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RESUMO

Esta tese objetiva investigar a questdo do mal a partir da visdo hegeliana,
schellinguiana e kierkegaardiana, tomando como referéncia principal o tema da
gueda a qual pressupde um estado original de felicidade e perfeicdo do ser humano
no paraiso (Gn 3) e que foi perdido em vista da transgressdo a norma estabelecida
por Deus de ndo se poder comer do fruto da arvore do bem e do mal. Para Hegel,
nunca houve esse estado originério de felicidade, e por isso, tanto o bem quanto o
mal devem ser estudados a partir da visdo no qual o homem esta inserido, a histoéria
universal. O homem, segundo Hegel, € espirito e como tal, na sua origem ainda nédo
€ 0 que deve ser, ndo tem consciéncia de si, ndo se sabe como espirito, assim,
nesse registro, € mau, e deve fazer o seu percurso na histéria para efetivar esse seu
dever ser, na dualidade bem e mal, e chegar ao estado de reconciliacdo. Para
Hegel, se se quiser ficar no ambito da metafora do paraiso, este € uma conquista
alcancada pelo proprio homem que se alca de seu estado de animalidade para
efetivar-se como espirito. Hegel ndo tem uma obra especifica sobre o tema do mal e
da conciliacdo, mas ele é tratado em diversas de suas obras, principalmente na
‘Fenomenologia do espirito”, “Licdes sobre a filosofia da historia” nos cursos
berlinenses de 1821, 1824, 1827 e 1831, compilados na obra “Ligdes sobre filosofia
da religiao”. O mal esta entrelacado com o livre arbitrio (Willklir). Schelling investiga
a questao do mal em muitas de suas obras, mas esta tese se centraliza em “Filosofia
e religido” (1804), “Investigacdes filosoficas sobre a esséncia da liberdade humana e
0S objetos a ela conexos” (1809) e “Prelecdes privadas de Stuttgart” (1810). Nessas
obras, o mal esta imbricado com as questdes do fundamento, da liberdade e do livre
arbitrio. A redencdo humana se efetiva na relacdo amorosa do homem com Deus. O
tema do mal, em Kierkegaard, € abordado, principalmente em “O conceito de
angustia” a partir da perspectiva do observador psicolégico que adentra na alma
humana e ali analisa a possibilidade e a efetivacdo do mal (pecado hereditario) que
acessa em cada individuo do mesmo modo como ingressara em Adao, isto €, por
meio de um salto. O mal, portanto, se pressupde a si mesmo. Nesse livro e na obra
kierkegaardiana, percorre, do inicio ao fim, o individuo, categoria essencial no
pensamento do filésofo dinamarqués. O homem, como individuo que é, diante de
Deus é sempre culpado. E responséavel, por tanto, pelo bem e pelo mal que faz. Sua
tarefa serd a de edificar-se a partir do fundamento do amor. Nesses trés autores, 0
mal é uma transgressdo do homem a sua propria humanidade, transgressdo a
ordem que deveria ser harmoniosa e que sera superada, essa transgressao, em
Hegel, pela reconciliacdo, em Schelling e Kierkegaard, pelo amor que € a pratica do
bem.

Palavras-chave: Liberdade. Mal. Bem. Edificacdo. Deus.



ABSTRACT

This thesis aims to investigate the question of evil from hegelian, schellinguian
and kierkegaardian’s vision, with main reference to the theme of the fall which
presupposes an original state of happiness and perfection of human being in
Paradise (Gen 3) ) and that was lost in view of transgression to the norm established
by God not to eat of the fruit of the good and evil tree. To Hegel, there has never
been such original state of happiness and, therefore, both good and evil must be
studied from the perspective in which man is inserted, the universal history. The man,
according to Hegel, is the spirit and as such, in his origin is still not what he should
be because he has no self-consciousness, he is not known as a spirit, so in this
record, he is bad, and should make his journey in history to make this, his duty to be,
in duality good and evil, and reach the State of reconciliation. For Hegel, if want to
stay under the metaphor of paradise, this is an achievement attained by man himself
who rises from his state of animality to become effective as spirit. Hegel does not
have a specific work on the subject of evil and conciliation, but it is treated in several
of his works, most notably in "Phenomenology of Spirit," "Lectures on the philosophy
of history" in the Berliners courses of 1821, 1824, 1827 e 1831, compiled in the book
"Lectures about philosophy of religion." The evilis entwined with the free
will (Willkur). Schelling investigates the question of evil in many of his works, but this
thesis centers on "Philosophy and Religion" (1804), "Philosophical Investigations
about the essence of human freedom and the objects related to it" (1809) and
"Stuttgart private Lectures” (1810). In these works, evil is interwoven with the
issues of the plea of freedom and free will. The human redemption is realized in the
love relationship with God. The theme of evil, in Kierkegaard, is discussed, especially
in "The Concept of Dread," from the perspective of psychological observer that enters
in the human soul and there analyzes the possibility and realization of evil (inherited
sin) that accesses on every individual in the same way as he started in Adam, i.e.
through a jump. Evil, therefore, assumed to himself. In this book and in the
Kierkegaardian works, it goes, from beginning to the end, the individual, essential
category in Danish philosopher's thought. Man as an individual, in the presence of
God is always guilty. He is responsible, consequently, for the good and for the euvil
that he does. His task will be to build from the basis of love. In these three authors,
the evil is a transgression of the man to his humanity itself, transgression to the order
that should be harmonious and that will be surpassed. This transgression, in Hegel,
for the reconciliation, in Schelling and Kierkegaard, for the love that is the practice of
the good.

Key-words: Freedom. Evil. Good. Edification. God.
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1 INTRODUCAO

Esta tese tem como principal objetivo a investigacdo e a andlise do conceito
de mal a partir de algumas obras de Hegel, Schelling e Kierkegaard. Em
Kierkegaard, esse conceito recebe também o nome de pecado ou ainda pecado
hereditario. A questdo do mal sera analisada com o entrelagamento dos conceitos
de liberdade e edificagdo. A contribuicdo que esta tese objetiva dar €, portanto, a
analise desses conceitos, sua imbricagdo com o ser humano e a compreenséo da
implicancia e da importancia do conceito de edificacéo.

A questdo do mal tem sua inscricdo garantida, tanto na histéria da filosofia
quanto na historia da teologia, por ser um tema que desafia o pensamento e a
racionalidade humana, além disso, fere o homem, a natureza e todo o ser vivo. E um
tema que perpassa transversalmente o longo percurso da filosofia e da teologia e
assume no cotidiano as mais variadas formas de figuras, de retratos, de barbaries,
individuais e coletivas, o0 que suscita a intrigante questdo: de onde vem o mal (unde
malum?) Por que o mal? (cur malum?) Todo aquele que se propde a investigar
essas questdes, sabe de antemdo que esta se pondo num itinerario enigmatico e
complexo, pois a questdo do mal esta imbricada com a natureza do ser humano, sua
liberdade na qual abre as portas para infinitas possibilidades, dentre elas, a escolha
do mal ao invés do bem.

Este tema, no percurso das investigacdes filoséficas e teoldgicas, foi e é
estudado a partir de diversos pontos de vista, pois qualquer que seja 0 ambito sob o
qual se realiza este estudo sempre se constituiu e se constitui huma questéo
intrigante na medida em que a razdo humana ndo consegue dar conta de sua
presenca perturbadora e caotica no mundo. Na teologia, sob a luz da revelacao, o
mal é estudado a partir da compreensao de que o ser humano, criado por Deus, ele
é livre e nessa sua fundamental condicdo de liberdade pode escolher no curso de
sua existéncia se orientar tanto para o bem quanto para o mal. Desse modo, pode
efetivar acbes qualificadas como boas ou perversas. A referéncia para se saber se
as acbes ou as proprias omissdes sdo boas ou mas é a Alianca instituida por
iniciativa de Deus entre Ele préprio e os seres humanos.

Essa Alianca, mediada pela linguagem dos patriarcas e profetas bem como
confirmada em Assembleias tem como base fundamental a justica na relagédo de

homens com homens e de homens com Deus. Dai que na Biblia o qualificativo justo
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€ muito importante porque assinala o respeito e a obediéncia que tal pessoa, e
mesmo Deus, tem em relacdo a Alianca. Essa Alianca, mais que um conceito
teologico, € uma instituicdo — ou constituicdo — que se visualiza em forma de normas
e leis para garantir as pessoas uma vida harmoniosa e de bem na relacdo entre si,
com Deus e com todo o mundo da vida. Esse cddigo de leis, selado como Alianga
entre os homens e Deus, inscreve-se, portanto no ambito da fé, que por sua vez
remete a circunscricdo da recompensa ou do castigo, da bencéo ou da maldicédo. As
leis, as normas e os cédigos sao fruto de um longo percurso de experiéncias dos
seres humanos e que foram instituidos visando ao bem pessoal e coletivo.
Compreende-se, assim, que o mal, ou preferencialmente na linguagem teoldgica, o
pecado, tem sempre uma dimensédo pessoal e uma dimensao coletiva, ou seja, fere
a pessoa e a comunidade posto que seja sempre uma transgressao.

No ambito cristdo, a Alianca € profundamente renovada, renovacao na raiz,
ou seja, nos fundamentos, na medida em que o fundamento primeiro ndo é mais a
lei, mas o amor entendido como a pratica do bem, agora, ndo apenas veiculado ao
dever, ao cumprimento da lei, mas intimamente imbricado a gratuidade, tanto na
relacdo entre as pessoas quanto na relacdo das pessoas com Deus. Kierkegaard
insiste ao longo de sua obra bibliografica que o homem diante de Deus é sempre
culpado. Diante de é o critério da valoracdo da conduta e das obras dos seres
humanos. E sempre sera culpado, pois 0 homem se apresenta como incapaz de
cumprir plenamente com a Alianca tanto referente ao codigo de leis quanto a lei
suprema do cristianismo, a saber, de amar incondicionalmente.

A filosofia, ciéncia especulativa e fundamentada na razdo, e nao na
revelacdo, investiga a questdo do mal na circunscricdo de dois ambitos, que séo
imbricados, mas com caracteriza¢cfes especificas: 0 ambito do mal visto e analisado
a partir da transgressdo as normas, quer sejam politicas ou juridicas, ou a
transgresséo aos costumes. Nesse ambito, o mal mostrara seu rosto de acordo com
o curso historia, no qual vai modificando seus codigos de leis, suas instituicdes, seus
costumes. Seu rosto, portanto, fica circunscrito ao contexto histérico na medida em
que as leis e os costumes nao sdo pétreos. Dito em outros termos, 0 que € mau
numa determinada €época, ja podera ndo sé-lo em outro momento da historia visto
que os referenciais de valoracdo e julgamento sédo diferentes. O outro ambito de
investigacdo do mal é referente aquilo que existe de mais profundo, mais enigmético

e inquietante no ser humano e que se traduz por uma questdo antiga e sempre
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atual: o que é o homem? Em outros termos, qual € o estatuto da natureza humana,
gual sua esséncia, qual sua constituicao.

Esta pesquisa sobre o mal se circunscreve no segundo ambito, ou seja, o0 mal
em constante referéncia a natureza do ser humano. O interesse por este tema surgiu
a partir dos Seminarios sobre Kierkegaard coordenados pelo professor Alvaro Valls,
na UFRGS, e por inumeros encontros de estudo sobre as obras e o pensamento
desse pensador dinamarqués na casa do professor Alvaro Valls, sempre aos
sabados, com a participacdo de um grupo interessado em conhecer um pouco mais
a filosofia — e por que ndo? — a teologia e a antropologia desse ilustre homem de
Copenhague. A obra principal elegida para a investigacdo do mal de acordo com
Kierkegaard é “O conceito de angustia. Uma simples reflexdo psicologico-
demonstrativa direcionada ao problema dogmatico do pecado hereditario”, escrito
em 1844, escrita com o pseudénimo Vigilius Haufniensis (O vigia de Copenhague”. A
investigacdo sobre o mal nessa perspectiva psicolégica ou antropoldgica toma como
principal ponto de referéncia a narrativa de Gn 3, conhecida como a queda do
homem, ou seja, de um estado de perfeicdo e felicidade para um estado de
sofrimento e imperfeicdo causado pelo pecado. Vigilius Haufniensis vali,
primeiramente, analisar em qual ciéncia incumbe o estudo do pecado hereditario ou
original e depois passa a estudar sempre como um psicologo. Sem recorrer na sua
analise aos dados da revelacdo, ao conceito de pecado e de inocéncia; sua
imbricacdo com a angustia e a liberdade, enfim a relacdo de sintese entre individuo
e espécie e ingresso do pecado ser no ser humano.

Ao mesmo tempo em que investiga a origem do mal e seu entrelagamento
com a angustia e a liberdade, o estudo se debruca sobre o contraponto desse tema,
aquilo que tece sua dualidade, o bem, a edificacdo, a redencao, a conciliacdo. As
obras principais de referéncia para a investigacao desse ponto imbricado com o mal
sao “Ou isto ou aquilo”, conhecida também por “A alternativa” na qual serdo focados
esses dois livros: “O ultimatum” e “Estética e formagao da personalidade”, e as obras
“Migalhas filoséficas”, livro escrito no mesmo ano de “O conceito de angustia”, com o
pseuddnimo Johannes Climacus no qual o autor debate a questdo da verdade, se
esta presente no individuo ou se foi trazida de fora por um mestre, no caso, Jesus
Cristo, que trouxe a redencdo ao ser humano, ou seja, por um s6 homem veio 0

pecado ao mundo, por um s6 homem, veio a salvagdo, e “As obras do amor:
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algumas consideragdes cristds em forma de discursos” que trata, como o préprio
titulo assinala, do amor cristdo em constante referéncia a edificagéo.

O presente trabalho amplifica a investigacdo e a analise sobre o mal a partir
da referéncia a algumas obras de Hegel, principalmente a “Fenomenologia do
espirito”, “Filosofia do direito”, “Licoes sobre a filosofia da historia”, também traduzido
por “Filosofia da histéria universal” e “Licbes sobre a filosofia da religido”, uma
compilacao feita a partir dos apontamentos feitos pelos alunos de Hegel nos cursos
berlinenses de 1821, 1824, 1827 e 1831. Nessas licdes, Hegel trata da questdo do
mal em constante referéncia a narrativa de Gn 3. Para Hegel, a narrativa da queda é
uma representacdo em forma de parabola ou metafora visando a compreensao da
natureza do ser humano. De acordo com Hegel, a conhecida narrativa da queda nao
trata da queda, pois esta pressuporia um estado original ou antecessor de perfeicao,
o qual para o pensador de Stuttgart ndo houve. Essa narrativa, segundo Hegel,
assinala para a esséncia constitutiva do ser humano, seu estatuto de homem
inserido e participando na dimensao da animalidade, imbricado com o mundo da
natureza, e aponta para o devir do ser humano na medida em que sua esséncia
enquanto homem € a de ser consciéncia de si, a de ser espirito. Segundo Hegel,
essa narrativa, por ter sido escrita em forma de representacdo, de metéfora, traz
algumas incoeréncias, as quais prejudicam o conceito fundamental de ser humano
gue a propria narrativa afirma, a saber, que o homem é essencialmente espirito, mas
no seu estado originario ainda ndo se sabe como tal e por isso tem a tarefa de
tornar-se o que deve ser de acordo com seu estatuto de homem. A principal
incorréncia do texto € a de Deus apresentar ao homem a proibi¢cdo de comer do fruto
da arvore do bem e do mal, precisamente o que da discernimento ao ser humano,
gue Ihe possibilita de saber-se a si mesmo, de ter consciéncia de si mesmo na sua
insercdo na historia universal. Os cursos berlinenses, ou seja, “As licdes sobre a
filosofia da religido” e “A filosofia da historia universal” serdo as duas principais
referéncias hegelianas de nossa investigacado sobre o mal. A fim de aceder mais facil
ao conceito de espirito e de seu percurso na histéria universal, utilizamos o livro
“Licbes da filosofia da histdria” com o objetivo de compreender termos especificos
da linguagem hegeliana, tais como em si (Ansich) e para si (Fursich), assim como
duplicacdo, desdobramento e desenvolvimento. A pequena digressdo que inclui na
investigacdo a leiutura que Kant faz da narrativa de Gn 3 objetiva contribuir na

compreensao da leitura que Hegel faz desse mesmo texto, a saber, o texto biblico
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narra o estatuto originario do ser humano n&o inserido no paraiso de delicias, mas o
processo realizado pela efetivagdo de sucessivas experiéncias que alcaram o
homem bem acima da simples condicdo de animal. Embora existam diferencas de
exegese e analise na compreensdo de Gn 3, muitas sdo as aproximacdes entre a
leitura kantiana e hegeliana a respeito desse texto, principalmente no que se refere a
um estado originario de perfeicdo o qual para esses dois fildsofos nunca houve.

Nossa investigacdo tem como importante referéncia e motivador impulso os
excelentes Seminarios sobre a “Fenomenologia do espirito” de Hegel coordenados
pelo professor Denis L. Rosenfield, da UFRGS, e o seu notavel livro “Du mal”, 1988,
traduzido para o portugués pelo professor Marco A. Zingano, com o titulo “Do mal.
Para introduzir em filosofia o conceito de mal”’, uma abordagem sobre a questao do
mal a partir do idealismo alemao, que inclui Kant, Hegel e Schelling. Esse livro se
constituiu numa obra marcante referente ao estudo do mal juntamente com outra
obra do mesmo autor, "Retratos do mal”. Os estudos e pesquisas sobre a questéo
do mal, no ambito da filosofia brasileira devem levar em consideracdo o incansavel
esforco e os trabalhos qualificados do professor Denis L. Rosenfield, pelas duas
obras acima referidas e tantas muitas outras ligadas diretamente ou indiretamente a
questdo do mal, da liberdade e do seu entrelacamento com as questdes politicas.
Outro pensador que investigou incansavelmente a questdo do mal foi Paul Ricoeur,
cuja obra referencial é “Finitude e culpabilidade”.

O nosso trabalho, como o titulo desta tese assinala, inclui o filésofo aleméo
Schelling que dedicou grande parte de suas obras a questdo do mal e sua
imbricacdo com a liberdade e livre-arbitrio. Os livros que nossa investigacdo toma
como principais fontes de pesquisa sao “Filosofia e religiao”, 1804, “Investigacdes
filosoficas sobre a esséncia da liberdade humana e os objetos a ela conexos”, 1809,
conhecido também por Freiheitsschrift, e toda vez que vamos nos referir a essa obra
a denominaremos “Investigagdes filoséficas”™ e “Prele¢cdes privadas de Stuttgart”,
1810. Nas primeiras obras, Schelling ao se referir ao tema da queda a remete a
guestdo do rompimento das almas que estavam junto do absoluto e a ele estavam
submetidas, sem autonomia, voltam um dia de onde cairam para ali viverem com o
absoluto numa relacdo agora ndo mais de submissdo mas de autonomia. Essas
obras, e entre elas, “Filosofia e religido” sdo escritas sob forte influéncia
neoplatbnca. Com a obra “As investigacbes filosdficas”, Schelling descola do
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neoplatonismo e investiga o mal no seu entrelagcamento com a liberdade e o livre-
arbitrio (Willkar).

As razdes assinaladas até agora para investigar a questdo do mal em Hegel,
Schelling e Kierkegaard apontam para o interesse que esses pensadores tinham em
referéncia a este tema. Outra razdo de igual importancia que nos levou a relacionar
esses trés filosofos na investigacdo sobre o mal foi a questdo do conceito edificacéo.
Hegel, no Prefacio a “Fenomenologia do espirito” diz que a filosofia deve se guardar
de ser edificante e, como ciéncia que €, deve se dedicar com seriedade ao arduo,
penoso e paciencioso trabalho da razdo. Essa afirmacéo e outras com 0 mesmo teor
do livro “Fenomenologia do espirito” foram a gota d’agua para pdér fim a uma longa
amizade entre Hegel e Schelling, testemunhada por correspondéncias guardadas e
por escritos sobre a vida e as obras desses dois pensadores. A carta de Schelling a
Hegel de 2 de novembro de 1807 registra a data da ultima correspondéncia entre
eles e assinala dois sistemas filosoficos incompativeis entre si, um, o de Hegel,
construido sobre o fundamento da razdo, o outro, o de Schelling, erigido sobre a
base da intuicdo, dois sistemas que foram se solidificando a partir dos estudos de
Tubingen.

Desse modo, a investigacdo do mal em constante referéncia com a narrativa
da queda se circunscreve em ambitos diferentes. Hegel faz seu estudo e andlise a
partir dos pressupostos da razdo e do homem como espirito, o qual deve, para se
tornar efetivo fazer seu curso na histéria numa temporalidade e contextos
determinados. Schelling se debruca sobre a questdo do mal a partir do pressuposto
da intuicdo, enquanto que Kierkegaard elabora sua filosofia tendo em vista a
edificacao do individuo a partir da perspectiva psicologica e antropoldgica. As obras
bibliograficas kierkegaardianas visam ao individuo e a sua edificacdo. Isso significa
que o ambito da seriedade, em Kierkegaard, se inscreve nessa edificacdo do
individuo que tem como referéncia sua interioridade posta diante de Deus.

Dentro desse contexto em que é feita nossa investigacdo, o trabalho se
desenvolve em trés capitulos.

No primeiro capitulo, focar-se-a o contexto histérico de Hegel, marcado
profundamente pelos ares da liberdade vindos da Revolucdo Francesa e pela virada
Copernicana realizada pela filosofia kantiana. O jovem Hegel, insatisfeito com as
instituicbes politicas, com o andamento da filosofia e teologia, vai alinhavando seu

sistema filosofico orientado pelo sonho de alcar a filosofia & condicdo de ciéncia,
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sonho que se realiza, pelo menos segundo a visdo de Hegel, em 1807, com o livro a
‘Fenomenologia do espirito”. Nessa concep¢do, o primeiro capitulo de nosso
trabalho parte da insatisfacdo de Hegel com o seu contexto politico, filosofico e
historico, registrado pelas correspondéncias entre Hegel, Schelling e Hoelderlin.
Neste mesmo capitulo, focar-se-do alguns escritos da juventude de Hegel nos quais
ja acenam para uma nova compreensdo de ser humano, de sua natureza, e sua
inscricdo e seu percurso na historia. A digressao referente a sabedoria ho mundo
grego e judaico objetiva uma melhor compreensédo do saber ou ciéncia em Hegel. O
conceito de queda, ou melhor, de mal, sera estudado a partir do sistema filosofico
hegeliano e seu entrelacamento com a possivel reconciliacdo das dualidades no
mundo da vida.

No segundo capitulo, debrucar-se-a, inicialmente, sobre a diferenca entre a
intuicdo schellinguiana e a ciéncia hegeliana. A continuacdo, analisar-se-a o
conceito de mito em Schelling, pois o pensador de Leonberg dedicou boa parte de
seu labor intelectual ao estudo da mitologia e, a partir de entdo tentar buscar novos
elementos na andlise da queda do ser humano. No proximo passo estudar-se-a a
relacdo entre o ndo-essente e o essente, o fazer-se de Deus e o fazer-se do homem.
Por fim, a analise da relacéo entre mal, bem, liberdade, homem e Deus.

No terceiro capitulo, investigaremos o conceito de pecado hereditario a partir
do livro “O conceito de angustia” escrito com o pseud6énimo Vigilius Haufniensis, o
qual aborda esse tema no ambito da psicologia. Em seguida analisaremos os
conceitos de primeiro pecado, inocéncia, liberdade, o ingresso do pecado no ser
humano e no mundo, assim como 0s conceitos de angustia objetiva e subjetiva a
partir da narrativa de Gn 3. Por fim, analisaremos o0 conceito de edificacdo e sua

relacdo com o individuo.
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2 HEGEL

Este capitulo principia com o estudo do jovem Hegel no Seminéario de
TlUbingen juntamente com seus amigos Holderlin e Schelling, sua formacéo filosofica
e teoldgica e as cartas que se escrevem. Tanto no periodo de estudos quanto apos
sua conclusdo, os trés jovens demonstram aguda insatisfacgdo com o contetdo
ensinado no Seminario e com o método ali utilizado. O jovem Hegel respira 0s hovos
ares provenientes da Revolugcdo Francesa, ndo se conforma com essa teologia e
filosofia j& envelhecidas e, a partir desse momento, percebe-se nas cartas, um novo
projeto referente a essas duas disciplinas, principalmente a de filosofia. Esse seu
projeto de um novo sistema filosofico, cultivado e desenvolvido desde entéo,
aparece maduro em 1807, na obra “Fenomenologia do espirito”. Os estudos de
Tlbingen possibilitaram a Hegel conhecer a lingua hebraica e a teologia judaica e
cristd com a tessitura da sabedoria prépria do povo judeu. Ver-se-a, pois, as
principais caracteristicas dessa sabedoria (hokma) para servir como referencial a
sabedoria que Hegel quer no seu novo projeto, isto é, como ciéncia (Wissenschaft) e
que vai se consolidar a partir da “Fenomenologia do espirito”, em 1807. Neste
primeiro capitulo também seréo focadas as principais caracteristicas da sabedoria e
das ciéncias gregas, principalmente a partir de Aristételes, que também servirdo de
referencial para ver o quanto diferente € o conceito de ciéncia no sistema filosofico
hegeliano. Neste capitulo perpassa continuamente o fio do novo sistema hegeliano a
se formar através do arduo e penoso trabalho da razdo. Por fim, estudar-se-do os
conceitos em si Ansich, Firsich, para si, desenvolvimento e desdobramento para
aceder a compreenséao antropolégica hegeliana, que caracteriza o homem como ser
essencialmente espirito. Como tal, tem a tarefa de se descobrir como homem e se
tornar homem, pois, no seu estado original (no paraiso) ele € mau por ndo ser ainda
0 que deve ser. A insercdo da leitura kantiana referente a leitura da narrativa do
paraiso, objetiva mostrar algumas semelhancas e diferencas com Hegel,
Kierkegaard e Schelling.

Quando Hegel concluiu seus estudos filoséfico-teoldgicos em 20 de setembro
de 1793, no Seminario de Tubingen, poderia ter solicitado a ordenacéo presbiterial
para exercer o ministério como Pastor, mas optou por trabalhar como Preceptor —

professor particular — na familia de Steiger von Tschugg, em Berna. Subsidiado por
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uma boa biblioteca particular na familia onde trabalhava, escreveu “A vida de Jesus™
(1795) e os rascunhos de “A positividade da religido cristd” (1795). Ainda em Berna,
escreveu o poema “Eleusis”, dedicado a seu amigo e companheiro de estudos em
Tldbingen, Holderlin. No ano de 1797, transfere-se para Frankfurt, movido pelo
convite de Holderlin, ano em que formata a ideia de escrever “Destino”, talvez por
causa da doenca do seu amigo que haveria mais tarde de leva-lo a loucura. O
projeto toma corpo e, em 1798, Hegel escreve “O espirito do cristianismo e seu
destino”. Nesse mesmo ano escreve “Critica da metafisica dos costumes de Kant” e
“Sobre o estado atual dos assuntos internos de Wirttemberg”. Portanto, por um
periodo de cinco anos, Hegel escreve prioritariamente sobre temas religiosos que
eram veiculados a racionalidade e a propria teologia. Nesse periodo, as
correspondéncias entre Hegel, Schelling e Hoélderlin ddo conta dos problemas
filoséfico-teoldgicos em Tlbingen e dos planos dos trés jovens filésofos e tedlogos.
Na correspondéncia de Tubingen, datada na noite de Reis de 1795, Schelling
escreve para Hegel que pouco tem a dizer sobre seus trabalhos teoldgicos, alias, ha
guase um ano passara a ser para ele algo secundario. A Unica coisa que lhe
interessara eram os estudos histéricos sobre o Antigo e o Novo Testamento, como
também sobre o espirito dos primeiros cristdos. E aqui, escreve ele, onde ainda

permanece algo por fazer, mas até isso, ha algum tempo, abandonara, argumenta:

Quem é capaz de enterrar-se no p6 da antiguidade, quando a marcha de
seu tempo o levanta e o arrasta consigo a cada momento? Minha vida é a
filosofia, neste momento. A filosofia ndo se acha ainda terminada. Kant deu
os resultados, as premissas seguem faltando. E quem pode compreender
resultados sem premissas? Um Kant, bem, porém, e os demais? Fichte,
guando esteve aqui da Ultima vez, disse que se deve ter o génio de
Socrates para penetrar em Kant. Cada vez considero isso mais certo.
Temos que ir longe com a filosofia. Kant tem varrido com tudo (HEGEL,
1978, p. 53, tradugdo nossa).

Schelling diz ainda nessa mesma carta, que Fichte levara a filosofia a uma
altura que ird dar vertigem inclusive a maioria dos kantianos do seu tempo. Informa a
Hegel que acabara de receber o comeco das explicacbes do proprio Fichte sobre
fundamentos gerais da doutrina da ciéncia (HEGEL, 1978, p. 53).

Na carta de janeiro de 1795, Hegel responde a Schelling e diz nao ter

estranhado que o curso de filosofia de Tubingen tivesse tomado o rumo teoldgico-

! No ano de 1907, H. Nohl reuniu sob o titulo “Hegels theologische Jugendschriften” diversos esbocos
e fragmentos, escritos, boa parte deles, em Berna e Frankfurt por Georg Wilhelm Friedrich Hegel
durante o periodo de 1795 a 1800.
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kantiano. Na mesma carta, critica Fichte a partir do livro “Critica de toda a
revelagao”, ao afirmar que, se aceitos 0s seus principios, ndo haveria como conter a
|6gica teoldgica. Ou seja, toma como base a santidade de Deus para argumentar o
gue se deveria mostrar por forca de sua propria natureza puramente moral. Fichte
voltou a introduzir, segundo Hegel, o antigo estilo argumentativo. Hegel lamenta
nesta carta o pouco tempo de que dispOe para dedicar-se ao estudo, mas aponta,

num paragrafo, uma das problematicas da teologia.

Se tivesse tempo, trataria de indicar até que ponto, para precisar a fé moral,
necessitaria regressivamente da ideia legitimada de Deus. Por exemplo, ao
explicar a relacéo final, etc., até que ponto se pode passar da teologia ética
a teologia fisica e operar neste terreno? Este me parece ser o procedimento
gue se costuma adotar com a ideia de Providéncia — tanto em geral como
nos milagres ou, como em Fichte, na Revelacdo, etc. No caso de que
chegue a desenvolver mais amplamente minha opinido, irei submeté-la a
tua critica, porém, pedindo-te, desde agora, tua indulgéncia (HEGEL, 1978,
p. 55, traducdo nossa).

