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RESUMO

Nosso propdsito € refletir sobre o fundamento da educacédo que tem como
meta formar o cidaddo. Afirmamos como seu fundamento, o principio de
subjetividade. Nao identificamos a subjetividade com a idéia de um sujeito auto-
referente e auto-suficiente que se institui como unico critério do agir e do pensar.
Mas a concebemos identificada com a idéia de que o sujeito constitui-se pela
referéncia a outro sujeito e pela demanda do reconhecimento reciproco e livre.
Por essa razao, procuramos explicitar a dialética do reconhecimento e a dialética
da cultura continas na obra Fenomenologia do Espirito de Hegel. Mostramos,
enfim, como a articulacdo entre o reconhecimento e o processo cultural
possibilitam ao individuo elevar-se a uma existéncia universal, sendo o que se
espera na formagao do cidadao.

ABSTRACT

Our purpose in this work is to think about the foundations of education that
has the objective of building a citizen. We assert, as its basis, the principle of
subjectivity. We do not identify subjectivity with the idea of a self-regarding and
self-sufficient individual, who set himself up as the only criterion of acting and
thinking. We, otherwise, conceive it identified with the idea by which the individual
constitutes himself through the reference to another individual, and through the
demand of mutual and free recognition. For this reason, we try to present the
dialectic of recognition and the dialectic of culture presented in Hegel's
Phenomenology of Spirit. Finally, we showed how the articulation between
recognition and the cultural formation process makes possible a universal
existence as expected in the cultural formation of the citizen.
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INTRODUGAO

A educacdo deve ter como meta a formacdo do cidaddo. Esta é uma tese,
defendida por muitos pedagogos e educadores, que nos também seguimos, pois
acreditamos que um estado é democratico e o cidadao € livre, somente quando ha a
realizacdo desta meta no processo educativo. Entretanto, ndo € o que constatamos de
fato. Deparamo-nos com uma organizagao da educacéao, sobretudo no Brasil, que tem
como finalidade instruir o individuo, propiciando-lhe a aquisicdo de um saber técnico,
requerido pelo exercicio das fungdes socialmente estabelecidas. Educar, neste
contexto, significa preparar o individuo para atender as demandas do sistema vigente
como funcionario e como consumidor. A inadequagao entre o que afirmamos dever ser
o fim da educagcdo e o que o sistema educacional realiza provoca-nos espanto.
Tomados pelo espanto, a unica coisa que sabemos € que falta algo a ser pensado. O

qué?

Tencionamos contribuir para o preenchimento desta falta, e ndo o faremos
desenvolvendo uma teoria pedagdgica, tampouco uma metodologia de ensino.

Considerando a dimenséao da falta e a amplitude de tais problemas, nossa pretensao



estaria condenada ao insucesso desde o inicio. Nosso propdésito limita-se, entdo, ao
desenvolvimento de uma reflexdo sobre o seguinte problema: o que fundamenta uma

educacado que forma o cidadao?

A pergunta pelo fundamento € a pergunta a respeito do principio que justifica
que algo seja 0 que é e nao outra coisa. A filosofia, desde a sua origem, tem como
aspiragao alcangar os fundamentos da vida humana e de toda a realidade. Buscava o
principio que fundamenta todas as coisas. Constituiu-se como o saber do que é
comum a tudo; saber do uno e do idéntico a si mesmo, que confere sentido as coisas

multiplas e distintas. Neste sentido, a filosofia desenvolve uma razdo abrangente.

No entanto, atualmente, a pergunta pelo fundamento perdeu a sua importancia.
O mundo contemporaneo é marcado de um lado pelo controle técnico da natureza e do
homem, e de outro lado, pela especializacao e pluralidade do saber. Interessa conhecer
o particular, o temporal e o contingente. Sob esse relativismo generalizado, torna-se

absurdo colocar o problema do fundamento.

Se insistimos em manter a pergunta pelo fundamento da educagdo, mesmo
cientes de que ela conta com o desprezo das ciéncias empiricas, entdo devemos
explicitar o que buscamos com tal questdo. Esta fora da nossa preocupagao expor
nossa posicao contraria a tal desprezo, e tratar do problema metafisico do
fundamento ultimo. O que procuramos € o fundamento que justifica uma educagao que
forma sujeitos livres e autbnomos. Ao dar essa orientagcdo a nossa questao,
concedemo-lhe uma delimitagao histérica. Sujeito livre e autbhomo ¢é um sujeito
emancipado. O tema da emancipacdo do homem é um tema central do pensamento
filosofico na idade moderna. Nosso problema, circunscrito ao contexto histérico da
modernidade, tem como solugao o principio de subjetividade. O que nos propomos €&
demonstrar que a educagéo, que nao se limita a somente informar os individuos sobre
os fendbmenos e acontecimentos do mundo, mas que 0s ensina a comprender, a
relacionarem-se e a situarem-se no todo da vida humana, encontra o seu fundamento

no principio de subjetividade.

Admitir o principio de subjetividade como resposta a nossa pergunta sobre o

fundamento da educacido ndo deixa de ser complicado, porquanto na modernidade



encontramos as concepgdes de um sujeito auto-referente e de um sujeito referente a
outro sujeito. Talvez um breve esclarecimento do que se entende sobre cada uma
dessas concepcodes, possa especificar ainda mais o fundamento admitido. Na primeira
concepgao, a auto-referéncia do sujeito expressa a relagdo que ele estabelece consigo
mesmo com o propodsito de desenvolver um saber sobre si. O empirismo concebe um
objeto interior ao sujeito que pode ser denominado “Eu”. Toda vez que o sujeito se volta
sobre si, auto-apreende numa relagédo imediata e sensivel o seu “Eu”. Essa objetivagao
do “Eu” ndo é defendida pelo racionalismo. Os racionalistas afirmam que a consciéncia
que o sujeito tem de si € um saber imediato e intelectual . Este resulta de um exame
introspectivo e estritamente intelectual que o sujeito faz de si mesmo. Encontra, neste
exame, a certeza de que € um eu que pensa. A énfase na subjetividade do eu leva o
sujeito a se afastar das coisa e do mundo, pois ele ndo precisa se relacionar com o que
lhe é exterior para alcancar a consciéncia de si mesmo. Assim, o principio de
subjetividade, que se estabelece a partir da auto-referéncia, compreende um sujeito
edificado a partir do “Eu” que se sabe pura e imediatamente. Enclausurado em si
mesmo, tal sujeito institui-se como unico critério do pensar e do agir. Com base nesta
auto-suficiéncia, o principio de subjetividade passa a ser determinante para a

constituicao da ciéncia, da sociedade e do estado moderno.

Na segunda concepcgao, o sujeito ndo encontra o seu fundamento na auto-
referéncia intelectual. O sujeito desenvolve a consciéncia de si mesmo pela mediagao
de outro sujeito. O “Eu”, que se constitui a partir da imediata apreensao de si mesmo,
passa a ser considerado um universal puro e abstrato; como tal, ndo é a propriedade de
nenhum individuo. Quando um sujeito singular designa a si como “eu”, acredita
expressar algo que € somente seu. Na verdade, o “eu” expresso pelo individuo nao diz
nada a seu respeito, pois se trata de um universal usado pelos demais individuos para
expressarem a mesma coisa; algo proprio e exclusivo. A subjetividade, que se
fundamenta no sujeito auto-referente e solipsista, torna-se uma ilusado para o individuo
na sua particularidade. O individuo evita iludir-se com essa idéia do sujeito fechado em
si mesmo, se assume que sO € um “eu”, quando este é concebido como resultado da
mediagao de outro “eu” o que queremos dizer é que o sujeito abandona a concepgao de

que € um puro “eu pensante”, porque concebe a subjetividade como referéncia ao



outro e como demanda do reconhecimento reciproco. Nesse sentido, o sujeito néao
desenvolve a consciéncia de si a partir de um dado imediato ou de uma intuicido
intelectual. Ele chega a consciéncia de si através da efetivagdo do reconhecimento de
si mesmo pela mediacdo do outro que lhe é exterior e diferente. Suposto esse
desenvolvimento da consciéncia de si do sujeito, podemos, portanto, afirmar que a
segunda concepgdo do principio de subjetividade se firma na relagdo eu-outro, que
inclui a alteridade, o reconhecimento e a intersubjetividade. Afinal, o sujeito néo se

forma fora dessa relagao.

Assumimos como fundamento o principio de subjetividade. Notamos que esse
principio, considerado a partir de cada uma das concepgdes de sujeito acima
mencionadas, tem acepg¢des distintas. Determinada pela primeira concepgao, a
subjetividade se forma com base na relagdo que o sujeito estabelece consigo mesmo.
Orientada pela segunda, ela se constitui pela relagdo que o sujeito desenvolve com o
outro sujeito. Numa relagéao, produz um soliléquio, na outra, um dialogo. Postos esses
dois sentidos que a subjetividade adquire na modernidade, tomaremos o segundo como
fundamento. Se tomassemos o primeiro, entdo confiariamos a educagcdo a tarefa
unica de preparar o individuo para as demandas do conhecimento cientifico, da
producdo e do consumo de produtos. Nao defendemos que a educacdo deva
abandonar essa tarefa, mas defendemos que ela tem de assumir como meta primordial
a formacéo do cidadao. Isso sé pode ser pensado se tivermos como seu fundamento
uma subjetividade assentada no reconhecimento reciproco, ou seja, na relagdo

intersubjetiva.

Considerando a educacdo  fundamentada neste segundo sentido da
subjetividade, podemos consequentemente presumir que ela compreende: a) um sujeito
que se constitui a partir da relagdo que mantém com o mundo e com outro sujeito; b)
um desenvolvimento da consciéncia de si do sujeito como um processo em que ele
torna a si pela mediacdo do trabalho, da cultura, da sociabilidade e da participagédo no
estado; e c) uma percepcéo de que o mundo nao € uma totalidade de coisas existentes
por si mesmas, na qual as verdades sdo encontradas em objetos tomados como
independentes do sujeito que os conhece, mas 0 mundo é a realizagdo da consciéncia

que o homem tem de si.



Falta-nos indicar como explicitaremos o principio de subjetividade eleito,
embora, no paragrafo anterior, ja tivéssemos apresentado um esbogo da relagéo que ha
entre ele e o processo educativo. Procuraremos explicitar tal principio, apoiados nos
conceitos de reconhecimento e de formagao, conforme o significado e a importancia
que Hegel atribui a ambos. N&do podemos simplesmente optar por esse autor e por essa

obra, sem responder a questdes como: “Por que Hegel?”

Em relacédo a primeira questao, temos a expectativa de que o nosso texto venha
a se constituir, em parte, como resposta a ela. Algumas consideragbes a respeito
dessa indagacao, entretanto, merecem a nossa atengdo. Sobre a nogao de sujeito,
mostramos acima duas vertentes modernas das quais derivam os sentidos da nogao de
subjetividade, e o que tomamos como fundamento de nossa reflexao. Situados, entéo,
no contexto da filosofia do sujeito, estamos nos opondo a tendéncia atual que, por ter
anunciado a morte da subjetividade qualquer que seja o seu sentido, recebeu o vago
titulo de pés-moderna. Talvez o melhor seria denomina-la de pds-idealista, uma vez que
o ponto de vista pos-idealista (Nietzsche, Marx, Kierkegaard, as filosofias da existéncia)
opbe-se a filosofia do sujeito e da consciéncia. Procura evitar o solipsismo e a
absolutizacao do sujeito, conter o dominio de uma razao técnico-cientifica e afirmar a
impossibilidade de um sentido de vida universal e unico. Desse ponto de vista pos-
moderno provém a afirmagdo de que o avango dominador da tecnociéncia fabrica o
mundo da aparéncia e do ndo sentido em que vivemos. Este seria o resultado da
subjetividade moderna que assume somente a forma do individuo e se desvincula de
uma ordem humana e universal do sentido. Cabe , por conseguinte, a cada individuo
elaborar e justificar o seu projeto de vida sem considerar, para isso, um sentido que Ihe
transcenda e se fundamente numa ordem supra individual. O resultado disso tudo é a
emergéncia do pluralismo de interesses individuais que efetiva a subjetividade do

arbitrio.

Acreditamos que a relevancia do pensamento hegeliano se mantém até hoje,
porque nele encontramos a efetiva articulagéo entre a liberdade e a subjetividade, o que
se opde a concepcgao atual de que o individuo é livre, pois pode escolher conforme o
seu arbitrio. Para Hegel, o eu subjetivo é livre quando; “esta-em-si-estando-no-outro”.

Isso significa que a subjetividade é um processo de libertagdo do homem. A



subjetividade que € essencialmente consciéncia-de-si s6 pode se constituir no outro e
por meio do outro, este n&do é um objeto qualquer, mas uma outra consciéncia-de-si.
Por esse motivo o processo de libertagdo do homem é um processo de superagao da
particularidade, ou seja, € a elevagdo do individuo do seu ser-ai natural e imediato
(marcado por desejos, interesses e paixdes) para a esfera do universal e do mutuo
reconhecimento das consciéncias-de-si. Nesse processo a individualidade nao é
abandonada, mas conservada numa comunidade de homens livres e iguais. Sobre isso,
M. A . de OLIVEIRA faz o seguinte comentario: “Todo o processo é circular, parte do
individuo e retorna a ele, mas no ponto de chegada temos o individuo universal, que,
pela mediagcdo de um processo de conquista de sua humanidade, se elevou a esfera da
comunicagdo das liberdades. Patenteia-se aqui que o0 universal ndo é algo que
simplesmente transcende os individuos, mas a instancia possibilitadora de sua propria
individualidade, logo, condigédo de possibilidade do préprio processo de libertagdo.” Da
idéia de que a subjetividade € um processo que leva o individuo a superar o seu ser-ai
natural e conquistar a sua autonomia e independéncia, por meio do reconhecimento
reciproco entre os individuos, ou seja, de que o sujeito sé € tal pela correlagdo com
outro sujeito, concluimos a importancia desses conceitos da filosofia hegeliana, para
pensarmos o0 homem como ser de relacdo. Ademais, pensamos essa relagdo como o
meio pelo qual o homem cria o sentido (como consenso racional) da sua existéncia nas

sociedades contemporaneas.

A essa idéia hegeliana de que o reconhecimento reciproco produz a autonomia e
a efetiva individualizagdo do homem, acrescentamos outra: a idéia de formacéao cultural
(Bildung). A elevagédo do individuo a esfera da universalidade € um processo de
formacao cultural, que consiste em conduzi-lo do seu estado inculto até o saber. A
formacado cultural do homem € um processo que envolve a exteriorizacio
(Entdusserung), a alienacao (Entfremdung) e a rememoracéao (Erinnerung). Cultivar-se,
por conseguinte, requer o esforco do homem para negar-se como ser-ai natural, e com
isso produzir o mundo da cultura que Ihe aparecera como algo estranho (alienado), e,
finalmente, retornar a si depois de encontrar-se a si mesmo no mundo que lhe era

estranho. Assim, o processo formativo leva o individuo a se abrir para o universal e

" M. A . de OLIVEIRA, Etica e sociabilidade, pg. 185.



retornar a si pela mediagdo do mundo da cultura.

Destacamos do pensamento hegeliano as idéias de reconhecimento e de cultura,
porque, com base neles, tencionamos explicitar o principio de subjetividade suposto
como fundamento da educagao que forma o cidaddo. Além disso, de um modo mais
amplo, julgamos que eles contribuem para a reflexao filosofica hodierna sobre o
problema do sentido da vida humana, pois confirmam a idéia de que um sentido supra
individual é sustentado num consenso racional, resultado do mutuo reconhecimento
entre sujeitos livres. A propodsito da atualidade do estudo do pensamento hegeliano,
acrescentamos também essa valiosa observacdo de H.C. Lima VAZ: *(...) a Hegel
podemos voltar como exploradores de um continente ainda em grande parte
desconhecido. Exploragéo histérica, filolégica, sistematica, que s&o outros tantos
campos da Hegelforschung contempordnea. Mas de Hegel podemos - e devemos -
partir, porque das praias desse imenso continente de idéias largam todos os roteiros
que apontam para os mundos que hoje buscamos, num novo ciclo de experiéncias e
figuras - agora ndo apenas da histéria do ocidente mas da histéria mundial -, cuja
rememoragdo dialética sera, por sua vez, tentada um dia por uma Fenomenologia

ainda por escrever.”

A partir do que dissemos acima sobre a nossa opcao, torna-se necessario
fazermos algumas adverténcias. Nosso esforgo se concentrara no estudo da
subjetividade a luz dos conceitos hegelianos (reconhecimento e formagéo). Nao
pretendemos, contudo, uma exposicao completa do sistema filosofico hegeliano,
tampouco uma analise histérica, filolégica e critica dos seus textos. Queremos sim,
guiados pelo tema da subjetividade, explicitar as suas bases e o seu alcance na
Fenomenologia do Espirito. E forgoso, para o esclarecimento do nosso propdsito,
acrescentar que nao consideramos a Fenomenologia do Espirito mais do que uma
entrada a esse sistema, que Hegel denomina “Sistema da Ciéncia”. Nem lhe atribuimos
outra intengdo sendo a de formar a consciéncia desde o seu estagio primitivo até o nivel
do saber absoluto. Vale destacar que o percurso seguido pela consciéncia articula, de

um lado, as experiéncias de cultura desenvolvidas ao longo da histéria ocidental, de

2 H.C. De LIMA VAZ, “Cultura e ideologia”, Kriterion, 67 : 59.



outro, a sucessao das experiéncias da consciéncia sob o dominio da necessidade
dialética, que somente se explica na dimensdo do saber absoluto. Longe de querer
destacar uma experiéncia e ndo outra, a Fenomenologia articula ambas experiéncias:
dialética e histérica, no processo de formagao da consciéncia. Finalmente, notamos
que Hegel, nessa obra e na demais que compdem o seu sistema filoséfico, dedicou

uma reflexdo especifica sobre a pedagogia.

A Fenomenologia é uma totalidade constituida como “ciéncia”. Entretanto
podemos encontrar dois modos, empregados por Hegel, para organizar o seu conteudo.
O primeiro corresponde a ordem linear em que o conteudo é apresentado no indice da
obra. Neste caso, 0 seu conteudo esta dividido em oito capitulos que sédo assim
designados: |- A certeza sensivel - ou o isto e o visar, II- A percepg¢éo - ou a coisa e a
ilusao, lll- Forga e entendimento, fenbmeno e mundo supra sensivel, IV- A verdade da
certeza de si mesmo, V- Certeza e verdade da razao, VI- O espirito, VII- A religiao e
VIII- O saber absoluto. Essa divisao revela que o desenvolvimento das figuras que se
da segundo uma unidade sistematica, nada mais € do que o processo continuo que, de
conversdao em conversao, leva o individuo a ascender etapa por etapa neste percurso
que tem como fim o saber absoluto.> O segundo modo de organizagdo do contelido,
Hegel o faz utilizando letras e agrupando o conteudo em trés secdes. Elas sdo: A-
Consciéncia, B- Consciéncia-de-si, e C: (AA)-Razéo, (BB) O Espirito, (CC) A Religiao,
(DD) O Saber Absoluto. Essa organizagdo mostra que a obra divide-se em uma parte
formal e outra concreta-histérica. Assim a secdo C, com as suas respectivas divisoes,
supera o formalismo alcangado nas segbes anteriores ( A e B) e as submete a prova
das figuras concretas da histéria.* Tendo em vista esses modos de organizagdo do
conteudo da obra e respeitando as articulacdes especificas entre as partes conforme a
ordem a que se submetem, limitamo-nos a estudar o conceito de reconhecimento e o
conceito de formacdo respectivamente na seg¢ao consciéncia-de-si e na secado C

(Razao, Espirito).

Anunciada a nossa inclinacéo filosofica para tratar da subjetividade como

fundamento da educacgdo, seguiremos expondo o objetivo de cada um dos quatro

*P.J. LABARRIERE, La fenomenologia del espiritu de Hegel- Introduccién a una lectura, p.65
* Ibidem, p. 66



capitulos em que é dividido o nosso texto.

No primeiro capitulo, “A subjetividade e a técnica”, partiremos do diagndstico de
que a educagao contemporénea esta voltada ao ensino do conhecimento técnico-
cientifico, requerido pelo mercado. Procuraremos mostrar que esse processo educativo
concebe o sujeito do ponto de vista de uma subjetividade auto-referenciada, o que

resulta no predominio do saber técnico-cientifico sobre os demais tipos de saber.

No segundo capitulo, “A subjetividade e o absoluto”, nossa reflexdao encaminha -
se para mostrar que, se a educacao nao tem em vista apenas o ensino técnico, mas a
formacdo humana, entdo encontra o seu fundamento num outro principio de
subjetividade. Este encontra o seu esteio na concepgdo hegeliana do absoluto
manifestando-se como sujeito, totalidade e espirito(historia). Demonstraremos como

tais dimensdes do absoluto sdo explicitadas no “Prefacio a Fenomenologia”.

No terceiro capitulo, “A Subjetividade e o reconhecimento”, analisaremos como
se forma o conceito de reconhecimento na secdo “a Consciéncia-de-si”. N&o
poderemos fazer essa anadlise, sem antes mostrar como se efetiva a articulagao
dialética entre a consciéncia e a consciéncia-de-si para, na sequéncia, tratar da

dialética do senhor e do escravo, como dialética do reconhecimento.

No quarto capitulo, “A Subjetividade e a formagéao cultural”, perscrutaremos as
implicagbes da dialética da cultura no processo de formagao cultural, que pretende
elevar o individuo a esfera da universalidade. Faremos isso em dois momentos. No
primeiro, mostraremos a importancia do agir e da obra humana no desenvolvimento
dialético da “Razdo”. No segundo, mostraremos que no mundo da cultura a
exteriorizacdo e a alienagao do espirito sdo processos necessarios para que o espirito
reconhecga a si mesmo neste mundo. Enfim, destacaremos que sendo a cultura produto
do trabalho humano, ela se constitui no reino da liberdade onde o individuo busca o seu

reconhecimento.
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CAPITULO |

A SUBJETIVIDADE E A TECNICA

O tema educacao, subjetividade e liberdade é o centro de onde parte a nossa
reflexdo. Nao se trata de uma tematica jamais vista. Desde a Paidéia até os dias de
hoje, todos os que pensam a educacao, filésofos ou néo, explicita ou implicitamente,
referem-se a esse tema, talvez porque todos concordem com a afirmacgado de Kant: “O
homem é a Unica criatura que precisa ser educada”. Muito antes dele, Platdo ja
defendia, na sua obra A Republica, a necessidade da educacao para a constituicdo do
homem justo e da cidade justa®. Sob a inspiragdo dessa paidéia platonica, os
humanistas descobrem a importancia da “humanitas” (educagdo e formacgédo do
homem), sobretudo os humanistas italianos do “Quatrocentos”. A formacdo era a
condigao para o homem afirmar a sua dignidade e a sua integridade, e para descobrir-
se como construtor do mundo e reivindicar a sua liberdade. O certo é que a educacéao
ja era considerada, por esses pensadores, guardadas as suas diferengas filosoficas, o

processo formativo que tornaria o homem livre.

A ilustracdo nao atribui outra meta a educacéao, porém supde que essa somente

' 1. KANT. Sobre a pedagogia, p. 11.
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sera alcangada se o homem vir a se transformar em sujeito - um sujeito capaz de
fundamentar o seu préprio saber; em outros termos, um sujeito racional que, como tal,
podera realizar a sua emancipagado. Kant, no primeiro paragrafo da sua resposta a
questdo: “o que é o esclarecimento (Aufklarung)?”, enuncia esse proposito ao declarar o
seguinte: “Esclarecimento é a saida do homem de sua menoridade, da qual ele proprio
é culpado. A menoridade € a incapacidade de fazer uso de seu entendimento sem a
direcdo de outro individuo. O homem é o proprio culpado dessa menoridade se a causa
dela ndo se encontra na falta de entendimento, mas na falta de decisdo, coragem de
servir-se de si mesmo sem a diregéo de outrem. Sapere aude! Tem coragem de fazer
uso de teu préprio entendimento, tal é o lema do esclarecimento™. Essa afirmacéao
kantiana estad dotada de um sentido que ultrapassa o tema especifico da educacgao e
alcanca a situacdo de uma época - a “Epoca das Luzes” (século XVIII), em que o
pensamento ocidental confia plenamente no poder da razdo contra todo tipo de
obscurantismo; sair das trevas significava opor-se a toda a “auctoritas” (religiosa ou
politica) responsavel pela produgcdo dos preconceitos e manutencédo dos homens na
ignoréncia. Somente com base na autoridade da razdo, o homem pdde fazer uso do
seu proprio entendimento e tornar-se autbnomo. A razdo lhe da a coragem para se
opor contra tudo aquilo que produz incerteza e confusées. O homem procura sair da
menoridade ousando saber mais e saber por si mesmo, ou seja, tornando-se um sujeito

racional para, assim, chegar a sua emancipacéo.

Embora esse propdsito, atribuido a educacéao pela “llustragéo”, tenha se mantido
até hoje, nossa tese € a de que o processo educacional, especialmente nos paises
pobres, tenta realiza-lo, mas acaba produzindo o seu contrario. Afirmamos que o
resultado desse processo tem sido ndo um nao querer pensar, mas um querer nao
pensar. A educacao hodierna realiza o contrario do que ela visa. Visa a formacao de
sujeitos racionais e livres, mas gera homens ignorantes e servis. Por que isso ocorre?
Por que a educacdo promove a ignorancia e a serviddo, quando deveria ser o

contrario? Essas questdes exigem algumas considerag¢des que a justifiquem.

As reformas educacionais nos paises pobres, por exemplo no Brasil, sdo feitas

> PLATAO. 4 Repiiblica, Livro II e 11
> 1. KANT. O que é esclarecimento, p. 120.
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com o pretexto de inseri-las num mundo globalizado, onde tudo passa a ser medido
pelos critérios do mercado: eficiéncia, produtividade, qualidade e lucratividade. A
sobrevivéncia depende da adequacgao do individuo a esses critérios. A respeito disso,
dois especialistas em mercado, Stan Davis e Cristopher Meyer, destacam a importancia
do conhecimento para o individuo viver e vencer nessa nova realidade. Na sua relacéo
com o mercado, o que o individuo tem de mais valioso é o seu conhecimento. No
entanto, o conhecimento é algo intangivel e, como tal, exige do individuo uma “criteriosa
consideracdo do tempo de vida util dos seus conhecimentos, até que ponto exatamente
sdo peculiares, e a possibilidade de terem mais valor para outras pessoas™. Assim,
deve-se estar sempre buscando renovar os conhecimentos segundo as demandas do

mercado.

Sob esse imperativo, as reformas educacionais reduzem a educacgao a instrugao.
Com isso a educagao perde o seu carater formativo que, desde a Antiguidade, era a
sua razdo de ser. O homem educado € o homem instruido. Esse sera dotado de
aptidées mentais e inumeras “verdades uteis”. Sera o homem util. Depois do
treinamento pragmatico imposto a ele pela educagdo, julga-se apto a cumprir as
demandas econbmicas (se acaso houver), e capaz de adaptar-se a ordem social,
econdmica e politica. Cré que uma adaptacao tranquila a essa ordem possa oferecer-
Ihe a satisfagcdo das necessidades vitais e das necessidades socialmente produzidas.
Organiza a sua vida em torno do que Ihe é util e vantajoso. Conforme os autores supra
referidos: “(...) ndo mais a empresa, mas os individuos e seus conhecimentos é que
estdo se tornando a principal unidade organizadora. O mercado esta desenvolvendo
forma de capta-los, avalia-los, comercializa-los e recompensa-los a altura®. O
treinamento pragmatico, ao que foi reduzida a educagao, prepara o individuo para
atender a essas expectativas do mundo globalizado. Portanto, exclui-se desse
proposito educacional a formacao do individuo que o faria assumir responsavelmente a
sua posigao no mundo, substituindo-lhe a tranquilidade pela indignagéo, o desejo de

riqueza pelo desejo de pensar.

* S.DAVIS ¢ C. MEYER. Blur, p. 114.
> Ibidem, p. 111.
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A educacéo, reduzida a um treinamento pragmatico, apdia-se na autoridade da
razao. O seu conteudo, em vista disso, € marcado pela racionalidade e cientificidade.
Admite a ciéncia como o conhecimento mais importante. Ensina a matematica, fisica,
quimica, biologia, entre outras ciéncias, com o mesmo ideal da ilustragdo, ou seja,
emancipar o homem. Apesar de todas essas disciplinas, em certa medida, serem
importantes para explicar os fendmenos naturais e humanos, o individuo fica temeroso
e confuso diante do conteudo universal e abstrato que elas possuem. Quanto mais
universal e abstrata, menos acessivel ela € a maioria dos individuos. Se o individuo
nao consegue compreender o conteudo e o significado das ciéncias, entdo ele
facilmente submete-se aqueles que se apresentam como portadores desse
conhecimento. Fica na mao desses especialistas - os novos magos do mundo de hoje.
Concordamos com E. Sabato, quando este afirma que: “A razdo — motor da ciéncia —
desencadeou uma nova fé racional, pois o homem médio, incapaz de compreender o
mundo e o imponente desfile dos simbolos abstratos, substituiu a compreenséo pela
admiragéo e pelo fetichismo da nova magia. Pois seus iniciados tém além do mais o
“Poder” e um poder que é tanto mais terrivel quanto menos é compreendido (...). Dessa
forma, o homem comum vive subjugado pelo dominio da ciéncia e pela adoragdo dos
novos ritos. Desse modo, retornou a ignoréncia, apos um breve transito pelo século
das luzes™. Nesse caso a razdo produz aquilo contra o qual ela foi erigida: a ignorancia
dos homens. A época do esclarecimento esperava-se que, com a divulgagao da razéo
e a ampliagdo dos seus dominios, ocorresse 0 progresso de um estagio de ignorancia
para um estagio de conhecimento. Demorou dois séculos para a humanidade chegar a
esse estagio, porém nao se livrou nem da ignorancia e nem da tutela daqueles que se
proclamam especialistas em alguma area da ciéncia. Além disso, embora a educagao
tenha estreitado o seu vinculo com a razao cientifica ao ponto de ensinar o homem a

calcular e a medir a natureza e as relagbes humanas, deixou de motivar o pensamento.

Limitada ao ensino desse saber cientifico e técnico, a educagdo encerra o
individuo no sistema vigente sem oferecer-lhe a possibilidade de compreendé-lo. O
individuo instruido ndo consegue compreender o sistema que o envolve, porque nao

conhece mais do que algumas partes especificas. Ir além dessas partes, pensar as

® E. SABATO. Homens e engrenagens, p. 62.
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relagcbes entre elas e a totalidade, requer um saber que a educagcdo nao lhe
proporcionou. Trata-se de um saber sobre a totalidade. Um saber que oferece ao
individuo: “um quadro referencial basico, no qual ele possa situar-se no agir no mundo.
E uma visdo basica a respeito da natureza, do homem, da sociedade, da vida humana
enquanto é um projeto de vida coerente com esta visdo”. Sem esse quadro
referencial basico, o individuo encontra-se impedido de realizar a esséncia do homem:
a liberdade. O homem nao é predeterminado nem subjetiva e nem objetivamente. Por
isso, ele precisa ser educado. Como ja dissemos, a educagao que nao oferece-lhe uma
visdo abrangente do mundo, impede-o de decidir livremente sobre a posi¢ao que pode
assumir no mundo. Decidir se € melhor se adaptar tranquilamente a ela ou transforma-
la. A decisao é a efetivacéo da liberdade. As normas e as medidas para que a decisao
do homem seja a realizagao plena da liberdade devem ser dadas por uma razao mais
abrangente que tematize a totalidade. Elas ndo podem ser estabelecidas a partir de
uma razao estritamente cientifica. Dessa forma, um quadro referencial basico, apoiado

numa razao abrangente, possibilita ao individuo uma decisao livre.

Apresentadas essas trés consideragdes, podemos afirmar que a educacao que
se volta tdo-somente a instrugdo forma um homem ignorante e servil. Despreparado
para realizar-se plenamente como um ser livre. Esse homem assume o seu lugar no
mundo como uma fatalidade, ndo como resultado da sua decisdo. Segundo Kant, esse
€ 0 homem covarde e pregui¢coso que se acomodou a sua menoridade e n&o quer mais
dela sair. Pois “(...) Se tenho um livro que faz as vezes de meu entendimento, um
diretor espiritual que por mim tem consciéncia, um médico que por mim decide a
respeito da minha dieta, etc., entdo ndo preciso de esforcar eu mesmo. N&o tenho
necessidade de pensar, quando posso simplesmente pagar; outros se encarregardo em

meu lugar dos negécios desagradaveis...)”.

A preguica e a covardia de hoje, que impedem o homem de pensar por si
mesmo, tém as suas razdes na racionalidade cientifica e técnica; isso porque todos os
problemas humanos foram reduzidos a problemas técnico-cientificos. A solugdo dos

mesmos € obtida no contexto de modelos ou teorias justificados pela raz&o cientifica. O

7 M.A. OLIVEIRA. Etica e praxis histéricas, p. 109-110.
8 1. KANT. op.cit., p. 101-102.
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ato de perguntar ndo se da espontanea e livremente; o que ocorre é uma domesticagao
da pergunta. Se nos julgamos dotados de uma racionalidade cientifica, sé nos
interessa perguntar sobre aquilo de que essa racionalidade pode dar conta. A
educacdo, que visa a instrucdo, ensina o individuo a enquadrar as suas questdes no
contexto das solugcdes oferecidas pelas teorias cientificas. Tudo aquilo que ultrapassa
esse limite ndo pode suscitar as verdadeiras questbes, pois ndo € cientifico.
Impotentes diante da hegemonia da racionalidade cientifica, temos, por conseguinte,
uma preguica epistemologica, porque nossa curiosidade € domesticada. Ela se limita a
perguntar sobre o que pode ser respondido cientificamente. Mas se a pergunta, de
inicio, ja esta comprometida com uma resposta, ela ndo traz nenhuma novidade,
simplesmente ratifica o que esta dado. Ela ndo motiva a pensar, pois pensar é arriscar-
se por regides indspitas, onde nao se encontra o amparo da ciéncia. Com Hegel
podemos dizer que o caminho do pensamento nao é feito de certezas, mas de duvidas,
ou “com mais propriedade, caminho de desespero™. Assim, é preferivel querer ndo

pensar, pois 0 nao-pensar € mais cOmodo e esta amparado pelas certezas cientificas.

A preguica epistemoldgica € acompanhada pela covardia do ponto de vista ético.
As necessidades e caréncias humanas também encontram as suas satisfacbes no
emprego da razao técnica. Essa razdo produz os meios para satisfazer todas as
necessidades humanas, sejam elas materiais ou psicolégicas. A necessidade nao
aparece mais como incompletude ontolégica, mas como um tipo de motivagdo da
producao das solucdes para a satisfacdo das caréncias. Assim a acdo humana perde o
seu sentido ético e consolida o seu sentido técnico. O agir humano passa, entdo, a ser
medido segundo os critérios que se fundamentam no ambito tecnolégico. A agéo é
pensada em fungéo dos fins que podem ser realizados pela tecnologia. Nesse caso a
responsabilidade ética confunde-se com a finalidade da eficacia tecnoldgica™. Do
ponto de vista da pratica, o individuo instruido pensa a sua acédo a partir desse
horizonte tecnolégico. Em outros termos, a sua agao € considerada a partir do critério

da utilidade. Somente o que € util pode ser tomado como fim da agao.

O que acabamos de afirmar a respeito do conhecimento e da pratica do individuo

’ G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do espirito, vol 1, p. 66.
' Franklin LEOPOLDO-SILVA. Etica e razdo, p. 363.
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instruido, isto €, de um conhecimento apoiado na vontade de ndo pensar e uma pratica
na vontade de servir, sustenta-se na concepgéao que hoje temos da relagéo entre teoria
e pratica, legada pela modernidade. A relacdo teoria-pratica foi pensada
diferentemente nos primoérdios da civilizacdo ocidental. Na idade moderna os filésofos

inverteram a ordem dessa relagdo. Vejamos!

Aristoteles desenvolveu um saber sobre o principio (a arché), isto €, sobre aquilo
que esta no comeco de todas as coisas e que permanece nelas como imutavel e
eterno. Com isso, a relacao teoria e pratica adquire um sentido proprio. Sentido no
qual a teoria tem importancia maior do que a pratica e no qual cada atitude que o
homem assume no mundo proporciona-lhe um saber distinto. As atitudes
contemplativas, pratica e produtiva, correspondem respectivamente os seguintes tipos

de saber: tedrico, pratico e poiético (técnico).

A teoria € um saber apoditico sobre as coisas, ou seja, um saber da esséncia
fixa e permanente, e do seu acidente contingente e mutavel. Tal saber € considerado
em funcao de si mesmo e ndo € tomado como um meio para a realizagao de outro fim.
Segundo Aristoteles “cultivamos essa esséncia como a unica livre, pois so ela tem em si

»11

mesma o seu proprio fim Logo, a teoria € um saber da esséncia das coisas, sempre

tomando a si mesmo como fim.

Se a teoria é 0 que acabamos de afirmar, entao ela conduz a felicidade. A teoria
€ um saber sobre o principio, como possibilidade do homem a contemplacdo da
totalidade. Por conseguinte, ao assumir essa atitude contemplativa, o homem pode
desfrutar da felicidade. Aristoteles afirma que “(...) a felicidade chega apenas até onde
a contemplagdo e as pessoas mais capazes de exercerem a atividade contemplativa
fruem mais intimamente a felicidade, ndo como um acessoério da contemplagcdo, mas
como algo inerente a ela, pois a contemplagdo é preciosa por si mesma. A felicidade,

portanto, deve ser alguma forma de contemplagdo”’?.

A pratica, neste contexto tedrico, comporta duas agdes distintas: a “praxis” e a

‘poiésis”. A “praxis” € a agao cujo fim é a perfeicdo do agente, enquanto a “poiésis” é

"' ARISTOTELES. Metafisica I. 2. 982 b 27.
' ARISTOTELES. Etica a Nicémaco. X. 8. 1178b.
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uma agao produtiva que se volta para a perfeicao do produto.

Se considerarmos essa distingdo no interior da pratica, entdo teremos duas
atitudes distintas do homem diante do mundo. Precisamos, entéo, distinguir esses dois
modos concretos do homem ser no mundo. No primeiro caso, o homem volta-se para a
sua vida concreta em sociedade, comunidade e instituicbes. E desse modo que ele se
realiza como ser humano. Como da sua agdo resulta uma mudanga, tanto no objeto
dela como no agente, e essa mudanga provoca a contingéncia, a indeterminacao e a
imprevisibilidade desta acao, isso requer um saber especifico desta acdo, um saber
pratico que Aristoteles denomina de phronesis. A sabedoria pratica deve considerar as
especificidades da decisdo, o carater normativo e a complexidade da situagdo em que
se realiza a acd0'®; ndo visa uma agdo que se realiza segundo a ordem das demandas
concernentes a vida vegetativa e sensitiva, e a ordem produtiva, mas volta-se para a
acao que se passa na ordem das coisas humanas que: “designam a realidade mdultipla

e mutavel por um lado, una e permanente por outro, do “ethos” historico™*

, a qual é
conforme a virtude. A virtude, portanto, significa “0 movimento essencial da psyché
humana do seu ser mais profundo - voltada para a exceléncia e para o bem do seu
proprio ato (energia), sequndo a medida da razao (logos) que é, exatamente, a medida

do perfeito, do que é fim em si mesmo (téleion, o perfeito, o telos, o fim)”'°.

A praxis
virtuosa, orientada pela phronesis, possibilita a transcendéncia da ordem das “coisas
humanas”; por conseguinte, pode-se vislumbrar uma vida divina e imortal, da qual
podera participar. Nesse momento que se alcanga (a partir da praxis - contemplagéo do

bem), passamos desta praxis para a teoria.

A outra dimensao da pratica que o homem pode assumir é a atitude produtiva.
Neste caso, ele fez algo visando ndo a sua perfeicdo, mas a perfeicdo da obra,
resultado do seu fazer. Segundo Aristoteles “(...) a disposi¢cdo racional pertinente a
capacidade de agir é diferente da disposi¢cdo racional pertinente a capacidade de fazer.
Tampouco uma delas é parte da outra, pois nem agir é fazer, nem fazer é agir”16. A

“poiésis” diferencia-se da teoria e da praxis porque visa a produgao de objetos uteis, ou

B H.C.L. VAZ. Escritos de Filosofia II, p. 100-101.
' Ibidem, p. 105.
'S Ibidem, p. 105.
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seja, daquilo que é colocado a nossa méo (ta pragmata). Algo util € algo que serve de
meio para um fim. Ele jamais possuira um fim em si mesmo, por isso, a “poiésis”
consiste na produgdo dos meios. O seu saber sera um saber técnico, isto €, uma
disposicao racional ligada ao fazer. Conforme Aristételes, “ndo ha arte (techne) alguma
que ndo seja uma disposi¢do relacionada com o fazer, nem ha qualquer disposi¢cao
relacionada com o fazer que nao seja uma arte (...), a arte é idéntica a uma disposigdo
da capacidade de fazer, envolvendo um método verdadeiro de raciocinio””. Portanto, o
saber técnico jamais podera tratar das coisas que existem ou passam a existir
necessariamente, nem de coisas que existam ou passam a existir em conformidade

com a natureza'®.

