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INTRODUCAO

Neste trabalho, nfo tencionamos apresentar um estudo de todas as obras de Hegel,
nem 180 pouco uma sintese do seu pensamento.  Considerando a dimensfio da sua obra ¢
a amplitude da sua filosofia, tal pretensdo estaria condenada ao insucesso desde o inicio.

O que nos propomos ¢ antes delimitar o conceito de experiéncia na
Fenomenologia do Espirito. Para isso nos deteremos no estudo do Prefdcio, da
Introducdio e das partes que tratam da consciéncia, da consciéncia-de-si & do  saber
abzoluto. Tencionamos com isso destacar os tracos caracteristicos da experiéncia.

Para elucidarmos o nosso propdsito, fazem-se necesséarias algumas consideragies
mais gerais sobre a Fenomenologia do Espirito. Afirmaros, inicialmente, que ¢la se
desenvolve segundo dois intentos fundamentais,  Primeiro: ela assume a tarefa de
conduzir a consciéneia, ¢ isso desde o seu estagio primitivo até o nivel do Saber absoluto,
qual seja, o da Ciéneia na sua forma mais elevada. Segundo: essa trajetdria se organiza
conforme o principio de que a consciéneia que se manifesta € uma consciéneia que sabe.
Assim, desde o seu inicio, esse caminho da consciéncia € o emergir da prépria Ciéneia.

Hegel j4 o afirma no Preficio: “O que esta Fenomencologia do Espirito apresenta ¢ o vir-



a-ser da ciéncia em geral ou do saber. O saber, como ¢ inicialmente - ou o espirito
imediato - € alge carente-de-espirito; consciéncia sensfvel.  Para tornar-se saber
auténtico, ou produzr o elemento da ciéneia que € seu conceito puro, o saber tem de se
esfalfar através de um longo caminho. Esse vir-a-ser, como sera apresentado em seu
contelido e nas figuras que nele se mostram, niio serd o que obviamente se espera de uma
introdugio da consciéncia nfo-cientifica a ciéneia; e também sera algo diverso da
fundamentaciio da ciénecia™! .

Esse duplo designio da Fenomenologia do Espirito se articula em trés dimensdes:
a) para-si {fiir sich), b) em-si {(an sich) e ¢) para nds {(fir uns). A dimensiio do para-si se
estabelece na ciso entre sujetto e objeto, pela qual se apresenta a propria consciéneia.
O para-st indica que aigo € para a consciéncia, isto €, o seu saber do objeto. A dimensfio
do em-si € a da “substincia espiritual”, que se funda na imanéncia 4 consciéneia da
medida absoluta, o que possibilita a recuperago das experidneias da consciéneia, na
forma de uma Ciéncia da expenéncia. A dimensio do para-nds € a dimensédo do filosofo
que ja alcangou o nivel do Saber absoluto, onde a cisfo sujetto-objeto , aparéncia-
esséneia, certeza-verdade, se acha suprassumida. A partir desse ponto, é possivel
contemplar o caminho que conduz a consciéncia até o Saber absoluto, essa forma do
conceito que “redne em unidade imediata a forma objetiva da verdade e a forma do Si
que-sabe™? .  Desta sorte, a Fenomenologia expde a formagio da consciéncia para o

Saber absoluto. Nesse momento em que o Espirito se manifesta como absoluto, a

I HEGEL, GW.F. Fenomenologia do Espirito, trad. Paulo Menezes, Petrdpolis, Vozes, 1992, vol. 1, p.
44},

2 bid, vol. 10, p. 218.



consciéncia se despoja de sua éparéncia. “Aqui a aparéncia se torna igual 2 esséncia, de
modo que sua exposicdo coincide exatamente com esse ponto da Ciéncia auténtica do
Espirito™ .

A consciéncia surge, por sua vez, como o “Jocus”™ onde se efetiva a manifestacio
do Espirito.  Ela se apresenta, pois, como consciéneia natural e como conscidncia
filoséfica. Enguanto consciéneia natural, temn “a aparéncia de estar presa a algo estranho
que € s6 para ela, ¢ que é como um outro™ .  As experiéncias da consciéneia que
correspondernm a essa situacBo vdo do Capitulo T - Certeza Sensivel ao Capitulo V -
Certeza ¢ Verdade da Razdo. Na seqiéneia, passamos ao dominio do Espirito, onde a
consciéneia, “ao apreender sua verdadeira esséncia, designard a natureza do préprio saber
absoluto™ .  Essas experiéncias correspondem ao dominio da formagiio (Bildung), e
abrangem os capitulos VI - Espirito, VII - Religidio e VIII - Saber Absoluro. Por
conseguinte, o trabalho da consciéncia filoséfica, instalada no nivel do saber absoluto, é
o de expor as experiéncias da consciéncia, que passam entdic a constituir a propna
histéria. Isso se faz, porém, nfio conforme a simples manifestagio na forma da
contingéneia, mas segundo o lado de sua organizac@io conceitual, ou seja, como “a
ciéncia do saber que-se-manifesta™ . A consciéncia filosofica descreve a historia como
“histéria conceituada”, que leva o Espirito a desenvolver o saber de si mesmo.
Portanto, a histdria como a vida do conceito se desenvolve enquanto “Ciéncia da

experiéneia da consciéneia”, ou “Ciéneia da Fenomenologia do Espirito”.

Hegel, op. ¢it., I, p. 73.
Tbid, I p. 73..

id, 1, p. 73

Ihid I, p. 220,
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| Feitas estas comsideragdes, passamos a esclarecer como 0 nosso trabalho se
desenvolve segundo a andlise e a delimitagio da nocdo de experiéneia. Além da
Introdugdo ¢ da Conclusio, esta dissertagfio comporta quatro capitulos.

No Capitulo Primeiro deste trabatho, tentaremos analisar a nogiio de experiéncia
tal como esta ¢ definida no Prefécio ¢ na Introdugdio da Fenomenologia do Espirito.”
No Preféacio, com efeito, depois de afirmar que o Espinto desenvolve & expde 0s seus
momentos no elemento da consciéneia, Hegel d4 a seguinte definigiio de experidncia; “é
Justamente o nome desse movimento em que o imediato, ou seja, o abstrato - quer do ser
sensivel, quer do simples apenas pensado - se aliena e depois retorna a si dessa alienaciio
{..Y’8. A experiéncia se revelard aqui como o movimento (vir-a-ser) de exteriorizacio e
de retomo a si do Espirito.  Ja na Introduglio, Hegel desenvolve a analise da experiéncia
segundo o ponto de vista da prdpria consciéneia. Assim, a experiéncia se define, nesse
contexto, como “movimento dialético que a consciéncia executa em si mesma™ . _Nessa
perspectiva, examinaremos primeiro o problema do conhecimento considerado como
mstrumento ou meio. Nés o faremos numa referéncia a filosofia critica de Kant, no que
tange ao exame que este faz do “Organon” cognitivo. Em seguida, tentaremos mostrar a
reacdo de Hegel no que diz respeito ao saber fenomenal como a prépria ciéncia se
desenvoivendo na experiéncia da consciéncia, E nesse campo experiencial que,
efetivamente, se articulam as dimensdes do em-si, do para-si e do para-nés, E a partir da,

portanto, que poderemos compreender a experiéncia segundo os seus clementos

7 Embora o Prefacio, na cronologia da obra, tenha sido 2 iltima parte a ser redigida, ¢ por ele que
iniciaremos 0 nosso estudo.

8 Hegel, op" cit,, p. 40.

% mid, p. 71



comstitutivos, quais sejam: a negagfo determinada, o movimento dialético e o objeto que
¢ para nds (0 nosso objeto). Abordando também o problema do exame que a consciéneia
desenvolve na sua experiéncia, veremos finalmente que a consciéncia se articula “apenas
como conceito do saber”, e que a “consciéneia que €7 para si mesma, é seu conceito.

No nosso Capitulo II, trataremos da experiéncia tal como esta se desenvolve na
Fenomenologia do Espirito, parte A.: Consciéneia. Esta parte A se divide em: L A
certeza sensivel - ou 0 Isto € o Visar; II. A percepglio - ou a coisa e a ilusfo e IIL Forca ¢
Entendimento; Fendmeno e Mundo supra-sensivel.

Com efeito, a primeira experiéncia ocorre ao nivel da Certeza Sensivel. O seu
desenvolvimento tem inicio com a afirmagfo de que o objeto imediato é o essencial; logo
em seguida ¢la assinala o sujeito como o essencial.  Desenvolve-se pois a dialética da
esséncia e do exemplo, do isto e do agora. A primeira fotalizagio resultante dessas
experiéneias indica que a relagfio entre o sujeito e o objeto é o essencial, pois ela
expressa o umiversal, que se tornard o melo da experiéncia. Ao nivel da Percepgdo, esse
resuliado € conservade ¢ a ele um novo elemento é acrescentado, qual seja, a
necessidade. Novamente se estabelece a relagio entre o objeto (percebido) e o sujeito
{que percebe). A apreensdio do objeto torna-se necesséaria € se desenvolve no meio da
eoisidade, onde coexistem 0 “também” das propriedades ¢ o “Uno”, enquanto unidade
excludente. O movimento que ai se desencadeia leva a comparar o verdadeiro com a
consciéneia e 2 conchuir que essa possui uma verdade oposta. O surgimento da coisa
leva & cisfio da unidade da consciéneia, colocando-se como o ser-para-si. A totalizagfo

final dessa dialética serd a percepcio do objeto como coexisténcia do também e do



enquanto na coisa, isto €, como unidade do ser para-si € do ser-para-outro da coisa. Dai
resulta wm novo objeto: o universal incondicionado.

A terceira experiéncia se desenvolve no momento da Forga e do Entendimento.
A forga que se exterioriza, duplica-se em forga solicitante e forca solicitada.  Essa
duplicacfio produz o jogo das forgas, que € para o entendimento um universal imediato.
Depreendem-se assim as relagSes entre interior e exterior, suscitando a dialética entre o
interior, o fendmeno ¢ o entendimento. O mundo duplica-se pois em: mundo sensivel e
mundo supra-sensivel; este apresentard o universal absoluto contraposto ao universal
sensivel. O primeiro mundo supra-sensivel ¢ formado pela lei e pelo fendmeno. A lei
contém a negaglo que pertence ao universal.  Negacfio que significa mediagdo, que
torna a diferenca universal. Ela gera a explicagfo que mostra que essa diferenca da lei
se encontra no intelecto. Ja o segundo mundo supra-sensivel denomina-se mundo
invertido. Agui, o mundo percebido € elevado até o elemento universal e € colocado de
modo invertido, num movimento que pde o fendmeno como contefido interior.
Desaparece, por 1550, a contradigfio entre o materior e o exterior.  De modo que a inversdo
do interior gera a diferenca no interior da coisa, elevando-se ao infinito.  Neste nivel a
consciéncia surge igual a st mesma ¢ se relaciona consigo-mesma. Ocorre destarte a sua
duplicagfo, pois nessa relagdio consigo mesma, como € em-si ¢ para-si, emerge o seu
confrrio. Com a emergéncia do infinito, a consciéncia passa do ser em-si 40 Ser para-si.
O resultado dessas experineias é a emergéneia da universalidade imcondicionada e
subjetiva.  Assim, até aqui a expeniéncia se revela um processo do objeto ¢ da

consciéneia.
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~ No Capitulo TIT deste trabalho, abordaremos a experiéncia tal como esta se
encontra na parte B.. Consciéneio-de-si, que compreende o Capitulo IV da
Fenomenologia, qual seja; A certeza de si mesmo. Este Capitulo IV, por sua vez, se
divide em : A. Independéncia e dependéncia da consciéncia-de-si: Dominagiio e
Escraviddo e B. Liberdade da conscidneia-de-si: Estoicismo - Cepticismo - Consciéncia
infeliz.

De fato, com o infinito se efetuou 0 movimento de passagem do ser em-si go ser
para-si. A consciéncia-de-si tera como proposito a unificacdo do em-si e do para-si. A
primeira expeniéncia da consciéncia-de-si € a dialética da vida e do desejo, que se
desenvolve a partir da sua duplicag@io em duas consciéncias: consciéncia independente ¢
cousciéneia do objeto tormmado vida, também independente. A consciéncia-de-si
experimenta, assim, a sua independéncia ¢ a independéncia do seu objeto. Mas esse
objeto (a vida) também se duplica; ele ¢ uma unidade reflexa e, por isso mesmo, uma
consciéneia.  Desse modo, a consciéneia-de-si satisfaz o seu desejo mediante outra
consciténcia-de-si. Nesse moments, a consciéneia-de-si é o reconhecimento, onde
consciéncia-de-si que € em-si e para-si é também para-o-outro. O reconhecimento se
efetiva quando cada consciéncia-de-st s¢ torna suyjeito para-si € para-0-outro e,
simultancamente, objeto para-si e para-o-outro. Essa dialética tem continuidade com o
puro conceifo de reconhecimento, que usara a unidade da duplicagio da consciéneia-de-
si e revelard que a relagio entre a consciéncia-de-si, que reconhece o oufro que €
reconhecido, gera apenas um reconhecimento unilateral. Portanto, o que se tem € a

certeza de si desenvolvida pela primeira, e nfio a verdade. A experiéncia da consciéncia-
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de-si duplica-se em: um operar por meio do outro € um operar através-de-si mesmo, ela
pera assim a luta da vida e da morte.  Até esse momento, nfio se deu o reconhecimento
efetivo, 0 que exige a mudanga de posigdo entre o senhor ¢ o escravo. Nessa inversdo, a
verdade da consciéncia ¢ invertida. O medo da morte gera a experiéncia da servidso.
Esta se determina por meio do trabatho, o que vai possibilitar a formac8o da consciéncia-
de-st.

A experiéneia da consciéncia-de-si chega a0 momento do pensamento, onde se
instaura uma nova relagiio do objeto e a liberdade, ou seja, o estar junto de si. No
ambito da liberdade, a separagio entre a vida e o pensamento revela que a liberdade que
tem a sua determinagfo fora-de-si € abstrata, pois nega impropriamente o ser outro. Ao
confrério, a liberdade do pensamento se realiza por meio da interiorizagdo do negativo.
A consciéncia-de-si desenvolve para st mesma a certeza da propria liberdade.
Entretanto, es;sa consciéncia ndo conguistou a igualdade consigo mesma. De modo que
o resultado sera a duplicagio da consciéncia-de-si em si mesma, fazendo surgir a
consciéncia duplicada. O que se visard € a unidade dessa consciéncia duplicada,
Destarte, ha na unidade imediata da consciéncia uma contraposicio entre o imutivel e o
mutdvel. A consciéneia como consciéneia da contraposicio € consciéncia mutdvel,
raz80 pela qual deve libertar-se de si mesma; ela €, por outro lado, consciéncia imutavel.
A consciéneia mutdvel deve libertar-se de st e iniciar, assim, a ascensdio em direcio ao
imutével. Acontece, nesta ascensZo, uma permuta entre a individualidade ¢ a
consciéneia imutivel. A partir dai, o imutavel torna-se para a consciéneia um duplicar-

se & um ser para-si. Surge dessa dialética a experiéncia da consciéncia infeliz, que se
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desenvolve em trés momentos. No primeiro momento, o imutivel ainda niio surgiu em-si
¢ para-si. A refaéﬁo que se estabelecera nesta dialética entre a consciéneia e o imutdvel
¢ denominada devogdo, esta procura encontrar a universalidade vcrdadeira. Em seguida,
a consciéncia retorna a si.  Nesse retorno, a consciéneia infeliz se revela como
consciéncia que deseja e trabalha. Essas duas faces estfo em relagio de reciprocidade do
imutavel. Por itimo, a consciéneia, que se divide em sentimento da sua infelicidade e
da miséria do seu trabalho, torna-se consciéneia da sua unidade como imutdvel, Nessa
unidade, encontramos a unificacfio do ser-objeto e do ser-para-a-consciéneia. Portanto,
ela € a realizacio do individual no universal, ou seja, a individualidade suprassumida
pelo universal.

No Capitulo IV do nosso trabatho, abordaremos o conceito de experiéncia no
dmbito do Saber absoluto. Pertinentemente, encontramos esta afirmacdio de Hegel:

“nada ¢ sabido que nfio esteja na experiéneiz (..). Com efeito, a experiéncia &

exatamente 1sto: que o contetdo - e ele é o espirito - seja em-si substlncia, € assim,
objeto da consciéneia.  Mas essa substincia, que € o espirito, € 0 seu vir-a-ser para ser o
que € em-si; e s6 como esse vir-a-ser refletindo-se sobre si mesmo ele é em si, em
verdade, o espirito”!0 . Portanto, analisaremos a experifncia nesse contexto nio apenas
como movimento dialético da consciéneia, mas sobretudo como meio onde ocorre o seu
vir-a-ser do Espirito. Esta perspectiva se encontra indicada, em certa medida, na andlise
que fazemos do texto do Preficio. A novidade, nesse momento, estd na outra

caracteristica dessa experiéncia, a saber, a sua dimensio temporal. E isso porque o

18 Hegel, op. cit, vol. 11, p. 215,
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Espirito se exterioriza no Tempo, que é o “conceito mesmo, que é-af, e que se faz
presente 3 consciéncfa como intuigdo vazia”l!. Nesse sentido, a suprassuncdo dele
caracteriza 0 movimento dialético da consciéneia, permitindo assim, através da
conservaglo daquilo que foi negado, a efetivagiio da rememoragdo (Erinnerung). Esta
possibilita a recuperagio mesma das figuras ao nivel do Saber absoluto. Possibilita pois
a prépra historia que, vista a partir do saber absoluto, ganha a sua inteligibilidade.
Assim, a expeniéncia ¢ dialética e, ao mesmo tempo, histérica. Por isso mesmo, ela deixa
de ser apenas fundamento teorético do conhecimento para mostra-se, ademais, plena de
sentido.

A experiéncia se revela, portanto, como dialética e histdrica. Dialética enquanto
considerada a partir das experiéneias da consciéneia, que estiio submetidas 4 mudanga
imposta pela suprassuncio. Ela ¢ historica na medida em que esse mesmo movimento
dialético, abarcando todas as experiéncias humanas, ¢ 0 proprio vir-a-ser do Espirito no
tempo. Vemos assim que essas experiéncias sfo, na verdade, o movimento de
autoconhecimento de Espirito, cujo fim € a propria ciéncla (Saber Absoluto), porque

nelas as dimensdes do devir ¢ do tempo desenvolvem uma articulacio entre si.

11 Hegel, op. cit., vol. 11, p. 215.
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CAPITULO 1

Experiéncia, exteriorizaciio e dialética.

Pretendemos desenvolver neste capitulo uma anélise do conceito de Experiéncia,
tal como este pode ser encontrado em pelo menos duas f)assagens da Fenomenologia do
Espirito de Hegel. Estas passagens se situam: uma no Preficio e outra na Introducio.

No Preficio, encontramos a seguinte definigio de experiéneia: (..} & justamente
o nome desse movimento em que o imediato, o ndo experimentado, ou seja, o abstrato -
quer do ser sensivel, quer do simples apenas pensado - se aliena e depois retorna a si dessa
alienacio; € por 1850 como ¢ propriedade da consciéncia somente entdo € exposto em sua
efetividade e verdade™! . J4 na Introdugdo, ¢ assim que Hegel define a experiéncia “Esse
movimento dialético que a consciéncia executa em si mesma, tanto em seu saber como

gm seu objeto, enguanto dele surge o nosso objeto verdadeiro para a consciéneia, €

justamente o que se chama experiéncia™ .

1 HEGEL, G.W F., Fenomenologia da Espirito, trad: Paulo Menezes, ., Petrdpolis, Vozes 1992, p. 40.

2 Toid, p. 71. - As palavras sublinhadas nas citagBes que damos de Hegel provém todas do autor, salvo

guande houver indicagBo explicita da nossa parte.
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A partir dessas definigBes, podemos constatar que termo thes é comum: este termo
¢ a nogdo de movimento (Bewegung). Isso mostra que a experiéncia pode ser pensada
como movimento. Entretanto, € preciso saber o que estd envolvido nele. Iniciaremos

nossa analise explorando a primeira definigfo, no contexto em que ela se situa.

L1 A experifncia como movimento de exteriorizacio e retorno a si do Espirito

Uma nova compreenso da experiéneia tem inicio a partir de uma nova
compreensdo da filosofia. Hegel comeca o Prefdcio discutindo o sentido da filosofia.
Ela chama a atengfo para este ponto essencial, qual seja, a filosofia reside no elemento da
universalidade: “suscita nela, mais que em outras ciéncias, a aparéncia de que € no fim e
nos resultados tltimos que se expressa a coisa mesma (die Sachhe selbst), frente a qual o
desenvolvimento seria, propriamente falando, o inessencial™. H4 uma opinifo que, por
1350, concebe a diversidade dos sistemas filoséficos somente como contradiciio e nfo como
desenvolvimenio progressivo da verdade. Ela ndo reconhece esses momentos
contraditorios como necessarios, porque acredita lidar to somente com o essencial. Nio
sabe ela que estd a girar em torno da coisa mesma.  Por isso Hegel afirma; “a coisa
mesma ndo se esgota em seu fim, mas em sua atergdo (Ausfihrung), nem o resultado ¢ o
tode efetivo, mas sim o resultado junto com o seu devir™. Portanto, esse modo de tratar a

£OISE 1Mesma passa sempre por cima dela, em vez de nela demorar-se. -

3id, p. 21, H.C. Lima Vaz observa o seguinte: “a coisa (die Sache contradistinta de das Ding) é, na
uridade de um mesmo fodo, o principio, o movimento ou o devir, e o resultado (...}, in Col. Os Pensadores, p.
6, nota 3.

* i, p. 23.
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Hegel nfio estd de acordo com essa opiniio.  Ele mostra como exigéneia a
seriedade do conceitd que adentra a experiéncia da coisa mesma, porque s6 assim
alcangamos a morada da filosofia, o seun elemento ou a sua verdadeira figura em que a
verdade existe, e 1sso 56 pode ser o seu sistema cientifico. A filosofia deve ser elevada 3
condicio de Ciéncia, cuja meta nfio é o amor ao saber, mas o saber efetivo. Mas constitui
a natureza do saber a necessidade interior de tomnar-se Ciéneia; e o que s6 pode ser
demonstrado pela apresentaciio (Darstellung) da propna filosofia.

O propésito hegeliano revela-se contrario a “certas representacdes™ difundidas, em
seu tempo.  Primeiramente, volta-se contra Jacobi, Schlegel e Schleieimacher. Em
seguida contra Schelling. Sdc eles propagadores dessas representagBes que ndo
consideram que “a verdade sO no conceito tem o elemento de sua existéncia™ .
Consideram, pelo contrarie, que o verdadeiro s6 existe naquilo que ora se chama intuigio,
ora saber imediato do absoluto. Consideram ainda que o absoluto nfo deve ser
conceptualizado, mas somente sentido € intufdo®. |

Parece-nos que a critica de Hegel ao saber imediato que se tem do absoluto € uma
critica dirigida em especial contra Jacobi. | Este, sepundo o proprio Hegel, trata de
conhecer o incondicionado ou o saber natural.  Os homens nfio podem aceitar o
sobrenatural como um fato, porque ele nada mais ¢ do que a esséncia de todas as
esséncias. O sobrenatural é Deus.  Como tal, ele nfio pode .ser conhecido. Isso, Jacobi

considera tio certo como ele mesmo.  Certeza que se identifica com a sua consciéneia-

3 Hegel, op. cit,, p. 23.
® hid., p. 24.
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de-si: “td0 certo como estou de mim estou de Deus” O sobrenatural ou incondicional
existe de um modo iméd.iato para 0s homens. O saber caracteriza esse modo imediato. O
saber imediato chama-se enidio fé ou revelagfio interior. Deus, o absoluto ¢ o
incondicionado sfo algoe que nfo se pode provar.  Tudo o que é dito a respeito deles se
assenta na representagdo feita pelo saber imediato. Pode-se portanto dizer que eles
existem como algo, que estd muito além, indeterminado e indetermindvel’ .

Quando a critica daquela opinifio que acredita em que o verdadeiro existe somente
na intuigHo, parece-nos uma critica dirigida contra o romantismo e em especial contra
alguns de seus representantes tais como Schlegel ¢ Schieiermarcher. Friedrich von
Schlegel aponta como tarefa propria do filésofo a intuigio. A filosofia, considerada
subjetivamente como a poesia épica, comega sempre 4 partir do meio, por isso a intuigio €
infinitamente superior 4 demonstragiio. A filosofia, por conseguinte, tem um “estilo
categdrico”e ndo hipotético. A intuicfio intelectual constitui-se no “imperativo categdrico
da feoria”. Assim, o pensamento filosofico pSe-se a s1 mesmo como objeto,  Retorna-se
deste modo a ordem subjefiva. Aqui o sujeito o sabe encerrado em si como o absoluto. O
resto, para ele, ¢ alge simplesmente vo. O filosofo passa entfio a zombar ¢ a iromzar
tudo. Ele proprio torna-se objeto da sua ironia enquanto filosofa. A ironia nfo leva nada
a sério ¢ joga com todas as formas. A incapacidade de alcancar algo firme leva o homem
a confiar somente na sua sensibilidade e buscar somente na intuigio e na religido algo

solido e seguros. Schleiermacher, por sua vez, fundamenta a sua filosofia numa

T et Hegel, Lecciones sobre la Historia de la Filosofia, vol 111, pp. 406-417.
® Cf Hegel, op. cit,, p. 432.
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concepgdo de mundo que Hegel denomina “subjetiva e individual”. Isso supde que todo
sujeito individual traz Deus dentro de si. Todo o mundo atheio a ¢le deixa de ter
importéncia. Nio reconhece nada que seja alheio a sua consciéncia-de-si. A esséneia
viva ¢ espiritual, justamente por isso, se transfere para a consciéneia-de-si e cré saber a
unidade do espirito como formada imediatamente com base em si mesmo e de um modo
poético ou, pelo menos, profético dentro desta imediatidade. Esse modo de ser poético
sabe da vida e do absoluto imediatamente numa intuigio, ndo no conceito; ele cré perder o
todo enquanto todo, se ele nfo se manifesta poeticamente,  Aquilo que se manifesta
poeticamente € a intuigho da prépria vida e da consciéncia-de-si.  Isso parece ser um
discurso mais profético do que filosdfico, porque assegura, a cada homem, a possibilidade
de encontrar a esséncia absoluta diretamente em seu corago.  Ele converte, a partir disso,
o saber sobre a esséncia absoluta em alguma coisa do coragio’ .

Estas posicOes procuram resgatar a substancialidade e a densidade do ser perdido
pelo espirito consciente-de-s1, quando “fot além de sua viva substincia”. Mas essa tarefa
que se impde 4 filosofia, exige delar “reprimur o conceito que diferencia, restaurar o

10 Portanto,

senttmento da esséncia, garantir nfio tanto a perspicdcia quanto a edifica¢do
a filosofia que procura ser edificante cré que a forga sustentadora e transmissora da
substincia nfio € o concelto mas tHo somente o éxtase e o entusiasmo abrasador.

A filosofia nfio pode querer ser edificante neste tempo que, segundo Hegel: € um

tempo de nascimento e trénsito para uma nova época”. Daf poder ele afirmar: “O Espirito

3 Hegel, op, cit., p. 483,
0 Hegel, Fenomenclogia do Espirito, 1, p. 24.
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rompen com o mundo de seu ser-ai e de seu representar, que até hoje durou (..)"!1. Neste
sentido, a tarefa da filosofia € outra, qual seja, a de elevar o olhar do espirito.  Olhar que
outrora se encontrava dirigido para as estrelas, para o céu ¢ para um além, mas que agorg
foi dirigido 4 forga para o terreno e encontron, no presente, o interesse e a atenciio
despertados pela experiéncia.  Em tal situagfio, ele parece estar tio pobre que aspira ao
misero sentimento do divino em geral. Em seu socorro acorre um certo entusiasmo
edificante, que pretende leva-lo além da “experiéncia” e para isso trata com desprezo a
determimidade, o conceito, a necessidade e a reflexfio. Leva-o, portanto, em busca de uma
profundidade carente de conteido ¢ idéntica 3 superficialidade, A filosofia deve evitar
esse entusiasmo edificante.  Ela deve, sim, é procurar a verdade que s6 ¢ alcancada na
cientificidade que se encontra somente no conceito. Porque fora do conceito o que se tem
¢ somente a profundidade vazia ¢ o sonho. A filosofia, neste nosso mundo que se imicia,
deve buscar a inteligibilidade universal e deixar de ser um saber esotérico para se tomar
um saber exotérico, conceitual e, segundo Hegel: “capaz de ser ensinado a todos e de ser a
propriedade de todos”. Porisso: “O inteligivel ¢ o que ja é conhecido, 0 que é comum a
Citncia e 4 consciéneia ndo-cientifica, a qual pode através dele, imediatamente adentrar-se
na ciéneia”? .

Esse novo proposito da filosofia sizscita, como veremos, a critica de Hegel ao
formalismo de Schelling. A filosofia tem de procurar ser saber verdadeiro & nio

simplesmente amor pelo saber.  Ela tem de tornar-se a ciéncia do espirito, ou saber

}1 Begel, op. cit., p. 26.
2 fid,, p. 27.
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absoluto, A filosofia deve ser Ciéncia.  Mas a Ciéneia que estd no seu comego € muitas
vezes considerada incompleta,  Que 1sso ocorre, nfio se pode negar. Todavia, estd fora e
muito longe da esséncia da Ciéncia a incompletude. Quem assim a vé, é incapaz até de
reconhecer a exigéneia da formaglio cultural para alcancd-la.  Hegel rejeita, ainda, a
posicio daqueles que afirmam a exigéneia de riqueza de materiais ¢ de inteligibilidade
como contetido determinado da prdpria ciéncia. Porque enquanto eles se voltam para
essas exigéneias, outras exigéncias como a efetividade do Todo ¢ do Absoluto nfo eram
satisfeitas.  Ele rejeita como condendvel e desprezivel o formalismo monocromatico de
Schelling, que nada mais € do que a repeticio informe do idéntico, que € aplicado de fora
a materiais diversos.  Dito de outro modo ¢ a adaptaciio da forma, tmica e imdvel, feita
pelo sujeito aos dados presentes.  Ele monotonia e essa wmversalidade resultam do
absoluto de Schelling: “como a indiferenga quantitativa do subjetivo e do objetivo: no
que diz respeito a identidade absoluta, nio € concebivel nenhuma diferenga quantitativa.
A diferenca s6 pode dar-se fora da identidade absoluta ¢ 4 margem da totahdade
absoluta™’ . Diante deste absoluto, tudo o que ¢é diferente e determinado & langado a0
abismo ou équela noite onde todas as vacas sfo pretas. O absoluto de Schelling ndo
comporta nem a efetividade, nem a reflexfio ¢ nem a negagdio, pois sobretude néo
comporta a diferenga. A ﬁropésito disso, afirma Hyppolite: “Se este termo supenor (0
absoluto) nio ¢ outra coisa que o principio de identidade entre o absolutamente subjetivo e
o absolutamente objetivo, entre o consciente e ¢ inconsciente, que se separam na agio

livre para manifestar-se, entdio o termo superior ndo pode ser sujeito, nem objeto, nem

B Hegel, Lecciones sobre la Historia de la Filosafia, p. 501.
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ambas as coisas, mas serd sim a absoluta identidade na qual ndio hd dualidade e,
precisamente porque a dualidade € condicdo de toda ciéncia, nfio poderd chegar jamais &
consciéncia™ . Se Schelling, de um lado, captou a identidade do absoluto, de outro
extraiu a reflexfio do seu interior, tornando-a estranha 4 vida dele.  Vemos que esse
absoluto ndio tem vida, porque nfo se efetiva.  Vemos, ainda, que ele se encontra além da
separagiio sujeito-objeto. A diferenca e oposigio entre estes desaparecem no absoluto.
Assim, o mundo desenvolve somente a identidade entre esses opostos em sua totalidade.
Hegel, por isso mesmo, pode afirmar que no absoluto de Schelling, no A=A, tudo é uma
£oisa s0, € esta identidade vem a ser como a noite em que “todas as vacas so pretas™.

O absolute ndo pode ser nem sentido, nem intuido, e muito menoé ser essa
identidade trangiiila fonte desse formalismo de wma cor s6.  Se € assim, se o absoluto nfo
pode ser essa wlentidade, se ele nfo pode ser intuido, coloca-se entfio a questfio: de gue
absoluto fala Hegel? Como pode ser captado o absoluto?

O absoluto hegeliano possui a marca da efetividade absoluta (absoluten
Wirklickkeit). O que torna possivel uma certa equivaléncia entre as nogdes de efetivo
{wirkliche), de cincia (wissenschaft) e de sistema (Sysfems). A noglio de efetive parece-
nos supor uma outra noglio, qual seja a de movimento (Bewegung). A noglio de efetivo
implica ¢ ao mesmo tempo & compreendida pela noglio de movimento. E isso
constatamos nos seguintes enunciados: a) “(...) o objetivo essente (das seiende Wirkliche)

I g T £29 . . : L I }ﬁ
¢ movimento (Bewegung) 1 , € b} “a efetividade do conceito € 0 anto-movimento”™. A

oo Hyppolite, Genése et estructure de la Phénomenclogie de L” Esprit, p. 33.
3 Hegel, op. cit, p. 28
" hid., pp. 32-33.
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partir dai, concluimo que 0 movimento constitui a natureza desta efetividade absoluta,
porque o absoluto é efetive na medida em que se pde em movimento, ou melhor, num
auto-movimento.

Procurando descobrir e precisar o que estd envolvido nesse movimento,
constatamos que sua origem estd numa demanda do proprio Espirito. O movimento g,
ento, o vir-a-ser (Werden) do Espirito (Geist) e, por conseguinte, da ciéneia e do saber.
Enquanto tal, ele se toma exteriorizagio (dusserung) do em-si (an-sich) e vir-a-ser para si
(fir sich) mesmo do Espirito!’ Nesse movimento o Espirito torna-se um outro e
suprassume (Aufhebt) esse outro’®. O SUprassumir esse ser-outro $0 acontecerd com a
emergéneia da consciéneia sobre si mesma do Espirito.  Momento do saber do absoluto,
que resulta no saber absoluto.

Interessa-nos observar que esta efetividade, vir-a-ser on movimento, sustenta a
equivaléncia entre essas trés teses fundamentais expostas no Prefécio, a saber: 1% O
verdadeiro deve ser entendido e expresso “nfo como substincia, mas também,
precisamente, como sweito ™’ ; 2%) “O verdadeiro é o todo™™; e 3%} *O absoluto expresso

21

como espirito™ .  Procuramos tratar em particular a8 1* ¢ a 2° teses, em seguida

tenlaremos mostrar como a 3* resulta ¢ engloba as outras duas.

"7 Hegel, op. cit,, pp. 32-33.

8 Poid,, p. 40. O verbo auf heben & traduzido também por superar, no sentido de negar, conservar e elevar.
 Ihid, p. 29.

20 .,

T b, p 3L

! hid., p. 33.
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L1.1. O absoluto entendido niic como substincia, mas também como suieito.

Na sua perspectiva Hegel considera o absolute, considerando que se justifica com a
apresentaclio (Darstellung) do sisterna.  Com efeito ele afirma: “(..) tudo decorre de
entender e exprimir o verdadeiro ndo como substdncia, mas também, precisamente como
sujeito. Ao mesmo tempo, deve-se observar que a substancialidade inclui em si nfio 56 o
universal ou a imediatez do saber mesmo, mas também aquela imediatez que & o ser, ou a

imediatez para o saber™

O texto, porém, é muito claro quando nos diz que se trata de
“entender ¢ exprimir o verdadeiro” e nde ¢ absoluto. Como nos julgamos no direito de
simplesmente trocar o termo verdadeiro pelo termo absoluto? B Hegel mesmo quem nos
permite essa identificagiio de sentidos, pois na /nfrodugdo, escrita muito antes do Prefécio,
ele faz a seguinte afirmacio; “Sé o absoluto é verdadeiro, ou s6 o verdadeiro é

023

absoluto De modo que, a partir de agora, podemos dizer que se trata de “entender e
exprimir o absoluto nfio como substincia, mas também como sujeito”,

Ele nos relembra, em primeiro lugar, que alguns filésofos que o precederam ndo
avancaram além da imediatez do ser para o saber, ¢ da imediatez do saber para um
yniversal. Espinoza apreende Deus como substdncia dmica, substincia imével, rigida ¢
fixa. Osmodos: pensamento € extensio, ou a consciéncia e a coisa, reduzem-se a uma so
substdncia. A substdncia, por isso mesmo, ndo ¢ ainda considerada espirito, porque nela

desaparece a consciéncia-de-si.  Por outro lado, o subjetivismo de Kant prende-se ao

universal, a0 “Eu penso em geral” e ao “pensamento como pensamento”, o que nada mais

Zf Hegel, op. ¢it., p. 29.
P id., p. 64,
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¢ do que “a mesma substancialidade imével e indiferenciada”, Diante destas duas
posiges, Schelling procura unir o pensamento e o ser, atraves da intuicio intelectual. Fle
compreende a imediatez e o intuir como pensar. O problema, segundo Hegel, estd
justamente nisso, ou seja, como se pode mostrar que a intuiglo intelectual € a sintese entre
o subjetivo e o objetivo, quando, ao contrario, é a prépria sintese que deveria mostra-ia.
Na verdade, essa intuicio intelectual é wma recaida na simplicidade inerte e na
apresentagdo da maneira inefetiva, da efetividade mesma, porque ela ndio mostra como os
contrrios se anulam no absoluto® .

O absoluto hegeliano afirma-se como sujeito. Ele nfio é mais a identidade
colocada além das diferengas ¢ oposigdes, tal como um infinito colocado acima de todo
ser finito. Mas ele contémn, sim, a separagio e os elementos contraditdrios em si, €
g;miu&se a sl MESMO como natureza ¢ como espirito. A contradigdio em si mesmo ¢ a sua
auto-produgho € a sua efetividade absoluta. Ndo se trata de um absoluto considerado
simplesmente como coisa absoluta, ou seja, como uma substincia mutdvel, contraposta
ou isolada de tudo aquilo que é mutdvel. Trata-se, porém, de um absoluto considerado
como fundamento absolute de todas as coisas, como subjectum, isto é, como fundamento ¢
movimento universal do tode em si mesmo,

O que leva Hegel a preferir a nogdo de sujeito & nogfio de substincia?  Sabemos
que o conceito de substincia nos d4 somente a idéia de fundamento, fixo e imével, mas
ndo a idéia de uma presenca que se faz contemporanea a si mesma.  Enquanto que a nogo

de sujeito nos da a idéia de um ser que ndo ¢ vazio € puro, mas que se sabe a si mesmo,

# Hegel, op. cit,, p. 30
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que € efetivo e, sobretudo, movimento. Ele é a substincia viva, cuja natureza € a de ser o
movimento de por-se-a-si-mesmo e por meio do gual acaba sendo a propria mediacio
consigo-mesmo do tornar-se outro,  Vemos ainda que absoluto ¢ esse movimento, isto €,
- por-se-a-si mesmo ¢ de ser sua propria mediacdio, porque ¢ sujeito.  Mas esse movimento
¢ mediagdo sfo produto ¢ produtores dessa cisfo, separacio e diferen¢a que se
estabelecem entre o sujeito (51) € o seu outro. Descarta-se, com isso, qualquer unidade
origindria ¢ imediata. A unidade serd conquistada no fim, como resultado desse
movimento. Podemos afirmar, com Hegel, que o ser: “como sujeito, é a negatividade
pura e simples, ¢ justamente por isso ¢ o fracionamento do simples ou a duplicaglio
oponente, que € de novo a negagdo dessa diversidade indiferente e de seu oposto™. O
sujeito como €, portanio, o ser que ndo tem fora de si a mediaciio, mas é a propria
mediagdo. O sujeito por isso mesmo, contém em si a propria negatividade que se
desdobra numa negaciio determinada, constituidora dos momentos que estio contidos
nesta mediacdo; ele se constitui também numa negagfo da negagfo que possibilita a
restauracfio da igualdade consigo mesmo do absoluto.

