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RESUMO

A dissertacao apresenta uma leitura de Hegel levando em conta argumentos da filosofia
contemporanea pos-metafisica, privilegiando, nesse sentido, o aspecto interacionista da
filosofia hegeliana no lugar da sua ideia de autorreflexdo e, explorando, assim, a concepcao de
autoconsciéncia como constitutiva de um espirito socializado que ndo se limita ao viés
intersubjetivista, mas compreende a autoproducdo do mundo humano. Desse modo, nosso
objetivo € apresentar a nogdo de experiéncia (Erfahrung) em Hegel como de uma experiéncia
fundamentalmente pratica. A obra na qual focamos o estudo desta questao ¢ a Fenomenologia
do Espirito (1807), nela podemos encontrar o conceito de experiéncia como fio condutor.
Assim, admitimos que a Fenomenologia narra a experiéncia da consciéncia em sua jornada de
reconhecimento com a realidade objetiva, a saber, com o mundo efetivamente humano.
Situando o debate na Fenomenologia, a consciéncia aparece como ser-ai do espirito, sendo a
relacdo entre sujeito e objeto o problema que posiciona a questdo deste trabalho. A
consciéncia, ao experimentar-se, mobiliza a relacdo entre sujeito e objeto através da atividade
do negativo, explicitando o conhecer como um ato que se desdobrara na autoposi¢do do eu
diante da natureza. A consciéncia se posiciona, assim, como autoconsciéncia. Porém, a sua
estrutura desejante solicita um contexto de reconhecimento reciproco que, por sua vez, em sua
tentativa de realizacdo, instaura o trabalho como atividade mediadora da relagdo social e,
sobretudo, como atividade que produz efetivamente o mundo coletivo. Desse modo, esta
dissertagdo busca evidenciar como o discurso da Fenomenologia se constitui por uma critica
ao representacionismo, nio se limitando, contudo, ao dmbito tedrico, mas se desenvolvendo
para a compreensao da agéncia humana. Posto isso, o presente trabalho constitui-se por duas
partes; uma primeira, composta pelo primeiro capitulo, na qual construimos o predmbulo da
tese, de que a descrigdo da experiéncia na Fenomenologia trata da descricdo de uma
experiéncia fundamentalmente pratica; e, uma segunda parte, composta pelos segundo e
terceiro capitulos, que adentra o proprio texto da Fenomenologia, da Consciéncia a
Autoconsciéncia, com a finalidade de tratar a tese proposta no interior da obra. Observamos,
neste segundo momento, como a passagem para a Autoconsciéncia, bem como a luta por
reconhecimento, cuja figura elementar ¢ a dialética entre senhor e escravo, sdo determinantes
para a compreensdo do cardter pratico da experiéncia. Por sua vez, a elucida¢do da razao
ativa, esta que ¢ a efetividade objetiva da autoconsciéncia, permite-nos compreender a
elevagdo da consciéncia a universalidade por um lago ético sustentado, especialmente, pela
atividade do trabalho. E desse modo que, concebendo a autoconsciéncia como constitutiva de
um espirito socializado, podemos apresentar a leitura de que a experiéncia descrita na
Fenomenologia do Espirito compreende uma experiéncia de autoproducdo do mundo que é,
eminentemente, pratica.

Palavras-chave: Hegel; Fenomenologia do Espirito; Experiéncia (Erfahrung);
Autoconsciéncia; Trabalho.



ABSTRACT

This dissertation work presents a reading of Hegel that takes into account the arguments of the
post-metaphysical contemporary philosophy, favoring, thereby, the interactionist aspect of
Hegelian philosophy instead of his idea of self-reflection. In this sense, this work explores the
concept of self-consciousness as constitutive of a socialized spirit that is not limited to the
intersubjectivist bias, but understands the self-production of the human world. Under these
circumstances, our goal is to present the notion of experience (Erfahrung) in Hegel as a fun-
damentally practical experience. Hegel’s work Phenomenology of Spirit (1807) is the focus of
the proposed analysis, since the concept of experience is established there as a guiding line.
Thus, we state that Phenomenology narrates the experience of consciousness in its journey of
recognition of the objective reality, namely, the actually human world. As we place the
discussion in Phenomenology, the consciousness appears as the being-there of the spirit and
the relation between subject and object sets up the main issue of this study. The
consciousness, when experiencing itself, mobilizes the relation between subject and object
through the activity of negation and explains experience as an act that will unfold into the
self-positioning of the subject towards nature. Consciousness positions itself as self-
consciousness. However, its desiring structure calls for a context of reciprocal recognition
that, in its achievement attempt, establishes work as a mediating activity of social relation
and, above all, as an activity that effectively produces the collective world. Thereby, this
dissertation seeks to show how the discourse of Phenomenology is constituted by a critique of
representationalism that is not limited, however, to the theoretical scope, but is developed in
the sense of the understanding of human agency. Having said this, the present work consists
of two parts. The first one, composed by the first chapter, contains the preamble of the thesis:
the idea that the description of experience in Phenomenology deals with the description of a
practical experience. The second part, formed by the second and third chapters, enters the
actual text of Phenomenology, from Consciousness to Self-consciousness, in order to deal
with the thesis proposed within the work. In turn, the elucidation of active reason, understood
here as the objective effectiveness of self-consciousness, allows the understanding of the
raising of consciousness to universality by an ethical bind that is sustained notably by the
work activity. By conceiving self-consciousness as a constitutive part of a socialized spirit, it
‘s possible to establish that the experience described in Phenomenology of the Spirit
comprises an experience of self-production of the world that is eminently practical.

Key words: Hegel; Phenomenology of Spirit; Experience (Erfahrung); Self-consciousness;
Work.
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INTRODUCAO

Como oferecer, dentro do universo académico, uma leitura atualizada de um filosofo
moderno como G. W. F. Hegel notavel pela sua originalidade de conceber uma filosofia
animada dialeticamente? Me parece interessante que os contornos de resposta para esta
questdo sejam postos na medida em que se experimente a constru¢do de um caminho de
incursdo a filosofia hegeliana que revitalize, precisamente, a sua dinamica dialética, tanto no
sentido de uma promocao da dialética como de didlogo entre fildsofos que desenvolvem
pensamentos e proposi¢des a luz do pensamento de Hegel, seja confrontando-o seja
ampliando-o, como, também, no sentido de uma apresentacdo do texto hegeliano que
privilegie aquilo que ele tem de mais rico e inovador, a dialética, esta especialmente como um
esforco critico que configura um movimento de desestabilizagdo das enrijecidas

representacoes feitas sobre as multiplas experiéncias do homem no mundo.

Nesse sentido, o presente trabalho aposta na vivacidade da dialética hegeliana e na sua
recusa em simplificar a experiéncia humana por meio de esquemas rigidos e abstratos
operados por uma razao que se pde parcialmente em mundo. A dialética, caracterizada pelo
trabalho do negativo, subverte a compreensdo de ser uma logica da aparéncia, ao desnudar e
ao encetar a complexidade da dindmica da vida social. Nenhuma experiéncia do homem pode
ser concebida como um dado isolado, captavel em sua imediaticidade positiva. Se o homem
se pde no mundo como ser pratico, inteligente e intencional, sua tentativa de atestar a
realidade como exterioridade radicalmente separada do eu ¢ frustrada pela propria evolugao
da sua experiéncia com o mundo. Qualquer ato de tentar conhecer uma realidade per se
ultrapassa a si mesmo como fendmeno evanescente que € parte constituinte de um conjunto de
experiéncias humanas. Conhecer ¢ um dos modos de experienciar o mundo e s alcanca
sentido pleno quando o sujeito que conhece entende que o ato de conhecer ¢ uma das formas
humanas de atuacdo na realidade. Isso porque, para Hegel, todas as experiéncias humanas se
articulam a partir de uma logica interna comum inscrita na histéria da autoprodu¢do do
homem e do seu mundo cultural. As chamadas “conquistas culturais da humanidade”
constituem o desenvolvimento do “espirito do mundo”, conforme um processo historico de

crescente autoconsciéncia que ¢ levado a termo por meio das consciéncias individuais.

Assim, nossa obra de estudo ¢ a Fenomenologia do Espirito (1807), obra na qual

Hegel apresenta o drama protagonizado pela consciéncia humana em sua jornada de
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reconhecimento do mundo espiritual, do mundo humano, como um mundo produzido por ela
na medida em que ela mesma se produz como um ser universal, como um ser cultural. Posto
isso, podemos dizer que a Fenomenologia acompanha a viagem de formagao da consciéncia
em sua busca de si mesma como realidade objetiva. Posta em seu dilaceramento com a
realidade, a consciéncia engendra uma tentativa de apreensao do que supde ser o verdadeiro, a
principio, o que ela entende por realidade objetiva, realizando um movimento cuja cadéncia ¢é
marcada por rupturas: a consciéncia nunca consegue repousar dentro de si, estd sempre se
ultrapassando na medida em que tenta apreender a si mesma ao fazer-se no outro. Esse
movimento que a consciéncia realiza em si mesma ¢ um movimento de autoconhecimento,
uma viagem de aprendizagem, cuja verdade ultima ¢ “entender e exprimir o verdadeiro nao
como substancia, mas como sujeito”, diz Hegel. Esse movimento ¢ feito ainda pela reunido
das experiéncias humanas que sdo paradigmaticas na civilizagdo ocidental, de modo que a
exposi¢ao da Fenomenologia compreende percorrer uma série de figuras as quais representam
essas experiéncias paradigmaticas, a exemplo da figura do senhor e escravo (Herr und
Knecht), foco deste trabalho, que trata do fendomeno da dominagdo no interior da luta por
reconhecimento, estabelecendo o enredo pratico da démarche da consciéncia e demarcando
um momento de vitalidade dialética, crucial para a construgdo da sociedade humana, e tem
como trunfo mostrar por uma inversdo logica e prdtica que a verdade da consciéncia do

senhor € a consciéncia que trabalha.

Diante do exposto, proponho neste trabalho a experimentacdo de uma leitura que toma
a descricdo da experiéncia da consciéncia desenvolvida na Fenomenologia do Espirito de
Hegel como a descricdo de uma experiéncia pratica: o discurso da experiéncia da consciéncia
¢ o discurso do automanifestar-se de um “eu que € nds e um nos que ¢ eu” que se reconhece
como sujeito de uma experiéncia de autoproducdo de si mesmo e do mundo reciprocamente,
na condicdo de um sujeito pratico. Pratico porque ndo se trata do discurso de um sujeito
epistémico, que apenas descreveria uma realidade objetiva, mas do discurso de um sujeito que
s0 toma consciéncia de si na medida em que se reconhece no seu proprio movimento de
objetivagdo. O movimento de objetivagdo do sujeito ¢ realizado especialmente pelo trabalho,
atividade de transformac¢do da natureza cujo resultado ¢ a autoprodugdo coletiva do proprio
homem e do seu mundo material/cultural.

A tematizagao filosofica do trabalho aparece, na Fenomenologia do Espirito, na secao

da Autoconsciéncia (Selbstbewusstsein), no interior da luta por reconhecimento. A luta por
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reconhecimento ¢ o0 momento no qual a consciéncia sofre nela mesma uma duplicacdo a fim
de que seu reconhecimento como consciéncia independente, efetivamente como
autoconsciéncia, seja realizado por uma outra consciéncia. A consciéncia, ao negar a
positividade do objeto, transformando-o em fendmeno para ela mesma, ¢ desejo de si mesma,
de modo que, sua independéncia apenas sera possivel diante de outra consciéncia. No entanto,
a tentativa de reconhecimento constitui-se de modo conflituoso, estabelecendo o “silogismo
da domina¢ao”, no qual aparecem as figuras do senhor e do escravo. O senhor ¢ a consciéncia
para si essente cuja afirmagdo de independéncia se da frente a coisa e frente a consciéncia
escrava. A consciéncia escrava ¢ a consciéncia para a qual a coisa € essencial, pois nao se
colocou independentemente do nivel natural na luta de vida ou morte, estando agarrada a
vida. Assim, o escravo, devido a sua condicdo, deve trabalhar, modificar a natureza para o
gozo do senhor. O momento da luta por reconhecimento enuncia, entdo, que a
autoconsciéncia, a verdade da certeza de si, depende da atividade pratica do sujeito e possui
natureza interativa por ser posta em um contexto intersubjetivo.

Em sintese, propor a descri¢do da experiéncia da consciéncia como a descri¢do de uma
experiéncia pratica, significa conceber a experiéncia como uma experiéncia de producao
simultanea da objetividade e do sujeito, que € pratico, ativo. Significa ndo apenas tomar a
experiéncia como um movimento de reconhecimento da subjetividade na objetividade, mas,
sobretudo, entender a experiéncia como locus da atividade de producdo do mundo pelo
trabalho. E na razdo ativa, como universalizacdo da autoconsciéncia, que podemos observar,
por fim, a realizagdo da consciéncia por meio de um lago €tico sustentado pelo trabalho. Nesta
subsecao, pela dialética entre singular e universal, o espirito se apresenta como a “substancia
universal” constituida pelo agir das consciéncias, resultando em um espirito socializado de
autoproducdo do mundo humano, capaz de evidenciar a constituicdo de uma experiéncia de

autoproducao do sujeito, a qual ¢ fundamentalmente pratica.

Como proponho uma experimentagdo de leitura da experiéncia da consciéncia,
esclarego que tomo aqui experimentacdo ndo no sentido verificativo € comprobativo, de
inspiragdo na metodologia cientifica moderna, mas conforme a imagem hegeliana de

“caminho ou viagem”.' Para Hegel, que utiliza a palavra alema erfahren, experimentar ¢ partir

1 Hegel utiliza as palavras alemas “erfahren” e “Erfahrung” para “experimentar” e ‘“experiéncia”,
respectivamente. De acordo com Michel Inwood, erfahren ¢ seguir em viagem para explorar algo e, Erfahrung,
significa esse processo ou seu resultado. Mas pode ser, também, um procedimento, um jogo de acerto e erro.
Demarcamos neste trabalho que experiéncia corresponde a Erfahrung, tendo em vista o sentido proprio da
palavra alema, a qual ¢ utilizada por Hegel; ao expressar uma experiéncia processual engendrada por um sujeito
que a percorre, a palavra Erfahrung confere um sentido mais preciso a experiéncia descrita na Fenomenologia
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em uma viagem de descoberta. Nesse sentido, a minha proposta ¢ de uma incursdo ao texto
hegeliano cuja finalidade nao deve ser a verificagdo de uma tese por intermédio de uma leitura
interna que buscaria, assim, a mera reconstituicdo do argumento hegeliano. Isso ndo seria
partir em uma viagem, mas apenas querer atestar uma viagem ja realizada por outrem
assumindo, portanto, uma postura passiva € ndo a postura do sujeito agente, do sujeito que
viaja. Seria como a ilusdo de querer percorrer o mesmo caminho percorrido por outrem,
ilusdo que pressupde irrefletidamente que o caminho se faz independentemente do sujeito que
caminha. Privilegiando o carater de “obra aberta” do texto da Fenomenologia, por este se
tratar de uma descrigao narrativista da formacao da consciéncia, proponho uma leitura dessa
descri¢do que toma como ponto de partida o horizonte polissémico de interpretacdo do texto
hegeliano.” Assim, a minha incursdo ao texto hegeliano se orienta para um dos possiveis
caminhos que o proprio texto oferece em seu carater de abertura. Proponho, nesse sentido,
uma leitura que explora o discurso do automanifestar-se do sujeito na experiéncia da
consciéncia como um discurso que descreve uma experiéncia pratica, um discurso que se
desenvolve ademais por formas, por figuras (Gestalten) que compdem a narrativa da

experiéncia humana a partir de experiéncias paradigmaticas da propria civilizagdo humana.

Hegel utiliza a palavra alemd Erfahrung para ‘“experiéncia”. Nesse sentido,
experiéncia diz respeito ao processo da viagem ou ao seu resultado, como explica Inwood. Na
Fenomenologia do Espirito, Hegel comeca por definir essa viagem como “o saber em devir”,
como o saber fenoménico criticando a si mesmo, o que pode ser entendido como critica
imanente. Essa viagem do saber compreende o movimento dialético que a consciéncia realiza
em si mesma a partir dos seus dois momentos, o0 momento da consciéncia € o0 momento do
objeto. Essa relagdo entre sujeito e objeto ¢ posta reciprocamente e dialeticamente na
consciéncia. Tomada em seu oferecimento, a consciéncia tem ambos os momentos para ela
mesma e, ao examinar a correspondéncia do seu saber com o objeto, examina a si mesma.
Nao correspondendo os dois momentos, a consciéncia muda o seu saber a fim de adequé-lo ao
objeto. Porém, mudar o seu saber significa mudar o objeto. Nessa viagem de autoexame da
consciéncia, encontramos no objeto, pois, objetivamente a propria consciéncia, pois o objeto &

aquilo que a consciéncia apresenta como sua verdade sobre o mundo. Logo, o discurso da

do Espirito.

2 Esse estilo ndo esta destituido de valor cientifico para Hegel. Interessante comentar, inclusive, que o primeiro
titulo da Fenomenologia do Espirito fora Ciéncia da Experiéncia da Consciéncia. A descrigdo da experiéncia da
consciéncia obedece a necessidade logica da exposi¢do dialética, capaz de lhe garantir o estatuto de
cientificidade.
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consciéncia sobre o objeto ¢ o discurso da consciéncia sobre ela propria, mas que, no entanto,
precisa ser objeto da propria consciéncia para que a mesma tome consciéncia da verdade
sobre si mesma.

Assim, importa-nos acompanhar o movimento da consciéncia do momento da verdade
do objeto para o momento da sua autoposi¢ao como sujeito. Movimento do em-si ao para-si,
ou ainda, passagem do objeto para o “eu que € n6s” onde a objetividade € conservada pela sua
transformagao como produto do trabalho coletivo humano.

Ademais, esse itinerario de uma experiéncia ativa nada mais ¢ do que a experiéncia de
constituicdo da autoconsciéncia: a experiéncia da autoproducdo humana, da consciéncia que
sabe que se sabe enquanto saber e producao de si, o que significa dizer que, trata-se de uma
consciéncia que conciliarda o momento do objeto com o momento do sujeito, que sabe que o
seu discurso sobre a verdade do objeto € o discurso sobre si mesma como produtora da
realidade objetiva, esta que, ao ser reflexivamente interiorizada pela consciéncia, lhe forma,
lhe educa. Aqui, o ato de conhecer ¢ criador da realidade que, em Hegel, estd materializada
nas institui¢des e na cultura.

Assim, ao tratarmos da experiéncia descrita por Hegel tratamos de um outro modo de
conceber a objetividade. Nesse sentido, a nossa proposta de apresentar uma leitura que
privilegia o discurso da experiéncia como um discurso de uma experiéncia pratica, abordara a
experiéncia em Hegel considerando que este filésofo reconfigura a relagdo moderna entre
sujeito e objetividade e faz isto empreendendo uma critica imanente que se volta
reflexivamente para os pressupostos modernos que sustentam as nocdes de conhecimento,

sujeito e objetividade. E colocado sob critica, pois, o paradigma mentalista da representacio.

