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S6 ha uma expressdo para a verdade: o
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RESUMO

S80 muitos os tedricos de varias areas do pensamento que
dedicaram seu tempo e sua inteligéncia com a interpretacdo do
pensamento de Georg Wilhelm Friedrich Hegel. Nosso trabalho mais
gue uma exegese apropriada do seu trabalho, pretende partir dos
chamados Escritos Teoldgicos da Juventude, considerando os problemas
desenvolvidos dentro do corpo do seu pensamento e em sua época, para
tratarmos questdes que nos parecem muito pertinentes para as pesquisas
na area de Educacdo. Os conceitos de Bildung, positividade, sujeito,
historia, bem como as relagdes entre filosofia, teologia e cultura na
Modernidade, sdo aqui tomados e reconfigurados para ajudar-nos a
pensar a formagdo em uma sociedade fragmentada.

Palavras-chave:  formacdo;  cultura;  religido;  positividade;
subjetividade.

RESUME

Nombreux théoriciens de divers domaines de la pensée ont dedié son
temps e sa intelligence a la interpretation de la pensée de Georg
Wilhelm Friedrich Hegel. Notre travail, plus d'une exégése correcte de
son travail, veut-il partir de les textes connu comme Ecrits Théologiques
de Jeunesse, compte tenu des problémes développés dans le corps de sa
pensée et dans son temps, pour faire face a les questions qui semblent
tres pertinents pour la recherche en éducation. Les notions de Bildung,
positivité, sujet, histoire, ainsi que les rapports entre la philosophie, la
théologie et de la culture a la modernité, sont prises ici et reconfigurés
pour nous aider & penser la formation dans une société fragmentée.

Mots-clés: formation; culture; religion; positivité; subjectivité.
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INTRODUCAO

Nosso trabalho, ndo obstante suas limitacdes, é resultado de um
arduo trabalho de pesquisa vinculado a compreensdo de uma
necessidade tedrica. A fragmentagcdo conceitual, ou mesmo sua
“liquidez”, ¢ o que melhor caracteriza esse periodo que se vem
chamando po6s-modernidade na falta de um termo melhor. Entretanto,
percebemos junto a autores do século XX e deste inicio de século XXI o
guanto essa chamada pds-modernidade precisa ser pensada em relacéo a
modernidade que lhe serve de base e radical. Isto estd na obra de
Foucault, na Escola de Frankfurt, e em autores como Zizek, Habermas,
Martha Nussbaum, Brandom, Ferry, Lénair.

A filosofia de Hegel, e é isso 0 que aqui propomos, pode servir
como a ponte que liga os problemas fundamentais da Modernidade e
Aufklarung aos problemas que enfrentamos hoje, na aurora do século. A
principal via pela qual tratamos esse problema foi a relacdo entre
teologia e filosofia, fé e saber, razéo teolégica e razdo moderna. Trata-se
de uma oposicdo que configurada de forma decisiva na Aufklarung
continua a impor seus resultados na sociedade contemporanea.

O modo dessa oposicdo ndo aparece apenas sob a forma da
oposicao fé e ciéncia, que temos nos acostumado a pensar a partir da
forma positiva de saber hoje constituido. Esta é apenas o epifendmeno
das vérias manifestacdes dessas cisbes que afetam as bases da cultura
moderna e contemporanea ocidental. As nocbes de subjetividade, de
cultura, de historia, de sociedade, de formagdo encontram na
repercusséo dessa oposicao as formas de sua atualidade.

Mais que a disjuncdo entre formas culturais especificas estd a
disjuncéo entre os conceitos de finito e infinito que sé se fez possivel, na
forma positiva como hoje a encaramos, a partir do pensamento kantiano.
Por tal, nosso trabalho se orientard também nesse sentido, na relagéo
sempre pressuposta entre a filosofia da juventude hegeliana e a critica ao
sistema kantiano.

Dividimos nosso trabalho em trés grandes partes para o leitor
identificar os trés movimentos conceituais que quisemos realizar, um
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tanto a moda triddica hegeliana, mas sem tanta competéncia essencial.
Assim na primeira parte chamada “Genealogia Teologica” procedemos
a analise dos Escritos teoldgicos da Juventude de Hegel. No capitulo |
tratamos do texto Religido Popular e Cristianismo fazendo a partir dele
a constituicdo desse que chamamos modelo genealdgico hegeliano.
Partimos do problema entre filosofia e teologia na filosofia kantiana
para a elaboracdo do conceito de totalidade ética e religido popular. Em
seguida, fazendo um aporte da Teoria Critica tratamos da questdo da
metafisica do entendimento (Verstandesmetaphysik) e sua relacdo com
0s processos de subjetivacdo. Por fim, durante todo o capitulo
procuramos tratar da nocdo de positividade e instituicdes de uma
cultura, apesar de ndo nos deermos na analise pormenorizada de
nenhuma instituicdo em particular. O capitulo |l trata de O Espirito do
Cristianismo e seu Destino e a emergéncia de um paradigma
antropoldgico judaico-cristdo e sua permanéncia nos processos de
subjetivacao e praticas de saberes do Ocidente.

A segunda parte de nosso trabalho se chama “Modelos”, no qual
procuramos trazer os problemas apontados na filosofia da juventude
hegeliana segundo a 6tica de autores que representam distintas correntes
de pensamento. No capitulo Il tratamos da filosofia de Foucault, em
especial de As palavras e as coisas, sua analise da virada epistémica no
inicio do século XIX e sobre a questdo da analitica da finitude na
constituicdo das ciéncias humanas. Desta analitica da finitude,
procedemos a leitura do texto Fé e Saber de Hegel, um texto também de
sua juventude mas ndo inserido nos Escritos Teoldgicos, tentando
indicar que sentido teria uma analitica da finitude em Hegel que ndo se
resumisse a uma confusdo empirico-transcendental, tal como indicara
Foucault. No capitulo 1V tratamos de dois modelos teéricos da Teoria
Critica: a questdo da experiéncia da consciéncia e reificacdo, de acordo
com Adorno; a religido como um anelo de justica nos textos tardios de
Max Horkheimer.

A terceira parte foi por nés chamada “Ensaios”, uma vez que
tenta costurar as referéncias tedricas dos capitulos antecedentes em
tentativas, por vezes dispares entre si, de uma sintese tedrica que ndo se
fechasse a possibilidade de uma critica imanente. Neste capitulo V, que
compde a terceira parte, tratamos dos principais conceitos que
nortearam nossa pesquisa, positividade, subjetividade, religido, historia,
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sob a perspectiva da constituicdo de uma teoria da cultura que inclua em
seus conceitos uma abertura a infinitude como momento constituinte das
praticas sociais e tedricas e como expressdo de um desejo de justica
expresso na verdade de cada religido. Ainda fazemos uso mais ostensivo
da filosofia de Marcuse nesse capitulo e sua leitura da Ldgica hegeliana,
para assim introduzirmos as nogfes de vida e amor a partir da
perspectiva dos textos da juventude.
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PARTE I
GENEALOGIA TEOLOGICA

19



20



1 TEOLOGIA, FILOSOFIA E MODERNIDADE

A tarefa de ler e apresentar um trabalho critico sobre os Escritos
Teologicos da Juventude, recolhidos por H. Nohl a partir de fragmentos
e anotacGes de Hegel, ndo é uma tarefa facil, como de resto ndo o €
praticamente nenhum trabalho intelectual honesto. Centramo-nos,
todavia, na questdo da formacéao (Bildung) como objeto de nosso estudo.
Mas objeto ndo significa aqui que tudo o que atinamos na pesquisa seja
reportado, a todo o tempo, a delimitacdo de um conceito de formagcdo,
ndo obstante cheguemos a alguns pontos que podem, interconectados,
apresentar-nos a multiplicidade significativa que se apresenta na tdo cara
nocao ao pensamento alemao de Bildung.

Este é outra questdo importantissima em nosso trabalho. Desde o
inicio de nossa leitura mantivemos em vista a intencdo de reconhecer no
escrito analisado determinacdes filosdficas que nos apontassem o
conceito de formagéo no Idealismo alem&o. Nas questdes genuinamente
tedricas, um grande nimero de variaveis é operado ao mesmo tempo. A
questdo da localizagdo historica e politica de um pensamento em um
povo e em uma época ndo é a menos importante aqui. Uma porque
fizemos a arbitréria escolha inicial, como quase todas as sdo, por
tratarmos do ldealismo como ndo apenas uma corrente tedrica entre
outras, mas como um acontecimento da cultura ocidental, pois que
transforma a propria nocédo de filosofia e a relacdo desta com a propria
cultura.

Isso leva-nos a outro momento igualmente determinante na
discussdo. No préprio texto hegeliano, inclusive ja da juventude, o
pensamento s6 pode ser pensado a partir das condi¢des objetivas de sua
materialidade. A lingua, o desenvolvimento econdmico, a situacdo
politica, a constituicdo politica, a arte e a religido, estdo todas
imbricadas na forma de compreendermos a nés mesmos. E a filosofia,
como um esforco de compreensdo que prépria cultura faz sobre seus
resultados tem também de referir-se a essas condigdes.
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Por outro lado, nosso texto é carente de informac@es histéricas e,
por que ndo, socioldgicas precisas sobre o contexto alemao da época em
que o pensamento de Hegel se vai constituindo. Mas, cremos, isso néo
invalida o nosso ponto de partida, como um abstrato arm chair thinking
que devesse ser sem mais descartado. O nosso ponto de partida é
justamente que a filosofia e a cultura material de um povo estdo tdo
intimamente entrelagados que na ostensividade de um pode ser
reconhecida a do outro.

Com estas pressuposi¢es basicas € que queremos encarar a
tarefa de, por caminhos por certo sinuosos, algures obscuros e mesmo
ineficientes, apresentarmos um conceito de Bildung nos Escritos que
seja a0 mesmo tempo negativo e positivo, isto é, que seja dialético.
Dialetizar a nossa cultura aqui tem o eminente sentido de
desnaturalizarmos aquilo que tanto o positivismo tedrico quanto a
adoracdo das condicBes existentes obliteraram. Um conceito que,
enquanto negativo, possa ser uma critica filos6fica da cultura e ndo
apenas uma critica cultural de um resultado filoséfico.

Devemos reconhecer que ha uma dupla dificuldade em
trabalharmos aqui com os textos da juventude: a primeira é que o texto
mesmo nado gira em torno da questdo por nos perseguida. Ndo podemos
dizer que os Escritos Teoldgicos sejam uma teoria da formacdo, muito
menos uma teoria da formacdo enquanto educacdo, escolarizada,
funcionalizada em um regime de Estado ou privado. Podemos, e 0
tentaremos, mostrar que ainda que ndo seja uma teoria da formagdo ha a
clara indicacdo que Hegel entende que a filosofia trata de certos
conteidos e problemas nos quais a questdo da formacao estd implicita
ou a partir dos quais podemos pensa-la sem constrangimento.

Um segundo problema é que a discussdo do conceito de Bildung
a partir dos Escritos pressupde o dialogo de Hegel com grande nimero
de intelectuais e posturas filosoficas ou teoldgicas que sdo necessarias
para a compreensdo do &mbito da problematica. Citamos aqui a
discussdo de Hegel com a Aufklarung, com a teologia de seu tempo
(sem davida luterana, mas também com a doutrina catdlica escolastica),
com o debate filos6fico sobre a moralidade, a eticidade e a legalidade,
que apesar de ndo terem ainda ao tempo da escritura de Volksreligion
und Christentum (doravante VCh), primeiro texto que vamos analisar, 0
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sentido que veio a ter na Fenomenologia do Espirito, jA aparecem
vinculados ao sistema kantiano (positiva ou negativamente), os quais
tentaremos aqui mais a frente explicitar. Entretanto, pelas razdes formais
COMO gue um texto como 0 nosso exige, Muitos pontos nem mesmo
aparecerao, pois serdo indiscerniveis quando pensados no conjunto das
tematicas que aqui apresentamos.

Sem mais delongas damos inicio a nossa analise do texto,
esperando mais que as questfes se tornem claras do que as respostas
imediatamente provaveis.

1.1 Religido Popular e Cristianismo: uma resposta teoldgica
aos problemas da Modernidade

Parece-nos necessario para estabelecermos um ponto de partida
um tanto mais sélido para a nossa discussdo determo-nos
“gramaticalmente” sobre o texto dos Escritos. Dizemos gramatical
porgque o0 nosso método pretende ser aqui como a analise sintatica do
texto, a qual tentard captar a forca semantica de cada expressdo,
tentando contextualizar a sua importancia, as limitacdes, as relacfes, as
conotagdes, 0 alcance. E o que pode parecer jogo literario é na realidade
fundamental: essa analise “sintatica” deve revelar uma forca
“semantica” porque ja nos Escritos é impossivel dissociar o conteido de
sua forma cultural. Assim um esforgo de sintaxe é também um esforgo
de sentido.

A nossa leitura de VCh na qual se vincula as formas culturais da
filosofia e teologia com o s acontecimentos politicos e econdmicos
também néo pode ser acidental. Partimos do indicativo que nos fornece
Bernard Bourgeois em O Pensamento Politico de Hegel (1999), para
guem a nocdo central para entendermos o trabalho filosofico de Hegel
esta em ter presente a correspondéncia entre um pensamento da politica
e uma politica do pensamento, onde uma reflexdo filoséfica sobre o
pensamento sé é possivel levando em conta as condi¢des nas quais ela
emerge. Da mesma forma no que se refere a reflexdo da religido, que
deve levar em conta os elementos religiosos e teoldgicos que incidem
sobre a filosofia.
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Isto fica-nos evidente ja na primeira frase de VCh, onde Hegel
expressa de imediato a dramaturgia da religido na vida do homem
ocidental, para limitarmo-nos ao que nossa filosofia alcangca com um
pouco mais de seguranca: “A religido é uma das questdes mais
importantes de nossa vida” (NOHL, p. 3). Essa dramaturgia ndo ¢
apenas o drama que dilata as ages indefinidamente, mas na ordem da
acdo politica, do pensamento filosofico, do enlevo religioso, da matéria
artistica, do conhecimento cientifico que se percebe que todos estes
aspectos estdo em interacdo, en joueant un role. A religido é o modo
primordial em que essa interagdo aparece, pois nela arte, politica,
conhecimento, estdo integradas como o0 modo que uma comunidade se
compreende, como faz politica, 0 modo pelo qual os individuos
compreendem o mundo, como fazem ciéncia, e 0 modo pelo qual se
abrem a uma apresentagdo ou representacdo do infinito, como faz arte
apropriando-se do sagrado.

Tais afirmagdes, que sdo tdo afins & Enciclopédia e & Estética
sdo reconheciveis em VCh. No espirito do Protestantismo que toma o
deus revelatus ao mesmo tempo como um deus absconditus, isto é,
como um deus distanciado dos assuntos humanos, da politica e da
ciéncia, nas quais os homens dependem exclusivamente de sua raz&o, o
gue ndo impede tedrica e muito menos praticamente a relacdo da
religido com o Estado e a sociedade, Hegel afirma que a importancia
primaria da religido € de constituicdo social. Desde criancas aprendemos
a balbuciar palavras a uma “divindade desconhecida” (NOHL, p. 3). A
“divindade desconhecida” evoca, como ja mencionamos, 0 ambiente
protestante. Mas isso também revela-nos a afinidade do Protestantismo
com o deus pessoal do profetismo hebraico e da Lei que ndo pode ser
objeto de uma representacdo a fantasia, um deus ciumento que sendo
totalmente outro recusa-se a ser representado mesmo que fosse por um
pio sentimento ou por uma aproximacao entre ele, que € um singular, e a
comunidade. O deus absconditus ndo é um deus da comunidade e da
eticidade, mas um deus da autonomia, do individuo.

Quando Hegel fala em VCh da importéncia da religido ele néo
tem vista apenas o Protestantismo no qual foi formado. Muito mais
ampla que uma reflexdo exclusiva sobre o Cristianismo, tem em mente a
sua negativa critica a partir da religido grega em que o deus ndo é
apenas o totalmente outro, impossivel de ser representado, impossivel
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para a razdo e apenas um objeto crido, esperado, mas a representagdo
para a fantasia da subjetividade. A filosofia posterior, jA na
Fenomenologia, falard em exteriorizagdo do espirito na forma da
subjetividade. Se ainda ndo temos aqui uma exteriorizagdo apresentada
na ideia, jA ha antecipacdo da nogdo de um espirito que se pde a si
mesmo.

E importante levar em consideracio o papel que a arte e religido
gregas, mais que sua filosofia, desempenhardo no Idealismo. Jacques
Taminiaux no ja cléssico La nostalgie de la Gréce dans [’aube de
I’Idealisme allemand (1967) indica o fato que os estudos sobre a cultura
grega ja considerados indispensaveis para a primeira geracdo de
romanticos, na qual se encontra Herder que exerceu consideravel
influéncia sobre Hegel, estudos que vao chegar em pontos criticos em
Hegel, Holderlin, Burckhardt e Nietzsche, ndo eram entendidos na
“aurora do Idealismo” como uma historia das religides ou da arte, mas
gue tomando-o0s como ponto de partida se intentava colocar a cultura da
época em reflexdo. No caso de Hegel, seja qual seja o ponto de partida
de seus estudos sobre a cultura grega, ndo se pode afirmar que ele se
pergunta em um gesto inocente o0 que poderia a humanidade aprender
dos gregos. Histdria, arte e religido gregas ndo sdo tomadas como fabula
de onde se tira um sentido moral, mas como um apelo para irmos em
direcdo a certas raizes da cultura que dao-nos a possibilidade de
conhecer como determinados conceitos se constituiram e como podem
ser reconstituidos, em especial para Hegel os de razdo e sujeito.

Ja no Stift de Tubingen se mostra insuficiente para Hegel o
conceito idealista e subjetivo de razdo, como formulado pelas filosofias
gue mais tarde, em Fé e Saber, serdo chamadas de “filosofias da
reflexdo da subjetividade”. Tanto por isso a insisténcia no conceito de
subjetividade como exterioridade, isto é, a manifestacdo concreta por
meio das positividades que ela mesma produz, a arte e religido, a
politica e 0 pensamento. A partir dessa no¢do de subjetividade como
exterioridade, como é apreendida a partir das positividades que ela
constitui, fara com que Hegel se preocupe com o conceito de fantasia. E
pela livre atividade da fantasia que um povo se representa
subjetivamente. A religido da beleza, a religido grega, é aguela em que a
subjetividade é representada na sua beleza livre, ndo no terror da
interioridade, cristd protestante sem ddvida, mas especificamente na
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suas formas filosdficas do Idealismo subjetivo, onde as batalhas sdo
travadas num deserto egoistico e onde a comunidade se dissolve
justamente porque apela a individualidade abstrata, ndo medida nas
belas imagens.

Et c’est pourquoi Hegel l’associe [a razdo]
indissolublement a la fantaisie (Phantasie),
pouvoir d’invention non au sens de construction
artificielle e arbitraire mais de révélation, et au
sentiment, qu’il décrit comme um acquiesciment a
ce qui est et dont il souligne a maintes reprises ce
qu’on pourrait apeller 1’essence panique, en ce
sens que dans le sentiment, c’est la totalit¢ de
I’étant qui se recueille. (TAMINIAUX, 1967, p.
7).

Podemos considerar um grande acerto terminoldgico o fato de
Taminiaux vincular o papel da fantasia a revelagdo. E consciente para
Hegel a relagdo entre uma e outra pensada a partir do espirito mesmo do
Cristianismo, de uma religido que é primariamente uma revelacdo aos
sentidos, ao homem todo, como se pode depreender de um apelo a
teologia da encarnagdo como manifestagdo sensivel da subjetividade
historica, como tentard fazer em O Espirito do Cristianismo e seu
destino.

Desde, entretanto, que uma reflexdo da subjetividade a partir da
ideia de um eu puro, sem nenhuma determinagdo historica positiva,
assume posto na teologia cristd, progressivamente vai ela se
transformando em um conjunto abstrato de crencas positivas, que nao
agem na vida da comunidade, que ndo sdo eticidade, mas apenas
moralidade. Esta religido tornada abstrata, mediada pelo Cristianismo
protestante e a Escolastica catélica, é tal que ndo nos fala a razdo nem a
fantasia, isto é, & satisfacdo dos impulsos sensiveis e a elaboracdo na
razao de uma totalidade ética em que estariamos inseridos. E antes uma
religido que tdo somente fala a memdria e ao entendimento, um falar
gue para Hegel é um dos maiores problemas da constituicdo da religido
cristd, pois que transforma a possibilidade de uma religido livre e
libertadora de sentidos, mas que ao mesmo tempo nos fornecesse um
mobil a principios mais altos, os da razdo, em um mero oficio de uma
casta especial, que se dedica a uma teorizacdo vd de um culto
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estrangeiro em terra alheia, de uma crenga que ndo se enraiza na vida de
um povo e no qual uma comunidade ndo se reconhece.

De acordo com Hegel ndo podemos invalidar toda doutrina
positiva da religido porque uma determinada teologia apropriou-se de
seus contelidos. E necessario, em um esforco dialético, restaurar a forca
dos elementos que tentam satisfazer certo sentimento moral (moralische
Empfindung) de dever, especifico a natureza do homem (Die
menschliche Natur) (NOHL, p. 3). Ja no texto de VCh ha a consideracédo
de que a filosofia e 0 pensamento tem a tarefa de conservar a forca do
contetdo da religido.

Satisfazer ndo  significa  aqui, entretanto, fornecer
heteronimamente contedldos morais, mas sim que a religido é um mobil
que “coloca a vida humana em movimento” (NOHL, p.4). O por em
movimento da vida exige que a vida mesma seja entendida em sua
integralidade. Como, pois, pode a moral colocar a vida em movimento?
Por mais que a moralidade deva nos fornecer um principio tal que nos
coloque acima da mera sensibilidade, a0 mesmo tempo tem ela de dar
conta dos sentidos, da vida sensivel. E como faria isto?

E a partir de tais questdes que a “nostalgia da Grécia” vai ocupar
maior espaco, principalmente pelo papel desempenhado pela fantasia na
religido. Ndo uma fantasia que proponha um mundo onde haveria
apenas homens sem culpas e sabios, 0 que ndo passa de uma quimera.
Mas sim que compreende a sensibilidade (Sinn, Sinnlichkeit), como
fundamental elemento da acdo humana. Para tal, um trabalho de
formacdo ensina 0 homem racional, e mesmo educa 0s seus sentidos,
para distinguir o movente da vontade (Bestimmunsgrund des Willens):
se é mera inteligéncia-sensatez (Klugheit), uma espécie de perspicacia
filisteia em que predomina o mero célculo de beneficios e prejuizos, ou
uma verdadeira moralidade, livre, autodeterminada, conforme o espirito
de um determinado povo. Aqui encontramos uma dificuldade do texto
hegeliano jovem: a diferenca entre moralidade (Moralitat) e eticidade
(Sittlichkeit) ainda ndo tem a mesma concrecao que tem na sua posterior
filosofia (Fenomenologia do Espirito, Enciclopédia, Filosofia do
Direito, ou mesmo no Sistema da Eticidade), apesar de ja figurar uma
diferenca entre a moralidade e a mera legalidade, possivelmente herdada
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do sistema kantiano, e a “vida ética de um povo”, a qual a moralidade
deve concordar.

Pensar a relacdo entra a moralidade e os impulsos sensiveis nos
exige pensar um problema que esta no cerne da religido, especialmente
cristd, a eudaimonia: o fim supremo da vida, como impulso a felicidade,
tomado como bem alcancavel pelo calculo € externamente indistinguivel
da lei da razdo determinando a nossa agdo. Num sistema moral, quando
0 principio de acdo mais se afasta da sensibilidade, mais esta perde valor
na vida humana. Um sistema que queira dar conta da moralidade tem de
dar conta também da sensibilidade, das influéncias externas na acdo do
homem e dos movimentos internos de sua natureza, dos instintos cegos
(blinden Instinkt).

Nos textos de Tulbingen tem-se a apresentacdo da natureza
humana como impregnada da ideia da razdo. Sabemos que ha aqui uma
contradigdo com uma posicdo que defenderemos ao longo do nosso
texto e também um risco que decorre da afirmacdo. No que se refere a
contradicdo, afirmamos que Hegel mantém clara a distingdo entre o
homem finito e um infinito que, embora ndo coincida com o homem,
pode e deve por ele ser apreendido. O homem ndo é um ser fechado para
o infinito, ou para quem o infinito esteja vedado. Muito mais toda a
atividade humana espiritual, arte, religido, pensamento, tende a esse
infinito como algo distinto, como outro que é incorporado na vida de
uma comunidade. Além disso, é sustentavel que a razdo, entendida
como principio por exceléncia de abertura do homem para o infinito,
ndo coincida inteiramente com o infinito, nem com o homem que se
abre a ele.

Uma natureza impregnada de razd8o ndo é 0 mesmo que uma
natureza humana racional no sentido de uma equagdo razdo=homem.
Essa equacdo, que é sem dlvida o risco que 0 pensamento correu e que
os totalitarismos aproveitaram, coloca a totalidade da razdo igualada ao
homem. Mas uma consideracdo antropogenética detalhada deve, ao
menos no limite do conceitual, levar-nos a conclusdo que a razdo nao se
Vé restringida a estas duras circunscricbes. Ndo podemos cair no risco,
que se pretende oposto, de reconhecer uma parte da atividade humana
que se fecha a razdo, que seja impenetravel por esta, nem que a razao se
fecha a atividade do entendimento. E justamente esse fechamento de
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ambos que constitui o desastre de tomar a Klugheit tipica do
entendimento como razéo, o que instrumentaliza esta e reduz a abertura
ao infinito e a diferenca a trago socioldgico.

O mais importante para o jovem Hegel, e aqui ele d& sua
contribuicao a “querela do Esclarecimento”, ¢ que, ao contrario do que
ele mesmo vai afirmar nas Licdes sobre Filosofia da Religido, a religido
ndo é apenas ciéncia sobre Deus (Wissenschaft von Gott), ao menos ndo
uma ciéncia positiva ou mera doutrina; € mais que um conhecimento
histdrico; “interessa ao coragdo e tem influéncia na determinacdo da
nossa vontade (Bestimmung unseres Willens)’(NOHL, p. 5), influencia
nossos sentimentos (Empfindungen). Dessa influéncia advém dois
motivos da forca da religido: representamos como lei divina, e, portanto
com mais for¢a, uma lei que é para nos; a representacdo da sublimidade
(Erhabenheit) de Deus nos enche de sentimentos de humildade (Demut)
e gratiddo (Dankbarkeit), importantes para a vida de um povo, para o
processo formativo de uma cultura.

O Stift de Tibingen, tomado pela filosofia kantiana,
especialmente pela leitura da Critica da Razdo Pratica, é para nés o
exemplo claro que nos permite perceber de que modo as imbricagdes
entre a filosofia e a teologia a partir de um idealismo subjetivo que,
apesar de marcar uma ruptura, ainda muito deve a Escolastica, serviu de
forma ordindria a submissao do conceito de religido apenas ao seu fim
pratico. Se a tradigdo escoléstica faz da religido uma ciéncia sobre Deus,
0 modo de compreender racional que inclusive chega a excluir o dado
revelado de toda sua estrutura apelando a ele apenas ao fim do sistema
como um postulado, o criticismo kantiano acaba por fazer um uso, em
certa instancia, apenas negativo da existéncia de Deus. A possibilidade
de sua existéncia como uma necessidade da razéo e a impossibilidade de
derivar um argumento real da sua existéncia efetiva a partir da
necessidade pratica transforma o Deus teista em um deus deista, um
deus que se serve a resolver as necessidades do sistema moral. Assim,
como o préprio conceito de Deus esvaziado, também a religido cede
cada vez mais espac¢o. Em Kant, uma religido adequada aos limites da
blosse Vernunft é uma religido que ndo extrapolando suas afirmacdes
dogmaticas, apenas da aquele fundamento uUltimo para a acdo moral:
torna-se um mobil adjacente para a acdo denunciando a cesura da vida
moderna em ambitos da vida que se excluem mutuamente e que sé
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podem ser tomados a partir do entendimento como mera empiricidade e
na medida em que se restringem a esta empiricidade.

Apesar de Hegel ndo negar esse carater de mobil adjacente da
religido e, ao contrério, fazer do culto grego um culto que pelo apelo a
fantasia transforma a vida do homem numa totalidade ética integrada,
por causa dessa compreensao da vida de um povo como uma totalidade
ética é que Hegel da um passo adiante da compreensdo kantiana. A
religido é a manifestacdo no elemento puro daquilo que ha de mais
intimo na vida de um povo. Ela é a exteriorizagdo da vida espiritual de
um povo no elemento do espirito. Ndo a contraposicdo, insollvel
enquanto mantida nos seu aspecto negativo, entre uma res extensa e
uma res cogitans, mas a manifestacdo daquela integridade primeira da
vida do homem que se vé cindida na Modernidade e comlexamente
reelaborada na Aufklarung.

A religido, ndo como ciéncia (Teologia positiva ou dogmatica),
mas como parte viva e integrante da vida ética de um povo funciona
como um impulso “contra o poder dos impulsos sensiveis” (NOHL, p.
5). Isto ndo significa a negacdo pura dos impulsos sensiveis, mas a sua
transformacdo no interior da vida da comunidade para que o proprio
homem se realize na sua liberdade. De acordo com Hegel, a
conformidade da religido com a vida ética do povo exige que em um
povo de homens sensiveis (como eram os gregos) a religido seja também
sensivel: ela perde uma espécie de aura de transcendéncia absoluta,
como na inominalidade do divino no Judaismo, mas ganha em fantasia.
A religido mais racional ndo s6 perde em sensibilidade como impede a
representacdo da imagem (Bilder-Vorstellung) e até mesmo proibe falar
sobre 0 assunto impondo o tabu da imagem caracteriza 0 pensamento
judaico, mas também as iconoclastias de todas as épocas. E aqui
colocamo-nos uma questdo, possivelmente, que ficara sem resposta ao
longo deste trabalho, mas que é de importancia ndo sé para a leitura dos
Escritos Teoldgicos, como para a compreensdo de certa “filosofia da
imagem”, da figuragdo de mundo: seria o catolicismo o espago da
sensibilidade para Hegel? De fato um Hegel maduro, do qual se pode
dizer que seu sistema seja catolico (um sistema de figuras que se
superam umas na morte de outras) termina este mesmo sistema de forma
caracteristicamente luterana: a reconciliacdo do Espirito consigo mesmo
elimina as representacdes. Ndo ha imagens no Absoluto.
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Mas, o que de fato caracteriza uma religido popular? O seu
carater publico e o apelo a fantasia que moldam e formam os
sentimentos que podem influenciar 0 modo do nosso agir. Um espirito
com forca juvenil pouco pode sentir os efeitos das ideias religiosas,
elaboradas, sutis, que falam a memoria, mas ndo a fantasia. Um povo
juvenil, como o tragico, se deixa influenciar mais pelas belas imagens
do terror de Edipo em Colona do que pelas sutis argumentacdes
teoldgicas sobre o prémio ou castigo eternos. “O génio jovem de um
povo” (NOHL, p.6) ndo se deixa ficar sob o jugo de algemas. Ao
contrario. A forca juvenil afirma sua prépria forca, 0 modo de ser jovem
€ a sua propria juventude.

1.1.1 A subjetividade e a objetividade da religiéo

O que Hegel chama religido objetiva no periodo de Tiibingen, em
certo contraste com a religido da Enciclopédia no que se refere ao
conceito de objetividade, deixa-se guiar pelo mote que rege a teologia,
especialmente tomista, “fides quae creditur’. A fé como objetividade ¢é
aqui ndo o langar-se no abismo do saber para o seu autoconhecer-se,
mas o siléncio interminavel da subjetividade frente ao alargamento sem
fim da doutrina. A interiorizacdo do saber que se exterioriza na religido
ndo tem espago quando a doutrina se erige contra 0 pensamento
especulativo. Se mencionamos a filosofia tomista, ndo paramos nela. A
teologia protestante, especialmente a influenciada pelo kantismo quando
Hegel ainda era um seminarista, também se langou no absurdo da néo
cognoscibilidade especulativa. A necessidade da autoconservacdo da
religido institucionalizada na Igreja e na teologia, ndo mediada pelo
pensamento especulativo, se fecha a critica. Critica que ndo é mera
abstracdo de um conceito sem vida, mas que se enraiza na vida da
comunidade e, de forma muito pertinente, na vida de cada homem.

Contra doutrina de uma teologia subjetivista que se limita ao
conceito do entendimento, Hegel afirma que a submissédo da religido a
mera doutrina ndo toca o coracdo do homem, nem fala por belas
imagens a sua fantasia, tampouco da espaco para a reafirmacéo da forca
de um povo, nem permite que os homens sejam formados para o0 uso
livre de seus sentidos. Destina-se somente & memoria e ao intelecto
(Gedachtnis und Verstand).Procurar, reelaborar, conservar e crer séo
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seus modos mais eminentes de autopreservagdo, pelo que Hegel diz que
¢ constituida por um “capital morto (totes Kapital)”, que também
constitui o seu ambito referente a pratica (NOHL, p. 7). Por tal, pode ser
sistematizada, exposta num livro: é mera doutrina, discurso. Este capital
que pretende ser o postulado basico para garantir a fim pratico da
religido impossibilita tanto a acéo da religido quanto a da moralidade. A
mera doutrina do entendimento é incapaz de servir a formacdo de uma
cultura ética. Apenas colocam-se justapostas, mas sem nenhuma viva
relacdo, uma religido que ndo produz nenhum efeito concreto na
formacéo e que dada sua abstragdo ndo educa os sentidos, e do outro
uma moralidade que é ineficaz porque ja ndo pode contar com a
efetividade da fantasia. Uma moral ideal, elitista no seu conceito, que
exclui de seu raio de acdo todo homem que ndo possa chegar a
sofisticacdo do entendimento.

A religido subjetiva, por ndo ter o pesado fardo da tarefa da
autopreservacdo sistematica da objetiva, e por falar ao homem na sua
prépria subjetividade, pode ser o espaco da efetivacdo da liberdade.
Refere-se “somente a sentimentos e agdes (nur in Empfindungen und
handlungen)” (NOHL, p. 7) Por tal, o homem religioso, e para Hegel
aqui significa religioso o0 mesmo que o homem integrado na vida ética
de seu povo, moralmente, esteticamente, ndo é aquele que detém vasta
cultura religiosa, mas o que “vé Deus em sua natureza” (NOHL, p. 7),
atenta para suas proprias acGes, vé Deus no destino dos homens e do
povo.

Se mais a frente, em nosso trabalho, faremos breve consideracdo
de como o pensamento hegeliano tenta dar uma resposta ao pessimismo
antropoldgico pietista, ndo nos cabe ddvida, entretanto, de que tenha
usado das fontes antropologicas mais antigas da teologia luterana, como
¢ 0 pensamento agostiniano.

Eu, pois, meu Deus, ndo seria, coisa alguma eu
seria, se Tu ndo estivesses em mim. Talvez, em
absoluto ndo existisse, nem estivesse em Ti, de
guem todas as coisas procedem, por quem todas
as coisas sdo, no qual todas as coisas sdo. Como te
invocarei, se Tu estdss em mim? Como me
esconderei em algum lugar da terra ou do céu,
meu Deus, que disseste: “Eu encho o céu e a
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terra”? (AGOS"I:INHO, Confessiones, Liber I,
1.2.2, TRADUGAO NOSSA)

A percepcdo da vida humana como manifestacdo da vida divina
parece-nos apoiar-se na compreensdo de que a perfeita autonomia nédo
exclui a perfeita teonomia, tal como aparecera no pensamento
enciclopédico, onde a realizacdo da liberdade na autonomia é a
realizacdo da ldeia, a realizagdo do pensamento de Deus. Isto significa
qgue a realizacdo da liberdade do homem ja é uma realizacdo da
liberdade da vida, uma vontade de autocomunicagdo e manifestagéo.
Claro, Hegel ndo podera ater-se a esta vontade de manifestacdo como
propde certa interpretacdo da teologia cristd. Em luta contra uma
teologia de postulados, Hegel afirmara a igualdade da manifestagéo e do
manifestado, excluindo a diferenca fundamental que ha entre 0 humano
e o divino. Em outras palavras, no pensamento Hegel adiantard a
parousia.

Isto, j& nos Escritos Teol6gicos, ndo é uma negacdo pura do
Cristianismo. Se em VCh a automanifestagdo de Deus propugnada pelo
Cristianismo nao ¢ ainda o fator determinante de seu pensamento, Hegel
entrevé essa necessidade na manifestagdo da subjetividade integral no
culto grego. Os gregos anunciam na imediatez da sua vida sentimental e
politica aquilo que deve ser a sociedade reconciliada; os cristdos
efetivam essa reconciliacéo pelo advento da divindade, ainda que seja na
consciéncia da infelicidade da situacdo presente. Ora, apenas tal
pensamento pode fazer da Historia o altar definitivo, onde a prdpria
divindade se oferece em sacrificio; onde o destino dos homens ¢ a
vitima que apresenta a reconciliagéo.

Uma religido que, historicamente, toma para si a tarefa de
apresentar como a Histéria mesma caminha para a reconciliacdo, nédo
pode se resumir a predicados abstratos do entendimento. A sensibilidade
deve ser integrada na religido, assim como a vida moral e politica. Por
isso 0 modelo grego € tdo atraente: a capacidade de compreender o todo
religiosamente e a religido a partir do todo.

Aqui, para Hegel, torna-se necesséria a seguinte questdo: até que
ponto 0 a&nimo de um homem, as suas agdes morais, 0s seus sentimentos,
se deixam mover por mobeis fundados em sentimentos religiosos? Esta
pergunta caminha por sua vez em um sentido ainda mais especifico. E
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importante determinar quais sentimentos especificos mais impressionam
0 homem, ou melhor, quais sdo as representacdes que causam melhor
efeito.

As representacdes religiosas de uma religido popular tém sua
marca caracteristica de serem representagdes estéticas. E pela beleza e
serenidade das imagens apresentadas no terror da tragédia, na forca
jovem do mundo homérico, no culto publico dos atenienses, e nas
libagdes domésticas aos antepassados, que estdo o impulso para 0 uso
livre dos sentidos e para uma moral livre. Perguntamo-nos, também
direcionando esta questdo ao texto hegeliano: tais representacfes
estéticas também tém eficacia formativa no &mbito educacional? De que
forma a educagdo, enquanto parte de um processo formativo
transobjetivo e transubjetivo que é a vida de um povo, poderia tornar-se
parte efetiva da formacdo espiritual, moral e estética, por meio das
representacdes estéticas, semelhantes a da religido popular?
Perguntamo-nos também do Cristianismo enquanto substrato dessa
formacdo: é um principio atuante ou é apenas a ribalta do espetaculo?
Parece-nos interessante notar: Hegel nos apresenta os sentimentos,
morais ou ndo, no nivel da representacdo: o sentimento singular €
representacdo em um povo? O processo formativo de um povo é
também a educacdo dos sentidos, do coracdo, da consciéncia: o coracdo
duro é ouvido mouco, ndo ouve o interior, a consciéncia. (NOHL, p. 8)

A religido subjetiva depende do despertar de uma disposi¢do
afetiva’ (Stimmung). Ora, Stimmung é antes uma afinacio do sujeito
com o objeto em que a propria duplicidade esta desfeita. A interioridade
ndo esta, no sentimento religioso subjetivo, em plena harmonia com a
exterioridade. Os primeiros cristdos eram reconhecidos na sua
interioridade porque estavam afinados com suas acfes. Stimmung é
Rezeptivitat, um estar pronto a receber estimulos estéticos e espirituais

' 0 tradutor italiano preferiu & Stimmung a expressdo “intima inclinazione”. Os
acostumados a questdo filolégica reconhecem a dificuldade da tradugdo do termo
alemdo, dada a sua amplitude semantica ja na linguagem coloquial. Quanto mais
filosofica se faz a compreensdo do termo Stimmung, mais nuances e dificuldades
surgem na sua tradugdo. Escolhemos a expressdo “disposi¢dao afetiva” por sua
conformidade a tese da reconciliagdo entre razdo e sensibilidade proposta no texto
hegeliano. Assim, a disposicdo que nasce na afetividade é um estar-preparado para o
pensamento que reconcilia.
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para o desenvolvimento da vida interior, desenvolvimento o qual s
pode ser constatado pelo efeito da vida moral do singular na vida de seu
povo.

A religido objetiva, por sua vez, ndo depende da formacdo de
uma disposi¢do, mas ¢ ensinada: “um trabalho conjunto sobre o intelecto
(Verstand), a memdria (Gedachtnis) e os livres sentidos (offenen freien
Sinnes)” (NOHL, p. 7). Pelo trabalho do intelecto se imprime em nossa
meméria e em nossos livres sentidos o peso da religido objetiva: para
nos o importante esta em dizer “offenen fieien Sinnes”, ou seja, da
mesma forma que se pode educar os sentidos para envelhecer sob 0 peso
da mera positividade da doutrina, também se pode educa-los para serem
livres: os povos jovens e fortes, em que seu culto é culto da sua propria
forga. As forgas do espirito deixam de lado esses nutrientes que a nada
servem. A educacdo espiritual € um projeto diferente do projeto da
Aufklarung. Esta propde, com seu mundo livresco e intelectualizado,
uma separagdo ainda maior entre a condicdo concreta da sociedade e o
modo de vida intelectual: o proprio intelectual é alguém que ndo
apresenta 0 modo de vida da sua comunidade, mas se coloca
abstratamente para além dela no entendimento. A educagdo integral dos
membros de uma comunidade é também liberacdo de sentidos,
integracdo da sensibilidade e sua transformac&o, sua elevacdo junto com
a razdo a algo mais alto que as duas, 0 homem nas suas mdltiplas
realizagdes.

As sensagdes ndo sdo inimigas da moralidade. N&o h4, e ndo deve
haver, um conflito real entre os interesses da sensibilidade e aqueles da
moralidade e da raz8o. Uma educagdo integradora totaliza essa
multiplicidade na unidade da vida do homem. Assim, certas sensacfes
ndo apenas ndo se opde a moralidade, mas tém sua origem nela. Tais
sensacdes, pela mediacdo da religido e da educacgdo, se abrem a algo que
€ um despertar para a vida moral (Sinn flrs Moralische), ou seja,
propGem-se alcancar fins mais altos que aqueles propostos pela mera
sensibilidade (Blosse Sinnlichkeit) ndo integrada num projeto global de
realizacéo.

Que estes belos germes ndo sufoquem, que surja
uma efetiva receptividade para as ideias e
sentimentos morais, é uma tarefa da educacdo, da
formacédo. A religido ndo é a primeira que pode
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langar raizes no animo. Ela deve, antes, encontrar
um terreno favoravel no qual possa langar suas
raizes. (NOHL, p. 8)

As ideias e sentimentos que a religido inculca ndo sdo vinculantes
prima facie. Antes que a religido possa surtir efeito na conduta moral do
homem é necessario que se desenvolvam aquelas aptiddes necessarias
para a vida do espirito. A anterioridade pertence a educa¢do, a formacéo
(Erziehung, Bildung). Esta anterioridade ndo & meramente cronoldgica,
como se 0 menino educado fosse a preparacdo do homem religioso. Ha
uma relacdo intrinseca entre a educagdo e a religido. As ideias de um
povo, 0 modo como ele se compreende em sua religido sdo
determinados como um todo pela formagéo que esse povo recebe. Mas,
ao mesmo tempo, o tipo de formacdo que esse povo pode dar a si
mesmo s é possivel a partir da pré-compreensao que estabelece de si
mesmo. A religido enquanto uma educadora moral s é possivel a partir
de uma Erziehung anterior a ela; mas esta s é possivel porque ela e a
religido que dela provém e na qual se enraiza, copertencem a um
processo ontologicamente anterior de Bildung, de formacdo, na qual os
elementos constituintes ndo evoluem separadamente mas se
codeterminam.

Assim, ndo ocorre hesitacdo no momento de afirmar-se que “tudo
converge na religido subjetiva” (NOHL, p. 8). A esta altura Hegel
obriga-se a fazer abstracdo das discussdes metafisicas: metafisica,
relacdo do homem com Deus como um objeto totalmente diferente dele,
com o qual ndo tem nenhuma relacdo de determinagdo ontol6gica da
qual possa se compreender como fundamentado no fundamento Gltimo,
mas apenas como uma contingéncia indeterminada do espirito, ja ndo é
religido, mas teologia: a teologia é uma tarefa refinada do intelecto e
nada diz aos sentimentos morais. Os sentimentos morais fundam-se
naqueles poucos principios fundamentais (“apresentados de maneira
mais ou menos pura”) das religides e que a teologia nada pode

O processo de formacdo mediado pela religido subjetiva é um
processo de formagdo daquilo que Hegel chama, a altura, “consciéncia’:
“sentido interior do justo e do injusto” (NOHL, P. 9). Nao importa qual
advento natural possa ter causado a crenca do homem num ser
infinitamente superior a si, mas sim que sempre que houve religido
esteve ela calcada sobre a ideia de uma relacdo de justica e injustica,
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sobre um sentimento moral que garante ao crente a recompensa e ao
culpado o castigo. Esta relacdo, entretanto, ndo pode esgotar a
manifestacdo inteira da religido: esse é o erro da teologia calcada no
entendimento, como a teologia racionalista protestante. Ndo apenas pela
exigéncia moral a religido se mostra, mas ao se apresentar como moral
apresenta também a sua realidade enquanto compreensdo abrangente da
vida.

Vale notar que a religido popular difere radicalmente da
supersticdo. Ainda que na religido popular sejam repetidos os apelos
estéticos, e que por tal esteja calcada na sensibilidade, como a
supersticdo no sinal material, ha uma diferenca quanto ao mébil da acéo.
Na supersticdo, o movente (Bestimmungsgrinde) da acdo é mera
inteligéncia-sensatez  (Klugheit), fundada nas limitagbes do
entendimento, que tenta manipular o descontentamento da divindade em
relacdo a ma acao.

O apego a sensibilidade, aos sentidos, ndo impede que povos
sensiveis desenvolvam uma religido moral: esta religido sera religido
sensivel — a divindade compartilha as mesmas limitacdes da
sensibilidade humana — mas no conceito de deus e de seu culto ja se
encontra moralidade. O culto presume um ordenamento superior — as
acbes humanas passam a se orientar por um fim maior que a mera
sensibilidade.

Na expressdo de um ordenamento moral superior habita também
a afirmacgdo de uma unidade de sentimento e vida. Assim, Hegel repete
expressdes que chamariamos quase “sentimentais” e que talvez ndo
estejam muito distantes do Romantismo, em especial de sua primeira
geracdo hederiana, contrapondo, por exemplo, a “simplicidade de
espirito e de coragdo” e “os frios calculos do intelecto (kalten Verstand
berstrichtert)’(NOHL, p. 10). Essa compreensdo préxima do romantico
afirma, pela intima conexdo (Simmung) entre a vida subjetiva e vida de
um povo na exteriorizacdo da arte e religido que a capacidade da vida
moral e espiritual ndo pode, por sua propria definicdo, estar
exclusivamente atrelada a uma Unica religido historica. As religides, em
sua pluralidade, sdo assim a manifestacdo dos fundamentos do espirito,
numa realidade espaco-temporal. Para Hegel, sé o sectario religioso se
escandaliza com os atos pios de outras religides, como o de Socrates no
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Fédon, oferecendo um galo a Esculapio. O sectarismo como um ato
préprio da acdo humana € menos ligado a religido do que se pensa.
Liga-se a supersticdo fetichista que reifica o seu objeto de adoracédo e
fecha-se a liberdade de acdo do espirito, a capacidade de reinvengédo da
subjetividade. A naturalizacdo e a cristalizacdo dos conceitos sectarios
pervertem a natureza dindmica do conceito, fazendo do homem escravo
do seu objeto de adoracéo, reificado no objeto que sua prépria liberdade
produziu.

Hegel recorre a expressao “derrota do amor” (NOHL, p. 11) para
tratar disto que aqui chamamos reificacdo da vida espiritual de um povo.
Amor significa aqui mais que um sentimento e menos que um conceito
teolégico ou uma nocgdo mitica, ligando-se ao modo pelo qual as
determinacBes concretas, finitas e empiricas, estdo em intima afinacdo
com uma concepc¢do de infinito enquanto transcendéncia das condigdes
objetivas de vida. A sua derrota € a vitéria do entendimento sobre essas
poténcias naturais do espirito que fazem com que o homem chegue a
uma consciéncia de si enquanto tal. Nao queremos recair aqui em uma
naturalizacdo do conceito de homem, tomado como uma entidade
natural, empirica, da qual o pensamento apenas tomaria conhecimento.
Ao contrario, o homem para Hegel s6 é possivel quando chega a
maturidade consciente de sua condicdo e de que, ndo obstante a
empiricidade de sua vida, ¢ um ente dotado da capacidade de abertura ao
infinito que lhe sobrepassa, mas que nao lhe é inacessivel.

Derrota do amor e vitéria do entendimento sdo um Unico
acontecimento na histéria ocidental, quando chegamos a dissociacdo
absoluta do finito e do infinito, impossibilitando-nos o infinito. Esta € a
submissdo do homem as condi¢Bes objetivas e materiais, 0 verdadeiro
louvor e aclamacdo do existente. A recuperacdo dos contetdos da
religido ndo pode significar a sua simples conservacdo ndo dialética em
outros conceitos da Modernidade. A secularizagdo, mais que a
dissociacdo de sociedade e religido, pode implicar a separacdo no
homem mesmo entre coisas que sdo dignas de conservar e outras que
devem ser encaminhadas a extingéo. O fim da paz do amor é a vitéria do
entendimento e a inimizade do homem contra si mesmo.

O que falta ao agente dotado mais de cultura religiosa do que de
religido € uma consciéncia adquirida da experiéncia agente. A formacéo
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de um povo passa mais pelas acBes em sua propria historia que os
individuos realizam, do que da mera cultura abstrata.

1.2 Metafisica do entendimento

As colocacBes que temos até agora feito indicam que a oposicao
entre a atividade do entendimento e aquela da razéo ja sdo para Hegel,
em Tubingen fonte de grande preocupacdo especulativa. A vasta
literatura de comentadores sobre o tema impede aqui de cita-los todos,
ou mesmo grande nimero deles. Nao obstante muitos reconhecerem nos
Escritos uma continuidade entra as concepcles desenvolvidas e a
filosofia kantiana, deve-se levar em consideracdo que Hegel ja
reconhece aquilo que vai ser por ele tomado como o limite da filosofia
kantiana que é o banimento do trabalho especulativo como um limite
autoimposto pela razdo. Mais que uma oposi¢do entre razdo e
entendimento a preocupagdo hegeliana estd na consequéncia, ou
inconsequéncia, pratica de um conceito de sujeito que se vé limitado a
mera positividade, a apreensao do existente, a reflexo sobre o empirico,
mas que ndo dispbe de nenhuma possibilidade infinita de
transcendéncia.

Embora a Ciéncia da Ldégica va realizar na Ideia a sintese de
finito e infinito e, mais ainda, reconhecer que no etwas, no simples algo
dado & percepcdo imediata para a consciéncia jd se reconhece uma
dialética entre ser e ndo-ser, entre finito e infinito, isso ndo nos leva a
deixar de lado a avalia¢do dos Escritos. Ainda que o sistema formado
pela Enciclopédia e pela Ciéncia da Logica seja mormente considerado
como um sistema fechado, que se encerra na positividade absoluta do
Saber, podemos por meio dos textos da juventude recuperar a poténcia
negativa do Saber, frente a negacdo absoluta e por isso, em termos
sistematicos, meramente opositiva, de qualquer infinito em favor do
dado positivo e talvez assim lancarmos também uma luz sobre esse
mesmo pensamento sistematico para que, ainda que indiqguemos duas
fases ndo apenas cronoldgicas, mas epistemoldgicas, no pensamento de
Hegel, alcancemos a possibilidade de compreender seu pensamento em
uma unidade ainda maior, na qual Escritos e Enciclopédia e Ldgica
mostrem uma afinidade inegavel.
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Vamos considerar em seguida como Hegel define o entendimento
e em gue medida ele se contrapdes a razdo e, fechado sobre si mesmo
enquanto finitude, leva-nos ao fetichismo da positividade. Vamos
também langar méo a interessantes aportes da Teoria Critica que levam
a cabo uma “critica do existente” que pode ser conjuntamente
considerada com os Escritos como uma critica da cultura moderna e da
Aufklarung como sua realizagdo conceitual.

De acordo com Bourgeois (1999), ao reconstruir o processo pelo
qual se articulam pensamento e politica em Hegel através da leitura dos
Escritos, podemos notar que em Tibingen ja se delineia a grande
construcdo do sistema, ja que pela ideia de totalidade ética, tanto a
religido quanto a politica e arte ndo podem ser consideradas
separadamente, mas que especulativamente tém de ser tomadas como
uma totalidade de determinag6es que formam o espirito de um povo, em
referéncia sem ddvida a bela totalidade grega, ja se adianta a formagéo
do §383 da Enciclopédia, no “Conceito do Espirito” (2011, p. 25): “O
verdadeiro conteido contém, pois, em si mesmo a forma; é a verdadeira
forma e seu proprio contetido”.

Se em Tibingen a critica ao Cristianismo fica evidente quando
comparados a “nostalgia da vida antiga” (BOURGEOIS, 1999, P.37)
devemos levar em consideragdo que tal critica € antes um posicionar-se
negativo frente a pura negatividade da filosofia da Aufklarung, que para
além de se consolidar como um método critico se erige em uma
verdadeira metafisica do entendimento (Verstandesmetaphysik). A
filosofia critica coloca os limites da cognoscibilidade na maxima
distensdo do entendimento, que sé pode apreender 0s objetos empiricos,
embora tenha 0 maximo cuidado em garantir que ndo se confundam o
empirico e o transcendental, pondo a Ideia pura como um totalmente
outro para o entendimento. Isso resulta que a definicdo de uma lumen
supernaturale que vem em auxilio da lumen naturale é tomada pelo
avesso, entrando a metafisica pela porta dos fundos da critica. Embora
desse outro que estd para além do entendimento ndo se possa dizer
afirmativamente que existe, a necessidade do postulado ao fim do
sistema exige a fé em sua existéncia.

De fato, a filosofia kantiana, especialmente desenvolvida na
Critica da Razao Pratica havia invadido os meios académicos, inclusive
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dos estudos teoldgicos, ao que Hegel certamente ndo ficou insensivel.
Apesar do entusiasmo de Hegel com a filosofia kantiana, como fica bem
expresso, por exemplo, no texto d’A Vida de Jesus, em que Hegel faz
uma analise dos textos evangélicos a partir do horizonte da Religido nos
Limites da Simples Razdo de Kant, tentando demonstrar a necessidade
de uma moral a partir da “pureza dos mobeis”.

Hegel acentua em varias passagens d’A vida de Jesus a
necessidade da acdo conforme a lei moral e tendo como mobil apenas o
respeito pela lei moral. No texto, colocando na boca de Jesus as
afirmagdes da ética kantiana, Hegel aponta para a exigéncia universal de
obediéncia a lei, que ndo exclui homem algum e da qual ninguém pode
se exonerar.

[...] o céu e a terra podem passar, mas nao
passardo as exigéncias da lei moral e o dever de
obedecé-las; quem libera a si mesmo destas
exigéncias ndo é digno de levar o nome de
cidaddo do reino de Deus. [...] Qualquer que seja a
inclinacéo, a mais cara, a mais natural, dominai-a,
arrancai-a, a fim de que antes que v0s mesmos vos
arrasteis para além da linha do direito e deixeis
COM iSSO pouco a pouco corromper e sepultar as
vossas maximas, ainda que na satisfacdo das
vossas inclinagdes ndo se tenha corrompido a letra
da lei. (NOHL, 83).

E logo apés o periodo da escrita de Religido Popular e
Cristianismo que Hegel, em Berna, faz essa defesa ardorosa da ética
kantiana. Entretanto, s a primeira vista o texto bernés pode aparecer
como uma defesa incondicional do sistema kantiano. Antes, o proprio
sistema moral de Kant, o seu sistema de interiorizacdo do direito e da
lei, 0 seu sistema de internalizacdo da cisdo subjetiva histérica, pouco a
pouco vai sendo solapado. Aquilo que é uma defesa, a exigéncia da
pureza dos maébeis, isto €, que o mébil da acdo seja tdo somente a lei, e 0
puro respeito a ela, volta-se contra o proprio sistema kantiano que abre
concessdes especificas para os mobeis da vida moral, que sdo os
postulados da razdo pratica. Hegel passa desta forma, de uma tendéncia
a reforgar a pureza dos mébeis a uma critica dos postulados da razéo
pratica, em parte, em consequéncia da mesma tendéncia
(BECKENKAMP, 2009, p. 97).
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Faz-se mister considerar que apenas em parte a tendéncia a
reforcar a pureza dos mobeis leva a critica do sistema kantiano como um
todo. Nao se pode esquecer que em Tilbingen, a critica a metafisica do
entendimento e a sua persistente separagao entre um sujeito e um objeto
estaticos, postos meramente em uma posicdo de relacdo extrinseca entre
si, mas onde ndo ha verdadeiro conhecer da razdo, onde o outro €
colocado como “totalmente outro”, como o inacessivel, o ndo
cognoscivel, é tomada como o grande problema da filosofia. Ja esta em
questdo a necessidade de dialetizacdo dos conceitos, entre 0s quais os de
sujeito e objeto sdo os primeiros a serem postos em uma relacdo distinta
da epistemologia tradicional. Antes do problema da pureza dos mdébeis
situa-se a origem desses maébeis. Ao se por postulados da razdo pratica
se esta pondo como fundamento um objeto que ndo pode ser objeto para
0 conhecimento, como mobil que inclina a ag&o.

Para Hegel ndo ha& duvida sobre o fato de o intelecto prestar
servigos a religido. Mas esta s6 pode ser religido objetiva, isto é, a
teologia. A teologia ¢ uma abstracdo do entendimento que, ainda que
parta do contetdo da religido popular, distancia-se dela ao sofisticar-se e
abster-se das imagens da fantasia. Pode se servir do intelecto, mas com
isso ndo contribui para o desenvolvimento moral e isto pelo fato que
para Hegel s6 ha verdadeiro desenvolvimento moral que ja seja ele
mesmo copertencente a uma eticidade, a uma totalidade ética na qual a
acdo dos homens se insere e que a ela correspondem. O grego moral é o
homem da pélis, da religido doméstica, do culto publico nos festivais, da
guerra. Ndo ha moralidades conflitantes, mas cada aspecto da vida do
povo é contiguo ao seu seguinte. Para n6s aparece o fato que a um
conflito transcendental da razdo corresponde um conflito pratico de
deveres que Hegel ndo consegue assimilar em sua filosofia.

A colocacdo da teologia em oposi¢do ao entendimento, tal como
realizada pela Aufkldrung, que centra sua “missdo” na luta contra
supersticdo, como Hegel indicara na Fenomenologia, é ja uma
sofisticacdo e abstracdo do entendimento em relacdo as suas diversas
atividades. N&o é o entendimento puro que se opde a religido, mas o
entendimento enquanto Aufklarung que acaba se opondo a religido
esclarecida. O mesmo modo de entendimento da ciéncia esclarecida é o
utilizado pela teologia. O intelecto opde-se sim a religido subjetiva e
popular, pois “o intelecto nunca conseguiu tornar praticos os principios”
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(NOHL, p. 12). Eis uma afirmacdo que é dificil tomar passivamente e
gue € contrdria a tudo aquilo que compreendemos como ética normativa.
Solemos tomar o entendimento como a atividade que esclarece 0s
principios pelos quais se deve guiar a acdo moral. Entretanto, ndo ha
como fazer um salto da colocacdo abstrata de principios para sua
execugdo sem a mediacdo do processo formativo no qual se integram
arte, religido, Estado e filosofia.

Faz-se necessario, entretanto, colocar tais afirmacfes em didlogo
com o ambiente intelectual no qual Hegel se encontra. A nostalgia da
Grécia, que caracteriza 0s seus primeiros escritos, mas que é presente
como um todo no Idealismo alemdo, bem como na poesia de Hélderlin,
é a contraface do otimismo esclarecido. O kantismo do Stift de Tibingen
conseguia, através da utilizagdo ostensiva da doutrina dos postulados da
razdo pratica, o desenvolvimento de uma teologia cada vez mais
descomprometida com a situacdo histérica e social da vida concreta dos
povos. Alids, que a teologia tome essa distancia ainda é para Hegel algo
aceitavel, tendo em vista a j& mencionada diferenca entre religido
subjetiva e objetiva. O que torna o problema mais dificil de ser resolvido
é que a teologia volta-se para a religido fazendo desta um conjunto de
abstracdes.

O pensamento que quer reconciliar em si essas oposic¢Oes da vida
moderna ndo pode tomar a religido como um momento abstrato da
cultura, tal como faz a Aufklarung. A religido ndo um todo contraposto a
vida politica de um povo. Também ndo é uma parte dessa vida publica,
ou uma regido de interioridade e de privacidade na vida publica. A ideia
literal que nutrimos que a religido se restringe ao foro intimo, apesar de
regime constitucional servir como um meio de garantir as liberdades
religiosas, ¢ impossivel para um pensamento que busca reconciliar
homem e vida plblica. Claro que a coincidéncia de ambos sem resto
pode, como pdde, derivar em totalitarismo. Nutrimos, com todas as suas
consequéncias, que deve ser resguardado esse resto que ndo se
publiciza, ainda que seja a total indiferenciacdo das esferas a
caracteristica da sociedade contemporénea. Pensar o todo da eticidade
s6 ¢ possivel para Hegel, entretanto, a partir da “identidade da politica e
da religiao” (BOURGEOIS, 1999, p. 36). Essa identidade ndo pode ser
por nos pensada, se queremos nos resguardar da indiferenca sem restos,
apenas como a coincidéncia entre religido e politica, mas como
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identidade da mitua determinagdo na qual o homem se realiza enquanto
liberdade. Esta liberdade, tomada na sua historicidade e nas suas
determinacBes especificas enquanto politica e religido, ndo é a
caracteristica inata do nosso modo de ser na qual sempre nos
moveriamos, mas € o resultado positivo de uma conquista historica que
se apresenta no seu lado interior como religido e na sua publicizacéo
como politica. Isso também exige que, em algum momento do processo,
a religido se exteriorize em uma forma puablica na qual o contetdo
espiritual da liberdade se mostre como tal; e, da mesma forma, a politica
se interiorize na vida subjetiva como a conquista da qual o homem
singular toma parte, apropriando-se dos resultados histéricos no qual ele
também participa.

E de fundamental importancia considerar a densidade da critica
hegeliana. O que estd sendo posto em jogo ndo sdo tdo somente 0S
postulados kantianos, como critica exegética formal. A filosofia
kantiana é tomada como apresentacdo das discussfes de uma época e de
um conceito de filosofia que Hegel pretende superado. Assim, 0s
principios fundamentais que regem toda a Aufklarung como um evento
intelectual sdo objeto de uma criticas que quer fazer vir a tona o quanto
estes mesmo principios devem ser considerados a luz do
desenvolvimento espiritual e material da cultura em que aparecem.
Hegel percebe que nédo é possivel Aufklarung sem o pensamento greco-
romano e sem a religido nascida no Levante. O que para nds pode
parecer uma afirmacéo banal, a determinacéo histérico-material que esta
implicita no processo de concrecdo dos sistemas de pensamento é uma
conquista indubitavel do sistema da filosofia hegeliana. Aos poucos o
préprio pensamento (e tomemos a liberdade de tomar Hegel
hegelianamente) tomaria consciéncia, para Hegel, que ndo pode
permanecer no estagio do conceito puro do entendimento. Infelizmente,
a filosofia hegeliana posterior, caiu na personificacdo do pensamento. O
pensamento age, 0 pensamento muda, 0 pensamento critica, ndo seriam
mais para Hegel elipses gramaticais para indicar os homens concretos
que pensam e agem, 0s homens concretos que sdo sujeitos de uma
pratica do pensar. A concretude das relagdes econdmicas e sociais se
tornou 0 mero palco do acontecimento do pensamento, no qual este é
sujeito e finalidade de sua acéo.
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Por isso, junto ao trabalho positivo de tomarmos a filosofia da
juventude de Hegel como indicativo reflexivo com concretude histdrica
e conceitual para pensarmos as questdes relativas a filosofia da
educagdo e que, por sua amplitude, podem se situar em uma teoria
filosofica da cultura e da formagdo, ndo podemos nos permitir avancar
sem fazer interagir nossa leitura com o trabalho dialético, tomando os
conceitos a partir das suas limitagGes historicas e materiais.