O absoluto como sujetto contém a prépria mediagdo. Com isso constatamos gue
ele nflo pode mais ser apreendido de modo imediato, por meio de wma intuig#o intelectual.
Neste caso, a intuiclo do absoluto captaria apenas a esséncia, 0 em-si € uma simples
universalidade abstrata. Quem assim procede, recai numa simplicidade morta ¢ inefetiva,
Prescinde da forma, nfio considerando que ela ¢ 140 importante quanto a esséncia, Assim

como o em-si ¢ tio imporfanie quanto o para-si, que ¢, a bem dizer, a atualizacio

2 Hegel, op. oit,, p. 30
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progressiva da esséncia € o desenvolvimento da forma.  Por isso Hegel afirma:
“Justamente por ser a forma tio essencial 4 esséncia quanto esta € essencial a si mesma,
nlio se pode apreender ¢ exprimir g esséncia como esséncia apenas, isto &, como substancia
imediata ou pura auto-intui¢do do divino. Deve exprimir-se ignalmente como forma ¢ em
toda a riqueza de forma desenvolvida, pois 36 assim a esséncia é captada e expressa como

algo efetivo™® .

1.1.2. O verdadeiro € o todo

Vamos destacar agora, que a mediagio do absoluto consigo mesmo envolve a
nogio de totalidade. Totalidade que, como veremos, se dd num processo que, por sua vez,
¢ mobilizado pela propna negacéo.

Vimos que s¢ o absoluto € o verdadeiro, O que vem a ser o verdadeiro?

»37  Poderiamos entdio dizer gue o absoluto é o

Segundo Hegel: “O verdadeiro € o todo
todo. Ou methor dizendo, o absoluto € essa totalidade que se encerra num circulo que,
para Hegel: “pressupde seu termo (Ende) como seu fim (Zweck), que o tem como
principio, e que s6 ¢é efetivo mediante sua atualizaciio (dusfhiirung) ¢ seu termo (Ende )™ g
A totalidade se processa como reinstauracfio da igualdade entre o si e 0 seu outro. A
totalidade ¢ a esséneia que se efefiva e, por isso, se encontra em movimento.

Convém sublinhar novamente que esse movimento ¢ produzido a partir do

momento em que absoluto toma-se outro.  Movimento que serd mantido pela negacfo,

2 Hegel, op. cit,, p. 30.
7 id, p. 31

3

** Ibid, p. 30.
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Como observa G. Borpheim, ndo se trata de uma negacgo absoluta, mas de um negativo
que “esta como que situado entre a unidade circular, perfeita, da substincia, e 2
fragmentagBio em uma pluralidade de determinagfes particulares; que oscila, portanto,

entre a negatividade absoluta e o ser absoluto (...)"** .

A negagio mobiliza o Absoluto e o
Todo. Trata-se de uma negacio determinada. O absoluto como totalidade contém em-si
a negacdo € a contradigfio. Isso porque os seus momentos sio momentos determinados.
Hegel adota, nesse ponto, o principio de Espinoza, a saber; Toda afirmagio é uma
negagio (omnis affirmatio est negatioy° . Desse modo os momentos do todo trazem em si
negaghes determinadas, ¢ que possibilita nfio 56 o encadeamento dos mesmos numa
totalidade sistematizada, mas sobretudo a superagfio de cada um deles através da negagdo
da negacdo.

A verdade, em vista disso, nfio poderd ser apreendida em nenhum desses
momentos, como algo, que ai, se encontra pronto e acabado, A verdade se efetiva, pois,
como processo do todo.  Assim, ela se apresentard como resultado deste processo.
Resultado que jamais podera ser tomado como algo separado desse movimento que o
gerou.  Nenhuma determiunacio desse movimento tera, por sua vez, valor absoluto, e nem
sera considerada verdadeira; porgue s6 a totalidade ¢ verdadeira.

Compreendemos melhor, a partir do que acabamos de desenvolver, porque o

absoluto nfio pode ser captado como tal no inicio deste processo.  Neste caso, ele sena

compreendido como uma unidade tranqiila, harménica ¢ indiferenciada, situada acima de

*® G. Bornheim, Dialética - Teoria ¢ Prexis, p. 46.
¢t Hyppolite, op. cit., p. 16.
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toda negacdio e contradigdo.  Essa compreensio estaria em desacordo com a propria
natureza do absoluto, o que contém em-si contradicio e o proprio movimento de
suprassungdo desta contradigio.  Dai decorre a afirmacfo segundo a qual o absoluto ¢ a
sua verdade s6 aparecem no término deste movimento. Hegel afirma que: “sobre o
absoluto, deve-se dizer que & essencialmente resultado, que 6 no fermo (Ende) é o que é
na verdade™" .

O todo ¢, entdo, resultado nfo de um simples vir-a-ser, mas de um vir-a-ser
dialético do absoluto mesmo. O absoluto contém esse movimento dialético. Entretanto,
este movimento se sustenta como um processo de suprassungio que nega, conserva e eleva
cada momento, até que o fim (Zweck) seja alcancado. A oposigio que entre o fim e o seu
vir-a-ser ¢ suprassumida. Isso permite-nos compreender o fim como o ser que retornou &
simplicidade.  Para Hegel: “o resultado ¢ somente o mesmo que o comego, porque o
comego € o fim”.  E ainda: “O fim implementado, ou o efetivo essente é movimento e
vir-a-set desenvolvido. Ora, essa inquietude ¢ justamente o Si; logo, o Si é igual dquela
imediatez ¢ simplicidade do comego, por ser o resultado que a si mesmo retornou.  Mas o
que refornou a si € o Si exatamente , ¢ o Si ¢ igualdade e simplicidade, consigo mesmas
relacionadas™.

Portanto, tem-se o verdadeiro com a efetividade do todo, ou seja, somente com o

resultado deste processo. A totalidade final € conquistada paulatinamente através desse

movimento dialético.  Considerando, pois, que neste movimento fem-se também a

* Hegel, op. cit, p. 31,
2 Thid, p. 32,
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reflexfo em si mesma, constatamos que a transformagdo do Si ou do mesmo implica na
produgdo do saber-de-si. Saber que alcanga o verdadeiro, no final do processo, porque ai
ele serd exposto como ciéneia ou como sistema™. A verdade que ¢ o todo depende,

assim, desse processo de explicitagio do si, e do refletir-se a si mesmo no tomar-se outro.

1.1.3. O abseluto é espiriio

O absoluto enquanto verdadeiro € a totalidade final e desenvolvida.  Essa
totalidade mostrar-se-4, entfo, como realidade espiritual do absoluto. O absoluto se
expressa como espitito.  Na Enciclopédia dira Hegel: “O absoluto ¢ espirito: esta & a
mais alte definicio do absoluto™. Como essa definicdo Hegel parece, diante da
disting@o entre natureza e espirito, tender a optar, a primeira vista, por um desses dois
conceitos. Nio € o que acontece. Muito pelo contrario, Hegel ao afirmar que o absoluto
¢ espirito intenta colocd-lo como fundamento (sub-fecrum) de ambos.  Tal como
Espinoza, ele sabe que ndo hd duas substincias (“res cogitans” € “res extensas”), mas
dois modos de ser do espirito, considerado como absoluto. Dai podermos afirmar que o
espirito € em-si e para-si, e a natureza € em-si e para-o-homem. O absoluto que é espirito
s¢ torna o fundamento nfo de wma realidade espiritual contradistinta da realidade natural,
mas da totalidade, ou melhor, ele se torna fundamento de todos os entes. Nesta

perspectiva o homem ¢ ser no mundo, e ai se encontra acima da natureza, ¢ a relacio entre

o Si e 0 seu outro ganha um carater propriamente humano. Vejamos!

3 Hegel, op. cit., p. 33.
* Hegel, Enciclopédia, p. 125,
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Na ordem natural encontramos wm movimento que ¢ a simples repeticio do
mesmo, por exemplo o movimento do botio que desaparecers na flor e esta no fruto,
repeticlio que se perpetua.  Encontramos af a tendéncia do ser a preservar o ser. A
negacdo que, neste movimento, se na forma de morte, ou seja, de pura negacio, isenta da
suprassungdo. A vida resulta dessa morte, nada mais € do que a simples repeticdo da
mesma vida natural, ou o simples recomego. Ela se constitui num movimento circular,
que the €, porém, acidental. FEsse movimento nio leva 3 mudanga do todo, e exatamente,
por isso, a vida natural nfio tem historia.

O homem produz a histéria porque ele ndo possui uma natureza prévia, que deverd
ser atualizada na sua existéneia e, assim, ele a determina.  N#o. O homem §é espirito.
Espirito que 50 se reconhece e torna consciente-de-si na e por meio da histéria. A
exteriorizagio do espirito s0 pode ser compreendida no campo da histéria, onde ele
desenvolve a relacdo entre 0 Si e 0 seu outro.  Neste caso a morte para o espirito adquire
significado diverso. A morte ¢ o “impulso absoluto™ que permite a suprassungfio do que o
gspinto ¢ em-si e, nesta suprassungdo, ele alcanca a sua consciéncia-de-si. | Assim 3
identidade do si consigo mesmo, o espirito s6 a conquista por meio desse movimento
dialético, entre 0 8i £ o seu outro, qué se mostra ser o movimento onde “cles se

4335

reconhecem como reconhecendo-se reciprocamente Nesse sentido, a vida do espirito

é “a vida que suporta a morte e nela se conserva™’. Na vida do espirito ocorre a

mnferiorizacio da morte, 0 que possibilita-the a sua suprassuncio. Nio lhe falta a

3 Hegel, FE, p. 155. A dialética do trabalho e do reconhecimento serfio methores desenvolvidas no Capitulo
118

*® Hegel, op. cit., p. 38.
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seriedade, a dor, a paciéneia ¢ o trabatho do negative. O espirito nfio permanece
encerrado no em-si.  Ele precisa ser para-si.  Satisfaz isso diante de outro ser que quer ser
a vida mesma, Busca o reconhecimento que se dard com a efetivagdo de “um Eu que &

nds ¢ nds que & Bu™ .

O trabalho possibilita-the a efetivagfio deste reconhecimento, pois
36 ele humaniza a natureza e dé universalidade 2 existéncia humana. O trabalho humano
expressa a historicidade do espirito ¢ revela que o espirito ndo tem simplesmente histéria,
mas ele € propriamente a histéria. A consciéncia-de-si do espirito ¢ resultado do que ele
foi e, mais, € saber do que ele foi e €. O espirito & histdria, justamente, porque desenvolve
esse saber-de-si. O espirito como absoluto &, por conseguinte, a totalidade desenvolvida
noe tcmp038 .

A partir dessas consideragGes, o absoluto ¢ sujeito, verdadeiro ¢ um todo., Fle é
assim porque ¢ espirito. Como espirito, ele encontra na histéria a mediagiio consigo
mesmo € a propria exteriorizagdo de si. Se de um Jado o denominador comum existente
entre as nogdes de sujeito, verdadeiro, todo e espirito ¢ propriamente a nogio de absoluto;
de outro parece-nos que o absoluto sé ¢ esse denominador comum $e incorporar a nogio
de efetivo (Wirkliche). Desejamos, entfio, mostrar a importincia dessa nocfio para a
compreensio do absoluto, sobretudo do absoluto comeo espirito.

A nogio de efetivo aparece dotada de sentidos que se complementam ao longo do

texto do Prefdcio. Vejamos!

3 Hegel, op. cit, p. 125
3% Retornaremos 20 problema do tempo e da histéria no Capitulo IV.



32

Primeiro, 2 noglio de efetivo parece significar o movimento do “pbr-se-a-si~
mesmo” ou a “mediagdo consigo mesmo do tornar-se outro”. B o que diz esta passagem
do Prefdcio; “A substancia viva € o ser, que na verdade é swieifo, ou - 0 que significa o
mesmo - que € na verdade efetivo, mas s6 A medida que é o movimento do por-se-a-si-
mesmo, ou a mediaciio consigo mesmo do tornar-se-outro™ .

Segundo, a afetividade exige a atualizagiio ¢ o fim do verdadeiro de modo que a
natureza do absoluto € o ser algo efetivo. Hegel afirma: “O verdadeiro é o vir-a-ser, (..},
e que s6 ¢ efetivo mediante sua atualizaglo e seu fim™.

Terceiro, o efetivo se dd como formagio cultural, o que produzird uma raziio
formada, o que permite ao homem ser para si. Segundd Hegel: “Se o embridio ¢ de fato
homem em-si, contudo ndo o € para-si.  Somente como razio cultivada (gebildete
Vemz;rzﬁ) - que se faz a st mesma o que ¢ em-si - é homem para-si: s6 essa ¢ sua
efetividade™’ |

Por dltimo, o efetive ¢ a forma desenvolvida da esséncia, como o movimento ¢ o
vir-a-ser desenvolvide, Neste sentido o verdadeiro s6 ¢ efetivo como sistema, ou como
ciéncia, ou seja, como movimento de refletir-se em si mesmo.  Por isso & saber efetivo,
segundo Hegel: “a efetividade do conceito é o automovimento™? |

Nesta perspectiva, consideramos que a efetividade é wuwma caracteristica

fundamental do proprio Espirito; a medida que este se forma na passagern do ser-em-si ao

** Hegel, op. cit., p. 30.
* thid, p. 30.
“ bid., p. 31.
2 Ibid., p. 33.
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ser-para-i, até se tomar ser em-si e para-si. Com isso ocorre 2 “espiritualiza¢iio” do
verdadeiro, do todo e do proprio absoluto.  Hegel o exprime assim: “So6 o espiritual é o
efetivo. ¢ a esséneia ou o em-si-essente: o relacionado cOnsigo € o determinado;, o ser-
oulro & 0 ser para-si; ¢ 0 que nessa determinidade ou em ser-fora-de-si permanece em si
mesmo - enfim, o espiritual é em-si-e-para-si™® . Disto depreendemos que o absoluto é
espinito, porque o espirito, enquanto efetivo, é justamente: “esse movimento de tornar-se
um Outro - isto €, objeto do sew Si - e de suprassumir esse ser-Outro”™ . A suprassun¢io
do ser outro se consumard no aparecimento da Ciéncia, ou seja, do saber que o espirito tem
desse seu desenvolvimento como espirito, Portanto, “a ciéneia é a efetividade do espitito,
0 1¢in0 que para si mesmo constréi em seu préprio elemento” .  Ji a efetividade da
ciéncia se dard no devir do em-si ao para-si da consciéneia natural. O que parece
efetividades distintas & na verdade uma s6, pois ambas constituem a efetividade do

absoluto.

1.1.4. A exteriorizacio do Espirito

Desenvolvemos até aqui as teses segundo as quais o absoluto é sujeito e o
verdadeiro € o todo; e o absoluto ¢ espirito.  Procuraremos, agora, mostrar como se
processa a exteriorizagio do espirito, que é o absoluto, Destacaremos a Importdncia da
ciéncia e, sobretudo, o processo de formacio cultural do individuo particular € o ponto de

vista do individuo universal, que alcangou a altitude do saber absoluto.

4 Hegel, op. cit,, p. 33.
* Tid, p. 40,
* Thid, p. 34.
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Ao tomar-se Outro, o Espirito se exterioriza, gerando a desigualdade consigo
mesmo, vale dizer, o negativo em relagfio a si. Ele produz o seu outro, para retornar-a-si.
Ele ¢ o “ser-outro e o ser-para-si, e 0 que nessa determinidade ou em seu ser fora-de-si
{das Assersichsein) permanece em si mesmo™6  Nesse ser-para-si ele se torna objeto do
si proprio, mas imediatamente, “como objeto suprassumido e refletido em si”.. Ele ¢
“para-si esse autoproduzir-se, o puro conceito (der reine Begriff)”, e “é também para ele o
elemento objetivo, no qual tem seu ser-ai (Dasein) e desse modo €, para si mesmo, objeto
refletido em si no seu ser-ai”*’ . Essa relagfio torna-se o fundamento da exteriorizagiio
{Ausserung). Constatamos, com isso, que a exterioridade ndo ¢ tdo exterior, relativa e
subordinada quanto aparenta ser; pois no seu fundamento ela é intrinseca ¢ necessaria. O
espirito busca, por meio dela, o seu reconhecimento.

O reconhecer-a-si-mesmo, nesse tornar-se outro, desenvolve um saber, ou seja, o
saber do espirito “gue se sabe desenvolvido assim como espirito™8 | Fle é “a efetividade
{Wirklichkeif) do espinito”, ou, em outros termos, a propria ciéneia. De maneira que “o
purg reconhecer-se-a-si-mesmeo no absoluto ser outro, esse éter como tal, € o fundamento e

o solo da ciéneia, ou do saber em sua universalidade™?® . A ciéneia é o saber que o espirito

tem de si, mediado pela alteridade. Todavia, o saber cientifico se constitul na
exteriorizagdo (Ausserung) do Espirito, sem o que seria apenas um saber qualquer, abstido

e inefetivo, Nessa exteriorizaglio 0 em-si vem-a-ser-para-si mesmo, isto ¢, reflex@io sobre

46 Hegel, op. cit,, p. 33.
47 Thid, p. 34.

43 mhid, p. 34,
4% 1hid., p. 34.
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si mesmo; saber espiritual ou saber de si como espirito. Ele “deve ser para si como objeto,
mas a0 mesmo tempo, imediatamente, como objeto suprassumido e refletido em si”50
Portanto, a ciéncia € o saber absoluto, ou o saber que o absoluto tem de s mesmo. Saber
que ¢ a realidade efetiva do absoluto ¢ o reino que ele constréi para si no seu proprio
elemento,

O remo do Espirito se constrdi na alteridade, a partir do ser fora-de-si no seu outro.
Quem € esse outro? Ele € o ser-ai-imediato do Espirito. Ele é consciéneia considerada a
partir do seu estado primitivo, isto é, como consciéncia sensivel O vir-a-ser da
consciéncia ¢ a mediagBio do espirito consigo mesmo. Nesse movimento, a consciéncia
produz o seu saber. Do ponto de vista da Ciéncia, esse € um saber ndo cientifico. A
consciéncia € o outro do Espirito, € o seu saber é o outro da Ciéncia. Nesse sentido a
Ciéneia o considera antes como perda do espirito. J4 a consciéneia vé no saber cientifico
um “longe além”, que aparenta ser o inverso da sua verdade, de tal modo que, “confiar-se
imediatamente 2 ciéneia € uma tentativa que ela faz de andar de cabecga para baixo sem
saber o que a impele a isso™! . Nessa perspectiva, a ciéncia torna-se para a consciéneia
mmediata, que tem o principio da sua efetividade na certeza de si mesmo, o seu inverso.
Cabe 2 Ciéncia, portanto, mostrar ¢ contrario.

Para Hegel, portanto, a tarefa da ciéncia se exprime em conduzir a consciéncia do
sey estado primitivo (saber sensivel) ao saber absoluto, Tal empresa considera que o saber

absoluto reside num individuo universal, no filésofo, isto é, naquele espirito consciente-de-

30 Hegel, op. cit,, p. 33,
1 1bid, p. 35.
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si, dentro da sua formagdo cultural (in seiner Bildungy2. Essa é a dimensio da
consciéneia filosofica, do para-nés, que é na realidade a dimens#io do em-si . No para-nds
se encontra a figura do saber absoluto, onde se atualiza a consciéncia-de-si-mesmo do
Espirito. Ela acompanha, porém, o processo de formagfio, onde o que se encontra é o
individuo particular, "o espirito incompleto, uma figura concreta, onde uma 6
detenminacio predomina em todo o seu ser-ai. Ela procura transcender essas limitacBes, a
fim de elevar-se & condiglio de “individuo universal” 3

Esse “movimento de formacdio cultural” apresentado pela ciéncia pode ser
considerado segundo dois pontos de vista:

O primeiro € o do individuo particular, para quem a formag#o cultural “consiste em
adguinir o que the € apresentado, consumindo em si mesmo sua naturezs inorginica e
apropriando-se dela™4 . A sua natureza inorganica significa o ser-ai passado, propriedade
do espirito universal, que se mostra a ele como “figuras ja depositadas pelo espirito, como
plataforma de um caminho j4 preparado e aplainado™3 . O individuo particular deve, por
1ss0, ter paciéncia para suportar todos os momentos desse caminho, pois eles so
necessdrios. Deve ainda demorar-se neles, porque s8o figuras completas, “um todo na
peculiaridade dessa determinag80™™50 . Jamais ele alcangara o seu fim imediatamente. Ao
contféﬁa, precisa da mediagio da totalidade das figuras, porque ¢la € a prépria formacgéo

cultural, organizando-se como vida do espirito.

52 Hegel, op. ¢t p. 35
33 hid, p. 35
4 Toid,, p. 36.
55 Thid,, p. 36.
36 Thid, p. 36.
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O segundo ponto de vista ¢ o do espirito universal. “Enquanto é a substincia, a
formacdo cultural consiste apenas em que essa substincia se dé a sua consciéncia-de-si, e
em-si produz seu vir-a-ser e sua reflexdo”™7 . O espirito est4 presente enquanto tal desde o
inicto do caminho, como ser-al. Mas € um ser-ai na forma do tempo. E que essa
substdncia plasmou em cada forma da histéria do mundo a totalidade de seu conteado.
Issi € 0 que se apresenta nas figuras da consciéneia, pois através delas esta se particulariza
& a0 mesmo tempo se relaciona com a consciéncia individual. Tais figuras, colocadas ao
longe do tempo, tornaram-se também para ele a sua natureza inorgnica. Elas s8o o meio
da presenca efetiva do espirito na histéria. Com efeito, a presenca do espirito se dd como o
“em-st rememorado”(erinnerte ansich) na figura, “que deve ser convertida na forma do
ser-para-si”>% . E desse modo que a histéria se organiza para Hegel, vale dizer, numa
sucessdo de figuras. Nela o espirito estd inicialmente como substincia imediata; em
seguida ele vem a ser sujeito. A meta desse processo de formacio cultural é, nessa
perspectiva, o Saber Absoluto, isto €, a intui¢lo (Einsichr) do Espirito no seu elemento9

O caminho que eleva a consciéneia ao Saber Absoluto produz o auto-conhecimento
do Espirito, que sobe nesse caminhar. Hegel nos coloca pois no terreno da histdria, que
prganiza nmuma sucessio de figuras. O movimento que ai se encontra é um movimento da
histéria ¢ na historia. O desenvolvimento histérico da consciéneia é a propria reflex@o do
espirito sobre si mesmo. O devir da consciéneia ¢ a histéria do espinito, pois somente ele

tem uma histéria. E por isso que J. Hyppolite afirma que o Espirito “permanece por si

57 Hegel, op. cit., p. 36.
38 mid,p.37.
3% Wid., p. 36.
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mesmo em cada uma de suas particularizacdes e, sendo a negaclio das mesmas, constitui o
movimento proprio do conceito, que as conserva e ao mesmo tempo as eleva a uma forma
superior. S6 o espirito tem um passado que interioriza € um porvir que projeta diante de
si, uma vez que deve passar a ser para-si o que & em-si"60 Portanto, a histéria do espirito
¢ imanente a0 devir da consciéneia.

Decorre do que viemos de expor, que a filosofia enquanto ciéncia no pode querer
ser um discurso edificante e profético. Ela é efetividade do espirito, ou seja, o espirito
que se sabe desenvolvido como espirito. O fundamento da ciéncia, por conscguinte, nio é
outro sendo o reconhecer-se-a-si-mesmo do Espirito na sua alteridade, onde se desenvolve
a formaciio cultural do individuo. A ciéncia, entendida como o saber que o espirito tem
de si, apresenta essa formacio cultural em sua atualizax;ﬁo ¢ necessidade. Ela demora-se
em cada uma das figuras desse movimento de formacio cultural. “Esse demorar-se é o
poder magico que converte 0 negativo em um ser™ gue possibilita a progressio da
formacdo cultural em direcdo ao seu fim,

Nao podemos deixar de sublinhar que a ciéncia que se desenvolve neste pProcesso
de formagio cultural é, em verdade, “a ciéncia de expe;iéncia que faz a consciéneia™, A
partir desta afirmac#o de Hegel, colocamos a seguinte questdo: Quais sdo os vinculos que
se estabelecem entre a consciéneia, a sua experiéncia e o espirito, a fim de que a ciéncia
seja tal como a sublinhamos? Devemos, primeiramente, destacar que a consciéneia é

admitida como o ser-af imediato do espirito. Encontramos aqui o primeiro vinculo entre a

60 HYPPOLITE, J.: Genese et structure de la “Phénoménologie de I’Esprit, Paris, Editions Montaigne,
1646, pp. 48-50.

! Hegel, op. cit, p. 38,
& Hid., p. 40.
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consciénela e o espirito.  Entretanto, faz-se necessario observar que o espirito em Se ser-
af esta como o imediato, o n#o-desenvolvido e o nio-experimentado, enquanto que a
consciéneia possui 0s dois momentos: o do sabere o da objetividade. Corm efeito, a partir
dessa oposicdo entre o saber e a objetividade, o espirito se desenvolve e expde 0s seus
momentos, como figuras da consciéncia. Ao desenvolvimento das figuras da consciéncia
correspondera o desenvolvimento do saber que o espirito tem de si, em outros termos, a
ciéncia desse itinerario das figuras da consciéncia é a ciéncia da experiéncia qﬁe faz a
consciénela.  Parece-nos que a condiglio para isso seja assim, € que a experiéneia seja
produzida pela propria exteriorizagdo do espirito, e ainda gue o espirito esteja presente em
cada um dos momentos desse itinerdrio, desde o seu inicio. Vejamos, entfio, como isso se
toma possivel!

Retornemos, pois, & consciéncia.  Ela & o ser ai do Espirito, ¢ tem como seus
objetos a substincia e o seu movimento. Ela s6 concebe aquilo que estd na sua
experiéneia. Hegel afirma: “A consciéncia nada sabe, nada concebe, que nilo esteja em
sua experiéneia, pois 0 que .estz't nia experiéncia € s6 a substdncia espiritual, e em verdade,
como objeto de seu proprio si. O espirito, porém, se torna objeto, pois € esse movimento
de tornar-se um Quiro - isto &, objefo de seu Si - e de suprassumir esse ser-outro™ ., A
consciéneia €, neste texto, tomada como o sujeito da experiéneia.  Contudo, a articulagio
entre o seu saber € a sua objetividade ¢ concebida em fungfio da experiéneia. O contetdo
desta experiéncia ndo ¢ o Espirito como tal, mas o Espirito que ainda é somente substincia

espinttual.  Essa substéncia € o ser ouiro € 0 ser-para-si, € 0 que em seu ser fora-de-si

63 Hegel, op. cit,, p. 40,
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permanece em si mesmo.  Ela € somente o ser em-si e para-si, Entretanto a substdncia
espiritual, como objeto do seu préprio si, deve ser em-si e para-si, para si mesma, ou seja,
deve desenvolver o saber do espiritual e o saber de si como espirito.  Ela deve ser,
portanto, o seu proprio objeto, mas como objeto suprassumido e refletido em si.  Dito de
outro modo, o que se tem é o Espirito retornando-a-si e suprassumindo o seu ser outro.

Constatamos que a experiéncia que a consciéncia faz é produzida pela
exteriorizagho do espirito, através da qual ele se torna estranho entfremdt) a si mesmo e se
faz objeto para um sujeito. Essa experiéncia permitird ao Espirito o retomo a si desse
estranhamento (Entfremdung). Esse retorno se efetiva, de um lado, como recordagio
(Erinnerung) ¢ conservagdo daquilo que fol experimentado no decorrer deste itinerdrio,
que leva da consciéncia imediata ao saber absoluto. O Espirito, por isso mesmo, estd
presente neste percurso, na sua efetividade, como o “em-si recordado”(erinnerte Ansich).
Por outro lado, esse retorno se efetiva como a “reflexfio-de-si” do Espirito, na qual se
desenvolve o seu saber-de-si, que se efetivard no término do itinerdrio, como ciéncia.
Portanto, afirmamos com Hegel: “Experiéncia é justamente o nome desse movimento em
que o imediato, 0 ndo-experimentado, ou seja, o abstrato - quer do ser sensivel, quer do
simples apenas pensado - se aliena (entfremdt) e depois retorna a si dessa alienacfio
(Entfremdung); e por isso - como ¢ também propriedade da consciéneia - somente entfo é
£xposto em sua atividade verdad_e”(’“ )

A partir dessa relacBo entre a consciéneia, a sua experiéncia e o espirito,

concluimos que o itinerdrio da experiéncia que faz a consciéncia somente pode ser

& Hegel, op. cit,, p. 40.
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recuperado na forma de uma ciéneia, na dimensfio do para-nés {fir uns). Essa dimensiio
coincide com a dimenso do em-si (an sick) findada na imanéncia da substincia espiritual
& consciéncia. Imanéncia que se efetiva considerando o espirito como substincia
espiritual presente desde o inicio do itinerdrio da consciéneia. O Espirito, ¢ “em-si” ou o
“para-nés”, presente como inteligibilidade radical, fundamentada a estrutura dialética da
experiéneia da consciéneia, dando-lhe forma e seqiéncia. Ele € o fundamento da propria
ciéncia desse itinerdrio, que se produz na dimensdo do para-nés. Portanto, através da
experiéncia a substincia ¢ apresentada & sua propria consciéncia e se torna propriedade da
consciéncia.  Mas se isso € esquecido pela propria consciéncia, ndo o serd pelo fildsofo,
que a salvara pela recordacio (Erinnerung), possibilitando a continuidade do movimento
dialético, bem como a inteligibilidade desse itinerério, conforme a necessidade imposta
pelo sen fim.  Aqui “o espirito tera tornado seu ser-af igual 4 sua esséncia: ¢ objeto para si
mesmo tal como ele é; e foi superado o elemento abstrato da imediatez e da separacfio
entre o saber ¢ a verdade. O ser estd absolutamente mediatizado: é contetdo substancial
gue também, imediatamente, é propﬁedade do Eu; tem a forma do Si, ou seia, é o

X . . . C o a6
concerto”. E ainda “Nesse ponto se encerra a Fenomenologia do Espivita™ .

1.2. A Experiéncia epquanto movimento dialético da consciéncia.

Na Introdugfio, Hegel define a experiéncia como “movimento dialético que a

consciéncia exercita em st mesma, tanto em seu saber como em seu objeto, enquanto dele

& Hegel, op. it,, p. 41.
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surge o novo obieto verdadeiro para a consciéneia (..)"%6 . Na nossa visio o projeto de

uma ciéneia da experiéneia, na Introdugdo, aponta para a consciéncia que se torna
consciéncia-de-si e alcanca 0 momento em que abandona a aparéncia de estar ligada a algo
estranho. Ela apreende pois, ela prépria, a sua esséneia. Tal momentb se d& quando a
aparéncia se forna idéntica 4 esséncia, que & o momento do saber absoluto, A experiéncia
entdo se revela como um movimento dialético.

A partir dessas consideragBes, queremos salientar que 0 nosso propdsito € o de
estudar o que vem a ser a experiéncia nesta outra configuragio. Por isso abordaremos, em
primeiro lugar, a questdio do conhecimento, tal como Hegel a expbe como critica a Kant.
Em seguida procuraremos explicitar a relacio existente entre ciéncia e saber formal. Isso
nos introduzird no contexto da consciéneia, onde emergem as dimensdes do em-si, do
para-si ¢ do para-nds. Tratamos, ainda, de estabelecer as elapas que caracterizam o
processo da apresentago como: a) a consciéneia € conceito para si mesma; b) a
conscilnela que tem o seu padiio de medida nela mesma; e ¢) a consciéneia que se
examina a si mesma. Partindo da conscifncia, apresentaremos o conceito de experiéncia,
juntamente com o0s elementos nele implicitos, a saber, a negagio determinada, o
movimento dialético e 0 novo objeto. Buscaremos entfio as articulagdes que se ddo entre a

consciéncia natural e a conscidngeia filosofica.

66 Hegel, op. cit,, p. 51,



43

1.2.1. O conhecimento enquanto instrumento ou_meio

A qguestdo que de inicio colocamos, com Hegel, é a seguinte: como alcangar o
“conbecimento efetivo (das wirkliche Erkennen) do que é em verdade (...)"%7 ? Decorre
dessa questdo uma outra: o que € o conhecer? Sabemos que o canheciménto, na visao
hegeliana, ¢ considerado como a linha demarcatéria entre as partes; este conhecimento
pode apresentar-se como instrumento (Werkzeug) ou como meio (Mirel). Como
instrumento, através do qual capta o absoluto, ele produz a transformacéo da coisa sobre a
qual se explica. O syjeito cognoscente age sobre seu objeto, formando-o. Por outro lado,
e:zzq&antd meio “ele refrata a luz da verdade que chega a nds tal como € nesse meio, ndo
como ¢ em si”68 . A énfase recai agora sobre a receptividade do conhecimento, visto como
um meio através do qual a luz da verdade toca o sujeito. Em ambos os casos a realidade
chega desvirtuada ao sujeito cognoscente. De modo que o conhecimento “produz de
imediato o contrério do seu fim”%?

Constatamos, no estudo que fizemos do Preficio, a desigualdade que se estabelece
entre o Eu e a substincia, entre o saber e a objetividade, no interior da consciéncia. Na
introdugio essa desigualdade se mostra como uma desigualdade entre o sujeito que
conhece e o Absoluto.  Niio se pode obvid-la adotando simplesmente o ponto de vista da

filosofia critica kantiana, porgue ela procura resolver a questiio procedendo a um exame

67 Hegel, op. cit, p. 63.
5% thid., p. 63.
5% Mg, p. 64,



do “orgunon” cognitivo.  Com isso ela intenta mostrar qual a funciic ¢ a participagio
desse instrumento ou meio no processe do conhecimento. Além disso, ndo admite que se
desenvolva qualquer conhecimento prescindindo deste “organon”. Uma vez considerado
que o instrumento se funda nas condigdes subjetivas inerentes a objetividade do
conhecimento possfvel, nada poderd ser conhecido sem ele.  Isso posto, vemos que
somente o instrumental cognitivo estruturado nas “formas da intuicdio” e mo “aparato
categorial”, toma possivel o objeto a ser conhecido. A fim de que o conhecimento
assegure-se da apreensfo do objeto, a critica supde ainda um saber como verdadeiro e um
determinado sujeito cognoscente (lch denke Uberhauptj como condigdo para esse
conhecimento. Nesse ponto recorremos 2 uma observagio de J. Hyppolite: “Se o saber é
um instrumento, ele supde que o sujeito do saber e seu objeto se encontram separados; por
conseguinte, o absoluto seria distinto do conhecimento: nem o absoluto poderia ser saber

»70 Portanto, o exame critico do

de si mesmo, nem o saber poderia ser saber absoluto
instrumento permite subtrair as suas interferéncias sobre aquilo que ¢ o contetdo objetivo.
“Sem duvida - afirma Hegel -, parece possivel remediar esse inconveniente pelo
conhecimento do modo de atuaglo do instrumento, 0 que permitiria descontar no resultado
& contribuicdio do mstrumento para a representacio do absoluto que por meio dele

fazemos, obtendo assim o verdadeiro em sua pureza.  S6 que essa correciio nos levaria, de

fato, 14 onde antes estdvamos. Ao retirar novamente, de uma coisa elaborada, o que o

™ 1 Hyppolite, op. cit, p. 12.
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instrumento operou nela, entfio essa coisa ~ no caso o absoluto - fica para nds exatamente
como era antes desse esforgo; que, portante, foi inatil””* .

A definiglio do conhecimento como instrumento ou meio de apropriagdo do
absoluto revelou-se supérflua. A sua necessidade permitiria apenas que se estabelecesse,
entre o absoluto e nos, uma linha absoluta e int:‘ansp(;nivel de demarcagfo, pois a relagiio
imediata, visada pela mediagio, seria no caso por ela propria neutralizada e uma
aproximacdo em nada resolveria o problema. Até aqui € importante notar que nada sugere
um abandono da posigle do criticismo. O que tencionamos mostrar ¢ que a posicio dos
que Tazem pesar a suspeita contra a ciéneia no ¢ mais critica do que a daqueles que
colocariam em questiio esta mesma suspeita. Na verdade, esse receio de errar pressupSe
em excésso, excesso que se traduz em: a) algo como verdade para apoiar as suas
consideragGes ¢ dedugdes, sem examina-las previamente; b) uma diferenga entre o sujeito
cognoscente e o conhecimento tomado como instrumento ou meio; ¢) a separacio entre o
absoluto ¢ esse conhecimento; d) a suposi¢do de que um conhecimento, mesmo fora do
absoluto, possa ser verdadeiro, Portanto, a posigdo daqueles que desconfiam da ciéncia
n#o € mais critica do que aquela que vem colocar em questio essa mesma desconfianca.

Hegel, por outro lado, desenvolve sua teoria do conhecimento adotando, como o
fizera Kant, o ponto de vista da conscidncia. Todavia, ele admite outros pressupostos.
Primeiro; um saber que se apresenta como ciéncia € antes nm saber manifesto, é por isso
que a critica do conhecimento torna-se a apresentacio (Darstellung) desse saber que se

manifesta. Segundo: na perspectiva kantiana a autoconsciéncia em gue en me coloco para

7 Hegel, op. cit, p. 64,
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mim como “Eu penso”, ¢ em que acompanho todas as minhas idéias e representaces,
cede lugar, em Hegel, a uma consciéneia fenomenoldgica, filoséfica (fiir uns), que se
encontra integrada na experiéncia.  Terceiro: o absoluto niio estd separado do
conhecimento, tdo pouco depende das condigdes subjetivas de todo conhecimento
possivel. E isso porque ele quer estar junto de nds como € em-si e para-si. Por isso, o
processo cognitivo manifesta a presenca desse absoluto. Quarto: “o absoluto somente ¢
verdadeiro, ou o verdadeiro somente ¢ absoluto”72 . Nesta perspectiva, nio € possivel um
conbecimento dito verdadeiro que nfio seja capaz de captar o absolute. Um conhecimento
gue revele essa incapacidade ndo se d4 conta de que afirma yma nfo verdade como sendo
verdade. O conhecimento denominado verdadeiro é aquele que capta o absoluto, pois,
para Hegel, “cle proprio € o raio pelo qual a verdade nos toca””3 . Assim, o que se vé ¢
que tanto o Absoluto quanto o conhecimento pressupdermn uma sipnificacdo que se trata de

adaguirir.

1.2.2. Q saber feromenal e a ciéncia

A partir dessas consideragfes nfio faz mais sentido referir-se ao conhecer como um
instrumento ou como um meio pelo qual captamos o absoluto, porque isso ndo passa de
representacdes contingentes e arbitrdrias. Hegel nos adverte sobre “o esforgo de tais

representacOes € modos de falar, mediante 0s quais se descarta a propria ciéncia, pois

2 Hegel, op. cit., p. 64
73 i, p. 64,
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constituem somente uma aparéncia do saber que desvanece imediatamente quando a
ciéncia entra em cema”’*. A ciéncia, com efeito, alojando-se ma ordem do que é
fenomenal, nfio se encontra neste aparecer, como ciéncia ja consumada e desenvolvida em
sua verdade. Este aparecer pode, pois, indicar: 2) um surgir ao lado de outro saber; b) ou
ser a manifestacio (Erscheinung) (saber nio-verdadeiro) de algo que ndio aparece (Schein),
Mas, qualquer que venha a ser o sentido da manifestagfo, o que se torna evidente € a
oposicdo entre a ciéneia ¢ o saber fenomenal (saber nZo-verdadeiro). Esta oposigio ndo se
resolve pela simples eliminacfo deste tltimo, fazendo-se ai aparecer a ciéncia. Ela nfio se
resolve 8o pouco pelo sugerir, no saber ndo-verdadeiro, wm pressentimento de um saber
methor. Tal dificuldade j& havia sido apresentada por Schelling,”S neste sentido: uma vez
colocado o saber absoluto, ndo se v& como o saber fenomenal é possivel. Hegel retornou a
essa problemdtica, mas ele o fez pretendendo mais e pressupondo menos, pois ndo
pressupos um saber absoluto j4 realizado, saber este que viria perturbar o saber
fenomenal, ao colocar-se & margem deste. Pelo contrario, ele afirma que o aparecer da
ciénela € a propria apresentagio (Darstellung) do saber-que-se manifesta (des
erscheinenden Wissens). O que se tem nesta apresentacdo ¢ um sujeito que se torna
fendmenco para si mesmo a medida em que produz o saber do objeto gue aparece nas suas
experiéncias.