Ja que esse saber exige do homem o aprendizado do modo de fazer alguma
coisa que pode existir ou ndo, ele nao orienta 0 homem na diregao da teoria que busca,
por meio da inteligéncia (nous), o primeiro principio. Por fim, distingue-se da praxis cujo
saber, desenvolvido por ela, pode levar o sujeito da agdo a uma praxis virtuosa e, com
isso, possibilitar a transcendéncia a teoria.

Essa disposicdo sumaria da relagédo teoria-pratica, segundo Aristoteles, teve a
intencdo de destacar as trés origens do saber que provém das trés atitudes que o
homem pode assumir diante do mundo: tedrica, praxica e poiética. S&o elas o saber
teorético, o saber “pratico” e o saber “poético”. Segundo a importancia de cada um,
podemos identificar a seguinte hierarquia: primeiro temos o saber teorético, que procura
um saber cujo fim é ele mesmo; segue-se o saber pratico, cujo fim é a praxis, sendo,
por isso, um saber que ndao é mais fim para si mesmo. Por ultimo, o saber poético
(técnico), saber mais inferior em relagcdo aos outros dois, que tem como fim o
conhecimento preciso e as regras que ensinam a produzir coisas, objetos e
instrumentos tendo em vista a sua utilidade pragmatica’. Com base nessa ordem do
saber, a relacdo teoria e pratica é concebida de modo a privilegiar a teoria

contemplativa do eterno e imutavel sobre a pratica (a praxis e a poiésis).

16 ARISTOTELES. Efica a Nicémaco, V1. 4. 11395.

7 Ibidem, V1. 4. 1140 a.

8 Ibidem, V1. 4. 1140 a.

' G. REALE. Histéria da Filosofia Antiga. Vol. 11, p. 335.
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Com o advento do mundo moderno, essa concepgao aristotélica da relagao
teoria-pratica € abandonada e uma nova concepcado dessa relagcao € elaborada. A
época moderna abandona essa ordem aristotélica do saber, porque ndo encontra mais
sentido em desenvolver um saber que tivesse como fim ele mesmo, e se constituisse
em mera atitude contemplativa. Elabora, entdo, uma nova concepg¢ao do saber tedrico,
que passa a ter como fim conhecer a natureza para domina-la. Trata-se de um saber
orientado pelo propdsito técnico, que visa o método, o trabalho e o procedimento eficaz.
F. Bacon alerta para o fato de que os objetivos desse novo saber ndo se encontram
mais nos “discursos plausiveis, capazes de proporcionar deleite, de inspirar respeito ou
de impressionar de alguma maneira qualquer, nem em quaisquer argumentos
verossimeis, mas em obrar e trabalhar na descoberta de particularidades antes
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desconhecidas, para melhor prover e auxiliar a vida Logo, esse novo modelo da

relacao teoria-pratica transforma a técnica em verificagao pratica da ciéncia.

A ciéncia e a técnica orientam-se na direcdo do fazer humano e, nessa nova
orientagcdo, permitem ao homem transformar com maior eficacia a natureza e submeté-
la aos seus fins. Isso implica em reduzir o mundo a objeto de agdo do homem.
Ocorrendo essa reducédo, a relacado entre a teoria e a pratica passa a ser meramente
técnica, uma vez que cumpre a teoria estabelecer os meios necessarios a realizagao de
fins que Ihes sdo extrinsecos. Assim, essa nova orientagdo que segue a ciéncia e a
técnica no periodo moderno, transforma a relagcao entre teoria e pratica numa relacéao

estritamente técnica.

Com essa inversdo da ordem aristotélica do saber humano, em que o saber
poético predomina sobre o teorético, a vida humana ganha um aumento de controle
técnico. A natureza e a sociedade n&o sdo mais tidas como algo dado, mas como algo
produzido pelo trabalho que realiza o controle técnico sobre ambas, pois o homem
emerge agora como sujeito e a natureza como objeto submetido a sua agéo. “Natureza
e sociedade sdo assim arrancadas da “ordem natural” e jogadas na esfera da propria
acdo humana. O mundo, unidade de natureza e historia, se torna mundo do homem

s

enquanto por ele constituido; tudo € produto de sua interse¢cdo mediada pela

2 F. BACON apud ADORNO & HORKHEIMEIR. Dialética do Esclarecimento, p. 20.
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racionalidade propria & ciéncia moderna™’.

O fim perseguido pelos homens, a partir de
entdo, é: aumentar o dominio técnico sobre a natureza e sobre a administracdo das
relacbes humanas, cabendo a teoria proporcionar o aumento desse controle técnico.
Assim, com a inversdo da ordem aristotélica do saber, a preocupacdo com a verdade
do ser e a realizagdo da verdade da vida sdo submetidos as exigéncias do modelo

poético do conhecimento apoiado nas ciéncias fisico-matematicas.

A observacao empirica, nesse modelo técnico-cientifico, tem prioridade sobre a
contemplacéo tedrica, pois a contemplagao tem valor num universo concebido como um
todo ordenado e finito, onde todas as coisas encontram-se num lugar determinado e
imutavel. O valor que cada coisa possui sera dado pela “distdncia maior ou menor que
a separa do ser da causa primeira”®?. A ordem da realidade identifica-se com a ordem
do ser. E o que supde Aristételes e a escolastica ao conceber a ordem do universo.
Desse modo, todo o pensamento se sabe situado no seio de uma ordem inviolavel que
nao Ihe compete criar, mas perceber. Deus, a alma e o mundo sao os trés eixos do ser
em torno dos quais se articula o sistema do saber. O conhecimento da natureza nao &,
de modo algum, excluido desse sistema; contudo fica, desde o inicio, limitado a esse
circulo estreito do ser (...). O conhecimento “natural” coincide com o conhecimento das
“criaturas”; “ele é o saber na medida em que este é acessivel a um ser finito, criado e
dependente, o saber que ndo se estende a nenhum outro dominio salvo o dos objetos

sensiveis e finitos”>.

A observagao, nesse contexto metafisico, restringe-se a ordem
do conhecimento “natural” que é inferior a ordem do pensamento na qual se desenvolve

a contemplacgao.

No século XVII, a observacdo empirica adquire a primazia no processo de
conhecimento, uma vez que o conhecimento humano se desenvolve no interior de um
universo que passa a ser concebido como infinito e aberto. Nele ndo se encontra mais
nenhuma hierarquia natural entre os seres; a sua unidade é garantida pela identidade

das leis que o regem em toda as suas partes, e 0 seu espaco é dotado de uma

2 M.A. OLIVEIRA. Etica e praxis histérica, p. 87.
> E. CASSIRER. 4 filosofia do Iluminismo, p. 67.
3 Ibidem, p. 67-68.
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extensdo homogénea e necessariamente infinita®*. O conhecimento da natureza, sob
essa concepg¢ao do universo, ndo leva em conta as no¢des de valor, de harmonia ou de
fim, porquanto deve acompanhar o préprio curso da natureza por meio da observacgao,
da experimentacao, da medic¢ao e do calculo. Assim, a observagao esta no inicio desse
NOsSso processo cognitivo que concebe a natureza por sua esséncia propria, pois “héo é
em si algo de obscuro e de misterioso, de impenetravel ao entendimento, mas que, pelo
contrario, consiste em principios que lhe sdo plenamente acessiveis, que ele é capaz

de descobrir e de explicar racionalmente por si mesmo™°.

A prevaléncia do saber cientifico proporciona a superioridade da observagao
sobre a contemplagdo tedrica. O que ocorre, neste momento, € a limitacdo da
curiosidade. Tudo aquilo que ndo pode ser observado perde sentido para o
conhecimento. E preciso olhar atentamente os fendmenos, os fatos e a relagdo entre
eles. Esse olhar atento € um olhar medido e calculado, de modo que s6 € digno da sua
atencao aquilo que ele pode medir e calcular. O espanto esta domado, pois tudo o que
aguca a curiosidade humana suscitando-lhe problemas ganha importancia desde que

possa ser tratado por aquele que o observa.

Quem é o observador? Esse problema coloca-nos diante da nogédo de sujeito.
Somente o sujeito pode ter esse olhar atento sobre si, sobre a natureza e sobre os
outros. Trata-se de um sujeito que ndo pode mais fundamentar o seu conhecimento em
uma realidade que lhe é transcendente; tem de assumir a sua imanéncia no mundo
natural e humano. Assumindo-se nesta situacdo, ele desenvolve uma auto-reflexao
cujo resultado € o que sustenta o seu saber sobre o0 mundo. Em tal reflexdo sobre si
mesmo, 0 que realiza é o saber sobre o “Eu”. Quando se sabe como um “Eu”, o sujeito
rompe com o mundo que lhe era imediato e natural. Decorre dessa ruptura as
oposigdes eu-mundo e sujeito-objeto. Frente a essas oposigdes, 0 sujeito torna-se
auto-referente, isto €, estabelece uma relagdo consigo mesmo e com o mundo que |he
era imediato e natural. A auto-referéncia € a denominagao atribuida a relagédo que o

sujeito mantém consigo mesmo.

No entanto, a auto-referéncia, enquanto saber-de-si, recebe formulagbes

2 A. KOYRE. Do mundo fechado ao universo infinito, p. 56.
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diferentes. O empirismo e o racionalismo, por exemplo, concebem distintamente o
processo de auto-referéncia do sujeito. O empirismo da énfase a objetividade do Eu.
“.. ha algo que pode ser considerado como um objeto interior - chamado Eu, alma,
mente, espirito, etc. - o que é objetivado nos atos de reflexdo ou introspecgéo, isto é,
nos atos de voltar-se sobre si mesmo ou para si mediante o sentir-se de tal ou qual
maneira. Em poucas palavras, auto-apreensdo ou auto-percepgédo, enquanto relagdo
direta, imediata a si mesmo, é fundamentalmente sensivel, a qual se acrescenta um
pressuposto de privacidade: s6 eu posso ter acesso imediato ao “meu eu”?®. O
racionalismo tem como conceito central a “subjetividade do Eu”. Isso significa que essa
subjetividade s6é é acessivel por meio de uma auto-certificagdo de cunho intelectual,
porque “a consciéncia se apresenta como algo que é meu e interior. Eu posso
conscientizar-me de meu ser consciente, isto é, de todos os contetidos de meu pensar,
querer e sentir, na medida em que sdo meus atos de consciéncia (...). Esta consciéncia
nao pode ser separada da consciéncia de si. Consciéncia de si ndo é uma consciéncia
a parte, e sim minha vida consciente de tudo, por isso (...) eu posso apossar-me de
mim, por meio de um ato de reflexdo puramente formal”?’. Portanto, de um lado a auto-
referéncia € considerada uma relagdo sensivel do sujeito consigo mesmo; de outro é
tomada como uma relagao intelectual do sujeito consigo mesmo, da qual o puro saber-
de-si da a certeza inabalavel de que a subjetividade é acessivel e sustentavel por meio

do pensamento.

Qualquer que seja o meio (empirico ou racional) que leva o sujeito a relacionar-
se consigo mesmo, uma coisa € certa: a auto-constituicdo do sujeito possibilita a
producdo de todo o conhecimento na sua matriz técnico-cientifica. A partir dela,
também ¢é edificado todo o mundo simbdlico, ordenado segundo um conjunto de
medidas imanente ao préprio homem. E a realizacdo moderna do paradigma do

homem medida, proposta por Protagoras?.

Isso posto, podemos afirmar que o olhar do sujeito esta subordinado as suas

préprias medidas, de modo que o olhar atento sobre o objeto ndo pode se perder em

2 E. CASSIRER. op.cit., p. 75.
6 L. BICCA. Racionalidade moderna e subjetividade, p. 154-155.
" Ibidem, p. 155-156.
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duvidas e em incertezas; ndo pode suscitar problemas e dificuldades. Precisa ser um
olhar frio e certeiro que nao perde o alvo e nem se perde no espaco confuso. A
garantia para que isso ocorra dessa maneira esta na representagao. O objeto visto pelo

sujeito somente sera cognoscivel se for representado por ele.

O homem adquire um saber do mundo sob a condigao de, enquanto suijeito,
representa-lo a si. Empregamos o termo representagdo apoiados no seu sentido ligado
ao contexto teatral. Segundo J. Ladriére, “falamos da representagdo de uma pecga para
designar a realizagdo efetiva, num palco, de um conjunto de agbes imaginado por um
escritor. Tomada, neste sentido, a representagcdo se identifica, em suma, com o
espetaculo. Talvez esse segundo aspecto da metafora seja o mais importante. A pega,
que constitui o objeto de representagéo é encenada diante dos espectadores que, coisa
significativa, encontram-se imersos na obscuridade e sdo como que postos entre
parénteses. O espectador é, por assim dizer, um puro olhar abstrato. Por sua vez, o

ator esta presente, diante do espectador como espetaculo, como objeto™°.

O emprego
da representacgao pela filosofia, segundo esse sentido, visa mostrar que algo é dado em
espetaculo e, por isso mesmo, desempenha o papel de substituto da realidade. O
sujeito é, portanto, o puro espectador e o puro olhar, ou seja, nele o mundo é

constituido como espetaculo.

A representagao torna, de algum modo, presente ao sujeito aquilo que esta
langado diante dele, a saber: o objeto (ob-jectum). Ele esta exposto ao olhar do sujeito,
porque separado e diante dele. Entretanto, o objeto esta sob o olhar do sujeito para ser
visto e conhecido. Conhecé-lo é representa-lo. Conhecé-lo com objetividade significa
representa-lo sem desvios e sem acréscimos do que nao lhe é préprio. Portanto, o
conhecimento objetivo € o puro conhecimento da realidade objetiva. Para garantir a
sua pureza (objetividade), ele requer duas condigdes: a primeira € a superagédo das

»30.

“significagées vividas e de tudo o que ha de poético em nossa experiéncia do mundo”™;

a segunda, a adogao do objeto matematico como o verdadeiro paradigma de todo

B H.C.L. VAZ. op.cit., p. 161.
»J. LADRIERE. Etica e pensamento cientifico, p. 19.
30 J. LADRIERE, op.cit., p. 20.
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objeto®".

Depreendemos do que foi exposto que a teoria da representacdo procura
delimitar o meio pelo qual o objeto pode ser representado na imanéncia do sujeito.
Quando a representacao “(...) deixar de ser apenas o sinal que reenvia imediatamente
ao objeto na sua realidade extramental, para constituir-se em termo imediato em id quo
da intengdo cognoscitiva (...), o ser representado é, em si, primeiramente conhecido™?.
O estatuto concedido a representacdo no processo de conhecimento permite,
outrossim, ampliar as possibilidades de referéncia do sujeito ao objeto. Inaugura-se,
entdo, um novo estilo de trabalho tedrico no qual o objeto € submetido ao sujeito. A
natureza, por exemplo, ao tornar-se objeto do conhecimento cientifico, deve se
submeter aos procedimentos operacionais estabelecidos pelas ciéncias fisico-
matematicas. A partir desse conhecimento que desenvolve sobre a natureza, o homem
pode domina-la e transforma-la, porque a esséncia desse seu conhecimento é a
técnica. Heidegger, a propdsito disso, afirma que “(...) a ciéncia moderna é uma forma
necessaria de realizagdo da técnica moderna (...)” porque essas ciéncias “(...) se
constréem inequivocamente como um modo e uma maneira de o homem moderno
dominar, sob forma de esclarecimento, a natureza, o mundo e a terra, de forma a tornar
planejaveis e utilizaveis esses campos esclarecidos, segundo cada precisdo e com
vistas a assegurar a vontade de ser senhor da totalidade do mundo, no modo do

ordenamento™?.

Todavia, ndo podemos deixar de sublinhar que essa asceng¢ao do saber cientifico
ocorre com base no principio da subjetividade, uma vez que todas as configuragdes dos
tempos modernos, no que diz respeito ao saber e ao agir, sdo determinadas por ele.
Em relagdo ao primeiro, como ja foi exposto, ocorre a produgdo de uma ciéncia
objetivante que despe a natureza da magia e liberta simultaneamente o sujeito
cognoscente. Quanto ao agir humano, ele passa a se orientar pelos conceitos morais

adaptados a liberdade subjetiva dos individuos.

Situada nesse contexto, parece-nos insustentavel a nossa tese de que a

31 Ibidem, p. 21.
H.C.L. VAZ. op.cit., p. 162.
33 M. HEIDEGGER. Herdclito, p. 205.
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educacao, que visa a instrugdo, forma um individuo ignorante e servil; isso porque
concebemos a educacdo amparada no saber cientifico, e exatamente por isso deve
formar um sujeito racional e livre. Sujeito capaz de representar o mundo com precisao
e de agir livremente. Decorre disso a expectativa de que o homem, a medida que
aprende a ser sujeito racional, eleva-se a sua maioridade intelectual. A educagao que
forma um sujeito racional, forma um individuo apto a observar e a conhecer com
precisdo os fendbmenos naturais e humanos. Forma o homem consciente e livre das
forgas naturais. Liberdade que ele procura estender para a ordem do seu agir e do seu
querer. Sao duas formas de liberdade que, embora distintas e independentes,
completam-se mutuamente. A acgao livre € uma agao que nao sofre impedimentos e
nem é forcada. A vontade livre ndo € uma vontade heterodeterminada, mas auto-
determinada. A acgao livre ndo supde uma vontade livre, nem um querer livre, supde um
agir livre. Apesar de independente, este tem uma acgéo livre que resulta de uma
vontade livre ou vice-versa®*. Assim, uma educacdo que forma a subjetividade para

conhecer e agir livremente, jamais pode realizar o contrario.

No entanto, se considerarmos a denuncia que Hegel faz a respeito do principio
de subjetividade, a nossa tese pode ser mantida. Hegel mostra que o principio de
subjetividade transformou-se em principio de dominagao, e o iluminismo, porque se
apoia nesse principio, € apenas a outra face da ortodoxia. Isso porque “ou o homem é
feito objeto e oprimido, ou ele tem de fazer da natureza objeto e oprimi-la. Este carater
repressivo da razéo esta fundado em geral na estrutura da auto-referéncia, isto é, da
referéncia de um sujeito que se faz a si mesmo objeto (...). Por isso, Hegel “ndo vé a
diferenga entre o ‘mongol selvagem’, que se encontra submetido a uma dominagéo
cega, e o filho racional da modernidade, que s6 obedece ao seu dever, na diferenga
entre servidao e liberdade, mas apenas no fato de aquele ter o amo fora de si e este o

*5  Essa critica

amo dentro de si e ser, simultaneamente, o servo de si mesmo (...)
hegeliana a subjetividade e a razdo moderna, parece-nos possibilitar a nossa tese.
Justifica também a nossa idéia de que a educacdo, que visa somente a instrucéao,

possibilita ao homem conhecer, mas ndo pensar o seu mundo; possibilita-lhe o livre-

**N. BOBBIO. Igualdade e liberdade, p. 53-54.
33 J.HABERMAS. O discurso filoséfico da modernidade, p. 37.
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arbitrio, mas nao a liberdade.

A demonstracdo da nossa tese exige-nos relacionar o principio de subjetividade
moderno e a critica que Hegel faz dele. Em tal contexto, poderemos entdo explicitar
melhor as bases de uma educacgado que produz o0 querer ndo pensar € 0 querer servir.
Do ponto de vista do sujeito cartesiano, a subjetividade se fundamenta na identidade do
eu consigo mesmo. Trata-se de um sujeito que nao precisa sair-de-si para se afirmar
como tal. Ele dispensa o ndo-idéntico (natureza e exterioridade) para constituir a sua
identidade, dado que essa ele encontra somente enquanto pensa, e 0 pensamento é
algo de sua interioridade. Entdo o sujeito esta voltado para o seu interior. Ai tem a
evidéncia de que é um sujeito pensante, proporcionada pela intuicdo que resulta da
visdo interior avessa a admiragao e ao espanto. Intuir é “tuere (ter constantemente
sob a vista, proteger, guardar, defender), tueor (manter sob a vista, examinar, observar,
dirigir, comandar, governar, administrar), intueor (olhar atentamente, dominar pelo
olhar, meditar), intuitus (olhar com respeito e consideragdo, olhar com proposito e

designio) ™.

Esse olhar domina o sujeito por dentro; obriga-o a tornar atento o olhar
sensivel que se abre para o mundo externo, a fim de que ele ndo venha a se perder
num mundo marcado pela desordem, ilusdo e erro. O olhar, seja voltado para dentro,
seja voltado para fora, deve estar delimitado pela ordem das idéias e das coisas
fundadas no pensamento. Mas para evitar definitivamente a angustia de viver num
mundo que causa-lhe espanto e confusao, o sujeito deve restringir-se aos limites de seu
proprio eu. Adotando esse solipsismo, ele desconhece tudo o que é exterior e ndo esta
organizado segundo a ordem do seu pensamento. Um tal sujeito parece que “ndo tem
carne nem sangue, hem desejos, nem sentidos, ndo tem dor a mitigar nem esperancas
a realizar™®’. Esse sujeito € um sujeito l6gico e abstrato, vazio de qualquer sensibilidade.
Sobre ele podemos apoiar a idéia de uma educacédo que visa a instrucdo, enquanto
orientada pela padronizagdo do conhecimento. Como tal, ela forma um individuo que
raciocina demonstrativamente. Nela se da a redugcdo do pensamento ao raciocinio.
Pensar é raciocinar a partir de enunciados que sao independentes daquele que

raciocina, porque esses enunciados sao produzidos e sustentados pelas ciéncias que

%6 Olgaria MATOS. Filosofia. A polifonia da razéo, p. 98.
’E. SUBIRATS. Raizes da solidio, p. 45.
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explicam o que se passa no mundo. Portanto, para esse sujeito nada o espanta ou
causa-lhe perplexidade, pois tudo pode ser explicado pelo seu saber racional. O
universo que é produzido pela sua racionalidade esta desprovido de qualquer mistério.
O sujeito que é assim concebido, surge como o construtor de um sistema de

representacao no qual o mundo exterior € confirmado ou nao.

Contra essa concepgdo de um sujeito abstrato que domina a natureza e o
homem, Hegel concebe um sujeito que se sabe como tal a medida que sai de si e
enfrenta a dor, a paciéncia e o trabalho do negativo. O sujeito desenvolve o saber de si
nesse processo de exteriorizagcado e no final realiza a identidade consigo mesmo. Tudo
se passa sob o pressuposto de que a identidade A = A s6 é conquistada por meio de
nao-A. O itinerario de A para A passa por ndo-A. O sujeito quando se encontra em A é
em-si, ao passar por nao-A torna-se para-si (desenvolve a consciéncia-de-si) e ao
retornar a A, ele é em-si e para-si. Nesse momento, em que o circulo se fecha, o

sujeito tem o saber absoluto de si e do processo.

O sujeito s6 pode fazer esse caminho de A para A, conforme Hegel, porque ele é
“o movimento do pér-se-a-si-mesmo, ou a mediagdo consigo mesmo do tornar-se outro.
Como sujeito, € a negatividade pura e simples (...), & essa igualdade reinstaurando-se
(...)"%%. Desse modo, o sujeito hegeliano ndo é um puro Eu abstrato e imediato que é
capaz de representar-a-si e ao mundo, encerrado na sua interioridade, mas é “essa

igualdade reinstaurando-se” a partir do seu “ser-outro”.

O processo que leva o sujeito a sair e a retornar-a-si denomina-se formacéao
cultural. A cultura € o meio pelo qual o sujeito forma a consciéncia-de-si, ou seja, ela é
o espelho onde o sujeito reflete-se e vem a ser para-si. Hegel observa que “se o
embrido é de fato homem em si, contudo ndo é para si, somente como razéo cultivada
e desenvolvida - que se faz a si mesmo o que é em-si é homem para si (...)’*?9. A
mediagao cultural permite a passagem do em-si ao para-si, 0 que significa a passagem
do homem natural ao sujeito. Para que isso se efetive, “esse em si deve exteriorizar-se

e vir-a-ser para si mesmo, o que néo significa outra coisa que: deve pér a consciéncia-

*G.W.F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, vol. I, p. 30.
% G.W.F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, vol.1, p.31.
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de-si como um sé consigo™.

Cumpre a formacgao cultural a tarefa de elevar o individuo do seu estado inculto
até o saber. O sentido dessa tarefa desvela-se quando consideramos a sua meta, qual
seja: a formacao do individuo universal. O individuo que alcangou o saber mais alto é
um individuo universal. Ele, porém, elevou-se a essa altitude porque teve a paciéncia
de percorrer todas as formas culturais produzidas pela Histéria mundial e de plasmar,
em cada uma dessas formas, a totalidade do seu conteudo. Em razdo disso, o
individuo particular e inculto, se quiser tornar-se um individuo universal, precisa ter a
paciéncia e o esforgo de percorrer os degraus da formagéo cultural. Nesse percurso,
adverte Hegel, o individuo deve considerar cada um desses degraus como “...) figuras
ja depositadas pelo espirito, como plataformas de um caminho ja preparado e aplainado
(...). Esse ser ai passado é propriedade ja adquirida do espirito universal e,
aparecendo-lhe assim exteriormente, constitui sua natureza inorganica. Conforme esse
ponto de vista, a formagdo cultural considerada a partir do individuo consiste em
adquirir o que lhe é apresentado, consumindo em si mesmo sua natureza inorgénica e

apropriando-se dela™’.

No entanto, a efetivacdo da formacao cultural requer duas condi¢gbes. A primeira
exige que o individuo ndo se detenha naquilo que |he é imediato e sensivel e procure ir
além. A segunda exige que ele n&o fique limitado a apreensao das formas abstratas e
prontas, que nao brotam do universal. Enfim, o individuo ndo pode tomar nenhuma
dessas determinagdes (sensivel ou abstrata) como certas. Pelo contrario, tem de torna-
las fluidas e compreendé-las no seu vir-a-ser. N&o pode, também, tomar algo por
verdadeiro, simplesmente porque esta fundamentado em raciocinios, conclusbes e

dedugdes de pensamentos determinados.

As formas abstratas e os pensamentos determinados tém como unico conteudo
a representacao, porquanto determinam o verdadeiro e o falso como esséncias proprias
que, por nao terem nada em comun, permanecem isoladas. Hegel destaca que “a

verdade ndo é uma moeda cunhada, pronta para ser entreque e embolsada sem

* Ibidem, p. 35.
* Ibidem, p. 36.
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mais™?. Isso porque “o verdadeiro é assim o delirio baquico, no qual ndo ha membro
que n&o esteja ébrio; e porque cada membro, ao separar-se, também imediatamente se
dissolve, esse delirio é ao mesmo tempo repouso translucido e simples. Perante o
tribunal desse movimento ndo se sustém nem as figuras singulares do espirito, nem os
pensamentos determinados, pois temos ai tanto momentos positivos necessarios,

quanto negativos e evanescentes™.

A subjetividade abstrata e idéntica a si mesma embriaga-se nesse “delirio
baquico”. O sujeito ébrio € sem identidade, e essa ele conquista somente depois de
superada a sua embriaguez. Isso quer dizer que ele ndo pode se manter preso a algo
determinado que toma por verdadeiro, pois tem de apreender a verdade como
movimento. De pouco adianta ele ousar saber se ndo compreende a verdade
efetivando-se historicamente e realizando-se como totalidade. A maioridade nao se
conquista através dessa ousadia que motiva apenas um conhecimento especifico da
realidade imediata. Em vez da maioridade intelectual, o que é visado por Hegel é a
formagéo de um individuo universal. Em vista disso “(...) o individuo particular é o
espirito incompleto, uma figura concreta: uma soé determinidade predomina em todo o

seu ser-ai, enquanto outras determinidades ali s6 ocorrem como tragos rasurados™*.

Sob essa perspectiva da subjetividade hegeliana, arriscamos dizer que o
individuo instruido, dotado de um conhecimento cientifico e técnico € inculto. Limitado
ao seu ser-ai imediato, ele ndo procura ir além e tornar-se um individuo universal, que
desenvolveu a plena consciéncia-de-si e que pode realizar-se plenamente como ser
livre. O individuo que se perdeu na sua exteriorizagdo e ndo conseguiu supera-la &,
para Hegel, um individuo alienado, de modo que a alienagdo (a exteriorizagdo) do
sujeito é necessaria para ele chegar ao saber-de-si, embora manter-se nela signifique
perder a sua liberdade. Por isso, o individuo precisa ser desalojado da cémoda
situacdo em que ele se encontra no seu ser-ai imediato. Ele ndo pode restringir-se a
uma vida natural que o impede de ir-além de seu ser-ai imediato. Arrancado para fora

do seu ser-ai imediato ele tem de enfrentar o dilaceramento absoluto e nio se

*2 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 41.
® Ibidem, p. 46.
* Ibidem. p. 35.
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atemorizar diante disso. O individuo n&o pode limitar-se a uma vida que teme a morte.
Como afirma Hegel: “(...) é a vida que suporta a morte e nela se conserva, que ¢é a vida
do espirito (...). O espirito s6 é poténcia enquanto encerra diretamente o negativo e se
demora junto dele. Esse demorar-se é o poder magico que converte o negativo em ser.
Trata-se do mesmo poder que acima se denominou sujeito, e que ao dar, em seu
elemento, ser-ai a determinagdo, suprassume a imediatez abstrata, quer dizer, a
imediatez que €& apenas essente em geral. Portanto, o sujeifo é a substéncia
verdadeira, o ser ou a imediatez que nao tem fora de si a mediagcdo, mas é a mediagao

mesma’”*®

* G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 38.
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CAPITULO Il

A SUBJETIVIDADE E O ABSOLUTO

Expusemos, no capitulo anterior, as bases (gnoseoldgica, pratica e tedrica) que
sustentam a educacgédo centrada no ensino técnico-cientifico. Destacamos que, do
ponto de vista gnoseoldgico, o conhecimento significa conhecimento cientifico, porque
somente o objeto representado na imanéncia do sujeito tem valor cientifico. Na ordem
tedrica, a prevaléncia de representagao impossibilita a “theoria” (em seu sentido
aristotélico) que tem como objeto o ser, e como intengado contemplar a verdade do ser.
A auséncia da “theoria” implica numa “praxis” sem um “metron” para orientar-se no
contexto de uma vida humana, contingente e condicionada. Portanto, o advento e a
primazia das ciéncias empirico-analiticas submeteram a teoria e a praxis aos interesses
humanos de conhecer, dominar e administrar tanto a natureza como as relagbes

humanas. A natureza e a sociedade resultam da acao (técnica) do homem.

Orientada por essa dupla vertente (saber técnico-cientifico e dominagdo da
natureza e da sociedade), a educagao visa formar o individuo desprovido de qualquer
vinculo com a ordem do ser (theoria) e com a ordem do bem (praxis). O individuo

educado, nesse sentido, deve estar preparado para trabalhar, consumir e opinar.
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Apoiado na técnica, ele sabe fazer as coisas uteis. Submetido ao mercado, quer
consumir as coisas em busca de uma satisfagao imediata e provisoria. Por fim, julga-se
capaz de formar e emitir opinides, a partir das precarias informacées que detém sobre
os mais diversos assuntos. O individuo assim educado encontra-se preparado para

viver numa sociedade voltada para o util, o prazer e a massificagao.

O fazer as coisas, a certeza da opinidao escolhida e o gozo tranquilo do ilimitado
consumo prendem o individuo a sua propria singularidade. Encerrado no singular, o
individuo volta-se para os seus interesses. Torna-se egoista. Adota como medida para
as suas acgoes o util, o certo e o prazeroso. Concebe a si e aos demais individuos como
membros andnimos e intercambiaveis de uma sociedade marcada pela competicao

entre os seus membros, que tomam como base o calculo dos seus interesses’.

Perguntamos se € possivel pensarmos a educagcdo como meio capaz de
promover a passagem do desejo individual a vontade coletiva, do “Eu” ao “N6s”, e do
individuo ao cidadao. De tal modo que o individuo fosse compreendido como parte de
um todo, sendo que um ndo pode prescindir do outro. Decidimos, entdo, recorrer a
filosofia hegeliana e, em especial, a Fenomenologia do Espirito, porque nesta obra
Hegel busca explicitar a formagdo humana como o caminho que conduz o individuo do
seu estado inculto até o saber absoluto. O que se conquista ao cabo desse processo

formativo é o individuo universal.

Acreditamos que a formagdo cultural (Bildung), nucleo tematico da
Fenomenologia do Espirito, € o modelo oposto dessa formacgao resultante de uma
educacgao cujo conteudo é o saber técnico cientifico, e cuja meta é instruir o individuo.
Esse tipo de educacao fixa o individuo ao seu “aqui e agora”, tornando-o incapaz de
lancar-se adiante e de vislumbrar algo mais do que o imediato vivido. A formacgao
cultural (Bildung) possibilita ao individuo abandonar as suas convicgdes primitivas com
vistas a alcancar um saber mais amplo, um saber absoluto. Nesse processo de
formacao, o individuo, por um lado, vislumbra o horizonte de uma totalidade que da
sentido a sua existéncia imediata; por outro, evoca o passado seja para revivé-lo, seja

para rememora-lo. Portanto, o individuo, na educacado centrada no saber técnico-

'P. CANIVEZ, Educar o cidadio, p. 17-18.
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cientifico, experimenta a radical contingéncia e a auséncia total de sentido. Experiéncia
diferente ele encontra numa educagao inspirada pela formacédo cultural hegeliana,
porque aprende com ela a importancia da memdéria e a demanda de uma utopia, que é

uma totalidade ainda nao realizada e dotada de um fim (telos) organizador.

Diante dessas duas orientagdes contrastantes, que podem nortear a formacao
humana, decidimos concentrar nosso estudo na “formacgéao cultural” (Bildung) hegeliana,
porque ela tem como tarefa conduzir a consciéncia empirica até o saber absoluto e o eu
individual ao eu da humanidade. Essa formacado apoia-se na rememoragcdo e na
transcendéncia. Trata-se da rememoracédo do ser-ai passado, que leva o individuo,
nesse processo formativo, a conservar e elevar o que foi produzido no passado. Ja a
transcendéncia € empregada aqui no sentido de ir além do imediato vivido na busca de
um porvir que se encerra com o advento do saber absoluto. Esse merecimento
concedido a memoria e a transcendéncia pela formagao cultural hegeliana, justifica
nossa opcao pelo seu estudo. Acreditamos que, a partir dela, poderemos criticar o tipo
de formacéo técnico-cientifica, que mantém o homem no esquecimento e impossibilita-o
de projetar-se mais além do imediato vivido. Esse tipo de formagao, ao nosso ver, ndao
forma o homem, mas deforma-o, pois enfraquece-lhe a “memdria” e subtrai-lhe a

esperanca.

Feita essa opcao, o nosso proposito neste capitulo ndo pode ser outro que o de
procurar explicitar os fundamentos metafisicos e gnoseoldgicos sobre os quais a
Fenomenologia do Espirito sustenta a formagdo da consciéncia. Perseguindo esse
intento, destacaremos algumas afirmacdes valiosas situadas no “Prefacio”™. Elas s&o
valiosas porque ddo o contorno do lastro metafisico e gnoseolégico da formacéao
cultural. Sao as seguintes: 1°) o verdadeiro dever-ser, entendido e expresso “ndo como
substancia, mas também, precisamente, como sujeito”; 2°) “o verdadeiro é o todo™; e

3°) “o absoluto expresso como espirito”. Essas afirmacdes, envolvendo a subjetividade

% O Preficio foi escrito por Hegel, depois de concluida a obra. Nele aparece as suas in intengdes de: estabelecer uma
ligagdo com sua obra posterior a Ciéncia da Logica, situar-se entre os filosofos do seu tempo ¢ manifestar a sua
originalidade filoséfica. E a opinido de J. HYPPOLITE em Génesis y Esstructura de la Fenomenologia del Espiritu
de Hegel, p. 7.

> G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, p. 29.

* Ibidem, p. 31.

> Ibidem, p. 33.
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(1°), a totalidade (2°) e a historicidade (3°), assinalam a presenca do absoluto em-si e
para-si. Adiantamos que, embora admitamos ser a fenomenologia um conhecimento do
absoluto, ndo a consideramos nem como uma noumenologia € nem como uma
ontologiaG. Nossa preocupagédo continua sendo saber como o sujeito, o todo e a

historia articulam-se num processo de formacéao cultural, que expressa o absoluto.

Parece-nos inevitavel que a devida compreensdo dessas afirmagdes seja
precedida pela explicitacdo da intencdo mais geral da fenomenologia, a saber: o
desenvolvimento e a formacao cultural da consciéncia empirica, natural, ordinaria e
comum em direcdo ao saber filoséfico (saber absoluto). Sem essa prévia consideragéo
sobre o designio central da obra, estaremos impossibilitados de mostrar o que visamos
ao destaca-lo. Temos em vista a articulacdo dos seus elementos (sujeito, totalidade e
historicidade) no processo de formacao cultural (Bildung), e isso sera bem explicitado
se tratado a luz da intengdo central da Fenomenologia. Nesse sentido, examinaremos
essa intencdo da obra segundo as suas dimensdes fenomenoldgica e historica.
Somente depois de feita essa abordagem, iniciaremos o estudo das afirmacgbes acima

mencionadas.

A dimensao fenomenoldgica expde o saber da consciéncia fenomenal, segundo
a qual o sujeito é fendbmeno para si mesmo; tem saber de si e do objeto por ele préprio
produzido no horizonte das suas experiéncias’. A exposi¢do desse saber fenomenal é
o préprio caminho que segue a consciéncia natural, ordinaria e ingénua em diregao ao
saber verdadeiro. Segundo Hegel, esse é o caminho: “(...) da alma que percorre a
série de suas formas como estagdes que lhe sdo preestabelecidas por sua natureza,
para que se possa purificar rumo ao espirito, e através dessa experiéncia completa de
si mesmo alcangar o caminho do que ela é em si mesma™”. Nesse itinerario, a
consciéncia mostra-se dotada de um saber nao real e n&do-verdadeiro, porque possui
um saber unilateral. Por isso ela descobre que se ilude toda vez que, ao se deter em
algum momento deste percurso, toma o saber que ai desenvolve como verdadeiro.

Descobre também que esse trajeto tem para ela um significado negativo, pois marcado

6 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 8.
" Cf. a apresentagdo que H.C. Lima VAZ faz a tradugdo da Fenomenologia do Espirito, feita por Paulo MENEZES,
vol. I, p. 10.
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pela duvida a respeito das suas opinides pretensamente naturais e pelo desespero de

perdé-las.

A consciéncia natural tem de evitar o apego e a fixagcado a essas representagdes
e opinides parciais se quiser alcangar o saber verdadeiro, ou seja, o saber absoluto. O
absoluto, em compensacio, ndo se situa num inacessivel além. Ao contrario, ele é
imanente a esse caminho que a consciéncia segue. Desse modo, ele desenvolve o
saber de si no saber da consciéncia. Isso faz com que o saber fenoménico da
consciéncia seja: “(...) o saber progressivo que o absoluto tem de si mesmo. A
manifestagdo ou o fenébmeno que € para a consciéncia ndo sdo, portanto, estranhos a

esséncia, sdo a revelacdo desta™.

Mais adiante nos deteremos sobre essa questdo do absoluto, que € uma
questao precisamente de ordem metafisica. Por enquanto, limitamo-nos a dar o
merecido destaque a idéia de que a formagao da consciéncia para a ciéncia recebe a
influéncia dos “romances da cultura” (Bildungsroman). Esses romances eram mais do
que simples historias de formagao do pensamento; eram histérias do aprendizado da
vida. Hegel leu o Emilio de Rousseau e talvez, nessa obra, tenha encontrado a
primeira historia da consciéncia natural, alcangando por si mesma a liberdade através
das experiéncias que lhe séo proéprias e particularmente formadoras. Mas foi a leitura
das obras Wilhelm Meister de Goethe e Heinrich de Ofterdingen de Novalis que exerceu
uma influéncia decisiva na elaboragdo da Fenomenologia. As duas obras apresentam
os seus herdis inteiramente voltados as suas convicgdes. W. Meister cré em sua
vocagao teatral. H. de Ofterdinger entrega-se a uma vida prosaica. Entretanto, os dois
herdis abandonam essas convicgdes, vivendo uma série de experiéncias. Tal vivéncia
faz com que aquilo que tinham na conta de verdadeiro se transformasse em simples
ilusdo. W. Meister renuncia a vida teatral e poética para tornar-se um cirurgido que
aceita a vida prosaica como algo necessario a espiritualidade. O personagem de
Novalis descobre que s6 a poesia podera lhe oferecer a verdade absoluta’®. Portanto,

a influéncia decisiva que a Fenomenologia recebe desses “romances de cultura” (como

8 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 66.
? J. HYPPOLITE, op.cit., p. 10-11.
' Ibidem, p. 10-14.
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sao chamadas essas obras) esta na concepgao de um individuo que abandona as suas

crengas para alcangar algo mais elevado.