Para a interpretagdo do conceito de experiéncia como um conceito de uma experiéncia
pratica, nos deteremos também nos conceitos de autoconsciéncia e trabalho. A experiéncia,
em sua definicdo originaria, ¢ a experiéncia da consciéncia, “o saber em devir”’, movimento
no qual a consciéncia, sendo sempre intencionalidade e mediacdo, transcende a si mesma,
extrapolando o paradigma mentalista da representagdo e se posicionando frente a natureza, em
um progressivo movimento de passagem da afirma¢do do objeto para a afirmacdo do sujeito.
A autoconsciéncia, por sua vez, que ¢ desejo de si mesma, solicita um contexto intersubjetivo,
ndo-solipsista, de interacdo, no qual o trabalho aparece como categoria central de mediag¢ao
entre intersubjetividade e objetividade, instaurando uma forma propriamente social de

interagdo. Posto isso, subjaz a tese da interpretacdo pratica da experiéncia na Fenomenologia
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do Espirito, o problema filosofico moderno da relacdo entre sujeito e objeto, entre
subjetividade e objetividade, o problema da autoposicao e da autoprodugdo do sujeito que, em
Hegel, devido ao seu movimento dialético de autocritica dos proprios pressupostos filosdficos
modernos, ganha contornos peculiarmente originais com vigorosa potencialidade de discussao
no campo da filosofia contemporanea. Ademais, assumindo que tratar de conhecimento em
Hegel ¢ tratar de conhecimento interessado, veremos que para este filosofo, especialmente na
Fenomenologia do Espirito, as questdes epistemoldgicas ndo sdo acrescidas as questdes
praticas ou vice-versa, mas ambas se desenvolvem em um movimento no qual o ato de
conhecer da consciéncia se desdobra em seu ato de se por a si mesma produzindo o mundo

humano e produzindo-se.

No que se refere a metodologia deste trabalho, o objetivo ¢ aliar a andlise do texto
hegeliano com a constru¢do de um contexto de discussdo. A tese e os problemas filosoficos
que ela mobiliza sdo situados em um plano de discussdo cuja caracteristica € ser a unidade na
heterogeneidade, a saber, a promog¢ao de um terreno comum de debate em torno de Hegel que
privilegie a pluralidade de interpretagdo e apropriagdo do filésofo. E nesse sentido que se
pretende promover um especifico mapeamento de leituras contemporaneas de Hegel que
transitam tanto na Filosofia Continental como no Pragmatismo, sem perder de vista,
entretanto, o carater de experimentagdo aqui proposto. O conjunto do trabalho pode ter sua

expressdo final na imagem de um roteiro de viagem.

Assim, a pesquisa se orientard de acordo com as seguintes etapas. O primeiro
capitulo, intitulado “Uma incursao contemporanea ao discurso da Fenomenologia do Espirito
(1807) e o conceito de experiéncia (Erfahrung)”, que deve ser entendido como constituindo a
primeira parte do trabalho, tem carater metafilosofico e de justificativa da proposta, a saber,
mostrar a pertinéncia da interpretacdo da experiéncia na Fenomenologia como experiéncia
pratica. O objetivo € elucidar a no¢do de experiéncia em Hegel como uma nog¢do pratica,
situando-a, para tanto, em um contexto de apropriagdo especialmente contemporaneo. A
proposta ¢ apresentar a defini¢do hegeliana de experiéncia na Fenomenologia do Espirito
(1807) atentando-se para a peculiaridade da propria Fenomenologia, buscando compreender
em que consiste a obra e sua fenomenologia, qual o seu prop6sito € como e porque a mesma
pode ser acessada a partir do conceito de experiéncia. Admitindo que a Fenomenologia
descreve a experiéncia de autoprodugcdo do homem e do mundo e, nesse sentido, ela descreve

uma experiéncia pratica que nao apenas posiciona o homem frente a natureza, mas que se
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desenvolve como 16cus de atividade humana, o primeiro capitulo busca explicitar, portanto, a
interpretacdo da propria Fenomenologia e da sua experiéncia da consciéncia como uma
narrativa que encerra uma critica a relagdo representacionista entre sujeito e objeto e que
alarga o sentido de experiéncia para além da restrita experiéncia tedrica. E nesse sentido que o
debate em torno do conceito de experiéncia em Hegel se reporta ao cenario epistemologico
moderno para mostrar como Hegel o incorpora criticamente a fim de mostrar que o
conhecimento se atinge pelo ato de conhecer em devir, em um processo historico-formativo,
no qual o ato de conhecer ndo pode se restringir a representacdo, mas se amplia como um ato
de producdo de si e do mundo, ambos como sujeitos. Cumpre, pois, elucidar o sentido da
experiéncia fenomenologica que, embora interpretada como pratica, ndo se trata de uma

experiéncia meramente empirica.

Na literatura sobre a filosofia de Hegel o conceito de experiéncia da Fenomenologia ¢
articulado junto com as nogdes de “critica imanente”, “procedimento”, “processo de
autoconhecimento”, “saber em devir”, “romance de formagdo espiritual (Bildungsroman)”,
“dialética da consciéncia”, “exposi¢do da historia imanente da experiéncia humana”, “Geist
game” ... nogdes que se articulam no campo de apropriacdo contemporanea de Hegel e que
apontam para o carater de obra aberta da Fenomenologia do Espirito (1807). Assim, ndo se
tratard de explicar cada uma destas nocdes a fim de delimitar “o que ¢” a Fenomenologia. A
Fenomenologia, para a qual a verdade s6 ¢ possivel em processo, engendra um modo de
discurso filosofico cuja forma ultrapassa criticamente modelos representacionistas de
conhecimento filosofico que sustentariam uma falsa dualidade entre o discurso do sujeito € o
objeto a ser representado, bem como a crenga na verdade predicativa. E mais apropriado falar
em exposi¢do (Darstellung) do que em representacdo (Vorstellung), pois a Fenomenologia
acompanha a entrega da consciéncia ao seu proprio devir dialético: trata-se da exposi¢ao
imanente, organica, da consciéncia em seus proprios atos de formagao, visto que, conforme

Hegel, a consciéncia ¢ inquietude sobre ela mesma.

Vé-se, portanto, que a Fenomenologia ¢ um escrito filoso6fico de notdvel originalidade.
Marcado pela poténcia do negativo, pela desestabilizacdo de representacdes, qualquer
tentativa de oferecer um recorte do todo da obra seria malograda. Se para Hegel o verdadeiro
se exprime como “delirio baquico”, a incursdo ao seu texto nao pode se dar como tentativa de

capturar a verdade da sua tinta, mas como, conforme pontuamos, uma viagem de descoberta.
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Por outro lado, ndo se trata de uma viagem sem propdsito, mas uma viagem que explora um

dos caminhos possiveis do proprio texto.

Diante do exposto, no primeiro capitulo, além do exame de passagens do Prefacio e da
Introducdo da Fenomenologia, exporemos apropriagdes de Hegel por autores
contemporaneos, privilegiando textos cruciais sobre a obra que possibilitam situa-la em
dominio pratico, permitindo afirméd-la em uma perspectiva ndo mentalista e ndo
representacionista.

O segundo capitulo, intitulado “A Experiéncia do Objeto para o Sujeito na
Fenomenologia do Espirito: a Autoconsciéncia como verdade da Consciéncia”, o qual
inaugura a segunda parte do trabalho, adentrando o proprio texto da Fenomenologia, visa
acompanhar a afirma¢do do sujeito (pratico) ante o objeto. O objetivo ¢ compreender como a
atividade de conhecer um objeto implica na autoposicdo do sujeito. Desse modo,
acompanharemos pela andlise do texto da Fenomenologia, em perspectiva com o debate
contemporaneo, como a experiéncia da consciéncia se afirma como a experiéncia de uma
autoconsciéncia em ambito pratico, entendendo que a autoconsciéncia ndo ¢é
automonitoramento, ndo ¢ introspec¢do ou consciéncia de um evento mental. A fim de
estabelecer a unidade consigo mesmo, a autoconsciéncia €, antes de tudo, desejo, de modo

que ela se insere na vida.

O segundo capitulo, nesse sentido, obedece a seguinte estrutura expositiva:
acompanhar a experiéncia da consciéncia para a autoconsciéncia, observando como a relagdo
entre sujeito e objeto ¢ reconfigurada tendo em vista a constituicdo de um sujeito que nao ¢é
apenas espontaneo diante do objeto, mas se relaciona com este através do desejo a fim de
estabelecer-se como autoconsciéncia. Analisando essa experiéncia através da interpretacao
contemporanea, verificaremos como Hegel, no interior da sua argumentagdo dialética, que
explicita como a consciéncia entra em contradi¢do consigo mesma sempre que pretende
atestar a verdade de um mundo subsistente, constréi uma critica epistemoldgica do
representacionismo cujo desdobramento ¢ uma filosofia pratica. Assim, analisando o texto da
experiéncia da consciéncia, acompanharemos como Hegel reconfigura a relacdo entre sujeito
e objeto para uma relacdo pratica que, no entanto, ndo se limita a autoposi¢do abstrata de um
sujeito solipsista, mas solicita um contexto de interagdo intersubjetiva, que ulteriormente,
incorpora o mundo natural pelo trabalho, instrumento que realiza efetivamente o mundo social

como autoproducao humana.
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As estacdes, as paisagens pelas quais Hegel passa da Consciéncia para
Autoconsciéncia, constituem o objeto dos trés primeiros topicos do capitulo: a certeza
sensivel, a percepcdo e o entendimento. Nas trés referidas formas da consciéncia, a
experiéncia visa atestar a verdade do objeto, primeiro pelo conhecimento imediato, em
seguida pela percepg¢do, com o fito de apreender a coisa particular através de suas
propriedades gerais e, por fim, como ultima tentativa de afirmar a verdade de um mundo
subsistente, a consciéncia se manifesta como busca da esséncia das representagdes de um
objeto per se. No interior da experiéncia do entendimento, Hegel explicita, pois, que a
consciéncia, no fim de contas, estd lidando consigo mesma através de suas operacdes
racionais ao tentar apreender a esséncia do mundo. Nesse sentido, a forma da razdo como
entendimento ¢ um passo decisivo para autoposicao do sujeito. Elegemos os conceitos de
forca e lei, fendmeno e mundo supra-sensivel, para servirem como fio condutor de tratamento

da se¢do do Entendimento na Fenomenologia.

Ora, a autoconsciéncia parece decorrer da estrutura do entendimento: o entendimento
ao lidar consigo mesmo na tentativa de apreender a esséncia de um mundo natural, se autopoe
como idéntico consigo mesmo, como um Eu; mas trata-se de uma identidade que tem em si a
diferenga decorrente da atividade negadora do mundo, a qual se manifesta como desejo. Disso
decorre uma problematica elucidativa da transicdo da consciéncia para a autoconsciéncia,
sobre a qual dispensamos mais dois topicos. Primeiro, ndo € possivel falar em mera similitude
entre a consciéncia e a autoconsciéncia, pois conforme Robert Brandom, trata-se de um
argumento fraco para explicar a transi¢do da consciéncia para a autoconsciéncia, pois
incorreria na falsa compreensdo do idealismo hegeliano, este que é, objetivo. Se a experiéncia
da consciéncia em Hegel, notadamente ao articular a reciprocidade dialética entre sujeito e
objeto, se revela para fora do quadro representacionista, isso nao significa, no entanto, um
idealismo meramente subjetivo, inclusive nos moldes da auto atividade ficheteana. Mas, sob a
interpretagdo da pragmadtica formal articulada & semantica inferencialista, a experiéncia de
conhecimento desenvolvida pela consciéncia ¢ inteligivel dentro de uma pratica de corregao
dos discursos de apreensdo do mundo objetivo — como fendmeno para a consciéncia. Tal
interpretagdo aponta para uma pragmatica da autoconsciéncia, contudo, para além de uma
pragmatica linguistica, de um idealismo objetivo da linguagem, como Habermas aponta em

Brandom, a experiéncia da consciéncia implica na atividade da autoconsciéncia também em
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termos extra-formais, quando esta lida, pela sua propria estrutura, com um conteudo de
relacdo social articulado a autoprodu¢do do mundo. A autoposicdo do sujeito, a
autoconsciéncia como consciéncia pratica, assim deve se efetivar porque antes de tudo a
autoconsciéncia ¢ atividade desejante, que apreende o mundo subsistente em fendmeno mas

que, sobretudo, o reapropria no interior do desejo efetivamente humano.

Assim, o terceiro capitulo, intitulado “Autoconsciéncia e Espirito: a autoprodugdo
humana”, desenvolver-se-a explorando a premissa de que a autoconsciéncia ¢ desejo, mas
desejo que so se satisfaz em outra autoconsciéncia, o que significa que a autoconsciéncia ¢é
mobilizada por um desejo humano cuja realizacdo depende da autoprodug¢do do mundo
propriamente humano. A consciéncia desejante deseja, como autoconsciéncia, o0
reconhecimento da sua independéncia por outra autoconsciéncia, de modo que a agéncia do
sujeito ndo € solipsista, mas requer um contexto de interacdo. Entretanto, embora o conceito
de reconhecimento se apresente sob a estrutura da reciprocidade, a primeira forma de sua
manifestacdo ¢ de uma relagcdo desigual de reconhecimento cujo contexto ¢ de uma relagao de
domina¢do mediada pelo trabalho. Por outro lado, o trabalho deve aparecer no texto
representando um plus categorial na experiéncia descrita pela Fenomenologia, pois revela que
a autoposi¢ao da consciéncia e seu contexto de interagdo so se explicam pela autoprodugao do
mundo humano, no qual o sujeito deve se realizar propriamente como “um Eu que ¢ um Nos,

um No6s que ¢ um Eu”, a saber, como espirito socializado e notadamente pratico.

Posto isso, apds a exposi¢ao da dialética da consciéncia que resulta na reconfiguragao
da relagdo entre sujeito e objeto, no terceiro capitulo objetivamos discutir a relagdo de agéncia
no mundo ¢ com o mundo, através, portanto, ndo de uma consciéncia meramente
representativa, mas de uma consciéncia que se perfaz como autoconsciéncia que interaje e
trabalha no e com o mundo. Assim, percorremos a experiéncia da autoconsciéncia na medida

em que a mesma busca se efetivar como um sujeito social, como espirito.

Nesse sentido, no terceiro capitulo nos orientamos fundamentalmente pela analise da
luta por reconhecimento e de seus desdobramentos praticos imediatos, buscando apresentar
como a mesma ¢ fundamental na constituicdo de um espirito socializado que se define,
sobretudo, pela autoprodug¢do do mundo humano. Em um primeiro momento analisamos a
estrutura da luta por reconhecimento e da sua primeira forma de manifestacdo, objetivando

evidenciar como a mesma implica em um contexto de interagdo e de trabalho, tragcando,
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portanto, as linhas gerais do movimento de autoposicdo da autoconsciéncia para a
autoproducao do sujeito social. Em um segundo momento, nos concentraremos na elucidacao
das consideragdes de Hegel sobre a razdo ativa, onde o filosofo trata da elevagdo da

consciéncia a universalidade por um laco ético sustentado, especialmente, pelo trabalho.

O desenvolvimento do trabalho conforme indicado, portanto, pretende apresentar a
experiéncia descrita na Fenomenologia do Espirito como uma experiéncia pratica, observando
como a questdo epistemologica se desdobra em uma questdo pratica que reconfigura a relacdo
entre sujeito e objeto, na medida em que o conceito de experiéncia se desloca do paradigma
representacionista e situa-se no ambito da agéncia. Conforme exposto, a passagem para a
Autoconsciéncia, bem como a luta por reconhecimento, configuram-se como passagens
determinantes para a compreensdo do cardter pratico da experiéncia, descrita na
Fenomenologia, em termos de autoproducdo do mundo humano; e, nesse sentido, nos
distanciamos da leitura de Kojéve, para o qual a dialética do senhor e do escravo parece
inaugurar um capitulo independente dos anteriores e fundamentalmente antropoldgico. Nos
distanciamos também da tese compartilhada especialmente por Honneth e Habermas de que
Hegel, na Fenomenologia do Espirito, faria uma guinada em dire¢do ao espirito monologico,
sem deixar lugar para a intera¢do intersubjetiva.’ Por fim, nos situamos, a partir de Hegel, na
interpretagdo da experiéncia da Fenomenologia do Espirito como experiéncia pratica cujo tom

¢ dado pela atividade do trabalho.

3 As obras de Habermas centrais neste trabalho sao, 1) Conhecimento e Interesse (1968), especialmente pela sua
abordagem da critica de Hegel a Kant no interior da teoria do conhecimento, com destaque para a elucidagdo que
ele faz da experiéncia em Hegel, na Fenomenologia do Espirito, como autorreflexao fenomenologica do espirito,
capaz de abordar criticamente pressupostos irrefletidos da epistemologia moderna; 2) o ensaio “Trabalho ¢
Interag@o” (1967), presente em Técnica e Ciéncia como “ldeologia”, no qual Habermas expde a constituicdo
intersubjetiva do espirito nos escritos de Iena, situando a interagdo especialmente no Hegel pré-fenomenoldgico;
¢ 3) Verdade e Justificagdo (2004), em “Caminhos da destranscendentaliza¢ao”, de um Habermas mais alinhado
ao Pragmatismo, que vé em Hegel um critico do paradigma mentalista e um precursor da
destranscendentalizagdo do sujeito cognoscente, mas que, ndo obstante isso, realizaria um retorno ao sujeito
monologico, especialmente na Fenomenologia do Espirito; entretanto, ndo sem antes nos oferecer importantes
resultados da sua critica ao mentalismo. De um modo geral, Habermas sustenta que haveria, no conjunto da obra
de Hegel, dois modelos de apreensdo da formag@o do Espirito: um idealista, marcado pela autorreflexdo de uma
consciéncia autorreferente e, outro interacionista, no qual o Espirito aparece como o meio de comunicag@o entre
um Eu e outro Eu. Assim como subscreve Honneth, o primeiro modelo seria identificado a partir do Hegel
fenomenologico e, o segundo, estaria localizado nos escritos anteriores a fenomenologia, os quais estariam mais
comprometidos com a constru¢do intersubjetiva da eticidade no lugar da consecu¢do monologica do saber
absoluto. Ciente dessa abordagem habermasiana e, das possibilidades de leituras que suas nuances nos oferecem,
entendemos que a interagdo nao ¢ suprimida no texto fenomenoldgico, de modo a ndo podermos identificar uma
intersubjetividade que ndo esteja desde ja fadada a um retorno a consciéncia monoldgica. A persisténcia da
interagdo como fundamental para a constituicdo de um Espirito socializado da-se justamente pela compreensao
da Fenomenologia através do seu conceito de experiéncia, que objetiva produzir o Espirito como um Eu que ¢
um Nos, um Noés que ¢ um Eu.
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2 UMA INCURSAO CONTEMPORANEA AO DISCURSO DA
FENOMENOLOGIA DO ESPIRITO (1807) E O CONCEITO DE
EXPERIENCIA (ERFAHRUNG)

Compreendemos que a Fenomenologia do Espirito (1807) inaugura um tipo de
discurso filos6fico de narrativa de uma experiéncia de autoproducdo do homem. Ao dizermos
isso se depreende que: 1) a Fenomenologia inaugura propositadamente um novo estilo
filoso6fico em que a verdade inerente a esse discurso se apresenta de modo peculiar dentro do
proprio contexto filos6fico moderno. Para elucidar esse estilo compete entendermos a relacao
entre fenomenologia e experiéncia,’ posto que, em sentido ultimo, o discurso se constitui pela
exposicao fenoménica da consciéncia o que ¢ compreendido como exposi¢do da experiéncia
da consciéncia. A consciéncia deve, geneticamente ou por rememoracao, sair da esfera mais
elementar da sua relacdo com o que atesta como realidade, para a consciéncia filosofica, o que
seria, assim, uma espécie de narrativa formativa da consciéncia, mas que ¢, sobretudo um
discurso cientifico que tem seu estatuto epistémico mobilizado por uma relag@o entre sujeito e
objeto cujo motor ¢ a negatividade dialética o que implica, por conseguinte, no; 2) o discurso
da autoproducao do homem, pois a consciéncia filosofica, sabe que ndo existe objetividade
per se a ser representada, sabe que o mundo humano ¢ realizacdo da pratica humana, de modo
que o problema filosofico que subjaz o discurso da Fenomenologia, compreendemos ser o
problema da subjetividade que se libera racionalmente da falsa objetividade positiva, a saber,
a experiéncia da passagem da substancia para o sujeito. 3) Porém, o que pretendemos elucidar
¢ que Hegel expde tal experiéncia revelando como a mesma se constitui intersubjetivamente e
por intermédio da transformacdo da natureza pelo trabalho, o que implica em apreender o
discurso da Fenomenologia como um discurso de uma experiéncia que tem em si uma critica
ao representacionismo epistemoldgico entre sujeito e objeto. Produzindo um modelo de
autoconsciéncia que se pde ativamente constituindo um sujeito pratico e portanto ndo-
solipsista, que se experimenta no mundo histérico ¢ que empreende, portanto, uma
experiéncia pratica.