O desenvolvimento da apresentacdo constitui-se entfio na condigfio para a

consumacio da propria ciéncia. A apresentacfio, por sua vez, tem como objeto o saber

T4 Hegel, op. cit., p. 65.
75 3. Hyppolite, op. <it., p. 67.
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fenomenal, que. ¢ o saber da consciéneia.  Este saber, por sua vez, na medida em que se
desenvolve tornar-se-4 o saber que o Espirito tem de si, ou seja, a ciéncia consumada,
Vejamos como isso vai desenvolver-se.

O saber proprio da consciéncia supde a distingfo entre sujeito e objeto. A partir
dessa perspectiva, faz-se necessario compreender a ¢iéncia em seu caminho, vale dizer,
como consciéncia natural, em sua ascensfo para o saber verdadeiro. Para fazé-lo, a ciéncia
tem de percorrer estagBes (Stationen) que lhes sdo prescritas por sua npatureza. A
consciéncia eleva-se ao espirito e “através dessa experiéncia completa de si mesma,
alcanga o conhecimento do que ela é em si mesma”’® . A consciéneia, passo a passo, € a
partir do seu representar natural, se constitui em ciéncia. A apresentagiio do saber que
aparece € esse caminho. Ela ndo conduz a consciéncia natoral a algom lugar qualquer do
saber absoluto. Pelo contrdrio, como afirma Heidegger, “ela se move constantemente
entre um ir e vir, reinante entre a consciéncia natural e a ciéncia”77 . E que a apresentacio
néo estd diante do Absoluto e fora dele, ela € a sua propria manifestagfio. Ela corresponde
& exteriorizagio (dusserung) do ESpiﬁto. Descobrimos, através deste dominio, uma
identificagdo entre a exteriorizacio e a apresentacfio do saber que se manifesta.

A identificaclo entre a exteriorizac8o e a apresentacdo torna-se mats evidente com
o desenvolvimento do ceticismo que vem a ser a propria consumagdo da historia da

consciéneia na histéria mesma do Espinito.  Esse processo se desenvolve deste modo.

76 Hegel, op. cit,, p. 66,
77 M. HEIDEGGER:Holnweg, p. 140.
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A consciéncia natural desenvolve um saber, e ela o0 foma como saber verdadeiro.
Nesse momento ela no se opSe a0 absoluto, mas indica j4 a sua presenca no inicio mesmo
do seu ser dotado de conhecimento, Ela procura, por sua vez, explicar o seu objeto a partir
dele mesmo. Mas o que se vislumbra, nos primérdios dessa exposicho, é que “a
consciéneia natural vai mostrar-se como sendo apenas conceito (mer Begriff) do saber, ou
saber nfio-real”’® . Nesta visdo, distingue-se ainda um saber dessa consciéneia de um
saber real, ou verdadeiro. Entende-se por real o préprio Absoluto na sua exterioridade, e
por saber real o saber que ele tem de si. A consciéneia natural se ilude ao tomar o seu
saber como saber verdadeiro. E por isso que a realizagdo do conceito (Begriff) indica-lhe a
perda de si mesma, pois a consciéncia natural perde aquilo mesmo que afirmava ser
verdadeiro. O caminho que the permite elevar-se ao saber verdadeiro tem, para ela, uma
significaglio negativa. E um caminho da davida (Zweifel) e do desespero {Verzweiflung).
Trata-se de wma divida sobre aquilo que ela toma como verdadeiro, divida que é a viséo
{Einsicht) penetrante & consciente na nio-verdade desse saber que se manifesta. Fsse é o
momento do ceticismo; de um ceticismo que se completa, ou seja, nfo dissipa
miteiramente a consciéneia porque ndo se reduz ao zelo de nfio se confiar na autoridade
atheia. Ele ndo se detém, ignalmente, na prépria convicgdo, admitinde como verdadeiro
aquilo que € estabelecido por si proprio. Assim para Hegel: “A série de figuras (Gestalren)

que a consciéneia percorre nesse caminho é, a bem dizer, a histéria detalhada da formacio

78 Hegel, op. cit., p. 66. E importante observar a distingio entre os sentidos adotados para o termo “apenss
conceita” (rur Begriff) e o termo “conceite” (Begriff). A expressio “apenas conceito”, segunde Heidegger, é
empregada em sua acepglo tradicional, conforme a ldgica do pensamento natural nas suas formas e regras.
Fia se refere & representacio de algo em geral; pela express@o “mur Begriff’ se indica que esse representar
nem sequer compreende propriamente o seu representado. ~ Cf: Heidegger, op. cit,, p. 144 - 145, J3 o
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(Bildung) da consciéncia mesma para 2 ciéncia™® . E importante notar que esse ceticismo
toma o éspirito “capaz de examinar o que ¢ a “verdade”, enquanto leva a um desespero a
respeito de representagbes e opinides pretensamente naturais”™0.  Como observa
Heidegger, “a palavra “skepsis” recupera assim a sua acepgio origindria de olhar que
observa e examina™®!, Olhar que vé o que se passa além da aparéncia. Olhar do filésofo
que sabe que hé uma outra realidade por detrds do mundo fenomenal, realidade que ainda
ndo foi captada pela consciéneia natural. Esse olhar que v& na histéria da formacio da
consciéneia a estrutura que possibilita a consciéneia natural encontrar a verdade de todas
as suas formas ¢ permite ainda a apresentagfio nfo ser uma mera aparigio de algo
qualquer, mas a apari¢fio do seu préprio absoluto em seu devir.  Portanto, nfio se trata de
um ceficismo puro que se detém no himite da consciéneia e que v8 no resultado tio
somente o puro nada. Isso parece-nos indicar que Hegel, desde entfio, procura esconjurar a
incompatibilidade entre o conhecimento e o absoluto imposto pelo eriticismo, que
iimitava o primeiro ao fendmeno. A propna consciéncia, nesse sentido, deixa de ser algo
estranho ao Absoluto. Pele contrario, ¢ que se descobre no desenvolvimenio de suas
figuras ¢ a reflex8o do Absoluto (ou do Espirito) sobre si mesmo. Com isso se descobre
ndo s0 a reciprocidade entre a apresentagfio (Darsiellung) € a experiéneia (Erfalirung),
mas também o fato de que essa apresentagfo é, com a consumacio de ceficismo, a

apresentacio do absoluto a s1 mesmo.

terme “conceito” (Begriff} ¢ empregado na sua acepefo propriamente hegeliana, ou seja, como a totalidade
mediatizads do ser ¢ da esséneia.

7 Hegdl, op. ¢it, p. 67
8 mhid, p. 67.
81 Heidegger, op. cit, p. 148.
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Considerando o que foi dito até aqui, uma dificuldade parece surgir no Ambito da
apresentagdo. NEo serd uma incoeréncia falar em consciéneia nio-verdadeira no interior
da verdade? Vejamos.

A verdade ¢ o Absoluto, ou, se quisermos, o todo. Como vimos, essa totalidade
serd conquistada como resultado do devir do Absoluto. A consciéncia é impulsionada por
esse devir.  Entretanto a consciéncia, ao deter-se na unilateralidade, assume a sua
opimic como verdade. Exatamente por isso, toma o seu saber nio verdadeiro, pois uma
vez fixada ndo se revelard em condigdes sequer de alcancar a verdade. Isso pode levar a
crer que a dificuldade € apenas aparente e simples de ser eliminada. Nio é bem assim,
pois, para Hegel, “a série completa das formas da consciéncia ndo-real resultard mediante
a necessidade da progressio ¢ de sua concatepacfio mesma™$2 |

Nessa perspectiva, a completude das formas da consciéncia é a marca da totalidade
dessas formas. O todo, o absoluto e a verdade serfio o préoprio resultado da progressfio e da
conexdo de tais formas. Nesse progresso, a consciéneia ultrapassa os seus proprios limites
e suprassume a untlateralidade do ceticismo, na medida em gue este se revela como uma
das figuras da consciéncia imperfeita, Contudo, a passagem de uma forma a outra se dard
através de um movimento caracteristico da progressdc da consciéneia, elemento
importante dessa completude necesséria, pois € ele quem a produz. Assim, para Hegel: “A
apresentacdo da consciéncia ndo-verdadeira em sua ndo-verdade ndo ¢ um movimento

puramente negativo”®3 | Certo o movimento incorpora a negagio, ele nfio o faz porém

¥2 Hegel, op. cit,, p. 67.
83 Thid, p. 87,
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mediante uma negagio vazia, ou mediante o puro nada, Isso significa que se a consciéneia
s¢ experimenta a0 méximo em sua limitagfio, quando experimenta o seu ndo ser
verdadeiro, essa unilateralidade correspende a consciéneia natural, e todo o saber que ela
toma come sua esséncia torna-se uma das figuras da consciéncia incompleta. Em
decorréneia disso, a progressio ¢ entendida como movimento que se da por meio da
negacdo, que € aqui caracterizada como negagio determinada. Contrariamente 2o
ceticismo, que encontra no resultado somente o puro pada. ou o nada vazio, essa negacio é
o nada daquilo de que ela resulta; ela vem a ser o verdadeiro resultado, o nada
deferminado como um contedido. O nada é sempre negacdo de alguma coisa que efetua a
transicio de uma forma de consciéneia a outra. Nessa passagem, a nova figura conserva
aquilo que foi negado na figura anterior, possibilitando, portanto, a completude das figuras
da consciéneia e a seqiiéncia da progressio que acaba resultando de si mesmo.

Essa progressio da consciéncia necessaria para a completude das suas formas, nfio
estabelece 2 ligagio entre essas forma, segundo o principio da causalidade. A relagio
entre elas nfio se apresenta como uma relacio de causa-efeito. Esta relagfo é caracterizada
pela negaclo determinada e, conforme veremos, ela se constifui no fundamento mesmo da
dialética hegeliana. Entretanto, esta abordagem sobre a progressdo e a ligac8o das formas
explica a necessidade mesma presente na experiéncia da conscidncia. A dificuldade s6
parece ampliar-se a0 afirmarmos que a progress#io produz a si mesmo. Com efeito, a
progressio indica que o movimento da consciéncia é um movimento sistematico e, por

isso, jamais se alcancard um resultado que se apresente como separado.
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Esse movimento sistematico ja indica a propria fluidez do conceito.
Conseqiientemente, isso obriga a consciéneia a rever o que tomara como verdadeiro e a
Tecuperar, por 1850 mesmo, o processe no resultado que o suprassumiu. Nenhuma
determinagio tem, nesse caso, validez absoluta. E importante lembrar que o Absoluto
hegeliano nfio se constitui nem como identidade vazia (A = A), nem como unidade
harménica ¢ indiferenciada. Ele se constifui, sim, como o movimento, ou como o motor
da negaglo e suprassungfio (4ufhebung) presente em cada movimento da consciéncia. E
seu o desejo de querer estar em-si € para-si junto de nés.

A partir dessas considerages, comecamos a vishumbrar o que vem a ser o carater
necessario da progressdo.  Vimos que a negaglio determinada, e mais amplamente a
suprassuncio (Aulfhebung) no sentido de negar, conservar e elevar a figura anterior &
sttuaglo de uma nova figura, garante em parte a sistematicidade desse movimento de
progresso. EHste possibilita, no seu término, a obtencdo da verdade., A sistematicidade da
apresentaciio para ser entendida requer tanto essa explicitagfo da progressio nesse
movimento de suprassung@io das figuras da consciéncia, como um esclarecimento a
respeito do que vem a ser o seu carater necessario. A necessidade surge portanto, de um
lado, em funcdio da meta que € colocada para o saber e, de outro, em fingio do auto-
conhecimento do Espirito. Diz Hegel: “O saber tem sua meta fixada tio necessariamente
quanto 3 série do processo. A meta estd ali onde o saber nfio necessita ir além de si

mesmo, onde a si mesmo se encontra, onde o conceito corresponde 20 objeto € o objeto ao

conceito™®¥, A meta ndo the é apresentada como algo que the € exterior, posposto como

$4 Hegel, op. cit, p. 68.
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termo. Pelo contréno, ela esta fixada na forma, como a sua verdadeira identidade g, por
conseguinte, como nfio idéntico aos seus movimentos. Determinado pela sua meta, o saber
ndo se satisfaz com qualquer de suas estagdes, isto €, ele nfio se acomoda ao limite. Por
outro lado, essa insatisfago indica a propria inquietude do Espirito, que emerge da tensdo
entre 0 “S1” (Selbst) ¢ o “Outro” (4nderes). Provocado pela exigéneia do seu auto-
conhecimento, ele passa necessariamente pelo seu reconhecimento no ser outro. Nesse
sentido, os dois extremos ( o Si e o Outro) acabam por ser cada um o meio {(Mittel), ou
seja, a mediaglo para o outro chegar & verdade da certeza de si mesmo. Por isso o
conceito ndo pode fechar-se na sua totalidade, fixando-se num limite e tomando-0 como
parfe de uma totalidade. O Absoluto que a consciéncia busca nfo é algo 2lém ¢
inacessivel, mas € aquilo que desde o inicio do processo “quer estar em-si ¢ para-si junto
de nds”. Ele lhe € imanente, e é por isso mesmo que a consciéncia ndo pode encontrar-se
¢m nenhuma das estagles. Ele exige o movimento marcado pela seriedade, pela dor e pelo
irabaltho do negativo e resultard desse movimento.

Portanto, a apresentagfio estd submetida a uma progress@o das formas da
consciéncia que se organizard em funcdo da atracio que a meta exerce sobre ela.

A apresentacho progride, de uma parte, em diregfio a sua meta, de modo necessario,
De outro, ela se realiza neste ceticismo que se consuma como auto crise da consciéncia.
A apresentagiio, nesse sentido, rompe com a identificacdio natural da consciéneia “O que

st restrito a uma vida natural ndio pode por si mesmo Ir além de seu ser ai-imediato

»83

(unmittelbares Dasein), mas ¢ expulso-para-fora-dali por um outro Assim, a

8 Hegel, op. ¢it, p. 68,
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consciéncia natural € Jangada para além daquilo que tomara como seu limite. Fla &
langada na diregfio do saber real.  Afirma Hegel: “A consciéncia natural sofre uma
vigléncia neste arrebatamento.  Mas € uma violéncia que vemn da consciéncia mesma. A
violéncia consiste no império da inquietude na consciéncia mesma.  Esse império é a
vontade do absoluto que quer estar em si ¢ para si em nds, que constantemente nos
detemos em meio ao existente, a maneira da consciéncia natural”™® . Portanto, esta
maquietude leva a consciéneia e o seu saber a se superarem $em cessar.

Conseqglientemente, a apresentacfio se efetiva numa consciéneia que se abre para a
sua verdade. A apresentacio envolverd uma consciéncia que: a) é para-si mesma

coneeito; b} tem nela mesma o seu padrio de medida, e ¢) se examina a si mesma.

1.2.2.1. A consciéncia gue € para si mesma conceito

A consciéncia, antes se identificava com a consciéncia natural, que era considerada
como “apenas conceito” (nur Begriff) do saber.  Agora a consciéncia descobre-se outra,
1sto €, a partir de agora, “a consciéncia € para si mesma seu conceifo (Begriff), por isso é
imediatamente o ir-além do limitado, e - j& que este limite the pertence - € o ir além de si
mesma™ | A consciéncia em vista disso & para si mesma a suprassun¢io das suas

formas limitadas. Ela vai além de si mesma, s6 consegue 1sso porque, enquanto conceito

gue ¢ para si mesma, desenvolve um saber sobre o saber que tem de seu objeto. A

i Heidegger, op. cit., p.
5 Hegel, op. dit,, p. 68.
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consciéncia que € para si mesma seu conceito nfo se satisfaz mais em deter-se no limite,
Nao lbe adianta mais procurar saber o que perden. A morte daquilo que ela tomara como
verdade, enseja a aparigio de uma nova verdade; ela n3o encontrars mais descanso. Por
isso Hegel afirma: “se quer ficar numa inéreia carente-de- pensamento, o pensamento
perturba a caréncia-de-pensamento, € seu desassossego estorva a inéreia.  Ou entfio, caso
se apdie no sentimentalismo, que garants achar tudo como a sew modo, essa garantia sofre
igualmente violéncia por parte da razdo, que acha que algo nfio é bom, justamente por ser
um modo. Ou seja: o medo da verdade poderd ocultar-se de si e dos outros por trds da
aparéncia de que ¢ um zelo ardente pela verdade, que lhe torna dificil e até impossivel
encontrar outra verdade que nfio aquela tnica vaidade que ser sempre mais arguto que
qualquer pensamento (...). Esta € uma satisfaglio que deve ser abandonada a si mesma,
pois foge do universal ¢ somente procura ser-para-si”™.  Portanto, a consciéncia,
submetida a essa progressio em diregfio & meta, ndo pode se fixar em nenhum momento

intermedidrio. A consciénela, enquanto € para-si mesma o seu conceito, € o Ir além dos

limites; e quando estes the pertencem, ela se constitui no ir-além-de-si-mesma.

1.2.2.2. A consci€ncia tem o seu padrio de medida

Partindo das reflexdes que opera sobre o modo € a necessidade desta progressio,
Hegel procura tratar do méiodo do desenvolvimento. Com isso, ele afirma que a

apresentacio ¢ “como um comportamento da ciéncia em relagdo ao saber fenomenal e

8 Hegel, op. cit., p. 68
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como investigaclio ¢ exame da validade do conbecer ()% . O exame exige um padrio

de medida. O primeiro problema que se coloca ¢ entdo o de saber se se pode contar com
algo que sirva de medida. Neste caso, s¢ a ciéneia for admitida como critério ou medida,
deve ser tomada como a esséncia (Wesen) ou como o em si. “Mas nesse ponto - objeta
Hegel, - onde a ciéncia estd surgindo, nem ela, nem seja o que for se justifica como a
esséncia (Wesen) ou o emr-si . Ora, sem isso, parece que nfo pode ocorrer nenhum
exame™0 . Adotando essa posigdo fundamental, Hegel se opde a Fichte e a Schelling,
Para estes, com efeito, o “saber do saber é sempre pressuposto come a verdade filoséfica
que serve para medir 0 saber empirico, de modo que a medida pertence 3 consciéncia
filoséfica e nflo & consciéncia comum”™! . Por outro lado, ele aponta a contradicio na
apresentagdo, contradigBio que se revela em medir o saber ndo verdadeiro por sua
verdade. Considerando esta contradigfo, constatamos, inicialmente, que hd um ser que ¢
para a prépria consciéncia, porque ela “distingue algo de si ¢ 20 mesmo tempo se relaciona

com ele; ou, exprimindo de outro modo, ele ¢ algo para a consciéneia™? | (...) “Ha um ser

para a consciéneia que € o saber. Entretanto, instalado na dimenso do para-nés, o filésofo
distingue como exterior ao saber um ‘ser-em-si’. O lado desse em-si chama-se
verdade™®? | Mas essa observagiio nfio resolve a contradigfio. “Se investigamos agora a
verdade do saber -- afirma Hegel --, parece que estamos investigando ¢ que o saber € em-

si. 36 que nesta investigacio ele € nosso objeto: € para-nds. O em-si do saber resultante

89 Hegel, op. cit., pp. 68 - 69.
90 thid, p. 69.

$1 3. Hyppolite: Op. cit., p.
92 Hegel, op. cit., p. 69.

93 mid, p. 69.
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dessa investigacio seria, antes, seu ser para-nds. o que afirméssemos como sua esséncia
ndo seria sua verdade, mas sim nosso saber sobre ele. A esséncia ou o padriio de medida
estariam em nds, e o (objeto) a ser comparado com ele € sobre o qual seria decidido
através de tal comparagio ndio teria necessariamente de reconhecer sua validade”¥4
Nesse caso, 2 medida nfio esta radicada na propria consciéncia, mas seria uma medida que
a ela seria imposta de fora, uma vez que ela € a medida do “para-nés™. Na realidade, o
exame estd comprometido.

Devemos voltar ao ponto de partida, o da consciéneia, ¢ procurar nela a medida
desse exame. Talvez seja esse um ponto de fundamental importincia para a apresentacio,
porque ela nfo necessita estabelecer nenhuma medida fora da consciéneia. Para Hegel: “A
consciéneia fornece, em si mesma, sua propria medida; motivo pelo qual a investigagiio se
torna uma comparaciio de si consigo mesma, ja que a distingfio que acaba de ser feita
meide na conscidneia™®s |

A consciéneia é para-¢i mesma a sua medida.  Ela se d4 a sua prépria medida,
porque nela nunca exisie a separagio entre a verdade (ser-em-si) e o saber (ser-para-outro).
A medida que a consciéneia adota para medir 0 seu saber € 0 em-si, ou o verdadeiro.
Nesse caso, se, de um lado, chamarmos o saber de concelto ¢, de outro, denominanmos a
esséncia ou 0 em-si de objeto, 0 exame consistird em verificar se o conceito corresponde
a0 objeto.  Se, ao contrario, denominarmos a esséncia ou o em-si do objeto de conceito, e

se entendermaos por objeto o conceito enguanto objeto (o conceito como ele € para um

24 Hegel, op. cit., p. 69.
95 mid, p. 69.
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outm),. 0 exame consistird em venficar se o objeto corresponde ao seu conceito. O
essencial ¢ reter que os dois momentos: o conceito (ser para um outro) e o objeto (ser em-
si}, se encontram no interior da consciéncia. O filésofo que expecta esse devir da
consciéncia, nflo tem que apor critérios ou medidas, ao contririo, é deixando de lado tudo
o que niic ¢ posto pela consciéneia como em-si e para-si, que ele chegard a ela tal como é
nesse devir. Portanto, esta afirmagfo de que a consciéncia ¢ para si a sua prépria medida
mostra que ambas as determinacgGes (Saber e Verdade) s8o abarcadas pela consciéncia. De
modo que tais determinacfes emergem sempre na € para a consciéncia. Resta a
consciéncia a tarefa de apresentar os diferentes niveis de comparagio entre o Saber e a
verdade. Ela pode desenvolver essa tarefa porque as determinagBes de ambos os
momentos surgem da consciéneia, pois ela tem em si ignalmente tanto a diferenca como o

referir dos diferentes momentos.

1.2.2.3. A consciéncia se examing a si mesma

Admitindo que a medida e 0 que deve ser medido se encontram na prdpria
consciéneia, vemos que ela “se examina a si mesma”. O exame Consiste em comparar 03
dois momentos, vale dizer, em verificar se ¢ saber que ela tem do objeto corresponde ou
niio a esse objeto. A consciéncia €, assim, consciéneia do objeto e consciéneia de si
mesmo.¥¢ Enquanto consciéncia do objeto, ela € consciéncia natural, que € “apenas

conceito do saber”. Ela aceita aquilo que € diretamente representado, detém-se naquilo

96 Hegel, op. cit,, p. 70.
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que toma por verdadeiro, ou seja, na sua opinifio. Ela néio se da conta do que se encontra
por detrds deste “verdadeiro”™. Todavia a consciéncia, que além de ser limitada, tem
consciéneia da sua propria limitagio, nflo se satisfaz em acomodar-se ao limite. Surge ai a
inguietagdo que provoca 0 exame na consciéncia € pela propria consciéneia. Exame que,
como ja dissemas, supde a separagio dos momentos, & que jamais podera ser superada. A
consciéneia, que € “para si mesma seu congeito”, agora é consciéneia de si mesma, saber
do saber da verdade, que tem nela mesma a medida para o seu exame.

A consciéncia, como consciéncia de sl mesma, examina a consciéncia natural. Ela
acaba por ser a unidade da cisf3o sujeito ¢ objeto. Nessa cisfo, ela possui o seu ser ai, o
que torna possivel o trabalho do negativo sobre o saber que se revela inadequado ao
cbjeto. A inadeguagio ¢ produzida pela exigéneia de nexo com o concetto que, por sua
vez, impde a transformacio do saber ¢ de seu objeto. O real, no seio do qual a consciéneia
s¢ encontra, & efetivamente. Ele nega o seu objeto, exigindo a transformacfio do saber. “O
objeto parece, de fato, para a consciéneia, ser somente tal como ela o conhece. Parece
também que a consciéneia ndo pode chegar por detras do objeto (para ver) como ¢le ¢, nfio
para ela , mas como ¢ em si; ¢ que, portanto, também nfo pode examinar seu saber no
abjeto. Mas justamente porque a consciéneia sabe em geral sobre um objeto, ja esta dada

a distingdo entre (um momento de) algo que ¢, para a consciéneia, 0 Em-¢i, e um momento

que é 0 saber ou o ser do objeto para a consciéncia. O exame se baseia sobre essa
disting#o que ¢ uma distinglo dada. Caso os dois momentos nfio se correspondam nessa
comparaglio, parece que a consciéncia deve entfo mudar o seu saber para adequé-lo a0

objeto. Porém, na mudanga do saber, de fato se muda também para ele o objeto, pois o
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saber presente era essenciglmente um saber do objeto; junto com o saber, o objeto se torna
também um outro, pois pertencia essencialmente a esse saber. Com isso, vem-a-ser para a
consciéneia: o que antes era o Em-si ndo € em-si, ou seja, 56 era em si para ela (fiir es).
CQuando descobre portanto a consciéncia em seu objeto que o0 seu saber nfio lhe
corresponde, tampouco o objeto se mantém firme. Quer dizer, a medida do exame se
medifica quando o objeto, cujo padrio deveria ser, fica reprovado no exame™¥7 .
Constatamos, a partir dai, que a inquietude da consciéncia brota do seu auto exame.
Exame que por sua vez tem origem na diferenga existente entre o saber € o objeto.
(Quando ndo ba comrespondéncia entre ambos, nfio adianta a consciéncia mudar o saber
para colocd-lo de acordo com o objeto.  Ele ¢ saber de um objeto, por isso mesmo, se ele
mudar devera também mudar o objeto. A mudanga sera dos dois termos, com 1550 muda a
consciéneia, bem como a2 sua “unidade de medida”, porgque a consciéncia era a relagfo
entre eles. Portanto, nesta mudanga surge uma nova “figura da consciéneia”, ¢ um outro
momento na progressio do saber que se manifesta.

A apresentacfio que se efetiva leva a consciéneia a se compreender, néo a partir das
coisas, mas a compreender-se a Si mesma e as coisas a partir dela.  Para ela € o seu
préprio conceito, medida e exame. Como conceito que € para si mesma, a consciéncia € o
ate de ultrapassar os seus préprios limites, e, nisso, redescobre-se a s mesma tanto em
objeto como em seu ato. A suprassunglio do limitado constitul-se em seu proprio
movimento, onde ela permanece em si mesma enquanto “o conceito corresponde ao objeto

¢ o objeto ao conceito. A consciéneia dé a sua propria medida, significa entfio que o

97 Hegel, op. cit., p. 70 - 71.
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reportar-se, do objeto, da forma da consciéneia, the ¢ intrinseco; trata-se de uma
comparagio da consciéncia consigo mesma, tomando o em-si como verdadeiro para medir
o seu saber. Por ultimo, a consciéncia se examina a si mesma, e resulta dos principios
precedentes. O exame da verdade da consciéncia passa a ser entio o seu pfépn‘e
movimento. Neste exame o que se tem € a comparaglo daquilo gue € em-si e do saber que
ela tem dele, a fim de verificar se ha ou ndo correspondéneia entre eles. A nio
correspondéncia leva a mudanga nfo sé do saber mas também do seu padrio de medida.
Portanto, tomar como principio a consciéncta, significa considerar que aquilo gue &
conscifneia se apresentava como © em-si, nada mais € do que o em-si e para-s1 da

consciéneia mesma.

1.2.3. A apresentaciio e a experiéncia da consciéncia

Qs principios que norteiam a consciéncia sdo, por sua vez, as condigGes para o
desenvolvimento da expeniéncia da consciéncia. Hegel define a experiéncia da |
consciéneia assim:  “Esse movimento dialético que a consciéncia exercita em si mesma,
fanto em seu saber como em seu oObjeto, enquanto dele surge o nove objefo verdadeiro
para a consciéncia, € justamente o que se chama experidneia™® . A experiéneia, assim
compreendida, faz surgit & consciéncia um novo objeto verdadeiro. O movimentio

dialético que faz surgir o novo objeto para a consciéncia, permite elucidar um pouco mais

o lado cientifico da apresentagfio.

% Hegel, ap. cit., p. 71.
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A experiéneia €, na consciénela, a presenga do devir real, enquanto manifestaciio
do Absoluto. Isto implica que a experiéncia seja a totalidade. Faz-se necessirio ainda ciue
a emergéneia progressiva do real ndio se separe de sua origem e de seu fim. E, com efeito,
pela unidade de ambos que o processe tem a sua unidade e se integra na totalidade.
Segundo Teodore Adomo, o processe que se desenvolve na experincia supde como
necessdria a presenca de um absoluto, que é como um centro energético do movimento
que ele produz, latente ¢ atuante nos momentos singulares®® . Desse modo, o movimento
se torna necessario e teleoldgico, porque o seu fim j4 € o principio organizador, que the
prescreve o percurso e The antecipa o fim.

A consciéneia tem, na verdade, dois objetos: o0 em-si” € 0 “ser-para-cla” deste em
si. A constatagBio desses dois objefos coloca-lThe a ambigiiidade do verdadeiro. O
segundo destes objetos, 0 “em si-para-ela”, vem a ser, segundo Hegel: “uma representacio
ndio de um objeto, mas apenas de seu saber do primeiro objeto™®. Conformé o que foi
dito antes, toda mudanga no saber leva 3 mudanga do objeto que the € correspondente. Em
vista disso ¢ primeiro objeto se altera no movimento, deixando de ser-em-si para tomar-se
e i para a consciéneia.  Este novo objeto, o ser para-ela do em-si €, para a consciéncia,
o verdadeiro. O novo objeto: “contém o aniquilamento do primeiro, ¢ da experiéncia

=11 A experiéncia, com isso, aparece-nos como a produgdo necesséria de

feita sobre ele
seu objeto, como movimento finalizado por ele, e como idéntica a este mesmo objeto. Ela

n#io encontra o objeto desde fora, porque ele ¢ a totalidade do efetivar-se da consciéncia na

99 £ Theodor W, Adorno, Tres estudios sobre Hegel, pp. 81 - 84.
100 .

Hegel, op. oit., p. 71
7 fid., p. 71
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sen padrio de medida.

A passagem do “em-si” a0 “em-si-para-a-consciéneia”, produz o novo objeto, isto
€, ¢ ser-para-a-consciéncia do primeiro em-si como novo em-si.  Essa passagem
compreende dois momentos. O prnmeiro momentos é caracterizado pela “conversdo da
consciéneia”,  Neste caso, “mostra-se 0 novo objeto como vindo-g-ser mediante uma

conversio {Umkehrung) da consciéncia mesma™ ™.

A conversfo da consciéncia
significa que a consciéncia da as costas ao objeto {em-si) e se volta para o saber que tem
dele, para o em-si-para-ela. Neste retorno ela reflete sobre si mesma, ou seja, sobre a
representacio de seu saber do pnimeiro objeto. A reflexfio da conscineia nfio abandona
simplesmente o objeto para refugiar-se numa interioridade vazia. Pelo conirano, ¢ela
retme no em-si-para-ela o saber do primeiro objeto. O segundo momento € caracterizado
pela negaclio do primeiro em-si.  N#o se trata de uma negac¢fio vazia que abandona o que é
negado a medida que se afirma em outro objeto. O que se passa aqui € na realidade uma
negacio determinada que suprime e conserva aquilo que foi negado. E a suprassungo
{Authebung). A negaclo suprime o primeiro em-si, conservando-o e enriquecendo-0 no
em-si-para-a-consciéneia. Com efeito, esses dois momentos constituem um 56
movimento, a saber, o movimento dialético onde a consciéncia, a0 negar o objeto, amplia
o horizonte de sua reflexfio. Ao refletir sobre si, ela ultrapassa o que € verdadeiro para
esse objeto na diregiio da verdade (do Absoluto), assurmindo novas configuragbes € novas

atitudes. A consciéneia, ao ultrapassar os seus limites, produz o movimento dialético que

e Hegel, op. ¢it, p. 72.
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¢ 4 sua propria experiéncia e, simultaneamente, apresentagdo (Darstellung) do saber que
se manifesta.  Trata-se na verdade de um s6 movimento que incorpora a experiéncia da
consciéncia ¢ a apresentagfio.  Na experiéncia da consciéneia, esse movimento dialético
leva a producfio do novo objeto. Na apresentagfio ele produz sempre um novo momento,
ou uma nova figura da consciéncia, mostrando, ainda, que a sucess@o dessas figuras niio
obedece a uma simples ordem cronolégica. Mas a uma necessidade que a conduz ao
saber absoluto.  Portanio, nesse movimento a ciéneia n¥o s6 alcanca a sua realidade
efetiva, conquanto ja € a sua propna realizagfo.

A partir do que foi exposto até aqui, chegamos & compreensfio do que vem a ser a
experiéncia que se estrutura como o movimento dialético. A experiéneia aparece-nos,
entfio, como produclio necessaria de seu objeto, como movimento finalizado por ele, ¢
como idéntica a este mesmo objeto.  Ela nfo o encontra e nem o descobre fora, porque ela
¢ a totalidade que se efetiva.  Nessa totalidade, encontra-se o absoluto atuante, € o novo
objeto resulta da sua aglio. De modo que o conceito-medida da consciéneia nada mais ¢
do que o absoluto realizado nela propria. £ por isso que o novo objeto se apresenta como
provindo da prépria consciéneia.  Através da experiéneia, a consciéncia se desvela, por si
mesma ¢ a sl mesma, a partir de si mesma, porque a sua experiéncia ndo € a demanda de
uma exterioridade gratuita, e sim porque nela a consciéneia que se experimenta enquanto
sabe algo, aplica a si a sua propria medida. Com essa medida, a consciéncia procura
medir nas formas sucessivas do seu saber, a separagdo entre a certeza do seu saber e a

verdade do objeto, tendo em vista a suprassungfo desta separag@o que a levard a alcangar o
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saber absoluto onde a verdade da medida se revelara plenamente adequada 2 identidade da
certeza do sujeito e da verdade do objeto.

Constatamos, ainda, que nessa experiéncia desenvolve-se a oposigio entre a
“consciéncia observada” e a “consciéneia filoséfica”, observadora.  Isto se apresenta,
segundo Hegel, da seguinte maneira: “quando o que se apresentava primeiro & consciéneia
como objeto, para ela se rebaixa a saber do objeto - e 0 em-si se torna um ser-para-a-
consciéncia do em-si- esse novo objeto, e com ele surge também uma nova figura da
comsciéncia, para a qual a esséncia € algo outro do que era para a figura precedente”™®
Assim, a consciéncia constata que ao desaparecer-lhe o objeto anterior, surge-lhe
inesperadamente outro objeto.  Ela o apreende como slgo completamente novo, ¢ cré
descobrir uma verdade nova ¢ distinta da que possui. A esse propésito, Jean Hyppolite
observa: “A experiéncia aparece para a consciéncia como um descobrimento de novos
mundos, € 1850 ¢ assim porque esquece o seu devir, como o ceticismo que nfio vé além do
resuitado negativo de sua experiénela anterior, voltar-se para o seu pbrvir ¢ pdo para o seu
passado. N@o pode compreender que essa experiéneia era uma génese do que para ela é

7% 0 filésofo, por sua vez, é apenas o observador que reflete o

um novo obieto
surgmente do novo objete como resultado necessario da negagio determinada. O
surgimento do novo objeto é para o filésofo, além disso, o devir das figuras da

consciéneia,  Nesie devir o que muda € o padrio de medida que a consciéncia adota, para

s¢ examinar a cada nova figura. Seré o filosofo que, envolvido nesse vir-a-ser, desenvolve

' Hegel, op. cit., p. 72.
Wy Hyppolite, op. cit., p. 25-26,
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uma reflexdo sobre o padrio de medida que muda a cada nova figura. Ele vé& que a
necessidade dessa mudanga corresponde & necessidade imposta & consciéneia pela sua
suprassunco (Aufhebung), pois o surgimento da nova figura tevela nio s6 negacio e
conservacio da figura anterior, mas sobretudo a elevagfo da consciéneia.

O que dissemos sobre a “consciéneia observada” e o fildsofo parece permitir a
distingfio de duas dialéticas, a saber, “uma, a da consciéneia, imersa na experiéncia, outra,
gue ¢ somente para nos, o desenvolvimento necessiric de todas as figuras da
consciéneia”® . Entretanto, & preciso notar que estas duas dialéticas estabelecem entre si
uma relaglo dialética. Nesta relagio, constatamos que nfio hd descontinuidade entre o
“para nés” e a consciéncia entre a ciéncia e a experiéncia da conscidneia. A ciéneia é
divisada por Hegel na imanéncia da prépria consciéncia e segundo a necessidade desta.
Hegel afirma isso da seguinte maneira: “E por essa necessidade que o caminho para a
ciéncia ja € a ciéneia ele mesmo, e portanto, segundo seu contefido, é ciéneia da

experiéneia da consciéneia” 106

1.24. Coanclusio

Fundamenta todo o movimento do Espirito e da consciéncia a tese de que o

Absoluto niio deve ser somente substincia, mas também sujeito, um sujeito que se

manifesta a si mesmo e, por isso, possuidor de um saber de si, que é produzido pelo saber

o3 Hegel, La phénoménologie de Desprit, Trad. Jean Hyppolite, nota 27, p. 77.
% Hegel, op. ¢it., p. 72.
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que desenvolve do objeto em sua experiéneia. Essa expeniéncia entfio se revela histérica e
dialética. Enquanto histérica, ela vem a ser a exteriorizagdo do Espirito, isso o leva a sair
de si, a tornar-se outro e a retornar desta alteridade. O retomo a si s € possivel & medida
que ele se exterioriza no tempo e, por isso, o seu vir-a-ser que sabe ¢ que se mediatiza é a
histéria. Esse vir-a-ser vai se configurando como um processo de formagdo cultural que
leva o individuo particular a se tornar individuo universal.  Desse modo as suas
experiéncias sfo experiéncias de uma cultura desenvolvida no tempo. Esse processo de
formagfio cultural ¢ um processo de formagdo do sujeito para a ciéncia. Nele ocorre 2
exteriorizagdo e o retomo a si do Espirito como consciente de si.  Portanto esse PIocesso
de formagio cultural constitui-se no aprofundamento e imen‘orizagﬁo da substdncia
espiritual, que produz o em-si e para-si, para si mesma. Com isso, ela se torna o proprio
movimento do Espirito em busca do saber-de-si, que vem a ser saber absoluto.

A experiéncia, enquanto dialética, se constitii da apresentagfio (Darstellung) da
consciéneia. A apresentagio compreende a série de momentos da consciéncia que, por
sua vez, contém as experiéncias. A sucessdo desses momentos niio obedece 4 uma ordem
cronolégica. Mas ¢la obedece 4 necessidade que se impde & consciéncia de alcangar o
saber absoluto. O percurso permite 4 consciéneia natural elevar-se 4 consciéncia
filosofica.  Por isso a consciéncia é chamada a transcender constantemente os seus
proprios hmites.  As experiéncias se caracterizam como o movimento dialético. Este
movimento é produzido por uma consciéncia cindida entre o saber e a sua objetividade. A
partir dessa cisfio a consciéneia desenvolve a reflexfio sobre o seu saber do primeiro

objeto. Esse saber é conservado no novo objeto que se tomard o novo si da consciéncia,
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Submetida & suprassungfio dialética, a consciéncia avanga momento a momento em

direc@o ao seu fim, qual seja, o saber absoluts. Fle submete, portanto, as figuras da

consciéncia ao rigor de um desenvolvimento necessario.
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CAPITULO 2

A experiéncia da consciéneia.