Temos de nos precaver, entretanto, do sentido no qual tomamos o
termo cultura. Contra o sentido burgués industrial de cultura, devemos
contrapor um sentido dialético e mais preciso. N&o nos referimos as
belas-artes ou as producdes resultantes das técnicas especiais plasmadas
nos ambientes dotados de elevada sofisticacdo produtiva. Apesar do
conceito dialético ndo se abster desse conceito, ndo se resume nele.

Falar em cultura foi sempre contrério a cultura. O
denominador comum “cultura” ja contém
virtualmente o levantamento estatistico, a
catalogacdo, a classificagdo que introduz a cultura
no dominio da administragdo. S6 a subsungdo
industrializada e consequente é inteiramente
adequada a esse conceito de cultura. (ADORNO;
HORKHEIMER, 1985, p. 108)

O texto d’A Inddstria Cultural na Dialética do Esclarecimento
adverte-nos para os limites que o entendimento burgués, refém da
producdo da mercadoria ideologizada na figura tedrica da liberdade de
iniciativa, aplica sobre o conceito de cultura a mesma limitacdo do
entendimento judicativo e partitivo que se encontra em outros ambitos
da vida moderna. Cultura como ambito especifico da vida social, restrita
as praticas e técnicas administradas por um pequeno grupo vinculado ao
dominio econbmico ou representando, ainda que inconscientemente, 0s
interesses das classes dominantes, € um conceito que se furta a dialética
e se resume a andlise, a decomposicao tautoldgica das préaticas sociais.

Dada essa necessidade de dialetizar o conceito de cultura (Kultur)
0 grande dominio das praticas formativas nas suas Varias
especificidades, econbmica, politica, social, religiosa, moral,
educacional, como um todo de interrelagdes e contradi¢cdes que pode ser
o0 todo do qual parte a teoria filos6fica da formagdo da qual falamos que,
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sem perder de vista os riscos que disso pode resultar, avangamos um
pouco mais na historia e fazemos uso da heranca dialética, mediada pelo
materialismo, que se apresenta na Teoria Critica da Sociedade, no grupo
que ficou conhecido como Escola de Frankfurt. A critica a Aufklarung é
aquilo que na Escola de Frankfurt, e tomo em especial aqui Horkheimer
e Adorno, se entendeu como a critica de toda a Modernidade. E, por
outro lado, na critica a Modernidade se faz perceber a propria histéria do
Ocidente na luta contra as cisdes, ndo apenas contra as cisdes da
subjetividade em si mesma, como veremos mais a frente
apropriadamente, mas da cisdo do homem e da natureza.

Essa histéria das cisfes esta para nosso trabalho ndo como a mera
historiografia extrinseca das oposi¢Bes conceituais, 0 que seria mais
apropriado para uma historia da légica. Mais propriamente ela se
pretende uma genealogia das contradi¢cGes nas quais a teoria se forja
como resultado e resposta das contradicGes reais da vida das
comunidades politicas, das individualidades histéricas e do homem, ndo
como termo abstrato da estrutura cognitiva ou do sofisma politico
liberal, mas como o singular efetivo age ele também em resultado das
condi¢des de sua comunidade, e quando assume a historia da teoria e
das praticas sociais nas quais ele mesmo se forma, em resposta e
contradigdo da alienacdo conservada como condi¢do natural da vida
humana.

Reconhecer o papel tedrico das contradicdes ndo € reconcilia-las
na sua manutencdo abstrata por coacdo sécio-econdmica e abstracdo
intelectiva, mas usa-las como a denlncia das contradicbes que
esperamos efetivamente superar: o homem alienado de si mesmo no
Idealismo subjetivo entre a efetividade de sua agdo e a imperatividade
do dever é o resultado tedrico das praticas sociais que afirmam a
liberdade inalienavel da qual o singular é sujeito, mas que se sustentam
na conjuntura politica apenas pela alienacéo do singular em relagdo aos
frutos de sua propria pratica historica. O homem alienado de si mesmo
como o resultado da alienacdo em relacdo a sua cultura e aos outros
homens: esse é o foco de uma teoria que quer a reapropriacdo dos frutos
da cultura humana, das praticas sociais e produtivas, do cultivo
espiritual que plasma esses resultados sob a forma da religido e da
prépria teoria.
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Realizar a dialética da Modernidade, que visa negativar as
conquistas da sociedade burguesa tornadas estruturas conaturais do
pensamento e natureza humana, exige de nods que tomemos a
Modernidade em seu préprio terreno. Isto é, ndo nos basta que
simplesmente oponhamos conceitos aos conceitos desenvolvidos na
Modernidade como saida para as préaticas alienadoras que nela foram
gestadas. Temos que tomar as proprias conquistas do pensamento
burgués contra si mesmo, perceber os limites que estdo expressos em
cada sentenga, em cada asser¢do a respeito do homem e do que Ihe é ou
ndo natural e fazermos ver o quanto isso é dependente de um sistema de
praticas sociais e econdmicas que permitem a emergéncia de
determinados tipos tedricos.

A filosofia de Hegel tem o grande trunfo de ter percebido isso, ja
nos Escritos, mas formulado mais agudamente na Fenomenologia do
Espirito nos termos da oposicdo no qual se coloca a Aufklarung, em
relacdo a supersticdo, que nada mais € que a elevagdo da supersticdo
pura ao conceito, pois “para a pura inteligéncia, a esséncia é o Si: e
assim, fé e inteligéncia sdo pura e simplesmente o negativo uma da
outra” (HEGEL, 2002, p. 374). Essa pura oposi¢do negativa impede,
para Hegel a realizacdo da razdo, ou melhor, a concreta realizagdo de um
povo enquanto assume a historia das suas instituicdes como o resultado
de uma racionalidade prdpria e de condicbes materiais de sua
possibilidade. Nao fazendo isto e opondo-se a supersticdo como o corpo
fechado de crengcas sem concrecdo nas praticas racionais das
comunidades, a Aufklarung acaba por fazer de um conjunto de agdes e
posicdes tedricas dotadas de uma concretude prépria uma mera
abstracdo do entendimento humano que deve ser superada pela simples
oposicao a razdo esclarecida. Essa percepcdo se mostra na dura posicéo
de Hegel em relagdo & infestacdo do puro conceito do entendimento na
teologia dogmatica.

A correspondéncia com Schelling,
particularmente a de 1795, que chama a atengdo
para 0 uso que a teologia dogmatica comega a
fazer da doutrina dos postulados, certamente
contribuiu para tornar claro o ponto de atrito com
a filosofia kantiana. (BECKENKAMP, 2009, p.
97).
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A pura negatividade abstrata da oposi¢éo entre fé e entendimento
e a comunhdo efetiva entre ambos no que se refere a pura forma do
conceito dissipa até mesmo a diferenca que ha entre a prépria fé e o
entendimento. A equalizagdo de ambos na teologia fundada na
metafisica do entendimento torna qualquer diferenca a partir da a¢do do
pensamento ineficaz. Ambos estdo tomados pela abstragdo. Ambos
respondem a estruturas predeterminadas do conhecer inefetivo que
impedem o conhecer efetivo. Ou mais, o pensamento e o saber como tal
sdo dissolvidos no mero entendimento, diferenca que Hegel apresenta
em Tibingen sob a forma de uma religido efetiva que fala ao coracéo e é
uma religido calcada na Sabedoria (Weisheit) e 0 mero entendimento
(Verstand).

Para Hegel, o saber como tal, que é obra do pensamento se
colocando sobre aquilo que ndo s6 pode conhecer, como deve, se opde
ao conhecimento daquilo que é abstrato, o conhecer da pura forma. Se
ao homem se pde a necessidade de conhecer a Deus, a ideia em sua
realizacdo mais concreta, a partir da igualdade que ha entre a religido e a
filosofia, o entendimento separa esse saber, cinde o saber naquele
conhecer da mera exterioridade. A religido degenera assim em histéria
das religides; o conhecimento mais profundo da alma humana que
aparece no mandamento délfico e na psicologia aristotélica em
psicologia empirica.

O entendimento ao se colocar como o legislador ultimo das
causas do pensamento se torna assim o algoz mais temivel, pois o0 que
Ihe cabe € a separacdo, a articulacdo de entidades intelectivas que sao
tomadas como mera justaposicdo de diferentes. O entendimento néo
conhece a possibilidade de dialetizagdo. A sua forma mais proficua de
acdo, alias, a Unica que conhece é o juizo. Esta palavra, em lingua
portuguesa, ndo guarda a forca semantica que tem em lingua alema e
gue Hegel, e a teoria critica na sua esteira, percebem. Juizo é Urteil, ou
melhor, Ur-Teil, uma parti¢do originaria.

Se para a teoria critica de Horkheimer e Adorno o grande
problema da razdo burguesa, maximamente representada na filosofia
hegeliana madura, na Filosofia do Direito em especial, é querer-se
capaz de realizar em si a reconciliacdo de todas as contradi¢des efetivas
da realidade e, portanto, alimentar a alienacéo dos singulares em formas
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abstratas, o entendimento ndo é capaz de realizar essa reconciliagéo.
Mas isto ndo lhe conta como um ponto a favor. O entendimento
esclarecido, o entendimento forjado nas condic¢Ges da livre iniciativa
burguesa, ndo é nem mesmo capaz de reconhecer as contradi¢des. Tudo
0 que faz é justapor entidades que considera independentes dos sistemas
produtivos e das praticas intelectuais. O singular ndo é reconciliado com
0 universal no entendimento burgués, mas apenas este traga aquele sob a
alegacdo que a verdadeira forma do singular é a sua universalidade. A
acdo subsumida no dever; a inteleccdo na matematica; a reflexdo no
dado positivo. Tudo o que exige a concrecdo da vida singular é
simplesmente substituido pela imposicdo do universal. O singular
concreto € substituido pelo exemplar do universal, a situacdo dos
homens concretos em suas contradicbes é substituida pelos direitos
universais que todos os homens possuem, mas que nenhum goza dada a
inexisténcia das condi¢des objetivas desse gozo.

O pensamento critico que se pde sobre os produtos da acdo
humana na histéria sé consegue uma vitéria critica sobre a
conaturalizagdo dos fendmenos histdricos e sociais pela operagdo do
pensamento no campo da prépria racionalidade. O conhecimento
abstrato propugnado pela cultura burguesa nos incita a cairmos na mera
oposicdo sem sentido entre racionalidade e irracionalidade. Isto se
manifesta na histéria da critica a racionalidade burguesa como a
oposi¢do de modos intuicionistas de pensamento, irracionais mesmo,
contra a racionalidade. E assim que Bergson opde sua filosofia da vida &
filosofia kantiana; que a fenomenologia de cunho existencialista espera
um acesso privilegiado ao ser na clareira da linguagem. Mas é preciso
compreender que essa separagdo entre racionalidade e irracionalidade se
concretiza a partir dos préprios modos de autoconservacdo do
pensamento coisificado, do entendimento astuto, pois “é dessa
separacdo entre a racionalidade e a irracionalidade do sacrificio que a
astucia se utiliza” (ADORNO;HORKHEIMER, 1985, p. 53).

O sacrificio mitoldgico do individuo em favor da coletividade,
em favor do grupo social, ndo foi superado pela Aufklarung. A
racionalidade burguesa guarda na forma da sua universalidade a
exigéncia da subsunc¢do do individuo ao universal abstrato. Entretanto,
sabemos que esse universal perde sua abstracdo quando compreendemos
gue a sua concretude é a prdpria sociedade e seu modo de existéncia que
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ele tenta preservar na forma da teoria. A repressdo do conteldo
mitoldgico da acéo sacrificial ndo ¢é a sua superagdo. Ao contrério, ele é
conservado na forma do conceito que reflete a dominagédo real em uma
sociedade que preserva-se pela manutencdo das contradicbes sob a
forma velada de oposi¢des. O individuo, que na teoria liberal, é apenas
um oposto a sociedade que é mantido na justaposi¢do dos seus direitos
aos direitos da coletividade, é na visédo critica e dialética, a contradi¢do
operada entre um sistema de universais que s6é se mantém pela
subsuncdo (leia-se destrui¢do) do singular.

Sem ddvida que ndo podemos atribuir apenas a Aufklarung como
momento historico restrito a responsabilidade pelo estado de abstra¢do
do conhecimento, pela indeterminagdo do conhecer, pela neutralizacdo
das poténcias negativas do pensamento. Como Adorno e Horkheimer
apontaram em Dialética do Esclarecimento, o poder esclarecedor, ou a
acdo do esclarecimento ndo é algo que possa ser circunscrito aos séculos
XVIlI e XIX, mas é uma astlcia da prdpria racionalidade que se
conserva durante toda a historia, como a pulsdo que reprime a pré-
histéria do homem. A vergonha pelo nosso passado animal se vé
recalcada sob a égide do entendimento.

Hegel pretende que a razdo pode chegar a uma realizacdo
superior. Sabemos, entretanto, que esta reconciliagdo, em termos ldgicos
hegelianos, se da por meio da equalizacdo da coisa e do pensamento no
conceito. Isto é, a racionalidade prépria da natureza é o conceito
exteriorizado, a Ideia que se autocomunica da forma mais abstrata como
natureza inanimada e que vai se desenvolvendo deste mais baixo grau
até formas mais complexas de organizacdo e consciéncia. Isso pode
derivar naquilo que Adorno e Horkheimer (19858, p. 55) apontaram
como o procedimento mimético da razdo, que mimetiza a propria
natureza que recalca interiorizando o mito que julga ter superado: “a
ratio, que recalca a mimese, ndo é simplesmente o seu contrario. Ela
propria ¢ mimese: a mimese do que esta morto”.

Os Escritos, entretanto, apontam para outra saida, que ndo
consiste na predita identidade sem residuos de natureza e pensamento no
conceito. Ao contrario, nesses textos, trata-se de uma operacdo
particular da razdo que reconhece uma racionalidade intrinseca a propria
natureza, mas que ndo € idéntica a racionalidade do conceito. A

50



natureza, na atividade da razo que se da conta da mdtua determinagéo
de conceito e coisa na vida do sujeito singular, ndo é recalcada, mas €
realizada por meio da fantasia na vida do povo. Como veremos mais a
frente, o entendimento que recalca os impulsos da vida sensivel deve ser
superado para que a sensibilidade mesma seja realizada. A necessidade
ja ndo é o puro reino da natureza, ao qual o desejo insaciavel de
neutralizagdo do entendimento se lanca sob a forma da lei e dos jogos de
forca. A necessidade vai se realizando pouco a pouco na liberdade, e a
liberdade realiza em si a necessidade.

A natureza mesma do homem é reconhecida como racional e,
pela acdo do pensamento, a natureza € entendida racionalmente, é objeto
de conceito. Mas para a 0 pensamento, 0 conceito de natureza ndo a
aprisiona, mas a realiza, pois apenas para 0 homem, no pensamento, a
natureza se realiza como tal, a0 mesmo tempo em que o homem, pelo
pensamento, é capaz de reconhecer as demandas naturais proprias da sua
prépria vida, as quais devem ser atendidas na totalidade da vida ética,
onde o conteldo do espirito é igual a sua forma, onde os homens sdo
formados para realizarem a liberdade de sua vida como cidadaos.

Essa atitude frente a natureza tem uma dupla consequéncia:
primeiro, escapa-se da simples identificacdo de coisa e pensamento na
razdo. Ndo é uma Unica racionalidade que se manifesta em forma de
natureza e de pensamento, mas é a racionalidade prépria da acdo do
pensamento que interage com a natureza. Isso dito significa que s6 nos é
possivel falar “natureza” como um conceito que é para nos, ou seja, na
“natureza” nao ha impulso nem desejo, forca nem restricdo, medo ou
temeridade, mas apenas o fluxo continuo das atividades. E o trabalho do
conceito, da razdo e do entendimento, que faz com que haja ndo mais
mera atividade, ndo mais mero fluxo, mas ordem e encadeamento. Em
segundo lugar, essa posi¢cdo preserva-nos de chamarmos a natureza de
reino da pura irracionalidade, de ndo-conceitual por exceléncia. Essas
sdo as tipicas bulhufas do pensamento burgués coisificado que n&o
consegue deslocar-se nem mesmo um milimetro de sua mimese. Vedar a
acdo da razdo sobre a natureza impede ndo o trabalho da racionalidade
instrumental que manipula e transforma a matéria bruta em produtos,
mas limita a pratica dialética que busca realizar a libertagdo integral do
homem inclusive liberando nele o que lhe € natural.
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A matematizacdo da vida, ou seja, a sua abstracdo na pura forma
da lei, das forcas, o seu recalque como conceito do entendimento €, por
Seu turno, a propria neutralizagdo do conceito de vida. A vida multipla
do multiplo natural e a vida do espirito, também ela mdltipla nas suas
determinac@es enquanto religido, arte, filosofia, politica, dissolve todas
as diferencas, pois para o entendimento apenas a identidade sem
determinacGes é possivel. O pensamento, entretanto, presume a
diferenca porque a sabe: ndo nega os sentimentos dos homens, mas ndo
se mantém na pura psicologia; reconhece o esforco espiritual de si
mesmo na reconciliacdo na religido, mas ndo se deixa sucumbir sob a
figura da mera teologia ou cosmologia; sabe as doencas espirituais da
vida dos povos, mas ndo propfem a venda de panaceias, ao contrario,
reconhece a dor como 0 momento necessario sem, no entanto, parar
nela.

O procedimento matematico tornou-se, por assim
dizer, o ritual do pensamento. Apesar da
autolimitacdo axiomatica, ele se instaura como
necessario e objetivo: ele transforma o
pensamento em coisa, em instrumento, como ele
proprio o denomina. Mas, com essa mimese, na
qual o pensamento se iguala ao mundo, o factual
tornou-se agora a tal ponto a Unica referéncia, que
até mesmo a negagdo sobre Deus sucumbe ao
juizo da metafisica. [...] Ele ndo precisa — para
sorte sua — ser ateu, porque O pensamento
coisificado ndo pode sequer colocar a questéo.
(ADORNO & HORKHEIMER, 1985, p. 33).

Retornaremos no capitulo IV as colaboragdes da Teoria Critica da
Sociedade para a compreensdo do pensamento hegeliano, da dialética da
formacdo, e para essa teoria antropogenética da cultura que tentamos
realizar.

De que forma a permanéncia do conhecimento apenas na esfera
do mero entendimento é prejudicial ao conhecimento da totalidade e,
seguindo mais a fundo o proprio, a realizacdo da liberdade? Para além
do trabalho do pensamento j& operado que aqui foi apresentado, fagamos
um retorno ao texto Religido popular e Cristianismo e tentemos
acompanhar como € ai apresentada esta questao.
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1.2.1 A que serve o entendimento

Hegel ndo sé entrevé as formas de vida da cultura burguesa como
sua filosofia € a apresentacdo de muitas das percepcOes intelectuais que
a mesma cultura burguesa desenvolve ndo sé como esforco teérico de
sua autopreservacdo, como, desde sua juventude, Hegel apresenta o
pensamento burgués, seja positivamente, quando os apresenta sob a
forma de uma conquista da cultura, quanto negativamente, naquilo que
sua filosofia se apresenta como um esfor¢o de “contracultura” gestado
na propria cultura que emerge, ou seja, como negacdo determinada que
ainda ndo se encontrou fechada no sistema.

Isso se aplica de forma premente no conceito de entendimento e
de Verstandesmetaphysik que ja temos entrevisto e que vamos
determinando com mais acuidade ao longo de nosso trabalho, em
especial no capitulo Ill. O entendimento é, de acordo com VCh,
regulado segundo humores (launen), segundo um calculo de utilidade a
servico do egoismo. Mas, devemos ressaltar que ndo sdo quaisquer
humores, mas “humores a servigo de seu patrdo” (NOHL, p. 12). Esse
patrdo, esse servico prestado ao egoismo, é servico prestado aos
mecanismos de autoconservacdo da sociedade que, chegando ao
principio de autonomia racional do individuo, d& um passo atras na sua
conquista submetendo esse mesmo individuo & tirania do conceito
universal de dever. Isto é o0 que vai determinar a dialética da Aufklarung
na Fenomenologia do Espirito. O célculo da utilidade invade todos os
espacos da vida humana. O saber é transformado em conhecimento
especifico, especializagdo que possa ser convertida em “beneficios” para
a sociedade moderna, para o “mundo administrado” (HORKHEIMER,
2000): o célculo técnico e bélico, positivo e cientificista. Nem mesmo a
religido escapou de tal processo. O crivo da critica colocou sobre si a
religido esvaziando-a, sem ele mesmo passar pela critica.

Celle-ci, qu’elle se presente comme réasoneriende
Exegese de 1’Ecriture ou comme
Verstandesmetaphysik, s’appuie toujours sur un
raisonnement particulier et arbitraire, de plus
impuissant a critiquer ses propres pressuposes.
(GARCEAU, 1974, p. 29)
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A Aufklarung é o incremento da inteligéncia-sensatez (macht
zwar Kkluger) da perspicécia, que sem duvida faz a técnica incorporar
diversos elementos, ampliando-a indefinidamente. Tal raciocinio
fundado no filisteismo ndo pode, por sua prépria definigdo e finalidade
por a questdo de seu préprio fundamento. Ele esta a servico, ou seja, é 0
instrumental de uma cultura que pretende apenas sua autoconservagdo
no nivel da técnica, da sofisticacdo da producdo e do dominio da
natureza para fins praticos. Por isso que “o esclarecimento do intelecto
nos faz mais perspicazes, mas ndo melhores” (NOHL, p. 12). Ainda que
ndo esteja em jogo para Hegel um mero melhoramento moral, abstrato e
intimista como no caso do virtuoso que se opde ao curso-do-mundo, 0
entendimento ndo é capaz de interferir dialeticamente na estrutura da
sociedade, na composigdo do processo formativo. Para a racionalidade
instrumental é indiferente a exponencial irracionalidade da
administragdo da vida, da politica de identificacdo imaginéria imediata
dos totalitarismos, da falta de mediacdo conceitual da economia, desde
que tudo esteja funcionando para a atividade produtiva em consonancia
com o mito de um desenvolvimento infinito. O fechamento do Espirito
sobre si mesmo, como a realizacdo acabada das forcas produtivas que
retornam ao seu ponto de origem pode, se tomado como um pensamento
gue é a negacdo determinada do estado presente da existéncia, e ndo
como louvor de uma coletividade sem residuos de verdadeira
singularidade, ser um caminho aberto para a negacdo do império do
desenvolvimento ideologicamente infinito em linha reta do capital.

Mesmo aqueles assuntos mais proprios do espirito, que por
definicdo ndo poderiam ser assunto da técnica, sdo nela incorporados
pelo entendimento, esvaziando de sentido os elementos fundamentais
gue constituem a base de qualquer antropologia coerente, isto é, que ndo
naufrague no pessimismo, mas que também ndo deixe de estabelecer
para si uma regra de medida para além da administracdo da vida, uma
regra de medida que seja a vida mesma, que estabelece seus padrdes
para além das capacidades de medida abstratas do entendimento.

A ello podemos afadir otro problema que también
es muy importante para la teoria critica: me
refiero a la ordenacion de la religién, de la
teologia, en un compartimento cientifico o
socioldgico. El retroceso de la religion es asumido
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si méas por los hombres en silencio.
(HORKHEIMER, 2000, p. 185)

A religido que deveria ser vida desvanece no conceito abstrato,
desvanece na manipulacdo daquilo que ha de mais prdprio no homem: o
desejo de sua reconciliacdo, consigo, com os outros homens e com a
totalidade. Hegel reconhece esse desejo, como tenta apresentar
conceitualmente a incapacidade psicolégica do homem individual
aceder a tal reconciliacdo. O reconhecimento do enredamento social das
comunidades, bem como a determinagdo ontol6gica do individuo por
outro que ndo imediatamente ele mesmo, exige que essa reconciliacéo
seja possivel ao menos no pensamento.

Tal operacdo s6 pode ser concluida se o entendimento for
ultrapassado. A Fenomenologia do Espirito formula a necessidade do
entendimento. Mas mesmo tal necessidade s6 pode ser compreendida
pela consciéncia tendo em vista a sua superagdo. Assim, 0S USOS
equivocados do entendimento devem ser abandonados o quanto antes,
para que ele mesmo enquanto elemento fundamental do conhecimento
moderno seja superado por uma consciéncia capaz de abarcar as
diferengas sem postular sua identidade imediata, ou sua diferenca
insuperavel.

Um exemplo que Hegel nos apresenta em VCh de uso ineficaz do
intelecto sdo os tratados morais: ricos em principios e definicbes, mas
em pouco ou nada colaboram com uma melhor organizacdo das
comunidades e dos povos nos quais sdo produzidos. O tratado moral,
privatista e intimista, se apresenta como a Unica face de individualidade
ética que a sociedade administrada em funcdo de sua manutencdo
admite. Entre a individualidade sem substancia do sujeito cognoscente
pretensamente livre e moral e a coletividade sem residuos coloca-se esse
cultivo sem repercussdo concreta da vida moral. A especulacdo abstrata
em matéria moral s6 desperta nos homens mais angustia: “O homem
deve agir, operar, decidir por si mesmo, ndo deixar que outros ajam em
seu nome, sendo é simplesmente uma maquina (blosse Maschine)”
(NOHL, p. 13). O que esta em jogo aqui? O principio de autonomia € a
alienacdo do homem na magquinaria do funcionamento da sociedade
moderna. Mas, um sujeito s6 se constitui autonomamente apropriando-
se das heteronomias, isto é, das positividades, das instituicdes que tem
sua origem na prépria atividade do homem, mas que o superam quando
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0 homem deixa se abandonar nelas como objetividade independente de
sua acdo. A nossa resposta, que é ao mesmo tempo nossa questdo, tem
algo de foucaultiano: ser sujeito, moral, livre, é antes passar por um
processo de subjetivagdo (assujetissement) — Erziehung, Bildung,
processo que ocorre na comunidade, mas ndo em favor dela como a
simples manutencdo de estruturas coletivistas. Assenhorar-se de si
mesmo exige assenhorar-se dos momentos histéricos de autodefini¢do
da propria comunidade na qual somos formados, mas ndo nos
identificarmos com ela de forma que a singularidade apenas repita a
forma de vida coletividade.

A proposta da Aufklarung assume a forma de uma tarefa a ser
realizada: “iluminar um povo”. Iluminar tem o sentido da luta que a
prépria Aufklarung trava contra a supersticdo, contra o mito sacrificial,
excluindo assim os erros advindos da sensibilidade e da fantasia, dois
constituintes elementares das disposicdes religiosas de todos os povos. E
notdrio, da perspectiva genealdgica e antropogenética, que esse homem
gestado pela Aufklarung é a negacdo determinada do homem medieval,
ou pretende sé-lo, do homem vinculado a ordem estatica do mundo
aristocratico, do culto das virtudes inatas e do estamento social
imutavel, mitologizado como a figuracdo da ordem césmica.

O mundo burgués precisa, para manter-se como conquista de uma
forma cultural superior, de reprimir toda a mitica que garante o
funcionamento de uma sociedade estamental rigida. Para isso, reprime
todos os conteldos miticos do pensamento e, com eles, aquilo que julga
ser 0 seu fundamento originario, a religido cristd que lhe é imediata.
Ora, foi preciso alguém como um Weber para “esclarecer” o quanto essa
repressdo do Cristianismo como um momento superado nas filosofias
deistas de um Voltaire e Rousseau, ou no agnosticismo fideista de um
Kant na realidade representa o avango do Cristianismo protestante na
cultura ocidental.

Mas antes dos avangos da sociologia, Hegel j& expde os limites
dessa superacdo que ndo é uma Aufhebung, uma superacdo que sabe
conservar, mas apenas uma Uberfarht, um passar por cima daquilo que
Ihe funda, um atropelamento das formas culturais.Deste ponto de vista,
toma-se o desenvolvimento dos povos como uma sucessao mecanica de
causa-efeito em que ndo se considera a importancia dos termos médios.
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S6 séo levados em conta 0s pré-juizos, os pré-conceitos formulados
como mitologemas da razdo, uma fé em determinados aspectos da vida
do povo sem justificativas racionais.

A anélise que a Aufklarung faz das formas religiosas, na medida
em que ela mesma também padece da enfermidade mitica que faz elevar
0s seus pressupostos a dogmas tedricos — ou simplesmente ideologia -
sempre cai em apenas um dos termos da relagdo dialética entre
subjetividade e objetividade da religido, confundindo a religido objetiva,
enquanto positividade histérica codeterminada pelas formas culturais
gue lhe copertencem, e fé engquanto a atividade subjetiva que submete a
prépria racionalidade a um terceiro elemento que lhe é heterénimo.

Uma fé que se fecha em dois extremos, seja o objetivismo tipico
da instituicdo religiosa quanto o subjetivismo fideista da Aufklarung,
ndo pode constituir uma verdadeira religido, uma verdadeira totalidade
cultural que reinterpreta as positividades a medida que se reinterpreta a
si mesma. O objetivismo da instituicdo religiosa, com sua hierarquia e
sacramentos, com sua doutrina moral e dogmatica, pode ou fechar-se a
qualquer justificagdo racional, ou mergulhar na mera teologia do
entendimento. Por outro lado, o subjetivismo caracteristico da
Aufklarung, ao recusar-se dialetizar o proprio processo pelo qual chega a
subjetividade, transforma a religido em mero acessorio da utilidade,
como no caso dos postulados da razdo pratica, ou a bane
completamente.

Car si aux yeux du philosophe, la philosophie se
réconcilie avec la religion, c’est a seule condition
de reconnaitre les limites duVerstand et accéder a
I’universalité de la Vernunft. [..] Avec la doctrine
enseignée par I'Eglise il est possible a la
philosophie de se réconcilier, car elles ont em
commun le méme contenu; mais son désaccord
avec la théologie de I’entendement est
irrémédiable du fait qu’elles n’ont rien em
commun, ni la forme, ni le contenu. (GARCEAU,
1974, p. 27)

A impossibilidade da reconciliagdo do pensamento com a
teologia do entendimento impulsiona, entretanto, o proprio pensamento
a manifestar-se em toda a sua poténcia negativa. O pensador se torna um

57



critico do sistema teoldgico e filos6fico, que abusando da maquinaria do
entendimento impede a religido de, realizando a si mesma como
poténcia espiritual, ser a realizagdo de uma dinamica prépria da cultura.
A possibilidade de comunicar-se com um outro, enunciada pela religido,
um outro absoluto que realiza 0 nosso préprio modo de ser, ndo pode ser
desfeito por um modo de pensar alienado que é miope para 0s contelidos
da vida espiritual do homem.

Devemos assumir que o pensamento de Hegel no que diz respeito
ao conceito de religido ndo é linear. Na realidade é repleto de paradoxos:
a um tempo enaltece a religido como uma realidade inapreensivel em
sua totalidade; mas faz tal identificacdo do homem com o mistério
absoluto da transcendéncia que acaba por, no final do sistema, eliminar
a propria transcendéncia e caindo num tal imanentismo coletivista que
beira o panteismo, identificando a totalidade das estruturas sociais com a
divindade da qual o singular € mero adorador impotente. Nao podemos,
entretanto, tomas isso como um demérito ao pensamento de Hegel, nem
mesmo ao que refere a sua filosofia da religido, pois de modo critico ja
0s seus Escritos revelam a profundidade da sintese filoséfica e teoldgica
operada na Modernidade e apresentada em sua obra

Em Hegel converge o subjetivismo de Lutero, que
ressalta a relacdo direta e imediata com Deus
desde a fé (a custa da objetividade eclesiastica, da
estrutura sacramental e institucional, e da
mediacdo hierarquica) com 0 misticismo
individualista que tende a fusdo entre Deus e o
homem [...] No entanto, o esforco de sintese, mais
que de negagdo, leva-o também a valorizar a
contribuicdo  catdlica, coerente com sua
revalorizago das instituicGes e mediagGes sociais
como determinantes da prdpria subjetividade e
imprescindiveis para o progresso historico.
(ESTRADA, 2013, p. 143)

A sintese mantém-se fiel ao processo do proprio pensamento.
Sintetizar as contribuicdes das diversas correntes do Cristianismo é
dialetiza-las, toma-las positivamente, mas também negativamente. O
que Hegel ndo consegue negar é importancia do cristianismo como o
fendmeno determinante e fundador da histéria do Ocidente. Ir as bases
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filosoficas e religiosas dos gregos como também dos judeus é
reconstituir o proprio processo que permitiu a emergéncia do Ocidente.

Esta reconstituicdo historica que podemos, ainda que
equivocamente, chamar geneal6gica, ndo impede o pensamento critico.
Antes o pressupde. Na consideragdo dos desvios da modernidade em
direcdo a alienacdo, contra o projeto de liberdade que é o fim do
homem, se faz necessario apresentar 0s pré-juizos que enquadram a
religido num sistema intelectivo que ndo diz respeito ao seu contetdo
fundamental.

Tais pré-juizos sdo em VCh de dois tipos: a) erros efetivos
(wirkliche Irrttimer); b) verdades efetivas (wirkliche Warheiten), que
ndo sdo verdade em sentido filoséfico, mas proposicdes aceitas ndo pela
justificacdo racional, mas pela fé e confianca (Trau und Glauben
annerkannt werden) (NOHL, P. 13). A verdade no sentido da
Aufklarung é um saber “in concreto”, politico, aplicado a vida das
sociedades, isto &, Util. Hegel toma neste primeiro momento este sentido
de verdade de tal forma que os principios universais devem ser tais que
devam ser encontrados inclusive no fundamento de cada religido
particular.

Estes poucos principios racionais que a Aufklarung julga
constituir o essencial de toda religido, em especial principios de ordem
moral que, na visdo utilitarista da razdo instrumental sdo conservados e
alimentados como fator de coesdo coletiva, sdo, segundo Hegel (NOHL,
p. 13), conservados pela memdria popular por meio da repeticdo de
praticas interiorizadas na vida dos singulares. Entretanto, sdo em geral
opostos a dindmica mesma das comunidades que transcendem essas
estaticidadades dos chamados principios, e que por tal exigem sua
constante transformacao por meio dos ritos e plasticidade das religiGes.

Assim, € certo que esses principios sdo poucos,
mesmo porque por um lado sdo tdo abstratos e
universais, e por outro devem ser expostos
exatamente como exige a razdo; contradizem a
experiéncia e a aparéncia sensivel ja que ndo
constituem para estas uma regra, apenas podendo
aparecerem como um ordenamento oposto as
coisas. (NOHL, p. 14)
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Hegel percebe na oposicdo da filosofia esclarecida a religido
popular e na sua luta contra a supersticdo o momento dialético da
Modernidade que quer recalcar sob as suas formulagdes abstratas ndo
apenas um passado mitico mais distante, mas a vida singular que é mais
proxima as instituicdes presentes. Para garantir a efetividade do sujeito
abstrato que garante a teoria moderna de uma racionalidade abstrata e
um direito fundado sobre a nocdo de propriedade e da livre iniciativa, a
Modernidade burguesa subsume no seu ideal abstrato a vida concreta
dos homens e mulheres. Percebe-se que esses principios racionais
reconhecidos pela Aufklarung como a verdade de toda religido, e
mormente identificados com a nogdo de dever, sdo universais justo
porque criados na forja da oposi¢do razdo-natureza que serve aos
intuitos de dominacdo da sensibilidade, dos @mbitos mais reconditos da
vida humana, como serdo dominadas a sexualidade e a reproducéo
eugenicamente em todos os totalitarismos.

Por contradizerem (Wiedersprach) a experiéncia e a aparéncia
sensivel (sinnliche Schein), muito mais reais e imediatos que qualquer
sistema de signos forjado como universais abstratos que Hegel insiste
gue embora um povo possa reconhecer tais principios universais, estes
por si s6 ndo podem constituir um sistema verdadeiramente espiritual,
isto €, integrativo. Na Volksreligion estas verdades estdo envolvidas pela
aparéncia sensivel e pela experiéncia, enfim, por todo o conjunto de
acles e sentido que constitui a natureza do simbolo religioso. No
simbolo ndo ha dever, nem universal, mas a sensibilidade do homem &
integrada no processo de autocomunicacdo de si, em que o singular e
sua comunidade coparticipam o seu desenvolvimento, mas sem
detrimento para a singularidade.

Por isso temos nos inclinado para o pensamento hegeliano,
compreendendo a Bildung ndo apenas como a luta contra a supersticdo
da Aufklarung, mas como o integrativo processo em que nossa
sensibilidade, dotada de uma racionalidade prépria, e nossa razdo, por
sua vez também dotada de uma sensibilidade que Ihe é prépria, ndo se
excluem pela matua oposi¢do e dominio de uma sobre a outra, nem
redundam na identificacdo absoluta que a tentacdo do fetichismo mitico
burgués vai fazer Hegel recair, mas como partes de um (nico processo
de Erziehung , em que o individuo vai pelo processo educativo sendo
integrado, na sua totalidade, como parte de um processo determinativo
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mais amplo que é o do povo e comunidade a qual pertence e copertence
aos outros cidaddo e homens que partilham sua mesma condicdo de
lancados nesse mundo de autocomunicacdo da vida e persecucdo de
objetivos que conduzam a liberdade.

A critica, portanto, que faz a Aufklarung, como momento critico
da Modernidade, a religidondo passa de uma soberba de maniéres,
vaidade. Os seus divulgadores sdo, na 4cida critica de Hegel,
“Vendedores ambulantes de uma insipida panaceia” (NOHL, p. 16),
descuidam do sentimento humano, sem darem-se contas que a Bildung
efetiva ndo € livresca, ndo se resume aos tratados académicos que
reproduzem a maneira de pensar da burguesia mas que ndo conseguem
perceber o limite do seu prdprio saber enquanto sdo ineficazes para
incorporar a totalidade do saber produzido na comunidade, elaborado na
forma da religido e da cultura popular. Por mais que o entendimento
queira reproduzir esses saberes na forma da producdo cientifica, essa
reproducdo é na realidade a abstracdo do conteldo vivo da experiéncia.
Por isso as resisténcias de Hegel em relacdo a mentalidade esclarecida
gue se fecha a totalidade do saber que o povo detém. Tal modelo de
Aufklarung ndo produz um progresso efetivo da sociedade, néo
representa uma forca progressista, se fechando como forga conservadora
e elitista incapaz de compreender o alcance e a dimensdo do saber que
Ihe foge de suas formas universalistas e abstratas, fiteis no que se refere
a incorporacdo do particular como uma tarefa propria do pensamento
gue se abre a relagcdo com o outro.

Em VCh a religido popular aparece como a contradi¢cdo que nega
os esforcos do entendimento esclarecido porque a universalidade da
religido, em especial do Cristianismo primitivo, a Urgemeinschaft da
teologia da segunda metade do século XIX, ndo se fecha a acdo do
particular. Ao contrario, a religido popular recorda a integralidade da
totalidade que o homem &, intelecto e sensibilidade, e dirige-se como
apelo existencial direto ao individuo como um meio dele “construir sua
pequena casa” (NOHL, p. 17). Os sistemas espirituais da sociedade
burguesa, o entendimento cientifico, ndo respondem a essa demanda
existencial imediata. Mais se preocupam com a instrumentalizacdo da
vida singular no sistema produtivo do que com sua realizacdo. A
religido fornece elementos para a vida pratica do homem, ndo no sentido
de postular ineficientes principios para a sua a¢do, mas porque integra
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os diversos aspectos de sua vida em um vetor que direciona-se a
realizacdo maxima das poténcias individuais enquanto quando
conservadas por um outro. A religido é, assim, um progresso nha
liberdade (NOHL, p. 17), seja porque integra esses diversos aspectos da
vida concreta seja porque nela estd contida a expressdo de uma
esperanga que as condicbes presentes da existéncia estdo se
transformando ou, ao menos, poderdo se transformar pela acdo desse
outro no qual a comunidade espera.

Nao pode espantar-nos o fato que em VCh o cume (Hihe) da vida
ética de um povo seja apresentado como santidade (Heilligekeit) ja que
a religido constitui esse mais alto modo de elaboracdo do destino de um
povo, sua postura frente a realidade e 0 modo que propugna para si a
esperancga da transcendéncia das condigdes objetivas da existéncia. A
religido como forma cultural elevada da eticidade deve, por isso,
fornecer o objetivo para o qual a vida do povo tende. Precisamos de
impulsos sensiveis que conduzam a a¢do moral, “além do puro respeito
a lei” (NOHL, p. 18). Isso ndo significa que ndo devemos tentar nos
aproximar desse ideal eterno, mas, levando em conta a fraqueza da
vontade da maioria dos homens, muitas vezes se da preferéncia & mera
legalidade, para qual ndo é preciso nenhum impulso ético. HA uma
escala de impulsos sensiveis ascendentes que podem conduzir o0 homem
a algo de mais alto. Os sentimentos morais, por mais que sejam
atrelados a mera sensibilidade ja sdo mais que meros impulsos animais.
As boas inclinagGes, ainda que ndo sejam morais em si e por tal ndo
tenham em si mesmas valor, contribuem para afastar o homem dos
impulsos da animalidade e conduzi-lo para a vida em sociedade. Tais
inclinacdes (simpatia, benevoléncia, amizade) ndo contém nada como
um nucleo de moralidade ou de respeito a lei, mas merecem ser tratadas
com amor. O amor, por sua vez, é o principio fundamental do carater
empirico: o singular esquece e se reconhece como membro de uma
comunidade universal, se reconhece nos seres racionas, vive, sente. O
carater empirico do homem, regulado pela relagdo de prazer e desprazer,
ganha no amor a base para elevar-se a um principio mais alto. O amor
ainda que seja da patologia do agir, como postura de um eu que se deixa
afetar e percebe a si mesmo nessa afetacdo, é ndo-egoista.

Os Escritos Teol6gicos ndo séo, todavia, uma ode a sensibilidade,
pois somos advertidos que “certamente o empirismo ndo ¢
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absolutamente capaz de por principios” (NOHL, P. 19). Entretanto,
certas inclinacBes, ainda que ndo sejam um progresso na liberdade,
devem ser mantidas se ddo ao agir do homem certa nobreza. A religido
popular, falando a fantasia e ao coracdo deve cuidar para que uma seja
preenchida com belas imagens e outro com sentimentos benéficos. Vé-
se, portanto, que nem o homem deve deixar-se escravizar pela
sensibilidade, tampouco deve despreza-la, mas, evitando qualquer tipo
de serviddo especialmente a hierdrquica e politica, por ser o proprio
autor de sua liberdade: "O homem € a tal ponto multilateral que dele se
pode fazer de tudo” (NOHL, p. 19).

A Volksreligion é entusiasmo, forca da imaginagdo, mobil ao
grande, a virtude. Os ensinamentos sobre deveres contraditdrios, a
grande maldicdo da sociedade moderna leva, ao é&pice de suas
contradicbes na Aufklarung,ndo pertencem a Volksreligion, mas a
religido privada (Privatreligion)(NOHL, p. 20), isto é, aquela religido de
interioridade privatista que pertence a esséncia do mundo burgués,
responsavel pela dosagem semanal de moralidade, mas que nédo
corresponde a maximizacdo das poténcias criativas do individuo e da
comunidade. S6 pode haver conflito de deveres em uma sociedade
complexa, que cai na armadilha dos prdprios conceitos que forja. Assim,
a separacdo entre publico e privado da qual se valeu a sociedade
moderna, lancando para a intimidade as decisdes de moralidade religido
sdo apenas um dos elementos que constitui essa complexificacdo. Hegel,
como temos apontado, também aqui apresenta a face da mentalidade
burguesa que ele mesmo vai recair. Entretanto, no que se refere a
religido, sempre insistiu no seu carater publico, como exteriorizagdo da
atividade do espirito, como atividade propria da vida do povo. A religido
privada, privatista e intimista e sem nenhuma relacdo concreta com a
totalidade das dinamicas sociais, é efeito direto da sociedade que baseia
toda sua estrutura na sofisticada divisdo do trabalho, na seriagdo do
conhecimento e na matematizacdo da vida. O que se deve evitar? Todo
nodo de fetichismo, inclusive o da Aufklarung, que cré ter resolvido
todos os problemas da vida pela simples exclusdo da religido e pela
manipulacdo cientifica do homem, o que esta longe de significar uma
melhora necessaria da vida humana.

Para Hegel, mesmo as doutrinas de revelagdo divina, doutrinas
sobrenaturais por exceléncia, devem ser conformes a razdo humana: o
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motivo simples disto é que cada homem possa reconhecer nela 0s seus
fundamentos e principios obrigatdrios. Sera ja aqui 0 primeiro passo na
tentativa de superar o abismo aberto entre fé e razdo ja no nominalismo
que sé foi aprofundado pela Aufklarung? Os abusos da doutrina, isto é,
seu uso sob o aspecto da razdo pura, a tentativa de conhecer objetos
inacessiveis pela razdo, sé fazem a religido perder seu carater pratico,
isto é, sua ligacdo com a vida vivente de um povo. Uma vida objeto de
uma ciéncia ndo é vivente, por isso escolhi utilizar tal expressdo. Vida
vivente diz: uma vida satisfeita na sua sensibilidade e fantasia. A
filosofia, quando toma a vida como objeto, pode fazer duas coisas: ou
apontar para o carater vivente da vida, ou na tentativa de apreender a
multiplicidade como mero objeto pensado, excluir o carater vivente. De
fato, a maioria dos resultados do pensamento é caracterizada por esse
segundo aspecto. Mas, como tomar o movente enquanto movente no
momento do seu préprio mover?

Hegel tenta surpreender o movimento do movente na historia. Por
isso a necessidade de se deter sobre o Critianismo. O palcoscenico do
Cristianismo é a propria Historia: tudo aponta para os fatos
determinantes da redencéo, sejam anteriores como prefiguracéo e sinal,
sejam posteriores como apologética e escatologia. O mundo terrivel
torna-se um amplo espaco para o caminho da fantasia crista. Entretanto,
€ aqui que o Cristianismo protestante, segundo Hegel, falha por ser o
seu apelo a fantasia diminuto: “nds somos em geral bastante racionais e
amantes das palavras para amar as belas imagens” (NOHI, p. 23).

1.2.2 Uma vida cindida

Apesar de ndo procedermos aqui a uma analise precisa do
problema, que sera melhor feita no capitulo Il de nosso trabalho, se faz
mister apresentar alguns aportes no que se refere ao problema da vida
cindida tal como aparecem em VCh. A cisdo entre a vida subjetiva do
homem e a objetividade das instituicdes e dos processos historicos ja
nos deixa entrever que ha outra cisdo sobre a qual a filosofia moderna se
funda, que é a cisdo ontoldgica que lacera o sujeito. Uma e outra
codeterminam-se mutuamente: as condi¢cbes materiais da cisdo entre o
homem e mundo social-histérico em que se insere como apenas peca da
maquinaria de autoconservacdo sdo as condigdes objetivas que
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permitem que o singular interiorize e assuma como suas em forma de
cisdes subjetivas. Também a ontologia naturaliza cisGes que sdo
resultado de um processo histérico, e ndo naturais ou conaturais ao
homem.

O processo de cisdo da subjetividade como resultado do processo
histérico de constituicio da individualidade, da constituicdo da
sociedade de producdo, do recalque da mitica primitiva e a sua
consequente substituicdo pela mitica do desenvolvimento infinito; a
localizagdo do singular como apenas uma minima engrenagem do
sistema produtivo enquanto dele se exige que realize a0 maximo suas
potencialidades acumulativas e criativas quando as condicGes objetivas
Ihe s&o negadas; o conflito de deveres na mesma totalidade ética, entre a
juridicidade positiva e a moralidade conservada, que sao tratados como
simples problema de escolha subjetiva, quando sdo parte do sistema de
contradigdes; tudo isso representado e apresentado como cisdes
transcendentais mas que dependem da mais imediata empiricidade.

A forca da mitica da sociedade moderna conta com o artificio da
colocacdo de oposicdes insollveis onde |4 estdo reais contradicbes que
devem ser encaradas em vista de sua superacdo. Assim é a oposi¢cdo
entre 0 mundo empirico do direito positivo e da economia em oposi¢do
a moralidade abstrata do dever-ser. Uma moralidade subjetiva e uma
moralidade objetiva em permanente conflito quando, na realidade, se
trata da presenca de contradicbes em cada um desses dmbitos que
também entre si se contradizem. A sociedade moderna mesma produz
no seu interior a contradi¢do entre as forgas econémicas de producéo e
fetichizacdo da mercadoria e o direito positivo que, a0 mesmo tempo
gue tenta resguardar as atividades tipicas do mundo econémico estando
ao seu servico, tem também de garantir a estrutura basica do mundo
burgués baseada nos principios abstratos da dignidade humana,
tolerancia e propriedade. A propria constituicao subjetiva dos singulares
nesta sociedade que interiorizam essas suturas objetivas, pondo-se em
permanente conflito entre a positividade da maquinaria que lhe exige a
sua manutengdo no posto social que lhe é confiado e as exigéncias
volitivas da sua prépria economia psiquica que, interiorizando a mitica
da ilimitacdo produtiva, sempre mais deseja o consumo de seus fetiches.
Essa contradi¢do a sociedade de consumo supera pela culpabilizagédo
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compulsiva daquele que cede a voli¢do, indicando como pena a
compulsédo ainda maior dessa volicdo desenfreada.

Parte da cisdo operada na cultura ocidental que permitiria a
explosdo dessa culpabilizagdo massiva pela interiorizacdo da
contradigdo objetiva entre o universal e o singular, Hegel situa pela
genealogia que emprega em VCh no Cristianismo. O sujeito moderno se
constitui e se percebe preso entre a objetividade totalizadora das
instituicOes alienadas e a subjetividade radical, sem vinculo vivo com a
histéria. Apresentamos aqui, entdo, apenas alguns aportes de cisdes
especificas fundadas no proprio conceito de subjetividade cindida, que
embora Hegel ndo o formule claramente em VCh, perpassa todo o texto.

O Cristianismo deu margem a uma cisdo entre vida e doutrina
(NOHL, p. 26). O homem ndo deveria envergonhar-se de seus
sentimentos naturais frente a religido, mas a doutrina que excede limites
exige contrariamente aos impulsos naturais do homem. Aqui a cisdo se
mostra como a incapacidade do entendimento de reconciliar o sujeito
nao com o objeto, mas consigo mesmo. A teologia pietista, a teologia do
entendimento, s6 é capaz de apresentar uma doutrina moral abstrata que
ndo se adequa as capacidades naturais dos homens. Claro, este ndo é um
mérito apenas do Protestantismo. Também o Catolicismo é refém de
uma teologia moral desligada de uma verdadeira teologia espiritual, ou
como poderiamos dizer utilizando o jargdo teoldgico, uma teologia
fundamental, que tenta fazer a religagdo conceitual da natureza e do
espirito pressupondo essa unido a partir da prépria efetividade da vida
espiritual.

Para Hegel, outra é a religido popular, que é amigavel com os
sentimentos da vida (NOHL, p. 26). A religido deve acompanhar
amigavelmente todas as ocasifes da vida de um povo, como entre 0s
gregos, entre os quais as festas populares eram festas religiosas em
honra dos deuses.

O Cristianismo ao contrario, quer educar os homens para serem
“cidadaos do céu” (Blrgern des Himmels): desta forma os sentimentos
naturais tornam-se estranhos ao proprio homem. N&o a toa a festa
méaxima do Cristianismo (Parasceve, Paixao) ndo celebra os sentimentos
naturais, mas provoca um temor. Os gregos, ao contrério, aproximavam-
se dos altares de seus deuses com flores e vestidos de alegria
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Espirito do povo, histéria, religido, grau de
liberdade do povo ndo podem ser considerados
separadamente, nem no que diz respeito ao seu
mutuo influxo nem no que respeita a sua natureza.
(NOHL, p. 27).

Sd0 os povos antigos que melhor aprenderam a mediar seus
sentimentos com os influxos da fantasia. Os gregos produziram para si
imagens do mundo e nestas mesmas imagens viram refletidos, ou
melhor, apresentados, os caracteres fundamentais de suas disposicOes de
animo mais profundas. Ainda que o espirito de tal povo se mantenha
aferrado aos cultos da natureza, pouco dotados de interioridade,
consegue adornar o seu agir com as belas imagens da fantasia.
Guardavam a “consciéncia da sua forca e de sua liberdade”. O “fauno do
bosque” ndo era a religido dos gregos, mas “o amor e alegria” que eram
apresentados nos ornamentos do coragao e do sonho. E assim se realizou
uma verdadeira Erziehung der Natur (NOHL, p. 29): deixando que um
povo forte fique entregue as suas disposicdes de animo e que o proprio
génio do povo seja educado a preservar as disposices mais propicias a
sua realizacdo e a superar as mais nocivas.

Interessante notar a expressao que Hegel faz uso: Erziehung der
Natur. A pergunta que nos cabe é até que ponto a natureza pode ser
educada? O uso da expressdo pode nos evocar a lembranca de Rousseau,
0 qual Hegel tinha lido ainda no Stift de Tibingen. Sem duvida que
trata-se da natureza humana, das inclinagdes, desejos, impulsos,
sentimentos, sensagdes, que podem contribuir para a liberdade ou que
podem impedir o seu desenvolvimento. Mas, ndo sera também a
totalidade da natureza, os elementos vivos da terra e do céu, colocada
em questdo? Nao é possivel afirmar que a natureza seja sujeito de um
processo formativo, mas isso ndo implica que ndo possa ser incluida no
processo. A compreensdo da totalidade que é vida, e que é um termo
fundamental do pensamento de Hegel nos Escritos, inclui a necessidade
da conciliacdo da multiplicidade vivente, do existente.

A libertagdo da natureza é a recuperagdo das
forcas estimulantes da vida na natureza, as
qualidades estéticas de ordem sensual que sao
estranhas a uma vida desperdicada em
interminaveis desempenhos competitivos; elas
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sugerem as novas qualidades da liberdade.
(MARCUSE, 1981, p. 64)

N&o queremos, de forma alguma, apenas lancar esta afirmacao de
Marcuse para dentro da filosofia hegeliana. Ademais, a propria filosofia
de Hegel pode contrariar a proposta de Marcuse. A Ciéncia da Logica e
a Enciclopédia deixam pouco espago para natureza como espago de
liberdade. Alids, s6 ha natureza livre quando conservada no conceito.
Entretanto, a relagdo intrinseca entre necessidade e liberdade no sistema
hegeliano nos abre a porta de uma compreensdo do seu sistema.

A natureza relegada a si como uma objetividade conceitual é algo
préprio da metafisica do entendimento. A metafisica elevada a conceito
total, sem ser dialetizada, é espaco de alienagdo. Assim que 0s
problemas afetivos sdo hoje tratados com alopatia; 0s comportamentos
destoantes como o padrdo de normalidade imposto como regra sdo
medicalizados; e os proprios eventos politicos podem ser vistos como
consequéncia de nossa natural tendéncia ao egoismo.

Isto ndo é, absolutamente, compreender a natureza em sua
amplidao conceitual e objetiva. Quando dizemos “natureza”, “natural”,
todo um escopo de conotacGes e denotacOes se abre, revelando a propria
histéria do conceito. A natureza sé é natureza como um todo enquanto é
a para no6s. Na vida dos animais ha predadores e presas, parceiros
sexuais e intempéries; mais propriamente, talvez nem possamos dizer
gue haja isso, mas que ha apenas o que ha: o possivel modo de
compreensdo que um animal estabelece. Mas, ndo ha de forma alguma
natureza para a prépria natureza: o conceito sO existe para nés. Assim,
educagdo da natureza, seja entendida como 0 processo (rousseauniano)
em que o homem natural é conduzido a realizar plenamente os seus
instintos e dotes naturais, seja como um processo de formagéo do sujeito
que inclui 0 mundo natural, sé é possivel afirmando a relagéo intrinseca
do objeto com o conceito que é para nos.

A figura que, para Hegel, constitui a oposicdo formal e do
conteldo em relacdo a uma educacdo da natureza é o moralista. Sejam
filésofos da moral, sejam te6logos da moral, todas as suas qualificacdes
tedricas sdo incapazes de abrir-se a forma e ao conteldo efetivo da razéo
humana.
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O oficio de “moralista” tem agudas limita¢cdes, que tocam a
eficacia do ensinamento moral: s6 aqueles que a natureza nos destinou
por mais préximos podem ser afetados pelo discurso moralizante. E €
pela via de escritos que se tenta moralizar no mundo cristéo, isto é, pelas
dissertacdes morais de todo o tipo. E ai esta o perigo do oficio: cair na
roda dos erros tedricos. A moralidade ndo é um efeito do trabalho
tedrico, mas um resultado dos afetos internos, das disposicoes.

Entre os gregos, “em seu estado republicano” (NOHL, p. 30),
havia liberdade de fala entre os cidaddos. O moralista do estado grego,
Socrates, de acordo com o génio de seu povo tinha de falar mais
livremente com o seu povo, utilizando de movimentos estéticos que
fossem ligados aos sentimentos do seu povo. Soécrates ndo usava “um
tom didascalico”.

J4 entre os hebreus, habituados a discursos morais, no modo de
seus poetas nacionais, acostumaram-se a fazer discursos moralizantes
em publico, o que criou um tipo de moralidade mais afeita a memdria
gue aos sentimentos e inclinacdes. As proprias disputas de escribas e
fariseus era controvérsia publica em torno do texto, costume que
permaneceu no Cristianismo. Isto, de fato, colaborou para o
desenvolvimento de uma eximia educagdo tedrica, mas ndo para a
educacdo dos sentimentos.

Mesmo a melhor educacdo ndo exime o homem de procurar
durante toda a sua vida o aperfeigoamento moral, assim como o mais
humilde dos homens deve melhorar sempre mais a forma de seus
relacionamentos com os outros homens. A vida burguesa, entretanto,
tornou esse melhoramento do agir cada vez mais dificil. Na vida civil,
mesmo a retiddo de agir sempre se encontra em “colisdo de
deveres”’(NOHL, p. 31). Nao ha na vida burguesa uma conciliagdo entre
o0s imperativos morais, a lei civil e o sentimento moral. E a diversidade
de relagbes da vida burguesa que cria a diversidade de deveres, a quase
impossibilidade de unifica-los.

O discurso do moralista anuncia em sentido agudo, quando no
limite da doutrina moral se soergue a impossibilidade de conciliacdo dos
deveres conflitantes, a profundidade da cisdo fundamental que afeta o
homem moderno. Onde religido, educagdo, politica, arte, ndo forma um
todo coerente em que o singular e o universal sejam o0s verdadeiros
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geradores do particular, a estética, a filosofia, a religido se tornam
anunciadoras da necessidade de um objeto comum em um mundo
dilacerado, em que os prdprios conteldos da consciéncia se veem
dispersados pelos varios campos das ciéncias sem que haja a vista
nenhum principio unificador capaz de reté-los.

E no tocante a forma de posicionar-se frente & morte que a
diferenca de moralidade assume um carater determinante. A vida livre,
que aceita com tranquilidade os fatos da vida, que ndo apenas suporta-
0s, mas 0s toma na sua inteireza, é aquela que, chegando 0 momento
derradeiro, para ele encaminha-se abragando-o com toal leveza de alma.

Toda a vida do cristdo ndo passa de uma preparacio para a sua
morte. Morte esta que ndo deve ser sé aceita como quista: eis porque 0
cristdo ndo cria, ou ndo deveria criar, vinculo algum com esta terra. O
génio grego ndo exigia tal preparacdo: encontrar a morte era encontrar
um momento natural da natureza, como ir displicentemente a casa de
uma amigo. Lembremos que para o cristdo a morte é contraria a
natureza, pois que é o salario do pecado original, ou seja, ndo ¢é da
natureza humana morrer, mas a morte pertence ao seu estado decaido. A
esperanca da vida eterna e a compreensdo da morte como decadéncia
acabou, pelos célculos do entendimento, por exigir uma concepcdo de
eternidade como pena e recompensa. Assim, por exemplo, que a razédo
pratica kantiana vai exigir a possibilidade da imortalidade da alma e da
existéncia de Deus como o fundamento vinculante da ética.

E a vida privada, ndo politica, que exige um ressarcimento pelas
penas sofridas na terra. A inocéncia de Edipo n&o a requeria, pois sabia
que estava a servigo do Destino (NOHL, p. 70). Ora, no Cristianismo as
pertinéncias da vida privada tomaram o espaco politico. Adentrando o
mundo romano o Cristianismo rompe as relagdes civis em favor de uma
individualidade abstrata: o cidaddo é cidaddo dos céus. E esse tipo de
religido que exige uma satisfacdo dos sofrimentos da terra. N&o
consegue ser mobil de modificacdo da vida politica, pois toma-a na sua
contingéncia. Logo, todos os fatos que a comp8em também sdo tomados
no seu aspecto contingencial: sobra a eternidade da recompensa como
Unico fato necessario.
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2ESCRITOS DE FRANKFURT.
PERSPECTIVAS ANTROPOLOGICAS

Os escritos do chamado periodo frankfurtiano de Hegel se
revelam, na tradi¢&o filosdfica, de uma densidade imprescindivel, tanto
para os estudos hegelianos, como para a compreensdo do proprio
momento histérico, a tensdo de uma Modernidade que tenta se
estabelecer sobre as bases do pensamento esclarecido e das revolugdes
politicas de todo o tipo.

Ler os textos de Frankfurt nos exige um duplo posicionamento:
primeiro, devemos colocar tais textos no contexto do pensamento a ele
contemporaneo e entender como as diversas discussdes se entremeiam
nas paginas escritas. Segundo, entender 0s textos ndo apenas como um
desenvolvimento ndo completamente maturado de um filésofo de
grande estatura, mas tentar reconhecer neles as contribui¢des genuinas
para a fundacéo de uma época.

Se 0 pensamento hegeliano ainda iria mudar muito depois do
Espirito do Cristianismo e seu Destino (doravante GChS),
principalmente no que se refere a centralidade do Cristianismo na
realizacdo do Espirito Absoluto, h4 naquelas linhas ja uma metodologia,
e sem davida um conteido que lhe é correspondente, que mantém
significancia e relevo em si mesmo.

Aceitando o principio da propria filosofia hegeliana que todo
comego é o resultado, ndo podemos deixar de encontrar elementos da
filosofia madura ja presente ainda de forma germinal. Mas,
fundamentalmente, aquilo que constitui o pensamento na sua
intensidade mais propria que, para se efetivar racionalmente tem de ser a
negacdo de todo ser-ai imediato, o proprio pensamento desenvolvido em
Frankfurt jA € a negacdo do dado em sua oposicdo universal a todo
dever-ser em direcdo da efetivacdo da comunidade espiritual, isto &, da
ideia como seu proprio dever-ser e do Espirito como negacdo de si
mesmo em sua manifestagdo. Aqui vale a indicacdo pontual de
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Hyppolite (1995, p. 18) de que “o espirito de um povo é, portanto, o que
reconcilia o dever-ser (sollen) e o ser”. Parece que apenas dizemos o
evidente nhoque trata a filosofia de Hegel, mas na recordacéo do 6bvio
muitas vezes se encontra a forca da filosofia. Espirito como Volksgeist,
ao qual corresponde uma Volksreligion. Sem em VCh ha nomeacéo
conceitual do significado de religido popular em oposicdo a religido
objetiva, positiva e aliena, Hegel indicard na histéria do Cristianismo,
passando pela histéria do Judaismo, um processo de singularizacéo,
subjetivacdo e dessubjetivagcdo do povo hebreu e no pensamento cristao.