Na correspondéncia de 26 de janeiro de 1795, Holderlin escreve a Hegel, de
lena, e diz-lhe que os apontamentos de Fichte, “Fundamentos gerais da doutrina da
ciéncia” e as “Li¢cdes sobre a condigdo do sabio”, iriam interessar muito ao pensador
de Stuttgart. Holderlin confessa que no inicio havia suspeitado muito de que Fichte

fosse um dogmatico. E fez uma conjectura:

Sua aspiragcdo é ir, na teoria, mais além da consciéncia. Assim estdo a
mostrar muitissimas de suas expressofes e isso é transcendente, tdo certo e
inclusive mais chamativamente que a aspiracao dos metafisicos tradicionais
em ir mais além da existéncia do mundo. Seu Eu absoluto (= Substancia de
Spinoza) encerra toda a realidade. E tudo, e fora dele ndo ha nada.
Portanto, este Eu ndo tem objeto; de outro modo, ndo encerraria toda a
realidade. Porém, uma consciéncia sem objeto é impensavel; inclusive se
eu mesmo sou esse objeto, enquanto me encontro necessariamente
limitado, ainda que seja no tempo; portanto, ndo sou absoluto. De modo que
uma consciéncia é impensavel no Eu absoluto, como Eu absoluto ndo tenho
consciéncia, e, enquanto ndo tenho consciéncia, sou nada (para mim) e o
Eu absoluto é (para mim) nada (HEGEL, 1978, p. 57, tradug&o nossa).

O mesmo assunto é referido na carta de Schelling a Hegel, de Tubingen, no
dia 4 de fevereiro de 1795. Apés dizer que com Kant nasceu a aurora, considera
magnifica a ideia a que Hegel se propde a realizar, isto €, a pretensdo exposta na
carta de 4 de janeiro de 1795, acima ja mencionada. Incentivam-no a por de
imediato as maos a obra porque considera que esse campo de trabalho pode render

muitos frutos e dar a Hegel grande mérito, pondo fim a supersticdo. Retoma a

“Critica de toda Revelagao” de Fichte, que, quem sabe, por acomodacdo ou para
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divertir-se com a supersticdo e receber o agradecimento dos tedlogos seguira a
passar por valida. Confessa que, muitas vezes, pensara em refugiar sua propria faria
diante dos desmandes dos tedlogos na satira de reduzir toda a dogmatica, junto com
todos seus apéndices dos séculos mais obscuros, as razdes praticas da fé. Essa
coisa deve ser tomada a sério, diz Schelling, e convida Hegel a iniciar a tarefa.

A seguir, nessa mesma carta, Schelling responde a surpreendente pergunta
de Hegel, a saber, se ele acreditava se com o0 argumento moral poderia chegar a um
ser pessoal. Antes de dar-lhe a resposta, diz que os conceitos ortodoxos, tanto para
Hegel quanto para ele préprio ndo valem. “Minha resposta é: chegamos ainda mais
além do ser pessoal. Entretanto, tornei-me espinozista. Ndo te assombres. Em
seguida te direi como” (HEGEL, 1978, p. 59, traducdo nossa). Para Espinoza, diz
Schelling, 0 mundo era tudo. “Para mim, é o eu. Propriamente, a diferenca entre a
filosofia critica e a filosofia dogmatica me parece consistir em que aquela parte do eu
absoluto, essa do objeto absoluto ou do Nao-Eu” (HEGEL, 1978, p. 59, traducdo
nossa). Para o jovem Schelling, o supremo principio da filosofia € o eu puro,
absoluto, quer dizer, o eu enquanto mero eu, ainda sem se condicionar por nenhum
objeto, mas sim, posto pela liberdade. O Deus de Schelling ndo é sendo o eu
absoluto, o eu enquanto aniquilou todo o tedrico. Para Deus, isto é, para 0 eu
absoluto, ndo existe objeto algum, pois caso existisse, deixaria de ser absoluto. Isso
quer dizer que para o jovem Schelling ndo existe um Deus pessoal. Ora, escreve
Hegel, se ndo existe um Deus pessoal, a aspiracdo de Schelling é a de destruir
nossa personalidade e, em consequéncia, fazer o transito ao ambito absoluto do ser,
e alcancar, desse modo, a imortalidade (HEGEL, 1978, p. 69-60). Essa critica do
jovem Hegel é pertinente, pois nessa época, o Deus schellinguiano, é um Deus
ainda ndo pessoal e que passara a sé-lo em 1809, nas “Investigacodes filosdéficas”.

Dois meses depois, aos 16 de abril de 1795, de Berna, Hegel escreve a
Schelling e diz que as suas principais ideias, de acordo com as quais entendeu pela
carta anterior, encerram uma culminacéo da ciéncia. Espera que o sistema kantiano
a partir do seu ultimo aperfeicoamento cause uma revolugcédo na Alemanha, baseada
em principios que estdo ali e necessitam ser elaborados universalmente. Com
certeza, escreve Hegel, que continuara a ser uma filosofia esotérica, quanto é
esotérica a ideia de Deus como eu absoluto. O recente estudo que fizera da “Razédo
Pratica” (Kant) e do “Fundamento da doutrina da ciéncia” (Fichte), diz Hegel, lhe

dardo patente por completo, a saber, as consequéncias assombrardo a certos
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senhores, isto €, sentirdo vertigem diante dessa maxima altitude de toda a filosofia, a
qual havera de enaltecer tanto o homem. Hegel se pergunta ainda nessa carta de 16
de abril de 1975, o motivo de tanta demora em valorizar a dignidade humana, em
reconhecer sua capacidade de liberdade que se situa huma ordem de igualdade
com todos os espiritos (SCHELLING-HEGEL..., 2007). Desse modo, a humanidade
se apresenta agora — no tempo de Hegel — como digna de respeito em si mesma, a
dar prova de que desaparece o nimbo das cabecas opressoras e dos deuses desta
terra. Os filésofos demonstram essa dignidade e os povos chegardo a senti-la. A
resposta a demora, Hegel a encontra no fato de que a religi&o e a politica operaram
de comum acordo, ou seja, a religido ensinou aquilo que o despotismo queria: o
desprezo do género humano e sua incapacidade para nada de bom, a incapacidade
de ser algo para si mesmo. Antes de concluir a carta, Hegel cita a frase de Theodor
G. von Hippel, do livro “Curricula en linea ascendente”: “dirigi-vos para o sol, amigos,
para que madure a gléria da raca humana! De que modo podem estorvar-vos as
folhas? E os galhos? Abri caminho para o sol, e se vos cansardes, tanto melhor
dormireis.” (SCHELLING-HEGEL..., 2007, traducdo nossa). Antes de se despedir,

afirma o proposito de no préximo verdo estudar a “Doutrina da ciéncia” de Fichte.

2.1 Afilosofia ndo é para a edificacao

Esse périplo que acabamos de fazer da mostra do descontentamento dos trés
jovens fildsofos em relacéo a situacdo da filosofia e da teologia de sua época, no
qual aponta para a dificuldade de relacdo entre essas duas ciéncias. As mudancas
gue esses pensadores se propbéem a fazer ndo sao arremedos ou costuras sobre os
sistemas até entdo apresentados, mas uma mudanca profunda como aquela
apresentada por Hegel a partir da “Fenomenologia do espirito” em 1807. Essa obra
nao nasceu, abruptamente, mas foi fruto do amadurecimento num percurso de
tempo de aproximadamente quinze anos, desde os estudos em Tubingen. Um
trabalho, consequentemente, feito com ardor e paciéncia. Nesse sentido, pode-se
inserir aqui o conceito de paciéncia de Heidegger para entender o longo trabalho de
Hegel para elevar a filosofia & condi¢cdo de ciéncia (Wissenschaft). Eis, pois, como

Heidegger conceitua a paciéncia:

A paciéncia é 0 sereno pressentir que se encontra em constante
atendimento aquilo que devemos querer que seja. [...] A paciéncia é o modo
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verdadeiramente humano de supremacia referente as coisas. A auténtica
paciéncia € uma das virtudes fundamentais do filosofar; paciéncia que
compreende que sempre se deve construir a fogueira com madeira
apropriada e escolhida, a fim de que o fogo se acenda (HEIDEGGER, 1995,
p. 107, traducdo nossa).

No Prefacio a “Fenomenologia do espirito”, pois, apdés um arduo e
paciencioso trabalho, Hegel diz que chegou o tempo de elevar a filosofia a
condicdo de ciéncia (Wissenschaft) (HEGEL, 2000a, v.1, p. 23) e que, portanto,
deve se guardar de ser edificante. “O belo, o sagrado, a religido, o amor sao a
isca requerida para despertar o prazer de mordiscar’” (HEGEL, 1996, v.1, p. 24).
Hegel esta a criticar, aqui, a forma de relacdo com o absoluto, fundada na
intuicdo, no sentimento, na sensibilidade mistica, no romantismo, no éxtase. Nao
cabe a filosofia a tarefa de ser edificadora. Ela deve aportar no conceito (Begriff)
e para isso deve servir-se “da necessidade fria e metddica da Coisa” (HEGEL,
2000a, p. 25). Ou seja, a poesia, a religido, o romantismo podem, em vista da
edificagdo, fazer uso do entusiasmo, da intuicdo, do éxtase. Encontra-se a
verdade no conceito que se forma no processo que a consciéncia faz de si na
historia. E necessario “um esforco tenso e impaciente, um zelo quase em
chamas” (HEGEL, 2000a, p. 25) para retirar os homens do afundamento no
sensivel, no vulgar e no singular e dirigir o olhar para as estrelas. A filosofia ndo
pode ser edificante. Ndo se esta a buscar efeitos para o coracdo, pois ai ficaria
muito insipido. Hegel gosta falar do “sério, da dor, da paciéncia, do trabalho
negativo” (HEGEL, 1996, p.30). Trabalho negativo significa o0 movimento e o
processo da reflexdo, que é o fundamental na filosofia. Hegel vai desenvolver
esse tema na prépria “Fenomenologia do espirito” e no segundo volume da
“Ciéncia da légica” quando abordara o tema da esséncia e do fundamento.
Portanto, para Hegel, a filosofia ndo pode ser edificante jA que ndo busca efeitos
para 0 coracdo e para o mundo dos sentimentos. A experiéncia religiosa é
essencial para a pessoa e para a humanidade porque visa a relagdo com o
absoluto. No entanto, a filosofia deve deixar de lado a forma da representagao
religiosa e voltar para a representacdo do conceito porque essa € sua tarefa. A
misséo (Aufgabe) da filosofia consiste em fazer emergir as contradicbes e em
mostra-las. A verdade reside na reconciliagcdo. A filosofia da a perspectiva do
pensamento na esséncia da contradicdo, e ndo apenas enquanto a verdade é a

solucdo, mas enquanto consiste na reconciliagao.
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No prefacio a “Fenomenologia do espirito”, Hegel diz que “nado é dificil ver
que nosso tempo é um tempo de nascimento (Geburt) transito (Ubergang) para
uma nova época” (HEGEL, 2000a, v. 1, p. 26). Hegel escreve isso sob a emogao
de sentir os ventos da liberdade, igualdade e fraternidade trazidos pela
Revolucdo Francesa. Com a chegada das tropas de Napoleado a lena, Hegel teve
de fugir para se salvar e também salvar sua obra que |lhe deu a maioridade
filoséfica, a “Fenomenologia do espirito”. Essa frase, portanto, tem um contexto
cronoldgico e geografico bem preciso. Assim que aconteceu a Revolucao
Francesa, Hegel era um jovem de apenas dezenove anos, vivia na Tubinger Stift,
estudava Filosofia e Teologia. Como ele possuia “bolsa de estudo” néo
necessitava se preocupar com as necessidades basicas e, com isso, tinha todo o
tempo disponivel para se dedicar aos estudos. O seu tempo foi marcado pela
Revolucdo Francesa, comandada por Napoledo e por Kant, que da na filosofia, a
‘virada copernicana”. Esses dois vetores fazem emergir duas agudas
insatisfacbes em Hegel: a politica e a filosofica, que necessitam de radicais
transformagdes. Os “Escritos teoldgicos” elaborados entre 1790-1800 e os
primeiros escritos filosoficos, datados entre 1800-1802, ddo conta que o jovem
seminarista e o recém “formado” tedlogo e filésofo, aproveitara muito bem o
tempo. Sua obra, como jovem escritor, mostra um lastro muito grande de
conhecimentos teoldgicos e filoséficos. Ao fazer uso da metéafora do carvalho que
ele mesmo usa em 1807 no Prefacio a “Fenomenologia do espirito”, a saber,
“‘quando queremos ver um carvalho na robustez de seu tronco, na expansao de
seus ramos, na massa de sua folhagem, ndo nos damos por satisfeitos se em seu
lugar nos mostram uma bolota” (HEGEL, 2000a, v.1, p. 27). Pode-se dizer que
essa bolota, - o pensador Hegel - era de boa qualidade. Nos “Escritos teoldgicos”
e nos primeiros escritos filosoficos se encontram os primeiros ensaios para uma
nova leitura teolégica e uma nova compreensao da tarefa da filosofia que sera
proposta no Prefacio a “Fenomenologia do espirito” e efetivada nesse livro e nas
demais obras escritas a seguir, inclusive as péstumas®. A carta de Berna, da

véspera de Natal de 1794, enderecada a Schelling da conta da insatisfacdo do

2 “Vorlesungen (iber Asthetik” (escritos entre 1818 e 1827 e publicados em Berlin entre 1835-1838),
“Vorlesungen uber der Philosophie der Religion” (escritos entre 1821-1831 e publicados, em Berlin,
um ano apos sua morte, em 1832), “Vorlesungen Uber die Geschichte der Philosophie” (escritos
entre 1823-1826 e publicados em Berlin entre 1833-1836), “Vorlesungen Uber die Philosophie der
Weltgeschichte”, publicadas com o titulo de “Vorlesungen Uber Philosophie der Geschichte”,
escritos entre 1822-1831 e publicados em Berlin em 1837 (FLORES, 1983, p. 17).
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jovem Hegel com os estudos da Universidade de Tubingen. “Enquanto néo ocupe
ali (Tubingen) uma céatedra gente do tipo de Reinhold ou Fichte, nada realmente
acontecera. Nao existe outro lugar que se siga cultivando o velho sistema com
tanta fidelidade” (HEGEL, 1978, p. 51). A insatisfacdo de Hegel é com o velho
sistema. O interesse por um novo sSistema aparece n&o apenas nessa carta
enviada a Schelling ou no modo como trabalha nos seus “Escritos de juventude”,
mas € mostrado nos seus primeiros escritos filosoéficos, “Diferenca dos sistemas
de Fichte e de Schelling”, de 1801, e “Sistema da eticidade subjetiva”, de 1802. O
sistema que Hegel mais tarde vai propor e efetivar, o novo método (método no
sentido grego da palavra, a saber, caminho, percurso) contraposto ao velho, sera
o percurso e o desenvolvimento da consciéncia, do espirito dentro da histéria,
sem cisao entre teoria e pratica. O jovem Hegel ja se perguntara: “Por que os
franceses passaram do tedérico ao pratico, enquanto os alemaes ficam na
abstracao tedrica?” (D'HONDT, 1966, p. 21).

Como foi visto acima, principalmente nas correspondéncias trocadas entre os
trés amigos de Tubingen, o estudo teolégico ndo apenas permanecia nesse
distanciamento entre teoria e pratica, mas o proprio conteldo estudado se
apresentava cindido entre um antes e um depois, entre um aquém e um além, entre
alma e corpo. O problema estava desde as origens, a saber, a partir da visao
judaico-cristd, desde as duas narrativas da criacdo, do relato do dilavio, que
apresenta dualidades sem conciliagdo. A partir dessas raizes, a cultura judaica
cresceu sem efetivar a reconciliacdo. O estudo filoséfico, de igual forma aparece
como um desacordo entre a acdo e a contemplacdo. O mal também aqui esta nas
raizes, desde o nascimento da filosofia relevado por Kant (D"HONDT, 1966, p. 21).

Hegel e Schelling ndo permanecem no desapontamento com que os estudos
em Tubingen, como de resto, na Alemanha, sdo desenvolvidos, mas buscam, com
seriedade e empenho, um novo sistema. Os novos tempos a que Hegel se refere
estdo a exigir um novo sistema, uma nova perspectiva de ver e pensar o mundo. A
insatisfacdo e o descontentamento de Hegel, Schelling e Holderlin ndo se referem
apenas ao sistema filosoéfico e teoldgico, mas igualmente ao mundo social e politico
em que vivem.

A atmosfera politica e cultural nas ultimas décadas do século XVIII, ou seja,
na flor da juventude desses trés jovens, era marcada por forte despotismo,

materializado por constantes recrutamentos militares para guerras com o estrangeiro
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através da corrupcdo administrativa, de pesados impostos. Tudo isso somado,
espoliavam as massas e tornavam polpudos os cofres de uma pequena minoria
privilegiada (MARCUSE, 1988, p. 41-42). A situacdo politica e social e 0 sistema
filosofico/teoldégico motivaram ainda mais a juventude intelectual de Tubingen
guando aconteceu a Revolugcdo Francesa. O jovem Hegel se mantinha a par das
publicacdes filosoficas e politicas mais avancadas e ousadas. No Seminério era
encontrado sempre a ler Rousseau (D"HONDT, 1966, p. 11). Mais motivado ainda se
sentiu Hegel quando o grande homem dos novos tempos, Napoledo, “a alma do
mundo” (D'HONDT, 1966, p. 16) levava para a Alemanha alguns dos ganhos
politicos e sociais da Revolucéo Francesa.

2.2 Novos tempos — tempo de transicao

E dentro deste contexto histérico do final do século XVIII e do inicio do século
XIX que deve ser entendida a afirmacao hegeliana de ser o tempo dele um tempo de
nascimento e transito (Ubergang) para uma nova época. Ubergang é um termo
composto de Uber (sobre) Gang (caminho, passo). Traz, portanto, o sentido da
passagem, da transicdo. O mundo passa a ser visto e estudado pela razéao.
Ubergang, na compreensdo da lingua alema, traz o sentido basico de passagem
para algo novo, para um novo estado ou constituicio. E nesse horizonte que deve
ser entendido o que Hegel diz no enunciado que analisamos. Ubergang, num dos
mais conceituados dicionarios da lingua alema (WAHRIG, 1986), traz como
sinbnimos, as seguintes palavras: Hintbergehen (passar para o outro lado),
Uberschreiten (atravessar, ultrapassar); Wechsel (mudanca, modificacdo, cambio),
Wandlung (transformagdo, metamorfose), Uberleitung (transicdo). Todo esse
conjunto lexicografico aponta para uma e mesma direcdo: movimento de mudanca.
Algo passa a ter o que ndo tinha antes, que pode dar-se no ambito de apari¢édo
(&mbito estético), de comportamento/atitude (dmbito ético) ou de crenca (ambito
religioso). O tempo de nascimento significa na visdo hegeliana o engendrar de algo
novo.

Quem é o sujeito dessa passagem para o novo? Ou seja, quem esta para
passar e ja era ou existia? E o espirito (der Geist). Ao passar ele ndo sera anulado,
nao se aniquilara, ou seja, voltar ao nada, e do nada surgir de novo. O conceito

espirito (Geist) é fundamental na filosofia hegeliana, pois 0 homem é essencialmente
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espirito, Deus é espirito e 0 mundo é espirito (HEGEL, 1987, v. 2, p. 301). E préprio
do espirito o movimento, o desenvolvimento. O espirito esta inscrito desde sempre.
Nada foi criado, nada sera criado. O trabalho do espirito, da consciéncia, € o
trabalho da reposicdo, da ordenacao. Serd, por conseguinte, 0 mesmo espirito, mas
transformado com outra figura, a nova figura (der neuen Gestalt). Enfim, uma nova
figura do espirito.

O conceito de figura € um dos conceitos fundamentais em Hegel, conceito
chave através do qual se pode abrir muitas portas que dédo acesso a compreensao
de outros conceitos. O campo lexicografico oferece como elucidacdo do termo esse
conjunto de enunciados: “die &ussere Erscheinung, (aparicdo/visdo/fenémeno
exterior), “die Form eines Lebewesens” (a forma de um modo de vida), “die sichtbare
aussere Form von etwas” (forma externa visivel de algo/de alguma coisa). O campo
lexicografico aponta para o sentido da visibilidade, daquilo que assume uma forma e
que pode ser visto. De algo que sai de si para mostrar-se, revelar-se, ser visto.
Aussere Form (forma/molde exterior). Umrisse (contorno, esbogo, perfil), Aussehen
(aspecto, aparéncia) Wuchs (estatura, forma), Korperbeschffenheit, Person
(pessoal/personagem) (im Dram Roman) (F. WAHRIG, 1986). A figura (die Gestalt) &
0 que se apresenta, 0 que se exterioriza, 0 que pode ser visto, aquilo que tem
visibilidade ou dito numa linguagem mais filoséfica, é o empirico, o imediato, aquilo
gue se oferece, que se mostra, a histéria dos eventos. O mundo hegeliano, do fim do
século XVIII e inicio do século XIX, como um ovo aquecido pelo hélito da Revolucao
Francesa, dara nascimento a um mundo novo, a saber, com outra forma, com outro
conceito. No sistema hegeliano, nada se perde, tudo se repde, tudo € reposto.

O jovem Hegel Ié a historia a partir das relacdes intrinsecas, presentes neste
mundo, pois busca sempre, num esforco continuo, a harmonia entre as relacdes
belicosas e opostas. Ou seja, tudo, ao longo do caminho, no percurso da histéria
deve encontrar um lugar harmonioso. Nada deve ser eliminado, mas reposto num
lugar em que as relacdes se tornem ndo excludentes, mas reconciliadas. Tudo deve
ser ajustado, ter boa ordem neste mundo. A famosa expressao: “Que venha o Reino
de Deus” (HEGEL, 1978, p. 56), ndo tem o sentido de que algo venha de outro
mundo, do alto, mas sim, ele se apresenta como fruto de um arduo e penoso

trabalho do ser humano.
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2.3 Multiplicidade e unificagao

Os conceitos de reconciliacéo e de unificagdo sdo dois conceitos que tecem a
filosofia hegeliana em toda sua obra e isto esta coerente com o que Hegel se
propbe: a construcdo de um Sistema de pensamento do qual nenhuma das
oposicoes deve ser excluida e o multiplo deve encontrar repouso na unidade ou na
totalidade. O conceito de reconciliacdo, o jovem Hegel o estuda a partir das
narrativas do DilGvio e os conceitos de multiplicidade e unificacdo e totalidade ele os
trata na narrativa sobre Abrado no livro “O espirito do cristianismo e seu destino”,
escrito nos anos de 1797-1800. Na primeira parte, “Espirito do judaismo” Hegel faz
um estudo sobre a figura de Abrado. A segunda parte, o “Espirito do cristianismo e
seu destino” € um estudo sobre a vida de Jesus e sua importancia na histéria da
humanidade. Nohl conseguiu colher e unificar diversos fragmentos sobre Abrado,
escritos por Hegel no ano de 1797. Hegel estuda Abrado ndo pelo viés da fé, mas a
partir de um homem que soube unificar as pessoas, um povo, atraves de um Deus.
Nascido na Caldéia, Abrado abandonou, juntamente com seu pai e sua familia, a
sua patria, viveu algum tempo nas planuras da Mesopotamia, deixou para tras as
relagcbes com as quais havia estabelecido entre ele e a natureza e com o0s deuses a
quem havia servido. Sair do préprio pais e ir a busca de novas terras, novas
propriedades é um fato ordinario. Abrado fez o que muitos outros do seu tempo, ou
antes, ou mesmo depois dele, fizeram. Hegel, no entanto, observa que Abrado
tomou consciéncia da grande Totalidade, aquilo que mais tarde, na “Fenomenologia
do espirito” vai chamar de absoluto. Em seu peregrinar por novas terras, Abrado néo
criou deuses, nao se prostrou em adoragédo a deuses estrangeiros. Era um homem
independente, sem estar unido a um Estado, ou outro fim fora de si mesmo. Abrado
estava relacionado profundamente consigo mesmo, com sua consciéncia. “O
supremo para ele [Abrado] era sua existéncia” (HEGEL, 1978, p. 224). No entanto,
Abrado também precisava de um Deus que o guiasse, mas ndo um Deus grego, um
jogo com a natureza a quem pudesse dar gracas por eventos particulares, ser
abencoado, por exemplo, por uma boa colheita ou pela multiplicacdo do rebanho.
Um Deus, como diz Hegel, que fosse Senhor de sua vida inteira (HEGEL, 1978, p.
224). Abraéo refletiu sobre esse Todo da existéncia e isso caracterizou a vida de
Abrado. Desde o inicio da narracdo da vida do patriarca, Hegel d& conta que o

decisivo na vida de Abrado nao foi a fé, mas a reflexdo sobre a Totalidade, sobre um
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Deus que abrangesse toda a sua vida e a vida de seus descendentes. Ou seja, 0
proprio Hegel (HEGEL, 1978, p. 226) reconhece que Abrado teve teofanias, mas
eram apenas aparicdes de seu objeto supremo. Abrado pods sua fé na Totalidade,
superou as particularidades e, em nome dessa mesma totalidade, sacrificou todo o
particular.

Nos diversos fragmentos, Hegel compara Abrado com Cadmo e Danao, que
também abandonaram suas patrias, mas com a diferenca que foi através da luta e
buscavam uma terra em que eles pudessem ser livres para poder amar. Tanto
Cadmo quanto Danao abandonaram suas patrias para poder viver em unificacdes.
Abraé&o queria se livrar das unificacdes e viver na Totalidade.

A historia de Danao, que foge do Egito para escapar da perseguicdo do seu
irmao e busca reflugio na regido do Peloponeso, também é marcada por extrema
violéncia e que termina por se estender em todas as suas filhas (COMMELIM, 1997,
p. 293-294). Hegel conhece bem essas narracdes e se aproveita para relaciona-las
com Abrado. O patriarca era um peregrino, um errante. Nao fundou nenhuma aldeia
ou cidade, mas fundou um povo. “Com Abrado, o verdadeiro ancestral dos judeus,
inicia a historia desse povo: seu espirito € a unidade, a alma que conduziu os
destinos de toda a posteridade” (HEGEL, 1988, p. 3). Percebe-se, pois, que Hegel,
nesses seus escritos de juventude, contrapde narrativas, umas finalizadas com a
dilaceracéo entre as oposi¢cdes e, outras, com a conciliacdo das dualidades.

Hegel observa que Abrado teve que empreender algumas batalhas (Gn 14),
mas sua luta maior foi em vista da constru¢éo da unidade a partir da multiplicidade.
Para o patriarca, 0 Supremo era uma grande unidade que abarcava e compreendia
toda a multiplicidade. Essa unidade era meramente a seguridade de sua existéncia,
de sua vida. A leitura que o jovem Hegel faz da histéria de Abrado é uma exegese
que da conta da importancia de inserir a multiplicidade e o particular no universal, na
Totalidade (HEGEL, 1978, p. 226).

Hegel assinala muito bem que a fé remete a confianca no futuro e em nome
da qual, entdo, Abrado sacrifica todo ser particular, sem vincular-se com nenhuma
particularidade porque isso o destruiria. O amor para com seu filho Isaac, Hegel o
interpreta dentro da dialética da particularidade e da totalidade, como algo
heterogéneo, perturbador da unidade pura. A severa unidade deste Todo pode exigir
de Abrado o sacrificio de seu amado filho (HEGEL, 1978, p. 226). O sacrificio de

Isaac, ndo consumado, é interpretado ndo dentro de um contexto de revelacdo ou de
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prova, mas dentro da dialética da unidade, ou seja, da oposi¢cdo do multiplo com o
uno.

Em um fragmento de novembro de 1797, Hegel interpreta a historia de
Abrado, a separacdo de seus parentes, a partir do impulso e do desejo de
independéncia. A separacgao foi o primeiro ato sobre o qual Abrado fundamentou sua
independéncia e, nesse caso, a separacao foi o abandono do amor, por espontanea
vontade. Abrado deixou para tras os vinculos que mantinha com a natureza, o amor
que devotava aos deuses, percorreu livre e independente o caminho da
Mesopotamia, Siria, Canad, Egito e novamente Canad. O patriarca deixou sua terra
para ser livre.

Abrado ndo deixou para trds apenas a terra, 0s costumes, mas também os
deuses de sua terra, os deuses familiares (os Lares). Isolou-se de todos os homens
e guardou para si o todo e o incomensuravel. Hegel faz notar que o Deus de Abrado
nao era um Deus familiar (Lar), tampouco um Deus nacional, como tiveram outros
povos, mas um Deus que abarcava a totalidade.

Na sua Ultima versdo sobre a narrativa da histéria de Abrado, Hegel
desenvolve mais amplamente a relagdo com a realidade em que vivia o patriarca e
sua idealidade. O mundo inteiro estava radicalmente oposto a Abrado. Por meio de
seu Deus, o patriarca teve a possibilidade de entrar em relacdo mediata com o
mundo, na Unica forma possivel de relacdo: uma relacdo de idealidade. Posto que
Abrado nao tenha efetivado uma relacdo de dominio com o mundo oposto, a Unica
relacdo possivel que |he foi confiada foi o seu Ideal. Eis aqui o ponto decisivo: 0s
outros povos, 0s outros herdis, tinham seus deuses e suas dominacdes. O seu
mundo era o mundo real. Abrado tinha um unico Deus, era monoteista e a relacéo
com esse unico e exclusivo Deus ndo se dava no mundo visivel, do tocavel, mas no
Todo, na idealidade (HEGEL, 1978, p. 289). A questdo dos antagonismos entre o
homem e a natureza, entre sujeito e objeto, Hegel analisard com maior extensao e
profundidade em “Fragmento de Sistema” de 1800.

Hegel, que havia utilizado a palavra vida (das Leben) e amor (die Liebe) para
analisar a questdo da unificagdo, em “Fragmento Sistema” utiliza também a
importante categoria espirito (Geist). A categoria vida exerce a fungéo de unificar as
contradi¢gbes, as quais ndo sao dissolvidas, nem eliminadas, mas resolvidas, isto €,
conservadas na razdo. Nesse caso, percebe-se que o conceito de vida em Hegel se

refere a vida dos homens, a vida racional. S6 a vida do homem, a vida nutrida de
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razdo é capaz de unificar as contradi¢cdes. A vida racional é capaz de abarcar a
totalidade da existéncia. Todo individuo vivo € a manifestacdo da totalidade da vida,
possui as potencialidades da vida. S6 o homem tem a capacidade de transformar as
condicBes objetivas de vida, pela razéo, pela reflexdo, em algo subjetivo. O homem,
pela reflexéo, pode se apropriar do mundo. Pode unificar as contradi¢gdes. Se essas
fossem eliminadas, explodiria a dialética, ndo haveria unificacdo, mas eliminacao.