2.1 A Fenomenologia do Espirito (1807): o itinerario como processo.

O pragmatista Richard Bernstein, em didlogo com Jeffrey Stout, observa, frente a

apropriacdo “kantiana” de Hegel, que ha um foco exagerado nas questdes epistemologicas

4 “’ A experiéncia’ designa o que a ‘fenomenologia’ ¢” (HEIDEGGER, 2012, p. 141).
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encontradas na Introdu¢io da Fenomenologia.’ Isso aconteceria em detrimento da exploragio
do Prefacio. No Prefacio podemos encontrar questdes epistemoldgicas inevitavelmente
imbricadas com questdes praticas, o que pode ser melhor compreendido quando
acompanhamos a descricao de Hegel sobre o sentido do processo de efetivacao do espirito no
novo mundo,® a saber, na sociedade moderna do século XIX. Importante ressaltar que o
referido processo de efetivagdo do espirito compreende um autodesenvolvimento do real cuja
expressdo racional e filosofica se explicita pela tomada de consciéncia de um novo tempo,
justo o que se propde a Fenomenologia do Espirito quando descreve a experiéncia da
consciéncia em sua peleja para atingir o seu reconhecimento com a realidade. Para Hegel, isso
significa a elevacdo da realidade a compreensao filosofica, a apreensdo do tempo em conceito,
mas nao como conceito que representa uma realidade dada, mas como conceito que expressa a
totalidade do vir-a-ser daquele processo de efetivacdo do espirito. Destaco o seguinte trecho

do Prefacio:

A substancia do individuo, o préprio espirito do mundo, teve a paciéncia de
percorrer essas formas na longa extensdo do tempo e de empreender o
gigantesco trabalho da histéria mundial, plasmando nela, em cada forma, na
medida de sua capacidade, a totalidade de seu contetido; e nem poderia o
espirito do mundo com menor trabalho obter a consciéncia sobre si mesmo.
E por isso que o individuo, pela natureza da Coisa, nio pode apreender sua
substancia com menos esfor¢o. Todavia, ao mesmo tempo em fadiga menor,
porque a tarefa em si jd esta cumprida, o contetdo ja € a efetividade reduzida
a possibilidade.”

Esse trecho ¢ uma conclamagdo da elevagdo da realidade ao pensamento filosofico. A
experiéncia historica da constru¢do do mundo humano deve ser apreendida filosoficamente,
visto que o mundo € consecuc¢ao de um esfor¢o racional mobilizado pelo agir humano, mas s
assim sabido quando se medita filosoficamente essa experiéncia. Como coloca Marcuse em
seu texto sobre a Fenomenologia, “o mundo, na realidade, ndo ¢ tal como aparece e sim como
¢ compreendido pela filosofia”.* Cumpre, portanto, adentrar a “Coisa mesma”, a realidade que
se estrutura processualmente como desdobramento racional, para atualiza-la como sujeito de

si mesma.

O saber filoséfico que se produz pela sistematizacdo da reflexividade da razdo no real
tem, em Hegel, estatuto cientifico por ser uma forma de conhecimento conceitual que associa,

nesse caso, a racionalidade filoséfica com conteudos culturais, éticos, sociais, politicos e

5 BERNSTEIN. “Response to Jeffrey Stout”, Graduate Faculty Philosophy Journal 34:1 (2013), pp. 65-81.
6 Ou conforme leitura da teoria critica, a histéria como que guiada pela razao.

7 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 42, §29.

8 MARCUSE. Razao e Revoluciao, p. 91.
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linguisticos. Trata-se da efetivacdo do conceito de universalidade na medida em que este nao
se restringe ao meio transcendental mas se autodetermina ordenando sistematicamente as
determinidades em forma de saber cientifico. E a produgdo do pensamento em mundo, no
“ambito vivo do espirito”.” A necessidade desse saber, por sua vez, deve-se ao processo de
explicitacdo da inteligibilidade do real. A sintese da universalidade e da particularidade ¢ a

“Coisa concreta”, a “Coisa mesma”. Nesse sentido, no paragrafo §4 do Prefacio, Hegel diz:

O comecgo da cultura e do esfor¢o para emergir da imediatez da vida
substancial deve consistir sempre em adquirir conhecimentos de principios e
pontos de vista universais. Trata-se inicialmente de um esfor¢o para chegar
ao pensamento da Coisa em geral e também para defendé-la ou refutd-la
com razles, captando a plenitude concreta e rica segundo suas
determinidades, e sabendo dar uma informagdo ordenada e um juizo sério a
seu respeito. Mas esse comeco da cultura deve, desde logo, dar lugar a
seriedade da vida plena que se adentra na experiéncia da Coisa mesma.
Quando enfim o rigor do conceito tiver penetrado na profundeza da Coisa,
entdo tal conhecimento e apreciagdo terdo na conversa o lugar que lhes
corresponde.'’

Conforme temos pontuado, Hegel est4 salientando a necessidade de elevacao da vida
humana a universalidade do conceito filosofico, a necessidade de formar o individuo na
cultura racional, o que s6 pode ser feito, no entanto, adentrando a Coisa mesma, ou seja,
realizando um empreendimento filoséfico que ndo se relaciona exteriormente com seu objeto,
mas que produz a sua propria exposicido (Darstellung)."! Marcuse nos diz, entdo, que a
Fenomenologia do Espirito expde a histdria imanente da experiéncia humana e que a mesma
possui como fator determinante do seu curso “a relagdo varidvel entre a consciéncia e seus
objetos”.'"” Nesse sentido, compreendemos que a Fenomenologia compete a elevagdo do
fenomeno da experiéncia humana a sua consideragao filosofica, o que ¢ feito acompanhando a
exposi¢do da Coisa mesma através do problema filosofico, tanto pratico como
epistemologico, da relagdo entre sujeito e objeto. Temos, pois, um estilo de fazer filosofia que,
do ponto de vista fenomenoldgico, enquanto fendmeno para a consciéncia, considera
filosoficamente a experiéncia humana através da mobilizacdo do problema da relagdo entre

sujeito e objeto no percurso do absoluto ao tornar-se espirito.

Em sua descri¢do fenomenologica do desdobramento da racionalidade do real, Hegel,
assim como Fichte e Kant, parte do ponto de vista da consciéncia. Como assinala Hyppolite, ¢

a consciéncia “que supde a distingdo entre o sujeito € o objeto” e que se coloca como

9 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio: 1830. Vol. I: A Ciéncia da Logica, p. 44.
10 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 27.

11 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 27, §3.

12 MARCUSE. Razao e Revolucio, p. 91.
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fendmeno de si mesma."? Nas palavras do autor, fenomenologia ¢ “saber do saber da
consciéncia, enquanto esse saber é somente para a consciéncia”.'* No entanto, como ainda
indica Hyppolite, o retorno que Hegel faz ao ponto de vista da consciéncia implica em toma-
la como momento da totalidade do vir-a-ser no qual o “Absoluto ¢ sujeito ou consciéncia de

si”.1° Ademais:

Se contudo Hegel adota aqui, de certo modo, o ponto de vista de Kant ¢
Fichte, pelo que precede ja se vé que seu estudo do saber fenoménico, de
suas condi¢Oes subjetivas, serd diferente do estudo feito por eles. De uma
parte, essa critica de seu proprio saber pela consciéncia ¢ considerada de
modo original; de outra, amplia consideravelmente a no¢do de experiéncia,
de tal modo que, em Hegel, a critica da experiéncia estende-se a experiéncia
ética, juridica, religiosa, ndo mais se limitando a experiéncia teorética.'®

Considerar que em Hegel a consciéncia ¢ momento determinante na apreensdao do
absoluto como sujeito significa que ¢ a consciéncia, pelo itinerario da sua experiéncia de
confronto com a objetividade, que deve levar a cabo o reconhecimento do absoluto como
sujeito do seu proprio processo de desdobramento no real. Pois como temos apontado neste
texto, o absoluto em Hegel ndo ¢ um além suprassensivel, mas ¢ o resultado do
desenvolvimento do espirito em mundo cujo principal veiculo ¢ o homem. O absoluto ¢
processo e processo de por-a-si-mesmo. E por isso, portanto, que a experiéncia da consciéncia
se estende para as experiéncias em mundo a fim de se efetivar como autoconsciéncia (ou
consciéncia-de-si), pois € pelo agir humano que o real ganha inteligibilidade. Ou seja, € pela
acao do sujeito sobre o objeto que se efetiva o vir-a-ser do absoluto como processo de si
mesmo. E interessante ver como, do ponto de vista filosofico, essa nogdo de processo
demarcard uma racionalidade imanente nas praticas humanas, as quais estruturam o fluxo da
autoformagdo do espirito, justamente porque em Hegel o absoluto ndo ¢ um ilimitado
suprassensivel ou uma realidade ultima transcendente, tampouco ¢ a identidade imediata entre
espirito e natureza ou uma entidade per se, mas, conforme posto, manifestacdo de si mesmo e
autodesenvolvimento tanto na natureza como no mundo humano."” O absoluto, em Hegel,
deve refletir a si mesmo no desenvolvimento do conhecimento humano, ou seja, em outros
termos, o absoluto deve ser apropriado pela subjetividade, porque ele ndo é uma substancia

que subjaz a0 mundo, mas ¢ sujeito e sujeito de si mesmo, de modo que ele ¢ o resultado da

13 HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito, p. 23.

14 HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito, p. 24.

15 HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito, p. 24.

16 HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito, p. 24.

17 E importante destacar que a proposta iluminista de um mundo racionalmente engendrado frente ao
mecanicismo da natureza, ¢ central no projeto de modernidade do idealismo alemdo, movimento surgido no
século XVIII do qual Hegel ¢ um dos maiores representantes.
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racionalizagdo das praticas humanas, a sistematizacao das atividades cognitivas e praticas que

8

formam propriamente o espirito. Assim, dizemos que o absoluto é espirito,'® é processo e

efetivacao.
Do ponto de vista epistemoldgico Marcuse entende que:

No inicio da experiéncia o objeto parece ser uma entidade estavel,
independente da consciéncia; sujeito e objeto parecem alheios um ao outro.
O progresso do conhecimento, porém, revela que os dois ndo subsistem
isoladamente. Torna-se evidente que o objeto tira sua objetividade do sujeito.
“O real”, o que a consciéncia efetivamente apreende no fluxo sem fim das
sensagOes e percepgoes, ¢ um universal que nido pode ser reduzido a
elementos objetivos independentes do sujeito (por exemplo: qualidade,
coisa, forga, leis). Em outras palavras, o objeto real é construido pela
atividade (intelectual) do sujeito; seja como for, ele “pertence”
essencialmente ao sujeito. Este tltimo descobre que é ele mesmo quem esta
“por tras” dos objetos, e que o mundo se torna real em virtude do poder
compreensivo da consciéncia."”

Se no inicio da experiéncia a relagdo entre consciéncia e objeto aparece marcada pelo
distanciamento, o desenvolvimento dessa experiéncia, impulsionado pelo trabalho do negativo
inerente a propria estrutura da experiéncia dialética, revela que a identidade do objeto ¢
mediada pelo seu outro que € a consciéncia: o objeto ¢ para e na consciéncia, de modo que
ele ¢ negado em sua identidade imediata e s6 se constitui pela mediacdo com a consciéncia. A
experiéncia mais elementar da consciéncia nos revela que a tentativa de apreender o objeto
como o particular do “aqui e agora” s6 pode nos oferecer um particular mediado pela
universalidade da linguagem: “aqui” e “agora” sdo universais que se constituem pela negacao
de um determinado “aqui” e de um determinado “agora”. Assim, necessariamente a
consciéncia em seu autodesenvolvimento se posicionard como entendimento, como faculdade
sintética que constitui intelectualmente os objetos. Tratar-se-ia da virada copernicana do
idealismo principiado por Kant que, no entanto, ndo empreende ainda a consecucdo da razao

em mundo. Marcuse acrescenta:

Hegel vai mais longe. Ele afirma que a autoconsciéncia ainda tem de
demonstrar que ela é a auténtica realidade; ela deve efetivamente fazer com
que o mundo se torne sua livre realizagdo. Referindo-se a esta tarefa, Hegel
afirma que o sujeito ¢ “negatividade absoluta”, querendo com isto significar
que o sujeito tem o poder de negar cada condi¢ao dada, transformando-a em
seu proprio trabalho consciente.”

Para Hegel, conforme temos pontuado, a razdo necessariamente se explicita em

mundo, cabendo aos seres humanos, como privilegiado veiculo do Espirito, atualizar a

18 Cf. INWOOD. Dicionario Hegel, p. 40.
19 MARCUSE. Razao e Revolucio, p. 91-92.
20 MARCUSE. Razao e Revolucio, p. 92.
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poténcia racional através da sua propria atividade de autoprodugdo humana. Por isso,
“referindo-se a esta tarefa, Hegel afirma que o sujeito ¢ ‘negatividade absoluta’, querendo
com isto significar que o sujeito tem o poder de negar cada condi¢do dada, transformando-a
4 : : 9 21 X LSy
em seu proprio trabalho consciente”.” Entendemos que sdo as praticas humanas, na
Fenomenologia do Espirito, que possibilitam atualizar a verdade do espirito como sujeito,
pois sdo essas praticas, pela posi¢do intencional e relacional da consciéncia, que constituem a
atuagdo do sujeito frente ao objeto negando-o em sua independéncia absoluta. E pela atuagao

da consciéncia que o absoluto sai da tranquilidade de si para se reconhecer mobilizado em

mundo. Por isso,

r

[e]sta ndo é uma atividade epistemologica, ¢ nao pode ser executada
exclusivamente dentro do processo de conhecimento; tal processo nao se
pode separar da luta historica entre 0 homem e seu mundo, luta que, ela
mesma, ¢ parte constitutiva do caminho da verdade e da propria verdade. O
sujeito deve tornar o mundo uma realizagdo de si mesmo, se ¢ que tem de
reconhecer a si mesmo como a Unica realidade.”

E nesse sentido, através da atividade consciente engendrada negativamente, que
compreendemos que a manifestagdo da verdade acontece também como sujeito, precisamente
como sujeito, como um vir-a-ser racional. A substancia torna-se sujeito:

Alias, a substancia viva ¢ o ser, que na verdade € sujeito, ou — o que significa
o mesmo — que ¢ na verdade efetivo, mas s6 na medida em que ¢ o
movimento do por-se-a-si-mesmo, ou a mediagdo consigo mesmo do tornar-
se outro.”

E o tornar-se sujeito ¢ um movimento proprio da razdo que, desenvolvendo-se em
mundo de modo a efetivar seu vir-a-ser, se reconhece na propria realidade: o mundo ¢ produto
da razdo, esta que tem como principal mobilizador a agéncia humana.?* Trata-se, pois, de um

movimento histérico mas, também, sistematico, conforme expusemos acima.

E na consciéncia, como ser-ai imediato do Espirito, que a objetividade aparece
negativamente para o saber, de modo que o desenvolvimento do espirito na consciéncia
assume a forma de um itinerario de exposicdo dos momentos do préprio espirito em sua
trajetoria de superar a cisdo com a realidade, momento que Hegel chama de “figuras da
consciéncia”. Tal itinerario que constitui a experiéncia da consciéncia, tomada como

fendmeno para si propria de modo a saber de si no desenvolvimento do seu processo de

21 MARCUSE. Razao e Revolucio, p. 92.

22 MARCUSE. Razio e Revolucio, p. 92.

23 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 35.

24 Ao pensarmos a racionalidade como produto da agéncia humana na constru¢do do mundo moderno
desmistificamos uma compreensdo hipostasiada de razdo e espirito.
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autoconstituicao no enfrentamento do real, € a ciéncia. O movimento cientifico transita desde
a forma mais elementar da consciéncia, a figura da certeza sensivel, passando pela percepcao
e pelo entendimento, até assumir a forma de razdo, espirito em mundo, na qual a consciéncia
filosofica se expressa. O itinerario da consciéncia configuraria um esforco de elevagdo da
racionalidade imprimida historicamente a consciéncia propriamente filoséfica. O espirito que

¢ 0 absoluto em seu vir-a-ser, ou seja, como sujeito.

Assim, de acordo com uma andlise inicial do texto hegeliano, o conceito de
experiéncia comega a ser delineado como um itinerario que acompanha a processualidade da
razdo em mundo, precisamente em seu vir-a-ser de reconhecimento como o real.” O itinerario
¢ mobilizado pela consciéncia que, enquanto objeto de si mesma, mobiliza ainda o problema
filosofico da relacdo entre sujeito e objeto. Assim, essa experiéncia que, em Ultima instancia,
significa que o espirito se pde como fendmeno de si mesmo para se apreender como sujeito, ¢
uma fenomenologia do espirito enquanto descricao dos atos fenomenologicos do proprio
espirito na sua existéncia como consciéncia, de modo que podemos entender a fenomenologia
como um discurso que descreve a experiéncia da autoproducdo do homem por ser um
discurso que acompanha a labuta da afirmacdo da subjetividade diante de uma suposta

objetividade dada.

Robert Pippin, por exemplo, em seu texto The “logic of experience” as ‘“absolute
knowledge” in Hegel’s Phenomenology of Spirit (2008),° reivindica a Fenomenologia
precisamente como um livro que trata de uma nova teoria da subjetividade, cuja nogdo de
subjetividade deve equivaler a nocao de espirito. Para Pippin, essa € uma questdo central da
obra, introduzida especialmente no paragrafo §177 onde o conceito de espirito ¢ definido
como o “eu que € nods e 0 nos que ¢ eu”. A logica de desenvolvimento da Fenomenologia para
o autor ndo seria nem analitica nem dedutiva, mas corresponderia ao desenvolvimento do
autoconhecimento do espirito enquanto sociabilidade. O movimento do espirito teria como
motor a subjetividade humana na condicdo de pura negatividade simples. Ademais, o
autoconhecimento do espirito significaria sua manifestacdo na “historia da arte, religido,

politica e historia do mundo”.”’ Trata-se de uma tese da apropriagio contemporinea da

25 Nao como identificagdo, mas como mobiliza¢do negativa de constante afirmacao da atuacdo do homem frente
a realidade positiva na constru¢ao do mundo livre.