1.1, Introduciio

Neste capitulo, tencionamos investigar como se desenvolve a experiéncia da
consciéneia.  Com este propésito, nés nos deteremos apenas no estudo da secdor
Consciéncia. Consideraremos assim o seu conteiido, que se divide nestas trés figuras:
certeza sensivel, percepgdio e entendimenio.

Afirmamos, inicialmente, que esta divisfo ndo isola as partes, Iimitaﬁdo—as a uma
simples indicagdo dos seus elementos constituintes e das suas relagdes. E por isso que
pretendemos, de um lado, visualizar a movimentagfio dialética, intrinseca a cada figura, e
de outro aquela que & correspondente 4 totalidade da secfio. Nesse sentido, analisamos a
experiéneia interna com a exposigho do saber que manifesta. Efetivando, sempre na
diregdio do nove objeto, a suprassungio do saber ¢ do objeto segundo sua apresentagio
inicial, uﬁa nova verdade se anuncia. Ela indica com isso a elevacgo da consciéncia 2 uma

figura superior, nesse seu trajeto rumo ao saber absoluto.
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A partir dessa andlise indicamos, de modo geral, a experiéncia que se realiza. Na
certeza sensivel, encontraremos com efeito o movimento dialético que se d4 entre a
esséncia e o exemplo. Primeiro, o objeto & a esséncia e o ey 6 o exemplo. Em seguida, o
eu € a esséneia ¢ o objeto, o exemplo. Finalmente, tem-se como resultado um movimento
composto por diversos momentos, sendo gue o novo objeto a ser experimentado € um
untversal.

Ao nivel da percepglio, o movimento anterior é suprassumido ¢ um novo elemento
€ posto, qual seja, o apreender necessrio. Tnicialmente, a verdade se encontra no objeto,
como o meio da coisidade. A consciéncia percebe depois a desigualdade da coisa, De
modo t.jue a consciéneia possui em si mesma uma verdade oposta. No final, a coisa se
torna o inessencial necessdrio; esta tem como resultado o ingresso da consciéncia no reino
do entendimento. O novo objeto serd entiio a universalidade incondicionada.

No Entendimento, o processo da experiéneia leva 4 duplicagdo do objeto e da
consciéncia. Nele desenvolvem-se os momentos da forga, da explicagio e do Infinito, até

resultar na universalidade incondicionada subjetiva.

2.2. Certeza Sensivel

A apresentaco (Darstellung) inicia-se com as experiéncias da certeza sensivel
(sinnliche Gewissheit). “O saber que de inicio ou imediatamente & nosso objeto, nio pode
ser nenhum outro senfo o saber que ¢ também imediato: saber do imediato ou do essente

(sefende). Devemos proceder também de forma imediata ou receptiva, nada mudando
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assim na maneira como ele se oferece, e afastando de nosso apreender o conceituar™'?’
Destacamos, neste fexto, que o objeto para nés, nio é um objeto qualquer, mas o saber
imediato & ndo pode ser outro. Entretanto, para nds esse saber j& esta mediatizado, porque
cle se efetiva através da suprassunciio, onde ocorre a negaclo da negagdo. O fildsofo vé
assim porque a sua medida do saber ¢ a medida da Ciéneia, ou seja, do saber absoluto. O
seu procedimento diante do objeto (saber imediato) deve cuidar para nfio introduzir no
saber imediato nenhuma mediagio, afastando da sua compreensfio o conceituar. Vejamos,
entdo, como se apresenta a certeza sensivel.

Comegamos pela relaglio entre o saber e o seu objeto, tal como se estabelece neste
mnicio. O ponto de partida é um saber imediato ou saber do imediato; que tem como objeto
o 1mediato ou o essente. O objeto, neste momento, € apenas em-si, quer dizer, nfo € um
em-si-para-a-consciéneia. O objeto simplesmente €. Isso é o que diz o saber imediato.
Segundo J. Hyppolite: “Tal ¢ a certeza sensivel; sabe o ser ¢ sabe unicamente o ser,
porgue desaprova toda e qualquer mediagiio que pudesse alterar o seu objeto. A certeza
sensivel nfio se desenvolve como consciéncia que se representa diversamente as coisas ou
as compara entre si, pois 1550 obrigaria a inter-véngéo de uma reflexfio que,
consegfientemente, levaria a substituigiio do saber imediato por um saber mediato™?’ .

| A certeza sensivel se apresenta como um conhecimento, cujo contetido é o mais
rico ¢ cujo modo € o mais verdadeiro. Come conhecimento se mostra de uma rigueza sem
fim. Ela se expande no espago ¢ no tempo € penetra no interior de um fragmento obtido

nessa expansio. Como conhecimento verdadeiro, toma o objeto que tem diante de si, em

107 Hegel, op. cit., p. 74
107 I. Hyppolite, op. cit., p. 85.
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toda a sua plenitude. Ela estd certa de conhecer o objeto tal como ele é. A certeza
sensivel, por isso, “se faz passar a si pela verdade mais abstrata e mais pobre (...}. Do que
ela sabe, 56 exprime isto: ele . Sua verdade apenas contém o ser da coisa; a consciéncia,
por seu lado, 56 estd nessa certeza como puro Eu, ou seja: Eu s6 estou ali como puro este,
¢ 0 objeto, igualmente como puro isto. Eu, este, estou certo desta coisa; néo porque Eu,
enquanto consci@neia, me tenha desenvolvide ¢ movimentado de muitas maneras o
pensamento. Nem tampouco porque a coisa de que estou certo, conforme uma multidio
de caracteristicas diversas, seja um rico relacionamento em si mesma, ou uma multiforme

relago para com outros™

Destacamos, nesse texto, que a certeza sensivel expressa-se
sabe algo que estd diante de si. Sem contudo, dizer algo sobre si e sobre o sen saber. Ela
atem-se aquilo que simplesmente é.  FEla visa somente isso que é. N#o ocorre-lhe
consultar sequer uma outra instincia do saber que the oferega esclarecimentos a respeito
da seguinte questdo: porque o ser &

A imediatidade € a medida desse saber sensivel. Fssa imediatidade s6 & possivel
porque, de um lado, o sujeito se apresenta como puro Eu, puro este que n#o possui um
multiforme representar ou pensar; de outro, o objeto que se apresenta como puro isto, que
simplesmente €, sem sofrer a mediagio de muitas propriedades. A relacio entre o puro Eu
e 0 puro objeto s6 poderd ser uma relagfo imediata, uma vez que tanto o Fu como o objeto
sho singulares. “O singular sabe o puro este, ou seja, sabe o singular™’®, De modo que

essa singularidade ndo contém em si a negagfo determinada ou a mediac8o. Se a certeza

sensivel esta se vendo como wma relagdo imediata, o filésofo, que acompanha, observa e

108 Hegel, op. cit, p. 74.
109 Cf M. Heidegger, La ‘Phénoménologie de Desprit’ de Hegel, p. 101-104,
110 Hegel, op. ¢it, p. 75.
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vé comn penetracio (Einsichr) a sua experiénela, constata outra coisa. Ele vé que esse
saber sensivel ¢ pobre, pois ele ¢ unilateral ¢ relativo, e que a certeza sensivel nfo € essa
pura imediatez que ela acredita ser. Com essa certeza se passa uma ilus3o, cuja origem
esta no momento que expressa o seu objeto dizendo: ele é. Fla tenta, com 1sso, captar o
inefavel. Entretanto o inefével é apenas apontado ¢ ndo captado, mostrando que aquilo
que ¢ apenas sentido sem ser expresso, nfo tem verdade. A certeza sensivel capta, entfio, 0
contrario do que visa. Ao visar o puro isto {objeto), ela diz que isto & Ao enunciar: o isto
¢, a certeza sensivel enuncia um universal. Constatamos que a linguagem leva a certeza
sensivel a dizer o contrério do que visa, justamente porque esta visa o singular, enquanto a
linguagem enuncia o universal. O sensivel por meio da Imguagem ¢ enunciado como um
universal, ou seja, o simples que ¢ sabido por meio da negagdo. A linguagem ¢, entdio, o
mais verdadeiro, porque enuncia o universal. Ela provoca a inversfio na certeza sensivel,
que possa ter o universal como o seu verdadeiro e nfo o singular. A linguagem
conseqiientemente, liberta a consciéneia da unilateralidade e do relativismo. Permite-lhe
avangar na direclio do saber absoluto. Nisto se encontra a natureza divina da Iinguagem, a
saber: “O falar tem a natureza divina de inverter imediatamente o visar, de tornd-lo algo

»111

diverso, ndo o deixando assim aceder & palavra Observamos, com J, Hyppolite, o

seguinte: “Ao criticar as pretensdes da certeza sensivel, Hegel critica todo saber imediato,
toda filosofia da intuigdo ou do “alogon”, filosofias que renunciam a pensar para nos

) . . 112
conduzir novamente ao inefével, ou seja, ao puro ser (.0,

131 Hegel, op. vit, p. B2,
112 . Byppolite, op. cit, p. 88,
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A certeza sensivel ndo se sustenta mais como pura imediatez. Fla mostra-se como
um exemplo dessa imediatez. O exemplo (Beispiel) ¢ o que esta em jogo (Spiel). Neste
jogo o visar produz somente um exemplo do “ser que é”. O visar do isto € apenas
exemplificante. Contudo o exemplo é algo que estd em jogo; por isso o visar faz com que
aquilo que & visado entre em jogo com o isto. Aquilo que st no jogo € relativo, unilateral
e singular. O jogo desenvolve-se na diferenca que, a partir de agora, se instala entre o Eu e
o objeto. Com 1350 0 sujeito tem a certeza por meio do objeto, € o objeto $6 € por meio do
sujeito. Desenvolve-se, portanto, o jogo entre a esséneia ¢ o exemplo.

Para nos, essa diferenca exige a mediagio. Conforme diz Hegel: “Eu tenho a
certeza por meto de um outro, a saber: da coisa; e essa estd igualmente na certeza

mediante wm outro, a saber, mediante o Eu™.

Vemos que ndo ¢ uma diferenga
provocada mas encontrada na propria certeza sensivel. A partir dessa diferenga tem inicio
a experiéncia da consciéneia que, nesta figura, se desdobrard em trés momentos, onde s¢
gfetiva o jogo entre o essencial e ¢ inessencial. Primeiro: o em-si (¢ objeto)
imediatamente se impde como essencial, ¢ o saber como inessencial. Segundo: o para-si, o
saber, é o essencial e o objeto o inessencial. Terceiro: o em-si ¢ para-si, a relacgfio
reciproca entre o sujeito € o objeto sé impde como a verdade essencial. Portanto, a certeza
sensivel que toma inicialmente o imediato como a sua verdade, ndo o enconira, nem no
objeto ¢ nem no sujeito. Ela {az, entfio, a experiéncia da lingnagem, do universal e da

mediacio. Passa a se definir pela relagfio que se desenvolve entre os seus termos, e obtém

como resultado dessas expeniéneias um novo objeto: o universal senstvel.

113 Ihid., p. 75.
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2.2.1. © ohicto ¢ a esséncia (Wesen) e o saber, o exemplo (Beispiel)

Tem infcio o movimento entre a esséncia e o exemplo. A articulacfio desse
movimento ¢ a dialética do “isto” (das Diese) e da opinifio (Meinung). O obieto imediato
¢ considerado como a esséneia e como o verdadeiro (Wahre): “ele €, tanto faz que seja
conhecido ou ngo”114 . Em contrapartida, o saber do objeto, o mediato, o exemplo & o
inessencial. Dai decorre que o objeto ¢, independentemente de ser sabido ou nio.
Enquanto que o saber pode ser ou nfio, ele ndo € quando o objeto niio é.

O objeto, ou isto ¢ considerado no duplo aspecto do seu ser: como agora (Jetzf) e
como aqui (Hier). Assim se desencadeia a dialética do isto, onde a esséncia € o obieto (o
dado sensivel) e o exemplo € o Eu, o saber. Perguntamos: O que € o agora (Jetzr)? O
agora € a noite. Ao anotarmos essa afirreaclio e, posteriormente, ao fazermos a sua leftura,
constatamos que 0 agora no € mais a noite e sim o dia. O agora mudou. Verificamos que
apesar da mudanga, 0 agora se conservou como um agora que nfo é o dia € nem a noite.
Ele permanece porém como um negativo em geral, mantendo-se como um mediatizado,
uma vez que o outro ndo €. Permanece simples e indiferente, sem ser afetado por esse seu
ser outro. O resultado alcangado com esta mediago de negative € um ser simples, ou o

universal (dligemein). Logo, o universal € a verdade da certeza sensivel, afirmando que o

isto {Diese) € universal, Como tal € o ser em geral.

114 Hegel, op. cit., p. 75.
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Com o aqui (Hier), desenvolve-se 0 mesmo movimen{o dialético. “O agui, por
exemplo, € a arvore. Quando me viro, essa verdade desvaneceu, ¢ mudou na oposta, o
aqui nfio € uma grvore, mas antes uma casa”15 | O aqui também permanece sem ser
afetado por esse ser-outro, indiferente a ser uma cesa ou uma 4rvore. O objeto
considerado como o simples e o imediato revela-se como uma simplicidade mediatizada,
ou como universal. O universal que ¢ entendido nesse momento “como um tal simples
que € por meio da negacfio; nem isto nem aquilo nfo isto -, e indiferente também a ser isto
ou aquilo. O universal, portanto, é de fato o verdadeiro da certeza sensfvel”116

Alcangado este ponto, a Certeza Sensivel sabe que a negagfio e a mediaco nio Thes
sdo inessenciais; ela ab_andona aquela imediatidade que, inicialmente, constitufa o objeto.
150 posto, ¢la prepara a passagem para o outro momento. Esta passagem se efetua com a
comparagio da relago inicial do objeto ao saber com a relagio que surge deste processo ,
ein que a negacdo age como mediagio. “O objeto, que deveria ser o essencial, agora é o
mnessencial da certeza sensivel, (...} pois ela agora se encontra no oposto, isto ¢, no saber
que antes era o inessencial. Sua verdade estd no objeto como meu (Meinem) objeto, ou
seja, no visar (Meinen): o objeto é porque Eu sei dele”117 |

Nesse primeiro momento da certeza sensivel, pode-se observar o movimento
dialético que marca a experiéncia: a dialética se efetiva na suprassungdo (Aufhebung), que

contém a negagio determinada como a mediacio imanente ao seu processo,

115 Fegel op. cit,, p. 77.
H6 mid., p. 76,

17 mid, p. 77, Observamos nessa passagem o jogo gque Hegel faz entre o pronome possessivo “mein”
{meu} e o verbo “meinen” {opinar, visar). Talvez ele esteja querendo indicar com jsso a unilateralidade da
consciéncia natural,
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2.2.2. O saber ¢ o essencial (Wesen) e o objeto, o exemplo (Beispiel)

Nesse momento o eu vai ser tomado como o universal. O que significa que a forga
da verdade da certeza sensivel se encontra agora no eu, ou seja, na imediatidade do meu
ver ou do meu ouvir. A certeza que tenho dos objetos se sustenta no fato de que eles s3o
meus objetos e porque eu possuo um saber sobre eles. Os termos agora e aqui, que
comstituem a dialética anterior, sio expostos assim: o agora é dia porque eu o vejo. O aqui
¢ drvore porque gu o vejo. O aqui e o agora ndo se desvanecem, porgue eu os mantentho.

Ocorre, entretanto, que a certeza sensivel volta a experimentar a dialética

desenvolvida no momento anterior. “O agora € dia porque Eu o vejo; o aqui € uma drvore

pelo mesmo motivo. (..) Eu vejo a drvore e afirmo a drvore como o agui; mas um outro Eu

vé 4 casa e afima: o aqui ndo € wma arvore, ¢ sim uma casa. As duas verdades t8m a
mesma credibilidade, isto €, a imediatez do ver, e a seguranca e afirmacfio de ambos
quanto a seu saber, uma porém desvanece na outra” 18 | O eu nfo desaparece ¢ permanece
como universal, cujo “ver nfio é um ver da arvore, nem da casa;” mas é um ver simples
que, embora mediatizado pela negaciio dessa casa, etc., se mantém simples e indiferente
diante do que estd em jogo: a casa, a arvore”119

A partir dai, a negaciio € introduzida como mediacio: wm simples ver, mediante a
negagfo da casa, se forna simples e indiferente a proposito dos demais objetos. Neste

momento, a expeniéneia introduz a movimentagio entre a pluralidade dos diferentes eu.

118 Hegel, op. cit,, p. 77.
U5 mid, p. 78.
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Assim: “Quando digo: Eu, este Eu singular, digo todo Eu em geral; cadaum é o que digo:
Eu, este Eu singular”120 . O que a certeza sensivel experimenta é que sua esséncia ndo
esta nem no Eu, nem no objeto. Desse modo, a verdade que fora colocada no ¢u serd
suprassurmnida no momento seguinte, aquele em que a certeza sensivell coloca como a sua
esséncia a totalidade da sua experiéncia, ou seja, a relagfo entre sujeito - objeto. “Assim,
¢ $6 a certeza sensivel toda que se mantém em si como imediatez, e por isso exclui de si

toda oposicio que ocorria precedentemente” 12

2.2.3. A totalidade da Certeza Sensivel.

A certeza sensivel experimenta, neste terceirdo momento, o objeto € o eu como
universais: com isso ela nfo se deterd mais num momento ou no outro, onde o objeto é
contraposto ao eu, ou o eu ao objeto. Ela se encontra na sua totalidade, que se coloca
como o imediato. “Portanto ndo interessa a essa imediatez pura o ser-Outro do aqui como
Arvore, Que passa para um aqui que ¢ nfio-drvore, nem o ser-Outro do agora como dia, que
passa para um agora que € noite; nem um outro Eu com algo outro por objeto. A verdade
dessa imediatez se mantém como relagio que-fica-igual-a si mesma, que entre o Euo e o
objeto ndo faz distingdio alguma de essencialidade e inessencialidade, por isso também
nela em geral ndio pode penetrar nenhuma diferenca™ 22  Considerada pois em sua

imediatidade, a certeza sensivel ndo faz mais nenhuma disting@o entre o essencial € o

120 Heggel, op. cit., p. 78.

121 mid, p. 78,
122 Hegel, op. <it., p. 78
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inessencial; ela assume porém como sua verdade a relacio entre o objetoe o en. Ela se
mantém firme nessa relaglo imediata.

A consciéneia filosofica, que até aqui acompanha como observadora a experiéncia
da certeza sensivel, vai nesse momento ao encontro desta e faz com que ela indique
(angfzeigr) esses agora, aqui ou Eu que ela afirma. No primeiro caso, o agora é a arvore.
Entretanto, quando vem indicado o agora determinado, o agora que ¢, ¢ um outro que o
indicado. Esse agora indicado nfio tem a verdade do ser, ele indica ao contrario um nio-
ser. Vejamos, na citagdo que segue, 0 movimento dialético que vai expondo os momentos
da certeza sensivel: “Vemos, pois, nesse indicar s6 um movimento ¢ o seu curso, que é 0
segwinte: 1) indico o0 agora, que € afirmado come o 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 estd suprassumido; 3) Mas o-que-foi nfio é,
suprassumo o ser-que-foi ou o ser suprassumido - a segunda verdade; nego com isso a
uegagdo do agora e retorno 2 primeira afirmacfio de que o agora €. O agora e o indicar do
agora 580 assim constituidos que nem o agora nem o indicar do agora sfo um Simples
imediato, € sim um movimento que contém momentos diversos. Pde-se este, mas ¢ um
Qufro que ¢ posto, ou seja, o este € suprassumido. Esse ser Outro, ou suprassumir do

primeiro, é, por sua vez, suprassumido de novo, ¢ assim retoma ao primeiro. No entanto,

gsse primeiro refletido em si mesmo nfio € exatamente o mesmo que era de infcio, a saber,

um imediato; ao contrério, ¢ propriamente algo em si refletido ou um simples, que

permanece no ser-Outro o que ele €. um agora que € absolutamente muitos agoras; e esse

£ o verdadeiro agora, 0 agora como simples dia que tem em si muitos agoras ou horas.
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Fase agora-uma hora - € também muitos minutos, € €sse agora igualmente muitos agoras, €
assim por diante. Assim, o indicar (dufzeigen) € ele mesmo o movimento que exprime o
que em verdade ¢ 0 agora, a saber: um resultado ou uma phurralidade de agoras rejuntados,
e indicar & 0 experimentar que 0 agora ¢ universal”123 .

O mesmo ocorre com o aqui. O aqui indicado nfio ¢ este aqui, mas um diante €
atrds, um acima e abaixo, um & direita ¢ 4 esquerda. Enfim o que é indicado é um
negativo, em que O agora ¢ O aqui s&o suprassumidos. Eles possuem a mediagio em si
mesmos; bem como a unidade da universalidade e multiplicidade dos termos singulares.

A passagem que acima citamos mostra a importdncia da mediagio para o processo
dialético de reflexfio. A negagio determinada ¢ o meio pelo qual ocorre a passagem para
niveis mais elevados da verdade da certeza sensivel. Constata-se que o resultado do
processo inclul em si a mediagfio dialética ¢ ndo se trala mais daquilo gue se tinha no
inicio, pois o resultado se constitul como um ser gue ja inclui em si a reflexfio. Ele se
constitui também como uma certa unidade no mltiplo. “B claro que a dialética da
certeza sensivel nfio € outra coisa que a simples histéﬁa de seu movimento ou de sua
gxperiéncia; e a certeza sensivel mesma néo € outra coisa que essa historia apenas. A
comsciéncia natural por esse motivo atinge sempre esse resultado, que nela € o verdaderlro,
e disso faz experiéneia; mas torna sempre a esquecé-lo também, e comega de novo o
mevimento desde o infcio™ " .

No inicio dessa expgriéncia da certeza sensivel, a coisa era tomada como o

inefavel. Ela era considerada como o que simplesmente &. Tal inefabilidade da coisa ndo

123 Hegel, op. cit,, p. 79 - 80
124 Hegel, op. cit., p. 80.
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se sustenta mais a essza altura do movimento. Porque: “Quando digo: uma coisa sipgular,
eu a enuncio antes como de todo universal, pois uma coisa singular todas s#io; {...), ¢ 0 que
eu disse foi sempre e somente o universal”'> . A consciéncia que considerava a coisa
indizivel pela linguagem sabe, nesse momento, que ja zi_ exprimiu como universal com as
suas propriedades. Com efeito, a verdade da certeza sensivel nfo ¢ mais o saber do
imediato, ¢ sim o apreender do verdadeiro. O objeto assim apreendido (percebido) € uma

coisa com diversas propriedades, em que a negagfio permanece exterior ao seu saber,

2.3, Percepcio

A nova figura da consciéncia é denominada de “Percepgdc ou: a coisa ¢ 2
s w126 I . ~ . o .
ilusgo™™ . Ela adota como seu principio; o umiversal. S@o, por 1sso, universais s seus
momentos: o Eu e o objeto. A Percepgo ndo adota por acaso esse principio, porque o
universal foi o resultado obtido pelas experiéneias efetivadas pela certeza sensivel. De
modo que para nds esse universal sensivel é a verdade da certeza sensivel, e nasce
necessaniamente das experiéncias feitas por ela.  Assim essa nova figura (Percepgio)
provém de uma génese necessaria da figura anterior. Analisamos a nogfo de necessidade

inerente 4 experiéncia, no capitulo anterior'”’

. Nessa analise constatamos que a
necessidade nfio ¢ uma simples condi¢do imposta pelo j& experimentado aquilo que serd
experimentado, determinando-o. Ou sefa, ndo ¢ a necessidade encontrada na nogfio de

causalidade. Mas é a necessidade imposta pela atragio que o fim exerce sobre os

momentos da experiéncia. Com isso a necessidade n#o resulta somente do que ja passou,

123 oid, p. 82.
126 Ibid, p. 83.
127 CFf capitdo I, p 52.
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mas, sobretudo, do que vird, Hegel nfio confinma explicitamente este sentido da nocio de
necessidade nesta figura. Todavia o filosofo ao inspectar a estrutura da seclo consciéneia,
descobre que a Percepglo é um “medium” e, como tal, faz a mediagdo e a passagem da
certeza sensivel ao Entendimento. Portanto, a Percepclio € necesséria, tendo em vista o
resultado das experiéncias anteriores, bem como o que ainda serd experimentado porelae
pela figura posterior, a saber: o Entendimento. Por isso, Hegel afirma o seguimé: “1nosso
apreender da percepglio ndo € mais um apreender aparente, como o da certeza sensivel,
mas sim um apreender necessario™ .

O novo objeto que € o em-si-para a Percepglo, ndo serd o isto suprassumido da
certeza sensivel como este isto. A Percepcdo apreende o isto como verdadeiro e como
universal, ou seja, como um simples que € por meio da negacio determinada. O sensivel
tornou-se um universal.  Ele € o isto que serd determinado pelas propriedades. Ele & o
novo objeto da Percepglio que se apresentou como o “simples que é mediatizado™ ou como
uma “coisa de muitas propriedades”. Segundo Hegel, pertence a Percepgdio “a riqueza do
saber sensivel e nélo 4 certeza imediata, na qual s6 estava presenta como algo em jogo-ao-
ladeo (ﬁez‘espie[)”m .

A suprassun¢do do objeto da certeza sensivel desenvolveu-se no seu duplo sentido:
da negagfio ¢ da conservagfo. Primeiro; o isto € posto como nfo isto, sofrendo uma
negacio determinada, ou seja, a negaclio de um contetdo. Segundo: o ser &, neste

moemento, umn universal que conserva pela mediagio e pela negagfo o singular que era o

objeto da certeza sensivel. O singular € conservado como propriedades que relacionam-se

128 Hegel, op. cit,, p. 83,
122 Ihid,, p. 84,
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¢ coexistem entre si. O sensivel é conservado nfio como singxﬂar visado, mas como
propriedade.  Assim, o universal sensivel é o meio onde se encontram todas essas
propriedades. Hegel, sobre esse novo objeto, observa que: “Esse meio universal abstrato,
que pode chamar-se cofsidade em geral ou pura esséncia, nfio é outra coisa que o agui € 0
agora COMO Se MOostrow, 2 saber: como um conjunto simples de muitos termos™° |

Noés vemos que, a0 longo das experiéneias da Percepgfio, o universo sensivel sera
suprassunido. O movo objeto que emergird dessas experiéneias serd a universalidade
absoluta incondicionada. A verdade da percepcdo ndo serd entdio o universal sensivel.
Sera, sim, essa universalidade indistinta ¢ indeterminada; obtida gradativamente neste
movimento dialético. Movimento que se efetiva em s momentos. Primeiro: é o
momento onde o objeto predomina sobre o Eu. No segundo momento o eu predominard
sobre o objeto. No terceiro momento, predominard a relagfio entre o Eu ¢ o objeto, que
proporcionard # passagem para a terceira figura.

Esse movimento dialético tem inicie com a diferenca que se estabelece entre o
perceber € o objeto. A partir dela desenvolve-se o jogo entre os elementos da Percepgio,
onde ora um ¢ tomado como essencial, ora outro. Tal como na primeira experiéncia da
figura anterior, o objeto percebido sera, inicialmente, considerado o essencial e o perceber
inesséncial.

Nesta figura, Hegel toma como referencial a substdncia de Espinoza ¢ as mdnadas
de Leibniz. Para Espinoza a substincia se exprime nos seus atributos, ordenados segundo

a “voncatenatio intellectus” e segundo “a concatenatio naturae”. Ela, porém, se exprime

130 Hegel, op. cit,, p. 85.
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segundo uma reflexfio que Ihe é externa. J4 Leibniz proclama, segundo Hegel: “o ser em-
si do distinto e da individualidade nas diversas méonadas™'. Leibniz opde toda mdnada
determinada, transitria e a absoluta pluralidade de substancias individuais (moénadas) a
substdncia umica, geral e simples de Espinoza. Entretanto, a mdnada, unidade negativa de
suas propriedades, ¢ insuficiente. Afinmamos, com J. Hyppolite que: “a intrinseca
determunidade que permite 4 ménada discernir-se de qualquer outra ménada, € também o
que a pde em relagdo com a outra monada, e, além disso, esta relagio € a negaco do ser
para-si”. Por isso, Hegel “trata de superar definitivamente um coisismo que ascende desde
a consciencia comum até a uma metafisica da substincia, que ndo é negatividade absoluta
ou da mOnada - sem portas ¢ nem janelas. De outro lado, essa metafisica dogmatica néo é
corrigida por meio de uma filosofia critica que procura discernir a parte que corresponde 4
nossa reflexo na apreensio do verdadeiro. O verdadeiro nfio é uma coisa, uma substincia
ou uma moénada. Ele € sujeito, ou seja, identidade da identidade e da njo-identidade, devir
de si mesmo. Manifestar-se fora, em sua exterioridade, para pdr-se e refletir-se a si mesmo
nesse exterior. Chegamos a um universal que se pde a si mesmo, eu cercando em si a sua

propria mediagio™ .

Hegel, portanto, promove a superagio tanto da substincia, como
umidade positiva, como da ménada, como unidade negativa. Com isso, obtemos como
resultado das experiéneias de Percepgfio, o “umiversal incondicionado”, que ¢ em si

conceito, sem ser, ainda, saber de si, ou conceito de si.

131 Hegel, Lecciones sobre la Histdria de Ia Filosofia, vol. 111, p. 343.
132 ] Hyppolite, ap. cit., p. 104-109,
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2.3.1. - O momento da coisa

Nesse momento o verdadeiro € o objeto que, por isso, ¢ indiferente ser ou ndo
percebido, isto €, messencial. Constatamos que na certeza sensivel o isto (Dieses) foi
apresentado como uma negacdo determinada que contém o: este isto. Resultou disso, a
constituigdo do sensivel como um uﬁiversal, ou seja, como aquilo que vai ser determinado
através de uma propriedade. “O principio do objeto - o universal - ¢ em sua simplicidade
um mediatizado (vermitieltes), assim tem dé exprimir isto nele, como sua natureza: por

conseguinte se mostra a coisa de muitas propriedades. Pertence & percepedo a riqueza do

saber senéivel, ¢ ndo 4 certeza imediata, na qual s6 estava presente como algo em jogo-ao-
lado. Com efeito, s6 a percepgdo tem a pegaclio, a diferenca ou a miltipla variedade em
sua esséncia”™ > .

A suprassun¢do é apresentada nesta passagem com o seu duplo significado, qual
seja, o de negar € o de conservar. Se a certeza sensivel tem como seu ser a singularidade, a
pereepedo tem como seu ser o universal, gue possul em si a mediagfo. Em tal mediacio o
ser expressa o negativo, por 1550 ele se toma uma propriedade diferente e determinada.
Nele ocorre a relagfio entre si de diferentes propriedades colocadas umas diante das outras.
Essa universalidade ¢ experimentada como o meio onde se localizam todas as

determinidades (Bestimtheiten), FElas sfo experimentadas como que fazendo parte da

universalidade. Nesse meio universal e abstrato, o que se vé& nada mais € que a mesma

133 Hegel, op. cit., p. 84
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dialética do aqui ¢ do agora, mas suprassumnida no universal. “Enguanto expressa na
simplicidade do universal, essas determinidades - que a rigor s6 s3o propriedades por meio

de uma determinaciio ulterior que Thes advém - relacionam-se consigo mesmas, e 30

indiferentes umas as outras. Cada uma é para si, livre da outra. Mas a universalidade

simples, igual a s1 mesma, ¢ de novo distinta e livre dessas determinidades. Ela ¢ o pure

relacionar-se-consigo ou o meio onde sdo todas essas determinidades. Interpenstram-se
aela como uma unidade simples, mas sem se tornarem; porque sfo indiferentes para si,
justamente por meio da participaco nessa universatidade™

A universalidade simples, distinta e independente dessas propriedades, nada mais é
gue a coisidade (Dingheit) que the serve de meio. Hegel apresenta o exemplo do sal. O
sal ¢ um simples aqui, ¢ a0 mesmo tempo maltiplo. Ele ¢ branco e também sépido,
também cibico, ¢ também pesado, etc. Percebemos que todas estas propriedades se
encontram num simples aqui, no qual se interpenetram. Temos um mesmo aqui para todas
as propriedades. Elas ndo se afetam mutuamente por essa interpenetragdo. O branco néo
muda o cubico, ambos nfio mudam o sdpido, etc. Cada propriedade, como um simples
relacionar-se consigo, se deixa tocar relacionando-se & ouira, através do indiferente
também (guch). Este também €, por sua vez, a universalidade, ou a propria coisidade.

Esse meio ndo pode ser somente um também, porque uma determinidade € na

medida em que se diferencia de outras determinidades e a elas se relaciona como

contraposta.  Propriedades que se opSem nfio podem coexistir nesse mesmeo meio. Tal

134 Hegel, op. cit., 5 84. 85,
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negagio ou contraposico vem a cair fora do também ou desse meio e unidade indiferente.
Conseqlientemente, o meio ¢ um uno, enquanto unidade excludente.

“0 uno € o0 momento da negagdio tal como ele mesmo, de uma maneira simples, se
relaciona consigo e exclui o Outro; ¢ mediante isso a coisidade é determinada como

cnisa”135

Dal decorre a compreensio da universalidade que se constitui a partir da
imediatidade do ser ¢ da sua negacfio. A coisa, plenamente constituida, é a verdade da
percepedio,  Ela resultou portanto desta relaciio das determinidades com os momentos_
essenciais, como também € como une,

Hegel, a0 fim desse momento dialético que € o conceito simples da coisa,
esquematiza o que € a coisa: “I- a universalidade passiva e indiferente, o também das
muitas propriedades (ou antes “materiais”); 2 - a negagfio, igualmente como simples, ou
o Uno - 0 excluir de propriedades opostas; 3 - as muitas propriedades mesmas, o
relacionamento dos dois primeiros momentos, a negagio tal como se relaciona com o

=136

elemento indiferente ¢ ali se expande como uma multidio de diferengas Depreende-

S€ assim que a coisa, o objeto, possul duas caracteristicas: a universalidade abstrata (o
também) e a singulandade abstrata (o uno excludente). A relagdio que se estabelece entre

elas constitui essencialmente a coisa como objeto verdadeiro da consciéncia percepiente.

2.3.2. - Momento do sujeito percepiente

Nesse momento, 0 que se constata ¢ a passagem de um universal que tem a

133 Hegel, op. cit., p. 85.
13 1hid., p. 86.
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reflexfio fora de si para um universal que tem em-si a reflexio. Essa passagem é a
percepeio contraditéria da coisa.  Hegel, no inicio desse momento, retoma o que foi
desenvolvido até aqui, na experiéneia da percepeiio. A consciéneia foi determinada como
¢ que percebe e a coisa, como objeto da consciéneia, como o que é percebido. O
ver{}adeiro, nesta determinacdo, € a apresentacfio da coisa & consciéneia, que era a pura
apreensdo do objeto. “Se operasse, por sua conta, alguma coisa nesse apreender, estaria
alterando a verdade, através desse inclhuir ou excluir™137 .

O objeto se apresentou como o verdadeiro e o universal, como o igual a si mesmo.
Enguanto gue a consciéncia € o mutavel e o inessencial, que pode perceber incorretamente
o objeto, enganando-se ou iludindo-se. A consciéneia para evitar isso, adota como seu
critério de verdade a igualdade-consigo-mesmo (Sichselbsigleichheir), que ela percebe no
objeto, excluindo qualquer alteridade.

Do ponto de vista do “para nds” (fir uns), “essa experiéncia j& estd contida no
desenvolvimento, antes exposto, do objeto, € 0 procedimento da consciéncia para com ele

»138. . .
»13 Em vista disso,

val ser apenas o desenvolvimento das contradigdes ali presentes
Hegel se volta na diregiio daquilo que é proprio da percepglio contraditona, considerando
inicialmente o objeto no seu desenvolvimento e, em seguida, o relacionar-se da
conseiéneia com o objeto.

A consciéneia que acompanha o desenvolvimento do objeto apreende-o

inicialmente como ¢le se apresenta, isto ¢, como puramente Uno. Infretanto, a

consciéncia certifica-se de que hd nele as propriedades, de mode que este ser uno do

137 Hegel, op, cit., p.
138 mid | p. 87.
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objeto se revela como sendo o verdadeiro ser dele mesmo. A nfio verdade recai na
consciéneia, pois seu apreender nfo era correto. Cada propriedade deve ser considerada
como yma comunidade com outras propriedades. Mas no momento em que a consciéncia
quiser apreender a determinidade de cada propriedade, ela deve voltar a considerar a
esséncia objetiva como um uno excludente. Com isso, Hegél constata a contradicfo que
hé no objeto. Este ¢ percebido como um meio universal e comum onde as universalidades
sensiveis, isto €, as propriedades coexistem, e se excluem umas das outras. Ele &
igualmente percebido como o simples e o verdadeiro, onde as propriedades permanecem
como pura relagio consigo mesmas, excluindo de si a prépria negagfio e permanecendo
apenas ser sensivel em geral,

A consciéneia, diante desse movimento contraditério do objeto, retomou por sua
vez ao visar (meinen). Ela saiu para fora do perceber ¢ retornou a si mesma. Com isso ela
¢ relangada ao ponto inicial, percorrendo necessariamente esse circuito; ela o faz porém
de modo diferente. A experifncia, que a consciéncia faz do perceber, lhe mostra que o
resultado do perceber, ¢ o seu verdadeiro, nada mais ¢ do que a reflexiio sobre si mesma, a
partir desse verdadeiro.  Assim a consciéneia, percebendo a contradiciio da coisa,
distingue a percepedo que tem da coisa da sua reflexfio. “Sendo assim, ficou determinado
para a consciéncia como € que seu objeto estd constituido, isto € seu objeto nfio consiste
em ser um puro apreender simples, mas em ser seu apreender ao mesmo tempo refletido
em si a partir do verdadeiro. Esse retorno da consciéneia a s1 mesma, que - por se ter
mostrado essencial ao perceber - se insere imediatamente ne puro apreender, altera o

verdadeiro. A consciéneia reconhece igualmente esse aspecto como o seu, ¢ o toma sobre
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si, € assim fazendo, mantera puro o objeto verdadeiro” - A consciéncia reconhece que
esse retorno-a-si constitui a sua propria dimensio. Portanto, ocorre mﬁa mudanca na
compreensio do verdadeiro.

Em tal compreensio do verdadeiro, primeiramente e conforme 4 citagdo acima, a
consciéncia ndo sé reconhece que ela ndo detém a verdade. Reconhece, ademais, que nela
5¢ encontra a ndo-verdade. Como aponta Hegel: “a consciéneia, porém, através desse
reconhecimento & capaz, a0 mesmo tempo, de suprassumir essa nio-verdade: distingue
seu apreender do verdadeiro, da nfo-verdade de seu perceber; corrige-0”'® Enquanto
¢la realiza essa corregdio, a verdade da percepeao recal nela. Essa experidncia se completa
a medida que a consciéncia percebe e se torna consciente da sua reflexfio. Como resultado
dessa experiéneia, surge um certo tipo de subjetividade que se expressa do seguinte modo:
“essa coisa € branca s6 para nossos olhos, e também tem gosto salgado para nossa lingua, é
também cibica para nosso tato, ete.”**! . Fssas diversidades incidem no eu, que passa a
ser o meio universal, onde esses momentos se separam ¢ sdo-para-si. Conseqiientemente, a
consciéneia obtém em-si a igualdade-consigo-mesma, que adotara como critério de
verdade.