No “Fragmento de Sistema”, Hegel considera a multiplicidade da vida como
uma oposicao. Parte dessa multiplicidade sé se considera enquanto esta em relagéo
e tem seu ser enquanto é capaz de unificacdo (HEGEL, 1978, p. 399). Mas a vida,
como uma infinitude dos viventes, ou uma infinitude de configuracdes, € algo
“‘infinitamente finito, algo ilimitadamente limitado” (HEGEL, 1978, p. 400), pelo fato
da unificacdo e separacdo entre o infinito e finito estarem dentro da natureza, a qual,
em si mesma nao é vida, mas apenas uma vida tratada pela reflexdo. Dai, conclui
Hegel, que a vida que contempla a natureza, no caso, a vida pensante, o homem,
sente essa contradicdo, a saber, reconhece que a vida é ainda unilateral nesse
contemplar. A vida pensante eleva, entdo, o vivente, a se retirar da configuracdo, do
passageiro, do mortal, daquilo que se combate a si mesmo. Estamos, pois, dentro
da categoria do espirito. O espirito € aquilo que unifica e abarca tudo.

Pode-se chamar espirito (Geist) a vida infinita, em oposicdo a multiplicidade
abstrata, posto que o espirito € a unido concordante e vivente do mdltiplo,
em oposicdo ao mdltiplo enquanto configuracdo (que constitui a
multiplicidade que se inclui no conceito de vida); ndo em oposi¢cdo ao
mesmo enquanto mera multiplicidade morta, separada dela, porque neste
caso o espirito seria a mera unidade que se chama lei e que é algo
meramente pensado, algo carente de vida (HEGEL, 1978, p. 40, traducéo
nossa).

Portanto, o jovem Hegel realiza o enfrentamento com a filosofia e a teologia
como entdo eram ensinadas, por meio de narrativas de teor teoldgico (Abrado, a
vida de Jesus, Noé, Moisés), mas com a interpretacao fundamentada no trabalho da
razao, como bem assinala Dilthey em “Hegel e o idealismo” (DILTHEY, 1956, p. 16-
48). Essas narrativas sao escritas e interpretadas dentro de um contexto de
emergéncia da liberdade e da razdo a que Hegel se apropria para elaborar seu

sistema filosoéfico, qual seja, a elevacao da filosofia ao ambito de ciéncia. Junto com

esses escritos, aparece o primeiro esbo¢co desse seu sistema, que a tudo deve
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abarcar. Primeiramente, inicia pelo conceito vida, depois, pelo espirito, que tudo

deve unificar e conciliar na histéria universal.

2.4 Reconciliacao

Nos “Escritos de Juventude”, ao se referir a narrativa biblica do diluvio, o
pensador da Suabia vé que ali existe um confronto sem reconciliagdo. As relagdes
sdo de exclusividade, de dualidades que se confrontam e se eliminam. Os
confrontantes ndo se reconciliam (versdhnen sich). Na lingua portuguesa,
reconciliacdo remete a ideia de renovacdo de amizade rota e no passivo,
reconciliado, & nocdo de uma amizade sincera e benévola (SILVA, 1813). O
substantivo do verbo verséhnen sich é Versdhnung, reconciliagdo. O ato da
reconciliacdo, nas linguas latinas tem um campo de significacdo bastante
expressivo, a saber, pér em boa harmonia, pér em acordo, congracar, harmonizar,
combinar, aliar, unir, atrair, captar, conseguir, granjear (FREIRE, 1957). Como
sinbnimo e notas explicativas, encontra-se no vocabuldrio alemdo ao verbo
versohnen sich: bewirken (conseguir, realizar), wieder in Frieden miteinander leben
(viver de novo em paz um com o outro), Frieden Schliessen (“fechar”, fazer as
pazes), einem Streit (mit jmdm.) beilegen (solucionar, conciliar um
conflito/disputa/desavenca/controvérsia/polémica/ com alguém).

Existe, na narrativa do dilavio, entre os homens e a natureza, um conflito, ou
para ficar numa linguagem heraclitiana®, uma polémica, um estado de guerra, e por
isso da-se um confronto, uma medida de forcas.

O ser humano é representado na narrativa biblica do Génesis por Noé e sua
familia. Conforme o texto, a familia de Noé consegue resistir as forcas da natureza.
A respeito dessa relacdo — homem e natureza - o jovem Hegel diz que a histéria
mostra algumas reacGes contra alguns fendmenos hostis que causaram um
massacre universal. Para que o homem pudesse resistir aos impetos agressivos da
natureza, agora hostil (feindlich), essa (a natureza) devia ser dominada (musste sich
beherrscht werden), e posto que o todo (Ganze) s6 pode dividir-se na ideia (Idee) e
realidade/efetividade (Wirklichkeit), a unidade suprema da dominacdo (die hochste

® “De todas as coisas, a guerra (Toiepoc) € pai, de todas as coisas é senhor; a uns mostrou deuses, a

outros, homens; de uns fez escravos, de outros, livres” (LEAO, 1991, p. 73, frag. 8)._“0 contrario em
tensdo é convergente; da divergéncia dos contrarios, a mais bela harmonia” (LEAO, 1991, p. 61,
frag. 8).



31

Einheit der Beherrschung) s6 pode se encontrar ou em algo pensado (einem
Gedachten) ou em algo real/efetivo (einem Wirklichen) (HEGEL, 1990, p. 275s) Noé
reconstruiu o mundo desunido/desconcertado (die zerrisene Welt) no ser pensado,
fez do seu ideal — algo pensado (gedachtes Ideal) algo existente (Seienden) e op0s-
lhe todo o resto, também como algo pensado, enfim, como algo dominado
(Beherrschtes). Esse ser, continua Hegel, promete a Noé manter ao alcance do
patriarca as coisas que lhe fossem necessarias e desse modo nunca mais haveria
outro dilavio. De todos os seres vivos suscetiveis de serem dominados, apenas o
homem néo podia ser morto pelo homem. Quem infringisse essa lei cairia ao poder
de Deus e permaneceria um ser sem vida. Esse Ideal, convertido em algo existente,
recompensou Noé, e por extensdo o homem, em troca de sua submisséao, o dominio
sobre plantas e animais. Esse ldeal restringe a lei, coloca-se um “inciso”, pois o
homem nédo poderia consumir 0 sangue dos animais porque nele esta a almas (die
Seele).

A descricdo do dilavio feita por Hegel ndo tem nenhum interesse em contar
como foi que Noé se salvou, com quem ele entrou na Arca, quantos dias
permaneceu nela, quando e como saiu, o que fez ao pisar em terra firme. O texto é
tecido basicamente com dois fios, a saber, Beherrschung (dominio, que tem como
sinbnimo Herrschaft, senhorio) e Gedacht (o pensado, que tem como sindnimo
Ideal). Desse modo existe um conflito entre o homem e a natureza. A natureza
ameaca 0 homem com toda a sua faria, com todo o seu furor. As relacdes entre
ambos sé&o belicosas. O homem, entdo, pensa um ideal e o ideal passa a existir para
o homem. O homem é salvo das 4guas, mas tem um preco a pagar, o de ser servo
do ser que ele mesmo criou, e passara a ser senhor sobre a natureza, ou seja, na
narrativa biblica, Noé ndo se reconcilia com a natureza.

Essa leitura de relacdo conflituosa entre as forcas € retomada na
“Fenomenologia do espirito” na metafora do Senhor e do Escravo. O que Hegel
pretende € a reconciliacdo entre as forcas opostas e jamais a eliminacdo de uma de
suas partes. Na narrativa biblica, Noé se submete a Deus em troca da serviddo, em
estar ao seu servigco, ser seu servo. Nao existe neste texto a reconciliacdo entre o
homem, Deus e a natureza. A narrativa chega ao fim com as partes litigantes sem
uma relacdo harmoniosa. O jovem Hegel compara, entdo, essa narrativa biblica do
dilavio, narrativa que ndo apresenta a reconciliacdo ou a unidade (Vereinigung) das

forcas opostas com outra narrativa que foi buscar nas “Antiguidades judias” de
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Josefo. O escritor judeu narra que foi Nebrodes quem incitou para que se
desprezasse a Deus. Nebrodes (ou Nimrod) era neto de Cam, filho de Noé, um
homem audaz e de muita forca nos bracos, quem os persuadiu de que nao
vinculasse a Deus a causa da sua felicidade, porque apenas a deviam por causa de
seu proprio valor. Paulatinamente, converteu o governo em tirania, viu que a Unica
forma de tirar dos homens o temor de Deus era o de ata-los cada vez mais a sua
prépria dominacdo. Afirmou que se Deus se propusesse afogar o mundo de novo,
faria construir uma torre tdo alta que as aguas jamais a alcancariam e, a0 mesmo
tempo, se vingaria de Deus por haver aniquilado seus antepassados (JOSEFO,
1961, p.87-88). Hegel busca esse texto mais ousado na literatura judaica para fazer
frente ao texto biblico. A narrativa sobre o dilivio de Noé consegue fazer com que
haja uma reconciliacdo dos homens com os homens, mas ndo dos homens com a
natureza. A relacdo entre homem e Deus é uma vinculagdo do tipo senhor —
escravo, e nessa dimenséo, o homem troca sua liberdade a preco de estar a servico
de alguém superior a ele préprio. A narrativa de Flavio Josefo mostra uma relacao
conflituosa entre homem e Deus, a saber, 0 ser humano ndo negocia sua liberdade,
quer ser senhor de si mesmo, de sua histéria. Nebrodes €, portanto, de alguma
forma o Prometeu judaico. Nebrodes se liberta de Deus, mas acaba por dominar
sobre os homens e exercer um poderio tiranico (tyrannische Herrschaft) (HEGEL,
1990, p. 276). Segundo a visao hegeliana, Ninrod conseguiu unificar (vereinen) os
homens desconfiados entre si, alienados (entfremdeten) um em frente ao outro e
submeteu-os mais tarde a tirania.

Noé se assegurou contra o poder hostil da natureza, submeteu-se a si
mesmo e a prépria natureza a um ser mais poderoso que a dominou, que a
controlou, garantindo ao homem as condi¢des basicas para a vida, a saber, alimento
e controle sobre as condi¢des climaticas. “Nunca mais destruirei todos os seres
vivos, como fiz. Enquanto durar a terra, jamais faltardo semeadura e colheita, frio e
calor, verao e inverno, dia e noite” (Gn 9,21b-22).

O jovem Hegel durante o seu periodo de estudos em Tubingen lera muito
sobre a mitologia e filosofia gregas. Foi precisamente na mitologia que encontrou
uma narrativa que apresenta a reconciliacdo do homem com a natureza e a
retomada da amizade com o mundo. Quando Zeus resolveu submergir, nas aguas, a
raca viciosa da Idade de Bronze, Deucalido, filho de Prometeu, seguiu as instrucdes

de seu pai, construiu uma arca e nela se recolheu em companhia de Pirra, sua
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esposa. Flutuaram nove dias e nove noites, até atingirem o cume do monte Parnaso.
O oréculo de Témis, em Delfos, que consultaram para saber como repovoar a terra
apos a catastrofe, aconselhou-os a que, de cabecas veladas, arremessassem para
tras das costas 0s 0ssos de sua mae. Deucalido entendeu que se tratava das
pedras, ossos da grande mae comum, a Terra, e das pedras que ele langou,
nasceram homens; das que langou Pirra, mulheres. Assim se reconstituiu a raga
humana e se aplacou a ira de Zeus (VERBO..., 1999). Apés o dilavio, ha o convite
desse casal para que os homens, nascidos da propria terra, uma unidade entre
homens e natureza, unidade de origem, retomassem a amizade com o mundo
(Freundschaft mit der Welt) e com a natureza (Natur). E o proprio ser humano quem
restabelece o “paraiso perdido”, que supera os confrontos, ndo pela eliminagdo dos

contendentes, mas por meio da reconciliagdo (Versdhnung).

2.5 Conceito de sabedoria no mundo judaico e no mundo grego

Inicia-se aqui, uma digressao, um excurso, em dois momentos. No primeiro, a
analise do conceito de sabedoria no mundo judaico. No segundo, a andlise de
sabedoria no mundo grego, especificamente em Aristételes, no primeiro livro de sua
Metafisica. Considera-se importante essa digressdo na medida em que ela vai
ajudar a compreender o que Hegel quer dizer quando afirma que era chegada a hora
de elevar a filosofia ao estatuto de ciéncia.

Antes de iniciarmos a investigacdo sobre o saber do mundo judaico e grego,
como espécie de moldura, situamos a obra em que Hegel afirma sobre a importancia
da filosofia elevar-se a condicdo de ciéncia e o que significa o termo ciéncia
(Wissenchaft) na lingua alema.

No ano de 1807*, aos 37 anos de idade, Hegel escreve “Sistema da ciéncia.
Primeira parte” (System der Wissenschaft. Erster Teil),” obra que mais tarde sera

universalmente conhecida simplesmente como “Fenomenologia do espirito”. Essa

* Este é um ano muito significativo na vida de Hegel. Assume a redacéo do jornal Bamberger Zeitung,
rompe as relagbes de amizade com Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, € nomeado membro
honorario da Sociedade de Fisica de Heidelberg e nasce, aos 5 de fevereiro, Ludwig, seu primeiro
filho, tido com Johanna Fischer (D"HONDT, 1966, p. 9-15).

® Este livro ele o escreveu em lena, de onde teve gue fugir em 1806 por causa da Batalha de lena.
Sua residéncia foi saqueada, “somente conseguira salvar um dos seus bens, o mais precioso, que
permanentemente guardava no bolso durante os combates e o incéndio da cidade: o manuscrito da
sua primeira grande obra, ‘Fenomenologia do Espirito’, terminada — como mais tarde afirmou — ao
som do canhdo” (D"HONDT, 1966, p. 15).
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sua primeira grande obra marca a passagem do jovem Hegel para sua maturidade, a
travessia do Rubic&o. Concluido o trabalho, Hegel escreve o Prefécio e ai apresenta

sua pretensdo, a saber,

Colaborar para que a filosofia se aproxime da forma da ciéncia (Form der
Wissenschaft) — da meta em que deixe de chamar-se amor ao saber (der
Liebe zum Wissen) para ser saber efetivo (wirkliches Wissen) — € isto o0 que
me proponho. Reside na natureza do saber a necessidade interior de que
seja ciéncia, e somente a exposicdo da prépria filosofia sera uma explicacao
satisfatéria a respeito. [...] Portanto a Unica justificacdo verdadeira das
tentativas, que visam esse fim, seria mostrar que chegou o tempo de elevar
a filosofia a condicdo de ciéncia, pois ao mostrar sua necessidade, estaria
ao mesmo tempo realizando sua meta (HEGEL, 2000a, v. 1, p. 23).

A primeira grande obra de Hegel vem acompanhada de uma grande
pretensdo, a de dar a filosofia a forma de ciéncia, de fazé-la passar do amor ao
saber para o saber efetivo. Essa pretensédo ndo € uma aventura do ja maduro Hegel,
mas o fruto amadurecido de um percurso de aproximadamente dezoito anos se se
for contar a partir de sua entrada na Universidade de Tubingen no semestre do
inverno de 1788-1789 para ali estudar Filosofia e Teologia (FLORES, 1983, p.11).

A andlise de alguns conceitos presentes no enunciado que expressa O
objetivo de Hegel na “Fenomenologia do espirito” permitirdo elucidar o que ele tem
em vista. Primeiramente, vamos nos ater a palavra Wissenschaft que na maioria das
linguas latinas é traduzida por ciéncia. O que hoje se entende por ciéncia ndo é o
mesmo que se compreendia na época de Hegel. Essa palavra, entdo, assinalava
para um setor restrito da realidade, a pesquisa e desenvolvimento de um segmento
da realidade. O que mais conta ndo € o todo, mas a parte. No contexto hegeliano,
ciéncia (Wissenschaft) se refere ao conjunto do saber, ao sistema do conhecimento.
N&do se trata, portanto, de um saber orientado para algo especifico, segmentado,
dentro de um todo, mas sim o saber como sistema de conhecimento. Estudioso do
latim, grego e hebraico, Hegel tinha diante de si a possibilidade de empregar um
termo dessas linguas para expressar aquilo que queria significar com o termo
ciéncia (Wissenschaft), e se ndo o fez é porque queria dar outro estatuto e método
(caminho) a filosofia. Na lingua latina a palavra que se aproxima de ciéncia
(Wissenschaft) enquanto ciéncia num sentido amplo e, por isso, ndo segmentado, é
sapientia, cuja abrangéncia sinonimica se expressa em aptidao, saber, bom senso,

inteligéncia, moderacéo (FARIA, 1962).
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2.5.1 Conceito de sabedoria no mundo judaico

No campo lexicografico hebreu, o termo que expressa o saber, 0 conhecimento
ou ser sabio é hokma. O sabio, a excecdo de Pr. 30,24° no qual se usa como
qualificativo concedido aos animais e Is 31,2" aplicado a Deus, esse qualificativo se
refere sempre aos homens como um conceito com um sentido bem determinado. De
modo geral hokam — ser sabio — se refere a alguém que entende e domina um assunto,
a uma capacidade de tipo técnico.® Nos textos tardios esse conceito aparece,
sobretudo, referido as coisas religiosas e a construcdo do templo.® Em outros textos,
principalmente na literatura sapiencial,” o termo relaciona com uma tarefa prépria dos
sacerdotes e profetas.” O sabio é antes de tudo um homem da palavra, que da
conselhos, que cria e coleciona provérbios. Em muitos casos de Provérbios,
Eclesiastico e JO, hokma € o conhecimento adquirido através da experiéncia. No Antigo
Testamento, num total de 318 vezes em que comparece o0 termo hokma, 102 vezes
esta no livro dos “Provérbios”, 53 vezes em “Eclesiastico”, 28 em “Jé” e 13 no livro dos
“Salmos”. Portanto, bem mais da metade das vezes esse termo marca presenca na
literatura sapiencial (JENNI, E.; WESTERMANN, 1978, v.1).

Segundo a pagina biblica, o homem € por natureza homo sapiens e deve
maturar na hokméa. Um dos atributos de Deus € o de ser sabio (Is. 31). Como
criador, sua sabedoria ndo é meramente intelectual, mas se enquadra, e de forma
muito poética, como sabedoria artesa, isto €, do saber fazer, do saber realizar, o que

corresponde na lingua grega a techné (arte) e em latim, a ars. Deus, na primeira

“No mundo existem quatro seres que sao mais sabios do que os sabios: as formigas, povo fraco,

mas que recolhe comida no ver&o; as ratazanas, povo sem forga, mas que mora nas rochas; os

gafanhotos, que ndo tém rei, mas avancam todos em ordem; as lagartixas, que se pode pegar com

as méos, mas penetram até em palacio de reis”. (Pr. 30,24-28)

" “No entanto, ele [Javé] também é sabio, ele é capaz de fazer que venha o mal; ele s6 nao é capaz

de faltar com a palavra. Ele vai levantar-se contra a casa dos maus, contra a ajuda dos malfeitores.”

Is 31,2.

“As mulheres habilidosas levaram o que haviam fiado com suas préprias maos: purpura, violeta,

vermelha, escarlate e linho fino.” (Ex. 35,23). “Eles trazem de Tarsis prata batida e de Ofir trazem

ouro, tudo trabalho de carpinteiro e de ourives; roxo e vermelho sdo as cores de suas roupas, tudo

trabalho de mestres no oficio.” (Jr 10,9)

‘Diga a todas as pessoas habeis, a quem eu concedi o espirito de sabedoria, que fagam vestes para

Arado, a fim de consagra-lo como meu sacerdote”. (Ex. 28,3). "Eu dou a ele como ajudante, Ooliab,

filho de Aquisamec, da tribo de Da. A todos os artesdos dei habilidade, para que realizem tudo o

que eu ordenei a vocé.” (Ex. 31,6).

10 Compdem a literatura sapiencial os livros: J6, Provérbios, Eclesiastes, Eclesiastico, Sabedoria,
Salmos e Céntico dos Canticos.

1 “Eles disseram: "Vamos tramar um plano contra Jeremias, pois o sacerdote nao ficara sem a

instrucdo, nem o sabio sem o conselho, nem o profeta sem a palavra. Vamos ferir Jeremias com a

nossa lingua, se ndo vamos fazer caso de suas palavras™. (Jr 18,18)

9«
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pagina biblica, assume antropologicamente, as caracteristicas fundamentais do
artista. Cria os seres vivos e frui do prazer ao admirar a beleza deles. Concluida a
jornada de trabalho, contempla sua obra no contentamento. Terminada a semana
contempla o todo efetivado e descansa satisfeito. A literatura biblica afirma que
Deus criou todas as coisas do nada (2MC 7,28) e concedeu aos homens a
sabedoria (hokma) e cabe ao homem, como tarefa, ser artesdo de sua prépria vida.
Apresenta-se-lhe como misséo principal o fazer-se a si mesmo, missao constante,
cotidiana e que permanece até o final de sua vida. S6 quando se extingue a vida,
termina essa obra. “N&o proclame feliz uma pessoa antes que ela morra (pro
teleutes), pois € somente no fim que se conhece o homem” (Eclo 11, 28). O conceito
de que é s6 no fim da vida que se conhece o homem também €& encontrado no inicio
da “Etica a Nicomacos de Aristételes” (ARISTOTELES, 2011, 11002). O termo usado
na traducdo grega dos Setenta para expressar “antes da morte” é “pro teleutes”
(antes do fim). Ha, portanto, para o homem biblico, um inicio, que se d& pela criacdo
e uma teleologia. A palavra teleutes poderia sugerir uma vida além dessa, mas seu
uso no Eclesiastico, bem como na unica vez que é empregada no “Novo
Testamento” é sinbnimo de morte (Mt, 2,15). Ja, no Eclesiadstico, no contexto da
religido judaica, a teleologia do homem é para esta vida e o homem tem a tarefa de
construir-se para esta vida, buscar sentido para esta vida e isso depende da
capacidade, da arte em aplicar em seu cotidiano a hokma. O ser humano nasce com
essa potencialidade, mas deve efetiva-la, po-la em prética. A tarefa de ser artifice da
propria vida se apresenta como uma obra, a partir do olhar poético, muito romantica
e cheia de encantos. No entanto, essa tarefa apresenta-se como uma obra que
exige do homem muito trabalho e empenho constante. J6, o homem que conhecia
todas as delicias de uma vida feliz, viu-se, de repente, jogado na amargura dos dias

e entrou em didlogo - na verdade — mondélogo, consigo mesmo, raciocina:

A prata tem suas minas, e o ouro tem o lugar onde é refinado. O ferro é
extraido da terra, e ao fundir-se a pedra, dela sai o bronze. O homem pde
limite as trevas, e explora até o extremo limite as grutas mais sombrias. [...]
A sabedoria, porém, de onde é tirada? Onde esta a jazida da inteligéncia? O
homem néo conhece o caminho para ela, pois ela ndo se encontra na terra
dos vivos. [...] De onde vem a sabedoria? Onde estd a jazida da
inteligéncia? Ela esta oculta aos olhos dos seres vivos, e escondida para as
aves do céu. O abismo e a morte confessam: ‘Sua fama chegou aos nossos
ouvidos’[...]. A sabedoria consiste em temer ao Senhor, e a inteligéncia esta
em afastar-se do mal (J6 28, 1-28).
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Na traducgao da “Septuaginta” a sabedoria é transcrita por sofia e inteligéncia
por epistétme. A hokma (sofia) € uma capacidade inata. E a razdo do homem
racional, € a inteligéncia do homo sapiens. No entanto, como conteddo do
conhecimento e como habilidade se adquire e se transmite. O texto que destacamos
do livro de J6 se encontra apdés uma longa rodada de dialogo entre J6 e seus
amigos. Cada um tenta encontrar explicacbes, por conseguinte, um saber, para a
causa ou as causas do sofrimento de J6. O fracasso das respostas dos amigos de
Jo faz com que o autor da obra insira esse importante capitulo que se apresenta
como uma reflexdo sobre a origem e o0 alcance da sabedoria humana. O texto inicia
com a metafora da mina, com a imagem do trabalho &rduo do homem em busca de
metais e pedras preciosas. O primeiro movimento do hino € uma celebracdo do
génio do homo faber, da ciéncia, da técnica, das capacidades humanas (SCHOKEL,
A; DIAZ, J. L. S, 1983, p. 396-397). As minas e as refinarias sdo aos olhos dos
hebreus quase que um emblema da alta tecnologia, enquanto que os metais aqui
apresentados sdo a sintese das duas dimensfes da atividade humana, aquela do
mundo operario, - ferro e bronze - e aquela do mundo econémico, ouro e prata. O
homo faber, com toda a sua tecnologia e cultura, ndo consegue decifrar o projeto
global que Deus tracou sobre o ser e sobre a historia. O homo faber, a partir do livro
de JO, ndo consegue encontrar a resposta para as grandes questdes do ser
humano, no caso, o sofrimento e o sentido da vida (SCHOKEL, A; DIAZ, J. L. S,
1983, p. 396-398). A segunda metéfora é a do homo ceconomicus, isto €, 0 homem
visto a partir do seu poder aquisitivo. A sabedoria, porém, ndo se deixa alcancar pelo
valor monetério: “a sabedoria (hokmé/sofia) ndo pode ser comprada com 0 ouro
mais fino, nem adquirida a peso de prata, ndo pode ser paga com ouro de Ofir, nem
com 6nix precioso ou safira” (Jo, 28,15-16). A questdo de todo o texto permanece
bem clara e posta com todas as letras: de onde vem a sabedoria (sofia)? Qual é o
seu lugar? O homem parece encontrar tudo, isto &, ouro, prata, bronze, ferro, pode
inclusive aventurar-se mar adentro e encontrar muitas coisas, exceto a sabedoria. O
homo faber e 0 homo oeconomicus ndo conseguem dar conta das grandes questdes
dos seres humanos (SCHOKEL, A; DIAZ, J. L. S, 1983, p. 397). E o homo sapiens,
sera capaz de dar solucdo aos enigmas que se apresentam no percurso de sua
vida? Bem assinalam Schokel e Diaz: “Existem problemas na existéncia humana
que desafiam perpetuamente ao homem” (SCHOKEL, A; DIAZ, J. L. S., 1983, p.

267). Em busca da sabedoria, o0 homem que ja fizera a procura nas minas, nos
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abismos e nos mares, vai agora tomar o caminho do alto, da esfera divina e 14
também ndo a encontra. Tampouco a ida ao sheol, o mundo da morte, da
necromancia e da magia, de acordo com o contexto do livro de JO, resulta positiva.
Resta, entdo, ao homem biblico, dirigir-se a Deus, pois s6 ele conhece o caminho da
sabedoria, sO ele sabe onde ela se encontra (J6 28,23). O poema termina com a
revelacdo de Deus ao homem: “a sabedoria (hokméa/sofia) consiste em temer ao
Senhor, e a inteligéncia (binah/episttmé) estd em afastar-se do mal” (JO 28,28).
Deus ndo reserva para si a sabedoria, mas a comunica ao homem por revelacao.
N&o toca ao homem adquirir o saber (hokméa/sofia) com o simples gesto de estender
a mao, apanhar o fruto da arvore e comé-lo (SCHOKEL, A; DIAZ, J. L. S, 1983, p.
397).Deve pbr-se na escuta da palavra revelada que contém o saber e pd-la em
pratica. Bem observam Alonso Schdékel e J. L. Sicre Diaz: “O que o homo faber e o
homo oeconomicus ndo podem alcancgar, o homo religiosus o alcanga” (SCHOKEL,
A; DIAZ, J. L. S, 1983, p. 397, traducdo nossa). Ou seja, ser homem tiver respeito
em relacdo a Deus e evitar o mal, alcanca o estatuto de homo sapiens. Deus toma
aqui, no texto de JO, a iniciativa de indicar o caminho da sabedoria. Livros
posteriores ao de J6 apontam a oracdo como meio para conseguir a sabedoria.*
Junto desse texto, outros trés da literatura judaica merecem uma breve referéncia
para elucidar a compreensdo do conceito de sabedoria nos livros sapienciais. Pr.
8,22-36 € um hino no qual a sabedoria celebra a si mesmo como pertencente a
esfera de Deus. “Javé me criou como primeiro fruto de sua obra, no comeco de seus
feitos mais antigos. Fui estabelecida desde a eternidade, desde o principio, antes
que a terra comecgasse a existir’ (Pr 8,22-23). O que chama logo atencdo aqui é que
a propria sabedoria se personifica e fala de si mesma. E um recurso literario
bastante presente na literatura judaica e serve para chamar atencdo e dar
autoridade ao préprio discurso. Ainda que o texto diga que ela tenha sido
estabelecida desde a eternidade, expressédo que denuncia a incapacidade semitica

'2 “De manha cedinho, dirige o coragédo ao Senhor que o criou e reza diante do Altissimo, abrindo a
boca em oracao e implorando por seus pecados. Se for da vontade do supremo Senhor, ele ficara
repleto do espirito de inteligéncia (sunéséos) e fara chover palavras de sabedoria (sofia) e
agradecera ao Senhor na oragdo. O Senhor dirigird seu conselho e sua ciéncia (epistémén), e ele
meditard nos mistérios divinos|...]. Muitos elogiardo a sua inteligéncia (sunésin), e ele nunca sera
esquecido [...]. Os povos falardo da sua sabedoria (sofia).” (Eclo 39,5-10) “Sabendo que jamais
teria conquistado a sabedoria, se Deus ndo a tivesse concedido a mim — e ja era sinal de
inteligéncia saber de quem vinha o Dom - voltei-me para o senhor e Ihe supliquei, dizendo com
todo o meu coragdo: Deus dos pais e Senhor de misericérdia, tudo criaste com a tua palavra. Com
a tua sabedoria formaste o homem para dominar a terra [...]" (Sab 8,21-9,2).
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para abstracdo conceitual e que, portanto, deve ser entendida como ter uma origem
muito remota, j& que o préprio texto d& conta disso ao dizer que foi criada por Deus
e estava junto dele no trabalho da criacdo. A sabedoria aqui é vista como uma
atividade jubilosa de Deus e fica subentendido, como em J6 28, que ela é
inalcangavel ao homem. No entanto, esse projeto de Deus se encarna e toma forma
e visibilidade na ordem césmica, na beleza do mundo, no homem, na sua
inteligéncia. Junto com Provérbios 8,22-36, outro texto que ajuda compreender as
diversas nuances do conceito de sabedoria na literatura sapiencial é o Eclesiastico,
capitulo 24. Esse texto se encontra no coragdo do livro e ali pulsa sua mensagem
principal, a saber, a sabedoria se expressa na “Tora”. Dito de modo breve, a

sabedoria é a Tor&, a Tora é a sabedoria.