Além dessa concepgao, a Fenomenologia ndo tem mais nada em comum com
tais romances, pois que ndo é uma novela, e sim uma obra cientifica, cujo escopo é o
desenvolvimento da histéria da consciéncia. Esse desenvolvimento é orientado por um
fim que ndo esta sob o arbitrio da consciéncia e nem é escolhido pelo autor. O fim
visado resulta da natureza mesma da consciéncia. Assim o desenvolvimento da

consciéncia possui uma necessidade intrinseca.

O caminho da consciéncia até o saber absoluto € um percurso necessario. Isso
porque: “a série completa das formas da consciéncia ndo-real resultaréa mediante a

necessidade do processo e de sua concatenagdo mesma” .

Esse caminho suporta a
necessidade como interior ao processo formativo da consciéncia, nada que ele contém
podera ser casual. Os momentos desse processo estdo concatenados e articulados
entre si. Nenhum momento considerado isoladamente dos demais tem algum sentido.
A esse respeito, Hegel afirma que: “(...) o caminho pelo qual se atinge o conceito do
saber torna-se igualmente, por esse movimento, um vir-a-ser necessario e completo.
(...) esse caminho abarcara por seu movimento a mundanidade completa da

consciéncia em sua necessidade” '°.

Por conseguinte a Fenomenologia apresenta um
desenvolvimento da consciéncia em diregdo ao saber absoluto, que ndo tem um carater

episodico, ja que nele ha a articulagado necessaria entre os seus momentos.

Sob a dimensdo fenomenoldgica, a garantia de que os momentos articulam-se
necessariamente é dada pela imanéncia do absoluto na formacdo da consciéncia. O
absoluto quer estar em-si e para-si junto da consciéncia desde o inicio da sua
formacao. Por isso, 0 saber que a consciéncia desenvolve nesse processo € um saber
do absoluto que ai esta presente; de modo que os momentos desta formacao, em razéo
da presenca do absoluto, estéo ligados entre si, 0 que torna necessario o caminho a ser

percorrido pela consciéncia se ela quiser elevar-se até o saber absoluto.

Sob a dimensao histérica da Fenomenologia, a educacao do individuo particular,

" G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 67.
2 Ibidem, p. 39.
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que deve formar-se necessariamente no saber para tornar-se um individuo universal,
mantém estreita relacdo com a histéria do mundo. A relacdo entre a educacédo do
individuo e a histéria é possivel, nessa dimensao, porque a histéria da humanidade é
imanente a consciéncia individual. A histéria do mundo ja esta realizada, o que falta € o
individuo particular encontra-la em si mesmo'. Precisamente, é a histéria da cultura
universal que deve ser invocada pela consciéncia individual, na medida em que uma tal
histéria contribui a sua formacdo. Com efeito, essa histéria: “(...) se ordena segundo
uma sucessdo de paradigmas e ndo segundo a cronologia empirica dos eventos™*.
Esses paradigmas assumem diferentes encargos em toda a obra. Na primeira parte,
que divide-se em consciéncia - consciéncia-de-si e razao, a histéria assume o papel de
exemplo, que ilustra de maneira concreta o desenvolvimento original e necessario da
consciéncia. E o caso da luta do senhor e do escravo, tomada como exemplo para
ilustrar um momento da consciéncia-de-si. Tarefa diferente tem a histéria, na segunda
parte da Fenomenologia, que divide-se em “Espirito”, “Religido” e “Saber Absoluto”. No
capitulo sobre o Espirito ndo encontramos mais uma consciéncia individual, mas
totalidades concretas - os espiritos particulares (a cidade grega, o império e o direito
romano, a cultura ocidental, a Revolugdo Francesa e o mundo alemao). Hegel
concebe, neste momento da obra, o desenvolvimento dessas totalidades concretas
coincidindo com o desenvolvimento da historia real’™. Assim, qualquer que seja a
funcdo da histéria ao longo da Fenomenologia a sua importancia € inegavel. Hegel
atesta isso nesta passagem: “O individuo, cuja substancia é o espirito situado no mais
alto, percorre esse passado da mesma maneira como quem se apresta a adquirir uma
ciéncia superior, percorre oS conhecimentos preparatorios que ha muito tem dentro de
si, para fazer seu conteudo presente; evoca de novo sua rememoragdo, sem no
entanto ter ali seu interesse ou demorar-se neles. O singular deve também percorrer 0s
degraus-de-formagéo-cultural do espirito universal, conforme seu conteudo; porém,
como figuras ja depositadas pelo espirito, como plataforma de um caminho ja preparado
e aplainado. Desse modo, vemos conhecimentos, que em antigas épocas ocuparam o

espirito maduro dos homens, serem rebaixados a exercicios - ou mesmo a jogos de

3 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 39-40.
“H.C.L. VAZ, op.cit., p. 11.
!5 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 35-40.
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meninos; assim pode reconhecer-se no progresso pedagogico, copiada como em
silhuetas, a histéria do espirito do mundo. Esse ser-ai passado é propriedade ja
adquirida do espirito universal e, aparecendo-lhe assim exteriormente, constitui sua

natureza inorgénica®.

A historia do mundo passa a ser entdo uma histéria concebida, interiorizada e
dotada de um sentido que se desvela progressivamente'’. Em razdo disso, a
consciéncia individual encontra-se impossibilitada de alcancar imediatamente o saber
absoluto, pois ela somente o alcanga se se tornar consciéncia do espirito do seu tempo.
Inversamente, poderiamos afirmar que o aparecimento do saber absoluto corresponde

ao aparecimento de uma nova época da histéria do mundo'®.

Era inaceitavel para Hegel “pensar o tempo” sem recuperar, descrever e
compreender um longo passado a ser superado. Somente deste jeito foi possivel a ele
conceber o seu tempo, como sendo um tempo de nascimento e transito para uma nova
época. Momento em que: “o espirito rompeu com o mundo de seu ser-ai e de seu
representar, que até hoje durou; esta a ponto de submergi-lo no passado, e se entregar

a tarefa de sua transformagdo™”.

Portanto, esse pensamento do tempo possibilita o
aparecimento do saber absoluto neste determinado tempo da histéria do mundo. Isso
porque, na historia, o espirito, como sustancia imediata, esta presente desde o comeco.
A histéria passa a ser o desenvolvimento do espirito até o momento em que ele se
mediatiza como consciéncia-de-si. Esse é o momento em que surge a filosofia e no
qual emerge o saber absoluto como desfecho do desenvolvimento efetivo do Espirito

consciente-de-si?°.

A filosofia, que emerge nesse novo tempo, deve preocupar-se menos em ser
edificante, uma vez que tal preocupacdo acredita que a for¢ga sustentadora e
transmissora do absoluto seja um produto do éxtase e do entusiasmo abrasador. O
belo, o sagrado, a religido e o amor, colocados sob a promessa de edificar o homem,

acabam por envolve-lo na sua existéncia ordinaria e nos seus pobres pensamentos.

' G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 36.

'7J. HYPPOLITE, op.cit., p. 40.

'8 Ibidem, p. 44.

" G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 26.

P H.C.L. VAZ, “Cultura e Ideologia”, in Kriterion, n® 67, p. 29.
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Limitado e entusiasmado por tais coisas divinas, o homem fica esperando o prazer
indeterminado de uma divindade indeterminada. Aquele que filosofa “santamente”,
despreza toda a medida e determinagao, que nao seja infundida nele por Deus durante
o0 sono. Esse tipo de filosofia faculta a contingéncia do conteudo e a manifestagao do
arbitrio?’. Logo, a filosofia que visa edificar o homem é um simples amor pelo saber,
porém nao € o saber efetivo e verdadeiro. Exatamente por isso, dispensa a formacgao

cultural.

Em contrapartida ao que expusemos, a formacao cultural € o meio pelo qual o
fildsofo pode alcangar o saber verdadeiro e efetivo. Essa formagéo tem inicio, segundo
Hegel, quando o homem esforga-se para adquirir o conhecimento de principios e pontos
de vista universais®®>. Entretanto, o fato do homem alcangar a universalidade n&o
significa que encerrou a sua formacao cultural, porque se a formagao cultural visar
apenas uma universalidade abstrata, jamais estara completa, pois que procura:
“purificar o individuo do modo sensivel e imediato e em fazer dele uma substancia
pensada e pensante”. Se, ao contrario, a formacdo “efetivar e espiritualizar o
universal’ mediante a superacdo dos pensamentos determinados e fixos, entdo ela

torna-se completa®.

Portanto, o tema central da Fenomenologia do Espirito é a formacao cultural.
Contudo essa formacdo, como tarefa humana, incorpora a luta e o sacrificio do
individuo pelo saber absoluto e pela ciéncia. A elevagcdo a essa universalidade da
ciéncia ndo é resultado somente de uma formag&o tedrica e nem significa um
comportamento tedrico em oposigdo a um pratico®>. Conceber a formacdo nesses
termos, ou seja, como meio de dar conta de toda a racionalidade humana e elevar o
individuo da particularidade inculta a universalidade sapiente, sé é possivel porque
Hegel amplia o conceito de experiéncia. Isso significa que a experiéncia ndo é
entendida nem como experiéncia tedérica € nem como experiéncia moral. Ela

compreende tudo aquilo que € vivido pela consciéncia, ndo somente o objeto pensado,

*' G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 26.

2 Ibidem, p. 23.

3 Ibidem, p. 39.

** Ibidem, p. 39.

2 H. GADAMER, Verdade e Método, p. 51.
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mas todas as maneiras de viver, as visdes de mundo ou concepgdes estéticas e
reIigiosasZG. E partindo desse sentido da experiéncia, que a formacao cultural vai levar
o individuo a sacrificar tudo o que Ihe é particular em favor do universal. O individuo
tem de abandonar a sua existéncia natural e contingente, dominada pelo saber imediato
e pelo dogmatismo das visbes de mundo, se quiser desenvolver-se para o saber
verdadeiro. A educagao, em razao disso, ndo deve ser vista como uma conquista do
individuo singular, mas como uma revolugao cultural que interessa a todo um povo. Por
isso 0 saber absoluto: “responde a indigéncia do tempo, confrontando-o com a sua
verdade e desfazendo a falsa seguranga da certeza imediata, sob este aspecto é um

escrito “mundial” e a unidade um ato do sistema e da historia™’.

Dado o que expusemos acima a respeito da intencdo maior da Fenomenologia
do Espirito, isto &, a formagao humana, que consiste em elevar a consciéncia natural ao
saber absoluto, falta-nos ainda explicitar o que fundamenta essa formacéo.
Procuraremos a explicitacao de tais fundamentos, analisando as afirmagdes que tratam

0 absoluto como: sujeito, verdadeiro e histérico.

1. O absoluto é sujeito.

Iniciaremos pela afirmacdo de que o absoluto é sujeito. A analise de tal afirmacao
requer de nés uma indicacao do contexto filoséfico de onde ela provém e do qual ela se
destaca. Trata-se do contexto da filosofia moderna, sobretudo do inicio do século XIX,
em que ha a presenca dominante de um esquematismo filosofico estruturado e bem
ordenado. Esquematismo que se sustenta sobre o dualismo entre “racionalismo e
empirismo, entre razdo tebrica e razdo pratica, entre razdo e sentimento e,
sobrepairando a todos, o dualismo kantiano entre o entendimento (Verstand), faculdade
dos fenémenos, e a razdo (Vernunft), faculdade do absoluto™. Uma cultura que
incorpora esses dualismos, revela-se cindida entre sujeito e objeto, finito e infinito,
natureza e liberdade. As cisbes que marcam a cultura tém de ser, segundo Hegel,

pensadas e superadas a partir delas mesmas. Isso quer dizer que o pensamento

2 HYPPOLITE, op.cit., p. 47.
2 M.J. FERREIRA, Hegel e a justificacio da filosofia, p. 271.
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filosofico, ao buscar a unido do que esta separado, ndo tem outro recurso senao partir
do interior da prépria separacao. A filosofia ndo pode se colocar acima da cultura, mas
tem de habitar o seu interior. Desse modo, podemos afirmar que a filosofia origina-se

da cisédo e n&o da unidade, essa ultima sera o fim perseguido.

Ao colocar como meta da filosofia a unidade do que estava separado, Hegel realiza
o ideal da metafisica, porém de maneira diferente. A metafisica ocidental, desde
Platao, confere primazia ao principio de identidade - o que é idéntico a si mesmo é uno.
Por isso, ndo seria errado afirmar que ela toma como ponto de partida o uno. Hegel
inverte esse processo. Ele procura chegar a identidade, partindo do que esta separado,
ou melhor, do que é contraditério, enquanto que para a metafisica, que antecede a
Hegel, o homem que compreende que no “mundo das sombras” as coisas nao-sao,
deveria abandona-lo e reencontrar o que é idéntico a si mesmo. Para Hegel, o homem
nao pode abandonar o mundo dominado pela cisdo e pela contradicdo, pois se ele
deseja encontrar o que € uno e o que € idéntico, devera manter-se neste mundo. No
Prefacio, Hegel assevera que o espirito: “(...) ndo é essa poténcia enquanto é o positivo
que desvia os olhos do negativo, como quando dizemos de alguma coisa que néo é ou
é falsa, e tendo liquidado passamos a alguma outra coisa. O espirito s6 é esta forga
quando olha o negativo nos olhos e permanece nele. Este permanecer no negativo é a

forca mégica que o converte no ser’®.

No sistema filosofico hegeliano, o “permanecer no negativo” ndo tem o propdésito de
atribuir a superioridade da contradicao sobre a identidade, e nem de fixar o pensamento
no ambito do negativo. A permanéncia no negativo, porém, é necessaria para a
superacgao de toda negacéo e separagao. O demorar-se no reino do contraditério visa a
sua negacao com a finalidade de afirmar a identidade. Portanto, somente havera

conversao a identidade absoluta se houver a negacédo da negacéo (a sintese final).

Na identidade absoluta os opostos unem-se. Por exemplo: a cisdo entre o sujeito e
0 objeto, que aparece no desenvolvimento da consciéncia, € superada no momento
final desse desenvolvimento (momento do absoluto). Ocorre, neste momento, a

identidade entre o sujeito e o objeto, entre o finito e o infinito. Sem essa sintese final

* C.H. LIMA VAZ, Filosofia da cultura, p. 49-50.
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seria impossivel pensar a superagdo da contradicdo, ou seja, a realizagdo da
identidade.

O absoluto resulta da negagdo da negacdo. Assim entendido, ele ndo pode ser
confundido com a idéia do absoluto uno, idéntico e situado acima de toda contradigéo.
A manutencdo dessa idéia do absoluto é um despropdsito sob a ética hegeliana, porque
aquele que o adota como ponto de partida cré que o absoluto pode apenas ser captado
pela intuigdo. Isso reserva o conhecimento sobre o absoluto a alguns poucos homens,
considerados “santos ou iniciados”, pois sdo o0s Unicos capazes dessa posse “esotérica”
dele. Se o pensamento partir da intuigdo do absoluto, ele sera a repetigao informe do
idéntico. A consciéncia que se desenvolve a luz desse principio repete a mesma forma
(unica e imovel) adaptando-a aos dados que Ihe sdo apresentados. Tal formalismo,
segundo Hegel, sustenta que: “(...) essa monotonia e universalidade abstrata sdo o
absoluto; garante que o descontentamento com essa universalidade é incapacidade de

galgar o ponto de vista absoluto e de manter-se firme nele”.

Suposta a intuicdo do absoluto, da-se a impossibilidade de realizar a fala sobre ele.
Incide-se no “alogon”. Por isso, 0 saber do absoluto inefavel identifica-se com a vida.
J. Hyppolite observa que: “(...) A vida orgédnica como produto inconsciente da
inteligéncia é como um produto artistico, na qual o consciente se liga ao inconsciente,
uma manifestagdo do “Absoluto”. O saber deve eliminar essas diferencas, que ndo sao
mais do que diferengas quantitativas, diferencas potenciais, até chegar ao principio. A
coincidéncia com ele, Schelling denomina intuicdo intelectual. Para ele esta pura
intuicdo da vida encontra-se acima ou abaixo de toda reflexdo. A reflexao lhe é extensa
(..)". Portanto, a filosofia de Schelling, apoiada na intuicdo intelectual do absoluto,

tende a ser uma filosofia da natureza ou da vida em geral.

Se Schelling desenvolve um pensamento sobre a natureza, ele sé pode
conceber o absoluto como “A = A”, em que tudo é uma coisa s0, ou fazer de conta que

seu “absoluto é a noite em que todos os gatos sdo pardos™?. Ao passo que Hegel, ao

¥ G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 28.

3 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 28-29.
3! J. HYPPOLITE, op.cit., p. 30-31.
32 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 29.
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desenvolver um pensamento da histéria humana, em que descobre o tragico conflito
entre o homem e o seu destino, concebe o absoluto contendo esse conflito. Conflito
que pode ser expresso pela relagdao entre o que o homem é e o que ele pode ser. O
absoluto orienta o conflito entre o que é o poder-ser na direcao do dever-ser. Essa
direcdo da o sentido e a inteligibilidade a histéria humana. O homem, portanto, vive
uma historia, cujos momentos néo sao meros episodios, porque estdo articulados entre
si sob o designio de um sentido que passa por eles, para explicitar-se plenamente no

final da historia.

A referéncia a historicidade do absoluto (tema ao qual voltaremos mais adiante)
permite-nos abordar a tese de que o absoluto € sujeito, considerando também que o
absoluto compreende a contradicdo e resulta dela. Podemos afirmar o absoluto como
sendo a unidade e a totalidade imanente a cisdo e a contradigdo, uma vez que ele nao
paira acima da historia, como uma tranquila igualdade e unidade consigo mesmo.
Tendo isso em vista, sera impossivel capta-lo por meio da “intuicao intelectual’, como
queria Schelling. Em vez de intuido, ele sera refletido e pensado. Cabe a filosofia

revelar o absoluto.

A tarefa da filosofia, segundo Hegel, consiste em pensar o absoluto: “(...) ndo
como substancia, mas também, precisamente como sujeito. Ao mesmo tempo, deve-se
observar que a substancialidade inclui em si ndo sé o universal ou a imediatez do saber
mesmo, mas também aquela imediatez que é o ser, ou a imediatez para o saber™>.
Destacamos que essa passagem toma como referenciais a substancia de Espinosa e o
sujeito de Kant. Essa substancia e esse sujeito sao: “pensados juntos como uma
unidade sistematica, isto é, a objetividade da substancia universal, uma tnica, em seu
processo de desdobramento, deve ser unida, em conciliagdo harmdbnica, com a

liberdade e com a validade universal do sujeito transcendental™”.

Decorre disso que é
insuficiente captar a unidade e a identidade da substancia, sem a mediacéo da reflexao.
Hegel admite mais do que uma substancia unica, com dois modos de ser, como fizera
Espinosa. Ele admite que esses dois modos de ser no “Espacgo” (Natureza) e no

“Tempo” (Espirito) do absoluto demandam que a substancia seja um “subjectum”, quer

33 Ibidem, p. 29.
34 C. CIRNE-LIMA, C. Sobre a contradig¢do, p. 75.
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dizer, que ela seja aquilo que estd subjacente a esses modos, como fundamento

absoluto.

O absoluto, assim considerado, contém o movimento que parte da simples
identidade, passa pela diferenga e termina com a identidade diferenciada. Este
movimento envolve o conhecimento e a acdo humana®®. A respeito disso, Hegel diz
que: “(...) a substancia viva é o ser que na verdade é sujeito, ou - o que significa o
mesmo - que é na verdade efetivo, mas s6 a medida que é o movimento de pdér-se-a-si-
mesmo, ou mediagdo consigo mesmo do tornar-se outro™®. O absoluto é suijeito,
porque torna-se outro por meio desse movimento de pér-se-a-si-mesmo. Ao tornar-se
outro, ele desenvolve o saber-de-si. Portanto, o absoluto enquanto sabe de si mesmo,
nao sera um absoluto situado acima de toda a reflexdo, mas o absoluto que reflete

sobre si®’.

A reflexdo que o absoluto, enquanto movimento do pér-se-a-si-mesmo,
desenvolve sobre si, exige a mediagdo do discurso humano. O homem é o sujeito
desse discurso. Ele revela, através dele, tanto o ser dado (a Natureza) como a si
mesmo. Embora a natureza seja também a efetivagdo do absoluto, este sé desenvolve
a reflexdo sobre si mesmo pela mediagdo humana. O que distingue o0 homem dos
demais seres é o seu discurso coerente (Logos), dotado de um sentido capaz de revelar
tudo o que esta dado. Tal discurso coerente é o discurso filoséfico, pois ele ndo é uma
simples descrigao verdadeira, mas a descricdo do verdadeiro, porque tem em vista a
verdade (Wahrheit); €& “ revelagdo correta e completa do ser e do real pelo discurso
coerente (logos). O verdadeiro (das Wahre) é o revelado pelo discurso na sua
realidade. Por isso cabe ao filosofo descrever o ser. O filosofo deve falar ndo s6 do ser
que lhe é dado, mas de si mesmo e explicar a si mesmo como aquele que fala do ser e

de si™®,

Depois do que foi exposto até aqui a respeito da afirmacdo o absoluto € sujeito,

chegamos a trés resultados.

33 Ver M. INWOOD, Diciondrio Hegel, p. 301.

3% G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 30.

37 J. HYPPOLITE, p. 22.

3% A. KOJEVE, Introduction d la lecture de Hegel, p. 530.
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O primeiro é o de que Hegel, apesar de se manter fiel a metafisica, ndo
considera o absoluto como a identidade primeira entre o ser e o pensar, mas o
resultado de um longo processo que tem inicio com a oposicdo entre o0 homem e a
natureza. Outrossim, supde que o homem pode falar sobre ela e nega-la pela sua
acao, uma vez que ele nado esta nem preso e nem determinado pelo mundo natural.
Separado da natureza e em oposicao a ela, o homem cria o seu préprio modo de viver,
tomando a liberdade como o horizonte da sua fala e da sua agdo. Portanto, ele cria o

mundo cultural e historico.

O segundo indica que o absoluto é sujeito, porque conquista a sua igualdade e a
sua unidade consigo mesmo pela mediagcdo do mundo humano, cultural e histérico. Em
relagdo a isso, acompanhamos as palavras de Hegel: “(...) a substéncia viva é o ser,
que na realidade é sujeito, ou - o que significa 0 mesmo - que é na verdade efetivo,
mas sO a medida que é o movimento do poér-se-a-si-mesmo, ou mediagdo consigo
mesmo do tornar-se outro. Como sujeito, & a negatividade pura e simples, (...). So
essa igualdade reinstaurando-se, ou sé a reflexdo em si mesmo no seu ser-outro, é que
sdo o verdadeiro; e ndo uma unidade originaria enquanto tal, ou uma unidade imediata

enquanto tal™®.

O terceiro mostra que nao se conhece o absoluto pela intuicdo intelectual. Ora,
se essa intuicdo fosse o0 Unico conhecimento possivel que se pode ter dele, entdo o
absoluto seria acessivel a alguns poucos escolhidos. Isso supde um aristocratismo em
teoria do conhecimento, que abre um abismo insuperavel entre os “génios” e a plebe.
Hegel opbe-se a essa tendéncia ao afirmar que o absoluto € sujeito, visto que ele quer
de um lado impedir o desaparecimento do carater cientifico da filosofia sob essa névoa
irracionalista; e de outro, considerando que o absoluto esta presente em-si e para-si na
histéria, especialmente nesse momento de constituicdo do Estado moderno e da
sociedade moderna, ele quer possibilitar que cada individuo tenha condigdes para
alcangar o conhecimento do absoluto, que deve estar aberto a todos™. Hegel, a
respeito desse proposito, confirma que a ciéncia exige do individuo que se eleve até o

saber absoluto, para que possa viver nela e por ela: “Em contrapartida, o individuo tem

% G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 30.
* LUKACS, G. El joven Hegel, p. 421-423.
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o direito de exigir que a ciéncia lhe fornega pelo menos a escada para atingir esse
ponto de vista, e que o mostre dentro dele mesmo. Seu direito funda-se na sua
independéncia absoluta, que sabe possuir em cada figura de seu saber, pois em
qualquer delas — seja ou ndo reconhecida pela ciéncia, seja qual for o seu conteudo -, o
individuo é a forma absoluta, isto é, a certeza imediata de si mesmo, e assim é o seu

incondicionado, se preferem a expressao™’.

2. O absoluto é o verdadeiro.

Destacaremos a tese o absoluto € o verdadeiro, com o propdsito de examina-la.
Faremos esse exame, partindo das consideracdes expostas sobre a tese o absoluto é
sujeito, e ndo so substancia. Entendemos que, como tal, o absoluto torna-se finito e
incorpora o0 negativo. A negacao é o homem que se efetiva através do discurso, do
pensamento e da agdo. O homem, em razdo disso, € o produto do seu pensamento e
da sua agéo; por conseguinte encontra o seu ser real como resultado e ndo como ponto
de partida. Dado que o resultado ndo pode ser tomado sem o processo que o produz, é
indispensavel compreender a totalidade que inclui a ambos. A categoria de todo, de

totalidade, cumpre um papel incontestavel no processo de efetivagdo do absoluto.

A associagao entre os termos absoluto, verdade e totalidade apoia-se em dois textos
da Fenomenologia, um encontra-se na Infrodu¢do e outro no Prefacio, sendo que
aquela foi escrita antes deste. Respeitando esta ordem cronolédgica de produgao dos
textos, iniciamos pela apresentagdo da seguinte afirmagao, presente na Infrodugéo:

"2

“(...) s6 o absoluto é verdadeiro, ou s6 o verdadeiro é absoluto Segue-se entédo a

exposicdo dessa outra afirmacdo, situada no Prefacio: “O verdadeiro é o todo™.
Apresentamos tais proposi¢cdes, com o propésito de montar um argumento em que elas
sdo as premissas. Assim, argumentamos que se o absoluto €& verdadeiro e o

verdadeiro € o todo, concluimos que o absoluto € o todo.

Hegel explicita o que significa a afirmacgédo o absoluto é o todo. Acerca disso

* G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 34.
*2 Ibidem, p. 64.
® Ibidem, p. 32.
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mostra o seguinte: “(...) sobre o absoluto deve-se dizer que é essencialmente resultado;
que so o fim (Ende) é o que é na verdade. Sua natureza consiste justamente nisso: em

ser algo efetivo, em ser sujeito ou vir-a-ser-de-si-mesmo™.

Observamos que o termo
fim (Ende) tem o sentido de desfecho, conclusdo ou término, raz&o pela qual
entendemos que o absoluto é efetivo somente no término do movimento do “vir-a-ser-
de-si-mesmo”. Mas se falamos em término, supomos também o comecgo. O absoluto
no inicio desse processo € apenas um universal abstrato e vazio. Ele é a pura
indeterminagao, mais propriamente um inefavel (“alogon”). Ai ndo ha totalidade e nem

absoluto efetivado.

O verdadeiro so6 é o todo, depois que o absoluto efetivou o devir-de-si-mesmo. O
verdadeiro é “(...) o circulo que pressupde seu fim (Ende) como sua meta (Zweck), que
o tem como principio e que sé é efetivo mediante sua atualizagdo e seu fim (Ende)™.
Porquanto o vir-a-ser ndo € um movimento qualquer, pois € um movimento orientado
por um “telos” (fim), que Ihe é imanente. Por isso, Hegel afirma que o resultado desse
vir-a-ser é: “(...) 0 mesmo que o comego, porque o comeco é fim (...)”*. Se no comeco
desse movimento o absoluto é uma identidade pura, entdo no resultado desse vir-a-ser
ele sera a identidade afirmada depois de enfrentar pacientemente a negagao de si, o
seu outro. Portanto, o movimento € circular, pois comeg¢a com o absoluto enquanto uno
e identidade pura e chega ao “fim”, ao absoluto como uno, porém desenvolvido. Em
resumo, alcangamos o absoluto no “fim”, porque € o “comego” desenvolvido. Dito de
outro modo, o movimento do vir-a-ser do absoluto é circular, uma vez que 0 comego
contém ja o fim ainda n&o desenvolvido, e o fim € o que ja se encontrava no comego,

porém desenvolvido.

Nesse desenvolvimento do absoluto, a totalidade esta presente. Ela inclui trés
momentos. O primeiro é o da identidade inicial (A = A). O segundo € o da negagao
(ndo-A), ou seja o desenvolvimento da contradi¢gao. Por fim a negagao da negagéao (B),
momento da suprassung¢ao em que o fim, presente no comeco, esta desenvolvido. Isso

considerado no plano ontolégico, revela que o ser, apreciado como uma totalidade, néo

* G.W.F. HEGEL, op.cit., p.31.
¥ Ibidem, p. 30.
% Ibidem, p. 32.
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€ nem o ser-em-si (Identidade-Natureza) e nem o ser-para-si (Negagcao-homem). O
ser-em-si € cindido pelo ser-para-si. O que é dado e estatico vem a ser negado e
separado. O vir-a-ser, entretanto, ndao impbe a casualidade e a contingéncia.
Orientado na direcao da totalidade, ele se submete a uma ordem necessaria, que leva a
unificacdo do que estava separado. Portanto, o ser, considerado como um todo, é em-

si e para-si.

O vir-a-ser tem o0 seu movimento mantido pela negagdo. Nao nos referimos a uma
negacao definida como um nada absoluto, isto €, uma negacéo pura e vazia. Pelo
contrario, a negacéo ora aludida deve ser entendida como uma negagéo determinada.
Neste sentido, toda negacdo é sempre uma negacdo daquilo de onde provém.
Ademais a negatividade: “(...) ndo é uma forma que se opbe a todo conteudo; é
imanente ao contetido e permite compreender o seu necessario desenvolvimento™’.
Isso mostra que a negagao de A tem um conteudo especifico e determinado, qual seja,
nao-A. Pois em tal caso ndo estamos negando C, D ou F, por exemplo. Ao tomarmos
A como um momento da totalidade, aceitamos que ele ocupa um lugar fixo e estavel,
por isso ele € uma afirmacdo. Mas, suposta a totalidade, qualquer afirmacéo passa a
ser relativa, e jamais pode ser declarada verdadeira. J. Hyppolite nota que: “se é certo
que toda posigao determinada ¢ uma negagdo (OMINIS AFFIRMATIO EST NEGATIO),
ndo é menos certo que toda negacdo determinada é uma certa posigdo™®. Com efeito
se isolarmos o “ndao” do nao-A, obteremos uma negagao indeterminada, o puro nada. A
negacao provém de um conteudo especifico. Quando o A sucede imediatamente ao
nao formando, o ndo-A, significa que a negacao é determinada e limitada, porque tem
um conteudo. A negagao desta negacéo produz B. O resultado obtido (B) conserva o
‘ndo” e o A. Entretanto B é o resultado positivo da negacado de A. So6 foi possivel
chegar a ele, porque se desenvolveu a suprassungao (Aufhebung) dos momentos
anteriores (A e nao-A). Hegel emprega a superagdo com o triplo sentido do termo
“aufheben”: negar, conservar e elevar. Por conseguinte, algo € superado quando é
negado, conservado e elevado. Em vista disso, podemos dizer que B supera A porque

nega-o, conserva-o e eleva-o.

7 J.HYPPOLITE, op.cit., p. 17.
* Ibidem, p. 16.
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O que descrevemos até aqui ndo foi outra coisa sendo o devir dialético, cuja
estrutura, em certa medida, ja indicamos, mas que agora mostraremos com maior
nitidez. O devir dialético compreende trés momentos. O momento inicial, em que uma
tese é afirmada: “o ser é”. A diccado do ser tentada no inicio da Fenomenologia, no
capitulo sobre a certeza sensivel, revela que ela exprime somente a verdade mais
abstrata e mais pobre. Porquanto, “do que ela sabe sé exprime isto: ele €™*°. O ser é
afirmado como algo indeterminado e vazio. Contudo nessa sua positividade inicial ele:
“mostra o seu outro lado, que é o negativo. A identidade plena termina manifestando o
seu préprio vazio, o nao-idéntico™. Surge o segundo momento o ndo-ser, ou a
negacao, na forma de uma antitese. Essa € a negagado da identidade inicialmente
afirmada e a sua contra-dicgdo. A negagao e a contra-dicgdo ndo sao acrescentadas
de fora a identidade inicial, sdo implicitas a tese. Portanto, a antitese é a explicitacédo
delas®. O terceiro momento é o da suprassuncéo, que realiza a sintese dos momentos
anteriores, negando-os, conservando-os e elevando-os a uma nova etapa. Com isso,
segundo Hegel: “a dialética tem um resultado positivo por ter um conteudo
determinado, ou por seu resultado na verdade ndo ser o nada vazio, abstrato, mas a
negacdo de certas determinagcées que sdo contidas no resultado, precisamente

2 Assim, a sintese é o

porque este ndo é um nada imediato, mas um resultado
resultado do processo dialético, sem ela o todo ndo se completa e nem a verdade se

realiza.

No momento da sintese final, o circulo fecha-se, pois o resultado ja se encontrava
no comeco. O que acontece no processo dialético € um afastamento do inicio
indeterminado e, simultaneamente, uma retro-aproximagao progressiva. O que se
encontra indeterminado torna-se lentamente mais determinado. O progresso a uma
determinagdo cada vez mais ampla é igualmente um retroceder ao fundamento inicial.
Retomando o que dissemos acima, o processo dialético compara-se a um circulo. O

seu resultado é o fim implementado, presente no seu inicio®>.

* G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 74.

30 G. BONHEIM, Teoria e Prixis, p. 49.

U Ibidem, p. 50.

2 G.W.F. HEGEL, Enciclopédia, 2, 82, p. 166.
3 G. BORNHEIM, op.cit., p. 51-52.
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O resultado do processo dialético € o todo, ou seja, € a verdade. Dado isso,
podemos afirmar que a totalidade e a verdade jamais se dao imediatamente ao homem
como tais. O homem deve orientar-se na diregao delas, como se tivesse se orientando
na diregdo de algo que ainda nao é, mas que vem-a-ser. Assim ele podera
compreender que aquilo que o determina é uma mediagdo necessaria, orientada na
direcdo do que esta por vir. Se o homem destacar um momento determinado do seu
existir para entdo compreendé-lo isolado da totalidade, ndo chegara jamais a interpreta-
lo verdadeiramente, pois falta-lhe para isso o essencial, estabelecer a relagado entre
esse momento determinado e os demais momentos. Acontece que a relagao entre os
momentos ndo se da direta e imediatamente. Ela passa por um terceiro termo, o
proprio todo. O que torna correto supor que o sentido predominante de tais relagdes é
condicionado pelo grau de integragcdo dos momentos ao todo, ou pela interiorizag&o

deste em cada um daqueles®.

Se o0 que acabamos de expor da a entender que o todo € imanente aos seus
momentos e sem tal imanéncia eles estdo desprovidos de significagdo, completamos
esse carater imanente da totalidade com o seu carater teleoldgico. A totalidade, em sua
dimensao teleoldgica, informa “verticalmente o proprio sentido do processo, nada no
real pode ser esclarecido se se pretender alheio a uma teleologia que assegura desde
sempre o avango absoluto™®. Desse modo, todo saber que é produzido nesse
processo dialético encontra o seu sentido a partir da meta que dirige o processo. A
respeito disso, Hegel afirma que: “(..) o saber tem sua meta fixada tdo
necessariamente quanto a série do processo. A meta esta ali onde o saber néo
necessita ir além de si mesmo, onde a si mesmo Se encontra, onde o conceito
corresponde ao objeto e o objeto ao conceito. Assim, o processo em dire¢do a essa

meta ndo pode ser detido, e ndo se satisfaz com nenhuma estacéo precedente™®.

O verdadeiro € o todo, mas um todo desenvolvido. Segundo Marcuse: “existir no

modo da verdade é uma questdo de vida e morte, e o caminho que leva a verdade ndo

> J.Y. JOLIF, Compreender o homem, p. 253 a 255.
> G. BORNHEIM, Vigéncia de Hegel: os impasses da categoria da totalidade, in: Hegel, Cadernos UNB, p. 30.
® G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 68.
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é tdo-somente um processo epistemolégico, mas também um processo histérico™’.
Com isso ele visa ressaltar que, para Hegel, a verdade filosdfica € diferente da verdade,
por exemplo, matematica, porque ela esta ligada a existéncia humana. A verdade
matematica pode ser apreendida numa proposi¢céo. O teorema de Pitagoras mostra ser
verdadeiro que no tridngulo retangulo, o quadrado da hipotenusa € igual a soma dos
quadrados dos catetos. Tal proposi¢ao é reconhecidamente verdadeira. Neste caso a
necessidade da demonstragdo dessa verdade ndao € demandada pelo conceito de
triangulo, uma vez que a verdade dos objetos matematicos , por ser produzida pelo
sujeito cognoscente, é exterior a eles. De acordo com Hegel: “(...) o movimento da
prova matematica ndo pertence aquilo que € objeto, mas é um agir exterior a coisa.
Assim ndo é a natureza do triangulo retdngulo que se decompde tal como é
representada na construgdo necessaria a demonstragdo do teorema que exprime sua
relacdo: todo o processo de produzir o resultado € um caminho e um meio do

conhecimento™®,

A natureza da verdade filosofica é diferente da verdade matematica. Se tomarmos
como exemplo a proposicao “o homem ¢é livre”, constatamos que a verdade dela nio Ihe
€ exterior. A verdade dessa proposi¢ao ndo é imposta ao homem, trata-se de um fim
que |lhe é inerente. O homem, ao saber que nao € livre, sabe também que a sua
liberdade é algo a ser conquistado. Em razéo disso, a verdade dessa proposi¢ao nao €
de ordem epistemoldgica, mas de ordem histérica. Segundo Marcuse: “(...) o Unico
objeto da filosofia € o mundo na sua forma verdadeira, o mundo como razdo. Além
disso a razdo chega a ser razgo unicamente através do desenvolvimento da
humanidade. A verdade filosdfica esta, (...) definitivamente ligada a existéncia humana,
da qual é o mais profundo estimulo e destinagdo. Em ultima analise, este é o sentido da
afirmacdo de que a verdade é imanente ao objeto da filosofia. A verdade perfaz o

proprio existir do objeto, ndo sendo, como na matematica, a ele indiferente™®.

57 H. MARCUSE, Razéo e revolugdo, p. 102.
** G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 43.
¥ H. MARCUSE, op.cit., p. 103.
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Do que foi exposto, sublinhamos as seguintes caracteristicas da totalidade: primeira,
o todo néo se da imediatamente ao homem. A sua efetivagdo requer os momentos ou

partes que mediatizam, sustentam e estimulam o movimento da totalizacao.

Segundo, cada momento deve ser situado no todo do qual é parte, em cujo contexto

encontra a sua significagao.

Terceiro, o todo mediatiza a relagdo entre as partes porque € imanente a elas. Por
conseguinte, essa relagdo nao pode ser direta e imediata. O todo, como elemento
comum presente entre as partes, possibilita-lhes a reciproca insercdo em que séo

estabelecidos os vinculos de uma com a outra e de cada uma com a totalidade.

Quarto, o homem deve projetar-se em diregao a totalidade, mas considerando que a
realizacio dela esta por vir e ndo pode ser possuida e adquirida no presente. Por isso,
“recorrer a categoria de totalidade é reconhecer também como essencial ao homem,
voltar-se a um futuro, incapaz de ser tornado presente, viver em face de um além,

manter em sua existéncia uma abertura insaciavel”.

3. O absoluto é espirito.

Expusemos acima as afirmacgdes: o absoluto é sujeito e o absoluto é o todo. A
terceira afirmacao: o absoluto € espirito, contém e expressa essas duas. Dizemos isso
apoiados nesse texto do Prefacio: “(...) sO o espiritual € o efetivo: é a esséncia ou o
em-si-essente; o relacionado consigo e o determinado, o ser-outro e o ser-para-si; e
0 que nessa determinidade ou em seu ser-fora-de-si permanece em si mesmo - enfim,
o seu espiritual é em-si e para-si’®'. O texto trata do espiritual que efetiva-se ao tornar-
se outro (ser-para-si) e ao exteriorizar-se para, em seguida, chegar a ser o espiritual
que € em-si e para-si. O ser-para-si indica que o espirito vem a ser sujeito. O ser em-si
e para-si mostra a realizacao do todo. Portanto, procurar a explicitacdo desse conteudo

textual sera o nosso propdsito, nesse momento.

Iniciaremos pelo sentido em que € empregado o termo efetivo (Wirklich). No

% J.Y. JOLIFF, Compreender o homem, p. 162.
' G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 33. Os grifos sdo do autor.
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conteudo da Fenomenologia, esse termo significa o movimento do “por-se-a-si-mesmo”
ou “a mediacdo consigo mesmo do tornar-se outro”. E a acepgdo que entendemos
dele, quando Hegel diz que: “a substéncia viva é o ser, que na verdade é sujeito, ou —

0 que significa o mesmo — que é na verdade efetivo, mas s60 a medida que é o

movimento do pér-se-a-si-mesmo, ou a mediacdo consigo mesmo do tornar-se outro™?.

Algo se efetiva quando esta em movimento. Por isso pode-se dizer que: “o efetivo

essente (das sciende wirckliche) é movimento™?