A aparéncia da mera genealogia, 0s tracos por muitas vezes
guase que meramente historiograficos, o contexto de escrita que em
muito lembra a histéria comparada das religiGes ndo pode nos turvar a
vista no que tange ao essencial. Sim, uma genealogia é operada. E talvez
Hegel seja 0 pai de toda genealogia filosofica do século XX. Mas o
tornar a origem se da sempre a partir de um resultado. Assim sendo,
aquilo que parece uma mera histéria das religides, ou uma critica
negativa baseada no mero ideal revolucionario é antes de tudo aquela
busca filoséfica mais genuina, a da origem que se mantém atuante. O
processo de subjetivacdo-dessubjetivacdo na histéria da religido do
Levante nédo &, assim, uma curiosidade histérica. Ela é fundamental para
qualquer teoria da cultura, como a prépria Fenomenologia sera em certo
grau, pois trata-se da historia de conceitos e praticas que estdo na raiz da
cultura ocidental e que tocam a nos, homens modernos. Sim, modernos
porque o projeto da Modernidade, esclarecida e pos-esclarecida, ainda
noz diz respeito. A Teoria Critica, mas também a hermenéutica do
sujeito foucaultiana e a histéria da nossa prépria cultura indicam-nos o
qudo devedora é a nossa forma de pensar em relacdo aos problemas da
aurora da Modernidade e da Aufklarung.

Como ja falamos anteriormente, para Hegel, desde Tibingen, a
consideragdo da arte, da politica e da religido como esferas separadas é
uma abstracdo do entendimento que impede a realizacdo conciliadora de
toda verdadeira filosofia. Na educacdo como processo integrante e
integrador desses elementos, se tomarmos arte, religido e filosofia como
eles mesmo dotados de um carater pedagdgico, em nada diferem nas
suas oposi¢cbes. Uma educacdo baseada numa metafisica do
entendimento, religiosa ou profana, liberal ou conservadora, realista ou
romantica, serd uma mera educacdo do entendimento. As mais recentes
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teorias pedagdgicas e mesmo a critica filoséfica mais bem acabada pode
nos fazer passar receios ao usar a expressdo “realizacdo conciliadora”
para referirmo-nos a algo como “toda verdadeira filosofia”. Mas mesmo
nosso trabalho critico ndo pode, em nenhum momento, melindrar-nos no
momento de usarmos os termos adequados, ainda que carregados de
uma tradicdo de resultados negativos. A filosofia, como esforgo de
compreensao, produz sempre conciliagdo. O prdprio conceito, por mais
dindmico que o tomemos e por mais aberto que seja o sistema no qual o
enredemos, € sempre a conciliagdo de duas entidades distintas, sejam
um pensamento que acrescido a uma coisa, ou a reflexdo sobre essa
coisa, seja um pensamento que é acrescido a outro pensamento. Nao
podemos €é, por outro lado, chegarmos ao fetichismo idealista que
identifica a coisa do pensamento com as entidades do mundo fisico-
histérico-social. O pensamento se refere a coisa, ndo se identifica com
ela, para bem do mundo que ndo é idealizado e para 0 bem do
pensamento que ndo é fetichizado. Toda verdadeira filosofia, ou seja,
todo o esforco do pensamento que ndo sucumbiu as ilusdes da forja pds-
moderna que pretende ter inventado uma nova tradi¢do sem reconhecer
0 quanto somos determinados pela tradicdo que nos é anterior,
reconhece que no conceito algo é conciliado para nés na forma de algo
pensado. Da mesma forma, toda filosofia que ndo sucumbiu as
armadilhas da logica e ndo abriu a mao de falar do real, por mais que
seu discurso jamais, necessariamente, coincidira sem reservas com o
real, sempre produzird conceitos como reconciliagcdo entre aquele que
enuncia e a coisa enunciada como elemento do discurso, por mais que
saiba que ndo diz a coisa mesma, por mais que saiba que o seu discurso
fracassara.

Esta filosofia constituida por tentativas insere-se na dimensédo
maior de um processo formativo do qual ela mesma, por sua
caracteristica de pretender-se como um saber que olha de um ponto mais
distante, apreende como um objeto para sua reflexdo. A busca da
educacdo integral, que tomando as dimensdes do humano nas suas
articulagdes, torna-se verdadeiro mobil de realizacdo nédo pode basear-se
numa metafisica do entendimento, na sutura subjetiva-objetiva. Ora, se
com Hegel afirmamos contra Kant que se deve ensinar a Filosofia ndo a
filosofar, é porque cremos que 0 pensamento ndo & uma estrutura
abstrata que se condiciona e condiciona a tudo. Ao contrario, 0
pensamento mesmo é dotado de um contetdo que tem de ser desvelado
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em sua totalidade para entdo exercer seu poder negativo. Mais que a
formula da Enciclopédia de que a filosofia é pensamento de
pensamento, que quando considerada abstratamente redunda no vazio da
forma l6gica, ao entendermos o pensamento como seu préprio contetido
e afirmarmos a necessidade do desvelamento do mesmo, afirmamos que
o efetivo pensar sé se da na medida em que nos apropriamos das formas
positivas do pensamento ao longo da histéria para levarmos a cabo a
negativizacdo dos seus momentos falsos e conservar 0s momentos de
verdade do proprio pensamento.

Se Hegel faz uma genealogia no sentido de desvelar a forma
abstrata do conceito do entendimento para dai deixar emergir o
contetdo do pensamento, 0 pensamento que se sabe na sua poténcia ao
mesmo tempo negativa e conciliadora, nada soa mais justo que
acompanhar esses passos genealdgicos no modo da genealogia. Assim,
como fizemos na primeira parte, vamos acompanhar o desenvolvimento
do texto hegeliano, para aportar, aqui e acold, as emergéncias do
pensamento e a capacidade prépria do nosso tempo de realizar ndo s6 a
poténcia negativa, mas vencendo a metafisica do entendimento, pelo
poder da negacdo determinada, chegarmos a um conceito de formagdo a
partir de Hegel e para além dele.

2.1 O Espirito do Judaismo: Singularidade Finita e Subjetividade
Infinita

A primeira parte do texto intitulado por Nohl O Espirito do
Cristianismo e seu destino, ficou também conhecida sob o nome de
Espirito do Judaismo. Como o nome bem indica, é a reconstrugdo
filosofica da histéria do povo hebreu e, como genealogia das préaticas e
dos conceitos que tocam a Modernidade, o desenvolvimento do espirito
dessa conjuncdo histérica que permitiu o surgimento do Cristianismo,
sem dlvida para Hegel o maior evento da histdria ocidental. O modo da
andlise dessa histdria procede-se a partir principalmente dos textos das
Escrituras judaicas, mediadas pela teologia protestante-luterana na qual
Hegel foi formado. Esses textos, lidos em conjunto com os textos do
periodo de Tibingen que analisamos no capitulo anterior, mostram-nos
0 quanto o “recurso a histéria” (BOURGEOIS, 1999), proprio do
periodo frankfurtiano, ndo consiste em uma virada, mas em um

74



aprofundamento de uma tendéncia ndo de Hegel, mas de toda uma
época, especialmente afetada pelo evento revolucionario, e pelas
primicias do Romantismo, mormente hederiano (SAFRANSKI, 2010).
O aprofundamento da tendéncia histdrica resultard no historicismo,
como na filosofia da historia, tendéncias essas que serviram ao
pensamento moderno de relativizagdo das tendéncias historias e igual
enquadramento das diversas tendéncias tedricas no sistema, seja tedrico,
seja de producdo e reproducdo da maquinaria do sistema. Mas, de igual
forma, a o aprofundamento da tendéncia histérica gerou proficuos
métodos de analise e interpretacdo das formas culturais e
arregimentacdo social que sdo os diversos métodos genealdgicos,
presentes principalmente nas escolas socioldgicas franco-germanicas,
guanto o método exegético historico-critico que abriu a teologia firmar-
se como método e saber efetivo, ainda que parcamente, no conjunto dos
saberes do século XX (BOFF, 1999).

A "nostalgia da Grécia” (TAMINIAUX, 1967), caracteristica do
Romantismo alemdo, se soma essa analise cuidadosa das fontes
historicas disponiveis. Ora, no que se refere a analise do Judaismo como
forma cultural elementar da constituicdo das préaticas e instituicbes do
Ocidente, a sua fonte mais aproveitada sdo as Escrituras. S6 que, ao
contrario do que acontece em Tibingen, ndo se trata mais do método
contrapositivo entre 0 mundo grego e germanico-cristdo, vendo através
daquele o que degenerou neste. Por mais que as expressdes de Hegel em
relacdo ao Judaismo beirem o irrepetivel, passa a tomar as formas que o
povo hebreu assume ao longo de sua histéria como base do
desenvolvimento da subjetividade moderna. O sujeito da Modernidade
ndo é, absolutamente, o desenvolvimento em linha reta da subjetividade
grega. Apenas pela mediacdo da subjetividade judaico-cristd é que é
possivel o aparecimento

A concepgdo “otimista” de Hegel em relagdo aos modos de
subjetivacdo no Judaismo e no Cristianismo ndo impede de serem feitas
acerbas criticas a filosofia esclarecida que pretende se manter presa
abstratamente a essas formas de subjetividade, que embora constituindo
um relativo progresso em relacdo a outros processos formativos,
constituem um regresso em relacéo as exigéncias da Modernidade. Uma
modernidade conservadora, isto € o que propugnam os ldealismos
abstratos e os empiricismos de toda sorte, porque constituidos sobre uma
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concepcao do humano que o préprio momento de autodeterminacdo da
cultura indica a necessidade de superacdo. Mas é isso 0 que nos permite
ver 0 quanto a sociedade contemporanea se constitui desse jogo de
contradigdes entre forgas progressistas e conservadoras do pensamento,
da politica, da vida. A genealogia das formas culturais do ocidente, a
religido, o sujeito, a historicidade, nos permite perceber essas forcas e
participar, conscientemente, desse embate que se prolonga

Cabe-nos entdo ler as linhas do texto hegeliano no intuito de
reconhecermos €esse processo que apontamos como subjetivacdo-
dessubjetivadora. Perceberemos que em torno das nogdes de
singularidade finita e subjetividade infinita, a relacdo entre 0 homem
singular e o Deus pessoal hebraico-cristdo se desenvolve uma nogéo de
subjetividade inaudita para 0 pensamento greco-romano. Para Hegel, as
trés figuras mais importantes da histéria hebraica sdo propriamente Noé,
Abrado e Moisés. Cada um deles representa um passo na direcdo da
determinacdo do sujeito. Por isso a nossa insisténcia em que mais que
uma virada em direcdo a historia, apesar do recurso constante
(BOURGEOIS, 1999) os textos de Frankfurt sdo uma virada
antropoldgica no pensamento moderno.

Néao obstante a importancia da figura de Noé, o espirito do
judaismo comeca de fato com Abrado, seu verdadeiro chefe e cabeca
(Stammvater) (Nohl, p. 243). Esse espirito se manifesta desde o inicio
sob a forma explicita da contradicio. E um povo que trava as mais
sangrentas batalhas e que se submete as poténcias mais estranhas ao seu
carater particular. E o povo que caminha no deserto se adaptando a
diversas situacbes, a povos mais fortes e mais fracos, s mais diversas
formas de culto e de vida coletiva.

Este espirito aparece das mais diversas formas, de
acordo com o fato de ter combatido contra forgas
estrangeiras ou depois de ter sido manchado pela
aceitacdo de uma esséncia estranha ao mesmo
espirito, tendo cedido a violéncia e a submisséo.
(NOHL, p. 243).

Mesmo a narrativa das sedigdes e das cessGes feitas a violéncia e
a adoragdo de “esséncias estranhas”, o pecado sempre reincidente do
povo hebreu que ¢ a idolatria, s6 sdo possiveis, e Hegel percebe isso,
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como narrativa sagrada para um povo que as paixfes da singularidade
possuem uma relevancia sagrada. N&o se trata de uma divinizacdo das
paixdes humanas, apesar de que muitas delas, como o cilime, aparecerdo
representadas sob a forma de qualidades da divindade, mas da firme
convicgdo que as paixdes do individuo singular séo a forma sob a qual
se narra a histdria, ndo apenas humana, mas sagrada, haja vista que a
narrativa do texto das Escrituras nos faz presumir a indiferenca entre
uma e outra para o povo hebreu. E, in toto, um povo dotado de um fino
senso  psicologico, gestado nas agruras da necessidade da
autodeterminacgdo singular que o deserto exigiu, que inclui seus mais
horrendos vicios na narrativa da intervencdo de Deus na historia
(IRWIN; FRANKFURT, 1958), pois cré que a esséncia pessoal que
adora intervém e legisla ndo sobre uma comunidade abstrata, mas sobre
a mais definida e restrita singularidade.

Abrado, esse primeiro singular, representa o sem-nimero de
esforcos esquecidos na escuriddo da historia mais remota de reencontrar
aquela unidade perdida, em que o homem se viu como diferente da
natureza, em que o homem passou a ter verdadeiramente uma historia,
onde se viu como algo totalmente diferente dos animais. Ora, do ponto
de vista narrativo essa laceracdo da alma humana, alias, essa laceracédo
do homem inteiro, é representada na forma do dilivio de Noé, o
assolamento da terra, mas ao mesmo tempo, a violéncia da terra mesma
que se ergue contra os homens. E ai, na tempestade, nas demonstracdes
de forgas mais violentas da natureza que o homem percebeu o quéo
diferente é dela. O homem prevé, no sentido que antecipa a tensdo da
irregularidade dos fatos naturais. Por mais que a natureza seja regida por
leis, essa lei s6 aparece a0 homem no modo de um ideal pensado
abstrato. Na concretude da vida cotidiana, na multiplicidade do vivente,
a natureza, por mais ordenados que sejam os ciclos e estagdes, é aquela
sempre capaz de surpreender o homem. E contra essa surpresa que Noé
se levanta. E contra essa surpresa que Abrado se constitui como
singularidade rigorosa.

Sem dudvida aqui Hegel tenta responder também a D’Holbach e
toda a tradicdo do materialismo filosofico franco-germanico que querem
postular o conceito abstrato de natureza como a unidade béasica de
reflexdo e conhecimento (KRUGER, 1976). A natureza ndo se serve a
ser esse fundamento gnosioldgico, pois é a apenas a sobreelevacdo de
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um conceito do entendimento. O homem se constitui singularidade no
reconhecer da diferenca, a0 mesmo tempo em que busca essa unidade
perdida. Mais que isso, a unidade perdida sé pode ser buscada
justamente porque o homem se sabe no estado da laceragédo
(Entzweiung). S6 o diferente enquanto é diferenca concreta que pode
pensar a unidade indiferenciada. Havendo s6 a unidade ndo haveria
pensamento da diferenca e muito menos busca da reconciliacdo. E
apenas a existéncia concreta da singularidade que nos permite falar em
reconciliagao.

Entre o materialismo determinista absoluto, tal qual o de
D’Holbach, e os totalitarismos politicos ha a igual concepcido da
indiferenca da singularidade em relacéo a determinacéo do todo, da vida
da comunidade. Por tal Hegel resgata a histdria da singularidade finita
através do povo hebreu. Neste povo a constituicdo da singularidade
precede, conceitualmente ao menos, a constituicdo da comunidade de
agentes. A precedéncia psicologica e conceitual frente do individuo
frente @ comunidade que pode resultar na monarquia absoluta do dever-
ser contraposto a realidade, como para Hegel sucede com o Judaismo e
com a filosofia kantiana, sua herdeira conceitual. Entretanto essa
precedéncia garante, até certo limite, que a organizacdo da coletividade
corresponda a anseios do individuo. O problema reside que a nédo
ocorréncia da singularidade pela coletividade pode resultar na
dissolucdo desta em favor daquela e assim na dissolucdo dos meios
materiais que garantam que ao processo de maxima singularizacdo possa
corresponder livre autodeterminacdo do individuo como sujeito
autdbnomo de préticas sociais.

Essa precedéncia da singularizacdo maxima frente & comunidade
ndo parece ser especulacdo abstrata. Apesar do pouco desenvolvimento,
e da inexisténcia formal, do método histérico-critico de exegeses, Hegel
acerta na sua interpretacdo das condi¢fes materiais de desenvolvimento
do judaismo. De fato, a dispersdo do povo em terra desértica e a
presenca de outros povos culturalmente muito diferentes dos hebreus
sugerem que ndo conheceram ideia de unidade politica e partilha de
interesses antes da ascensdo da monarquia de Saul, 0 que deve ter
ocorrido por volta de 1050 a 1040 a.C (MACKENZIE, 1983). Assim, 0s
pequenos interesses familiares e tribais foram, até a constituicdo da
monarquia, o maximo de vida “politica” que os hebreus conheceram,
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isto é, completamente vinculados aquilo que interpretamos na histérica
greco-romana como interesses “privados”, embora, a rigor, essa
distingdo entre o politico e o privado ndo possa se aplicar
ostensivamente.

No livro [dos Juizes], os israelitas aparecem como
uma simples reunido de tribos, vivendo em
aldeias, sem unidade politica e praticando uma
agricultura sedentaria. Ndo apresentam qualquer
sinal de unidade além do constituido pelo sentido
tribal e pelo culto a laweh. (MACKENZIE, 1983,
p. 475).

A condicdo material inequivoca de qualquer unidade politica que
subsiste, a saber, a constituicdo de uma economia sedentaria, demorou
em torno de 240 anos (MACKENZIE, 1983) para levar o povo hebreu
ao primeiro ensaio de unidade politica na monarquia de Saul. A crenga e
culto da divindade pessoal, IHVH, o sujeito que acompanha o0s
singulares, foi, e ainda o é em grande medida, se pudermos nos referir a
situacdo da comunidade hebraica contemporanea sem incorrermos em
generalizagdo apressada, o fator determinante da unidade do povo.

A cultura hebraica constituiu-se, em oposi¢do a crenca dos povos
pagdos que a circundavam, na crenga que “a natureza ndo faz distincéo
de amor” (NOHL 244). Sem realizarem uma reconciliagdo de tipo
tragico, tal qual os gregos, excluem a natureza como objeto com o qual
se reconciliam. Uma natureza que ndo ama ndo pode ser objeto de um
amor em constante dilatagdo. O amor de Abrado vai ser, por
consequéncia, um amor peregrino, ndmade, isto &, amor nenhum, e
enquanto tal a submissdo a um conceito abstrato. Ora, é a singularidade
radical de Abrado que permite a histéria do homem a abstracdo
conceitual. Agora a natureza era inimiga: por forca se tem que domina-
la. A erecdo da diferenca ndo permite mais a tranquilidade de uma
quietude originaria. Esta quietude foi rompida pela propria natureza. O
pensamento, agora ganhando cada vez mais consisténcia para responder
a essa natureza, criard meios de controla-la, seja pela forca bruta seja
pelo ideal pensado, ja que “o todo [das Ganze] s6 pode ser divido em
ideia e realidade, assim a unidade suprema do principio da dominacao
esta em algo pensado [einem Gedachten] ou em algo real” (NOHL, p.
244). O conceito supremo do Judaismo serd o do Deus pessoal
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totalmente contraposto a natureza, principio de dominacdo totalmente
transcendente, que, por afeicdo (e aqui estd seu trago mais humano)
satisfaz as necessidades do seu povo.

No conceito de natureza esta contida a ideia do todo fisico que é
ndo eu, configurado em uma relacdo conflituosa com o singular a partir
do mito de Noé e o cataclismo universal. Mas natureza é também a parte
desejante, ou melhor, 0 homem enquanto desejante. O termo hebraico
para referir-se ao homem desejante e carente é néfesh, que
imediatamente significa garganta, “o 6rgao das necessidades vitais sem
cuja satisfacdo o homem nao pode continuar a viver” (WOLFF, 1975, p.
31). Infelizmente devido a tradicdo dualista de origem grega, vem sendo
traduzido ao longo dos séculos no texto biblico como alma, 0 que em
pouquissimos casos tangencia a conotacdo do termo, em mais raros
casos ainda, um ou dois (Lv 23,9; J6 19,2), um sentido denotativo
préximo da nocdo alma-anima, ou psyché, do tronco indo-europeu
(WOLFF, 1975). Néfesh, a rigor, significa 0 homem desejoso, 0 homem
sequioso, desejoso dos materiais elementares, como a bebida, a comida,
a relacdo sexual, mas que s6 sacia-se na espera da promessa que IHVH
Ihe faz, da terra e da descendéncia, a partir do cumprimento da lei e da
alianca.

Noé fez existente o seu ideal pensado e o contrapbs toda coisa
como pensado, isto €, na esséncia da dominacdo. A garantia da protecédo
desse ilimitado pensado é a autolimitacdo das poténcias naturais do
homem, isto &, é lei e sociedade. A vida humana deveria ser respeitada
em sua instdncia maxima para que o homem pudesse gozar da vida
animal. Mas mesmo assim a vida como um todo ndo perde sua
sacralidade. A proibicdo, por exemplo, de comer sangue animal, “ndo
comereis a carne com sua alma, isto é, com seu sangue” (Gn 9,4) funda-
se na sacralidade da vida que ndo pode ser consumida, ndo pode ser
tragada. Comer um animal ndo é tirar-lhe a vida, alimentar-se de sua
vida, que retorna a terra a qual pertence. Essa proibicdo, entretanto, nao
se baseia em um intrinseco valor da vida mesma. Matar ou deixar viver
é, em si, moralmente indiferente. O que inculca o respeito pela vida € a
ordem expressa da poténcia subjetiva infinita contra o singular finito:
“ndo comeras” e, mais adiante, “eu pedirei contas”(no mesmo Gn 9,4).
A proibicdo ndo é formal, mas estd vinculada nela uma punicdo, uma
promessa de repressdo. Mas ao seguimento da lei, como um todo, esta a
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promessa de vida. Segundo Hegel o Judaismo s6 admite a morte, seja
para alimentacdo, seja em momento de guerra, seja sacrificial, como
“uma inimizade imposta pela necessidade” (NOHL, p. 246), a
necessidade do singular afirmar-se em sua subsisténcia.

Pelo que se v& é importantissima a discussdo sobre a cisdo
natureza cultura em Hegel. A propria formacdo pressupde uma
discussdo que se estabelece no limiar entre ambas. Ou se considera a
educagdo como um esforco contra a natureza, um processo de
desnaturalizacdo e uma subjetivacdo oposta ao homem meramente
natural, ao ente bioldgico e suas necessidades, ou bem se considera o
processo formativo como uma forma da realizagdo das poténcias
naturais do homem. A aproximacdo de Hegel com o pensamento de
Rousseau pode nos levar a segunda concluséo. Entretanto, ndo apenas o
processo formativo parece realizar as poténcias naturais do homem, mas
a vida espiritual de um povo transcende as meras potencialidades
bioldgicas conservando-as como totalidade que a si mesma se pde e se
realiza. I1sso ndo significa a mera eliminacdo da vida individual. Ao
contrario, a realizacdo da subjetividade presume a realizacdo no
individuo. Ndo permanece no individuo, entretanto, a capacidade das
realizaces de tais potencialidades, isto é, a atualidade infinita da
consciéncia sé pode se realizar como unido do multiplo e do universal,
como universal permeado de singularidade. Pois "se o projeto humanista
de Hegel é um projeto que visa 0 homem total, esse humanismo se
afirma primeiramente na vida politica." (BOURGEOIS, 1999, p. 18,
grifo nosso)

Em tempos de hiperartificialismos ontolégicos parece que a
discusséo fundamental sobre natureza e cultura, os limites ou ndo limites
entre ambas, é algo superado ou que se deva superar. Hegel, todavia,
tem contra si 0 ambiente idealista e a necessidade de dar uma resposta as
perguntas formuladas pela filosofia de seu tempo, uma filosofia j& se
mostrando dispersa entre 0s varios recortes da realidade operados pelas
ciéncias. O idealismo puramente subjetivo de Fichte imperava como a
filosofia do romantismo. O idealismo critico de Kant fechava as portas
do pensamento para perguntas ainda consideradas fundamentais. A saida
mistica de Schelling parecia ndo dar conta dos imperativos da propria
singularidade, que apesar de no sistema futuro de Hegel se tornar uma
figura abstrata frente a substancia que é sujeito, jamais perde o seu
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carater de motor passional da histdria, como aparece em A Raz&o na
Historia (2001, p. 74).

Ademais, a discussdo da sutura entre natureza e cultura é
fundamental para o desenvolvimento de um conceito de formacéo e pela
determinacdo rigorosa do processo que chamamos educacdo. A opcéo
seja pelo hipernaturalismo (como postula um D’Holbach) ou pelo mero
culturalismo parecem ser opostas demais para o0 pensamento hegeliano,
gue desde a sua juventude ndo consegue ver saidas adequadas para o
pensamento na simples escolha por um dos termos de uma oposi¢do
alias, o texto GChS, que afirma a “inimizade necessaria” entre homem e
natureza tendo em vista 0 modelo de singularidade que se desenvolve no
Judaismo, faz mencdo & versdo grega do mito do dildvio, no qual
aparecem Deucalido e Pirra “que convidaram os homens depois do
diltvio de seu tempo a uma nova amizade com o mundo [...] e selaram
uma paz de amor” (NOHL, p. 245). A dialética que se vai formando
pouco a pouco no pensamento hegeliano se da conta que a verdade da
histéria ndo consiste em uma simples disjuncdo entre inimizade e
amizade, reconciliagdo e sutura. Os passos sdo dialéticos, se véo
constituindo como afirmacdo e negacdo determinada. Afirmar que a
natureza, sem a mediacdo do conceito, pode fornecer principios é cair no
irracionalismo absurdo que acaba como glorificagéo da existéncia.

Pero, en lugar de la divinidad destronada, el

materialismo  propuso la naturaleza. “La
naturaleza — continia D’Holbach en otro pasaje
posterior — ensefia al hombre perverso a

avengonzarse de sus vicios, de sus vergonzosas
inclinaciones, de sus crimenes; ella le hace ver
que sus secretas  negligencias  tendrian
necesariamente consecuencias para su felicidad...”
En nombre de la naturaleza llama el ilustrado
D’Holbach a la lucha por la patria, no solo contra
los enemigos en el exterior, sino contra los
propios tiranos. (HORKHEIMER, 2000, p.81)

O materialismo abstrato, que no afd de opor-se ao idealismo
postula a natureza como principio irrestrito nega ao homem a
capacidade de transcender as suas proprias condi¢cdes. D’Holbach que
por um lado denuncia os absurdos das tiranias politicas fundadas em
doutrinas abstratas, por outro lado acaba reforcando as ideias de patria,
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nacdo, vida politica, apenas tendo como base as relagdes naturais e 0
modo de apresentacdo dessas relagdes na ciéncia. A natureza, que
deveria ser compreendida no seu manifestar-se concreto que deve, na
prenhez de suas contradi¢des, ser posta em reflexdo pela propria
consciéncia de modo dialético, na qual o homem se realizaria, acaba por
se tornar a forca cega e desconhecida da lei. A fisica é elevada a
principio metafisico de onde tudo se deriva e no qual a prdpria liberdade
do homem se vé relegada ao espaco finito das leis naturais abstratas. Por
tal, compartilhamos a critica de Max Horkheimer (2004, p. 81): “La
abstracta generalidad que segun este materialismo constituye el
fundamento para el comportamiento correcto no es mas determinado
que el deus absconditus del protestantismo”.

Mesmo o mais profundo otimismo ilustrado parece estar
carregado de um tal pessimismo antropoldgico que se poderia explicar,
talvez, pela presenca do pensamento protestante luterano no pensamento
alemdo e francés. Nao esquecemos, todavia, que as raizes mais
profundas do pensamento de Lutero se encontram na doutrina
agostiniana da graca, da qual o protestantismo nasce como um
aprofundamento pessimista radical. Tal aprofundamento da necessidade
da graca, e da desconfianca infinita dos poderes da razdo que, negando a
possibilidade dialética de chegarmos a um conceito exato da realidade
Gltima, resulta na possibilidade do estabelecimento de uma ciéncia
positiva independente do pensamento teoldgico.

Esta independéncia é, entretanto, relativa. No que constitui o
método, podemos dizer que realmente subsiste uma cisdo entre a
teologia e a ciéncia positiva. Mas a cisdo s6 é radical quando a tomamos
do ponto de vista do mero entendimento, ndo dialeticamente,
impedindo-nos de ingressarmos nas profundas interrelagcbes que
historicamente e ontologicamente determinam a totalidade do
pensamento. Sem dudvida que num século como o XX, e este nosso
século que se inaugura, afirmarmos as poténcias infinitas da razédo
dialética ¢ um tanto questiondvel. A tendéncia do pensamento
contemporéneo, desde Schopenhauer, Nietzsche e Freud, é, em
contraposicdo a racionalizacdo ilimitada da ciéncia positiva, afirmar a
doenca que a prépria razdo padece e que no seu convalescer arrasta o
homem no processo da sua autoeliminagao.
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Consideramos indispensavel, contudo, tentarmos fazer emergir a
diferenca profunda que h& entre a racionalizacdo instrumental da vida,
gue desemboca no mundo administrado e a vida dialética da consciéncia
no saber de sua propria sutura originaria constituinte. O pensamento do
jovem Hegel pode nos apontar um caminho de critica da Modernidade
gue obscurece o carater da cisdo pela afirmacdo de um ideal abstrato.
Claro que 0 Hegel maduro e, até certo ponto, “conservador”, que lemos
na Filosofia do Direito, parece ndo ver a cisdo de modo tdo dréstico. A
separacao natureza cultura é superada nos Espirito absoluto que supera a
si mesmo na sua realizagdo infinita. A igualdade entre o real e o racional
passa a ser ndo um horizonte de realiza¢do futura do homem, mas uma
efetividade do mundo moderno. N&o podemos esquecer que essa
efetividade é do pensamento, e que 0 pensamento mesmo atrai para si a
realizacdo do mundo da vida fatica.

E necessério entdo tentar surpreender estas passagens de Hegel
em que a cisdo aparece na sua originariedade e tentar estabelecer os
nexos metodolégicos concretos que possibilitam uma critica a histdria
do ideal e da realizacdo da histéria do homem, em luta contra a
necessidade, a injustica.

O que esta em jogo para Hegel é a capacidade humana para
fornecer saidas para a sua situagdo frente a natureza. O homem néo
controla ilimitadamente as poténcias naturais. Este é um fato
indeclindvel, mas ao mesmo tempo insuportavel para o homem. E deve-
se ainda considerar um passo a mais: nao sO as poténcias da natureza
externa, 0 vento, as marés, as chuvas, as estacdes, estdo fora do controle
absoluto do homem, mas aquilo que h& de natural nele foge de seu
dominio. Aquilo que em VCh Hegel chama de sentimentos naturais, que
convertidos em uma religido do belo numa espécie de primeira instancia
da vida ética em sentimentos morais, ndo sdo de fato controlados, mas
canalizados, direcionados pela religido publica, pela arte, pela
comunidade.

Outra é a saida do judaismo que aparece GChS. O Espirito de
Abrado, o pai do espirito judeu, € o da singularidade finita, ainda
abstrata, mas que se opfe a todo o natural, ndo somente as bestas do
campo, a procela e ao tufdo, mas também a estes sentimentos naturais
do homem. O sacrificio que Abrado aceita realizar, o de seu préprio
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filho, o Unico pelo qual demonstrou um amor natural, mostra a quais
limites se sacrifica a vida natural pelo ideal pensado autoassumido. Ora,
ndo s6 o deus contraposto a toda realidade constitui este ideal, mas a
prépria singularidade, o préprio sujeito emergente é a contraface deste
ideal.

Para usarmos uma linguagem hegeliana posterior, Abrado é
aquele que assumiu na radicalidade a decisdo de tornar-se para-si
(HYPOLLITE, 1995). Entretanto, sem as mediacBes necessarias da
histéria, ou melhor, da apreensdo que o singular realiza em seu préprio
processo dos instrumentos sociais, das instituicbes e positividades, a
realizacdo deste para-si s6 pode se dar no modo da singularidade finita
contraposta a toda infinitude. Infinita é a natureza nas suas multiplas
determinacdes e a esta natureza Abrado se contrapfe em primeiro lugar.

O impeto revolucionadrio que arrastava multidées, homens
motivados por paixdes, também fez a razdo se apaixonar, isto €, se faz
razdo revolucionaria (MARCUSE, 2004). O ideal, que Hegel quase
venerava como o ideal maximo de liberdade politica constitucional,
fundada positivamente como leis que os cidaddos mesmos se ddo, ganha
tons ainda mais fortes quando comparado com o tipo de constituicdo do
“Estado” hebreu. A singularidade finita sem a mediagdo na vida publica
ndo é para Hegel um ideal de liberdade politica. Ao contréario, é a
negacao desse ideal e a afirmacdo da igual submissdo, em primeiro lugar
ao principio abstrato, que se constitui como dever-ser oposto a realidade
da dispersdo tribal e familiar, e dependéncia daqueles que tém o
dominio do culto, o tnico fator de identidade do povo, um “igual
depender de todos em relagdo ao seu senhor invisivel e aos seus
funcionarios e ministros visiveis” (NOHL, p. 255).

A auséncia de qualquer liberdade politica positiva desses
singulares que ndo constituem comunidade, que ndo mediatizam sua
liberdade na liberdade do outro, mas que se afirmam como livres
negativamente apenas frente & natureza hostil, é notdria na relagdo que o
hebreu mantém com a propriedade. Alias, segundo Hegel, “nada
consideravam como propriedade, mas como favor” (NOHL, p. 255)
prestado por IHVH e mediatizado nas poucas leis sobre a propriedade
gue o proprio culto constituia, como o dizimo sobre as colheitas. Tanto
Lukacs (1970) quanto Marcuse (2004) tendem a afirmar que nesta sua
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no¢do de propriedade Hegel cede ao principio econémico do proto-
capitalismo acumulativo. Assim, a propriedade constituiria 0 passo
basico da constituicdo do sujeito, pelo qual o singular hebreu nao é
ainda verdadeiramente sujeito em sentido moderno. Esse passo decisivo
da propriedade como fundamento elementar ndo apenas do direito, mas
do processo de subjetivagdo, seria repetida, de forma definitiva, nos
Principios da Filosofia do Direito (1997, p. 44): “Deve a pessoa dar-se
um dominio [Beherrschaft] para sua liberdade a fim de existir como
ideia”.

Sem ddvida que Hegel permanece refém do pensamento da
sociedade burguesa no qual sua filosofia se produz. Isso, inclusive, é
concorde com o principio do seu sistema que a filosofia pde, € €, 0 seu
préprio tempo em pensamento. Hegel apresenta a sociedade burguesa.
Mas essa apropriacdo originaria pode, e tem, um aspecto libertador. A
apropriacdo necessaria de cada singular dos meios de producdo
necessarios nao apenas para sua subsisténcia, que alimenta o sistema,
para a sua vida qualificada, vida de cidadao, de igual coparticipante no
processo de autodeterminagdo de uma cultura.

O singular, que de nada se apropria, ndo tem nem mesmo 0 medo
de perder direitos. Diz Hegel (NOHL, p. 256): “daqueles direitos que
um povo teme perder, o0 povo hebreu ndo tinha nenhum; neles néo havia
nada a se perder”. Ora, esse ¢é o principio basico da dominagdo universal
operada no sistema. Nada hd a perder, porque o singular ndo é
verdadeiro sujeito. Se para o judeu o Unico verdadeiro sujeito é o seu
principio universal contraposto a toda realidade, 0 homem moderno,
abstratamente afirmado como livre, mas de nada se apropriando, sO
reconhece liberdade na universalidade abstrata de individuos universais
que, por sua vez, nada mais sdo que a elevacdo da particularidade sem
contetdo. O singular vé no rockstar, na celebridade, nos icones e idolos
da midia os verdadeiros livres. Entretanto estes ndo possuem o0s
verdadeiros meios de producdo de riqueza. Por isso que, como o pecado
do povo hebreu, o singular moderno na sua veneracdo s6 comete
idolatria. O verdadeiro sujeito da pratica social, ainda a despeito do
Judaismo, ja ndo é mais um unico principio pessoal reconhecivel, mas o
obscuro coletivo daqueles poucos que sdo 0s donos do capital.

Enguanto que em um Estado livre a introducdo da
monarquia reduz a liberdade de todos os cidaddos
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a condicdo de individuos privados, no Estado
hebraico, ao contrario, no qual cada um era
politicamente nada, a monarquia permitiu que
alguns fossem alguma coisa, mais ou menos
limitados. (NOHL, p. 258).

A subjetividade mesma ndo € aquela estrutura transcendental que
permanece sempre igual a si. Sé nas concrecdes da histéria o sujeito vai
se formando, e em um sentido especifico, se construindo. A histéria,
portanto, ndo é um aporte exterior ao desenvolvimento integral da
subjetividade, mas é o modo pelo qual o sujeito vem a si, se manifesta e
se determina.

Hegel introduz definitivamente na filosofia a compreensdo das
condi¢bes e consequéncias materiais da epistemologia. O sujeito
transcendental kantiano é o resultado de condicionantes historicas
localizadas em uma conjuntura espacio-temporal. Um povo, um
momento do tempo, certas influéncias intelectuais, um ambiente
espiritual propicio, as condi¢cfes materiais necessarias, um conceito
necessita de tudo isso e pode ter consequéncias sobre o modo de
producdo e reproducdo da vida nessas conjunturas. As estruturas
transcendentais da filosofia kantiana, herdeiras em ultimo termo da
concepcao escolastica de humanidade, presumem ainda a existéncia de
uma esséncia que se preserva na sua imutabilidade. A esséncia, aqui,
torna-se totalmente outra. E coisa-em-si, transcendental, postulado. De
gualquer forma, apresentado como inacessivel a razdo dialética,
inacessivel a critica baseada nas condicdes historicas

Quanto a nocdo de transcendental, cumpre notar que Heidegger
(2000) insiste em chamar a consciéncia como um transcendental na
filosofia hegeliana. De fato, ndo estd muito longe da verdade. Hegel,
€Omo j& o repetimos tantas vezes, sucumbe a maquinaria do pensamento
burgués. A sociedade que visa garantir sua estabilidade como um
transcendental da politica e economia se reflete em um sistema que, para
nao relativizar tudo no historicismo abstrato, torna a histéria mesma um
transcendental em movimento. A equacdo espirito=historia leva o seu
desejo de manifestacdo a0 maximo na identificacdo de si mesmo com o
caminho que a consciéncia percorre. No sistema a relagdo inicial, tal
como aparece em GChS se inverte: ja ndo € mais a consciéncia que
percorre a histéria se apropriando dos momentos de sua
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autodeterminacdo, mas a histéria que se apropria da liberdade da
consciéncia, que j& ndo distingue a verdade e a falsidade de cada evento,
mas que s6 os pode ver na relativizagdo que tem seu ponto final na Ideia
abstrata, onde a filosofia dialética acaba por cair na armadilha da ma
infinitude da qual ela mesma tinha lancado o alerta.

Dar-se conta da infinitude ndo € um recurso disponivel apenas
para as artimanhas do discurso filos6fico. A vida do singular se funda
sobre essa percepcdo. A certeza sensivel que Abrado apresenta, como
sendo o singular que se opde ao universal, é o passo imediato da
consciéncia na descoberta de si. A inexisténcia da comunidade
reconciliada impulsiona a consciéncia singular na afirmacdo de si
mesma. A infinitude tem de ser reconciliada. Ou se restaura a unido
originaria pressentida pela consciéncia num momento abstrato, como
fazem os cultos animicos, ou se reconhece a sutura como sutura.

O deus totaliter alter é a infinitude na sua maxima oposicdo ao
singular. E a demonstracdo da imaturidade da consciéncia para fazer do
totaliter alter o proprio. Essa capacidade ndo deve ser confundida com
as tentativas panteistas ou animicas, que negam simplesmente a ruptura.
Negéa-la ndo a supera, mas conserva a diferenca na sua abstracéo.

A diferenga que o singular Abrado estabelece com seu universal
divino é a propria diferenca entre a igualdade e a diferenca, isto é, a
impossibilidade de superar a diferenga no seu préprio momento. Esse
deus totaliter alter, ndo encarnado e ndo participante da vida concreta, é
0 deus heterbnimo que encerra em si a pedagogia do deserto. A
singularidade de Abrado é a do homem que, na ansia de ser livre, mas
sem as determinacfes concretas necessarias para essa liberdade, ndo se
lanca na luta para conquista-la, mas representa a si mesmo como
langado por um outro. A pedagogia do deserto é, em primeiro lugar, a
pedagogia do abandono, o ser lancado para fora e para junto de, a
compreensdo da subjetividade como fundada numa igualdade para
consigo mesma que, mantendo a diferenca como diferenga, exclui
qualquer dialetizacdo da vida.

Este abandono ndo é, entretanto, um mero ser abandonado por,
mas um abandonar-se ndao mediado pela reflexdo necessaria. As
estruturas da transcendéncia e, portanto, da responsabilidade pelo
desenvolver da propria historia sdo negadas no transcendido puro e
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inacessivel. A historia de um povo torna-se assim designio providente
deste outro e, portanto, inescrutavel, ou, no modo de apresentacdo dessa
estrutura na contemporaneidade, um processo que ainda seja evolutivo, é
cego.

O abandono faz do singular que tenta ser livre sem ter
desenvolvido a consciéncia de sua liberdade o escravo das realizagdes
cegas e heterdbnomas de um sujeito que nao é ele mesmo. Assim, tanto o
deus absconditus do Judaismo, como o processo evolutivo do universo,
sdo os dois extremos de um mesmo ideal: a total dependéncia daquilo
gue ndo é dominio da liberdade, a heteronomia. Um realiza-se na plena
transcendéncia de substancia, mas que é sensivel aos apelos da
singularidade, como o deus que, embora exigindo uma resposta
afirmativa de seu desejo de sacrificio, ouve o coragdo de Abrado e prové
um cordeiro no lugar do filho; outro, ainda que afirme a total igualdade
da substancia na imanéncia, excluindo dela qualquer subjetividade, faz
da acdo a tentativa magica de manipulacdo que se vé frustrada pelos
reclamos dessa mesma substancia inconsciente: assim é o efeito
continuo dos problemas ecoldgicos que mostram que antes que
possamos destruir o multiplo da vida, a vida tem mais chances de nos
destruir.

Fazer, assim, uma genealogia do progresso das religides, do seu
avanco no tempo histérico, ndo pode se reduzir a uma histéria exterior
das contingéncias. Para usar termos da filosofia heideggeriana, essa
historia tem de ser propriamente ontoldgica e jamais Ontica. Se, ainda
com Heidegger (2000) afirmassemos que a subjetividade foi soerguida
em padrdo de medida absoluto (absolute Masstab) na Modernidade,
contra Heidegger devemos dizer que isso deve nos fazer aprofundar os
esforgos para dialetizar esse mesmo sujeito.

O singular assim contraposto ao seu fundamento, o sujeito
fundado na diferenca ilimitada, é cindido ndo apenas em relacdo ao
mundo, mas consigo mesmo. A sua vida é feita de oposicdes. E sempre
um estrangeiro, ainda que habite em sua prdpria patria. O fundamento,
que ndo pode ser representado, pois ndao é posto em igualdade com
nenhuma coisa finita, mas ao mesmo tempo, ndo se reconheceu o sujeito
como aquela infinitude de si consciente, ndo pode ser objeto de
representacdo. Assim, o modo de subjetividade que tem no espirito
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abradmico o seu paradigma ndo pode ser representado. O vazio do
Sancta Sanctorum nada mais é que a auséncia da realizacdo da figura
finita na infinitude. O homem é assim o escravo do seu ideal, e 0 seu
ideal é vazio.

Irreconcilidvel e caminhante, sem ao menos a esperanca de uma
patria futura, isto é, sem ao menos espiritualizar a diferenca, um homem
que apresenta tal modo de subjetividade ndo conhece outra educacéo
que a lei. A prescricdo e a norma universais, aplicadas ao singular, sdo o
Unico horizonte da vida. A interioridade realizada como mera fungéo
publica, como leitourgia, como shret, é o sacrificio da propria liberdade
no exercicio da norma vazia e heterdbnoma.

Moisés, o legislador do povo, é tomado como tal ndo porque
tenha fundado a nagdo, mas porque transforma a propria heteronomia no
modo, ilusério, da mais excelente agdo. A insisténcia dos escritores
sacros na pessoa do homem justo é a insisténcia da realizacdo de uma lei
esvaziada de toda sua humanidade, de uma lei que ndo corresponde aos
apelos da subjetividade, que enrijecida na sua positividade exclui o
homem da integralidade do desenvolvimento do espirito. Tal homem é
de novo abandonado, pois exclui-se da comunidade dos homens e das
exigéncias de responsabilidade pelo proprio destino. A destreza do seu
saber ndo passa de artimanha do entendimento e onde ele julga ter
estabelecido um verdadeiro conhecimento da vida concreta estd o
discurso vazio da mera letra.

A sabedoria de eruditos e as conversas de sabios, de moralistas,
de filésofos da linguagem, de cientistas positivos, tém seu antecedente
historico mais remoto neste modo do saber que cinde o conhecimento do
espiritual e conhecimento da vida concreta. Tudo que ha de espiritual na
vida concreta € lei, tudo que hé de concreto no espiritual é a substitui¢do
da figura abstrata do pai legislador pela lei abstrata. As teorias da fisica
contemporanea sdo inconsistentes entre si justamente 1a onde falta o
espiritual: a suas leis ndo se coadunam. A incapacidade desenvolvida no
pensamento contemporaneo de dialetizar a vida parece ser o resultado
da oposicao irreconcilidvel entre o contetido espiritual e a forma da sua
manifestacdo na vida concreta dos homens.

O apelo que nos parece comum depois de Husserl, “retornar as
coisas mesmas”, é 0 que caracteriza esses primeiros passos de Hegel na
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via do pensamento. A forca negativa do pensamento, a forca que
subverte as relagBes comuns e imediatas, mas que na realidade sdo o
resultado da mediacdo de um modo de conhecer abstrato, deve por-nos
em contato com as coisas na sua objetiva manifestagdo. Adiantando o
sistema, podemos entrever aqui a objetiva manifestacdo de como o
espirito se mostra a si mesmo.

Na nossa época, e sob a influéncia de
Husserl, a escola fenomenoldgica alema
quis substituir os estudos indiretos — por
exemplo, uma filosofia da ciéncia que nédo
passava de ciéncia da ciéncia — por estudos
diretos. [...] Mas é precisamente isto 0 que
caracteriza os estudos de juventude de
Hegel. (HYPPOLITE, 1995, p. 13)

Assim, € indiferente no fundo, dizer que essas primeiras
pesquisas de Hegel se reduzem ao campo da teologia, ou da especulagdo
moral, ou que simplesmente ndo sdo filosofia em sentido estrito. Ora,
devemos considerar que o proprio contetdo do pensamento filosofico é
resultado da consideracdo do movimento dialético da propria existéncia
em sua densidade mais propria. A religido, o mito, e sua linguagem
simbdlica além de representacdo da densidade propria do vivido s&o
esse proprio vivido. A experiéncia de cultura que o individuo faz ¢
sempre mediada pela mitica do seu tempo. A face do mito é como a
cabega de Janus, com os olhos fixos nos dois lados do tempo e do
espaco que ele marca o limite, o mito é diacrbnico e sincronico, sustenta
0 modo de ser elementar da subjetividade por meio de suas
transformagbes no tempo. A Aufhebung como categoria dialética
primaria mantém essa experiéncia que é apenas pressentida no mito. Em
cada momento da cultura ultrapassado algo se conserva.

A Aufhebung é a mais certeira categoria da légica hegeliana para
se aplicada na interpretacdo das formas culturais. Ndo podemos, porém,
fazer dela o fantasma do poder oculto que tudo arrasta a frente. A
cultura ndo avanga indeterminadamente como se em cada momento algo
totalmente diverso se operasse. Todo progresso conserva momentos
sincrdnicos, distensdes de categorias elementares no processo formativo
das civilizagBes. Hegel dotou todas as categorias sincrénicas dos
processos culturais de um sentido univoco, de uma finalidade intrinseca
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ao proprio processo de transformagdo-conservacdo, e fez dessa
tendéncia o fetiche da Modernidade. A desespiritualizacdo do espirito
resultou na crenca da aldeia global, a comunidade internacional da
informacdo, que se cré a forma cultural terminal. Mas, sem mais as
tendéncias teoldgicas e roménticas que animaram o Idealismo, a
totalidade da cultura ja ndo vé mais necessidade em centrar-se, refletir-
se, constituir-se como uma entidade que sabe suas partes. O sistema
global de informagdo ndo pode assim ser sistema, nem fechado, nem
aberto porque para ele ndo ha outro, mas apenas uma rede, um conjunto
total de pontos interligados sem um centro. A dialética da servidao se
torna o novo infinito na auséncia de senhor.

A singularidade desperta pela teologia abradmica, apesar de Ihe
faltarem os elementos para se constituir em livre subjetividade, nédo
padece do mesmo individualismo irrefletido da sociedade
contemporanea. A singularidade abradmica é a tentativa corajosa da
autodeterminacdo, mais corajosa ainda pela auséncia das condigdes
objetivas que sdo plasmadas na forma mitica do ideal. Abrado exprime a
forca do pensado abstrato elevado a categoria universal oposto a todo
existente. A liberdade que queria conquistar ndo permitia vinculos
patrios, vinculos com o solo em que havia nascido, com os deuses
familiares e mesmo com a proépria familia. A peregrinacédo pelo deserto
por meio de gente estranha é a afirmacdo radical da sua singularidade.
De fato se submete a um outro infinitamente mais potente, mas esse
deus singular é ele mesmo afirmacdo da prépria singularidade
abradmica. O singular por exceléncia, o ndo reconciliado, nem com os
homens nem com a natureza, s poderia aceitar o existente como igual
submetido a um outro singular ainda mais potente. Nao s6 uma poténcia
aumentada em escala, como a poténcia dos deuses gregos, mas o efetivo
sujeito do qual emana todo o poder.

A natureza estd, em tal sistema, para ser dominada pelo singular,
que se contrapde a ela. Mas Abrado ndo confia nas suas forcas para
domina-la, tal qual fez Nimrod, o construtor de uma torre que pretendia
chegar aos céus, na cidade de Babel. E pela mediacdo do seu ideal
abstrato que domina sobre as bestas, sobre 0s animais domésticos, sobre
0 campo e sobre o deserto. O seu deus é o deus das altas montanhas,
mas é também do deserto e da natureza inteira. Como Abrado, é um
deus peregrino, ndmade, que vaga pelas terras estrangeiras, que desafia
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0s deuses estrangeiros e o carater patético de suas acdes. Esse deus
singular, entretanto, ndo € apatico. A violéncia do seu poder esta na ndo
submisséo absoluta daqueles que escolhe para si.

Se Abrado é igualmente submetido a esta singularidade infinita,
tal qual o mundo infinito a ele contraposto, o seu privilégio consiste em
gue nele esta também a ideia em seu desenvolvimento. O deus de
Abrado, querendo-se (nico e querendo esse povo como Unico, exclui a
possibilidade de qualquer outra nacdo participar do incomensuravel,
coisa que ndo ocorre com 0s deuses nacionais, que apesar de serem
deuses particulares e da particularidade, admitem que outros homens de
outras nacBes também tenham sua participacdo no sagrado, na
reconciliagdo efetiva.

O espirito que os levou para fora dessa escraviddo
e 0S organizou em um povo independente opera e
se desenvolve deste ponto em diante em relagdes
mais numerosas do que aquelas nas quais se
mostra nas familias mais simples e se caracteriza
de modo mais determinado e em resultados cada
vez mais diversos. (NOHL, 248).

O destino de um individuo singular, Abrado, se expande de tal
forma que, ao tornar-se uma familia, na figura do seu filho José, torna-se
definitivamente o espirito de um povo. José, aquele que se torna
administrador das propriedades do farad, mas que ainda permanece
escravo, apresenta o0 maximo de realizacdo na liberdade que a
subjetividade cindida pode apresentar. Um sujeito que ndo se apropria
das positividades da histéria porque o seu conceito exclui qualquer coisa
de proprio.

A lei s6 pode passar da heteronomia & autonomia quando o
sujeito assume a propriedade que lhe cabe, mas que ndo é gratuita. Ndo
h& gratuidade no processo de formacdo do espirito. A apropriacdo €
resultado de uma luta intensa, ainda que na maior parte do tempo
silenciosa, que eclode nos momentos de crise.

As grandes revolugdes, as que impressionam toda
a gente, sdo certamente precedidas por revolugdes
silenciosas, “se que nem todos se apercebem, que
ndo sdo observaveis pelos contemporaneos e que
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sdo dificeis de definir como compreender.” E o
desconhecimento de tais transformaces internas,
no corpo social, na vida e nos costumes, que
depois torna surpreendente as revolugBes que
eclodem de forma aparentemente brusca no palco
do mundo. (HYPPOLITE, 1995, p. 29).

O desejo de realizagdo da liberdade se faz presente ainda na
consciéncia mais alienada, porque mesmo o momento mais abstrato
aponta para seu desenvolvimento ulterior. Pode-se reconhecer que ha
um certo sentido de amor fati no pensamento hegeliano, um sentimento
de totalidade conciliada que transita entre o pantragico e o panldgico,
oscilando entre um e outro a medida que, contraditoriamente, € ambos
(HYPPOLITE, 1995).

Em geral a critica anti-hegeliana se situa nesse ambito de
argumentacdo. N&o se superam as ansias e angustias da vida concreta na
mera afirmacgdo de sua solugdo logica. Logo, a conciliacdo ldgica que a
interpretagdo “conservadora” de Hegel reconhece, acertadamente, na
Grande Logica e na Enciclopédia, apesar de ser a conclusdo necessaria
do sistema, invalida-lo-ia enquanto pensamento agente nas
possibilidades da vida contemporanea.

O pensamento do periodo de Frankfurt, com seu recurso
constante a histéria quer solapar as bases de todo determinismo
(BOURGEOIS, 1999). Ainda que j& apareca nesses escritos o espirito
como realizagdo necessaria de si mesmo, essa realizagdo ndo invalida a
realizacdo dos individuos, isto é, o singular ndo se vé excluido do
processo de autodeterminacao.

E isso, na realidade, o que Hegel aponta como o momento falso e
ilusério da subjetividade cindida, e posteriormente como o momento
falso e ilusoério da consciéncia infeliz. O homem, na inconsciéncia dos
processos histdricos que objetivam o proprio pensamento, a prépria acéo
do saber, em um ser-ai imediato, seja sensivel, seja ideal, refugia-se no
interior de uma unidade imperfeita que, excluindo toda diferenca, exclui
assim a possibilidade do movimento dialético autoassumido, isto €, a
possibilidade de o homem assumir-se como motor agente da prépria
historia.
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Tal é o problema nodal do Espirito do Judaismo no qual Hegel
quer de fato por a mostra o problema da Modernidade esclarecida muito
segura de si, mas incapaz de resistir a uma critica dialética de seus
préprios fundamentos. O espirito judeu exclui o homem de qualquer
propriedade. A terra prometida em heranga é sempre uma promessa a
ser cumprida na sua integridade, mas que ao ndo integralizar-se impede
a comunidade de iguais submetidos na nédo liberdade abstrata de
fundarem uma nacdo que se autolegislando torna-se o espago possivel
da formacéo de sujeitos livres.

Além do mais, deveria ser recordada a nulidade
do homem e a pequenez de uma existéncia
mantida apenas como um favor em cada gozo ou
atividade. Como sinal do direito divino de
propriedade e como sua parte se deveria oferecer
oferecida a décima parte de cada produto da terra.
(NOHL, 251; GRIFO NOSSO).

Que necessidade teria um deus tdo distante, ndo s6 maior como
oposto a todo universo, de ofertas de frutos da terra e animais? Se
formulamos a pergunta desta forma, ou a resposta parecer-nos-a
impossivel, incoerente ou abstrusa, ou a pergunta mesma recaira no
absurdo. A necessidade aqui ndo é a do contraposto, mas daquele que
contrapde e se contrapde.

Na afirmacdo da liberdade infinita que o ideal tem de pér e
dispor, enquanto infinitude subjetiva, da infinitude do multiplo da vida,
esta representado o desejo de realizacdo da subjetividade humana, o seu
desejo de apropriagdo dos frutos concretos de seu trabalho e vida, a
apropriacdo dos frutos de seu préprio trabalho espiritual que configura e
constitui o mundo.

O sacrificio sacrifica a parte anulada em cada homem, a
disposicdo de sua liberdade e afirma no ideal a vontade irrestrita de
subjetivagdo. O proprio sacrificio € assim um processo subjetivador-
dessubjetivador. Da mesma forma a racionalidade impregnada pela
metafisica do entendimento sacrifica nos altares dessa mesma
racionalidade intransigente o desejo de apropriacdo da propria liberdade
nas instituicdes. A ciéncia, medida desmedida que pretende medir
absolutamente, ndo é encarada em suas consequéncias politicas, porque
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se julga na possibilidade da contemplacdo das regras imutaveis da
natureza. Como o rabbi que, por estar em contato com a regra imutavel
da lei, coloca-se acima dos espiritos proféticos que denunciam a
hipocrisia do sistema sacerdotal.

A consideracdo da nulidade da vida concreta do homem face a
subjetividade infinita que o proprio deus abradmico se torna, pois sendo
fundamento é o Unico que estd como sujeito presente a si mesmo,
tomando em conta que singularidade finita s6 esta presente a si no modo
da compreensdo, a propria vida perde seu valor e sacralidade. Nada no
mundo humano é de fato sagrado, isto é, esta no ambito daquele
mistério que se quer manifestar que constitui a prépria histéria do
homem, mas que ndo obstante, é acessivel ao conhecimento racional
efetivo, pois € neste mistério mesmo que se funda toda a possibilidade
de razo.

A religido da subjetividade irrestrita bane a magia, pois néo aceita
nenhuma outra mediagdo com a natureza do que aquela da poténcia
infinita do seu ideal. Mas esse ideal, enquanto poténcia que funda,
jamais se atualiza na vida concreta dos homens, a ndo ser por meio da
lei. O conhecimento mesmo do concreto é colocado para fora do
mistério, como se o conhecimento do mundo ndo importasse para o
desenvolvimento subjetivo daquele que conhece.

A sutura operada entre a religido e a vida concreta de um povo é
aquela que, pela afirmacdo da alteridade que é pura subjetividade
fundadora, desemboca no agnosticismo irremedidvel. Tal como a
doutrina kantiana dos postulados, que banindo a historicidade do
conceito de Deus, torna-se a limitagcdo das poténcias humanas e ndo sua
realizacdo.

Os israelitas podiam, ao contrario, falar
apropriadamente de suas coisas, de seus e das leis
de seu servi¢o, pois de tudo isto nada era sagrado.
O sagrado estava eternamente fora de sus vidas,
ndo visto, ndo sentido. (NOHL, 251)

A lei moral torna-se a Unica coisa que é sinal desse mistério.
Como sinal que &, ndo é capaz de elevar o homem de sua vida natural a
vida do espirito conservando a natureza em sua inteireza. Assim, 0
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homem é oposto a natureza e se torna seu rival. Nao faz com ela pacto
de amizade, nem pode realiza-la no conceito, porque o0 conceito mesmo
se opde a ela na pura idealidade. A natureza, que entre 0s gregos, é 0
modo de apresentacdo ndo espiritual da propria ordem do espirito, é no
espirito da singularidade irrestrita a desordem que s6 tem sua ordem
num para além infinito que ndo a funda como o mistério imanente de
toda realidade humana. Se para 0s gregos a natureza € physis, mas
também cosmos, para o espirito hebraico nada mais pode ser que
criaco. E apenas na juncdo do mundo hebraico com o mundo grego no
Cristianismo, que as duas ideias se fundem, e a criacdo passa a constituir
um todo organizado. A progressiva negacdo do carater histérico da
constituicdo do homem no alvorecer da humanidade, a contraposicéo
abstrata de Descartes entre uma res extensa e 0 cogito que por sua
duvida sabe a si, exclui a ordem como manifestacdo consciente do saber.

E necessario dar um passo além na constituicio desse sujeito
moderno. Hegel ndo tem pudores em afirmar que com Descartes a
filosofia entra em seu préprio terreno, a subjetividade. Mas cabe ainda a
criacdo de um complexo filoséfico que dé conta dessa subjetividade a
partir de sua exteriorizacdo na propria obra humana. Contra 0s
escolasticos, 0 homem moderno nédo é capaz de reconhecer a ordem da
natureza espiritualmente. Assim, a teoria mais eminente da
Modernidade serd aquela que desenvolve estruturas transcendentais
fundamentais que organizam os dados sensiveis. A ordem esta toda no
sujeito, ndo mais na coisa mesma, inacessivel ao penetrar do
pensamento.

E o meio termo dessa linha do conhecimento que Hegel
desenvolve desde sua juventude. Sem divida que o sujeito € a
“estrutura” fundamental do conhecimento, mas uma estrutura permeada
de historicidade. Ndo podemos apenas contrapor o Sujeito as outras
esferas da vida como uma entidade absoluta sem desenvolvimento, sem
historia. Alias, é esse modo de conceber que permite transformar o
sujeito em um objeto a mais do conhecimento abstrato. A mera
antropologia, as ciéncias da religido, a histdria das mentalidades, a
psicologia empirica, transformaram o fundamento fundado do
conhecimento em mero objeto abstrato.
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A singularidade irrestrita que impede o conhecimento efetivo da
totalidade € a mesma que pbe a si como objeto de conhecimento
desligado daquela fundacao histérica irrevogavel. N&o basta, e Hegel o
percebe, fazer uma histéria do sujeito, mas fazer com que o homem
mesmo se reaproprie daquilo e naquilo em que se encontra alienado. O
que vai ser o conceito de cultura na Fenomenologia, vai ser a totalidade
que Hegel pretende apreender pelos conceitos de vida e amor nos
Escritos da Juventude.

Ja mencionamos a centralidade da nogdo de propriedade para a o
desenvolvimento da liberdade. Mas & nogdo de liberdade junta-se a
nocdo do amor e da vida como a experiéncia que o sujeito faz na vida
da comunidade da apropriacdo e da entrega. A liberdade, que é o
“carater negativo da verdade” (NOHL, p. 254) exige a liberdade de
dispor do que o sujeito se apropria e de entrega do sujeito nessa
desapropriar-se. O amor como desapropriar do proprio e apropriar-se do
improprio exige a forma material da liberdade, uma liberdade que néo
obstante sendo negativa em relacdo ao carater positivo da verdade exige
a preexisténcia de uma apropriacdo da prépria subjetividade que se abre
como dom. Por isso Hegel insiste que em uma comunidade em que 0s
sujeitos ndo se apropriam dos frutos do seu trabalho, da sua agéo frente
a natureza, das positividades resultantes da negatividade de sua
liberdade, tanto o amor como uma vida strictu sensu politica ndo é
possivel. Considerar tudo um favor da divindade, seja ela o deus
pessoal, seja o nihilismo da mercadoria, impede a verdadeira liberdade.