Tudo isso € o livro da Alianca do Deus Altissimo, a Lei (némos) que Moisés
nos deu como heranga para as comunidades de Jacé. A Lei transborda de
sabedoria (sofia) como o Fison, e como o rio Tigre no tempo dos primeiros
frutos. Ela inunda de inteligéncia (sunesin) como o rio Eufrates e como o rio

Jordao nos dias da colheita (Eclo 24,22-24) °

O texto faz referéncia aos cinco primeiros livros da Biblia que contém sob a
forma narrativa (contos, fabulas, lendas, fatos, acontecimentos) e instrucdes (leis)
uma coletdnea da experiéncia de um povo que fez sua histéria e constituiu sua
comunidade, seu pais, através de um longo percurso de tempo e geografia. Esses
cinco livros, conhecidos como Tora, sdo o ndcleo de instrugcdes que possibilitam
obter, através de sua pratica, uma vida feliz. E verdade que, a partir de sua redacéo
final, esses livros sdo como fruto da inspiracao divina e ao mesmo tempo o resultado
de uma longa historia, construida sobre a alegria e a dor. Ora, de acordo com o texto
do Eclesiastico, sabio é todo aquele que orienta sua vida conforme a Tora porque
essa € uma instrucdo de inspiracdo divina. Ao se observar como inicia o livro do
Eclesiastico, dar-se-a logo conta que toda a sabedoria (sofia) vem do Senhor. Ela foi
criada antes de todas as coisas. Ou seja, Deus primeiro cria a sabedoria, logo a
seguir cria as demais coisas. A criagdo, 0 mundo, tem como pano de fundo e como
raiz, a sabedoria.

No hebraico, como visto anteriormente, o uso mais frequente para o conceito
de sabedoria € hokma e que o grego da “Septuaginta” quase sempre traduz por
sofia. No livro de J6, capitulo 28, texto que mais nos atemos, a palavra saber quase

sempre vem narrada sob o binémio sofia e bindh. O grego da “Septuaginta” traduz
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hokma por sofia e bindh por epistéme (J0 28,12.28) ou por sunesis (J6 28,20). A
nocao de sabedoria (sofia), portanto, € colocada em paralelo aquela de inteligéncia
(bindh), como sinbnimo, 0 que mostra que ndo existe uma definicdo conceitual
precisa. Na verdade, o conceito de sabedoria e inteligéncia, para nds, possui algo de
estranho na medida em que nao designam uma virtude humana ou algo que o
homem possa conquistar, mas ao contrario, se apresenta como algo bem distante
do ser humano. Essa € uma perspectiva como se apresenta a sabedoria, ou seja,
como algo aparentemente inatingivel. No entanto, outra perspectiva se abre quando,
por exemplo, no final do capitulo 28 de J6, Deus mesmo aponta o caminho para
alcancar a sabedoria, a saber, temer ao Senhor® e afastar-se do mal. A sabedoria é
concedida como dadiva a todos os homens e ao mesmo tempo € oportunizado ao
homem de possui-la e desenvolvé-la no percurso de sua existéncia. Dois sdo 0s
principais caminhos ou modos de se alcancar a sabedoria, a experiéncia e a oragao.
Pela oracdo, o homem se tornard sabio, pois através dela se aproxima de Deus e
Deus se aproxima do homem. A oracdo se apresenta como um dialogo entre o
humano e o divino, como inspiracdo na orientacdo de uma conduta justa, afastada
do mal e versada para o bem. O outro caminho para se alcancar a sabedoria é o da
experiéncia. A experiéncia é feita de experiéncias. Aqui se mostra o paradoxo, a
saber, o singular € mais amplo que o plural, o singular € mais que o plural. Muitas
experiéncias formam a experiéncia. Um proveérbio, por exemplo, é resultado de
experiéncias repetidas, e dito ou escrito, torna-se um enunciado que pode ser aceito
universalmente nos dias de hoje, amanha ou até mesmo sempre. As experiéncias
dos outros se apresentam ao homem como oferta do resultado de acertos e erros de
um percurso longo e que pode ser uma preciosa ajuda para uma visdao de mundo
para o desenvolvimento pessoal e social. O homem se torna sabio pela experiéncia,

pois a sabedoria e a experiéncia andam juntas.
2.5.2 Conceito de sabedoria no mundo grego

A cultura grega, bem na aurora de seu existir, orientou-se a partir da
mitologia, mas a partir de Tales de Mileto (LAERTIOS, 1977, p. 18-24), o mundo

2 O tema Temor de Deus é um dos assuntos mais recorrentes na literatura sapiencial, e pode ser lido
a partir do ponto de vista do medo, do receio, ou, do respeito diante da magnitude e gléria de Deus.
Esta ultima perspectiva nos parece estar mais de acordo com o contexto biblico, ainda que a
palavra temor sempre nos sugira a ideia do medo.
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mitoldgico, a revelacdo dos deuses e das musas passou para um plano secundario.
“ A partir de Tales, a cultura e a civilizacdo grega se alicercam sobre o arduo e
penoso trabalho da razdo humana. E a partir desse horizonte que se analisara a
palavra “saber” na cultura grega. No Prefacio da segunda edigdo a “Ciéncia da
Logica” em 7 de novembro de 1831, consequentemente, sete dias antes de sua
prematura morte, Hegel expbe as relacbes do pensamento cientifico com o
pensamento natural. Cita Aristoteles que diz que apenas apos ter alcancado quase
todo o necessario e 0 que pertence a comodidade e as relagdes da vida, o homem
comecou a se preocupar com o conhecimento filoséfico.

A exigéncia de se ocupar com 0s pensamentos puros supde um longo
caminho. E a exigéncia que surge quando as necessidades bésicas ja estdo
satisfeitas (HEGEL, 1956, p. 44-45). Essa compreensdao de saber, mais
especificamente do trabalho do pensar, é apanhada pelo conhecido e popular
provérbio latino, primum vivere, deinde philosophari (primeiro viver, depois filosofar).
Na literatura judaica, ha um texto muito préximo dessa compreensdo aristotélica a
respeito do saber. Diz o autor do livro do Eclesiastico, capitulo 38, que a pessoa que
esta livre de atividades se torna sabia. Aquele que trabalha com o arado, sua maior
gléria € manejar o ferrdo. Aquele que guia bois, sé sabe falar das crias das vacas.
Sua preocupacdo é com os sulcos da terra e a forragem aos animais. No mesmo
grupo o autor, do Eclesiastico coloca o carpinteiro, o construtor, o ferreiro, o oleiro.
Todos esses artesdos confiam em suas proprias maos e sdo habeis em sua
profissdo. Sao imprescindiveis para a construcdo de uma cidade. No entanto,
destaca o autor, eles ndo séo requeridos no conselho do povo, ndo se assentam na
cadeira do juiz, nem conhecem as disposi¢cdes legais. Nao brilham pela cultura, nem
pelo julgamento. No entanto, sdo eles que sustentam as necessidades basicas.

Como Aristételes, o autor do Eclesiastico, louva o saber, o estudo, mas ha algo que

' Platdo, na Republica, diz que se deve vigiar os fautores de mitos e cita entre eles Hesiodo e
Homero, porque os mitos falsos prejudicam os seres humanos. Nao se deve contar, por exemplo,
que os deuses facam guerra, intrigas e lutem contra outros deuses — € isso 0 que mais Hesiodo e
Homero fazem -, porque néo é verdade. De igual modo, continua Platdo, ndo se deve contar aos
homens, principalmente as criancas, os mitos que narram o combate entre gigantes e heréis. Deve-
se evitar que 0s jovens escutem as narrativas das lutas entre os deuses que Homero tanto cantou,
pois 0s jovens ndo sabem julgar o que € e o que nao é o sentido profundo, e mais, as opinides
recebidas quando se é jovem sao posteriormente irremoviveis. Deve-se, isto sim, persuadir que um
cidaddo jamais lute contra outro cidaddo. Platdo, portanto, ndo rejeita pura e simplesmente a
mitologia, e considera que ela contém um sentido profundo, mas julga necessario, desenvolver no
cidaddo a capacidade de raciocinar, de bem julgar e de ndo se deixar levar por criacdes
fantasiosas (PLATAO, 1980, 377b-3792).



42

o antecede em ordem de importancia do viver, que é a profissdo, a busca do
alimento e da moradia.

Para o ingresso de compreensao do conceito de sabedoria na cultura judaica,
tomamos como principal referéncia a literatura sapiencial e mais especificamente um
texto do livro de J6, o capitulo 28. Para a compreensdo desse mesmo conceito
escolhemos o inicio da “Metafisica” de Aristételes. O livro abre com este enunciado:
“Todos os homens, por natureza, tendem ao saber’” (MET., A |, 980%). O termo
empregado aqui por Aristoteles para o saber ndo é sofia mas eidénai”® A primeira
coisa a observar € de que esse enunciado tem uma abrangéncia universal, isto é,
“todos os homens”. Tender ao saber ndo é privilégio, portanto, de ninguém. Essa
tendéncia esté inscrita na natureza humana. Ela € dadiva para todos, no sentido que
€ dada por natureza. O homem nasce com a tendéncia ao saber (eidénai). A
segunda coisa a ser destacada é o verbo eidénai, muito importante na filosofia
grega. Na gramatica, situa-se no infinitivo perfeito do verbo oida cujo significado
basico é saber e recobre em parte 0 mesmo campo semantico de epistamai
(conhecer, compreender, saber), mas orientado mais para um sentido teorico,
enquanto que epistamai, ou episttme acentua mais o lado préatico. O que se quer
destacar aqui e por iSSO que se recorre a gramatica grega € a estreita aproximacao
de eidénai (saber) com orao (olhar, ver). O sentido basico de orao € ver, olhar. O
derivado mais importante desse verbo é idéa'® (aparéncia, espécie, categoria. Saber
(oida) e olhar/ver (orao) estdo proximos no campo semantico grego. Conforme
Aristoteles, os homens tendem ao tipo de conhecer que em grego aqui é expresso
por eidénai. Dito de forma negativa pode-se ja antecipar o que em seguida sera
desenvolvido no texto: nem todos os homens tendem a sofia, mas ao eidénai, e por
extensdo, ao orao, ao ato do olhar, da visdo, portanto, ligado a sensacdao, talvez a
mais fascinante de todas.'” Aristételes diz que a sensacédo da visdo é a maior das
sensacdes (MET.A I, 980%). O amor a sensacdo € um amor inteiramente gratuito,
gozoso, independente da utilidade. Aristételes fundamenta sua afirmacéo, ou seja, a

sensacdo da visdo é a maior das sensagcbes porque proporciona mais

Yelséven, (eidenai) infinitivo perfeito de ofée (oida): ver, compreender, lembrar-se, agarrar, entender.

'8 A palavra, ideia, é formada de idein (i5ew) mais o sufixo ea (¢x) (CHANTRAINE, 1989, p. 316; 445 e
779)

' Na literatura judaica a luz é a primeira coisa que Deus cria e a ela, apenas a ela se faz esta
importante referéncia: “Deus viu que a luz era boa” (Gn 1,4). Quando Deus aparece esta sempre
em volto em luz, e a veste de Deus ¢ a luz: “Meu Deus, como és grande! Vestido de esplendor e
majestade, envolto em luz como num manto...” (SI 104,1-2)



43

conhecimentos ao homem do que todas as outras sensac¢fes. Dai que além de sua
aproximacao lexical, eidénai e orao estdo proximos igualmente em suas relacdes no
campo do conhecimento. O saber depende muito da visdo, de como se olha, de
como se contempla. Conforme afirmado acima, aqui esta uma das grandes
diferencas entre a cultura grega e a judaica. A cultura grega inicia pelo olho, pelo ato
da visdo, da contemplacao. A judaica, pelo ouvido, pela acdo da escuta. A palavra,
na perspectiva judaica, é a origem de todas as coisas. Uma das duas versdes da
Criacéo, o inicio de tudo da-se pela palavra. Deus fala e as coisas acontecem. Deus
fala e as coisas se materializam'. Portanto, para o grego, pelo menos na visdo
aristotélica, tudo principia pelo olhar. As coisas entram pelos sentidos, mas é pelo
olho que elas mais entram. Ora, 0s animais também sao dotados, por natureza, de
sensacdo. Ouvem, veem, sentem. No entanto, AristOteles aponta a primeira e
fundamental diferenca entre animais e animais e entre animais e homens. Em
alguns, da sensacdo ndo nasce a memoria. Ou seja, ndo retém aquilo que a
sensacao lhes oferece. Os animais que conseguem conservar na memoria as
sensacdes sdo mais inteligentes que os outros que ndo conseguem. Alguns animais
sdo capazes de guardar imagens na memoéria e esses Sa0 superiores, - superiores,
nao na forca, mas na inteligéncia, - aos que nao conseguem reter as sensacgdes na
memodria. Destaca Aristoteles que o ser humano, além da capacidade de guardar as
sensacdes na memoria, € capaz de arte e raciocinios (techné e logismois).
Logismois tém como correspondente verbal logizomai (calcular, avaliar, fazer contas,
considerar, raciocinar, pensar) (CARREZ, MOREL, 1980, p. 152). Techné traz na
sua raiz a nocdo de construir, de fabricar e geralmente se traduz nas linguas latinas
por técnica, arte e oficio. Essa palavra d4 a nocédo do fazer, do modo como se faz
alguma coisa (CHANTRINE, 1989, p. 1112). A partir disso, Aristételes introduz o
importante tema da experiéncia (empeiria) *°. O substantivo peira (tentativa, ensaio)
tem como composto empeirds (aquilo que é experimentado, de onde deriva
empeiria, experiéncia). O verbo que faz parte dessa raiz é peiraomai (tentar fazer

alguma coisa). A experiéncia é uma categoria muito importante na medida em que

8 “E Deus disse: ‘Que exista luz!" E a luz comegou a existir. [...] Deus disse: ‘que exista um
firmamento no meio das aguas para separar as aguas das aguas!’E assim se fez.[...] Deus disse:
“Que as 4guas que estdo debaixo do céu se ajuntem num so lugar, e apareca o chdo seco”. E
assim se fez (Gn 1, 3s). H4 uma ordem dada através da palavra e a palavra se realiza, ou seja, a
palavra faz acontecer o que ordena.

YA experiéncia € um conjunto de opinides (60lac) que proferimos a respeito de certas coisas. Para
gue haja ciéncia (¢motnun) € necessario ir além das sensacgfes, além das experiéncias. A ciéncia
deve dar conta dos principios e causas das proposi¢des que afirmamos.
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cada geracdo nao deve se sentir obrigada a partir do vazio, do nada, do ponto zero.
Cada individuo, cada geracdo, estd inserido numa cultura, tem atrds de si um
percurso, uma histéria, da qual pode fazer uso. Os homens, diz Aristételes,
adquirem ciéncia (epistémé) e arte (techné) por meio da experiéncia (empeiria). A
experiéncia serve de base e sustentacdo para o avanco e desenvolvimento da
ciéncia e da técnica. O fruto das outras geracdes néo é deixado de lado. Brilhante é

a recordacao que o pensador de Estagira traz a luz:

A experiéncia, como diz Apolo, produz a arte, enquanto a inexperiéncia
produz o puro acaso. A arte se produz quando, de muitas observacfes da
experiéncia, forma-se um juizo geral e Unico passivel de ser referido a todos
os casos semelhantes (MET.,A I, 9812).

O exemplo que Aristoteles da para elucidar a relacdo entre ciéncia e arte € o
de Cdlias que sofria determinada doenca e apos ter tomado determinado remédio
sentiu sua saude restabelecida. Socrates, que também sofria da mesma doenca, ao
tomar o mesmo remédio recuperou sua saude. Muitos outros individuos que sofriam
da mesma doenca de Calias e SoOcrates ao tomarem o mesmo remédio desses
também recuperaram sua saude. A conclusdo a que chegaram é fruto das varias
observacdes realizadas. Das varias experiéncias resultou a experiéncia e essa se
cristaliza em forma de um enunciado para um determinado grupo de pessoas, para
uma geracdo. A arte (techné) se serve do trabalho das observacbes e da
experiéncia. A experiéncia (empiria) € o conhecimento das coisas particulares e a
arte (techné) é o conhecimento dos universais. No exemplo de Aristételes, pode-se
concluir que a arte se serve da técnica e Ihe da uma maior amplificacdo. O remédio
que valia para Cdlias, Socrates e os demais individuos que o tomaram em Atenas
passa a partir dessa experiéncia e a partir do trabalho da arte (techné) a ter validade
para outras pessoas de outros lugares e de outros tempos. O particular, a partir do
trabalho da techné, tornou-se universal. Dai a imbricacao entre pratica e teoria, entre
experiéncia e arte. O medicamento se dirige sempre para uma pessoa particular,
jamais se dirige para o ser humano qua ser humano, enquanto puro conceito. Por
isso, diz Aristételes que, se alguém possui a teoria sem a experiéncia e o universal
sem o particular, muitas vezes vai errar no tratamento porque o tratamento néo se
dirige ao universal, mas ao particular (MET.,A |, 981"). Aqui parece surgir o
paradoxo, ou seja, como pode o particular aparentar ser mais eficaz que o

universal? Como pode aquele gque tem mais saber poder aparentar ter menos
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saber? Pela primeira vez na Metafisica, Aristoteles utiliza a palavra sofia (Met.,A |
981°% 27), e o faz apds ter usado nada mais, nada menos, do que este vasto
vocabulario num texto razoavelmente pequeno: eidénai (saber), manthanein,
(aprender, saber, escutar) fronimos (inteligente, bom senso, sébio) fantasiais
(imagens sensiveis), empeiria (experiéncia), mnémé,(memoria, lembranca,
recordacdo) techné (arte, técnica), aisthésis (percepcdo, sensacdo) logismoés

(raciocinio, pensamento) epistémé (ciéncia) eidos (ver). A frase € esta:

Consideramos que o saber (eidénai) e o entender (epaiein) sejam mais
proprios da arte (techné) do que da experiéncia (empeiria), e julgamos os
gue possuem a arte, mais sabios (sofotérous) do que possuem a
experiéncia, na medida em que estamos convencidos de que a sapiéncia
(sofia) em cada um dos homens, corresponda a sua capacidade de
conhecer (MET., A l, 981%).

N&o é a toa que Aristoteles retardara o uso de sofia. Ele inicia o texto com o
saber que € comum a todos os animais (eidénai). Apds percorrer um escalonamento
nos diversos tipos de saber, de compreender, chega ao grau mais elevado, a sofia,
que é o saber mais elevado nos estratos dos saberes. Nem por isso d& garantia de
eficiéncia a quem a possuir. A sofia ndo da ao homem que a alcanca a garantia de

gue seja capaz de construir uma casa, de resolver o teorema de Pitdgoras, de pintar

uma tela. Por essa razao, diz Aristoteles:

Os empiricos tém mais sucesso do que 0s que possuem a teoria sem a
pratica. E a razdo disso é a seguinte: a experiéncia é conhecimento dos
particulares, enquanto a arte € conhecimento dos universais; ora, todas as
acOes e as producdes referem-se ao particular (MET., A 1, 9812).

Vale aqui a lembranca do universal chiste que se atribui aguele que, de algum
modo é considerado o primeiro pensador grego, ou que pelo menos iniciou a
questionar a respeito das origens das coisas. Nesse caso, o chiste € Tales que esta
a caminhar, olha para as estrelas (a imensidao, o universo) e tropeca num buraco.
Tem-se aqui, nesse chiste, a confrontacdo entre o universal e o particular, entre o
saber do sabio (tedrico) e o saber do homem pratico (empirico, técnico). O sébio,
aguele que alcancou o estrato mais elevado dos saberes, € o homem que conhece
as causas, (aitia). O empirico, a diferenca do homem da arte e do sébio, conhece
apenas “o duro dado do fato”. (MET., A I, 981% 30).

Analisaram-se anteriormente 0s principais significados e abrangéncias

lexicograficas das palavras béasicas que compdem o campo dos saberes. E



46

Aristételes quem oferece uma compreensdo muito precisa do que é a sapiéncia®
(sofia). “A sapiéncia (sofia) € uma ciéncia (epistéme) acerca de certos principios e
certas causas” (MET. A |, 9822).

Consideramos ainda, entre as ciéncias (epistémdn), que seja em maior grau
sapiéncia (sofia) a que é escolhida por si e unicamente em vista do saber
(sofia) em contraste com a que é escolhida em vista do que dela deriva. E
consideramos que seja em maior grau sapiéncia a ciéncia que é
hierarquicamente superior com relacédo a que € subordinada. De fato, o sabio

(sofén) ndo deve ser comandad021, mas comandar, nem deve obedecer a
outros, mas a ele deve obedecer quem é menos sabio (sofén). Tantas e tais
sdo, portanto, as concepcdes geralmente partilhadas sobre a sapiéncia (sofia)
e sobre os sabios (sofdn). Ora, a primeira das caracteristicas - a de conhecer
todas as coisas — deve necessariamente pertencer, sobretudo a quem possui a
ciéncia do universal (epistémen) (MET.,A |, 9819).

Grifamos as palavras epistéme (ciéncia) e sofia (sabedoria) para realcar sua
presenca e posicdo na pericope. O trecho abre e termina com a palavra ciéncia
(epistéme). O termo serve de moldura para o conteudo sabedoria. Essa estrutura
qguiasmatica revela que o filosofo destaca aqui, a sabedoria (sofia). O termo
episttme tem como verbo correspondente epistama ou epistamai, seu emprego
conhecido desde Homero e que expressa a ideia de saber com uma orientacao
pratica. A palavra epistéme se aplica a ciéncia e tem como oposto a palavra doxa
(opiniao) (CHANTRINE, 1989, p. 360). Umas linhas antes do texto em andlise, diz
Aristoteles: “E evidente, portanto, que a sapiéncia (sofia) é uma ciéncia (epistéme)
acerca de certos principios e certas causas (MET.,A |, 982?%). A pericope esta no
contexto da relacdo entre experiéncia, ciéncia e sabedoria. A experiéncia é uma
forma de conhecimento.

Aristoteles conhecia bem a biologia, a zoologia e a estrutura matematica de
seu tempo. A partir disso, apresenta a concepc¢ao de ciéncia. A estrutura é simples:
ciéncia quer explicar os fenbmenos, 0 que existe e porque as coisas que existem
possuem tais e tais propriedades. Se, por exemplo, SOcrates apontar para uma
arvore florida e disser: “Essa arvore possui flores”, o seu enunciado é verdadeiro,
nao porque é dito por Sécrates, mas porque basta olhar para essa arvore e ver que
existe correspondéncia entre o que é dito com o que € visto. Essa proposi¢cdo, no

entanto, ndo expressa epistéme (ciéncia para Aristoteles), mas doxa (opinido). Para

% Consideramos a traducao de sofia por sapiéncia de Gioavanni Reale muito boa, na medida em que
esta palavra néo se restringe ao saber pratico, nem a arte, nem as ciéncias particulares.
1 O verbo aqui é émrdoow: mandar, prescrever.
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ser ciéncia deve explicar porque essa proposicdo € verdadeira, além disso, deve
passar do estrato da doxa, da simples e pura experiéncia para um ambito superior, 0
ambito da epistéme, da explicagdo, das causas. Se tomarmos essa proposicao:
“Aquele pé de ipé possui flores de agosto a outubro” sera uma afirmagao no ambito
da experiéncia. Constata-se que ao olhar para o pé de ipé e para o calendario essa
planta permanece florida durante esses trés meses. Aristoteles, no entanto, faz com
gue a epistéme se pergunte: por que essa regularidade? A missédo do cientista, ou
da ciéncia, € a de explicar a regularidade. Os eventos irregulares (acidentais) nao
serdo explicados pela epistéme (ciéncia). Todavia, Aristoteles ndo se contentava
apenas com a explicacdo da regularidade. A observagdo é importante, mas é
insuficiente. O cientista deve explicar os fatos, os porqués, a causa (aitia) da
ocorréncia das propriedades. Os fatos sdo fornecidos pela observacdo, pela
experiéncia. A pergunta pela causa é a superacao do que é dado pela observacao.
Os dados da experiéncia devem ser superados pela ciéncia. A ciéncia deve buscar
as causas e os porqués. Deve, portanto, trabalhar com o ambito do universal e nao
do particular. Diversas sdo as ciéncias, umas praticas, outras teodricas. Aristételes
enumera trés ciéncias tedricas: fisica, matematica e filosofia. Qual delas seré capaz
de dar conta pela causa primeira, atras da qual ndo se pode recuar? Para Aristételes
cabe a filosofia essa missdo, mais precisamente a filosofia primeira ou a teologia.”
Ela tem a missao de ser axiomatica, de encontrar o principio que se sustente a si
mesmo e ser a base para as demais ciéncias. De estudar o ser enquanto ser, ser
gua ser. Consequentemente, para Aristoteles existe uma graduacao nos estratos
dos saberes. O saber (sofia), 0 ambito mais elevado, é aquele que é autbnomo, que

nao depende de outros. Ele diz clara e distintamente:

O sabio ndo deve ser comandado, mas comandar, nem deve obedecer a
outros, mas a ele deve obedecer quem é menos sabio [...]. ‘A primeira das
caracteristicas — a de conhecer todas as coisas — deve necessariamente

22 “De um lado, entende Aristételes por ‘teologia’ o ramo fundamental da ciéncia filosdfica que
também chama ffilosofia primeira’ ou ‘ciéncia dos primeiros principios’, o ramo que mais tarde
recebe o nome de ‘Metafisica’ entre seus seguidores. Neste sentido, a teologia é a ultima e mais
alta meta de todo o estudo filos6fico do Ser. Porém, em determinadas passagens, de contelddo
historico, Aristoteles usa o termo para designar certos nao filésofos, como Hesiodo e Ferécides,
colocando-os em uma posi¢cao um tanto extrema com 0s mais antigos entre os auténticos filosofos
ou fisicos. Neste sentido caberia, dizer do periodo mais antigo que a filosofia comeca ali onde
termina a teologia. [...] Os tedlogos representam, pois, 0 pensamento humano em sua primitiva
etapa mitolégica. Nos anos posteriores a filosofia volta — em um plano racional — ao problema
onde ja haviam atacado os tedlogos a seu préprio modo” (JAEGER,1992, p.11, traducdo nossa).
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pertencer, sobretudo a quem possui a ciéncia do universal’ (MET., A |,
9822),
Sapiéncia, no contexto aristotélico, corresponde ao saber universal, ao saber
que d& conta das causas primeiras, ao saber ao qual atras de si ndo busca outras

fundamentacoes.

2.6 O saber em Hegel

A digresséo que fizemos ao investigar os conceitos de saber e sua aplicacao
no mundo judaico, principalmente a partir da literatura dos “Livros sapienciais” e o
saber na visao aristotélica, objetivou compreender o que Hegel entende por ciéncia,
porque de acordo com ele, até entdo o saber filoséfico ainda ndo havia se efetivado
como ciéncia. Por isso, a pretensdo de Hegel € grandiosa na medida que dar a
filosofia um estatuto que até entdo ndo havia sido alcancado, isto é, o de ser
ciéncia.

O saber hegeliano, enquanto circunscrito a filosofia, € um saber diferente do
saber aristotélico e do saber biblico. O primeiro carece, apesar da pretensdo de
universalidade, do movimento de construcdo da propria consciéncia e do proprio
espirito que se efetiva na histéria e, 0 segundo tem por objetivo principal a edificacdo
e a relacdo que os seres humanos estabelecem consigo mesmo, com a hatureza e
com Deus.

A sapiéncia (hokma) da literatura judaica visa, por conseguinte, a edificacao
do ser humano, a tarefa de continuar a obra iniciada por Deus através do ato da
criacdo. O ser humano tem, pois, a tarefa de ser o artifice de sua prépria existéncia
e colaborar com o desenvolvimento da criacdo, de torna-la bela como fora na sua
primeira jornada, no paraiso. A sapiéncia grega, pelo menos a partir de Aristoteles, e
especificamente a partir dos textos analisados, € um dos nomes em que hoje é
conhecida a Metafisica, cuja tarefa é trabalhar ndo com os particulares, mas com os
universais. A filosofia, segundo Hegel, deve se aproximar da forma da ciéncia
(Wissenschaft) e apresentar-se como Sistema Cientifico, a saber, como
desenvolvimento de um processo, a exposi¢cao do resultado como processo, 0 que a
metafisica aristotélica ndo faz.