Desenvolve-se a experiéneia da consciéncia consigo mesma. Ela se experimenta
primeiramente como sendo o meio universal passivo.  Neste meio, as propriedades
existem sem se confundirem, A consciéncia, entdo, se experimenta igualmente como

sendo o uno. No primeiro caso, ocorre a contraposigfio entre as determinidades, sem que

13% Hegel, op. cit., p. 88.
140 Thid., p. 88.
14 Thid, p. 88,
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haja a exclusio de uma ou outra determinidade. “O branco s6 & uma oposicdo ao preto,
ge.; ¢ a coisa s6 € Uno justamente porque se opde as outras. Mas nfio-exclui de si as
outras  porque seja uno - j& que ser Uno € o universal relacionar-se-consigo-mesmo
(.7 Dairesultaa compreensdo de que as coisas sio determinadas como sendo em-si e
para-si. Isso significa que elas se diferenciam entre si pelas suas propriedades. Hegel,
neste momento da percepeio, destaca trés momentos constitutivos da coisa em-si e para-si.
“Com efeito: 1° - A coisa é o verdadeiro - é em si mesma. O que nela esta, estd como sua
esséncia, ¢ nio por causa de outras. 2° - Portanto, sio propriedades determinadas - nio s6
por causa de outras coisas e para outras coisas -, mas 30 na propria coisa. Porém, s6 sdo
nela propriedades determinadas, enquanto s3c numerosas e diferentes entre si  3° -
Entuanto estdo na coisidade, as propriedades s#o em-si e para-si, ¢ indiferentes umas as
outrag™

A consciéneia percebe a coisa como também, ou como meio universal no qual as
propriedades subsistem sem se interferirem e sem se suprassumirem. Mas a consciéneia,
nessa percepglio, sabe que € reflexfo sobre si mesma. Nessa reflexsio, ela descobre no
perceber o momento oposto do também. Em outras palavras: a coisa é um também, como
no exemplo do sal, que € também cibico, também branco e também sapido, e é do mesmo
modo um enquanto. Isto quer dizer que o sal, enquanto é branco, niio é clibico, enquanto &
branco ¢ ciibico ndo € sapido, etc. A consciéneia faz a experiéncia do ser uno da coisa,
1st0 €, & coisa somente é para~si fora da relagiio com o Outro, pois essa relagdo equivale ao

deixar de ser para-si. Entretanto 0 que a consciéncia val constatar é que a coisa é

12 Hegel, op. cit., p. 89.
M3 Thid,, p. 89,
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essencialmente este relacionar-se. Portanto, a experiéncia da coisa se apresenta de modos
determinados para a consciéncia que percebe. B 3 experiéncia da consciénceia, segundo o

modo pela qual a coisa se apresenta, uma outra verdade lhe fars oposicio.

2.3.3. - Passagem da Percepciio para o reino do entendimento

Nessa esfera o movimento orienta-se na diregio da universalidade abstrata e do
reino do entendimento, encerrando a experiéncia da percepgdo. A dialética ja iniciada do
em-si ¢ para-si da coisa &, a partir de agora, elevada & dialética do para-si ¢ para-outro da
coisa,

A coisa percebida pela consciéneia é agora o movimento todo. Ela é o Uno sobre.
st refietida, € para-si e, igualmente, é para um outro. Entretanto, da mesma maneira que
ela ¢ para um outro, ela é um outro para si. “A coisa, portanto, ¢ para si ¢ também para um
outro, um ser diverso duplicado; mas é também Uno. Mas o ser-Uno contradiz essa sua
diversidade. A consciéneia deveria, pois, retomar sobre si esse “por-em-um-s6™ ¢ manté-
lo afastado da coisa; deveria, assim, dizer que a coisa enquanto ¢ para-si, ndo ¢ para Qutro.
Entretanto, o ser-Uno também compete & coisa, como a consciéncia J4 o experimentow: a
coisa ¢ essencialmente refletida sobre si.  Portanto, recai igualmente na coisa o também,
ou a diversidade indiferente, assim como o ser-Uno. Mas, J4 que os dois diferem, ndo
(incidem) na mesma coisa, ¢ sim, em coisas diversas, a contradic3o, que estd na esséncia
objetiva em geral, divide-se em dois objetos. Assim a coisa é mesmo em-si e para-si-igual

a i mesma; mas essa unidade consigo mesma ¢ estorvada por outras coisas. A unidade da
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coisa desse modo € preservada, mas o é igualmente o ser-Outro, tanto fora dela como fora
da consciéneia”™*

A consciéncia, por sua vez, levada por esse movimento do objeto, pensa que a coisa
enquanto ¢ para-si ndo € para-um-outro. Mas pela sua propria experiéncia sabe que 1al
diferenca entre o para-si e o para-um-outro da coisa cai na coisa mesma, Desse modo, a
unidade do objeto & explicitada como sendo a coisa-em-si e a coisa-para-si-mesma.
Todavia, essa unidade ndo se sustenta no confronto com as demais coisas,

Na contraposigio entre as coisas se estabelece uma diferenciagio: 4 medida que
cada coisa € para-si, ela 6 um ser igual a si mesma, porém, para as dematis, cada coisa é um
ser diferente. Assim: “cada coisa se determina como sendo ela mesma algo diferente, ¢
tem nela a distinglo essencial em relagdo as outras; mas a0 mesmo tempo ndo tem em si
essa diferenga, como se fosse uma opesicio nela mesma. Ao contrario, € para si uma
determinidade simples, que constitui seu cariter essencial e a distingue das outras. De
fato, ja que a diversidade estd na coisa, sem duvida estd nela necessariamente como
diferenqa efetiva de constituigio multiforme. Sendo porém gue a determinidade constitui
a esséncla da coisa - pela qual se diferencia das outras e ¢ para si, essa constituiciio
diversa e multiforme € o inessencial”™® | O resultado dessa experiéncia que a consciéneia
tem da coisa € o seguinte: a coisa se coloca como ser-para-si ou como absoluta negacio de
todas as outras coisas. A suprassun¢do da coisa mesma revela que a coisa como lncgacﬁo
absoluta de todo ser-outro s6 se relaciona consigo. Entretanto, o relacionar-se 56 COnsigo

nada mais é do que ter a sua esséneia em um Qutro.  Quando o objeto supera a si mesmo,

144 Hegel, op, cit., p. 90.
143 1hid., p. 91.
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ele nega a prépria negatividade e, por isso, ele é enquanto € o seu contrario, a saber, ele é
para si mesmo enquanto ¢ para-outro ¢ é para-outro enquanto ¢ para-si. Nesse sentido a
unidade do objeto, resultante dessa dialética, € a coexisténcia do também e do enquanto na
coisa. A partir disso, o objeto aparece como a universalidade absoluta incondicionada.

A universalidade absoluta e incondicionada do objeto supera a certeza sensivel,
Desvanece-se a singularidade sensivel no movimento dialético da certeza. O singular
tornou-se universal sensivel. Do lado da consciéncia passamos do visar para o perceber,
A percepgo tomou 0 seu objeto como um universal em geral, porém a singularidade se
manteve como ser-em-si do Uno, ou como ser-refletido em si mesmo. Convive nisso, um
ser para-si ao lado de outro ser-para-si. Enfretanto, ambos se contradizem e nio se
encontram s¢ lado a lado, mas numa unidade. O que se constata nesse momento da
passagem € que a “sofisticaria” da percepgio, expressa na si razdo ou bom-senso, se
recusa a prosseguir nesse movimento dialético em diregio ao universal incondicionado, ao
reino do entendirento. A percepgiio através do enquanto e do também apreende as
contradigbes do seu objeto. Acontece que ao tomar as abstraghes vazias como a
singuladdéde e como Universalidade, ela nfio se di conta de que esta submetida ao jogo
dessas abstragfes. Essa tentativa da consciéncia de salvar o seu verdadeiro, por meio da
“sofisticaria’ torna-se indtil.

O entendimento (Verstand), ao contririo do que aconteceu com a percepgio,
domina e determina essas abstragdes, tomando-as como meio para atravessar toda a
materia e contetdo. Assim, a consciéncia passa a ser entendimento, porque para ela surgin

o novo objeto verdadeiro: o universal incondicionado. Ingressamos assim no reino do
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entendimento.

2.4, A forca e o entendimento

O novo objeto que resultou das experiéncias da figura anterior foi o universal
incondicionado. Ele é o em-si-para-a-consciéneia. Como mudou 0 objeto da consciéncia,
ela também mudard. Ela serd o entendimento cujas experiéneias sdo o conteido desta
nova figura denominada: “Forga e entendimento; fendmeno e mundo supra-sensivel,

O universal incondicionado ¢ para a conscidneia: “o objeto que retormou a si
mesme a partir da relagio com um outro, € com isso tornou em-si conceito”¥®. A
comsciéneia, porém, ndo é ainda, para-si-mesma, 0 conceito. Ela, por causa disso, também
ndo se recomhece nesse novo objeto, Ela, de sna parte, alcanca esse universal
incondicionado, porque ele surgiu como sua realidade, quer dizer, como passagem do ser-
para-si no ser-para-o-outro. Com efeito, esse universal incondicionado & emesi e nio
chegou ainda ao ser-para-si da consciéneia.

Para nés, 0 novo objeto ¢ a reflexiio da consciéneia s3o a mesma coisa, Vemos que
esse universal € o conceito que refine os momentos contraditérios da Percepgio: ser para-
o-outro ¢ ser-para-si. A Percepgfio nfio conseguiu apreender ponjuntamente estes dois
momentos. Al estd o seu limite. A consciéncia toma esse resultado como negativo,
porque ele negara os seus conceitos unilaterais e os reduzia a abstragdes, Para nos, ele tem

um sentido positivo porque: “nele estd posta imediatamente, como a mesma esséncia, a

146 Hegel, op. cit, p. 95.
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unidade do ser-para-si e do ser-para-outro, ou a oposi¢iio absohuta™ .

O Entendimento tem como principio a unidade do ser para-si ¢ do ser-para-outro.
Essa unidade permite a incondicionalidade do umiversal. Mas a efetivagio dessa
incondicionalidade exige que a unidade contenha a passagem (Qibergehen) do ser para-si
ao ser-para-outro e vice-versa. Declara Hegel: “Importa ver como esses momentos se
apresertam pa universalidade incondicionada, que é a sua esséneia.  Antes de tudo &
evidente que esses momentos pelo fato de sé estarem nela, em geral nfo pédem ficar
separades um do outro; mas sfo essencialmente lados que neles mesmos se suprassumenn:
¢ 0 que se pde ¢ unicamente o passar (sbergehen) de um para o outro”™®. Fsse
movimento de passagem do ser para-si ¢ do ser para-outro, estava presente na consciéncia
perceptora que, ora atribuia a coisa a unidade exclusiva para reservar-se a si mesma a
diversidade dos aspectos coexistentes; ora atribula a diversidade a seu objeto e reservava
exclusivamente a si a unidade. Mas tal movimento ndo era para ela um objeto, enquanto
que agora é seu objeto’”. O novo objeto do Entendimento ¢ essa passagem, que se

denomina forca,
2.4.1. A forca
O conceito de forga surge como a verdade da percepeiio, a qual tomava como sua

verdade 2 antinomia entre a coisa e as suas propriedades. O perceber nfo vai além dessa

exterioridade, pois percebe apenas coisas que t€m propriedades, ¢ as toma por certas.

147 Hegel, op. cit., p. 95.
148 Ibid, p. 97.
149 1. Hyppolite, p. 117.
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Nesse sentido, ndio pode mais deixar de reconhecer que atrds dessas propriedades existem
forgas. Num primeiro momento o que se constata é a farg:é, enquanto concentrada em-si,
opondo-se & multiplicidade das matérias; ela ¢ posta como Uno exclusivo. Mas a forca
que ¢ em-si deve exteriorizar-se nas matérias, nessa exteriorizagdo se conserva em si
mesma, pois € a exteriorizagio do que é em si mesma. A forca, enquanto o Universal
incondicionado, € para si o que é para um outro. Entretanto, essa diferenga nfio expressa a
sua realidade, mas apenas o seu conceito, isto ¢, ela ¢ pensada. A forga ¢ para o
Entendimento um conceito. Ele aplica esse conceito para sustentar os momentos distintos
da forga, 0s quais nela nio devem ser distintos, logo, 0 que temos agora é o conceito da
forga € Ho a sua realidade.

A exteriorizagdo da forca se di a medida que ¢la € solicitada a isso. O que solicita
4 forga g exteriorizar-se nada mais € do que uma outra forga. “O que surge como Outro ¢
solicita a forga tanto 4 exteriorizagio quanto 20 reforno a si mesma, ¢ ele mesmo forca,
como imediatamente resulta; porquanto o Outro se mostra quer como meio universal, quer
como Uno e a0 mesmo tempo sé aparece em cada uma destas figuras como momento
evanescente” ™ . Observamos que no mundo sensivel a oposiglo das forgas surge como a
dualidade das forcas. Assim, neste momento sensivel, onde a forga se realiza, jamais
poderemos encontrar uma forga que ¢ para-si desvinculada da sua exterioridade ¢ do
conjunto das outras foras’> . A forga se duplica em fora solicitada e forga solicitante.
A forga nio pode mais ser apenas para-si, pois neste caso existiria a margem de sua

exteriorizacf#o e isolada do contexto das outras forgas. Assim, a exteriorizacdo é um

13 Hegel, op. ¢it., p. 99.
131 Cf H. G Gadamer, La diclectica de Hegel p. 54,
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momerto da forga, por meio do qual ela se nega como outra, para em seguida se colocar
como refletida-em-si, suprassumindo a exteriorizagio.

A partir do que acabamos de expor, podemos dizer que no contexto das forcas se
encontra um jogo de forgas. “De inicio, a segunda forga se apresenta como solicitante, e
na verdade, quanto a seu conteado, como meio universal perante a forca que se determina
como solicitada. Mas a solicitante - por ser essencialmente alteméincia desses dois
momentos, € ela mesma, forga - de fato 56 € igualmente meio universal quando é solicitada
a que o seja. Do mesmo modo, também s6 é unidade negativa - ou o que solicita a forca
a0 retomar - por ser solicitada. Por isso transmuda-se também, nessa troca de

determinagBes, a diferenca que se estabelecia entre as duas, em que uma devia ser a

solicitante, a outra, a smlicitada!”lsz. Nesse jogo de forgas, o que vemos €, ou uma forga |
retornando-a-si, ou expandindo-se em suas diferengas. Essas determinacgdes da forca sdo
pois intercambiaveis . A forga solicitante tem essa determinidade, enquanto € uma por uma
outra forga solicitada a tornar-se tal. Com isso elas nfio sdo mais independentes destas
suas formas. Portanto, “o jogo das duas forcas consiste nesse ser-determinado oposto de
ambas, em seu ser-para-um oufro nessa determinacio, e na ahsohﬁa froca imediata das
determinagdes em que as forgas parecem apresentar-se independentemente™ > |

A experiéncia da consciéncia, enquanto entendimento, € um processo dialético pelo
gual a coisa € ela mesma e outra, ou sgja, cada termo ¢ ¢ que ele ¢ na medida em que ele é

outro. De modo que a esséncia da forga € em ser cada uma através da outra, e em deixar

de ser imediatamente 0 que € através do outro, quando o outro 0 é. “As forgas nfo tém,

132 Hegel, op. cit., p. 100,
133 Hegel, op. cit., p. 100.
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pois, nem uma substineia propria que as sustenha e conserve™™ | A forga sem esse
substrato $6 ¢ enquanto efetiva e, conseqiientemente, estd realmente na exteriorizagiio que
nada mais € do que o suprassumir-se a-si-mesma. Cada forca desaparece na outra. Fsse
movimento que as faz desaparecer acaba por se constituir na tnica realidade das forgas.
De modo que ndo resta mais do que a manifestagiio (Erscheinung), que ndo tem consténcia
ou estabilidade em si mesma, remetendo a uma verdade interna que em principio estd além
dela'™ . Portanto, 2 verdade da forga é o pensamento desta, ou seja, o conceito como
conceito. E “a realizacho da forga (Die Realisierung der Kraft) é assim, a0 mesmo tempo,
a perda da realidade (Realitr). A forga se tornou, pois, algo totalmente distinto, a saber,
essa universalidade que o entendimento conhece primeiro ou imediatamente como sua

esséneia (... .

2.4.2. - O Interior:

A experiéneia, tal como se desenvolveu até aqui, alcangou alguns resultados.
Primeiro: a percepglio como presa i exterioridade e procurando perceber o que permanece
igual 2 si mesma e 0 que muda misto que permanece contrariamente a ela. A partir da
experiéncia da forga ¢ do seu jogo nfio temos mais um substrato para a forca. A verdade
dessa experiéncia passa a ser o peﬁsamantc da forga, o que significa que a anterior
realizagio da forca levou & perda da sua realidade. O entendimento, por isso, vai além

dessa exterioridade em busca das leis que regem as forgas e, concebe melhor o que

3% mid, p. 101
133 Hyppotite, op. cit., p. 117.
136 Hegel, op. cit,, p. 102,
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concebe a verdade da realidade. Segundo: através da experiéncia da forga, a consciéneia
abandona o sensivel e vai em direcdo ao supra-sensivel ou 3 lei interior das coisas,
Terceiro: o interior das coisas ¢ o que se manifesta como fendmeno. Portanto, ¢ interior
das coisas nfio se distingue mais dos fendmenos.

Em decorréncia disso, o primeiro Universal, isto é, a forca concentrada em si
mesma ¢ subsistente, tomada como imediato pela consciéncia no inicio dessa experiéncia,
for suprassumido. Essa suprassungfio gerou um segundo universal, cujas caracteristicas
s@o: a) estar determinado como o negativo da forga sensivel objetiva e b) ser o interior das
coisas como inferior - “idéntico ao conceito como conceito”. Assim caracterizado, esse
universal € o objeto do entendimento. A relacfio interior e exterior é colocada em
evidéncia.

Num primeiro momento dessa dialética, a consciéncia ainda toma o interior e o
fendmeno como algo objetivo ¢, em seguida, busca pouco a pouco a identificacfio entre o
seu saber e a verdade. Isso ocorre porque o interior foi apresentado, neste momento, como
algo vazio € que estd muito além da consciéneia, vale dizer, como o mundo supra-sensivel,
() gque se anuncia com 1sso ¢ a relago dialética entre interior, fendmeno e entendimento.
Vejamos como se darg essa relagdo.

Fntre os dois exiremos; interior ¢ entendimento, hd a for¢a desenvolvida mas,
enquanto tal, ela desaparece. O que se tem entfio ¢ o fendmeno, cuja caracteristica é, nesse
momento, a de ser evanescente. “Por isso se chama manifestagdo (Erscheinung), pois a
aparéncia (Schein) € o nome dado ao ser que imediatamente é em-si mesmo um ndo-ser.

Porém, ndo € apenas um aparecer, mas sim fenémeno, uma totalidade do aparecer. Essa
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totalidade como totalidade ou universal é o que constitui o interior: o jogo de forgas como

sua reflexio sobre si mesmo™ -

Portanto, o interior provém do fendmeno que, por sua
vez, ¢ a mediacfo deste.

O fendmeno surgiu como resultado desse processo dialéﬁco, por meio do qual o
sersivel se liberton dos seus condicionamentos, tornando-se relacdo. Ele resulton, assim,
da eritica do sensivel. Por isso ¢ importante observar que a afirmagio segundo a qual o
supra-sensivel ¢ o fendmeno, no é uma referéneia ao mundo aparente da certeza sensivel
imediata. Portanto, o fendmeno ¢ a negacfio do universal e, por isso mesmo, ¢ a realidade
efetiva do mundo sensivel, isto &, o supra-sensivel.

O objeto que se tornou fendmeno surge agora como o verdadeiro Interior e o
universal absolmto, porque expurgado da sua oposigiio com um singular. Ele € o mundo
supra-sensivel que se coloca como o além que permanece sobre o evanescente mundo
sensivel, Ele é “um em-si que € a primeira, e portanto inacabada, manifestacio da razfio;

ou seja, apenas o puro ¢lemento, em que a verdade tem sua esséncia”™’>

. Diante disso, o
filésofo observa como sendo o seu objeto o silogismo cujos extremos s30; o interior € o
entendimento, € o terrno médio, o fendmeno. O movimento desse silogismo indica o que o
entendimento busea atraveés desse termo médio, ou seja, o interior da realidade.

A consciéncia, que neste momento considera o interior como um além, ¢ ainda nfo

se reconhece nele, esta diante de um dilema: deixar de 1ado esse interior que se revela a ela

como nacessivel e incognoscivel, atendo-se ao fendmeno, e toma-lo como verdade, que se

B7 Hegel, ap. cit, p. 102,
158 Hegel, op. cit., p. 103.



103

sabe ndlo ser verdadeiro, ou habitar esse interior que The é um vazio das coisas objetivas e
das determinac¢des da consciéneia,

Esse dilema nfio se sustenta 4 medida que se considerou ser o fendmeno 1
mediagfio do interior, supra-sensivel. “Quer dizer: o fendmeno & sua esséneia, e de fato,
sua implementagfo. O supra-sensfvel é o sensivel e o percebido postos tais como sfo em
verdade; pots a verdade do sensivel e do percebido é serem fendmeno. O supra-sensivel ¢,
pois, o fendmeno como fendmeno™"” .

Temos assim que o Entendimento, ao chegar a este ponto, considera o interior tio
somente um em-si universal, sem contetido. JA o jogo de forgas significa, negativamente:
néo ser em si e, positivamente; ser o mediatizante fora do entendimento. Com isso o
Interior ganha wm contelido para o entendimento. Hegel denomina esse contetdo: Iei
forca. Concordamos com J. Hyppolite, quando ele afirma que: “a lei nada mais & do que a
lei do fendmeno”, porque: “aquilo que subsiste na instabilidade fenoménica, na incessante
mudanca de seus momentos, ¢ a diferenga, enquanto diferenga que é recebida no

""" Esta tem como diferenca o universal, o

pensamento ¢ convertida em universa
simples e o verdadeiro desse jogo da forca. NSo se trata de uma diferenca das forgas
separadas umas das outras, concorrentes e em reciproca relacfio. Fla &, sim, a aparéncia da
simples ¢ idéntica lei. Essa € a constante igualdade consigo mesma na diferenca, é a

constante do fendmeno nstavel. Portanto, o inferior ou 0 mundo supra-sensivel tem uma

cutra configuracdo. Ele € reino trangiiilo das leis, porque nele reina a igualdade.

139 mid, p. 104.
166G 1 Hyppolite, op. cit., p. 123.
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Com relaglio ao que foi exposto surge uma dificuldade, qual seja, a lei esta presente
no fenémeno, mas ndo o abarca completamente. Ela nfo € toda a sua presenca.  Nas
diferentes situagfes, ela tem diferentes efetividades. A lei nesse caso se revela defeituosa,
apesar de ter em si a diferenga mesma, mas somente a tem como universal indeterminado.
“Porém enquanto ndo € a lei em geral, mas uma lei, tem nela a determinidade, e assim se
dd uma pluralidade indeterminada de leis. Sé que essa pluralidade mesmo é antes um

defeito.  contradiz precisamente o principio do entendimento para o qual, como

sonsciéncia no interior simples, o verdadeiro é a unidade em si universal” . Observa-se
emtdio que a consciéncia estd presa & dialética da lei e do caso, cujo resultado é a
multiplicagdo das leis. Nesta multiplicidade das leis se encontra a sua imperfeicio; pois
nenhum fendmeno revela-se um caso puro de uma lei'®.

Como resolver esse problema que se coloca do seguinte modo: de que modo se
pode garantir a unidade das leis? Uma vez que vimos a lei surgir como a unidade do
munde sensivel. Unidade, porém, que tem em-si a diferenca, a qual é uma caracteristica
do movimento fenoménico. Disto surge a pluralidade das leis. O entendimento procura
suprassumir essa multiplicidade das leis, para isso deve fazer, inicialmente, coincidir as
mltiplas leis numa finica lei, denominada Lei Universal. Entretanto, essa coincidéncia
das leis numa lei universal torna a lei mais superficial, pois nfo se conseguiu a unificagfio
das determinagdes, mas tdo somente a sua extingfo.

Por outro lade, o entendimento que pensava haver descoberto a lei universal,

encontrou, na verdade, o conceito da lei, Desse modo a lei universal, ou 0 conceito puro

11 Hegel, op. cit., p. 106.
142 Cf HG. Gadamer, op. ¢it., p. 60,
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da lei contrasta com a lei determinada. O conceito puro da lei é considerado como a
essénela ou verdadeiro interior, enquanto que a lei determinada pertence ao fendmeno, ou
ao ser sensivel. Ele nfio s6 se impde 4s leis determinadas, como também se volta contra a
lei mesma. Assume, com isso, uma outra caracteristica, conforme Hegel expressa neste
texto: “E justamente na lei que a diferenga é captada imediatamente e acolhida no
universal, mas com isso também um subsistir dos momentos cuja relagio ela exprime
como essencialidades indiferentes e em-si essentes. Aé mesmo tempo, porém, essas partes
da diferenca na lei sdo, por sua vez, lados determinados. O conceito pure da lei, como
atvagdo universal, deve entender-se em seu verdadeiro sentido, de que nesse conceito como
no simples absoluto, as diferengas que ocorrem na lei como tal retomam de nove ao
interior, como unidade simples; esta unidade é a necessidade interior da lei™®*

O entendimento procura explicar essa necessidade interior da lei. Considera-se,
poils, que a explicaglo parte da suposigio de que a diferenca entre a forga e a lei é uma
diferenca interna.  Desse modo ela recai exclusivamente no entendimento. As diferengas
encontradas na lei, por exemplo, qualquer que seja a maneira como elas ai se encontrem,
nio sdo diferengas em si mesmas, mas obra do entendimento. “Assim, o que o
entendimento exprime ¢ somente sua propria necessidade; uma diferenca que, portanto, s6
estabelece enquanto ao mesmo tempo exprime que ndo € nenhuma diferenga da coisa
mesma. Essa necessidade que sd reside nas palavras, € desse modo a enumeraciio dos

momentos que formam o circulo da necessidade, S83o diferentes, sem dGvida, mas se

183 Hegel, op. cit., p. 107,
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exprimem a0 mesmo tempo, ndo sho diferenca nenhuma da coisa mesma, e assim sio logo

_ X ) . les
de nove suprassumidos. Esse movimento se denomina explicar”

A explicaglo tal como que se coloca é apenas formal, mantendo inalterado o
conteido. Ela procura explicar a necessidade analitica da prépria lei. Essa explicacio
denomina-se tautoldgica. O entendimento institui as diferengas na lei, enquanto se
reconhece como a identidade dessas diferengas, ou melhor, a umdade trangiiila de seu
objeto. Esse movimento tautolégico € um movimento no entendimento, € ndo no seun
objeto. Mas o que se constata € que esse movimento nfio passa de um explicar que nada
explica, isto €, apenas repete o mesmo. Expressa a igualdade abstrata A= A_onde A se
distingue de A para em seguida ser identificado a ela™®

O Entendimento desenvolve a explicagio. Vimos que a forga e a lei se
manifestaram como objeto do Entendimento, Este, por meio da explicagdio procura, entdio,
mostrar que a forga € o fundamento da lei, pois estd aqui a lei era distinta da forga. A
explicagdio, 4 medida que se desenvolve, mostra-se como sendo tautoldgica, e, a0 mesmo
tempo, mudanga absoluta, pois é em-si o seu préprio contrrio. Nesta mudanca, uma
diferenga ¢ colocada para, em seguida ser suprassumida. Contudo, essa mudanca revela
ser o contrario de si mesma, porque coloca a diferenca onde ndo ha, e identifica o que
acabou de distinguir. Sobre isso, Hegel observa o seguinte: “Com o explicar, portanto, as

mudangas e permutas que antes estavam fora do interior - sé no fendmeno - penetram no

1% Hegel, op. cit,, p. 109 - O grifo é nosso.
185 Conf, Hyppolite, op. cit,, p. 130.
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préprio supra-sensivel, nossa consciéncia, porém, se transferiu como objeto ao outro lado -
para o entendimento - e nele experimenta a mudanga™'% .

Para nés a mudanca absoluta se encontra no préprio Entendimento. Ela ¢ o
conceito do Entendimento e, por isso mesmo, constitui-se no interior da coiﬁa mesma, ou
seja, da lei, que permanecia constante e igual a st mesma diante do fendmeno inconstante.
Neste momento, a lei exprime o tornar-se desigual do igual e o tornar-se igual do desigual.
Ela &  “uma igualdade consigo-mesma-da-desigualdade - uma consténcia da
5167

inconstincia”” . O Entendimento procura fazer com que a lei do fendmeno mostre que as

diferencas surgidas nfo sio verdadeiras. Ele desenvolve, entfio, a experiéncia da inversio.

2.4.3. - O mundo invertide e o infinito.

A inversdo implementa a passagem do primeiro mundo-supra-sensivel ao segundo
mundo nvertido. Com a inversfio o fendmeno cuja caracteristica era a desigualdade,
torna-se igualdade. A let que se mantinha na igualdade consigo mesma, torna-se desigual.
Ocorre, entdo, a pura mudanga. Ela proporciona a inversiio do primeiro mundo supra-
sensivel, neste segundo mundo. Inversfo que se efetiva porque o principio da mudanga foi
introduzido no trangiiilo reino das leis.

O primeiro mundo supra-sensivel, o tranqiilo reino das leis, era a cdpia imediata
do mundo da percepedo, que foi elevado ao universal. Neste mundo frangililo, a mudanga

foi detxada para tras ¢ a le1 era o que permanecia na igualdade consigo mesma. Mas o

166 Hegel, op. cit,, p. 110,
167 id, p. 111.
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Entendimento recupf:mu a mudanga no seu interior ¢, com isso, produziu a inversio desse
primeiro mundo supra-sensivel. Fsse mundo tornou-se para-si o inverso de si mesmo, Ele
deixou de ser uma réplica imediata do fendmeno para alcangar ¢ “fendmeno como
fendmeno™. A esse respeito, Hegel afirma o seguinte: “Fsse segundo mundo supra-
sensfvel € dessa maneira um mundo invertido; e na verdade, enquanto um lado j4 estava
presente no primeiro mundo supra-sensivel, é o inverso desse primeiro. Com isso o
interior esta completo como fendmeno. Pois o primeiro mundo supra-sensivel era apenas
a elevagio imediata do mundo percebido ao elemento universal; tinha seu modelo nesse
mundo pereebido, que ainda retinha para-si o principio da mudanga ¢ da alteragdio. O
primeiro reino das leis carecia desse principio, mas o adquire como mundo invertido™'®® .
Ocorre nesta mversdo a mudanca de valores. Inversio que, de acordo com Hegel,
se apresenta do seguinte modo: “(...) o que na lei do primeiro mundo era doce, nesse Em-
si invertido € amargp, ¢ 0 que naquela lei era negro, nessa € branco. O que na lei do
primeirg mundo era pélo do imi, n; seu outro Em-si supra-sensivel (isto é, na Terra) é o
pélo sul; ¢ o que ak € pélo sul aqui ¢ pélo norte. Igualmente, o que na primeira lei da
eletricidade ¢ pble do oxigénio vem a ser, na sua outra esséncia supra-sensivel, o pélo do
hidrogénio. E vice-versa, o polo do hidrogénio da lei ¢ aqui o pélo do oxigénio™®. Em
uma oulra esfera o castigo de um crime num mundo ¢ honra ¢ no outro é ignominia. “O
castigo, que segundo a lei do primeiro nmundo desonra e destréi 0 homem, transmuda-se,

R . n . \ 7
em seu mundo invertido, no perddo que salvaguarda sua esséncia ¢ o leva i honra™ ™

188 Hegel, op. ¢it., p. 1112112,
169 Hegel, op. cit, p. 112,
170 Dhid, p. 112,
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Podemos superficialmente considerar o mundo invertide como oposto a0 primeiro
mundo supra-sensivel. Mantendo-o na exterioridade e repelindo-o de si, como uma
efetividade imvertida. Vemos que “um ¢ o fendmeno, mas o outro é o0 Em-si; um, o mundo
como € para um Outro, o outro a0 coniririo, como é para-si”m. Essa visiio superficial,
porém, nfo estd correta. Nio se trata de uma inversfio de dois mundos distintos. Mas de
uma inversdo que ocorre no primeiro mundo supra-sensivel que é percebido. Segundo
Hegel: “De fato porém, se um dos fermos postos ¢ algo percebido, ¢ se 0 Em-si, como
inversdo dele, € igualmente algo sensivelmente representado - nesse caso o amargo, que
seria ¢ Em-si da coisa doce, ¢ uma coisa tdo efetiva como ela: é uma coisa amarga, O
negro, que seria o Em-si do branco € um negro efetivo; o pélo norte, que é 0 Em-si do pélo
sul, € 0 pdlo norie presente no mesmo imé (..}, O crime efetivo tem sua inversio ¢ sem
Em-si como possibilidade na intencdo como tal ~ mas nunca boa intencdo, pois a verdade
da inten¢fio ¢ somente o ato mesmo (...). Enfim, o castigo efetivo tem sua efetividade

*12  Portanto, é o prépric mundo supra-sensivel que se pde em

tnvertida nele mesmo..,
relagio consigo mesmo, porque ele contém ambos aspectos € se divide em si mesmo nesta
oposicio.

No mundo mvertido, a diferenca entre a esséneia e a aparéncia tornou-se uma
diferencga absoluta. Ele € 0 mesmo ¢ o seu outro. Ele € a contradiciio onde a separacio
entre o exterior € o interior € suprassumida. O mundo invertido contém no seu interior o

primeiro mundo supra-sensivel como ultrapassado ¢ “é para si o invertido, isto 4, o

invertido de si mesmo; é ele mesmo e seu oposto numa unidade. 86 assim ele & a

171 hid, p. 112,
172 Thid., p. 113,
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diferenca como interior, ou como diferenca em si mesma, ou como infinitude™ ™ . Gragas
a infimitude algo pode ser 0 mesmo ¢ o outro numa unidade e a lei pode realizar a sua
unidade em si mesma ¢ “todos os momentos do fendmeno sio recolhidos ao interior™ 7.

A infinitude torna-se, entdo, o simples da lei. A lei, que é por meio dessa
infinitude, serd: “a) um igual a si mesmo (homdnimo) que “se repele de si mesmo™, b) a
unificagdio das partes por ela representada; e ¢) efetiva a relagdo reciproca entre as suas
partes opostas, fazendo passar um para o outro e suprassumir-se na unidade. Isto porque:
“cada qual € o oposto de si mesmo, tem o seu outro nele, e os dois sdo apenas uma
mnidade”™ . Constatamos, portanto, que na infinitude um termo no ¢ simplesmente
exterior a0 outro, pois ao ser diferente um do outro, cada termo deve estar em permanente
€ reciproca passagem com o seu outro,

O infinito ¢ a igualdade consigo-mesmo, uma vez que as suas diferencas sdo
tautolégicas, quer dizer, sdo diferengas que ndo sdo diferencas nenhuma. Essa igualdade a
si mesma se refere. Com efeito, esse relacionar-se consigo mesmo € a cis3o que instaura a
diferenca interior. Essa diferenga ¢ a diferenca consige mesmo ¢ contetido do infinito.
Por 1sso 2 infinitude vem a ser a efetividade do universal incondicional. Ela é assim
porgque € ¢ conceito absoluto, ou seja, nfo é mais o universal relativo 20 singular e sim o
que é em-si a diferenca e a unidade, ac mesmo tempo’ °. O infinito & toda a r_ealidade.
Ele ¢ o conceito absoluto que, segundo Hegel: “deve se chamar a esséncia simples da vida,

a alma do mundo, o sangue universal, que onipresente nfo € perturbado, nem interrogado

173 Hegel, op. cit., p. 134

174 Thid., p. 114.

175 Thid., p. 115.

£76 Cf Heidegger, op. ¢it., p. 193,
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por nenbuma diferenca, mas que antes é todas as diferengas como também seu Ser-
suprassumido; assim, pulsa em-si sem mover-se, treme em si sem inquietar-se™’" .

Essa “alma do mundo™ desenvolve o movimento do cindir-se que € um tornar-se
igual-a-si, ¢ do tornar-se igual a si que é um cindir-se. O movimento, como tal, contém e
fundamenta a dialética da identidade e da diferenca. Dialética que se Inicia com a
suposi¢io da unidade origindria, onde nfio emana nenhuma diferenca. Mas essa unidade &
apenas um momento da cisdo, isto ¢, uma abstragfo. “Mas por ser abstragdo, € s6 um dos
opostos, como ja se disse. Ela (a unidade origindria) é o fracionar-se, pois a unidade é um
negativo, um Oposto; assim € posta justamente como o que tem nele a oposicio™ . Com
isso constatamos que a negago instalou-se na igualdade, porque a relagio COnSigo mesma
da igualdade ¢ efetivamente uma referéncia a si mesma como outro ¢, conseqiientemente,
a negacdo de si mesma. O que deveria ser igual a si mesmo cindiu-se. Cada termo
(unidade simples e abstrata) produzido por essa cisfio é o contririo de outro termo,
produzido junto com ele. Entretanto, um nflo é o contrdrio do outro, pois é, em-si, ©
contrdrio de si mesmo. O movimento provocado pela cisfio é a efetividade que leva a
compreensdo deste retorno 4 identidade a partir das diferengas. Nesse retomo se efetiva a
suprassuncio dos momentos da diferenca ¢ da unidade. Afirmamos com Hegel que: “O
igual-a-si mesmo se cinde, o que portanto significa também que se suprassume, }4 como
algo cindido; que se suprassume como ser-Outro. (...). Por isso, as diferencas entre a cisdo
e o vir-a-ser-igual-a-si-mesmo sfo também esse movimento suprassumir-se. Com efeito,

ja que o igual-a-si-mesmo, que deve primeiro cindir-se ou tornar-se seu contrario, ¢ uma

177 Hegel, op. cit., p. 115.
178 Ihid, p. 115.
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abstragfio - ou seja, ja é ele mesmo um termo - entfio seu cindir-se & um SUPrassumir
daquilo que ele é, ¢ portanto o suprassumir de seu ser-cindido. O vir-a-ser-igual-g-si-
mesmo ¢ também cindir-se: 0 que se torna igual a si mesmo defronta pois a cisfo: quer
dizer, pde a si mesmo de um lado, ou vem-a-ser, antes, um termo”"”’ . Portanto, Hegel ao
apresentar este movimento provocado pela cisio, que a0 mesmo tempo em que produz os
termos diferentes, suprassume-os, destrdi os dois paradigmas opostos da Metafisica, a

saber. “o do uno transcendente™ e “o da proliferagio de diferencas irredutiveis™'® .

2.4.4, Transicio da consciéncia para a consciéncia-de-si.

O Entendimento descobre, a partir das suas experiéneias que a realidade ¢ o devir
das determimidades, por ele produridas ¢ separadas no Universo, ele ndo s6 separou-as
come buscou unifica-las. Unificagdo que comporta os seguintes momentos: 1) produgiio
de algo determinado; 2) suprassungfio do que foi determinado, através da conservacio dos
mesmos no Infinito, e 3) suprassungdo desses dois momentos, momento da Totalidade da
umiversalidade incondicional subjetiva.

Neste movimento dialético o Infinito estd presente desde o inicio. Levando o que ¢
determinado a ser o contririo de si mesmo, ou seja, da sua determinagfo, o Infinito ja
encontra-se no jogo de forgas. Mas surge livre no interior e foi no explicar que ele se
apresentou pela primeira vez. Nesse momento ¢le tomou-se objeto para a consciéncia,

levando a consciéneia a desenvolver-se como consciéneia-de-si. Isso so foi possivel

179 Hegel, op. eit., p. 115-116.
180 Observagfo feita pelo Prof. Dr. Marcos Milller no exame de qualificagio,
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porque: primeiro, “o explicar do entendimento s6 efetna inicialmente a descrigdo do que ¢
a consciéncia-de-si™™® Segundo: porque o movimento e a necessidade encontrados pelo
entendimento pertencera a ele ¢ nfio ao seu objeto. Terceiro: na explicagdo, a consciéneia
encontra-se “em imediato coloquio consigo mesma: s6 a si desfruta™®~ .