Quem tivesse desposado uma jovem de outra tribo
ou de outro povo, que ndo tivesse irmdos e,
portanto, fosse proprietaria dos seus bens, era por
isso admitido obrigatoriamente na familia ou tribo
da jovem, a qual pertenciam esses bens. Assim,
mais que da peculiaridade pessoal, mais de uma
caracteristica irrevogavel, o descender de
determinados antepassados, 0 pertencer a
determinada familia dependia de uma coisa
adquirida. (NOHL, 255)

A propriedade, ainda que seja indispensavel para o progresso da
liberdade, na sua abstracdo mantém o seu carater dibio. Ao mesmo
tempo que o direito de propriedade inaliendvel dos romanos garantia a
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conservacdo de direito abstratos da pessoa, a permanéncia nesse
conceito abstrato impede a realizacdo da verdadeira autonomia. Por um
lado necesséria, mas dispensavel na sua figura abstrata a partir de certo
ponto, a propriedade torna-se um dos alvos mais bem destacados da
critica marxista na leitura dos textos hegelianos da juventude.

La tendencia historico-filoséfica de Hegel apunta
a derivar todas las categorias econémicas e
sociales de la posicion del hombre respecto la
moderna sociedad burguesa; apunta a mostrar
como de esas conexiones surgen leyes objetivas
del movimiento de la interaccion entre el hombre,
la naturaleza y la sociedad, como surgen de ese
suelo contradictoriedades cuya superacion y
reaparicion a nivel superior hacen comprensible,
en Ultima instancia, la entera estructura de la
sociedad y de la historia. (LUKACS, 1970, p.
360)

Luka¢s aponta acertadamente a origem de boa parte das
consideragBes econdmicas e sociais. A moderna sociedade burguesa,
que para a Alemanha ainda era uma irrealidade (LUKACS, 1970, p.
364) é uma preocupacao de primeira ordem para Hegel. A situacdo da
Alemanha semifeudal, que ndo realizara ainda o passo decisivo em
direcdo as liberdades subjetivas porque ndo tinha ainda as condigdes
materiais necessarias para realizar esse passo, fazia com que Hegel
buscasse essas mesmas condicbes materiais para 0 pensamento na
Franca revolucionaria. Entretanto, Hegel ja podia entrever as limitacdes
do modo de propriedade burguesa, como aparece da sua critica a
religido privada e objetiva cristd em VCh. A posse necessaria que o
individuo tem sobre os frutos do trabalho é 0 momento de desalienagdo
mais contundente, tal como aparecera na dialética da serviddo, na
Fenomenologia.

O trabalho que, em primeira instancia, é a mutacdo sem contetido
da natureza, “determina o desenvolvimento da consciéncia”
(MARCUSE, 2004, p. 226). O trabalho ndo é s6 operado pelo homem,
como é um trabalho da consciéncia, na dupla gramatica do genitivo. A
consciéncia é o sujeito desse trabalho que se molda enquanto molda o
mundo, e 0 objeto do préprio trabalhar que enquanto opera arranca a
consciéncia de seu estado semidesperto.
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Erramos, contudo, se tomamos as categorias econdmico-sociais
de Hegel apenas no seu nivel fatico. Como substratos dessas categorias
estdo 0s momentos espirituais determinantes de toda a historia, a arte, a
religido e o pensamento. Pela igualdade de religido e politica
propugnada por Hegel, aqui mais proximo de Santo Anselmo de
Cantudria que de Lutero, é que se torna possivel inferir tais categorias da
vida espiritual dos povos. Tomar as categorias de trabalho, propriedade
e alienacdo marxistamente é inverter a ordem do préprio pensamento de
Hegel, pois se “todos os conceitos filosoficos da teoria marxista sdo
categorias econdmicas e sociais, todas as categorias econdmicas e
sociais de Hegel sdo conceitos filoséficos.” (MARCUSE, 2004, p. 225).

Isso ndo invalida o trabalho de Hegel que temos chamado
genealdgico. As origens das abstracdes filosoficas burguesas tém de ser
colocadas a tona. Indubitavelmente, o conceito cristdo de sujeito
autdbnomo, a consciéncia infeliz, é o conteldo religioso da forma
burguesa secularizada. A eliminacdo das contradi¢des do Cristianismo
pacificou as contradi¢cbes da sociedade burguesa. O que Hegel faz é
perceber a intensidade ainda vigente dessas contradigdes que o “homem
virtuoso” pretende negar.

A auséncia das condigBes concretas de tais contradicBes na
Alemanha obrigara Hegel a realizar esse mesmo processo de
contradigdes idealmente e idealmente o superar. I1sso ndo significa que
se renda a um modelo subjetivista tal qual o fichteano. Mas a propria
densidade do pensamento quando levado a sua forca de negatividade é
capaz de criar tais condi¢des indispensaveis, fazendo da ideia como que
uma critica do estado presente de coisas. A ideia ainda ndo realizada da
sociedade burguesa na Alemanha se realizar no sistema de Hegel.

O sistema de Hegel, por isso, desenvolvera e
completara “no pensamento” todos aqueles
principios burgueses (completados “na realidade”
pelas outras nacBes ocidentais) que ainda ndo
faziam parte da realidade social. (MARCUSE,
2004, p. 226).

A identidade do racional e do ideal que se vai apresentar na
Filosofia do Direito é presumida na identidade entre a religido (o
conteudo espiritual de um povo) e a politica (a forma de exteriorizacdo
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desse contelido) que constitui os Escritos da Juventude. Por isso o
pensamento econémico e social ndo se fecha em si, mas se abrem a
filosofia; da mesma maneira, por menos filoséficos que sejam
considerados pela critica os Escritos da Juventude, o pensamento
constitui a integridade dessas reflexdes.

A critica do espirito do Judaismo se constitui, entdo, como a
critica daqueles elementos irreconcilidveis que subsistem no modo de
vida das sociedades ocidentais. A realizagdo integral do homem torna-se
impossivel numa sociedade em que a diferenca ndo é submetida a
andlise dialética. A igualdade anunciada como um dos pilares da
moderna civilizacdo ocidental ndo se baseia, como pressupdem os ideais
abstratos, na igualdade formal entre os homens, sustentada na
transcendentalidade do sujeito, ou na patria celestial que iguala o futuro
dos homens, essa igualdade ¢ uma igualdade de escraviddo: “Os gregos
deveriam ser iguais porque eram todos livres e autbnomos; os hebreus
porque eram todos incapazes de autonomia” (NOHL, 255).

A autonomia formal dos sistemas de pensamento ndo leva em
consideracdo as bases materiais dessa autonomia. Por tal, s6 pode
representar a vida ética como moralidade e dever. O pensamento
abstrato sabe que implicita estd nele a impossibilidade de radicalizacéo
de seus principios, pois esse sujeito que é objeto abstrato da moral, da
antropologia e da psicologia é o que da bases para uma diferenciacdo
nao categorial da humanidade, mas efetiva.

Ndo ha na lei de igualdade abstrata dos sistemas morais da
Modernidade, tal como na de Moisés, nenhuma ressonéncia do ideal de
liberdade do cidaddo. A impossibilidade do judeu em aumentar sua
propriedade equivale, segundo Hegel, & impossibilidade do homem
realizar-se autonomamente, porque o dever ndo constitui autonomia na
medida em que é tomado como objetividade na subjetividade.

A teoria da alienagdo, segundo Hegel, ¢ aplicada
ao campo moral. O homem situa-se numa
dependéncia absoluta de Deus dominador. A lei é
simples expressdo da vontade de Deus. Ao
homem cabe apenas obedecer. Esta atitude, para
Hegel, é imoral. Considera inaceitavel a
perspectiva filoséfica de Kant referente ao
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imperativo categérico. O principio kantiano, como
toda a moral kantiana, segundo ele, procedem do
pessimismo antropolégico kantiano. (ZILLES,
1991, p. 63)

Esse pessimismo antropolégico que estd ndo sé na moralidade
como na filosofia, estd no fundamento de duas tendéncias da
Modernidade. Uma que a cisdo do sujeito, agora ndo sé como a tradicdo
anterior a Reforma, entre um cidad&o da terra e um cidadéo dos céus, tal
como na tradi¢cdo agostiniana, mas uma cisdo nesse cidaddo terreno,
entre 0 gozo da felicidade antecipado pela fé, e 0 gozo das coisas
terrestres proporcionados pelo arranjo racional. A outra tendéncia é a da
incompatibilidade entre duas leis que se pGem frente a0 mesmo sujeito.
Uma lei moral imprescindivel de origem divina, impressa no imperativo
categorico, outra lei emanada da propria vida da sociedade e que muitas
vezes se opoOe a essa lei “racional” dedutivel pelo sujeito singular.

Tais cisGes, sempre mais prementes, multiplicam-se
indeterminadamente, pois foi tolhida ao homem concreto qualquer
possibilidade de principio unificador. O deus dos postulados kantianos é
a realizacdo do pessimismo antropolégico que nega ao homem o
manter-se aberto ao pensamento de uma infinitude que transcendente o
estado presente de coisas, mas que pode ser objeto de um discurso,
ainda que limitado. Frente a isso, ndo é de espantar a fragmentacdo das
doutrinas filosoficas. Etica por um lado, oposta a filosofia do direito,
unificadas numa moralidade abstrata. Uma epistemologia sem conteudo,
e uma historia da filosofia sem forma. Néao a toa as grandes unificacdes
da filosofia hegeliana sdo uma Logica (que diz ontologia) e uma
Enciclopédia.

O homem “concreto”, o individuo cotidiano, ndo teme todas essas
perdas? N&o h&a medo real de perda de direitos onde ndo ha direito
algum a ser efetivamente perdido. A lei dos modernos, tal qual a dos
hebreus, néo é, para Hegel, manifestacdo livre da decisdo autbnoma de
um povo, mas a lei coercitiva que a tudo se impde e de tudo dispde:
“Daqueles direitos que um povo deve temer a perda, o povo hebreu nao
tinha nenhum; ndo havia neles nada que ainda pudesse ser oprimido.”
(NOHL, 256)
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Tal inimizade com a natureza, com as condic@es sociais e entre 0s
homens de uma mesma comunidade funda apenas for¢a. Quando o
judeu servia no sacrificio o seu deus, era a possibilidade de dispor
irrestritamente da natureza que se lhe apresentava. Ndo havia nada
sagrado na natureza, nem alguma ordem a ser respeitada. O uso irrestrito
das poténcias naturais mediadas no ideal sem mediacdo garantia 0 uso
exclusivo da natureza num gozo alienado, mas ainda culpéavel. N&o
havia liberdade nesse gozar porque a natureza mesma ndo se encontrava
elevada. Gozar nela é gozar contra a subjetividade irrestrita que funda a
ndo conciliagdo, a0 mesmo tempo em que é uma imposicdo dessa
mesma subjetividade.

Quando o homem moderno goza dos frutos da natureza o seu
gozo ndo é menos culpdvel. Ndo conseguiu libertar-se e libertar a
natureza de sua alienacdo constituinte. Se a secularizacdo do conteldo
se operou, isso ndo significa que a forma da culpabilidade ndo tenha se
mantido. A gula se torna descuido com o corpo, a luxdria possibilidade
de doenca, a irascibilidade falta de feeling social, a soberba injustificada
pelas qualidades objetivas. Ou se opera um outro tipo de culpabilizagdo
que desculpabiliza abstratamente sem resolver a contradigdo: a gula
torna-se gratificacdo alimentar; a luxdria pratica necessaria de realizagéo
afetiva, a irascibilidade mobil desportivo canalizado no fair play.

O esvaziamento das formas de seu conteldo operou a equalizacao
do ideal com a realidade. O deus totalmente outro habita agora no
sancta sanctorum que este mesmo se torna o préprio divino. As
lamentacges sdo feitas neste restolho de muro. A ideia perdeu sua forca
contraditdria e a sociedade ndo pode mais ser forcada na sua realizagdo
porque 0 pensamento perdeu seu carater negativo.

Essa assimilagdo do ideal com a realidade é um
testemunho do quanto o ideal foi ultrapassado. Ele
é trazido do reino sublimado da alma ou do
espirito ou do ser interior e trazido para termos e
problemas operacionais. (MARCUSE, 1981, p.
70)

O sujeito abstraido da concretude que lhe cerca, das condi¢Ges
indeclinaveis da objetividade, se deixa igualar agora com os modelos
operacionais. A dialética, enfraquecida no seu poder de negacdo, ndo
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pode mais penetrar nos reconditos desse sistema. Tal sistema,
entretanto, ndo tem rec6ndito nenhum ser revelado. A identidade formal
de cada uma de suas partes com todas as outras € tdo visivel que causa
repulsa pensar que ali ndo haja diferenca. Mesmo o discurso da
diferenca quando aplicado psicologicamente e antropologicamente €
positivado, pois a diferenca se torna um instituto social regulador que
neutraliza a sua negatividade.

De acordo com Hegel, a tragédia moderna, tal qual a hebraica nao
¢ capaz de suscitar nem terror nem compaixdo: ndo € uma tragédia
grega. A Unica coisa que dela pode advir é o sentimento de horror frente
a um povo que se autossujeita a um ideal criado por esse mesmo povo e
figurado na singularidade absoluta.

O destino do povo hebreu é o destino de Macbeth,
que se separou da prdpria natureza, se entregou a
esséncias estranhas e para servi-las teve de matar
e eliminar cada coisa sagrada da natureza humana,
teve de ao fim ser abandonado pelos seus préprios
deuses (j& que estes eram objetos, e ele o seu
servo) e ser esmagado na sua propria fé. (NOHL,
260)

N&do nos deve parecer estranho que Hegel va encontrar em
Macbeth o exemplo do que aconteceu com o espirito do Judaismo. Essa
incapacidade tragica que pode suscitar apenas um horror quase
fisiolégico frente a desgraca de um povo que ao negar sua natureza é por
ela mesma esmagado €, sem dlvida, a tragédia da Modernidade. Esta
n&do superou o hindmio natureza-cultura, mas o relega a0 mesmo espago
onde esconde tudo o que lhe parece obscuro. A incapacidade da critica
dialética conserva todos os seus problemas em antinomias, no pavor de
gue a razdo que enaltece, que ndo passa de entendimento limitado, entre
em contradicdo insollvel consigo mesma, desconsiderando que essas
contradicdes sdo o que propulsionam a histéria na sua realizacao.

Se o singular é, tal como se afirma na Filosofia da Histéria, ou
como aparece em algumas passagens da Fenomenologia, era entdo
necessario que um povo, como individuo histérico, concebesse o ideal
da pura singularidade. Aqui ele ndo poderia ainda aparecer numa bela
individualidade, uma bela alma, pois ndo havia comunidade de
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individuos. O que h& é igualdade na submissdo. Logo, essa
singularidade tem de ser a singularidade contraposta a toda realidade. O
que, em certo aspecto, € um avango no processo formativo.

De fato, a bela comunhdo que os gregos gozavam com a natureza
foi rompida. Mas é a heteronomia um passo necessario para a
autonomia. Um sujeito autbnomo é antes um sujeitado. A autonomia é
sujeicdo a si mesmo, sujeitar-se as determinacGes da propria liberdade.
A partir do momento em que 0 povo hebreu aceitou a sujeicdo a este
outro comega o processo de singularizagdo do homem. O deus singular
nasce da vida de homens singulares, sem amor a patria ou aos deuses
familiares, homens que peregrinam no deserto. O processo da total
alienacdo da vontade e do destino no totalmente outro é a Unica coisa
qgue possibilita a reapropriacdo desse outro na esfera da livre
subjetividade. Ora, 0 todo outro que rege inclusive as relagdes de
comércio entre 0 homem e a natureza deve entdo ser reapropriado. Ele é
reapropriado s6 quando assume a condi¢cdo humana, haja vista que estar
de todo contraposto ao existente impede que o homem assuma ou
participe de sua natureza. Mas o ideal pensado que é nele livre (que
goza da liberdade transcendental da qual fala Kant na Critica da Raz&o
pratica) livremente assume a humanidade, ou seja, o Ideia busca a
conciliagdo com o real, 0 pensamento com o existente, e a partir de
entdo a marcha da autodeterminagdo na liberdade que constitui as
formas culturais do Ocidente ndo mais fara diferenca entre o direito e 0
sujeito do direito.

2.2 Novas perspectivas antropoldgicas

A juncéo do finito e do infinito, ndo como mera oposi¢do, nem
como justaposicdo de opostos, so é possivel na medida em que haja uma
forca unificadora, uma espécie de "poder oculto” (MARCUSE, 2004, p.
36.) que realiza a superacdo. Nds podemos ja chamar esse poder de
"historia" e com isso seriamos justos com boa parte do pensamento de
Hegel. Entretanto, nos textos que viemos abordando até entdo esse
poder é ja Geist, ou Volksgeist. O poder da historia e do destino de um
povo conjugados. Mais que isso, a compreensdo da realizacdo da
liberdade na Histéria como um destino, como a reconciliagdo com o
préprio destino.
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A critica posterior, tanto foucaltiana quando da Teoria Critica da
sociedade, que abordaremos nos capitulos 111 e IV respectivamente, nos
fazem olhar com mais atencdo esses conceitos hegelianos,
especialmente a partir da sua obra sistematica. Mas a superacdo que 0
texto de GChS ainda ndo se enquadra na identificacdo de finito e infinito
na Ideia ou de real e racional. Um outro tipo de consideracéo aparece, a
da “monstruosidade do Cristianismo” como a concep¢do antropologica
mais inaudita até hoje (MILBANK; ZIZEK, 2014).

Tomar em conta a esfera politica alema, como por vezes fazemos
ao longo do texto, ndo é apenas um recurso metodoldgico, mas uma
exigéncia do proprio pensamento. O pensamento da politica exige em
sua contrapartida uma politica do pensamento (BOURGEOIS, 1999).
Por isso, ndo nos deve estranhar que a discussdo politica da situacdo
tanto da Alemanha da que Hegel era contemporaneo, quanto a possivel
aplicacdo desta discussdo para 0 nosso problema de um conceito de
formagcéo, se veja impregnada na discussdo teologica.

Aliés, a concepcao deste poder oculto que € na realidade a prépria
realizacdo da "'vida de um povo", ou da comunidade humana, pressupde
justamente que o conjunto de ideais que norteiam uma sociedade, ou
mais, que norteiam a propria comunidade humana so se realize naquela
Unica ideia em que todas as demais ideias se realizam. Néo estamos aqui
adiantado a légica de Jena, mas apenas ressaltado aquele
"pressentimento” que ja podemos ler no texto jovem de Hegel.

A realizacdo da liberdade na vida de um povo passa pela
realizacdo da subjetividade enquanto tal. Isto €, a histéria do judaismo e
do seu espirito como uma espécie de genealogia da singularidade, ou
mais, uma arqueologia da subjetividade, tem em seu intento a superagdo
das contradigdes da vida subjetiva. Entre ideais burgueses esclarecidos
gue varriam a Alemanha, ou ideais liberais que varrem nosso pais ainda
hoje, e a situacdo concreta da vida humana, ha um poco intransponivel
de oposicdo que s6 pode ser resolvido quando a prépria subjetividade
for colocada em contradicdo consigo mesma, e, nesta contradicao,
reconhecer-se como historicamente desenvolvida.

O reconhecimento da propria historicidade é aquele mébil pelo
qual reconhecemos a historicidade das instituigdes subjetivadoras. A
Religido, o Estado, a Arte, a Educacdo, com todas as consequéncias da
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sua inscricdo mailscula na teoria e na facticidade das relagdes sociais, ja
ndo sdo meras instancias em que operam a administra¢do pura dos meios
de realizacdo. Quando o0 pensamento desloca o problema para a
subjetividade enquanto agente ativo e passivo dessas instituicdes
subjetivadoras, a propria finalidade de tais instituicdes é colocada em
questdo.

No texto de GChS, Jesus aparece no cenario da vida cindida do
povo judeu ndo apenas como a negacdo de um ponto especifico do
destino desse povo, ou como a oposicdo a um ponto especifico de um
modo de subjetividade alienada. Mas, assumindo nele mesmo a inteireza
do destino, p6e no lugar da individualidade positiva definida pela
contraposicao a subjetividade infinita, isto é, uma individualidade que se
define pela limitagdo da sua vontade e do seu querer no infinito (o finito
contraposto a todo infinito), a figura do sujeito autodeterminado, da
subjetividade que se nutre ela mesma da infinitude, isto é, que
compreende o seu ser finito pela a apreensdo infinita das disposi¢des
também finitas.

Ao preceitos que simplesmente exigiam servir ao
Senhor, uma serviddo imediata, uma obediéncia
sem alegria, felicidade e amor, isto é, obediéncia
as leis do culto, Jesus contrap@e 0 seu oposto, um
impulso [Trieb], mais que isso, um desejo
[Begierde] do homem. (NOHL, p. 262).

A transformagdo antropoldgica operada por Jesus ndo € de cunho
tedrico. Na sua vida leva a termo a reconciliagdo do homem com o seu
desejo. Essa reconciliacdo ndo é a eliminacdo imediata do desejo. Isso
sO ocorre nas sociedades nihilistas, absorvidas na execugdo do seu
dever. O vazio do Sancta Sanctorum é substituido pela concrecédo
mediata do desejo humano, mediatizada pelo objeto desejado. Se no
destino hebreu a individualidade do homem frente a lei, figura maxima
da coletividade e da legislagdo monarquica é um processo de
dessubjetivacdo de uma singularidade extremada, em Jesus o sujeito se
afirma como o multiplo infinito, e determinado na sua propria
infinitude, de singularidades, ou, de eventos singulares, que se
autoassumem como a particularidade infinita do universal concretizado.
Jesus, o Deus-homem, se entendido da perspectiva da cristologia é o
rebaixamento de Deus a condi¢cdo humana para resgaté-la da condigéo
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decaida, do estado de laceracdo subjetiva em que se encontra, em
contraparte é a assuncdo da sacralidade do préprio homem enquanto
desejante. A sua necessidade € incluida no teolégico. O homem
obediente da Lei é substituido pelo homem desejante, pelo homem
necessitado, pelo homem sequioso do divino mas sequioso também da

satisfacdo de suas necessidades mais imediatas.

A necessidade mesma, a caréncia, ndo € divinizada no
Cristianismo. A divindade da necessidade ndo pertence a mitica cristd,
mas a mitica filosofica e esclarecida que presta louvores ao status quo
desde O Banquete de Platdo, ritualizando o desejo de fildsofos e reles
mortais. Pena que os Ultimos mal podem esperar que 0 desejo da
subsisténcia seja realizado, enquanto que os primeiros, pelas condigdes
que dispdem no arregimento da sociedade, podem desejar coisas mais
altas. Ndo. Na mitica cristd a necessidade é um estado de laceracéo,
alids, “dizer que a necessidade extrema viola o sagrado é uma
tautologia, pois a necessidade ¢ um estado de laceragdo”, fundada em
condicdes objetivas, seja na Queda, a mais objetiva das condi¢BGes na
teologia, seja a queda social, 0 pecado, pois que é verdadeiro desvio, da
exclusdo de massas inteiras dos beneficios culturais, espirituais e
materiais.

O desejo sagrado da mitica cristd € o do homem que deseja. Esse
sujeito reprimido nas profundezas da histéria, com voz negada, sem a
minima possibilidade de sequer ter consciéncia da gravidade de sua
exclusdo, porque ndo conhece outro mundo além daquele que o arranjo
positivo da sociedade Ihe reservou, é recuperado na figura do homem-
Deus que também deseja. E nessa perspectiva que o totaliter alter se faz
outro. Ontologicamente, as duas naturezas subsistentes em Jesus de
Nazaré ndo se confundem, ndo se fundem. Ele é homem e Deus, nédo é
um homem divinizado, nem um semi-Deus. Realmente um e realmente
noutro, nele se adianta a parousia, a reconciliagdo do homem com seu
estado antes da Queda. Mesmo ressuscitado, quem ressuscita é Jesus de
Nazaré, o homem, porque Deus, a substancia divina, ndo compartilha da
morte, que é a consequéncia do pecado, condi¢do que ontologicamente
Deus ndo assume. (RAHNER, 1989).

A “tentacdo do Cristianismo” ndo se resume a promessa de
conservacdo da vida pessoal (FERRY; JERPHAGNON, 2009) quando
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pensada em uma teoria antropogenética da cultura. Com o Cristianismo
0 homem aparece na historia, o sujeito ganha suas primeiras feicdes
mais determinadas: o desejo animal reprimido, a animalidade prépria do
homem, que antes era recalcada para o mais profundo da vida social
agora torna-se visivel, e mais, € uma animalidade constituinte que ¢
sagrada. Isso aparece de forma clara na teologia paulina da ressurreigdo
em 1Cor 15. Quem ressuscita ndo é um homem abstrato, um individuo,
uma entidade psiquica transcendental, mas é o corpo na sua inteireza, o
homem inteiro, que “é semeado corpo psiquico, ¢ ressurgido corpo
espiritual (speiretai sdbma psychikon, egeiretai séma pneumatikén)”
(1Cor 15, 43).

Se em Tbingen a critica de Hegel ao Cristianismo era a mais
acerba possivel, lembremo-nos que Hegel se empenhava a uma critica
da teologia do entendimento, da teologia transcendetalista-ética,
impregnada de kantismo, que separava 0 sujeito do objeto sem
reconciliacdo possivel, ou melhor, que s6 conseguia afirmar a
subjetividade do sujeito pela contraposicdo infinita deste em relacdo ao
objeto. A subjetividade oposta ao infinito s6 se funda na falta de
fundamento, ou na postulacdo deste fundamento pelo mero
entendimento. Ora, os postulados da razdo pratica, que segundo sdo
negados na primeira filosofia hegeliana, séo na realidade a afirmacéo da
fundacdo sem fundamento, isto é, da tentativa falha do entendimento de
determinar em conceito aquilo que se pode apenas conhecer pela
realizacdo da razdo, ou como no saber da Enciclopédia, no momento em
gue a razdo se entende ela mesma como espirito.

A infinitude da auséncia de fundamento s6 pode resultar no mero
entendimento ndo realizado, ou seja, no entendimento que néo se deixa
ultrapassar. A razdo kantiana postula para si mesma aquilo que ela nédo
pode conhecer, a liberdade, a imortalidade, Deus, 0 Sumo Bem, postula
aquilo que é fundamento da propria subjetividade sem reconhecer no
postulado o préprio fundamento, tomando a autolegislacdo do sujeito
em modo anarquico. Hegel quer, ao contrdrio, ir avante. A razdo nédo
pode ser limitada no seu conhecer, porque ela mesma se define pela
atividade do conhecer infinito. Eis aqui o problema que Hegel ja se pde,
e vai se resolver definitivamente, a0 menos em termo hegelianos, na
Ciéncia da Ldgica: o saber infinito que a consciéncia efetiva ndo é
oposto ao finito, isto €, ao sujeito, mas é a agéncia mesmo do maltiplo, a
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agéncia do finito no transpassar das figuras. H4 um reconhecimento
ainda muito cedo, em Frankfurt, da experiéncia histérica como a
realizacdo da razdo. Se em Kant o saber é limitado la justamente onde é
limitado o préprio entendimento, a razdo, ao pOr para si seu prdprio
objeto, e ao recuperar para si as objetivacbes dela mesma originadas,
afirma atualmente aquilo que era mera potencialidade ndo realizada: a
infinitude do saber que, em sendo infinito, se realiza a si mesmo.

Mas aqui damos passos muito longos, muito a frente do que a
pesquisa mesma se propde. E necessario retornar a figura histdrica que
Hegel tenta recompor de Jesus e ver, em que medida, este Jesus
“hegeliano” assume o destino do povo hebreu superando-0 e, assim,
realiza nesse destino um passo fundamental no caminho da
subjetividade, pois aquele que nega a si mesmo a partir das
positividades do seu povo é que aponta o0 processo, para 0 Hegel
maduro, definitivo da realizacdo da subjetividade; é o sujeito pleno que,
apropriando-se do desenvolvimento histérico abre méo da singularidade
para realizar-se como substancia, um sujeito em que a sintese de
universal e singular ndo gera mais particular, mas da a concretude final,
definitiva, do saber, isto €, de um sujeito que se sabe a si mesmo no seu
ser sujeito, ou conforme a férmula da Fenomenologia, de um Eu=Eu e
de um Si=Si, da perfeita identidade de certeza e verdade.

A geracdo da lei livre, e falamos aqui geracéo, pois se engendra a
partir de um povo, ndo pode meramente contrapor subjetividade e
positividade. A mera oposi¢ao ndo realiza nem uma nem outra. O sujeito
frente a positividade que se afirma e que, no seu afirmar-se, é na
realidade a afirmacdo de um outro diverso do préprio sujeito pelo sujeito
mesmo, isto €, o estranhamento do seu proprio ato, ndo pode manter-se
em si mesma. Ou ela se torna subjetividade ideal infinita, tal como no
kantismo, em que o carater positivo do objeto é indiferente para a
estrutura da subjetividade, ou o sujeito mesmo desvanece e se deixa
apreender por esta positividade. Ha aqui uma linha ténue entre a
moralidade e a imoralidade no que se refere ao ato do agente. A rigor,
para Hegel, o0 homem que desvanece na positividade, isto €, 0 homem
gue ndo se realiza no mundo juridico, mas que submerge a estranheza da
juridicidade fora de seu controle, é um amoral. Nada faz por si. Em
efeito, o seu agir singular é um agir na lei, pela lei ou contra lei. A Unica
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gue permanece, ainda que temporariamente, girando no seu proprio
eixo, é a pura positividade infinita frente a qual o homem esvanece.

Na posicdo que a positividade assume contra a
subjetividade desaparece a indiferenca do servigo
e, portanto, desaparecem seus limites. O homem
est4 por sua prépria conta, 0 seu carater e a sua
atividade tornam-se ele mesmo. (NOHL, p. 277)

O ténue limite é rompido pela prépria limitacdo. O homem esta
lancado ao seu préprio agir porque em nada se realiza. Os limites todos
se desfazem justamente pelo excesso do limite: o finito se dissolve em si
mesmo, no finitizar-se infinito dos objetos. O homem néo se realiza nem
na sua religido, nem no seu Estado, nem na lei, muito menos em um
povo que os trés elementos estdo atrelados pela objetificagdo
juridicizante da vida. A limitacdo da vida, do infinito ndo potencial, é o
gue abre espago para a crise dos limites da prépria limitacdo. Ndo mais
0 homem determinado pelo multiplo, nem a determinagdo do mdltiplo
da existéncia pelo homem, mas a total indiferenca, a apatia dos
extremos, o silenciar do ndo sabido. A subjetividade que submerge na
mera positividade, ou, pelo lado inverso, a afirmacdo irrestrita do
fundamento anarquico da lei é o engendramento primario de um
processo de dessubjetivacdo historico. O esvaziamento do homem pelo
homem mesmo através de suas instituicbes, se imediatamente é a
aniquilacéo daquilo que ha de concreto no homem, abre a possibilidade
para sua autodeterminagao.

A possibilidade da autodeterminagdo s6 é efetiva 14 onde é
impossivel a mera oposicdo entre moral e imoral, vicio e virtude, culpa e
castigo. A oposicdo destes elementos consiste justamente no fato que
guando um dos termos da diade é posto o outro é presente apenas no
modo da possibilidade, isto é, se excluem. A liberdade da lei positiva,
entretanto, que é indeterminacédo do finito na ilimitacdo da culpa, faz de
cada uma das oposi¢cdes um além da prdpria imoralidade que sé pode
redundar em imoralidade. O sujeito, dessubjetivado e tornado mero
singular, incapaz de por si s6 aniquilar esta lei na qual ndo se reconhece,
é sempre o imoral frente a lei mesma. Assim, onde é impossivel a
oposicdo que é possivel a reconciliacdo. Quando os possiveis positivos
tornam-se impossiveis quando tomados pela perspectiva da acdo, que o
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homem que ser sujeito consegue lutar pela sua liberdade, pela vida, pelo
amor.

O amor dissolve as dissonancias irredutiveis da oposicdo pela
prépria absolvicdo da oposicdo. Absolvicdo é aqui, no seu sentido mais
préprio, o absolutizar-se do sujeito, o sujeito reconhecido absolutamente
em sua liberdade. Absoluto é ab-solver, é a dissolugdo da pertinécia na
oposicao, ndo falamos da absolvigdo juridica, que é perddo da culpa
sempre persistente no direito pela natureza mesma da lei positiva, mas
da absolvicdo absoluta, que aniquila a propria possibilidade de culpa.
Falamos, sem duvida, do Hegel da Fenomenologia, mas falamos
também da compreensdo de Hegel que vai se desenvolvendo ja em
Frankfurt, de um Deus que ao escolher a sua prdpria morte escolhe a
eliminacdo de qualquer possibilidade de um conceito efetivo de
submissdo. A submissdo sé acontece no modo da sua realidade, isto é,
da submissdo a ideia abstrata, seja do direito, do Estado, da religido ou
da arte. Mas onde o homem reconheceu o contedo concreto dos
processos historicos e reconhece que ele mesmo é objeto de um
processo histdrico de dessubjetivacdo é que vai aparecer no horizonte da
acdo a sua politicidade, a capacidade de 0 homem fazer-se sujeito, fazer-
se cidadéo.

A lei, oposta a culpa pelo seu contelido, é oposta ao amor no que
tange a forma. A forma da lei ndo consegue manter em si seu contetdo.
O amor é a forma da exacerbagdo do contetdo da lei, o que implica, em
Gltimo grau, abrir mdo inclusive da oposi¢cdo mais persistente, do
préprio direito. Como pode entretanto lei e amor terem 0 mesmo
conteido e 0 homem se reconhecer hum e ndo em outra?

(...) no dever-ser (sollen) se anuncia o dominio do
conceito, aquele que se acima da separagdo é um
ser, uma modificacdo do viver que se apresenta
como exclusiva e, portanto, limitada somente se
considerada em relagdo ao objeto, pois a exclusdo
se da apenas com a limitagdo do objeto e diz
respeito somente a este. (NOHL, p. 266).

A lei retne aquilo que foi disperso no mero conceito: a sua
unificacdo é abstracdo do conceito, € mera realizacdo do entendimento.
A sociedade que reconhece a alienacdo do Estado em relacdo a
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realizacdo da liberdade dos proprios cidadaos sabe que o mero conceito
ja ndo mantém o Estado, ja ndo unifica o povo em torno da mesma ideia.
Pela razdo, pela capacidade infinita que caminha em direcdo a
unificacdo, inclusive da unificagdo de si mesma com toda a
sensibilidade que lhe é oposta pelo entendimento, 0 homem sabe sua
situacdo reduzida a natureza incipiente, sabe que sé vai alcancar a
subjetividade por um esforgco que exigira, em certo ponto, até mesmo
abrir mao do esforco. O conceito ndo tem a forga objetiva de reunir o
homem com seu destino, o destino de suplantar a natureza conservando-
a na unificacdo. S6 a razdo pode efetua-lo e, para o jovem Hegel, efetua
no modo do amor.

A imediatidade dessa lei que € apenas seu conceito se ople a
vida, pois julga reconciliar a propria vida consigo mesma. A
multiplicidade do vivente ndo aceita a reconciliagdo no conceito que
esta aquém da propria vida. O infinito ndo pode ser conciliado na mera
submissao ao finito: o conceito ndo pode determinar a verdade da vida e
dos povos, mas ante se submete a acdo destes. O juizo, fruto da acdo do
entendimento, é por isso mesmo a parti¢do originaria, que no seu carater
de origem permanece atuando. O estudo da origem histérica, entretanto,
ja tem para Hegel o poder de, em desencobrindo essa primeira particdo,
reestabelecer a conciliacdo experimentada na prépria vida como amor,
ou mesmo como fé.

A fé no ideal, entrementes esse processo subjetivo-
dessubjetivador, deve ser suplantada na realizagdo do destino.
Realizacdo do destino aqui significa realizacdo da historia de um povo,
0 momento em que um povo da de frente com sua prépria origem
disfar¢ada na partigdo originaria e assume sua liberdade, pois esvaziada
a liberdade de seu conteido e a assumindo o homem a tarefa de sua
prépria subjetivacdo, o destino torna-se, antes de ser a forca
universalizadora interna & vida do homem no qual o proprio agente se
contrap®e a si, a forca mais potente da subjetivacao.

Hegel contrapbe ao dominio excludente ilimitado do conceito “o
espirito de Jesus, que se elevou acima além da moralidade” (NOHL, p.
266), que equivale a elevacdo do sujeito acima da moralidade. Jesus de
Nazaré como aquele que aberto ao infinito ndo se identifica sem
residuos com ele, pois continua homem desejante, prefigura a
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subjetividade que se apropria inclusive dos momentos de exclusdo
rompendo toda “positividade indestrutivel” a partir da mera agdo do
conceito. Este, que é “limitado e universal”, ndo pode fornecer o
elemento de superacdo das contradigBes entre o desejo e a lei, porque
sempre recaird sobre o procedimento excludente desta. Ao contrério, o
sujeito elevado para além da contradicdo com a moralidade objetiva ndo
cai na mera persisténcia do desejo, se coparticipe no largo processo
formativo da comunidade que quer “reconstituir o homem na sua
integridade” (NOHL, p. 266).

E a permanéncia exclusiva da fixacdo na universalidade limitada
do conceito que gera mais e mais desejos que sdo reprimidos, dando
vazdo a novas necessidades impostas pela universalidade, despertando
outros desejos que sdo novamente reprimidos no circulo vicioso da
indeterminacéo culpabilizante do individuo. O homem sozinho frente ao
universal, sem a possibilidade de abrir-se a qualquer possibilidade de
transcendéncia das condigBes objetivas da sua existéncia, sem a crenga
nessa transcendéncia. O homem do nihilismo consumista. O homem
nadificado ou 0 homem alienado.
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3 ONTOLOGIA DE NOS MESMOS E ONTOLOGIA DO OUTRO

A obra de Michel Foucault As palavras e as coisas (2007) é um
ponto de inflexdo indispensavel para pér em discussdo uma série de
guestdes que atinem a questdo da subjetividade, tal como temos tentado
realizar. A nocdo de antropologia tal como, veremos, vigora no
pensamento moderno, podemos opor a arqueologia foucaultiana, que
nos permite fazer uma espécie de caminho antropogenético no qual o
conceito de homem marca definitivamente a sua presenca no
pensamento.

A episteme renascentista, que via entre o humano, como género,
e 0 universo, animais, plantas, planetas, ente metafisicos, como uma
continuidade Unica de que se podia percorrer através das marcas e
assinaturas que podem ser lidas nas coisas, do micro a0 macrocosmo,
sucede a episteme classica. Nesta, paulatinamente, vai se construindo a
imagem do sujeito epistemoldgico em oposicdo as coisas que este
conhece. Aqui ndo mais uma interpretacdo das assinaturas, mas uma
andlise do discurso, uma andlise das representacfes produzidas nos
discursos dos sujeitos humanos, torna-se o nlcleo comum de toda uma
rede epistemolégica.

Apesar de Foucault ndo fazer nenhuma referencia, é-nos
impossivel ndo reconhecer nessa emergéncia do pensamento cléassico a
atuacdo do pensamento da Reforma dentro do Renascimento mesmo.
Subsiste no pensamento reformado a nitida certeza da diferenca entre o
sujeito humano e as coisas do mundo. N&o pode haver um Unico
conjunto de assinaturas entre um e outro, porque ndo permanecem na
mesma continuidade assinalada. Entre um e outros reside a diferenca
ontolégica fundamental das coisas criadas e do guardido, também criado
dessas coisas, entre a criacdo decaida e o homem, o Unico a quem e
oferecida a salvacéo.

O pensamento “classico”, como ¢ chamado nesse periodo
(séculos XVII e XVIII) por Foucault, ndo pode ficar imune a estas
conclusdes. O sujeito do Protestantismo s6 pode ser aquele que
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estabelece 0s signos que representam a sua posi¢do neste mundo. O
homem que ndo é destinado a este mundo ndo pode permanecer no
mesmo fundo de origem. Assim, ele estabelece para as coisas 0s signos
que garantindo a irredutibilidade da coisa significada ao signo permitem
ver para além dela a garantia da sua transcendéncia. Sim, o sujeito
pessoal eterno torna-se, como na religido mosaica, a garantia indelével
da continuidade diferenciada entre a representacdo e a coisa
representada.

A U(nica coisa que garante a continuidade entre o agente da
compreensao e a coisa compreendida é o signo resultante da atividade
intelectual do prdprio agente da compreensdo. O prdprio
estabelecimento do quadro, paradigma do conhecimento classico, revela
ao sujeito que as cisdes diferenciadas ndo residem nas coisas mesmas,
mas na atividade do entendimento. Matizes indiscerniveis podem ser
postas entre uma espécie e outra, entre um nome e outro. As
contradi¢des ndo podem resultar da propria dindmica do existente. O
entendimento assume para si a virtude do engano, se torna aquele que
realiza a oposi¢do em si e para si mesmo. O entendimento se torna a
faculdade das oposicGes e o sujeito que se funda sobre a atividade do
entendimento s6 pode ser o sujeito cindido.

Neste capitulo abordaremos a questdo da subjetividade cindida na
obra de Hegel, em especial a partir do texto de Glauben und Wissen,
vinculando-o & nogdo de analitica da finitude que aparece em As
Palavras e as Coisas de Michel Foucault. A nossa tentativa serd de
mostrar como se vinculam as duas no¢des na medida em que ambas
apontam para a emergéncia do sujeito, bem como das ciéncias humanas
que se constituem em torno desse “novo elemento de pesquisa”.

3.1 Arqueologia da modernidade

N&o & toa Foucault comeca o capitulo sobre a mudanga do
paradigma epistemol6gico do cléssico para o moderno colocando-o em
termos de mudancas de positividades. De fato, a pergunta pelas
descontinuidades epistemolégicas no curso da histéria do ocidente
significa perguntar, ao abstrair-se dos contetdos préprios de cada
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episteme, quais sd80 0s processos que levam que um grupo de
positividades ceda lugar a outras distintas.

Donde vem bruscamente essa mobilidade
inesperada das disposicfes epistemoldgicas, o
desvio das positividades uma em relagdo as
outras, mais profundamente ainda a alteragdo do
seu modo de ser? (FOUCAULT, 2007, p. 297)

A pergunta arqueoldgica posta-se frente a uma totalidade
determinada de acontecimentos do pensamento visando determinar
como um conjunto de saberes se constitui ao sobrepujar um conjunto
distinto que Ihe era anterior. A pergunta arqueoldgica pbe por terra a
nocdo de continuidade sem contradicdo no progresso das ciéncias. Em
cada época cada ciéncia particular estd mais proxima das outras
contemporaneas, por mais diferente que seja seu campo de estudo, do
que ciéncia de campos de estudo similar numa linha temporal que
ultrapassa distintas epistemes. Por conseguinte, é correto afirmar que a
filologia coincide muito mais com a biologia evolutiva do que com a
gramatica geral do século XVIII.

Foucault ndo hesita reconhecer que a episteme da representacdo
da era classica possibilitou limites a0 mundo que desconhecia limites. A
nog¢do de infinito ndo limitava-se as concepgdes ontoldgicas, mas
estendia-se até 0 mais ermo rincdo da epistemologia. Alias, so se podia
determinar uma relacdo de infinitude com o infinito porque a estrutura
epistemolégica dos saberes no Renascimento estava de tal modo posta
gue o seu método, indo de marcas em marcas, buscando em todos os
entes as assinaturas das semelhancas indefiniveis, possibilitava que o
pensamento se alargasse sempre mais, sem contudo acrescentar um
conhecimento que fosse propriamente novo.

E, de inicio, o carater ao mesmo tempo pletorico e
absolutamente pobre desse saber. Pletdrico porque
ilimitado. A semelhanca jamais permanece estavel
em si mesma; s6 é fixada se remete a uma outra
similitude que, por sua vez, requer outras.
(FOUCAULT, 2007, p. 297)

A episteme cléssica acaba com o jogo infinito das similitudes. No
seu lugar é fundada a continuidade absoluta do quadro geral. Essa
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continuidade ndo estj, todavia, constituida por sobre a concepcdo
ontoldgica do ser sem rupturas. Ao contrario, pouco a pouco a diferenca
vai sendo introduzida na constituicdo geral da ciéncia. Essa introducdo,
ao invés de abalar o sistema o fortalece: assim da diferenca de caracter
Lineu constitui o sistema da botanica. Entretanto, a impossibilidade
epocal da assungdo da diferenga no seu ser diferente estabelece no
quadro o rigor metodoldgico que busca ndo mais a semelhanca universal
das marcas, mas a igualdade particular do carater. O quadro geral
econdmico, a classificagdo boténica, a gramatica universal, a
enciclopédia, na escolha arbitraria do carater constituem o modo do
saber.

A emergéncia da episteme classica prepara o0 solo para que o
ocidente tome conscientemente em suas maos a pergunta antropoldgica
fundamental. Mas esta pergunta sé é possivel porque entram em cena no
ocidente os dois conceitos fundamentais para que se possa fazé-la: o
homem e a consciéncia se tornam os dois campos sobre 0s quais 0
pensamento vai se debrucar. Esta reflexdo do homem sobre si ndo sera
possivel ainda na era classica, porque entdo o humano aparecera como
produtor de signos. A produgdo de signos sobre signos, isto é, de
representacdes, se torna o passo necessario para que este mesmo animal
significante possa estabelecer a reflexdo sobre si préprio. Mais que isso,
a reflexdo em sentido estrito é estabelecida. O sujeito torna-se possivel
porque se torna capaz de compreender-se como produtor de
significacdo. E neste duplo passo, um passo do sistema de signos em
direcdo a consciéncia, que uma filosofia que se distancia da época
classica pode dar 0 méximo passo na dire¢do da subjetividade.

Para compreendermos o alcance do giro operado ha
Modernidade, a analise arqueoldgica é de fundamental importancia. O
gue se opera por meio dela é a reorganizacdo dos eventos de
pensamento de uma determinada para nds. O que é arché permanece no
seu carater arcaico. O giro antropoldgico operado na Aufklarung por
Kant, que radicaliza as tendéncias modernas nascidas ja na Reforma e
constituidas epistemologicamente na episteme classica, que segundo
Foucault é o responsavel por introduzir a pergunta antropoldgica
fundamental que constitui o pensamento moderno e que esta na base de
formagdo das ciéncias humanas no final da Logica, : “Was ist der
Mensch?”. A colocagdo desta pergunta por Kant situa-Se, por sua vez,
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no campo mesmo de possibilidades epistemoldgicas da propria
Aufklarung.

3.1.1 Aufklarung no pensamento de Michel Foucault

A Aufklarung é um tema recorrente no pensamento de Foucault
justamente porque é esse giro fundamental gestado no Ocidente que
permitiu o aparecimento das sua maiores no¢des: homem, sujeito, vida.
O ambiente cultural europeu, em especial alemdo, foi amadurecendo
pouco a pouco tais nogBes. O Romantismo alemdo foi um momento
essencial nesse processo de transformacdo. A luta contra os resquicios
de humanismo entre os alemdes, sustentados ainda por boa parte dos
centros de ensino luteranos, sofre duras criticas.

“O” homem ¢ uma abstragdo; ha apenas “os”
homens. Assim como a vida em geral, em cada
etapa do seu desenvolvimento, tem seu préprio
direito e seu préprio significado, também o tem a
raca humana. Cada individuo marca de maneira
singular aquilo que o homem é e pode ser.
(SAFRANSKI, 2010, p. 28)

Seguindo o pensamento foucaultiano seria um erro atribuir tal
concepcao universalista de homem a um paradigma antropoldgico. Ao
contréario, tal humanismo presente nas escolas luteranas, mas também no
pensamento humanista peninsular do Catolicismo, ou no tomismo
suareziano, s6 se apresenta enquanto pensado no interior de uma relacéo
estabelecida entre o homem e o infinito como propugnada na filosofia
renascentista ou na teologia tomista, e mesmo luterana. De forma geral,
o “homem” que aparece na aurora da Modernidade s6 é pensado na sua
relagdo com o infinito, na sua contraposicao ao infinito. A existéncia de
uma teoria geral do entendimento baseada em marcas e assinaturas de
compreensdo pressupde a leitura das indicac¢bes do infinito no texto da
finitude.

A Aufklarung de forma alguma é uma continuidade do
pensamento humanista, seu aperfeicoamento ou completude. A
Aufklarung se constitui no momento em que as teorias baseadas na
relacdo do finito e do infinito ja ndo ddo conta da complexidade de
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organizagdo da vida moderna. A emergéncia da nocdo de sociedade
como um todo relacional conjuntamente com a concre¢do
eminentemente burguesa dessa mesma sociedade inviabiliza o
pensamento do homem enquanto microcosmo, isto é, enquanto um
conjunto de marcas de continuidade entre o finito e o infinito, entre o
pensamento e a natureza. Vem a tona a necessidade de um pensamento
que dé conta das interagcdes propriamente humanas, politicas e sociais,
de forma independente da possivel interacdo ou ndo com o infinito.

A filosofia de Kant aparece nesse limiar da esclarecido
Modernidade como o ponto de viragem. A determinacdo negativa da
Aufklarung enquanto uma saida (Ausgang) se realiza na medida em que
¢ pensada na sua contraposicdo com as teorias das assinaturas e do
infinito. As interacbes sociais e politicas, as interacBes humanas de
forma geral, tem de ser pensadas agora na sua positividade, isto &,
excluida a sua relagcdo com a metafisica.

Ele [Kant] define simplesmente o momento
presente como Ausgang, como saida, movimento
pelo qual nos desprendemos de alguma coisa, sem
que nada seja dito sobre para onde vamos.
(FOUCAULT, 2010, p. 27).

Assim, o texto kantiano “Was ist Aufklarung?*, situado nesse na
viragem antropoldgica, rompe com a tradicdo escatol6gica da
metafisica, abrindo-nos a possibilidade daquilo que Foucault chama
“ontologia do presente” (2010, p. 21). Este fundamental texto de Kant,
que define a Aufklarung como saida, ndo propGe em compensacdo
nenhum destino. O carater essencial da Aukflarung é negativo na medida
em que quer mostrar a possibilidade antropoldgica da libertacdo das
poténcias humanas da sua dependéncia seja dos poderes politicos e
morais heteronimamente constituidos, seja a dependéncia da razdo
tedrica a conceitos impossiveis de ser pensados a fundo e, portanto,
limitadores de toda atividade intelectual que tenha por finalidade um
conhecimento positivo de seu objeto. A ontologia do presente de Kant
elimina todo pertencimento heterénimo colocando o homem, enquanto
autor de sua prépria conduta moral, de sua acgao politica e dos resultados
do seu conhecimento no centro de toda atividade publica.
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Na filosofia de Kant torna-se patente a importancia do publico
(Publikum). Se antes o conhecimento era garantido por uma série de
condicdes objetivas nas quais se adequava a matéria conhecida a um
determinado padréo de medida, isto é, as regras que marcavam a relacdo
do objeto com a sua multiplicacdo infinita nas semelhancas, na
Modernidade esclarecida a assercdo do publico em relacdo a matéria
torna-se 0 mais importante padrdo. Seja um publico especializado, no
caso das matérias cientificas e filosoficas, seja 0 da grande sociedade
civil no que respeita a politica e moralidade, todo juizo, opinido e
atividade deve ser submetida a avaliacdo pelos iguais. Foucault,
entretanto, centra sua avaliacdo da importéncia do publico ndo nos seus
efeitos propriamente politicos e sociais, mas primeiramente na relacdo
do escritor, do fildsofo e tedrico, com o seu publico leitor, isto é, com
aqueles que irdo avaliar a razoabilidade das ideias propostas. A
existéncia de sociedades cientificas e academias independentes de
poderes politicos como os principes locais, ou das igrejas, que se tornam
possiveis com a sociedade burguesa, torna a circulacdo de ideias um
fendmeno que ndo se deixa mais limitar pela analise especializada dos
classicos e seu consequente comentario, mas que permite o jogo de
oposicOes das verdades cientificas.

N&o podemos entender essa manifestacdo publica no sentido que
hoje dariamos a manifestacGes de tal carater. O uso publico da raz&o ndo
visa a eximir o individuo dos deveres positivos para com a sociedade
civil, o Estado, a sua comunidade local. O uso publico, medido no
arriere-fond da igualdade daqueles que partilham o espago publico visa
a garantir que o individuo, ainda cumprindo com seus deveres positivos,
se veja livre para emitir opinides contrarias a estes mesmo deveres. Um
exemplo citado por Kant e retomado por Foucault é relativo ao
pagamento de impostos. A emissdo publica da afirmacdo contraria ao
pagamento de impostos ndo visa a garantir ao individuo o direito
libertariano de ndo paga-los, mas de, enquanto os paga, ser livre para
manifestar-se sobre eles. O uso publico da razdo visa a garantir que os
espacos publicos de discussdo ndo sejam limitados por nenhuma
imposicao heterénima.

Nesse jogo constante de oposicdes € que aparece 0 problema
radical de uma teoria do conhecimento que coloca-se a questdo da
possibilidade de todo conhecimento. No seu amago a questéo se desloca
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da apreensdo de contetdos determinados, ou da adequacdo légica dos
juizos enunciados com a matéria da enunciacdo, para a possibilidade
mesma da emissdo de um juizo que corresponda ao efetivo
conhecimento de um conjunto de objetos. O problema do conhecimento
se transfere do objeto do conhecimento para uma analitica da verdade
(FOUCAULT, 2010).

Para Foucault, entretanto, a grande inovacdo epistemoldgica
introduzida pela Aufklarung ndo se encontra nessa analitica da verdade,
que é a forma de filosofia que deu origem a filosofia analitica anglo-
saxd. Mais fundamental é a j& mencionada nocdo de ontologia do
presente, que coloca a filosofia em relagdo com um conjunto de
preocupagdes que lhe eram de todo estranhas. As discussdes que 0s
fildsofos da Aufklarung mantiveram sobre a Revolugéo Francesa e suas
consequéncias para a vida publica refletem justamente esse tour de force
que o pensamento realiza, redirecionando as suas preocupacdes,
estabelecendo novos objetos, pondo limites a si mesmo. A formulagdo
critica na obra kantiana vai de encontro a esse mais novo “postulado”
(seja-nos desculpado o uso, possivelmente, indevido) da filosofia, que
faz com que a analitica da finitude como o método fundamental pelo
qual se realiza a ontologia do presente, ocupe o lugar da metafisica do
infinito, com suas preocupagdes sobre a imortalidade da alma
individual, a existéncia de Deus, onde a ontologia do totalmente outro
cede lugar a “ontologia de n6s mesmos” (FOUCAULT, 2010, p. 21).

O texto “Was ist Aufklarung?“ nio constitui, entretanto,
isoladamente, 0 panorama que nos permite conceber a Aufklarung em
sua totalidade. Entretanto, se relacionamos, de acordo com Foucault
(2008), esse opusculo com a obra critica kantiana, percebe-se a
necessidade da critica no projeto esclarecido; alias, percebemos como a
prépria Aufklarung se constitui dessa critica

Ele [Kant] descreve de fato a Aufklarung como o
momento em que a humanidade fara uso de sua
propria razdo, sem se submeter a nenhuma
autoridade; ora, € precisamente neste momento
que a Critica é necessaria, ja que ela tem o papel
de definir as condi¢des nas quais o0 uso da razdo é
legitimo para determinar o que se pode conhecer,
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0 que € preciso fazer e 0 que é permitido esperar.
(FOUCAULT, 2008, p. 340).

O projeto critico ndo é, desta forma, apenas um projeto
epistemoldgico, que visa se afastar dos pressupostos da metafisica
classica e escolastica, permitindo assim o desenvolvimento das ciéncias
e da filosofia sob uma razdo matematica, tal qual nos aparece no
prefacio da Critica da Razdo Pura. O projeto epistemoldgico participa
de um projeto antropoldgico. A ontologia do presente kantiana,
motivada pela Revolucdo, reconhece pela primeira vez esse homem,
universal e abstrato, sujeito absoluto de direitos e deveres, subjetividade
gue ¢é possibilidade de todo conhecimento.

Essa subjetividade que aparece tematizada na Aufklarung, e que é
um dos seus distintivos revela-nos que esta Modernidade, tal qual
tematizada pelo pensamento esclarecido, ndo pode ser resumida a um
periodo historico. Foucault (2008) insiste nessa compreensdo dado que
esta Modernidade esclarecida também nos constitui. As perguntas cé e
la formuladas ainda coincidem. A viragem antropolégica realizada ainda
tem consequéncias entre nés. E, por mais que o Estruturalismo tenha
anunciado a morte do homem, afirmagdo na qual Foucault também
incorreu, isso ndo significa que toda antropologia foi banida de nosso
meio. Ao contrario, estamos em posi¢do hoje de reconstituirmos com
cada vez mais detalhes o que esse sujeito da Modernidade, tal como
tematizado na Aufklarung ainda significa.

A Modernidade ndo se resume a um periodo historico somente
porque nos diz respeito. Ela transcende o periodo que a historia Ihe
delimita porque, enquanto o homem moderno, frequentemente
considerado como alienado de si e alienado do mundo (ARENDT,
2013), se posta frente as coisas e as assume, se posta frente a si mesmo e
assume a responsabilidade da sua acdo, a Modernidade esclarecida se
inaugura como uma atitude frente a uma transitoriedade que ndo tem
limites, a um movimento que parece perpétuo. Ser moderno é “assumir
uma determinada atitude em relagdo a esse movimento” (FOUCAULT,
2008, p. 342).

Lapidar é a frase de Baudelaire retomada por Foucault no texto O
que sdo as luzes? (2008, p. 343): “Vocés ndo tem o direito de
menosprezar o presente”. Essa é a atitude fundamental, que inclusive
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revela os limites do Romantismo no interior dessa Modernidade.
Enquanto muitas vezes os romanticos encontrardo em um retorno
nostélgico a um passado idealizado uma unido sem fissura com 0 modo
de ser moderno, um encontro sem alienacdo, um tornar-se igual sem
diferenca, um gozo imediato que é por isso abstrato, possivel s na
idealizacdo mesma. A tentativa do Romantismo de deixar aparecer na
“unidade viva e expressiva” (TAYLOR, 2005, p. 12) e assim recuperar
0 homem concreto que se perdeu na abstracdo do homem universal se
perde na sua dificuldade de assumir a tragicidade do presente,
substituindo-o por um drama idealizado da reconciliacéo.

Mas a atitude do homem moderno que assume o presente, bem
como a atitude filoséfica esclarecida que faz da ontologia do presente a
sua principal metodologia, ndo podem ser confundidas com uma
glorificacdo do estado de coisas presentes. A assuncao da tragicidade da
Modernidade, em especial na analitica da finitude, revela a capacidade
de encarar a finitude como finitude e a aliena¢do como alienacéo sem se
deixar resignar. A catarse aqui ndo esta na consumacéo do fato, mas na
capacidade da sua transfiguracdo (FOUCAULT, 2008).

De forma geral Foucault (2008) nos apresenta trés caracteristicas
que sdo como as linhas de definicdo principais do pensamento da
Aufkldrung que aqui gostariamos de retomar. Sao elas: “a relagdo com o
presente, 0 modo de ser histérico e a constituicdo de si proprio como
sujeito autonomo” (FOUCAULT, 2008, p. 344). E conveniente que nos
detenhamos um pouco em cada uma destas caracteristicas.

A primeira caracteristica, a relagdo com presente, que temos até
aqui abordado de maneira mais premente, significa que a Aufklarung é a
tomada de uma posicdo frente a transitoriedade das determinagfes da
presentidade. Essa posi¢ao envolve riscos. Por isso que acima definimos
essa atitude como a assunc¢do da tragicidade do presente em oposicdo a
um drama idealizado da reconcilia¢cdo. A Modernidade exige do agente
a tomada de posices frente a cada objeto singular, mas
fundamentalmente em relacdo a vida como um todo. A saida que se
realiza é também a mudanca de padrfes econémicos que vao se
constituindo no ocidente. A ruptura com o modelo estamental do
Medievo e dos inicios da Modernidade e a crescente organizacdo da
sociedade burguesa em torno dos seus eixos miticos da livre iniciativa e
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defesa da propriedade exige uma concepgdo de individuo que é
responsabilizado por suas escolhas. Apesar de na pratica econdmica e
social as coisas ndo se darem assim tdo facilmente, ninguém mais €
condenado a permanecer a vida toda no mesmo estamento social que
ocupava no nascimento. Indiscutivelmente ligada a atividade burguesa,
a nova concepgao é que o homem se produz por seu proprio trabalho e
que seu trabalho lhe permite a mobilidade social que seria impossivel
durante toda a Idade Média.

A nocdo de trabalho, segundo Foucault em As palavras e as
coisas, ¢ um dos pontos de mudanga no paradigma de pensamento
classico para 0 moderno. A noc¢do de valor, que desempenha o papel de
conceito fundamental na andlise das riquezas classica, cede lugar a
nogdo de trabalho na emergéncia da economia moderna. O trabalho
como agregador de valor, o trabalho como modificador da natureza e
como remédio contra a avareza da natureza. A ética pietista do trabalho
entra na Aufklarung fazendo do homem o responsavel moral por si
mesmo, pelo trabalho que exerce sobre si mesmo. A ascese cristd ganha
papel econdmico e politico. Essa é, em linhas gerais, a tese de Weber.
Mas é também, inegavelmente, o que ja aparece na Fenomenologia do
Espirito, nos Escritos da Juventude e na filosofia kantiana. O trabalho,
junto com os conceitos de vida e linguagem se tornardo os “quase-
transcendentais” (FOUCAULT, 2007, p. 343) que caracterizam o
pensamento da episteme moderna. Sdo quase-transcendentais porque um
transcendental puro ndo pode ocupar nenhum lugar ao nivel das
positividades que se ocupam meramente com a finitude. Um
transcendental s6 serd possivel mesmo na filosofia kantiana, onde a agéo
moral, ainda que se tenha tornado um assunto propriamente humano,
tera o fundamento de sua liberdade posto para além dos negocios
humanos, na impossibilidade da filosofia de resolver suas antinomias. J&
Hegel, para quem as antinomias sdo impossiveis, e para qual toda
contradicdo resulta numa superacdo, um transcendental puro também
serd impossivel, pois a possibilidade de uma acao esta no seu proprio ser
agido, e a liberdade s6 é possivel na sua necessidade. Na filosofia
kantiana resta uma quantidade de infinito que ndo foi recolhida na
finitude ou no pensamento, nem por sua mera negacdo, nem pela
tentativa de suprassungdo logica que Hegel opera em seu sistema
acabado, nem pelo pensamento que mantém-se aberto ao infinito como
possibilidade de saida das condicdes presentes.
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Esta relagdo com o presente desconhecida na historia anterior do
Ocidente deve ser pensada na sua codetermina¢do com a segunda
caracteristica da Aufklarung que é o modo de ser histérico. Os quase-
transcendentais (vida, linguagem e trabalho) tematizados e As palavras
e as coisas sdo a penetracdo do elemento da historicidade na episteme
moderna. Para Foucault, mesmo a histéria natural do pensamento
classico ndo estd tdo préxima da historicidade quanto a analitica da
finitude ou a economia modernas. Isto porque os recortes objetuais
dessa episteme ndo sdo pensados a partir de uma historia, no sentido de
uma narrativa, um levantamento de fatos e opinides na distensdo da
temporalidade. Agora, sdo 0s objetos mesmos que sdo dotados de uma
historicidade que Ihes é propria. Os dominios do saber ndo tanto tém
uma histdria quanto encarnam uma historicidade especifica. Foucault
constata que a historia ndo constitui uma disciplina particular junto as
outras na modernidade. Nem poderia. Ela é o modo moderno da
episteme, que constitui um ambito epistemolégico das ciéncias
humanas, em especial dessa trés grandes regides (FOUCAULT, 2007)
gue sdo a psicologia, a sociologia e a andlise das literaturas e mitologias,
e que portanto, ndo se constitui enquanto uma disciplina singular.