A filosofia, segundo a compreensédo de Hegel, deve ser séria, deve deixar de

se chamar amor ao saber (der Liebe zum Wissen) para ser saber efetivo (wirkliches
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Wissen). A seriedade a que Hegel se refere é o arduo trabalho da investigacédo do
conceito (Begriff), de acompanhar a consciéncia de si no seu desdobrar-se, no
enfrentamento consigo mesmo e com as outras consciéncias. O longo e continuo
curso do espirito, ou seja, do homem saber-se a si mesmo e efetivar-se a si mesmo,
porque ainda ndo € o que deve ser. O homem, dentro da visdo hegeliana, & um ser
que continuamente se torna o que deve ser e dai a importancia do devir (werden).
Tanto a palavra filosofia (amor, amizade ao saber), quanto a atitude filoséfica, até
Hegel, parecia se apresentar como um estudo importante, € claro, mas ancorado
naquilo que Aristoteles ja havia dito de como ela (a filosofia) nascera e relembrada
pelo proprio Hegel no Prefacio a segunda edi¢gdo da “Ciéncia da légica”, a saber, que
apenas apos ter alcancado quase todo 0 necessario e 0 que pertence a comodidade
e as relacdes da vida, o homem comecou a se preocupar com 0 conhecimento
filoséfico (HEGEL, 1956, v. 2, p. 44). A relacdo com o saber ndo deve se apresentar
como uma relacao afetiva, mas efetiva. O termo usado por Hegel, para expressar a
ideia de efetividade é Wirklichkeit.”® Na lingua alema, essas duas palavras andam
guase que juntas no campo semantico, principalmente no popular, mas que em
Hegel tém significados especificos, a saber, Realitdt e Wirklichkeit. Realitat € o que
se apresenta a nos. A pedra € algo real, ela existe, est4 ai. Ndo se sabe a si mesma.
A planta é real, ela esta ai, inscrita no registro das coisas existentes. No entanto,
tanto a pedra quanto a arvore nao tém existéncia efetiva. Elas sdo o que ja eram
desde seu principio. Elas ndo fazem um percurso. Apenas seguem 0 Seu Curso
natural. Sao hoje, o que foram, a saber, coisas reais, que estdo ai para serem vistas,
sentidas e tocadas. E serdo o que séo e foram, pedras e arvores, fechadas em si
mesmas, sem jamais terem consciéncia de si mesmas, sem se lancarem a aventura
de sairem de si mesmas, com o risco de se perderem, de nunca mais retornarem, e
na linguagem hegeliana, de se alienarem. S6 o homem e Deus, na linguagem
hegeliana, podem ser reais e efetivos. Deus e o homem estdo e se pdem (setzen) a
si mesmos. Deus néo se criou e tampouco criou alguma coisa. Wirklichkeit (tem
como melhor traducdo para a lingua portuguesa) realidade efetiva. O verbo

correspondente, na lingua alema é wirken, que pode se apresentar com 0S

% Como substantivo, Wirklichkeit apresenta como sindnimo, no registro filoséfico das Sein (o ser)
Dasein (ser-ai), was wirkt (que age, aquilo que produz), was wirksam ist (que € eficaz, ativo,
eficiente, was nicht nur Schein od. Mdglichkeit ist (0 que nao é apenas aparéncia ou possibilidade).
Realitat (realidade). E igualmente sinénimo de tun, que por sua vez tem como extensdo semantica
handeln (agir e que tem como substantivo Handeln (m&o)).
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seguintes principais significados: produzir efeitos, agir sobre. Para Hegel, o
substantivo Wirklichkeit e o seu adjetivo correspondente wirklich é resultado de um
percurso, nunca € uma realidade dada objetivamente em si mesma, mas algo posto
através de um gesto espiritual. O real objetivo, o0 que esta ai, aquilo que aparece, € 0
sem nome. A efetividade é a automovimentacdo do espirito que aparece nas formas
do mundo concreto (ROSENFIELD, 1994, p. 230-231). O verbo wirken tem um lastro
muito grande de sinbnimos, tais como atuar, agir, (re) agir, produzir, operar. Ja o
adjetivo wirklich signfica: efetivo, real, verdadeiro. Nao se trata, portanto, de uma
acao qualquer, mas de uma acgao que resulte em efetivagao.

A “Fenomenologia do espirito” inicia com “A Certeza sensivel” (Die sinnliche
Gewissheit oder das Diese und das Meinen) e conclui com “O Saber absoluto” (Das
Absolute Wissen). O Saber absoluto é o resultado de um longo processo da
consciéncia que ao sair de si ndo se perdeu, fez seu percurso. Cada momento tem a
sua verdade e o produto final € o resultado dos momentos percorridos nesse
percurso. Na lingua alema esse processo é representado pelo verbo werden (tornar-
se, ser) e pelo substantivo das Werden (desenvolvimento, evolugcédo, processo,
devir). A Wissenschaft, de acordo com a visdo hegeliana, € o saber que tem
consciéncia de todo esse percurso, o resultado que ao chegar ao final, pelo trabalho
arduo e penoso de sua consciéncia tem o saber de si e de todo o seu
desenvolvimento. Hegel privilegia o conceito de desenvolvimento, (Entwicklung,
Werden e até mesmo die Erfahrung), ou seja, a conservacao daqueles momentos.

Vimos que a sabedoria biblica, especialmente a sabedoria sapiencial, tem na
experiéncia um referencial continuo de edificagdo da vida de cada individuo, tribo e
geracdo. Ninguém nasce a partir do ponto zero, a ndo ser, se ha nossa ingenuidade
regressarmos a um inicio pontual de cria¢cdo de uma pessoa determinada (Adao). Ao
nascer, cada um tem atras de si um conjunto de experiéncias vividas, codificadas,
selecionadas e repassadas as geracdes seguintes. Experiéncia, em aleméo, é
Erfahrung, e seu verbo correspondente, erfharen, que na sua origem, tinha como
sinbnimo reisen (viajar) durchfahren (atravessar) durchziehen (cruzar) erreichen
(alcancgar, conseguir). Todos esses verbos apontam para um movimento intenso, um
deslocamento continuo e indicam um itinerario. Bem cedo, porém, esse verbo
passou a referenciar o sentido de erforschen (explorar, pesquisar, examinar), de
kennenlernen (conhecer), de durchmachen (enfrentar, sofrer). A partir do século XV,

como adjetivo assume o sentido de klug (perspicaz, inteligente) e bewandert



51

(versado, perito). Erfahrung, na maioria dos dicionarios, tem como sinénimo
Wahrnehmung (observacdo, percepcao), Kenntnis (conhecimento), Erforschung
(pesquisa, exame), Durchwanderung (viagem através de) (DROSDOWSK; GREBE,
1963, v.7). Ha, ainda, outro sinbnimo que serve para ampliar a compreensdo de
erfahren, que é o verbo erleben (vivenciar, experimentar, sofrer) (WAHRIG, 1986).
Trata-se fundamentalmente do mundo da vida, do continuo percurso que as pessoas
fazem na sua existéncia. A Erfahrung é um conceito importante na filosofia
hegeliana. Expressa, na compreensao das coisas, o ponto de arrancada de cada
individuo, de cada comunidade, ou seja, a experiéncia, criada, retida e repassada
pela cultura (Bildung). “O comego da cultura e do esfor¢go para emergir da imediatez
da vida substancial deve consistir sempre em adquirir conhecimentos de principios e
pontos de vista universais” (HEGEL, 2000a, v.1, p. 23). A cultura recebida,
consequentemente, pode, pelo trabalho do percurso da consciéncia, alcancar o
estatuto da maturidade universal, ou seja, ir além da subjetividade, da
particularidade. Para Hegel, a experiéncia (Erfahrung) tem a dimenséo do percurso
da consciéncia (consciéncia de si; da razdo; do espirito).

A Wissenschaft (ciéncia) hegeliana tem seu registro de ciéncia, ndo como um
saber especifico como é entendido hoje, mas como um sistema cientifico que se
efetiva pelo movimento, pelo percurso do espirito na histéria universal com a
pretensdo de abarcar toda a realidade. Vale dentro dessa visdo, 0 percurso em
todos os seus momentos, feitos pela consciéncia e o resultado da interacdo de todos
0S momentos, ou seja, ndo como simples soma, mas conectados um ao outro, Como
séo os passos do ser humano no caminho que percorre.

O saber hegeliano esta inscrito no registro do processo do espirito, do
caminho que a consciéncia deve fazer, pela experimentacdo de si, de outras
consciéncias e da existéncia como um todo. Por isso, ndo esta a servico da
edificacdo. Hegel estabelece as fronteiras e especifica o que cabe a filosofia e o que
Ihe é especifico, ou seja, investigar e analisar, por meio do arduo e penoso trabalho,
0 percurso da consciéncia, da razao, do espirito dentro da nossa historia.

O quinto paragrafo do prefacio a “Fenomenologia do espirito”, afirma a
chegada do tempo de elevar a filosofia a condi¢cao de ciéncia (Wissenschaft), pois a
verdade sé pode existir no sistema cientifico (wissenschaftliche System). Cabe a

filosofia, pois, segundo Hegel, a tarefa de colaborar para que ela propria chegue a
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forma de ciéncia e desse modo, deixar de se chamar amor ao saber e passar ao
saber efetivo (wirkliches Wissen) (HEGEL, 2000a, p. 25).

N&o convém a ciéncia (Wissenschaft) nem esse comedimento no receber,
nem essa parcimbénia no dar. Quem s6 busca a edificacdo, (Erbauung)
guem pretende envolver na névoa a variedade terrena de seu ser-ai e de
seu pensamento, e espera o prazer indeterminado daquela divindade
indeterminada, veja bem onde é que pode encontrar tudo isso; vai achar
facilmente o meio de fantasiar algo e ficar assim bem pago. Mas a filosofia
deve guardar-se de querer ser edificante (erbaulich) (HEGEL, 2000a, p. 25).

Hegel ndo é contrario ao saber edificante. A experiéncia religiosa € essencial
para a pessoa e para a humanidade porque visa a relacdo com o absoluto. No
entanto, na visdo hegeliana, essa tarefa ndo cabe a filosofia, ao saber filosofico. A
filosofia tem a missdo de operar com o estrito campo da razdo, do conceito (Begriff)
adquirido pela razdo. N&do opde razdo e fé, mas estabelece fronteiras entre uma e
outra categoria.

A ideia de que a filosofia deve se cuidar em nédo querer ser edificante aparece

outra vez, no décimo nono paragrafo do Prefacio a “Fenomenologia do espirito”.

Assim, a vida de Deus e o conhecimento divino bem que podem exprimir-se
como um jogo de amor consigo mesmo; mas é uma ideia que baixa ao nivel
da edificacdo e até da insipidez quando Ihe falta o sério, a dor, a paciéncia e
o trabalho negativo (HEGEL, 2000a, p. 30).

A filosofia ndo esta comprometida com a busca para efeitos do coracdo. O
gue diferencia Hegel de Kierkegaard no que diz respeito a importancia da edificacdo
nNao se restringe a uma preferéncia lexical, mas tem sua origem na compreensao
das coisas, do homem e de Deus. Hegel evita utilizar a palavra homem (ser
humano) porque isso remeteria com extrema facilidade a conceitos ja prontos, que
vieram do pensamento grego, da cultura judaico-crista. Utiliza, ao invés de homem,
a palavra consciéncia (Bewusstsein), assim como mais tarde, Heidegger, ao invés
de usar a palavra homem, utiliza o Dasein. O uso dessas palavras, em Hegel, nao
reflete apenas uma preferéncia de vocabulario. Antes, quer dar um novo conceito e

uma nova visao das coisas, dos seres, do homem e de Deus.
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2.7 Do em si (Ansich) ao para si (Fursich)

Muito bem assinala Denis Rosenfield, no seu livro Hegel (HEGEL, 2002, p. 16)
gue uma das dificuldades atuais para a compreensao da leitura da filosofia hegeliana
reside no vocabulario por ele utlizado. Trés sdo as razbes basicas dessas
dificuldades: a primeira € o contexto historico e filosofico da época em que as suas
obras foram escritas; a segunda, a de Hegel utilizar muitas vezes um vocabulario
proprio, especifico, como € o caso de Ansich e Firsich e, uma terceira razdo, sua
lexicografia depende muito do modo como se faz a leitura, se pelo viés filoséfico ou
religioso.

E no contexto de descontentamento com os estudos filoséficos e teoldgicos
do seu tempo que Hegel empreende o trabalho que visa a constru¢cdo de um novo
sistema filoséfico e também de dar a teologia novos horizontes exegéticos, como se
pode observar principalmente nas “Li¢gdes sobre filosofia da religiao”.

Sa0 nas “Ligdes sobre a historia da filosofia” e nas “Licdes sobre filosofia da
religido” que se encontram bem articulados, embora, muitas vezes, em forma de
anotacdes para suas aulas ndo tdo demoradamente desenvolvidas, os conceitos
fundamentais referentes a compreensédo do ser humano no seu alvorecer e no seu
percurso na historia.

Hegel afirma repetidas vezes que o homem € essencialmente espirito e que
espirito € consciéncia. A consciéncia faz seu itinerario, do em si ao para si e ao para
nos. Alexandre Kojéve (KOJEVE, 2002, p. 292-293) assinala que a “Fenomenologia
do espirito” trata do Bewusstsein (consciéncia) e ndo dos estados dela e de que nela
prépria existem dois planos: consciéncia-exterior e consciéncia de si, elas se
imbricam, se opdem e se reconciliam. Esses momentos compdem o itinerario da
consciéncia. A “Fenomenologia do espirito” estuda o homem e faz uma analise da
consciéncia, que se desdobra no percurso que ela mesma faz. Para melhor
compreensao desse processo, elucidar-se-a o conceito de evolucdo (Entwicklung),
conceito que Hegel o desenvolve em “Licdes sobre a histéria da filosofia”
(“Vorlesungen uber die Geschichte der Philosophie”), e diz que, apesar de ser uma
nocéo conhecida, cabe a filosofia a tarefa de investiga-la (HEGEL, 1971, p. 39). Para
aceder a compreensdo do conceito de desenvolvimento, deve-se, segundo Hegel
(HEGEL, 1971, p. 39), distinguir dois estados (Zustande) aos quais ele chama de

Ansichsein e Fursichsein. O primeiro corresponde ao conceito de potentia da lingua
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latina e a dynamis da lingua grega, ou seja, Ansichsein significa tendéncia, poder, ao
ser em si, ao ser ou a substancia que ainda néo efetivou o percurso. O segundo,
Flrsichsein, corresponde ao actus da lingua latina e ao termo grego energeia, ao ser
para si, a substancia que efetiva seu percurso. Hegel ilustra esses dois conceitos
com o desdobramento da proposi¢ao: “o ser humano € racional”’. Essa afirmativa
assinala que o ser humano possui razdo, que € racional por natureza, mas essa
razdo se encontra, no inicio, em estado embrionario, como disposicdo para se
desenvolver. Desde seu inicio, a criangca tem vontade, inteligéncia, € um ser
humano. A raz&o na crianga se apresenta, porém, ainda como poténcia, como
possibilidade, e a rigor, a razdo na crianga ndo existe, pois ela (a crianga) ndo tem a
capacidade de realizar algo racional ou ter consciéncia de sua propria razao.

O Ansichsein — 0 ser em si — é o primeiro estado do ser humano, a
potencialidade que s6 pode se efetivar pelo percurso que vai realizar, pelo
enfrentamento consigo mesmo, com 0S outros, com outras consciéncias e com 0
mundo. Um enfrentamento que se da dentro de si e fora de si, ha interioridade e na
exterioridade. Quando o ser humano, que € em si (an sich) faz o percurso, sai de si,
do seu estado inicial, de germe (Keim) sem se anular e sem se perder na
exterioridade, se torna a partir dessa saida e do retorno em si, também um ser para
si (fir sich), e se pode dizer entdo, que toma para si a realidade (Wirklichkeit) para ir
a qualquer direcdo. Em outros termos, s6 a partir de entdo o homem se sabe e se
reconhece como um ser efetivamente racional (wirklich vernunftig) e vive para a
razdo (Vernunft) e pode, pelo uso dessa razao, tornar-se o que € potencialmente.

O que é potencialmente (an sich) deve (muss) tornar-se (werden) para si (fur
sich) e chegar a consciéncia (Bewusstsein). Essa €, conforme Hegel, a ardua e
essencial tarefa do ser humano, ou seja, a de tornar efetivo aquilo que é poténcia. O
homem, nesse seu itinerario de se tornar homem — posto que seja homem apenas
potencialmente — deve tomar para si a poténcia (an sich), como conteudo
(Gegenstand). Afirma-se que esse conteudo € a poténcia presente no homem, mas
gue necessita se efetivar para que o homem seja um homem concreto e ndo apenas
possibilidade de homem. Nesse seu itinerario de tornar-se homem, ndo se parte do
nada, mas do em si, que € o conteudo que devera se efetivar. “O que se converte
em contetdo € o mesmo do que ele € em si” (HEGEL, 1971, p. 40). O movimento de
saida de si se processa num paradoxo, posto que o em si se duplica (verdoppelt) e

se conserva (erhalt). Para elucidar a complexidade desse movimento, Hegel diz que
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o homem é um ser racional em si (ansich), ou seja, o0 racional estd posto como
poténcia, porém, apds converter-se em ser racional para si (fur sich) tudo parece
indicar que o homem néo foi mais além do que isso (weiterkommen). A passagem
da potencialidade a efetividade, do em si ao para si, se da pela simultanea
imbricacdo do duplicar-se (verdoppelt) e conservar-se (erhalt). Nessa passagem,
ndo se processa 0 aniquilamento do conteddo que € conservado na duplicagéo.
Portanto, 0 em si ndo se torna num outro contelddo, pois a esséncia permanece a
mesma. Dito dessa forma e sO assim, parece se estar menosprezando o resultado
da dificil tarefa do desdobramento, do sair de si e do voltar-se para si. “O em si se
conserva e, no entanto, imensa é a diferenca. Ndo h& nenhum conteddo novo,
porém, enorme € a diferenga” (HEGEL, 1971, p. 40, tradugdo nossa.). Sobre essa
diferenca se assenta e, a partir, dela se constréi a histéria da humanidade. A
diferenca se engendra quando o em si se desdobra, sai de si, se enfrenta consigo
mesmo, com 0 mundo, com outras consciéncias. Esse reconhecimento de si, de
saber-se si mesmo, s6 é possivel no desdobramento de si mesmo, pois € nesse
desdobrar-se que o em si pode saber-se como si mesmo. A esséncia desse
processo esta no saber-se como si mesmo, na tomada de consciéncia que o em Si
tem agora de si mesmo. Antes deste desdobramento e do sair de si, 0 em si ndo se
sabia como em si, como consciéncia de si mesmo.

De acordo com a andlise acima, todos os seres humanos séo seres racionais,
mas na sua primeira fase, a infancia, embora seja racional, ainda ndo se sabe como
racional e s6 se sabe como racional apés fazer o processo desse desdobramento de
si, da saida de si mesmo e do retorno a si mesmo. Sé ao se duplicar, 0 em si se vé a
si mesmo, como num espelhamento. V€ a si mesmo pelo seu proprio si mesmo, pela
consciéncia de si mesmo e pelo enfrentamento com outras consciéncias. A
proposi¢ao: “todos os homens sao racionais” (HEGEL, 1971, p. 41) guarda na sua
interioridade, segundo Hegel, algo que lhe € natural, a liberdade. Racionalidade e
liberdade sdo, portanto, constitutivos essenciais do ser humano. Tanto um como o
outro, estdo no homem, mas necessitam tomar consciéncia de si mesmos. Hegel
elucida essa ideia de liberdade inerente ao ser humano e afirma que existiu e que
existe em muitos povos a escraviddo, sem que 0S mesmos a considerassem como
algo intoleravel. Hegel toma como exemplo os povos da Africa e da Asia, por um
lado, e por outro, 0s gregos e 0s romanos. A Unica diferenga entre os primeiros —

povos africanos e asiaticos — e 0s segundos povos — gregos e romanos, consistia
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em que aqueles eram livres sem o saber enquanto esses eram livres e sabiam que o
eram. Africanos e asiaticos eram livres, mas ndo existiam como livres; gregos e
romanos se sabiam livres e existiam como livres. E esse conhecimento de si mesmo

gue faz a imensa mudanca sobre si mesmo.

Todo conhecimento, toda a aprendizagem, toda ciéncia, e a propria acéao,
ndo buscam outra coisa no seu conjunto, senao extrair de si mesmo o que é
interno em si, converté--lo, assim sendo, em algo objetivo (HEGEL, 1971, p.
40, traducdo nossa).

Percebe-se entdo, pelo exemplo elucidativo, que o em si (Ansich) continua ser
um e 0 mesmo apos sua duplicacdo, sua saida e seu retorno. A mudanca que houve
do em si foi a tomada de consciéncia sobre si mesmo. Agora, 0 em si se sabe como
em si, tem consciéncia de si mesmo, por isso, o que conduz o percurso € o em si. “O
em si rege o processo” (HEGEL, 1971, p. 40)*. Para facilitar o complexo processo
do engendramento do ser humano, da formacao da consciéncia, Hegel toma como
pardmetro analdgico a planta. No germe da planta ndo se vé a planta. A semente
contém a inclinacdo, o impulso (Trieb) para se desenvolver. A semente é a
potencialidade da planta, mas planta ainda ndo o €. A semente é a planta em
potencialidade. E planta e ao mesmo tempo ndo é planta. Nisso se configura a
contradicdo. A contradicdo (Widerspruch) esta no impulso (Trieb), posto que ele seja
em si, mas simultaneamente nada pode ser; € apenas impulso. No entanto, o
impulso é essa forca que pOe para fora, para a existéncia e € dele que surgem as
coisas. No embrido esta o todo da planta, mas ainda ndo desenvolvido. No germe
esta o ideal da planta. A planta se encontra embrulhada na semente. E eis a
questdo: por que ocorre a saida de si? Por que a semente sai de si mesma, se
movimenta e se desdobra? Por que ela ndo permanece semente para sempre, sem
correr o risco de se anular e de se perder como semente? Ora, diz Hegel, porque a
meta da semente € sair de si mesmo, deixar de ser semente e ser planta. Esse é
seu objetivo, essa € sua perfeicdo. A semente serd perfeita semente se sair de si
mesma, deixar de ser semente e se tornar planta. Se, portanto, a semente ficar
semente para sempre, ndo serd verdadeira semente, pois deixou de cumprir seu
objetivo, sua meta. Ela tem um percurso a fazer para ser semente e tornar-se

(werden) semente. Esse € 0 seu grande paradoxo: deve negar-se como semente

24 “Das Ansich regiert den Verlauf’ (HEGEL, 1971, p. 40).
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para poder cumprir sua meta de semente. “A perfeicdo desse pér para fora
(heraussetzen) ocorre porque é um objetivo” (HEGEL, 1971, p. 41). E da sua
natureza nao querer perecer; iSSO esta no seu registro genético, na sua esséncia.
Ela se externaliza e deixa de ser semente para entdo se tornar planta, flor, fruto e
semente novamente. A semente quer a si mesmo produzir e voltar a si mesmo. No
que se refere as coisas da natureza é de facil compreensédo que a semente de onde
se iniciou o processo de saida de si mesmo e o resultado — planta, flor, fruto,
semente — sejam sementes diferentes. O resultado do processo € semente, mas nao
€ a mesma semente. Sao no minimo duas sementes: a que deu inicio ao processo e
aguela do resultado do processo. O embrido da planta possui inerente a si o impulso
(Trieb) para se desenvolver. Quem vé o embrido ndo vé a planta, mas do embriéo
brotam uma série de coisas — raiz, caule, folha, flores, frutos, sementes e brotam
porque estdo contidas no embrido ainda ndao desenvolvido, mas em forma ideal e
encoberta. Dessa forma, Hegel usa a analogia do germe como imagem, como um
exemplo que serve de ilustracdo e ndo de argumento ao percurso que a consciéncia
faz a partir do em si que é, ja afirmado acima, aquele que rege o percurso. Metéfora

semelhante, Hegel utiliza no Prefacio a “Fenomenologia do espirito”.

O botéo desaparece no desabrochar da flor, e poderia dizer-se que a flor o
refuta; do mesmo modo que o fruto faz flor parecer um falso ser-ai da
planta, pondo-se como sua verdade em lugar da flor: essas formas néo se
distinguem, mas também se repelem como incompativeis entre si. Porém,
ao mesmo tempo, sua natureza fluida faz delas momentos da unidade
organica, na qual, longe de se contradizerem, todos sdo igualmente
necessarios. E essa igual necessidade que constitui unicamente a vida do
todo. Mas a contradicdo de um sistema filosofico ndo costuma perceber-se
desse modo; além disso, a consciéncia que apreende essa contradicdo nédo
sabe geralmente liberta-la — ou manté-la livre — de sua unilateralidade; nem
sabe reconhecer no que aparece sob a forma de luta e contradi¢cdo contra si
mesmo, momentos mutuamente necessarios (HEGEL, 2000a, v.1, p.22).

Essa analogia, Hegel a utiliza para elucidar, em forma de exemplo, e nao de
argumento, como os sistemas filoséficos devem se desenvolver. O botdo (die
Knospe), no processo natural, desaparece no desabrochar da flor, mas néo fica
aniquilado nesse seu transito. O botdo continua ser botdo na flor, mas ndo € mais
visto como botéo, pois ele e a flor séo a sintese do processo realizado. Verificam-se
trés momentos nessa passagem: processo, finalidade e nexos entre 0s momentos.

O que acontece no processo de passagem do botdo a flor, por analogia,

acontece ao conceito do sistema filoséfico. Hegel ndo afirma que o botdo desabrolha



58

em todas as circunstancias porque se o fizesse suprimiria a contingéncia e
consolidaria a necessidade. Existem circunstancias em que o botdo nédo pde em
marcha o processo rumo ao desabrochamento e a potencialidade da flor nela
presente ndo se efetiva. No entanto, a partir da perspectiva da flor, foi necessario o
processo para ela poder se tornar flor. Dessa maneira, contingéncia e necessidade
se imbricam nas circunstancias. H4 momentos em que o botdo ndo principia o
processo do desabrochar; outros momentos existem em que O processo é
interrompido no seu desenvolvimento, configura-se assim a finalidade potencial, ndo
necessaria.

Ha, portanto, um percurso a ser efetivado cujo itinerario tem inicio, meio e fim.
O inicio esta no registro embrionario, potencial, 0s meios (0s momentos) sdo 0s
passos que se efetivardo ao longo do processo. Ja o fim € a meta inerente ao inicio
gue se impulsiona, se projeta e se efetiva na teleologia, no ponto de chegada. Nesse
caminho de efetivacdo da potencialidade, a finalidade é posta em cada momento.
Cada momento, no processo, cria sua microfinalidade dentro de uma finalidade
maior. S6 ao fim do mesmo processo, na visdo do todo, com um olhar holistico,
pode-se ver 0s nexos, as microfinalidades. Cada fim impulsiona para outro passo,
que por sua vez impulsiona para o passo seguinte e, assim, de finalidade a
finalidade se chega a finalidade Gltima. E a partir da macrofinalidade, ou seja, da
perspectiva teleolégica, que se pode observar que cada microfinalidade € necessaria
no todo do processo. Do ponto de vista do todo, do fim dltimo, num olhar amplo e
retroativo, percebe-se a unidade organica no engendramento e a efetivacdo do
processo.

O gue Hegel afirma nessa analogia do botdo e seu desabrochar em flor, bem
no inicio do Prefacio a “Fenomenologia do espirito” é a existéncia de uma unidade
organica no processo, efetivada pelos nexos existentes entre as pequenas unidades
em continuo desenvolvimento. Elas sdo feitas de pequenas partes que possuem
suas finalidades e que se alcancadas projetam outros inicios, meios e fins até
chegar a finalidade dltima e no caso até a sua filosofia, o seu sistema filoséfico.
Assim como o processo de efetivacdo do botdo a flor é feito por momentos, do
mesmo modo é construido o saber filosdfico, visto como resultado de um percurso, a
saber, o sistema filoso6fico implica numa unidade em movimento e faz com que todos
0s momentos da filosofia se fagam por nexos necessarios, mas ndo é o mesmo que

afirmar que os nexos se produzam necessariamente. Em outros termos, 0 processo,
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0S nexos e o resultado desse itinerario que é a construcdo do sistema filosofico, ndo
é fruto da necessidade, mas depende do trabalho da prépria filosofia a qual se
souber lidar com os momentos engendrara o Sistema. Ora, isso significa dizer se
ficar preso a um dos momentos do processo nao se tera o desenvolvimento do todo.

Na “Fenomenologia do espirito”, a metafora do processo do desenvolvimento
do botdo a flor mostra e realca o itinerario da constru¢do do sistema filosofico,
enquanto que a analogia do percurso do gérmen a planta pretende elucidar o
caminho da consciéncia, da construgcdo do homem. Tanto a “Fenomenologia do
espirito” quanto as “Ligdes sobre a histéria da filosofia” se utilizam de uma imagem
da natureza para ilustrar conceitos, ou seja, o conceito do sistema filosofico e da
consciéncia humana inserida no mundo respectivamente. As analogias, quando
aplicadas a elucidacdo dos conceitos se prestam, por um lado, a favorecer uma
melhor visualizacao daquilo que é essencialmente abstrato, e por outro, a dificultar a
compreender profundamente o que o conceito quer manifestar. E facil compreender,
por meio dessa representacdo, o processo do gérmen a planta ou do botdo a flor.
Bem mais complexo € o itinerario da formacéo da consciéncia humana. Antes de se
passar a complexidade desse processo de passagem da consciéncia para a prépria
consciéncia, saida de si mesmo para voltar a si mesma, € necessario retomar a
analogia da semente e analisad-la mais profundamente. O que move o inicio do
processo é 0 impulso ao objetivo que a semente quer atingir, isto é, 0 ja
predeterminado fruto, a mais elevada exteriorizagdo (Aussersichkommen) (HEGEL,
1971, p. 41). O que fora separado volta agora, ao atingir o seu apice, a unidade de
onde saiu. No entanto, a diferenca € essencial entre o processo da natureza e o
caminho da consciéncia do homem. Na natureza, tem-se inicialmente uma semente
qgue faz o seu desdobramento, a duplicacéo, a negacéo de si mesma e que ao atingir
a meta se transforma em fruto, assim, o resultado final € o de ter dois individuos, o
da origem e o do fim, semente e fruto. Visto desse modo, a duplicacéo tem, portanto,
o aparente resultado da producéo de dois individuos diferentes. No entanto, se se
observar atentamente, ver-se-a que apesar das diferencas, permanece idéntico o
conteudo. O mesmo ocorre na vida animal: pais e filhos sao individuos diferentes,
mas de igual natureza.

Bem diferente € 0 que concerne a vida, a histdria e ao processo do espirito
(Geist) porque, diz Hegel, espirito € consciéncia (Bewusstsein) (HEGEL, 1971, p. 41)

e como tal, inicio e fim ndo se igualam posto que o espirito se sabe como espirito; a
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consciéncia se sabe como consciéncia. Ela é agora, no seu retorno a si mesmo,
autoconsciéncia (Selsbewusstsein). O gérmen, na natureza, ap0s tornar-se num
outro, retorna para sua unidade. O espirito também faz o processo de duplicacéo, de
saida, de chegada ao seu objetivo e o retorno a si mesmo. O que é em si, (an sich) a
poténcia, torna-se (wird), e efetiva-se para si mesmo (fur sich) e ndo para outro. Na
analogia que Hegel utiliza, observa-se que o fruto e a semente, resultado do
processo, ndo se tornam para a semente de onde sairam, mas se tornam apenas
para nos. Ndo passam do em si (an sich) ao para si (fur sich). Sdo, na origem, no
processo e no final dele, sempre em si. Conservam o mesmo conteudo, mas se
tornam individuos diferentes, isto €, sementes e frutos distintos quantitativamente, o
que ndo é o caso do espirito que preserva o em si (an sich) e € ao mesmo tempo um
para si (Fursichsein). O em si e o para si estabelecem agora uma relacdo de um
para um o outro (FUreinander), ou seja, € a mesma consciéncia, que mesmo
duplicada se conserva a mesma e se relaciona consigo mesmo Ccomo
autoconsciéncia. A consciéncia ndo se perdeu no itinerario, ela se conservou a si
mesma no enfrentamento consigo mesma e com o mundo. O caminho que o espirito
empreende é feito de trés momentos: sair, desdobrar-se e voltar para si mesmo. “A
evolucao do espirito é o sair, o desdobrar-se e, ao mesmo tempo, o voltar-se para si”
(HEGEL, 1971, p. 41).