No momento em que a consciéncia toma o infinito como objeto para ela, torna-se
consciéneia-de-si. Ela € a consciéncia da diferenga, que ¢ imediatamente suprassumida.
Ela é “para-si-mesma o diferenciar do nfo-diferenciade ou consciéncia-de-si. Eu me
distingo de mim mesmo, e nisso é imediatamente para mim que este diferente nfo ¢
diferente. Eu, o homénimo, me expulso de mim mesmo; mas este diferente, este posto-
como-desigual, € imediatamente, enquanto diferente, nenhuma diferenga para mim™'® A
consciéncia relaciona-se consigo mesma e, nesta relagfio, piie-se em-si ¢ para-si. Com a
infinitude se dd a passagem do ser em-si ao ser-para-si. Segue-se que a consciéncia de um
Qutro € necessanamente consciéncia-de-si, ser refletido-em-si, consciénecia de si mesmo
em seu ser-outro.  Contudo, a passagem do ser-em-si a0 ser-para-si nos mostra que a
consciéncia-de~si, resultante da experiéncia da consciéneia, nesse momento veio a ser
somente para-si . Ela nfio ¢ ainda a unidade com a consciéneia em geral, ou seja, em-si &
para st

A copsciéncia, através da sua experiéneia, alcancou a universalidade
mcondicionada subjetiva, a saber, o infinito. A experiéncia mostrou-se ser um movimento
efetivado na coisa e na propria consciéncia. A coisa que ingressou no reino do

entendimento se formou forga para em seguida tomar-se vida, ou seja, a coisa da

181 Hegel, op. cit., p. 116.
182 Thid,, p. 116,
183 1hid, p. 117,
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consciéneia refletida em si. A consciéneia, por sen lade, tornou-se para si mesma outra
consciéneia, isto €, consciéneia-de-si, que vem-a-ser, para nds, a verdade da experiéncia da
consci€ncia desenvolvida através das figuras; certeza sensivel, percepcdo e entendimento.
Como conseqiéncia desse processo, Hegel observa: “que por tras da assim chamada
cortina que deve cobrir o interior, nada hd para ver” se ndo houver neste interior, alguém
para ver, ou seja, se ndo houver a consciéneia que se sabe a si mesma. Entretanto: “nfio
era possivel chegar diretamente ali sem todos esses rodeios”. Uma vez levantada a cortina
do interior, 0 que se constata ¢ somente “olhar do interior para dentro do interior: o olhar
do homdnimo nio-diferente que a si mesmo se repele, e se pée como interior diferente:
mas para o qual também se d4, imediatamente, a nfo-diferenciacfio dos dois - a
consciéncia-de-si” . Concluimos, com Hegel, que: “no seu percurso desvanecem og
modos da consciéncia - conhecimento sensivel, percepeio ¢ entendimento. Daf resultard

igualmente que o conhecer daquilo que a conscifncia sabe enquanto sabe a si mesma -

.. . ) 183
exige ainda mais rodetos {..Y" -

184 Hegel, op. cit,, p. 118,
85 Thid,, p. 118,
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CAPITULO 3

A experiéncia da consciéncia-de-si.

A experiéneia anterior se desenvolveu aprofundando €, a0 mesmo tempo,
suprassumindo a alteridade do objeto em relacfo ao eu que conhece. A consciéncia tinha
entdo objetos que se distinguiam dela: o essente da certeza sensivel, a coisa concreta da
percepedo ¢ a forea do entendimento, Tais objetos pareciam ser em-si independentes de
qualquer outro elemento. Enfretanto, a experiéncia que a consciéneia fez desses objetos
veio mostrar que estes sio, enquanto objetos, somente quando sdo para um Outro. O
resultado alcancado nesta experiéncia foi a coincidéncia entre a certeza e a verdade, o ser-
para-outro ¢ o ser-em-si. E mais: “O Eu ¢ o contetdo da relaglio ¢ a relagfio mesma

defronta um Qutro ¢ ao mesmo tempo o ultrapassa; e este Outro, para ele, € apenas ele

. 186
proprio”

Isso posto, alcangaremos com & consciéncia-de-si (Selbstbewusstsein) a terra pétria

da verdade. Na experiéneia da consciéncia o que se tinha era o saber de um outro. Agora

186 Hegel, op. ¢it,, p. 119 - 120.
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0 gue se tem € o saber de si mesmo, Todavia os movimentos do saber de wmn outro foram
conservados como .abstraqﬁes ou diferengas que sdio para a consciéncia nulos ou ndo sdo
diferengas nenhuma, ¢ ndo mais o simples e independente substituir, A consciéncia-de-si,
por sua vez, ¢ a reflexdo, isto €, o retorno a partir do ser-Outro. Ela € movimento, mas
quando suprassume a diferenga, como um ser-outro, ela retorna & tautologia sem
movimento do “Eu sou Eu”. A consciéncia-de-si precisa do ser-outro da consciéneia para
retornar-a-si de modo que a consciéncia e ¢ seu mundo sensivel, subsistem somente como
referido a unidade da consciéncia-de-si consigo mesma. O fendmeno nfo tem mais em-si
nenhum ser, € a verdade da consciéncia-de-si passa a ser essa unidade consigo mesma, a
qual deve ser inicialmente tomada como o essencial,

A articulagfio dialética se inicia com a duplicag@io do objeto da consciéncia-de-si:
a) 0 imediato, o objeto da certeza sensivel e da percepgdo, que traz a marca do negativo; ¢
b} a consciéneia mesma em oposicio com o objeto. A consciéncia-de-si € o movimento
pelo qual essa oposigo ¢ suprassumida e onde a igualdade consigo mesma vem-a-ser-para
¢la. Ao nivel da observaglio do filosofb, isto ¢, para nés (fiir uns), tanto o objeto quanto a
consciénela retornaram sobre si mesmos. A partir disso o objeto veio-a-ser vida e a

consciéneia-de-si desejo imediato. O objeto da consciéncia-de-si é também ser refletido

. . e 87
sobre si; “0 objeto do desejo imediato & um sexr vivo’

Partindo dessa duplicagfio, o que se tem € uma consciéncia-de-si gue se afirma
como consciéneia independente. A vida, o objeto desta consciéncia-de-si, ¢ também

independente. A consciéncia-de-si, que inicialmente é desejo, faz a experiéncia da sua

187 Hegel, op. cit., p. 121.
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independéncia e a do seu objeto. Mas essa experiéncia j3 teve inicio com o movimento
desta duplicagho. Trata-se agora de desenvolver a experiéncia da consciéncia-de-si
duplicada.

O objeto resultante dessa duplicagio € a vida, cujo ser é agora a “fluida substancia |

simples do puro movimento em si mesrno”w8 ¢ néo mais o ser resultante das totalizaces
precedentes. A vida aparece como o outro da consciéncia-de-si, por meio do qual ela
busca a si propria. Ela €, por conseguinte, o objeto do desejo da consciéncia, além de ser
para-outro, a vida ¢ em-si. Nesse ser-em-si, ela é a unidade que se realiza na
multiplicidade dos seres vivos, de tal modo que da singularidade de cada um deles se

reconstitui a unidade do todo. Ela ¢ “o todo que se desenvolve, que dissolve seu

. . . 2189 .
desenvolvimento e que se conserva simples nesse movimento”™ - A vida agora ¢ a
unidade refletida. Em contraste com a unidade imediata {expressa como um ser), ela é a
unidade universal que suprassumiu todos os momentos anteriores. Com esse resultado, “a

vida remete a outro que ela, a saber: & consciéncia para a qual a vida € como esta unidade,

190, ca e . .
oun como género” S0 na consciéneia a vida & esta unidade reflexa ou para-si,

Decorre disso que, a delimitagio dos dois pdlos desta experiéncia, a saber: avidae
o desejo {Begierde), o processo desenvolvido aié agora constitui a vida. O desejo leva a
certeza de si da consciéncia de si, mediante a suprassungfio do Outro: a vida independente.
O amiguilamento do Outro € posto para-si como sua verdade. Mas a satisfacfio do desejo

proporcionou essa certeza de si mesma. A satisfag@o é condicionada pelo objeto, e, para

188 Hegel, op. cit., p. 122,
132 1hid, p. 123
190 mid, p. 124.
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que haja a suprassungfio do ser Outro, esse outro deve ser. Em ouims termos, o deseja ea
sua satisfagdo estﬁo condicionados 4 vida independente. Desse modo a esséncia do desejo
€ um outro que a consciéncia-de-si.

A consciéncia-de-si é para-si por meio do suprassumir do objete, que por sua vez
deve levar a cabo a negagfio de si mesmo. Quando o objeto € em-si mesmo negaglio, € a0

mesmo tempo independente, ele nada mais é do que consciéncia. De maneira que “a

consciéneia-de-si s6 alcanga sua satisfagio em uma outra consciéncia—de—si”m. A
condicdo para que ela obtenha essa satisfacdio é a existéneia de outra consciéneia-de-si. O
objeto da consciéncia-de-si, a partir do qual ela passa a ser outra consciéncia-de-si viva, se
realiza deste modo efetivamente. Fla vem-a-ser a unidade de si MESma, em seu ser-outro.

O filésofo, diante dessa experiéncia, observa que o conceito do espirito ja se faz
presente. “Péra a consciéncia, 0 que vem-a-ser mais adiante, é a experiéncia do que € esse
espirito: essa substincia absoluta que na perfeita liberdade e Independéneia de sua
oposicdo - a saber, das diversas consciéncias-de-si para si essentes - ¢ a unidade dos
mesmos: Fua que ¢ Nos, Nés que ¢ Ew” A consci€ncia tem seu ponto de inflexdo na
consciénela-de-si, € com isso ela ingressa “no dia espiritual da presenca”.

Esta primeira parte da secgﬁé consciéneia de si, em que a conscidncia se
apresentou como consciéncia que elege o seu objeto como vida, nés a considerarernos
como uma introdugio as divisdes que seguem: A - Independéncia e depehdéncia da
consciéncia-de-si: dominago e escravidio; B - Liberdade da consciéncia-de-si:

Estoicismo, Cepticismo e a Consciéncia Infeliz,

121 Hegel, op. cit,, p. 125.
192 mid, p. 125.
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A propdsito da experiéncia que a partir de agora se desenvolve, encontramos a
explicitacio de aléuns elementos: a) a consciéncia-de-si & tnica como a vida; b) a
consci€ncia-de-si enquanto consciéneia que se tem por objeto como Eu puro, por isso deve
fazer a experiéneia em que esse objeto se enriquecers para ela; ¢) a consciéneia-de-si, &
medida em que € a esséncia negativa dos movimentos independentes, ou seja consciéncia
que deseja transformar em verdade a sua certeza de si; d) enfim, a satisfacfio do seu desejo

se da com a suprassungfio do seu ser outro, que nada mais é do que outra conscidncia-de-si.

3.1. Independéncia e dependéncia da consciéncia-de-si:

Dominacdo e Escravidio:

A consciéncia-de-si, a partir do que acima dissemos, articula-se num outro nivel. A
experiéneia gue ela desenvolve nesta figura ¢ a do reconhecimento {Anerkennung). Sobre
esse termo, PJ. Labarncre reivindica a necessidade de uma traducio univoca, e também
que s¢ considerem os termos simples que compdem a “Anerkennung”. Sdo eles:
“kennen” ¢ “erkennen”. O primeiro significa conhecer. O segundo: conhecer ou
reconhecer no séu sentido vulgar de “confessar”. Entretanto, “Anerkenmen” nio se reduz a
ordem do saber; este verbo denota um sentido originario relacionado com as estruturas
mesmas do existir. Nio se deve entendé-lo segundo o cardter estatico da sua definicfio

sincrénica, mas segundo o ato que traz estas estruturas & luz, Havendo-as produzido,
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toma-se fundamento permanente de sua subsisténcia, o que as faz funcionar como

estruturas em movimento”m ‘

O reconhecimento revela-se, entfio, como um movimento onde a consciéncia-de-si
vem a ser em-si e para-si. Ela é tal na medida em que € reconhecida por outra
consciéneia-de-si. Nessa perspectiva, cada termo é envolvido no movimento para o ser,
um sujeito para-si € para-outro e, simultaneamente, objeto para-si ¢ para-outro. Com isso
constatamos que o movimento ¢, efetivamente, um duplo movimento de duas

consciéncias-de-si. Onde “cada uma vé a outra fazer o que ela faz somente enquanto a

outra faz o mesmo”m' Esse intercdmbio e passagem de um polo a outro, se faz presente
ne jogo de forgas que caracteriza o proprio fendmeno. Mas agora essa troca foi conduzida
para o interior da consciéncia, o que significa que cada termo & para-si-mesmo e para-
outro o termo médio que Ihe proporciona o relacionamento consigo mesmo. Portanto,
essas consciéncias-de-si, que estfio imersas nessa relagio de reconhecimento, se
reconhecem reciprocainente.

O que estd em jogo ndo sio duas consciénelas-de-si distintas. Pelo contrario, o que
se tem ¢é a duplicagdo da consciéneia-de-si. De modo que o reconhecimento levari o
movimento em direclo & unidade desta duplicagBo da consciéneia-de-si. Esta, na sua
imediatidade, onde se encontra simples ¢ igual consigo mesma, ¢ um ser-para-si que
exclui o outro-de-si, uma vez que o seu objeto € somente o eu singular. O outro, que é

parza ¢la, estd marcado pelo negativo e ndio The € essencial como objeto. Mas esse outro

193 p 1 Laborriere - “La Fenomenvologia del Espirito de Hegel”, trad, por Guillermo Hirota, Fondo de
Cuiltura Economica, México, 1985, p. 138,

194 Hegel, op. cit., p. 127,
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possui igual independéncia, pois também se desenvolveu como consciéncia-de-si. A
relacio entre essas consciéncias-de-si é imediata, nela se defrontam como simples
individuos e ndo se apresentam ainda como consciéneia-de-si. Uma emergé como
consciéncia-de-si que reconhece, e a outra como a que ¢ reconhecida; sendo que ambas
estio certas de st mesma e ndio da outra. Assim, nfio se pode considerar que a certeza de si
da consciéncia que reconhece possua alguma verdade. |

Nesta visiio, 0 reconhecimento exige wm duplo agir: por meio do outro e por meio
de si mesmo. Na agfo por meio de um outro, o que a consciéncia-de-si busca ¢ a morte do
mesmo. Enquanto que no segundo agir, 0 que se tem & um arriscar-se a propria vida, A
relagdo entre essas duas consciéncias-de-si ¢ uma luta de vida ou morte, pois precisam
elevar & verdade, no Outro e nelas mesmas, sua certeza de ser-para-si. Com isso prova que
a esséneia da consciéneia-de-si néio € o ser. Nesse momento, ¢ apenas 0 puro ser para-st:
Diz Hegel: O individuo que no arriscon a vida pode bem ser reconhecido como pessoa;
mas ndo alcangou a verdade desse recophecimento como uma consciéncia-de-si
independente. Assim como arrisca sua vida, cada um deve igualmente tender a morte do
outro; pois para ele o Outro ndo vale mais que ele proprio. Sua esséncia se lhe apresenta
como um, esté fora dele; deve suprassumir seu ser fora-de-si. O outro é uma conscidncia
essente ¢ de muitos modos enredada; a consciéncia-de-si deve intuir seu ser-QOuiro como

195 _

puro ser para-si; ou como negaclio absoluta” . Nesse texto podemos constatar gue a
morte vem a ser a suprassungdo tanto da consciéncia que reconhece como da que ¢

reconhecida. Mas considerada no seu sentido natural, a morte é a nepaciio natural da

193 Hegel, ap. cit,, p. 129
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propria consciéneia, pois ela suprime a vida - trata-se de considers-la como negacio
abstrata que, por c;msegtlinte, ndo pfopcrciona a suprassungfio das consciéncias-de-si.

Segundo 0 que constatamos da duplicacio da conscifneia-de-si, acbrreu a
duplicacBo, por meio de determinages opostas, em dois extremos. Daf s¢ segue que nessa
relaglio entre os extremos néo foi a morte, mas a vida que se tornou essencial. Com isso se
desenvolve a unidade simples ¢ imediata da consciéncia-de-si. Emergem dois momentos
opostos: a consciéncia-de-si, que somente € para-si, e a consciéncia-de-si que somente &
para um-outro. No primeiro caso, sua esséncia € ser para-si e por isso independente. A
oufra fem como esséneia ser-para-outro ¢ a propria vida, que se configura no escravo.
Desenvolve-se entre essas determinagdes {ser-para-si e ser-para-outro - senhor/escravo) a
relacio de reconhecimento que se caracteriza em ouira experiéncia da consciéneia.  Tal
relagfo pode ser compreendida segundo a forma de um silogismo, que envolve trés termos:
senhor, escrave e coisidade (Dingheir),

Do ponto de vista do senbor, observa-se que ele se relaciona consigo mesmo de
maneira imediata, pois € a relagfio imediata do ser-para-si. Mas essa relag8o se mostra
mediatizada, porque o senhor € para-si mediante um outro. Daif decorre uma dupla relagio
mediatizada e, conseqglientemente, a formagio de um duplo silogismo. A primeira relagiio
submete o escravo, fazendo-o trabalhar o mundo para cle, mediante a coisidade, O
escravo esté retido nesse ser mndependente (coisidade), esta € a sua cadeia, da qual pode
libertar-se na huta de vida e morte que travou com o senhor. Tomou-se dependente do
senthor por ter justamente a sua independéncia na coisidade. Entretanto, o senhor domina

suz coisidade. Ele € “a poténcia que estd por cima desse ser - 0ra, esse ser € a poténcia
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que esta sobre o Outro; logo, o senhor tem esse outro por baixo d.e si”l%‘ Desse modo, o
primeiro silogismo'se configura como relagfio senhor/coisidade e escravo.

A segunda relagio interpde o escravo entre o senhor ¢ o mundo. “O escravo,
enquanto consciéneia-de-si em geral, se relaciona também negativamente com a coisa, € a

suprassume. Porém, 20 mesmo tempo, a coisa é independente para ele, que nfo pode

portanto, através do seu negar, acabar com ela até a aniquilagio; on seja, o escravo

somente a t‘:abalha”lg?' Configura-se assim a segunda relaglio silogistica entre senhor,
escravo e coisidade.

Hssa experiéncia que o senhor mantém com o escravo € a coisidade nos oferece
alguns resultados. Primeiro: o senhor procura a satisfagio do seu desejo. Essa satisfagio é
o gozo (GenuB), que vem a ser ndo simplesmente a negaciio da coisa (do ser
independente), mas a sua aniquilagio. Ele acaba com a coisa e se aquicta no gozo.

Portanto, o senhor experimenta aqui o puro gozo da coisa. Segundo: nas duas relagdes

acima mencionadas, o escravo aparece ao senhor como consciéneia inessencial, seja na
elaboragdo da colsa, seja na sua dependéncia com o ser al (Dasein) determinado. A
consciéncia~de-si, no momento do escravo, suprassume o seu ser-para-si. O agir do
escravo € o agir do senhor e, por isso, um agir inessencial. Terceiro: ainda nfo se deu o
reconhecimento propriamente dito, “falta o momento em que o senhor opera sobre o outro

o que o outro opera sobre si mesmo; ¢ o escravo faz sobre si 0 que também faz sobre o

. ) 198
outro. Portanto, ¢ que efetuou foi um reconhecimento unilateral e designal” . Por

196 Hegel, op. cit,, p. 130.
197 g, p. 130.
198 fhid, p. 131,
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ltimo: o senhor nfo tem mais certeza do seu ser-para-si como verdade, pois a verdade que
ele alcangou € de'fato uma consciéncia dependente e inessencial, cujo agir também é
inessencial.

Isso posto, o que falta para se ter o reconhecimento efetivo é que o senhor e o
escravo mudem de posi¢io entre si; com isso ocorre uma inversdo {(Umkehrung) da
autoconsciéneia e da sua verdade. Assim, “a escravidfio, ao realizar-se cabalmente, vai

fornar-se, de fato, o contrario do que é imediatamente; entrard em si como consciéneia

recalcada sobre si mesma e se converterd em verdadeira mdependéncia”lgg' A consciéncié
escrava agora serd considerada como ¢ em-si € para-si. O senhor € a sua esséneia. Diante
dele sentiu a injustica, 0 medo da morte e 0 medo do senhor absoluto. Este aparece ao
escravo como a verdade que the € exterior. O escravo, nessa angustia diante da morte,
iremeu em sua totalidade, e tudo o mais vacilou. Diz Hegel: “(...) esse movimento
universal puro, o fluidificar-se absoluto de todo o subsistir, é a esséneia simples da

consciéneia-de-si, a negatividade absoluta, o puro ser-para-si, que assim & nessa

200 . . . x
esséncia” - Mas a conscifncia escrava mostra-se no ser apenas a dissolugfio de toda a

subsisténcia, pois a0 servir suprassume em todos os momentos de sua aderdncia ao ser-a
natural. Portanto, nem o temor ¢ nem o servir permitem a consciéneia do escravo alcangar
& verdadeira independéncia.

A consciéncia escrava elimina o ser ai natural e encontra-se a si mesma através do
trabatho, enquanto que o desejo do senhor produz o puio negar do objeto, isto é, uma

satisfagBo evanescente, do que the falta & subsisténcia. Ao conirdro, o trabatho ¢ um

199 Hegel, op. cit,, p. 132.
200 g p. 132.
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desejo refreado ¢ um desvanecer contido. Portanto, o tzaba}hb permite & consciéncia
assegurar o seu pocier sobre o mﬁndo e dissolve assim o seu medo,

O trabalho forma. Entre o trabalho e ¢ seu objeto independente, 0 meio termo serd
o agir formativo, ou seja, o puro ser-para-si da consciéneia. Essa “relagiio negativa para
com o objeto torna-se a forma do mesmo e algo permanente, porque justamente o objeto
iem independéncia para o trabalhador”zm. Por conseguinte, a consciéneia escrava por
meio do trabalho descobre a si mesma e atinge a sua verdade de ser-para-si. Entretanto, os
momentos de medo, do servico ¢ da formagio foram essenciais para que o escravo
alcancasse toda a realidade do ser e a consciéneia-de-si.

A respeito do significado dessa experiéncia, P.J. Labarriére observa: “a consciéncia
escrava se enfrentava primeiro, no amo e na exterioridade do rundo natural, seja com uma
hostilidade que ameacgava expropid-la de si mesma, seja com um sentido estranho (fremder
Sinn). Mas através do medo/servigo e pelo trabalho volta a encontrar-se a si mesma e se
converte em seu proprio sentido (“eigner Sinn™), com a condigBo de que tenha tanto o
medo absoluto, quanto o agir formative, sem ¢ que o sentido préprio se converteria em
uma obstinacdo (“£ z’gensinn”)”m ‘

Portanto, a consciéncia escrava por meio do trabatho ganhou sentido préprio € ndo
obstinaglo; ela se reencontra a si mesma. Os momentos do medo, do servigo e da
formacio s8o, como dissenias, necessarios para esse reencontro da consciéneia escrava
consigo mesma. Sem a disciplina do servigo e sem o agir formativo, o medo permaneceria

algo formal, interior ¢ mudo. Se a consciéneia ndo estivesse exposta a0 medo absoluto,

204 Hegel, op. cit,, p. 132
202 P 5. Labasiére, op. cit,, p. 152.
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sua esséncia negativa permaneceria algo exterior a ela. De maneira que somente com a
presenca de todos esses elementos, a consciéncia escrava logrou dominar a esséncia
objetiva em sua totalidade. Com isso o escravo tornou-se senhor-de-si, ao dominar a
natureza pelo seu frabalho; ele suprimiu a serviddo. Transformando-se inteiramente, ele
desenvolve a experiéncia de formar-se como consciéneia para-si, enquanto o senhor fixo e
aquietado no seu poder, precisa do escravo para a satisfagio do scu desejo. Assim o
escravo revelou-se ser a independéncia mediada consigo mesma, que se auto produz a si

mesma.,

3.2.- Liberdade da consciéncia-de-si: KEstoicismo; Cepticismo a Censciéneia

Infeliz.

A experiéncia se desenvolve no fmbito do pensamento. Pensar significa aqui

“relacionar-se com a esséncia objetiva de modo que ¢la tenha a significagio do ser-para-si

203 . .
da consciénecia”  © Vejamos como se deu a transi¢fo da figura anterior para essa nova
figura. De um lado, o senhor se identifica com a pura abstragiio do Eu.  Simplesmente
consome, ele ndo realiza a plenitude da consciéneia-de-si. Por outro lado, o escravo, por

meio do seu trabalho, toma-se objeto no elemento do ser, como forma da coisa formada.

(217

Was na consciéncia escrava hio se encontra a coincidéncia desses dois momentos: “o de

si mesma como objeto independente ¢ o desse objeto como sua propria esséncia.

Apreende~0s como dois momentos fora um do outro. Na observacio do filésofo o em-si a

203 Hegel, op. cit., p. 134.
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forma ¢ o ser-para-si s80 a mesma coisa. Surgiu, assim, para-nds uma nova figura da
consciéncia-de-si: uma consciéneia que € para si mesma a esséneia como infinitude ou
puro movimento da consciéncia: uma consciéncia que pensa, ou uma conscidneia-de-si
Eiwe”m

No pensar, o ¢u subsiste e torna-se verdadeiramente objeto de si mesmo. Ele
mostra, a0 mesmo tempo, que ele mesmo € o ser da vida. A partir disso, pensar nada
mais é do que conceber, de maneira que o objeto se move em conceitos. O conceito é o
contetdo determinado da consciéneia, do qual ela estd cOnscia e, por isso, ele é seu
conceito. A medida em que a consciéneia~-de-si, por um lado, se tornou pensante, ela se
tornou livre por outro lado. “No pensar, Eu sou livre porque néio estou em um Outro, mas
pura ¢ simplesmente fico em mim mesmo, € o objeto, que para mim é a esséneia, ¢ meu

ser-para-mim, em unidade indivisa; e meu movimento em conceitos ¢ um movimento em

) 208 ) .
mim mesmo” . Ser livre significa, portanto, comportar-se Como ser pensante

independentemente das circunstincias.

Partindo do pressuposto de que a consciéncia~-de-si € pensante e livre, essa nova
experiéneia se desdobrard em trés momentos, quais sejam: Esfoicismo, Ceticismo ¢
Consciéneia Infeliz.

3.2.1. - Estoicismo

O estoicismo tem como principio que a consciéncia € uma esséncia pensante. A

expansio multiforme da vida, seja no desejo, seja no trabalho perdem o seu sentido para

204 Hegel, op. cit,, p.134.
205 id, p. 135.
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essa consci€ncia, cuja esséncia é o ser pensante. Ela nega a relagdo anterior de dominago
e servidio, pois seu agir ¢ livie. Neste ela se conserva, na igualdade do pensamento
CONSigo mesmo; consequentemente, ela se retirou de todo o movimento do ser-ai.. A
consciéneia livie se coloca acima de todas as contingéncias e determinagdes da vida.
Portanto, o estoicismo é a Iiberdade que retornou a pura universalidade do pensamento.
Nesse momento, a consciéncia-de-si ndio tem como sua esséncia um outro que ela
mas um Eu que tem nele o seu ser-outro, como diferenca pensada. A sua esséncia &
apenas uma esséncia abstrata. A liberdade que disso re_§u}ta se tornou indiferente ao ser-af
natural, deixou de ser livie e provocou uma reflexdo duplicadé.. A liberdade tem aqui o
pure pensamento por sua verdade, sem a implementacio da vida, A pura forma, o pensar
em geral, se separa das coisas. Chegamos, pois, a0 conceito de liberdade e nio 4 propria
liberdade viva. O conceito, enquanto abstrago, nfio tem contetido nenhum em si mesmo.
E a consciéneia quando pensa um contetdo o destréi como um ser alheio. Entretanto, o
conceito € sempre determinado e essa determinidade € o alheio que ele possui. Ocorre que
as determinagfes, mesmo elevadas & condiclio de universal do pensamento, permanecem
em sua particularidade. O estoicismo, neste caso, exige em verdade essa ou aquela
determinacdo. “A pergunta sobre o que era bom ¢ verdadeiro, era dada assim uma vez
COmMO TESpOsta 0 mesmo pensar sem contelido: € na racionalidade que deve consistir o
bom ¢ o verdadeiro. Mas essa igualdade consigo-mesmo do pensar € apenas a pura forma
na qual nada se determina. Por isso os termos universais do verdadeiro e do bom, da

sabedoria e da virtude, onde o estoicismo tem de parar, de certo sdo geralmente
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edificantes, mas como de fato nio podem chegar a nenhuma expansiio do conteido,
o g 5,206
comegam logo a produzir tédio™ .
O estoicismo, considerando que a determinaciio é exterior ¢ dada a consciéncia,
tem uma liberdade abstrata, que € a negagio incompleta desse ser-outro, uma vez que
apenas se distancion da vida. Ela no se desenvolveu como a absoluta negaciio desse ser-

ai, porque preservou como seu contetdo apenas o pensamento.
3.2@2» - Ceti‘:ismo

O ceticismo é o momento dessa experiéncia dialética da consciéneia-de-si que
realiza ¢ que no estoicismo era apenas conceito. Ele é “a experiéncia efetiva do que ¢ a

liberdade do pensamento: liberdade que em-si € o negativo, e que assim deve apresentar-

7

¥

se . Existe entre 0 momento do estoicismo e o momento do ceticismo uma relacio
que corresponde aquela que ha entre o senhor ¢ ¢ escravo. O senhor era o conceito da
consciéncia-de-si independente. O escravo ¢ a sua realizaciio efetiva. O estoico eleva a
consciéncia ao pensamento,. ou seja, a forma universal que ¢ forma de todo contetdo
determinado. Enquanto que o cético leva a consciéneia a penetrar nas determinacdes da
experiéncia & da vida, dissolvendo-se na consciéncia-de-si. O pensamento nfio ¢ mais a

absoluta positividade, mas negatividade onipotente, pois a verdadeira significacio da

. . . 208 . . . .
forma ¢ a de ser a infinitude da negac¢lo O ceticismo, na medida em gue € a

205 Hegel , op. cit., p. 137,
207 mid., p. 137. _
208 of Hyppolite, op. cit., pp. 178 ~ 179,



130

negatividade real, € a conscidncia-de-si livre, que se volta contra a multiplicidade de
determinagdes particulares.

Seguindo o movimento da consciéncia cética, constatamos que o ceticismo é a
experiéncia do movimento dialético. A certeza sensivel acreditava ter a verdade em algo
imediato, mas sua verdade desapareceu em sua experiéncia. O mesmo acontecen com a
percepedo e o entendimento. A consciéneia experimenta o desaparecimento da verdade
considerada por cada uma dessas figuras, seu saber como isso foi possivel. Em vista disso,
a propria consciéneia levard ao desaparecimento tudb aquilo que aspira & objetividade.
Sobre isso, Hegel afirma: “Como ceticismo, ao contrdrio, o movimento dialético é
momento da consciéneia-de-si-para a qual ja ndio aconiece, sem saber como, que

desvaneca seu verdadeiro ¢ real. Pois é essa consciéncia-de-si que na certeza de sua

liberdade faz desvanecer até esse outro que se fazia passar por real (..,)”209 .

A consciéncia-de-si, mediante essa negacfio, garante a certeza de sua propria
liberdade, clevando-a & verdade. O determinade ou diferenca desaparecem de qualquer
modo, pois na diferenca nfio existe algo permanente diante do pensar, que é justamente a
penetraglio na natureza do diferente, ou seja, a esséncia negativa como simples. A
infinitude da consciéncia-de-si revelou-se, entio, como operagio aniquiladora. Com isso,
a consciéncia-de-si cética experimenta sua prépria Iiberdadg, dada e mantida por si
mesma. Ela ¢ a imutavel e verdadeira certeza de si mesma.

Por outro lado a consciéncia-de-si, ao tornar-se a determinidade frente ao desigual,

confessa ser uma consciéncia singular, contingente ¢ empirica, que estd voltada para

203 Hegel, op. ¢it., p. 138.
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aguilo que nio tem nenhuma realidade ¢ nenhuma verdade. Por isso mantém e produz
uma confusio movimentada. Ela mesma se revela numa consciéncia casual, confusa e
desconcertante.

A consciénela-de-si ctica, nesse momento, estd dividida em dois pensamentos de
s1 mesma. De um lado, ela conhece a sua liberdade, elevada sobre o que € casual,
empirico e contingente. De outro lado, ela se vé submetida & confusfio e a agitagio do
messencial.  Desse modo ela resultou em uma dupla consciéneia contraditéria: da
imutabilidade, da igualdade ¢ da completa contingéncia ¢ desigualdade consigo mesma.
“Mas mantém os termos dessa contradicfio separados um do outro, & se comporta nisso
cOmO no seu movimento puramente negativo em geral.  Se se the indicou a igualdade, ela
“indica a desigualdade, e quando se The objeta essa desigualdade que acaba de declarar,
passa adiante para declarar a igualdade. Seu falatério €, de fato, uma discussio entre
rapazes teimosos; um diz A quando o outro diz B, e diz B quando o outro diz A; ¢ assim

cada um, & custa da contradicdo consigo mesmo, se paga a alegria de ficar sempre em

. 210 N i
contradicdo com o outro”™ . Portanto, como resiiltado dessa experiéncia, a consciéncia-

de-si aparece duplicada ¢ contraditéria, sem reunir em-si os dois momentos dessa
duplicagdo ¢ contradicdo; ela os mantém separados.

3.2.3.- A consciéncia Infeliz

No ceticismo, a consciéncia se experimentou como em si mesma contraditdria.

Essa nova figura, a Consciéneia Infeliz, procura juntar esses momentos que s¢ encontram

210 Hegel, op. cit.,, p. 140.
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separados. Mas ela se encontra inicialmente cindida dentro de si, pois nessa contradigiio
da sua esséncia deve ter numa consciéneia sempre também a outra; e quando pensa ter
chegado 4 vitéria e & quietude, é desalojada imediatamente de cada uma dessas
consciéncias. Esse retorno a si mesma “representard o conceito do espirito que se tornou
vivo € entrou na esfera da existéncia”m.l

A consciéncia infeliz toma consciéncia da contradigio das consciéneias: do senhor
€ do escravo, contradighio que a partir de agora foi transferida para o seu interior. Todavia,
ela nfio ¢ para-si a unidade dessas duas consciéncias. Ela é apenas a unidade imédiata
destas consciéncias e nfio é ainda a verdade destas duas consciéncias-de-si. Ela representa,
portanto, a consciéncia da cisdo e do conflito gue sofre a consciéncia-de-si, ou seja,
conflito entre o que € contra o que nfo & em-si. A origem desse condlito estd justamente
numa consciéncia que vive numa época dominada pelo cristianismo. Hegel, por isso, fala
de um f‘subjeﬁvisma piedoso” de esperanga, da devoglio, do agir da consciéneia piedosa e
da prépria infelicidade.

Para nés, ndo se trata de duas consciénoias distintas, mas de uma s6, duplicada em
seu interior. Trata-se de uma consciéneia que coloca no além as proprias caracteristicas da
essencialidade.

As consciéneias:  senhor/escravo e estéico/cético ndo sdo, para a consciéneia
mfeliz, a mesma consciéncia, sio apenas consciéncias opostas. Nesse sentido, ela
considera uma como consciéncia simples, imutdvel e essencial, a outra como muitipla,

mutdvel e inessencial. Sendo ambas alheias uma & outra, a relacio entre elas é como uma

211 Hegel, op. cit., p. 140,
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relaglio entre o essencial e o inessencial, o que levard & suprassuncio dessa ltima. A
consciéncia infeliz tem consciéneia dessa relagdo contraditéria e se situa na parte da
consciéncia mutdvel. Exatamente por isso, a conscifncia infeliz deve libertar-se do
mutdvel, pois também ¢ a consciéneia do imutivel Fssa Iibe;tag:éo s¢ darda em dois
momentos. No primeiro, enquante movimento contraditério, o contrério reprodnz-se
somente como contrdrio no contrdrio. “Uma luta se trava, assim, com um Inimigo contra ¢
qual a vitdria ¢, antes, uma capitulagio; ter alcancado um dos contrarios ¢, antes, a sua
perda em seu contrério. A consciéneia da vida, de seu ser-ai e de seu operar, ¢ somente a

dor em relagfio a esse ser-ai, e operar por isso s6 possui a consciéneia de seu contrario

Como senao a esséncia e a consciéneia da prépria nulidade”m‘ Dai surge o segundo
momento, a saber, a consciéncia inicia a sua elevacio (Erhebung) em diregdo ao imutdvel.
A consci€neia € consciéneia de si mesma como singplaridade. O imutavel, por sua vez, é
igualmente tocado pela s.iﬁglﬂan’dade. Ocorre entfio o intercAmbio entre a singularidade ¢
o imutdvel, onde se da a experiéncia do surgir da singularidade no imutivel ¢ do imutével
na smgularidade. Perténto, a verdade deste movimento ¢ precisamente a unidade dessa
consciénela duplicada,

A expenéncia da consciéneia dividida em consciéneia imutdvel e consciéncia
singular € a experiéneia de sua infelicidade. Fla nio se caracteriza apenas camo.'um
movimento unilateral seu, mas como um movimento de ambas as consciéncias, Tal

movimento percorTe os seguintes momentos: “1°) o imutavel € oposto 4 singularidade em

212 Hegel, op. cit,, p, 141,
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geral; 2°) o imutével € singular oposto a outro singular e 3°) o imutavel , enfim, ¢ um sb
£om o singula.r”m ‘

Como resultado dessa experiéncia, tem-se um imutével que esta afetado por uma
oposicio. Ele ndo surgiu como é em-si e para-si mesmo. De um lado, o imutdvel apatrece
como figuragio da consciéneia, de outro ¢ colocado o momento de um imutdvel que se
encontra além dessa consciéncia que nfio s¢ permanece, mas é também reforgada. Esse
aiém se revela a ela como inatingfvel. Temos, por conseguinte, a duplicaciio do imutivel
em: imutavel figurado e imutdvel que estd situado num além inatingivel.

A consciéneia infeliz val procurar unificar na singularidade a exipéneia de
universalidade do imutavel. A tentativa de umificagfio exige um movimento triple, de
acordo com .“a triplice relagio que ter& com seu além configurado: 1°) como pura

consciéncia; 2°) como esséncia singular que se comporta ante a efetividade como desejo e

- st .o .
trabalho; e 3°) como consciéneia de seu ser-para-si” - Dessa triplice relagfio teremos

uma triplice dialética,

A primeira dialética ¢ a devocBio. A consciéneia mutdvel se coloca como pura
gomsciéncla, € a 1mutavel ¢ apenas em-si. Entretanto, o imutdvel néio emergiu af como é
em-si ¢ para-si, trata-se de uma presenca imperfeita. A consciéncia infeliz, enquanto
comsciéncia mutdvel, junta a singularidade com o universal imutavel, Ela proporciona essa
unifo entre a singularidade com o puro pensamento. Mas nessa relagfo a consciéncia niio
se conduz como pensante. Ela apenas caminha na direcfo do pensar. Ela nada mais € do

que fervor devoto, O seu objeto continua estranho para ela, pois ndo foi elaborado em

3 Hege, op. cit,, p. 142
24 mid, p. 144,
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conceltos. A consciéncia €, pois, s6 sentimento. Procura a sua esséneia (o mmutavel),
contudo este ndo se deixa apreender, revela-se continuamente como inatingivel.
“Portanto, para a consciéneia, s6 pode fazer-se presente o sepulcro de sua vida. Mas,
porque o proprio sepulcro € uma efetividade, e é contra a sua natureza manter uma posse
duradoura, assim também essa presenga do sepulcro é somente a luta de um esforgo que
tem de fracassar (...), a consciéncia renunciard a buscar & singularidade imutivel como

efetiva, ou a fixd-la como evanescente; e s6 assim esti apta a encontrar a singularidade

como verdadeira, ou como univers.ai”215 * Enfim, ¢la nfio realiza o sen prop6sito que ¢ o de
encontrar a universalidade verdadeira.

A segunda dialética inicia-se quando a consciéncia pura, como alma devota, retorna
em si. Dé-se tal retorno pelo desejo e pelo rrabalho. A consciéneia infeliz se descobre
agora como aquela que deseja e trabatha. Encontra a certeza de si mesma, suprassumindo
¢ gozando a realidade exterior. Todavia, ao se ver apenas como trabalhadora e desejosa,
ela provoca no seu interior a cisio da sua certeza de si mesma. A sua seguranea nfo estd
mais no abalho € no g0zo, ela se encontra antes nesta cisdo interior.