26 PIPPIN, Robert B. The “logic of experience” as “absolute knowledge: in Hegel’s Phenomenology of spirit, in
Dean Moyar & Michael Quante (eds.). Hegel’s Phenomenology of Spirit: A Critical Guide. Cambridge
University Press (2008). p. 210-227.

27 PIPPIN, Robert B. The “logic of experience” as “absolute knowledge: in Hegel’s Phenomenology of spirit, p.
227.



28

Fenomenologia, assim como a interpretacao de Terry Pinkard em Why the Phenomenology of
Spirit?, que caracteriza a Fenomenologia como uma narrativa historica-dialética sobre como a
comunidade europeia revisa a autoridade de suas normas, ndo apenas do ponto de vista
filosofico, mas em todas as manifestagdes do espirito, tais como “a arte, a politica, a ‘alta

cultura’, a critica social, a religido, a ciéncia, e assim por diante”.?

Diante do exposto, compreendemos como a relagdo entre fenomenologia e experiéncia
da consciéncia fica melhor elucidada pela compreensio de uma narrativa de formacdo
cultural, bem como de um discurso filoséfico cujo principal objetivo € expressar o espirito
como processo da racionalidade em mundo, desenvolvimento este que tem no poder do
negativo a poténcia de sua realizagdo como sujeito de seu proprio vir-a-ser que, longe de ser
um automovimento noético subjacente ao mundo, ¢ movimento histérico empreendido pelo
homem no reconhecimento do mundo como produto do seu agir. Assim como atestam as
apropriacdes contemporaneas de Pippin e Pinkard, como também as de Marcuse. H4 ainda a
valiosa interpretagdo de Gyorgy Lukdacs, para o qual “tempo, época e filosofia sdo o
fundamento permanente da concep¢do hegeliana de desenvolvimento do pensamento

humano”.?

A questdo agora ¢ compreender como esse discurso filosofico engendrado pela
Fenomenologia e que ¢ caracterizado pela exposicao do itinerario do vir-a-ser do espirito, pela
exposicao de uma experiéncia que € pratica, trata, do ponto de vista sistematico, do problema
da relacdo entre subjetividade e objetividade. Para tanto, continuaremos no terreno da

discussdo contemporanea.

2.2 A Fenomenologia do Espirito e o conceito de experiéncia (Erfahrung): um percurso
tedrico-pratico

O discurso inaugurado pela Fenomenologia do Espirito constitui um discurso de
descri¢do da experiéncia da autoproducdo humana por acompanhar a efetivacdo do espirito
em mundo através de suas manifestacdes culturais, historicas e sociais. Na experiéncia
hegeliana esta em jogo, portanto, uma racionalidade que se constitui socialmente, emergente
nas praticas humanas e materializada na cultura e nas institui¢des. A no¢do de espirito ganha
uma robustez social que entendemos ser possivel apenas pela constitui¢do intersubjetiva dessa

experiéncia. O problema filosofico da relagdo entre sujeito e objeto na experiéncia de

28 PINKARD, Terry. Why the Phenomenology of Spirit?, in . Hegel’s Phenomenology: the sociality
of reason. New Yor: Cambrigde University, 1994. p. 13. (Tradugdo nossa)
29 LUKACS. O Jovem Hegel, p. 442.
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liberacdo do sujeito da positividade, configura-se, entdo, em moldes intersubjetivos e a
relacdo do homem com a natureza passa a ser mediada pelo trabalho. Compreender essa nova
disposicao da relacdo entre sujeito e objeto requer apreender a experiéncia fenomenologica
como um empreendimento que tem em si a critica ao representacionismo epistemologico

oferecendo uma autoconsciéncia ndo-solipsista.

Desse modo, na Introdu¢do da Fenomenologia do Espirito, verificamos que a
abordagem do conceito de experiéncia tem inicio no interior da discussdo da teoria do
conhecimento. Na abertura da Introdugdo ¢ dito: “Segundo uma representacdo natural, a
filosofia, antes de abordar a Coisa mesma — ou seja, o conhecimento efetivo do que ¢, em
verdade —, necessita primeiro por-se de acordo sobre o conhecer [...].”*° Hegel refere-se
claramente aos designios de uma preocupagdo epistemoldgica acerca da natureza do
conhecimento e de como o sujeito cognoscente pode conhecer seu objeto. De acordo com
Habermas, pode-se entender que a questdo crucial dos tempos modernos diz respeito a
possibilidade “de adquirir um conhecimento digno de crédito”, sendo a teoria do
conhecimento “o tema por exceléncia da filosofia moderna”.’' Para Robert Brandom, nesse
sentido, “a Introdu¢do da Fenomenologia esboga uma estratégia para a compreensdo da
relagdo entre sujeito e objeto posta na consciéncia, em termos de um processo chamado de
‘experiéncia’ [Erfahrung]”.*

Argumentamos, ndo obstante, que a nog¢do de experiéncia em Hegel ndo se reduz a
dimensdo epistemoldgica. Compreendemos que a relagdo sujeito e objeto na perspectiva
hegeliana transcende a si mesma como uma relacdo meramente tedrica e abstrata, para se
desdobrar em uma relagdo complexa na qual o sujeito se pde como sujeito pratico de uma
experiéncia de autoproducdo do mundo humano. A fim de demonstrarmos nosso argumento,
situar-nos-emos no interior do debate epistemologico moderno, observando, conforme a
leitura hegeliana, o aparecimento da “ideia subjetiva” e como a mesma determina as questdes
modernas relativas ao conhecimento. Buscaremos acompanhar ainda como se dé a articulagdo
entre conhecimento e experiéncia na filosofia moderna e, finalmente, nos concentraremos na

Introducdo da Fenomenologia para compreendermos como Hegel, a partir da nocdo de

30 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 71, §73.

31 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 26.

32 BRANDOM. Representation, Error, and Retrospection: Experience in Hegel’s Introduction to the
Phenomenology, p. 19. Disponivel em <<http://www.pitt.edu/~brandom/hegel/>> (Tradugdo nossa).
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experiéncia, se volta criticamente para o debate epistemologico projetando-se para além do

representacionismo e oferecendo uma concepg¢ao de um sujeito pratico e intersubjetivo.
2.2.1 Filosofia moderna: experiéncia e teoria do conhecimento

Conforme pontuamos, a filosofia moderna se erige, sobretudo, pelo debate
epistemologico, este que ¢ inaugurado pela concepgao dualista entre espirito e natureza. O
aparecimento da “ideia subjetiva” e do principio da autoconsciéncia demarca uma certa
ruptura com o paradigma antigo da unidade cosmolodgica ao instaurar o problema epistémico
sobre como o sujeito cognoscente pode conhecer uma realidade que lhe ¢ exterior. De acordo
com Hegel, a cosmologia antiga tinha por objeto tanto a natureza como o espirito ¢ a
investigacdo racional direcionava-se para uma totalidade harmonizada pelo /dgos.”® Essa
totalidade, entendida como a totalidade da existéncia, expressava a plena unidade entre
natureza e espirito, inteligivel a partir de um principio comum, ou arkhé. Tal principio era
racional e transcendente, de modo que a origem da totalidade, reconhecida como physis, era
eminentemente metafisica obrigando o pensamento “a ultrapassar os limites do que ¢ dado na
experiéncia sensorial”.** A propria proposi¢do “tudo ¢ um”, marcava um salto especulativo,
este que se principiara com a experiéncia do espanto frente a multiplicidade da physis. Nesse
sentido, o carater especulativo da filosofia antiga se expressava em uma atitude tedrica de
contemplacdo, a qual consistia em unificar no espirito a multiplicidade sensivel que se

35

mostrava aos olhos.”> Hegel interpreta a especulagdo antiga, ndo obstante, como um

“procedimento ingénuo”,’® porque repousa nessa crenga de que a esséncia da coisa ¢ dada de
modo imediato no pensamento. Para Hegel, a esséncia espiritual estaria tdo entranhada na
natureza que seria incapaz de se autodeterminar como autoconsciente. No entanto, esse
cenario muda radicalmente na modernidade quando a relag@o entre espirito e natureza passa
da unidade para a dualidade. Na modernidade ndo se fala mais em uma unica realidade, mas
em uma dupla realidade, possivel a partir do aparecimento da ideia subjetiva. Agora existe um
eu que se impde diante da natureza. A razao objetiva da cosmologia antiga cede lugar, entdo, a

razdo antropoldgica: agora o homem ndo ¢ mais medido pelo cosmos ou por um plano

transcendente, mas se apresenta como possuidor da propria racionalidade.’’

33 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em Compéndio: 1830. Vol. I: A Ciéncia da Légica, p. 97.
34 JAEGER. Paidéia, p. 196.

35 BARBOSA. Ciéncia e Experiéncia: um ensaio sobre a Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 26.

36 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em Compéndio: 1830. Vol. I: A Ciéncia da Légica, p. 89.
37 Na se¢do Introdugdo da filosofia moderna, da sua compilagdo de aulas intitulada Li¢des da Historia da
Filosofia, Hegel observa a interiorizacdo do pensamento no “eu” bem como a contraposi¢do deste a natureza, o
que ¢é caracterizado como uma espécie de virada moderna que estaria em curso desde a idade média e que
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Com o advento da modernidade, do ponto de vista do debate epistemologico, a relagao
sujeito-objeto passa a configurar, assim, um problema filosofico.” Nesse sentido, entendemos
como principios de uma modernidade em que a filosofia se coloca como teoria do
conhecimento, 1) a tomada de consciéncia da propria consciéncia, enquanto uma descoberta
da evidéncia da autoconsciéncia, a qual se pode conceber como norteadora da construcao de
uma nova racionalidade, que ¢ a racionalidade moderna e, também, 2) o imperativo de
delimitar, para o sujeito cognoscente, como se dé a sua experiéncia de conhecimento, e, desse
modo, se impde, ainda, 3) a necessidade de um método, o qual deve garantir o caminho
seguro para alcancar o conhecimento. Ademais, a constru¢do dessa nova racionalidade deu-se
no contexto das revolugdes cientificas e da constitui¢do das ciéncias modernas.” A moderna
teoria do conhecimento estaria, portanto, balizada por conceitos normativos da ciéncia e do
eu, os quais sdo criticados por Hegel quando este volta-se reflexivamente para a propria teoria

do conhecimento.

E Descartes quem efetivamente instaura a modernidade filosofica® ao assentar a
filosofia no solo do pensamento livre, o qual se abriga no interior do préprio homem.*' Tal
deslocamento do pensamento, de um plano transcendente para o interior do individuo, em
Descartes, ¢ identificado contemporaneamente como uma virada epistemoldgica do tipo
mentalista, significando o aparecimento de um sujeito cognoscente individual, portador de

autoconsciéncia, na forma de um Si-mesmo, sugerindo assim, “um modelo dualista de

promove o seu proprio encerramento. De acordo com o filésofo, ao observamos o periodo da idade média,
identificamos uma virada empreendida pela religido cristd quando esta situa o conteudo divino suprassensivel no
espirito do homem, separando-o asssim, do mundo como algo que lhe ¢é exterior. Para Hegel, de acordo com a
concepgao cristd, seria concebido um mundo exterior, como um mundo natural em contraposi¢do ao mundo do
espirito (Cf. HEGEL. Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 203).

38 Para Hegel o interesse fundamental da filosofia moderna ndo esta em pensar os objetos em sua verdade, mas
em pensar o pensamento ¢ a compreensdo dos objetos: ter consciéncia de um objeto que se pressupde (Cf.
HEGEL. Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 205).

39 Na modernidade opera-se o direcionamento do interesse humano para o mundo natural, em contraposi¢do ao
poder temporal da Igreja. Segundo Hegel, a Igreja perdeu poder contra o finito, para qual foi dado lugar de honra
ao irradiar as aspiragdes da ciéncia moderna. O finito passa entdo a ser elevado ao plano do entendimento, ¢ é
transformado em /leis pelas quais se apreende a dindmica da natureza. O mundo passa a ser julgado pela razdo,
diz Hegel (Cf. HEGEL. Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 204).

40 Para Hegel, “com Descartes entramos, em rigor, em uma filosofia propria e independente, que sabe que
procede substantivamente da razdo onde a consciéncia de si € um momento essencial da verdade” (HEGEL.
Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 242. Traducdo nossa.). Ainda, “com Descartes comeg¢a, com
efeito, verdadeiramente, a cultura dos tempos modernos, o pensamento da filosofia moderna” (HEGEL,
Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 252. Tradugo nossa.).

41 Cf. HEGEL. Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 252.
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relagdes sujeito-objeto”.** Ademais, de acordo com Ferdinand Alquié,” a distin¢do entre
causalidade ontologica e causalidade epistemologica, operada na modernidade a partir da
ideia de causalidade cientifica, acabard por demarcar a centralidade da questio do
conhecimento no interior do sujeito. Hume ao propor “uma ciéncia da natureza humana,
estendendo a natureza humana um método andlogo aquele que, como cré, permitiu a Newton
compreender o mundo material”,* inauguraria a nogdo do puro sujeito do conhecimento,
no¢do especialmente kantiana. Essa no¢do deriva justamente do deslocamento da ideia de
causa para o interior da epistemologia: “ndo se tratard mais, entdo, de mostrar que a natureza
nao se pode explicar sendo por referéncia a um Deus transcendente, mas que nosso proprio

conhecimento da natureza ndo pode compreender-se sendo a partir da natureza humana”.*

Hume ao analisar por que cremos na ideia de causalidade, ja que a mesma nao revela
necessidade ldgica nem expressa uma forca conectiva inerente as proprias coisas que
tomamos em conexao, conclui que tal ideia de causalidade ¢ gerada através do hdbito, o qual
¢ um principio da natureza humana: “E, portanto, efetivamente, o homem ou, se se preferir, a
natureza humana que se tornam aqui os principios da explicagdo ultima [...]”.* Influenciado
por Hume, Kant, por sua vez, concebe o objeto (fenomenal) como resultante da sintese
operada pela espontaneidade do sujeito. Porém, diferentemente do seu precursor, “ao invocar
a espontaneidade de um entendimento transcendental e ao construir o seu conhecimento, onde

Hume via somente o instinto de uma natureza, Kant vai fundar a necessidade da ciéncia”.¥’

42 Habermas. Verdade e Justifica¢do, p. 187. Descartes adquire centralidade na narrativa historiografica de
Hegel por revelar o principio metafisico da identidade entre ser e pensar. No que se refere o texto Hegel e a
“ingenuidade” cartesiana, de Gérard Lebrun, nos ¢ oferecido uma avaliagdo da abordagem historiografica de
Hegel sobre Descartes, apontando para o lugar ambiguo ocupado pelo cartesianismo na especulagdo hegeliana. A
principio, nas Li¢ées de Historia da Filosofia, parece que o inovador em Descartes para Hegel, diz respeito a
“decisao de tomar a intelec¢@o clara e distinta como critério Ginico do considerar-como-verdadeiro” (LEBRUN,
2013, p. 158), o que demarca o insurgir do pensamento livre. A resolugdo cartesiana tomava como primeiro
principio metafisico “a certeza imediata do pensar” reconhecendo como verdadeiro apenas “a evidéncia interior
da consciéncia”, diz Lebrun citando Hegel. No entanto, a inovacao cartesiana ¢ controversa como legado para a
filosofia moderna, pois, embora Hegel situe Descartes como aquele que inaugura a modernidade, o filésofo
considera o pensamento metafisico cartesiano como circunscrito a metafisica ingénua por sustentar a imediatez
do ser e pensar, ndo tendo em conta a oposi¢ao do pensamento nele mesmo. Isso pde Descartes aquém do critério
critico especulativo do idealismo, especialmente em referéncia a Fichte e Kant, considerados por Hegel como
grandes revolucionarios do pensamento moderno. (LEBRUN, Gérard. Hegel ¢ a "ingenuidade" cartesiana.
Analytica. Revista de Filosofia, [S.L], v. 3, n. 1, p. 157-194, ago. 2013. ISSN 1414-3003. Disponivel em:
<https://revistas.ufrj.br/index.php/analytica/article/view/426>. Acesso em: 12 Ago. 2015.)

43 ALQUIE, F. A Ideia de Causalidade de Descartes a Kant. In: CHATELET, F. O Iluminismo. Historia da
Filosofia, Ideias, Doutrinas. Vol. 4. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1974.

44 ALQUIE. A ideia de causalidade de Descartes a Kant, p. 196.

45 ALQUIE. A ideia de causalidade de Descartes a Kant, p. 196.

46 ALQUIE. A ideia de causalidade de Descartes a Kant, p. 199.

47 ALQUIE. A ideia de causalidade de Descartes a Kant, p. 200.
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Kant ¢ o filésofo responsavel pela sintese entre as aspiragdes cientificas modernas e o
debate epistemoldgico da filosofia. Em Kant o conceito de experiéncia aparece no interior do
projeto da Critica da Razdo Pura, expressando a delimitacdo do campo possivel do
conhecimento em contraposi¢ao aos avancos de uma metafisica dogmatica. Experiéncia nesse
filosofo ¢ compreendida no interior do desenvolvimento da critica transcendental que, por sua
vez, redefine a concepcdo de sujeito de conhecimento na epistemologia moderna: o sujeito
cognoscente ¢ o sujeito transcendental, a priori, que tem em si as condi¢des de possibilidade

dos objetos que sao apreendidos como fendomenos.

O criticismo kantiano delimita a experiéncia como possibilidade do conhecimento de
fenomenos na condi¢ao de conhecimento empirico com validade objetiva. A possibilidade do
conhecimento empirico se define pela aplicacao potencial das categorias, visto que estas nao
possuam outro uso, para o conhecimento das coisas, que a sua aplicacdo aos objetos da
experiéncia.”® Nesse sentido, o conhecimento empirico pode ainda ser entendido como “a
sintese das percepcoes”, definida como a unidade sintética da multiplicidade das percepgoes e
que ¢ efetuada na faculdade do entendimento. Embora o material da experiéncia seja dado
sensivelmente, sem o sujeito, no entanto, ndo ¢ possivel conhecimento e experiéncia
efetivamente.” Hegel comenta que, com Kant, temos entdo a consciéncia do pensamento em

sua subjetividade.™

No entanto, o posicionamento da subjetividade em Kant incorre em subjetivismo, pois
segundo Hegel, apesar de Kant colocar um ponto final na metafisica enquanto dogmatismo
objetivo, o que ele oferece no lugar é a conversao da propria filosofia em um “dogmatismo
subjetivo”, representado pela parcialidade do entendimento e pela impossibilidade deste de
conhecer a verdade em si e para si.’'Para Hegel, a mediacio subjetiva da filosofia

transcendental, que ¢ realizada pela acdo sintetizadora do entendimento, na medida em que

48 Cf. KANT. Critica da razio pura, p. 137.

49 “[...] este conhecimento, limitado meramente a objetos da experiéncia, ndo ¢ por isso extraido todo da
experiéncia, mas tanto as intuicdes puras como os conceitos puros do entendimento sdo elementos do
conhecimento encontrados a priori em nos. Ora, ha apenas dois caminhos sobre os quais pode ser pensada uma
concordancia necessaria da experiéncia com os conceitos de seus objetos: ou a experiéncia torna possivel esses
conceitos ou esses conceitos tornam possivel a experiéncia. O primeiro caso ndo se verifica com respeito as
categorias (e também ndo com respeito a intuicdo sensivel pura); com efeito, sdo conceitos a priori, por
conseguinte independentes da experiéncia (a afirmagdo de uma origem empirica seria uma espécie de generatio
aequivoca). Logo, s6 resta o segundo caso (por assim dizer um sistema de epigénese da razdo pura): a saber que
as categorias contém, por parte do entendimento, os fundamentos da possibilidade de toda experiéncia em geral”
(KANT. Critica da Razao Pura, p. 137-138).