Para Hegel, a mais elevada e absoluta tarefa do espirito consiste, ao mesmo
tempo, ser para si mesmo e voltar para si mesmo nessa sua evolugcdo. Em outros
termos, 0 si mesmo do espirito ndo quer se perder nesses seus trés momentos
acima referidos. E um percurso que o proprio espirito exige para si mesmo, mas
sabe do risco de se perder no caminho. Ele necessita, por natureza do proprio
impulso inerente em si mesmo, sair. E esse sair de si mesmo e regressar a Si

mesmo 0 que 0 espirito mais quer e a que mais aspira.

Tudo o que acontece no céu e na terra, acontece eternamente -, a vida de
Deus e tudo o que sucede no tempo, tende somente a um fim: que o
espirito se conhega a si mesmo, que se torne concreto para si mesmo (sich
sich selber gegenstandlich mache), que se encontre e se torne para si
mesmo. Ele é duplicacdo e alienacao para poder a si mesmo encontrar-se e
a si mesmo conhecer (HEGEL, 1971, p. 42, traducdo nossa).

O resultado efetivo desse confronto - consigo mesmo, com 0 outro e com o
mundo -, torna, segundo Hegel, o espirito livre, entendida aqui, a liberdade como o
nao estar referido a outro e dele ndo depender. Na duplicacéo e saida de si mesmo,
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0 espirito se reconhece a si mesmo, toda consciéncia de seu ser e estar no mundo é
apenas pelo pensamento que chega a liberdade. O exemplo que Hegel utiliza para
elucidar esse conceito € o da relacdo entre intuicdo, sentimento, vontade e
consciéncia. A pessoa quando intui e sente esta determinada, mas nao € livre posto
que a liberdade sé sera alcancada na consciéncia que temos sobre essas
sensagfes. Sem a consciéncia, intuimos, sentimos, mas sem a consciéncia da
intuicdo e do sentimento. A liberdade esta intimamente imbricada com a consciéncia.
O mesmo ocorre em relacéo a vontade, a qual possui determinados fins e interesses
e a pessoa € livre quando esses fins e interesses |lhes sdo seus. Entretanto, afirma
Hegel, esses fins contém sempre outra coisa diferente, estranha, tal como o0s
impulsos e as inclinacbes (HEGEL, 1971, p. 42). Apenas no pensamento, toda a
estranheza desaparece e apenas aqui 0 espirito é absolutamente livre.

Até este momento, comentou-se do desenvolvimento (Entwicklung), mas néo
do seu conteudo, ou seja, 0 que se desenvolve, isto €, qual é o conteldo desse
desenvolvimento? A resposta a essa pergunta €, para Hegel: “A acao (Tat) ndo tem
outra determinacdo senéo a atividade (Tatigkeit) e essa determina a natureza geral
do conteudo” (HEGEL, 1971, p. 42, traduc¢do nossa). Portanto, o desenvolvimento é
representado como atividade formal sem contetdo. O ser em si (Ansichsein) e o ser
para si (Fursichsein), do qual foi visto de perto o seu entrelacamento e
desenvolvimento, sdo os dois diferentes momentos da atividade e que estdo
contidos na acao. Diante disso, tem-se dois momentos distintos numa unidade, a
acao, e essa unidade da acédo é o concreto. O em si, (das Ansich) é aquele que rege
0 percurso e é o sujeito da atividade, que é também concreta. Ou seja, acdo e 0 em
si ndo sao abstracfes. De igual forma sdo concretos o inicio (das Beginnende), a
atividade e o seu produto. O proprio caminho do desenvolvimento, que Hegel o
identifica como a propria ideia € também o conteddo. Ambos, caminho e ideia, sdo
uma so coisa e que formam, a terceira, ou seja, um esta no outro por si mesmo e
nao fora dele. A terceira coisa, pois, é a unidade do caminho e da ideia. Para Hegel,
a ideia é de per si, algo concreto (HEGEL, 1971, p. 43) e crer que a ciéncia filosofica
trabalhe s6 com vazias generalidades e abstragdes traz a propria filosofia prejuizos.
E verdade que a filosofia se move no campo do pensar, da reflexdo e que enquanto
a forma seu contetdo é algo abstrato. No entanto, a ideia é, conforme Hegel
(HEGEL, 1971, p. 43), algo essencialmente concreto posto que é unidade de

diferentes determinacdes. A tarefa do filosofar consiste em demonstrar que a
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verdade e a ideia ndo se afirmam em vazias generalidades, mas em uma
generalidade, que é em si mesma, o particular e o determinado. “Quando a verdade
€ abstrata, ali esta a inverdade. A sa razdo humana tende ao concreto” (HEGEL,
1971, p. 43, traducéo nossa).

A filosofia trata do concreto e ndo toma o caminho das abstracdes vazias e
das ocas generalizacGes. Cabe-lhe, portanto, estudar, refletir e compreender o em si
(Ansich), também concreto. O em si ratifica-se, € concreto por si mesmo e apenas se
estabelece (setzen) o que em si ja existe, acrescendo com a afirmagéo dada, a nova
forma como ele aparece. O concreto, diz Hegel, deve tornar-se para si (fur sich
werden) (HEGEL, 1971, p. 43), ou seja, 0 em Si ja € na sua origem concreto, mas
tem a tarefa de tornar esse concreto para si, e isso é tarefa, pois, para saber-se
concreto, € preciso que o em si se desdobre, saia e retorne a si. O em si (das
Ansich) ou também como Hegel o chama, a poténcia, a possibilidade, tem o estatuto
de ser distinto (in sich unterschieden), mas essa diferenciacdo ainda ndo foi posta
(gesetzt) na unidade como algo distinto. O em si, que concreto €, € simples e distinto
e nisso esta a contradicdo da diferenciacdo (Unterschiedenheit). E essa contradic&o
do concreto no interior da diferenciacdo que impulsiona para o desenvolvimento e,
assim, surgem as diferencas.

Hegel, para elucidar esse conceito do concreto, retoma mais uma vez o
exemplo da flor (HEGEL, 1971, p. 44), a qual, ainda que tenha multiplas qualidades
— odor, sabor, cor -, elas constituem uma unidade. Na pétala da flor, ndo pode faltar
nenhuma de suas qualidades proprias, e em cada uma de suas partes, a pétala
reline ao mesmo tempo todas as qualidades proprias em seu conjunto. Hegel realca
sua ilustracdo com outro exemplo, o ouro, metal que contém em cada uma de suas
partes, todas as qualidades proprias a esse metal.

E facil admitir, quando se toma como referéncia as coisas sensiveis, diz Hegel
(HEGEL, 1971, p. 44), que as diferengas estejam juntas, mas quando essas se
referem ao espirito, sdo concebidas como opostas (entgegengesetzt). Nao se vé
contradicdo, nem anomalia, no fato do sabor e o perfume de uma flor, ainda que
distintos um em relagdo ao outro, aparecam unidos, formem uma unidade, sem se
contraporem.

Em relacdo ao espirito existem dificuldades em compreender a
compatibilidade entre as partes que formam o todo. Quando se fala do espirito do

homem, afirma-se que ele tem liberdade e a sua outra determinagdo, a necessidade.
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Hegel, para afirmar o entrelacamento da liberdade com a necessidade, formula e
analisa dois enunciados, que aparentemente se excluem. “Se o espirito é livre, ndo
estda submetido a necessidade” e vice-versa: “Sua vontade é determinada pela
necessidade, portanto, nao é livre” (HEGEL, 1971, p. 44, tradugao nossa). As duas
proposicOes referidas por Hegel mostram uma oposi¢do forte entre liberdade e
necessidade. Hegel, na andlise que faz desses dois enunciados, diz que se tem
dificuldades em conciliar as diferencas quando essas se referem ao espirito. Na
verdade, o espirito € concreto e suas determinagBes (Bestimmungen) sdo a
liberdade e a necessidade. Compreende-se, todavia, que a partir de uma visao
superior a essa da exclusdo de um dos termos da contradi¢cdo, que o espirito é livre
em sua necessidade e somente nela encontra sua liberdade, assim como a
necessidade encontra repouso em sua liberdade. Excluidos um dos termos, ndo se
terd espirito que € fruto da conciliacdo da liberdade e da necessidade.

Por fim, o fruto do desenvolvimento € um resultado do movimento, afirma
Hegel (HEGEL, 1971, p. 45). O resultado, porém, deve ser visto como um degrau
(Stufe), ou seja, como um ponto ao término de uma fase e o primeiro para outra fase
do desenvolvimento. Com a analogia do degrau, compreende-se em sua
representacdo, que o espirito ao entrar em si mesmo (geht in sich) se faz a si
mesmo, e essa sua formacdo (Bildung), este seu ser, se separa novamente e se
projeta para frente a uma nova atividade, e de degrau em degrau, desenvolve-se e
se aprofunda mais. Por ser concreto, e ndo uma mera abstracdo, esse movimento
se efetiva por meio de uma série de evolugdes, que deve ser representado, nao
como uma linha reta que aponta para o infinito, mas como uma circunferéncia que
tende, como tal, a voltar sobre si mesma e que possui como zona periférica uma
multiddo de circunferéncias que forma, em conjunto, uma grande sucessdo de

evolucdes que voltam até si mesmas.

2.8 Espirito, histdria e fundamento

Em Hegel, ao contrario de Schelling e Kierkegaard, ndo encontramos muitos
textos sobre o problema do mal. O préprio Hegel afirma que para se ter uma boa
compreensao do mal “se necessitaria de uma exposi¢cdo tdo extensa, mas tao
extensa que seria necessariamente um tratado completo sobre a liberdade”

(HEGEL, 1946, p. 8, traducdo nossa). Aqui estd acenada a imbricacdo profunda
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entre mal e liberdade que em Schelling sera tratada em 1809 com as “Investigacdes
filosoficas”. Hegel ndo escreveu esse tratado sobre a liberdade e, por isso, ndo se
encontra entre suas obras um estudo especifico sobre o mal. O estudo mais
desenvolvido sobre esse tema se encontra em suas “Licdes sobre filosofia da
religido”, uma compilagdo realizada a partir das anotagdes feitas por seus alunos
nos cursos realizados na Universidade de Berlin nos anos de 1821, 1824, 1827 e
1831. O estudo sobre o mal, nas licdes berlinenses, esta principalmente relacionado
a narrativa do terceiro capitulo do livro do Génesis. Percebe-se que o tema
relacionado a religido, um dos principais focos de interesse do jovem Hegel, volta no
periodo final de sua vida, conservando, porém, como fizera na juventude, a
atmosfera especulativa. Ou seja, Hegel fala sobre o mal a partir do registro da
filosofia e ndo da fé ou da dogmatica. Nao se tem, pois, um tratado sobre o mal em
Hegel, mas anotacdes feitas por seus alunos e que, no todo, correspondem a
filosofia hegeliana.

Nos escritos de Hegel ndo se encontra a afirmacédo de um paraiso, isto €, de
um estado originario no qual o ser humano teria vivido em plena felicidade, sem o
conhecimento da morte e sem necessitar do arduo trabalho para se garantir o pao
cotidiano. Nao houve, segundo Hegel, um estado originario de perfeicdo para o
homem na nossa histéria universal, nem um estado originario de felicidade, ou de
indiferenca, no mundo das Ideias. Se ndo houve uma queda, isto €, a passagem ou
salto de um mundo de felicidade e de bem para a nossa historia, onde mal e bem se
enfrentam, como postula a teologia principalmente, e algumas leituras filosoficas,
como é o caso de Schelling, Hegel terd, entdo, de buscar a causa do mal, ndo na
gueda, mas na historia universal. E € o que ele faz. Assinala bem D"Hondt quando
afirma que Hegel convida os seres humanos a retornarem ao mundo e a se
inserirem em sua época ou em sua histéria (D"HONDT, 1966, p. 60). A historia, para
Hegel, como bem afirma Rosenfield, “ndo ¢ um lugar qualquer, ela é o lugar de
realizacdo do espirito, este espago onde ele cria e faz surgir suas determinacées”
(ROSENFIELD, 1988, p. 114).

E o que é o espirito, sendo a esséncia do ser humano? Segundo Hegel, o
espirito ndo é algo abstrato (HEGEL, 1946, p. 37), um simples abstraimento da
natureza do ser humano, mas algo inteiramente individual, ativo e absolutamente
Vivo, que se constréi a si mesmo no curso da histéria e simultaneamente constréi a

histéria que é sua casa no espaco e no tempo. Essa vitalidade que o espirito é lhe
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permite, pois, fazer seu percurso, o que vale dizer, fazer a experiéncia do mundo, de
si mesmo e de outras consciéncias. Percebe-se que o espirito € ao mesmo tempo
consciéncia e objeto de si mesmo, na medida em que, como pensante que €, se da
conta de sua existéncia. Ou seja, tem consciéncia de um objeto racional que € ele
mesmo. O espirito, pois, sabe de seu objeto e sabe de si mesmo, dois fios
inseparaveis pelo quais ele proprio tecerda sua determinagdo. E no interior desse
entrelacamento, consciéncia e objeto, que o espirito se movimenta e faz uma
determinada representacdo (Vorstellung) de si mesmo. Essa representacdo é
essencialmente espiritual e em outros termos significa que faz do objeto racional que
€ ele mesmo o0 seu proprio contetdo e é isso que o torna livre. O que constitui a
liberdade do espirito € o movimento (Bewegung) interior que o espirito realiza, ou
seja, a diferenca das coisas naturais que ndo existem para si mesmas, mas que
estdo presas a exterioridade. O espirito € o produto que ele mesmo efetiva. “A
atividade € sua esséncia; é seu proprio produto” (HEGEL, 1946, p. 38). Em outros
termos, o espirito € o artifice de si mesmo, se constréi e se realiza segundo o saber
gue tem de si mesmo. O espirito, consequentemente, € fruto de sua propria
atividade, atividade essa que se efetiva no mundo da vida.

A vida a que Hegel se refere se apresenta na multiplicidade dos seres
viventes, os quais devem ser considerados como organiza¢des (HEGEL, c1978, p.
399). Contudo, o mundo da vida ndo se apresenta ao homem como um paraiso de
delicias e fruicdo do gozo perene, mas ao contrario, como palco de luta, de
constante oposicédo, de individuo contra individuo, de grupos contra grupos, de luta
entre tribos, povos e nacdes. E luta, igualmente, do homem com a natureza para
escapar aos raios, as intempéries, a fome. A oposicdo toma forma na luta entre
homens e animais, para ter seu espaco a vida. A oposi¢cao deve ser vista, enquanto
relacdo entre os seres viventes. E como oposi¢cdo que a vida, na visdo hegeliana,
deve ser compreendida. O conceito de vida € fundamental no sistema filoso6fico
hegeliano que a tudo abarca. E o reino onde bem e mal, luz e trevas, se conflitam e
se enfrentam, mas ndo podem ser excluidos simplesmente. Cabe ao homem, ser
racional e livre, reger o percurso da histéria, e pela sua experimentacdo no
enfrentamento, dar-se conta de sua tarefa de realizar-se como espirito, isto €, como
homem. Dentro desse contexto é que deve ser lido o enunciado de Hegel, “o espirito
€ a unido concordante, vivente, do mdultiplo, em oposigcdo ao mudultiplo enquanto

prépria configuracédo (que constitui a multiplicidade que se inclui no conceito vida)”
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(HEGEL, c1978, p.401). O espirito, que €, enquanto consciéncia de si mesmo, dos
outros e do mundo, que adquire pelo enfrentamento nas relagées de oposicao, tem a
tarefa da unificacdo, e ndo da exclusdo, ou seja, nobre trabalho da elevacéao de si
mesmo. Nada, ao longo do seu percurso na histéria, o espirito deve anular ou
excluir, mas buscar reconciliacdo. E o método, no sentido grego de caminho, de
realizar isso, é através da justa compreensdo do conceito de Aufhebung, que o

proprio Hegel o enuncia na “Ciéncia da Légica” “A palavra Aufheben tem na lingua
alema um duplo sentido: significa tanto a ideia de conservar e manter como, ao
mesmo tempo, a de fazer cessar, de pér fim” (HEGEL, 1956, t. 2, p. 138, tradugéo
nossa). Esse conceito é decisivo na construgcédo da conciliagédo, j& que se apresenta
como negacao, conservacao e elevacdo. Esses trés momentos estdo intimamente
imbricados e comprometidos entre si. O mal, nessa compreensdo metodologica e
conceitual, é negado, conservado e elevado, ou seja, ndo é destruido, mas pode,
NOS sucessivos momentos em que o espirito percorre na histoéria, subjuga-lo ao bem.
Esse € ou deveria ser o “final feliz’ da histéria universal que todo o ser humano
anseia ver efetivado. Mas, na verdade, ndo existe um final, um ponto estanque ao
qual se deve chegar, pois o homem, como artifice de si mesmo e da histoéria, € um
ser inacabado e incompleto®. Bem e mal, luz e trevas, ideal e real, conceitos que se
apresentam e sdo antag6nicos, bem como assumem, na histéria universal, o rosto e
o formato da oposicdo, ndo podem ser concebidos e estruturados como
inconcilidveis, ou seja, radicalmente separados por um abismo, mas sim,
compreendidos como possiveis de conciliacdo, tarefa ardua do espirito, ou seja, do
ser humano. Diferentes e opostos, bem e mal, sob a analogia das trevas e da luz, é
a escolha que a liberdade propicia ao ser humano na urna que a existéncia oferece
a cada ser humano. Compreende-se, pois, que Hegel opera seu discurso filoséfico
no registro da dualidade, onde os termos que se opdem nao se anulam mutuamente,
mas do confronto que se estabelece, a razéo e a reflexdo buscam a unificagcéo, a
reconciliacéo.

O espirito toma consciéncia de si na histéria universal, assim compreendida
porque se postula que todo o ser humano tem racionalidade e é capaz de se tornar

racional porque, igualmente, todo o ser humano vive num mundo em que cada um e

*® Esta expressdo € uma das belas afirmag¢des de Denis Rosenfield, e que merece o privilegiado
espago na contra capa de seu livro “Do mal. Para introduzir em filosofia o conceito de mal”
(ROSENFIELD, 1988, contracapa).
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todos aspiram a liberdade. Racionalidade e liberdade alcam o ser humano,
entendido como espirito e consciéncia, a pretensdo de efetivar a liberdade e a
racionalidade, tornamdo-se livre nas e pelas escolhas e racional na medida em que
€ capaz de justificar suas escolhas.

O mundo do qual faz parte o ser humano ndo é um mundo abstrato, mas &
feito de natureza fisica e psiquica e isso significa que a histdria universal construida
e conduzida pelo espirito também sofre a intervencdo da natureza fisica, que se
deve prestar atencdo. Em outros termos, o0 homem é espirito, mas vive num mundo
natural e estabelece com ele relagbes continuas. No mundo, o homem nasce,
cresce, se alimenta, e segue o chamamento a vida, reproduz e morre como todo ser
vivo. No entanto, o substancial da histéria universal “é o espirito e o curso de sua
evolugado.” (HEGEL, 1946, p. 33). Embora o ser humano tenha imbricacdo intima
com a natureza “se pense como animal que é e ndo é um animal’” (CHATELET,
1995, p. 69), ele se constitui, dentro da dualidade com que é estruturado o sistema
filosofico hegeliano, como oposto ao mundo natural, o qual ndo constitui por si
mesmo um sistema de razdo, préprio do ser humano (HEGEL, 1946, p. 33). Essa
dualidade se apresenta a consciéncia universal como pertencente a todo o ser
humano nesta vida. O compromisso do homem, portanto, € com essa existéncia,
com a construgao e estabelecimento daquilo que corresponde ao Reino de Deus
para esta vida, a saber, o bem a coordenar e a prevalecer sobre o mal. A
perspectiva teleoldgica postulada por Hegel € a de que a razao, a liberdade e o
espirito, isto é, o ser humano, construam na historia universal a sua propria casa,
sempre inacabada, porque o mundo é movido por for¢as opostas, jamais aniquiladas
e sempre possiveis de serem repostas e modificadas no curso da vida, sob novos
momentos e figuras, dependendo da época, da cultura e do préprio contexto
histdrico. A insignia “Que venha o Reino de Deus” que os jovens Hegel, Holderlin e
Schelling a elegeram como mote de vida e tantas vezes repetida em suas cartas, é
retomada nas “Licbes sobre a filosofia da historia” especificando, agora, que o
espirito se eleva acima do mundo natural e constréi o reino de Deus que deve ser
efetivado pelo homem nesta existéncia.

Nota-se, portanto, que na visdo hegeliana, o espirito é ativo, rege a historia,
eleva o ser humano acima da natureza e tem como meta a constru¢cado do Reino de
Deus neste mundo. Hegel chama atencao, nas “Ligdes sobre a historia da filosofia”

de que ao falar sobre a natureza humana, tem-se a tendéncia de concebé-la como
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estanque e permanente (HEGEL, 1946, p. 34), 0 que contraria a esséncia do espirito
que € a de ser dinAmica e em constante movimento. A historia universal, lugar onde
0 espirito faz o seu percurso, deve abranger o todo, ndo apenas referente ao
espaco, no qual se manifesta a multiplicidade da vida, mas ao todo também do
tempo, isto é, presente, passado, futuro. Segundo Hegel, a natureza humana deve
convergir a todos os homens indistintamente e a todos o0s tempos. Essa
representacdo universal pode sofrer infinitas modificacdes. No entanto, o universal
possui uma mesma esséncia nas mais diversas modificacdes. A que esséncia se
refere Hegel? A reflexdo pensante (HEGEL, 1946, p. 34), pois ela caracteriza o ser
humano, e como tal, deve em todas as circunstancias operar com interesse no
tempo e no espaco. Isso significa dizer que o que caracteriza o ser humano é essa
sua capacidade de sair, pelo pensamento, de si mesmo, confrontar-se consigo
mesmo, com o mundo, com a natureza, com outras consciéncias e voltar para si
mesmo. Nessa saida e volta de si para si mesmo que as consciéncias fazem, se
defrontam com espacos e tempos diferentes, mas a esséncia fundamental da
operacdo é sempre a mesma, isto €, a capacidade da reflexdo pensante. E dessa, o
homem ndo pode abrir m&o, pois é s6 por meio dela que se pode chegar a
reconciliacdo, a unidade sem aniquilar a multiplicidade.

Esses tempos e espacos diferentes na histdria universal, da qual todo homem
participa, oportunizam, pela especificidade de cada individuo e de cada povo, a
manifestacdo de diferentes artes, religides, constituicdes, ciéncias e vida moral, que
significa que o espirito € movimento. O distintivo do espirito é seu ato, seus
diferentes atos. O ser humano “é seu ato, é a série de seus atos, € aquilo para o
qual foi feito. [...] A manifestacdo do espirito € sua determinacdo; e este € o
elemento de sua natureza concreta” (HEGEL, 1946, p. 88, traducdo nossa). A
manifestacdo do espirito se efetiva na sua autodeterminacado, a qual toma forma de
individuos concretos e Estados, com sua constituicdo propria. Para chegar a esse
ambito de autodeterminacéo, o espirito deve fazer seu curso na historia. Esse é 0
ponto de chegada, a determinagéo de si mesmo, a concretude na historia universal e
a consciéncia de saber a si mesmo. E a elevacdo de si mesmo sobre o mundo
animal e natural do qual ndo deixa de participar, pois, conforme jA enunciamos, na
visdo de Hegel, o homem é uma unidade de fisico e psiquico, fisico e espiritual.
Esse arduo caminho do espirito parte, segundo Hegel, ndo de uma rudeza animal,

mas de uma rudeza humana, que o pensador de Stuttgart a pde na compreensao
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que ele da aos primeiros passos do homem no paraiso, que analisara nas “Li¢des
sobre a filosofia da religiao” em Berlin. Em outros termos, o comego € o espirito, o
qual existe primeiro em si, como espirito natural, mas ja esta impresso nele mesmo o
carater de seu ser humano. Fosse simplesmente animal, o homem jamais chegaria a
possuir consciéncia de si, porque € préprio do espirito, a consciéncia e a
possibilidade de chegar a consciéncia de si mesmo por meio do percurso que efetiva
na sua existéncia. Esse percurso que o espirito faz em busca de autodeterminacéo
de si mesmo, em busca de sentido para sua prépria vida € possibilitado, conforme
Hegel, porque “o espirito é infinito movimento, energia e atividade” (HEGEL, 1946, p.
132, traducdo nossa). Essa sua energia que lhe é especifica, faz com que néo
repouse nunca, movimento que o leva a realizar uma coisa, para em seguida ser
arrastado a outra e nesse seu arduo labor se encontra a si mesmo e é apenas
mediante esse fatigoso e paciencioso trabalho que ele se pde ou se efetiva a si
mesmo e, se faz, portanto, real (HEGEL, 1946, p. 132). Apenas mediante esse
trabalho o espirito pde diante de si o universal, seu conceito. SO entéo se faz efetivo.

Sobre que chéo o espirito faz seu curso na historia? Sobre 0 que se assenta o
bem e o0 mal, a liberdade, a dualidade pela qual é constituida a vida e o0 mundo na
visdo hegeliana? Havera chéao firme sobre o qual o espirito efetiva seus passos no
percurso de sua existéncia, na qual pela experiéncia e pelo embate com as
oposicdes, toma consciéncia de si como um ser no mundo? Ou nao havera
simplesmente esse fundamento firme?

Schelling se debrucou sobre essa intrigante questdo como veremos mais
adiante e seu postulado € o de que o primeiro fundamento sobre o qual tudo se
assenta € o ndo-fundamento (Ungrund), ou em outras palavras, o sem-fundamento,
gue pode ser configurado como o abismo. O ndo-fundamento é o que fundamenta
tudo, € o estatuto originario do qual se engendram todas as coisas.

Hegel trata dessa questdo no segundo tomo da “Ciéncia da logica”, na
“Doutrina da esséncia”, na qual inicia o terceiro capitulo, o fundamento (der Grund),
com o enunciado: “A esséncia (Wesen) se determina a si mesmo como fundamento”
(HEGEL, 1956.v.2, p.79). A esséncia € aqui entendida por Hegel como o nada (das
Nichts), em outros termos, como a absoluta negatividade (Negativitat). Pode,
inicialmente, causar estranhamento que a esséncia, aquilo que é associado ao que
de mais béasico existe em alguma coisa, seja com o nada ou com a negatividade

identificada, o que poderiamos levar a inferéncia de que Hegel esteja transpondo
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esse conceito ao ambito teoldgico ou mesmo ao nada metafisico, como conceito
daquilo que ndo pode sequer ser pensado. Hegel, no entanto, ndo nos permite dar
tais devaneios, e logo vai ao ponto: “O fundamento é, ele mesmo, uma das
determinacdes reflexivas (Reflexionsbestimmungen) da esséncia” (HEGEL, 1956,
p.79). O conceito condutor para aceder a esséncia, agora, € a categoria da reflexao,
como movimento de negatividade. Com isso, a negatividade se torna compreensivel,
como a pura reflexdo. Tem-se a categoria da reflexdo como sendo alguma coisa, e
nao o puro nada, entendido como aquilo que nem sequer pode ser pensado, porque
se o fosse ja ndo seria 0 nada, mas algo sobre o qual se pensa.

A esséncia, em outros termos, € o indeterminado. Ora, se é o indeterminado,
se propicia como possibilidade para a determinacdo. Portanto, inicialmente se tem o
indeterminado. “A esséncia ao determinar-se como fundamento, se determina (sich
bestimmt) como o ndo-determinado (das Nichtbestimmte) e apenas a suprassungao
(das Aufheben) é esse seu determinar’ (HEGEL, 1956, p. 79-80, traducdo nossa).
Na esséncia, o ndo-determinado vai contar com a suprassuncao para poder chegar
a determinacdo. Isso significa dizer que cabe ao espirito, ao homem, dar
determinacdo as coisas, a si mesmo, e ndo a Deus, pelo ato de criagdo. A categoria
de criacdo, como é entendida pela teologia ou pela mitologia, ndo pertence ao
conceito hegeliano, para quem nao existe o pressuposto do antes e do depois. A
reflexdo, consequentemente, constitui-se como uma existéncia em um sentido muito
especifico na medida em que se apresenta como pura reflexdo, ou seja, como
negatividade. Isso significa que Hegel se livra de dois intrigados problemas, quais
sejam: ou de ter que buscar no principio originario, que a tudo da origem, as razdes
para 0 mal, ou instituir, no primeiro principio, dois principios desde sempre
existentes e antagbnicos, o principio do bem e o principio do mal.

Hegel nado utiliza, para falar do primeiro-fundamento, o termo Urgrund
(principio originario), ou mesmo, Ungrund (sem-fundamento) ou ainda Abgrund
(abismo), mas se serve, criativamente, dos recursos que a lingua alema lhe oferece
para expor seu pensamento referente a esse tema, zugrunde gehen (socobrar,
despedacar-se, naufragar), o que aponta para a ideia de abismamento e zu Grund
gehen (ir ao fundamento) o qual pode ser entendido também como razdo. Existe,
segundo a visdo hegeliana, entre esses dois momentos, uma articulacédo, a caida no
abismo e a descida ao fundamento. Quem vai ao 0 abismo, despedaca-se na queda,

cinde e quem vai ao fundamento, encontra-se com a esséncia, ainda indeterminada,
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mas ao mesmo tempo determinada pela suprassuncdo. A articulacdo se d& na
medida em que existe nessa esséncia a dissolu¢cdo e o engendramento, ou seja, 0
perecer e reconstituir-se (ROSENFIELD, 2008, p. 6).

A gueda ao abismo leva ao fracionamento da autoconsciéncia que a Si
mesmo se pde ou se constitui no processo de enfrentamento consigo mesmo e com
outras autoconsciéncias. H&, portanto, no abismamento, uma ruptura da
autoconsciéncia e ndo um perecimento, um aniquilamento. Essa negatividade de
gue Hegel fala ndo significa a anulacdo absoluta da consciéncia. Assinala, e muito

bem, a respeito disso, Vladimir Safatle:

Em Hegel, o termo negado nunca alcanc¢a o valor zero, ja que essa funcéo
do zero sera criticada por Hegel como sendo um ‘nada abstrato (abstrakte
Nichts). [...] A negacdo hegeliana nunca alcanga o valor zero porque ela
leva 0 nada ao limite do surgir (Entstehen) e o ser ao limite do desaparecer
(Vergehen) (SAFATLE, 2007, p. 188).