Para expressa-lo de alguma maneira, a forma
fundamental da episteme renascentista foi a
semelhanga, a da episteme cléssica foi a ordem, e
a da Modernidade, a historia. O que a ordem foi
para a episteme cléssica, a forma e o contetido do
que pode ser conhecido com a certeza, a Histdria
o foi para a episteme moderna. A historia, o fluxo
da temporalidade, definira tanto 0 modo de ser das
empiricidades como aquilo a partir do qual essas
sdo possiveis: 0 modo de ser de tudo o que nos é
dado na experiéncia. (CASTRO, 2009, pp. 204-
205)

A emergéncia do sujeito no limiar da episteme moderna faz com
gue esse conjunto epistemoldgico tenha consequéncias muito diversas
das epistemes anteriores. Agora, ndo mais um conjunto mais ou menos
heterdnimo ao agente epistemoldgico que é conhecido objetivamente:
nem marcas sdo apreendidas, nem uma ordem estabelecida. Isso
significa que o préprio sujeito é colocado em questdo nas modalidades
disciplinares da episteme moderna. A histéria , enquanto ndo constitui
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um dominio especifico, revela o modo da historicidade que é do suijeito.
Isso, segundo Foucault, ndo resulta em uma historicizacdo do sujeito
emergente. Ao contréario, ele é desistoricizado na medida em que ele ndo
mais tem uma histdria, mas € tido por essa historia, é tomado por ela. E
porque esse sujeito € ao mesmo tempo dado e fundamento dessas novas
positividades é que as ciéncias humanas passa a ser elas mesmas
histéricas, ndo contando uma histdria do sujeito, mas reproduzindo a sua
historicidade propria: “O ser humano ndo tem mais historia: ou antes,
porque fala, trabalha e vive, acha-se ele, em seu ser proprio, todo
imbricado em historias que ndo lhe sdo subordinadas nem homogéneas”
(FOUCAULT, 2007, p. 510).

E aqui que nos damos de frente com o terceiro aspecto da
Aufklarung e que caracteriza a grande viragem epistemolégica da
Modernidade: a introducdo da ideia de sujeito autdbnomo. Dentro daquilo
que Foucault (2008) chama um “ethos filos6fico” proprio da
Modernidade e, em especial, proprio da Aufklarung como ponto de
viragem na historia dos sistemas de pensamento, a emergéncia
epistemologicamente ambigua do sujeito, e a multivocidade de suas
possiveis formas de apreensdo de si. A emergéncia ambigua do sujeito é
aquela que nos permite identificar um sujeito empirico que é ao mesmo
tempo transcendental, que mais a frente abordaremos.

Nessa Ausgang que é a Aufklarung estd explicito o
posicionamento critico frente as estruturas tradicionais de poder. Mas, é
também explicita a critica de si, seja como uma critica das condicGes
transcendentais de conhecimento e atividade da razdo, seja a do
individuo enquanto agente moral e politico que age racionalmente. O
sujeito autbnomo é aquele que € responsavel por si, que assume a Si
mesmo quando assume a lei moral. Além disso, a propria ideia de
Ausgang pressupde a consciéncia historia de um Anfang, de uma origem
histérica, de um inicio que retorna e agora, tomado criticamente, é
exorcizado na nova postura que o homem racional adota. Assim, o texto
Inicio conjectural da histdria humana, de Kant, termina na exposicao de
um futuro. A compreensdo histérica exige uma tomada de posi¢do. O
conhecimento dos fatos historicos, agora tornados claros pelo
acontecimento da Revolucdo, mostraram o carater (transcendental) de
uma liberdade do homem que deve ser empiricamente produzido pelo
exercicio publico da razéo.
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O exercicio constante de critica de si revela esse carater
indelével. Ao mesmo tempo permite 0 nosso posicionamento frente a
Aufkarung enquanto um fato que nos toca, que nos diz respeito.

E preciso tentar fazer a analise de nds mesmos
como seres histdricos determinados, até certo
ponto, pela Aufklarung. O que implica uma série
de pesquisas histéricas tdo precisas quanto
possivel. [...] elas seriam orientadas na direcéo
dos “limites atuais do necessario”: ou seja, na
direcdo do que ndo é, ou ndo é mais, indispensavel
para a constituicdo de n6s mesmos como sujeitos.
(FOUCAULT, 2008, 345).

A atitude esclarecida que pde em evidéncia 0 sujeito enquanto
aquele que, postando-se criticamente em relagdo a si mesmo, constitui-
se autonomamente como sujeito das praticas de saber, de poder e éticas
na qual estd lancado, ndo pode ser considerado como um evento
localizado na histéria ocidental. Por outro lado, deve-se evitar a tentacéo
de se posicionar a favor ou contra a Aufklarung, tomada como um
evento negativo ou positivo. Ao tomarmos a Aufklarung como algo que
exerce consideravel influéncia na contemporaneidade, vemos nela
aquela “ontologia historica de n6és mesmos” (FOUCAULT, 2008, p.
347), importante para nos situarmos como sujeitos das praticas sociais
nas quais estamos hoje inseridos.

A Aufklarung como um giro fundamental na episteme ocidental
ndo é, por tal, a totalidade da episteme moderna. Aliés, Foucault em As
palavras e as coisas vai justamente buscar em outros ambitos do saber,
e ndo na filosofia esclarecida, os caracteres distintivos dessa nova
episteme. A andlise arqueoldgica dessas novas empiricidades das
ciéncias humanas, o conjunto das novas positividades do saber, podem
nos mostrar que esse sujeito que aparece como homem exerce um papel
duplo nesse saber. A andlise ainda pode nos mostrar a dimensdo do
“sono antropolégico” (FOUCAULT 2007) no qual a Modernidade caiu
tentando alcar um conceito de homem para além da critica
estabelecendo-o como axioma de todas as positividades. E isso que
tentaremos mostrar a seguir.

130



3.1.2 Uma Analitica da Finitude

A Modernidade ndo viu surgir apenas 0 sujeito. Com a
Modernidade surge 0 homem enquanto sujeito e objeto do
conhecimento. Isso nos é fato conhecido. Esta implicito no conceito de
ciéncias humanas. Mas € justamente esse carater implicito, sempre
pressentido em cada afirmacdo mas ndo esclarecido, que impediu-nos
durante muito tempo de compreender a dimenséo do papel ocupado pelo
conceito de homem na disposicdo epistemolégica da Modernidade.
Alids, reafirmamos aqui a expressdo conceito. O homem, como
realidade fundamental do saber, aparece como um conceito especifico
da Modernidade que precisa ser esclarecido.

Temos tratado em nosso trabalho com a ideia de virada
antropoldgica, perspectiva antropoldgica, viragem antropolégica. Por
uma lado, e o temos afirmado, tentamos fazer aqui uma espécie de
antropologia filoséfica que consideramos necessaria ndo apenas para o
esclarecimento do texto do jovem Hegel, como para a prépria definicéo,
ainda que brumosa, de formagdo, que constitui um objeto premente
deste trabalho. Entretanto, a viragem antropoldgica, como virada para o
homem, em sua direcdo, possui uma implicacdo tacita que deve ser
explicitada. Onde, como, e principalmente (seguindo a preocupagdo
foucaultiana) quando aparece este homem para o qual nos viramos?

O préprio Hegel maduro rechacara uma concepgdo abstrata de
homem, baseada na compreensdo de certo subjetivismo essencialista que
toma o conceito de homem como um universal axiomatico do qual se
exime a ciéncia de maiores definigdes. Hegel, entretanto, ao fazer a
passagem da metafisica para a filosofia da histéria sabe que este
homem, enquanto conceito, é o penoso resultado de varias
transformagfes histdricas que permitiram 0 seu surgimento. A
Declaracdo Universal dos Direitos do Homem marcara, no auge do
fervor revolucionario, a elevacdo desse conceito a um padrao de medida,
gue sem a mediagao positiva da histdria, redunda no terror da liberdade
absoluta, sem contetdo e sem determinacdes, que por ser abstrata sé é
sustentada pela extrema violéncia.

Hegel, entretanto, ndo dispensara toda antropologia. Ela
permanece como uma espécie de propedéutica do Espirito na
Enciclopédia. Mas ela aparece também na Fenomenologia, como o fio
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condutor necessario do desenvolvimento da consciéncia, na sua
passagem da mera animalidade para 0 homem desejante de desejo. Ela
adentra na vida prdpria do Espirito até que pode ser suprassumida numa
religido revelada que ndo é mais o pressentimento da subjetividade, mas
a efetividade do conceito de Espirito como sujeito. Os Escritos da
Juventude tampouco nos permitem descurar a existéncia dessa
preocupacdo, tal como até aqui temos tentado mostrar.

O recurso, portanto, a obra de Foucault, em especial As palavras
e as coisas que aqui utilizamos, tem em parte a sua justificacdo. O
aparecimento do homem na episteme moderna que permite a
constituicdo de novas positividades no campo do saber ndo é um evento
repentino na historia. E o resultado de transformagbes na
arregimentacdo das positividades. E isso que pode nos servir para
aproximarmos ambos pensadores na possiblidade de uma tratativa mais
completa do que viemos chamando virada antropolégica. Esta virada
gue aparece no pensamento de Hegel ndo é uma fato isolado de sua
obra. E a episteme de uma época, em termos foucaultianos.

Mas em que termos aparece esse conceito de homem proprio
dessa nova episteme? Ja dissemos que ele aparece como sujeito.
Sabemos, entretanto, que o termo sujeito é uma definicdo abstrata.
Abstrato aqui significa que a nogdo de sujeito tomada como fundamento
ndo refletido toma distancia em relacdo as positividades histdricas na
qual esta inserido. Ndo ha o sujeito, como uma entidade universal na
qual se enraizam todas as definicdes. Alids, essa compreensdo faz parte
daquilo que Foucault (2007) chama “sono antropolégico” da
Modernidade. O conceito de sujeito s6 é possivel como o resultado de
praticas historicas, de praticas de subjetivacdo, de positividades
resultantes das interacdes histdricas na qual o sujeito aparece. Resta-nos,
entdo, indagarmos pelo conjunto das positividades e praticas historicas
nas quais esse homem aparece como o sujeito de um saber.

O homem que aparece como um sujeito do saber é aquele que s6
aparece porque é constituido objeto desse mesmo saber. Na Aufklarung
0 sujeito assume uma posicdo critica em relagdo a si mesmo.
Percebendo o limite e o alcance da propria razdo, o individuo
esclarecido produz uma série de préaticas de si que visam constitui-lo
como sujeito autdbnomo na esfera publica, isto €, como aquele que
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exerce livremente sua razdo tedrica, que assume as consequéncias de sua
acdo e que € livre para a emissdo de juizos logicos e praticas
submetendo-as ao juizo de seus iguais. Mas essa posicao da Aufklarung
tem seu fundamento epistemoldgico nessa dimensdo mais ampla dos
duplo do homem.

Esse sujeito a0 mesmo tempo constituido sujeito e objeto do
conhecimento é reconhecido contra o fundo das positividades na qual
aparece. As positividades do novo regimento de saber passam a ser
possiveis sobre o solo desse homem finitizado tomado pela primeira vez
enguanto homem, como ser finito a partir da prépria finitude.

A finitude do homem se anuncia — e de uma
forma imperiosa — na positividade do saber; sabe-
se que o homem ¢é finito, como se conhecem a
anatomia do cérebro, o mecanismo dos custos de
producdo ou o sistema da conjugagdo indo-
europeia; ou, antes, pela filigrana de todas essas
figuras sélidas, positivas e plenas, percebem-se a
finitude e os limites que elas impdem, advinha-se
como que em branco tudo o que elas torna
impossivel. (FOUCAULT, 2007, p. 432)

As positividades sdo possiveis a partir da compreensdo do
homem enquanto o sujeito de uma acgdo, como aquele que realiza um
determinado efeito no real que pode ser objeto de conhecimento. Mas ai
reside a ambiguidade do homem enquanto conhece e é conhecido. As
novas positividades, as novas empiricidades que sdo a biologia, a
economia politica, os estudos da linguagem e das mitologias
pressupdem uma regido finita de conhecimento que pode ser objeto de
uma formulagdo tedrica. N&o é mais o microcosmo do renascimento, a
apresentacdo em pequena escala por meio de sinais legiveis do
macrocosmo. Essa compreensdo, imbuida da racionalidade teoldgica, sé
pode compreender a finitude do homem como uma regido do infinito. E
0 homem mesmo como uma regido dos entes, 0 mais eminente sem
duvida, mas que nao dotado de especificidade alguma que lhe faculte ser
objeto privilegiado de conhecimento.

Mas comete-se um erro se se pensa que o surgimento da historia
natural, da analise das riquezas e da gramatica geral modificaram
radicalmente tal situacdo. E apressado imaginar que todo o problema
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epistemolégico se devesse a questdes teolégicas. O infinito ndo é um
problema exclusivo da teologia, nem a relagdo do finito com o infinito.
A episteme classica também ndo consegue pensar radicalmente a
finitude, pois ainda o exercicio da representacdo € infinito, e mesmo a
taxinomia sistematica, ainda que fechada, se distende no infinito das
possibilidades de agambarcamento.

De igual forma, os tratados sobre a natureza humana, tipicos da
idade classica, ndo estabelecem nenhuma viragem de sentido
antropologico. Nesses escritos a finitude do homem néo ¢ ainda tomada
como tal, mas sim em relacdo ao infinito potencial da natureza. Para o
pensamento classico era impossivel a existéncia de um ente que tivesse
por natureza conhecer a si mesmo como ser natural. O conceito de
natureza humana, ao contrario, que se desenvolvera na Modernidade nédo
vé essa natureza humana especifica como uma regido apenas da
natureza, pensada em sentido mais amplo, mas propde uma diferenca
entre o natural e o propriamente humano.

Na episteme moderna, as positividades comegam a ser pensadas
independentemente de uma possivel relacdo com o infinito, seja
macrocdsmico, seja o infinito da representacdo. A eficiéncia do discurso
e 0 modo de sua elaboragdo ndo sdo mais colocados em questdo a cada
vez que uma regido da realidade é tomada como objeto. O discurso € a
representacdo agora assumem o papel acessdrio de um saber que
pretende limitar-se a regides muito precisas.

Estas precisas regides que se tornam objetos do saber sdo os
espacos ocupados pelo corpo humano. Nao é apenas a hiologia que
fragmenta esse corpo em sistemas funcionais, tecidos, células. Toda a
episteme moderna se baseia nessa fragmentacdo, na articulacdo da
espacialidade que € prépria ao corpo humano com a espacialidade das
coisas (FOUCAULT 2007). Assim, a economia politica s6 é possivel a
partir de um homem desejante e que usa dos diversos meios ao seu
dispor para alcangar o material necessario a satisfacdo do seu desejo. Da
mesma forma os estudos da linguagem se realizam em torno deste
homem que é sujeito de uma fala, desse homem falante. O estudo das
mitologias, possivel agora porque a episteme se Vvé liberada do infinito
da representacdo, procura localizar esse homem simbolizante e que se
deixa imergir em um simbolo que ele mesmo produz.
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As positividades, que recortando 0 homem na sua relagdo com o
espago e com o0s outros homens, lhe permitem ver a sua finitude s6 sdo
possiveis a partir desta finitude. Esta finitude que esta na base da
episteme moderna ndo é, por conseguinte, algo que possa ser
considerado exterior ao homem. Este sO aparece como tal porque é
perpassado por seu ser-finito. Mais, este finito radica-se no homem
“como finitude fundamental que s6 repousa sobre seu préprio fato e se
abre para a positividade de todo o limite concreto” (FOUCAULT, 2007,
p. 434).

Por possuir tais caracteristicas, tal episteme s6 é possivel como
uma analitica da finitude, uma analitica que visa decompor binémios
tais como  fundamento-fundamentado,  conhecendo-conhecido,
identidade-diferenca. A decomposicdo que desses binémios revelara o
carater da repeticdo:; os caracteres da positividade sdo a repeticdo dos
caracteres do seu fundamento. O homem que, pela biologia, conhece os
processos de reprodugdo, nascimento e morte é aquele que se reconhece
como ser finito, mortal. No fundamento e no positivo uma e mesma
coisa se repete. A recomposicdo da unidade ao termo da analitica, numa
espécie de sintética, revelara apenas 0 Mesmo: “De um extremo a outro
da experiéncia, a finitude responde a si mesma; ela é, na figura do
Mesmo, a identidade e a diferenga das positividades e seu fundamento”
(FOUCAULT, 2007, p. 435. Grifo no texto). Por mais que tal
pensamento do mesmo nos leve a pensar na possibilidade da
redutibilidade ao paradigma do quadro e da ordem da episteme classica,
que aplaina as diferengas e identidades na igualdade mondtona dos
discursos, essa redutibilidade é aparente. N&o se trata mais agora da
organizacdo em forma finita de dados infinitos da natureza. Agora é
uma experiéncia finita que é objeto do saber.

A analitica da finitude ao revelar essa ambiguidade da episteme
moderna nos leva a tomar esse homem, conhecendo e conhecido, nos
seus duplos. A ambiguidade da relacdo do ser-finito com a finitude que
é objeto das positividades funda esses outros duplos que, explorados em
As palavras e as coisas, merecem também aqui sua explicacao.

[.] & ai que se verd sucessivamente o0
transcendental repetir o empirico, o cogito repetir
0 impensado, o retorno da origem repetir seu
recuo; é ai que se afirmara, a partir dele proprio,
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um pensamento do Mesmo irredutivel a filosofia
cléssica. (FOUCAULT, 2007, p. 435)

A primeira transformacdo e a mais importante que se forma na
epistem moderna ndo ¢ aplicacdo de novos métodos de conhecimento,
de novas empiricidades, no conhecimento do humano. A saida do finito
do infinito, ou seja, a tomada do finito pelo saber na sua propria finitude
exigiu uma outra condi¢cdo de possiblidade do conhecimento. Isso
aparece expresso na Critica da Razéo Pura. Os grandes transcendentais
de tempo e espago estdo enraizados na subjetividade. O processo
objetivo do tempo, tal qual aparece no Renascimento, é uma
incompreensdo ldgica na filosofia da Modernidade. Ndo h4, na ldade
Moderna, aquela objetividade na qual o tempo esta inserido como uma
decorréncia légica. Ndo hd nem a garantia da Natureza do
Renascimento, nem a garantia teoldgica do ens maximum. Esse tempo
que ndo se funda em nada objetivo tem de tornar-se uma condi¢do
transcendental da empiricidades, uma condigdo subjetiva.

O mesmo ocorre com a nocdo de espaco. A taxinomia operada no
pensamento classico ndo pressupde que O espaco mesmo seja uma
categoria do discurso que o organiza. Ao contrario, o discurso
taxindmico pressupde a objetividade desse espago. A espacialidade das
coisas é uma espacialidade prépria, inerente a condicdo mesma de ser
coisa. O carater coisal pressupde o espacial. Mas a episteme moderna
inverte essa relacdo, extirpando da natureza a sua espacialidade prépria.
Esse espago ndo mais se entranha nas condi¢des objetivas e materiais do
conhecimento, mas emerge como uma forma pura da intui¢do sensivel.
A estética é agora transcendental.

O que antes eram dados objetivos da propria coisalidade das
coisas, sua espacialidade e sua temporalidade, se enraizam agora na
categoria Ultima, a subjetividade. Sabemos que ndo s6 esses dados
foram transmutados em formas puras, mas a propria substancialidade
das coisas se fez categoria. Mas estamos aqui nos resumindo a filosofia
kantiana. Sabemos, entretanto, que a Modernidade estendeu seus
tentaculos epistemol6gicos muito mais a frente. Novas positividades
pressupdem novos conceitos e novas categorias que lhe fundam. O
homem, a subjetividade, como categoria ultima e fundamental, o sujeito
como transcendental: eis a grande virada. Mas como pode aquele que é
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nessas novas positividades o objeto do conhecimento fundar a
possibilidade dessas mesmas positividades o conhecerem?

Pois o limiar da nossa modernidade ndo esta
situado no momento em que se pretendeu aplicar
ao estudo do homem métodos objetivos, mas no
dia em que se constituiu um duplo empirico-
transcendental a que se chamou homem.
(FOUCAULT, 2007, p. 439. Grifo no texto)

A analitica da finitude revela que é nesse carater de duplo
empirico-transcendental que reside a possibilidade de uma ciéncia
humana que ao mesmo tempo tem no homem seu fundamento. Esse
duplo, contudo, ndo limitou-se a essa definicdo abstrata de homem. As
positividades se dividiram conforme esse mesmo duplo: uma estética
transcendental e uma dialética transcendental. Foucault, entretanto, nao
entende esses termos em sentido kantianos. Nessa estética sdo postas em
questdo as condi¢es anatdémicas, fisioldgicas e bioldgicas do homem
enquanto sujeito de uma atividade gnosiolégica. A estrutura do cérebro,
glandular, células nervosas, em suma, uma neuroanatomofisiologia que
permite indicar as causas espaciais do conhecimento. A dialética, por
seu turno, nesse duplo envolve-se com as questdes temporais, a
existéncia de uma historia do conhecimento e as condi¢des que em cada
época permitem tal conhecimento sdo postas em questao.

Essas estética e dialética sdo o campo epistemoldgico de uma
série de conhecimentos que, ao tomarem o homem como esse duplo
como uma pressuposicdo jamais levada a sua total explicitacdo,
pretendem fundar sua existéncia sobre seu proprio procedimento. De
acordo com Foucault, duas perspectivas da verdade do discurso séo
possiveis a partir dessas formas epistemoldgicas. Uma positivista, que
pretende adequar o discurso do saber com a pressuposi¢cdo da verdade
objetual do objeto do saber. Aqui, 0 maior exemplo reside em Comte. E
h& uma perspectiva escatoldgica, que pretende que a objetualidade do
objeto se adeque ao discurso. Um homem futuro e reconciliado é aqui
esperado. O maior exemplo dessa perspectiva, ainda segundo Foucault,
seria Marx.

A confusdo entre o empirico e o transcendental, que permite
passar acriticamente de um a outro, estd na raiz do paradigma
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antropol6gico na Modernidade. A confusdo tem por base a emergéncia
mesma das novas positividades que constituindo seu campo
epistemolégico sobre uma nocédo de finito independente de infinito faz
crer que esse objeto mesmo deva fundar o saber. Ora, segundo Foucault
0 homem mesmo ndo funda saber nenhum. Ao contrario, como ja
vimos, o aparecimento do homem que se funda em um conjunto
especifico de saberes.

Seriamos injustos, todavia, com o pensamento foucaultiano se
disséssemos que em As palavras e as coisas ha uma critica a filosofia
kantiana na extensdo que aqui apresentamos. Foucault, ao invés, vé em
Kant alguém que consegue manter a separacdo entre o empirico e o
transcendental. A antropologia, por conseguinte, apesar de ser uma
forma do saber pds-kantiana tem caracteristicas eminentemente pré-
criticas. Contudo, para nés o solo de uma antropologia s6 é possivel a
partir do pensamento kantiano. Primeiro, porque a sua concepg¢do de
sujeito transcendental a-historico é o passo decisivo no sentido de pér a
possivel estrutura de conhecimento do homem como o sempre presente
em cada conhecimento. Em cada sintese do conhecimento fica
pressuposta a unidade do conhecer, ou seja, a operagao de sintese torna-
se mais importante que o conhecimento mesmo. Em segundo lugar, a
inser¢do da pergunta “Was ist der Mensch?” no final da Logica é a
virada antropoldgica explicita no limiar da Modernidade. Ninguém
havia, antes de Kant, formulado a pergunta antropolégica em termos tdo
claros na sua estreita conexdo com os problemas epistemolégicos.
Segundo Foucault, entretanto, a colocagdo dessa questdo por Kant revela
a clareza que este tinha da separagdo entre o empirico e o
transcendental.

Essa questdo, como se viu, percorre 0 pensamento
desde o comego do século XIX: é ela que opera,
furtiva e previamente, a confusdo entre o empirico
e o0 transcendental, cuja distingdo, porém, Kant
mostrara. (FOUCAULT, 2007, p. 471)

Essa distincdo entre o empirico e o transcendental iria ainda mais
longe em Kant. Haveria no seu pensamento uma distin¢cdo entre o
propriamente transcendental, que seriam as condic¢des a priori de todo
conhecimento possivel (presente na Critica da Razdo Pura); uma
analitica das formas da existéncia concreta com a manutengdo da
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pergunta antropoldgica ao nivel do original ndo empirico (e essa seria a
tarefa da Antropologia do ponto vista pragmatico); e por fim uma
pergunta ontoldgica fundamental (expressa no projeto de uma Filosofia
Transcendental, tal qual aparece no seu Opus postumum). A
antropologia seria em Kant a articulagdo necesséria entre o problema do
a priori do conhecimento possivel e a pergunta ontoldgica fundamental.
Sua filosofia ndo ficaria, portanto, refém do empirico elevado a
transcendental, tal qual nossa critica o diz, mas usaria da antropologia
como o ponto no qual se inflexionaria a relagdo do conhecimento com o
mundo, onde o homem seria verdadeiro ser-no-mundo. Assim, a
antropologia que nasce na episteme europeia apés Kant teria ignorado
tais diferencas, valendo-se da possibilidade de fazer uma episteme sobre
0 nivel do originario sem uma critica prévia do conhecimento, aberta
pela introdugdo da questdo epistemoldgica.

A notoriedade de Kant, segundo Foucault, foi ter
antecipadamente prevenido essa possibilidade.
Para ele o dominio empirico da antropologia ndo
pode justificar-se por si mesmo; sua validade se
justifica apenas como uma repeticdo da empresa
critica. (CANDIOTO, 2006, p. 196)

Aqui surge um sentido da nocdo de antropologia filoséfica que se
torna cara também para nés. Ndo se trata de repetir na filosofia o que as
novas positividades constituiram a partir da confusédo entre o empirico e
o0 transcendental, mas sim de fazer ver as condi¢Oes a partir das quais
uma ciéncia do homem, e mais, uma filosofia do homem, se tornaram
possiveis. No nosso caso isso também significa ir a fundo na nossa
critica ao sistema da Aufklarung, representado no seu paradigma
epistemoldgico mais bem acabado na filosofia de Kant. Cabe também
levarmos em consideracdo a critica dos limites mesmos entre o
transcendental e o empirico. Claro, sempre corremos o risco de cairmos
na tentacdo da filosofia da historia e por tal fazermos da propria
empiricidade constituida em histdria o nosso transcendental. Entretanto,
ndo podemos nos furtar a perceber ndo a histéria como transcendental,
como metacategoria, mas a historicidade mesmo dos transcendentais.

A critica a filosofia do sujeito kantiana feita por Hegel pressupe
a existéncia desse sujeito. Na sua primeira filosofia, esse sujeito tem
ainda feigdes tipicas da Aufklarung. No final desse periodo, com a
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publicacdo da Fenomenologia do Espirito esse sujeito ja é transubjetivo
e histdrico, isto é, Absoluto. As mdltiplas categorias que em Kant se
enraizavam na categoria Gltima, a prépria subjetividade, tem destino
semelhante na filosofia hegeliana. Ao final das contas, a Gnica categoria
epistemoldgica indispensavel no sistema de Hegel é a Ideia. A filosofia
de Hegel pode ser, conforme o gosto da critica, o sacrificio dos
individuos e da subjetividade em favor de uma ficcdo metafisica da
Ideia e da Histdria, ou pode ainda ser a culminacdo da filosofia da
subjetividade e a consequente eliminagdo da metafisica em favor de uma
antropologia culminada em filosofia do Espirito. Mais acertada critica
ao Hegel da Ldgica e da Enciclopédia é que para salvar a pretensao de
uma filosofia que ndo se resumisse a finitude das novas positividades,
ele foi obrigado a forjar o conceito de um sujeito que é igualdade de
identidade e diferenca, que € o Mesmo segundo Foucault, um sujeito que
é a ldeia ao final de seu processo de exteriorizagdo e retorno a si. O
recurso a histéria para salvar a Metafisica do Infinito transformou sua
filosofia numa teodiceia, € 0 homem em um deus.

3.2 Um saber possivel

Fé e Saber é escrito por Hegel como uma critica as filosofias que
ele chama, ja no subtitulo do escrito, “da reflexdo da subjetividade”.
Desde muito cedo em seu pensamento, como ja podemos constatar a
partir da leitura dos textos escritos em Tibingen e Frankfurt, The é
impossivel uma compreensdo verdadeiramente filoséfica dos problemas
da Modernidade e Aufklarung pela consideracdo exclusiva de estruturas
da subjetividade.

A critica ao “idealismo subjetivo” tem dois momentos capitais,
gue gostariamos de aqui destacar. Em primeiro lugar, hd o
reconhecimento que a subjetividade é preenchida de histdria, talvez
muito préximo do que em Foucault aparece como o paradigma historico
da episteme moderna. O sujeito ndo apenas detém uma historia, mas ele
mesmo sé € possivel para o pensamento a partir de uma histéria, de
determinacBes temporais, positividades, que se sobressomam e sdo
continuamente apropriadas e reapropriadas pelo proprio sujeito. Este ao
mesmo tempo produz histdria na comunidade que estd inserido e é
produzido pela historia.
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Neste sentido, temos afirmado que o procedimento metodolégico
adotado pelo jovem Hegel ja é genealdgico. Tanto os problemas
abordados da religido, quanto da filosofia e do Estado ndo sdo tomados
em um sentido exterior, isto é, como empiricidades. N&o trata-se de uma
“historia da Religido”, ou de uma historiografia politica, mas da
tentativa de entrever o sujeito que se tece nas redes genealdgicas de
culturas determinadas.

Como afirmaremos mais a frente, a filosofia ndo pode abrir méo
da sua tarefa de p6r a cultura em reflexdo. A prépria filosofia é um
momento de maturidade da cultura ocidental, no qual ela dispde de
instrumentos, a propria rede genealdgica da cultura, para realizar uma
efetiva critica de si mesma e, conjugado com as condi¢des materiais das
préprias comunidades, dar um passo em outra dire¢do de sua historia.

Também neste caminho podemos encontrar um segundo ponto, e
ndo menos importante, da critica hegeliana em Fé e Saber. As filosofias
da subjetividade abriram mao da caracteristica filosofica mais
proeminente: a reflexdo sobre o infinito, ou em sentido mais proprio, a
reflexdo sobre as relagdes entre o finito e o infinito. Mais que isso, tais
filosofias, em especial a de Jacobi, tem a caracteristica de recusarem
gualquer concessao ao infinito, chegando ao ponto de negar qualquer
possibilidade de seu conhecimento, tal qual faz Kant, ou nem se quer
reservando em sua teoria qualquer espa¢o, a0 menos ideal, para o
infinito. Numa tal filosofia s6 a finitude absoluta, transformada em
matéria e forma do conhecimento, é possivel.

Hegel reconhece, entretanto, que a filosofia kantiana possui
méritos incontestaveis. O mais importante deles é que, ainda que o
sistema de Kant tenha recusado qualquer concessdo a metafisica
enquanto pensamento do infinito, nele ainda:

[...] o em-si e a razdo sdo elevados acima dessas
formas de finitude e conservados em sua pureza —
um resultado que confere a Kant o mérito imortal
de ter estabelecido um novo comego em geral.
(HEGEL, 2009, p. 76)

Ao menos, em Kant, h4 a preservacdo da distincdo filosofica
entre 0 empirico e o infinito, distincdo que é suprimida na filosofia
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jacobiana em favor da concepcdo psicologizada do conceito de infinito
como “algo ocioso ou como o empirico da imaginagdo” (HEGEL, 2009,
p. 92), como resultado da atividade de producdo livres de imagens pelo
sujeito.

Ora, isso € que é o mais preocupante para Hegel no sistema de
Jacobi. Ao fim e ao cabo, este se recusa a ser um sistema
verdadeiramente filoséfico na medida em que suprime de si a
possibilidade de transcendéncia das condicbes objetivas da
empiricidade, proprias do pensamento enquanto filoséfico, abrindo méo
da metafisica ndo por um novo comeco, uma critica das faculdades
subjetivas, mas pela tomada dogmatica da estrutura do conhecer como
Unico objeto possivel para o préprio conhecimento.

A subjetividade finita infinitizada, isto €, tornada a Ideia sem
substancia do saber, precisou inclusive eliminar as caracteristicas
principais do entendimento. A unidade sintética em Jacobi paira por
sobre o objeto do conhecimento, elevada “sobre a intui¢do pura e o
conceito puro” (HEGEL, 2009, p. 109). Toda operagdo de sintese €
suprimida, na medida em que o multiplo dos objetos espaciais passam a
ter, no sistema jacobiano, a sua unidade no préprio espaco, bem como o
multiplo da consciéncia tem sua unidade na mera consciéncia. A mera
faculdade receptiva passiva do sujeito é transformada em fonte de
conhecimento,

A partir daquilo que Hegel chama (2009, p. 97) uma “confusdo
entre razdo e linguagem”, Jacobi transforma toda a objetividade em
mera producdo do sujeito. Recusa-se a reconhecer ao menos a
possibilidade de um objeto infinito que ndo coincida com as poténcias
humanas. Hegel rechaca esta perspectiva, pois ela coloca a singularidade
da inclinacdo e do desejo sobre as determinacBes objetivas, seja do
pensamento, seja da comunidade ética. Enfim, a filosofia se
transformaria em uma antropologia positiva, pois em Jacobi

O apresentar e o filosofar diz respeito, em
primeiro lugar, aos homens e é sobre homens; que
nds nos encontramos postos sobre a Terra, e assim
como nela se tornarem as nossas agdes, assim
também se tornard o nosso conhecimento; assim
como for a nossa constituicdo moral, assim
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também serd a nossa ideia de todas as coisas que
se relacionam com ela, etc. (HEGEL, 2009, p. 96)

Ao colocar-se na subjetividade todo o peso do conhecimento e da
acdo abre-se mao das condicdes objetivas que determinam esse sujeito, e
também impedi-lo de reconhecer uma esfera distinta dos modos das
meras acOes cotidianas. A filosofia definha em positivismo.

Jacobi parte do pressuposto que ndo se pode induzir pelo
pensamento divisdes na subjetividade que ndo existem. A separagdo
entre uma instancia empirica e uma infinita seria assim a colocacdo do
homem frente a um dilema insuperavel: a sua condicdo finita frente a
infinitude impensavel. Por conseguinte, elimina da filosofia a
efetividade do infinito, do incondicionado, como um outro a ser
conciliado (como em Hegel), ou a ser mantido na sua diferenca radical
(como em Kant). Entretanto, Jacobi em Cartas sobre Espinosa afirma
gue a consciéncia mesma seria composta por representacfes distintas,
mesmo postas, para as quais a propria consciéncia é 0 meio passivo que
ndo realiza sintese. Assim é que nos seria possivel falar em
incondicionado, infinito, pois a consciéncia teria em si duas
representacdes distintas, a do condicionado e a do incondicionado.

Hegel reconhece decisivo fazer a critica do sistema jacobiano.
N&do apenas o sujeito é transformado em um conceito infinito ndo
refletido que serve de base para todas as conclusfes para a filosofia da
reflexdo da subjetividade, como a prdpria consciéncia é ela mesma
composta de oposicdes irreconciliaveis. O homem é lancado contra si
mesmo. E este homem dividido se torna o objeto e o fundamento do
conhecimento.

3.2.1 Entre o0 empirico e o transcendental

O que Foucault reconhece na obra de Kant como inestimavel na
aurora da episteme moderna é que a filosofia critica soube manter
separadamente o empirico e o transcendental. Enquanto toda a episteme
moderna se caracteriza por essa confusdo entre ambos que vai redundar
no “sono antropolégico”, a filosofia kantiana, ainda que anunciando o
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paradigma antropolégico como um destino para 0 pensamento, reserva
todos os esforcos na manutencao desta distingao.

Se o fundamento do nosso conhecimento racional
puro dos seres pensantes em geral fosse algo mais
do que o cogito, se nos socorréssemos também
das observagbes acerca do jogo dos nossos
pensamentos e das leis naturais do eu pensante,
que dai se extraem, resultaria entdo uma
psicologia empirica, que seria uma espécie de
fisiologia do sentido interno e talvez pudesse
explicar os fendmenos deste, mas que nunca
serviria para  descobrir as  propriedades
transcendentais que ndo pertencem a experiéncia
possivel (como as da simplicidade), nem para nos
instruir, apoditicamente, sobre algo referente a
natureza dos seres pensantes em geral; ndo seria,
pois, uma psicologia racional. (KANT, KrV
B405-6).

A diferenca dos sistemas de pensamento escolésticos, na filosofia
kantiana o sujeito que sabe ndo se sabe sabendo, o que ndo significa que
ndo haja uma unidade subjetiva que garanta este conhecimento. Ao
contrario, Kant enuncia uma unidade que € sintética, mas que na sintese
realizada, finito e infinito, empirico e transcendental, ndo chegam a um
termo conciliativo. Essa unidade sintética ndo &, pois, uma posteriori. A
sintese € aqui o resultado da manutencdo do duplice empirico-
transcendental. A origineriedade dessa unidade esta no seu ser-vazio, na
auséncia de qualquer conteldo que visa garantir a unidade do
conhecimento ao mesmo tempo que sustenta ao transcendental a sua
pura forma imune a qualquer intuicdo empirica.

Esse eu que acompanha as representacfes ndo e para Kant nem
mesmo um conceito em sentido estrito e, claro, ndo poderia ser de outra
forma, uma vez que 0s conceitos sdo resultadas da atividade subjetiva
que é pressuposta no conhecer. O eu esta contido no juizo sintético a
priori que norteia 0 pensamento critico. Esse juizo é a certeza apoditica
que garante que o empirico, legado a uma espécie de sensacdes sem
organizacdo, possa chegar a uma unidade de oposi¢do com o sujeito que
conhece. O eu ndo pode deixar-se confundir com o elemento empirico
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sob pena de elevarmos o empirico mesmo a um transcendental, na
medida que imiscuimos este em elementos que Ihe sdo alheios.

O minimo objeto da percepgdo (por exemplo o
prazer e o desprazer), que se acrescentasse a
representacdo geral da consciéncia de si préprio,
logo transmudaria a psicologia racional em
psicologia empirica. (KANT, KrV B401)

Segundo Hegel, em Fé e Saber, quando o conhecimento efetivo
se torna resultado do entendimento, isto é, quando é apenas finito, a
razdo torna-se o infinito contraposto para esse conhecimento. Kant ndo
pode tomar a razdo como o a priori do conhecimento porque a razdo se
resume na ideia abstrata. Nessa posicdo do Idealismo critico, a ideia
conservou-se racional, isto é, foi mantida na sua pureza. Mas este
elemento racional ja ndo tem mais correlativo no mundo finito. O Unico
momento em que o finito aparece como racional é no juizo.

Esse é o duplo problema que aparece para Hegel. O racional
torna-se o “para-além absoluto” (HEGEL, 2009, p. 68) repousando
sobre si mesmo. O finito é desprovido de qualquer racionalidade
intrinseca. Invertendo o célebre enunciado hegeliano, o real ndo é
racional, haja vista que o que é entendido como o racional em-si é o
impensado, o impensavel. Aquilo que é dado como o racionalizado &,
como tal, fruto da atividade subjetiva. Mas esse sujeito que conhece é o
lado subjetivo da finitude. o objetivo e o subjetivo sdo postos lado a lado
e mantidos na sua oposi¢do. Ao mesmo tempo que a filosofia critica
torna o infinito esse para além que ndo pode ser conhecido, torna o
finito o padrdo de conhecimento. A filosofia enquanto metafisica chega
ao seu termo e, por conseguinte, o projeto kantiano a sua conclusao.

Essa pretensdo, que Hegel chama “afilosofica”, de fundar o
conhecimento apenas no dado positivo, no finito, é o que constitui o
projeto moderno que chega a sua bem acabada formulacdo na critica
epistemoldgica que estd na base da Aufklarung. O pensamento
purificado de toda metafisica, um pensamento que se propde fisica. Essa
pretensdo, levada a cabo nas ciéncias da natureza €, contudo, o problema
antropoldgico das ciéncias humanas, que segundo Foucault se fundam
na indiscernibilidade do duplo empirico-transcendental. A analitica visa
0 seu objeto empirico como seu transcendente e nesse sentido ndo ouve
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o conselho kantiano que “o eu penso é, pois, 0 Unico texto da psicologia
racional de onde esta devera extrair toda sua sabedoria” (KANT, KrV
B402). O que sucede, de acordo com a problematica de Fé e Saber, é
gue isso que é tomado como psicologia é ndo uma ciéncia racional do
eu, mas uma doutrina do juizo que funda sua validade no vazio da forma
I6gica, pois o préprio eu penso é o Unico juizo sintético a priori.

A verdadeira unidade sintética ou identidade
racional é apenas aquela que consiste na relagéo
do maltiplo com a identidade vazia, ou, a partir da
qual apenas, como sintese originéria, se separam o
Eu, como sujeito pensante, e 0o maltiplo, como
corpo e mundo [...]. (HEGEL, 2009, p.40).

Mas o projeto kantiano ndo pode resumir toda sua tarefa ao mero
positivo. Sabemos que uma das finalidades intrinsecas ao projeto critico
é resguardar a possibilidade da acdo verdadeiramente moral a partir de
um principio auténomo. Kant ndo pode, entretanto, reconhecer esse
principio no mundo empirico. O mundo determinado pela necessidade
ndo pode fornecer um principio valido para uma acéo livre. Nao pode
também simplesmente manter o carater antindmico da relacéo liberdade-
necessidade, pois da antinomia mesma ndo pode derivar nenhum
principio pratico. Resta-lhe entdo, paralelamente a sua propria conquista
critica, afirmar a subjetividade necessaria do principio como um
postulado. O ideal regulativo da razdo é como o salto que se realiza
desde o empirico para o transcendental.

Hegel ndo deixa de afirmar que a apresentacéo da filosofia pratica
na forma do dever é a consequéncia necessaria de uma filosofia tedrica
gue se furta a reconhecer a conciliacdo de necessidade e liberdade, pois
como idealismo critico s6 pode afirmar o lado negativo da ideia. O
desejo de impedir a confusdo do empirico e do transcendental é o
principio agente da critica, uma vez que a razdo que o funda é o lado
negativo do multiplo, ou sua pura formalidade.

A relacdo possivel de ambos [os lados das
antinomias] é a relagdo incompleta dentro dos
limites de uma oposicdo absoluta, um ser
determinado do lado maltiplo por meio de uma
unidade, bem como ser preenchido da vacuidade
por meio do multiplo. Que se ajuntam de modo
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formal um ao outro, ativa ou passivamente, como
um estranho. (HEGEL, 2009, p.66)

Podemos ver em Hegel a clara tentativa de salvar o modelo
classico da filosofia greco-latina baseada em um pensamento do infinito.
Mas, ndo podemos nos restringir somente a isso. Kant consegue fugir a
episteme renascentista e classica que vé o finito como a apresentagdo em
menor escala do infinito ou como uma regido do infinito. Na sua
filosofia o conhecimento sé tem por objeto o finito, enquanto infinito s6
pode ser objeto de uma fé: ou uma aquiescéncia a principios praticos
gque sdo assumidos pela razdo como impostos a si mesma, ou a
afirmacgdo de uma ideia que tem a si mesma como contetdo. O trabalho
de Hegel, ao contrario, é de conciliar a finitude com a infinitude em um
todo racional. Isto é o que depreendemos das suas obras da maturidade.
Isto € 0 que, em certa escala, pode também ser apreendido em parte das
obras da sua juventude. Implicito nisso estd a recusa definitiva de
resumir 0 pensamento a mera capacidade quantificativa do
entendimento.

S6 a razdo é capaz de dar saltos qualitativos. Mas esses saltos nédo
sdo objetos de uma fé abstrata, porque ndo séo incognosciveis. O salto é
ele também racional na medida em que se guia pela prdpria razdo e seus
procedimentos. Mas, isso s é possivel se a razdo ndo é compreendida
como um todo negativo contraposto ao conhecimento finito. A razdo se
abre ao infinito e nesta medida a fé &, em sentido préprio, um saber,
assim como o saber é uma fé realizada. Aqui suprime-se a diferenca
entre fé e saber porque suprime-se a identidade abstrata.

Mas o que faz com que essa identidade ndo seja abstrata? Hegel
ndo reconhece que a unidade de ser e pensamento se dé apenas para 0
préprio pensamento, sendo assim apenas um ideal regulativo. A
substancia, que ndo pode resumir-se a uma categoria do entendimento,
deve ter sua realidade efetiva no objeto mesmo. O ser, ha medida em
gue aparece, é dotado de uma efetividade que lhe é propria e que ao
mesmo tempo é dotada de uma racionalidade tal que na medida em que
0 objeto é posto pelo sujeito cognoscente como um objeto de
conhecimento para si, como fendmeno, este objeto tem sua efetividade
posta em sua propria objetualidade. Se consideramos esta compreensdo
aproximada da solugdo proposta pela Fenomenologia do Espirito, ndo
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nos enganamos. Entretanto, estava ja esbocada em alguns fragmentos da
juventude de Hegel, como naquele intitulado Fé e Ser.

Unificagdo e ser sdo sindnimos; de fato, em cada
proposicdo a copula “€” exprime a unificacdo de
sujeito e predicado, isto é, de um ser. [...] a
independéncia do ser do ser deve consistir no fato
que ele é, seja ou ndo para n6s. (NOHL, p.383)

Esta afirmacdo, entretanto, parece-nos escapar a conclusdo da
Fenomenologia, na medida em que pondo o Absoluto como o ambito no
qual desde sempre ja nos movemos, € impossivel afirmar um ser que
ndo seja desde sempre para nods, enquanto este nds expressa a
determinacdo subjetiva do prdéprio movimento dialético. Neste
fragmento repousa, todavia, a asser¢do de uma independéncia
ontolégica do ser, ou ainda, a afirmacdo da precedéncia ontoldgica em
relacdo ao juizo. Se se pode afirmar que desde a Fenomenologia a
Modernidade ndo cessa de descrever o originario (FOUCAULT,2007),
podemos também afirmar que este originario j& € pressuposto na
reflexdo sobre a subjetividade nos diversos escritos da juventude de
Hegel. Este originario ndo retorna, entretanto, na forma da efetividade
da lIdeia que retorna a si mesma, 0 que pressupde a coincidéncia de
Iégica e ontologia, mas apenas sublinha a ja dita anterioridade
ontolégica do real.

Segundo Hegel, por tentar garantir a seguranca do conceito do
entendimento, a certeza do repouso do finito sobre si mesmo, a filosofia
kantiana abre médo da efetividade do real. Veja que nisso pode ser
apresentada a tese de Foucault, de que aqui se confunde o empirico e o
transcendental, possibilitando assim o circulo vicioso da sintese
dialética. Da mesma forma, pode-se dar seguimento a dois tipos de
critica da filosofia pos-hegeliana: a primeira que diz ser impossivel o
conhecimento positivo a partir de um sistema que o vincula a Ideia;
outra que coloca a tbnica na negatividade do pensamento que se vé
vedada de dar seguimento ao seu trabalho critico, pois que toda a razdo
se vé atrelada a empiricidade. Conquanto tais caminhos criticos nédo
sejam infundados e, mais que isso, revelem adequadas perspectivas da
filosofia na contemporaneidade, parece-nos que ainda ndo podemos
descartar a totalidade das criticas formuladas pelo proprio Hegel a esta
“filosofia da reflexao da subjetividade”.
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Se tomarmos a critica de Hegel em Fé e Saber por seu lado
positivo, ou seja, na medida me podemos derivar indicativos para além
da mera contestacdo das filosofias da subjetividade, poderiamos
apresentar duas linhas fundamentais: 1) a critica ao fato do finito ser
tomado como o Unico objeto possivel para o conhecimento também
finito do entendimento abre a possiblidade de retomarmos a filosofia
ndo como critica das formas culturais, como critica da ciéncia ou como
psicologia ja que “os assuntos preferenciais da filosofia tornaram-se a
historia, a psicologia e a I6gica. A filosofia ou tentou afastar-se delas ou
acabou confundindo-se com uma delas” (HEBECHE, no prelo, p. 7).
Mas a filosofia deve se postar como uma atividade que através do
trabalho especulativo do visa fornecer elementos positivos para a
cultura. Nessa concepg¢do 0 pensamento ja ndo € mais uma atividade ao
fim das realizagGes culturais, que faz o seu balango, estima as criticas,
estabelece alguns valores, mas um atividade que permeia a cultura como
um constituinte, ndo definitivo mas fundamental. Quando isto ocorre, a
filosofia ja ndo pode calar-se frente a eventos que fogem do padrdo da
racionalidade cultural antes estimada, ou que séo a extrapolacdo dessa
mesma racionalidade que se volta contra si mesma. O infinito é
retomado na sua poténcia destrutiva-construtiva como parte integrante
de todos esses eventos e que, submergido de tempos em tempo, emerge
como o desejo daquele totalmente outro.

2) ndo se pode ter uma tal concepcdo do finito perpassado de
infinitude se tomarmos o infinito como o para-além absoluto na qual a
propria razdo se isola do real. Isso significa mais do que afirmar a
racionalidade de todo real, tal como exprime a Filosofia do Direito, mas
esta em reconhecer a necessidade da penetracdo do infinito no real como
uma atividade propria do pensamento filosofico. N&do se pede assim que
a fisica faga metafisica, mas que o sistema cultural se mantenha aberto a
possibilidade infinita e que esta ndo seja banida para uma esfera
inacessivel a razdo. Sem dlvida, o salto no absurdo é aqui vedado, como
a afirmacdo da contingéncia da acdo do principio metafisico. Nao se
quer contudo igualar o finito e o infinito no mesmo. N&o obstante as
fortes concepgbes de Hegel em sua juventude de manter a filosofia
aberta ao totalmente outro, a pretensdo de realizar a conciliagdo na
efetividade do mundo germanico, ainda que no pensamento, fizeram o
totalmente outro tornar-se 0 mesmo e assim totalidade.
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Claro que de um sistema tal como o da Enciclopédia se podera
dizer que se mantém aberto, ainda que esta possa ser uma aventura a
qual o pensamento se possa dedicar. Entretanto, no Hegel da juventude a
negacdo da posicdo do infinito como o para-além impensavel do finito
abre-nos o caminho para percebermos a acdo ndo concludente do
infinito. Aqui, a finitude singrada pelo infinito se vé obrigada a dar uma
passo mais além do mero positivo fazendo-se disponivel a acdo do
outro.

Segundo Kant, uma ideia estética ndo pode se
tornar conhecimento, porque ela é uma intuicéo da
imaginacdo, para a qual jamais poderd ser
encontrado adequadamente um conceito [...].
(HEGEL, 2009, p. 58)

Afirmar a acdo da infinitude no finito significa que ambitos
fundamentais da vida humana ndo estardo fora do acesso da razdo, da
atividade cognoscente no pleno conceito de si mesma. Para aqueles que
tomam a arte pelo lado do deleite, do prazer ou desprazer que possa
causar (se ainda os ha), impedir que a ideia estética seja colocada em um
para-além inacessivel ao pensamento, ou no mero aquém do qual nédo é
possivel conceito é por em relevancia o carater dialético e atuante da
arte na cultura. N&o arte engajada, ou militante, mas a compreensdo da
ideia estética como uma efetividade desde ja ativa na cultura, na
totalidade da atividade humana.

Hegel também pressupde que na filosofia ha a poténcia que
conserva diversos ambitos do pensamento que, em um pensamento
afilosofico, ja teriam ruido. Isto que ndo esta exposto nos temor preciso
de uma dialética de Aufhebung, é a consequéncia natural de um
pensamento que se recusa a capitular frente & abstracdo de uma
infinitude que ndo pode ser seu objeto.

A ideia do belo e do bem, que sempre foram o objeto proprio do
pensamento filoséfico, colocados numa esfera além do trabalho da
razdo, tornam a filosofia mesma invidvel. Pode nos ser recriminado que
aqui entendemos filosofia como metafisica. Mais radicalmente esta dito
que a filosofia, ainda quando se conclui como o positivo da Ideia, €
ainda uma agéo negativa mais eficiente que o empirico por si mesmo. A
tentacdo do empirico, mais que o duplo empirico-transcendental, é a
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tendéncia de nos levar a crer apenas na imediatidade do finito,
declarando peremptoriamente como impossivel ou mesmo inexistente
um ambito inteiro da existéncia. Este é o resultado que se extrai do atual
estado das nossas concepgdes no que toca a tudo aquilo que diz respeito
a ideia do infinito, sendo assim que “o entendimento torpe desfruta de
sua vitoria sobre a razio” (HEGEL, 2009, p. 56). E assim que a religido
transforma-se em ciéncias da religido ou psicologia dos estados
extaticos; a arte faz-se estética; a poesia em literatura; a vida politica dos
povos em ciéncias sociais; e a educacdo no aglomerado de préticas
formais que se recusa em tomar parte da vida concreta do individuo
enquanto membro da comunidade politica.

Nesse sentido é que podemos apontar uma antropologia
“negativa” presente no texto de Fé e Saber. Ainda que por meio do texto
de Foucault possamos tentar indicar que Hegel mantém-se no campo da
analitica da finitude, no que concerne principalmente aos Escritos
Teoldgicos, mas também em Fé e Saber, a escolha que fazemos por uma
antropologia negativa significa que o homem ndo é tomado em sua
finitude exclusiva como momento de definicdo do procedimento do
saber.

Com nossas afirmacBes nos enredamos em um jogo conceitual
gue vai contra as afirmagdes de As palavras e as coisas. Ainda que Kant
reconheca a separacdo necessaria entre 0 empirico e o transcendental, e
ainda que sua filosofia critica, como teoria do juizo, ndo se mova no
mesmo sentido que as positividades emergentes, a transformagéo dos
contetidos da filosofia em problemas de juizo preparam o terreno de
constituicdo das empiricidades.

N&o podemos concordar com Foucault ao ponto de que este
homem recém-nascido j& se encaminha para a morte. Esse pressagio de
tom estruturalista tem se revelado frustrado. Mas com ele temos de
reconhecer a necessidade do desvelamento arqueol6gico desses
conceitos fundamentais da episteme, e do nosso mundo contemporaneo
na medida em que a Modernidade esclarecida define nosso modo de
pensar.

No que se refere as ciéncias positivas, da natureza e do homem, o
trabalho de Kant lanca as bases do método de uma pesquisa que escolhe
se limitar ao finito do entendimento para dali retirar seus resultados.
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Mesmo a fisica contemporanea que se toma conscientemente como
fazendo ciéncia de uma experiéncia do real, pode ai encontrar bases
seguras para seu método. O que a critica de Hegel ressalta, e que aqui a
tomamos, é que essa postura no seu lado negativo, isto €, enquanto razéo
sem conteldo, recusando a se manter aberta para as questdes
fundamentais do pensamento, obriga o0 pensamento a se atirar ou no
agnosticismo ou na fé ndo refletida.

[..] se encontra novamente a identidade ela
mesma do finito e infinito posta apenas na forma
do infinito como conceito, e a ideia verdadeira
permanece uma méaxima absolutamente subjetiva,
em parte para o refletir, em parte para a fé; ela ndo
é, todavia, para 0 centro do conhecer e para a
razdo. (HEGEL, 2009, p.69)

Esse agnosticismo e essa fé sdo na realidade o mesmo, ja que o
pensamento que abre mao do infinito s6 pode se dobrar sobre o finito
por meio de uma reflexdo infinita da subjetividade sobre si mesma. O
Unico infinito que o pensamento afilos6fico reconhece é o da
subjetividade mesma em suas capacidades cognoscitivas. Mas ai se
encontra o traco esquizofrénico do duplo empirico-transcendental que
Hegel, com um sucesso ao menos relativo, tenta livrar-se. Enquanto este
mesmo sujeito empirico € o limitado pela positividade das empiricidades
a subjetividade, tomada em sua formalidade abstrata, ¢ a Unica
infinitude conhecida que reflete sobre si mesma. O agnosticismo em
relacdo a “ideia verdadeira” se resume na fé do sujeito que se pde a si
mesmo como transcendental na operagao do conhecer.

3.2.2 Uma ontologia de nés ou do outro?

Parece-nos que chegamos em momento disjuntivo do nosso
problema. A filosofia de Foucault e a filosofia de Hegel, tal como aqui
justapostas, excluem-se mutuamente como momentos opostos do
pensamento. Foucault insiste na superacdo do homem, mais ainda, na
sua morte como a consequéncia daquilo que a sua genealogia mesma
mostrou. Hegel, ao contréario, mostra-nos desde Fé e Saber a superacdo
da oposicdo finito-infinito através de uma critica das formas de
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pensamento filosofica ( ou nos seus termos, “afilosdficas™) que insistem
na incognoscibilidade do infinito.

Foucault retoma com acerto a proposta de Nietzsche, ja que a
morte do deus da metafisica supfe a morte deste homem da metafisica,
este homem que nasce nos estertor da metafisica como, quica, sua
Gltima tentativa de sobrevivéncia.

[...] através de uma critica filologica, através de
uma certa forma de biologismo, Nietzsche
reencontrou 0 ponto onde o homem e Deus
pertencem um ao outro, onde a morte do segundo
€ sindnimo do desparecimento do primeiro, e onde
a promessa do super-homem significa,
primeiramente e antes de tudo, a iminéncia da
morte do homem.

Muito acertada sua colocagdo no que se refere ao
copertencimento de deus e homem no horizonte da metafisica e do
anlncio, da promessa escondida, no advento do super-homem. O
proprio termo alem&o Ubermensch guarda em si aquilo que anuncia. Na
sua recusa peremptoria a dialética, Nietzsche ndo pode pensar esse
sobre, esse Uber, como algo que se conserva em outro, como um além,
um Jenseits. Nisso também esta a rendncia a qualquer pensamento da
subjetividade refletida, tal qual a kantiana. A morte do homem
anunciada na morte do deus da metafisica exclui qualquer conservacéo,
ainda que na forma abstrata. O Ubermensch s6 pode ser aquilo que seu
prefixo avisa de forma tdo simples na lingua alema: ele é Uberfahrt, um
passar por cima de um verdadeiro atropelamento que deixa para tras,
desfigurado, um homem que ja ndo existe mais.

Esse vazio incondicionado do homem, ja que este ndo é nada,
torna-se 0 mote tanto da filosofia nietzschiana quanto da filosofia
contemporanea. Nisto Nietzsche apresenta o procedimento tipico da
filosofia contemporéanea que consiste no trabalho de retirar do nada algo,
no seu caso especifico, valores. Aqui nesse copertencimento de
metafisica e antropologia a morte dos dois elementos fundantes da
relacdo apregoa a mutua relacdo que vigia na filosofia: a sua relagdo
com a teologia.
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Em certo sentido, toda antropologia que se constitui na
Modernidade € teoldgica, ja que € a partir dos escombros do pensamento
teoldégico que se codeterminava com a filosofia que o conceito de
homem ganhou sua casa. Nas filosofias da reflexdo infinita da
subjetividade, esse sujeito apresenta a inversdo tedrica enunciada na
revolugdo copernicana. Tirar o objeto do centro e colocar o sujeito fez o
infinito girar em torno do finito como seu subproduto e a religido
conservar-se no modo da abstracdo teoldgica. Com relativo acerto pode-
se afirmar que

Em nossos dias ndo se pode mais pensar sendo no
vazio do homem desaparecido. Pois esse vazio
ndo escava uma caréncia; ndo prescreve lacuna a
ser preenchida. Ndo é mais nem menos que 0
desdobrar de um espago onde, enfim, é de novo
possivel pensar. (FOUCAULT, 2007,p. 473).

O que ndo parece estar em questdo € que tipo de pensamento aqui
se imple. Esse vazio do homem, pensado apenas em o0posicdo a
metafisica, realmente pode se impor como um pensamento que,
inclusive, se nutre da morte desse mesmo homem: o homem metafisico.
Mas, nem toda transformacéo do pensamento na Modernidade pode ser
agrupada como uma inversdo metafisica que conserva o paradigma da
teologia na antropologia.

Quando a filosofia se deixa desembocar em uma critica das
praticas de subjetivacdo sem considerar, ainda como possivel, uma
abertura ao infinito, estd tomando toda abertura como um meio de
retomada da metafisica em seu paradigma classico. Sem duvida, assim
sendo, “o fim do homem ¢ o retorno do comeco da filosofia”
(FOUCAULT, 2007, p. 473), na medida em que se vai ao encontro do
paradigma fisico, ou tragico, que bem caracteriza esses primdrdios
aquém da metafisica.

Entretanto, a critica de Nietzsche, e Foucault mesmo aponta, se
insere no quadro das positividades da Modernidade. Tanto a “critica
filologica” quanto “certo biologismo” sdo possiveis enquanto linguagem
e vida aparecem como 0s grandes objetos do conhecimento, inclusive,
da filosofia. E mesmo uma teoria de valores constituidos a partir do
nada da metafisica tem um remissivel sabor de teoria do valor
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econdmico, do valor agregado pelo trabalho. Este super-homem,
enquanto assume com amor fati o retorno do mesmo acaba por operar,
silenciosamente, o trabalho de sua prépria superacdo enquanto €
superagdo de um outro, ou no caso, de outros, dado que homem e deus,
filosofia e teologia, antropologia e metafisica, sdo outro de um outro.

A possibilidade que queremos aventar como uma espécie de
antropologia negativa é que da negativacdo do homem da metafisica ndo
decorre, necessariamente, que o0 homem enquanto a possibilidade de ser
gue se abre a um outro deva ser eliminado.

Na Modernidade aparece o sujeito que € homem porque a cisdo
subjetiva-objetiva que caracterizava a metafisica foi agora transformada
na cisdo objetiva do sujeito para consigo mesmo. A internalizacédo da lei,
no principio do dever, a relagdo finito-infinita que se transmuta na
reflexdo infinita da subjetividade abstrata sobre os seus dados finitos ¢ a
condicdo para toda a esquizofrenia de um homem que quer superar a si
mesmo, mas que ndo consegue compreender, ou faz ndo sabe-lo, o tanto
gue esta determinado, como sujeito, pela estrutura epistemoldgica de sua
época.

Se Foucault, por sua arqueologia e também por sua genealogia,
leva a cabo a exploracdo da episteme moderna, parece-nos que nao fica
suficientemente claro o ponto em que a prdpria episteme em que se
insere dista da moderna. A insisténcia na morte desse neonascido nos
leva a crer que sua prépria episteme se alimenta da morte lenta da
moderna, da mesma forma que a nossa, ingenuamente talvez, se
alimenta da tentativa de pensar uma forma de transcendéncia que nédo
seja marcada pela impossibilidade cognitiva, nem pela reificacdo do
totaliteralter, nem pelo fetiche do ser.

A filosofia hegeliana madura, como temos repetido, ndo parece
ser a mais Obvia saida para essa disjuncdo, pois que oblitera como
abstracdo do conceito do entendimento. Mas na filosofia jovem, ainda
gue essa abstracdo esteja posta de alguma forma, o indicativo mais claro
nos leva pensar que é possivel um pensamento do outro que ndo seja
determinado pelo pensamento de nés mesmos, isto é, um transcendental
que ndo é empirico; e que também é possivel pensar a n6s mesmos
como agindo no campo de acdo em que somos tocados pelo outro, mas
gue ndo o tomamos como coisa no conceito infinito. Nem metafisica,

155



nem analitica da finitude, nem a Légica que fecha em si seu proprio
pensamento, mas uma problematica que que se mantém aberta ao
negativo, sem esquecer-se dos dados objetivos da vida empirica. Uma
ontologia de nés mesmos e um pensamento do outro que se mantém
pari passu na critica que o pensamento faz a si mesmo.