A realidade para a consciéneia feliz aparece também dividida numa parte que pode
ser aniquilada e € nula, noutra que ¢ sagrada. Com relagho & primeira parte, ela poderia
devora-la ¢ suprassumi-la por meio do trabalhe e do goze, conguistanda com iseo a ena
prépiia independéneia. Mas a realidade tem um lado sagrado, que é a figuragio do proprio
wnutdvel. Ela 36 pode gozéd-la e suprassumi-la porgue o imutdvel lhie faz essa concessio,

O imutével também dotou-lhe da capacidade de operar e de agir sobre essa realidade. De

215 Hegel. op. cit., p. 145 - 146.
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modo que a propria operagio dessa consciéneia reflete o podér dessa poténcia absoluta ¢
universal. Consegilentemente, ela di gracas 4 consciéneia imutdvel pela doaciio feita,
“Quer dizer: se nega a satisfacio da consciéncia de sua independéncia, e transfere a
esséncia de seu agir de si para o além. De qualquer modo, através desses dois momentos
de abandonar-se reciproco de ambas as partes, surge para a consciéncia a sua unidade com
o imutdvel. S6 que essa unidade é a0 mesmo tempo afetada de separacfio, e cindida de

novo em si mesma: e mais uma vez ressalta dela a oposi¢do entre o universal e o

) 215
singular,

A dialética do desejo e do trabatho tem como resultado a consciéncia sentindo-se
viva, porém, mantendo-se infeliz e dividida. Essa dialética deixa claro a impossibilidade
da consciéneia tornar-se independente. A consciéncia ao renunciar a si mesma renuncia o
sen agir préprio, levando-o a tornar-se o agir de outro. Com efeito, o servo tinha 1o
trabalho um sentido positivo, isso quer dizer, que ocorria a objetivacio do sujeito na obra,
 mesma ndo se dd com a conscidneia infeliz, porque ¢la, através do trabalho, ndo
alcangou a “verdade da certeza de si mesma”. Passamos, por isso, 2 terceira dialética, a
mortificaglo de si, efetivada pela consciéneia infeliz,

A conscidneia-de-si retorna dessa dialética anterior detentora da verdade do seu ser
em-si ¢ para-si. Acontece que neste momento ela identifica como sendo seu inimigo a sua
propria singularidade. “Mas como esse inimigo se produz em sua propria derrota, a
consciéncia ao fixa-lo a si, em vez de libertar-se, fica sempre detida nele; e se vé sempre

poluida. Ao mesmo tempo, esse contetido de seu zelo em lugar de ser algo essencial, é o

216 Hegel op. cit., p. 147 - 148,
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mais vil; em vez de ser algo universal, ¢ o mais singular; assim nos deparamos com uma
personalidade 6 restringida a si mesma e a sey agir mesquinho, recuada sobre 51; 130
miserdvel quanto infeliz”*”

A consciéncia infeliz, ciente de seu inimigo, procura a “aniquilagio imediata desse
seu ser efetivo”. Isso s6 € possivel se ela mantiver uma relacio mediata com o imutdvel,
sendo que nesta relaglio ela se “dirige contra a sua ori ginalidade”. Temos novamente aqui
um silogismo cujos termos: major ¢ o imutavel universal, 0 menor a conscidneia singular
¢ o termo medio o sacerdote. O sacerdote, enquanto esséncia consciente é a reciproca
mediacdo entre esses termos extremos, bem como a representacdo de cada um deles para o
outro. Diante dessa relagfio mediata a consciéneia infeliz renuncia a sua prépria decisdo,
no ambito do agir, e repele de si o fruto do trabalho ¢ o seu gozo. Transfere para o
sacerdote sua vontade e decisdo, renunciando, portanto, ao agir proprio, as suas
propriedades ¢ ao gozo dos seus bens. Fla se aniquila de maneira absoluta, a fim de
conguistar a unidio com o imutavel. Segundo Hegel, neste momento a consciéncia “temn 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™*. Mediante esse sacrificio a consciéncia deu
prova da remincia a si mesma. Na conservagio deste sacrificio, desprendeu-se de si a
infelicidade que brotava deste agir, tido como seu, posto que o que ela faz agora ndo é ela
guem faz, mas um outro. De modo que o seu agir nfio ¢ mais um agir unilateral, porque

ele contém em si o agir do outro. A sua vontade prépria e singular, foi abandonada e, por

217 Hegel, op. cit., p. 1490,
218 Thid,, p. 150,
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iss0, identificou-se com a vontade universal e imutivel, que foi aconsethada pelo
mediador,

A consciéneia infeliz, mesma agindo assim, constata que essa dialética nio
proporcionou-lhe o éxito, sendo apenas mais uma frustragiio. Ela se encontra cindida,
acreditando que a sua agfo continua a ser um agir miserdvel; seu gozo, dor; gue s0 pode
ser suprassumido no além. Parece-nos, portanto, que a infelicidade ndo pode ser
eliminada, ¢ apesar de todos os esforgos da consciéneia restou somente a dor. Talvez seja
por 1sso que Hegel, na seqiéncia, salta do além para o aguém, e promove um retormo a
imanéncia, fazendo a consciéncia assumir a responsabilidade sobre si e sobre o mundo.

A representagio da Raziio, irrompe abruptamente do drama da consciéncia infeliz.
Afirma Hegel: “Contudo, nesse objeto - em que seu agir € seu ser, enquanto desta
consciéneia singular, sdo para ela ser e agir em si -, @ representacio da razio virio-a-ser
para ela: a certeza de ser a consciéneia em sua singularidade, absolutamente em si: ou de

ser toda a realidade™?,

Vemos que o agir ¢ a razio proporcionario a unidade entre a
consciéncia ¢ a consciéncia-de-si, certeza e verdade. A conservacdo dessa unidade
pressupde 2 imanéncia, onde a consciéncia pode ser, a uma s6 vez, singular € universal. A
consciéncia-de-si, por conseguinte, sé pode comegar a suprassuncio de sua infelicidade
retornando para a sua imandncia,

Na imanéncia, 0 que se passa é a consciéncia-de-si negando a sua vontade singular

em vista da produgdo de um querer universal; o que efetivamente lhe permitira ser feliz. A

219 Hegel, op. cit,, p. 151.
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felicidade exige, entdo, o sacrificio da singularidade. Todavia, o agir verdadeiro é o agir
de cada um, produzindo assim a unidade entre o singular e o universal.

A consciéneia aparece “como o negativo de si mesma”, porque a subjetividade ¢ a
singularidade ndo s mais opostas aos seus extremos, a objetividade ¢ a universalidade.
Mas a consciéneia s6 aparece como tal porgue a unidade desses opostos fora efetivada
pelo sacerdote. A consciéncia dessa unidade permite enunciar 4 consciéneia; a certeza de
ser toda a verdade,

Como razfio, a atitude da consciéneia-de-si “negativa frente ao ser outro, se
converte numa atitude positiva™?. Comeo razdo, a consciéncia-de-si “estd certa de si
mesma como (sendo) a realidade, ou seja, est4 certa de que toda a efetividade ndio é outra
coisa que ela. Seu pensar ¢ imediatamente ele mesmo, a efetividade; assim, comporta-se
em relagdo a ela como idealismo™?' Depreendemos disso que se antes o mundo era
apenas entendido, agora a razlio deseja-o e forma-o. Portanto, “a razio € a certeza da
consciéneia de ser toda a realidade™ . A consciéneia, portanto, fem a certeza de que fez
50 a experiéncia de si ¢ ndo de outra realidade qualquer,

Vemos, assim, surgir na consciéncia-de-si € na razio as condi¢cles para a
emergéncia da dimensdo histéria. O desdobramento da dimensdo histérica tem inicio com
a dialética do reconhecimento das consciéneias-de-si. O resultado desta dialética foi o
aparecimento do préprio éonceito de Espirito, ou seja, do “Eu que € nos, nés que é eu”. O
reconhecimento permite sustentar a intersubjetividade humana como esteio da histéria. A

dimensdo histérica se estabelece de vez, no momento em que o mundo que estava diante

220 Hegel, op. cit,, p. 152,
231 Ihid, p. 153,
222 Ihid., p. 153,
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da consciéncia, surge como mundo humano, ou seja, mundo que tesulta das decistes
humanas, bem como as contém. Ele ndo estd mais isolado da consciéncia-de-si, Fle se
torna obra dela, enquanto ela deseja-o ¢ trabalha-o, A consciéneia-de-si, justamente por
1550, descobre-0 como mundo “seu”. Portanto, esse mundo torna-se o lugar em que se

processa a exteriorizagio do Espirito.
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CAPITULO 4

Saber absoluto e experiéncia

Tendo considerado a experiéneia ao niv& da consci€ncia e da consciéncia-de-si,
pretendemos estudar, neste capitulo, a experiéncia segundo o ponto de vista do saber
absoluto.  Abordaremos inicialmente o contexto do Espirifo como sujeito. Tal
abordagem exigird, antes, a analise dos sete primeiros pardgrafos do capitulo: Saber
Absoluto. Al tencionamos resumir a retomada das figuras da consciéncia e do Espirito.
Procuraremos em seguida explorar a experiéncia enquanto submetida 4 temporalidade.
Isso exigird ndo s0 a analise do conceito hegeliano de tempo, mas sobretudo a analise da
afirmacio segundo a qual: “O tempo ¢ o conceito mesmo, que é-af (...)". Com essa
analise pretendemos compreender uma segunda afirmagdo de Hegel, qual seja: “nada é
sabido que nflo esteja na experiéncia (...)",

Numa segunda parte abordaremos o Espirito que desenvolve o saber-de-si, ou
seja, o saber absoluto.  Neste contexto desejaremos identificar a experiéncia como

sendo dialética e historica. Decorrerd dai o esclarecimento da relagio que se desenvolve
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ao longo de toda a F enomenologia do Espirito, a saber, entre a conscidneia individual ¢ a
consciéncia universal, ou filoséfica. Dai decorrerd também o esclarecimento da
articulagdo das dimensdes do em-si, para-nos ¢ para-si. Esta articulagiio possibilita a
prépria inteligibilidade da histéria, que deixa de ser uma simples sucessdo de fatos, para
s¢ tornar o vir-a-ser do Espirito, Espfrito que se exterioriza no tempo. Contudo, faz-se
necessario assinalar a importancia da nogio de rememoragio {(Erinnerung) para o saber
absoluto. A rememoragio possibilita a organizagio da histéria segundo o que foi
ghservado \na suprassuncio (Aufhebung) das figuras.  Ela possibilita, enfim, que o

camittho da consciéncia para a ciéncia seja dialético e historico.
4.1. O Espirito como sujeito

O dltimo capitulo da Fenomenologia tem inicio com 2 seguinte afirmacio; “O
espirito da religifio revelada ainda nfio ultrapassou sua consciéneia como tal; - ou, 0 que é
¢ mesmo - sua consciéncia-de-si efetiva nfio é o objeto de sua conmscigncia™®. A
religido ¢ a consciéneia-de-si do Espirito, que permite a este dintinguir 0 seu saber de
outro do saber gue ele desenvolve sobre o seu saber de .outm Com o desdobrar-se da
religido em: “Religido natural”, “Religifio da arte™ e em “Religifio revelada”, foi possivel
o espirito auto-compreender-se ¢ se apresentar como um todo. A religifio éa condigdo do
espirito como consciéneia, €, por isso mesmo, ela tomou-se a consciéncia-de-si do

espirito. A Religifio distinguiu-se do mundo. Este apresentou-se como totalidade, que

5 Hegel, op. cit,, V.11, p. 207.
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contém momentos diversos do Espirito. A Religifio constituira a totalidade simples
desses momentos diversos, ou seja, o todo como todo, Sem a figura da Religifio, ndo se
compreende que a totalidade do Espirito resi&e no tempo, ¢ qual ¢ uma realidade
somente a partir dela.

A figura da Religido tem como resultado o Espirito ahsoluto. Nesse momento a
consciéncia religiosa ndo alcanga o Espirito absoluto por meio de um saber absoluto, mas
por meio da devogdo e da fé. O objeto dessa consciéneia religiosa permanece, entdo,
muma relacdo de exterioridade com ela, pois se encontra muito além dela, como algo que
¢ simplesmente representado, ndo ¢ efetivado, é oposto a0 si ¢ contém toda a verdade,
Em vista disso, o Espirito recorre & sua histéria, que & a histéria do mundo. Somente a
inteligibilidade dessa histéria do mundo pode-the dar uma efetividade concreta e nio
simplesmente representada, quer dizer, pode-lhe dar um saber absoluto®* Entretanto, se
faz necessdria a suprassungdio dessa forma de objetividade (o Espirito Absoluto), que
pertence @ “consciéncia como tal”, ou mais precisamente 4 consciéncia infeliz.
Portanto, essa suprassunciio deve levar o objeto como tal se mostra a0 si como
evanescente™ .

Isso posto, destacamos que a exteriorizaclo “da consciéncia-de-si que ple a
corsidade”, tem uma dupla significacio: negativa e positiva, Observaremos, antes de
iratd-las, como se processou essa exteriorizaciio da consciéncia-de-si. A conscidncia-de-
si desejou ¢ trabalhou a natureza. Humanizou-a, fazendo-a emergir como obra humana.

Com isso a consciéncia-de-si levou a existéncia humana a universalizar-se, ocasiio em

P4 Cf B 1. Laborriere, Structures et mowvement dealectique dans la Fhénoménologie de I'Esprit de Hegel,
p 192,
“* Hegel, op. cit., V. 11, p. 207.
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que 0s homens se reconheceram como produtores das suas obras. A partir de entdio os
homens descobrem a sua historicidade e a sua liberdade. Descobrem que o mundo que
estd diante deles niio lhes ¢ exterior, porque esse mundo ¢ uma obra humana, produto do
seu trabalbo e da sua vontade. O mundo como tal passa a ser a objetividade do Espirito,
como a coisidade posta pela conscidncia-de-si.  FEssa objetividade efetiva o
reconhecimento entre as consciéncias-de-si, de onde emerge o Espirito como o “Eu, que
€ nds e nos que € Eu”. O Espirito torna-se, entfio, a verdade da certeza gue a Razdo tinha
de ser toda a realidade. Ele, portanto, tornou-se o principio e o fundamento do agir de
todos ¢ de cada um.

Na significago positiva da sua exteriorizagsio, a conscidncia-de-si “se exterioriza
a Si mesma, pois nessa exteriorizacio se pde como objeto, ou pde o objeto como a si
mesma em razdo da inseparivel unidade do ser-para-si™®. FEssa objetividade ou
coisidade que ¢, na verdade, posta pelo Espirito, mostra-se como sendo wna realidade
espiritual, plenamente desenvolvida e livre, isto é, como sendo ele mesmo. A tealidade
espiritual foi produzida pela agio (trabalho) ¢ pela fala (Iinguagem). O trabalho levou o
espirito a sair-de-si € por-se na ﬁahz.reza, mscrevendo-a na ordem humana e oferecendo-a
a satisfacdo de todos. A fala proporcionou a passagem incessante do eu a0 nos, ou seja,
proporcionando uma compreensio reciproca entre eles. Portanto: “o trabalho oferece a
natureza transformada ao consumo e  troca, do mesmo modo que z linguagem oferece o

w227

nome comum a compreensio intersubjetiva A consciéncia que o Espirito tem de si

reconhece-o como tal nesta realidade espiritual. Mas, na sua significagio negativa, a

¢ Hegel, op. <it., V. 1L, p. 207.
7 José H. Santos, Trabalho e riqueza na Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 120,
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exteriorizacio do Espirito e a sua respectiva objetividade sfio imediatamente
suprassumidas e retomadas no saber absoluto.

Como vimos, a consciéncia transcendeu-se a si mesma a0 longo das suas
experiéneias, que se desenvolveram a partir da desigualdade estabelecida entre a
consciéncia e a substdncia (em-si do Espirito), ou entre o saber € o seu objeto. FEla
procurou compreender o seu objeto, que foi se apresentando diferentemente a cada
momento: ser imedijato, coisa e forga. A essa mudanga do objeto correpondeu a mudanga
do saber da consciéncia; sensagdo singular, percepglio especifica (determinada) e
entendimento universal. A consciéncia movimentou-se tanto do singular para o universal
como deste para o singular, por meio da determinagio especifica. Nesse movimenio, a
consciéncia veto-a-ser a totalidade dos seus momentos. Fla torna-se consciéncia-de-si e
0 seu objeto € outra consciéneia-de-si. O seu objeto vai revelar-se ser sujeito. Revela-se
como Espirite que se desenvolve como “para-si”. O Espirito como ser-para-si ¢ “a
esséncia que se dissolveu”. Nessa dissolugfio, cada individuo executa a sua obra e com
1ss0 faz parte do universal. “Tal dissolugfo e singularizagfio da esséncia ¢ precisamente
o momento do agir e do si de todos. E o movimento e a alma da substéncia, e a esséncia
universal efetuada. Ora, justamente por isso - porque € o ser dissolvido no si - ndo é a

22 . A
"% Por via de conseqiiéncia, as

esséncia morta, mas a esséncia efetiva e viva
experiéneias da consciénela contém somente a substdncia espiritual que ainda pdo se
tornou objeto do seu préprio si. A totalidade das determinagdes do objeto: ser imediato,

coisa, forga, vida, espirito, o espirito absoluto, faz, segundo Hegel: “do objero em si a

% Hegel, op. ¢it., V. 11, p. 8,
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esséncia espiritual, e isso ele se torna em verdade para a consciéncia, mediante o
apreender de cada determinagio sua singular como o si, ou pelo relacionamento
espiritual para com eles, acima relacionado™ > | Portanto, somente com o saber absoluto
compreende-se que o espirito caminha nele mesmo para si e que a sua exteriorizacio se
efetiva na realidade historica, porque no saber absoluto o espirito se sabe como “figara
espiritual”,

Se nesse movimento a consciéneia se torna a totalidade dos seus momentos, o
objeto, por sua vez, ¢ um todo que desenvolve esse mesmo movimento silogistico do
universal para o singular ¢ vice-versa; ele o faz mediante a determinagio especifica.
Entretanto, a consciéncia ndo sabe que a unidade dos seus trés momentos coincide com a

unidade dos momentos do objeto. Consegiientemente, ela “deve saber o objeto como a si

mesma, segundo essas trés determina-;ﬁes”m. Mas como € possivel tal saber? Ele ¢
possivel uma vez que a consciéneia acredita ser o oposto de seu objeto. A relacdo que
estabelece com ele permite-lhe tdo somente revels-lo como ser imediato, coisa e forga,
Em nenhum desses casos o objeto se revelou tal como ele 6. Por isso o saber da
consciéncia nfo € um “saber como conceituar puro do objeto”, mas um saber revelado
em seu vir-a-ser € que se desenvolve na forma das figuras. De maneira que o objeto nido
¢ apreendido como a totalidade do ser ¢ nem a consciéncia o considera nessa totalidade.
O que se tem neste processe €, por conseguinte, somente uma parte do todo se revelando

em cada figura da consciéneia.

j;: Thid., p. 208.
Hegel, op. cit., p. 208
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O saber que a consciéncia procura ter de-si e do seu objeto, segundo a totalidade
em que se inserem, 56 sera conquistado com a integragio das figuras anteriores. Isso |
permite-nos constatar que elas se completam mutuamente e formam uma s6 totalidade;
nesta as diversas caracteristicas do ser conquistam a sua unidade. Todavia o ser na sua
totalidade permanece ainda oposto & sua prépria revelagdo. Porque a separacéo enire a
consciéncia € o seu objeto, a consciéneia e a consciéneia-de-si ainda ndo foram
suprassumidas,

Voltada para a unificaglio dessas figuras da consciéncia, a relagio entre o
universal, determinacdo (particular) e o singular se estabelece em outro nivel, isto &, na
consciéneia-de-sl. A pova relagfio se inicia quando a Razfio observadora, procurando

captar 0 objeto como ser imediato, encontrou a si mesma numa coisa indiferente.  Nesse

. PV « . Y
momento ela enunciou o seguinfe juizo infinite: “O ser do Fu é uma coisa...

Referia-se ao singular como uma coisa sensivel imediata. Esse juizo infinito é carente
de espirito, mas quanto ao seu conceito ¢ o mais rico de espirito. Esse juizo infinito
enunciou o movimento da consciéneia na sua acepglo conceitual. A verdade do seu
resultado encontra-se na universalidade da linguagem, porque o juizo infinito expressou
o resuitado da relagdo do Espirito com o ser, segundo o ponto de vista do em-si. Mas a
perda do Espirito no seu ser outro, niio significa a renlincia do que ele é, Pelo contrario,
¢le investe a totalidade do ser com o seu poder de negagio, para que ele possa ser

expresso como relagio”™

= Hegel, op. cit, p. 204
1 § abarriére, op. cit., p. 195-196.
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Conforme o que acabamos de expor: a coisa & relativa a0 Eu. Ela nada € sem o
Ew Ela é suprassumida e s6 tem significagdo mediante sua referéncia a0 Fu. Ocorre
aqui 2 realizagio do Espirito como Espirito, revelando gue a substéncia € 0 si*. BEo
momento da pura Inteligéncia e da llustraglio, onde as coisas s3o consideradas segundo a
sua utilidade. A pura Inteligéncia procura mostrar, que no mundo dos homens o Espirito
manifesta-se por meio da “formacdo cultural”. Segundo Hegel: “a comsciéncia-de-si
cultivada, - que percorren o mundo do espirito alienado de si, produziu por sua
exteriorizagio a coisa como a si mesma: portanto, conserva-se ainda a si mesma na coisa
¢ sabe a falta de independéncia da coisa, ou sabe que a coisa é essencialmente apenas
ser-para-outro, ou para-si perfeitamente a relagdo - isto &, o que constituir aqui somente
a natureza do objeto - a coisa para ela vale como algo parg-si-essente™™. Em
contrapartida a Ilustraciio na sua compreensio do mundo, considera que a coisa &
dependente da consciéneia que a pde e se define pela relagio que com ela mantém.
Nesta perspectiva, a esséncia da coisa consiste na sua relacfio, ou seja, na sua utilidade,
pois o seu ser-para-si identifica~se com o seu ser-para-outro™>

Falta, entretanto, conhecer a coisa na sua universalidade, como esséncia ou

mterior: como 0 Si. Esta & a tarefa da consciéncia-de-si moral, colocada no final da

seqdo Espirito, porque sabe seu saber como a absoluta essencialidade, ou seja, o objeto (a

coisa) nada mais ¢ do que sua vontade e seu saber. A conseiéncia moral desprende o Si

do ser-ai, recuperando-o no seu préprio interior.  Sabe, como boa consciéneia, que seu

22 1hid., p. 196.
*** Hegel, op. cit., p. 209.
= Labomiére, op. cit,, p. 197.
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ser-al € a pura certeza de si mesma, “o elemento objetivo, para o qual se translada

. . . 236
enquanto operante, ndo € outra coisa que o puro saber do Si sobre si mesmo”

A relagio entre esses trés momentos evoca a relagio entre a Certeza sensivel, a
Percepgdio e o Entendimento.  Ocorre que essa relagfio se desenvolverd, nesse contexto
do saber absoluto, como reconciliagio do Espirito com sua consciéncia. Esse momento
¢ necessariamente a unidade mesma, rennindo os demais momentos dentro de si.  “QO

espirito, certo de si mesmo em seu ser-af, ndo tem por elemento do ser-af outra coisa que

23T .. : _— ey
esse saber de si” . Tal saber de-si é enunciado na conviegdo do saber, que legitima a
sua agdo. O agir se separa e retorna dessa separagio a simplicidade do conceito. A
separagdo provocada pelo movimento do agir recebe a oposigo do reconhecimento do

dever. O perdio, por sua vez, produz ¢ abandono desse endurecimento.

. .. rie o 238
Nesse terceiro momento, a efetividade (Wirldichkeit) ~  coincide com o saber
pure, porque, seja como ser-ai determinado, ou como relagfo, o que se the opde ¢ um
saber que €, por um lado, saber de si e, por outro, saber do saber como universal. A

universalidade ou a esséneia caracterizam esse terceiro momento, ela encontra-se num

. e : 239
saber do “Eu-Eu™ este Si singular que é imediatamente saber puro ou universal”™ .

A essa altira, o desenvolvimento da Fenomenologia do Espirito encaminha-se
para a identidade da consciéncia com a consciéncia-de-si, da certeza e da verdade.

Precede a essa identidade a exigéneia de reconciliac@o (Versohmmg) entre esses opostos.

™ id, p. 210.
“" Hegel, op. cit., p. 210,
* Ver supra: nosso Capitulo Primeiro, a relago entre as nogbes de efetivo (Wirkfiche), saber (Wissen) e
;:erdadeim {Wahre),
Ihid, p. 210
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O processo pode ser descrito como a reconciliagiio da conscidneia com a consciéneia-de-
si. Interessante é notar que ndo se trata daquela reconciliagdo visada por aqueles que
brigaram ou disputaram algo, como forma de encerramento do litigio que se estabeleceu
entré as partes.  NEo se busca ultrapassar uma situacfio de litigio, e sim o saber
concettual ou absoluto,

A reconciliagio efetua-se do lado do espirito religioso ¢ do lado de espirito
efetivo. A primeira é a reconciliagio na forma do ser em-si. A segunda se exprime na
forma do ser-para-si. A unificagfio dos dois espiritos sera alcangada ao término das
figuragBes do espirito. No momento em que o espirito vem a saber-se como ¢ em-si e
para-si,

Essa unificagio ocorreu em si na religifo, no tetormo da representacdo a
consciéncia-de-si.  Ela ndio se deu de forma auténtica, pois o em-si do lado religioso se
contrapde 4 consciéncia»de;si. A auténtica unificagio ocorrera pelo lado da reflexdo
dentro de si, porque contém a si e ao seu contrario, no s0 em-si, mas sobretudo para-si
de maneira desenvolvida e diferenciada. Isso possibilita-lhe fazer a auténtica unificacfo,
que ¢ a unidade simples do conceito.

A referida unidade ja se apresentou no lado da consciéncia-de-si, na forma de
uma figura particular: a bela alma. Ela é “seu saber sobre si mesma, em sua unidade
transticida; € a consciéneia-de-~si que sabe como sendo o espirito esse pure saber sobre o

puro_ser-dentro-de-si; nfio € somente a intuicio do divino, mas a auto-intuicio do

oL, . . S y
divino™ . Mas esse saber movimenta-se em diregdo da realizaglio (Realisierung) de

0 Hegel, op. ¢it, p. 211,
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dois modos: implementando-se a0 conquistar a sua unidade com a sua exteriorizagio
(Entatisserung), e implementando-se no espirito operante e na reli gifio. Nesta, o concreto
adquire contetido absoluto, na forma de representagiio do ser outro para a consciéncia,
Enquanto que no espirito operante, a forma € o préprio Si, que realiza a vida do Espirito
absoluto, Essa forma € a do conceito simples que deixa a sua posicio eterna e como ser-

ai age. Afirma Hegel: “(...) esse ser-ai ¢ também o ser refletido sobre si mesmo para

fora do puro saber, seja como ser-aj , Seja como dever; é o scr—mau”w

Pode-se depreender do que foi desenvolvido atc aqui que o saber puro da esséneia
participa da “oposi¢fo do conceito” na medida em que se exterioriza. Ao exteriorizar-
se, ele vem-a-ser o cindir-se ou a negatividade que ¢ propriamente o conceito, A cisdo
COMO Vir-a-ser para si é o mal, porém enquanto em-si é o que permanece bom, Desse
modo, o que era apenas em-si vem-a-ser para a consciéncia como sen préprio agir e seu
proprio saber.  Cada momento, por sua vez, abdica da sua determinaco em favor do
oufro. “Esse abdicar-se ¢ 0 mesmo ato-de-rentincia 4 unilateralidade do conceito, que em

si constitufa 0 comeco; mas de agora em diante, ¢ seu ato-de-rentincia: como o conceito

20 qual renuncia, ¢ o seu conceito™ - - Constatamos nisso uma dupla oposigdo. Numa o
que se tem € a desigualdade do ser-dentro-de-si em sua singularidade, contrastando com
a universalidade. Na outra, é a desigualdade de universalidade abstrata que contrasta
com o 8i.  Temos por isso duas mortes. Uma é a morte do ser emsi a0 Seu ser-para-si.
Outra € a morte para o universal abstrato e sem-vida, Mediante esse movimento o

espirto eleva o seu ser-at do pensamento, surgindo como a consciéneia-de-si que € a

TR
. Toid., p. 212,
Hegel, op. cit., p. 212,
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unidade simples do sabér. Vemos, portanto, a unificacio de todos os momentos
singulares, ou seja, de todas as figuras da consciéncia. Constatamos, ainda, que cada
uma delas representava o espirito todo, permitindo gue o conteddo do espiritual, nesse
momento, assuma a forma definitiva do conceito como conceito.

Uma vez chegado ao terreno do conceito como coneeito, torna-se importante
considerarmos novamente a afirmagio de Hegel feita no Prefacio: “Tudo decorre de

entender e exprimir o verdadeiro nfo como substincia, mas também, precisamente como

szx'eito”243 A essa altura do desenvolvimento da Fenomenologia, constatamos que o
verdadeiro efetivo, que j4 se encontra ao nivel “do conceito como conceito”™ {ciéneia),
somente chegou a esse nivel por meio do movimento do “por-se-a-si-mesmo” da
substéncia, ¢ conseqiientemente, do tornar-se outro do Espirito, enquanto substincia. Ele
exige assim a dor, a paciéneia e o trabatho do negative.  Nesse momento em que a
substdneia vem 2 tornar-se sujeito, o que temos ¢ o conceito que se sabe como conceito,
ou seja, 0 saber absoluto.  Assim, o espirito que se torna saber para si essente & apenas o
conceituar em geral.

A substdncia no seu vir-a-ser permanece como o em-si ainda nfo desenvolvido.
Ela € o fundamento, ela ¢ o conceito na sua simplicidade inacabada, o Si do espirito que
ainda nfio “¢-ai”. Na consciéncia, verificamos que aquilo que é ai manifestado pela
substincia, € de fato ocultamento; porque ela é ainda o ser carente-de-si. Em outros

termos, ¢la ainda ndo € a verdade, mas tio somente a certeza de si mesma. Portanto, a

consciéncia-de-si, no seu movimento, “se enriquece até extrair da consciéneia a

s Hegel, op. cit, p. 25,
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substineia toda, a estrutura completa de suas essencialidades”m. Nesse caso, ela
ultrapassou a certeza e conquistou a verdade. Lembremos mais uma vez: a verdade é o
todo, e esse ¢ o absoluto e o desocultamento da substincia ¢ a manifestacdo da sna
totalidade,
A verdade se torma efetiva como sistema.  Fssa sua efetividade é o préprio vir-a-
ser sujeito da substincia. Nesse vir-a-ser, 0 que descobrimos sfo duas consideragdes a
propdsito da situagiio do todo diante do vir-a-ser. A partir do Saber absoluto, as figuras
da consciéncia s8o consideradas anteriores ac todo implementado. Do ponto de vista da
consciéneia, o todo & anterior &s suas figuras, embora ainda ndo seja conceituado,
Enquanto anterior s figuras da consciéneia, a totalidade s6 pede ser intuida.  Enquanto,
porém, uma totalidade implementada, ela ¢ o resultado do desenvolvimento dos
momentos anteriores, tornando-se, por conseguinte, o comceito que se sabe como
conceito. FEssas distingGes a respeito da posicio do todo diante desse movimento da
consciéneia e da consciéneia-de-si, nos introduzem ao problema do tempo.
Entre a anterioridade ¢ a posterioridade do todo, temos a exterioridade do proprio
Espirito. Nesse sentido, ele, em qualquer um dos polos, parece situar-se na eternidade,
- fora do tempo. Todavia o Espirito se exterioriza ¢ se torna outro para alcangar o saber-
de-si. A exterioridade ¢ o ser af do Espirito, que é necessariamente na forma do tempo.
Com relagiio a essa temporalidade do Espirito, o tempo pode ser definido assim: “O
tempo € o conceito mesmo, que €-ai, e que se faz presente & consciéneia como infuicdo

vazia. Por esse motivo, o espirito se manifesta necessariamente no tempo, ¢ manifesta-

* fid, p. 214,
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S no tempo enquanto apreende seu conceito puro, quer dizer, enquanto ndo elimina o

kr

243
fempo” .

O que é 0 Tempo? Em Hegel encontramos uma resposta a essa questio npum
texto posterior & Fenomenologia do Espirito, qual seja  a Enciclopédia. Ele analisa e
define o tempo nos pardgrafos 258 e 259, No pardgrafo 258 afirma com efeito: “O
tempo, como unidade negativa da exterioridade .[ ser exterior-a-si | é alguma coisa

perfeitamente abstrata, ideal. Ele é o ser que, enquanto €, ndo € e enquanto ndo &, é

(.“}”246. No paragrafo 259, lemos assim: “As dimensdes do tempo, o presente, o futuro,
& 0 passado sd0 o devir da propria exterioridade e sua dissolugio nas diferengas do ser
como passagem pelo nada e do nada como passagem pelo ser. O desaparecimento
imediato dessas diferencas na singularidade ¢ o presente como agora, que, como

patticularidade excludente ¢ a0 mesmo tempo absolutamente continuo mos outros

4 ' ‘)‘)24?
momentos, € apenas esse desaparecimento do seu ser no nada e do nada no seu ser

Evidencia-se nestes dois textos algumas caracteristicas do tempo, a saber, a negatividade
que o constitui ¢ a multiplicidade que se perfaz nas dimensées do presente, passado e
futuro.

Tais caracterfsticas parecem, 4 primeira vista, fundamentar-se sobre a noco
limite do tempo:. o Agora. Este sustenta o presente, € ¢ a determinacfo imediata do
tempo. Ademais, como particularidade excludente ele possui a negagfio interna que o

conduz ao seu proprio desaparecimento. Em vista disso, o Futuro se apresente a ele

e Hegel, op. cit., p. 215,
i

HEGEL, Enciclopédia, § 258.
“" HEGEL, ap.cit,, § 259.
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como negacio determinada e como seu préprio destino. O Futuro ¢, entdo, a negaciio do
Agora. Este ¢ preenchido por aguele, de modo que o Futuro sem o ser a realidade do
Presente, ou seja, o ser do Futuro ¢ o nfio ser do Presente e a propria realidade do Agora.
Dai podermos passar aquela dimensio temporal que ¢ as duas outras: o passado. O ser
do passado ¢ o ndo-ser do futuro ¢ do presente. Com is30, O circuito temporal estd
formado. Num momento, o passado ¢ o resultado dessa dialética temporal, em outro
momento ele € o presente. O presente, porém, se revela como sendo a reuniz“io_
{Vereinigung) do Passado e do Futuro.

Parece-nos que Hegel nivela a multipiicidadc temporal pela dimensfo do
presente.  Lembramos, pois, que tais diferengas do tempo sio os momentos do seu
concetto.  Assim, nephuma dessas dimensdes pode ser tomada exclusivamente como o
ser do tempo. O conceito do tempo, por sua vez, pde em circulagio o seu contetido real,
segundo essas mﬁltip]as dimensdes. O tempo se constitu, portanto, em unidade
concreta do presente, passado e futuro.

A unidade do tempo funda-se na propria estrutura do agora.  Consideremos
entdo, mals uma vez, a nogdo do agora. Ele ¢ limite em si e ¢ essencialmente instavel,
inapreensivel ¢ transitério. N&o o apreendemos ai, porque se transforma imediatamente
em outra coisa.  Ele se nega e suprassume a s5i mesmo. Ao transformar-se, ele ndo recai
de alguma maneira no passado, naquilo que ndo é mais agora. O agora é dirigido nfio
para 0 passado, ¢ sim para o futuro.  Ele se apresenta como o porvir. O agora é apenas

um limite simples, cujo vazio é preenchido pelo Futuro. O agora, enquanto porvir, nega-
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se a si mesmo, Ele se torna o agora que, negado por um novo porvir, j4 ndo ¢ mais e
transforma-se em passado.

Conseqiientemente, o tempo apresenta como sua realidade primordial o futuro.
De modo que a duragio nfio vai do passado para o presente. O tempo, por meio do
porvir, vem-a-ser no agora; por isso ele é o futuro que s¢ mostra anterior ao passado.
Entretanto, o que constatamos ¢ que o presente, o futuro ¢ o passado se coordenam e se
implicam. Eles no estdo justapostos como simples dimensdes do tempo. O tempo se
estrutura com o agora que, transformado em passado pelo fituro que se tornou agora,
ndo desaparece. O presente serd, portanto, essa realidade do tempo que se constitui
numa unidade rica e inquieta da multiplicidade tridimensional do tempo.

Pretendemos, ainda, considerar trés aspectos importantes do tempo, a saber; o
tempo como “devir intuido”, a relagéio entre a temporalidade ¢ a finitude, e o negativo
como garantia da unidade do tempo.

1} O “ser que. sendo, ndo é que. ndo sendo, &7 - Aponta para um tempo que € o

“devir intuido”. O tempo ¢ a negatividade, ou seja, a “unidade negativa da
exterioridade™. Ele ndio é um simples recipiente onde as coisas sio colocadas, pois as
coisas sdo elas mesmas temporais. A exterioridade se constitui a partir do devir das
coisas reais. “Em suma, o devir é a unidade negativa do ser ¢ do nio-ser, enquanto o
tempo ¢ essa mesma unidade negativa, como funcio logica, entre o ser & o ndo-ser, mas
partes do dominio da exterioridade™ . A reconduglo do conceito de tempo ao do devir,

permite-nos aceitar a articulacio entre as dimensdes temporais (presente, passado e

¥ paulo E. ARANTES, Hegel: 4 ordem do fempo, p. 67.
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futuro) e as dimensdes do devir, na sua forma 16gica e com a sua dupla determinagiio: o
ser ¢ 0 nada. As duas dimensdes (do tempo e do devir) articulam-se do seguinte modo:
"( primeiro momento do devir, o rascer (Entstehen) é a passagem do nada ao ser, 4 qual
corresponde , na esfera da exterioridade, a passagem do Futuro ao Presente; a outra
determinacio do devir, o desaparecer (Vergehen) é a passagem do ser ao nada, 4 qual
corresponde, ao dominio do devir intuido, a passagem do Presente a0 Passado™?,

2) A relaglo entre temporalidade e finitude considerada a partir do conceito de
devir e do conceito de tempo como “mudanga pura”. Com isso, podemos considerar o
tempo como mudanca pura; podemos também dizer que o que muda ¢ algo que ¢ no
tempo. O real se constitui pelo ser-af de algo finito. O ser finito estd no tempo, e
somente ele parece comportar a separagiio entre o antes e o depois. A mudanga ou a
variagio do proprio ser finito ¢ exposta pela propria variagio. Isso permite ao ser-ai
fintto estar no tempo.  Enquanto ser-ai no tempo, o ser finito vive a inquietude de ir além
de si mesmo, ir além do seu limite. A inquietude de suprimir-se a si mesmo. As coisas,
por sua vez, ndo desaparecem porque estdo no tempo: estdio no tempo porque sio finitas.
“Em sua convergéncia, a finitude das coisas explica sua temporalidade, esta exprime a

verdade daquela. Por isso o tempo pode aparecer como a “poténcia mais alta de tudo o

, . 250
que ¢ {...). Entendemos: de todo ente finito

3} O conceito de tempo conquista 2 sua unidade por meio da categoria do

negativo. O conceito ou a razfo, ov o pensamento ¢ homogéneo ao tempo, e vice-versa,

por sua comum estrutura negativa, isto ¢, pela determinagiio que o tempo exibe em toda

* Ybid,, p. 67-68.
= .
Thid., p. 80.
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sua pureza. Portanto, é a determinagéo do negativo que permite explicar a transposiciio
do conceito no tempo e, por ele, sua irrupgo na esfera do ser ai.  Como vimos, a
negacio constitui o que héd de absoluto no conceito do tempo. Ora, essa negatividade nio
¢ outra senfio 0 proprio conceito absoluto, ou ¢ infinito, como afirma Hegei. Assim
como o tempo se apodera de todo ente e ¢ muda posteriormente em nio-ente, o conceito

penetra as categorias finitas para mostrar em cada uma delas a presenga do Qutro na

constituicdo de seu sentidozs] .