Isso significa afirmar que nada esta definitivamente aniquilado, mesmo
porque, na “Ciéncia da légica”, Hegel opera no ambito do conceito de reflexdo e de
substancia viva em processo, em percurso. Essa substancia viva, como o proprio
termo esta a assinalar, ndo € um bloco de marmore estanque e impermeéavel, mas
algo em movimento (Bewegung), ou seja, uma substancia que faz caminho, que se
mantém idéntica a si mesma na diferenciacado do processo e, visto que € permeavel,
pode formar unidade na prépria diferenciacdo. No entanto, no ambito do conceito de
reflexdo, a substancia pode repor-se a si mesma, reconstituir-se, mesmo porque
como ja vimos anteriormente, a esséncia, enquanto esséncia, € ao mesmo tempo
nao-determinada e pode se plasmar pela suprassungéo. A suprassungao opera aqui
como categoria que faculta o repor-se das autoconsciéncias. A Aufhebung
(suprassuncdo) estd no registro operacional da negacdo, da conservacdo e da
elevacdo. Gracas a esses trés momentos sao possiveis o engendramento e o repor-
se a si mesmo. Esse conceito de repor € fundamental em Hegel porque remete ao
conceito de liberdade, de escolha e responsabilidade pelo que o ser humano faz ou
deixa de fazer. Ndo é algo que vem de fora, da exterioridade, mas do interior do
homem, da reflexdo e do movimento de pér-se a si mesmo ou de repor-se a Si
mesmo.

Esse mesmo conceito da negatividade, da reflexdo e do movimento de poér-se

a si mesmo (die Bewegung des Sichselbstsetzen) Hegel o desenvolve também no
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Prefacio a “Fenomenologia do espirito” (HEGEL, 2000a, v. 1, p. 30). Inicialmente, o
sujeito, essa substancia (que se sustém!) a si mesma, € ainda negatividade, ou em
outros termos, ainda nao € o que deve ser, € ainda fracionamento do simples, como
diz Hegel a continuacdo, ou mesmo a duplicacdo oponente que se apresenta de
igual modo como negatividade. Esta-se, pois, no ambito de duas negatividades,
aquela do sujeito que ainda ndo se pbés a si mesmo e do outro lado, o0 sujeito sé
passa a ser verdadeiro, quando se torna efetivo (wirklich), o que vale dizer, quando
se pde a si mesmo, quando a determinacdo se pde a si mesma. O ser (das Sein)
para se tornar verdadeiro, precisa ser posto, ser determinado, caso contrério
permanece na indiferenca, na possibilidade, na virtualidade. O sujeito precisa ser
reconstituido, restaurado (sich wiederherstellende), efetivar-se a si mesmo a partir
de si mesmo, de sua interioridade e ndo da sua exterioridade do mundo que o
circunscreve. A reflexdo, tanto na “Fenomenologia do espirito” quanto na “Ciéncia da
l6gica” assume uma significacdo especifica, prépria, que, ao dizer pelo viés
negativo, ndo tem o sentido do pensamento quando se dobra sobre si mesmo, ou da
concentracdo sobre si propria, mas o transito, o percurso, 0 movimento (Bewegung)
do nada para o nada, ou dito em outros termos, € 0 processo ou percurso da
negatividade (Negativitat). O movimento, por sua propria natureza, faz percurso e
realiza suas passagens. O texto que estamos analisando em o fundamento (das
Grund) no segundo tomo da “Ciéncia da légica” opera principalmente com o conceito
de esséncia (das Wesen) e reflexdo. Enquanto movimento ndao passa, nao transita
de uma categoria para outra, ndo efetiva a passagem (Ubergang) que é o ato de
por-se a si mesmo. A reflexdo é o movimento no ambito da prépria esséncia e se
caracteriza pelo processo de negatividade.

Ir ao fundo, ao abismamento (zugrunde gehen) e ir ao fundamento (zu Grunde
gehen), sdo, portanto, dois momentos que fazem parte de um mesmo processo,
como muito bem assinala Denis Rosenfield, na medida em que o primeiro aponta
para o movimento de dissolucdo das determina¢fes, enquanto que o segundo € o
movimento da producéo reciproca (ROSENFIELD, 1988, p. 119). Essa afirmacédo do
espirito, sua constituicdo, poderia nos levar a inferéncia de que, como adverte
Rosenfield, o espirito ndo mais vai passar por riscos em seu movimento de
engendramento. Esse € um equivoco, pois, tanto a reflexdo quanto o fundamento
operam na mesma dialética, a saber, da unidade negativa do dissolver-se e do

movimento do produzir (ROSENFIELD, 198, p. 119). Nao existe, portanto, uma
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garantia de que o espirito chegue a tal constituicdo de si mesmo, que lhe dé uma
perene estabilidade. O espirito € processo, e sempre, no percurso que realiza, na
experimentacdo dos mais diversos momentos, pode sucumbir e abismar-se, mas
sempre, esse momento pode ser redimido ou suprassumido pelo movimento de uma
nova producdo de si mesmo, pelo por-se e repor-se. Dai que, nada mais acertado o
enunciado, como ja referimos, de que o espirito € energia, € movimento.

O que nos levou a investigar o conceito de fundamento em Hegel é o de
aproxima-lo do conceito do fundamento em Schelling e, a partir de entdo, buscar
compreender o conceito de queda e elevacdo, na medida em que o fundamento, de
um modo ou de outro, se apresenta como ponto originario, ber¢co do qual emergem
todas as coisas. Em Hegel, ficou demonstrado que existem duas vias, o da queda,
da dissolucdo e o movimento a ele imbricado, o0 momento do engendramento.
Aparentemente opostos, em vias de enfrentamento e de colisdo, os dois momentos
ndo se dilaceram, pois fazem parte da dualidade em que o sistema hegeliano esta
estruturado. As oposicdes ndo devem ser anuladas radicalmente. Elas, dentro do
quadro conceitual da Aufhebung, guardam em si os momentos da negacéo, da
conservacao e da elevacdo. Algo, de ambas as oposi¢cdes, serd conservado para
poder se processar o devir, o qual possibilita a efetividade (wirklichkeit). Apds o
abismamento, o espirito, a autoconsciéncia, o homem, enfim, pode, se assim o
desejar, reconstituir-se. Se assim o desejar, afirmamos na frase anterior, porque, a
reconstituicdo é ato de liberdade inerente ao espirito. E ato de escolha. Pode eleger
o abismamento, permanecer no sem-fundo e no sem-chdo. Ou pode por-se
novamente a si mesmo e seguir 0 percurso da existéncia, da experimentacdo, em
busca do possivel sentido para a vida.

No fundamento hegeliano, consequentemente, ndo podemos falar do bem ou
do mal como determinacgfes, visto que a esséncia que constitui as coisas € ainda
indeterminada e sé se determina (sich bestimmt) pelo ato de por-se que o espirito,
como energia que €, efetiva. Mal e bem, no fundamento, sdo possibilidades tanto
para o mal quanto para o bem. Quem ordena o estatuto da determinacéo seré o livre
arbitrio, Willkir (HEGEL, 2000a, v.1, p. 42 e 47, 2000b, p, 123) que vai se servir
como mediacdo da vontade, que igualmente, na sua naturalidade, ndo € ma nem
boa (ROSENFIELD, 1988, p. 103). Existe, portanto, na origem, 0 querer, a vontade
simplesmente, que movida por pulsao, tentacdo ou inclinagao se pde em movimento.

Sempre serd uma vontade individual e disso decorre que o0 homem sera responsavel
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tanto pelo bem quanto pelo mal que pratica, pois age movido pelo livre arbitrio. E
nesse sentido que ele seré responsavel tanto pelo mal quanto pelo bem. E quem vai
avaliar se as escolhas e as acdes sdo boas ou mas nao sera a pessoa enquanto
individuo particular simplesmente, mas serdo submetidas a andlise e julgamento do
regramento constituido por uma vontade que se al¢a acima da particularidade e se
estabelece no ambito de universalidade da razdo. A mesma coisa nao pode ser dita
referente aos animais, que, pela sua constituicdo interna, carecem do livre arbitrio
(Willkar) e, por isso, ndo podem efetivar uma escolha livre e nem ser tributarios do
bem ou do mal ou lhes imputar alguma culpa. Dessa forma, na visdo hegeliana, o
conceito de inocéncia, deve estar intimamente imbricado com a liberdade e Hegel o
enuncia assim: “Apenas o animal é verdadeiramente, em absoluto inocente”
(HEGEL, 1946, p. 82-83). Feita essa analise do fundamento e sua imbricacdo com o
bem e o mal, ingressamos agora, na investigagdo do mal a partir da narrativa do

terceiro capitulo do livro do Génesis.
2.9 Mal e liberdade

O terceiro capitulo do livro do Génesis é conhecido como o texto que relata a
queda do homem, isto é, o seu banimento do paraiso por ter transgredido o
mandamento ordenado por Deus de ndao comer do fruto da arvore do bem e do
mal®®. E uma narrativa referencial para a investigacio sobre a quest&o do mal, tanto
para a teologia, quanto para a filosofia e a psicologia. Esse texto escrito em hebraico
por volta do décimo século antes de Cristo, foi traduzido para o grego, na
Alexandria, ao redor do segundo século antes de Cristo como uma versdo conhecida
como o “Livro dos Setenta” ou “Livro dos LXX” ou ainda como “Septuaginta”. Na
versao latina, € conhecido como “Vulgata”. Nessas trés versoes, a narrativa chegou
até nés com copias bem conservadas e sem discordancias significativas entre elas.
Toda a problematica gira em torno da arvore do bem e do mal, de uma lei dada por
Deus e 0 desacato a essa lei. Portanto, uma transgressao ao ordenamento divino.
Em torno dessa arvore se concentram os temas da felicidade originaria do ser
humano, das delicias do paraiso, da inocéncia, do pecado e da queda. A palavra

pecado nado faz parte dessa narrativa, pelo que, a rigor, se deveria falar em mal

*® Na versao latina da “Vulgata”, o termo mal é traduzido por “malum”, o que levou & associagdo com
maca, pois esta, em latim, € malum.
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originario e ndo pecado original. O termo pecado aparece, na narrativa biblica, pela
primeira vez, no quarto capitulo do Génesis e esta relacionado ao fratricidio (Gn
4,7). Em referéncia a nossa investigacao, Hegel trata dessa narrativa para falar do
mal do ser humano, mas nao da queda. Schelling fala da queda e do mal, mas néo
faz muito uso deste texto a ndo ser no seu trabalho de conclusdo do curso de
filosofia em Tubingen. J& Kierkegaard, debruca-se sobre este texto para analisar a
angustia do ser humano. Incluimos, na nossa investigacdo, em forma de breve
digressao, a analise que Kant faz sobre este texto, para aproximar a leitura kantiana
da hegeliana. Eis o texto, pois, a que mantemos constante referéncia em nossa

investigacao:

A serpente era 0 mais astuto de todos os animais dos campos, que lahweh
Deus tinha feito. Ela disse a mulher: Entdo Deus disse: ‘Vds n&o podeis
comer de todas as arvores do jardim’? A mulher respondeu & serpente:
‘Nos podemos comer do fruto das arvores do jardim. *Mas do fruto da arvore
gue estd no meio do jardim, Deus disse: Dele ndo comereis, nele nao
tocareis, sob pena de morte’ “A serpente disse entdo a mulher: ‘N&o, néo
morrereis! °Mas Deus sabe que, no dia em que dele comerdes, vossos
olhos se abrirdo e vos sereis como deuses, versados no bem e no mal.’ °A
mulher viu que a arvore era boa ao apetite e formosa a vista, e que essa
arvore era desejavel para adquirir discernimento. Tomou-lhe do fruto e
comeu. Deu-o também a seu marido, que com ela estava, e ele comeu.
"Entdo abriram-se os olhos dos dois e perceberam que estavam nus;
entrelacaram folhas de figueira e se cingiram.BEIes ouviram o passo de
lahweh Deus que passeava no jardim a brisa do dia e o homem e sua
mulher se esconderam da presenca de lahweh Deus, entre as arvores do
jardim. °lahweh Deus chamou o homem: ‘onde estas?’ disse ele. *° ‘Ouvi teu
passo no Jardim, respondeu o homem; ‘tive medo porque estou nu, e me
escondi’ “'Ele retomou: ‘E quem te fez saber que estavas nu? Comeste,
entdo, da arvore que te proibi comer!””> O homem respondeu: ‘A mulher que
puseste junto de mim me deu da arvore, e eu comi!’ 13 |lahweh Deus disse a
mulher: ‘Que fizeste?’ E a mulher respondeu: ‘A serpente me seduziu e eu
comi.’ [l 20 homem chamou sua mulher ‘Eva’, por ser a mae de todos os
viventes. “‘lahweh Deus fez para o homem e sua mulher tlnicas de pele, e
os vestiu. *’Depois disse lahweh Deus: ‘Se 0 homem ja é como um de nés,
versado no bem e no mal, que agora ele ndo estenda a médo e colha
também da arvore da vida, e coma e viva para sempre!’ E Jahweh Deus 0
expulsou do jardim de Eden para cultivar o solo de onde fora tirado. *Ele
baniu o homem e colocou, diante do jardim de Eden, os querubins e a
chama da espada fulgurante para guardar o caminho da arvore da vida (Gn
3,1-14).

Essa narrativa, escrita em forma de mito, como pode fazer parte de um
conteudo tao sério e importante quanto € a origem, o desenvolvimento e a teleologia
do ser humano? Os mitos devem ser levados a sério pela filosofia? O proprio Hegel

afirma que o mitoldgico necessita ficar excluido da histéria da filosofia porque a

filosofia ndo versa sobre filosofemas, cujos pensamentos sdo desenvolvidos de
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modo implicito. No entanto, Hegel diz que os mitos sdo importantes s6 na medida
em que o conteudo da religido se revela a consciéncia sob a forma do pensamento,
porquanto, s6 o pensamento € a forma absoluta da ideia (HEGEL, 1971, p. 104).
Como vimos, Hegel gosta de falar do sério e ndo descumpre aqui Seu cCompromisso
com a seriedade ao se debrucar sobre esse texto. Na sua visdo, 0 sério esti
relacionado ao trabalho da razdo, do pensamento, da reflexdo e é precisamente isso
gue ele faz ao analisar a questdo do mal a partir de uma narrativa mitologica. Hegel
sabe da limitacdo das representacfes miticas, mas como estudioso da filosofia das
religibes analisa atenta e criticamente seu conteudo e lhe da uma nova
interpretacgao.

Hegel constata que a maioria das religides, nas suas narrativas sobre a
origem do ser humano, inicia com uma estadia no paraiso e com um periodo de
originaria inocéncia perdida quando ingressou no mal por meio do pecado (HEGEL,
1987, v.2, p. 371-372). Hegel considera que essa determinagdo como um estado
primeiro, originario e verdadeiro ndo pode ser sustentada, posto que a
representacdo do paraiso perdido indique que ndo pode ser um estado essencial,
pois o verdadeiro e o divino ndo se perdem; sdo eternos, permanentes em si e para
Si.

Na licdo de 1824, ao falar sobre religides determinadas ou étnicas, Hegel as
divide em trés formas ou etapas. A primeira € a religido imediata, natural ou a
religido da natureza. Nessa forma, existe a unidade do espiritual com o natural, e
Deus, como conteudo, participa dessa unidade. O espirito, nessa fase, é idéntico a
natureza e, a consciéncia, por também se manter nessa unidade, carece de
liberdade. Na religido da natureza, assim entendida por Hegel, ndo se pode
propriamente falar do mal, pois para Hegel, o mal é resultado do livre arbitrio, da
liberdade do ser humano. A esséncia do espirito, segundo Hegel, € a de ser livre, e
é da liberdade que dependem o bem e o mal. Em outros termos, para que haja o mal
€ necessério o livre arbitrio (Willkir) (HEGEL, 1987, v. 2, p. 302). Nessa primeira
forma, da unidade do espirito e da natureza, operam as religides orientais. Na
segunda etapa, a religido da individualidade ou da subjetividade espiritual, inicia o
ser-para-si espiritual do sujeito com o dominio do pensamento e, com isso, a
naturalidade é secundaria, isto é, o natural passa a ser visto como corporeidade
para o subjetivo. Nessa segunda etapa, Hegel caracteriza o que € essencial na

religido judaica, considerada a religido da sublimidade e na religido grega,
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considerada a religido da beleza. Dai que na religido grega e judaica se pode falar
do mal, do bem e da responsabilidade frente a eles. Na primeira, Deus é uno e
eterno e existe apenas no pensamento. A religido da beleza, a grega, é a religido da
aparicao divina, ou seja, da corporeidade e da materialidade divinas. A materialidade
€ 0 aparecer da subjetividade. Desse modo, a corporeidade, a materialidade, € o
instrumento por meio do qual o sujeito faz sua aparicdo. No entanto, a
individualidade espiritual ndo € a individualidade do pensamento puro. Assim, 0
natural existe no espiritual como seu corpo, e por outra parte, diz Hegel, o sujeito é
determinado como finito porque utiliza o corpo (HEGEL, 1987, v.2, p. 129). Ja na
terceira forma, a religifio inicia com um contedado concreto, determinado por Si
mesmo, com 0 conceito que aparece pela primeira vez, sob o modo da finalidade
exterior e finita. Aqui, o espiritual € também finalidade, pois possui em si mesmo
determinacdes concretas. No entanto, essas determinacdes sao ainda finitas, com
conteudo particular. Segundo Hegel, essa terceira modalidade da religido constitui a
transicao para a religido absoluta (HEGEL, 1987, v. 2, p. 130). Hegel chama atencéo
para que essa triplice divisdo deva ser tomada em sentido objetivo, no proprio
sentido da natureza do espirito, isto é, na religido, o espirito é compreendido,
inicialmente, sob a forma da religido natural. Na segunda forma, o espirito penetra
dentro de si mesmo e passa a ser livre apenas em si mesmo. Na terceira etapa, o
espirito se recolhe em si mesmo, quer determinar-se em si mesmo e, assim, projeta
uma finalidade para si. No entanto, mesmo assim, com essa teleologia que quer se
propor, 0 espirito ainda continua limitado e finito porque, segundo Hegel, o espirito,
dentro dessas suas determinacdes, tem um percurso a fazer, pois ele mesmo se
apresenta como um processo, como vimos quando falamos demoradamente sobre o
an sich e o fur sich. Esse processo do espirito, Hegel o compara empiricamente com
as etapas da vida do ser humano. Na primeira etapa, a crian¢a vive na unidade com
a natureza. Na adolescéncia, segunda etapa, o homem chega a ser-para-si, mas
nao se propde ainda a nenhum fim particular. Na idade adulta, terceira etapa, que
Hegel chama de idade viril, o0 homem se propde a um fim particular pelo qual
consagra suas forcas. Na quarta etapa, a idade ancid, € o tempo do pensamento
gque se propde como meta infinita ao universal. Tais determinacfes estdo presentes
logicamente na prépria natureza do conceito.

O homem nasce virtualmente humano, isto €, com a possibilidade de alcancar

a meta que o proprio espirito esta a exigir de si mesmo. Ao nascer, na sua primeira
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fase da existéncia, como elucida a religido natural, o espirito existe em transparente
e tranquila unidade com a natureza. Nessa primeira etapa, o espirito ainda néo se
voltou sobre si mesmo e ndo deu inicio ao processo de separar-se da natureza na
qual esta profundamente imbricado. Boa parte das narrativas referentes a essa
primeira fase da existéncia do ser humano, recebe o nome de paraiso, no qual o
homem vive na inocéncia e da qual s6 sai pela culpa, fruto do livre arbitrio, o qual, a
paixao se pde em sua prépria liberdade e toma para si as determinacgdes distintas do
natural. A culpa, portanto, inicia com o livre arbitrio, o qual, de acordo com Hegel,
esta entrelacado com a reflexdo da individualidade (HEGEL, 1987, v. 2, p. 132). Em
outras palavras, a culpa pelo mal é consequéncia de uma escolha livre, escolha
movida pelo querer e pelo saber. E nesse contexto que Hegel introduz a metéafora da
planta para elucidar a passagem da inocéncia a culpa, ou seja, a passagem da
inocéncia ao mal (HEGEL, 1987, v.2, p. 132). A planta, diz Hegel, possui alma,
elemento que a anima, que lhe da vida, mas ndo possui espirito e nem é espirito e
por isso ndo podera ser movida pela paixao e fazer um percurso para se tornar
aquilo que ja é planta. A planta existe em unidade com a natureza universal. Sua
particularidade — ser planta - ndo podera ser infiel aquilo a que foi determinada ser,
ndo poderd ser infiel a natureza universal, ou seja, seu ser e seu dever ser ndo sao
diversos dessa natureza na qual esté inserida. A planta sera como deve ser, ou dito
de outro modo, a planta ndo pode deixar de ser como deve ser porque o universal
nao é diferente do particular. A inocéncia, no homem, existe quando o universal ndo
é diferente do que é o espirito. Deixa de ser inocente ao separar o dever ser do seu
ser natural que se da pelo desdobramento efetivado pelo livre arbitrio.

Na metéafora do paraiso, € representado como o ser humano vivia no estado
de inocéncia. Ali, o espirito do homem vivia em perfeita unidade com a natureza. Na
visdo hegeliana, o homem, entendido como homem virtual, sem ainda ter iniciado o
percurso para se efetivar como homem, é inocente no paraiso porque seu ser para
si ndo se separou ainda das coisas, do mundo natural. Deixa de ser inocente
guando o ser para si se separa da natureza, se eleva da natureza e empreende o
itinerario de se tornar espirito.

Assim sendo, o homem é um animal, faz parte da natureza e do mundo da
vida natural. Entre ele e a natureza existe um entrelagamento originario. Assinala
bem Jean-Francois Kevérgan que existe uma espécie de tensdo e de

enfrentamento, que ele chama de contradicdo entre o homem e a natureza, pois o
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espirito pressupde a natureza e dela procede. “O espirito, no sentido hegeliano, ndo
€ de modo algum ‘naturalmente livre’. Ele deve, antes, ser compreendido como um
processo de libertacdo” (KEVERGAN, 1995, p, 18, traducéo nossa). Essa libertacéo
do espirito de sua naturalidade e de sua imediatidade, isto €, de sua subjetividade
primeira, observa muito bem Kevérgan é uma autoposicdo do espirito que opera
como uma segunda natureza ético-politica (KEVERGAN, 1995, p. 19). Isso significa
gue o espirito se alca da natureza, e ao se elevar, de alguma forma eleva também a
natureza e no seu percurso se realiza, se torna homem e participa da historia
mundial, que € o seu reino. Em outras palavras, a historia universal é o reino do
espirito, historia, ndo como um simples agregado de eventos indiferentes, mas
eventos que o proprio homem elege realiza-los, tanto para o bem como para o mal.
Essa historia universal implica, portanto, huma amplificacdo que transcende as
vontades e desejos particulares, ou seja, 0 homem esté inserido numa histéria com
regramentos, cultura (Bildung), direitos e deveres.

Pelo desdobramento, pois, segundo Hegel, a natureza pde diante do homem
um muro divisério. E essa separac¢io que tira o0 homem da inocéncia, do seu estado
primitivo e natural (HEGEL, 1987, v. 2, p. 133). Essa unidade primeira, original,
apresentada na narrativa do homem no paraiso, supde que o espirito conheca, por
meio da intuicdo, a natureza universal e verdadeira das coisas. A essa
compreensao, Hegel, com toda razao, faz sua critica ao compara-la ao estado do
sonambulismo, pois a intuicdo, como algo puramente interior, conhece-se a si
mesmo a partir apenas de si mesmo, enfim a alma regressa a si mesma sem, na
verdade, ter saido de si, sem se confrontar com o exterior.

Na Biblia, assim como em diversas religides, existe uma narracdo do paraiso,
o qual se perdeu e é representado como meta a ser alcancada pelo homem. Uma
representacao referente ao passado e ao futuro. Essa representacdo mostra, em
sua esséncia, segundo Hegel, a unidade do humano com o divino, no entanto, o
ponto fraco dessa representacdo € que essa unidade seja apresentada como um
estado no tempo e que nao deveria ter sido perdido (HEGEL, 1987, v.2, p. 134). Ora,
se esse paraiso se perdeu, significa que estamos diante de uma narrativa que trata
de um estado de contingéncia. Ao nos acercarmos do conceito ou do pensamento
dessa narrativa, percebe-se que ali esta implicada a ideia da representacdo da
unidade do homem com Deus como uma unidade natural, imediata, originaria e tudo

transcorre em plena harmonia nessa intuicdo do homem. Bem compreendida, a
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unidade do homem com a natureza significa a unidade do homem com sua propria
natureza e a natureza do homem é a liberdade, a espiritualidade, o saber pensante
do universal em si e para si. No entanto, esse saber e essa unidade estao presentes
no homem, mas ndo como uma unidade imediata e natural (HEGEL, 1987, p. 135).
Essa unidade imediata e inviolavel se encontra na planta, mas ndo no homem
porque o homem é espirito e o espiritual ndo existe na unidade imediata com sua
natureza. O espiritual, ao contrario da planta, deve tomar o caminho da travessia do
desdobramento infinito, assim a unidade s6 pode existir como efetividade, como
fruto de uma reconciliagdo. A verdadeira unidade € uma meta a que o proprio
espirito esta a exigir e que sera alcancada apenas por um movimento, por um
processo, por uma separacao da existéncia imediata e por um retorno a si mesmo
(HEGEL, 1987, p. 136). Quando se diz que uma crianca € inocente e no
escalonamento do tempo a perdeu ou mesmo quando se fala da inocéncia de certos
povos, deve-se compreender que essa inocéncia, na visdo hegeliana (HEGEL, 1987,
v.2, p. 136) ndo é a verdadeira existéncia do ser humano porgue ndo opera no
registro da liberdade, porque seu querer ndo € autoconsciente e sua vontade ainda
nao é livre para exercer a elevada tarefa da escolha.

A narrativa que estamos investigando a partir da analise do mal ndo descreve
o drama de uma pessoa, mas como bem observa Hegel, “A histéria da queda no
pecado contém a natureza do homem enquanto homem” (HEGEL, 1987, v.2, p.299).
O texto esta construido com personagens representativos de universalidades. A
serpente representa a consciéncia do ser humano, pela qual pode refletir, pensar,
querer, desejar, intuir e estabelecer o didlogo consigo mesmo. Ad&do, seu nome
significa, na lingua hebraica, humanidade imbricada com a terra, da qual procedeu e
esta vinculado. Eva significa vida, mée dos viventes.

Paul Ricoeur descreve bem esta perspectiva de universalidade:

O mito biblico € muito antigo, mas sua significacéo é nova. [...] Esta crdnica
do primeiro homem nos subministra o simbolo do universal concreto e
concretizado, o protétipo do homem desterrado do reino, o paradigma do
mal em seu mesmo nascimento. Em Addo somos um e somos todos; a
figura mitica do primeiro homem concentra na origem da histéria a unidade
multipla do homem (RICOEUR, 1982, p. 394, traduc&o nossa).

Essa narrativa ndo trata de um homem particular, mas do ser humano
enquanto ser humano, de um bem universal. O texto apresenta 0 homem como o

mais elevado dos seres criados. Porque pensa, sabe e conhece, torna-se, por esses
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atributos, semelhante ao criador, que é pensamento e sé pode ser adorado pelo
pensamento. Essas caracteristicas atribuidas direta e indiretamente ao homem,
possibilita-lhe dialogar com Deus, cuja determinacao principal € a de ser espirito.
“Deus é espirito” (HEGEL, 1987, v.2, p. 301) e seu produto, o mundo, também é
espirito. Observa-se, no entanto, que em Deus ndo existe contradi¢cdo, pois no
mundo, Deus € por si (bei sich), ou seja, absoluto em si mesmo. A contradi¢do
pressupde o dualismo. Deus é uno, absoluto (bei sich). Hegel assinala que, assim
como havia dualismo na religido dos persas, o principio do bem e o principio do mal,
presentes desde sempre, também havia dualismo na religido dos judeus, mas néo
em Deus, mas no espirito finito e é ali que se realiza o enfrentamento, a antitese
entre o bem e o mal. Deus € uno e puro bem, ndo tem em si a contradi¢cdo, assim
como ndo se encontra antitese e contradicdo na religido persa, porque o mal existe
como principio originario e, igualmente o bem, como principio originario (HEGEL,
1987, v.2, p. 301-302).

A partir dessas afirmativas hegelianas, podemos inferir que s6 o homem é
capaz de praticar o bem e o0 mal, de eleger ou de refutar a um ou a outro. SO nele a
antitese, essa dualidade do bem e do mal, pode estar presente. De igual modo, s6 o
ser humano é capaz de realizar a sintese do bem e do mal, de chegar a
reconciliacdo no seu interior e no palco da histéria universal. Por si mesmo o bem
nao € contraditorio e, por isso, em Deus ndo existe a contradi¢do. A contradicdo ou a
nao contradicdo tem como referéncia a natureza do conceito. No espirito, de acordo
com o proprio conceito de bem e de mal, se trava, pois, a luta entre o bem e o mal.
Essa oposicdo € um ponto dificil porque constitui a antitese. Ora, se 0 bem por si
mesmo nao € contraditério, a contradicdo se instaura no homem e no mundo pelo
mal.

O livro de Génesis ao qual pertence o texto que reflete sobre a contradicéo do
bem e do mal é um texto da tradicao religiosa judaica que professa a existéncia de
um Deus uno cuja esséncia é a bondade. E desse contexto que surge a pergunta:
de onde veio 0 mal, entdo? Essa questao inquietante nao faz sentido, por exemplo,
na religido dos persas, porque o mal existe do mesmo modo como existe o bem, isto
€, da emanacao dos principios do Bem e do Mal, que sdo ambos, principios
originarios. O terceiro capitulo do Génesis que pertence a tradicdo que postula um
s6 principio originario, Deus, o qual € pura bondade, € uma narragédo que responde a

questdo de como o mal ingressou no mundo e esta, segundo Hegel, escrito em
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forma de mito ou parabola. Quando, porém, o especulativo e o verdadeiro séo
expostos na modalidade do acontecido e na figura do sensivel, aparecem por
consequéncia, tracos inadequados (HEGEL, 1987, v. 2, p. 301). E narrado que, ap0s
a criacdo de Adao e Eva no paraiso, Deus proibiu ao primeiro homem que comesse
do fruto de uma determinada &rvore. A serpente, contudo, os seduz com esse
condicional atraente: “Se comerdes sereis como deuses” (Gn 3,5). Comeram do fruto
e Deus lhes infligiu um duro castigo, mas apesar disso, diz: “Se 0 homem ja € como
um de nos, versado no bem e no mal, que agora ele ndo estenda a mao e colha
também da arvore da vida, e coma e viva para sempre!” (Gn 3,22). Ora, de acordo
com essa afirmagdo, o homem chegou a ser Deus, porém, de outra parte, o texto
mostra que Deus impede ao homem de chegar a isso, pois 0 expulsa do paraiso.
Hegel considera que esta narrativa pode ser interpretada assim: Deus promulga uma
lei e o homem, movido por soberba em querer se igualar ao préprio Deus, a
transgride e foi, por isso, castigado por seu orgulho. A lei divina, nessa interpretagao,
teria como objetivo provar a obediéncia do homem (HEGEL, 1987, v. 2, p. 301).