A grande tarefa que aqui se imp&e é como pensar uma ontologia
do presente, que encare a tragicidade da vida moderna, sem ser por isso
um drama idealizado da reconciliacdo, ou uma fuga para o principio do
historicismo que relativiza a prdpria tragicidade pela conciliacdo que Ihe
€ necessaria. Em outras palavras, como podemos adotar a preocupacdo
hegeliana com o infinito sem cairmos nas armadilhas de sua I4gica e de
sua filosofia da historia?

A propria Fenomenologia do Espirito pode ser encarada como
um drama da conciliagdo. O Espirito possui uma dramaticidade que lhe
é inerente, uma vez que a histéria de sua autoalienacdo e autossuperacdo
se realiza como a dilatacdo temporal que é reconduzida a si mesma,
onde a panlogicidade teria por fim tragado a pantragicidade.

H&, ndo obstante, a possibilidade de encararmos os textos da
juventude de Hegel como uma tarefa genealdgica que se realiza sobre as
formas culturais do Ocidente em perspectiva pantragica e em vistas de
uma critica ontoldgica do presente. A dialética das formas culturais
deixa aparecer 0 pensamento como o constituinte dessas formas
culturais e, a0 mesmo tempo, como constituido por elas. N&o
poderiamos valer-nos da posicao de etndlogos de nossa propria cultura,
como o estranho de nds mesmos, ainda que um povo, que é um conjunto
de formas culturais e ele mesmo uma forma especifica, se voltando
sobre si mesmo, € capaz desse estranhamento.

A teoria da cultura e os estudos culturais, em geral, pretendem
fazer de forma especializada esse estranhamento de si. A tarefa ndo é em
si mesma infrutifera, revelando dados inestimaveis para realizarmos
aquela ontologia do presente para a qual somos desafiados. O problema
esta em que esse tipo de pesquisas ndo pode, por sua condigdo, tomar a
dindmica da relacéo entre o homem finito e os dados empiricos que em
torno dele, ou a partir dele, sdo reunidos, e os momentos infinitos que se
entreveem em cada forma cultural.
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Assim, tomada do ponto de vista de uma teoria da cultura, a
religido s6 pode ser pensada como um evento socioldgico ou
antropol6gico, mas ndo como o evento fundamental que d& ao Ocidente
as suas feicBes peculiares. Podemos falar da influéncia da religido em
certos nichos da vida contemporanea, mas jamais se podera admitir, do
ponto de vista limitado do entendimento, qual a dimensdo fundante que
a religido ocupa para nés.

O mesmo ocorre com a arte. Podemos fazer sociologia da arte,
antropologia da arte, tomarmos o problema da representacdo pictorica
da mulher na baixa Idade Média, ou a influéncia de resquicios dos
trovadores ibéricos na literatura de cordel, mas nada pode ser dito, a
partir de uma perspectiva exclusivamente cultural, a profundidade da
relacdo entre o evento cultural e a ideia de beleza ou a dimensdo de
infinitude da arte.

Pode ser dito que admitir que o pensamento ainda possa ocupar 0
papel de dizer esses ndo-ditos do entendimento seja circunscrever 0s
Ultimos espagos reservados a livre atividade ndo racionalizada a uma
tarefa estéril. O que é anterior é que todas essas atividades estdo desde
sempre lancadas no escopo de trabalho da razdo. Pressupor algo que
vemos, dizemos e significamos como vedado a acdo da razdo é mal
compreender o que se quer dizer com razdo, ou dizer algo que nao
condiz com seu conceito.

Devemos repetir, entretanto, que isto ndo é racionalismo, nem
gue se deixa coincidir com Idealismo Absoluto, que disjuncdo que, alis,
ndo tem sentido se pensada a partir da perspectiva da prdpria dialética.
Ao contrario, € um modo de acdo da razdo sobre si mesma em que
reconhece que a sua critica deve ser operada por ela mesma. Isto é a
tarefa relativa ao nosso posicionamento com o Idealismo Subjetivo, mas
também com Idealismo Absoluto. Esta deve ser a negatividade de um
sistema de pensamento que ainda que incorra na tentagdo de se fechar
sobre sua propria realizagdo, faca desta um convite a abertura.
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4 CRITICA DA REIFICAGAO E ANELO DO OUTRO

Até agora temos tentado mostrar 0 quanto 0s primeiros
indicativos da filosofia hegeliana, antes da configuracdo de um sistema,
sdo dotados de um potencial critico substancial para pensarmos as
relacBes entre sociedade contemporanea, religido, filosofia e formacé&o.
Claro gque temos atravessado um longuissimo escopo de pensamento,
com as naturais consequéncias de tal atitude: pouca concentragdo em
determinados pontos, até mesmo superficialidade. 1sso sdo os perigos de
correntes de tentarmos fazer aquilo que temos chamado, latissimo senso,
de teoria antropogenética da cultura, ou mesmo uma teoria filosofica da
cultura, querendo assim indicar que nossos esforcos, embora partindo da
filosofia, ndo se rendem nela, mas tentam alcar-se um pouco além dessa
tradicdo firmemente constituida, incluindo outros &mbitos do saber.
Também temos indicado desde o inicio as limitacSes de nossa pesquisa
como um trabalho exegético. Mas, tal como os textos de Hegel que aqui
abordamos, fragmentarios e indicativos, também nosso trabalho, como
speculum e speculatio, se apresenta de modo fragmentado, com
indicacGes conceituais para a realizacdo de uma aprofundada reflexdo
sobre a cultura a partir dos conceitos fundamentais que vamos
delineando: os de positividade, subjetividade e formacéo.

E natural que em um trabalho tdo fragmentario se apresente algo
que tenha uma suspeita forma de um excurso, com a reflexdo pontual
sobre temas que ndo estdo de todo anunciados na discussdo precedentes.
E aqui o excurso pretende ir ao méximo da contradi¢do que reside na
sua etimologia: como caminho que se faz a partir e por meio de, mas
para fora e além donde caminha. A aparéncia e a proposta da
excursividade podem contrariar, entretanto, a no¢do formal de seu
conceito no que se refere a um trabalho reflexivo. Por mais que ele dé
uma volta para fora do tema central a partir dele, as reflexdes que aqui
nos propomos, se ndo estdo completamente alinhadas a pesquisa, estdo a
problematica que ela assume.

Este capitulo traz essa dupla articulagdo do excurso a partir de
uma articulacdo presente na Teoria Critica. Decidimos fazé-lo porque a
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Critica tem permeado nosso trabalho ndo apenas como escola filoséfica
a qual recorremos para embasa-lo, mas como postura dialética que
tentamos manter perante o0 nosso tema. O trabalho que realizamos de
teoria da cultura a partir do tema da formagdo ndo pode ser encarado
como uma hermenéutica laudatoria do Idealismo incipiente do jovem
Hegel. Por isso, nada mais justo abordarmos a dura critica que Adorno
faz ao sistema hegeliano, sem deixar de reconhecer seus méritos.

Para Adorno, ndo obstante Hegel tenha indicado filosoficamente
a composicao da sociedade burguesa e da coisificacdo do pensamento,
cede a essa mesma coisificacdo e a essa mesma sociedade, fechando o
pensamento em um sistema que é a imagem prototipica da sociedade
administrada. Apesar de na introducéo da Dialética Negativa, que aqui
trataremos mais explicitamente a partir da nocdo de consciéncia
reificada, ndo estar em questdo a discussdo dos Escritos Teoldgicos
(exceto em uma pequena indicacdo a p. 40) ndo podemos deixar de fazer
uso da dialética para pdr em questdo aquilo que tomamos como
indicativo positivo. Se a consciéncia burguesa se fecha sobre o seu
préprio contentamento frente a dominacéo, a critica deve tornar possivel
a negativizagdo da administragdo e da dominagdo. Apresentamos, em
conseguinte, a “saida” de Horkheimer para o fechamento positivo da
administragdo no anelo de algo que transcenda as condi¢cdes objetivas
nas quais nos inserimos.

Nao obstante a excursividade do que se segue, consideramo-lo
indispensével para compreendermos 0 movimento maior em que nossa
pesquisa se insere, qual seja, de mirarmos a possibilidade de uma
formagdo que rompa as positividades da contemporaneidade, de um
pensamento que nao se feche em sua concepgdo lapidada no
neopositivismo prazenteiro de Seus sucessos € no contentamento
ingénuo consigo mesmo do gozo do sempre imediato.

4.1 Reificacao da consciéncia

A critica do pensamento coisificado e de sua racionalidade
operativa comporta riscos que, por Vvezes, nos encontram
insuficientemente preparados para responder. O caso mais comum na
critica da racionalidade instrumental, talvez por sua ingenuidade, é a
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tentativa de fazer a critica da razdo pela afirmacgéo de um intuicionismo,
tipico das filosofias da vida e da existéncia, no qual o pensamento nao
pode agir criticamente, ou da afirmacdo de tal irracionalismo que é
impossivel de ser realizado a partir da propria filosofia, mas que, ndo
obstante, é tentado na total ingenuidade do seu operador que, sem sair
da ldgica da operatividade, a reafirma por sua oposi¢éo.

A Dialética Negativa de Adorno é a grande exposicdo dessa
critica do pensamento coisificado que tenta, ela mesma, sair da l6gica da
coisificagdo operada na irracionalidade. Abrir mdo da positividade
estrita, tipica do neopositivismo e da sociedade administrada, ndo € cair
na pura indeterminagdo. Ao invés disso, somos convidados a pensar de
forma a sairmos da intedeterminacdo pela determinidade da
negatividade. Dialeticamente, ndo uma negagdo de negacdo, mas uma
abertura ao infinito tal como, sugere Adorno (2009, p. 19), mesmo a
filosofia idealista ndo teria conseguido realizar, porque “talvez a palavra
‘infinito’ s6 tenha passado pelos labios dos fil6sofos idealistas com uma
facilidade tdo fatal porque eles queriam aplacar a divida corrosiva
quanta a misera finitude de seu aparato conceitual”.

Querer fazer do infinito parte do sistema s6 poderia resultar na
reducdo do infinito & condigdo da finitude categorial. Se em Foucault,
como ja vimos, o ldealismo absoluto seria caracterizado por sua
confusdo em relagdo ao empirico e o transcendental, para Adorno trata-
se da impossibilidade epistemoldgica de uma reflexdo categorial infinita
sobre o infinito. A reflexdo categorial faz do refletido o exemplo. O
infinito s6 ¢ “conhecido” no seu modelo finito, ou seja, ndo ha nenhum
conhecer de fato, mas apenas a apresentacdo de um fetiche criado pela
racionalidade instrumental.

Melhor saida, entretanto, ndo se encontra no abandono de toda
conceitualidade, no abandono de toda reflexdo. A identificacdo imediata
do pensar e do pensado na intuicdo da arte, por exemplo, é a
comprovacao do inconcilidvel carter de ambas. Se Adorno conhece um
carater estético na filosofia a medida da mimesis do conceito em relacdo
a coisa, ndo admite que se tome a filosofia e a arte no mesmo elemento.
Dizer que “as duas permanecem incessantemente fié¢is ao seu proprio
teor através de sua oposicao; a arte na medida que se enrijece contra as
sua significacOes; a filosofia na medida em que ndo se atém a nenhuma
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imediatidade” (ADORNO, 2009, p. 21) é reafirmar o quio indeclinavel
¢ manter a filosofia no seu elemento o proprio, a reflexdo, sem
identifica-la a imagética da identificacdo sem mediacao.

Quando a filosofia abdica da razdo em favor da
hipernaturalizagdo daquilo que diz, nada mais faz que, por seu oposto,
cair na reificacdo conceitual. Uma filosofia que diz prescindir da
reflexdo pois quer chegar a um contato imediato com a natureza,
deixando o corpo falar, os sentimentos se liberarem, o fluxo continuo
das sensacOes se dar, ja esté a tal ponto reificada na légica instrumental
do consumo que ndo é capaz de reconhecer os préprios conceitos que
usa.

De fato, nenhuma filosofia, nem mesmo o
empirismo mais extremo, pode arrastar pelos
cabelos os facta bruta e apresenta-los como casos
na anatomia ou como experimentos na fisica;
nenhuma filosofia esta em condicfes de colar as
coisas particulares nos textos, como algumas
pinturas poderiam fazé-la pensar. (ADORNO,
2009, p. 18).

A critica da racionalidade coisificada néo é a critica do conceito,
pura e simples, mas a critica de sua fetichizacdo. Por isso a insisténcia
de Adorno em apresentar refutacfes dialéticas a filosofia heideggeriana.
Heidegger ao pressupor um acesso direto ao ser que obtém ndo pela
reflexdo, que paralisa toda acdo, mas pela abertura originaria de um
certo vigor, uma vigéncia na linguagem (HEIDEGGER, 2003), s6 faz,
de vez em vez, sacrificar a razdo pelo fetiche do ser e da linguagem. Ser
como linguagem, linguagem como ser, ndo é uma inovacdo
paradigmatica na histéria ocidental que nos permitiria fazer da
fenomenologia existencial a superacdo da metafisica. Ao contrério, a
filosofia de Heidegger realiza a metafisica, ndo no sentido que ele
mesmo julgara (HEIDEGGER, 1996), como a sua superacdo e seu
acabamento, mas continua o paradigma da impossibilidade da
dialetizacdo da objetividade que é posta pela teoria que repete a
alienacdo da sociedade. A isso soma-se a incapacidade das teorias
contemporaneas de origem neopositivista de compreender a origem
dialética dos seus conceitos, ou seja, 0 quanto estdo entrelagados com a
mitica da sociedade burguesa que se cré a consumacao, sem mais além,
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de toda dindmica social. Alias, a nossa linguagem cientifica é ela mesma
prenha dos mitos e fetiches que ela mesma cria para si e que naturaliza.
Na linguagem da ciéncia se reproduz toda a mitica das sociedades ditas
“primitivas”, que a sociedade hipercivilizada recria.

Des choses aussi différentes que I’inconscient
individuel et social, les lois de I’histoire, les
«faits» mathématiques, les mécanismes mentaux
ou linguistiques, les significations e les essences
du réalisme sémantique, etc., sont susceptibles a
tout moment de fonctionner dans notre vision du
monde hyper-civilisée, & peu prés comme les
forces  ocultes de  l’ancienne  magie.
(BOUVERESSE in: WITTGENSTEIN, 1982, p.
123).

Ao crer que a dicotomia sujeito-objeto estaria superada na
afirmacéo de um ser que ndo esta aberto a um conhecimento 6ntico, mas
apenas ontoldgico, a ontologia mesma se torna a identificacdo material
imediata do pensamento com o pensado. O ser que convoca 0O
pensamento é, na realidade, a colagem perfeita do sujeito, inexistente
como individualidade autoafirmada, com o seu idolo. Uma filosofia, ao
fim e ao cabo, da adesdo do individuo ao coletivo.

Igual problema, segundo Adorno, haveria nas filosofias que se
pretendem “filosofias do concreto”, seja na sua versdo idealista-
hegeliana, seja no empirismo, ou outras formas de filosofia que
apresentamos acima como hipernaturalistas, isto é, que pretendem a
coincidéncia do conhecer e do conhecido em uma intuigdo, tal como a
evolucdo criativa bergsoniana. O erro que tais filosofias incorreriam é de
uma correspondéncia a priori entre 0 pensado e 0 pensamento
pressuposta na tentativa de “pensar o concreto”. Esta afirmacéo, classica
na filosofia idealista, que toma o pensamento como o desenvolvimento
na realizacdo da concretude da Ideia, pressupde a identidade sem restos
entre 0 conceito e a coisa. A coisa mesma é conceito e 0 conceito
mesmo é coisa. Antes, “ndo se deve filosofar sobre o concreto, muito
mais a partir dele” (ADORNO, 2009, p. 36).

O neopositivismo, e ndo menos o Idealismo absoluto quando
chega ao fetichismo da ideia, faz a apologia da teoria da coisa mesma.
Pensamento e coisa coincidem no ponto em que o cientista se julga lidar
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COm a coisa mesma e que a suas no Maximo possiveis hipoteses séo
thesei, afirmacdo irrestrita do saber onde o corpo de doutrina seria a
correspondéncia exata da realidade.

Isso, levado mais a fundo, torna-se mais problematico que o
préprio Idealismo absoluto. Neste a realidade do conceito é afirmada
como a realidade da coisa mesma. A coisa ndo é identificada, em um
primeiro momento, com a matéria do pensamento, mas o pensado é
hipostasiado como a realidade efetiva. Isso, sem divida, comporta o
perigo do hiperrealismo ideoldgico da sociedade burguesa anterior a
revolucdo tecnoldgica do século XX. As realidades espirituais, a arte, a
musica e a poesia, 0 pensamento e a filosofia, sdo tomadas como
essentes efetivos para além da concretude histdrica da qual emergiram.
A categoria histérica do pensamento é desistoricizada, ou seja, a
afirmacdo da historia como categoria pura, e talvez, (nica categoria do
sistema hegeliano, faz da filosofia do concreto a abstracdo da légica do
conceito.

Mas ao hiperrealismo da filosofia hegeliana contrapbs-se o
neonominalismo das teorias contemporaneas. De alguma forma, esse
nominalismo que deveria preservar o conceito da sua hipostase acaba
identificado a coisa a matéria pensada. Mas a incapacidade da
consciéncia burguesa de deixar ir & radicalidade da afirmacdo na
singularidade do individuo que é afirmado como postulado irrecusavel
da visdo do mundo do sistema de producdo, faz com que no ultimo
estagio desse nominalismo a consciéncia individual sucumba & tentacdo
da coletivizacdo do pensamento. O individuo, como categoria do
pensamento burgués, ndo é afirmado como o resultado historico das
transformagfes das condi¢des objetivas de vida e producdo, que
permitiriam assim a mudanca do paradigma da coletividade organizada
em ordo, tipica do periodo medieval, para proto-entidades de classe no
Renascimento e a individualidade consistente do burgués
revolucionario. O fechamento do pensamento ao resultado historico que
permitiu a sua emergéncia e possibilitaria a sua superagdo resulta na
teoria do individuo aderente ao pensamento que finge “ser idéntico ao
objeto” (ADORNO, 2009, p. 32).

A preméncia do individuo no sistema de capital ndo tem relagéo
com a afirmacdo do seu papel como sujeito historico, como sujeito do
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seu préprio processo formativo, no qual se apropria das condigdes
objetivas e dos resultados histdricos. Ao contrario, a individualidade
irrestrita € a aderéncia total do singular a ideologia. Segundo Adorno
(2009) a principal caracteristica ideoldgica do nominalismo servical da
atividade tedrica burguesa é a insisténcia que classe, trabalho, ideologia,
alienacdo, ndo sdo realidades e contradigdes da sociedade real, mas
apenas conceitos sem substancia que se dissolvem junto com a
dissolucdo da teoria que lhes da sustentacdo. A afirmacdo da iniciativa
individual, do ganho por si mesmo, da conquista por préprio esforco,
enfim, as meritocracias quase-teoldgicas do sistema de capital, s6 tém a
aderéncia coletivizante que lhes é necessaria pela repressao tedrica de
todo pensamento que denuncie o “espirito do mundo”.

Por tal, Adorno toma a filosofia hegeliana de forma critica e
afirmativa contemporaneamente. Afirmativamente, porque a dialética
hegeliana da-se conta da coisificacdo ja operante de modelos da
sociedade burguesa da qual a propria dialética pretende ser critica
eficiente. Criticamente, pois na medida em que da-se conta a dialética
do espirito cede as tendéncias do pensamento burgués coisificado,
tornando-se ela também apologeta da identidade do sempre mesmo, da
coincidéncia entre realidade e teoria, da aderéncia do individuo as
formas coletivas.

Entretanto, mesmo essa critica pode por nés ser tomada
positivamente, tal qual o faz Adorno, pois indicam 0s rumos que o
pensamento burgués adota como sua prdpria meta. A coisificacdo
implicita das formas sociais e teéricas na sua mitua correspondéncia
como o mundo fantasiado do neopositivismo ja tem, no sistema que se
absolutiza e que pretende se fechar sobre si como identidade do igual e
do diferente, sua dendincia explicita.

O fracasso da consciéncia na “ciéncia da experiéncia da
consciéncia” (subtitulo da Fenomenologia do Espirito na primeira
edicdo, retirado ja por Hegel nas edicBes seguintes) é o fracasso da
consciéncia que se autolimita para preservar as condigdes materiais de
sua propria existéncia. A Fenomenologia € ciéncia da experiéncia da
consciéncia porque pretende ser o itinerario tedrico-apofantico da
consciéncia individual enquanto imersa no mundo sécio-histérico.
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A Fenomenologia é o desenvolvimento concreto e
explicito da cultura do individuo, a elevagdo de
seu finito ao eu absoluto, mas essa elevagdo ndo é
possivel sendo ao utilizar os momentos da histéria
do mundo, que sdo imanentes a essa consciéncia
individual. (HYPPOLITE, 1999, p. 57).

Aquilo que se pretende como explicitagio dos momentos
historicos e emergéncia da consciéncia na forma da autoconsciéncia,
como fenomenologia, recai na alienacdo de si mesma como saber
dialético por ndo admitir os limites de sua prépria reflexdo. Os limites
mais proximos sao, justamente, o da sociedade napolednica burguesa na
qual Hegel escreve. A explicitagdo da cultura do individuo fecha-se ao
momento dialético-negativo no qual ela mesma esta porque se pretende
o fechamento de todo saber na forma do estado constitucional burgués,
ou seja, ndo se abre a possibilidade do outro, do pensamento que ndo €
ela propria ou ao qual ndo o possa aderir. O que era para ser, segundo o
modelo tedrico do proprio Idealismo de Hegel, a supressdo da separacdo
entre a cultura do individuo e o espirito de seu tempo-povo, acaba sendo
a indiferenca do saber entre o individuo e seu grupo social, o individuo
resumido ao limites de seu proprio grupo.

O pensamento, enquanto determinado socialmente pelas
condi¢des de sua possibilidade, se quer manter-se aberto e ndo
coisificado, ndo deve retroceder a figura mégica da verdade do grupo. O
grupo ndo detém a verdade por sua condicdo de grupo. A maior
extensdo do saber no garante a sua maior precisdo. Ao contrario, a
dispersdo do saber em pequenas porgdes pelo grupo dificulta que se
possa chegar a uma sintese ideoldgica. Por isso Adorno insiste na
“individuagdo do conhecimento”, pois a consisténcia da reflexdo de um
sO pode ser mais proxima a efetividade da verdade do que a reflexdo de
milhares de homens, de uma inteira “comunidade cientifica” que fica
refém das condices econdmicas de seu surgimento e manutencao, pois
“a imagina¢do de um dissidente pode ver mais que mil olhos nos quais
se colocaram os 6culos rosa da unidade” (ADORNO, 2009, p. 47).

E procedente a tese hegeliana da inconsisténcia da figura da
individualidade abstrata frente as determinacGes sociais, politicas,
juridicas e histéricas, do homem como burgués, cidaddo, sujeito
histoérico. O individuo-homem, forma estrutural das antropologias
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positivas ideoldgicas, serve as condi¢des do pensamento dominante que
aliena o singular de sua situacdo concreta pela promessa cheia de belas
imagens e bons sentimentos do individuo que “vence por si mesmo”. A
individualidade abstrata do sujeito epistemoldgico é a consequéncia do
saber que é resultado e serve a dominacdo. Entretanto, a subsuncéo da
figura da individualidade as determinagdes concretas na sociedade, no
Estado e no direito nada mais sdo que o retrocesso da consciéncia ao
estado da sua indiferenciagdo originaria. O que para Hegel termina
como a reconciliagdo final e o resultado do encontro do Espirito, no
mundo sécio-histdrico é o regresso da consciéncia individual que troca a
sua identificacdo mitica com a grande-Mae ou o grande-Espirito, na
forma concreta das tradigbes de seu grupo étnico-religioso, pela o
encontro com o espirito do tempo na fabrica ou no shopping; o encontro
das castas de miseraveis e toda sorte de indigentes langados para fora do
processo largamente produtivo e para fora da histéria com o seu destino
resignado, ou da “aristocracia operaria” (HORKHEIMER, 2012) com a
sua Ultima mistica operada pelos cinemas e pelos shows de mdsica.

A operatividade burguesa e o trabalho incessante do espirito
coincidem na alienacdo do individuo nas formas culturais que
pretendem ser a realizacdo da historia e da classe. O pensamento
coisificado regride a mitica mais prosaica quando chama o seu proprio
substrato material, o intelectual burgués, como pura “contingéncia da
consciéncia individual”, tal como o faz Hegel, o que ¢ a Adorno, no
minimo, uma “estranha inconsequéncia” de uma sociedade que suprime
até mesmo o pensamento que lhe da sustentagcdo se pairar sobre ele a
minima suspeita da diferenga em relagdo ao todo do espirito-classe.

Uma das formas conceitualmente mais agressivas de dominagéo
do espirito-classe é a reducdo de todo pensamento ao formalismo da
I6gica e da ciéncia. Formalismo aqui ndo apenas representa a decisdo
epistemolégica pelo método. Também ndo pode ser tomado apenas pelo
seu lado negativo, como a renincia do sistema em relacdo ao concreto.
O formalismo é, antes de tudo, a elevacdo a norma universal do saber
gue o universal, por mais abstrato que seja, é superior, e aqui também
temos um sentido moral, em relacdo ao particular. A subsuncgdo-
supressao da consciéncia individual no espirito-classe hegeliano se
firma sobre a crenca que a classe, e suas determina¢fes concretas que
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limitam a consciéncia as suas condi¢cBes matérias, € mais importante, e
melhor, que a consciéncia que transcende as suas determinacdes.

Isso é tdo forte na coincidéncia entre sociedade e sistema que o
Idealismo realiza na forma politica-juridica da sociedade constitucional
burguesa, que aquele que se quer colocar para fora das determinagdes de
classe se coloca para fora da histdria. Aqui o conceito psicanalitico de
foracluséo se aplica de modo premente (MILLER, 1994). Aquele que
transcende as condigdes e de seu tempo-povo s6 poder ser foracluido,
incluido para fora, ndo na historia, ndo na sociedade. A sociedade
burguesa ndo s6 tolera como exige o individualismo epistemoldgico
abstrato e a concretude do individualismo hedonista gerador de
necessidades que lotam o mercado de quinquilharias. O que ela ndo
pode tolerar é a tomada de consciéncia do individuo em relacdo a sua
prépria condicdo. Quando ele chega ao momento dialético em que a
contradicdo chega a sua maxima distensdo, se ele ndo é novamente
assimilado na operatividade burguesa pela produgdo de algum produto
para os individuos tais quais ele, ele é foracluido na loucura daquele que
ndo compreende a diferenca entre a sua fantasia e o real-social. A
revolta é reduzida ao imaginério fantasiante daquele que, sem beleza
nem dinheiro cré-se o rei da Dinamarca.

Sociedade e sistema querem na sua ilimitacdo coagir & adesdo
todo diferente. Ndo ha no sistema qualquer diferenca, pois o outro é
incluido no lugar pré-determinado, na expectativa da adveniéncia. O
sistema e a sociedade sempre esperam pelo outro, pois ndo podem
admitir que nas suas estruturas ndo se deixe espaco para a emergéncia
daquele que é diferente. Mas, tdo logo aparecem, sdo dissolvidos na
mediocridade. A consciéncia burguesa como medium de sua prépria
realizacdo, a consciéncia burguesa como mediocracia e mediocridade.

A evocagdo constrangedora do fato de que, por
exemplo, em agremiacOes, apesar da boa vontade
subjetiva dos membros a mediocridade se impde,
traz a tona a preponderancia do universal com
uma evidéncia cuja vergonha ndo é compensada
por nenhum apelo do espirito do mundo.
(ADORNO, 2009, p 256).
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Reducéo do individual a média e total auséncia de diferenciacéo.
Sistema e sociedade administrada se correspondem. O mesmo Hegel
gue havia entrevisto a possibilidade de filosofar a partir do real se
entrega a glorificacdo da existéncia presente. O espirito subjetivo que
veio-a-ser na histdria como a conquista da liberdade que o individuo tem
sobre sua propria decisdo de dispor as condicdes objetivas e 0s
resultados da historia da formacdo transforma-se na aceitacdo desses
resultados sem reflexdo. A ideia da filosofia da histéria de progresso é
substituida pelo avanco cientifico e a estagnacéo socio-politico-juridica
no estado democratico de direito entregue a gestdo do capital. O espirito
subjetivo se converte, sem retorno, em espirito objetivo. Essa passagem,
gue poderiamos caracterizar como a passagem dos Escritos Teoldgicos
para a Ldgica, ou seja, do fragmento indicativo ao sistema sem outro,
Adorno a compreende como culto do curso do mundo. A nossa
insisténcia na forma juridica pretende ter sua correspondéncia tanto no
texto hegeliano, quanto na critica adorniana, sem esquecer a crescente e
efetiva juridicizacdo da vida contemporanea.

A filosofia de Hegel vai a exponéncia da elaboracdo abstrata da
vida concreta na elaboracdo de uma filosofia do direito em que o
conceito se antepde ao sujeito do direito. Em Hegel, na Filosofia do
Direito, coincidem o hiperrealismo do conceito, a glorificacdo do estado
presente das condi¢Ges objetivas de existéncia e a moral privatista
burguesa.

A propriedade, embora sendo a mais abstrata figura do direito, é
para Hegel o resultado inicial do espirito que se exterioriza na forma de
lei. A propriedade funda direito na mesma medida em que o direito
garante a propriedade. O mito do deus que se autoengendra € substituido
pelo mitologema burgués no qual o resultado da sua atividade, a
propriedade privada garantida na forma da lei como o resultado de um
momento histérico de conquista de liberdades objetivas, se constitui
como a mais abstrata, formal e, portanto, a-histérica e ideoldgica
categoria do pensamento. A Unica instancia mais abstrata e originaria
gue o mitologema burgués pode admitir € a personalidade, como o
resultado juridico da assunc¢do da individualidade a-histérica.

A individualidade da pessoa que decide e €
imediata relaciona-se com uma natureza dada a
qual a personalidade da vontade se opGe como
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algo de subjetivo; como, porém, a vontade é
infinita em si mesma e universal, tal limitagdo da
personalidade como objetiva contradiz-se e anula-
se. Constitui ela a atividade que suprime esse
limite que a si mesma se da a realidade ou, o que é
0 mesmo, que afirma como sua essa existéncia da
natureza. (HEGEL, 1997, p. 41).

A intransigéncia do pensamento burgués suprime o antagonismo
entre a vontade subjetiva e a sociedade pela simples afirmacdo da
coincidéncia entre a vontade dos individuos e a vontade do Estado como
0 ultimo e mais concreto momento do espirito do mundo na sua
objetivacdo politica. O grande problema estd em que, na sociedade de
consumo, de fato as vontades coincidem. O Estado, gerido pelo interesse
econdmico, tem seu interesse no aumento infinito da produgdo e no
consumo que, sustentando as instituicGes econdmicas, preservam a sua
existéncia como agente da dominagdo. A vontade subjetiva, aderida pela
massificacdo & mediocridade da sociedade administrada, acaba por
querer aqueles “necessarios” produtos que a dominacao lhe oferece. As
vontades s6 chegam explicitamente ao seu efetivo antagonismo quando
os individuos ddo-se conta da real contradicdo ou quando grupos
inteiros estdo descontentes por ndo alcancarem os produtos que lhe sdo
postos as vistas. Ou seja, 0 antagonismo s6 vem a tona pela foraclusdo
ou pela reinsercdo do grupo em uma nova dindmica aberta pela
administrag&o.

A glorificacdo do direito como instAncia maxima de realizagdo
democratica corresponde a coisificacdo da agéncia individual no
conceito coisificado da maquina operativa burguesa. A sociedade
administrada s6 funciona porque, embora ndo haja um claro conceito
biopolitico explicito no pensamento de Adorno, a vida singular é
administrada nas suas minimas instancias. A subsuncdo da vida ao
direito é o triunfo da administracdo em um Estado forjado para
corresponder aos interesses econdmicos das classes dominantes.

A dialética age contra o nominalismo politico que faz dessa
artimanha dominadora apenas uma figura de retorica. E a ma politica, a
politica subsumida ao interesse econémico, que chega a esta ma
retdrica, que esvazia a teoria de sentido para igualar a vida ao conceito
juridico. A dialética deve, por contraparte, ser a retorica que deslinda
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tais artimanhas e que afirma o realismo da dominagdo, ndo enquanto
conceito que coincidiria exatamente ao real, mas enquanto este mesmo
conceito é a tentativa de fixacdo de modelos tedricos para a
compreensdo do real e a sua negativizagéo.

Mediatizando o momento retérico com o
momento formal, légico, a dialética busca se
assenhorar do dilema entre a opinido arbitréria e
aquilo que é aberto e ndo previamente decidido
pela estrutura: apelo contra o mito. (ADORNO,
2009, p. 56).

A dialética do lIdealismo percebeu o fato que o conceito e a
racionalidade s6 podem ser dialetizados em seu proprio campo de acéo.
Querer vencer a racionalidade instrumental por uma concepgdo estética
ou irracional de filosofia é apenas reforcar o conceito da dominagédo
efetiva por oposicdo a ele. A dialética, ao contrario, apercebe-se como a
execucdo da retdrica no seio da retorica vazia do neopositivismo e do
nominalismo politico. Duas realidades que, embora contrastando entre
si, por seu antagonismo sdo a sustentacdo da consciéncia burguesa.

Mesmo o relativismo ndo passa de mais um momento abstrato e
coisificado da consciéncia burguesa que se assenhora de sua
individualidade nominal como Unico momento efetivo do conhecimento.
A individualidade abstrata corresponde coincidentemente na sociedade
burguesa a coletivizagdo do pensamento. O relativismo é igual
relativismo para todos. O retrocesso da teoria configura-se a sombra do
avanco do capital e da dominacdo. O espirito absoluto é o
pressentimento da criacdo do idolo da sociedade que se adora a si
mesma. Espirito absoluto e administracdo: o pressentimento e a
efetivacdo da mediocridade da deciséo.

A ingenuidade do Idealismo consiste em permanecer no
pressentimento. Entretanto, ndo podemos conceder-lhe o privilégio de
permanecer na ingenuidade. A morte da consciéncia individual no
sistema é a apresentagdo do sistema de dominagdo que recusa o
fundamento do seu direito e origem histérica em favor da sua
autopreservagao.
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4.2 Teoria Critica e religido

A necessidade de dialetizar o processo histérico, abrindo-o para
uma negatividade que, ndo sendo a pura indizibilidade do irracional
permanece como um para-além, um transcendente para o qual tende a
acdo humana, constituiu a questdo principal de uma série de escritos
“menores” de Max Horkheimer, recolhidos sob o largo titulo de Anelo
de justica. Teoria Critica e religido (2000).

A religido representa para Horkheimer a expressdo do desejo de
gue a justica triunfe. Alids, mais justo seria defini-la de forma negativa,
como o desejo de que o mal ndo venga, de que a injustica ndo triunfe.
Isso ndo se explica de um modo maniqueista, como a oposicao infinita
entre duas esséncias, uma boa e outra ma, que travam uma luta por meio
das acdes humanas. Na realidade, esse desejo e anelo de justica expresso
na religido, na verdade de toda religido, é o desejo de um Qutro no qual
ha a superacdo das condicdes presentes, a vitdria sobre o simplesmente
dado, o triunfo sobre o positivo.

Horkheimer vé a possibilidade de fazer uma relagdo a partir da
“similitud que existe entre lo aleméan e lo judio” (2000, p. 59). A religido
judia aparecida na histéria como o povo que resguarda em si o desejo de
um Outro que o livre das condicdes positivas de determinac¢do. O povo
do exilio, o povo escravizado no Egito é aquele que aspira
perpetuamente por um mundo que ndo é aquele no qual vive, um mundo
gue é outro, um mundo transformado. Assim, tanto a filosofia europeia
alemd quanto a religido, sendo tomadas por Horkheimer as religides
judia e cristd paradigmaticamente, poderiam ser dialetizadas entre si
como a expressao do desejo da justica, o desejo de ultrapassar as
condigdes presentes.

O fundamental da fé judia que é retomado na Teoria Critica é 0
fato que outro mundo possivel ndo coincide com um mundo das ideias.
Na transcendéncia que o judeu espera é este mundo que é transformado,
estas condicdes de existéncia, este dado positivo que é dialetizado. Ao
contrario do Idealismo absoluto, entretanto, 0 anelo do totalmente
Outro, expressao que Horkheimer utiliza para referir-se a essa verdade
contida em cada religido, ndo se realiza na historia, no processo
histérico, na crenca que a propria histéria se autoengendra como a
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conciliacdo real e efetiva de todo o mal no sistema. Ele é totalmente
Outro na medida em que é transcendente a qualquer reconciliagdo.

A la filosofia critica le es inmanente la negacion
de la armonia, de la fe en el mundo como obra de
arte. La idea de una reconciliacién realizada en lo
existente, o incluso en el pensamiento, no
encuentra en ella un apoyo seguro. De ahi que la
relacion entre lo finito y el Absoluto, entre
espiritu y realidad, entre presente y mas allg,
permanece en ella abierta, sin decidir.
(HORKHEIMER, 2000, p. 71).

Como negativizacgao do positivo e consequente abertura para uma
transcendéncia que mantém o homem aberto para a superacdo das
condicBes existentes a filosofia é indecisdo. Posta-se no umbral entre
finito e infinito, entre teoria da sociedade e religido, entre pensamento e
ser, entre o outro e 0 mesmo, entre 0 empirico e o transcendental, sem
decidir-se por nenhum termo da disjuncao. Esse seria 0 romantismo do
Idealismo absoluto, crer que nele a decisdo se realizava, que o umbral
era cruzado, que os termos da disjungdo se transformavam em termos de
conjuncdo. O Idealismo pretende ser o operador que transforma a
disjuncdo em proposicdo. Nisso Horkheimer reconhece, tal como
Adorno, a fetichizacdo da linguagem operada na ontologia que pretende
suprimir o empirico no transcendental quando na realidade suprimem
um e outro na glorificacdo das condigdes positivas de vida.

Essa indecisdo constituinte da filosofia critica ndo veda toda
decisdo, ao contrario, exige uma decisdo radical. Se na disjuncéo entre o
empirico e transcendental ela ndo decide-se pela reconciliagdo em um
outro, ou pela decisdo em um terceiro que com toda probabilidade seria
mais um fetiche de linguagem, ela mantém a firme decisdo de manter-se
na decisdo, no umbral no qual, sem reconcilia-los, joga a todo momento
0 existente contra 0 pensamento no trabalho de dialetiza-los e abri-los a
possibilidade de um pensamento que seja sempre outro, de um existente
que seja sempre outro.

A relacdo entre o existente e 0 pensamento é alimentada e
“afectada por la historia” (HORKHEIMER, 2000, p. 71). A filosofia
critica ndo é a glorificacdo do existente nem a cristalizacdo do
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pensamento, mas nutre-se de ambos ja que é o esforgo de coloca-los em
confronto. Ao mesmo tempo, confronta-os ambos com a histéria
mesma, com os padrdes de pensamento na histéria, apropriando-se das
determinac@es passadas, dialetizando as presentes, abrindo-se as futuras.

Quando a filosofia critica, especialmente na teoria de
Horkheimer, toma a religido como modo e meio de uma articulacio
entre 0 existente e 0 pensamento que tem a forga da negacdo, apenas
mantém a sua forca de dialetizacdo em outro fundamental ambito da
vida humana. Isso ndo é feito de qualquer forma. N&o se realiza em
Horkheimer uma “sociologizacdo” da religido que exclui dela sua
verdade restringindo-se 0 pensamento a permanecer nos aspectos
positivos das interagdes sociais que se encontram nesse escopo de
atividade. A tarefa da filosofia como critica consiste em recuperar a
forca critica daquilo que se encontra sob seu olhar. Trazer para o umbral
da indecisdo aquilo que tomado positivamente parece decidido, mas jaz
também na negativa abertura para o outro.

Isso inclui, também, tomar a religido sob outras perspectivas que,
embora ndo se tratando do seu carater propriamente critico, evidenciam
sua condicdo histérica e as consequéncias de seus desdobramentos no
tempo, na sociedade contemporanea. Assim Horkheimer ndo se furta a
tomar a religido a partir do seu elemento fundamental, e ao mesmo
tempo mais espinhoso para a filosofia: a fé obediente.

Los caminos de Dios son singulares. Su palara, el
mandato de amor a los enemigos, esta en vigor. Si
esa palabra implica quemar a los herejes y a las
brujas, enviar nifios al trabajo antes que aprendan
a leer fabricar e bendecir bombas, 0 mas bien lo
contrario, lo ha de decidir cada creyente sin tener
la menor idea de cudl es la verdadera voluntad de
Dios. (HORKHEIMER, 2000, p. 79).

A fé em um Outro implicou, historicamente, para além dos
voluntarismos da teologia nominalista, a crenga na vontade desse Outro.
Essa vontade, ndo expressa, mas implicita nas estruturas de pensamento
e de poder constituidas a partir do desejo de transcendéncia, exigiu uma
obediéncia a uma vontade que ndo a do sujeito. Mas ainda que adesédo a
vontade que desconheco, exigiu sempre a adesdo da vontade subjetiva.
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E a adesdo de vontade do sujeito singular. A “decisdo do crente” por
tomar aquilo como a vontade transcendente mostra o limite da deciséo.
A partir de que elementos o agente decide sua acdo? Como cré aquele
que cré? Quais sdo os motivos da decisdo? A filosofia moderna insistiu
na autonomia da vontade. Sempre € o sujeito racional quem decide, sem
guias, sem professores, sem mestres ou condutores o que fazer.

Essa justa insisténcia da filosofia moderna tem suas evidentes
limitagOes. Ainda que, idealmente, se espere na autonomia da deciséo do
individuo e mais, se lute por isso como uma conquista a ser alcangada
nas sociedades democraticas, a filosofia critica ndo pode iludir-se
guanto as razfes da determinacdo da acdo singular. As causas historicas
tém de ser levadas em conta. Ainda que ndo seja 0 Zeitgeist, sdo as
determinacBes positivas de cada época que estdo implicadas em cada
decis&o.

A adesdo a palavra do Outro, do transcendente volitivo,
coisificada na deciséo a palavra daquele que se outorga porta-voz desse
Outro. Esse porta-voz pode ser o veiculo, o mistico, o sacerdote, 0
argumento racional. Mas tem sido, em varias ocasifes na histéria do
Ocidente, o Estado. A adesdo a palavra do Outro como palavra do
Estado é a coisificacdo do Outro em uma estrutura e a reificacdo da
esperanga. O grande horror se d&, por fim, quando a justica expressa no
desejo da palavra do Outro coincide, reificada, com as condigdes
existentes. Isso foi La Terreur, isso foram os totalitarismos, isso séo 0s
Estados contemporaneos que pretendem esgotar a justica em sua
constituicdo liberal. Ainda que as consequéncias praticas sejam
diferentes, as condigBes para a renincia da transcendéncia e a
glorificacdo do existente estdo dadas em todos 0s casos.

A fé no outro, a esperanca na justi¢ca, passou pelos momentos de
aparecimento como fé revelada, onde a justica é expressa em uma
relacdo individuo-individuo, o homem como individuo que espera no
Deus pessoal chegou & mediagéo pelo coletivo, primeiro pelo povo da
alianca no deserto, em que a espera é espera pela libertacdo; chega no
Cristianismo a adesdo do individuo a fé coletiva dispensada pela
comunidade que conserva a verdade da religido, especialmente no caso
catolico, em que a fides revelata é completada pela fides informata,
pelos dados da vida da comunidade, do magistério e da tradi¢do; disso
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para a fé-obediéncia em um Estado que corporifica a vontade e se
identifica com ela ndo foram precisos gigantescos saltos.

Una guia, aunque no infalible, la constituye el
interés por la patria, del que precisamente poco se
lee en el evangelio. En los Gltimos siglos, mucho
mas creyentes han entregado su vida por la patria
que por el amor prohibido a sus enemigos.
(HORKEHEIMER, 200, p. 79).

A filosofia percebe na religido e na teologia aquilo que ali esta
resguardado e lhe é mais peculiar, o “anhelo de que el horror no sea la
Ultima palabra” (HORKEHEIMER, 2000, p. 207). Isso poderia nos
levar a pensar que ao final de sua vida Horkheimer afasta-se de sua
teoria indo em direcdo de uma concepcao metafisica da realidade. Mas é
justamente o contrario que sucede. A sua propria concep¢do materialista
da historia, que ele defende no artigo de 1933 Materialismo e Metafisica
exige uma concepgao nio positivista da religido. E no positivismo que a
religido e a teologia sdo tomadas como parte de um estadio precario da
cultura humana, um estado incipiente em que a falta de métodos e o
pouco desenvolvimento do saber positivo faz com que o homem apele a
explicacOes sobrenaturalistas. Entretanto, tomar a religido criticamente é
resgatar a sua capacidade negativa. Esse resgatar vai contra o Idealismo
e contra o processo de secularizacdo de cunho weberiano. Nem a
filosofia nem a sociedade contemporanea conservam em si elementos
que pertenciam a religido e agora sdo mantidos em formas mais
elaboradas de conhecimento. A critica da religidlo ndo €
desmitologizacéo ou critica extrinseca. A critica da religido como parte
de uma teoria da sociedade quer fazer ecoar em outro dominio da
racionalidade os discursos que sdo sufocados pelas condicGes de
existéncia indignas e pela dominagdo do homem por poderes
econdmicos e espirituais.

Uma filosofia que se abra a totalidade das determinagdes
implicitas nos mais variados processos sociais, mas que ndo se deixe
seduzir pela absolutizagdo de conceitos metafisicos desvinculados do
processo histdrico do qual emergem, tem de colocar a todo o tempo a
sua prépria racionalidade em xeque. Ndo um apelo ao irracional, mas o
reconhecimento do limite do saber, o limite das condic¢des subjetivas e
objetivas do conhecimento, que ocorre ao tomar-se a divida em lugar
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das posicOes dogmaticas. Longe de constituir-se em ceticismo, a ddvida
critica visa a livrar o0 homem da ingenuidade da fé unilateral em um
postulado que a propria racionalidade impde como consequéncia da
conjuncdo de condigcBes econdmicas, politicas, sociais e historicas.
Nesse reconhecimento aparece a face material do saber e a tentativa de
nos livrarmos da ingenuidade. Por isso Horkheimer (2000) insiste na
ideia de que se ndo podemos esperar um mundo melhor, ou crer no
progresso e desenvolvimento das condi¢cBes objetivas, devemos ainda
esperar que as condicdes da nossa realidade ndo prevalegam.

Uma das principais conquistas da filosofia sobre a ingenuidade
foi, contra o Idealismo absoluto, a afirmagdo da irredutibilidade entre
razdo e realidade. As condi¢cBes materiais levaram ao abandono dessa
postura. Mas isso ndo significa que outras perspectivas tedricas abstratas
ndo tenham tomado seu lugar. A filosofia que se pretende ser o saber
sem residuos do todo consegue, a partir da modernidade, realizar essa
tarefa apenas no terreno da razdo pressupondo-se que a razdo conhece a
si mesma na sua atividade imediata. A critica da equacdo real=racional,
presente na religido na forma do dogma, é a critica ao fetichismo do
pensamento, sustentada na aceitacdo, por parte da filosofia, que “o
abismo intransponivel entre realidade e razdo fez com que caisse em
descrédito a tentativa de unifica-los filosoficamente, ou mesmo de
relaciona-los entre si mediante o conceito de tarefa” (HORKHEIMER,
2012, p. 33). A um sb tempo o reconhecimento critico do limite do
pensamento faz-nos pensar sobre os limites da filosofia idealista e da
fenomenologia. Se uma faz da reconciliagio um ja que o proprio
pensamento desfruta, a outra faz do desvelar do real Gltimo a espera de
um ainda nédo que sO se sustenta como tarefa do pensamento. Enfim,
permanece no paradigma teoloégico dogmatico entre a plenitude dos
tempos ja realizada, isto é, na reconciliacdo ja operada na ressurreicéo, e
a escatologia da espera de um deus que vira sobre e realizara a parousia
(CULLMANN, 1962).

A proeminéncia da filosofia como filosofia da linguagem,
caracteristica do século XX, ndo passa despercebida pela filosofia
critica. A filosofia, a teologia, a religido, a poesia, ttm um campo
comum no cuidado da palavra. A tecnicizacdo da vida, o mundo
administrado, desconhece esse cuidado. Alias, separa na linguagem o
signo e o significado como coisas disponiveis na estrutura reprodutiva
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da racionalidade, como as diversas engrenagens das maquinas. O mundo
administrado, o0 mundo sem um pensamento do transcendente, sem um
desejo de justica que resiste frente ao terror, ¢ um mundo puramente
semiético, ndo semantico, um mundo que cede aos comandos racionais
sem dialetiza-los.

Creo que entonces, en ese mundo administrado,
los hombres no podran desarrollar libremente sus
fuerzas, sino que tendran que adaptarse a reglas
racionales, y finalmente seguiran esas reglas de
forma instintiva. Los hombres de ese futuro
actuaran automaticamente: pararan ante la luz
roja, pasara con la luz verde. Los hombres
obedeceran signos. (HORKHEIMER, 2000, p.
180).

O conteldo da religido que precisa ser mantido ndo reside apenas
nesse desejo de justica como o “desejo do totalmente Outro”, expressdo
gue Horkheimer (2000) atribui a cunhagem a ele mesmo e Adorno.
Nesse desejo do outro ndo estd expressa a saida deste mundo, mas as
transformacgbes de suas condi¢cdes. Uma das principais condicles a ser
transformada é o uso da linguagem. A filosofia e a religido tém como
trabalho impedir que a linguagem socobre no seu uso racionalizado.

Como resguarda a religido essa for¢a da linguagem para além de
sua tecnicizacdo? A palavra na religido é palavra sagrada, palavra que
guarda em si um poder generativo, na qual o essencial da vida do
homem ¢é nela dito. A palavra da religido é palavra de sentido, um
sentido Ultimo que quer fazer a vida vivivel e 0 mundo habitavel,
palavra que se refere ao que verdadeiramente importa no mundo
(TILLICH, 2009). Mas nédo este mundo, tal como é, mas outro mundo,
outra configuragdo do estado de coisas. No Cristianismo, especialmente,
essa € a Palavra. O proprio Deus é essa forca de sentido que, embora
transcendente, assume este mundo para leva-lo a outra configuracéo.
Para Horkheimer (2000) queda-culpa-remissdo é uma configuracdo de
sentido propria do Cristianismo que a teologia tenta preservar e que a
filosofia ndo pode descartar, pois nela reside a negagdo do existente
como terminal, como Gltimo sentido possivel.
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Essa religido que Horkheimer entrevé ndo é apenas um conjunto
de dogmas. Ao contrario, retomando o filésofo e tedlogo protestante
Paul Tillich, adepto do socialismo religioso que fora alvo de criticas de
Horkheimer (2012) ainda na década de 1930, a religido contemporanea
ndo é mais a afirmacdo restrita do dogma, porém, a assun¢do da duvida
como condicdo partilhada pelos homens na sociedade contemporanea.
Essa teologia de cunho eminentemente existencialista, mas néao
irracionalista ou intuicionista, afirma que antes, ontologicamente, da
adesdo do individuo ao conjunto de dogmas esta a dificil experiéncia da
divida que o faz, ou ndo, lancar-se na fé. A propria fé, entretanto,
guarda em si 0 momento da ddvida. Davida em relacdo ao estado
presente de coisas e de sua possivel transformagdo. Divida quanto ao
triunfo da justica. DUvida quanto a supressao do mal.

Devemos tomar essa dlvida na fé dialeticamente. N&o que toda
divida se enraize em uma espécie de fé. Também nado acontece que toda
fé resulte ou provenha da ddvida. O estado contemporaneo da sociedade
e de suas opgOes culturais é que exige da religido a opgdo por outra
linguagem (TILLICH, 2009), por outros termos, que ela pode tomar na
medida em que seu contetdo é esse desejo de um Outro. Assim, se a
sociedade contemporanea se alimenta das senhas (MARCUSE, 2007),
da vitéria dos signos, o outro dessa sociedade que a religido resguarda
deve ser a negacdo dessa linguagem simplificada para seu uso técnico.

El [Tillich] sabia que la afirmacion simple, sin
problemas, es demasiado coémoda en esta sociedad
dominada por la ciencia y los aparatos, y que solo
puede afirmar real y seriamente la religion quien
debe superar constantemente sus dudas, quien esta
inmerso en la duda, mas aun, quien esta
desesperado. Este estd més cerca de la religion
que aquel que la acepta simplemente por rutina.
La duda pertenece hoy, piensa Tillich, a la vida
religiosa. (HORKHEIMER, 2000, p. 149).

A insisténcia da divida na fé como carater negativo da religido
frente a sociedade contemporanea Horkheimer ja havia reconhecido
antes na década de 1930, ndo no pensamento de Tillich, mas ja no
pensamento agostiniano, seguindo uma intuicdo de Dilthey. A
conhecida afirmagdo de Agostinho na Contra epistolam Manichaei,
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“Ego vero Evangelio non crederem nisi me Catholicae Ecclesiae
commoverat auctoritas” na realidade “ja pressupde a duvida na fé”
(HORKHEIMER, 2007, p. 59). Essa ddvida que se insere até nos
fundamentos da fé hoje pode ser tomada como uma precaugéo frente as
frases facilmente formuladas nas novas metafisicas e nos novos
positivismos.

O uso mais evidente dessa tecnicizagdo da linguagem em funcédo
da racionalizacdo da vida se encontra na ciéncia. Esta se tem arvorado
no martelo critico que tenta destruir os preconceitos contidos na religido.
E de fato, principalmente a teologia cristd, protestante e catolica, adotou
métodos das ciéncias ditas positivas inclusive nas leituras dos textos
sagrados, como é o caso do uso dos resultados da arqueologia, geografia
e geologia para a exegese biblica. O esfor¢o de desmitologizagdo do
tedlogo protestante Rudolph Bultmann, na tentativa de recuperar uma
escuta existencial do Evangelho, que é possivel na leitura do “texto
existencial” que se encontra sob o “texto mitoldgico” s6 acontece ao fim
de um grande nimero de descobertas arqueoldgicas e paleontoldgicas
gue desmontam as narrativas miticas da Escritura. O mais conhecido
esforco de integracdo de ciéncia e religido é feito, entretanto, entre
tedlogos e intelectuais catélicos. Paradigmatico o caso do jesuita francés
Teilhard de Chardin, geo6logo e paleontologo de profissdo, que monta
um sistema teol6gico baseado na convergéncia entre discurso cientifico
e religioso.

Se a teologia alcancou algum resultado dialético na apropriagéo
dos resultados da ciéncia é uma discussdo ampla para que possamos
aqui contempla-la. O que, todavia, ndo podemos descartar é que essas
apropriacdes nao constituem aquilo que de melhor a teologia poderia
oferecer a sociedade segundo Horkheimer (2000, p. 159):

Si hoy [a ciéncia] sirve también como base a la
critica de la teologia, bien podria ésta, a su vez,
comportarse criticamente frente a la ciencia y
hacerla consciente de sus verdaderos motivos. La
teologia debe recordar que en la voluntad de
verdad se expresa el deseo, el anhelo de lo Otro, el
anhelo de vislumbrar algo de aquello que no es
relativo, sino absoluto.
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A aproximacdo do pensamento teoldgico das questdes da
sociedade contemporanea ndo € algo que deva ser tentado como algo
extrinseco a teologia ou a teoria critica da sociedade. A sociedade
contemporanea tem exigéncias que a teologia tenta responder e a teoria
critica tem interesses epistemoldgicos que podem encontrar
contrapartidas na teologia. Ambas colocam, a seu modo, essa questdo
fundamental, “la cuestion del lenguaje” (HORKHEIMER 2000, p. 160).
Uma e outra querem fazer ver as consequéncias sociais, politicas e
éticas resultantes de determinadas opg¢des epistemoldgicas. Se o
materialismo implicito a teoria critica faz ver as condicdes objetivas
econbmicas e sociais das epistemologias, a religido recorda a ciéncia 0s
limites que suas escolhas epistemoldgicas tém em relagdo a questdo do
sentido e quéo distante podem estar as conquistas positivas de um maior
progresso da justica.

Essa consideracdo que Horkheimer nutre pelo teoldgico ndo é
uma afirmagdo do vigor deste. Muito menos se trata de um triunfalismo
religioso ou mistico. Ao contrario, 0 que a nossa linguagem nao
totalmente tecnicizada significava com o termo sentido aplicando-o a
uma dimensdo da existéncia, ou melhor dito, como vetor da existéncia
em sua realizacdo maxima; aquele mesmo sentido que as religides
resguardam em seus textos sagrados, a hermenéutica da existéncia feita
sob a Otica da espera na justica corre o risco de desaparecer
(HORKEHEIMER, 2000).

A reificacdo operada pela linguagem tecnicizada exige, também
na teologia, o cuidado para que o conceito, ainda que dialetizado, ndo
recaia na coisificacdo daquilo que nele é pensado. A religido mediada
pela ddvida cuida-se de ndo cair na coisificacdo do Outro que espera.
Esse outro esperado que é garante da justica por sua condicdo mesma,
ndo pode ser a vitima da mesma reificacdo sob a qual estamos sob o
jugo da realizagdo definitiva no mundo administrado. Esse Outro,
quando pensado seriamente, s6 pode ser pensado a partir de “una
teologia negativa, pero no en el sentido que Dios no existe, sino en el de
gue no puede ser representado” (HORKHEIMER, 2000, p. 163). Talvez
pudéssemos atribuir esta afirmacéo a uma heranca do pensamento judeu
gue Horkheimer ndo renega. Pensada a partir da historia da filosofia esta
frase segue na esteira do pensamento kantiano e schopenhaueriano, da
negativa de ambos em representar o absoluto. Ndo obstante uma e outra
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coisa sejam verdadeiras, a teologia s6 pode ser pensada negativamente
por Horkheimer porque é entendida como a negativa desse mundo.

O seu carater negativo ndo exclui que essa mesma teologia ndo
tenha afirmag@es positivas. Ao contrario, a teologia é a guarda daquilo
gue é verdadeiramente sério na vida humana, do terminal, do
fundamental (TILLICH, 2009). A agdo humana, como verdadeira
negativa das condic@es reificadas da sociedade contemporanea tem um
carater teologico, alids, para Horkheimer (2000, p. 168) “detras de toda
accion humana auténtica esta la teologia”. Talvez ai resida a sua
restricdo, talvez mais do que isso, seu pavor apocaliptico da
liberalizacdo da religido e das escolas teoldgicas liberais. Porque a
teologia, na esteira da teologia tillichiana, guarda o que ha de
verdadeiramente importante, o Unico sentido Ultimo possivel, a sua
liberalizacdo conduziria ao afrouxamento das condigbes de
transformacdo da sociedade e de progresso existencial no sentido da
justica. Horkheimer (2000, p. 171) ao afirmar que “la moderna
liberalizaci6on de la teologia conduce, a mi modo de ver, al fin da
religion”, poderia ser lida no sob a otica que da liberalizagdo das
instituicbes sociais e praticas de pensamento no qual a forca da
linguagem operando no campo do sentido resulta no fim do campo do
semantico pelo do signo: o fim da religido é o triunfo do manual
cientifico, o triunfo da pilula psicotropica, a alienacéo total do homem
em seus signos.

O mais assustador para Horkheimer é o quanto os que se
outorgam o titulo de pessoas do pensamento toleram essa regressao da
teologia. Isso aponta para 0 quanto 0 pensamento se encontra reificado,
0 quanto o saber coincide com o positivo, 0 quanto triunfa o resultado
sobre a dialética, ou quanto, idealisticamente, o conhecimento foi
subsumido no seu resultado. O processo dialético foi pensado apenas em
fungéo do seu terceiro termo, ou seja, morre como dialética.

A regressdo da teologia (HORKHEIMER, 2000, p. 185) é a
proclamacdo da indistingdo entre justo e injusto. A justica na qual
esperamos, e da qual a teoria critica pretende ser o motor tedrico
(HORKHEIMER, 2007), simplesmente ndo se da no mundo. Apenas na
religido e na teologia ela se d& como espera dotada de sentido. A justica
que anelamos aparece apenas como horizonte em uma esperanca
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escatoldgica. A regressdo da teologia, no fim, levard a incapacidade de
diferenciarmos entre a injustica que ocorre, e que € glorificada como
condicdo existente reconciliada em boa parte dos Estados ditos
democraticos, e a justica que esperamos, dado que “sin una base
teoldgica no se puede fundamentar la afirmacion de que el amor es
mejor que el odio” (HORKHEIMER, 200, p. 187).

A mera positividade do odiar ou do amar, mesmo tomada em
relacdo as suas consequéncias sociais, ndo é em si nada de justo ou
injusto, bom ou mau. A normatividade ética, para Horkheimer, exige a
transcendéncia para que ndo redunde em mero negdcio: “una politica
gue, aunque sea de forma nada refleja, no contenga en si teologia, se
reduce, por habil que sea, en negocio” (HORKHEIMER, 2000, p. 97).

Mas note-se bem que aqui temos utilizado “teologia” em uma
dubia acepcdo. De certa forma, seguimos uma ambiguidade que ja se
encontra em Horkheimer. Se fala em “liberalizacdo da teologia” no
sentido da abertura dos sistemas de pensamento teoldgicos para 0s
resultados das ciéncias, a teologia que é liberalizada ¢ também uma
postura frente a0 mundo além da mera estrutura epistemoldgica.

En modo alguno responde aqui teologia a la
ciencia de lo divino, y mucho menos a la ciencia
de dios. Teologia significa aqui la conciencia de
que este mundo es un fenémeno, que no es la
verdad absoluta, que no lo
altimo.(HORKHEIMER, 2000, p. 169).

A teologia ndo apenas sistematiza certos conhecimentos que estdo
em questdo na histdria ocidental. Se ela evidencia um desejo expresso
na linguagem de que a racionalidade instrumental ndo triunfe, a teologia
mesma ¢, nas palavras de Horkheimer (2000, p. 169) “la esperanza de
gue la injusticia que atraviesa este mundo no se lo Gltimo, que no tenga
la dltima palabra”. A teolgia como “expresion de un anhelo” e ao
mesmo tempo como ela mesma sendo esse anelo, um desejo
esperangoso ndo reificante.

Essa posicdo de Horkheimer, que parece estar em contraste
flagrante com a sua teoria materialista da década de 1930, parece-nos ser
a compreensdo do limite mesmo do materialismo. Horkheimer (2007, p.
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75) muito cedo afirmara que “o materialismo nao encontra uma
instancia que transcende o homem e que distingue entre solicitude e
cobica, bondade e crueldade, avidez e dedicagdo”. Apesar de o
materialismo pbr a analise das condigdes materiais para a formacao de
doutrinas morais, opcdes epistemoldgicas e mesmo crenca religiosas, a
sua incapacidade de fornecer um sentido para a atividade humana €
perene. Nao lhe cabe isto, 0 sabemos. Entretanto, a experiéncia da
guerra, em Horkheimer como em tantos outros, fez da busca por um
padrdo normativo incondicional uma tarefa da filosofia realizada
existencialmente, isto é, na medida em que esse padrdo tém
consequéncias diretas na vida dos individuo.