164

e “a efetividade (Wirklichkeit) é o auto-
movimento Mas o que se move pode ser, como nao-ser. Em relagéo a isso, Hegel
observa na sua obra Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas que: “(...) uma existéncia
contingente ndo merecera o nome enfatico de algo efetivo. O contingente é uma
existéncia que ndo tem um valor maior que o de algo possivel, que, assim como é&,

pode também néo ser”®.

No entanto, o efetivo € aquilo que permanece onde todas as coisas estao
constantemente desaparecendo. O que é efetivo subsiste sendo continuamente outro.
O que permanece é a verdade do que desaparece®. Sob a existéncia contingente das
coisas, existe um dever-ser. Por conseguinte, a existéncia por esse dever-ser nao é
eventual e contingente, mas necessaria e efetiva. Assim, no “existir’ efetivo o que
permanece ndo se mostra acidental e desvinculado das outras coisas. O universal
efetivo garante o estabelecimento de nexo entre tudo aquilo que é conservado; ele é a
garantia da inteligibilidade desse processo. A sua auséncia conduz a uma existéncia

fragmentada e sem sentido, que jamais sera apreendida racionalmente.

O Espirito que € em-si ndo se desenvolveu e nem se efetivou. O seu
desenvolvimento e a sua efetivagdo sdo o meio necessario para ele tornar-se: “(...)
substancia absoluta que na perfeita liberdade e independéncia de sua oposicdo — a
saber, das diversas consciéncias de si para si essentes — é a unidade das mesmas.

"7

Eu, que é N6s, Nos que é Eu O individuo em-si é a identidade pura do Eu=Eu.

Trata-se de um individuo puro, isolado e independente dos demais. Fechado em si

62 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 30.

8 Ibidem, p. 29.

4 Ibidem, p. 32-33.

% G.W.F. HEGEL, Enciclopédia I, § 6, p. 45.

5 T. WEBER, Hegel: Liberdade, Estado e Historia, p. 25.
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mesmo e fixado na sua identidade, o individuo ndo passara do Eu ao Noés, quer dizer,

nao sera efetivamente sujeito.

Somente com a cisdo dessa identidade, o Espirito comeca a se constituir como
sujeito e a desenvolver o saber de si. Ao tornar-se outro, o Espirito rompe com a
identidade imediata do Eu consigo mesmo, ele torna-se um outro eu, uma consciéncia-
de-si dotada de alteridade. Esse “outro Eu” esta relacionado com o Eu, porém lhe é
externo e independente. O “nds” resulta da identidade entre o Eu e o seu outro,
produzida por meio do reconhecimento reciproco. Isso s6 podera ocorrer se 0 outro
nao for concebido como um eu, que fechado em si mesmo se pde a si de modo

inefetivo e insubsistente.

Além disso, destacamos que a natureza encontra-se na exterioridade do Espirito,
embora o Espirito ndo se reconheca nela. O vir-a-ser do Espirito, na ordem natural, € a
simples repeticdo do mesmo. O ser preserva o0 ser, num processo em que a hegagao
se da na forma da morte. A pura negagao garante a repeticdo da mesma vida natural,
levando-a a um constante recomeco. O movimento circular, que marca o
desenvolvimento da vida natural, mostra que nele ndo ha mudanca do todo e nem

historicidade.

A natureza considerada como uma totalidade organica pode ser comparada a um
silogismo cujos termos extremos sdo a vida universal, como termo maior, e a terra,
como termo menor. O termo médio é constituido pelos seres vivos particulares, que
representam a vida universal e estdo submetidos ao meio exterior. O ser vivo situado
entre a organizagcdo do género em espécie e as incessantes influéncias do meio,
representa, para o espirito, uma expressao contingente de si mesmo. Assim, o espirito
nao pode reconhecer-se na vida que, a despeito de fazer nascer, reproduzir € morrer

cada ser vivo, ndo expressa a si mesmo nestes diferentes seres®.

A vida natural, como parte dessa exterioridade do Espirito, ndo proporciona-lhe a
expressdo adequada do que ele é. O Espirito ndo se reconhece na natureza. Pouco

adianta a descri¢cao tedrica que o homem faz do ser natural, se a ela n&o se juntar a

7 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 125.
8 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 32-33.
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acao que transforma a natureza, porque o produto desta acédo € a cultura e por meio

dela o Espirito desenvolve o saber de si.

O trabalho é a agdo que nega o mundo natural e leva 0 eu a romper 0 seu
isolamento subjetivo, a sair de si e tornar-se outro. Ao fazer o uso inteligente do seu
corpo e apropriar-se da natureza exterior transformando-a em utensilio, o homem
marca a natureza com a sua subjetividade. A natureza assim transformada: “recebe um
telos, um fim racional que lhe confere um sentido propriamente humano e se inscreve
na ordem da cultura. O utensilio é a natureza penetrada por um telos, uma finalidade,
portanto é a natureza tornada livre”™. Assim, o trabalho humaniza a natureza e torna

universal a existéncia do homem.

O reconhecimento reciproco entre o “Eu” e o “Outro” efetiva-se quando o
individuo produz nao algo qualquer, mas algo que permanece, isto é, uma obra que
adquire independéncia prépria e uma vida universal. Essa obra, formada e cultivada
pelo trabalho humano, é a objetivacdo do sujeito. Ela manifesta a ciséo interior do eu-
abstrato, auto-referente e distanciado do mundo. Com isso, o eu desenvolve-se como
consciéncia que sabe que é a substancia do mundo, e que este é a objetivagao do
sujeito; como tal, pensa-o e compreende-o como “seu” mundo’®. Logo, o eu reconhece

a si e ao outro na obra objetiva e substancial.

O reconhecimento efetiva-se também por meio da linguagem. Ela mantém a
relacdo intersubjetiva e assegura a subjetividade alienada, a participacdo na vida
coletiva. Por meio dela: “O eu torna-se um nés e encontra a significagdo universal
como significagdo intersubjetiva, como encontro com 0s outros sujeitos. A lingua é o
primeiro momento dessa suprassungdo de si na totalidade universal e objetiva da
cultura, aprender a falar € o mesmo que tornar-se um outro, pér-se no lugar do outro™,
A intersubjetividade permite ao sujeito unir-se ao outro e, apesar disso, permanecer ele
mesmo. Em raz&o disso, o sujeito ndo é mais considerado um eu puro, mas um “No6s”
que resulta do dialogo e da interagao entre os sujeitos. A intersubjetividade €, por isso,

elemento fundamental para a efetivagéo do Espirito como o “N6s” (o Estado, a nagéo, o

% J.H. SANTOS, Trabalho e Riqueza na Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 27.
0 Cf. H. MARCUSE, Razdo e Revolugdo, p. 118.
"I J H. SANTOS, op.cit., p. 28.
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povo e, sobretudo a comunidade).

Do trabalho e da intersubjetividade resulta o mundo da cultura. Esse mundo é a
objetivacdo e a alienagdo do Espirito. Nele desenvolve-se a vida do Espirito que
suporta a morte. Hegel diz que: “o espirito s6 alcanca sua verdade a medida que se
encontra a si mesmo no dilaceramento absoluto. Ele ndo € essa poténcia como o
positivo que se afasta do negativo (...). Ao contrario, o espirito s6 € essa poténcia
enquanto encara diretamente o negativo e se demora junto dele. Esse demorar-se é o
poder magico que converte o negativo em ser. Trata-se do mesmo poder que acima se
denominou sujeito, e que ao dar, em seu elemento, ser-ai a determinidade, suprassume
a imediatez abstrata, quer dizer, a imediatez que é apenas essente em geral. Portanto,
0 sujeito é a substancia verdadeira, o ser ou a imediatez — que ndo tem fora de si a

mediagdo, mas é a mediacdo mesma’?.

O Espirito alienado constréi o seu reino fora-de-si (0 mundo da cultura), tendo
em vista o desenvolvimento do saber-de-si, até chegar a ser em-si e para-si (Espirito
absoluto). Essa meta ndo é alcangada sem a mediagao e o trabalho do negativo. Ao
suportar a morte e se conservar nela, o Espirito desenvolve o sofrer-de-si. Saber que
procede da auto-reflexdo do Espirito a partir do seu ser-outro (a cultura). Nesta auto-
reflexao, ele desenvolve a consciéncia-de-si, porque: “...) se o absoluto é sujeito e néo
somente substancia, entao constitui-se em reflexdo sobre si e seu devir autoconsciente

como consciéncia do espirito (...)"">.

A auto-reflexdo que o Espirito faz a partir do mundo da cultura, leva-o a retornar
a si desde a exterioridade. Esse retorno é o desenvolvimento do saber que o espirito
tem de si. Segundo Hegel: “o espirito, que se sabe desenvolvido assim como espirito, é
a ciéncia. A ciéncia é a efetividade do espirito, o reino que para si mesmo constroi em
seu préprio elemento”™™. O reconhecer-se-a-si-mesmo no absoluto ser-outro é o
fundamento e o solo da ciéncia. Nesse sentido, a Fenomenologia do Espirito tem como
proposito expor o vir-a-ser da ciéncia em geral. O conteudo dessa exposigao é formado

pelas figuras da consciéncia, que preparam o caminho para a ciéncia. Em cada uma

" G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 32.
7 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 41.
™ G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 39.
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dessas figuras, o Espirito molda a totalidade de seu conteudo e se conserva nelas.

Na sucessao desses degraus de formacéao cultural (figuras da consciéncia), o
Espirito efetiva-se como o “em-si rememorado”. As figuras conservam o ser ai do
Espirito como algo a ser rememorado. Por isso, tais figuras, por serem degraus de
formacgéao, tornam-se uma “natureza inorganica” que deve ser consumida e apropriada
por todo individuo que procura alcancar a ciéncia. O Espirito, neste processo, observa
J. Hyppolite: “permanece por si mesmo em cada uma de suas particularizagbes e,
sendo a negacdo das mesmas, constitui o movimento préprio do conceito, que as
conserva e ao mesmo tempo as eleva a uma forma superior. S6 o espirito tem um
passado que interioriza e um porvir que o projeta diante de si, uma vez que deve ser

para-si o que é em-si”’°.

A rememoracéao (Erinnerung) ligada a auto-reflexao possibilitam ao espiritual, ser
em-si e para-si. Enquanto a auto-reflexdo € possivel através do desenvolvimento do
saber, a rememoracao € possivel porque ha uma interiorizagdo cumulativa dos
momentos negados e elevados a nova figura. Na rememoragao, segundo Paulo
Arantes: “parece estar ordenado o desenrolar da historia, prolongando-se no presente,
0 passado nao cessa de crescer e de conservar-se, infla-se de tudo aquilo que recolhe
e o tipo de acumulo engendrado por ele impbe uma temporalidade irreversivel;, em
suma seria possivel chamar também de memoria a existéncia historica do Espirito e
ver, na totalidade que ele constroi nela para si mesma, a face visivel de uma memoria

acumuladora do passado™®.

Com efeito, a rememoracao do que foi interiorizado é a
verdadeira natureza do Espirito. Sob a idéia de uma memoria acumuladora e
recapituladora, Hegel concebe o desenvolvimento do Espirito no qual a produgédo do

“‘mesmo” e a reproducao do “Outro” convertem-se indefinidamente um no outro.

O espiritual efetiva-se, torna-se outro (para-si) e retorna a si como em-si e para-
si. Decorre disso trés resultados. O primeiro € o de que o espirito vem a ser para-si,
mediante a ciéncia que tem de si mesmo. A ciéncia compreende o movimento de
formacao cultural, que se encerra com a intuicdo espiritual do que é o saber. Nesse

movimento, o Espirito torna-se um outro, “objeto de seu si”, aliena-se e retorna a si

5 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 49-50.
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dessa alienacdo. Ele se detém em cada momento da sua formacéo cultural, pois cada

um deles é uma figura individual completa.

O segundo, mostra que esse saber do Espirito s6 é efetivo se se desenvolver
como sistema. Isso significa que € necessario ao espirito percorrer cada degrau da
formacao cultural de modo ordenado e sistematizado. Somente o sistema, enquanto
totalidade, da o sentido as figuras singulares do espirito, que, se consideradas
isoladamente, podem ser tanto momentos positivos e necessarios, como momentos
negativos e evanescentes’’. Desse modo, somente enquanto sistema, o espirito chega
ao saber de si (saber absoluto) e torna-se sujeito. Por isso, Hegel diz que: “o individuo
tem o direito de exigir que a ciéncia lhe fornega pelo menos a escada para atingir esse

ponto de vista, e que o mostre dentro dele mesmo™’®.

Terceiro, o espirito, como substancia universal, individualiza-se em cada uma
das figuras que se sucedem ao longo do tempo. Nestes momentos da Histdria, o
Espirito apresenta-se como o “em-si rememorado”, o que possibilita a recuperacéo
inteligivel da totalidade do processo. O Espirito exterioriza-se no tempo (na Historia).
Ele realiza ai o paciente trabalho de suprassumir-se a si mesmo e formar-se para a
ciéncia. Na historia, 0 mesmo sujeito progride: recordando, conservando e superando
as suas experiéncias. Ele progride em direcdo ao pleno saber de si mesmo, ou seja,
até o momento do saber absoluto. Desse ponto o sujeito pode compreender a

totalidade do processo historico e o seu sentido.

Encerramos este capitulo reafirmando a importancia da formagao cultural para a
formagcdo do homem. Com base no que foi exposto sobre o absoluto, Hegel mostra
que: “se o embrigo é de fato homem em si, contudo nédo é para-si, somente como razao
cultivada e desenvolvida — que se fez a si mesma o que é em-si — é homem para Si; SO
essa é sua efetividade”®. A raz&o cultivada é o meio pelo qual o homem deixa de ser
em-si e se torna para-si. A formacéao cultural € o caminho que o homem faz de si a si

mesmo, num movimento de exteriorizagao (objetivagéo de si) e interiorizagdo (formagéao

76 Paulo. ARANTES, Hegel: a ordem do tempo, p. 235-236.
" G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 46.

8 Ibidem, p. 34.

™ Ibidem, p. 31.
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de si como sujeito consciente e educado)®. A formacdo cultural para o individuo
particular consiste entdo em adquirir, consumir e apropriar-se da sua natureza
inorganica, que € o ser-ai-passado do espirito universal. O individuo deve ter paciéncia
de percorrer e suportar todos os momentos desse caminho, pois eles sdo necessarios.
Deve ainda demorar-se neles, porque sao figuras completas, um todo na particularidade
dessa determinagdo. Portanto, o homem para chegar a ser em-si e para —si precisa da
mediacdo da totalidade das figuras, porque, como vimos, ela é a propria formagéo

cultural, organizando-se como vida do espirito.

80 J. H. SANTOS, op.cit., p. 10.
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CAPITULO Il

A SUBJETIVIDADE E O RECONHECIMENTO

No capitulo anterior, explicitamos trés teses hegelianas situadas no Prefacio da
Fenomenologia do Espirito: o absoluto é sujeito, o absoluto é verdadeiro e o absoluto é
espirito. Explicitando-as, procuramos mostrar trés idéias: a primeira, segundo a qual o
absoluto ndo é dado, inicialmente, como identidade entre o ser e o pensar, pois
alcangara a unidade e a identidade consigo mesmo pela mediagdo do mundo humano.
A segunda, a verdade, enquanto € o todo, ndo se da imediatamente ao homem, nem
tampouco por meio de um processo estritamente gnoseoldgico. A verdade que resulta
do processo dialético de totalizacdo, requer a mediacdo histérica para se efetivar.
Motivo pelo qual o homem ndo encontra a verdade no presente vivido e, por isso, tem
de projetar-se no porvir. Na terceira, o absoluto exterioriza-se na historia e na cultura
para, em seguida, retornar-a-si, rememorando todos o0s momentos dessa

exteriorizacao.

A partir dessas consideragdes metafisica, gnoseoldgica e historico-cultural sobre
0 absoluto, concentraremos o nosso estudo, neste capitulo, em torno do tema da

intersubjetividade e, sobretudo, do conceito de reconhecimento. O sujeito, a verdade e
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0 espirito serdo retomados sob a perspectiva da efetivagdo do reconhecimento
reciproco entre os homens. Significa que a intersubjetividade exposta originalmente na
formula: “Eu que é noés, nés que é um Eu”, realiza as dimensbes metafisica,
gnoseoldgica e historico-cultural, se pensada como a unidade entre a identidade e a
alteridade, ou seja, como a unidade entre o “Eu” e 0 “nds”. A auséncia dessa unidade
levaria ao predominio de um desses extremos. Teriamos, entdo, um solipsismo
absoluto (individualismo) ou o altruismo absoluto (totalitarismo). Em tais situagdes, o
que encontramos € a impossibilidade da afirmacdo de uma comunidade de sujeitos,

fundamento para a existéncia de homens singulares, conscientes e livres'.

Ao concebermos a unidade entre o “Eu” e 0 “n6s” como a base para a realizagao
da comunidade de sujeitos, afastamo-nos da interpretacdo da filosofia hegeliana que
afirma ndo se encontrar nela interesse em que haja individualidade, porque faz a
apologia da totalidade, a qual o individuo deveria se submeter renunciando a si
mesmo?®.  Aproximamo-nos de uma outra interpretacdo desta filosofia, daquela que
aceita o pressuposto hegeliano de que o movimento da individualidade € a realidade
universal. O individuo é considerado uma realidade®. Supde, também, que o individual
e 0 universal estabelecem entre si uma relagdo marcada por um duplo movimento. O
primeiro movimento leva o individuo da sua condigdo singular até a dimens&o do
universal. O segundo € o movimento do espirito que, pela mediagdo dos individuos,

desenvolve o saber-de-si.

Neste duplo movimento, o individuo experimenta o processo formativo que lhe
propicia a abertura ao universal. Além disso, neste processo, liberta-se e torna-se
autbhomo em relagcdo a vida imediata. Isso permite-lhe integrar-se a logica da
totalidade. O individuo formado imprime a tudo o que faz a marca da universalidade e
age segundo os principios universais. Renuncia as determinagdes naturais e

particulares. Assume, portanto, a condicdo de ser racional, autdbnomo, livre e universal.

O individuo vem a se tornar um individuo universal através da consciéncia de

outro individuo, que também almeja a universalidade. O reconhecimento reciproco € o

'Cf. H.C.L. VAZ, Antropologia Filosdfica II, p. 76-77.
> Cf. A. GINZO, Hegel y el problema de la Educacién, p. 7., in G.W.F. HEGEL, Escritos pedagégicos.
3 Cf. JP.LABARRIERE, La Fenomenologie do Espirito de Hegel, p. 161-162.
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que efetiva essa mediagdo. Sem ele, ndo ha individuo universal na filosofia hegeliana.
O “nés” é o resultado desse reconhecimento € o meio pelo qual o eu e o outro
desenvolvem a autocompreensdo de si. A auséncia desta mediacdo impossibilita os

individuos de se tornarem plenamente livres e autbnomos.

O que foi supra mencionado justifica a importancia do termo reconhecimento na
Fenomenologia do Espirito e o valor que Ihe concedemos, tornando-o, por isso, objeto
de estudo deste e do proximo capitulo. No presente capitulo, o foco de nossa analise
sera a primeira parte da secdo consciéncia-de-si, denominada a independéncia e
dependéncia da consciéncia-de-si: dominagdo e escravidao. Entretanto, a
compreensdo da segdo e dessa sua primeira parte torna-se inviavel, se ndo a
considerarmos no movimento dialético que perpassa toda a Fenomenologia do Espirito.
Lembramos que, neste movimento, a consciéncia abandona progressivamente o seu
estado inculto até alcancar o saber cientifico de si e do mundo. Tal itinerario
compreende as seguintes estagdes (segdes): consciéncia, consciéncia-de-si, razao,
espirito, religido e saber absoluto. Cada estacdo (segédo) tem a sua génese no
movimento realizado pela estagdo anterior. Isso significa que a compreensdo da
consciéncia-de-si somente se realizara se compreendermos como ela surge das
experiéncias da consciéncia. Por essa razdo, dividimos esse capitulo em dois
momentos. No primeiro, procuraremos expor o desenvolvimento das figuras da
consciéncia: certeza sensivel, percepcao e entendimento. No segundo, pretenderemos
mostrar como a consciéncia-de-si surge das experiéncias que Ihe antecederam, para
em seguida tratar do aparecimento do termo de reconhecimento na dialética da
dominagao e escraviddao. Encerraremos este capitulo com a apresentacao suscinta da

segunda parte da consciéncia-de-si: liberdade da consciéncia-de-si.

Observamos, finalmente, que o termo reconhecimento € empregado por Hegel,
na primeira parte da segao consciéncia-de-si, reaparecendo, em seguida, nas duas
ultimas subsec¢des da Razao: consciéncia-de-si racional e a coisa mesma. Depois volta

a aparecer na terceira subsec¢ao do Espirito: consciéncia moral, mal e perdao.
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1. Consciéncia.

Procuraremos, nesta parte, expor o desenvolvimento da consciéncia que
compreende a sucessdo das seguintes figuras®: certeza sensivel, percepcdo e

entendimento.

Antes de iniciarmos esta exposigao, lembramos a idéia que Hegel desenvolve na
Introducdo a Fenomenologia do Espirito: nao ha ruptura no saber como totalidade. Em
razao disso, ele ndo aceita que o conhecimento seja representado como um
instrumento ou como um meio incapaz de captar o absoluto. Tal representacéo
pressupde que o absoluto esteja de um lado e o conhecimento do outro®. Decorre
desta separacéo, a producdo de dois tipos de saber: o saber comum, dotado de um
conhecimento distanciado do absoluto, e o saber do absoluto. Destes provém duas
verdades: a verdade absoluta e a verdade ordinaria. Portanto, diz Hegel: “o melhor

seria rejeitar tudo isso como representagées contingentes e arbitrarias™.

Especialmente a rejeicdo da oposigao entre os dois tipos de saber, leva Hegel a
considerar como fundamental a relagdo dialética entre eles, assumindo que o saber é
um todo. Por isso ndo se pode supor “um absoluto separado do conhecer, ou um

conhecer separado do absoluto™

. Ao contrario, deve-se supor que, desde a primeira
figura da consciéncia ja esta contida toda a forma do saber®. Logo, o exame do saber

como totalidade tem de considerar o seu desenvolvimento na consciéncia.

E preciso ter em vista que a consciéncia adota o seu préprio padrdo de medida
para medir o seu saber, e como a medida e a coisa a ser medida encontram-se no seu
interior, a consciéncia examina a si mesma. Exame que consiste em aplicar aquilo que
€ examinado o seu padrao de medida, conferindo se o saber que tem do objeto
corresponde-lhe ou ndo. “Caso os dois momentos - diz Hegel - n&o se correspondam

nessa comparagédo, parece que a consciéncia deva entdo mudar o seu saber para

* Observamos que, para Hegel, a sucessdo das figuras constitui-se no processo de formagio do sujeito para o saber.
As figuras unem dialeticamente as experiéncias da consciéncia que encontram exemplos na histéria da cultura
ocidental. Cf. H.C.L. VAZ, “Senhor e escravo”, Rev. Sintese, n° 21, p. 12.

> G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, p. 63.

% Ibidem, p. 65.

7 Ibidem, p. 65.

8 M.R. de Melo BRUNELLI, “Que ¢é o saber?”, Kriterion,n° 68 ,p. 88.
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adequa-lo ao objeto. Porém, na mudanga do saber, de fato se muda também para ele o
objeto, pois o saber presente era essencialmente um saber do objeto; junto com o
saber, o objeto se torna também um outro, pois pertencia essencialmente a esse

saber’”.

A afirmacao de que a consciéncia & para-si a sua propria medida, revela que o
saber (conceito) e a verdade (objeto) estdo compreendidos na consciéncia. Cabe a
esta comparar os diferentes momentos da relacdo entre o saber e a verdade. As
determinagbes de ambos, que as diferenciam uma da outra, também emergem da
consciéncia. Isso torna a relagéo entre o saber (o ser-para-a-consciéncia) e a verdade
(o objeto, o em-si, que se diferencia do ser para o outro) dialética. Nesta relagao, o
saber procura a sua medida na verdade, que se encontra na consciéncia. Irrompe,
entdo, um momento em que o objeto (o em-si), que se opde ao ser-para-a-consciéncia
do objeto, € um saber do objeto por parte da consciéncia. Desse modo, a experiéncia
da consciéncia € a passagem do em-si do objeto ao ser-para-a-consciéncia. “Esse
movimento dialético - diz Hegel - que a consciéncia exercita em si mesma, tanto em
seu saber como em seu objeto, enquanto dele surge o nosso objeto verdadeiro para
a consciéncia, € justamente o que se chama experiéncia”m. Portanto, procuraremos

seguir este movimento dialético na segéo consciéncia.

1.1. A certeza sensivel.

A certeza sensivel € o ponto de partida do desenvolvimento da consciéncia.
Neste ponto, a consciéncia detém o saber mais primitivo, porque é o saber do imediato.
Enquanto tal, ela tem como critério de medida a “imediatidade”. O sujeito € o “puro Eu”
que simplesmente sabe que o seu objeto €. Prende-se aquilo que Ihe é imediato, pois
ele é constituido como o essencial. O sujeito € inessencial, pois 0 saber que tem do
objeto pode ser ou ndo. Ja o objeto é, por isso o verdadeiro. Ele permanece mesmo

nao sendo conhecido.

No momento em que o objeto (o isto) é tomado como imediato e essencial. O

® G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, p. 71.
' Ibidem, p. 71. Conferir comentario de M.F. Aquino in Kriterion, n® 68, p. 34.
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saber (a opinido) é o mediato e o exemplo'. O objeto imediato e essencial é
verdadeiro, tanto faz ser conhecido ou ndo. Motivo pelo qual o saber (a opiniao) é
secundario. Mas se perguntarmos: “o que € o isto?”, encontraremos o duplo aspecto do
seu ser: 0 agora e o0 aqui. Sob esses aspectos desenvolve-se a dialética do “isto”, que
tem como essencial o objeto e inessencial, o saber. Perguntamos: o que é o agora? O
agora é noite. Anotamos essa resposta. Depois de um tempo, constatamos que o
agora nao € mais noite. O agora é dia. Ele mudou. Pode ser tanto a noite como o dia.
O mesmo se passara quando perguntamos: o que € o aqui? Aqui € uma arvore.
Quando me viro, deixou de ser arvore e passou a ser casa. Ele mudou, ndo é nem

arvore e nem casa.
O que mostram essas dialéticas?

Mostram que o agora e o aqui se conservaram como um negativo em geral (o

agora nao é..., 0 aqui ndo é...). Conservando-se como tal, revelou-se ser um universal.

Hegel afirma que o universal é: “(...) o simples que & por meio da nega¢do; nem
isto nem aquilo, ndo isto -, e indiferente também a ser isto ou aquilo. O universal,

portanto, é de fato o verdadeiro da certeza sensivel”’?.

O “isto” € um “isto” universal. Essa é a verdade da certeza sensivel. Ela
abandona a imediatidade inicial, pois sabe que a negacao e a mediacdo nao lhes séo
inessenciais. O objeto, ao mostrar-se mediatizado pela negacgéao, tornou-se inessencial.
O que é mediatizado requer a mediagéo da linguagem e do universal para ser. Assim,

0 objeto é, porque ha um saber sobre ele.

O segundo momento da experiéncia da certeza sensivel faz ver que a verdade
se encontra no eu, ou seja, na imediatidade do meu ver, ouvir. A certeza que o “eu”
tem dos objetos apodia-se no saber que possui deles. O agora € dia porque eu o vejo.
O aqui é arvore porque eu a vejo. O aqui e o agora ndo se dissipam porque eu 0s

mantenho.

EEINTS

"0 termo exemplo ¢ a tradugdo do termo alemdo Beispiel, cujo significado é “jogar em”, “estar em jogo”.
Labarriére observa, porém, que este termo deve ser entendido neste contexto como “o que estd a margem”. De um
lado encontra-se algo importante (Wesen), de outro algo “marginal” (Beispiel), que mesmo sendo secundario deve
ser levado em conta. Cf. LABARRIERE, op.cit., p. 66.

'2 G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, p. 76.
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Acontece com o “eu” a mesma dialética que ocorreu com o objeto. Conforme
explica Hegel: “agora é dia porque Eu o vejo; o aqui € uma arvore pelo mesmo motivo.
(...) Eu vejo a arvore e afirmo a arvore como o aqui; mas um outro Eu vé a casa e
afirma: o aqui ndo é uma arvore, e sim uma casa. As duas verdades tém a mesma
credibilidade, isto €, a imediatez do ver e a seguranga e afirmagdo de ambos quanto a
seu saber, uma porém desvanece na outra”. Continua ele: “Eu, este Eu singular, digo

3513

todo Eu em geral; cada um é o que digo: Eu, este Eu singular Portanto, o eu nao

desaparece, permanece como universal cujo ver € um simples ver.

A consciéncia apura que o0 objeto e o sujeito ndo sdo mais imediatos e
singulares. Sao mediatizados e universais. A verdade ndo se encontra em nenhum
deles (objeto e sujeito). Por essa razdo, a verdade deve ser procurada na relagéao

mutua entre eles, o que vem a ser a totalidade dessa experiéncia.

No terceiro momento, a certeza sensivel experimenta o objeto e o eu como
mediatizados e universais. A esséncia dela é a sua totalidade, ou seja, a relagao entre
0 objeto e 0 eu. Neste caso, a certeza sensivel, ao ser solicitada a indicar o agora, que
€ dia, para examinar a sua imediatez, descobre que o0 agora que &, ndo € o agora
indicado. O agora indicado nao € o verdadeiro. Ela constata que a sua posigéao é
insustentavel. “Vemos nesse indicar - diz Hegel - s6 um movimento e o seu curso, que
€ o sequinte: 1) indico o agora, que é afirmado como verdadeiro, mas o indico como o-
que-ja-foi, ou como um suprassumido, suprassumo a primeira verdade, e 2) agora
afirmo como segunda verdade que ele foi, que esta suprassumido; 3) mas o-que-foi
néo é, suprassumo o ser que foi ou o ser suprassumido - a segunda verdade; nego com
isso a negacgéo do agora e retorno a primeira afirmagdo de que o agora é. O agora e 0
indicar do agora s&o assim constituidos: que nem o agora nem o indicar do agora sédo

um simples imediato, e sim um movimento que contém momentos diversos™*.

A certeza sensivel, ao indicar que o agora é dia descobre um agora que contém
muitos “agoras”. O dia contém as horas. A hora, os minutos. Os minutos, os

segundos... O mesmo movimento, ela encontra na indicagédo do aqui, que se mostra

" G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 78.
' Ibidem, p. 79.
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dotado de uma multiplicidade de “aquis”. Neste processo, 0 objeto que inicialmente
parecia ser indizivel, ao final, pela mediacao dialética, foi expresso, pela certeza

sensivel, como uma coisa que contém multiplas propriedades.

Enfim, essa ultima experiéncia da certeza sensivel revela a consciéncia que é
necessario mudar a sua pauta de leitura, uma vez que o imediato e singular foi
suprassumido pelo mediato e universal. O resultado dessa experiéncia € um outro
objeto (o universal) e um outro saber (a percegdo). Assim, a consciéncia, em vez de

um saber do imediato, percebe-o verdadeiramente'®.

1.2. A Percepgao.

A figura da consciéncia denominada: “A Percepgdo ou: a coisa e a ilusdo™®,

resultou das experiéncias da figura anterior: a certeza sensivel. A percepgao revela
para nos a verdade da figura anterior. Nela encontraremos a relagao entre os termos:
objeto, sujeito e saber. Inicialmente o objeto é o essencial e prevalece sobre o eu que
conhece. Em seguida, o eu passa a ser o essencial e se sobressai como aquele que
tem o saber do objeto. Na derradeira experiéncia desta figura, aparece o saber do

objeto que unifica os momentos anteriores.

A “percepcao” apreende o verdadeiro. O seu objeto € o universal, que se
desdobra nos momentos do eu ou do objeto. Na diferenga e no desdobramento desses
momentos, ocorre outra vez o jogo entre o que € inessencial e o que é essencial. Entre

0 objeto percebido e o eu que percebe.

No primeiro momento, o objeto surge como essencial, sendo o ato de perceber
inessencial. O ser da percepgdo € um universal, pois ele tem a mediagdo ou o
negativo'’. Ele se mostra como um universal e, em sua simplicidade, um meio onde se
encontram todas as determinidades. Esse meio universal e abstrato € o aqui e o agora
mostrado anteriormente. Assim, o objeto, o meio, € um universal que reune diversas

propriedades. Recebe, por isso, a denominacao de coisidade, que quer dizer um meio

> G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, p. 82.
' Ibidem, p. 83.
7 Ibidem, p. 84.
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onde coexistem diversas determinagdes.

O sal é o exemplo escolhido por Hegel para mostrar essa dialética. O sal € um
simples aqui e, ao mesmo tempo, um multiplo. Ele é branco, também pesado, também
cubiforme e também sapido. Todas essas propriedades coexistem nele, sem se
afetarem e relacionando-se entre si, através do indiferente também. O branco néao
muda o sapido, ambos ndo mudam o peso, etc. “Esse tambéem - diz Hegel - é portanto
0 puro universal, ou o meio: é a coisidade que assim engloba todas essas

propriedades™®.

Entretanto, cada propriedade esta determinada e contrapde-se as demais. Essa
contraposicado coloca-se fora do também. Desse modo, 0 meio € um uno exclusivo,

pois o branco exclui o preto, o sapido exclui o doce, etc.

O objeto da percepgao torna-se, entédo, a coisa. Ela é a universalidade, o meio
ou o também das muitas propriedades. “A coisa é - segundo Hegel - 1. a
universalidade passiva e indiferente, o também das muitas propriedades (ou antes,
‘matérias”); 2. a negacdo, igualmente como simples, ou o Uno - o excluir de
propriedades opostas; 3. as muitas propriedades mesmas, o relacionamento dos dois
primeiros momentos, a negacgéo tal como se relaciona com o elemento indiferente e ali

se expande como uma multiddo de diferencas™”.

A consciéncia, neste momento, é pura passividade. Apreende o objeto tal como
ele se apresenta, isto €, como coisa, como universal e como igualdade consigo mesmo.
Ela se engana e se ilude, pois € mutavel e inessencial. Além disso, adota como seu
critério de verdade a igualdade-consigo-mesma que percebe no objeto. Apreende o
objeto como ele ¢é inicialmente: como uno. Ao apresentar as suas propriedades, este
ser uno se mostra como nao essencial. Em seguida, a consciéncia apreende o objeto
como esséncia objetiva e universalidade passiva. Descobre, porém, que essa
universalidade contém multiplas propriedades, sendo cada uma para-si e excluindo as
demais. Tais propriedades permanecem como puro referir-se-a-si-mesma; cada qual

nem estd no “Uno”, nem mantém relacdo com a outra. Excluem de si toda

' G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, p. 85.
' Ibidem, p. 86.
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negatividade. O objeto, por isso, tornou-se um ser sensivel em geral e passou a ser

inessencial.

No segundo momento, depois de confirmar o desenvolvimento contraditorio do
objeto, a consciéncia abandona o perceber e retorna-a-si-mesma. Ela passa a
distinguir a percepgédo da coisa da sua reflexdo. Com esse retorno, ela efetua uma
mudanca na inteleccdo do verdadeiro. Nesta intelec¢cdo reconhece que nela encontra-
se a nao-verdade. Distingue a sua apreensao do verdadeiro da ndo-verdade da sua
percepcao. Corrige-a. Ao executar essa corregao, a verdade da percepgao incide nela

(consciéncia).

A consciéncia sabe que ja nao percebe simplesmente, que reflete a si mesma e
tem que separar essa reflexdo da simples apreensdo®’. Faz, entdo, a experiéncia de

ser: ora 0 meio passivo e universal, ora 0 uno exclusivo.

No primeiro caso, as multiplas propriedades sdo somente para o sujeito que
percebe, mantendo o objeto como coisa una. Desse modo o sal é branco, porque eu o
vejo como tal; € cubico porque eu o toco como tal; é sapido porque eu o provo como tal,
etc... A diversidade esta no sujeito, ndo na coisa que preserva a sua verdade: ser una?'.
No segundo caso, a unidade é atribuida ao sujeito e a diversidade a coisa. Nesta as
multiplas propriedades coexistem sem se tocarem e sem se distinguirem (o sal é
branco, também cubico, também sapido, etc.). Entretanto, a consciéncia reflete que a
coisa além de ser um também é um enquanto. Quer dizer: o sal enquanto é branco,
nao é cubico; enquanto é cubico, ndo é sapido... Ela faz a experiéncia de que a coisa é
um ser-uno, ou seja, percebe as diversas propriedades de uma coisa que a distingue

das demais.

No terceiro momento, que encerra a experiéncia da percepcgao, a coisa que €&
em-si e para-si vem a ser para-si e para-outro. A coisa percebida é em-si e para-si. Ela
nao mantém relacdo com outra coisa. Ao se confrontar com outras coisas, essa
unidade em-si e para-si da coisa é abalada. Desse confronto segue-se que cada coisa

€ para-si, um ser igual a si mesmo, mas para-outro € um ser diferente. Logo, a coisa ao

** G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, p. 83.
! Ibidem, p. 104.
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ser para-si nega todas as outras coisas, mas ela s6 é para-si, enquanto € para-um-
outro. Com isso a coisa nao € mais a igualdade consigo mesma. Ela é a relagdo do ser
para-si € do ser para-outro. Nela coexistem o também e o enquanto. Essa coexisténcia

leva o objeto a emergir da sua universalidade.

Portanto, a consciéncia que percebe é suprassumida. O seu objeto ndo € mais a
coisa igual a si mesma, ele é fendmeno, sendo para-si e para-outro. A unidade do
para-si e do para-outro sera possivel no universal incondicionado. Isso significa que
tanto o ser-para-si como o0 ser para-outro sido momentos essenciais da unidade do
objeto. Diante desse novo objeto a consciéncia € orientada para o reino do

entendimento.

1.3. O Entendimento.

O resultado da experiéncia anterior, feita pela percepgao, foi um novo objeto (o
universal incondicionado) que se apresentou a consciéncia. Ele caracteriza-se por ser,
de um lado, meio universal de muitos materiais independentes e, de outro, 0 uno
refletido em si mesmo. A consciéncia, diante deste objeto desenvolve uma nova
atitude: torna-se entendimento. Essa nova figura da consciéncia denominada: “Forga e
entendimento, fenbmeno e mundo”, desenvolve-se em trés momentos: a forgca e o jogo

das forgas, o interior e a infinitude.

No primeiro momento (a forca e o jogo das forgas), 0 meio universal e o uno
refletido mostram-se como lados que se suprassumem. O estudo da for¢a consiste no

exame da passagem mutua de um lado no outro.

O objeto se revela a consciéncia como meio universal e como subsisténcia das
matérias independentes. Essas diferengas, permutadas entre si, acabam subsistindo
como diferengas suprassumidas. Neste contexto, surge a forga que €, segundo Hegel:
‘o movimento em que as diferengas, postas como independentes, passam
imediatamente a sua unidade e sua unidade imediatamente ao seu desdobramento; e

esse, novamente, de volta a reducdo’?.

22 G.W.F. HEGEL, op.cit., p.97.
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A subsisténcia das matérias independentes é representada como algo exterior a
forca, que a solicita para a reflexdo em si mesma. Mas essa forca solicitante mostra-se
como meio universal ou como uno. Nela efetiva-se a permuta desses momentos. A
dialética, que emerge desta permuta, envolve a duplicagéo da forga em: forga solicitante
e forga solicitada. De acordo com Hegel: “(...) a segunda for¢ga se apresenta como
solicitante, e na verdade, quanto a seu conteudo, como meio universal perante a forga
que se determina como solicitada. Mas a solicitante — por ser essencialmente
alternéncia desses dois momentos, e ela mesma, forca — de fato so é igualmente meio

123

universal quando é solicitada a que o seja Dada essa permuta, a diferenca entre as

forcas desaparece.

No jogo das forgas, cada uma delas € determinada pela outra a ser solicitante ou
solicitada. Ademais, esse jogo consiste na passagem de uma determinagéo a outra. A
forca solicitante € tomada como meio universal e a forga solicitada como uno. Essas

determinagdes subsistem pelo transito reciproco de uma a outra.

O resultado desse momento é o de que a forca ndo é uma realidade
independente, mas uma relagdo mediada pelo oposto. Tal mediagdo consiste em ser
uma forga através da outra, a forga solicitante através da forga solicitada e vice-versa.
“Essas duas forgcas — diz Hegel — existem como esséncias que sé&o para si, mas a sua
existéncia € o movimento de uma com relacdo a outra, de tal sorte que o seu ser é,
antes, um puro ser-posto-por meio de um outro, isto é, seu ser tem, antes, a pura
significagdo do desvanecer?. Finalmente, a forca efetivamente real estd unica na
exteriorizacdo que €&, por sua vez, 0o suprassumir-se-a-si-mesma. Essa forca efetiva,
recalcada em si mesma, nao se sabe a si mesma como conceito. Quem a pensa é o
entendimento. O pensamento que o entendimento tem da forca é a verdade desta que,

por isso, adquire uma universalidade .