50 Cf. HEGEL. Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 417-418.

51 Cf. HEGEL. Lecciones sobre la historia de la filosofia, p. 420.
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apenas trabalha com representacdes nao logra a objetividade da realidade. Assim, o conceito
em Kant seria formal e abstrato, despossuido, portanto, de qualquer contetdo de verdade e,
desse modo, sem realidade ontologica por depender de um material exteriormente dado.
Nesse sentido, de fato, ¢ plausivel concluir que a realidade do conceito kantiano se encerra na
abstracdo do sujeito puro, ndo tendo o pensamento teodrico efetividade, de modo a produzir
apenas conhecimento representativo. Ademais, os conceitos do sujeito cognoscente kantiano

sem o conteudo material sdo vazios.

Assim, em Kant, a mediagdo subjetiva acaba por operar com a independéncia entre
pensamento e objeto, entre forma e contetido, entre coisa em si e fenomeno, sustentando
dualismos conceituais. A unidade sintética da experiéncia fica circunscrita a uma mediagao
subjetiva autossuficiente que é radicalmente oposta ao “mundo exterior”. E nesse sentido que
Kant ¢ situado no interior do “paradigma mentalista”, o qual sustenta uma sepragdo radical

entre a consciéncia ensimesmada e os objetos do conhecimento.

Se Kant, como um justo representante do debate epistemoldgico moderno, incorre em
subjetivismo ao articular uma nocao de experiéncia que, embora mediada pela consciéncia, a
qual apresenta uma func¢ao sintética, ainda sustenta dualismos, aprofundando um abismo entre
sujeito e objeto ao pensa-los por uma interagdo meramente representativa na qual o sujeito,
embora se defina como espontaneo, s6 conhece abstratamente, Hegel, por sua vez, volta-se
criticamente para a epistemologia moderna inserindo o componente da reflexdo de modo a
explicitar pressupostos irrefletidos que acabam por limitar o proprio escopo da atividade
cognitiva. Com isso Hegel pretende nos oferecer um tipo de experiéncia na qual a relagdo
sujeito e objeto torna-se mais complexa, saindo da consciéncia solipsista para um contexto
intersubjetivo bem como adentrando a natureza pela atividade social do trabalho. Para
entendermos esse percurso hegeliano, nos voltaremos para o debate em torno da Introdugao
da Fenomenologia, buscando elucidar como o fildésofo se posiciona no debate epistemologico
com vistas a oferecer uma saida nao representacionista para o conhecimento, tendo em vista
que o ato de conhecer necessariamente deve se desdobrar como ato de liberdade: o sujeito que
conhece ¢ também pratico porque conhecer necessariamente ¢ transformar a realidade em

realidade humana, em seu sentido pratico-idealista e ndo positivista.

2.2.2 Experiéncia e critica ao representacionismo epistemologico moderno
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A saida do representacionismo, a saber, da ideia de que o conhecimento ¢
representativo e se apoia em um sujeito individual cognoscente que apenas espelha na sua
mente a natureza ou a representa, da-se pela entrada na critica imanente: ¢ preciso voltar-se
criticamente para os proprios termos sujeito € objeto. Assim, Habermas em Conhecimento e
Interesse, atirma que “Hegel substitui a tarefa da teoria do conhecimento pela autorreflexao
fenomenologica do espirito”,”” ou seja, ao invés de estabelecer de antemdo os critérios € os

designios do conhecimento, Hegel propde uma autorreflexdo da propria atividade do

conhecimento em sua atuagao.

Considerando a critica hegeliana ao carater instrumental da filosofia tedrica de Kant,
Habermas observa que a teoria do conhecimento na filosofia transcendental encontra-se em
um circulo sem saida devido ao seu “procedimento problematico”,® que estaria marcado por
um método de investigacdo que ndo parte de uma duavida radical, mas que sustenta
pressupostos que determinam de antemado o quadro da investigacdo epistémica. Tal postura
ilustra o que Hegel considera em sua Introdu¢do da Fenomelogia como o equivoco de
“conhecer antes de conhecer”:

Segundo uma representagdo natural, a filosofia, antes de abordar a Coisa
mesma — ou seja, o conhecimento efetivo do que ¢, em verdade -, necessita
primeiro por-se de acordo sobre o conhecer, o qual se considera ou um

instrumento com que se domina o absoluto, ou um meio através do qual o
absoluto é comtemplado.®*

No entanto, servir-se de um meio de conhecer para conhecer ¢, segundo Hegel, um
contrassenso. Ademais, conhecimento como instrumento € uma representa¢do do que de fato
¢ o conhecimento:

[S]e o exame do conhecimento — aqui representado como um meio - faz-nos
conhecer a lei da refracao de seus raios, de nada ainda nos serviria descontar

a refragdo no resultado. Com efeito, o conhecer ndo ¢ o desvio do raio: ¢ o
proprio raio, através do qual a verdade nos toca.”

A necessidade de representar o conhecimento como instrumental poderia justificar-se

pelo receio do erro, por uma precaugdo. Porém, ¢ razoavel questionar a desconfianca a entrega

ao conhecimento e, assim, deve-se recear se “esse temor de errar ja nio seja o proprio erro”.>

52 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 28.
53 Cf. HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 28.
54 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 71, §73.
55 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 72, §73.
56 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 72, §74.
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Ademais, tal concepcao instrumental do conhecimento  parte de pressupostos nao
examinados, a saber:
representagoes sobre o conhecer como instrumento € meio € também uma
diferencga entre nos mesmos ¢ esse conhecer, mas, sobretudo, que o absoluto

esteja de um lado e o conhecer de outro - para si e separado do absoluto — e
mesmo assim seja algo real.’’

Hegel ao avaliar os pressupostos dualistas, que separam o conhecer da Verdade e do
absoluto, observa a necessidade de descartar as representagdes acerca do que seja o
conhecimento com a finalidade de empreender a tarefa de exposi¢do do conceito de saber. O
que ¢ o saber, o conhecimento de fato, s6 pode ser oferecido por sua propria exposi¢ao, sem
pressupor qualquer representagao de si. Sua exposi¢ao ¢ produzida na Ciéncia da Logica e se
constitui pela atividade livre do pensamento pensando a si mesmo. Como resultado do
terceiro momento ldgico, apresenta-se como totalidade mediatizada pela lo6gica do ser e da
esséncia e difere do conceito kantiano por ser uma ideia concreta, além de ser produto da
razdo (Vernunft) em superagdo ao entendimento (Verstand). Assim, o conceito ndo nos ¢ dado
de modo imediato, sendo resultado da propria auto exposi¢cdo da sua ciéncia, a Logica. Nao
obstante, ele apenas pode ser pensado apds a consciéncia empirica ter superado as suas cisdes.
Desse modo, ¢ preciso a mediacdo da consciéncia fenoménica: o conceito de saber ¢
mediatizado pelas formas do seu “aparecer”, pela exposicdo do proprio saber como
fendmeno.”® Essa exposi¢do, por sua vez, se constituira dialeticamente, como experiéncia da
consciéncia. E nesse sentido que a critica epistemoldgica de Hegel, ao tomar como alvo
imediato a representagdo do conhecimento, se efetua na condicdo de experiéncia da

consciéncia.

Habermas entende que Hegel se voltaria também “contra a inten¢do da filosofia
primordial”,”® porque a critica do conhecimento, sem desistir da radicalidade da duvida e da
critica dos proprios pressupostos, ndo pode assentar-se na espontanecidade de uma origem,
mas deve sempre se reportar a dimensao anterior da qual surgiu. E nesse sentido que a critica
do conhecimento deve partir das formas de consciéncia empiricamente disponiveis. Na
demarché do espirito, a forma mais elementar de consciéncia, a consciéncia natural, ¢ a da

certeza sensivel: a “certeza sensivel ¢ a designagdo para a consciéncia natural de um cotidiano

57 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 72, §74.
58 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 81 (Introducéo).
59 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 29.
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onde nos encontramos sempre ja envoltos por uma inevitavel contingéncia”, diz Habermas.*
Trata-se de uma consciéncia cuja objetividade ¢ produto da recordag¢do realizada pela
reflexdo, esta que flagra, na consciéncia natural, seu carater dogmatico. Desse modo, ¢
reflexivamente que a consciéncia evidencia o referencial da sua concepcao. Assim, “faz parte
do conhecer-se que se tenha conhecido para poder conhecer de forma explicita”, assevera
Habermas.®' Resulta, portanto, que a consciéncia ¢ examinada a partir de um movimento de
reflexdo. Falamos, por conseguinte, em experiéncia da reflexdo, cujo objetivo “¢ o
conhecimento que o criticismo afirma possuir sem qualquer media¢do”.®* Logo, a critica ao
conhecimento instrumental e a pressuposicao nao verificada ndo tem como saida a imediatez
do préprio conhecimento, mas se assenta em um movimento reflexivo do proprio ato de
conhecer. A origem do conhecimento, por sua vez, ¢ identificada pela forma mais rudimentar

da consciéncia, que, entretanto, também encerra mediagdo, conforme prova a sua propria

tentativa de estabelecer-se objetivamente.

Assim, ainda conforme Habermas, “Hegel critica acertadamente as inconfessadas

remissas da teoria do conhecimento”,* ao tempo que a critica a teoria do conhecimento para

ele deve ser realizada através de uma “diivida incondicional”. Nas palavras do proprio Hegel,
a critica enquanto experiéncia fenomenoldgica, constitui um caminho da duvida, nos

seguintes termos:

[A] davida [que expomos] é a penetracdo consciente na inverdade do saber
fenomenal; para esse saber, o que ha de mais real ¢ antes somente o conceito
irrealizado. Esse cepticismo, que atinge a perfeicao, ndo €, pois, o que um
zelo severo pela verdade e pela ciéncia tem a ilusdo de ter aprontado e
aparelhado para elas, a saber: o proposito de ndo se entregar na ciéncia a
autoridade do pensamento alheio, e sé seguir sua propria convic¢do; ou
melhor ainda: tudo produzir por si mesmo, e so ter o seu proprio ato como
[sendo] o verdadeiro. A série de figuras que a consciéncia percorre nesse
caminho é, a bem dizer, a historia detalhada da formagdo para a ci€ncia da
propria consciéncia.®

E nesse sentido que Habermas afirma que seria tarefa da fenomenologia como ciéncia
do saber fenoménico, propriamente como experiéncia da consciéncia, a reconstitui¢do do
ponto de vista da davida radical no interior da teoria do conhecimento. De fato, o caminho

fenomenoldgico ndo pode ter, de antemdo, o conceito mesmo de saber. O que a consciéncia

60 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 29.
61 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 29.
62 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 30.
63 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 29.
64 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 75, §78.
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natural toma como saber ¢ um saber fenoménico, parcial que, ao tentar se efetivar, fracassa.
Por isso, a consciéncia forma-se para a ciéncia percorrendo e avaliando internamente a série
de figuras que ela mesma assume em sua tentativa de estabelecer o que ¢ o saber, este que, no
entanto, s6 pode ser produzido e jamais pressuposto. O caminho da duvida, assim, nao se
refere apenas a inadequacao das representacdes do saber, mas constitui, também, o caminho

do desespero, pois coloca em questdo a propria consciéncia que aparentemente sabe:

Por isso esse caminho pode ser considerado o caminho da duvida [Zweifel]
ou, com mais propriedade, caminho de desespero [Verzweilflung]; pois nele
ndo ocorre 0 que se costuma entender por duvida: um vacilar nessa ou
naquela pretensa verdade, seguido de um conveniente desvanecer-de-novo
da duvida e um regresso aquela verdade, de forma que, no fim, a Coisa seja

tomada como era antes.®

A davida incide na consciéncia mesma e, consequentemente, na relacdo
epistemologica entre sujeito e objeto, possibilitando um tipo de reflexdo no interior das
proprias representagdes fenoménicas do conhecimento. Essa reflexdo, que podemos chamar
de reflexdo fenomenologica ou critica imanente, possibilita assim, segundo Habermas, a
critica a teoria do “drganon cognitivo”,*® que é precisamente a sustentagdo de uma concepgdo
instrumental do conhecimento, que parte “de um modelo de conhecimento que acentua ou a
atividade do sujeito cognoscente ou a receptividade do processo cognitivo” sem considerar as
imbricacdes dialéticas entre ambos bem como a condi¢do relacional constituinte de quaisquer
formas de saber.®” S6 esse modelo de critica pode suscitar a série de pressuposi¢des implicitas

no modelo do organon cognitivo.

Uma primeira pressuposi¢do relevante diz respeito a um conceito normativo de
ciéncia. Na epistemologia moderna a categoria de saber tomada como prototipo de ciéncia
refere-se ao saber da fisica e da matematica, ciéncias que se destacam por promover progresso
cientifico através de enunciados que garantem o conhecimento seguro. Diz Habermas:

Pelo exemplo dos pesquisadores da natureza, os quais entenderam que a
razdo tdo-somente reconhece aquilo que, consoante seu projeto, ela mesma
traz a luz, Kant sente-se nao apenas psicologicamente animado a refazer a

metafisica de acordo com o mesmo parametro basico; ele depende, muito
mais, deste exemplo, ja que a critica do conhecimento, aparentemente isenta

65 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 74-75, §78.
66 Cf. HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 31.
67 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 31.
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de pressupostos, precisa arrancar com um precedente, isto ¢, com um critério
de validade inerente aos enunciados cientificos, um critério ndo-identificado
mas, a0 mesmo tempo, obrigatorio.®

Desse modo, também a metodologia moderna adquire “poder pseudonormativo”, por
determinar certa categoria do saber tradicional como prototipo cientifico, generalizando assim
seus procedimentos. Por outro lado, Hegel, em contrapartida, sustenta que o saber que deve
apresentar-se como cientifico tratara de um saber que se torna manifesto frente as
reivindicagdes concorrentes do saber, sendo necessario, assim, o abandono ao ritmo do saber
que surge, assegura Habermas.” Contra a sustentacdo irrefletida de pressupostos na teoria do
conhecimento, Hegel se posiciona, pois, na defesa da entrega do saber ao movimento do
proprio saber. Voltando para si na medida em que ndo pode pressupor seus parametros, a
critica refaz o processo de formac¢do da consciéncia observando “como os critérios de uma

etapa anterior se dissolvem para voltarem a se constituir nas etapas subsequentes”.”

Uma segunda pressuposi¢do diz respeito ao conceito normativo do eu, a sustentagao
de um sujeito cognoscente ja dado. Vejamos que a autoconsciéncia kantiana, por exemplo,
capaz de julgar os erros da razdo quando esta ultrapassasse os limites da experiéncia, ¢ posta
J& no inicio da investigagdo do conhecimento como sujeito transcendental. Todavia, para
Hegel, assinala Habermas, a consciéncia se coloca inicialmente de modo turvo para ela
propria. Assim, na experiéncia da consciéncia,

[a] consciéncia contemplativa da fenomenologia compreende-se como
elemento integrado na experiéncia da reflexdo. Primeiro tem que ser
reconstruida a génese que parte da consciéncia natural, até o ponto de vista
que o observador fenomenoldgico teve que assumir provisoriamente;
somente entdo a posi¢cdo da critica do conhecimento pode coincidir com a

consciéncia constituida por um estado consciente que assimilou seu processo
formativo, purificando-se, assim, de suas proprias contingéncias.”

Em resumo, a consciéncia que ird realizar a critica ndo possui, de antemao, o sujeito
que pretende “cientificar-se criticamente”. O sujeito apenas aparece no resultado do proprio
processo de autocertificacdo. Por fim, uma terceira pressuposi¢do, que se depreende
necessariamente da segunda, a saber, a distingdo entre razdo pratica e razdo tedrica, segundo a
qual existe um eu como unidade de autoconsciéncia que se contrapde a um eu enquanto moral

e livre. Para Habermas, “como se fosse evidente, a critica do conhecimento ¢ separada de uma

68 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 34-35.
69 Cf. HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 35.
70 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 36.
71 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 36.
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critica do agir racional”.” Essa distingdo ¢ explicitada enquanto problema na medida em que a
consciéncia promove seu exercicio de reflexdo a partir do surgir histérico da propria
consciéncia, ou seja, o sujeito do conhecimento, da acdo, da experiéncia, nunca pode ser um

sujeito a priori.

Assim, Habermas considera que Hegel promove uma radicalizagdo da critica do
conhecimento ao realizar a autocritica de seus pressupostos, demolindo a base fixa da
consciéncia transcendental, de modo a desestabilizar a seguran¢a da demarcacao do limite
aprioristico entre o transcendental e o empirico, bem como de modo a questionar a linha
divisdria entre o finito e o infinito. O movimento autorreflexivo da consciéncia em Hegel, ndo
permite a sustentagdo prévia de um ponto absolutamente seguro. A experiéncia reflexiva da

consciéncia se constitui no interior de um processo formativo.

2.2.2.1 Critica imanente e “corporificacido” da razio: destranscendentalizacdo do sujeito

cognoscente e intersubjetividade

Acompanhando a argumentagdo hegeliana de uma critica imanente” a epistemologia
moderna, observamos com Habermas o conceito de experiéncia em Hegel no interior de uma
critica epistemologica que se faz enquanto autocritica na medida em que insere o elemento
reflexivo, que, por sua vez, ¢ capaz de autojustificar a constituicdo do conhecimento através
de uma retrospectiva do seu processo formativo, tendo em conta, assim, as suas manifestagdes
historicas. Posto isso, além da explicitagdo da critica de Hegel ao modelo do organon
cognitivo, observamos como o exame reflexivo da consciéncia evidencia pressupostos nao
justificados no criticismo, os quais sdo falseados pela autocritica: o conceito normativo de
ciéncia, a concepgao autorreferente de um eu e a distingdo entre razdo pratica e razao tedrica.
A autocritica de tais pressupostos coloca em xeque, portanto, a propria concepcao
transcendental de conhecimento ao atacar suas pressuposicdes basilares. Assim, em sintese, a
experiéncia em Hegel, segundo Habermas, se movimenta,

no Medium de uma consciéncia que, por sua vez, distingue reflexivamente

entre o em-si do objeto e ela propria, para quem o objeto se apresenta. A
passagem da contemplacdo ingénua do objeto como existente em si, para o

72 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 37.

73 Imanente pois ndo pressupde uma separacdo radical entre sujeito e objeto transcendentalmente fundada.
Conforme Charles Taylor, “O método, entdo, ¢ partir da consciéncia comum, ndo importar qualquer coisa de
fora, e fazer uma ‘critica imanente’, que é como esse procedimento se tornou conhecido na tradi¢ao hegeliana e
marxista. Isso quer dizer que devemos acompanhar o movimento dialético na consciéncia” (TAYLOR, 2004, p.
157).
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saber reflexivo do ser-para-isto do em-si, permite a consciéncia fazer uma
experiéncia com ela mesma junto a seu proprio objeto.”