A conclusdo de Horkheimer (2000, p. 85) é que “es indtil tentar
salvar un sentido incondicional sin Dios”. O mundo administrado nio
elimina a religido enquanto a figuracdo publica de uma conduta.
Entretanto, a religido é langada no tempo livre, naquele espaco de tempo
em que o homem pode se dedicar a atividades ociosas. No mundo
operativo do capital a religido é transformada em um fazer que nédo
operando nada em efeito, serve a distracdo espiritual do homem,
reservando-lhe uma Gltima esfera de individualidade e, quica, de
interioridade. Esta interioridade, diversa da interioridade da arte
burguesa, € um estar junto coletivo no qual os homens simulam a crenca
e a conduta regida por um outro que nao esta presente e que também ndo
é ausente, isto &, que ndo é anelado como Outro. Assim, o culto religioso
se tornou a versdo espiritualizada do churrasco da empresa, com a
diferenca que se neste 0s homens querem saciar 0s impulsos fisioldgicos
da forma mais imediata possivel, naquele se reveste a insaciedade
imaginaria com o manto da divindade maménica.

A tarefa da teologia esta implicada pela realizacdo da justica. Por
isso, ela se levanta ndo apenas contra as condi¢des existentes na
sociedade, como um outro da religido, mas compreende a si mesma
nessa tarefa de negativizagdo como sujeito e objeto. Isto liga-se ao fato
da reaproximacdo entre teologia e filosofia no século XX, seja a partir
da teologia (Tillich, Bultmann, Rahner, De Lubac), seja a partir da
filosofia (Marcel, Mounier, Horkheimer, Agamben). O tedlogo lanca
sua mirada sobre a filosofia e nela encontra 0 momento critico do seu
préprio pensamento. O filésofo olha para teologia e nela encontra o
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pensamento ocidental posto em questdo na sua relagdo com o infinito,
ou as formas simbdlicas que dominaram a formag&o da sociedade.

H4, entretanto, uma relacdo mais fundamental entre teologia e
filosofia que Horkheimer quer ressaltar. O retrocesso e a derrubada da
teologia sdo o retrocesso e a derrubada do anelo de justica que se
encontra na verdade da religido. Religido compreendida como mero
jogo de forgas sdcio-histéricas perde seu carater negativo: € coisificada
e na sua coisificacdo perde-se o desejo de que o carrasco ndo triunfe.

En lugar de adaptarse, en cuanto ontologia o
neopositivismo, a la especializacion, la filosofia
debe expresar el derrumbe de la religion sus
consecuencias para la civilizacion occidental, por
muy inevitable que sea. (HORKHEIMER, 2000,
p. 98).

O neopositivismo fez da teologia um saber inessencial. Seu
pouco, restrito, quase inexistente lugar na academia, corresponde a
arregimentacdo da religido na sociedade contemporanea. Mas o
retrocesso da teologia mostra-nos o retrocesso da justica, do pensamento
ndo coisificado e o consequente retrocesso de toda filosofia que ndo se
deixa restringir a digressdo nos campos de saber predeterminados pela
epistemologia econémica para que lhe reserve um lugar na academia. A
coisificacdo fez do pensamento mera funcdo do aparelho
epistemoldgico. Pensar para, jamais pensar o, isto €, 0 pensamento
reificado é pensamento intransitivo e intransigente.

A afirmacdo da intransigéncia da lei natural, operada no
neopositivismo é a contraface da intransigéncia politica dos poderes
econdbmicos. O processo de capitalizacdo da vida, sua conseguinte
desvalorizagdo e a identificagdo sem residuos do individuo com a
maquina produtiva, fomentam a criacdo de sistemas de pensamento que
reverberem na teoria as determinacdes da pratica. O ateismo como
postura intelectual ndo reflete apenas a descrenga nos sistemas
religiosos, mas tem seu cerne na repeticio de uma pratica do
pensamento funcionalizado que ndo admite um QOutro para este mundo.

[...] los que se oponen a la tendencia dominante
tratan de conservar lo que un dia sirvié de base
espiritual la civilizacién a que pertenecen — no
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tanto, como pensaba el teismo filoséfico, la
representacion del garante divino de las leyes de
la naturaleza cuanto, el contrario, el pensamiento
de Otro distinto de este mundo, en el que la
naturaleza con sus rigidas reglas, que desde
siempre generaron la fatalidad, ya no tengan poder
alguno. (HORKHEIMER, 2000, p. 87).

Nao se trata para Horkheimer de pratica ou culto religioso mas da
compreensao da dimensdo que a religido ocupa na historia da civilizagéo
e sua importancia para nossa sociedade. O ateismo tem seu parceiro no
exotismo da adogdo de crencas estrangeiras, especialmente orientais. A
dissolucdo do individuo no todo, como apregoam boa parte dessas
crengas, bem como da irrealidade do eu e dos sofrimentos singulares
caem como uma luva para um pensamento dominante que exige que a
vontade singular desapareca frente & coletivizagdo do individuo.

O nirvana ou o0 éxtase da festa popular arregimentada no tempo
livre. A irrealidade do eu ou a identificacdo do homem com a maquina.
A irrealidade do sofrimento presente ou a glorificacdo das condicOes
presentes da existéncia. A disjuncdo é aparente, pois os dois lados da
oracao tém o mesmo valor semantico: apenas referem a signos de um
mundo em que a mais intima parcela da vida do individuo serd
identificada com alguma engrenagem da maquina. Segundo a indicago
de Zizek (2014, p. 39) essa “espiritualidade” oposta 4 religido histérica e
tradicional do ocidente “é a forma ideoldgica que melhor se encaixa ao
capitalismo global da atualidade”, pois dissolve a nocdo de
individualidade mediada pela encarnacdo do Verbo no Cristianismo e da
subjetividade irredutivel do Deus abradmico que chama individuos a
alianga. Por tal Horkheimer (2000, p. 108) reconhece que constitui
tarefa da teologia conjugar o seu anelo com a crenca na imortalidade
individual. O individuo sempre vivente é a contradicdo clara de uma
sociedade que pretende absorver o individuo em todas as suas
particularidades.

A filosofia dé-se conta que algo das ideias que estdo
desaparecendo merece ser conservado (HORKHEIMER 2000, p. 117),
ndo por sentimentalismo intelectualizado, mas pela firme conviccdo que
nelas estdo contidos elementos impreteriveis para a formacdo do
individuo, para a justica social e a pratica da liberdade. Necessitamos
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criar as condi¢bes objetivas para que outros percebam que a cultura
humana ndo se esgota no positivo que nos € apregoado. Ao contrario, a
religido nos mostra, a efetividade da liberdade encontra-se para além do
dado presente.

Nesse sentido, uma educacdo que merece ser levada a sério seria
aquela que sai dos redutos minimalistas do neopositivismo e encara as
diferentes determinantes historicas da formacao na sua conveniéncia na
formacéo, na cultura (Bildung), pois, “como quiera que se defina el
concepto de cultura, ésta no se agota en el arte y la ciencia, tampoco en
la moral o las costumbres” (HORKHEIMER, 2000, p. 116).

A educagdo critica abre-se a transcendéncia da existéncia
presente ndo no sentido de um futuro determinado e ja reconciliado na
racionalizacdo instrumental da vida, mas, como a teologia anelante que
Ihe esta & base, toma a vida interior do homem, o seu pensar, comportar-
se, escolher e autoescolher-se, como a afirmacdo da independéncia do
individuo frente as determinacGes obtusas da coletividade irrefletida.

A inclusdo da divida como o momento existencial da religido que
vive na expectativa do totalmente Outro deve ser o passo fundamental
na transformacédo da cultura. Ndo mais a dlvida cartesiana, gestada em
funcdo de firmar pontos positivos, mas a divida daquele que néo
acredita na terminalidade deste mundo e cré no desejo de outro.
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5 DA POSITIVIDADE AO ANELO DO INFINITO

Nos capitulos precedentes buscamos, através da andlise dos
textos e das perspectivas dos autores, alguns elementos positivos para
indicar-nos como proceder uma teoria da cultura e da formacdo que
tivesse em vista ndo apenas as positividades histdricas, seu
desenvolvimento e constituicdo, por meio de uma genealogia de suas
condi¢des de sua possibilidade e a consequéncia tedrica da conjuncao da
positividade histérica com o trabalho da consciéncia dos sujeitos
singulares e coletivos. Proceder a genealogia € apenas um passo,
fundamental sem divida, que ndo se esgota em si mesmo. Mais que a
simples condicéo de possibilidade de um evento histérico, de uma forma
de saber ou de uma prética subjetiva, nos preocupam as consequéncias
da apropriacdo dessas formas culturais pelo sistema de identificagdo
imaginaria da sociedade contemporanea e o efeito negativo desta
apropriacdo sobre a atualidade da critica das instituicdes que ndo mais
correspondem, ou que nunca corresponderam, ao processo de
autodeterminacao dos sujeitos.

Como teoria da cultura e formacdo, pensada mediatamente pela
filosofia de Hegel, como também por aportes da Teoria Critica, da
arqueologia foucaultiana das formas de saber possivel, pela teologia
existencial e da historia, queremos chegar a uma compreensao de como
a cultura material de uma determinada época se entrelaca com a sua
perspectiva de uma relagdo com o infinito e como esta relagdo pode ser,
ao contrario do materialismo obtuso, uma forma cultural e a0 mesmo
tempo contracultural que nos permite pensar uma saida para a alienagéo
universal no sistema produtivo.

No capitulo presente desenvolvemos os conceitos que foram
como as dobradicas em torno das quais se nos abriu o pensamento da
juventude hegeliana. Por sua vez, esse mesmo pensamento Se Nos
mostra como o portador de elementos criticos da cultura presente que
podem ser levados ao auxilio de uma compreensdo da relacdo entre a
Modernidade e dessa que vem sendo chamada pés-modernidade que
ainda precisa ser pensada, porque ainda esta sendo construida. Tudo ndo
passa de um esfor¢o para dialetizar as bases das praticas de saber
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ocidentais e, ao contempo, dialetizar as nossas proprias préaticas
presentes tentando chegar a algo positivo em uma cultura que se faz
sobre fragmentos.

5.1. Positividade e subjetividade

Em todo momento que dizemos que o homem, o sujeito singular,
se encontra alienado, extrafiado, coisificado, presume-se a integracéo
sem reservas desse sujeito singular em algo que ndo é ele mesmo. O
singular é atraido para fora, tragado para fora de si mesmo, expulso da
sua restrita individualidade e da comunidade que lhe é imediata, o
primeiro grupo, familiar ou tribal, e aderido a algo que se encontra para
além do seu dominio.

Ora, é justamente esse algo que estd para além do dominio do
sujeito singular que nos interessa para formularmos uma teoria
antropogenética da formacdo e da cultura. Ha, entretanto, um nivel de
cultura material primeiro que ndo se constitui como a alienacdo sem
residuos da qual temos falado, ainda que a propria nocdo de cultura
material exija a afirmacdo de um conjunto de elementos, objetividades
gue o grupo humano produz na qual o0 homem se faz outro. Ha assim a
diferenca necessaria entre a alienacdo coisificante e alienacdo da
alteridade em que o sujeito singular simplesmente se abre a um outro. A
tradicdo filosofica mais recente tem chamado os dois processos tao
somente de alienagdo, o primeiro, e alteridade o segundo.

Imediatamente esse outro é o conjunto da cultura material da
comunidade em que o singular estd inserido. N@s, desde o nosso
nascimento, somos convocados por um outro que ndo Nnos pertence,
sobre 0 qual ndo temos ao dominio e que, tout au contraire, é esse
mesmo diferente de n6s que vai exercendo sobre nossa individualidade
0 seu dominio, alids, mais que isso, que por ele nés vamos nos
constituindo como individualidade. Nao est4 sob a nossa competéncia
levar a cabo aqui uma explicacdo da economia psicologica da
subjetivacdo. Mas enquanto nos abrimos a possibilidade de uma
antropogenética, isto é, uma génese da cultura na qual o individuo
humano vai se gestando a si mesmo, ndo nos podemos furtar a levar em
conta também esse processo.
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Isso que nds chamamos ser convocado por um outro desde o
nosso nascimento é a tarefa que, pela simples condi¢cdo compartilhada
de humanos nos exigir o ingresso em uma comunidade, sermos pouco a
pouco instruidos nos dominios que nos permitem assenhorearmo-nos da
tradicdo que nos precede. Somos chamados pela tradicdo, chamados por
aquilo que trazido pela cultura nos permite ir a frente. Ninguém se
constréi como individuo verdadeiramente sujeito de si e das praticas na
gue se vé envolvido sem assenhorear-se, em minima medida, da tradi¢do
que Ihe precede que lhe d& a sustentacdo material para a sua existéncia.
Estas condi¢bes de materialidade que aqui evocamos ndo podem, por
sua vez, serem entendidas de modo univoco. N&o se resumem as
condi¢des elementares de produgdo e reproducdo da vida que a
antropologia filoséfica de origem marxista tende a imediatamente
identificar, ainda que ndo as exclua. Os cuidados primarios para a
manutencao que consistem na alimentacdo da crianga, sua protecdo em
relacdo as intempéries, o0 nucleo basico de preservacdo da vida que se
exigem nos primeiros anos de formacdo biolégica do individuo séo
indispenséaveis, bem como o aparecimento de uma tessitura social em
funcdo de um desenvolvimento econémico que visa sustentar a
manutencdo da vida e sua reproducdo, presumem uma rede articulada de
atividades sociais e organizagdo da comunidade que nos fazem ver que
ndao podemos dispensar aquele conceito de cultura material que o
marxismo nos fornece.

As teorias sociolégicas, desde as classicas da escola franco-alema
e do funcionalismo anglo-saxdo tendem a incluir no conceito
antropoldgico de cultura também esse sentido material mais imediato
levado a cabo pela teoria marxista, o qual ficou conhecido sob 0 nome
de estrutura. Entretanto, logo reconheceram que a cultura imediata deve
incluir aquilo que a teoria marxista langa para um momento secundario
do desenvolvimento social, como superestrutura e ideologia. O conceito
de cultura:

11 s’agit évidemment de cette totalité ou entrent les
utensiles et les biens de consommation, les chartes
organiques réglant les divers groupes sociaux, les
idée et les arts, les croyances et les coutumes. Que
I’on envisage une culture trés simples ou trés
primitive, ou bien au contraire une cultures
complexe treés évoluée, on a affaire a un vaste
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appareil, pur une part matériel, pour une part
humain, et pour un autre encore spirituel, qui
permet a 1’homme d’affronter les problémes
concrets e précis que se posent a lui.
(MALINOWSKI, 1968, p. 35).

A nossa atitude dialética frente a cultura nos tem indicado que
ndo podemos tomar o imediato e 0 mediato de forma tdo simples como
se poderia pensar em primeiro turno. Ao contrario, a postura dialética
consiste em mediatizar o imediato e 0 mediato através de um atento
trabalho do pensamento que ndo visa a adequar a materialidade a sua
forma, mas também que ndo se automutila para se adequar a uma
materialidade ideologicamente forjada como imutdvel, inacessivel,
transcendental, ou visivel apenas a partir de uma irrestrita e “imparcial”
positividade do método. Assim, a nocdo de imediatidade da cultura
material que visamos ndo se resume as primeiras objetividades que
garantem a manutengdo da nova vida incluindo destarte toda a riqueza
da vida espiritual de um povo que se encontra mediada em que cada
utensilio, em cada atitude, em cada cuidado do grupo familiar, em cada
gesto e em cada palavra.

A copenetracdo da materialidade imediata e da espiritualidade
mediata da cultura se mostra em primeiro lugar na linguagem
desenvolvida no grupo primério de insercdo do individuo na vida da
comunidade. Cada palavra é mediada pelo todo cultural na qual emerge:
liga-se as objetividades da vida primaria e também as mais sofisticadas
pecas do arranjo cultural. A linguagem, como momento cultural
determinante, ndo é uma novidade apenas da tradi¢do filoséfica mais
recente. Padecemos, nds o Ocidente e suas formas culturais formalmente
estabelecidas, de relativa miopia que nos impede perceber o quanto as
formas positivas de nosso saber sdo apenas uma parte do processo de
autodeterminacdo do sujeito e dos grupos humanos ao longo da historia.
Hegel, do alto do saber que cré realizado no mundo germanico, chega a
conclusio que os povos da Africa subsaariana ndo possuem histdria por
estarem demais afeitos e presos a natureza. Isso revela o quanto o
conceito de historia que cultivava estava vinculado apenas ao
desenvolvimento da cultura germanica e seu modo de compreensdo do
mundo. Isso ndo é um demérito para o seu trabalho, mas é o ponto
infinito onde a tangéncia com formas mais amplas de compreensdo
histérica termina. A forma critica que o saber ocidental estabelecido
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assume impede-nos de continuarmos seja nesta proposigéo idealista, seja
na posicao mitica de certas filosofias da linguagem contemporaneas que
se creem como o Unico momento da histéria humana em que uma teoria
da linguagem é coerentemente elaborada.

A linguagem sempre foi a preocupagdo mais imediata da vida
humana, porque constitui a primeira positividade, o primeiro contato
que 0 neo-humano trava com a tradigdo. “En archéé ho logos” ¢ a
percepcdo gestada em todo o grupo humano que se reconhece como
comunidade na partilha da linguagem. Da mesma forma, o individuo
humano como homo religiosus sd consegue estabelecer comunhdo com
a sua divindade porque o munus que dividem € a igual participacdo na
tarefa de nomeacdo das criaturas. A histdria das positividades é a
histéria de Addo nomeando as criaturas no paraiso e assumindo o
dominio sobre cada uma delas. A histéria da desintegracdo da sociedade
contemporanea em varios compartimentos sem nenhuma relacdo
evidente entre si, onde o homem singular ndo mais encontra um
principio unificador imediato, porque mesmo a sua religido, antes teoria
do todo e do mais além, se retirou para 0 compartimento especifico que
a sociedade lhe reservou, é a historia de Babel refeita em escala hoje
verdadeiramente global. Ernst Cassirer (1951, p169) nos indica como
em todos os tempos a questdo a respeito da linguagem sempre exerceu
uma “‘extrafia fascinacion en la mente humana” e como sao inimeros os
mitos em que 0 homem aprende “a hablar de Dios mismo”. A religido,
como forma cultural imediata na histdria da civilizacdo é a que escreve
0 texto no qual o homem lerd o seu proprio processo de inser¢do na sua
comunidade. O mito é, e essa é a verdade mais premente em nosso
trabalho, verdadeira lenda, verdadeira legenda, verdadeiro conjunto
daquelas coisas que devem ser lidas.

Esse conjunto de coisas que ai estdo para serem lidas, é de fato
lido desde o primeiro grupo familiar, ou que lhe faca o papel, e vai
sendo progressivamente ampliado nos dominios da cultura na qual o
individuo vai se integrando. O que ocorre é que as legenda védo se
complexificando & medida que se vdo complexificando os papéis que o
sujeito, enquanto se vai constituindo, assume na comunidade de origem.

Hegel, ja na filosofia do espirito objetivo, insiste nesses graus de
maior efetividade na passagem da familia para a sociedade civil e desta
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para o Estado. O seu problema consistiu na glorificagdo do Estado,
melhor dito, do estado das coisas presente tal como o Estado burgués se
apresentava para ele. Entretanto, devemos reconhecer, ele tinha em vista
0 Estado prussiano que era, se ndo 0 mais, um dos mais avangados
Estados constitucionais da Europa. E maior problema foi a identificacdo
sem reservas desse Estado com o pensamento, uma coincidéncia perfeita
entre a politica do pensamento e 0 pensamento que se forja na situagdo
politica que Ihe é presente. Pensamento como glorificacdo do existente.
Mas esse mesmo pensamento, se tomado como a reflexdo sobre a
totalidade dos momentos culturais na qual se constréi, pode
desempenhar ndo um papel de glorificagdo, mas de critica pertinaz da
existéncia. Isso é o que aqui indicamos. O mesmo Hegel que glorifica a
sociedade moderna é aquele que produz a mais acida critica as suas
determinacdes.

Como critica, como negatividade, 0 pensamento s pode se
exercer sobre positividades, isto &, sobre instituicbes que estdo
conformadas a uma configuracdo histérica, uma configuracdo social,
material e espiritual de um povo. A nossa insisténcia precedente sobre a
positividade da linguagem ajusta-se ao fato de que é a positividade mais
imediata e que totaliza e mediatiza as demais positividades de sua
cultura. E a ela liga-se a outra insisténcia em nosso trabalho e que, afora
sua pertinéncia exegética, parece um inadequado conceito a ser usado: o
conceito de povo. Todavia, somente a partir da nogdo de povo as nossas
reflexbes fazem sentido. Povo como totalidade de formas culturais
determinadas na histdria e na geografia. E ndo temos em mente qualquer
determinismo histérico ou geogréafico de evento cultural necessario ou
de qualquer Lebensraum. Todo acontecimento humano, entretanto, so
acontece em uma determinacdo espacio-cultural, na apropriacdo do
tempo e no uso do espago através de uma interpretacdo, uma legenda,
gue a propria coletividade vai criando e recriando.

O povo é para nés ndo a entidade quase-metafisica da filosofia
madura hegeliana, mas o agente coletivo de producdo de uma legenda, o
sujeito que se assume como ele mesmo uma scribenda, como o sujeito
coletivo que se forma na escrita do mundo. Um amontoado de pessoas
ndo faz povo, nem mesmo a sua unidade linguistica. Um povo s6 se faz
quando, de alguma forma, assume a escrita e a leitura comum das
instituicbes que compartilham em uma distensdo espécio-temporal
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compartilhada. N&o se pode deixar identificar esta nogdo com as simples
populacdes, frutos do governo direto da vida no paradigma biopolitico
do Estado, nem mesmo com o conjunto de cidaddos do Estado nacéo
moderno e contemporaneo. O sujeito coletivo de sua prdpria legenda
pode assumir diferentes configuracdes politicas positivas sem deixar se
identificar com elas. Ele ndo é o substrato ontol6gico estatico de
dinamicas sociais, mas se constitui como um agente coletivo de préaticas
e instituicdes dindmicas, positividades, que sao firmadas em funcdo de
sua autoconfiguracéo.

O conceito de alienagdo se torna efetividade quando os resultados
das praticas histéricas de um povo no processo de sua autodeterminagéo
sdo ideologicamente autonomizadas da acdo e vontade desse agente
coletivo que as instituiu. As positividades como objetividades sociais
sd0 uma decorréncia necessaria da atividade dos singulares quando,
associados entre si, publicizam suas instituices das scribenda, da
atividade de produzir o mundo, para as legenda, as préaticas que resultam
da sua atividade primeira. Igreja, Estado, sociedade civil, artes, midia,
produtos e utensilios sdo o resultado dessa atividade de escrita-leitura. A
alienacdo efetiva ocorre do momento em que aquele que a produz, o
agente coletivo, se identifica sem reservas com esses resultados. A
mercadoria, doenca e panaceia universal do sistema de capital, é o
paradigma classico constituido na otica da teoria materialista da historia
e da sociedade. E 0 € com uma boa dose de razdo. A mercadoria €
degenerescéncia das objetividades da produgdo em excrescéncia
coisificante. A mercadoria é fetiche no sentido religioso primario da
expressdo: o homem o produz para ser tomado por ele. A mercadoria se
apossa do seu produtor. A religido da mercadoria é religido de
possessdo, mas ndo uma possessdao mediada por formas culturais que
estejam sob o0 dominio do grupo, tal qual nas religides fetichistas, mas o
abandono sem reserva do homem naquilo que desde sua producéo, e
mesmo antes dela, ja ndo lhe pertence.

Em um sistema econdmico, politico e social que gira em torno da
producdo e reprodugdo da possessdo do agente coletivo pelas forgas que
Ihe saem do dominio, ndo é espantoso, alis, é esperado que as outras
positividades, mediadas pelos interesses da dominagdo, sejam elas
também momentos em que o individuo se aliena. Por isso resgatamos
aqui a aparentemente antiquada ideia hegeliana da “totalidade ética”, ou
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talvez mais antiquada ainda, a da “bela totalidade”. Resgatamos essa
nocdo com a ressalva que ela ndo seja compreendida como a
identificacdo imediata e imaginaria do individuo com o coletivo, arma
principal dos totalitarismos, verdadeiros sistemas de propaganda, de
coisas que devem ser propagadas para que a forma do dominio
constituido se mantenha. Ndo. A identidade ndo é imediata e muito
menos imagindria e, mediada pelas forgas progressistas do pensamento e
da sociedade, deve conduzir a que o coletivo se faca verdadeiro povo,
agente das legenda, totalidade ética como esforgo integrativo em que
cada singular se vai constituindo como sujeito e a0 mesmo tempo
enriquece a coletividade em que esta inserido. Uma inversdo dos
paradigmas politicas: formar o individuo para que a coletividade se
forme. Mas ndo a receita do liberalismo abstrato a servico da
dominagdo. A coletividade com vistas & sua prdpria formagdo como
agente coletivo investe no individuo a possibilidade de sua formag&o.

As positividades sdo, em termos gerais, 0 conjunto material de
elementos que compdem a materialidade de uma cultura. Séo as
instituicOes, as artes, 0s meios de producdo, os sistemas simbélicos e de
signos que sdo elaborados e reelaborados constantemente pelos sujeitos
e pelos agentes coletivos. Entretanto, na sociedade do nihilismo
capitalista, a mera objetividade da cultura se torna aquela “indestrutivel
positividade” (NOHL, p. 266) que Hegel tanto acentua nos Escritos.
Essa positividade é o universal abstrato elevado contra o singular. E esse
universal que exige o sacrificio do individuo, o sacrificio de qualquer
possibilidade de subjetivagdo como autodeterminacdo. Leis, costumes,
moralidade, sistemas politicos sdo os primeiros a serem tomados pela
pertinacia do positivo porque sdo os meios imediatos de perpetuacdo da
dominacdo. Entretanto, a total dessacralizacdo das formas culturais, a
perda do “Nimbus der Heilligkeit” (NOHL, p. 18) ndo atinge apenas a
eficacia simbdlica do rito religioso. O todo cultural que se baseava nesse
modo de apreensdo da realidade como aberta a acdo e a determinacéo
ontolégica por meio do Outro que é irredutivel a alienagdo nas préaticas
sociais, desaba como um castelo de areia.

Nietzsche se dera conta que os idolos do Ocidente tém pés de
barro. O nihilismo capitalista conseguiu tingir esses pés de tinta
dourada. Na sindrome alucinatéria que padecem nossas formas
culturais, a beleza imaginaria da pura forma escraviza o individuo o
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dessubjetivando. N&o mais se determina a si mesmo porque novamente
coloca a sua consciéncia em um outro, no caso, na razdo instrumental
autossuficiente, no reflexo infindo das tinturas da mediocracia, no baixo
meretricio das formas culturais. Conservar algo das formas culturais
evanescentes, algo das ideias que vdo se perdendo (HORKHEIMER,
2000) ndo pode se tornar arma nas maos das forgas sociais
conservadoras que servem a ideologia da identificacdo imaginaria e
transformam as ideias dotadas de contelldo que queremos conservar em
mais um produto de um especifico nicho de consumo. E assim que
vendem os livros com titulos “porque estou a direita”, “porque ser
conservador hoje”, “porque sou conservador e ndo idiota”, que querem
nos vender o falso ideal de que conservar as formas culturais mais
elevadas da tradicdo equivale a juntar-se a ideologia da dominacao. Isso
nada mais € que juntar os destrocos da fragmentacdo e transforma-los
em mais quinquilharia ideoldgica, novos idolos, positividades que so se
sustentam sobre o nihilismo da evanescéncia cultural.

Mais que resgatar velhas miticas para combater as novas miticas,
trata-se de achar por sob as positividades conservadas ideologicamente
as forcas negativas da cultura que, agindo negativamente contra si
mesmas se for necessario, nem por isso glorificam a moral do
autossacrificio, da dissolucdo do sujeito em uma individualidade sem
contetido aderida, por falta de determinacgdes positivas que ndo cederam
ao nihilismo da cultura, e assim recuperar o que ha de mais concreto na
cultura do Ocidente que é, dizendo-0 a la Foucault, a pratica refletida da
liberdade, a conquista da justica que néo se fecha ao outro.

O que para o Hegel dos Escritos marca a diferenca fundamental
entre 0 povo como bela totalidade e o simples agrupado de individuos
gue ndo constituem um povo a ndo ser na igual submissdo, é a
capacidade que os primeiros tém de apropriar-se das positividades e
reintegra-las ao todo da comunidade enquanto que os segundos, sem de
nada apropriarem-se, tudo dispdem como mediado pelo outro, a
divindade totalmente transcendente, o Estado, ou o mercado, sem por
isso a capacidade de se autodeterminarem.

Temos usado o termo autodeterminacdo em sentido muito
préximo da nocdo precedente de apropriagdo na totalidade ética.
Autodeterminacdo como a capacidade de apropriar-se das positividades
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gue a cultura engendra integrando-se o individuo na comunidade ao
mesmo tempo em que, mantendo sua radical individualidade irredutivel
a coletividade do povo, se faz como sujeito das préaticas culturais, sujeito
da sua propria liberdade. Um sentido que é dependente da nocdo da
liberdade positiva tipica da tradicdo do pensamento esclarecido que
Hegel ndo abandonou. Mas o grande fato que Hegel incorpora a nocéo
esclarecida e que nds tomamos é que essa liberdade positiva s pode ser
pensada a partir da multiplicidade dos que se autodeterminam, a partir
da mediacdo das consciéncias, tal como aparece na Fenomenologia, ou
das praticas subjetivas compartilhadas com o grupo social. De qualquer
forma sempre estd presente a necessidade de mediagcdo em outro. O
fazer proprio inclui, como passo necessario, o estranhar-se, o alienar-se,
0 passar pela diferenca. Uma liberdade formal ndo faz sentido para
Hegel porque liberdade é sempre o resultado do acimulo de conquistas
do sujeito que se vai apropriando de sua cultura e da cultura que se
apropria das condigdes materiais e espirituais de sua liberdade.

Isso deve ser para nds a alavanca que se entrava contra concepgao
abstrata de individualidade para que a desloquemos e a ultrapassemos.
N&o basta a afirmagéo da liberdade formal do individuo que ndo tem
acesso as praticas de subjetivacdo e as condicdes materiais de
autodeterminacdo que o podem fazer chegar a uma pratica refletida da
liberdade, da consciéncia de ser livre enquanto se apropria dos meios
necessarios para sua liberdade e se mantém aberto ao outro como meio
pelo qual se humaniza, isto é, compartilha uma determinacéo especifica
da subjetividade na coparticipagdo nos ambitos espirituais na qual se
constitui. A liberdade como o processo para o qual tende a subjetivacdo
e que Ihe é dialeticamente sua condicdo ndo pode se resumir, como
pretende a materialidade nihilista contemporanea, as meras condicGes de
sobrevivéncia e reproducgdo que impedem que o individuo participe dos
frutos das formas culturais que se desenvolvem; que lhe impedem o
desfrute do resultado de séculos de transformacdes artisticas, religiosas,
politicas; que lhe nega as ferramentas simbdlicas para ser agente das
legenda.

O grande problema que pode nos ser apontado € que nos
escravizamos ao mito da filosofia moderna do sujeito constituinte e
autoconstituinte. De fato, 0 risco que corremos ndo se resume a repetir a
mitologia pequeno-burguesa da subjetividade, mas também de
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recairmos nos velhos problemas da teologia e da teodiceia. J4 em Hegel,
nos textos que aqui temos trabalhado, o problema da subjetividade se vé
entre essas duas concepgdes. E um sujeito determinado pelas praticas
sociais e, mais ainda, pelas instituicdes econdmicas e juridicas do
mundo burgués, e pela heranca de uma teologia que ndo apenas
considera a trindade da pessoalidade do seu Deus em oposi¢do a unidade
de sua substancia, como p&e na historia a emergéncia do homem como
sujeito pela negacdo particular de seu Deus escandalosamente
encarnado, e na mais concreta percepgdo etimoldgica, in-carnatum,
supinamente vindo para assumir a carne. Isto €, na mais radical teologia
da encarnagdo, ndo ha humanidade, individuo propriamente homem e
sujeito antes encarnagdo do verbo. A encarnagdo faz Deus homem e
humaniza o homem, o subjetiva, liberta-o da materialidade sem
mediacdo em um Outro. Agora, mediado pela negagéo particular que € o
Deus encarnado, 0 Em-si que desperta de sua materialidade indiferente e
0 Em-si que saindo de si se doa pelo mundo tendem a reconciliacdo
infinita por meio do mediador universal, onde 0 homem sera verdadeira
humanidade no encontro perene com o Outro.

Hegel tem consciéncia da duplicidade de sua filosofia da
subjetividade. E isso chega a sua formulacdo maxima na identidade
entre sujeito e substancia ja na Fenomenologia. Isso ndo garante,
sistematicamente, que o conhecimento da substancia que, outrora sendo
totalmente alienada, seja agora conhecida por assumir a forma do
sujeito. Mais que isso, 0 sujeito s6 aparece na historia porque assume a
forma que a substancia assume enquanto negagdo particular da quietude
do seu Em-si. O verdadeiro fazer-se sujeito, aquele que gramaticalmente
e efetivamente é o sujeito de uma pratica nominal e, por conseguinte
consciente, da liberdade, s6 acontece quando aquele individuo que se
vai apropriando da sua cultura enquanto positividade é negado em sua
apropriacdo, isto &, é chamado a abrir-se a um outro, ao Outro, no qual
realiza a sua esséncia, nao fixa e fetichista, mas esséncia dindmica que
sO é quando constantemente atualizada na pratica de si mesmo pela
pratica que se abre ao outro.

O grande “segredo” que Hegel descobre é a unificacio realizada
no amor, o ideal do Cristianismo que se desidealiza e se faz efetividade
na encarnagdo. Diz Hegel (NOHL, 377, grifo nosso): “a religido ¢ uma
com o amor. O amado ndo nos é oposto, € um com a nossa esséncia:
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nele nés vemos a nds mesmos, entretanto, ele ndo é nds: milagre que
ndo estamos em grau de compreender”. O milagre consiste em que nos
apropriamos desapropriando-nos do outro. Ele mesmo sendo outro
continua sendo nés. Mesmo sendo nds, continua sendo outro. Por isso
milagre, porque fere as nog¢Bes do entendimento limitado que sé
consegue entender o processo de subjetivacdo como singularizagéo,
como fazer distinto, particularizado, fechado ao outro. Por isso mesmo
Kant chega a uma nocdo quase negativa de liberdade na Criticada
Razao Pratica, de uma liberdade que se prolonga até onde nao afeta a
liberdade do outro. O Estado surge justamente no limite das liberdades,
onde elas se chocam. O Estado como mal menor, e de fato, como mal,
se compreendido apenas como o resultado da liberdade negativa, como
contrato pela autopreservacdo da vida bioldgica, ou, no mais alargado
dos conceitos contratualistas modernos, como garante da vida, liberdade
e propriedade. Mais préximo ainda da radicalidade do mal esta o arranjo
politico totalmente alienado das praticas subjetivas, que funciona para
0s interesses privatistas e que precisa de um individuo totalmente
deslocado das préticas sociais e de mUtua determinag&o da liberdade.

Hegel da um passo do “societas vita sanctorum” agostiniano a
condicionalidade material necessaria para essa vida. Participacdo na
mesma condicdo ndo é um transcendental ontol6gico, mas a pratica de
apropriacdo dos sujeitos das riquezas materiais e espirituais da cultura.
Esse amor, enquanto mutuo reconhecimento resultante das agdes de
apropriacdo e desapropriacdo sé6 € possivel em uma relagdo de iguais: “o
amor sO pode ter lugar no por-se a frente do nosso igual, frente ao
espelho (Spiegel) e eco (Echo) de nossa esséncia” (NOHL, p. 377).
Seria muito dificil ndo ver ai a antecipacdo da dialética servo-senhor.
Mas o que nos Escritos aparece claramente é a nocdo teoldgica dessa
dialética. A imagem no espelho e o eco da voz. Duas interessantes
alegorias para a insuficiéncia e incapacidade inerente dos esforcos da
razdo instrumental para alcar-se a tribunal Gltimo do saber, para
alcancar-se a plena liberdade que s6 acontece mediada no Outro, isto é,
na concepcdo de uma total alteridade que, por mais nos apropriemos
dela, permanece um resto de diferenca ontoldgica que nos garante que a
justica seja sempre diferente deste mundo no qual sempre é possivel a
injustica.
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Paulo diz na Primeira Carta aos Corintios 13, 12: “Agora vemos
em espelho (esoptrou) e de maneira confusa (en ainigmati, por
enigmas), mas depois veremos face a face (présopon proés présopon,
pessoa a pessoa)”. Ver como em um espelho é ver o outro parcialmente,
¢ assumir a condicdo de limitacdo que, embora abrindo-se a
transcendéncia do outro e do Outro, ndo pode esgota-los. Paulo ndo se
refere nessa passagem apenas a face de Deus, mas a visdo que a
condicdo decaida do homem tem, por sua limitacdo desviante, do todo.
Vemos o todo, mas vemos como um espelho que inverte o refletido, e
como um espelho da antiguidade, de bronze polido, isto é um reflexo
distorcido, que nos mostra a silhueta, mas néo nos da todos os detalhes.
Isso ndo nos impede de ver, mas temos de reconhecer que 0 que vemos
sdo enigmas (ainigmati) figuracdes confusas da totalidade, mas nem por
isso menos verdadeiras, apenas parciais. O que eu sei do outro é apenas
0 que ele revela. Ndo é dualidade de coisa-em-si e fendmeno que
adotamos aqui. E a limitacdo que assumimos do nosso conhecimento, a
certeza que o conceito que chegamos pela especulagdo, a imagem
refletida no espelho, ndo coincide sem restos com a coisa mesma. Alias,
0 proprio Paulo na continuidade do v. 12 d& a explicacdo desse porqué:
“agora meu conhecimento (gnoseo) € limitado(mérous, ndo
completamente substanciado), mas depois conhecerei como sou
conhecido (epignésomai kathos kai epegnésthen)”. O conhecimento no
estado presente de coisas é por sua propria condicdo limitado. N&o é
limitado por causa de uma limitagdo do método que poderia ser
aprimorado, ou ainda € limitado. N&o. Ha algo, uma reconciliacdo que
pode ser esperada, mas que ndo ocorreu, € que enquanto esperada s
pode se dar no milagre, no amor, no desejo que as coisas nNdo estejam
para sempre da forma que estdo. Por sua vez, o “conhecerei como sou
conhecido” se abre a toda riqueza da interioridade da tradi¢do crista.
Como sou conhecido, voz passiva, conhecido por alguém. Quem é este
gue me conhece melhor que eu o conhego e desafia 0 mandamento
maximo da racionalidade ocidental, o “conhece-te a ti mesmo” délfico?
Quem é este que tem conhecimento ilimitado sobre mim? O saber se
abre a esse Outro, realiza-se nele. Hegel percebeu isso e fez do Absoluto
a vontade de sua automanifestacdo, a coincidéncia perfeita entre ser e
dever. Infelizmente, Hegel foi demais a frente nessa concepgdo e
transformou cada forma cultural em uma idéntica manifestacdo do
Absoluto. Hegel esqueceu o espelho de sua juventude.
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Se a imagem no espelho ¢é o paradigma no Novo Testamento da
limitacdo do nosso conhecimento, especialmente quando ndo é mediado
pelo Outro, isto é, pela consciéncia da propria limitagdo, no Antigo
Testamento o paradigma por exceléncia da divindade e do que sabemos
dela, isto é, do que sabemos do sujeito contra o qual faz sentido nossa
singularidade, é a voz. No livro do Exodo, o livro da libertagdo do povo
de Israel, Moisés vai ao farad e pede que o fara6 libere o povo para que
realize no deserto, isto é, no vazio onde reina a singularidade sem
nenhuma imagem, uma festa para o Deus de Israel. O farad responde:
“Quem é IHVH para que eu ouga sua voz? N&o conheco IHVH e nédo
deixarei Israel partir” (EXODO 5,3 GRIFO NOSSO). O farad, o poder
encarnado, mitificado como o deus que faz chover e faz a seca, o deus
gue se mostra na e que é sua propria imagem sem mediacdo, s6 pode
dizer que ndo conhece o Deus de Israel e por isso ndo ouvira sua voz.
Mas o farad apresenta-nos aqui a circularidade prépria da racionalidade
autossuficiente. Ele ndo ouvird a voz porque ndo conhece quem fala,
mas € justamente por ndo ouvir a voz que ele ndo conhece. Nao quer
ouvir para ndo conhecer e ndo quer conhecer para nao ouvir. O que 0
poder deseja é a identificacdo imaginaria imediata entre o que é
significado e o seu significante. O poder imaginario quer uma senha
visivel para que nada seja dito e no dizer ndo se denuncie a armadilha
ideoldgica que se encontra na identificacdo imediata. Se o farad tivesse
ouvido a voz de IHVH ele o teria conhecido tal como Moisés, quando
ouve IHVH dizer-lhe: “Eu sou Aquele que ¢” (EXODO 3, 14). Aquele
gue é ndo se identifica com a imediatez imagindria. Ele é Aquele que &,
ndo o que é mais belo, mais forte, mais ser. Ndo se trata de gradacédo
ontoldgica, graus de ser do minimo ao méximo, tal como Tomas de
Aquino limitadamente entendeu na sua filosofia eivada de aristotelismo.
O Outro &, é a total alteridade, o ndo representavel que exige a justica,
no caso, a libertacdo do povo; Ele é Aquele que ndo coincide com
nenhuma das formas culturais, mas que, como totalmente transcendente
a elas, pode lhes dar sentido.

Mas Hegel, como bom conhecedor do Cristianismo, diz que
estamos frente ao espelho e frente ao eco da nossa esséncia, nao frente a
imagem e a voz. Ele ndo pode afirmar a subjetividade irrestrita do
singular, a independéncia dos caracteres que s& se realiza,
teologicamente, nesse que € um Qutro para nds. Hegel assimila os dois
paradigmas presentes na expressao judeo-cristdo e transforma a escuta e
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contemplacdo, o discipulado e a teoria, a imagem e a voz no desejo de
automanifestacdo do Outro. Com Paulo, reconhece na encarnagdo
aquele que “é a imagem do Deus invisivel” (CARTA AOS
COLOSSENSES 1, 15). Mas, note-se bem, a imagem da encarnacao é a
imagem que o Outro mesmo faz de si em funcéo da nossa determinacéo
subjetiva na mediacdo. NGs nos abrimos ao Outro, ndo o determinamos
exclusivamente.

A coincidéncia da vontade de manifestacdo do outro com a
efetividade da automanifestagdo faz com que ele aja na histéria. Na
histéria o Outro se in-carna e nds nos subjetivamos, nos sujeitamos a
essa determinacdo pelo Outro. Assim, cada momento da histéria tem,
para Hegel, verdade em si mesmo na medida em que ¢é verdade no Todo
que escolhe, “por livre decisdo de sua vontade” (CARTA AOS
EFESIOS 1,5), assumir aquela configuragdo. Mas como poderiamos
apreender esse processo se nossa razdo, 0 modo como as coisas Séo para
nos enquanto sujeitos cognoscentes, ndo fosse idéntica & manifestacdo
do Outro? O desejo de que nosso conhecer seja igual ao objeto
conhecido cria a mitica que ignora a inversao da imagem no espelho e a
distorcdo da voz no eco. Toma-se a repercussdo pelo repercutido e o
reflexo pelo refletido. A adesdo imediata do pensamento ao que lhe
aparece distorce o real e coisifica 0 pensamento. Mas se assim ndo
fosse, qual outro modo poderiamos dispensar algo pelo pensamento? O
erro logico-ontoldgico que herdamos da metafisica anselmiana se repete
na Logica de Hegel. O que ndo pode ser pensado maior ndo pode,
inclusive, ser pensado em toda a sua extensdo. Pensar esse Outro, ainda
que ele se faga proprio, ndo significa que o Eu se fara igual a esse Si, ou
gue a substancia e o sujeito coincidirdo no mundo histérico.

A teologia cristd é, em grande parte dos seus autores, desde
Agostinho a Oscar Cullmann e Karl Rahner, muito cuidados nesse
aspecto. A entrada de Deus na histéria ndo significa que ele assume cada
fato singular, que cada momento da histéria politica, artistica e religiosa
tenha sentido em si, ou dito hegelianamente, seja o Para-si de um Em-si
gue é a substancia divina na sua quietude. Alias, pensar que todo fato da
histéria humana integre substancialmente a automanifestacdo do Si que
é Eu é o que hd de mais distante do Cristianismo e do Judaismo na
filosofia de Hegel. Ele toma a dimensdo do evento salvifico para a
teologia e a amplia para todo ato da histéria (LOWITH, 2007). Em cada
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momento € o Si se fazendo Outro e Eu para retornar a Si. Grande
mitologia, que fazendo da histéria 0 mero movimento de retorno, ndo
percebe a dimensdo do evento que salva para-além da histéria enquanto
condicdo presente dos acontecimentos. Que o acontecimento se dé na
historia ndo significa, metafisica e teologicamente, que histéria e evento
salvifico coincidam, mas, ao contrario, que o evento salvifico é tal que
também nos salva da histéria (RAHNER, 1989), isto é, da engrenagem
avassaladora, da ideologia imaginéria, da adesdo ao partido, ao Estado e
ao mercado, das panaceias de dissolucdo do eu, da fuga da roda das
ilusdes, do universal limitado. O Outro que assume a histéria é o
acontecimento que, no Cristianismo, marca a iminéncia das
transformacOes das condicdes objetivas, pois a criacdo inteira espera a
manifestacdo da salvacdo (CARTA AOS ROMANOS 8) que nos salva
na historia inclusive da prépria historicidade.

5.2. Histéria

Hegel reunird sob as longas asas da historia os inlimeros
acontecimentos que ndo sdo dotados de sentido universal, o sujeito que
se apropria da materialidade de sua cultura, e negacdo particular que
desperta o sujeito singular para o sentido universal da sua progressdo na
liberdade. Substitui assim o sentido particular que se da no encontro do
sujeito com a cultura, ou seja, o sentido que emerge quando o0 homem se
acultura, afasta-se da naturalidade imediata, pelo sentido universal, pelo
sentido para o qual tende 0 homem como universal e as instituigdes, a
arte e a religido, a ciéncia e a politica. A tendéncia que pode ser
produzida em cada legenda como resultado das interac@es simbolicas é
tornada o fim da historia, o qué para no qual tem sua finalidade.

Na medida, entretanto, que toda alteridade radical desaparece no
sistema, na medida em que Deus morre e assim assume a totalidade dos
eventos histéricos, o qué para o qual o todo tende é o proprio todo. Die
Warheit ist das Ganze. Hegel apropria-se das legenda judaico-cristds em
um sistema de mundo que nada fica a dever a cosmovisdo de ordem
ciclica do paganismo greco-romano. O todo ja ndo tende para a verdade,
mas ele mesmo é a verdade que sO precisa chegar ao conhecimento
absoluto de si. Mas nessa cosmovisdo do sistema, a subjetividade
absoluta continua encarnando, continua se manifestando na forma das
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individualidades histéricas. N&o apenas nos povos enquanto
individualidades, mas também nos singulares que encarnam a ideia da
liberdade, os grandes individuos politicos, os génios religiosos. Cabe a
acdo humana levar a consciéncia o todo inconsciente. O novo religioso
ndo apenas clama Maranatha. A sua acdo realiza a parousia. Nao se
confia mais no Outro porque confia na atualizacdo iminente de suas
poténcias. A razdo chega a autossuficiéncia de suas realizagfes, de sua
poténcia eminentemente atualizvel, de seu dominio irrestrito sobre o
todo, porgue ela mesma é o todo em compreensao.

Pero la Iglesia también creia en la predestinacion,
mientras que el hombre moderno — si no es
supersticioso — no cree en un gobierno de los
acontecimientos ni por el destino ni por la
providencia. Imagina que el futuro puede ser
creado por él mismo; lo cree insondable porque él
mismo quiere crearlo. (LOWITH, 2007).

A mitica pagd do carater incontornavel do destino é transformada
na incontornavel livre decisdo da providéncia no mundo cristdo. Se tudo
irredutivelmente estava destinado tudo agora irremediavelmente tende a
realizacdo no infinito, ou melhor, na eternidade. De acordo com Léwith
(2007) é apenas essa concepgdo teoldgica de um fim da histéria que
possibilita a existéncia de uma filosofia da historia, de uma explicitacdo
totalizante do evento histérico como dotado de um fim. Nessa teologia
da Modernidade, a parousia torna-se desenvolvimento, o desenrolar-se
do progresso. O fim é identificado com o préprio processo que se
direciona a ele. Ndo ha um fim para o desenvolvimento fora do
desenvolvimento mesmo. Poder-se-ia aduzir que o fim do
desenvolvimento seria a realizacdo da liberdade. Mas ai se concentra a
ideologia da maior liberdade para maior desenvolvimento. Em um e em
outro h4 uma clara petitioprincipii, uma circularidade que sé faz
alimentar o mito do progresso infinito que pode nos levar & faléncia ndo
s0O das instituicbes e das formas culturais, mas das condicGes ecoldgicas
minimas de sobrevivéncia da espécie, e dasespécies.

Quando a historia deixa de ser o alimento das préaticas subjetivas,
0 motor das modificagBes culturais e se torna o sentido, muitas vezes
repetido nas bocas dos demagogos falastrdes de que “a nagdo ndo fugira
do seu destino historico”, ou “que a histdria abre as portas do futuro
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para ndés” ou quaisquer outras charlas evidentemente espurias quando
aplicadas a vida politica, se vé nada mais que a persisténcia da confianca
cega em pretensas poténcias do homem, do modelo econdémico, do
progresso politico e social que ndo tém o menor indicio de que irdo
ocorrer, a ndo ser como esperancga cega ou deliberada ilusdo e ideologia.
Isso ndo significa que abramos mdo de qualquer determinacdo da
historia além da mera historiografia. Ao contréario, a historiografia
meramente funcional paralisa a acdo de agentes concretos da historia na
figura da mera narrativa abstrata.

Precisamos mantermo-nos atentos para uma visdo dialética da
histéria que ndo coisifigue os agentes coletivos e materiais das
contradi¢bes e transformacOes reais da vida dos grupos sociais.
Entretanto ndo podemos incorrer na monstruosidade totalitaria de atrelar
necessariamente 0 sujeito singular a concepgBes megalémanas,
coletivistas e dessubjetivantes, que despem a importancia do singular
como motor, se ndo da histdria universal, da sua prépria histdria, da sua
participagdo autoassumida na producédo das legenda, como agente de sua
prépria compreensdo. Por outro lado, avancarmos na tentativa pos-
metafisica e pds-moderna que simplesmente bane qualquer universal, ou
reduz tudo a questdo de jogos de linguagens, de pulverizacdo da tradi¢do
e das legendas que resultam na total relativizacdo dos conceitos forjados
na histéria, é cair no erro nominalista, ou melhor, na ideologia
nominalista que vé no conceito de histéria, mediado pela filosofia da
historia idealista, apenas mais uma ilusdo metafisica. Alias, precisa-se
inclusive rever a equagdo que facilmente iguala metafisica a ilusdo sem
nenhuma outra mediagdo. No mundo da identificacdo imediata do
mundo presente com o Unico mundo possivel, ou como melhor dos
mundos possiveis, apenas substituiu-se a metafisica que espera em um
Outro por uma metafisica individualista que ndo se distancia muito da
monada leibniziana, com a diferenca que a metafisica de glorificacdo do
mundo presente esta claramente identificada com a opcdo pela
manutencdo do sistema de dominagdo. A metafisica, levada &
radicalidade de sua expressdo, pode representar uma saida teorica, de
fato conservadora, ao louvor quase perene do nihilismo generalizado.
N&o podemos, entretanto, fazer dessa abertura para o fundamento
totalmente diferenciado a indiferenca com o modo pelo qual a
espoliacdo e a injustica se mantém e reproduzem na mitica sacrificial da
sociedade contemporéanea.
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E aqui que a filosofia de Hegel mostra o seu inestiméavel valor
para a compreensdo dialética dessas poténcias do pensamento e das
forcas contraditorias da sociedade na aurora do século XXI. E
repetimos, na aurora do século XXI, porque o século XX inteiro, ndo
obstante as multiplas leituras da filosofia hegeliana, se caracterizou por
um movimento essencialmente antihegeliano, p6s-hegeliano. O
problema reside mais que na negacdo de uma filosofia a negagédo dos
indicios consistentes que essa filosofia comporta.

Que a historia tenha um sentido, ou que os eventos particulares na
historia sejam dotados de sentido é, contrariamente ao materialismo
obtuso, um fator de subjetivacdo da cultura, 0 modo pelo qual os
sujeitos, coletivos ou singulares, se apropriam dos acontecimentos como
parte do desenvolvimento das formas culturais em que se constituem.
Hegel se coloca na linha mediadora entre o materialismo refletido e o
idealismo do conteldo, isto €, entre as condi¢des materiais do
acontecimento histérico e o tendente Gltimo para o qual toda historia é
arrastada. Do Cristianismo para a filosofia de Hegel muda o tendente, o
télos, mas ndo muda o paradigma do vetor. Podemos concordar com a
critica que percebe que a predominancia das individualidades historicas
sobre a experiéncia singular da consciéncia. Mas seria injusto se em
toda a sua filosofia identificassemos um paradigma vulgar de metafisica
da histéria, como o que faz do mundo dos singulares o simples e
receptivo palcoscenico de automanifestacdo do Espirito. Tal como a
teologia cristd oriental, no sistema o Espirito € 0 modo e 0 meio pelo
gual também os sujeitos se realizam, pois o Espirito se realiza apenas e
enquanto se realiza em nés, subjetivamente. A necessidade da
automanifestacdo do Espirito so6 pode ser tomada a partir da efetividade
de seu vir-a-ser. Ndo ha manifestacdo necessaria do Espirito antes que
ele se manifeste e é nesse sentido que a histéria & governada
contingentemente pela necessidade (MILBANK; ZIZEK, 2014), isto é, a
partir do seu resultado. Este é o sentido metafisico de que o resultado é o
verdadeiro comego. O sentido do desenvolvimento necesséario da
historia na filosofia hegeliana ndo é pré-ativo, no sentido que na
tendéncia necessaria estejam determinados 0os momentos contingentes,
mas que a partir da contingéncia da sucessao historica se estabelece um
vinculo de necessidade regressivo que é o que da a forma filosofica do
conteddo do acontecimento histérico. A histdrica caminha
necessariamente para sua realiza¢do, mas o seu fim, o autoconhecimento
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do Espirito, ainda que seja a coincidéncia perfeita de conteido e forma
ndo tem a determinidade exata desse conteldo que é contingencial, que
sO chega a sua determinacdo reflexiva pela agdo dos sujeitos histdricos,
coletivos e singulares, mediados pelas objetividades da propria historia,
pela necessidade regressiva reconhecida a partir do en-formar do
Espirito, da capacidade, essa sim sempre progressiva, de dar forma a um
conteldo (e ai estd o fundamental) que sempre excede a sua forma.

O evento catastréfico esté inscrito no futuro como
um destino, por certo, mas também como acidente
contingente: ele poderia ndo ter ocorrido mesmo
que, no futur antérieur, pareca necesséario. [...] Se
acontece um evento de destaque, uma catastrofe,
por exemplo, ela ndo poderia ndo ter acontecido;
ndo obstante, uma vez que ndo aconteceu, ndo é
inevitavel. Desse modo, é a efetivacdo do evento —
o fato de que ocorre — que retroativamente cria
sua necessidade. (DUPUY apud MILBANK;
ZIZEK 2014, p. 108).

Ora, como realizacdo regressiva do conceito de histéria, o sentido
da sua necessidade s6 pode ser operado pela singularidade dotada do
contetdo da universalidade, ou seja, tem que dar-se como conceito para
alguém. A filosofia de Hegel é refém da prosopopeia da Primeira Carta
aos Corintios. O Espirito é a total transparéncia da totalidade do saber
para o singular que o apreende no elemento da universalidade. Por isso o
Espirito é sujeito que apreende a si mesmo em cada um dos momentos.
Mas, note-se bem, essa autoapreensdo ndo se pode dar na forma abstrata
da l6gica pura. Se na Ciéncia da Logica Hegel apreende na
automanifestacdo do conceito do prdprio conceito a Ideia que Deus tem
de si mesmo antes de sua exteriorizacdo, por que a filosofia ndo para ali,
na Ldgica? Haveria algo mais concreto ainda que essa autoapreensao de
Deus? O Espirito que é a vontade de sua autocomunicacdo efetiva-se na
consciéncia, na apreensdo que como sujeitos, coletivos e singulares,
fazemos dele. Por isso que na Fenomenologia ja no capitulo VIII, no
SaberAbsoluto, mesmo o Espirito tendo chegado a unidade reconciliada
consigo Hegel ndo consegue livrar-se da consciéncia como elemento do
Saber conceituante.

Por isso, 0 que é a esséncia mesma, a saber, 0
conceito, se converteu no elemento do ser-ai, ou
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na forma da objetividade para a consciéncia. O
Espirito, manifestando-se a consciéncia nesse
elemento, ou, 0 que é 0 mesmo, produzido por ela
nesse elemento, é a ciéncia. (HEGEL, 2008, p.
537).

Se no Saber Absoluto o Espirito ainda necessita da consciéncia
para sua automanifestacdo, ndo poderiamos entender essa mediacdo
apenas como reflexo de uma hiperconsciéncia transubjetiva? Ora, isso
seria vulgarizar Hegel transformando-o em uma espécie de sensitivo
supersticioso. Essa hiperconsciéncia megaldmana ndo tem sentido
nenhum para a filosofia, a ndo ser se entendermos por essa expressao as
mediagdes sdcio-historicas da formacao cultural, como o proprio Hegel
a entendia: “a série de figuras que a consciéncia percorrer nesse
caminho &, a bem dizer, a histdria detalhada da formag&o para a ciéncia
da prépria consciéncia” (HEGEL, 2008, p. 75). A consciéncia ¢
historica porque apreende a formacdo cultural, as determinacfes da
cultura na qual é ativamente sujeito de legenda, como tempo. E “o
tempo se manifesta, portanto, como o destino e a necessidade do
Espirito, que ainda ndo estd consumando dentro de si mesmo” (HEGEL,
2008, p. 539), ou seja, a consciéncia histérica além de dotar a cultura de
uma necessidade regressiva abre-se a necessidade da contingéncia que
se da no tempo como um futuro.

A filosofia da historia tomada conceitualmente ndo como a
necessidade necessaria, mas como necessidade da contingéncia reabre a
consciéncia singular a possibilidade de autodeterminagfo. E 6bvio,
todavia, para quem ndo recusa ideologicamente as determinacfes
materiais da sociedade e do sistema econdmico, que essa
autodeterminacdo ndo é uma estrutura vazia da subjetividade, e por isso
mesmo esta é historica, porque conquista através dos choques violentos
com a objetividade do sistema o seu espaco de autodeterminagdo. O
espirito objetivo ndo pode ser tomado como o hipercoletivo ilusério que
poderiamos ser levados a crer pela gramatica nominalista em que se
tornou boa parte do trabalho dito filoséfico. Ndo basta descartarmos as
colocacOes de Hegel sobre o espirito objetivo como uma excrescéncia
ideoldgica de um pensamento que se identificou com o aparato estatal
prussiano. Essa é uma identificacdo apressada entre dois elementos
muito distintos, o pensamento politico e a efetividade do Estado, que
embora mediados mutuamente, ndo podem ser resumidos um ao outro.
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O curioso dessa “interpretacdo” é que ela assume justamente a posicao
que critica, qual seja, da possibilidade da identificacdo entre pensamento
e Estado. E claro que Hegel via no Estado prussiano verdades efetivas
gue seriam verdades do proprio conceito de Estado. Mais ainda, Hegel
ndo admite vida para fora do Estado, o motivo pelo qual a Filosofia da
Historia mostrard uma simpatia pelo pensamento confuciano no que se
refere a condenacdo explicita do eremita, do singular que se recusa a
participar do todo social, mas que, ao seu malgrado, confirma a verdade
do todo pela sua oposi¢do. Entretanto, essa concepcao de identificacdo
da histéria com o progresso dos Estados ocidentais, em especial
germanicos, convem com a concep¢do que o Espirito, ao assumir a
objetividade em uma manifestacdo tem de assumir também as
determinidades da objetividade. Se o Espirito é Estado, tem de ser um
determinado Estado, tem de assumir uma individualidade historica.
Entretanto, todos os outros Estados ndo estdo foracluidos do Espirito,
mas estdo em outros “degraus-de-formagéo-cultural” (HEGEL, 2008, p.
41). Apenas a sociedade do capital universalizado, a sociedade da
universalizagdo do singular ndo mediado, ou, da identificagdo
imaginaria de sujeito e coisa, é que ndo reconhece a mediacdo de
progressos na determinacdo da constituicdo politica dos Estados, e
foraclui todos os que ndo compartilham do principio da dominacéo
universal na abstracdo do ndo-todo.

A unidade que na histéria se produz ndo se trata de um repouso
tranquilo da consciéncia que goza contente os frutos da alienacdo do seu
trabalho na histdria, de uma tendéncia irreversivel que resta ao individuo
singular s6 contempla-la. H& mais que um simples gozo nessa unidade,
hd o resultado de uma “violéncia que a consciéncia sofre” e que ¢
impingida por ela mesma na apreensdo da inefetividade dos momentos
de verdade. Isso ndo significa que a violéncia real e coisal seja
subsumida no pensamento e que para Hegel apenas essa abstrata
violéncia gnosiologica tenha conteddo. Ao contrario, é apenas a
consciéncia ndo mais alienada na positividade, na linguagem da
juventude, ou a indeterminacdo abstrata de um momento evanescido, é
que pode dar-se conta dessa violéncia e fazer a experiéncia do seu saber
como angustia.

No sentimento dessa violéncia, a angustia ante a
verdade pode recuar e tentar salvar o que esta
ameacada de perder. Mas ndo podera achar
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nenhum descanso: se quer ficar numa inércia
carente-de-pensamento, o pensamento perturba a
caréncia-de-pensamento, e seu desassossego
estorva a inércia. Ou entdo, caso se apoie no
sentimentalismo, que garante achar tudo bom a
seu modo, essa garantia sofre igualmente
violéncia por parte da razdo, que acha que
justamente ndo é bom, justamente por ser um
modo. (HEGEL, 2008, p. 76-77).