No segundo momento, denominado interior, o entendimento tem como objeto o
universal mediatizado pela negagdo da for¢ca sensivel objetiva. Esse universal é,

segundo Hegel, o interior das coisas como interior — idéntico ao conceito como

» G.W.F. HEGEL, op.cit, p. 100.
* Ibidem, p. 101.
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conceito®™. A relagdo entre o entendimento e o interior, que ora tratamos, desenvolve-
se em trés etapas, denominadas: o mundo supra-sensivel, a lei como diferenca e

homonimia, e a lei como pura diferenga (o mundo invertido).

A etapa do mundo supra-sensivel divide-se em trés niveis. No primeiro nivel séo
apresentados os seguintes termos: o interior, o fenébmeno e o entendimento. O interior
€ um puro além e vazio. O fendmeno faz a mediacao entre o interior e o entendimento.
Esse nada mais € do que a consciéncia que mantém uma relacdo mediatizada com o
interior das coisas. Em tal nivel ocorre o seguinte: o entendimento procura conhecer o
interior; como é um puro além e vazio, dele ndo se pode ocupar. Mas, como a
mediagdo ndo é exterior a coisa e sim o0 seu automovimento, admitida a mediagcéo do
fendmeno, nele o interior encontra a sua esséncia e a sua manifestacdo como uma

totalidade aparente. O fendmeno é, portanto, a verdade do interior.

No segundo nivel, o entendimento encontra, como verdadeiro interior, um mundo
supra-sensivel, que esta sobre o mundo sensivel como mundo fenomenal. Segundo
Hegel, porque: “(...) o interior, ou além supra-sensivel, ja surgiu: provém do fenémeno, e
esse é sua mediagdo. Quer dizer: o fenbmeno é sua esséncia, e de fato, sua
implementacéo. O supra-sensivel é o sensivel e o percebido postos tais como sdo em
verdade, pois, o verdadeiro do sensivel e do percebido é serem fenébmeno. O supra-

sensivel é, pois, o fenémeno como fenémeno’®.

No terceiro nivel dialético, o entendimento ndo considera o interior como um em-
si universal, desprovido de conteudo. O interior, a partir de agora, ganha um conteudo
para o entendimento, a saber: o jogo das forcas. Mas o jogo das for¢cas ndo € mais
como apareceu anteriormente. Desvanece toda diferenca entre forgas particulares. A
diferenca das forgas converge numa diferenga unica e universal. A diferenga universal
€ a lei da forca. “Essa — diz Hegel — se exprime na lei como imagem constante do
fenébmeno instavel. O mundo supra-sensivel é, portanto, um tranqdiilo reino das leis;

certamente, além do mundo percebido, pois esse sO apresenta a lei através da

* G.W.F. HEGEL, op.cit, p. 102.
2 Ibidem, p. 104.
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mudanca constante; mas as leis estdo também presentes no mundo percebido, e sédo

sua copia imediata e tranquiila™’.

Na segunda etapa do interior, a consciéncia passa do interior tomado como
objeto, para o lado do entendimento e nele encontra a mudanca. Para isso,
desenvolvem-se os seguintes niveis: as leis determinadas e a lei universal, lei da forga

e o explicar.

No primeiro nivel (as leis determinadas e a lei universal), o resultado anterior de
que a lei é a expressao permanente do fendmeno instavel ndo se mantém. A lei revela-
se diversa para cada circunstancia ou caso concreto. Ela é agora lei determinada e nédo
a lei em geral. Na lei estdo presentes, sem determinagdo, muitas leis. Isso provoca
uma tensdo entre a lei e o entendimento, pois a verdade deste tem de ser a unidade
em-si universal. O entendimento, em razdo da sua verdade, tem de fazer coincidir as
diversas leis numa unica lei universal. Essa lei contrasta com as leis determinadas.
Mas na lei universal as diferencas presentes nas leis determinadas sdo absorvidas pela

necessidade interna da lei.

No segundo nivel, a lei mostra-se dotada de dois aspectos. De acordo com
Hegel: “a lei esta portanto presente de duas maneiras: uma vez como lei, em que as
diferencas sdo expressas como momentos independentes; outra vez, na forma do
simples ser-retornado-a-si-mesmo, que de novo pode chamar-se forga, contanto que
ndo se entenda a forga recalcada mas a forga em geral ou o conceito de forga: uma

abstracdo que arrasta para si as diferencas do que atrai e do que é atraido”®.

O terceiro nivel “o explicar”, especifica os momentos da diferenca que constitui o
entendimento, expressos como nao-diferenca da coisa e, por isso mesmo, vem a ser
suprimido. J. Hyppolite mostra que o processo de explicagao: “(...) vai do mesmo ao
mesmo, institui diferengcas onde ndo existem, para em sequida mostrar de forma
rigorosa a sua identidade. A explicagé&o visa somente a necessidade analitica, o que a
torna tautoldgica e formalista™®. A explicacdo ndo diz nada de novo sobre a lei. Mas

ela introduz a mudanga absoluta no calmo reino da lei, pois 0 movimento de p6r uma

" G.W.F. HEGEL, op.cit, p. 106.
2 Ibidem, p. 107.
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diferenca para em seguida suprimi-la, habita também o mundo supra-sensivel: o

interior.

A terceira etapa da dialética do interior denomina-se: a lei da pura diferenca ou
do mundo invertido. Resultaram do movimento dialético do interior, duas leis opostas.
A primeira lei (lei do interior) mostra que a mudanga ocorrida na explicagdo nao esta na
coisa mesma, pois € mudanga pura. A segunda lei, que se opde a anterior, “exprime o
tornar-se desigual do igual, e o tornar-se igual do desiguall(...). A segunda lei, sem

duvida, é também uma lei, ou um ser interior igual-a-si-mesmo; mas é antes uma

igualdade-consigo-mesmo da desigualdade, uma constéancia da inconstéancia™®.

O primeiro mundo supra-sensivel, o tranquilo reino das leis, era a copia imediata
do mundo da percepcgédo, que foi elevado ao universal. Neste mundo tranquilo, a
mudanga ficou para tras e a lei era 0 que permanecia na igualdade consigo mesma.
Mas o entendimento recuperou a mudanca no seu interior e, com isso, produziu a
inversao desse primeiro mundo supra-sensivel. Este se tornou o inverso de si mesmo.
Deixou de ser uma réplica imediata do fenbmeno para alcangar o “fenémeno como
fenébmeno”. Segundo Hegel: “esse segundo mundo supra-sensivel é, dessa maneira,
um mundo invertido; e na verdade, enquanto um lado ja estava presente no primeiro
mundo supra-sensivel, é o inverso desse primeiro. Com isso o interior esta completo
como fenémeno. Pois o primeiro mundo supra-sensivel era apenas a elevagdo imediata
do mundo percebido ao elemento universal; tinha seu modelo nesse mundo percebido,
que ainda retinha para-si o principio da mudanca e da alteracdo. O primeiro reino das

leis carecia desse principio, mas o adquire como mundo invertido™’.

O resultado da dialética anterior, que apresentou e apreendeu a diferenca como
diferenca interna, é o terceiro momento denominado: infinitude. Quando se afirma que,
agora, € preciso pensar a diferenga, o que se quer expressar é a exigéncia de pensar a
oposigcao em si mesma e a contradicdo. Porque, conforme Hegel: “(...) o mundo supra-
sensivel, que é o mundo invertido, tem, ao mesmo tempo, o outro mundo ultrapassado,

e dentro de si mesmo é para-si o invertido, isto &, o invertido de si mesmo; é ele mesmo

¥ J.HYPPOLITE, Génesis y estructura de la F enomenologia Del Espiritu de Hegel, p. 123-124.
* G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 111.
3V Ibidem, p. 111-112.
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e seu oposto numa unidade. So6 assim ele é a diferenca como interior, ou como

diferenca em si mesma, ou como infinitude™?.

Portanto, no momento da infinitude, a
necessidade que no nivel da forca consistia em tornar-se algo exterior, agora a lei

realiza em si mesma.

Com o surgimento da infinitude, a determinidade € suprassumida. Isso significa
que os termos fracionados ndo sdo mais a exclusdo e a exteriorizacdo de um ao outro,
pois numa tal situacéo teriamos uma falsa infinitude. A verdadeira infinitude supde que
os termos sejam diferentes e estejam numa permanente relacdo um com o outro. Cada
termo € em-si mesmo o seu oposto. “Em sua relagdo reciproca - diz Hegel - sgo
animados como o positivo e o negativo, mas seu ser consiste antes em por-se como
néo-ser, em suprassumir-se na unidade. Subsistem ambos (os termos) diferentes, s&o
em-si e s§o em-si como opostos, isto é, cada qual é o oposto de si mesmo, tem o seu
outro nele, e dois sdo apenas uma unidade™. Nesse sentido, ndo podemos mais
pensar a realidade, sendo como um processo de movimento e unificagdo. O
entendimento separa os termos, mas somente encontra sentido neles, se pensa-los
como passagem reciproca de um termo a outro, que sera suprassumida com a

unificacdo dos mesmos.

O entendimento que somente classifica, separa e determina os termos, gera um
mau infinito. Mas, se ele efetiva o movimento dialético que produz a interpenetracao
dos termos, gera, entdo, a boa infinitude. As palavras de Hegel sdo esclarecedoras a
respeito da boa infinitude: “Esta infinitude simples - ou o conceito absoluto - deve-se
chamar a esséncia simples da vida, a alma do mundo, o sangue universal, que
onipresente nao é perturbado nem interrompido por nenhuma diferenca, mas que antes
€ todas as diferengcas como também seu ser-suprassumido; assim, pulsa em si sem
mover-se, treme em si sem inquietar-se. E igual-a-si-mesmo, pois as diferencas séo
tautologicas, sdo diferengcas que nédo séo diferencas nenhumas. Portanto, essa
esséncia igual-a-si-mesma SO a si mesma se refere. A si mesma; eis ai o Outro ao qual
a relagdo se dirige, e o relacionar-se consigo mesmo é, antes, o fracionar-se ou,

Jjustamente, aquela igualdade-consigo-mesma e a diferencga interior. Essas fragbes sédo

> G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 114.
3 Ibidem., p. 114-115.
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por isso em-si e para si mesmas. Cada qual é um contrario - o contrario de um outro -
de forma que em cada um o outro ja é enunciado ao mesmo tempo que ele. Ou seja:
um ndo é o contrario de um outro, mas somente o contrario puro; e assim, cada um é,
em si mesmo, o contrario de si. (...) O igual-a-si-mesmo se fraciona, o que portanto
significa também que se suprassume, ja como fragcdo; que se suprassume como ser-

outro™*.

O infinito tornou-se, portanto, objeto para a consciéncia. O interessante é notar
que o infinito ndo surgiu como algo que transcende a natureza. Pelo contrario, surgiu
da natureza e do finito. E mais, ele se encontra presente desde a primeira experiéncia
da consciéncia na certeza sensivel. A sua presenca possibilita o movimento de auto-
superagao do proprio objeto da consciéncia. Foi depois de percorrer os momentos da
certeza sensivel, da percepcdo e do entendimento, que a consciéncia encontrou a

infinitude que a impulsionou no conhecimento dos seus objetos™.

No momento em que a consciéncia descobre a infinitude, ndo €& mais
entendimento, mas consciéncia-de-si. A consciéncia, ao explicar o seu objeto encontra
tanta satisfagdo, porque esta simplesmente em coldquio imediato consigo mesma. Ela
tornou-se para si mesma consciéncia-de-si. Assim, a verdade das figuras examinadas
€ a consciéncia-de-si. Observamos que, no interior do fendmeno, o entendimento faz a
experiéncia de si mesmo. “Agora - diz Hegel - estdo coincidindo os dois extremos - um,
o do puro interior; outro, o do interior que olha para dentro desse interior puro. Mas
como desvaneceram enquanto extremos, desvaneceu também o meio termo (o
fenébmeno) enquanto algo outro que eles. (...) Fica patente que por tras da assim
chamada cortina, que deve cobrir o interior, nada ha para ver; a ndo ser que nos
entremos la dentro - tanto para ver como para que haja algo ali atras que possa ser

visto™®.

2. A consciéncia-de-si e o reconhecimento.

** G.W.E. HEGEL, op.cit., p. 115.
35 Cf. M.O.D. BRUNELLI, “Que é o saber?” in Revista Kriterion, n° 65, p. 77-88.
3 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 117-118.
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Nas experiéncias da consciéncia o verdadeiro aparece como algo outro e distinto
dela. Foi o caso do “isto” da certeza sensivel, da “coisa” da percepc¢ao e da forca do
entendimento.  Vimos, porém, que o surgimento do infinito aponta para uma
reconciliagdo entre a consciéncia e o seu objeto. Saber e objeto comegam a coincidir

entre si, possibilitando a emergéncia da consciéncia-de-si.

Isso foi possivel porque o objeto da consciéncia, que ao se expandir em trés
niveis dialéticos (o isto, a coisa e a forga), revelara-se com um modo de ser: ser-em-si.
Depois de superados esses niveis dialéticos, revelou-se dotado de uma estrutura que
inclui, além do ser-em-si, 0 ser-para-outro. Tendo como ponto de partida essa estrutura
do objeto, a consciéncia-de-si visa a emergéncia de “uma certeza igual a sua

verdade™’.

Isso significa que o objeto tem de corresponder ao conceito. “Chamemos
conceito - observa Hegel - o movimento do saber, e objeto, o saber como unidade
tranquila ou como Eu; entdo, vemos que o objeto corresponde ao conceito, ndo soO para
nos, mas para o proprio saber. (...) O Eu é o conteudo da relagéo e a relagdo mesma;
defronta um Outro e ao mesmo tempo o ultrapassa; e este outro, para ele é apenas ele

proprio™,

A secao “consciéncia-de-si - a verdade da certeza de si mesmo”, com o propdsito
de efetivar o designio supra mencionado, foi estruturado assim: introdugdo e duas
partes. Sao elas: “Independéncia e dependéncia da consciéncia-de-si, dominagdo e
escravidéo”, e “Liberdade da consciéncia-de-si; estoicismo, ceticismo e a consciéncia
infeliz”. Diante dessa estrutura, ressaltamos que nosso interesse em estudar o conceito
de reconhecimento requer uma analise mais concentrada e detida da primeira parte,
porque ai aparece o termo reconhecimento pela primeira vez na Fenomenologia do
Espirito. O emprego deste desaparecera na figura “dominagéo e escraviddo”. Ele sera
empregado outra vez no comego da segunda divisdo da secdo “Razao”. Essa
concentracao do estudo na primeira parte ndo nos isenta de apresentar a introducao e a
segunda parte, uma vez que sem a exposi¢cao das figuras que estdao compreendidas
nesta parte, ficariamos desprovidos do sentido que a se¢ao consciéncia-de-si tem para

a totalidade das experiéncias.

*’ G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 119.
38 Ibidem, p. 119-120.
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Iniciaremos pelos trés movimentos da Introdugdo, a segao consciéncia-de-si.

Sao os seguintes: a consciéncia-de-si em si, a vida, o “Eu” e o desejo.
a) A consciéncia-de-si em-si.

Com a consciéncia-de-si entramos na terra patria da verdade. Ela preocupa-se
com o saber de um outro, ou seja, como o “visado” da certeza sensivel, o singular e o
universal da percepcéo e o interior vazio do entendimento. O saber de um outro é
suprassumido. N&o estad mais como esséncia. A consciéncia-de-si considera os

momentos desse saber como abstracdes e diferencas evanescentes.

A suprassuncgao do saber de um outro ndo leva ao abandono do ser-outro por
parte da consciéncia-de-si. Caso contrario, diz Hegel, ela seria: “apenas a tautologia

sem movimento “Eu sou Eu”"°.

Exatamente porque ndo é a identidade vazia do Eu =
Eu, a consciéncia-de-si € mais do que a mera reflexdo de si consigo mesma. Ela é,
conforme Hegel, “a reflexdo a partir do ser do mundo sensivel e percebido, ¢é
essencialmente o retorno a partir do ser outro™. Portanto, a diferenca que a
consciéncia-de-si tem com o0 seu objeto e a suprassuncado dessa diferenca, séo

fundamentais para ela alcangar a unidade consigo mesma.
b) A vida.

O objeto que a consciéncia-de-si passa a ter diante de si € a vida: “o ser refletido
sobre si”. Ele nao é desprovido de significado, mas é algo que vive. Os momentos da
consciéncia estruturam-no como ser vivente. Em razdo disso, a consciéncia-de-si
passa a desejar o0 seu objeto: a vida. Ao confrontar-se com a vida, a consciéncia-de-si

comprova a sua verdade e faz a experiéncia da sua unidade®’.

A vida, objeto da consciéncia-de-si, possui um ciclo que encerra os seguintes
momentos: sua esséncia, sua independéncia e suas diferengas. A esséncia da vida é a
infinitude: “o ser suprassumido de todas as diferencas™?. A esséncia & o processo da

expressao da vida como conceito.

% G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 120.

0 Ibidem, p. 120.

4 Cf. H.C, LIMA VAZ, “Senhor e escravo”, in Revista Sintese, n° 21, p. 7.
*2 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 121.
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A vida é independéncia, por duas razdes: primeira, ela é fluidez (independéncia e
igualdade consigo mesma) na qual subsistem figuras diferentes e autonomas.
Segunda, ela é a subjugacgao deste subsistir a infinitude das diferengas. Hegel observa
que: “no meio fluido universal, que é um tranqliilo desdobrar-se em leque das figuras, a
vida vem-a-ser, por isso mesma, o movimento das figuras, isto é, a vida como
processo™. Logo, os seres que subsistem nesta fluidez universal (na vida) sdo

autonomos porque sao para-si.

A vida é diferenca. O ser autonomo e para-si €, também, um ser determinado e
diferente. Ele € a negacédo do outro, por conseguinte, é o fracionamento da fluidez

indiferenciada que resulta na individualidade.

Apresentado esses momentos, observamos que a vida n&do forma simplesmente
figuras distintas, mas € o processo pelo qual o que € distinto nega a si mesmo, para
retornar a unidade. “Esse circuito todo constitui a vida, a qual ndo é o que de inicio se
enunciou: a continuidade imediata e a solidez de sua esséncia; nem é a figura
subsistente e o discreto para-si-essente; nem o puro processo deles; nem ainda o
significado do enfeixamento desses momentos; mas, sim, é o todo que se desenvolve,

que dissolve seu desenvolvimento e que se conserva simples nesse movimento™?.

c) O desegjo.

O desejo é a primeira figura da consciéncia-de-si. Essa enquanto deseja algo,
mantém a sua unidade e a pura identidade do Eu = Eu. A consciéncia-de-si desejante
nao é simples diferenca em relagdo ao mundo, nem tampouco se identifica com a
consciéncia que desenvolveu o conhecimento contemplativo e passivo do seu objeto,
porque ela, neste momento, somente encontra a certeza de si mesma na
suprassungao do objeto que lhe é exterior e independente. Assim, ao suprassumir o

seu objeto, satisfaz o seu desejo.

Entretanto, o desejo e a sua satisfagdo sao condicionados pelo objeto desejado.
Nao haveria um e outro, se nado existisse um objeto independente. Por isso, a

consciéncia-de-si ndo chega a satisfagcado definitiva do seu desejo através da relagéo

* Ibidem, p. 123.
* Ibidem, p. 123.
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negativa que mantém com o objeto desejado. A caracteristica desta relacdo € a do
destruir egoista, de modo a produzir uma satisfagdo que € sempre singular. Com
efeito, essa satisfagdo gera novamente o desejo, tornando-o insaciavel. O infinito do
desejo encontra-se no ressurgimento constante do objeto, o que demanda uma nova

satisfacao.

Decorre do que foi exposto acima, que a suprassungao do objeto néo se efetiva
por causa da relacdo que ele tem com a consciéncia-de-si. Ela se efetiva porque o
objeto deixa de ser somente em-si e vem a ser para-si. Isso quer dizer que o objeto
efetiva em si mesmo a negacédo-de-si, deixando de ser a simples negatividade para o

outro. “Mas quando o objeto é em si mesmo negacéo - diz Hegel - ele é consciéncia®.

O objeto veio a ser consciéncia. Isso revela que a consciéncia-de-si ndo deseja
0 ser vivo ou alguma coisa qualquer. Ela deseja o outro que pertence ao seu género.
“A consciéncia-de-si s6 alcanga sua satisfagdo - afirma Hegel - em outra consciéncia-

de-si"*®.

Na experiéncia do desejo a consciéncia-de-si ndo encontra a sua identidade
abstrata do “Eu penso”, mas a identidade efetiva que se da na diferenga com o seu
objeto. Esse, a partir de agora, nada mais é do que outra consciéncia-de-si viva. Desta
dialética do desejo constitui-se, portanto, o conceito da consciéncia-de-si. Conceito que
Hegel descreve assim: “a) o puro “Eu” indiferenciado é seu primeiro objeto imediato; b)
mas essa imediatez mesma € absoluta mediagcdo: é somente com o suprassumir do
objeto independente; ou seja, ela é desejo. A satisfagdo do desejo é a reflexdo da
consciéncia-de-si sobre si mesma, ou a certeza que veio a ser verdade; c) mas a
verdade dessa certeza é antes a reflexdo redobrada, a duplicagdo da consciéncia-de-si.
A consciéncia-de-si € um objeto para a consciéncia; objeto que pée em Si mesmo seu

ser-outro, ou a diferenga como diferenca de nada, e nisso é independente™’.

Em tal momento do devir dialético da consciéncia-de-si, 0 eu que deseja algo
nao é um ser idéntico e que se basta a si mesmo. Esse eu € o homem que enquanto

tal € um vazio, um nada que para ser deve negar aquilo que €. Tem de transformar o

* G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 124.
* Ibidem, p. 125.
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ser dado e, ao mesmo tempo, transformar a si mesmo. O seu ser contém o devir, 0
tempo e a historia, os quais resultam da sua acao negativa sobre aquilo que é dado. O
homem, por isso, alcanga a consciéncia-de-si se 0 seu desejo recai nao sobre o dado
natural, mas sobre um nao-ser. Desejar o ser é submeter-se a ele. Desejar o ndo-ser €
libertar-se do ser e realizar a prépria autonomia. Portanto, o desejo humano nao se
limita a desejar um ser vivente. Deseja algo mais. Deseja o n&o-ser, isto é, outro
desejo®®.  Dito de outro modo, a consciéncia-de-si encontra a sua satisfacdo numa
outra consciéncia-de-si, 0 que faz com que o mundo das coisas e 0 da natureza

adquiram a sua verdade no mundo humano e historico®.

2.1. A dialética do conhecimento: independéncia e dependéncia da consciéncia-

de-si.

Antes de retomarmos o desenvolvimento l6gico do texto hegeliano que leva a
passagem da dialética do desejo a dialética do reconhecimento, destacaremos a nova
relacdo que a consciéncia-de-si mantém com o seu objeto. Ela abandona a relacao
negativa do destruir egoista com o seu objeto, para estabelecer com ele uma nova
relacao: a do formar. Ela nao destréi o objeto, refere-se a ele através de uma atividade
formativa. Considerando que esse objeto € uma outra consciéncia-de-si, essa
formacgéao possibilita ao individuo passar de uma existéncia singular para uma existéncia
na forma do universal, ou seja, essa formagao prepara-o para a ciéncia. Para que isso
se realize, ela requer do individuo a efetivagdo da reciprocidade do reconhecimento
sobre a pulsdo do desejo, uma vez que a efetivacdo do reconhecimento torna possivel
a existéncia do individuo como: “existéncia segundo a forma de universalidade do

consenso racional ou, propriamente, existéncia politica™®.

Retomando o texto hegeliano, encontramos a emergéncia da estrutura da
intersubjetividade. A partir deste momento, a consciéncia segue o caminho da

experiéncia do que é o espirito. “O Espirito - afirma Hegel - é essa substancia absoluta

* G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 125.
*® A. KOJEVE, Introduction a lecture de Hegel, p. 168-178.
¥ H.C. LIMA VAZ, op.cit.,, p. 17.
Y H.C. LIMA VAZ, op.cit., p. 20.
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que na perfeita liberdade e independéncia de sua oposicdo - a saber das diversas
consciéncias-de-si para si essentes - é a unidade das mesmas; Eu, que é nds, nés que
é Eu™'. Ao seguir essa orientacdo, a consciéncia afasta-se da aparéncia colorida do
‘aquém sensivel” (certeza sensivel, percepg¢do) e do vazio do além “supra-sensivel”
(Entendimento). Logo, ela encontra o “seu ponto de inflexdo” na consciéncia-de-si e no

conceito do “Espirito”.

Chegamos ao nucleo de sentido do nosso trabalho: a dialética do
reconhecimento. Reconhecimento que, do ponto de vista hegeliano, é a afirmacao de
que a consciéncia-de-si alcanca a certeza de si mesma através de outra consciéncia-
de-si, que é tao livre e independente quanto ela. Todavia, esse conceito de
reconhecimento apenas surgiu e ainda n&o se realizou, pois falta a consciéncia-de-si
ser para-o-outro o que € para-si. Para o outro mostra-se como um ser vivente, para-si é

a certeza absoluta de si®?.

A dialética do reconhecimento realiza trés movimentos que denominamos: a
consciéncia-de-si duplicada, a luta de vida ou morte das consciéncias-de-si opostas e a

dominacgao e a servidao.

2.1.1. A consciéncia-de-si duplicada.

O movimento da consciéncia-de-si duplicada tem trés momentos: no primeiro
momento a consciéncia-de-si tem diante dela outra consciéncia-de-si. Em raz&o disso,
a dialética tem dois termos: o Eu e o outro. “Isso tem uma dupla significagéo - diz Hegel
-: primeiro, ela se perdeu a si mesma, (...). Segundo, com isso ela suprassumiu o outro,

pois ndo vé o outro como esséncia, mas é a si mesma que vé no outro™>.

No segundo momento a consciéncia-de-si suprassume o seu ser no outro.
Aparece novamente aqui um sentido duplo. De acordo com Hegel: “(...) primeiro, deve
proceder a suprassumir a outra esséncia independente, para assim vir-a-ser certeza de

si como esséncia; segundo, deve proceder a suprassumir a si mesma, pois ela mesma

>l G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 125.
32 Cf. M.F. AQUINO, “Estrutura da intersubjetividade II”, Revista Portuguesa de Filosofia, 1979, Fasc. 3, p. 304.
3 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 126.
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é esse outro™*.

Finalmente, a consciéncia-de-si suprassume a si no outro. Essa suprassungao
leva a um retorno-a-si em duplo sentido. Primeiro, a consciéncia-de-si mediante essa
suprassungao retorna-a-si e se torna igualdade consigo mesma. Segundo, ela
suprassume o seu ser no outro, e deixa-o de novo livre. Contudo, esse modo de agir da
consciéncia-de-si em relagao a outra consciéncia-de-si, tem o duplo sentido de ser tanto
0 agir de uma como de outra, pois ambas sado independentes e livres. “Assim - conclui
Hegel: o movimento é pura e simplesmente o duplo movimento das duas consciéncias-
de-si. Cada uma vé a outra fazer o que ela faz; cada uma faz o que exige da outra -
portanto faz somente enquanto a outra faz o mesmo. O agir unilateral seria indtil, pois,

o0 que deve acontecer, sé pode efetivar-se através de ambas as consciéncias™”.

2.1.2. A luta de vida ou de morte.

Neste segundo movimento, inicialmente, cada consciéncia-de-si aparece como
independente e certa de si mesma. Essa independéncia e essa certeza cada
consciéncia-de-si tem na imediatez da vida e sem a mediacao reciproca. “Assim - diz

Hegel - a sua prépria certeza de si ndo tem verdade nenhuma (...)".

Com o proposito de elevar essa certeza a verdade, a consciéncia-de-si nega a
sua maneira objetiva de ser e se mostra desvinculada de qualquer ser-ai determinado e
da propria vida. Conquista a sua liberdade, arriscando a propria vida. A respeito disso
A. Kojéve faz o seguinte comentario: “(...) a condi¢cdo para se tornar humano é ndo se
prender a uma existéncia determinada. O homem sé é tal, porque nega a natureza e a
Ssi mesmo. Arrisca a sua vida, biologica, natural, para satisfazer o seu desejo nédo
biologico, histoérico, social e humano. Portanto, arriscando a sua propria vida em busca

de reconhecimento, o homem prova que ndo é um simples animal™’.

Em busca de reconhecimento, as consciéncias-de-si travam uma luta de vida e

de morte. O resultado dessa luta ndo € uma igualdade concreta (o reconhecimento

* Ibidem., p. 126.
> Ibidem., p. 125.
% Ibidem., p. 128.
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efetivo), mas uma desigualdade. A consciéncia-de-si que arriscou a prépria vida,
provou ser para si independente e livre em relacdo a vida imediata. Aquela que evitou o
risco total da prépria vida, tornou-se ser para o outro, ou seja, consciéncia dependente,
na forma de coisidade. “Ambos os momentos séo essenciais - diz Hegel - ; porém
como, de inicio, sdo desiguais e opostos, e ainda néo resultou sua reflexdo na unidade,
assim os dois momentos sdo como duas figuras opostas da consciéncia: uma, a
consciéncia independente para a qual o ser para-si € a esséncia; outra, a consciéncia
dependente para a qual a esséncia é a vida, ou o ser para um outro. Uma é o senhor,

outra é o escravo™®.

Deriva disso, a experiéncia que a consciéncia faz do desaparecimento
continuado do puro ser-para-si, isto é, do ser para-si igual a si mesmo, que se
sustentava na exclusédo do outro. A permanéncia da consciéncia requer dela uma auto-
producado ininterrupta. Sera por meio do reconhecimento que ela tera a sua

continuidade garantida.

2.1.3. A dialética do senhor e do escravo: dominagao e servidao.

A luta entre as consciéncias-de-si adversarias nao resultou no aniquilamento de
nenhuma delas. Todas sobreviveram ao embate; contudo, uma delas por temer a
outra, abandona o seu desejo de reconhecimento e satisfaz o desejo alheio.
Reconhece ao outro como seu senhor e se faz reconhecer como escravo, que deseja
somente conservar a sua vida. A dialética do senhor e do escravo contém trés

movimentos: a dominacgédo, o medo e a cultura.

O senhor, neste momento, ndo € uma consciéncia a ser desenvolvida. Ele é
uma consciéncia-para-si, isto €, uma realidade efetiva. A efetivacdo dessa realidade
ocorre, segundo Hegel, quando: “a consciéncia para-si essente € mediatizada consigo
por meio de uma consciéncia a cuja esséncia pertence o ser sintetizado com um ser

independente, ou com a coisidade em geral™”.

’A. KOJEVE, op.cit., p. 169-170.
** G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 130.
%G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 130.
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O senhor se relaciona com a coisa em geral e com 0 escravo, para quem a
coisidade é o essencial. Ele, enquanto é em-si e para-si, mantém uma relagao imediata
consigo mesmo. A luta de vida e morte levou-o a se relacionar consigo mesmo -
mediante a consciéncia escrava. Pode, ainda, relacionar-se imediatamente com a coisa

e com o escravo € mediatamente com cada um por meio do outro.

Com esses trés termos: senhor, escravo e coisa, Hegel desenvolve dois
silogismos. No primeiro, o termo maior, médio e menor sdo respectivamente, o senhor,
a coisa e o escravo. O termo senhor relaciona-se com o termo escravo por meio do
termo coisa. Isso significa que no combate o escravo ndo separou-se da coisa e
tornou-se, por isso, prisioneiro dela. Ja o senhor se mostrou ser a poténcia sobre a
coisa, ou seja, situou-se por cima dela. O senhor domina a coisa e o escravo, logo, a

coisa aprisionou o0 escravo.

No segundo silogismo efetiva-se a verdadeira dominagcédo. Neste, o termo maior
€ o0 senhor, o médio, o escravo e o menor, a coisa. No silogismo de dominagdo o
senhor coloca o escravo como termo meédio na sua relacgdo com a natureza,
provocando, assim, uma dissimetria entre o trabalho e o gozo. O escravo nega a coisa,
sem destrui-la. Ele a transforma por meio do trabalho. O senhor, ao contrario,
consome a coisa transformada. Essa pura negacéao leva-o a aquietar-se no gozo. O
escravo consome s6 aquilo que o senhor |he permite. Conseqlientemente, afirma J.H.
Santos: “ele tem o seu desejo reprimido e deve adiar o consumo da coisa que, deste
modo, ganha em permanéncia e tem seu desaparecimento retardado. (...), assim a

coisa se transforma num excedente que pode ser entesourado e eventualmente trocado
( )!60

O trabalho escravo produz a riqueza como consequéncia da desproporgao entre
0 gozo retardado e a produgdo entesourada. Ademais, possibilita ao escravo
conquistar a sua consciéncia-de-si e a sua liberdade. Neste contexto, o trabalho, para
Hegel, tem um sentido maior do que aquele que lhe € atribuido pelo mundo moderno,
qual seja: producédo de bens e riqueza. Hegel encontra no trabalho a sintese entre a

“poiésis” e a “praxis”. Apresentamos no primeiro capitulo a distingdo que Aristoteles faz

5 J H. SANTOS, Trabalho e riqueza na Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 93.
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delas®’. Lembrando: a “poiésis” tem como fim um objeto que se tem de produzir ou
conseguir. A “praxis” é a atividade humana que nao gera nada fora dela, o ato reside
no interior do proprio agente. Com base nessa distingao, a “praxis” predomina sobre a
“poiésis”. A primeira confere ao agente o uso e 0 bom emprego das coisas produzidas.
A segunda subordina o produtor, através do objeto produzido, ao usuario®®. Desse
modo, a fabricacdo das coisas nado pertence a natureza dos homens, mas a dos

escravos.

O trabalho, para Hegel, possui duas dimensdes: a dimensao técnico-produtiva
(poiética) e a dimensao ética (praxis). Ambas sdo inseparaveis. Decorre disso o
carater antropologico do trabalho: no momento da produgdo, o homem também se
forma como sujeito consciente-de-si e livre. Enfim, essa sintese é possivel na filosofia
hegeliana, porque ela € a reflexdo do processo historico do eu que se forma pela

mediacdo de outro eu®,

Voltando ao texto, constatamos que, pelo trabalho, dois tipos de relagbes
diferentes se desenvolvem em relagdo a natureza. O senhor mantém uma relagdo de
gozo com a natureza, mediada pelo trabalho escravo, limita-se a fruicdo do que é
produzido, por causa disso torna-se dependente do trabalho do escravo. O escravo,
por sua vez, assume uma posicao de independéncia em relacdo a natureza, porque

transforma-a pelo seu trabalho.

Em cada uma dessas relagcbes efetiva-se o reconhecimento entre as

consciéncias-de-si.

Primeiro, o senhor alcanga o seu reconhecimento por meio de uma consciéncia
escrava, que como tal é inessencial, pois o escravo é tdo dependente do senhor, que
faz somente aquilo que este lhe manda. “O senhor - diz Hegel - é a pura poténcia
negativa para o qual a coisa é nada, e é também o puro agir essencial nessa relagéo.

/»64

O agir do escravo ndo é um agir puro, mas um agir inessencia Assim, 0 que se

efetivou foi um reconhecimento unilateral e desigual.

8! Cf. Capitulo primeiro, p 35.

2 Cf. J.P. VERNANT e P.V. NAQUET, Trabalho e escravidao na Grécia Antiga, p. 34-41.
% Cf. M.F. AQUINO, Estruturas de intersubjetividade II, n° 28, p. 310.

% G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 131.
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Tendo diante de si 0 escravo que nada significa, o senhor tem dificultado o seu
reconhecimento. Como pode chegar ao reconhecimento por meio de uma outra
consciéncia-de-si inessencial? Impossivel, pois 0 senhor para ser o que € depende de
uma consciéncia escrava, que o reconheca como tal. O senhor encontra, entdo, a
certeza de ser-para-si, numa consciéncia inessencial. Segundo Hegel: “(...) ele ndo
esta certo de ser-para-si como verdade;, mas sua verdade é de fato a consciéncia

inessencial e o agir inessencial dessa consciéncia™®.

Segundo, o escravo, neste movimento, descobre que a verdade do ser-para-si €
uma consciéncia independente. Isso significa que, a medida que se efetiva a
dominagao e a servidao, a consciéncia escrava torna-se oposta ao que ela é. Hegel
observa que: “(...) ela entraré em si como consciéncia recalcada sobre si mesma e se

convertera em verdadeira independéncia™®.

A consciéncia escrava ganhara a sua independéncia em dois momentos. No
primeiro, quando o escravo toma o senhor como sua esséncia, e sente medo dele. Nao
se trata de um medo qualquer, mas do medo da morte que o faz tremer em sua
totalidade. Experimenta a iminéncia da morte e a desapari¢cdo possivel do seu ser.
Tudo o que havia de fixo nele vacilou diante deste medo. O escravo passa, entdo, a se
ver como um nada. Compreende, por isso, que a existéncia humana nada mais € do
que a morte suprassumida. Ele entrevé que a realidade humana nao é eterna e
idéntica a si mesma, mas um nada, e que essa poténcia negativa presente na realidade
humana, nega e transforma o dado a partir de uma idéia ou de um ideal cuja marca &,

ainda, nao existir. Essa negag¢ao chama-se acéo, luta e trabalho®’.

No segundo momento, o escravo desenvolve-se na disciplina do servigo e no
esforco do trabalho sobre a natureza. Através deles, a consciéncia escrava se formara
para o reconhecimento. O medo é superado pela disciplina do servico prestado ao
senhor. Todavia, sera pela mediagao do trabalho que a consciéncia escrava retorna a
si mesma. O senhor, preso ao seu desejo, encontra nele apenas a pura negagao do

objeto; a sua satisfacdo imediata e evanescente. Falta-lhe o lado objetivo ou a

% Ibidem, p. 131.
5 Ibidem, p. 131.
7 Cf. A. KOJEVE, op.cit., p. 175-176.
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permanéncia. Em contrapartida, o escravo tem o seu desejo refreado pelo trabalho e o
seu desvanecer é contido. J. P. Labarriere afirma que: “o trabalho permite a
consciéncia assegurar o seu poder sobre o mundo e dissolver o seu medo numa unica
operagdo com dois componentes; prova a si mesma que o0 mundo ndo é uma
substancia “estranha”, e da efetividade histoérica - reconhecida - a negatividade absoluta

que reside nela como consciéncia-de-si™®.

O escravo através da disciplina, do ato de formar e do dominio da coisa, alcanca
a consciéncia de ser ele mesmo em-si e para-si, enquanto que o senhor, limitado ao
consumo isento de trabalho, torna-se aos poucos mais dependente da natureza e do
escravo. Torna-se, enfim, escravo do escravo, e este torna-se senhor do senhor. Tal
inversao foi possivel porque o escravo educou a si mesmo por meio do trabalho. J.H.
Santos observa que: “a pedagogia de Hegel é uma pedagogia do trabalho e da
disciplina; a verdadeira transformacdo do mundo esta no trabalho e na educagéo pelo
trabalho, (...), que se pée no elemento da permanéncia através da repressdo do

consumo™®.

Vale ressaltar, um pouco mais, a importancia que o trabalho tem na efetivagao
do reconhecimento. O trabalho forma e educa o homem a partir da sua condicéo
animal. O trabalho é histdrico, social e humano sob a condigdo de se efetivar contra os
interesses imediatos do trabalhador, mas em favor dos interesses de um outro homem.
Deve ser um trabalho forcado e motivado pela angustia da morte. Somente assim o
trabalho libera e humaniza o escravo. O escravo, de um lado, com seu trabalho cria o
mundo real e objetivo (ndo-natural, cultural); de outro, diminui a angustia que sente
diante da natureza e do senhor. Portanto, sem a formacao produzida pelo trabalho, a
consciéncia escrava nao se constitui por si mesma, ou seja, o homem nao transforma a

si mesmo’°,

Os momentos do medo diante da morte, do servigo do senhor e do trabalho sao
necessarios a formacao e a libertagdo da consciéncia escrava. Essa consciéncia que

no inicio tinha um sentido estranho (“fremder Sinn”) de si, por meio do medo, do servigo

6 J.P. LABARRIERE, La Fenomenologia del Espiritu de Hegel, p. 150.
% J.H. SANTOS, op.cit., p. 96.
' Cf. A. KOJEVE, op.cit., p. 31.
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e do trabalho encontra a si e se converte em seu “proprio sentido” (“eigner Sinn”), sob a
condicao de ter provado a angustia e ter passado pelo processo de formagao, sem o
que, o seu proprio sentido converte-se em teimosia (“Eigensinn”)’". Isso significa que,
se a consciéncia escrava deixasse de passar por um desses momentos (medo,
disciplina do servigo e trabalho), ndo alcangaria o ser-para-si independente e nem
dominaria a poténcia universal e a esséncia objetiva. Portanto, a consciéncia escrava
que experimentou esses momentos, chega a ser verdade de si mesma e do seu senhor.
O escravo transforma-se em homem e transforma a sua negatividade essencial em

negatividade criadora da histéria’.