Esse aspecto relacional e fenomenoldgico entre consciéncia e objeto coloca-se
criticamente frente a concepgdo representacionista de conhecimento, efetuando uma critica ao
dualismo entre sujeito e objeto e, consequentemente, & nog¢do de conhecimento como
representacdo na mente. Sob influéncia da critica hegeliana ao modelo de representagdo, o
filésofo contemporaneo Wilfrid Sellars desenvolve uma critica ao chamado “mito do dado”, a
ideia de que o saber empirico estd fundado em proposi¢cdes nao-inferenciais. De acordo com
Sellars, em sua obra Empirismo e a filosofia da mente (1956), nao se pode conceituar como
conhecimento a mera descricdo empirica de determinado episoédio ou estado: construir um
saber significa adentrar o espaco logico de razdes oferecendo justificacdo sobre o que se
afirma. E nesse sentido que Richard Rorty em 4 Filosofia e o Espelho da Natureza (1979),
explica o conhecimento ndo como precisdo de representacdo, mas em termos de justificacdo
social de uma crenga. Assim, para Rorty, dispensa-se a no¢cdo de mente como espelho da

natureza.

Theodor Adorno, em Conteudo da Experiéncia, recupera o itinerario do pensamento
de Hegel justamente enquanto critica a aceitagdo do dado imediato na construgdo do

conhecimento.” Observando que a filosofia hegeliana traz o paradoxo de ser antiquada e atual

74 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 36-37.

75 Adorno abre Conteudo da Experiéncia com uma critica a abordagem heideggeriana do conceito de
experiéncia em Hegel. Heidegger, em seus Holzwege, realiza um estudo minucioso de todos os paragrafos da
Introdugdo da Fenomenologia do Espirito com o proposito de demonstrar que a experiéncia em Hegel se
encontra definida desde a Introducdo. Para Heidegger, a filosofia hegeliana vincula-se a filosofia moderna da
consciéncia pois sustenta que “a esséncia do espirito assenta na autoconsciéncia” (HEIDEGGER, 2012, p. 155).
Nesse sentido, Heidegger interpreta que existe uma imanéncia do absoluto a consciéncia, uma “parusia” do todo
em nds, de modo que a experiéncia tem lugar enquanto expressdo do movimento de apari¢do da absolutez do
absoluto: “O primeiro passo que o conhecer do absoluto tem de dar consiste simplesmente em aceitar e receber o
absoluto na sua absolutidade, isto €, no seu estar residindo em nos. Este estar-presente-[residindo]em-nos, a
parusia, & proprio do absoluto em si e para si” (HEIDEGGER, 2012, p. 157-158). Heidegger evidenciaria,
portanto, a persisténcia hegeliana na filosofia da consciéncia também como uma onto-teologia, além da condigdo
de experiéncia da consciéncia. Adorno, no entanto, ndo admite a compreensdo da experiéncia em Hegel como
afirmag¢@o do Ser do ente, “da verdade do verdadeiro”. Para Adorno, o que constitui a experiéncia ¢ 0 movimento
de contradicdo da verdade absoluta. Assim, “em Hegel, Ser e fundamento sdo ‘determinagdes da reflexdo’,
categorias inseparaveis do sujeito, como em Kant. A suposi¢do da experiéncia como um modo do Ser, como algo
pré-subjetivamente ‘acontecido’ ou ‘iluminado’ ¢ simplesmente inconcilidvel com a concepcdo hegeliana da
experiéncia como ‘movimento dialético, que a consciéncia exercita em si mesma, tanto em seu saber como em
seu objeto, enquanto dele surge o novo objeto verdadeiro para a consciéncia’” (ADORNO, Conteudo da
experiéncia, p. 134). Ainda, “partindo, na Fenomenologia do Espirito, da critica do que esta mais proximo, da
consciéncia humana particular e imediata, ele refuta a mediagdo de tal consciéncia através do movimento
histérico daquilo que existe, o que o conduz para além de toda mera metafisica do Ser" (ADORNO, Contetido
da experiéncia, p. 163).
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diante da ciéncia, Adorno a compreende na condi¢do de critica imanente™ que desafia o
conceito de imediatez bem como o conceito de experiéncia derivado dele:
Segundo Hegel, ndo ha nada entre o céu e a terra que ndo seja “mediado”,

nada que, por conseguinte, mesmo determinado como existéncia simples,

ndo contenha a reflexdo, um momento espiritual: “a imediatez ¢ ele propria

essencialmente mediada”.””

Frente a concepgao epistemologica de que o critério da experiéncia ¢ a imediatez em
relagdo ao sujeito, Adorno apresenta a visao hegeliana como antipositivista, por mostrar que o
sensivel esta sempre ja enredado em relagdes. Citando o proprio Hegel,”™ Adorno conclui que
a filosofia hegeliana “demoliu a tese da simples imediatez como fundamento do
conhecimento e derrubou o conceito empirico de experiéncia, ndo glorificando o dado como
portador de sentido”.” A imediatez seria criticada por Hegel em seu principio: a imediatez
apenas ¢ “dada” na medida em que contém em si algo diferente de si, que ¢ a subjetividade.
Sem a subjetividade a imediatez ndo poderia ser imediata. Por isto, a imediatez ndo ¢

objetividade.

Adorno, portanto, evidencia, assim como o hegelianismo de Sellars nos indica, que o
conceito de experiéncia em Hegel ¢ a negacdo do conhecimento empirico na medida em que
revela ndo existir imediatez no “dado”, ndo sendo ele portador de sentido. O “dado”, em uma
concepgdo positivista, seria conhecido através do tipo de representagdo mentalista, a qual ndo
considera qualquer elemento de mediacdo entre o sujeito € o objeto, sendo a mente, de fato,
uma espécie de espelho da natureza. Por isso, Adorno conceitua experiéncia como dialética,

chamando a ateng@o para o conteiido da experiéncia no idealismo hegeliano.*

Hegel, a fim de superar a separagdo transcendental entre forma e contetido, toma toda
a existéncia como algo espiritual, segundo Adorno.” Isso significa, que ndo ¢é possivel, do
ponto de vista do conhecimento, encontrar uma realidade que esteja fora do ambito do

espirito, até as impressdes sensiveis sdo, enquanto sdo, mediadas pela consciéncia. Desse

76 “Ela pretende, portanto, capturar o Espirito interpretativamente em suas experiéncias do mundo, construindo
tal experiéncia por meio do movimento do Espirito” (ADORNO, Contetido da experiéncia, p. 136-137).

77 ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 138.

78 “A empiria ndo ¢ um mero observar, ouvir, sentir e assim por diante, uma percep¢ao do particular; pelo
contrario, trata-se essencialmente de encontrar géneros, o universal, leis. E na medida em que ela os produz, ela
coincide com o fundo do conceito” (ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 139).

79 ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 139.

80 “A tinica ‘experiéncia’ de que se deve tratar em Hegel, ¢ que a ele se relaciona, altera de forma decisiva o
conceito usual de experiéncia” (ADORNO, Contetido da experiéncia, p. 141).

81 ADORNO, Contetido da experiéncia, p. 138.
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modo, a “dialética da experiéncia” em Hegel seria definida em termos de desmitologizagdo®*
do conhecimento e, consequentemente, do real: Adorno recupera o elemento negativo da
dialética de Hegel recusando sua reconciliacdo especulativa e valorizando a reconciliacdo
como pressuposi¢do, porque, para Adorno, o progresso antimitologico do pensamento so6 tem

sentido como critica antimitologica do progresso.™®

Adorno, entdo, descreve a filosofia hegeliana como uma filosofia da razdo e uma
filosofia antipositivista,** como aquela que conduziu “d compreensio dos conteudos
essenciais por meio da autorreflexdo critica justamente da filosofia critica esclarecida e do
método da ciéncia, em vez de se contentar com o exame propedéutico das possibilidades
epistemologicas”.® Ademais, Hegel teria elevado a teoria do conhecimento a evidéncia de que
ndo se podem fundar abismos epistémicos, pois a consciéncia ao por limites transcende,

necessariamente, o limitado.*

Assim, conforme Adorno, temos “um filosofar focado no contetido”, cuja realizacao
da-se por intermédio da autorreflexdo do filosofar formal, este que tomava como dogmatico o
proprio filosofar do conteudo. Portanto, o pensamento autorreflexivo, o qual Adorno chama

de “pensamento maduro”, deseja,

coisa que ele fez anteriormente apenas de modo inconsciente, escrever a
historia do Espirito, tornar-se eco da hora que soou para ele. E antes esta a
diferenca entre o idealismo alemdo, principalmente Hegel, e o
esclarecimento, mais do que aquilo que a historia oficial da filosofia designa
como tal. A incorporagdo enfatica do sujeito concreto e do mundo histdrico,

a dinamizagdo do filosofar, ¢ mais importante que a autocritica do
esclarecimento.”’

Adorno ressalta que Hegel exigia da filosofia a efetividade como seu contetido. Assim,

82 Negacdo do “dado”, do imediato, do posto, do dogmatico. Assinala Adorno: “Hegel destréi a mitologia do
elemento primeiro” (ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 146).

83 Adorno critica trés momentos conciliadores da Ideia: Estado, Espirito do mundo e a identidade entre sujeito e
objeto. No entanto, Adorno compartilha que a simples negacdo da experiéncia da totalidade leva a "fascinag@o
positivista". Nesse sentido, o proprio conceito de totalidade servird a Adorno como modelo para a critica ao
positivismo. A totalidade deve ser processualidade continua: a totalidade ndo ¢ uma estrutura previamente
determinada a experiéncia da consciéncia. O nexo entre os elementos ¢ o da mudancga brusca. Assim, uma nogéo
distinta de totalidade pode ser encontrada em Hegel: "[...] algo que deve ser descrito como uma processualidade
em continua reordenag@o de séries de elementos anteriormente postos em relagao. Neste caso, as relagdes entre
os elementos e 0s momentos continuam necessarias, mas tal necessidade nao obedece a uma légica determinista,
e sim a um processo de transfiguracdo da contingéncia em necessidade" (SAFATLE, Trés estudos sobre Hegel,
p- 28).

84 Cf. ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 148.

85 ADORNO, Contetido da experiéncia, p. 147.

86 ADORNO, Contetido da experiéncia, p. 148.

87 ADORNO, Contetido da experiéncia, p. 147.
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“chamamos experiéncia a consciéncia mais proxima desse contetido”.*® O Espirito é o ser do
mundo porque, para Adorno, se alimenta da experiéncia de que tudo existe enquanto produgao
humana, “de que nada ¢ pura e simplesmente independente do trabalho social”.* Desse modo,
a filosofia, em Hegel, assume como essencial — e ndo simplesmente contingente — o0s
momentos materiais e o processo real da vida social.”® Se a ciéncia trabalha com conceitos
fixos, Hegel tentaria apreender a coisa como ela propriamente é: em sua vida.”' Em sintese, se
a ciéncia reifica, o idealismo hegeliano pretende devolver fluidez as coisas ao passo que
incorpora o negativo na reflexao (sobre si mesma). Por fim, Adorno defende que “somente ¢

fecundo o pensamento critico que libera a forga armazenadora em seu proprio objeto”.”?

7

E precisamente a partir desse cenario de imersdo da razao na historia que Habermas,
em sua filosofia mais alinhada ao Pragmatismo, ira aproximar Hegel do que ele denomina de
movimento de destranscendentalizagdo. Em Verdade e Justificagdo, Habermas defendera
Hegel como precursor da destranscendentalizagdo do sujeito cognoscente quando, no interior
da discussdao epistemoldgica, Hegel realiza uma ruptura com o mentalismo deslocando o
sujeito de conhecimento do plano transcendental para o plano imanente, enraizando-o no

tempo historico e no espago social, “corporificando”, assim, a razao.

Habermas em Verdade e Justificagdo, muito embora ndo fale em experiéncia
hegeliana, considera Hegel como precursor do movimento de destranscentalizagdo”
justamente por identificar na dialética da experiéncia da consciéncia uma critica de superagao
do mentalismo cuja consequéncia fundamental ¢ a concepgao intersubjetiva do espirito. Esse
espirito interacionista ¢ identificado por Habermas precisamente na figura da dialética do
senhor e do escravo. Para Habermas, a experiéncia em Hegel ¢ estruturada através de “meios

simbdlicos”, a saber, a linguagem, o trabalho e a interacdo, 0s quais constituem a

88 ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 150.

89 ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 152.

90 ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 149.

91 ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 154-155.

92 ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 165. Trata-se aqui, especificamente, do diagnostico de Hegel de que
a sociedade burguesa reificada poderia libertar-se do jugo de uma razdo dominadora na medida em que aplicasse
sua racionalidade a si mesma (ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 158). No entanto, observa Adorno,
Hegel ndo teria logrado, por for¢a da sua condi¢do de idealista burgués, para além do limite da sociedade
burguesa: “ele nao podia dominar a contradicdo entre sua dialética e sua experiéncia: foi somente essa a razao
que fez o critico Hegel tomar uma posi¢ao afirmativa” (ADORNO, Conteudo da experiéncia, p. 165).

93 “A histéria dos mais interessantes movimentos de pensamento desde Hegel pode ser descrita como o mesmo
numero de iniciativas de destranscendentalizagdo do sujeito cognoscente. Por certo, ndo incluiriamos Hegel
nessa historia, embora tenha sido ele quem a impulsionou: foi o primeiro a reconduzir o sujeito transcendental de
Kant aos contextos deste lado de ca ¢ a “situar’ no espago social e no tempo historico a razdo que atravessa esses
contextos” (HABERMAS, Verdade e Justificacio, p. 183).
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“corporificacdo da razao”. Os referidos meios estruturam de antemao a relagdo entre sujeito e

mundo objetivando-a, sendo o saber do mundo de natureza social.

Assim, a relacdo entre intersubjetividade e objetividade ¢ precedida pela ruptura do
mentalismo, cujo aparecimento se deu com a virada epistemoldgica de Descartes.” De acordo
com Habermas, a questdo cartesiana sobre como estabelecer um conhecimento seguro, trouxe
como consequéncia uma nova concepcao de saber, a de que o sujeito cognoscente se define
pela posse das representagdes de objetos:

A novidade estd no terceiro termo, a representagdo, que serve de
intermediario entre o sujeito que conhece e o objeto conhecido. Enquanto o

sujeito tem representacdes de objetos, o mundo consiste em todos os objetos
que podem ser representados por um sujeito.”

O mentalismo inaugura uma concepg¢ao de saber do tipo representacionista centrada
em um sujeito autorreferente e solipsista que persistira at¢ Kant segundo Habermas. Esse
sujeito autorreferente, identificado ao Eu, implica na acep¢ao de uma autoconsciéncia que
leva o proprio sujeito ao saber das condigdes genéticas do conhecimento na medida em que o
eu reflete sobre a sua reflexdo. Ora, esse quadro mentalista sera identificado também no
empirismo de Locke, para o qual as ideias sdo objetos do entendimento também na medida

em que se faz reflexdo sobre as operagdes da mente.”®

A partir das prelecoes de lena sobre a filosofia do espirito, Habermas identifica a
critica hegeliana ao mentalismo e as suas oposi¢des conceituais, com fins a superacdo do
. . . , . . . .
proprio paradigma mentalista através da libertacdo do sujeito cognoscente do “isolamento do
eu narcisicamente introvertido”.”” Hegel concebe, pois, um sujeito junto ao Outro, que sO
forma consciéncia de si na relagdo com outro sujeito, de modo que “as percepgdes € juizos

articulam-se numa tessitura conceitual adiantada pela linguagem; as acdes se efetuam nos

94 HABERMAS, Verdade e Justificagdo, p. 186.

95 HABERMAS, Verdade e Justificagdo, p. 186.

96 Para Locke, no Ensaio Acerca do Entendimento Humano (1690), quando a alma comeca a refletir ela supre o
entendimento com ideias que ndo provem do exterior, mas com ideias que compreendem atos de nossa propria
mente: “Tendo disso consciéncia, observando esses atos em nds mesmos, nOs 0S iNCOrporamos em nossos
entendimentos como ideias distintas, do mesmo modo que fazemos com os corpos que impressionam nossos
sentidos. Toda gente tem esta fonte de ideias completamente em si mesma; e, embora ndo a tenha sentido como
relacionada com os corpos externos, provavelmente ela esta e deve propriamente ser chamada de sentido interno.
Mas, como denomino a outra de sensacdo, denomino esta de reflexdo: ideias que se ddo ao luxo de serem tais
apenas quando a mente reflete acerca de suas proprias operacdes. Na parte seguinte deste discurso, quero que se
entenda que a reflex@o significa a mente observando suas proprias operagdes, como elas se formam, e como elas
se tornam as ideias dessas operac¢des no entendimento” (LOCKE, 1999, p. 58).

97 HABERMAS. Verdade e Justificagdo, p. 191.
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trilhos de praticas usuais”.”® Como pontua Habermas, trata-se de uma experiéncia cuja

relevancia ultrapassa o aspecto cognitivo, estabelecendo conceitos normativos de amor e de

liberdade.”

No sistema de Iena, Hegel afirma que “ndo se deve propriamente falar de sujeito nem
de objeto, mas do espirito”. Ou seja, ndo conceber a oposicdo entre sujeito e objeto significa
que ambos estdo em relacdo, que ¢ estruturada previamente a todo encontro pelos meios da
linguagem, do trabalho e da interacdo, de modo que a prdopria mediagdo nao pode ser
concebida a partir do paradigma mentalista.'” Hegel empreende, assim, a “corporificagdo da
razdo”, tendo em vista os meios serem definidos como condi¢do de reproduc¢do dos mundos
da vida socioculturais. Na linguagem e no trabalho, em oposi¢cdo aos dualismos, se manifesta
um espirito supra-subjetivo capaz de conjugar o sujeito com o seu objeto, o que confere, por
sua vez, uma indicacdo acerca da natureza pratica do sujeito cognoscente, porque,
consequentemente, “as operagdes sintéticas saem da esfera privada da consciéncia para

ingressar no espago publico”.'"!

Habermas entdo caracteriza as formas simbolicas do espirito hegeliano através das
nocoes de historicidade, objetividade e, ainda, individualidade. O sentido da individualidade
diz respeito a compreensdo humana de pessoa, na medida em que a mesma ¢ constituida em
formas de vidas culturais. Segundo Habermas, Hegel foi, de fato, o primeiro a reconhecer o
fenomeno da individualidade como questdao filosofica, na medida em que entendeu, com a
critica ao mentalismo, que a subjetividade apenas ¢ explicada por intermédio da
intersubjetividade. Assim, levando em conta que a identidade de uma pessoa ¢ também
relacional, conclui-se que “todos os fendomenos histdricos participam, em maior ou menor
grau, da estrutura dialética das relagdes de reconhecimento reciproco, nas quais as pessoas se
individualizam pela socializa¢do”.'” Por isso afirmar, por conseguinte, que Hegel, no que se
refere ao confronto entre sujeito e mundo, parte da intersubjetividade de uma relagdo de

reconhecimento, em vez da subjetividade transcendental.'”

A luta por reconhecimento aparece na Fenomenologia do Espirito representada pela

98 HABERMAS. Verdade e Justificagdo, p. 191.

99 Habermas observa que “Hegel desenvolve essa intuicdo no contexto epistemoldgico da critica a uma
subjetividade representativa, oposta ao mundo dos objetos representados” (HABERMAS, 2004, p. 191).