Percebe-se que Deus proibe o mal, mas, essa proibi¢do, diz Hegel (HEGEL,
1987, v.2, p. 301), é bem diferente da proibicdo de comer o fruto de uma arvore.
Ora, o que Deus quer e 0 que ndo quer devem ser de natureza eterna e verdadeira.
Aparentemente, essa proibicdo é dirigida a um homem particular, Adao, e, por
consequéncia, os homens posteriores tém toda a razdo em se rebelar por serem
castigados por uma culpa alheia. Entretanto, a narrativa deve ser interpretada
especulativamente, a saber, Addo ndo € um individuo, como vimos acima, mas o ser
humano em geral, e o que Deus proibe diz respeito & natureza do homem. Devemos
observar que a arvore nao é uma arvore qualquer, mas é a arvore do bem e do mal.
Com isso, fica eliminada toda a exterioridade. O texto chama o leitor a interioridade
do ser humano.

Na sequéncia, o homem come do fruto da arvore do bem e do mal e surge,
entdo, essa dificuldade: por que Deus haveria de proibir ao homem de chegar ao
conhecimento se é esse que o constitui 0 especifico do espirito? Hegel, afirma que o
espirito é consciéncia (Bewusstsein) e a consciéncia suprema reside no
conhecimento (Erkenntnis) (HEGEL, 1987, p. 302). Como poderia ser proibido o
conhecimento? Ora, diz Hegel, o conhecimento, ou o saber, € um presente

(Geschenk) perigoso e ambiguo (doppelseitige) porque o espirito € livre e dessa
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liberdade dependem tanto o bem quanto o mal. Tal é o aspecto negativo inerente ao
aspecto afirmativo da liberdade (HEGEL, 1987, v.2, p. 302).

A narrativa biblica mostra 0 homem a viver pacifica e harmoniosamente no
paraiso e, apés comer do fruto do bem e do mal, é repreendido por Deus e expulso
do encantador recinto. Esse estado harmonioso € descrito por essa narrativa, como
original e ndo teleoldgico. Hegel observa que se costuma afirmar que o estado
original do homem é o da inocéncia (Unschuld). Ora, esse estado, diz Hegel, € o
estado da consciéncia natural (der Zustand des naturliches Bewusstsein) e que deve
ser suprassumido (muss aufgehoben werden), tdo logo a consciéncia se sabe como
espirito (HEGEL, 1987, v. 2, p. 302).

Desse modo, a inocéncia na narrativa biblica é posta no paraiso, lugar original
do ser humano e se apresenta como um modo de vida harmonioso, em conciliagao
com a natureza e com Deus. Na interpretacdo hegeliana, a conciliagcdo € produto
que se efetiva por meio de um longo percurso que o espirito faz na histéria universal,
seu reino. Dessa forma, o ser humano para iniciar esse seu percurso, deve sair
desse estado de consciéncia natural, e o faz, ndo pela escolha do mal ou do bem,
mas por saber-se capaz de escolher, por saber-se capaz de fazer seu itinerario. Em
outras palavras, pela consciéncia o espirito toma de si mesmo, por meio do
desdobramento de sua consciéncia. Por isso, o mal ndo esta em tomar consciéncia
de si mesmo. O mal é permanecer na inocéncia, na nao efetivacdo da liberdade, que
€ a capacidade de escolher. Como inocente, 0 homem € incapaz de responder (ser
responsavel) a si mesmo e aos outros pelos seus atos. A liberdade possibilita a
escolha do bem e do mal. O aspecto negativo da liberdade é a escolha do mal,
mesmo assim, faculta ao homem a saida de seu estado natural, e, no curso de sua
existéncia, reconciliar-se consigo e com 0s outros. Por conseguinte, a conciliacao se
apresenta como reparo as mas escolhas.

Quando esse primeiro estado € denominado de estado de inocéncia
(Unschuld), pode surgir, diz Hegel, com razdo, um mal entendido, pois se poderia
desejar que 0 homem nunca devesse ter saido dali e se tornar culpado. Nesse estado
de inocéncia ndo existe bem nem mal, € o estado do animal. O homem, nesse seu
primeiro estado, encontra-se, conforme o mito da queda, no paraiso, que é
propriamente um jardim zoolégico (HEGEL, 1987, v. 2, p. 394), um estado de
irresponsabilidade, pois apenas o estado ético dos homens é estado de

responsabilidade e de culpa, um estado do homem. Culpa (Schuld) significa
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imputabilidade (Zurechnung), isto €, aquilo que pode ser imputado ao homem. Ora, ter
culpa significa poder ser responsabilizado por atos realizados livre e conscientemente,
tanto para o bem quanto para o mal (HEGEL, 1987, v. 2, p. 394).

Ora, diz Hegel, esse estado primeiro e natural, enquanto estado de existéncia,
ndo € um estado de inocéncia, mas um estado simplesmente animal, no qual ndo existe
o mal nem o bem. Nesse estado o animal ndo é bom, nem mau. Aqui, ratificamos o que
Hegel tanto insiste: 0 homem tal como € por natureza, ndo é tal como deve ser; ele
deve ser 0 que é em virtude do espirito no qual ele se converte mediante iluminagéo
interior, mediante o saber e o querer (HEGEL, 1987, v.2, p. 374).

O homem, nesse seu primeiro estado, ndo estado cronoldgico, mas estado da
existéncia pessoal, como individuo, vive entrelacado, amarrado a natureza e dela
nao se distancia. O animal ndo pode se destacar desse meio e reconhecé-lo como
heterogéneo. Essa caracterizacdo que Gerd A. Bornheim (BORNHEIM, 2003, p. 40-
43) faz do homem, na sua consciéncia ingénua, € a leitura que Hegel faz do homem
na sua jornada no paraiso. Ou seja, homem, ao contrario do animal, age e sabe que
estd a agir. O que caracteriza 0 homem é essa sua capacidade de se distanciar do
meio em que vive e da natureza, distanciamento que se efetiva pelo despertar do
espirito e da consciéncia; todavia para que isso aconteca € necessario 0
pressuposto da subjetividade, da interioridade, a que Hegel chama de Ansich.

A interpretacdo do estado paradisiaco do homem como um estado natural é
também feita por Kant em “Mutmasslicher Anfang der Menschengeschichte™’
(KANT, 1964, p. 87). Faremos uma breve digressao ao analisarmos esse breve texto
de Kant para observar exegese feita a luz da razdo e que se aproxima da andlise
gue Hegel faz do paraiso, a saber, um estado natural do ser humano.

A leitura kantiana parte da observacdo de que ndo devemos nos perder em
suposicées (Mutmassungen) sobre esse primeiro periodo da existéncia humana que
coloca o primeiro casal num paraiso coberto por um céu benigno onde o0 homem podia
se servir da natureza para sobreviver. Em seguida, por meio de sua destreza, passou
a se servir das proprias forcas para ganhar o seu viver. Essas habilidades, o homem
nao as recebeu gratuitamente, mas teve de ganha-las por si mesmo, a partir do
instinto, que segundo Kant é a voz de Deus (Der Instinkt, diese Stimme Gottes)

(KANT, 1964, p. 87) a que todos os animais obedecem. Ora, esse instinto permite

%" presumido inicio da histéria do ser humano.
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conhecer umas coisas e lhe proibe outras. Enquanto o homem inexperiente (der
unerfahrne Mensch) (KANT, 1964, p. 87) obedeceu a essa voz da natureza (Rufe der
Nature), se encontrava bem ali. No entanto, quando a raz&o iniciou a operar e se dar
conta de si, buscou, por meio da comparacédo, a relacdo dos seus sentidos (olfato,
tato, visdo, etc.). Por exemplo, diz Kant (KANT, 1964, p. 88), a vista lhe apresentava
como semelhante ao saboreado, a ampliagcdo do seu conhecimento, os meios de
nutricdo (Kenntnis der Nahrungsmittel). “Entdo a mulher viu que a arvore tentava o
apetite, era uma delicia para os olhos e desejavel para adquirir discernimento. Pegou
o fruto e o comeu; depois o deu também ao marido que estava com ela, e ele também
comeu” (Gn 3, 6).

A razdo, com a ajuda da imaginacdo, pode provocar artificialmente novos
desejos, com ou sem necessidade, sendo até contrarios a seus impulsos naturais,
desejos que, segundo Kant merecem o nome de concupiscéncia (Lusternheit) e que
pouco a pouco se convertem numa multiddo de inclinacdes iniludiveis e antinaturais
gue recebem o nome de voluptuosidade (Uppigkeit) Ora, afirma Kant, a ocasido para
essa rebeldia das inclinacées naturais, pode parecer algo insignificante, todavia, o
éxito da primeira tentativa significou tomar consciéncia de que a razdo era a
faculdade que permitia transpor os limites em que se mantém todos os animais e
para 0 género de vida esse passo foi decisivo (KANT, 1964, p. 88). A fala da
serpente foi a primeira tentativa de projetar uma escolha livre. O homem descobriu
entdo, a capacidade de escolher por si mesmo uma maneira de viver, de néo
permanecer fechado como o resto dos animais. Nas suposi¢des que Kant aqui faz,
imagina que a satisfacdo da descoberta em poder eleger, seguiu-se no homem, o
surgimento da angustia e do temor (Angst und Bangigkeit) (KANT, 1964, p. 89).

ApoOs o instinto da nutricdo a quem a natureza conserva a cada um, diz Kant,
o instinto sexual € o mais importante, pois conserva a espécie. No animal, esse
instinto repousa num impulso passageiro, enquanto no homem, pela imaginacgéao,
pode ter maior duracéo e regularidade. Por isso, Kant interpreta a folha de parreira,
como produto da manifestacdo da razao relacionada ao instinto sexual do homem,
gue, aos poucos, elevou-se ao ideal, o amor (Liebe) (KANT, 1964, p.89).

O proximo passo da razdo foi o despertar da expectativa em relagcdo ao
futuro. Essa capacidade de ndo s6 gozar o presente, mas de se fazer presente no
tempo futuro e também do passado, constitui a caracteristica mais forte da

prerrogativa do ser humano, pois pode se preparar para 0s seus fins mais
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longinquos e ao mesmo tempo essa perspectiva faz nascer as preocupacdes pelo
amanhd, preocupagdes que os animais ndo tém (KANT, 1964, p. 90). Homem e
mulher, no quadro dessa vida penosa, antecipam, com temor, algo que ocorre com
todos os animais, porém, que a esses hao preocupa a morte. Desse modo, o ser
humano, foi entrever que poderia viver em sua posteridade para aliviar seu
sofrimento.

O dltimo passo desse itinerario da razéo, que eleva os homens muito acima
dos animais, é o0 passo em que o homem se deu conta que compreendeu que ele
préprio constitui o fim da natureza (der Zweck der Natur) (KANT, 1964, p. 91). A
primeira vez que disse a ovelha: a tua pele, a natureza ndo te a deu para ti, mas
para mim e a tirou e se vestiu com ela, tinha ja a consciéncia de seu privilégio que o
colocava acima de todos os animais. Essa representacdo (Vortstellung) (KANT,
1964, p. 91) implicava a ideia de que néo podia se dirigir, noS mesmos termos, para
nenhum homem, sendo que tinha que considera-los a todos como coparticipes
(Teilnehmer) iguais em dons da natureza. Preparacdo muito antecipada das
limitacBes a que a razéo teria de se submeter no futuro a vontade, em consideracéao
aos demais homens, tida como muito mais necessaria a instituicdo da sociedade
gue a inclinacdo e o amor (Zuneigung und Liebe) (KANT, 1964, p. 91). Dessa
maneira, o ser humano, ingressa na participagdo de igualdade de todos o0s seres
racionais. Com esse Uultimo passo, o0 homem abandona o seio natural da natureza,
passo honroso, porém, ao mesmo tempo cheio de perigos, pois o tira do estado de
inocéncia e seguridade, como de um jardim que tudo Ihe dava e o lan¢ca ao vasto
mundo, onde o esperam cuidados, penas e males desconhecidos (KANT, 1964, p.
92).

Kant considera que essa representacdo que faz da primitiva histéria humana,
isto €, a saida do homem do paraiso (der Ausgang des Menschen) através da razao
(Vernunft) apresenta o primeiro passo da espécie (Aufenhtalt seiner Gattung der
Rohigkeit) o qual mostra a passagem da rudeza de uma pura criatura animal a
humanidade e ao abandono do instinto, conduzido pela razéo, ou seja, a saida da
tutela da natureza ao acesso ao estado de liberdade. A saida desse estado de
inocéncia, de naturalidade, da imediatez para o estado da liberdade, € um ganho ou
uma perda do ser humano? A essa pergunta, Kant responde (KANT, 1964, p. 92), e

diz que esse passo representa um progresso de um estado de vida pior para um
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estado de vida melhor da espécie humana. Antes do despertar da razdo ndo havia
nenhuma ordem ou proibi¢éo e, por iSSo mesmo, nenhuma transgressao.

Antes do despertar da razdo (Ehe die Vernunft erwachte) ndo havia nenhuma
ordem (Gebot) ou proibicao (Verbot), nem tampouco, por conseguinte, transgressao,
porém, tdo logo comecou a trabalhar e a desafiar a animalidade, originaram-se
males, os quais, com a razdo cultivada, passaram a ser alheios ao estado de
inocéncia (KANT, 1964, p. 93). O primeiro passo que transpds esse estado originario
do homem foi, no aspecto moral, segundo Kant, uma caida e, no aspecto fisico, uma
série de males ndo conhecidos pela vida, logo, castigo. A histdria da natureza inicia,
segundo Kant, com o bem, pois é obra de Deus; a historia da liberdade com o mal,
pois é obra do homem. Para o individuo, que nesse uso da sua liberdade nédo olha
mais que a si mesmo, tal mudanca representa uma perda. Para a natureza, cujo fim
no homem se orienta até a espécie, foi um ganho. O homem tem, portanto, motivos
para atribuir a sua prépria culpa todos os males e todas as maldades que pratica,
porém, também para admirar e louvar a sabedoria da adequacédo dessa ordem em
qualidade na vida. Kant conclui o “Mutmasslicher Anfang der Menschengeschichte”
dizendo que o ser humano passou de uma época de 6cio (Zeitabschnitte der
Gemachlihckeit) e paz, para outra, de trabalho e discordia, como prefiguracdo de
sua vida em sociedade (KANT, 1964, p. 95-96).

Essa interpretacdo kantiana da leitura do paraiso originario do homem, de sua
saida e do consequente ingresso no mundo da liberdade, facilita a compreensao
hegeliana quando afirma que o deficiente da representacdo da narrativa biblica é a
exposicdo dessa unidade como um estado que existe imediatamente ao invés de ser
um estado alcancado ao final do processo, ou seja, a Ultima determinacgéo
(Bestimmung) é posta como primeiro estado: a harmonia do homem com o bem.
Para alcancar esse estado € necessario sair da naturalidade originéria. No entanto,
essa saida exige que o em si se desdobre, se divida (trennung) e retorne a si
reconciliado. Ora, esse ser reconciliado, diz Hegel, é representado na narrativa da
gueda, como aquele primeiro estado que nao deveria ser transgredido (HEGEL,
1987, v. 2, p. 303). O deficiente dessa representacao é o de colocar a unidade como
imediata e natural e ndo como resultado de um processo. Em toda a representacéo
do mito da queda é mostrado o interior como exterior e 0 necessario como
contingente. E do exterior ao homem — da serpente — que se ouve a proposicio de

gue Adao seria igual a Deus se comesse do fruto da arvore do bem e do mal e essa
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afirmacao é ratificada posteriormente por Deus. Essa é a ideia profunda exposta na
narrativa (HEGEL, 1987, v. 2, p. 303), a ideia de o homem poder se tornar divino.
A narrativa segue e mostra 0 homem a comer do fruto e, como consequéncia,

Ihe é imposto como castigo o banimento do paraiso, que ao dele sair, ouve de Deus:

“Maldita seja a terra por sua causa. Enquanto vocé viver, dela vocé se
alimentard com fadiga. A terra produzira para vocé espinhos e ervas
daninhas e vocé comera a erva dos campos. Vocé comera seu pao com o
suor do seu rosto, até que volte para a terra, pois dela foi tirado. Vocé é po,
e ao po retornara” (Gn 3,17-19).

Devemos reconhecer, diz Hegel, que essas sdo as consequéncias da finitude.
(die Folgen der Endlichkeit) (HEGEL, 1987, v. 2, p. 302). Por um lado, observa-se,
que a fala divina é dirigida ao homem e ndo aos animais. A esses, a hatureza lhes
proporciona, em gratuidade, tudo quanto necessitam. Por outro lado, vemos o
homem na &rdua luta para obter seu sustento por meio de sua atividade, trabalho e
entendimento (Verstand), mas é isso que constitui a sua grandeza porque nessa sua
necessidade de vestir-se e alimentar-se, faz uso de sua liberdade, ainda que nao
seja 0 uso mais elevado que consiste em saber e querer o bem. A liberdade,
conforme a leitura que Hegel faz nesse contexto, esta na natureza do ser humano e
nao pode, pois, ser vista como castigo.

Isso significa que no estado originario, na visdo hegeliana, o homem faz uso
da liberdade que esta inerente nele, ou seja, uma liberdade que ainda ndo passou
pelo tirocinio que se realiza no percurso que o espirito faz na historia universal, na
qual havera de se defrontar com dualidades, com alternativas de bem e de mal, mas
o simples fato de poder escolher, o eleva acima da natureza, ainda que, a elevagao
superior a todas sera a de escolher o bem. Em outras palavras, o homem se faz a si
mesmo e se determina como homem no curso de sua existéncia, pelo tirocinio das
escolhas, pelo enfrentamento com as escolhas de outras autoconsciéncias que
fazem parte dessa mesma histéria universal. Os animais, por ndo serem espirito, por
nao terem consciéncia de si, vivem de acordo com sua propria natureza e o seu
itinerario sera o de serem o que ja sdo. Portanto, ndo se pode imputar ao animal
nenhuma responsabilidade pelo que faz ou deixa de fazer. Sob essa perspectiva, 0
animal € bom por natureza, pois segue 0 que a natureza lhe determina.

A situacdo do homem, nesse seu estado paradisiaco, ou conforme Hegel,

nesse seu estado natural, € muito diferente do estado do animal. O ser humano, por



89

ser essencialmente espirito, deve ser considerado de acordo com essa sua
esséncia. Serd ela, originariamente boa ou m4&? Em outros termos, a consciéncia
humana é originalmente boa ou ma? Os pressupostos, nas investigacdes realizadas
pelo proprio homem, apontam para os dois lados, ou seja, existem enunciados
afirmativos a respeito da bondade originaria do ser humano, a afirmacédo de que a
sua esséncia universal e substancial seja boa. Outros pressupostos vao em direcao
oposta e enunciam que o homem em seu ser natural e substancial € mau por
natureza.

Os dois pressupostos, a bondade natural do ser humano ou a maldade
originaria do homem, sdo sustentados por opostos fundamentos, mas o que deve
ser considerado a partir da visdo hegeliana, € o estatuto originario do homem,
engquanto espirito, sua esséncia, e 0 estatuto desse mesmo homem, enquanto
participe da histdria universal. Ora, se 0 pressuposto de que o homem seja bom por
natureza fosse verdadeiro, jA ndo necessitaria de reconciliacdo e estaria num estado
de harmonia e paz. Para Hegel, os dois pressupostos enunciados separadamente
nao fazem sentido, pois 0 homem é bom e mau por natureza simultaneamente. Para
entender o que Hegel afirma, é necesséario poér essas duas visdes no ambito dos
conceitos virtual e efetivo. A tese da bondade originaria do homem ¢é correta, de
acordo com Hegel, pois é dito que ele € imagem de Deus, que é essencialmente
bom. Enquanto espirito, portanto, é essencialmente bom. A bondade se inscreve no
registro da virtualidade (an sich). No entanto, o homem para ser efetivamente
homem, na visdo hegeliana, necessita do desdobramento da consciéncia, isto &,
passar do em si (an sich) ao para si (fur sich). Assim compreendido, a afirmacao de
gue o homem é bom por natureza, significa que é bom virtualmente. Entretanto, o
homem n&o é um mero animal e, por isso, como espirito que €, ndo deve
permanecer estanque nesse seu estado natural, isto é, deve sair dessa sua
imediatidade originaria. Transposto para o texto hegeliano, temos: “A exigéncia
absoluta consiste em que o homem nao persista como vontade natural’
(HEGEL,1987, v. 3, p. 211).

Essa ideia de que o homem no seu estado originario é o que néo deve ser &
afirmada também nos “Principios da filosofia do direito” dentro do contexto da
moralidade subjetiva, na qual ndo avancaremos, pois 0 propésito de nossa
investigacdo € o mal na perspectiva especulativa e metafisica. No ambito do ser, isto

€, no estatuto originario e no dever ser que constitui a meta do ser humano, o mal é,
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diz Hegel, o que necessariamente ndo deve ser, como 0 que deve ser suprimido
(HEGEL, 2000b). Esse ponto € importante, continua Hegel, porque marca uma das
diferencas essenciais entre o0 homem e o animal irracional, ou seja, essa
possibilidade e capacidade de saber a dualidade da vontade particular e da vontade
universal que se confrontam. O homem, porque inserido na historia universal, ndo
deve se manter e perseverar na vontade particular como se essa fosse essencial
perante a vontade universal. O homem, porém, pode agir de acordo com o livre
arbitrio e p6r a vontade particular acima da vontade universal e, no caso, a tal
sujeito, se lhe imputa a responsabilidade na sua acdo. No que se refere a questao
especulativa da origem do mal, ou seja, porque o homem escolhe determinadas
acOes, mesmo que saiba serem mas, ou porque sai de sua vontade natural e vai ao
seu proprio interior, deve-se ao livre arbitrio, a liberdade e Hegel afirma esse
enigmatico caminho com essa frase lapidar: “No mistério esta a origem do mal”
(HEGEL, 2000b, p. 124).

O homem, por conseguinte, no seu estatuto de origem, vive a tensao
constitutiva da dualidade entre o seu ser fisico e psiquico ou espiritual. Enquanto ser
fisico, a natureza o enraiza em seu chdo, mas como ser espiritual que é, Ihe advém
a exigéncia de se alcar para a histéria universal, na qual o espirito deve fazer seu
curso. Esse confronto consigo mesmo se da em vista do préprio conceito, que é o de
inscrever o ser humano no ambito da universalidade. Mas ao mesmo tempo, o ser
humano é um individuo particular, com consciéncia prépria e reflexdo prépria.

Essa compreensao antropolégica de Hegel pde o ser humano, ndo apenas
em confronto consigo mesmo, mas o coloca igualmente em confronto com outros
seres humanos, na medida em que cada um é individuo, e entdo, a luta se
estabelece entre os ambitos do particular e do universal. A tarefa do espirito,
portanto, é a de al¢ar-se da natureza, na qual o homem €&, por constituicdo prépria,
egoista (Cf., HEGEL, 1993, v. 3, p. 212) e tendo se elevado, tem a tarefa de fazer
seu itinerario no universal, reconciliando-se consigo mesmo e com 0S outros. Esse
universal de que falamos, se eleva acima das singularidades, e se estabelece pela
propria razdo humana.

Em sua primeira determinagdo, como ja vimos, o homem & mau por natureza
porque ainda ndo é como deve ser. Ele deve ser espirito e o espirito natural ainda
nao € espirito concretizado. A crianca, dentro desse contexto, poderia ser chamada

de ma, mas nao seria a melhor representacéo. As criancas, diz Hegel, ndo sdo mas,
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mas inocentes, porque ndo possuem vontade prépria e nem sdo capazes de
responder pelos seus atos (HEGEL, 1987, v.3, p. 129). Ao homem, pode-se dizer
gue seja bom ou mau quando tem vontade prépria e entende a natureza de suas
acOes. Ora, a vontade € posta com a idade e ela aparece inicialmente como arbitrio
(Willkdir), o qual pode querer tanto o mal quanto o bem em virtude de sua natureza.
O estado da crianca € um estado de inocéncia, nem bom, nem mau. No entanto, o
homem né&o deve ser como uma crianca, ndo deve ser inocente nesse sentido. Deve
ser responsavel pelo que faz e pelo que deixa de fazer. Referente a segunda
determinacdo, a disposicdo virtual e a racionalidade virtual, Hegel afirma que a
vontade é arbitrio (Willklr), a capacidade de querer o bem ou o mal. No entanto,
este arbitrio ndo é a verdadeira vontade (HEGEL, 1987, v. 2, p. 129). Existe vontade
qgquando ela se decide, porque, enquanto quer ou isto ou aquilo, ainda ndo é
verdadeira vontade. A vontade natural € a vontade do desejo, da inclinacdo, que
quer o imediato, que ainda n&o quer “isto”, ou seja, algo determinado e para que
essa escolha ocorra é necessario que haja uma vontade racional e uma consciéncia
gue tenha saido do particular e alcancado o universal e se dé conta que a lei é o
racional, uma vontade que deixou de ser uma vontade ma (HEGEL, 1987, v.2, p.

129). Na obra “Principios da filosofia do direito”, Hegel afirma que

a consciéncia de si € a possibilidade de aceitar por principio tanto o
universal em si e para si como o livre-arbitrio individual, o que constitui o
predominio do particular sobre o universal e a realiza¢éo dele na prética. E,
por conseguinte, a possibilidade de ser ma (HEGEL, 2000b, p. 139).
Exige-se, pois, do homem que sua vontade n&o seja uma vontade natural,
virtual, mas que se alce ao ambito da racionalidade, da universalidade. A vontade
natural (virtual) ndo existe ainda como espirito. O critério, portanto, de avaliacdo das
acles, se sao boas ou mas, € a vontade universal, regida pela razdo. A passagem
do virtual ao efetivo, a concretude, ou atualiza¢do, ndo aniquila a vontade virtual.
N&o € uma outra vontade a que se efetiva. E a mesma que toma consciéncia do seu
guerer e se torna capaz de realizar uma escolha. O que existe virtualmente perdura
no processo de sua efetivacéo.
Portanto, o ponto que marca a efetivacdo do virtual € o conhecimento, a
consciéncia sabendo-se a si mesma. Para elucidar esse conceito, Hegel retoma a
metéfora da representacdo da queda do homem no pecado. Ali se relata que,

guando o homem comeu do fruto da arvore do bem e do mal, chegou ao
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conhecimento, a inteligéncia, ao tedrico e a uma vontade mais precisa. O
conhecimento € a fonte de todo o mal porque a consciéncia ou o saber € o0 ato pelo
qual é posta a separacdo, o negativo, o desdobramento na determinacdo mais
precisa do ser para si (fur sich). O conhecimento revela ao homem que ele é, no seu
estado originario, o que néo deve ser. Esse “deve” € sua meta, o seu conceito, o que
0 espirito esta a exigir de si mesmo e que é revelado no seu desdobramento. Ao
desdobrar-se, o em si se vé a si mesmo a partir do para si e entende, entéo,
finalmente, de que o que ele é em si ndo é o que ele deve ser. O para si revela, pois,
a verdadeira esséncia do homem, que é a de ser espirito, de efetivar o que esta em
virtualidade. A planta, a pedra, o animal ndo s&o e ndo podem ser maus porque O
seu em si ndo se desdobra. Ndo podem ver-se 0 que sdo, e Sdo 0 que devem ser,
sem ter consciéncia de serem planta, pedra ou animal. O mal se da a conhecer,
portanto, apenas e tdo somente no desdobramento, momento em que, no processo,
0 ser para si toma consciéncia de sua relagdo com o exterior, com 0 outro, e também
com seu dever ser, seu objetivo, que € o universal, isto €, a vontade racional.

O homem, que naturalmente — virtualmente — é em si, sera para si (fur sich)
apenas mediante essa separacao (desdobramento) e é precisamente ali que reside
o mal. Mas, entdo, o que caracteriza esse mal? Ser mau, segundo Hegel, é a
individualizacdo que se separa ou estd separada do universal, isto €, a separacao
das determinacdes do espirito, das leis e do racional (HEGEL, 1987, v. 2, p. 132). O
desdobramento do em si ao para si é decisivo para o ser humano, pois sO ele
permite ao espirito ser o que ele virtualmente €, se efetivando, serd conhecedor do
bem e do mal, que escolhera a um ou a outro, de acordo com sua prépria vontade e
com seu livre arbitrio. A pergunta que Hegel se faz ao iniciar sua investigacao sobre
o mal a partir da narrativa do terceiro capitulo do Génesis, a saber, “como o mal
chegou ao mundo”, tem como resposta: o livre arbitrio. No entanto, o livre arbitrio sé
foi e € possivel na medida em que a consciéncia toma consciéncia de sua
consciéncia (Selbstbusstsein) e, entdo, sabera, por esse conhecimento, que ele é
essencialmente espirito, que é livre, ou seja, que pode reger suas escolhas, suas

acOes. Essa ideia fundamental, Hegel a expressa, de forma lapidar:

O selo do alto destino absoluto do homem é que ele sabe o que é bom e
mau, que é sua a vontade do bem ou do mal; em uma palavra: que pode ter
culpa ndo apenas do mal, mas também do bem, culpa ndo por isto, nem
tampouco por aquilo, nem por tudo o que ele é e é nele, mas culpa pelo
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bem e mal inerentes a sua liberdade individual (HEGEL, 1946, p. 82-83,
traducdo nossa).

Portanto, o mal, na visdo de Hegel, ndo é alguma coisa de perverso e maligno
que surge de alguma exterioridade em relagdo ao proprio ser humano. Algo que
poderia ser pensado como qualquer coisa que veio do além, de alguma
arbitrariedade acontecida em algum lugar especifico ou num tempo remoto, mas
estd vinculado profunda e intimamente com a liberdade humana. Pela vontade
propria e pessoal, escolhe a acdo que vai querer efetivar no curso de sua existéncia,
na historia universal, que esta regida pela racionalidade dos seres humanos. O mal,
pois, quanto o bem é o resultado de algo maligno e perverso. Por outro lado, o bem
glorifica o itinerario do ser humano inserido na historia universal. Um resultado,
entdo, de uma escolha livre, o que assinala para o préprio homem, que ele, sem
abandonar por completo a natureza, da qual sempre fard pa