A luta entre o senhor e o escravo é uma luta pelo reconhecimento”, e deve ser
considerada como uma parabola ou como a forma de uma histéria exemplar™®. Sera o
escravo, € ndo o senhor, que criara a comunidade dos homens que se reconhecem
mutuamente como livres e iguais. O escravo efetiva a consciéncia-de-si universal, em
que o “Eu é o nds, o nds é o Eu”, por trés razbes. A primeira encontra-se no fato de
que a angustia e o0 servigo ensinaram o0 escravo a elevar-se acima da singularidade
egoista da sua vontade natural. Neste ponto, ele se situa mais alto do que o senhor
que permanece preso ao seu egoismo. O temor da singularidade da vontade, que
enseja a disciplina e o servigo, da inicio a passagem de uma vontade singular e
contingente para uma vontade racional e universal. A segunda razdo apdia-se no fato
de que o escravo produz algo que permanece e adquire independéncia fora de si como
obra. Ele humaniza a natureza, cria 0 mundo da cultura e confere universalidade a
existéncia humana. A terceira razdo é a de que a liberdade da consciéncia-de-si
sustenta-se na verdade da certeza que ela tem de si mesma. Verdade que passou do

sujeito ao mundo, através da atividade da cultura”®.

' J.P. LABARRIERE, op.cit., p. 152.

2 Ibidem, p. 152.

3 Hegel escreve na Enciclopédia das ciéncias filosdficas § 433 o seguinte: “a luta pelo reconhecimento, e a
submissdo a um senhor, é o fenomeno do qual surgiu a vida em comum dos homens, como um comegar dos Estados.
A violéncia, que é fundamento nesse fenomeno, ndo é por isso fundamento do direito, embora seja o momento
necessdrio e legitimo na passagem do estado da consciéncia-de-si submersa no desejo e na singularidade ao estado
da consciéncia-de-si universal. E o comego exterior, ou comeg¢o fenoménico dos Estados, ndo seu principio
substancial”, p. 204.

"H.C.L. VAZ, op.cit., p. 23.

" Cf. H.C.L. VAZ, op.cit., p. 23.
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2.2. A liberdade da consciéncia-de-si.

Como dissemos anteriormente, interessa-nos apresentar essa segunda parte,
porque ela completa o desenvolvimento da consciéncia-de-si sem, contudo, oferecer
uma maior explicitagdo do reconhecimento. Perseguindo esse interesse, faremos a
exposicdo sucinta dos trés momentos que estruturam essa parte: o estoicismo, o

ceticismo e a consciéncia infeliz.

Inicialmente, ressaltamos que o ponto de partida do desenvolvimento da
consciéncia-de-si, nesta etapa, € o resultado da dialética do reconhecimento, isto é,
consciéncia-de-si que se apreende como puro pensamento. Segue-se que uma
consciéncia que pensa é uma consciéncia livre. “Pensar significa - segundo Hegel -
nédo ser objeto para-si como Eu abstrato, mas como Eu que tem ao mesmo tempo o
sentido de ser-em-si; ou seja: relacionar-se com esséncia objetiva de modo que ela
tenha a significagéo de ser-para-si da consciéncia”®. O objeto do pensamento ndo € a
representagao, mas o conteudo. Isso implica em um intercambio entre a subjetividade
e a exterioridade objetiva. Nesta relagdo entre o seu interior e o exterior, a consciéncia

sabe que o conceito é para ela, imediatamente como seu conceito.

No pensamento, o eu subsiste e se torna o verdadeiro objeto de si mesmo.
Hegel afirma que: “no pensar, eu sou livre porque ndo estou em um outro, mas pura e
simplesmente fico em mim mesmo, e o objeto, que para mim é a esséncia, € meu ser-
para-mim, em unidade indivisiva, e meu movimento em conceitos € um movimento em
mim mesmo”™’. No entanto, o desenvolvimento dos tré&s momentos desta parte
(estoicismo, ceticismo e consciéncia infeliz), revelara que esta idéia de liberdade nao se

sustenta.

2.2.1. O estoicismo.

O principio do estoicismo € a consciéncia pensante. Essa € a igualdade do

® G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 134.
" G.W.F. HEGEL, op.cit, p. 135.
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pensamento consigo mesmo e, por isso, afasta-se da vida humana, que se apdia na
forma do desejo e do trabalho. A consciéncia estbéica coloca-se acima das
contingéncias e determinagdes da vida, com o proposito de experimentar a liberdade,

que consiste no retorno a pura universalidade do pensamento.

Hegel critica o estoicismo por ele ser abstrato, formal e por ser uma negagéao
inacabada. E abstrato porque se volta para-si mesmo, abandonando a vida. A
liberdade que propugna né&o é vivida mas formal, pois: “a sua esséncia é s6 pensar em
geral, a forma como tal que, afastando-se da independéncia das coisas retornou a Si
mesma”®. Negacdo inacabada, porquanto a consciéncia estdica, sendo a igualdade
consigo mesma do pensar € a pura forma, na qual nada se determina. Ela se retirou do
mundo, se recolheu em sua interioridade e desenvolveu uma negagao incompleta do
ser-outro (do mundo). Assim, a liberdade da consciéncia estéica € uma liberdade

abstrata.

2.2.2. O ceticismo.

O ceticismo é a experiéncia efetiva da liberdade do pensamento. A consciéncia
afirma que o outro é inessencial e dependente. “O pensamento - diz Hegel - torna-se o
pensar consumado, que aniquila o ser do mundo multideterminado,; e nessa multiforme
figuracdo da vida, a negatividade da consciéncia-de-si livre torna-se a negatividade

real”.

No ceticismo, a consciéncia-de-si € a negagao do mundo dado. Tudo o que
nao € ela deve ser negado. Subsiste somente uma individualidade, ou seja, apenas o
Eu puro e solitario. Neste sentido, podemos afirmar que o cético nega todo conteudo,

toda teoria e toda moral®.

O cético nega o ser do mundo exterior, mas o nega mentalmente. A liberdade
que o escravo almejava na dialética anterior, o cético realiza-a em pensamento.
Todavia, ao permanecer encerrado em si mesmo e nos seus proprios pensamentos, ele

experimenta a sua inconsisténcia. O que ele fez ndo corresponde ao que ele pensa e

™8 Ibidem, p. 136.
" G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 137.
% Cf. A. KOJEVE, op.cit., p. 66.
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fala. A consciéncia cética, afirma Hegel, “Declara a nulidade do ver, ouvir, etc., e ela
mesma Vvé, ouve, etc.; declara a nulidade das esséncias éticas e delas faz as poténcias
de seu proceder. Seu agir e suas palavras se contradizem sempre (...). Seu falatorio é,
de fato, uma discusséo entre rapazes teimosos: um diz A quando o outro diz B, e diz B
quando o outro diz A; e assim cada um a custa da contradigdo consigo mesmo, se paga

»81

a alegria de ficar sempre em contradigdo com o outro Por essa razéo, o ceticismo

revela-se inconsistente e, com tal, tem de desaparecer.

2.2.3. A consciéncia infeliz.

A consciéncia infeliz resulta da experiéncia da consciéncia cética. Essa adquiriu
a certeza de si mesma negando todas as formas do ser. Se a sua certeza nasce desta
negacao total, entdo o que permanece € somente ela. Tal permanéncia, porém, esta
unida a tudo aquilo que foi negado por ela. A consciéncia cética €, em sua
subjetividade, dupla. Ora nega o mundo e se coloca acima dele, ora ndo esta ligada a
ele e se torna algo contingente. Quando descobre essa contradicdo, a consciéncia

cética transforma-se em consciéncia infeliz.

A consciéncia infeliz € para-si mesma uma consciéncia duplicada e ciente da sua
prépria contradigdo. De um lado, ela é a consciéncia-de-si imutavel, simples e
essencial, situada acima de toda contingéncia da vida. De outro, € a consciéncia de si
mutavel, multipla e inessencial, ligada ao mundo e as suas transformagdes. O seu
drama provém da consciéncia que tem dessa duplicacdo e contradicido presentes no

seu interior.

A consciéncia-de-si cindida experimenta a sua infelicidade em trés momentos. O
primeiro traz a oposigao entre o imutavel e o singular. Neste momento, a consciéncia
infeliz descobre a inessencialidade da sua vida particular, uma vez que o que é imutavel
e essencial transcende-a. Adquire, por conseguinte, a consciéncia da separagao entre
a sua vida mutavel, inessencial e multipla, e uma outra vida imutavel, essencial e
simples. No dominio da vida, a consciéncia experimenta o fato perturbador de que ela

somente € um eu enquanto uma outra consciéncia a reconhece como tal e ela mesma

81 G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 139-140.



96

reconhece a essa outra. O que se passou entre o senhor e 0 escravo, agora se passa
entre Deus e 0 homem. O homem nao é nada sem Deus, e este ndo é nada sem
aquele. Diante dessa oposicdo, a auténtica certeza de si da consciéncia encontra-se
numa vida além, imutavel, essencial e simples, e ndo nesta vida marcada pela
mutabilidade, inessencialidade e multiplicidade. Deus € inacessivel ao homem
submetido a uma vida inessencial. Portanto, o homem, ciente da separacéo que ha
entre ele e Deus, humilha-se e coloca-se como o inessencial, para alcangar uma

esséncia que |he é transcendente®.

No segundo momento, a consciéncia infeliz tem outro sentido. No momento
anterior, considerava a sua vida como sendo va e vazia. N&o encontrava nela a sua
esséncia, mas numa vida além e transcendente. Agora, ela encontra outro sentido para
a sua infelicidade, pois o imutavel existe na forma de um singular, que se opde a outro
singular. A figura do imutavel é a encarnagao de Deus: o Cristo. Acontece, entao, a
unidade imediata do universal e do singular; unidade da verdade eterna e da existéncia
histérica. A respeito disso, Hegel observa que: “...) o ser-um do singular com o

imutavel é esséncia e objeto™>.

O imutavel, para a consciéncia infeliz, € algo que vai
além do seu ser, mas esta unido a este, razado pela qual o imutavel apresenta-se de
modo sensivel a consciéncia-de-si, através da unidade imediata entre ele e o singular.
Essa imediatidade dificulta o acesso da consciéncia de si ao imutavel figurado. Deus
manifestou-se no mundo e desapareceu no tempo. “Por esta razdo - afirma Hegel -, a
consciéncia imutavel conserva também, em sua propria figuragdo, o carater e os tragos
fundamentais do ser cindido e do ser-para-si, frente a consciéncia singular. Portanto,
em geral, € apenas um acontecer, para esta consciéncia, que o imutavel adquira a
figura da singularidade. (...) Encontrar-se enfim no imutavel aparece, em parte como
produzido por ela mesma ou ter ocorrido porque ela mesma é singular, mas de outra
parte, essa unidade [com o imutavel |he aparece] como pertencendo ao imutavel,

quanto & sua existéncia; e a oposicdo permanece nessa unidade mesma”*,

A consciéncia infeliz experimenta essa unidade por meio de um movimento

82 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 177-180.
¥ G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 143.
% G.W.F. HEGEL, op.cit., p. 143.
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triplice, de acordo com a triplice relacdo que mantém com seu além figurado®. A
primeira relagdo € marcada pela devogéo piedosa. A consciéncia pura tem como objeto
a unidade do imutavel e do singular, relacionando-se com ele através do sentimento.
Enquanto sentimento, ela supera a dualidade que ha entre a consciéncia estéica e a
consciéncia cética. Ela ndo é nem abstracdo, nem inquietude. Falta-lhe o pensamento
deste sentimento, ou seja, a elaboragdo conceitual do seu objeto. A alma devota do
discipulo e do cruzado (das cruzadas medievais) € puro sentimento, ndo alcanca o
conceito do seu objeto. “Seu pensamento, sendo tal, - diz Hegel - fica em um uniforme
badalar de sinos, ou emanacgé&o de calidos vapores; um pensar musical que ndo chega

ao conceito, o qual seria a tnica modalidade objetiva imanente™®.

A segunda relagao é distinguida pelo desejo e pelo trabalho. O fervor devoto nao
evitou que o além inatingivel se mostrasse fugidio. A alma devota renuncia a busca da
sua esséncia fora-de-si. A consciéncia procurava a si mesma através do seu agir no
mundo, ou seja, através do desejo, do trabalho e do gozo. O mundo proporciona a
consciéncia o encontrar-se consigo mesma. O discipulo e o cruzado retornam a si e,
imersos na sua interioridade, encontram no trabalho uma satisfacdo®’. A consciéncia-
de-si é desejo, trabalho e gozo. Ela nega o mundo e se afirma em sua independéncia.
Suprassumindo e gozando as coisas exteriores e independentes, a consciéncia adquire
a certeza interior de si mesma. Entretanto, o mundo exterior € uma realidade bipartida:
de um lado, uma nulidade; de outro um mundo sagrado. Por isso, a consciéncia-de-si
goza e consome essa realidade sagrada, porque Deus (o imutavel) permite-lhe fazer
isso. Ademais, a consciéncia-de-si cré operar sobre o mundo, porém a sua capacidade
para a operagcdao € um dom de Deus. A consciéncia-de-si, mediante a sua operacao
reflete o operar divino, que Ihe dotou de poténcia para isso. Logo, a consciéncia-de-si
descobre que a sua agao nao é autonomia e que por meio do trabalho n&o alcanca a

certeza de si mesma.

A terceira relagdo é designada acdo de gracas. A consciéncia-de-si encontra a

verdade da certeza de si mesma em um ser transcendente. Tal como a consciéncia

8 Ibidem, p. 144.
8 Ibidem, p. 145.
87 J. HYPPOLITE, op.cit., p. 189.
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escrava que encontra a sua esséncia fora-de-si no senhor, a consciéncia-de-si, nesta
relacdo, também encontra a sua esséncia fora dela, em Deus. Motivo pelo qual Ihe da
acao de gragas pelos dons recebidos e pela operagdo que dele procede. A agao de
gracas € “a relagdo da consciéncia-de-si, enquanto nulidade - com a esséncia

universal”®.

Ao renunciar a sua proépria vontade, a sua propriedade e ao seu jogo, a
consciéncia-de-si anula-se de maneira absoluta. Ela tem o propdsito de conquistar a
unido com a esséncia imutavel. Desse modo, a consciéncia: “tem a certeza de se ter
despojado verdadeiramente de seu Eu, e de ter feito de sua consciéncia-de-si imediata

uma coisa, um ser objetivo™.

Depois de efetivar essa ftriplice relacdo que envolveu o sentimento interior, a
acao, o prazer e a glorificagao, a consciéncia infeliz desenvolve o seu terceiro e ultimo
momento. A consciéncia submetida a sua infelicidade e a miséria do seu agir,
estabelece uma relacdo mediata com o imutavel universal. O meio termo dessa relagao
€ o sacerdote. A consciéncia transfere para ele a sua vontade e decisdo. Renuncia a
propriedade dos seus bens e ao prazer de desfruta-los. Por meio dessas renuncias
parece que ela deixou de ser infeliz. Esse resultado ndo é certo, pois ainda cré que a
sua agao (que se realiza sem a intervengao divina) continua a ser uma agao miseravel,
cré também que o gozo € dor, que sé € suprassumida numa vida além.
Consequentemente, a infelicidade nao foi eliminada. Apds tantos esforgos, restaram a
dor e a incompreensdao de que a negagao da sua vontade propria e singular
transformou-se em vontade universal. O caminho segue, portanto, na diregdo da
imanéncia (do aquém) para que a consciéncia assuma a responsabilidade sobre si e

sobre o mundo. Emerge, entdo, a Razéo.

Conclusao.

Neste capitulo, expusemos o desenvolvimento da consciéncia e da consciéncia-
de-si. O infinito foi o resultado das experiéncias da consciéncia (certeza sensivel,

percepcao e entendimento). Através dele, a consciéncia inicia a relagdo consigo

¥ G.W.F.HEGEL, op.cit., p. 149.
% Ibidem, p. 149.
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mesma, duplica-se e torna-se para si uma outra consciéncia. Com efeito, vem a ser
para-si mesma a medida da verdade e passa do ser em-si ao ser-para-si. Produz,
entdo, a consciéncia-de-si que desenvolve o movimento que visa a unidade do em-si e
do para-si. A consciéncia-de-si que alcangou essa unidade, ndo esta mais isolada. Ela
€ para uma outra consciéncia-de-si. A relacdo entre elas é a do reconhecimento
efetivo, pois cada uma é para-si e para-um-outro, sendo, ao mesmo tempo, objeto para-
si e para-o-outro. Em tal momento, uma consciéncia torna-se objeto para outra
consciéncia-de-si. Quer dizer, uma é a consciéncia-de-si reconhecente, a outra é a
consciéncia-de-si reconhecida. Elas travam uma luta de vida e de morte entre si. O
senhor, que vence a luta, passa a gozar daquilo que resulta do trabalho do escravo
sobre a natureza. Ele adquire a sua consciéncia mediante a dependéncia e coisificacao
de outra consciéncia, mas nado consegue o reconhecimento efetivo, pois este é
alcancado pelo escravo que, por meio do servico e do trabalho, se forma para a
liberdade e a independéncia. Eleva-se para a universalidade que consiste na

suprassuncao da sua individualidade.

Do que foi exposto, inferimos algumas afirmagdes conclusivas. Primeira: o
escravo, pela mediagao do trabalho, experimentou um processo de aprendizagem que
o leva a descoberta da consciéncia-de-si e o eleva a uma forma de existéncia universal,
constituida pelo reconhecimento universal e pelo consenso racional entre os individuos
livres e independentes. Segunda: para Hegel ndo ha autonomia plena, porque a
consciéncia-de-si para ser depende da relacdo que estabelece e mantém com outra
consciéncia-de-si. O sujeito solipsista da filosofia moderna nao se sustenta mais. O
sujeito s6 € sujeito na relacdo que mantém com outros sujeitos. A subjetividade
humana se constitui a partir da idéia de que o homem é essencialmente, ou seja, ele
existe para o outro e pelo outro. Terceira: neste processo de subjetivagao, o individuo
adquire a liberdade e a independéncia, através do mutuo reconhecimento. Por ultimo: o
homem existe na historia, pois esta € o lugar em que se efetiva a formacgao que o eleva
da sua singularidade aquela universalidade em que se realiza o reconhecimento

reciproco entre sujeitos livres®.

% Manfredo Araujo de OLIVEIRA, Etica e socialidade, p. 193-195.
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CAPITULO IV

SUBJETIVIDADE E FORMAGAO CULTURAL

Divisamos no capitulo anterior a dialética do reconhecimento. Nela se efetivou a
suprassungao (Aufhebung) da consciéncia, que experimentava a separagao entre o
homem e o seu mundo. A consciéncia-de-si, que resultou dessa suprassuncgao,
constitui-se pela experiéncia do trabalho e da intersubjetividade. O trabalho do escravo
produz o objeto de gozo do senhor e retarda o consumo do produtor. Através dele, o
escravo se forma na oposigdo que mantém com a natureza, isso Ihe possibilita chegar
a um reconhecimento e a uma existéncia universais. A intersubjetividade, que lhe
proporciona o reconhecimento, leva-o ao abandono do isolamento do seu ser ai natural
e a consciéncia-de-si. Alcanga esse estagio porque sabe que a consciéncia-de-si
somente se efetiva na relacdo com o outro e para o outro. A verdade desta consciéncia
nao esta mais na pura identidade do “Eu = Eu”, mas no reconhecimento reciproco entre

os individuos, que tem como resultado a comunidade (o nés), ou melhor o conceito de

11

“Espirito” “o eu que é um nés, e o nés que é um eu”’.

Neste capitulo, nosso interesse restringe-se a explicitacdo da dialética da cultura,

que desenvolve a oposigao entre o homem e a cultura (Bildung). Esta tem para Hegel o

"G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. 1. p. 125.
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sentido de formacdo humana. Tal processo formativo compreende a alienagéao
(Entfremdung) e a exteriorizagdo (Entdusserung) 2. Isso quer dizer que o individuo em
Si, preso ao seu ser ai natural e a sua singularidade, ndo se aliena e nem se exterioriza.
Ele ndo vem a se tornar um individuo universal, que se reconhece, na obra sua e de
todos. A cultura é obra do trabalho. Ela € o mundo que o individuo construiu para si e
no qual procura se reconhecer. Assim, a cultura € o ponto de incidéncia entre a efetiva

universalidade do individuo e a objetivacado do “Espirito” na historia.

O processo de formagéao cultural é, nesse sentido hegeliano, uma educagao do
individuo para o universal, educacao que é tarefa humana e que requer o rompimento
(a negacao) com o que € imediato e o sacrificio do que é particular. Satisfeitos esses
requisitos, o individuo pode se formar para o universal. Vale lembrar as palavras de
Hegel, “0 embrido é o homem em-si ndo o é para-si. Somente como razéo cultivada e
desenvolvida (...) o homem é para-si” 3. O homem precisa da educagdo porque, por
natureza, nao é para-si o que deve ser. Contudo, antes ele tem de produzir o seu
mundo. Segue-se disso, conforme ja expressamos, a importancia do trabalho que Ihe
proporciona formar o objeto e a si mesmo e elevar-se a uma existéncia universal. A
consciéncia formada (educada) ultrapassa a imediatez das suas caréncias e os seus
interesses particulares. Por conseguinte, ela produz o sentido universal que da a

inteligibilidade ordenadora da natureza e da comunidade individuos livres e autbnomos.

Explicitar o desenvolvimento da educagao para o universal, como dialética da
cultura, sera entdo o nosso proposito. Sob essa orientagdo organizamos o presente
capitulo em duas partes. A primeira parte intentara mostrar a importancia da “coisa
mesma” (die Sache selbst) para o reconhecimento efetivo e universal do individuo. A
‘coisa mesma” € a obra que resultou do agir do individuo singular e de todos os
individuos. Ela tem valor universal, por isso Hegel a denomina “esséncia espiritual” .
Como a nocdo de “coisa mesma” aparece no final do capitulo V da Fenomenologia

do Espirito intitulado “Certeza e Verdade da Raz&o”, supomos necessaria a exposicao,

* Observamos que tais termos adquirem uma significagdo especifica no contexto da filosofia hegeliana e sobretudo
da Fenomenologia do Espirito, o que os diferenciam do sentido, atribuido especialmente o termo alienagdo por Marx
e pelo pensamento marxiano. Evitaremos esse debate, mas nido abandonaremos a exigéncia de explicitar o
significado que tais termos alcancam em Hegel.

*G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. I, p. 31.
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mesmo de maneira concisa, dos momentos que estdo envolvidos neste
desenvolvimento da Razdo e dos quais resulta a importancia do agir e da obra,

entendida como “esséncia espiritual”.

Na segunda parte, nosso objeto de estudo sera especificamente 0 movimento
dialético da cultura. Este €& exposto na segdo B do capitulo VI (O Espirito) da
Fenomenologia do Espirito designado. “O Espirito alienado de si mesmo. A Cultura”.
Em tal contexto, desenvolve-se a dialética concreta da cultura na histéria. A “esséncia
espiritual” adquire uma concretude, no itinerario da histéria ocidental que tem inicio
com o mundo antigo e encontra o seu desfecho, na época de Hegel, no mundo
moderno. Neste percurso, o momento da cultura se inscreve na passagem da “pessoa
abstrata”, garantida pelo “estado de direito” (império romano), proveniente do declinio
da “bela vida ética” (mundo grego), ao individuo universal do mundo moderno da
liberdade absoluta. O mundo da cultura divide-se em opostos separados entre si. Sao
eles: a consciéncia efetiva e a consciéncia pura, o bem e o mal, o estado e a riqueza, a
consciéncia nobre e a consciéncia vil. Essas oposi¢cdes sao produtos do proprio
Espirito. A reconciliacdo entre tais opostos sera possivel quando o espirito desenvolver
a reflexdo total sobre si, ou seja, o saber absoluto. Nesse momento, o mundo da cultura
nao € mais o mundo em que o Espirito se aliena de si mesmo, mas o mundo em que
ele se reconhece e o qual critica. O estudo, desta parte concentrar-se-a na analise da
secao mencionada, a qual ndo nos dispensa da exposi¢do dos principais momentos e
articulagdes das figuras incluidas no movimento dialético da se¢do A denominada: “O

espirito verdadeiro. A eticidade”.

Julgamos importante o estudo desses textos hegelianos, pois possibilitam
compreender a formagcdo humana como tedrica e pratica, a uma s6 vez. Tal
compreensio, se apoiara na relacao entre a obra e a cultura. A obra é o meio pelo qual
o individuo estabelece o mundo exterior. Esse mundo € o mundo da cultura, que
encerra a alienacao e a exteriorizacédo. Ao se tornar estranho a si mesmo”, por meio da
sua obra, o individuo pode chegar ao reconhecimento efetivo e universal, se ele
encontrar a si mesmo neste mundo que Ihe é estranho e, na maioria das vezes, hostil.
Assim, o individuo que se educa para a “ciéncia”’ e para a critica do seu mundo, esta

aberto para a diferenca e desenvolve o saber de si a partir do que Ihe é diferente. Para
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isso, nao Ihe é suficiente s6 o conhecimento tedrico, ou s6 o conhecimento pratico do
seu mundo. Reconhece na obra de todos e de cada um a expressdao da vontade
universal e livre. A formacao transforma o querer imediato na vontade livre que se

efetiva no reconhecimento reciproco de homens livres.

1. A Razdo e a “Coisa mesma’.

O capitulo denominado: Certeza e verdade da Razdo compreende: uma
introducado e trés partes: Parte A — A razdo observadora, Parte B — A efetivagao da
consciéncia-de-si racional através de si mesma (a razdo atira) e Parte C — A
individualidade que é para real em-si e para-si mesma. Pretendemos explorar a
importancia da nogao de “coisa mesma” e o sentido que ela confere a nogao de
reconhecimento, na terceira parte deste capitulo. Antes faremos a exposi¢cdo do

movimento dialético que envolve as partes: A e B.

Na introdugdo ao presente capitulo a consciéncia-de-si afirma-se como razao.
Anteriormente, ela procurava a sua independéncia e a sua liberdade as custas do
mundo. Nao entendia o0 mundo somente o desejava e o transformava. Retirava-se dele
e abolia a si mesma. “S6 agora — diz Hegel — depois que perdeu o sepulcro de sua
verdade e que aboliu a abolicdo de sua efetividade, e (quando) para ela a singularidade
da consciéncia é em si a esséncia absoluta — descobre o mundo como seu novo mundo
efetivo. Agora tem interesse no permanecer desse mundo, como antes tinha somente
no seu desvanecer; pois seu subsistir se lhe torna sua propria verdade e presencga. A

consciéncia tem a certeza de que so a si experimenta no mundo” *.

O idealismo, segundo Hegel, enuncia o seguinte conceito da razao: “a razéo ¢ a
certeza da consciéncia de ser toda a realidade” °. O idealismo, que enuncia
imediatamente esta certeza na féormula: Eu = Eu, supde o eu, objeto do pensamento,

como objeto unico e como toda a realidade. O seu defeito consiste nisto, ou seja, na

* G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito. Vol I. p. 153.
> Ibidem, p. 153.
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afirmacéo de ser a razdo toda a realidade. Esse idealismo é subjetivo e vazio; pois a
razao encontra a sua esséncia na identidade formal do eu singular e imediato.
Identidade que nao resultou da longa mediacdo das negacbes e oposigoes
suprassumidas. Diante deste eu (igual a si mesmo) o mundo natural e social surge

como nao eu, que jamais sera compreendido.

O idealismo subjetivo entra em contradigcdo consigo mesmo, pois: “a realidade
Ihe surge imediatamente como algo tal que ndo ¢é a realidade da raz&do: quando a razéo
deveria ser toda a realidade” °. O idealismo hegeliano, apoiado na razao efetiva, afirma
o contrario do que é expresso pelo idealismo subjetivo. A razéo efetiva, que inicialmente
€ somente a certeza de ser toda a realidade, é impelida a elevar a sua certeza a
verdade. Ao se comprometer efetivamente, primeiro com o saber da natureza, depois
com o saber da acdo, a razao sera capaz de encontrar a si mesma e de substituir o
idealismo formal pelo idealismo concreto, no qual o eu e o universo tém uma reciproca
adequacdo no espirito ’. Portanto, a razdo se desenvolve como: observadora, ativa e

individualidade real em-si e para si mesma.

1.1. A razao observadora.

A consciéncia, que se tornou razao, retoma o “visar” e o perceber a fim de
encontrar a certeza de si mesmo no outro. Faz as suas observagdes e experiéncias
sobre o mundo. “Por isso a razdo — afirma Hegel — tem um interesse universal pelo
mundo, ja que ela é a certeza de Ter no mundo a presencga, ou seja, a certeza de que a
presenca é racional. Procura a razao seu “Outro”, sabendo que ndo possuira nada de
Outro a ndo ser ela mesma; busca apenas sua propria infinitude” 8. Todavia a razao,
mesmo revolvendo as entranhas das coisas, ndo encontrara na observagao e na
experiéncia, a certeza de ser toda a realidade, pois conhece as coisas e transforma o
ser sensivel em conceito. Mesmo assim, a razao observadora procurara a si mesma

como algo efetivo na observagado que faz da natureza, do espirito e da relagéo entre

% G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito, p. 158.

7 Cf. J. HYPPOLITE. Génesis y estructura de la Fenomenologia del espirito de Hegel. P. 207.
8 G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. 1. p. 159.
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ambos.

A razao observa a natureza e constréi as ciéncias da natureza. Estas conhecem
as coisas por meio da: descri¢ao, classificacdo, formulagdo das leis e experimentacéao.
Na descricdo, acolhe o sensivel sem universaliza-lo. Na classificagdo, distingue o
essencial do inessencial e elabora um sistema classificatério. Com base na distingao,
nos sinais e caracteristicas essenciais de cada ser, a razao formula leis que expressam
os diferentes momentos de cada ser. Mas a consciéncia observadora descobre a
oposicao entre a lei e a realidade que ela expressa. Nem sempre a lei adequa-se a
realidade. Por isso, a razdo com o fim de: “purificar, (...), a lei e seus momentos
organiza experimentos e respeito da lei”°. Tais experimentos tém em vista encontrar as

condigdes puras da lei.

A razao observadora descreve, classifica, formula leis e experimentos com seres
inorganicos e com seres organicos. A natureza inorgénica contém o0s seres que se
determinam reciprocamente, se dissolvem e se separam. A lei rege-0s, determinando a
relacdo que cada ser tem para com outro ser. Falta-lhes uma unidade, o que leva a

dissolucao e a separacao dessas determinacgdes.

A natureza orgéanica experimenta um processo diferente; nela ha uma unidade
interna que a mantém idéntica a si mesma na relagao que tem com o meio que esta a
sua volta. Ademais, o ser vivo é dotado de uma finalidade imanente. “O organico —
afirma Hegel — ndo produz algo, mas somente se conserva; ou seja, 0 que é

produzido, tanto (ja) esta presente, como esta sendo produzido” '°.

Como a razao observadora ndo capta o movimento circular que caracteriza o
desenvolvimento organico, ela substitui esse movimento pela relagdo estatica interior e
exterior, que é dotada de uma unidade orgénica. O interior e o exterior ndo s&o
realidades opostas. Isso permite a razao afirmar a seguinte lei: “o exterior € somente a

expressdo do interior”

. Aplicando esta lei ao corpo humano obtemos o seguinte: o
que se encontra do lado de fora do corpo (os sistemas: nervoso, muscular e genital)

parece ser fixo e permanente; o que estda do lado de dentro (as fungdes vitais;

’ G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito, Vol. 1, p. 165.
Y1bidem, p. 169.
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sensibilidade, irritabilidade e reproduco) é a realidade intima deste ser vivo '2.

O individuo vivo aparece como um sistema fechado e em permanente
reproducdo. Nele ndo ha mudanga, mas sé a conservagao do mesmo. Com efeito,
realiza essa lei do interior e do exterior. Por isso Hegel afirma que: “(...) a natureza
organica ndo tem historia; de seu universal — a vida — precipita-se imediatamente na
singularidade do ser - ai, e 0s momentos unificados nessa efetividade — a
determinidade simples e a vitalidade singular — produzem o vir-a-ser apenas como o
movimento contingente, no qual cada um desses momentos é ativo em sua parte, e no
qual o todo é conservado. Poréem essa modalidade é, para si mesma, limitada somente
a seu proprio ponto, porque nele o todo ndo esta presente, e ndo esta presente porque

aqui ndo esta como todo para-si” .

Na circularidade do desenvolvimento bioldgico do ser vivo ndo ha progresso e
nem historia. A razdo, ao observar o desenvolvimento na natureza organica, s6 pode
intuir a si mesma como vida universal em geral. Seja na natureza orgéanica (onde
encontra o conceito como vida), seja na natureza inorganica, a razao nao encontra a si

mesma, isto &, o conceito como conceito.

A razao que nao encontrou a si mesma na observacdo, procura a si mesma,
como efetividade. Observa, entdo, a consciéncia-de-si. Encontra primeiro as leis do
pensar. Essas leis ndo tém realidade, por isso ndo sido a verdade total, mas a verdade
formal. Sdo ente-de-razdo, abstracdo vazia. Ndo sdo a verdade do pensamento, nem
sao leis fixas e permanentes, porque: “ como momentos evanescentes na unidade do
pensar, deveriam ser tomadas como saber, ou como movimento pensante, mas nao
como leis do saber’™. Assim, as leis do pensar sd0 momentos que se perdem na

unidade da consciéncia-de-si.

Depois de observar as leis do pensar, a razdo toma como objeto de observagao
as leis da psicologia que expressam os diferentes modos da consciéncia-de-si se

adaptar ao mundo (habitos e costumes) e de se retirar para-si dessa efetividade (as

"' G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito , Vol. I, p. 169.
2 Ibidem, p. 173.
B Ibidem, p. 190.
' Ibidem, p. 193.
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inclinagbes e paixdes). A razdo observadora maravilha-se ao encontrar numerosas
faculdades, inclinagbes e paixdes juntas na consciéncia-de-si. Estas ndao sao como

coisas mortas, mas como movimentos irriquietos. '°

A razdo, ao enumerar essas multiplas capacidades, descobre que a unidade
delas se encontra no individuo concreto. Ela se pde a procurar a lei da individualidade e
chega a conclusdo de que a necessidade de ordem psicoldgica é vazia. Chega a esse
resultado, segundo Hegel, porque: “(...) o mundo do individuo tem de ser concebido a
partir do individuo mesmo. A influéncia da efetividade, (...), sob o individuo, recebe
através desse individuo o sentido absolutamente oposto; o individuo, ou deixa correr
imperturbado o fluxo da efetividade que o influéncia, ou entdo o interrompe e o
inverte”'®. Por conseguinte, se a individualidade é o seu mundo e o circulo do seu agir,

desaparecem a necessidade e o conteudo da lei psicoldgica.

A razao observa, finalmente, a individualidade como um todo que engloba a
consciéncia-de-si e o corpo. Considera que a relagado entre essas partes segue a lei de
que o “exterior expressa o interior’. Nesse sentido, o corpo expressa o interior do
individuo. A relagéo entre corpo e interior (a consciéncia-de-si) foi objeto de estudo de
duas ciéncias importantes na época de Hegel: a fisiognomia e a frenologia. A primeira
procurava uma lei que revelasse plenamente a relagao exterior e interior de um mesmo
individuo. Apresentou, entdo, a suposi¢cao de que havia uma linguagem que expressava
o interior, pois este se manifesta por meio de tragos fisiondmicos, tais como: as linhas
da méo, o timbre e o volume da voz, a escrita, etc... Hegel criticou a fisiognomia, porque
ela enunciava apenas leis contingentes e subjetivas. Por exemplo: “se alguém dissesse:
“ages na verdade como um homem honesto, mas vejo por teu aspecto que te forgas, e
que és um canalha no teu coragdo”, ndo ha duvida de que até a consumacgéo dos

seéculos um qualquer sujeito de brios responderia com um soco na cara” 7,

A frenologia considerava o exterior como uma coisa: o cranio, e o interior como

um 6rgao: o sistema nervoso (6rgao da consciéncia-de-si considerada em-si e para-si).

'S Cf. G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. I, P. 194.
' Ibidem, p. 196.

""HEGEL, op cit, Vol. I, p.204.
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Desse modo o ser do individuo seria a sua caixa craniana. Hegel, com certa ironia,
afirma que: “(...) quem reflete sobre a localizagéo propria do ser-ai do espirito, ndo o
coloca nas costas, mas somente na cabeca” '®. O cranio ndo é um signo, mas uma
coisa (um 0ss0), que a razdo observadora toma como e exterioridade da consciéncia-
de-si. “Assim, - afirma Hegel — quando se diz a um homem: “tu (teu interior) és isto
porque teu osso é assim constituido, isso ndo significa outra coisa que: “eu tomo um
0ss0 por tua efetividade” '°. Considerar um osso como a efetividade da consciéncia-de-
si, nada mais é do que afirmar que ela € uma coisa. Quem julga assim, segundo Hegel
deveria ter o proprio cranio quebrado, a fim de que se descubra desta maneira tdo
grossa, que um 0sso nao € para o homem nada em si, € muito menos sua verdadeira

efetividade %°.

A razao, apos a observagao que fez sobre o inorganico, o ser-vivo, as leis do
pensamento, as leis da psicologia, a fisiognomia e a frenologia, chegou a conclusao de
que nao encontrou a si mesma como efetividade. Em compensagdo, essas
observagdes revelaram-lhe que a consciéncia-de-si ndo existe como coisa. Ela é
produzida pela atividade comum do sujeito e do mundo. Mostraram-lhe também, que a
identidade entre o ser e 0 pensamento ndo € uma identidade ja dada, mas esta em
processo e entregue a liberdade do homem de realiza-la ou nao 21 Isso quer dizer,
segundo Hegel que “(...) a categoria, que tinha percorrido a forma do ser no observar,
€ posta agora na forma do ser -para- si; a consciéncia ja ndo quer encontrar se
imediatamente, mas produzir-se a si mesma mediante sua atividade. E ela mesma

para-si o fim do seu agir — como antes no observar so lidara com as coisas” %2.

1.2. A razao ativa.

A razdo que observa, encontrava-se no elemento da consciéncia. A razao que

opera (razao ativa), situa-se no elemento da consciéncia—de-si, cujo ser especifico é o

' Ibidem, p. 208.

' Ibidem, p. 216.

2 Ibidem, p. 216.

*I Cf. P. J. LABARRIERE, La Fenomenologia del Espiritu de Hegel — Introduction a una lectura, p. 158.
22 G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. 1, p. 219.
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desejo, o trabalho e a agado. Ao passar de um elemento a outro, a razado descobre que
tera a consciéncia completa de si, ndo enquanto razdo teérica, mas como razao
pratica. Sabe, de um lado, que nao foi possivel reconhecer a si mesma na coisa que lhe
é exterior e independente; de outro, que encontrara a si mesma naquilo que é resultado

da sua atividade.

A razado, neste momento, ndo se desprendeu da individualidade. “De inicio —
afirma Hegel -, essa raz&o ativa so esta consciente de si mesma como de um individuo,
e enquanto tal deve exigir e produzir sua efetividade em outro. Mas depois, ao elevar
Sua consciéncia a universalidade, torna-se razgo universal, e o individuo é consciente
de si como razdo, como algo ja reconhecido em-si e para—si, que unifica em sua pura
consciéncia toda a consciéncia—de—si” *. A razédo ativa e individual ndo se encontra
imediatamente como a consciéncia—de—si reconhecida, que descobre a certeza de si
mesma e a sua verdade em outra consciéncia—de-si livre. Isso s6 encontramos
efetivamente no reino da eticidade, ou seja, na absoluta unidade espiritual dos
individuos independentes. O reino da eticidade constitui-se pela vida de um povo livre,
na qual cada consciéncia singular € reconhecida pelas outras. Em tal contexto, tudo o
que é feito pelo individuo esta em acordo com o “ethos” de todos. Por exemplo: o
trabalho que ele realiza para prover as suas necessidades satisfaz tanto a sua como as

necessidades alheias.

Surge uma questao: como o individuo, enquanto consciéncia singular, seguro de
si mesmo e langado no mundo em busca da felicidade toma consciéncia desta
substancia ética? A resposta a questio inicia-se com a descoberta, que o individuo faz,
de que a sua felicidade sé pode ser concebida na organizagcdo e na vida ética. Tal
descoberta resultou das experiéncias frustadas de realizar a unidade entre o individuo,
a natureza e a sociedade. Experiéncias que correspondem as trés figuras seguintes: o
prazer e a necessidade, a lei do coracao e o delirio da presunc¢ao, a virtude e o curso do
mundo. Todas elas expressam, a seu modo, formas do individualismo moderno. O que
ha de comum entre elas é a atitude da consciéncia—de—si que, ao invés de abordar o

mundo como um momento auténtico da totalidade espiritual, procura somente projetar

2 G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. I, p. 221.
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sobre ele a imagem de uma realidade acabada que se apdia na sua coeréncia
imaginaria 2.