100 Cf. HABERMAS. Verdade e Justificacdo, p. 192.

101 HABERMAS. Verdade e Justificacio, p. 194.

102 HABERMAS. Verdade e Justifica¢io, p. 195.

103 Cf. HABERMAS. Verdade e Justificacio, p. 204.
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figura do senhor e do escravo, demarcando ““a transi¢ao do nivel da ‘consciéncia’ para a
constitui¢do intersubjetiva da ‘autoconsciéncia’.'” O que para Habermas significa que, “os
sujeitos autoconscientes precisam aprender que ndo se podem afirmar egocentricamente como
sujeitos com juizos e planos proprios, mas devem se reconhecer reciprocamente como fontes
de pretensdes normativas”.'” A autoconsciéncia entra em confronto com outra
autoconsciéncia pela sua independéncia no espago social, ao perceber a pluralidade de seus
projetos individualizantes. Cada uma empreenderia uma luta pelo reconhecimento
intersubjetivo pautada na afirmacdo “de seus respectivos padrdes a luz dos quais os atores
autoconscientes consideram verdadeiras suas opinides € racionais seus projetos ou criticam os
outros por fazerem exatamente isso pelas razdes erradas”.'” Assim, Habermas conclui que a
luta por reconhecimento visa “a construcdo social de um ponto de vista com pretensdo a
imparcialidade, que possibilite as referéncias objetivas ao mundo e juizos que tenham forca de
99 107

obrigagdo intersubjetiva”,”’ embora retire, no entanto, a for¢a de um conteudo pratico-

emancipatdrio da dialética entre senhor e escravo.

Em sintese, a experiéncia da consciéncia descrita contemporaneamente como critica
imanente parte do exame do saber como fendmeno através da relagdo reciproca entre sujeito e
objeto, realizando um percurso de autocritica do modelo cognitivo de conhecimento e
desenvolvendo, assim, uma experiéncia que ¢ fenomenoldgica por estabelecer a autorreflexao
no proprio processo do conhecer. Tal desenvolvimento, na medida em que explicita a
progressiva constru¢do do conhecimento como uma constru¢do mediada, que principia com a
autorrefutacdo do dado pela propria consciéncia, passa a configurar um potencial sujeito
epistémico que, em extrapolamento ao sujeito transcendental kantiano, se pde cada vez mais
em uma condicdo ativa e constitutiva com o mundo. Embora o sujeito transcendental kantiano
se projete no mundo como espontaneidade, como ressaltou Hegel sua postura ¢ subjetivista e
sua autoconstitui¢do estd circunscrita ao paradigma mentalista. Se a autoconstitui¢do do
sujeito transcendental, a sua autocertificacdo, se da na unidade logica do “eu penso”, o passo
fundamental para a constituicdo da autoconsciéncia em Hegel depende de uma relacdo
dialética entre consciéncias que, do ponto de vista da experiéncia do saber, retira o sujeito do

solipsismo e o lanca nas configuracdes do mundo do espirito. Habermas descreve esse

104 HABERMAS. Verdade e Justificacio, p. 204.
105 HABERMAS. Verdade e Justificacio, p. 204.
106 HABERMAS, Verdade e Justificacio, p. 205.
107 HABERMAS. Verdade e Justificacio, p. 206.
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movimento como um movimento de destrasncendentalizagdo.
2.2.3 Experiéncia e a formaciao da autoconsciéncia: o espirito intersubjetivo em Hegel

A experiéncia reflexiva da consciéncia se constitui, pois, como processo formativo que
adentra o mundo do espirito. A rememoracdo autorreflexiva da experiéncia perfaz um
percurso cuja trajetoria é constituida pelos estagios da Consciéncia, da Autoconsciéncia e do
Espirito. Isso significa que a experiéncia fenomenoldgica, respectivamente examina, através
de uma progressao dialética imanente, as relagdes de conhecimento entre humano e mundo, as
relagdes entre seres humanos mediada pelo conhecimento e ag¢ao social de mundo e, por fim, a
racionalizacdo do mundo historico realizada como tempo apreendido no pensamento.
Observamos que, necessariamente, de acordo com a logica do desenvolvimento das figuras do
espirito, o conhecimento, desenvolvido por um modelo fenomenologico que reconfigura o
sujeito de conhecimento, expande-se para o ambito da interacdo social. Isto porque a
formag¢do do sujeito, que ndo ¢ apenas cognitivo, mas também pratico, se realiza a partir do
momento que a afirmagdo do Eu apenas ¢ possivel através do Nos em um contexto de
atividade formadora de mundo. A experiéncia se constitui, entdo, como atividade no mundo.

Lembremos Adorno quando este diz que o contetido da experiéncia ¢ a efetividade.

A pulsao dialética, promovida pela “presentificacdo” do contetudo espiritual, determina
uma experiéncia que é ativa ja na tentativa de fixar o particular. Esse conteudo ideal, que ndo
¢ um mero representar, mas uma atividade do sujeito, que € posto pela relagdo dialética entre
sujeito e objeto e que vem a significar a autoposi¢do do sujeito, adquire consciéncia
precisamente na autoconsciéncia: quando na passagem da certeza de si para a verdade de si
mesmo a autoconsciéncia se descobre mediada por outra autoconsciéncia e busca estabelecer-
se por meio de um reconhecimento reciproco que apenas € possivel pela atividade formadora

de um mundo coletivo

A critica imanente empreendida pela consciéncia na sua propria formacao
fenomenolodgica efetua uma critica ao representacionismo oferecendo um sujeito cognoscente
que ¢ também pratico e interativo. Por isso, afirmar que Hegel realiza a
destranscendentalizag¢do do sujeito do conhecimento, situando-o no tempo histérico e no
espaco social. Nesse sentido, Hegel no interior da discussdo epistemologica da experiéncia,

concebe um sujeito cuja autoconsciéncia apenas € possivel na relagdo reciproca com outra
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autoconsciéncia, de modo que tal relacdo estd compreendida na constituigdo de um espirito
interacionista e desenvolvido em mundo: porque o confronto inevitdvel das autoconsciéncias
tem como desdobramento necessario a atividade constitutiva do sujeito no mundo, ou seja, a

constru¢cdo do mundo histérico, do mundo humano.

Observamos que o advento do problema do conhecimento na modernidade esta
relacionado com a concepcdo de uma realidade dual e com o aparecimento da “ideia
subjetiva” e do principio da autoconsciéncia, configurando uma razao do tipo antropologica.
O locus da razdo passa a ser o interior do homem, quando, finalmente, se pode gritar

99109

“terra!”.'® Assim, de acordo com Hegel, neste “novo”'"” periodo, o principio geral que regula

e governa o mundo € “o pensamento que parte de si mesmo”.

Por Hegel ver em Kant o filosofo que efetivamente traz ao pensamento a consciéncia
da subjetividade, ¢ mister retomarmos o debate com este pensador. De fato, Kant também
parte da consciéncia como elemento fundamental para a constituigdo da subjetividade

% contudo, diferentemente, Kant ndo compreende a consciéncia imersa em um

humana,"
processo formativo em mundo. Sua concepcao de sujeito transcendental possui, na base de
sua estrutura, a autoconsciéncia na condicdo de uma unidade logica, sendo o “eu” da
apercepcdo pura, uma simples forma da consciéncia. Desse modo, a autoconsciéncia ¢
denominada também de “eu transcendental” ou “apercep¢do transcendental”, sendo o “‘eu
penso” e o “eu sou” identificados como expressoes da propria autoconsciéncia. Enquanto
autoconsciéncia logica ou transcendental ¢ compreendida como apercep¢do originaria ou
pura. Posto isso, para Kant, o sujeito ¢ consciente de si através do ato espontdneo dado na

autoconsciéncia, pois apenas com a consciéncia da espontaneidade, ou seja, através da

apercepgdo originaria, se estabelece uma referéncia a identidade do sujeito.""

108 Assinala Hegel em suas Li¢oes, ao tratar do principio da interioridade instaurado com Descartes. Decerto
que Descartes, nas Meditacoes Metafisicas (1641), explica a existéncia da matéria como consequéncia do
argumento ontologico, bem como considere a sua relacdo com o pensamento por intermédio da alma, existindo,
portanto, uma continuidade entre espirito ¢ matéria. Nao obstante, Descarte instaura uma diferenga entre res
cogitans ¢ res extensa ¢ funda a filosofia na primazia do sujeito pensante, considerando que o pensamento ¢ mais
facil de ser conhecido que a matéria.

109 A modernidade é marcada pelo advento do “novo”: de acordo com Habermas, “a modernidade ndo pode ¢
nao quer tomar dos modelos de outra época os seus critérios de orientacdo, ela tem de extrair de si mesma a sua
normatividade” (Cf. Habermas, 2000, p. 12) e, desse modo, ela é apreendida pelo conceito de “tempos
modernos”.

110 Nesse sentido, sobre a filosofia teérica de Kant, Hegel afirma na Enciclopédia: “Essa filosofia declara como
fundamento determinado dos conceitos-de-entendimento a identidade origindria do Eu no pensar (unidade
transcendental da consciéncia-de-si)” (HEGEL, 1995-1997, p. 111).

111 Cf. Martins. Autoconsciéncia pura, identidade e existéncia em Kant, 1999.
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Para Kant, diferente da consciéncia empirica, a autoconsciéncia ¢ a propria identidade
do sujeito por ser uma ligagdo originaria. Com efeito, conforme o filésofo explica no § 16 da
Critica da Razdo Pura, o “eu penso” acompanha todas as minhas representacdes, o que se da
na intui¢do, a representacao que pode ser dada antes de todo o pensamento, a qual possui
referéncia necessaria ao “eu penso”, de modo que,

Esta representag@o, porém, ¢ um ato de espontaneidade, isto €, ndo pode ser
considerada pertencente a sensibilidade. Chamo-a apercep¢do pura para
distingui-la da empirica, ou ainda apercep¢do origindria por ser aquela
autoconsciéncia que ao produzir a representacdo do eu penso que tem que
poder acompanhar todas as demais ¢ una e idéntica em toda consciéncia,
ndo pode jamais ser acompanhada por nenhuma outra. Denomino também

sua unidade de unidade transcendental da autoconsciéncia, para designar a
possibilidade do conhecimento a priori a partir dela.'"

Assim, “a sintese do multiplo dado, operada pelo intelecto, tem sua culminagdo
enquanto apercepgdo pura”.'” A apercep¢do contém a sintese das representagdes pela
consciéncia dessa sintese; ademais, ocorre ai a referéncia a identidade do sujeito, pois
“somente pelo fato de que posso, numa consciéncia, ligar um multiplo de representacdes
dadas ¢ possivel que eu mesmo me represente, nessas representacoes, a identidade da
consciéncia”."'* Nesse sentido, Kant entende que a identidade da consciéncia se da enquanto
“unidade analitica da percepcdo”, possivel ao pressupor alguma unidade sintética. Destarte,
assegura: “enquanto dada a priori a unidade sintética do multiplo das intui¢des ¢ portanto o
fundamento da identidade da propria apercepcdo, que precede a priori todo o meu
pensamento determinado”.'” Desse modo, a ligagdo, que é uma operagdo do entendimento,

liga a priori e submete “o multiplo das representacdes dadas a unidade da apercep¢do”.''®

Para Kant, este é, pois, “o principio supremo de todo conhecimento humano”.'"’

Observamos que a identidade do Eu em Kant, a partir do seu escopo transcendental,
estd intrinsecamente relacionada com o problema do conhecimento na medida em que a
mesma ¢ dada pelo ato espontaneo da apercepcdo originaria que, por sua vez, ¢ a condi¢do
objetiva, enquanto unidade logica, da sintese das representacdes. Posto isso, entende-se que

ndo ha experiéncia sem apercepcao, tratando-se “do fundamento ultimo ao qual podemos

112 KANT. Critica da Razao Pura, p. 121.

113 SISTO. Experiencia y absoluto, p. 44. Traducao nossa.

114 KANT. Critica da Razao Pura, p. 122.

115 KANT. Critica da Razao Pura, p. 122.

116 KANT. Critica da Razdo Pura, p. 122-123.

117 KANT. Critica da Razdo Pura, p. 123. No § 18, Kant afirma: “A unidade transcendental da apercepgdo ¢
aquela pela qual todo o multiplo dado numa intui¢do ¢ reunido num conceito do objeto” (KANT, 1999, p. 125).
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chegar ao indagarmos sobre as condi¢des da experiéncia”.'"* Sendo a apercep¢do originaria o

fundamento ultimo das condi¢des a priori da experiéncia, a autoconsciéncia nao significa o

autoconhecimento a priori do sujeito que pensa, mas “uma consciéncia da forma na qual os
2 119

pensamentos sdo pensados”,”” ou seja, enuncia um ato no qual o sujeito ¢ consciente de si

enquanto pura espontaneidade.

Para Hegel, o Eu kantiano, essa unidade da consciéncia-de-si, “¢ totalmente abstrato e
completamente indeterminado”,' pois considera esse Eu originariamente idéntico e uno
consigo mesmo, de modo que, “se eu digo ‘Eu’, eis a relagdo abstrata para consigo mesmo, e
o que nesta unidade esta posto é por ela contaminado ¢ mudado nela”.*! Assim, segundo
Hegel, a apercep¢do pura em Kant, deve ser avaliada como a atividade do “fazer-meu”. O

filosofo comenta:
Com isso, sem duvida, esta agora expressa corretamente a natureza de toda a
consciéncia. Em geral, a aspiracdo dos homens tende a conhecer o mundo, a
apropriar-se dele, e a subjuga-lo. Para tal fim, a realidade do mundo deve,
por assim dizer, ser esmagada, isto ¢, idealizada. Mas, ao mesmo tempo, ha

que notar que nao ¢ a atividade subjetiva da consciéncia-de-si que introduz a
unidade absoluta na multiformidade.'*

Fazendo alusdo a distin¢ao kantiana entre transcendental e transcendente, na qual este
ultimo termo refere-se ao que ultrapassa a atividade do entendimento, Hegel toma a “unidade
transcendental da consciéncia-de-si” em Kant, como transcendente porque para ele a
consciéncia transcendental kantiana ¢ “idéntica consigo mesma e em si mesma infinita”.'* O
filosofo completa: “Kant designou, contudo, essa unidade da consciéncia-de-si somente como
transcendental, e entendeu com 1sso que ela era apenas subjetiva, e que nao pertencia também
aos objetos mesmos, tais como sdo em si”.'** Hegel entende, portanto, que a espontaneidade
do sujeito puro nada mais ¢ do que um subjetivismo na medida em que se encerra em si

mesSmo.

Hegel observa também que o objetivar do eu em Kant deve ser visto como “um atuar

118 SISTO. Experiencia y absoluto, p. 44. Traducdo nossa.

119 MARTINS. Autoconsciéncia pura, identidade e existéncia em Kant, p. 73.

120 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio: Ciéncia da Logica, p. 111.

121 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio: Ciéncia da Légica, p. 112.

122 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em Compéndio: Ciéncia da Légica, p. 112. Em seguida,
Hegel observa que ¢ o absoluto que reconduz a unidade.

123 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio: Ciéncia da Logica, p. 113.

124 HEGEL. Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas em Compéndio: Ciéncia da Logica, p. 113.
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originario e necessario da consciéncia”,'® sendo que ainda ndo se tem, no atuar originario, a

representacdo do eu mesmo, “a qual ¢ primeiramente uma consciéncia daquela consciéncia ou
mesmo um objetivar daquela consciéncia”.'*® Desse modo, conclui Hegel, “esse atuar ndo
deveria mais ser nomeado de consciéncia; consciéncia engloba em si mesma a oposi¢ao do eu

¢ de seu objeto, o qual ndo esta presente naquele atuar originario”.'?’

Ora, a critica que Hegel dirige a Kant refere-se precisamente ao formalismo no qual o
sujeito € constituido de forma abstrata e fundado a partir do conceito do “eu transcendental” o
qual, conforme posto, encerra o subjetivismo. Kant ainda precisa distinguir o “eu
transcendental” em oposi¢do ao “eu empirico”, pois precisa assegurar que a razao nao entre
em contradi¢do consigo mesmo e, para tanto, entende ser preciso representar o sujeito como
ente em si mesmo na consciéncia pura € como fendmeno na consciéncia empirica. Hegel, por
sua vez, ao acompanhar o autoexame da consciéncia na sua formagdo enquanto sujeito parte,
fenomenologicamente, da consciéncia sensivel, pois a autocritica do saber ndo admite
pressupor um sujeito sem o processo formativo da consciéncia, o qual se da imbricado em

praticas imanentes.

E na secdo dedicada a Autoconsciéncia, na Fenomenologia do Espirito, que Hegel nos

mostrard como se da a constituigdo da autoconsciéncia na formagdo do sujeito.'*® De partida,

125 HEGEL. Ciéncia da Logica, p. 43.

126 HEGEL. Ciéncia da Logica, p. 43.

127 HEGEL. Ciéncia da Logica, p. 43.

128 E oportuno recuperarmos brevemente a trajetoria da concepgdo de autoconsciéncia nos principais filosofos
do Idealismo Alemao, de modo que consigamos circunscrever a peculiaridade de Hegel no tratamento desta
questdo. De acordo com Hans Christian Klotz (2010), a questdo em torno da estrutura da autoconsciéncia no
idealismo alemao deve ser elucidada a partir dos termos de “egoidade” e, especialmente, de “subjetividade”, os
quais pretendem explicar a estrutura interna da autorreferéncia. Destacam-se os filésofos Fichte e Hegel, sendo
que a concepgdo de subjetividade em Fichte fora formada através do debate com a filosofia kantiana reconstruida
por Reinhold, um importante filosofo precursor do idealismo alemdo. Segundo o professor Hans Christian Klotz,
a autorreferéncia originaria do sujeito em Fichte, seria, diferentemente de Kant, autoconstituicdo e ndo
autorrepresentacdo, de modo que o sujeito existe na medida em que ha consciéncia de si como sujeito.
Posteriormente, em um segundo momento da sua filosofia, Fichte desenvolveria o conceito de intuicao
intelectual com a finalidade de precisar o sentido pré-reflexivo da autoconsciéncia originaria, de acordo com o
qual a autoconsciéncia ndo consistiria em tornar-se objeto de seu proprio pensamento: “[...] ha uma consciéncia
do pensar como atividade propria que ja estd incluida no exercicio do pensar, antes de qualquer tematizagdo
reflexiva dela. Para expressar esse carater pré-reflexivo da autoconsciéncia originaria, Fichte a caracteriza como
‘intuicdo’, distinguindo esta da intuicdo sensivel pela especificagdo ‘intelectual’” (KLOTZ, 2010, p. 138). E
como explicar a relagdo com um mundo compartilhado? Aqui Fichte inclui a reflex@o, essencial para a formagao
da autoconcepcao , que significa conceber a nés mesmos como agentes, que estabelecem varias relagdes com
objetos e entes singulares, de modo que nossa objetivagdo ¢ definida por uma atividade “localizada num
entrelacamento de relagdes e determinacdes objetivas, dadas independentemente da prépria atividade” (KLOTZ,
2010, p. 139). O sujeito, pois, encara o mundo originalmente como um agente e ndo como um observador
teorico. Hegel, por sua vez, erigindo uma critica a “filosofia da subjetividade”, como observa Klotz, ndo concebe
o syjeito originalmente apartado de relagdes. O holismo hegeliano teria sua formulag@o assentada no conceito de
“espirito”.
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ja no inicio do capitulo IV “A verdade da certeza de si mesmo”, Hegel invoca a presenca do
conceito de espirito atestando a identidade social da propria autoconsciéncia. No paragrafo §
177, ele nos diz:
Para a consciéncia, o que vem-a-ser mais adiante, € a experiéncia do que é o
espirito: essa substancia absoluta que na perfeita liberdade e independéncia

de sua oposi¢ao — a saber, das diversas consciéncias-de-si para si essentes — ¢é
a unidade das mesmas: Eu, que é Nés, Nos que é Eu.'”