A chegada da consciéncia a verdade efetiva de seu momento
historico, a abrangéncia das determinacBes sociais, 0 alcance do
desenvolvimento politico, o grau de espiritualidade do povo, tudo isso
ndo sdo gozos pacificos que a consciéncia experimenta no deixar-se a si
mesma, na serenidade (Gelassenheit). A consciéncia faz a experiéncia
dessa conquista como violéncia exercida sobre ela. A violéncia concreta
dos modos inefetivos que a constituicdo politica assume, e a constituicdo
tedrica a seu servico, soma-se 0 momento que a consciéncia chega ao
seu saber desses modos, 0 momento que a consciéncia escapa da
reificacdo que o formalismo, ou os idealismos e materialismo vulgares,
0U 0S empirismos mais grosseiros e encara de frente 0 momento carente-
de-pensamento em que se encontra. A necessidade da contingéncia da
consciéncia sair do modo de operacdo que a alienacdo Ihe impinge é
seguida pela contingéncia da necessidade da consciéncia permanecer
nessa sua alienacdo a que Hegel chama adequadamente de
sentimentalismo: a rendncia a reflexdo como a poténcia Unica da razédo
gue chega a consciéncia na consciéncia das contradicGes e a
permanéncia, essa sim gozosa, na individualidade abstrata que deixa que
as coisas continuem indo bem. Mas, se de fato a consciéncia chega ao
saber de sua reificacdo, uma vez que apropria-se do momento cultural
decisivo, e por isso necessario, que Ihe permite ver a posicdo que ocupa
no sistema, mesmo esse gozo abstrato do sentimentalismo que ela adota
vai ser para ela o motivo da sua angustia. O gozo culposo do
autoerotismo adolescente é o paradigma da sociedade que nao inclui o
ser-ai imediato no processo cultural, mas que cria formas econdmicas
para que esse ser-ai seja experimentado na total individualizagdo
culpabilizante. Afinal de contas, o adolescente s6 se culpa quando o seu
gozo ndo é mediado pela forma cultural especifica que lhe permite
escapar da caréncia de saber na qual esta langado.
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Assim, temos de escapar da leitura mitologizante que faz da
unidade historica o repouso do conceito sobre si mesmo, o0 gozo da ldeia
gue retorna a imediatez de Si para Si como Eu universal, o Espirito que
se reconcilia prazenteiramente consigo mesmo. N&o. Hegel sabe, sua
filosofia 0 demonstra, o quanto ha de sofrimento na apropria¢do que o
singular faz sobre as formas culturais, o quanto ha de angustia no parto
de um novo grau da cultura da qual é agente um sujeito coletivo que é
compelido por forgas historicas que o fazem ver como a inefetividade de
sua liberdade e de seu saber se deve a abstragdo do modo da sociedade
constituida. A afirmacdo de Hegel (2008, p. 41), no Prefacio a
Fenomenologia do Espirito, que “o singular deve percorrer os degraus-
de-formag&o-cultural do Espirito universal, conforme o seu conteldo;
porém, como figuras ja depositadas pelo Espirito, como plataformas de
um caminho j& preparado e aplainado” ndo deve ser entendida como a
tranquilidade da consciéncia burguesa que percorre 0 caminho que 0
Espirito ja lhe preparou. No, pois a consciéncia que chega, ao final do
trabalho que exerce sobre si mesma, ao saber que o Espirito lhe aplainou
¢ a consciéncia agente em cada um desses momentos de sofrimento do
Espirito, os sujeitos coletivos das transformacfes histéricas e 0s
singulares que chegam a sua autodeterminacdo mediada pela
particularidade do saber determinado, isto €, mediada pela
coparticipacdo das legenda. O esforco de Hegel é muito mais o de levar
a filosofia a possibilidade de “fundamentar un mundo en que el hombre
podia encontrarse como en casa propia” (LOWITH, 2008, p. 54), néo
mais o mundo estranho, alienado e vulgar (LOWITH, 2008) da
Modernidade, mas 0 mundo em que se reconheca toda a profundidade
do doloroso acontecimento humano.

E essa mediacdo entre as objetividades do Espirito, a totalidade
das determinagdes culturais, e a apreensdo que o singular faz delas que
constituem a verdadeira subjetividade. Nada aqui é afirmado além da
identidade entre e subjetividade e cultura, mas ndo em identidade
indiferenciada, que nada mais é que a dissolugdo do sujeito na forma de
uma individualidade irrestrita abstrata que repete o conceito da
sociedade administrada, mas a diferenciacdo que sé ocorre entre 0s
sujeitos singulares, os sujeitos coletivos e o grau de cultura que
compartilham a mesma dimensdo espacio-temporal, isto é, que
constituem um povo, uma comunidade simbolicamente mediada. Hegel,
ao fim e ao cabo, afirma a impossibilidade de um sujeito sem cultura e

214



de uma cultura sem sujeitos. A identidade entre sujeito e substancia ndo
¢ a identificacdo da pura identidade do sempre mesmo, mas 0 momento
em que sujeito e cultura coincidem na diferenga. a necessidade
contingente da apreensdo da cultura pelo sujeito e contingéncia da
necessidade da manifestacdo da cultura através dos sujeitos, que a
garantem o seu carater substancial, que se realiza como grau-de-cultura.
Tal grau ndo pode mais ser compreendido na leitura quase darwiniana
que se faz do Idealismo, fazendo das determinacgdes especificas uma
escala de maior ou menor desenvolvimento. O Espirito s6 tem sentido
de totalidade porque é a cultura humana que se desenvolve, a totalidade
dos momentos culturais em todas as suas determinagdes, que compdem
a unidade substancialmente diferenciada do Espirito. Em outra ponta
desse conceito, ndo se pode cair também no sentimentalismo que Hegel
nos alerta e, achando que cada grupo humano tem seu proprio periodo
de maturacéo, ficarmos na indiferenca de que tudo estd bem do jeito que
esta. Ao contrario, é a consciéncia da diferenca entre concrecédo do saber
particular e a contingéncia da necessidade da sua maturagéo, que, como
o0 grande motor passional da histéria, faz com que a consciéncia singular
e 0s agentes coletivos engendrem o processo de transformagdo da
cultura.

A interpretagdo conservadora de Hegel, que geralmente centra
sua leitura muito mais na Filosofia do Direito e na Logica, sem
compreendé-las na inteireza do seu sistema que produzem os mitos ndo
dialetizaveis do sistema fechado. Que seja um sistema ndo ha divida.
Que haja um fechamento em uma unidade oniabrangente também néo é
guestionavel, pois o texto hegeliano repete essas assercdes em varios
momentos. Nao se pode, entretanto, fazer de momentos determinados de
sua filosofia a totalidade do pensamento idealista, além disso, fazendo
todo idealismo ideologicamente tributario de um gérmen de Estado total
e de uma metafisica descomprometida com o desenvolvimento da
consciéncia singular. Mesmo afirmagfes duras, se pensadas a partir do
pensamento dominante po6s-hegeliano, como na Filosofia da Historia
gue garante teoricamente ao Espirito a faculdade de sacrificio de
guantos individuos forem necessarios para sua realizacdo, ndo podem
ser tomadas descontextualmente do pensamento inteiro. De fato, o
Espirito dispds de muitas vidas para sua realizacdo, uma necessidade
contingente tomada regressivamente que apenas reconhece que nas lutas
sociais, nas guerras entre 0s povos, no despertar de individualidades
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historicas sempre houve o sacrificio de muitos individuos. Mas, de
forma alguma, isso deve ser tomado como a necessidade de uma
contingéncia progressiva, como se daqui para frente o sacrificio
continuasse sendo utilizado justificadamente como meio para o
progresso historico. Essa é a leitura mitica que o conservadorismo
comprometido com as forgas politicas expansionistas nos sugere, e €
esse tipo postura que a concepgdo progressista da cultura deve repudiar
e a leitura dialética tomar a mais extrema cautela.

5.3. Vida e amor

De que forma entdo se podera pensar conjuntamente a ideia de
uma necessidade contingente e da contingéncia da necessidade sem
recairmos na interpretacdo conservadora da identidade final sem
residuos entre sujeito e substancia que resultaria no fechamento do
sistema para a acdo singular? A nossa leitura terd de afastar-se aqui de
leituras, como a de Foucault, que pdem os conceitos e as preocupagdes
principais da filosofia de Hegel sob a determinacdo de uma virada
episttmica. N&o porque a interpretacdo foucaultiana esteja muito
distante, genealogicamente ao menos, da mais reta concep¢do da
filosofia hegeliana, mas porque fecha-nos a possibilidade de
compreendé-la para além do seu carater epistémico epocal e,
principalmente, porque a leitura que Foucault realiza a partir da
premissa kantiana da diferenca intangivel entre finito e infinito nos
impede de fazer da nogdo de infinito na filosofia Hegeliana o conceito
dialético que pode causar a cisdo necessaria no materialismo vulgar, no
idealismo abstrato e no individualismo sem mediacdo que sdo a triade
dos sistemas teoricos aderidos & ideologia da dominacéo contemporanea
(MILBANK; ZIZEK 2014).

O grande indicativo tedrico para a compreensdo de um infinito
gue se abre a consciéncia singular e que ndo esteja comprometido com a
mitica da identidade entre a imanéncia e a transcendéncia que poderia
ser lida como a glorificacdo das condi¢des presentes da existéncia, nos
fornece Marcuse em L ‘ontologie de Hegel et la théorie de la historicité
(1972), publicada originalmente em 1932, que Ihe serviu a ser conferido
0 titulo de doutor em filosofia sob a orientacdo de Heidegger. Marcuse
trata nessa obra da ideia do ser como historicidade a partir da Ciéncia da
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Ldgica tentando encontrar nessa obra de Hegel os elementos para uma
teoria da histdria que escape aos procedimentos formais da filosofia da
histéria como o seu fechamento em um télos imanente ao proprio
desenvolvimento da histéria. A obra, dividida em duas partes, trata na
primeira parte da nocdo de mobilidade do ser a partir do primeiro livro
da Ciéncia da Légica e como, ja na exposi¢do da Doutrina do ser, ha a
presenca de um elemento negativo que conduz o prdprio real, como
ontologicamente determinado por sua incessante mudanca por meio das
contradicdes, a fazer a experiéncia de uma negatividade pura que é o
préprio motor de seu movimento.

Ainsi I'unité (négative) de I’étant s’est définie
comme unité en advenir et cet advenir porteur
d’unit¢ a été cerné comme dépassement et
figuration des différences, comme médiation de
I’alterité. L unité de 1’étant se constitue dans une
mobilité qui ne vient pas de I’extérieur e ne va pas
s’y perdre mais dans une unité dont le
«fondement» est la «negativité» ontologique de
I’étant méme. (MARCUSE, 1972, p. 58)

A Ciéncia da Logica inicia com a dialética do ser-ai imediato, o
aliquid, o etwas, este algo ai mais imediato ao conhecimento, como a
sinnliche Gewissheit da Fenomenologia. O que se mostra ai, 0 ente na
sua imediatidade, é a positividade do ente que se da ao saber mais
prosaico. Hegel percebe que esta positividade ja é ela mesma permeada
de negatividade. Quando digo este ente ai me refiro também a todo o
ente ai que ndo esta ai, toda a multiplicidade que fica na penumbra da
ndo existéncia para que este ente imediato se mostre a mim. Substitui-se
assim a positividade de uma coisa-em-si que torna-se objeto apenas para
uma fé, pela total negatividade do existente real que esta presente no
modo de sua negatividade. Quando da razdo, do ponto de vista do
pensamento filoséfico, se a faz genealogia do modo da aparicdo desse
ente imediato se chega ao conceito desse ser-ai como algo que veio-a-
ser. Ele ndo estava, ao nivel da positividade do conhecimento, sempre
ali presente. Ndo, em um momento determinado ele se me apareceu
colocando na negatividade todos os entes que ali ndo estavam com ele.
A posicdo da positividade do ser-ai é, na sua imediatidade, a posicao da
negatividade de todos os entes mediados pelo nada que o proprio ser 0s
convoca a ndo-ser. Isto, para o delirio das ldgicas unilaterais que ndo se
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abrem a posicdo da dialética, é a concepcdo que a prépria positividade
do ser pGe o nada, ou, que 0 ser mesmo é nada na sua manifestacdo
imediata.

Mas, ja o dissemos, a imediatidade do ser-ai na realidade é a
mediacdo primeira do ente na multiplicidade do existente. O ser pbe a
positividade da multiplicidade presente no modo da negacgdo
determinada. Este ndo-ente. Este animal, ndo planta; esta casa, nédo
automovel; este objeto a, ndo b. a mera positividade convoca o maltiplo
para fazermos a experiéncia do negativo. Negativo e multiplicidade da
existéncia se completam enquanto esta s6 é possivel pela posi¢do
reflexiva daquele e enquanto aquele é, em si mesmo, a convocacdo da
multiplicidade do singular. A posicdo imediata da negatividade do ser-ai
faz vir a tona toda finitude do ente. Este ente determinado, que no seu
puro vir-a-ser termina quando a negatividade do ente que € ndo ai, pela
reflexdo do sujeito sobre um objeto distinto, lanca o primeiro posto na
finitude. O ente esvanece. A sua finitude é a experiéncia da
evanescéncia pura do ser. Por isso, Marcuse ressalta (1972, p. 61), que
“I’étre en lui-méme de [’aliquid est specifiqguement im-puissance”, a sua
impossibilidade constituinte de firmar a si mesmo, como positividade
absoluta. Mas é essa experiéncia mesma que a consciéncia faz da
supressao de um ente por outro que abre o0 conhecimento da finitude do
ente determinado para a infinitude do movimento do conhecimento que
faz a consciéncia experimentar o proprio multiplo da existéncia como
infinito. Ainda que na dialética do ser ja esteja implicita essa
multiplicidade irreconciliada, presente para a consciéncia apenas na
supressdo e autossupressdo determinada de um ente por outro na
infinitude da experiéncia cognitiva, é apenas na Doutrina da Esséncia
em que a diferenca aparece como tal.

La differenza & la negativita che la riflessione ha
in sé; quel nulla che vien detto col parlare
identico; é il momento essenziale della identita
stessa, la quale in pare tempo si determina comme
negativita di lei stessa, ed € diversa della
differenza. (HEGEL, 2004, p. 464).

Aguela quase paradoxal posicdo do ente como positividade que
ndo se sustenta a si mesma, que se faz negatividade pela posi¢do da
negatividade do outro, é, na esséncia, suprimida na diferenca absoluta
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que é fruto ndo mais da negatividade exterior entre os entes, mas da
negatividade intrinseca & propria reflexdo determinada, ou seja, ndo
apenas uma reflexdo que pde o objeto, mas que se pde como radical
diferenca de si mesma. Se no ser-ai imediato a “impuissance caractérise
le mode de la mobilité de [’aliquid comme ‘transformation’
(MARCUSE, 1972, p. 61), na reflexdo que chega a determinacdo da
diferenca da prépria consciéncia se reconhece a possibilidade da prépria
reflexdo finita de chegar a um saber que ndo seja na seja tragado pela
sua propria negatividade. A diferenca que havia apenas entre 0s objetos
para a consciéncia, agora se torna a diferenca da prépria consciéncia em
relagdo a si mesma, na qual ela chega por meio da reflexdo. N&o basta,
para a consciéncia, encontrar o elemento externo que permitiria unificar
0s objetos. O apelo que a consciéncia faz é o apelo para a esséncia,
como a diferenca entre a realidade exteriorizada do ser-ai do ente e sua
verdade interior subjacente. Mas j& no inicio da dialética da esséncia
esta posta a diferenca radical que fada ao fracasso a sua tentativa. A
consciéncia se apercebe como ela mesma pondo essa diferenca enquanto
uma ser-ai essente, por um lado, e a efetividade da esséncia como
conceito. Isto é, a consciéncia percebe a efetividade da sua operacao.
Agora é ela mesma que tem de chegar a unidade da diferenca em si
mesma para ai entdo chegar a unidade da diferenga com a multiplicidade
do existente. Mas como o seu proprio saber sé é efetivo pela mediacdo
entre 0 objeto e a consciéncia como o sujeito do conhecer, como 0
objeto aparece como objeto de um conceito apenas para a consciéncia e
0 conceito sé aparece como conceito de um objeto no seu vir-a-ser do
conhecer, a queda idealista no pecado da autopreservacao a despeito das
contradi¢bes reais do meio social, transforma o conceito na dupla
exteriorizacdo da Ideia: da ideia como presa a sua objetividade como
conceito, e da Ideia na sua pura liberdade como conceito de conceito. A
radicalidade da diferenca entre a consciéncia e o trabalho de sua
superacdo pela parcialidade do conceito que resguarda o residuo da
diferenca absoluta, se transforma no repouso que a subjetividade da
Ideia garante para o conhecimento da objetividade do real. Em uma
saida quase spinoziana, a garantia do saber do objeto é a inexisténcia da
cisdo légica entre o sujeito e a substancia que é sabida por si mesma na
sua subjetividade.

Mas Marcuse da-se conta de uma dimensdo conceitual dialética
anterior ao repouso da ldeia. A consciéncia experimenta a unidade do
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seu saber ndo pelo absoluto que dissolve as diferengas singulares na
diferenca universal da Ideia para consigo mesma, mas na unificacdo da
multiplicidade enquanto multiplicidade. Esta é a ndo-reducdo a unidade
do conceito, ou melhor, o conceito de multiplicidade enquanto tal deve
possuir a condicdo de abrir-se a tessitura sem unificacdo do real sem
identificar-se com ele. A solugdo que Marcuse propde é a partir do
conceito de vida, que aparece na Logica como a experiéncia mediada
pelo conceito, mas ndo reduzida a sua concep¢do absoluta, do
continuum da multiplicidade, do continuo negacéo-afirmagao.

L’idea della vita tocca um oggeto cosi concreto e,
se si vuole, cosi reale, che com essa secondo la
rappresentazione ordinaria della logica il campo di
guesta pud sembrare oltrepassato. Certo, se la
logica non dovesse contenere altro che vuote,
morte forme di pensiero, non vi si potrebbe in

generale parlare di um contenuto tale qual ¢ I’idea
o lavita. (HEGEL, 2004, p. 863).

Como pode a vida entrar na ldgica se a l6gica ndo fosse mais que
a ideia que Deus tem de si mesmo antes de sua automanifestagdo como
natureza e Espirito? Alias, esse é o percurso da Enciclopédia, o percurso
de Deus e de sua manifestacdo, que ndo se distancia muito do
Monologion anselmiano: Deus em si mesmo e pensando a si na sua
unidade imediata (Em-si, I6gica, o Pai); Deus na sua manifestacdo
enquanto se exteriorizando como ser-ai imediato faz a experiéncia do
abandono e do resgate de si mesmo, na extrusdo de si como diferenca
(Para-si, filosofia da natureza, o Filho); Deus que retornando a si chega
a plena consciéncia de que sua unidade foi enriquecida pela diferenca, e
gue na unidade diferenciada da comunidade esta a sua plena efetividade
(Em-si-e-para-si, filosofia do espirito, o Espirito Santo). Mas, se a logica
é, enquanto o é também o Proslogion anselmiano, o pensamento
idéntico da identidade de Deus consigo mesmo e, portanto a forma pura
do pensamento, a vida, que é experiéncia do mdltiplo na sua
irredutibilidade a unidade, entra por qual porta?

A primeira resposta, mais imediata e menos reflexiva, é que,
ainda segundo certa tendéncia da filosofia anselmiana, a légica €
ontolégica. A proposigdo “o ser do qual ndo pode se pensar nada maior”
conteria a imediata existéncia desse ser, caso contrério haveria um ser
maior, porque dotado de existéncia. Da mesma forma, ideia de uma
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Ideia a efetivacdo de si mesma pela superagdo dos maltiplos momentos
da sua determinacdo, de uma ldeia que se enriquece, implicaria a sua
imediata extrusdo na forma da multiplicidade. Mas ha mais coisas
implicadas nisso. Ha implicacdo de que a logica sé é possivel como o
resultado da manifestagdo contingentemente necesséaria da ldeia que se
extrusa. Quando as interpretacdes criticas de Hegel partem da afirmacéo
conservadora da abstracdo da logica a partir da sua autoposicdo sem
mediacdo com a concrecdo do real a critica apenas confirma essa
ideoldgica interpretagdo. SO é possivel uma ciéncia do pensamento
necessario porque, contingencialmente, o pensamento se manifestou na
forma de sua logicidade. E a efetividade do pensamento que implica a
l6gica, ndo o contrario. Claro, a identificagdo do racional com a
racionalidade sem residuos é o alargamento da nocdo da manifestacdo
contingente da necessidade para os dominios da efetividade do real
irracional. O sistema ndo pode considerar o mal irracional a ndo ser
como a abstracdo de um momento que vai ser superado ou que ja o foi.
A oniabrangéncia da Ideia no que se refere a necessidade da
contingéncia que pde o pensamento do pensamento se estende, ai sim
ideologicamente, ao real irracional e o racionaliza, faz da propria
irracionalidade do evento um conceito proprio.

E a posicdo necessaria da contingéncia da manifestacdo do
pensamento sob a forma da ldeia que permite que a vida seja posta na
légica. Séo sujeitos concretos que pdem a ldgica, inclusive nas suas
determinacGes abstratas. Ela é resultado e, s porque é resultado, que
pode aparecer para nds como comego. Assim, que a multiplicidade
retorne na Ciéncia da Logica como vida em um movimento
imediatamente anterior a ldeia Absoluta é o reconhecimento do limite
de uma ciéncia que deixa de ser ciéncia de, para afirmar-se como o
absoluto pér-se a si mesmo. A légica reconhece que s pode ser posta de
forma pura porque ela é o resultado daquela multiplicidade que vai a
unidade indeterminada absolutamente, que vai a determinacdo da néo
unidade.

Ma il lato antropologico e psicologico del
conoscere riguarda il suo apparire, dove il conceto
per se stesso non consiste ancora nell’aver uma
oggetivita che gli ¢ uguale, ossia se stesso. [...] Il
concetto soggetivo ha delle presuppozioni che su
presentano in forma psicologica, antropologica od
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altra. Ma son di pertinenza della logica soltanto le
presuppozioni del conceto puro, in quanto hanno
la forma di puri pensieri[..] Ora questa
presuppozione ¢ 1’idea immediata; poich¢ mentre
il conoscere & il concetto in quanto é bensi per se
stesso, ma sta perd comme soggetivo in relazione
com um oggetivo, il concetto si riferisce all’idea
comme presupposta od immediata. E [I’idea
immediata ¢ la vita. (HEGEL, 2004, p. 864)

A pressuposicao imediata é a posicdo da multiplicidade antes da
mediacdo consciente de si da Ideia como si mesma. A vida esta naquele
ambito da logica em que estd a ndo identidade entre o conhecer e 0
conhecido, mas que recorda a Ideia reconciliada o0 modo primario de sua
manifestacdo. Ao final da parte mais abstrata do sistema o real clama
contra a filosofia e acusa-lhe a sua indiferenca. A lIdeia, mesmo que
chegue abstratamente a sua identidade tranquila, tem-lhe imediatamente
recordada a sua imediatidade primeira: mesmo para se fechar como
identidade absoluta a Ideia tem de ter passado pela experiéncia da
consciéncia que experimenta a multiplicidade como tal. Essa recordacdo
imediata ndo passa por uma aplicacdo consequente da légica a
consciéncia da sua imediatidade. Isso seria dar vazdo para a
interpretacdo conservadora e deduzir da categoria pura 0 método formal
das positividades, do conhecimento dos processos psicolégicos e
antropologicos pelo qual a consciéncia chega a experiéncia do real como
vida. Isso seria transformar inclusive o processo indutivo constituinte da
experiéncia do real na sua diferenca efetiva com a consciéncia. Logica
aplicada é pressuposicdo que o real pode ser conhecido por deducéo
categorial. Hegel tem consciéncia do resultado ideoldgico disso, ou
como ele poderia ter dito, que isso resultaria na alienacdo em uma
inefetividade abstrata persistente. A logica é deducdo pura do conceito
puro e deve permanecer assim. Querer deduzir da l6gica uma logica
aplicada que sirva as positividades é que seria um idealismo vulgar.
Entretanto, a légica como a contingéncia de uma necessidade pressupde
a relacdo imediata do sujeito que a pde com a imediatidade da posicéo
inicial da Ideia. E no nivel da pressuposicdo, da posicdo anterior do
conteudo a forma que o conceito atinge que a légica se obriga a retornar
sobre sua forma mais imediata, pois que mesmo nessa mais pura
imediatidade hd a mediacdo da consciéncia e do objeto pela
insuficiéncia do conceito.
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Nessa pressuposicao é que Marcuse vai encontrar a brecha para a
introducdo de um conceito ontoldgico de vida que ultrapasse a sua
determinacdo ldgica como o pré-salto da Ideia na interioridade da sua
eternidade, ou na liberdade de sua subjetividade (HEGEL, 2004). A vida
gue é o modo pelo qual o sujeito faz a experiéncia da multiplicidade ndo
reduzida a unidade do conceito Marcuse vai encontrar nos Escritos
Teologicos que temos abordado.

Vie désigne ici — bien qu’encore de de fagon tres
generale — le mode d’étre du réel, «du monde»: le
«caractere» de toute realité (Dilthey), et ceci en
regard du fait que le réel, bien que soit «partagé»,
n’est cependant pas partiel mais un «Tout», 1i¢ en
tant que «partie du partage infini» avec toutes les
parties et formant avec elles une «unité infinie».
(MARCUSE, 1972, p. 212).

Os Escritos teoldgicos abririam a porta para uma unidade da
multiplicidade que nédo seria a unidade determinada da proposicdo. N&o
se trata de, pelo juizo determinado, acrescentar um predicado a
multiplicidade, ou, fazer dela o predicado de um sujeito maltiplo, por
exemplo, um sujeito coletivo ou uma hiperconsciéncia transubjetiva que
fosse determinada pela multiplicidade. A vida ndo é nem bem o sujeito
da multiplicidade, nem o seu objeto, mas o modo pelo qual a
consciéncia singular faz a experiéncia quase-imediata do infinito. A vida
sO pode ser o sujeito de um juizo infinito, um juizo que atribui a cada
determinacdo universal um ndo-conceito, a ndo reducdo da sua
experiéncia a particularidade determinada do conceito que ela eleva a
um universal limitado. O Unico universal que Ihe pode ser atribuido é,
justamente, um universal ilimitado e, por consequéncia, um universal
equivoco porque néo é singularizado na forma do juizo afirmativo.

O juizo negativo também ndo pode exprimir a amplitude do
multiplo apreendido como vida. Esse mdltiplo j& ndo é mais aquele
Doutrina do ser, o ndo-ente, a limitacdo negativa do ser-ai. Ao
contrario, a vida faz a experiéncia do cardter afirmativo da
multiplicidade. O multiplo aparece como mdltiplo, na sua
irredutibilidade ao conceito do juizo negativo, este é ndo-ente-
determinado e muito menos a reducdo idealista abstrata de um juizo
afirmativo, como “o multiplo que tem sua unidade na consciéncia”.
Porque na vida o multiplo permanece multiplo para e na consciéncia,
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esta ndo ¢ a unidade de sua determinacdo. S6 pelo juizo infinito, em que
afirmagdo e negacdo se alternam na ilimitacdo da experiéncia e da
diferenca radical do multiplo consigo mesmo e da consciéncia para o
maltiplo é que a vida pode aparecer como 0 modo premente da
consciéncia apreender a realidade do todo sem identifica-lo & unidade do
conceito ou fazer do todo o fluxo irracional de meras sensagfes ndo
mediadas. A vida, como ndo é o sujeito de um juizo negativo ou o
objeto de um juizo afirmativo ela é ao mesmo tempo sujeito e predicado
de uma relacdo da qual ela é o todo, ou, no qual ela perfaz o todo da
relacao.

La vie existe dans le rapport du sujet e du
prédicat, ou, comme Hegel dle dit en termes
abrupts mais rigoureux: elle exsite comme sujet et
comme préedicat dans le rapport. [..,] elle est le
«rapport» du sujet et du prédicat, aprehénsion de
soi-méme comme unité du sujet et du prédicat.
(MARCUSE, 1972, p. 213).

Ela ndo pode ser sujeito ou predicado de um juizo, afirmativo ou
negativo, porque ela mesma é a relacdo da predicacdo com o sujeito.
Enquanto relagdo, a vida ndo suprime os opostos na predicacdo, mas 0s
reduz a uma amizade reconciliada, uma unidade que ndo é identificacéo.
A vida sendo a relacdo da predicacdo com o sujeito ndo é por isso nem o
ser como coépula logica ou a substancia essente universal. Vida ndo é
ser, mas 0 modo como a consciéncia apreende 0 ser como
multiplicidade de sujeito e predicado. A oposicdo desaparece, mas
permanece a separa¢do. O sujeito permanece sujeito e o predicado em si
mesmo. O juizo infinito ndo dissolve os predicados na sua subjetivagéo.
Mas também ndo toma a qualidade pelo seu sujeito. Os dois
permanecem, porque para haver relacdo é necessaria a existéncia dos
dois pdlos do juizo, assim como um juizo infinito so se realiza por sobre
0s objetos finitos determinados

No amor o homem encontrou a si mesmo em um
outro. pois a unificacdo da vida pressupbe a
separagdo, um desenvolvimento da vida, uma
multilateralidade ja formada de vida.; e quantas
mais sdo as formas nos quais a vida se faz viva,
tantos mais sdo os pontos na qual ela no qual ela
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pode se unificar e sentir-se unida, e assim maior é
o amor. (NOHL, p. 322).

No amor a reconciliacdo ndo exige a superacao da diferenca. O
todo s6 aparece como multiplicidade vivente para a consciéncia porque
aparece marcado radicalmente pela separacgéo, pela alienacéo, pelo por-
se em um outro, um desapropriar-se e desinstalar-se que exige que a
consciéncia singular se mantenha a multiplicidade que, eis o importante,
ndo € posta por um conceito unilateral, mas que a consciéncia constata
como ja formada. Ha ai a relacdo da mediacdo entre a subjetividade e 0
objeto pela prdpria relacdo da predicacdo que a vida compde na
irredutibilidade do mdaltiplo ao uno. Pela impossibilidade dessa
redutibilidade da vida esta ndo pode ser o objeto singular de uma
experiéncia, ndo pode ser um dado imediato & sensibilidade. N&o se
pode fazer uma experiéncia da vida como um genitivo objetivo. Ela s
pode ser o genitivo subjetivo equivoco do qual a consciéncia é o sujeito
préprio da relacdo. A unidade que € posta no conceito ndo é da vida e
dos dados imediatos da sensibilidade, ou das formas refletidas da
cultura, mas uma unidade do Eu e dos objetos que sdo tomados como
radicalmente diferentes do Eu. Assim, ndo se pode falar da vida como
fluxo indistinto de percepcGes ou de imagens, tal qual na filosofia
bergsoniana, onde a consciéncia singular ndo passa de uma imagem
privilegiada, porque a mais imediata de todas, no fluxo continuo de
substancia. Essa visao que exclui o espaco das singularidades e o tempo,
ficando s6 a experiéncia de imagens na durée exclui a razéo refletida do
processo de conhecimento. Para Bergson, no seu quase irracionalismo,
resta apenas a memoria das percepcfes imediatas como meio do
conhecimento e o singular se desenvolve na pura percepcdo subjetiva
(BERGSON, 1965).

Hegel desenvolvera cada vez mais sua filosofia no sentido da
identidade entre substancia e sujeito para evitar a faléncia da
singularidade em prol de uma substdncia universal indistinta, ou de
guaisquer manifestacdes de uma metafisica quase neoplotiniana que se
foi desenvolvendo nos circulos mais misticos do Romantismo. A
matéria como emanagdo do Espirito universal, ou a total indistingdo
entre Espirito e suas concretudes na natureza na forma de singulares sdo
impensaveis filosoficamente para Hegel, porque excluem aquela que é a
maior conquista da filosofia moderna que é a consciéncia que sabe 0 seu
modo de conhecimento e se sabe como sujeito das praticas na qual esta
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inserida. O desenvolvimento da cultura como graus-de-formagdo em um
processo de subjetivacdo do sujeito universal vai ser o resultado da
sistematizacdo da ideia da unidade expressa no modo da vida. A vida é
fluxo da percep¢do das multiplicidades, mas ela mesma ndo €
apreendida como tal em cada momento da consciéncia. O que a
consciéncia apreende na concretude das relacbes materiais é a
singularidade que ¢ elevada pelo esforgo do entendimento ao universal.
A necessidade posterior do pensamento hegeliano de ultrapassar o
conceito do entendimento fard necesséria a adogdo de uma subjetividade
universal que assume a singularidade absoluta.

Outro motivo consistente para Hegel afastar-se do ideal de uma
vida que é ela mesma apreendida como fluxo em cada um dos
momentos do conhecimento é que na vida ndo é apreendida apenas a
materialidade imediata. Na vida é apreendida também a sua
transcendéncia, o0 modo de superar as condi¢fes limitadas da situacdo
histérica atual. A consciéncia que apreende o mdltiplo da vida ndo
apreende apenas a vida bioldgica, a disposicdo do objeto no espaco, a
organizacdo da vida vegetal. O que é apreendido é a prépria consciéncia
como vida, a vida humana, suas formas culturais especificas no tempo.

[...]la notion de vie s’est pour ainsi dire
concentrée sur la vie humaine et le «<monde» qui
n’apparaissait jusqu’a maintenaint que comme
«infinit¢ du réel» en géneral, et s’intégrait a
I’unité et a la totalité¢ de la vie est mis désormais
étroitement en relation avec la vie humaine [...].
(MARCUSE, 1972, p. 215).

A consciéncia chega ao saber de si ndo pela mediacdo do
conceito absoluto, enquanto este conceito é a mera abstragio logica. E
pela reflexdo infinita sobre a vida, sobre o multiplo que o singular sabe a
si mesmo como 0 agente ndo mais de um conhecimento abstrato dos
objetos simplesmente dados, mas como forma cultural, como o seu
préprio desenvolvimento. Isso difere da formula conservadora da Légica
ou da Filosofia do Direito porque ndo se trata de um desenvolvimento
necessario dos momentos de um télos que antecipa a si mesmo em cada
grau-da-cultura. A contingéncia é preservada na irredutibilidade do
multiplo & unidade conceitual. A consciéncia como “vida refletida”
(MARCUSE, 1972) ¢é a conservacdo da radicalidade da diferenca
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mesmo na conciliacdo da apreensdo. E uma consciéncia que apreende o
multiplo, mas este ndo fica reduzido ao dado da consciéncia, por ela
produzido no sentido de que a Ideia pde absolutamente todos os seus
momentos, pois o sujeito apreende “uma multilateralidade ja formada de
vida”. E uma dupla negacio que se opera a partir dessa perspectiva que
tomamos em relacdo a filosofia hegeliana. Nao €, contudo uma negacéao
de negacéo. E a negagdo do materialismo grosseiro que impossibilita a
consciéncia a sua tendéncia para a infinitude como transcendéncia das
condi¢des de alienacdo coisificante; é negacdo do idealismo obtuso que,
sem duavida ideologicamente, faz do sujeito universal aquele que pde
todas as condicdes.

O que indica que na vida ndo ha um fechamento da consciéncia
no universal abstrato € que a vida se realiza para Hegel no amor e no
amor ndo ha universalidade, ou seja, ndo se ama abstratamente a todas
as coisas, mas sempre e em cada momento em que ha amor ha a relacdo
direta tu a tu, uma relagdo subjetiva concreta que é mediada pela vida.
Devemos, entdo, “abandonar a pomposa ideia, antinatural e embotada de
um amor universal entre 0os homens, ja que a comunidade ndo tende a
isso” (NOHL, p. 323). Mesmo na comunidade em que todos partilham o
mesmo amor, como seria a Urgemeinschaft cristd (NOHL, p. 322), esse
amor é mediado pela objetividade, pelo modo como o singular apreende
a comunidade como a forma cultural onde todos participam do munus
do cuidado reciproco. O singular ndo ama a todos em todo 0 momento
pela sua simples insercdo na comunidade. A objetividade da
comunidade, sua positividade, deriva da necessidade de mediacdo desse
amor em um objetivo comum, em uma forma cultural que todos
assumem de igual maneira, pois ndo se pode exigir que se universalize 0
amor que é apenas uma relacdo de particularidade. As objetividades das
formas politicas ndo podem exigir, também elas, a adesdo que ocorre ao
nivel do amor particular. A instituicdo como universal s6 pode ser a
mediacdo das particularidades das comunidades de amor de forma que o
universal mesmo sé se sustenta como a unidade da diferenca que
permanece diferenca. N&o se pode encontrar nenhuma determinagédo em
um universal em gue nao seja ele mesmo a forma pela qual a separagédo
se conserva como separacao, que a diferenga se mantém diferente, e que
a reconciliacdo total pode ser mantida apenas como um horizonte, uma
expectativa escatoldgica, mas que ndo pode ser afirmada como um ja
que dissolveria a diferenca e, portanto a substancia do universal, que ¢é
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efetivamente a subjetividade, pois é a consciéncia singular e a a¢do dos
sujeitos coletivos que reconhecem a universalidade do universal, o
Estado, a instituig&o.

5.4. Do pensamento do teol6gico a formacao

A necessidade da contingéncia da experiéncia da vida que a
consciéncia do singular na sua radical diferenca para com a unidade faz
com que a filosofia de Hegel, na tentativa de néo fechar a filosofia para
aquilo que constituiu o seu contetdo mais proprio no decorrer do tempo,
a relacdo de finito e infinito, tera de insistir na forma cultural por
exceléncia da formagdo do Ocidente, em especial nas sua duas
tendéncias dominantes, a teologia protestante luterana racionalista e a
teologia escolastica catélica, especialmente Duns Scotus, Anselmo de
Cantuéria, Toméas de Aquino, e a recepcdo do pensamento agostiniano
via Escolastica e via neoagostinianismo luterano.

Hegel, bom conhecedor dos sistemas teoldgicos, reconhece a
efetividade do desenvolvimento do Ocidente, o que chamariamos hoje,
contra ele (mas talvez nem tanto), de poténcia critica ndo reconciliada da
cultura. Estd em jogo para ele uma resposta a filosofia esclarecida que
abre méo dos contelidos proprios da filosofia e introduz no pensamento
uma dualidade irreconciliavel entre 0 meramente empirico o0
transcendental ndo acessivel a dialética da razdo. Muito menos que a
nostalgia do tempo em que logica e ontologia formavam um Unico
dominio indistinto do pensamento escolastico, dominio que ele
reconstitui na Logica, estd a recusa de fazer da filosofia simples critica
das formas culturais ou propedéutica do conhecimento cientifico. A
filosofia é abertura e conhecimento efetivo do infinito na sua
automanifestacdo; este poderia ser o mote que pode resumir uma
tendéncia do seu pensamento.

Os Escritos Teoldgicos da Juventude marcam a passagem de uma
Modernidade autossuficiente e segura de si para a critica dessa
Modernidade que engendra na forma opositiva de seu pensamento a
fragmentacdo do conhecimento que se opera depois dela e a partir de
suas bases epistemoldgicas. Com razdo poderiamos afirmar que o
conhecimento positivo desenvolvido a partir do século XIX é devedor
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da fundamentac&o epistemolégica que a Aufklarung produz, em especial
na filosofia kantiana. Mas a forma que tomou o liberar-se das amarras
da metafisica, mais que livrar o pensamento da especula¢do ideoldgica
improdutiva dos espiritualismos fideistas e irracionais, fundou sua
possibilidade absoluta. Ndo se pode pensar na teologia fideista
barthiana, por exemplo, sem pensar a oposi¢do que se criou entre razéo
instrumental e razdo especulativa na aurora do pensamento moderno e,
mais ainda, a oposicdo criada entre finito e infinito. Mas, a filosofia
teoldgica da juventude hegeliana nos mostra, negar a oposi¢do nao
significa a identificacdo imediata de ambos. Ao contrario, exige a sua
dialetizacdo constante a partir da radical diferenca entre os objetos
finitos, ainda que tomados sobre a forma da infinitude da multiplicidade,
e o infinito que a consciéncia apreende como 0 seu outro apropriado.
Trata-se de uma cisdo que esta nas bases do pensamento contemporaneo
gue nao foi completamente compreendida em toda a sua extensdo. Nao
faltam tedricos que, por exemplo, pensem o0s problemas da pds-
modernidade como resultados da fracassada resposta dada aos
problemas da Modernidade (MILBANK; ZIZEK, 2014).

O problema da relagéo infinito-finito ndo € apenas um momento
dessa discussdo, nem seu momento ideoldgico, contrariamente ao que
uma concepcao obtusa de materialismo, mais comprometida com uma
interpretacdo positivista da histéria e do humano do que com as
condi¢cdes materiais da problemética, poderia nos levar ao supor. Dizer
gue todo o problema da relacdo infinito-finito &€ meramente ideoldgico,
ou um erro légico, ou simplesmente que ndo tem sentido para que deva
ser pensado, é fazer da teoria uma reduzida visdo de mundo que nédo
apenas se fecha ao infinito de per se, mas que desconhece as bases
materiais das transformacdes histéricas no Ocidente. As nossas formas
culturais se desenvolveram sobre as multiplas tendéncias intelectuais e
praticas sociais que foram se fazendo sobre a compreensdo dessa
relacdo. Idealismo subjetivo, idealismo objetivo, materialismo,
empiricismo, positivismo, espiritualismo abstrato, personalismo
existencialista, fenomenologia, todas essas tendéncias tedricas se
constituiram, de uma forma ou outra como resposta, ou em funcéo de
uma resposta, a essa relacdo. A pos-modernidade, ou se formos mais
consistentes, o0 pensamento moderno do século XX, com suas
preocupacdes basicas em torno da filosofia da linguagem, do
estruturalismo, da légica formal, do desenvolvimento das ciéncias

229



positivas em funcdo de seu uso tecnoldgico, pairam sobre os ares da
filosofia como a forma da indiferenca tedrica a esse problema como
formas ndo-metafisicas que se querem distinguir das antimetafisicas, ou
metafisicas invertidas, com grande acerto de causa.

A genealogia que aparece nos Escritos se mostra 0 modo
adequado de realizar uma critica da cultura que néo se feche em funcgdo
de si mesma, isto é, que ndo tome a critica da cultura como o0 modo por
exceléncia do pensamento sem perceber-se as consequéncias éticas e
politicas dos problemas epistemoldgicos. A filosofia hegeliana consegue
muito bem nos alertar que 0 modo pelo qual se conduz a epistemologia
retrojetada sobre seus proprios problemas revela o carater de uma
cultura que faz da indiferenca a regra bésica de sua automanutencéo. A
genealogia, tanto em Religido popular e Cristianismo como em O
Espirito do Cristianismo e seu destino mostram sob a perspectiva da
historia e da critica que se vai afirmando na filosofia de Hegel o
entrelacamento entre o desenvolvimento material da cultura e a sua
concepcdo da relacdo com o infinito. Ndo podemos tratar isto como a
opcao pela materialidade da cultura ou pela relagdo com o infinito como
um dos termos proeminentes da relacdo. Isto seria cair de novo na
oposi¢do dualista que tomou conta da civilizagdo ocidental, mais que
nunca, no mundo contemporaneo que faz da relacdo com o infinito, seja
por meio da arte ou da religido, como o foro da privatividade enquanto
distorce suas formas mais proeminentes para sugar delas seu potencial
mercadolégico. Nao ha essa oposicdo na concepcdo genealdgica dos
Escritos. A totalidade indicativa do escrito se volta para a materialidade
da relacdo com o infinito e para a infinitude da propria materialidade da
cultura.

Fazer a leitura dessa mitua determinacdo como realizada na
Modernidade sob o paradigma da seculariza¢do seria outra forma de
repetir o conceito abstrato de materialidade que impera na sociedade
contemporanea e que nos impede pensar uma saida para as amarras da
cultura por meio da transcendéncia absoluta do seu estado presente. As
opiniGes de um capitalismo realizado, tendente apenas a maior
democratizacdo, maior abertura econémica e maior justica social como
conquistas da politica liberal a serem conquistadas e incorporadas
progressivamente ndo passam da forma politica da negacdo absoluta da
transcendéncia; de igual modo, a perspectiva de que o alargamento
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indefinido das capacidades tecnolégicas que se vao aprimorando
mediadas por essa concep¢do liberal de sociedade tenderdo
inevitavelmente para o melhoramento das condi¢bes de vida
simplesmente ignora a possibilidade de transcender-se 0s pressupostos
éticos, politicos, sociais e, por que ndo?, teoldgicos dessa tecnologia.

A nossa insisténcia no conceito teoldgico se baseia na tripla
possibilidade de interpretacdo que a filosofia hegeliana nos da. Uma, e a
mais proeminente na sua filosofia, é o carater regressivo da teologia e da
religido na cultura. Regressivo entendido no modo da contingéncia de
uma necessidade que se aplica no curso da historia. Deus se encarnou e
morreu: isso é algo indiscutivel filosoficamente para Hegel, é o
resultado inicial para o qual é exigido o salto da fé para adentrar o
sistema. Deus se encarna como alienacéo de si, fazendo a experiéncia
da total alteridade de si tal qual fazemos a experiéncia de seu ser outro.
O carater da sua humanidade chega a radicalidade porque assume a
singularidade em todas as suas implicagdes e com a consciéncia das
condicdes ao qual estd submetido. Deus faz na sua morte a experiéncia
do total abandono da singularidade, da radical diferenca entre o singular
e o universal que se lhe contrapde ao ponto de dizer “Eli, Eli, lama
sabactani?”. A rigor, apenas na radical experiéncia que Deus faz de sua
alienacdo é que a consciéncia singular sabe a efetividade de sua
diferenga com o mundo. Deus se faz carne e nesse encarnar-se faz-se
sujeito, singular, diferente de si, dos homens e do mundo. A encarnagdo
¢ a encarnacdo da diferenca. Mas Hegel, regressivamente-e-
progressivamente, ou seja, em-si-e-para-si, pde em sua distensdo
conceituante maxima aquela que é a primeira teologia do Cristianismo, a
teologia paulina:

E nés todos que com a face descoberta,
contemplamos como em um espelho a gléria do
Senhor, somos transfigurados nessa mesma
imagem, cada vez mais resplandecente, pela agdo
do Senhor, que é Espirito.

Hemeis de pantes anakekalymmévo prosdpo tén
doxan kyriou katoptrizémenoi tén autén eikona
metamorpholmetha apo doxes eis ddxan,
kathaper apo kyriou pnelimatos.

(SEGUNDA CARTA OS CORINTIOS 3, 18).
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E adequado olharmos com atenc&o este texto paulino. Claro, n&o
gueremos aduzir uma genealogia direta entre a filosofia hegeliana e
Paulo, mas é importante notar o quanto ela estd vinculada a uma
interpretagédo plausivel do Cristianismo. Primeiro Paulo fala de “nds, dé
todos”. De é uma particula adversativa da lingua grega que é usada na
koiné neotestamentéaria como um partitivo para a conexao de uma ideia
locativa, como o ne italiano ou o y francés, ou seja, estes n6s, nds aqui.
Essa locatividade ndo € apenas material, geografica, mas € a
locatividade implicada também no préprio discurso, como no italiano
pode-se usar “ne prendo volentieri”, o aceito com prazer, de bom grado,
isto (ne) que me ofereceste; ou como no francés “Il y a”, existe, tem, isto
(y) a que nos referimos no discurso existe; em um caso e outro, ne e y
ndo podem ser tomados como shifters, como indicadores da déixis
porgue ndo estdo exatamente em lugar de algo, mas localizam o discurso
enunciado em funcdo da predicacdo que se segue, normalmente verbal.
Assim de liga o sujeito nds ao fato de sermos todos sujeitos de uma
atividade, no caso do participio perfeito passivo dativo neutro singular
anakekalymmévo, nés todos que ndo estamos mais cobertos, nés que
estamos com a face ndo-coberta. O importante no verbo em questao é
gue ele ndo é uma atividade, mas o objeto de uma acdo passiva de ter
algo néo-coberto, e o prefixo ana revela toda a negatividade do
processo em ana-kalypto.. Présopon, aqui no dativo singular prosopd,
revela o parentesco etimoldgico com o latim persona, pelo qual soa
algo. Se o latim persona ficou aplicado a mascara do teatro, no grego
koiné se aplica a face, o0 algo por exceléncia pelo qual a voz soa. Em
ambos os casos, a aplicacdo pronominal do termo, em lugar do indicador
da déixis, ou de substantivos que facam sua vez, bem como a origem
que liga a face em um caso e que é face no outro, faz persona e
présopon, com o desenvolvimento conseguinte da teologia trinitaria,
assumirem a nogdo de pessoa. Entdo temos: “nds, que somos todos
aqueles implicados no discurso que segue, temos a nossa face-pessoa,
aquilo como aparecemos, ndo-cobertas por alguém”.

Na segunda parte da passagem temos o verbo na voz média,
participio presente masculino plural katoptrizémenoi, com a acepcéo
substantiva de algo é por nés mirado, visado, através (katd), por meio de
um espelho, ou dito de forma por simples, este algo ai determinado é por
nos objeto de um olhar através de um espelho como imagem (porque € o
reflexo de um espelho); kata como sufixo do verbo da-nos a
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radicalidade do através de exclusivo da acdo, isto é, é por meio
exclusivo aqui mencionado que este algo aparece para nos. O que é este
algo que aparece? Tén doxan kyriou, a gléria (déxa) do Senhor: um
acusativo seguido de um genitivo sem maiores problemas. Mas, 0 que é
importante para nos, é a acep¢ao da palavra doxa na passagem do grego
classico atico para o koiné, o dialeto comum, neotestamentario. Se no
mundo classico déxa é opinido, no koiné é gléria. Como isso? Porque o
sentido verbal originario da palavra doxein é tdo somente brilhar. O que
une o sentido de doxa-opinido e doxa-gléria e tdo somente o brilho, o
reluzir de ambos. A gléria biblica veterotestamentaria, kabod, é sempre
a sublime e pungente manifestacdo de Deus, que ofusca, cega, perturba.
Kabod ¢ a visibilidade do essencialmente invisivel e, por conseguinte,
sO pode ser o brilho ofuscante. Como o da opinido retorica, que por
apelos de beleza resplandecente do discurso cega os olhos (ou no caso,
veda o sentido da audicdo). Doxa é sempre aquela manifestacdo
grandiosa que perturba o sentido comum, seja visual, seja verbal o que,
no caso, padece a inversdo paradigmatica necessaria: se na Hélade o
sentido por exceléncia é a visdo, s6 a audi¢do pode ser perturbada; se no
mundo judaico é a audicdo, é a visdo que é a mais prejudicada na
manifestacdo da gléria. Temos em uma traducdo que busca abarcar a
multiplicidade semantica: “a manifestacdo do Senhor que ofusca os
sentidos € por nos vista através de sua imagem no espelho”. Mas onde
esta a imagem substantiva? Além de estar pressuposta no ser vista por
meio de um reflexo no espelho, aparece explicitamente na continuagdo
do versiculo que diz tén auténeikona esta mesma imagem, com esta
mesma figuracdo, com este mesmo icone. O acusativo feminino singular
seguido de um verbo na voz passiva na primeira pessoa plural do
indicativo ainda nos sugere que tén autén aponta para a voz média que
Ihe é imediatamente anterior, ou seja, o reflexo da déxa que vimos
através de um espelho é a ddéxa mesma, haja vista que o seu proprio
brilhar, que a manifestacdo € seu proprio manifestar e que a gléria de
Deus é gléria enquanto é o modo que Deus aparece. O acusativo
seguinte faz a ligacdo de alguém que faz algo com algo, no caso, a
gléria de Deus que é si mesma na sua figura (eikona) faz com esta figura
uma coisa: faz com ela a outra forma, além da forma presente. Em
metamorphoUmetha, voz passiva na primeira pessoa do plural, nds
todos, que contemplamos a manifestacdo de Deus somos levados dessa
forma (morphé) presente em que nos encontramos para uma forma que
estd além (metd). Mas somos levados da onde para onde? Apo ddxes eis
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doxan, desta manifestagdo presente para outra manifestagdo, ou melhor,
desta manifestacdo para a manifestacéo, tal como nos sugere o0 acusativo
singular, expressao que a Biblia de Jerusalém traduz interessantemente
por “cada vez mais resplandecente”, pois aquele que ¢é ali ¢
transformado, nds na imagem da manifestacdo de Deus, somos levados
de manifestacGes de forma menos perfeitas para manifestacdes de forma
mais perfeitas, mais gloriosas. E a Ultima parte do versiculo reforca a
atividade do sujeito ativo do agente da passiva metamorphoumetha: é
por meio da acdo que provém da manifestacdo do Senhor que somos
levados de forma em forma, como somos levados a crer pela preposicado
apo seguida do genitivo kyriou. O apo realiza a mesma funcdo do ab
latino quando seguido de genitivo, aquilo que em lingua portuguesa
realizamos por meio de uma locug@o verbal como “que provém de”. A
tradugdo poderia ser “de acordo (kathdper) com o que provém do
Senhor, que é Espirito”, onde a ultima parte seria a necessidade de
incluir uma conjuntiva em portugués onde no grego a ideia estd
presumida apenas pela enunciagdo do nominativo, ou ainda a tradugéo
poderia indicar “por do que provém do Espirito do Senhor” onde kyriou
seria apenas o genitivo, objetivo ou subjetivo, antecedente. Assim, nossa
traducdo hermenéutica ficaria: “nds todos que estamos implicados no
enunciado que segue, temos 0 modo de nosso aparecer subjetivo nao-
coberto pela agdo de alguém: a manifestacdo do Senhor é (ndo-coberta)
vista por n6s como imagem no reflexo que fazemos pelo nosso modo de
ver por espelhos (especular); e por essa imagem que nés vemos ele
mesmo é (ndo-coberto) a prépria figuragdo de sua imagem (& para-si);
mas noés ainda somos (ndo-cobertos) levados do modo da nossa
figuracdo presente para uma figuracdo mais concreta por meio da acéo
dessa imagem que é ela mesma o Senhor enquanto manifestagdo e
Espirito”.

Por mais que a nossa leitura anterior possa ser considerada uma
distorcdo quase heideggeriana do texto que indicamos, ela ndo esta
longe nem do procedimento nem dos resultados da filosofia hegeliana.
De fato, ndo ha na sua filosofia um momento da radical singularidade
subjetiva de Deus em que ele é ndo mediado, meramente contraposto ao
mundo e ao homem que é mero singular sem nenhuma determinacgéo, a
ndo ser a determinacdo de auséncia de condi¢Ges para realizar sua
autonomia. Este o0 mundo hebreu do Espirito do Judaismo, onde até o
préprio Deus é sujeito equivocamente, apenas porque nele se eshoga a
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compreensdo de uma subjetividade autbnoma sob a figura da
singularidade autarquica. O Cristianismo, apresentado na segunda parte
do Espirito do Cristianismo e seu destino é 0 modo que o Pai €
arrancado de sua quietude pela especulacdo filos6fica sobre a
contingente necessidade da encarnagdo. O conceito de uma
subjetividade sem mediacdo na histéria, no mundo objetivo das
instituicOes e positividades, nas relagdes intersubjetivas, foi desde o seu
primeiro escrito uma abstracdo formal que a sua filosofia ndo pdde
suportar a ndo ser como momento a ser superado. No Cristianismo Deus
se aliena no mais longe de si mesmo para que, constituindo-se sujeito,
estivesse aberto o caminho para que os homens se conduzissem de seu
modo de manifestacdo no mundo, como singularidade sem mediagoes
na totalidade ética, a uma subjetividade inteira, mediada pela historia,
pelo outro, pelas instituicdes e pelo infinito, que assume a finitude ndo
para ser igual a ela, ndo para arrasta-la a uma identidade sem residuos,
mas para que se reconheca a contingéncia da necessidade da apreensdo
da subjetividade como um todo. E porque o mundo é fragmentado em
dimensdes especificas que o sujeito tem de se constituir pela apreenséao
dessas diferencas. Esse € o sentido da diferenca absoluta: a radical
separacdo dos elementos no mundo natural e histérico é um fato para
consciéncia a partir do momento que ela faz o primeiro esforco de
concepgao. S6 uma consciéncia na qual a diferenca esteja radicalmente
implantada apreende a diferenca absoluta na fragmentacdo do mundo.

O ultimo passo que a filosofia de Hegel da é o mundo do Espirito,
gue surge na Fenomenologia, o percurso da consciéncia se descobrindo
como historicidade de seus momentos, de suas imagens, e termina no
Espirito Absoluto da Enciclopédia, o retorno enriquecido do Espirito
(Santo) a unido originaria. Que aceitemos esse Ultimo passo de Hegel
ndo é apenas um problema para n6s que estamos preocupados com uma
teoria filosdfica da cultura. Esse é um passo que preocupa mais aos
tedlogos do que a qualquer filésofo materialista dialético. Hegel
transforma o anelo e a esperanca presente no Cristianismo de que ha
necessariamente a contingéncia de sermos salvos de nossos pecados em
um evento ja realizado; porque a Queda foi uma contingéncia que
aconteceu e que a Encarnagdo e Ressurreicdo salvifica também ja
aconteceram como ato de vontade livre, mas a parousia é ainda uma
momento contingentemente necessario para o futuro, pois ela
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acontecerd, mas ndo necessariamente para mim, para esta instituicdo que
sera eliminada, para essa forma de ver o mundo que desaparecera.

Essa visdo hegeliana abriu espaco ndo apenas para a Visdo
secularista da cultura ocidental como para visées mais sofisticadas que,
entretanto também se fecham ao potencial negativo da religido. Como a
ideia de uma simples historia da cultura a partir da religido que nos
permitiria falar de um benéfico cristianismo cultural que possuiria
valores que foram incorporados na sociedade e devem ser por esta
desenvolvidos (LENOIR, 2007). Tentativas semelhantes aconteceram
mesmo na teologia, especialmente cat6lica, como o cristianismo
andénimo rahneriano, ou a visdo do Cristo como luz que ilumina as
culturas nas teologias das religifes atuais.

Entretanto, aqui diferenciamo-nos desses autores. A religido néo
pode ser vista apenas como esse benéfico patrimonio de valores de uma
cultura determinada. A nossa insisténcia no Cristianismo tem também
ela a forma de uma necessidade contingente:; a religido especifica da
forma cultural na qual nos inserimos teoricamente é o Cristianismo. E
mais, a tradicdo judaico-cristd de fato desenvolveu nocdes de
subjetividade,  pessoalidade,  direitos inalienaveis,  dialogo,
aprofundamento hermenéutico, solidariedade, justi¢a social na auséncia
das quais fica praticamente impraticavel pensar uma sociedade
democratica e pluralista. Mas a prépria codeterminacéo entre religido e
forma cultural que temos feito neste trabalho exige que em casos como
o Brasil, em que a matriz cultural indigena e africana é gigantesca, e que
ainda se abrem a insercdo de outras matrizes, o processo formativo
global no qual nos inserimos como forma cultural também seja pensado
a partir dessas matrizes e talvez principalmente a partir delas se
quisermos recuperar o atraso contundente que padecemos em matéria de
justica social.

E pensar o conceito de justica social, ou de anelo de justica tal
qual nos incita Horkheimer, sem cairmos na reificacdo da consciéncia
gue adere facilmente a projetos tedricos e politicos exige que
dialetizemos a contingente necessidade da religido determinada em
nossa cultura a partir dos aqui tdo repetidos elementos negativos, ou
potencial negativo. Ver a cultura a luz da religido e a religido a luz da
cultura para nés nédo significa nos rendermos aos elementos que ambas
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compartilham, mas ver a religido como um fator progressista
contracultural que de fato é, se despida das armadilhas ideoldgicas nela
presentes. Por sua vez, s6 pelos elementos progressistas ja presentes em
nossa cultura é que podemos fazer a limpeza ideoldgica que assola a
religido quando ligada ao poder, a sociedade de consumo, a manutencao
do dominio de uns sobre os outros.

O trabalho da formacdo como a mediacdo cultural global pede-
nos que dialetizemos as formas culturais sem reduzir os esforcos
tedricos, as praticas de saber e 0os modos de apreensdo de si mesmo
como sujeito a retdrica vazia do discurso de expropriacdo. O modo
como isso se vai realizar exige a reflexdo a cada passo, pensando-o em
vistas da totalidade ética que nos inserimos, mas sem renunciar as
nossas poténcias singulares em favor de uma identificacdo regressiva
com essa sociedade. Saber ser comprometido sem ser regressivo e saber
ser progressivo sem cair na negatividade destrutiva, incapaz de
reconhecer os elementos positivos indispensaveis. Eis a dificuldade.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Néo se pode falar em conclusGes propriamente a partir da
problemética que aqui levantamos. Mais que apresentar resultados
deveriamos fazer um balango dos limites da escrita que aqui €
depositada. H& uma limitacdo no tema mesmo como uma forma de
pensamento que se quer pdr a si mesmo um limite, o limite da diferenca,
da radicalidade da separagdo entre este mundo presente e a possibilidade
de uma nova forma cultural que supere a dominacéo e a indiferenca.

Além do limite que nos autoimpusemos como meio para ndo
recairmos no modo da identificagdo imediata entre ser e pensamento, €
para ndo fazermos do esforgo filosofico de compreensdo a
normatividade de um dever-ser irrefletido, existem ainda as dificuldades
da nossa escrita para abarcar as possiveis interagdes para nosso trabalho.
Isso se expressa de forma no uso que fazemos da filosofia adorniana.
Uso limitado sem davida, mas mais ainda um uso arbitrario que ndo a
tomou na totalidade de seus momentos mais importantes na critica a
filosofia hegeliana. A apropriacéo da filosofia de Horkheimer passa pelo
mesmo problema. Mas isso ndo nos impede de reafirmarmos que os
textos que utilizamos no Capitulo 1V, da Gltima fase de seu trabalho, sdo
para n6s de uma importancia capital, o que nos leva a privilegia-los em
detrimento de outros. J& na discussdo com Foucault preferimos fazer
uma analise pontual da sua compreensdo da emergéncia da episteme
moderna e como essa sua leitura pode ser relacionada com a critica que
Hegel faz da Aufklarung. E uma analise pontual para pormos em
trabalho a relacéo finito-infinito a partir de perspectivas tao distintas.

Talvez o que mereca uma consideracdo mais atenta de nossa parte
seja o uso que fizemos da expressdo “teoria filoséfica da cultura” ou
“teoria antropogenética da cultura”. Embora elas tenham sido usadas
sinonimamente em algumas partes de nosso trabalho possuem sentido
diverso que mereceria uma explicacdo a parte, a qual nao caberia nesse
pequeno epilogo. Uma teoria filoséfica da cultura apreenderia esta sob a
perspectiva da relacdo finito-infinito e dos conceitos implicados na
mesma relacdo a partir do cerne mesmo da filosofia com temas
préximos aqueles atribuidos a dita tradicdo continental, abrindo-se,
todavia, aos desenvolvimentos de outras formas de saber que atinariam
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para o problema da cultura. Uma teoria antropogenética da cultura, por
outro lado, muito mais se relacionaria a no¢do do aparecimento de um
conceito determinado antropolégico e da investigacdo de suas condicfes
de possibilidade. Mais uma genealogia metodoldgica do que uma
filosofia que se realizaria a partir dela. Por essas razfes ndo utilizamos a
expressdo “filosofia da cultura”, embora tudo pudesse para isto apontar.
Em certo sentido, as nossas preocupagdes transcendem os problemas
especificos da filosofia, passando necessariamente por areas como a
teologia, a antropologia, a sociologia da religido, a linguistica e a
hermenéutica das institui¢ées. O termo teoria “filosofica” da cultura
entdo expressa mais exatamente nosso modo de proceder que parte da
filosofia, retorna vez ou outra a ela, mas ndo fica apenas sob o seu
escopo. Nosso trabalho é, em boa medida, a tentativa de compreenséo e
expressao dessas diferencas.

Muita coisa ficou aqui sem ser dita. Isto, repetimos, é uma
consequéncia da necessidade de cortes muitas vezes arbitrarios,
baseados em nossas preferéncias intelectuais, no nivel de nossa pesquisa
no momento da escrita de cada capitulo, do estabelecimento de relagdes
correspondem mais ao nosso modo de pensar do que ao objeto, ou de
razBes pré-conscientes que ndo estejam nem mesmo ao certo explicitas
neste momento.

Quanto a leitura do texto hegeliano, que permeou todo 0 Nosso
trabalho como objeto e arriére-fond de objetos secundarios, padece das
limitagBes das limitagBes da tradi¢do hegeliana: cortes inesperados, falta
de exaustividade analitica em determinados pontos, redundancia e
insisténcia exegeticamente despropositada em outros, aliteragdes e
inversdes indestrutiveis, homofonia entre o texto do intérprete e o texto
de Hegel, obscuridade. Mas esses sdo os limites que uma leitura de uma
obra tdo grande sempre padecera. Sempre ha algo por dizer sobre o
pensamento de Hegel. Sempre hé algo repetitivamente dito sobre Hegel.
Talvez uma outra forma de fazer filosofia possa descobrir ainda um
novo Hegel. Talvez tenhamos ainda de voltar ao mesmo Hegel de
sempre. O certo é que sua filosofia ainda ndo esgotou-se e pode ser
determinante em um século que queira recolher os fragmentos da
cultura.
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