A consciéncia—de—si ativa assume sucessivamente essas trés formas do
individualismo. Em cada uma delas, a individualidade singular estabelece uma relagao
especifica com o mundo em busca da felicidade. Primeiro tenta afirmar o seu ser e
gozar da sua singularidade no mundo. Depois, procura reformar o mundo. Por fim, o
individuo reformador cede lugar para o individuo virtuoso. Hegel da para cada uma
dessas figuras um exemplo literario. Os exemplos que elege séo respectivamente: “O
primeiro Fausto” de Goethe; “Os Bandidos” de Schiller e “Don Quixote” de Cervantes.
Enfatiza nestes exemplos a universalidade das atitudes dos seus principais

personagens diante do mundo.

A primeira atitude da consciéncia—de—si, que abandona o saber e 0 pensamento
e se entrega ao “espirito da terra”, assemelha-se a atitude de Fausto de Goethe. Ela
experimenta o “individualismo do prazer”. O prazer desejado pelo individuo € o prazer
de encontrar a si mesmo em outra individualidade. O que o individuo quer é o prazer de
ser desejado pelo outro. Ademais, ele procura tornar o outro igual a sua propria
imagem, realizando-se como singular. Nesta relacdo ndo ha reconhecimento. A
consciéncia—de—si fracassa diante deste mundo que recusa o dominio que ela lhe
tentava impor e se langa contra esse desejo em defesa da sua liberdade. Fracassa
porque permanece presa a singularidade e ao prazer sensivel. O prazer que resulta da
dominagado, a consome a cada instante e anula a sua singularidade, defronta-se com a
lei do dever e a do morrer que constituem a realidade sensivel %°. Isto se manifesta

“

o individuo somente foi ao chdo, e a absoluta dureza da
» 26

assim — diz Hegel -:
singularidade se espatifa em contato com a efetividade, igualmente dura e continua
O individuo, que desejava dominar e gozar a sua propria vida transformou-se em
joguete dela. “O individuo — afirma Hegel — experimenta o duplo sentido subjacente no

que fazia, isto é: ter levado sua vida, levava a vida, mas o que encontrara era antes, a

2 Cf. L. P. J. LABARRIERE, op cit. p. 159.
» Cf. J. HYPPOLITE, op cit. p. 254 — 256.
6 G.W.F. HEGEL, op cit. Vol. 1, p. 230.
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morte” ?’.

Com o fracasso do prazer experimentado no individualismo a consciéncia—de-si
experimenta outra forma de individualismo: “a lei do coragédo”. Ela ndo busca mais a
realizagdo do prazer, mas a realizagdo do bem geral da humanidade. A consciéncia —
de — se atira, dirige-se ao mundo para reforma-lo e adapta-lo aquilo que ele deveria
ser. E desse modo que procede o personagem Karl Moor de Schiller. Her6i romantico,
bandido generoso e defensor de todos aqueles que sofrem as piores opressoes.
Enfrenta o0 mundo dos homens, que era por ele considerado uma hipdcrita raga de
crocodilos, pois acreditava que esse mundo havia se separado do coracdo humano. O
mundo se constituia numa ordem aparente de coagéo e de violéncia, que contradiz a lei
do coragado 8. A atitude de Karl Moor apresenta duas ambigiiidades: a primeira, revela
que o sujeito ativo projeta sobre o mundo humano uma imagem ideal que é a
objetivagdo de sua individualidade imediata. Ele ndo distingue a diferenga entre os
termos “coragado” e “lei”. O “coragao” indica a interioridade subjetiva do sentimento. A
“lei” faz parte da universalidade objetiva. Além de nao fazer essa distingdo, o sujeito
perverte tanto o coragdo como a lei, porque pretende fazer do sentimento individual
uma lei para todos. Por mais excelente que seja a intengdo, querer impor a imediatez
do seu sentimento pode tanto perverter como tornar perverso o coragdo. A segunda
ambiguidade encontra-se no excesso de sua boa vontade. O sujeito atuante quer impor
a todos os homens a exceléncia dos sentimentos (conteudo do coragao). Esquece-se,
porém, que o mundo dos homens ndo é uma matéria informe e sem consisténcia.
Dessas ambiguidades, conclui-se que o sujeito nao pode impor a todos o seu

sentimento, deve, sim, questiona-lo frente ao universal real .

Na contradicdo entre a lei do coragao e a ordem, a consciéncia—de—si descobre
que esta ordem ( lei de todos os coragdes) € sua obra. “As leis vigentes — escreve
Hegel — sé&o defendidas contra a lei de um individuo, porque ndo sdo uma necessidade

morta e vazia, carente de consciéncia, e sim a universalidade e a substéncia espirituais”

7 G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito, Vol. 1, p. 230.
** J. HYPPOLITE, op cit. p. 257.
¥ Cf. L. P.J. LABARRIERE, op cit. p. 160.
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% Todavia, essa ordem perverte-se, na medida em que cada individuo faz valer a sua
propria aspiragcao contra o interesse dos demais. “O que parece ser ordem publica —
afirma Hegel -, é assim essa beligerancia geral, em que cada individuo arranca o que
pode, exerce a justica sobre a singularidade do outro, consolida sua propria

singularidade que igualmente desvanece por obra dos outros” 3'.

Portanto, ao se
deparar com essa situagao, a consciéncia-de-si topa com o que corrompe a ordem do
mundo humano, a saber: o fato das consciéncias singulares tomarem a si mesmas

como fim supremo.

A terceira forma do individualismo mostra que o curso do mundo confronta-se
com a virtude. No curso do mundo, a individualidade buscou o seu proprio prazer e
experimentou a sua decadéncia. Em seguida, ela perturbou a ordem estabelecida, pois
desejava ser a lei: nos dois casos ocorreu a perversao do universal. O “ cavaleiro da
virtude”, Dom Quixote, procura suprassumir a individualidade (principio de perversao) e
restituir ao universal a sua efetividade. Ele se esfor¢a para agir de modo moralmente
perfeito e para fazer com que todos aqueles que estdo a sua volta venham a agir da
mesma maneira. A agdo moral, porém, efetiva-se numa realidade individual, contigente
e finita. A consciéncia virtuosa recusa-se a incorporar a sua acado essa realidade
individual, pois o que procura € a submissdo do seu eu imediato a disciplina do
universal. O “cavaleiro da virtude” luta, entdo, contra o curso do mundo. Para Hegel,
essa luta: “s6 pode ser um vacilar entre conservar e sacrificar — ou antes, ndo pode
caber nem o sacrificio dele proprio, nem o ferimento do estranho. Assemelha-se a
virtude ndo s6 a um combatente, que na luta esta todo ocupado em conservar sua
espada sem mancha; e mais ainda: que entrou na luta para preservar as suas armas.
N&ao s6 nédo pode fazer uso de suas proprias armas, como além disso deve manter
intacta as do adversario, e protegé-las contra seu proprio ataque, porquanto sdo, todos,

partes nobres do bem, pelo qual a virtude entrou na luta” 3.

O resultado dessa luta leva a consciéncia a abandonar um bem em-si que nao

tem efetividade. Ela constata que o curso do mundo nao é tdo mau como mostrara ser,

30 G.W.E. HEGEL, op cit. Vol. 1, p. 236.
31 Ibidem, p. 237.
32 Ibidem, p.241.
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pois nele se efetiva o universal. Abandona, por isso, a idéia de produzir o bem
sacrificando a individualidade, cujo movimento é a realidade do universal. A
consciéncia virtuosa tem, nesse momento, uma unica alternativa para abandonar o
imaginario e entrar no mundo do reconhecimento: enfrentar a realidade do mundo. Esse
enfrentamento leva em conta a universalidade efetiva, que supde a relacdo dela com os

outros individuos, por meio da comunicacédo. Sem isso ndo sera reconhecida *°.

As trés formas do individualismo moderno supra mencionadas revelaram-se
insuficientes para a realizagao do reconhecimento. Segue-se que a separagao entre a
idéia e a realidade deve ser evitada. A idéia deve se efetivar na realidade e essa s6 é
humana com a realizagdo da idéia. Somente a acdo do homem torna isso possivel. “O
agir, o atarefar-se — afirma Hegel — da individualidade sé&o, pois, fim em si mesmos. O
uso das forgas, o jogo de sua exteriorizagdo, séo o que lhes confere vida, sendo seriam
o em-si morto. O em-si ndo é um universal irrealizado, inexistente e abstrato, mas ele

”

mesmo é imediatamente essa presenga e efetividade do processo da individualidade
34

1.3. A individualidade real em-si e para si mesma.

Nesse terceiro momento da dialética da raz&o (a individualidade em-si e para si-
mesma), se efetiva a sintese dos momentos precedentes: razdo observadora e raz&o
ativa. Agora, a razdo faz a experiéncia de ser, na certeza de si mesma, toda a
realidade. Ela passa a ser a categoria consciente de si mesma. Trés momentos
constituem essa nova situagcdo da razdo, sdo eles: o reino animal do espirito, a
impostura e a “coisa mesma”; a razao ditando as leis e a razdo examinando as leis.
Interessa-nos o0 primeiro momento, pois nele se explicita a identidade entre a
individualidade e a exterioridade do mundo, através da coisa mesma. A relagao entre o

interior e o exterior leva a produgao do espirito livre e autbnomo.

O individuo, considerado em-si antes do agir, € simplesmente uma natureza

determinada. Encontra-se limitado pelas determinagcbdes naturais. “A individualidade

3 Cf. L. P. J. LABARRIERE. op cit. p. 161.
* G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. I, p. 244.
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entra em cena — escreve Hegel -, pois, como natureza originaria determinada; como
natureza originaria, porque é em-si (...). A determinidade originaria da natureza é, pois,
somente principio simples — um elemento universal transparente, onde a individualidade
n&o sdo permanece livre e igual a si mesma, como também ai desenvolve irreprimida as
suas diferengas; e na efetivagdo delas é pura agdo reciproca consigo mesma” 3

Portanto, limitado a sua natureza, o individuo é apenas em-si.

O conceito de individualidade que ora se apresenta reine o em-si e 0 para-si.
Enquanto natureza originaria, a individualidade é somente em-si. Enquanto passagem
do interior para o exterior, ela € para-si mesma. Tal passagem é o agir do individuo.
Este somente sabe o que é através da sua acdo. Assim, a natureza determinada e
originaria do individuo revela-se por meio da acado que efetiva essa natureza. A acgéo
contém alguns momentos: o fim, o meio e a obra. O fim demanda a passagem do
interior (em-si) da individualidade ao seu exterior (para-si). Os meios sdo os talentos
(natureza interior), as circunstancias dadas e os interesses presentes a essas
circunstancias. A obra € a expressao do que a individualidade era em si mesma. A acéo
do individuo, que inclui todos esses momentos, produz um mundo que nao lhe é
oposto, pois, sendo uma obra sua, s6 pode revelar externamente o que ele é

interiormente.

A obra é, pelo que foi exposto, a expressao da individualidade real em-si e para-
si. A obra efetivada de um individuo contém a sua natureza determinada, que é oposta
as outras naturezas individuais. Essa obra se torna uma efetividade estranha para os
outros individuos. A consciéncia individual compara a sua obra com a das outras
individualidades e encontra nessa comparagao diferengas quanto aos fins, aos meios e
a realizacdo da obra. Neste momento, sera denunciada a identificagdo demasiado
simples entre o fim, os meios e a realizagdo concreta. A recusa de todo conflito entre
esses termos do obrar ameaca o individuo num “circulo” ndo de plenitude, mas de uma
péssima peticao de principio. O individuo, certo da sua identidade formal e vulgar, evita
toda contestacdo quanto aos elementos que compdem a sua acdo. Quando questiona

a pureza dos fins, se refugiara na pobreza dos meios e afirmara que o fim foi realizado.

% G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. I, p. 246.
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Quando critica os meios escolhidos, reinvindicara a retiddo do seu fim. Quando discute
que a realidade produzida é inacessivel, mostra que as suas intengcdes sao impecaveis
e que escolheu os meios com um cuidado meticuloso *°. Depreende-se disso que um
individuo racional, que nao admite as diferengas e justifica a separacao entre o seu ser,
O seu agir e a sua obra, € um individuo incapaz de efetivar o reconhecimento e o

enfrentamento que ele préprio exige.

Sem a realizagdo da sua obra, a consciéncia individual ndo sabe quem é e nem
existe como tal, mas a obra efetivada € uma obra de todos e ndo um objeto pertencente
ao individuo. A obra se afasta do autor e deixar de ser obra sua. “A obra é — diz Hegel -;
para outras individualidades; é como uma efetividade que Ihe é alheia (...). Em geral, a
obra é assim algo de efémero, que se extingue pelo contrajogo de outras forgas e de
outros interesses, e que representa a realidade da individualidade mais como
evanescente do que como implementada” . A desilusdo que a consciéncia individual

experimenta em relagdo a contingéncia da sua obra, mostra-lhe que ela ndo esta so.

No entanto, a contigéncia da obra € suprassumida pela necessidade do agir. O
que permanece das vicissitudes das obras particulares € a necessidade do agir, da
unidade do ser e do operar. A obra aparece e € negada por outras obras. O que
subsiste, nesse processo, e se converte em realidade efetiva € a negacgao, isto é: “o
movimento infinito que supera cada obra particular integrando-a numa esséncia

universal” 8.

O agir é necessario para a objetivagao do sujeito. O ser objetivo € a obra. Nao se
trata de uma obra qualquer, mas de uma obra que é uma objetividade espiritual. Obra
verdadeira, que Hegel chama de “a coisa mesma” (die Sache selbst). Esta, segundo
Hegel; “ndo é somente uma coisa oposta ao agir em geral e ao agir singular; nem um
agir que se opusesse a subsisténcia e que fosse o género livre de seus momentos —
que constituiram as suas espécies. A “coisa mesma” é uma esséncia cujo ser é o agir
do individuo singular e de todos os individuos e cujo agir € imediatamente para outros,

ou uma coisa, e que s6 é coisa como agir de todos e de cada um. E a esséncia de

3 Cf. L. P.J. LABARRIERE. op cit. p. 164.
*’G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. I, p. 252.
¥ J.HYPPOLITE . op cit. p. 279.
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todas as esséncias: a esséncia espiritual™®. A “coisa mesma” é produto da agdo do
individuo que expressa seu interesse. Contudo, ela é para os outros. Ela é a coisa do
individuo e a coisa dos outros, ser para-si e ser para os outros. A “coisa mesma” é,

portanto, a coisa produzida pelo homem dotada de valor universal.

A obra verdadeira, a “coisa mesma” (die Sache selbst), € a obra de todos e de
cada um. “O universal — escreve Hegel -, que s6 é um ser como este agir de todos e de
cada um; uma efetividade, porque esta consciéncia a sabe como sua efetividade
singular e como efetividade de todos™°. O ser da obra, produzida pelo individuo, ndo
expressa somente o fazer do individuo singular, mas o de todos os individuos. Desse
modo, a coisa sendo minha coisa é também a coisa de todos sendo para mim e

também para os outros.

A relacéo entre o individuo e o outro, mediada pelo fazer e pela “coisa mesma”,
aponta para o “eu que veio a ser um noés, € 0 ndés um eu”; isto porque o individuo
abandona a certeza de si, a sua natureza determinada, e se elevou ao elemento da
universalidade espiritual. J. Hyppolite observa que o espirito surge: “como obra comum
das individualidades, cada uma das quais se supera particularmente e cuja comunidade
da origem a um mundo que é a existéncia da razgo:”’o eu que é nds e o noés que é um

Eu”41

Concluimos, do que foi exposto até aqui a respeito da razdo, que o mundo € obra
da consciéncia, como tal é obra de todos e de cada um. “A esséncia espiritual — afirma
Hegel -, no seu ser simples é pura consciéncia e esta consciéncia-de-si. A natureza
originalmente determinada do individuo perdeu seu significado positivo, de ser em-si o
elemento e o fim da atividade: é apenas um momento suprassumido, e o individuo é um

Si, como Si universal”*.

2. Espirito, cultura e alienagao.

% G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. I, p. 253.
* Tbidem, p. 259.

1 J. HYPPOLITE .op cit. p.280.

“G. W. F. HEGEL . op cit. Vol. I, p. 260.
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Nesta segunda parte, nosso interesse se limita ao estudo da cultura (Bildung),
conforme ela é exposta por Hegel no Capitulo VI, denominado “O Espirito”. O capitulo
divide-se em trés partes assim designadas: “O espirito verdadeiro: a eticidade” (12
parte), “O espirito alienado de si mesmo: a cultura” (22 parte); e “O espirito certo de si
mesmo: a moralidade” (32 parte). Tais partes sao precedidas por uma introdugao que
mostra a relacao dialética que ha entre a razdo e o espirito. O tema da cultura, objeto
do nosso estudo neste momento, é desenvolvido na segunda parte (O espirito alienado
de si mesmo: a cultura). Em razéo disso, apresentaremos os momentos principais da
dialética que constitui a primeira parte do capitulo, para em seguida expor o
desenvolvimento da dialética da cultura que inclui as noc¢des de alienacao

(Entfremdung) e exteriorizagao (Entausserung).

Iniciamos pela introdugédo geral ao capitulo. Ai, Hegel afirma que: “a razdo é
espirito quando a certeza de ser toda a realidade se eleva a verdade, e quando é
consciente de si mesma como de seu mundo e do mundo como de si mesma™. A
unidade entre a razao e o espirito indica que a “esséncia espiritual” adquire concretude
historica. As figuras da consciéncia eram figuras abstratas, sem conteudo histérico. As
figuras do Espirito, sdo figuras concretas e historicas. O espirito ndo aparece na forma
de um “eu penso”’, mas como um “nds pensamos” que se efetiva na historia. Desse
modo as consciéncias singulares sao suprassumidas e conservadas em sua
diversidade. O conflito entre elas € simultaneamente negado e conservado na relagao

intersubjetiva que se realiza com o reconhecimento reciproco entre os individuos.

A afirmacéo feita no prefacio a Fenomenologia do Espirito de que “a substancia
€ sujeito” ganha a confirmagao histérica por meio das experiéncias do espirito. A
experiéncia inicial € a da consciéncia de si universal que se atualiza no mundo do
espirito, ou seja, mundo da histéria humana. Nesta primeira experiéncia, o espirito
surge como imediato (o espirito verdadeiro). Na experiéncia seguinte, ele se opde a si
mesmo (o espirito torna-se estranho a si mesmo). Por fim, ele se conquista
reflexivamente a si mesmo (o0 espirito torna-se certo de si mesmo). Ao final dessas

experiéncias historicas, o espirito desenvolveu o saber de si mesmo, isto &,

®G. W. F. HEGEL . Fenomenologia do Espirito. Vol. I, p. 7.
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compreendeu a si mesmo no curso de histéria ocidental.

Nao é demais, lembrarmos que o espirito como substancia esta presente desde
o0 momento da certeza sensivel, que inicia o percurso fenomenoldgico da consciéncia.
Contudo, ele se explicita na forma de conceito no confronto entre as consciéncia-de-si,
quando esta passa a ser tanto o eu quanto o objeto. Hegel, entdo, afirma que: ‘para
nos, portanto, ja esta presente o conceito do espirito. Para a consciéncia, o que vem-a-
ser mais adiante, é a experiéncia do que é esse espirito: essa substéancia absoluta que
na perfeita liberdade e independéncia de sua oposicdo — a saber, das diversas
consciéncias-de-si para si essentes — é a unidade das mesmas: Eu, que é Nés, que é
Eu. A consciéncia tem primeiro na consciéncia-de-si, como no conceito de espirito, seu
ponto-de-inflexdo, a partir do qual se afasta da aparéncia colorida do aquém sensivel, e

da noite vazia do além supra-sensivel, para entrar no dia espiritual da presenga™*.

A partir da dialética do reconhecimento, o espirito revela-se um nés. Trata-se de
um “nés pensamos”, que se afasta definitivamente do ‘Eu penso” cartesiano e do “Eu
penso em geral” kantiano. O espirito é este “nds” que atualiza, ao mesmo tempo, a
unificacdo e a separagao das diversas consciéncias singulares. Esse “N6s” é, por
conseguinte, a substancia espiritual que é obra de todos e de cada um®. A substancia
espiritual € a obra humana como unidade do em-si e do para-si; ela ndo € produto da
natureza, mas da histéria e da sociedade. Portanto, a identidade abstrata entre o agir
humano e a sua obra (a coisa mesma), que resultou da dialética da razdo, adquire

agora concretude histodrica.

O espirito € a substancia que aparece como o fundamento e o fim do agir de
todos. Por isso as suas figuras sao figuras do mundo. “Sé&o figuras — escreve Hegel -
porém, que diferem das anteriores por serem 0s espiritos reais, efetividades
propriamente ditas, e (serem) em vez de figuras apenas da consciéncia, figuras de um

n46

mundo™. O desenvolvimento dialético dessas figuras envolve os trés momentos supra

mencionados (o espirito imediato, o espirito separado de si mesmo e o espirito certo de

* G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. I, p. 125 - 126.
> J.HYPPOLITE. op cit. p. 293 — 294.
* G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. 11, p. 9.
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si mesmo). Hegel da e seguinte descrigdo desses momentos: “0 mundo ético vivo é o
espirito em sua verdade (imediato); assim que o espirito chega ao saber abstrato de
Sua esséncia, a eticidade cai na universalidade formal do direito. O espirito doravante
cindido de si mesmo, inscreve em seu elemento objetivo, como em uma efetividade
rigida, um dos seus mundos — o reino da cultura — e, em contraste com ele, no
elemento do pensamento, o mundo da fé — o reino da esséncia (...). O reino dividido e
distendido entre o aquém e o além retorna a consciéncia-de-si, que agora na
moralidade se apreende como essencialmente, e apreende a esséncia como Si efetivo.
Ja néo coloca fora de si seu mundo e o fundamento dele, mas fez que dentro de si

tudo se extinga; e, como boa —consciéncia, é o espirito certo de si mesmo™’.

O mundo ético, o mundo da cultura, o mundo da fé e o mundo da moralidade
correspondem a trés tempos da histéria universal. Sdo eles: o mundo antigo (Grécia e
Roma), o mundo moderno (do feudalismo a Revolugdo Francesa) e o mundo
contemporaneo (de Napoledo e da Alemanha de Hegel). O espirito € considerado,
neste desenvolvimento historico, primeiro como substéncia e finalmente como criador
da sua histéria. Ademais, ele recupera a si mesmo, por meio da oposicdo entre a sua
esséncia (espiritual, social) e o seu ser-ai (natural). Deste modo, o que se efetiva, neste
itinerario histérico, € a passagem da substancia ao sujeito, a passagem do espirito

verdadeiro ao espirito certo de si mesmo*®.

O reino da cultura aparece no momento denominado: “O espirito alienado de si
mesmo”. Esse momento resultou da perda da unidade que havia entre o individuo é o
todo, e que era caracteristica principal do mundo ético, que se situa no momento
denominado: o Espirito verdadeiro. A eticidade”. Por isso, a exposi¢ao do reino cultura
sO é possivel, a partir da apresentagao, ainda que sucinta, da dialética que envolve o

mundo ético e o seu declinio. Essa exposi¢ao sera o nosso ponto de partida.

A dialética do espirito tem como seu primeiro momento historico: a “polis grega”
(o mundo ético). Na “pdlis”, havia a unidade imediata entre o individuo e o todo da vida

civil. Ai, Hegel identifica duas leis: a lei humana e a lei divina. O espirito, neste

*"G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito , Vol. I, p.10.
* Cf. J. HYPPOLITE . op cit. p. 295 — 298.
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momento, € a comunidade enquanto esséncia ética consciente. “Como substancia
efetiva, - afirma Hegel -, o espirito € um povo, como consciéncia efetiva é cidadao
do povo (...). Esse espirito pode chamar-se a lei humana por ser essencialmente na
forma da efetividade_consciente dela mesma. Na forma da universalidade, é a lei
conhecida e o costume corrente. Na forma da singularidade, é a certeza efetiva de si
mesmo no individuo em geral. A certeza de si, como individualidade simples, é o
espirito como governo. Sua verdade é a vigéncia manifesta, exposta a luz do dia, -
uma existéncia que, para a certeza imediata, emerge na forma do ser — ai deixado em
liberdade™®. Portanto, a lei exposta & luz do dia (ordem publica), organiza a

comunidade (a polis), isto &, “a substéncia ética como agir efetivo consciente-de-si™°.

A lei divina encontra-se na comunidade ética natural (a familia), que é o conceito
interior e carente de consciéncia da efetividade consciente-de-si. “Como ser ético
imediato escreve Hegel — se contrapbe a eticidade que se forma e se sustém mediante
o trabalho em prol do universal: os Penates se contrapdem ao espirito universal™'. A
familia esta orientada para a conservagao da existéncia singular, razédo pela qual nela o
individuo singular (ou o eu singular) salva-se da morte e conserva-se em sua
singularidade. Portanto, é a lei divina que mantém o vinculo familiar. Sendo a familia a
“forma da substancia imediata”, a relagdo de cada um dos seus membros com a familia
toda compreende n&o s6 o conjunto dos membros vivos, abrange também os “gestos”,
a linhagem a qual pertence o individuo e na qual encontra o seu sentido®. O fim da
familia € o singular. Mas, para a relagao entre os familiares ser ética, a acéo dos seus
membros n&o pode ser contingente. “Por conseguinte — diz Hegel — a acdo que abarca
a existéncia toda do parente consangliineo (ndo o cidad&o) (...) ja ndo concerne ao
vivo mas sim ao morto; aquele que da longa série de seu ser — ai disperso, se
recolheu em uma figuragdo acabada, e se elevou da inquietagdo da vida contingente a
quietude da universalidade. Ja que somente como cidadao ele é efetivo e substancial,

0 singular, enquanto ndo é cidadao e pertence a familia, é apenas sombra inefetiva

¥ G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. II, p. 12.
% Ibidem, p. 12.
! Ibidem, p. 12
2 Cf. P. J. LABARRIERE. op cit. p. 123.
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sem contornos™?,

A lei humana é a lei da cidade (do dominio publico). A lei divina é a lei da familia
(do dominio privado). A oposigao dialética entre essas duas leis conduz a dissolugao
do mundo ético. A lei humana representa o universal. A lei divina representa o singular.
As duas ordens (publica e privada) aparecem absolutas e exigem fidelidade igualmente
absoluta. Com isso a unidade da “bela comunidade ética” é cindida. A lei da cidade
(ordem publica) se opde a lei da familia (ordem privada). Nao estd em jogo, nesta
oposicao entre as leis, a oposicdo entre uma vontade boa e uma vontade ma, pois ha
somente a submissdo plena do individuo a uma das leis. Assim, a preservagao da
comunidade requer o abandono da singularidade. Instaura-se a guerra que levara ao

declinio da comunidade ética e ao aparecimento de um império sem espirito.

O resultado da oposicao dialética entre a lei humana e a lei divina é a crise do
mundo grego. O declinio da substancia ética e a passagem para uma outra figura
resultam da guerra, recurso que a comunidade usou para dissolver a resisténcia da
singularidade. Mas na guerra quem decide sobre a esséncia ética é a for¢ga da natureza
e 0 acaso da sorte, porque — afirma Hegel —“ o ser- ai da esséncia ética agora repousa
na forga e na fortuna, assim ja esta decidido que a esséncia ética foi por terra; (...),
agora sdo os espiritos vivos dos povos que, através de sua individualidade,
desmoronam em comunidade universal, cuja universalidade simples é sem—espirito e
morta, e cuja vitalidade é o individuo singular, enquanto singular. A figura ética do

espirito desvaneceu, e surge uma outra em seu lugar™”.

A dissolugdo do “mundo ético” gera um novo tipo de comunidade carente de
espirito, pois deixou de ser a substancia dos individuos. Encontramos nela a
multiplicidade de individuos. Por isso, essa comunidade é: “o universal estilhagado nos
atomos dos individuos absolutamente multiplos, esse espirito morto, - € uma igualdade

na qual todos valem como cada um, como pessoas™”.

Sobre a atomizacdo dos individuos, os quais experimentam a dispersao na

pluralidade das pessoas num mundo caotico, se eleva a figura do senhor. “Esse senhor

> G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. 11, p. 13 — 14,
> Ibidem, p.30— 31.
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do mundo é, para-si, - escreve Hegel -, dessa maneira a pessoa absoluta, que ao
mesmo tempo abarca de si todo o ser ai, e para cuja consciéncia ndo existe espirito
mais elevado. E pessoa, mas a pessoa solitaria que se contrapbe a todos™®. Esse
senhor encontra a sua efetividade histérica no império romano. O direito institui a figura

da pessoa juridica.

A universalidade desta condi¢cdo juridica da pessoa € uma universalidade
abstrata e sem espirito, pois a personalidade do direito tem um conteudo que |he é
estranho. O senhor (a pessoa absoluta) € a esséncia e o conteudo das pessoas
isoladas. Mas diz Hegel: “ (...) a sua poténcia ndo é a unido do espirito na qual as
pessoas reconhecam a sua propria consciéncia-de-si; enquanto pessoas, sdo antes
para-si, e excluem a continuidade com outras, da absoluta rigidez de sua atomicidade.
Estao assim em uma relagcdo unicamente negativa, seja uma com as outras, seja para
com o senhor do mundo, o qual é seu nexo de relacionamento, ou sua continuidade.
Enquanto tal continuidade, o senhor do mundo é a esséncia e o conteudo do
formalismo das pessoas, conteudo, porém, que lhes é estranho e esséncia que lhes é

hostil (...) e enquanto continuidade de suas personalidades, precisamente as destréi™’.

O direito romano criou o conceito de pessoa, que permitiu a igualdade entre os
individuos quanto a posse de algo. No entanto, essa condigado juridica leva a
dessencializagdo da consciéncia-de-si, pois o individuo (enquanto pessoa) aliena a sua
esséncia na pessoa do imperador, que se tornou senhor do mundo e compreende em-si
o existir de todos. Sob esse estado de direito, resta ao individuo a pura identidade de si
consigo mesmo. Encerrado em si mesmo e submetido a um poder politico que
representa um poder absoluto e supra-individual, o individuo contempla a totalidade do
real como algo estranho. O espirito esta separado de si mesmo, tem inicio a transi¢cao
do mundo ético (que chegou ao seu declinio com o império romano) para o0 mundo da

cultura.

A segunda parte do Capitulo VI € intitulada: “O espirito alienado de si mesmo a

cultura”, ela se organiza em trés momentos que s&o respectativamente: o mundo do

> Ibidem, p. 31.
0 G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. II, p. 34
7 Ibidem, p. 34.
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espirito alienado de si mesmo, a ilustracdo e a liberdade absoluta e o terror. Esses
momentos expressam o periodo da histéria ocidental que vai do declinio do Império
Romano até a Revolugao Francesa. Eles representam, segundo Hegel, o esforgo para
superar a cisao que experimenta o Espirito com a queda do mundo ético. Trata-se de
superar o isolamento e de dar um conteudo universal ao eu. Para isso, a consciéncia
tem de encontrar um conteudo que Ihe seja adequado. A nova forma de civilizagdo que
se desenvolve nesse periodo, sob o signo da cultura, pretende formar o individuo
universal®®. Nosso interesse ndo consiste em fazermos uma exegese minuciosa do
‘mundo do espirito alienado de si mesmo”, mas consiste em realizarmos uma analise
que nos permita desvelar o sentido e a importancia da cultura no processo de
objetivagdo do espirito. O mundo espiritual € o mundo da cultura (Bildung) e da
alienacédo (Entdusserung). Cultura e alienagcdo sao termos correlatos, uma vez que
neles esta pressuposto que o individuo se forma por meio da alienacdo do seu ser
natural. Nesse sentido, a educagcdo para 0 universal ndo é um simples
desenvolvimento harmonioso, tal como encontramos nos seres naturais. Ela exige que
o individuo se forme por meio de separagcdo e de oposicdo consigo mesmo>°.
Observamos, outrossim, que esta fora dos propositos de Hegel expor na
Fenomenologia do Espirito e, especialmente, no texto que ora analisaremos uma teoria
da educacgao. Ele atribui a Fenomenologia do Espirito a tarefa de elevar a consciéncia
do seu estado de incultura para o estado do saber absoluto (da cultura plena). Entende
a cultura como obra do Espirito, que o aliena e o exterioriza na histéria humana. Assim,
a preocupacao em relacionar a educagdao com a cultura, neste contexto, € nossa.

Procuraremos mostrar essa relagdo sem abandonar os conceitos hegelianos.

O mundo do espirito alienado de si mesmo divide-se em dois momentos que
revelam uma dupla alienagdo. A primeira encontramos na cultura e seu reino da
efetividade, onde a consciéncia-de-si produz o seu mundo, que para ela se torna
estranho e hostil e da qual deve se apropriar. A segunda € uma alienagédo da primeira
alienacdo. Ela diz respeito ao reino da pura consciéncia, dividido em fé e pura

inteleccdo. A pura consciéncia € a fuga do mundo da cultura, pela fé e pela pura

¥ Cf. RAURICH: Hegel y La Logica de La Passion, p. 227.
3 Cf. J. HYPPOLITE. op cit. p. 350.
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inteleccado. Nossa analise se restringe a primeira alienagao: a cultura.

O mundo da cultura provém do movimento dialético anterior. Vejamos! No mundo
ético a consciéncia encontrara-se unida com a sua substancia, razdo pela qual o
cidadado reconhecia-se nas leis da cidade (polis), elaboradas por ele. Vivia a “bela
unidade ética” com o seu mundo. Essa unidade foi desfeita com o desenvolvimento do
mundo do direito, que da constituigdo ao universo da pessoa juridica. Nesta situagao
ocorre a cisao entre a pessoa e o seu mundo, o qual se lhe revela exterior e imperial.
Ela se recolhe ao isolamento da sua “condigdo juridica” e experimenta uma
universalidade; deixa, por conseguinte, de se reconhecer no mundo que é sua obra.
Deriva desse processo historico o mundo da cultura. Segundo Hegel: %(...) esse mundo
€ esséncia espiritual, € em-si a compenetragcdo do ser e da individualidade. Seu ser-ai
€ a obra da consciéncia-de-si, mas € igualmente uma efetividade imediatamente

presente e estranha a ele™.

No mundo da cultura a consciéncia-de-si deve reconhecer a si mesma na sua
obra. Efetiva, assim, a sua unido com a realidade objetiva. Ndo produzira uma unidade
imediata como a que se encontrava no mundo ético entre o individuo e o todo.
Produzird uma unidade com o mundo, por meio da cultura. O processo da cultura
requer, por sua vez, a alienagao e a exteriorizagao do que ela € em-si, 0 que significa
que o individuo em-si e preso ao seu ser—ai natural, se quiser se formar, tem
necessariamente de sair-de-si, alhear-se e opor-se a si mesmo no mundo exterior.

Caso contrario, ele ndo vem a ser-para-si uma razao cultivada e desenvolvida.

A cultura, como ja dissemos anteriormente, inclui a alienagéo (Entfremdung) e a
exteriorizagao (Entdusserung). A alienagdo € a saida-de-si da consciéncia, é o
momento em que a consciéncia que era em-si, deixa de se pertencer e se deparar com

)61

um mundo que lhe é estranho (Fremd)”", no qual ela se perde irreversivelmente. Mas o

que é alheio € de fato externo (ausser). A exteriorizacao (Entdusserung) consiste em

% G. W. F. HEGEL. op.cit. Vol. 11, p. 35.

6! Segundo M. Inwood: “Entfremdung corresponde a entfremdem (“alhear”) de fremd (“alheio”). No Alemio médio
(isto €, dos séculos XVII a XV), referia-se a tomar ou roubar os bens de uma pessoa e também a alienagdo mental,
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tornar exterior (entdussern) a interioridade (o em-si) da consciéncia. Para P.J.
Labarriere: “(..) toda saida-de-si é suscetivel de receber uma dupla forma: uma, a de
um encontro com um mundo “alheio”, no qual a consciéncia se perde, e a outra, a da
expressdo de si na boa “exterioridade”, assegurando a concretizagdo do interior. O
primeiro movimento corresponde a “Entfremdung’”, 0] segundo a

62

“Entalisserung’.Portanto, Hegel n&o identifica a “alienagao” e a “exteriorizagao”.

A exteriorizagdo exprime a esséncia objetiva da consciéncia na sua relacdo com
0 mundo objetiv063. A “alienacao” indica que a consciéncia sai de si e encontra uma
realidade indeterminada e, em parte, hostil. Desse modo, alienacdo sé pode existir ao
nivel da histéria concreta, na qual se manifesta o desenvolvimento dialético do espirito.
Observa H. C. Lima Vaz que ‘a alienagdo somente pode existir se uma unidade
profunda (um sentido radical) preside a relagdo do homem e do seu mundo, unidade
que é a unidade mesma da Razdo ou melhor, da progressiva racionalizag&o da relaggo
entre o homem e o mundo. Entretanto, no caso da alienagdo cada um dos elementos

dessa unidade de relagdo tem, para com o outro, a significagdo do “ser estranho™”.

Podemos inferir do que foi exposto que o processo de formagao cultural requer a
alienagcdo e a exteriorizagcdo da consciéncia-de-si. O individuo que permanece
encerrado em si, sem abandonar o seu eu particular e sem enfrentar o mundo exterior
que |he é estranho, jamais podera se tornar um individuo universal (cultivado). Preso a
sua singularidade, ndo se encontrara na universalidade da cultura. Destituido do

reconhecimento universal, ele permanece estranho a si mesmo e ao mundo da cultura.

No entanto, para Hegel, a cultura realiza-se no mundo do espirito alienado-de-si.
Tal mundo divide-se em: mundo da efetividade ou da alienacéo do espirito e mundo que
o espirito, elevando-se sobre o anterior, constroi para si no éter da “pura consciéncia”.
“Este mundo, oposto aquela alienacdo, por isso mesmo néo é livre dela, mas é antes

somente a outra forma da alienagdo, que consiste precisamente em ter a consciéncia

especialmente estupor. Mas passou mais tarde a indicar, primordialmente, o estranhamento ou a desavenca entre as
pessoas”, in: Dicionario. Hegel, p. 45.

52 Cf. P. I. LABARRIERE. op cit. p. 180.

% Cf. H. C. LIMA VAZ. Cultura e ideologia, in Kriterion. p. 46.

5 Ibidem, p. 47.
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em dois mundos diversos, e que abarca ambos™°.

A “pura consciéncia” desdobra-se em dois elementos: a fé e o conceito. A fé é o
modo de existir do espirito na “pura consciéncia”. Ela é a fuga do mundo da cultura. O
conceito € o modo do espirito conceber a realidade efetiva e criticar a fé. Assim, o
espirito forma um mundo dividido em dois: mundo da cultura e mundo da fé e da pura

inteleccao.

A divisdo desse mundo em dois resultou da historia do espirito. Histéria que teve
inicio no mundo ético (grécia antiga), onde o individuo aparece unido imediatamente
com o todo. A oposigao entre as duas leis (humana e divina) rompe a unidade e leva ao
aparecimento da pessoa (individuo abstrato do direito). O pressuposto da cultura e da
alienagao é a pessoa singular que tem diante de si um mundo que Ihe é estranho, cujo
fundamento é a pessoa absoluta do imperador. Desde entdo, o mundo do espirito
separou-se em dois mundos: o mundo da cultura (elemento objetivo) e o mundo da fé
(elemento do pensamento). O espirito procurara unir esses dois mundos apreendendo-
os conceitualmente pela pura inteleccao. “Essa — diz Hegel — como o Si que apreende a
Si mesmo, consuma a cultura: nada apreende senédo o Si, e tudo apreende com o Si,
quer dizer, tudo conceitua; suprime toda a objetividade e transmuda todo o ser-em-si
em um ser-para-si. Voltada contra a fé, como reino da esséncia estranho e situado
além, e o iluminismo. O iluminismo leva a cabo a alienagéo, inclusive naquele reino
onde se refugia o espirito alienado-de-si, como na consciéncia da quietude igual a si
mesma™®. Quando a razao ilustrada apreende conceitualmente o mundo da cultura e o
mundo da fé, estes dois mundos sdo “embaralhados e revolucionados” por ela. “O reino
dividido e distendido — assevera Hegel — entre o aquém e o além retorna a consciéncia-
de-si, que agora na moralidade se apreende como essencialidade, e apreende a
esséncia como Si efetivo. J& ndo coloca fora de si seu mundo e o fundamento dele,
mas faz que dentro de si tudo se extinga; e, como boa-consciéncia é o espirito certo

de si mesmo™’. Finalmente, o mundo do espirito alienado-de-si € superado no tempo

% G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. 11, p. 38.
5 Ibidem, p. 37.
7 G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito , Vol. 1, p. 10.
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que se sucede “ao mundo revolucionario da liberdade absoluta™®.

Tempo de
reconciliagdo, no qual o espirito encontra a certeza de si mesmo, pois agora se

reconhece no mundo em que havia se tornado estranho a si mesmo.

No mundo da cultura ocorre um duplo movimento de alienagdo: um opde como
estranhos a consciéncia e a efetividade; o outro se opde a esse primeiro movimento e
impele o espirito para o mundo da pura consciéncia. Examinaremos o primeiro
movimento de alienagédo e, em seguida, estabeleceremos a sua relagdo com a fé e a

pura inteleccdo, elementos da “pura consciéncia”®.