O tempo, tal como foi descrito, € um tempo humano. Tempo do homem. Tempo
desse ser que nega o que &, procurando ser aquilo que ainda ndo €. Ser que vive com a
expectativa do porvir e busca nele a sua verdade, Ser que se efetiva nessa passagem do
porvir, no agora. Ser que ¢ temporal e por isso mesmo dialético. A unifio mesma dessas
duas caracteristicas o constituem, a saber, como ser dialético e histérico.

A partir dessas consideragdes sobre o tempo, compreendemos que o Espirito e as
suas figuras sdo no Tempo. Eles se realizam nele.  As suas figuras se sucedem e se
negam.  Sucessfio e negacfio que sio caracteristicas proprias do Tempo. FEm outros
termos, pode-se afirmar que a histéria € a realizagio do Espirito. Ela é a sua vida, que se
mostra como um constante suprassumir. Portanto, o tempo no destréi o espirtto, mas ¢
0 melo para o Espirito alcancgar a si mesmo.

Procuraremos agora entender como se desenvolve essa sttuacdo temporal do
Espirito. Desde o inicio, o Espirito no tempo se particularizou em figuras que se

sucedem a0 longo da histéria.  Essas figuras se formam como consciéncia individual. O

B o dbid, p. 132,
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suceder destas € a prépria histéria do Espirito.  “O individuo particular ¢ o espirito

incompleto, uma figura concreta: uma s6 determinidade predomina em todo o seu ser-

. .. . 252
ai, enquanto outras determinidades ali sé ocorrem como tragos rasurados”

O espirito mais elevado se conserva apenas como “simples conhecido”, tragos das
figuras passadas. A consciéncia do individuo, situado nesse plano mais elevado do

Espirito, deve percorrer as figuras passadas como “degraus-de-formacio cultural do
, ) 253 i
espinto Universal.”™  Essas figuras, depositadas ao longo do tempo, se tornam para o

Espirito a sua “natureza inorglnica”, consumindo-a ¢ apropriande-se dela”™" . Portanto,
a cada momento da Historia o Espirito se apresenta efetivamente numa consciéncia
individual. Apresenta-se como o “em-si rememorado”, apresenta-se na consciéncia que
constitul a sua realidade efetiva.

Nessa experi€neia historica, a rememoraglo (Erimmerung) tem fundamental
mmportincia, pois ela é a fungfio da memdria.  Esta se constitui por uma interiorizacio
cumuiativa, ou, como diz Paunlo Arantes, nela “parece estar ordenado o desenrolar da
histénia: prolongando-se no presente, o passado nfio cessa de crescer ¢ de conservar-se,
infla-se de tudo aquilo que recolbe ¢ o tipo de acimule engendrade por ele impde uma
temporalidade irreversivel; em suma, seria possivel chamar também de memoéria a

existéncta histérica do Espinito e ver, na totalidade que ¢le constréi nela para si mesmo, a

. 255 .
face visivel de uma memdria acumuladora de passado” . Com efeito, a rememoragio

2:; Hegel, op.cif, p. 35.
* mid, p. 36.
2
Cf:thid, p. 36.
55
Paulo Arantes, op.cit, p, 235-236.
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do que foi interiorizado é a verdadeira natureza do Espirito; em outros termos, ela vem a
caracterizar o seu préprio desenvolvimento como um movimento dialético recapitulativo.
Por conseguinte, sob a idéia de uma meméria acumuladora e recapituladora, Hegel pode

conceber o desenvolvimento do Espirito em que produclio do Mesmo e reprodugio do

Outro convertem-se indefinidamente um no outro.

Isto posto, o Espirito como substincia universal se particulariza e individualiza no
Tempo, que € a sua historia, histéria organizada numa sucessdo de figuras. Entretanto,
€353 sucessio ¢ o caminho que leva a universalidade da substincia para uma nova forma

de universalidade, a saber: a universalidade do sujeito. Podemos afirmar, com Hegel,: a

“meta final desse movimento ¢ a intuigio espiritual do que é o saber”m , Ou seja, o Saber
Absoluto mesmo.

Antes de tratarmos do nivel mais elevado desse desenvolvimento da histéria do
Espirito, isto ¢, o Saber Absoluto, pretendemos abordar mais uma vez a noclio de
experiéneia, tal como ela se apresenta nesse contexto. Aqui, Hegel se expressa nestes
termos: “nada € sabido que niio esteja na experiéncia”. Mais adiante, ele continua; “a
experiéncia € exatamente isto: que o conteddo - e ele é o espirito - seja em-si substincia,
¢ assim, objeto da consciéneia, Mas essa substdncia, que € o espirito, € o seu vir-a-ser
para [ser] o que € em-si; ¢ $6 como esse vir-a-ser refletindo-se sobre si mesmo ele é em-
si, em verdade, o espirito. O Espirito é em si 0 movimento que € o conhecer - a

transformagdo desse Em-si no Para-si; da substéncia no sujejto; do objeto da consciéncia

:: CF: Ihid, p. 238,
Hegel, opmcit, p. 36,
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em objeto da comsciéneia-de-si; isto €, em objeto igualmente suprassumido, ou seja, no

. 288
conceity”

Essa passagem nos revela a importincia que a experiéncia tem no
desenvolvimento tedrico e historico do Espirito. O saber que o conceito tem de s
mesmo se efetiva na experiéncia. O que significa que nio & possivel obter um saber de
outra ordem, pois nfio tem lastro experiencial. Mas esse saber que se desenvolve em
saber absoluto € a propria passagem do em-si no para-si, da substdncia no sujeito.
Passagem que € a efetivagio do préprio espirito, que neste caso se revela a si mesmo na
experiéncia.  Esta conquista tem, por conseguinte, uma significagio mais ampla. Ela
ndo esta limitada apenas ao campo tedrico, como em Kant. Trata-se, pelo contrario, de

uma experiéncia humana em todos os campos: tebrico, pratico, estético e religioso,

porque ela permite a substincia encontrar o Si mesmo e revelar-se nele.

A expeniéneia nesse seu sentido mais amplo revela-se, pois, submetida a
teleologia espiritual e a0 tempo.  Ela estd encerrada num movimento circular, onde
aquilo que ¢ pressuposto no comego (o todo intuide) s6 é alcangado no fim, como o todo
que se sabe. O movimento se caracteriza, entdio, pelo incessante diferenciar-se da
totalidade. A diferenca produz o dilaceramento absoluto do Espirito, e af procura a sua
verdade, ou seja, encontrar-se a si mesmo. No seio desse movimento, o que se constata
¢ que a necessidade da substincia, como sujeito, apresenta-se como & gm-si, COmMo
espirito. Mas o sujeito como substincia verdadeira ndo tem fora de si a mediagfo, pois ¢

a mediaglo mesma.  Segue-se disso que a experidncia nio tem autonomia, uma vez que

X558
ihid,, p. 215.
Cf.: Hyppolyte, op. cit., p. 524,
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estd instalada nessa mediacfio do Si-consigo-mesmo. A experiéncia estd marcada por
essa necessidade da substincia. Por isso mesmo ela nio pode cessar sem antes o fim ter
sido alcangado; © que acontece somente com a exposicio completa das figuras da
consciéncia.

A experiéncia se d4 no Tempo, porque na consciéneia o todo ndo concebido
precede os seus momentos. O conceito aparece, neste caso, & consciéncia como algo
ndo efetivado. O que significa que a substincia, objeto da consciéneia, ainda nfo
pertence ao Si; de onde surge a necessidade da experiéneia que a vincule 4 consciéncia-
de-si, a0 conceito. Todavia esse conceito se apresenta como wma experiéncia possivel.
Por 1550, “o tempo ¢ 0 conceito mesmo, que é-af ¢ se apresenta a consciéncia como uma
intuigdo vazia”. O tempo é, assim, a inquietude da consciéneia que zinda ndo alcangon
a si mesma. Ele se manifesta como o destino e a necessidade do espirtto que ainda nio

se consumou no interior de si mesmo, a necessidade de colocar em movimento a

. ; . 260
imediatez do em-si,

O Espirito 50 alcangou a sua consciéncia-de-si depois de ter-se consumado em-si,

iste €, como espirito do mundo. O saber-de-si € o resultado desse movimento, gue nada

. . 26
mais ¢ do que o frabatho “que o espirito executa como histéria efetiva™ . Nesse
movimento, que narra a experiéncia enquanto experiéncia historica, o Espirito se
exterioriza € submerge em sua substincia.  Mas ele nfo se perde nesse seu ser ai, Pelo

contrario, garante, nessa exteriorizagio, a sua forga de permanecer igual a si mesmo,

: CE. Hyppolyte, op. cit., p. 524.
1
Hegel, op. cit,, p. 216.
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nesse sair fora de si.  Portanto, a experiéneia se d4 no tempo, como condi¢io para a
consumacdo do espirito na conquista do saber de si mesmo.

Decorre destas consideragdes que a necessidade dialética se desenvolve no
dominio da experiéncia da conscidneia. Ela ¢ interna 4 estrutura dessa experiéneia e ao
seu objeto especifico. A experiéncia da consciéneia € aqui a experiéncia das fases
tedricas ¢ historicas que conduzem a consciéneia ao saber absoluto, ou melhor, a
descoberta da inteligibilidade da historia humana. Nesse caso, o postulado da histéria
como movimento de uma totalidade imeligivel justifica-se no momento em que a
sucessdo dialética das figuras possibilita a organizaglio inteligivel da sucessfo dos
escritos historicos.  Esse é o momento do saber absoluto, da restituicdo do todo no seu
conceito, ou a recuperagio inteligivel da totalidade do processo. A natureza dessa
totalidade ¢ o Espinto. Nio se trata, consegiientemente, de uma totalidade empirica,
uma vez que o processo histérico, disperso na contingéneia dos seus eventos, ndo se torna

inteligivel ao nivel empirico.

4.2. O Espirite que sabe-a-si mesmo: O Saber Absoluto.

No #mbito do saber absoluto, podemos compreender melhor essa organizacio
inteligivel da histdnia. Vej alﬁos entfio o gue ai se passa.

No saber absoluto, uma outra e nova relagio ocomre entre o universal,
determinagdio e singular. Neste nivel, descobrimos que nfo hd um movimento silogistico

que leva o universal a determinar-se¢ numa figura, no interior da série de figuras que
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mediatizam a passagem do Espirito como substincia ao Espirito como sujeito. A fltima
figura do Espirito ¢ o Espiritc mesmo que di ao seu contetido total e verdadeiro,
mamnifesto neste momento, “a forma do si”. Agora é o momento do saber absoluto, o que:

“¢ o espirito que se sabe em figura-de-espirito, ou seja - € o saber conceituante (das

begreifende Wissen)’. Continua Hegel: “O espirito manifestando-se & consciéncia nesse

, . e n . 282
elemento, ou 0 que ¢ 0 mesmo, produzido por ela nesse elemento, é a ciéncia” . Por

conseguinte, o que temos nessa Yltima figura do Espirito é o retorno & universalidade
mediatizada, ao todo desenvolvido, ou seja, ao saber da totalidade que é a ciéncia.

O singular (a consciéncia singular) € aqui o Eu, que é este e nenhum outro Ey, e

que ¢ igualmente o Eu universal, imediatamente mediatizado ou suprassunﬂn'elo.253 Neste
momento, tempo do filésofo, qualquer Eu singular é Eu universal. Ele ¢ tal na medida
em que assume essa consciéneia sobre st mesmo alcangada pelo Espirito no Ambito da
ciéncia.  Antes mesmo, na medida em que é capaz de percorrer todo o itinerdrio das
figuras. Esse individuo singular é, ao mesmo tempo, universal e é ¢ filésofo, capaz de
expectar o caminhar da consciéncia individual, desdobrando a dimensfio do “para nods”,
que é 0 “em-si” do Espirito. O filésofo assume a presencga e o olhar do saber absoluto e,
por 1550, ¢ circulo que pressupde o seu fim como principio, que somente se tora efetivo
mediante a sua atualizacio.

Nessa altura da histéria, o que se tem é o tempo do filésofo. Ele ¢ a indicacdo do
saber absoluto, do “locus™ gue transcende o mundo humano._ O saber absoluto reside no

individuo, de modo que 2 formacio da conscifncia individual para a ciéneia nada mais é

2
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do que uma auto-formagdo. E preciso observar, todavia, que ndo se trata de qualquer
individuo. Antes, porém, esse individuo ¢ aquele que se elevou a “individuo universal™.
Com efeito: “O individuo particular ¢ o espirito incompleto, uma figura concreta: uma

$0 determinidade predomina em todo o seu ser-ai, enquanto ouiras determunidades ali s6

OCOTTem como tracos rasurados™ . Por isso o individuo universal, que alcangar o saber
absoluto como termo do desenvolvimento efetivo do Espirito consciente-de-si, percorre o
passado para fazer seu contetdo presente, sem deter-se em nenhum momento.

O individuo universal aparece, por sua vez, num momento da histéria em que a
consciéncia filoséfica assume uma nova forma ou ingressa numa nova época. Hegel
anuncia essa nova época no Preficio; “Nao ¢ dificil ver que nosso tempo € um tempo de
nascimento e trinsito para uma nova época. O espirtto rompeu com o mundo de seu ser-

al ¢ de seu representar, que até hoje durou; estd a ponto de submergi-lo no passado

(...)”263. Com 1550 a dimensao histérica do desenvolvimento da consciéneia constitui-se
numa articulagio dialética de momentos ¢ figuras. A dimensfo primordial desse
desenvolvimento dialético passa a ser, entfio, a do “para nés”. Essa € também a
dimensdo do em-si, imanente 4 consciéneia como sua medida absoluta. Ela possibilita a
recuperacio da sua historia empirica.

A consciéncia do filésofo, em que se atualiza a consciéneia de si mesmo do
Espirito, constitui-se na forma mais radical de consciéncia histérica. Radicalidade que
se justifica na propria experiéncia de formacfo da consciéneia. A consciéneia, conforme

j4 indicamos, ¢ o devir que a faz ultrapassar os seus limites e, a0 mesmo tempo, a faz

2

Ibid., p. 35.
5

Tbid., p. 6.
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conservar aquilo que foi ultrapassado ou negado. Ela é o processo da suprassuncio
(Aufehebung) que nega, conserva e eleva.  Com efeito, detectamos uma rigorosa relagio
entre a histéria e a dialética na Fenomenologia do Espirito.  Tal relaciio supbe a
superagdo entre o teorético e o pratico, no processo dialético que envolve as figuras da
consciéncia. Entretanto, ¢ importante observar que sem a aparigho do saber absoluto,
esse processo nio se desenvolveria.

Nio esquegamos pois que este processo visa a elevar a consciéncia individual &
conscilneia universal (consciéncia do Espirito universal). E que entre esses dois polos, a
mediaglo ¢ feita pela totalidade das figuras, ele as assume no seu movimento, que é a
vida mesma do Espirito. Mas para que tal elevagio se efetive, faz-se necessario que a
vida do Espirito tenha um ser-ai objetivo, como histéria do mundo. O Espirito se
exterioriza no tempo (na histéria) como vir-a-ser que sabe ¢ se mediatiza. Ele executa o
paciente trabalho de suprassumir-se a si mesmo, que é a propria histora se efetivando.
Portanto, a consciéneia s6 pode formar-se para a ciéncia, nessa histéria, com a condigio
de que o Espirito esteja presente desde o inicio na certeza sensivel, como substincia
mmediata. A historia, por sua vez, é o movimento em que o Espirito se desenvolve no
sentido de ir mais funde dentro da substincia simples, ele entio se mediatiza como
consciénecia-de-si.

Isto posto, constatamos que a experiéneia, como dialética “para si” da
consciéncia, nfo se desenvolveria se o Espirito “em-si” nfio estivesse presente como
inteligibilidade radical da historia. O Espirito constitui-se como a inteligibilidade no

tempo da histdria, que s¢ impde na auto-reflexdio da consciéneia € no encaminhamento
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das suas experiéncia. Entretanto, o Espirito se explicita e se tomna presente “para nds”,
sendo ai no tempo. Com efeito, na Segéio: Consciéncia-de-si, ocorre o confronto das
conseiéncias-de-si. Neste momento a consciéneia-de-si emerge como verdade da certeza
de si mesma e, por meio das dialéticas da vida e do desejo, as consciéncias-de-si lutam
pelo reconhecimento,  Hegel, depois de ter afirmado que o objeto da consciéncia-de-si
$0 pode ser um outro “consciéncia-de-si viva”, expde o seguinte: “E uma consciéncia-de-
s1 parra uma consciéneia-de~si.  E somente assim ela ¢é, de fato, pois s assim vem-a-ser
para ela a unidade de si mesma em seu ser-outro. O Eu, que é objeto de seu conceito,
ndo ¢ de fato objeto. Porém o objeto do desejo € s6 independente por ser a substincia
universal indestrutivel, a fluida esséncia igual-a-si-mesma.  Quando a consciéncia-de-si
¢ 0 ebjeto, ¢ tanto Eu quanto objeto, Para nés, portanto, j4 esti presente o conceito do
espinto. Para a consciéncia, o que vem-a-ser mais adiante, ¢ a experiéncia do que é esse
espirito:  essa substdncia absoluta que na perfeita liberdade e independéncia de sua
oposi¢do - a saber das diversas consciéncias-de-si para si essentes - ¢ a unidade das
mesmas. “Ex, que ¢ Nos, Nos que ¢ Eu. A consciéneia tem primeiro na consciéncia-de-
si, como no conceito do espirito, seu ponto de inflexdo, a partir do qual se afasta da

aparéncia colocada do aquém sensivel, e da noite vazia do além supra-sensivel, para

: . 266

entrar no dia espiritual da presenca”
A dimensdo histérica do espirito se torna explicita com a dialética do
reconhecimento. O espirito presente funde, a partir de entfio, a inteligibilidade das

experiéncias da consciéneia que nele se manifestam, dando-lhe forma ¢ seqiiéneia. Essa

266 .
Hegel, op. cit., p. 125-126.
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constatagdo, porém, € do filésofo (para-nés). A consciéncia, por sua vez, s6 o captard no
momento em que a dialética se concretiza na histéria,

Nesse contexto, no momento em que o para-si da reflexdo da consciéncia
coincide com o em-si que se desvela no processo histdrico, € a hora do saber absoluto,
onde toda a exteriorizagdo do espirito terd sido recuperada e ele retornado-a-si. Neste
momento, em que s dd a adequagdo da esséncia e da aparéncia, ¢ o momento em que a
compreensdo da histéria se constitui na forma da Razo, Raziio que se move no elemento
do conceito, “nesse éter da sua vida”, pois recuperou em-si e para-si a histéria como
sucesslio ordenada de experiéncias da consciéncia. “Isto ndo significa, evidentemente, o
fim da histéria no sentido cronolégico ou no sentido da supressio fatual dos conflitos,
das tensdes, das tarefas ou dos enigmas que continuam a desafiar a Razdo. Isso significa,
sim, o fim da histéria como sucessio de figuras ou formas da consciéneia, nas quais a
consciéncia mesma se experimenta ainda inadequada ao seu mundo.  Supressa essa

madequagdo, o saber absoluto assinala o momento em que a Razio se inscreve

.. . . 8T
definitivamente comeo destino da historia®

Na verdade, quando o espirito alcanga o conceito, ele se torna ciénecia.  Neste
nivel, 0s momentos do Espirito ndo se apresentam mais como figuras determinadas da
consciéncia, mas como conceitos determinados. Enquanto na fenomenclogia do espirito
cada momento € a diferenca entre o saber e a verdade, ao nivel da ciéneia o que se tem é
a reunifio em unidade imediata da forma objetiva da verdade com a forma do si que sabe.

Esse ¢ o momento “da figura pura, liberta de sua manifestagio na consciéneia - o

m VAZ, Henrique C. de Lima., Cultura e Ideologia, p. 44-45, in Rev, Kriterion, n® 67.
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conceito’ puro € seu movimento para diante - dependem somente de sua pura

determinidade™ .

A cilneia contém a necessidade de exteriorizar-se da forma pura do conceito € a
passagem deste 4 ciéncia. Tal exteriorizagdo se mosfra entfo como o sacrificio do
Espirito no seu vir-a-ser.  Ela se d4 na natareza, que € a substincia viva e o imediato vir-
a-ser do espirito. Por outro lado, a histéria ¢ o espirito exteriorizado no tempo. O
espirito procura saber o que ele ¢ Tal saber € o adentrar-se em si que nessa altura é a
propria rememoragio daquilo que foi conservado pela suprassunciio das experiéneias
precedentes.  Mas a rememoragio também ¢ uma conservagio das figuras anteriores, s6
que num nivel mais alto, qual seja, o da ciéncia.  Acrescenta Hegel: “Sua conservagio,

segundo o seu ser-af livre que se manifesta na forma da contingéneia, € a histéria; mas

segundo o lado de sua organizagio conceitual, ¢ a ciéneia do saber que se manifesta. Os
dois lados conjuntamente - a histéria conceituada - formam a recordaciio e o calvario do

espirito absoluto, a efetividade, a verdade e a certeza de seu trono, sem o qual o espirito

) ) . 1269
seria a soliddo sem vida (...}" .

4.3. Consideracdes finais sobre o Espirito que desenvolveu o saber-de-si mesmo,
Primeiramente, faz-se necessario considerar gue a perspectiva do saber absoluto

impde uma rigorosa estrutura dialéfica ao processo cognitivo de recuperagéio do objeto

histérico. Esse objeto apresenta-se como figuras da consciéncia ou do Espirite. O seu

** Hegel, op. cit, p. 219,
%9
Hegel, op. cit., p. 220.
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conteudo deve ser descrito segundo as dimensdes; do em-si do objeto mesmo, do para-
nos da consciéneia filoséfica, que o inspects, ¢ do para-gi da consciéncia merguthada na
expeﬁéncié do seu devir.  No entanto, no imbito do saber absoluto, ocorre a
coincidéncia entre a dimens@io do para-nds com a do em-si. Mas ocorre também a
identificaclio entre a verdade da histéria e da certeza da consciéncia, Assim, com essa
dentificacdio, Hegel assinala a passagem da histéria como terreno da experiéncia da
consciéncia 4 histéria como ingrediente da totalidade da ciéneia.

Em segundo lugar, o caminho da consciéncia para a ciéncia contemplada do
plano do saber absoluto ¢ um caminho dialético e histérico.  Dialético, porque se
desenvolve seguindo a medida imanente da consciéncia revelada quando alcangou o
saber absoluto. Histérico, porque é um caminho de formacio da propria conscidneia e
de objetivagio do espirito no tempo. Enfim, o caminho dialético é igualmente historico,
pois a medida da consciéneia se revela na rememoragio das suas experiéncias que se

sucedem no tempo.  E o caminho histérico ¢ dialético porque se desenvolve segundo a

 yies . s e L 270
sucessdo dialética das figuras que situam no tempo as experiéncias da consciéneia .

" Cf VAZ, Henrique C. de Lima, op. ¢it., p. 56-37.
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CONCLUSAO

Nessas consideracbes finais nds nos propomos retomar, resumidamente, as
arficulacBes anteriormente para reforgé-las e para precisar a nossa compreensio da
expeniéncia, experiéncia que é, 20 mesmo tempo, dialética e histérica

A experiéncia considerada a partir do ponto de vista do Absoluto, mostrou-se
plena de sentido. Apesar desta experiéncia ser um problema da consciéneia, o que nela
s¢ passa € o préprio vir-a-ser do Absoluto. Com efeito, a experiéneia desenvolvida pela
consciéncia ¢ efetivamente o movimento dialético deste real, que é o Absoluto.
Todavia, ¢la € limitada porque ainda nfo ¢ o meio em que o absoluto se manifesta
completamente, ou seja, na sua totalidade. Ela mostra a presenga deste apenas como
PYOCESSO.

Por conseguinte, a andlise que desenvolvemos nos trés primeiros capitulos
procurou evidenciar a experiéncia como um processo dialético, desenvolvido ao nivel da
consciéncia.  Constatamos que nesse processo o saber fenomenal ndo se mostrou em

nenhum momento como uma aquisigio definitiva do todo. Pelo contrério, ja
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constantemente desalojado daquilo que tomava por sua verdade, ele €Xpressou a
diferenca que o constitui, ou seja, a diferenca entre o que ele julga saber ¢ aquilo que
exprime. A expressao ja ¢ o ato préprio da consciéneia, ¢ dela decorreu a disting8o entre
a consciéneia do objeto (o saber) e a consciéneia que se examina.  Essa caracterizou-se
por uma reflexividade, que tormou possivel a unidade da separagdo sujeito ¢ objeto. A
partir da, a consciéncia pode negar o seu saber inadequado.

Da relag8o entre essas duas consciéncias resultou ainda a transformacdo tanto do
saber quanto do objeto. A consciéneia, que se prendeu ao seu saber, também se dobrou
as exigéneias desse real (o absoluto, o conceito), que the era oculto, mas que negava o
seu objeto. E isso porque o real nfo se encontrava fora da consciéneia, apesar de nio
totaimente manifesto. Ele The impunha portanto a transformacéo do saber, a fim de que
este se desenvolvesse naquilo que ainda ndo era.

A consciéncia natural, como vimos, nfo estava consciente desse processo.
Contudo, sem ela o saber, ja havia um processo consciente distinto daquele em que
estava submetida.  Duas passagens da IntroducBio & Fenomenologia do Espirito
esclareceram essa situagfio. Na primeira, Hegel afirma: “A consciéncia vai mostrar-se
como sendo apenas conceito do saber, ou saber ndo real”] . Trata-se, neste caso, do saber
concebido e do conceito do objeto.  Na segunda, ele sustenta: “Mas a consciéneia é para
Si Mesma set conceito (...)”2 . Temos aqui a referéncia ao conceito (Begriff) que emerge
da prapria separaco entre o em-5i ¢ o para-si. Ele € o real efetive da consciéneia que j&

se encontrou em sua unidade. A experiéncia, portanto, se efetiva neste espago que

' HEGEL, Fenomenologia de Espirito, vol. I, p. 66,
* HEGEL, ibid., p. 68.
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descobrimos entre a consciéneia que é o sen conceito e a consciéneia que é apenas
conceito do seu saber.

Neste momento se desenvolve o vir-a-ser real da consciéncia. Ele OCOITE por
meio do exame. A consciéncia se examina por ser e ndo ser o seu proprio conceito. Isso
porgue, de um lado, o conceito se elaborou nela e, de outro, ela somente se reencontra
nele. O conceito jamais poderia existir sem a presenga do saber fenomenal, o que é
produzido e transformado por ele.  Com isso, constatamos gue no proprio interior da
consciéncia, ¢ & medida em que as suas experiéncias produzem as totalizagles sucessivas
das ﬁgufas, ate abranger o Todo, encontra-se 0 seu critério de medida. Isto the permite
avangar além do_s scus limites, impostos pelo saber que se manifesta na dire¢io do em-si
{do objeto).

Decorre dai o problema da mudanca de medida e de critério que 0corTe no seu
interior.  Diante dessa questdio, é preciso lembrar alguns dados relevantes da propria
experiénela, a saber, que o seu fundamento é o Todo. Ele se da como pressuposto, mas
também como se explicitando no vir-a-ser. Ele ¢, 2 medida em que garante a unidade
do comego e do fim do movimento dialético, a propria verdade, Desta sorte, se a
consciéncia quiser alcangar a verdade, deve percorrer a totalidade desse caminho, que a
conduz ao saber absoluto. Esse caminhar é constituido por um movimento que gera a
mudanga do objeto, do saber desse objeto e do conceito da consciéneia, enguanto critério
de exame e de medida. Ele est4 submetido a uma necessidade que se impde pelo fato de

o fim 4 estar presente como principio organizador.
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O fim ¢ o proprio Absoluto presente ¢ movimentando a consci€éncia em sua
direcgo. O absoluto, nesse movimento, nfio & objeto ¢ nem ¢ apreendido como tal.
Entretanto, “o novo objeto”, resultado de cada experiéncia feita pela consciéncia, nada
mas € do que o produto da agio desse absoluto. De modo que a realizagiio do Absoluto
na consciéncia € indicada pela presenca do conceito (medida), que ela admite para
examinar o seu saber. Contudo, n3o podemos deixar de sublinhar mais uma vez que o
fim estd impelindo a consciéneia para além de seus limites, na sua direco. Tal fim ¢,
portanto, o proprio todo ou o absoluto que retornon-a-si, na forma de um saber-de-si, on
seja, como Saber abseluto.

Voltamos, pois, 4 questdo sobre 2 mudanga de critério ¢ de medida, que oCorIre no
interior da consciéncia.  Com um absoluto que se revela na forma do conceito, ¢ esse
¢std imerso no vir-a-ser, parece que o problema da multiplicidade das medidas nio esta
resolvido.  Por isso, se quisermos uma explicagiio e uma Justificagdo de tal mudanga,
devemos procurd-las nas experiéneias da conmsciéncia. A cada experiéncia, vimos a
consciéncia  pautar-se por um critério, que se submete, por sua vez, & suprassungdo, e
esta estrutura o movimento dialético. Verificamos assim que as experiéncias sio o
espago onde o que pode vir-a-ser deverd manifestar-se. De maneira que a mudanca das
medidas de julgamento da consciéncia estd efetivamente ligada ao Conceito, E isso
porgue esse € a vida da propria eiperiéncia, enquanto ele ¢ o imediato que se mediatiza,
ou se quisermos, o solo em que transcorre esse movimento dialético.

O conceito possui dois aspectos essenciais. Como conceito da consciéncia, ele

assume uma funciio mediadora ¢ integralizadora de todas as figuras da consciéncia. Ele
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possul também a imediatidade da substincia que nele se conhece e desenvolve o saber de
si.

Vemos, por outro lado, que a substincia é o em-si ainda nfio desenvolvido como
conceito.  Ela € o Espirito que ainda nio se exteriorizou completamente. E 2 sua
presenca na experiéncia da consciéncia ndo ocorre de modo completamente explicito. A
substincia como em-si ndo se revelou como tal no conceito da consciéncia, mas € ai
apenas a sua especificidade abstrata, parcial e limitada inserida na consciéneia. Por esse
motivo, a experiéneia efetiva a passagem da substincia ao conceito. De modo que o seu
conteudo € o Espirito que ¢, por sua vez, 0 movimento do em-si ao para-si,

Temos como conseqiiéneia uma compreensio mais ampla da prépria experiéncia.
Ela ¢ muito mais do que 0 movimento dialético da consciéncia. Ela € o meio em que se
desenvolve a prépria histéria do Espirite. Observamos até agui que o conceito era
propriamente o terreno em que se desenvolvia a experiéncia, enquanto movimento
dialético. Acrescente-se a isso outra tese hegeliana, a saber: “O tempo é o conceito
mesmo, que ¢-al, e que se faz presente 4 consciéncia como intuicio vazia”3. Essa
afirmagiio permite-nos associar a nogio de experiéncia, como movimento dialético, &
experiéncia como movimento da historia.

O tempo se revela como uma outra dimens3o dessa experiéncia. Portanto: “O
Espirito se manifesta necessariamente no tempo, enquanto nfo apreende o seu conceito
pum”q. Com efeito o Espirito, como substincia universal, conforme ja o indicamos,

estd presente desde o inicio das experiéncias da consciéncia. Ele existe ai na forma do

? Hegel, op. cit, vol. I, p. 215,
" Thid, vol. TL, p. 215.
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tempo. O Espirito no tempo estabelece uma relag#o com a consciéneia individual, e isso
no momento em que se particularizou nas sucessivas figuras que se encontram ao longo
da historia.  No transcorrer da histéria, considerada como histéria do Espirito, este, que
se encontra num nivel mais elevado, conserva os tragos das figuras passadas. A
consciéneia individual, que se elevou ao nivel do saber absoluto, percorre as figuras
passadas, considerando-as como “degraus de cultura”. Tais figuras, depositadas neste
trajeto histérico, tomam-se para o Espirito a sua “natureza inorganica”. Destarte, o
Espirito se faz presente a cada momento da histéria numa consciéncia individual, como o
em-si rememorado (erinnerte An sich).

O tempo em que o Espirito se individualiza como substincia nada mais ¢ do que a
sua historia se organizando numa série de figuras, até completar-se na sua totalidade.
Contudo, a historia ganha inteligibilidade 4 medida em que essa série sucessiva de
figuras se organizam segundo o principio organizador, que ¢ justamente o fim procurado.
Em outros termos, elas se organizam tendo em vista a universalidade do sujeito.
Alcancado este ponto, o Espirito se intui na realidade do saber absoluto.

O Espirito, em tal estdgio do seu desenvolvimento, atribui 2 forma do si ao seu
contedo universal e verdadeiro.  Ele se torna, entfio, o Espirito consciente-de-si, ou o
Espinito que se sabe. Retorna 4 universalidade mediatizada, isto é, & Ciéneia, que é o
saber desta totalidade. Aqui emerge o individuo universal, o filésofo ou a consciéneia
filoséfica, que € a consciéneia desenvolvida do Espirito sobre si mesmo.

A essa altura, a articulaglo entre as dimensbes do em-si, do para-si ¢ do para-nés

s¢ tornam mais claras. Observamos que o em-si indica a presenga do Espirito como
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substincia desde os primérdios da experidneia. A dimensdo do para-si é aquela em que
o em-si € captado pela consciéncia que possui a sua propria medida. Diante da mudanga
das medidas da consciéncia, a dimens3o do para-nés, da consciéneia-filoséfica, vai deter
a medida absoluta. Isso lhe permite contemplar a presenca do Espirito como em-si
desde o inicio deste caminho da consciéncia e, por isso mesmo, permite-lhe ter condicBes
de recuperar a sua histéria na forma de wma Ciéneia da experiéncia. Conseqiientemente,
o movimento dialético da consciéncia (do para-si) nfio se desenvolveria como tal caso o
Espirito “em-si” nfio estivesse presente desde o inicio como a prépria mtehgibilidade das
suas experiéncias,

Toda a experiéncia histérica do Espirito é, por sua vez, movida por uma
necessidade estritamente dialética.  Tal necessidade, como 14 sublinhamos, desenvolve-
s¢ no ambito da experiéncia da consciéncia. Ela ¢ interna A estrutura e ao objeto
especifico dessa experiéncia.  Entretanto, essa experiéncia é o préprio caminhar da
consciéneia em diregiio & ciénoia. Instalado no plano da ciéncia, o filésofo desenvolvera
uma compreensdo da histéria fundada nesta estrutura dialética, que se impde como
condiglo para a recuperagio dessa histéria do Espirito. Esta historia é efetivada nas
figuras da consciéneia, cujo contendo se articula nas dimenses do em-si, do para-si e
para-nds.  Portanto, a verdade experimentada na histéria se tomna a verdade refletida na
certeza de que a histdria € inteligivel. Ocorre entio a passagem da histéria como lugar
onde se desenvolve as experiéncia da consciéneia para a historia como parte integrante

da totalidade da ciéncia.



178

Concluimos que a experiéncia, como movimento dialético da consciéncia, produz
2 apresentagdo (Darslellung) da ciéncia, ao longo deste caminho que vai da certeza
sensivel até o saber absoluto. Neste caminho estd pressuposta a diferenca entre a
consciéncia € 0 seu objeto, entre o saber e a verdade, O Espirito estd presente nestas
experiéncias, porém, como substincia, ou como o em-si. A consciéncia, por isso, detém
o seu proprio padrio de medida e examina a si mesma neste movimento dialético, Ela
estd submetida ao seu proprio devir, fundado na suprema (4 uthebung), que garante o
nascimento (Entstehung) do nosso objeto. Este, por sua vez, vem-a-ser, conservando
tragos do objeto anterior, que foi negado. A medida que surge um novo objeto, surge
também uma nova figura da consciéneia.  As figuras da consciéneia sio simples
abstragBes, sem nenhuma efetividade histérica.  Para nés, que temos um olhar
penetrante, observamos que o novo objeto que veio-a-ser, tenderd a desaparecer
{(Vergehen), tendo em vista a meta que orienta esse devir da consciéncia, qual sgja: o
saber absoluto.

A experiéncia, enquanto historica, se efetiva na exteriorizacfio e interiorizagio do
Espirito. Nela o Espirito se apresenta em-si e para-si. O Espirito exterioriza-se,
objetivando-se no mundo, resultado do desejo e do trabalho dos homens. O Espirito
torna-se, entfo, “O En, que € Nos; Nos que € Eu”, por onde se tecem “os fios da historia
como mundoe humane habitado pelo sentido ou pela razio™. Com a exteriorizacio,
temos o movimento de transformagfo do Em-si no Para-si, do Espirito como substincia

no Espirito como sujeito. O Espirito retoma a si mesmo. A Rememoragio (Erimnerung)

> VAZ, HC. Lima., Cultura e Jdeologia, p. 39.



179

efetiva-se no seu duplo seatido: voltar para tras (Zuriickgehen) € ir para si mesmo
{Insichgehen). Na experiéncia, como histérica, o Espirito exteriorizou-se e retornou-a-si,
mostrando-se como o circulo que se fecha em si mesmo. E a historia, por conseguinte,
tomou-se movimento que vai do em-si a0 para-si, onde o individuo particular, através da
formagiio cultural, toma-se individuo universal. Histéria que sustenta-se na
Rememoragdo, que mantém o que ja foi no agora que €, permitindo ao Espirito alcangar
o saber de si mesmo. O Espirito desenvolve completamente o saber-de-si, depois
percorridas as figuras do mundo; que sdo histéricas. Diz Hegel: “sio figuras, porém, que
diferem das figuras da consciéncia por serem os espiritos reais, efetividades
propriamente ditas (... As figuras do mundo, portanto, diférenciam—se das figuras
soncretas, porque estas ultimas indicam o espirito incompleto (o individuo particular),
onde predomina uma s6 determinidade em todo o seu ser-al.

Parece-nos, por ultimo, que essas duas dimensdes sdo chamadas a se articularem
entre si. Essa articulagiio entre o dialético e o histérico da experiéncia, se efetiva a
medida que entendemos o tempo como “devir intuido™. Neste sentido, as dimensdes do
devir, 0 ser € o nada, que sustentam o movimento dialético, articulam-se com as
dimensBes do tempo, no presente, o passado e o futuro. A passagem do nada ao ser, que
leva ao nascimento do novo objeto, corresponde no tempo, a passagem do futuro ao
presente. A passagem do ser ao nada, a negaglio deste novo objeto, corresponde, no
tempo, a passagem do presente ao passado . Passagem que, a0 negar, conserva o

negado. Passagem que ¢ propriamente a suprassunciio, um caminho de ida, mas também

¢ Hegel, op. cit., V. IL, p. 9.
7 Cf Pavio E. ARANTES, p. 68,
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de volta garantida pela rememoragiio. Passagem que é o fundamento da manifestagio
entendida como “o surgir e o passar que nfo surge € nem passa” (nesse nascimento
compreendido como repouso, “o que nele se diferencia e se da um ser-ai particular é
conservado como alge que se rememora, cujo ser-ai € o saber de si mesmo (..)"*, Tal
movimento da manifestagio ¢ possivel porque ele se d4 no tempo: “essa pura inquietude
da vida e diferenciagfio absoluta™ .

Encerramos, pois, com um texto do proprio Hegel: “Por essa raziio deve-se dizer
que nada € sabido que ndo esteja na experiéneia (...). Com efeito, a experiéncia é
exatamente isto. que o contedido - ¢ ele é o proprio espirito - seja em-si substdncia, ¢

assim, objeto da consciéneia.  Mas essa substéncia, que é o espirito, € ¢ seu vir-a-ser

para ser o que € em-si; ¢ 56 como esse vir-a-ser refletindo-se sobre si mesmo ele é em s,
em verdade, o espirito. O espirito é em si o movimento que € o conhecer, - a

transtormacio desse em-si no para-si; da substincia no sujeito; do objeto da consciéneia

em objeto da consciéncia-de-si; isto &, em objeto igualmente suprassumido, ou seja, no

L
conceitn”

¥ Hegel, op. cit,, V.1, p. 46.
? Toid., Vol. L, p. 46.

" id., Vol 11, p. 215.
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