A dialética da cultura apresenta a oposi¢cao entre o homem (consciéncia) e a
cultura (efetividade). Destacamos que a cultura resultou da dialética do senhor e do
escravo, que envolvia a oposi¢cdo entre o homem e a natureza. O escravo, através do
trabalho, transformara a natureza em objeto de consumo para o gozo imediato do
senhor. Ele reprime o seu consumo. Trabalhando, servindo e retardando o seu gozo, o
escravo eleva a natureza a objeto da cultura e se torna um individuo cultivado. O
homem cultivado tem de satisfazer as necessidades que provém da sua natureza. Ele
cria a organizagao cultural, social e econémica para prover essas caréncias e alcangar
a liberdade. “Sendo a cultura — afirma J.H. Santos -, ao contrario, obra do trabalho, ela
€é o reino da liberdade que o homem constroi para si e no qual procura o
reconhecimento. Ao procurar-se a si mesmo na cultura, o homem espera encontrar-se
como um ser livre, todavia o que lhe aparece em primeiro lugar € uma substéncia
estranha e um mundo que tem a determinagdo de ser uma exterioridade e o negativo
da consciéncia-de-si. O Si é assim, primeiro, o “absolutamente discreto”, quer dizer, o
solitario, o separado, que tem diante de si uma rigida efetividade na qual ele ndo se

reconhece”.

Na dialética da cultura, o homem opde-se a obra (segunda natureza) que é
produzida pelo seu proprio trabalho. O desenvolvimento dessa dialética implica o
movimento pelo qual a consciéncia-de-si se exterioriza e produz o seu mundo. Ela se

comporta frente ao mundo como se este lhe fosse algo estranho e do qual devesse se

% Cf. H. C. LIMA VAZ. op cit. p. 54.
% Ibidem, p. 48.
" J. H. SANTOS. op cit. p. 9.
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apoderar. “Em outras palavras — afirma Hegel — a consciéncia-de-si s6 ¢ algo, s6 tem
realidade, na medida em que se aliena a si mesma. Com isso se pée como universal,

e essa sua universalidade é sua vigéncia e efetividade™ .

A consciéncia-de-si ndo realiza mais o reconhecimento imediato. Ela somente
alcancara a igualdade com o universal (a igualdade com todos e a universalidade
efetiva) por meio da mediagao alienadora. Isso significa que o individuo que permanece
preso a sua “natureza determinada originaria” se torna inefetivo, porque atribui ao seu
estado particular aquilo que é préprio do universal. Sem efetividade, o individuo nao é
reconhecido. Ele é apenas um ser-ai visado, que vale pelo que é conforme a sua

natureza.

Contudo, o individuo torna-se reconhecido, chega a universalidade efetiva e
vem a ser um individuo universal suprassumindo a sua natureza determinada. A cultura
efetiva a suprassuncédo do modo de ser natural do individuo e, por isso, se constitui na
sua segunda natureza. “E portanto — afirma Hegel — mediante a cultura que o individuo
tem aqui vigéncia e efetividade. A verdadeira natureza originaria do individuo, e sua
substéncia, é o espirito da alienagao do ser natural. Essa exteriorizagdo €, por isso,
tanto o fim, como o ser-ai do individuo,; é, ao mesmo tempo, 0 meio ou a passagem,
seja da substdncia pensada para a efetividade, como inversamente da
individualidade determinada para a essencialidade. Essa individualidade se forma
para ser o que é em-si, e SO desse modo é em-si e tem um ser-ai efetivo; tanto tem de

cultura, quanto tem de efetividade e poder™?.

A cultura, como universalidade efetiva, € onde o em-si se torna reconhecido.
Segundo Hegel, o movimento da individualidade que se cultiva é o vir-a-ser do mundo
efetivo, que € para a consciéncia-de-si algo alienado e inabalavel. Aparece, entao, a
oposicao entre a consciéncia-de-si e o seu mundo. A suprassuncao dessa oposicao
requer a mediacdo da cultura, uma vez que s6 assim a consciéncia-de-si tem certeza

de que esse mundo, que Ihe é estranho, é sua substancia. Portanto, pela cultura o

" G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. II, p. 38.
2 Ibidem, p. 39.
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individuo obtém poder sobre o mundo”.

Conquistando a efetividade do mundo, o individuo torna-se cultivado. Nesse
processo ele se exterioriza, produz a substancia e procura se ajustar a ela. Ao procurar
se ajustar a cultura (substancia inerte, objetiva e por ele efetivada), o individuo busca
ser reconhecido como individuo universal. Por isso, diz Hegel: “a cultura e a efetividade

prépria do individuo sdo portanto a efetivacdo da substéncia mesma™*.

A consciéncia, que se efetiva na cultura, separa-se em duas: consciéncia nobre e
consciéncia vil. Os critérios que ela adota para formular o seu juizo sobre 0 mundo s&o:
a igualdade e a desigualdade em relagdo a realidade objetiva. Desse modo, para a
consciéncia-de-si: “é¢ bom e em-si aquele objeto no qual encontra a si mesmo; e mau, o
objeto em que encontra o contrario de si. O bem é a igualdade da realidade objetiva

com ela; o mal, porém, é sua desigualdade™”.

Diante do poder (Estado) e da riqueza, a consciéncia nobre e a consciéncia Vil
assumem atitudes opostas. A consciéncia nobre mantém uma relagdo de igualdade
com o poder e a riqueza. Considera que o estado é a efetivacdo da sua esséncia e, por
isso, adota o “servico da obediéncia efetiva” para com ele. Confia que a riqueza é “a
esséncia em relagdo a si, e reconhece por benfeitores quem lhe da acesso ao gozo da

riqueza; e se tem como obrigada a gratiddo™®

. A consciéncia vil estabelece uma relagao
de nao igualdade entre ela e o estado, e a riqueza. Segundo Hegel, ela: “vé na
soberania uma algema e opressdo do ser-para-si; e por isso odeia o soberano, SO
obedece com perfidia, e esta sempre disposta a rebelido. Na riqueza, pela qual obtém o
gozo de seu ser-para-si, também so vé a desigualdade, a saber, a desigualdade com a
esséncia permanente. Afravés dela, como chega somente a consciéncia da
singularidade e do jogo efémero, ama a riqueza, mas a despreza; e com o desvanecer
do gozo, considera como desvanecida também sua relagdo para com o0 rico

(benfeitor)””.

Toda a estabilidade do mundo da cultura se desfaz com o desenvolvimento das

7 G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito , Vol. 11, p. 40.
™ Ibidem, p. 40.
5 Ibidem, p. 43.
78 Ibidem, p. 45.
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oposi¢cdes entre o poder e a riqueza, o0 bem e o mal, a consciéncia nobre e a
consciéncia vil. Dadas essas oposi¢cdes, a linguagem passa a ser o “medium’ da
exteriorizagdo do individuo. Ela se divide em: linguagem da lisonja e linguagem da
dilaceragédo. Adotando a primeira, a consciéncia nobre passa a bajular o soberano, que
se sente inseguro no seu poder. A bajulagdo é recompensada com a riqueza. Assim, a
consciéncia nobre, através da adulagdo interessada, torna alheia a sua prépria
esséncia, porque a recebe de outro (o soberano) e de outra coisa (o dinheiro)’®.
Produzindo esse resultado, a linguagem da lisonja ndo leva a consciéncia-de-si a

encontrar a si mesma no poder e na riqueza.

A linguagem do dilaceramento volta-se contra a linguagem da lisonja. “Mas a
linguagem do dilaceramento — diz Hegel — é a linguagem perfeita e o verdadeiro
existente de todo esse mundo da cultura. Essa consciéncia-de-si, a qual pertence a
revolta que rejeita sua rejeicdo, é imediatamente a absoluta igualdade consigo mesma
no dilaceramento absoluto — a mediagdo pura da pura consciéncia-de-si consigo
mesma””®. Ela é a linguagem da invers3o total. Leva & dilaceragdo de toda igualdade e
subsisténcia. Todos o0s momentos: da esséncia efetiva (poder e riqueza), do
pensamento (bondade e maldade) e da consciéncia (nobreza e virilidade), invertem-se
no contrario de si mesmos. A consciéncia dilacerada é a consciéncia da inversao, por
isso a sua linguagem é rica de espirito. O discurso que o espirito profere de si mesmo e
sobre si leva a inversao de todos os conceitos e realidades. “Se esse espirito — afirma
Hegel — inverte em seu discurso tudo quanto é mondtono, - porque esse igual a si é so
uma abstracdo, mas em sua efetividade é a inversdo em si mesma; e se, ao contrario, a
consciéncia reta toma sob sua prote¢cdo o bem e o nobre, - isto é, o que se mantém
igual em sua exteriorizagdo do unico modo possivel aqui, a saber, sem perder seu valor
por estar enredado no mal ou misturado com ele; pois é isso sua condi¢do e
necessidade e nisso consiste a sabedoria da natureza (...). Ao fazer o contrario do
nobre e do bem acredita dizer outra coisa que isto: “o suposto nobre e bom é, em sua

esséncia, o contrario de si mesmo, assim como, inversamente, o mal é o excelente”™®.

7 Ibidem, p. 45.

" Cf. P. I. LABARRIERE. op cit. p. 187.
7 G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. II, p. 55
8% G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. I, p. 58.



132

O mundo da cultura revela-se, portanto, uma totalidade estranha a si mesma e
destituida da verdade. A consciéncia de si produziu a cultura, pois sabia que nao era
nada sem ela e fora dela. Entretanto, a cultura revelou-se ser impossivel para ela,
porque Ihe surgiu como algo estranho, no qual poderia se perder de modo irreversivel.
A consciéncia-de-si procura se refugiar num outro mundo, no qual ha menos
incoeréncia e confusdo. Inicia-se, entdo, a passagem do mundo da consciéncia efetiva
(cultura) para o mundo da “pura consciéncia”’, que se divide entre: a fé e a pura

intelecgao.

O mundo moderno aprofunda a separacédo entre a fé e a pura inteleccdo. O
homem vive num mundo e pensa em outro. Busca poder e riqueza e, ao conquista-los,
descobre que sao futeis. Em vista dessa descoberta, ele quer se elevar a um outro
mundo, situado mais além daquele vivenciado. Neste momento, encontra na fé a
contrapartida do mundo da cultura. Ele se refugia, portanto, no servico e no louvor
divinos®'.

A pura inteleccdo, sob a forma da ilustragao, se opde a fé. Ela € o espirito que
clama por todas as consciéncias: “ sede para vos mesmos o0 que sois todas em voOs
mesmas: sede racionais™?. Critca a fé, porque esta tem o seu universal na
exterioridade dos sentidos. “A pura intelecgdo — escreve Hegel — sabe a fé como o
oposto a ela, a razdo e a verdade. Como para ela, a fé em geral é um tecido de
supersticbes, preconceitos e erros, assim para ela a consciéncia desse contetudo se

organiza em um reino de erro”?.

A fé, que gera as supersti¢cdes, os preconceitos e os erros, se impde e determina
a realidade social que inclui o clero, o déspota e o povo. O clero vaidoso e ciumento
procura permanecer sé, na posse da inteligéncia e dos seus interesses egoistas. O
déspota domina e implementa os seus desejos e caprichos sobre o povo ( estupido e
confuso) e os sacerdotes impostores. Toda dominacéo (politica ou religiosa), neste

contexto, se sustenta com base nas superstigdes, preconceitos e erros.

A ilustracdo atuara sobre o povo com o propésito de ilustra-lo e liberta-lo dos

81 Cf. J. HYPPOLITE .op cit. p. 379 — 387.
%2 G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. 11, p. 66.
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erros e supersticdes que lhe sado impostos pelo clero e pelo déspota. Contra a fé, ela
afirma a completa separagcao entre a esséncia absoluta e a realidade finita. Quando a
esséncia absoluta € representada pelo homem, ndo passa de algo que nao pode
receber determinacdes e predicados. Em contraste a tal esséncia, a ilustragao assegura
a singularidade em geral da consciéncia. Na singularidade finita, tudo é util em-si ou
para-o-outro. “Como tudo é util ao homem — diz Hegel — assim também o homem é util a
tudo;, sua vocacdo é igualmente fazer-se um membro util a comunidade e
universalmente prestativo. Na medida em que cuida-de-si, ha mesma exata medida
deve dedicar-se aos outros; e quanto se dedica, também vela por si mesmo: uma mao
lava a outra. Onde quer que se encontre, esta no lugar certo, utiliza os outros e é

utilizado™?.

A pura inteleccdo tem como conceito o util, através deste se realiza, se torna
objeto para si mesma e descobre que nao é algo vazio e situado no além. Com efeito,
ela desenvolve a seguinte dialética: “a consciéncia-de-si, o ser para si, tem diante de si
um mundo, instituigbes sociais, uma realidade espiritual subsistente, e esta realidade
todavia ndo lhe parece obra sua, expressdo da vontade universal. Sem embargo, o
mundo é negado enquanto se pée como em-si, pois é considerado em sua utilidade e

em sua relagdo com a consciéncia-de-si efetiva™.

O conceito de utilidade torna-se a verdade do mundo da cultura e do mundo da
fé, pois ele deu objetividade a pura inteleccado e satisfez a consciéncia efetiva. “O
primeiro mundo do espirito — escreve Hegel — é o reino expandido do seu ser ai que se
dispersa, e da certeza singularizada de si mesmo; tal como a natureza, dispersa sua
vida em figuras infinitamente diversas, sem que o género delas esteja presente. O
segundo mundo contém o género e é reino do ser-em-si ou da verdade, oposto aquela
certeza. Mas o terceiro mundo, e util, é a verdade que é igualmente a certeza de si

mesma’.

A ilustragao € uma reacéo a fé e a alienagdo que o mundo da cultura e o reino da

8 Ibidem, p. 68.

% G. W. F. HEGEL Fenomenologia do Espirito , Vol. 11, p. 81.
% Cf. J. HYPPOLITE. op cit. p. 410.

% G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. II, p. 82
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fé introduziram na vida dos homens. Por meio do conceito de utilidade, a ilustragao
procura restaurar a forca da razdo como unidade do mundo cultural e restaurar a
unidade da vida ética. Todo conhecimento € valido a medida que tem utilidade para o
homem explicar e dominar a natureza e o outro homem. Toda acéo tem valor, quando é

util para a conquista de poder e de riqueza.

A realizacdo do maior proposito da ilustracdo, que € o de elevar o povo da
ingénua credulidade ao mundo da razao, é, também, a condigdo para que se passe da
utilidade a liberdade absoluta. Justificar as coisas, como por exemplo as instituicbes

sociais e politicas, somente pela sua utilidade revela-se, entéo, inconsistente.

Ao contrario, 0 que passa a ser a justificativa e o fundamento dessas instituicoes
(depois da Revolugéo Francesa) € a vontade universal, indivisivel e inalienavel. “O
espirito, assim, esta presente como liberdade absoluta, € a consciéncia-de-si que
compreende que (...) o mundo é simplesmente sua vontade, e essa é vontade universal.
E, sem duvida, ndo é o pensamento vazio da vontade que se pbe no assentimento
tacito ou representado, mas é a vontade realmente universal, vontade de todos os

singulares enquanto tais™’.

A elevagao da vontade singular a vontade universal é o resultado da atitude do
homem privado que abre mao da sua vontade para assumir a vontade do cidadao, pois
deseja participar diretamente na obra de todos e nela encontrar a si mesmo. Segundo J.
Hyppolite: “a sociedade — cuja vontade é o estado consciente-de-si — € obra de todos e
todos devem encontrar a consciéncia-de-si mesmo em tal obra. Isso é a liberdade
absoluta, a participagdo direta na obra comum, e nédo so a limitacdo da consciéncia a
uma tarefa especifica, a um trabalho determinado no seio do todo, cuja relacdo mantida
com ele ndo é pensada imediatamente. O que se tem de superar aqui é a alienagéo
particular da consciéncia-de-si que tornou o homem um escravo de uma realidade para

ele estranha™®®.

Nesse movimento que torna o individuo particular (homem privado) um individuo

universal (cidadao), o objeto que o primeiro tem diante de si, ndo tem mais o sentido da

¥ G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. II, p. 94
8 J. HYPPOLITE. op cit. p. 415.



135

utilidade e nem Ihe é estranho. Trata-se de um objeto (“a coisa mesma”) que é obra de
todos, e, por isso, representa a vontade universal. Segundo Hegel : “a vontade
universal se adianta em si, e é a vontade singular a que se contrapbe a lei e a obra
universal. Mas essa consciéncia singular &, por igual, imediatamente cénscia de si
mesma como vontade universal: € consciente de que seu objeto é lei dada por ela e
obra por ela realizada. Assim, ao passar a atividade e ao criar objetividade, nada faz de

singular, mas somente leis e atos-de-Estado™.

Portanto, a efetivagdo da liberdade absoluta é a suprassuncdo do espirito-
alienado-de-si. A liberdade absoluta concilia a oposi¢cdo entre a vontade universal e a
singular. Nessa conciliagdo, o espirito encontra-se a si mesmo. A liberdade absoluta
conduz a terra do espirito consciente-de-si: o espirito moral. Ela abandona o
formalismo. O horizonte de liberdade n&o € mais o arbitrio do individuo, mas o
universal, considerado como o fundamento das vontades singulares. Isso se efetiva
quando o mundo da objetividade ndo é mais concebido como algo estranho e
contraposto ao mundo do sujeito. O mundo da objetividade é concebido, entdo, como
traducao da vontade do individuo. A liberdade existe somente no momento em que ha o
mutuo perpassar entre a vontade individual e o mundo cultural. Desse modo, havera
liberdade caso o individuo n&do seja considerado o fim absoluto de vida coletiva e nem
sacrificado em nome de uma universalidade abstrata. A liberdade s6 se efetiva como
unidade do universal e do particular. Ela existe como substancia coletiva, como querer
livre. Isso sO6 ocorre, segundo Hegel, na esfera da efetivacdo da vontade livre e

universal no plano da histéria dos homens®.

Conclusao:

Alcancamos o momento de finalizar esse capitulo. Até aqui procuramos expor a
formagcdo do homem para o universal, ou seja, para a liberdade. Para se formar, o
homem deve abandonar o seu estado de natureza e se elevar a uma vida universal.

Produz, por conseguinte, essa segunda natureza (a cultura) que |he propicia a

¥ G. W. F. HEGEL. op cit. Vol. II, p. 95.
% Cf. M. A. OLIVEIRA. Etica e sociabilidade, p. 238 — 241.
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educacao.

A cultura (Bildung) apresenta-se pela primeira vez na dialética do
reconhecimento. Nesta o homem opde-se a natureza. A suprassuncéo desta oposi¢cao
ja faz parte do seu processo formativo. O escravo transformou a natureza para o
consumo e o0 gozo do senhor. No trabalho, ele se cultiva, aprende a disciplina, adia o
consumo, desenvolve um saber técnico e se aplica ao servigo. Tudo isso, segundo

Hegel, prepara o escravo para vir a ser cidadao e efetivar a vontade universal.

No ambito da razdo, o individuo vai adquirir a certeza de que as suas
determinacdes sdo também determinacdes da realidade. O mundo deixa de ser para
ele somente a natureza observada pela “razao tedrica”. O mundo é o resultado da acao
do individuo, porém as trés formas de individualismo que ele experimenta (prazer,
sentimento e virtude), sdo insuficientes para determinar o curso do mundo. Essas
formas do individualismo s&o suprassumidas no momento em que o individuo expressa
exteriormente aquilo que se encontra no seu interior. Um individuo racional e afastado
da relacdo intersubjetiva € incapaz de enfrentar e de se relacionar com os outros
individuos. Neste momento, o individuo faz mais do que simplesmente transformar a
natureza. Ele produz a obra (a coisa mesma), que é a expressao do seu interior.
Ademais, ela deixa de ser a sua obra para ser a obra de todos. Portanto, o individuo é
para os outros por meio da sua obra. Os outros sdo para ele através da obra de todos.

A coisa mesma (a esséncia espiritual) é o fazer de todos e de cada um.

A “esséncia espiritual” € apenas uma determinacdo abstrata do espirito. O
espirito deixa de ser a esséncia e adquire realidade quando se faz histérico. Ele se faz
real, inicialmente, como a vida ética de um povo. Depois, com o declinio deste mundo
ético, ele se aliena no mundo da cultura. O individuo, que participa desse momento
historico, tem diante de si uma realidade que é de todos e de cada um. Entretanto, essa
realidade (essa obra) aparece-lhe como algo alheio e exterior. Em tal situagao, ele
somente conquista o reconhecimento suprassumindo essa alienacdo e exteriorizacio.

Assim, o individuo particular passa a ser um individuo universal e livre.

Finalmente, podemos identificar os dois momentos do processo formativo. No
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primeiro momento, o individuo se aliena e se exterioriza na sua obra, que passa a ser
também a obra de todos. Ele ndo se reconhece nela, permanece, entdo, um individuo
preso aos seus interesses. Esse momento ndo é suprassumido através do apelo a fé
religiosa nem tampouco através da pura intelecgao (ilustragao), que julga tudo a partir
do conceito de utilidade. No segundo momento do processo, efetiva-se e suprassungao
do primeiro. O individuo, depois ter “revolucionado” o mundo, encontra nele aquilo que
lhe & préprio. Nao concebe mais o mundo como algo estranho e exterior, que Ihe é
oposto, pois este mundo expressa a sua vontade. Reconhece na “obra de todos e de
cada um”, como sua vontade universal e livre. Considerados os dois momentos,
concluimos que a formacdo cultural ndo é s6 um processo de alienagcdo e
exteriorizacdo, mas também de retorno a si. Ela transforma o querer imediato natural e
dotado de multiplas inclinacbes em vontade universal, que se efetiva no mutuo

reconhecimento de homens livres.
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CONCLUSAO

Ao final do estudo que desenvolvemos nos capitulos precedentes, julgamos
importante retornarmo-nos a questdo sobre o fundamento da educacdo que visa
formar o cidaddo. O retorno a esta indagagao, que suscitou nossa pesquisa, € mediado
pelo que expusemos, até aqui, a respeito de uma subjetividade que, para se constituir
como tal, demanda a relagao entre sujeitos. Essa relagao envolve o reconhecimento e a
formacgéo, conforme o sentido que lhes da Hegel. Desejamos, entdo, considerar o
alcance destes conceitos a medida que estdo incluidos no fundamento: na

subjetividade.

O ponto de partida do nosso estudo foi a afirmag¢ao de que a educagao hodierna
instrui muito e forma pouco. A instrucdo consiste em dotar o individuo de um
conhecimento técnico-cientifico que o capacita para o exercicio profissional, e que o
integra a ordem politica, social e econémica vigentes. Habilitado profissionalmente e
adaptado a ordem estabelecida, submete-se, sem critica, as certezas garantidas pela
ordem epistemoldgica e ao critério da utilidade estabelecido pela ordem pratica. Tudo é
verdadeiro, se apoiado em certezas cientificas. Algo tem valor, se considerado util.
Submetido a esses dominios, o individuo nem se inquieta com a sua serviddo, nem se
mostra capaz de comprendé-la. Mas essa situagao é perturbada, quando o individuo é
solicitado a explicar a posigao que assumiu no mundo em que estabelece as relagdes

consigo mesmo, com a natureza e com a sociedade.. Nesse momento, falta-lhe uma
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compreensao basica da totalidade deste mundo para decidir-se sobre a manutencéao

ou a transformacao da posicdo assumida nele.

Afirmamos, ante esse individuo instruido e conhecedor das coisas e
acontecimentos particulares, que somente pela formacdo ele pode alcancar a
comprensdo e a interpretacdo da totalidade do real. A formacdo ¢é a abertura do
individuo para o universal. Através dela, ele abandona o particular e o arbitrario, supera
o isolamento da sua consciéncia particular e vem a ser um individuo universal. Esse
processo formativo eleva o individuo a esfera do universal sem que, contudo, ele
abandone a sua singularidade e contingéncia. Por isso, ndo se trata de pensar uma
formagao que tenha em vista transcender a finitude humana em dire¢cdo a algo mais
sublime e grandioso. Ao contrario, trata-se de pensa-la como processo que se efetiva
na e pela finitude, que enfrenta ai a dor, a paciéncia e o trabalho do negativo. Por esse
motivo buscamos na Fenomenologia do Espirito de Hegel o esteio para as nossas
reflexdes. Nao que nessa obra e em todo o sistema filosofico hegeliano encontraremos
uma ontologia da finitude, pois se Hegel atravessa o reino do contingente, do multiplo e
do contraditorio, ndo € para permanecer nele, mas para supera-lo. Ele afirma que: “ o
espirito s6 alcanca sua verdade a medida que se encontra a si mesmo no
dilaceramento absoluto, (...), o espirito s6 é essa poténcia enquanto encara diretamente
0 negativo e se demora junto dele; esse demorar-se € o poder magico que converte o

negativo em ser.””

O dilaceramento total € suprassumido na identidade absoluta que se efetiva no
momento do saber absoluto. Ndo exploramos essa tematica metafisica patente a
filosofia hegeliana, pois preferimos, em razdo do nosso tema, focalizar em nosso
estudo o desenvolvimento do reconhecimento e da formacgao cultural. Fizemos essa
opgao, motivados pelo interesse em explicitar a subjetividade que fundamenta uma
educacao que forma o cidaddo. De qualquer modo, merece destaque a idéia de que o
desenvolvimento dos conceitos mencionados € um processo dialético, que a medida
que se efetiva, reinstaura a contradicao no interior do absoluto. Com isso lembramos

que o saber absoluto, momento final da Fenomenologia do Espirito, ficou fora do

' G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, Vol. |, p. 38
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alcance desse estudo que, neste aspecto, permaneceu no reino da contradigdo, que

constitui o interior do absoluto.

Estamos motivados pela idéia de que o individuo somente emerge da sua vida
imediata, que € marcada pelo egoismo, pelo contingente e particular, quando procura
adquirir conhecimentos de principios e ponto de vistas universais. Voltamos a nossa
atencdo para o processo formativo que efetiva essa emerséo do individuo. Para Hegel,
esse processo conduz o individuo da sua imediatez natural e do seu estado inculto até
0 saber absoluto, uma vez que, enquanto um simples embrido o homem é em-si e nao
€ para-si. A passagem do em-si ao para-si € efetivada através da formacgao cultural. No
decurso dessa formagao, o homem nega o que €, procurando ser aquilo que ainda nao
€. Ele vive com a expectativa do porvir e neste busca a sua verdade. Realiza-se com a
passagem do porvir no agora. Portanto, pela mediagdo da cultura o homem se revela

como ser dialético e historico, pois nao pode fugir da mudanga e do tempo.

Se 0 homem permanece preso ao seu em-si e ao seu interior, entdo nao
experimenta a mediacao cultural. Para fazer essa experiéncia ele deve exteriorizar-se.
Nesse movimento de exteriorizagdo se da a sua formag&o como sujeito que se pde a
si mesmo e vem a se tornar outro para instaurar a igualdade consigo mesmo. Foi
nesse contexto que procuramos mostrar a importancia do reconhecimento reciproco
entre os individuos para o desenvolvimento da consciéncia-de-si e da liberdade
humana. Este reconhecimento resultou da suprassungédo do reconhecimento unilateral,
que se estabelecia entre o dominador ( senhor) que impde ao dominado( escravo) a
sua subjetividade, dado que o reconhecimento somente é efetivo entre iguais, ou seja,
entre sujeitos; estando restrito a relagcédo de dominagéo entre o senhor e o escravo, 0
reconhecimento ndo passa de uma ilusdo. O escravo, que renuncia a ser sujeito,
passa a ser considerado como uma coisa pelo senhor. Como de um objeto ou de uma
coisa nao tem origem reconhecimento algum, o senhor, que procura chegar a certeza
de si tornando dependente e coisificando o outro, jamais se realizara como consciéncia-
de-si e nem alcancara a verdade de si mesmo. Por outro lado, o escravo, pela
mediagao do trabalho, chega a consciéncia-de-si. O trabalho possibilita-lhe submeter a
natureza e transforma-la em produto a ser consumido. Além disso, o trabalho é um

processo de aprendizagem para o escravo, pois lhe proporciona a exteriorizagado e a
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descoberta de si como sujeito no objeto por ele produzido. Nesse estagio da sua
formagao, o escravo aprende a se reconhecer no mundo objetivo, resultado do seu
trabalho. Aprende finalmente que s6 pode se realizar como individuo (eu) por meio da

comunidade (nds), e que esta se realiza somente através dele.

A dialética do reconhecimento revela-nos que o individuo livre e autbnomo so6
pode existir segundo a forma da universalidade. Para isso tem de abandonar a sua
singularidade egoista. O que vimos € que o senhor nao &€ livre € nem autbnomo, porque
desenvolve um reconhecimento unilateral e permanece preso ao seu egoismo.
Somente o escravo alcanga a liberdade e autonomia a medida que suprassume a sua
condicdo de dependéncia e de coisa. Parece-nos paradoxal o processo de libertacdo do
escravo, pois ele se liberta obedecendo e servindo ao senhor. O paradoxo é aparente.
O trabalho, a obediéncia e o servigo desenvolvidos pelo escravo, permitem-lhe negar a
sua vontade singular e contingente e a do seu senhor. Ao livrar-se da sua singularidade
e da singularidade do senhor, o escravo aprende que a sua vontade deve ser
suprassumida pela vontade racional e universal. Essa vontade é a vontade de uma
comunidade de individuos que desenvolvem entre si um reconhecimento reciproco.
Eles se reconhecem e se tratam como sujeitos livres e autbnomos. Neste contexto,
cada individuo aprende que s6 pode referir-se a si mesmo se se referir ao outro.
Aprende igualmente que a sua liberdade depende de todos, ou seja, ele somente sera
verdadeiramente livre conforme venha a reconhecer e a respeitar a liberdade de todos.
O individuo, a partir deste momento, ndo esta mais sob o dominio de um senhor; e esta
submetido as leis, normas e instituicdes que, por serem resultado do reconhecimento
reciproco entre todos os individuos, reclamam uma validade universal. Portanto, a
formacéao considerada a partir da dialética do reconhecimento eleva o individuo a esfera
da universalidade. Ela consiste no processo em que o individuo vem a se tornar sujeito
livre e autbnomo para fundar, com base no consenso racional e na afirmacao da
vontade universal, a comunidade que efetiva o reconhecimento matuo. Em resumo, o
individuo reconhece a si e ao outro como livre e autbhomo e, por conseguinte, se
subordina consciente e livremente aos principios € leis universais, que devem nortear a
sua acao e a de todos os membros desta comunidade resultante do reconhecimento

reciproco. Sabe afinal que o eu ndo existe sem o nds, e este sem aquele.
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A subjetividade fundamentada na dialética do reconhecimento ndo se constitui
pela auto-referéncia do sujeito. Nao se mantém mais a afirmagdo de que o sujeito
isolado e voltado para si mesmo experimentaria uma liberdade e autonomia absolutas.
Em Hegel, pudemos constatar o contrario desse solipsismo que marca a filosofia
moderna. O sujeito € livre e autbnomo desde que seja formado pela relagdo com outro
sujeito. Ele chega a consciéncia-de-si e vem a ser para-si, porque esta consciente de
que existe pela mediacdo do outro. Desse modo, a mediacdo do outro é fundamental
para a constituigdo do homem como sujeito. Ademais, essa mediagdo € o nds que
envolve os sujeitos e |hes possibilita 0 desenvolvimento da compreensao de si mesmos,

bem como a formagao de um consenso racional entre eles.

Com a dialética do reconhecimento, o homem suprassume a sua oposicao em
relacdo a natureza. A producdo de uma obra dotada de significagdo universal o eleva a
sua segunda natureza: a cultura. Nesta obra se organiza a natureza conforme as
necessidades humanas, razdo pela qual, na cultura, o homem procura a si mesmo
como ser livre e reconhecido. Assim, sera mediante a cultura que ele adquire valor e
realidade. Uma vez que o homem nao é por natureza o que deve ser, abandonado ao
seu ser-ai natural e imediato, ele age conforme o seu arbitrio e o acaso, tornando-se
instavel e desorientado. Somente como razado cultivada e desenvolvida, o homem
suprassume a sua natureza imediata e faz predominar a sua dimenséao racional sobre a

singularidade natural.

O processo de formacgao cultural conduz o individuo desde o seu estado inculto
até o saber universal. Neste processo, o individuo procura reconhecer a si mesmo no
absoluto ser outro. A obra cultural produzida pelos homens ao longo da histéria é esse
estranho outro (natureza inorgéanica) que o individuo tem de se apropriar. Entretanto, a
formacao cultural, considerada do ponto de vista do espirito, consiste em produzir o seu
vir a ser e a sua reflexdo. O espirito vem a ser através do movimento de “pér-se-a-si-
mesmo” e de tornar-se outro, para depois desenvolver a reflexdo em si a partir desse
ser outro. Logo, o seu vir a ser € constituido pelo processo de exteriorizacdo e de

alienacao e a sua reflexdo em si mesmo requer a rememorizacao do que foi efetivado.
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A formagao cultural do individuo vista do angulo do espirito, mostra que ele vem
a ser a medida que encara o negativo e permanece junto dele. O momento do negativo
€ 0 momento da cisdo, da exteriorizacdo e do tornar-se outro. A cultura é a cisao do
espirito, ou seja, € a sua obra na qual ele se aliena. Toda obra humana é a
exteriorizagao do espirito. Como a obra € produto do trabalho humano, podemos afirmar
que o trabalho que da forma a natureza adequando-a as necessidades do homem, é o
meio pelo qual o espirito exterioriza-se e se converte na obra que € de todos e de cada

um.

O espirito € esse movimento de se tornar um outro (objeto) e de suprassumir
esse ser outro. Ele se aliena e retorna a si dessa alienagao. O espirito retorna a si por
meio da rememoragao (Erinnerung). Ela € composta de uma interiorizagao cumulativa
que parece ordenar o desenvolvimento da histéria, pois: “ prolongando-se no presente,
0 passado ndo cessa de crescer e de conservar-se, infla-se de tudo aquilo que recolhe
e o tipo de acumulo engendrado por ele impbe uma temporalidade irreversivel, em
suma, seria possivel chamar também de memoria a existéncia historica do espirito e
ver, na totalidade que ele constroi nela para si mesmo, a face visivel de uma memoria

acumuladora do passado™

. Com efeito, a rememoracédo do que foi interiorizado € a
verdadeira natureza do espirito; em outros termos, ela vem a mostrar que o seu
desenvolvimento histérico € um movimento dialético recapitulativo. Sob essa idéia de
uma memoéria acumuladora e recapituladora, concebemos o desenvolvimento do
espirito como um processo em que a produ¢cdo do mesmo e a reproducdo do outro
convertem-se indefinidamente um no outro. Tao importante quanto a exteriorizacdo e a
alienacéo do espirito na cultura, € o retorno a si por meio dessa memdéria acumuladora
e recapituladora do passado, que Ihe possibilita alcangar gradualmente a consciéncia-
de-si. Portanto, o espirito chega a verdadeira consciéncia de si a proporgao que
encontra a si mesmo no dilaceramento absoluto, por meio da interiorizacdo e da

rememoragao das experiéncias de cultura desenvolvidas ao longo da histéria.

Depois de considerar a formagao cultural como o vir a ser e o retorno a si do

espirito, que Ihe possibilita desenvolver um saber sobre si mesmo, a tomamos, entdo,

2 Paulo ARANTES, Hegel- A ordem do tempo, p. 235-236
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segundo o ponto de vista do individuo, como o processo que o eleva a uma existéncia
universal. De acordo com Hegel, o individuo universal é o espirito consciente de si na
sua formagao cultural, situado num plano mais elevado que percorreu o passado,
rememorando-o sem demorar-se em seus momentos. O individuo que se encontra num
plano mais baixo (o individuo singular), deve percorrer os degraus de formacao cultural
como plataforma de um caminho ( cultura) ja preparado pelo espirito, se quiser se algar
ao ambito da universalidade. O ser-ai passado como propriedade adquirida pelo
espirito aparece-lhe como a sua natureza inorganica. O individuo singular deve
percorrer todos os momentos desse caminho e deter-se em cada um deles. A
impaciéncia afasta-o de uma existéncia universal. “A substancia do individuo, o proprio
espirito do mundo, - destaca Hegel - teve a paciéncia de percorrer essas formas na
longa extensdo do tempo e de empreender o gigantesco trabalho da histéria mundial,
plasmando nela, em cada forma, na medida de sua capacidade, a totalidade de seu
conteudo; e nem poderia o espirito do mundo com menor trabalho obter a consciéncia
sobre si mesmo. E por isso que o individuo (...) ndo pode apreender sua substancia
com menos esforgo. Todavia, ao mesmo tempo tem fadiga menor, porque a tarefa em si

"3 Portanto, a

ja esta cumprida, o conteudo ja é a efetividade reduzida a possibilidade.
formacao, considerada pelo lado do individuo, consiste na apropriacdo da realidade
imediatamente presente, consumindo a sua natureza inorganica e convertendo o ser-ai,

que se encontra na forma do em-si, no ser para-si.

A formacao cultural, seja do ponto de vista espiritual, seja do ponto de vista
individual, revela a correlagdo entre a universalidade e a singularidade. A substancia do
espirito € imanente ao desenvolvimento da histéria, o que a torna cada vez mais
universal. O individuo nao se afirma como tal e nem desenvolve as suas capacidades
se nao for despertado pelo poder do universal que Ihe forma. Isso significa que o
individuo deve ter o cuidado de ndo tomar um sistema de explicacao estabelecido que
aparece como algo ja bem conhecido, para a comprender a sua realidade imediata.
Hegel adverte-nos para a fato de que:” o bem conhecido em geral, justamente por ser
bem conhecido, ndo é reconhecido. E 0 modo mais habitual de enganar-se e de

enganar os outros: pressupor no conhecimento algo como ja conhecido e deixa-lo tal

¥ G.W.F. HEGEL, Fenomenologia do Espirito, Vol |, p.36
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como esta. Um saber desses, como todo vaivém de palavras, ndo sai do lugar - sem
saber como isso Ihe sucede.” Tal observacdo tem o propdsito de mostrar que a
elevacao do individuo a esfera da universalidade, n&do resulta de uma formacao que |Ihe
da somente um “abreviado do universal” ( uma forma abstrata pronta e bem
conhecida), bem como pensamentos determinados e fixos, mas de uma formagao que
oferece ao individuo a compreensdao de que o universal brota da histéria e da
diversidade da existéncia. Assim, o individuo formado aprende a suprassumir o0s

pensamentos determinados e fixos, e a efetivar o universal.

Em vista do que expusemos até aqui sobre o reconhecimento e a formacgao
cultural, arriscamo-nos a fazer algumas consideragdes finais. A educacgéo, que tem
como fundamento um sujeito auto-referenciado ( Eu = Eu), o qual produz um
conhecimento fragmentado e determinado de si e do mundo, prepara o individuo para
classificar e ordenar a sua realidade, classificacdo e ordenagdo das coisas que se
realizam mediante o uso de um universal abstrato e sem vida. Isso o leva a
comprender a sua existéncia como sendo parcial e fragmentada. Submetido a essa
comprensao, nao procura outra coisa sendo defender e impor os seus desejos e
interesses em relagdo aos dos demais individuos, ou seja, ele procura realizar um

reconhecimento unilateral.

Ao contrario, uma educacdo que tem em vista formar o individuo livre e
autbnomo encontra o seu fundamento numa subjetividade que se constitui pelo
reconhecimento reciproco entre os sujeitos. Nesse sentido, a educagdo torna-se um
processo formativo que inclui o alheamento e o retorno a si. O alheamento origina-se do
fascinio que o individuo tem em relagao aquilo que lhe é estranho e distante. Ao se
dirigir na diregdo do que lhe é estranho, ele se afasta do seu estado natural e imediato;
afastamento que Ihe aparece na forma de negacgéo de tudo o que tomava como certo.
Aprende, entdo, a conter a sua singularidade e a reter a pulsdo do seu desejo. Apos
esse aprendizado, o individuo segue a sua formagao procurando a si mesmo na cultura
que é a obra de todos ( N6s) e de cada um (Eu). Conhece o mundo que |lhe é exterior e

estranho como resultado da histéria que foi sendo conservada e interiorizada. A partir

*G. W. F. HEGEL. Fenomenologia do Espirito. Vol. |, p.37
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da experiéncia do alheamento, o individuo retorna a si consciente do seu valor como
individuo livre, autbnomo e universal. Entretanto, a sua reconciliagdo com o mundo da
cultura ainda ndo se realizou plenamente. A reconciliagao final somente se efetivara no
momento em que toda a dominagdo venha a ser suprassumida pelo reconhecimento
reciproco e livre entre os homens, que possibilitard a emergéncia de uma sociedade,
cujo sentido sera dado pelo consenso racional de todos. Finalmente, consideramos que
a tarefa da educacdo é a de formar o homem para a realizacdo desse mutuo

reconhecimento, alicerce de uma sociedade gestadora de liberdade.
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