Interessa-nos entender a presenca do espirito na constitui¢ao da autoconsciéncia como
um momento no qual a subjetividade e o mentalismo cedem lugar para a intersubjetividade e
sua relacdo reciproca e constitutiva com a objetividade. Analisando os escritos de Iena,
Habermas ja verifica o aparecimento de um espirito estruturalmente interacionista. O autor se

refere, entdo, a uma “teoria do espirito” em Hegel, segundo a qual:

r \

O espirito ndo ¢, entdo, o fundamento que subjaz a subjetividade do si
mesmo na autoconsciéncia, mas o meio em que um Eu comunica com outro
Eu a partir e a partir do qual, como de uma mediacdo absoluta, se
constituem ambos reciprocamente como sujeitos. A consciéncia existe como
um meio em que os sujeitos se encontram, de tal modo que, sem se
encontrarem, ndo poderiam existir como sujeitos.'*’

A experiéncia da autoconsciéncia vem nos atestar que a experiéncia (Erfahrung) nada
mais € do que a trajetoria do proprio espirito em sua constituicdo pelas praticas humanas. Se
compreendemos o espirito como a relagdo efetiva entre as praticas humanas e seus produtos

historicos,"!

relagdo que, do ponto de vista rememorativo da fenomenologia ¢ inaugurada
conscientemente na experiéncia da vida social, a qual se gesta no momento de aparecimento
da autoconsciéncia, entendemos, por conseguinte, que a realizagdo do espirito s6 € um
empreendimento das praticas sociais e histdricas na medida em que a autoconsciéncia
estabelece a passagem da consciéncia para o mundo espiritual, o que significa uma espécie de

destranscendentalizacdo. Assim, sdo trés os principais estagios do espirito na fenomenologia:

Consciéncia, Autoconsciéncia e Espirito.'**

Adentramos, entdo, a Fenomenologia do Espirito, a descri¢do fenomenoldgica do

129 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 142.

130 HABERMAS. Técnica e Ciéncia como “Ideologia”, p. 15.

131 Cf. INWOOD. Dicionario de Hegel, p. 117.

132 De acordo com Maria Lourdes Borges, para Hegel ndo pode haver histéria da consciéncia sem historia do
espirito: “O Espirito do mundo teve a paciéncia de encarnar em cada figura, nos diz Hegel, figuras que
necessitavam do tempo para o amadurecimento de seus principios, realizando o prodigioso labor da
Weltgeschichte. A histéria da consciéncia acompanha o mesmo percurso, mas de uma maneira mais curta, com
menos esforgo, pois tudo ja estd cumprido” (BORGES, 2009, p. 34).
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itinerario dialético da consciéncia rumo a conciliagdo entre sujeito ¢ mundo, ou rumo a
unidade “de sujeito finito e sujeito infinito ou de substéncia absoluta e subjetividade”,'” ou
seja, a ideia de que a realidade ¢ sujeito. Para tanto, a fim de conduzir o individuo para o
universal, a Fenomenologia acompanha a intuicdo basica de que o espirito fora exteriorizado
no tempo, entendido como vida coletiva e histéria. A experiéncia da consciéncia revela ser
estreita a relagdo entre a propria consciéncia e a histéria. Também, por outro lado, so ¢é

possivel conceber a realizacdo do espirito depois do “desenvolvimento pleno das etapas da

histéria mundial”."**

A autoconsciéncia em Hegel, portanto, se direciona para a constitui¢do efetiva de um
espirito em mundo e, nesse sentido, ndo pode ser solipsista, pois o0 mundo aqui significa
mundo histdrico e, consequentemente, mundo coletivo. A experiéncia, nesse sentido, assume
ser uma experiéncia da consciéncia em mundo, na condi¢do de um transito ativo e

constitutivo, o qual ndo ¢ descrito empiricamente, mas, fenomenologicamente.

133 TAYLOR. Hegel, p. 185.
134 BORGES. A atualidade de Hegel, p. 35.
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3. A EXPERIENCIA DO OBJETO PARA O SUJEITO NA
FENOMENOLOGIA DO ESPIRITO: A AUTOCONSCIENCIA COMO
VERDADE DA CONSCIENCIA

A experiéncia da Fenomenologia se revela pratica sobretudo pela reconfiguragdo da
relagdo sujeito-objeto, consequéncia do proprio desenvolvimento dialético da experiéncia em
sua critica imanente. O desdobramento das questdes epistemologicas em questdes praticas no
interior da experiéncia, como explicitacio de um conteudo que diz respeito a atividade
humana, se faz na medida em que se forma um sujeito cognitivo cuja certeza de si mesmo s6
se afirma na verdade da sua atuacdo pratica. Portanto, falamos ndo de um sujeito do
conhecimento, mas de um sujeito pratico-cognitivo, que se efetiva como Espirito, como uma

coletividade social e historica.

Para atingirmos a verdade desse sujeito, precisamos adentrar a propria experiéncia da
consciéncia desde a sua configuragdo mais rudimentar, precisamos percorrer os passos da
critica imanente. Assim, partimos da consciéncia que sustenta o conhecimento imediato,
denominado de “certeza sensivel”, um conhecimento, que enquanto saber fenoménico, toma o
objeto em toda a sua plenitude. Porém, nas palavras de Hegel, “essa certeza se faz passar a si
mesma pela verdade mais abstrata e mais pobre”,”> ou seja, veremos que na tentativa de
justificar a sua verdade, a certeza sensivel falha, explicitando, no entanto, uma realidade
diferente da que pretensamente afirmava. Nesse sentido, a experiéncia da certeza sensivel
revelara um movimento proprio de reflexdo que consiste em negar a si mesmo pelo outro de

si. O conhecimento imediato como o mais rico se mostrara, na verdade, como o conhecimento

mediado do universal simples.

A dinamica da experiéncia se inicia, pois, com a reflexdo de crengas consideradas
6bvias, em especifico a crenga na positividade do objeto. Ainda que a reflexdo nao apareca
como conteudo consciente, pois ndo ha subjetividade na certeza sensivel, ¢ ela que pde em
marcha o reconhecimento da consciéncia como autoconsciéncia, em um gradual afastamento
da afirmacdo da imediatidade do objeto. No interior do saber como fendmeno, a consciéncia
vive uma contradi¢do entre a verdadade que pretende afirmar e aquela que consequentemente
aparecera, visto que sua experiéncia com o objeto se da por uma tensdo entre o saber que ela

tem do objeto e a verdade que compreende o que o objeto € em si. Assim, a consciéncia nao

135 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 85, §91.
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tem a experiéncia imediata do objeto, mas ao distingui-lo de si mesma, se pde em uma relagao
com o proprio objeto que ¢ para ela mesma e, nesse sentido, perguntar pela verdade do saber

(do objeto) ¢ questionar a propria consciéncia.

Isso implicara, fundamentalmente, na compreensao de que conhecer ¢ uma atividade e,
uma atividade pratica, pois longe de renunciar um mundo fisico, ou uma determinada
objetividade, esse voltar-se para a consciéncia significard compreender que o ato de conhecer
esta necessariamente imbricado nas praticas humanas. Conforme temos exposto, o que esta
em jogo na discussdo em torno da experiéncia em Hegel ¢ a saida do paradigma do
mentalismo, da compreensdo de conhecimento como representacdo. Tomemos a seguinte
passagem de Terry Pinkard:

Ao colocar a questdo em termos de autoconsciéncia, [...] Hegel nos afasta da
pergunta “Como representamos o mundo?”, nos colocando, ao invés disso, a
pergunta “O que devemos ser, em nossas praticas sociais, para fazermos
reivindicagdes?”. Essa mudanga nos afasta do modelo sujeito/objeto do

conhecimento para a compreensao da autoconsciéncia — isto ¢, para entender
a questdo de como nos nos relacionamos com o mundo, depende de como

(13 L0

nés” nos entendemos ser. [...] Assim, o modelo de conhecimento ¢
substituido pelo da ‘“autoconsciéncia”, onde poderemos ver que nossas
reivindicagdes de conhecimento ndo envolvem uma representacao metafisica
da realidade, mas sim uma maneira pela qual nos nos levamos a lidar com o
mundo e entre cada um de nos."**

A saida do paradigma da consciéncia, para o qual importa o objeto como objeto de
conhecimento, e a consequente entrada na autoconsciéncia, devido ao movimento dialético
que a consciéncia realiza nela mesma, significa que ter autoconsciéncia, que se reconhecer
como Sujeito, efetivamente, implicard reconhecer-nos como agentes, como sujeitos praticos,
eminentemente sociais e comprometidos com a autocompreensdo de nossas praticas
historicas, inclusive as epistémicas."”’” Portanto, é nesse sentido que interessa-nos explorarmos
a passagem da Consciéncia para a Autoconsciéncia no interior da Fenomenlogia do Espirito.
E dentro desse movimento de autoposi¢do do sujeito, que podemos atestar a constituicio da

experiéncia como experiéncia pratica.

Para tanto, nos concentraremos agora na exposi¢ao da experiéncia da Consciéncia,
buscando compreender como a mesma se mobiliza em dire¢do da sua verdade na

Autoconsciéncia. Percorreremos as trés formas fenoménicas de conhecimento manifestadas

136 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 44. Tradugdo nossa.
137 Cf. PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 44.
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pela Consciéncia: a certeza sensivel, a percep¢ao e o entendimento.

3.1 A primeira posicio da Consciéncia: a certeza sensivel como a primeira forma

fenoménica do saber e a mediacdo como a verdade do imediato.

Tendo em vista a natureza da Fenomenologia, a autoexposi¢do da verdade desde as
suas manifestagdes parciais, sem pressupor qualquer contexto explicativo, o estudo
fenomenoldgico dos atos da consciéncia comega de fato com uma realidade muito elementar,
tomada como 6bvia, aparentemente rica e plena, que representaria um conhecimento direto,
sem qualquer tipo de inferéncia. Trata-se da certeza sensivel, aquela forma de conhecimento

cujo proposito € atestar a imediatidade do objeto.

O conhecimento imediato ¢é classificado como nao-inferencial; como coloca Pinkard,
seria um exemplo de algo que conhecemos sem ter que “saber sobre qualquer outra coisa”."®
Por seu turno, um tipo de conhecimento que estaria disponivel a qualquer agente

° Nesse sentido, um

independentemente de sua configuragdo social ou historica."”
conhecimento direto, sem reflexdo e sem abstra¢do, no qual a consciéncia ndo faz qualquer
diferenciagdo entre ela mesma e aquilo que ela visa. Haveria, portanto, uma igualdade entre a
certeza, esta subjetiva, do lado da consciéncia, e a verdade, esta objetiva, do lado do objeto;
igualdade que faz parecer a imediatidade do objeto como o conhecimento mais rico e mais

verdadeiro.

Ora, mas essa certeza, que sustenta ter o conhecimento direto do objeto, s6 pode
exprimir “ele €”,'" de modo que a sua verdade é a mais pobre e a mais abstrata: “Sua verdade
apenas contém o ser da Coisa; a consciéncia, por seu lado, s6 estd nessa certeza como puro
Eu, ou seja: Eu s6 estou ali como puro esfe, € 0 objeto, igualmente apenas como puro isto”.'"!
O puro ser ¢ a esséncia dessa certeza, que nada mais sabe que o singular. No entanto, essa
pura imediatez da certeza sensivel tem, nela mesma, a mediacdo, visto que “Eu tenho a

certeza por meio de um outro, a saber: da Coisa; e essa estd igualmente na certeza mediante

um outro, a saber, mediante o Eu”."* Hegel observa, entdo, que a diferenciacdo entre os

138 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 23. Traducdo nossa.
139 Cf. PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 23.

140 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 85, §91.

141 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 85, §91.

142 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 86, §92.
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termos “Eu” e “a Coisa” da certeza sensivel, os “dois estes”,'* pde uma relagdo de mediagido

entre o Eu e o objeto. Por sua vez, essa diferenca, a mediacdo imanente a consciéncia,

demarca o movimento dialético da propria consciéncia, impulsionando a experiéncia da

mesma. Vejamos o paragrafo §93:
Essa diferenga entre a esséncia e o exemplo, entre a imediatez e a mediagao,
quem faz ndo somos noés apenas [nods, consciéncia filosofica], mas a
encontramos na propria certeza sensivel; e deve ser tomada na forma em que
nela se encontra, € ndo como nds acabamos de determina-la. Na certeza
sensivel, um momento € posto como o essente simples e imediato, ou como a
esséncia: o objeto. O outro momento, porém, € posto como o inessencial e o
mediatizado, momento que nisso ndo é em-si, mas por meio de um Outro: o
Eu, um saber, que sabe o objeto s6 porque ele ¢é; saber que pode ser ou nao.
Mas o objeto € o verdadeiro e a esséncia: ele €, tanto faz que seja conhecido

ou ndo. Permanece mesmo nao sendo conhecido — enquanto o saber nao é, se
o objeto ndo é."*

Observemos que, embora admitida, a mediagdo aparece, no entanto, como momento
inessencial, visto que o objeto parega subsistir independentemente do Eu. O saber que o Eu
tem do objeto €, portanto, relativo ao proprio objeto. Assim, ¢ necessario que o objeto seja
examinado a fim de verificar a sua correspondéncia com a esséncia que lhe ¢ atribuida na
certeza sensivel. Assim, cabe a propria certeza sensivel a indagagdo “o que ¢ o ist0?”. Ou
ainda, o que ¢ o dado? O que ¢ o puro essente? Contudo, perguntar pelo “isto”, pelo puro
singular, implica em questionar sobre como se reportar a um individuo puro, a algo simples e
indescritivel. Ora, no saber imediato s6 € possivel referir-se ostensivamente as coisas, visto
tratar-se de um conhecimento direto, ndo-inferencial. Ou seja, s6 € possivel significar algo
indicando a sua referéncia. Todavia, ao fazer a experiéncia do conhecimento imediato pela
designagdo ostensiva, a consciéncia ndo atinge um particular ou um singular simples. A
consciéncia tenta, nesse sentido, apreender o “isto” a partir da intuicdo imediata do espago
(aqui) e do tempo (agora):

Portanto, a propria certeza sensivel deve ser indagada: Que ¢ o isto! Se o
tomamos no duplo aspecto de seu ser, como 0 agora € como o aqui, a
dialética que tem nele vai tomar uma forma tdo inteligivel quanto ele

mesmo. A pergunta: que é o agora? Respondemos, por exemplo: o agora é
a noite. Para tirar a prova da verdade dessa certeza sensivel basta uma

143 Sobre os dois “estes”, esclarece Terry Pinkard: “Nao precisamos presumir nada sobre o que este "eu" € ou o
que esse objeto €; ndo precisamos presumir, por exemplo, que o "eu" ¢ uma substancia mental, um sujeito de
experiéncia, ou um organismo natural, nem se o objeto ¢ um dado do sentido ou uma entidade no espaco e
no tempo. Basta reconhecer que temos dois tipos de objetos singulares: um "eu" e um objeto de consciéncia”
(PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 25). Tradugdo nossa.

144 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 86, §93.



59

experiéncia simples. Anotamos por escrito essa verdade; uma verdade nada
perde por ser anotada, nem tampouco porque a guardamos. Vejamos de
novo, agora, neste meio-dia, a verdade anotada; devemos dizer, entao, que
se tornou vazia.'*’

Porém, a consciéncia ndo atinge o imediato, visto que, “o agora que € noite” revela-se
como um nao essente, mas, “o0 agora mesmo” mantém-se como um agora que nao € noite,
como também, como um agora que nio ¢ dia: “mantém-se como um negativo em geral”.'*
Entdo, o agora que se mantém ¢ um mediatizado, “por ser determinado como o que nao
permanece € se mantém porque outro — ou seja, o dia e a noite — ndo €”.'*” Assim, “o agora é
tao simples ainda como antes: agora; e nessa simplicidade € indiferente aquilo que se joga em

torno dele. Como o dia e a noite ndo sdo o seu ser, assim também ele ndo € o dia e a noite; ndo

¢ afetado por esse seu ser-Outro”.'**

A tentativa de apreender ostensivamente o objeto como um particular intuido no aqui e
no agora ¢ falha em seus proprios termos, se revela contraditoria. O agora, um dos aspectos do
ser do objeto (do isto), se define por uma relacdo de negacdo do outro: ¢ um ndo isto. Trata-se
do universal simples, o qual ¢ o verdadeiro contetido da certeza sensivel. Assim, no interior da
experiéncia da consciéncia, a tentativa de apreensao de um objeto no aqui € no agora nos
revela que ndo ¢ possivel conhecer o imediato, visto que, na experiéncia do conhecimento, ele
se esvanece e, em seu lugar, temos a enunciagdo do universal. Para Hegel, o imediato ndo

pode ser cognoscivel porque nao ¢ inteligivel por meio da linguagem.

O objeto perde, entdo, a sua imediatez; sai da condicao de objetividade em-si, deixa de
ser um essente, e adentra a esfera da linguagem. Termos como “aqui”, “agora”, “isto” acabam
por funcionar como unidades gramaticais que solicitam atos de enunciagdo sobre o objeto.
Desse modo, para Hegel, ndo ¢ que os referidos termos, os index ou déiticos, funcionem como
universais, mas que, sendo o universal a verdade da certeza sensivel, compete entender que o
objeto altera-se de acordo com o seu contexto de expressdo. Nesse sentido, Pinkard afirma
que o crucial para caracterizar o objeto da certeza sensivel, ¢ compreendé-lo como
singularidade. Posto isso:

I u vé com 0S m 7z siv ao €
O problema que Hegel vé ar entos da “certeza sensivel” nao é
que os “index sdo universais”’, mas que o objeto do qual a certeza sensivel

145 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 87, 95.

146 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 87, §96.
147 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 87, §96.
148 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 87, §96.
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deve estar ciente altera-se de acordo com o contexto de enunciacdo; “isto”
pode ser neste momento (neste “agora”) a pagina na minha frente e, em
seguida, a caneta que estou segurando. Por causa do modo como os objetos
da certeza sensivel variam, o ponto de Hegel é que o uso de demonstrativos

99 <¢

(“este”, “aqui” e “agora”) compartilham com o uso da referéncia descritiva
singular (como “o gato no chapéu”) as caracteristicas de serem mediados por
“universais” - isto ¢é, de estarem vinculados a diferentes conjuntos de
descrigdes e, portanto, sdo formas de conhecimento mediado.'*’

O que estd em jogo ¢ que o uso de index altera o contexto de expressao do objeto
alterando o proprio objeto, porque o index, podendo se reportar a qualquer descri¢do singular,
esta articulado a outros conjuntos de descri¢des, sendo assim o isto um nao-isto, isto &,
indiferente a qualquer determinagdo, mas um objeto sempre mediado pelo seu outro, pela
negacao de si, visto que o demonstrativo lhe retire da particularidade e lhe eleve a condigao de

universal, de um singular que, no entanto, s6 assim se define por uma estrutura de relagao.

A consequéncia dessa dialética da certeza sensivel ndo ¢ a inexisténcia de um mundo
objetivo, mas o fato de que sustentar um conhecimento imediato, sustentar o saber de algo que
posso conhecer diretamente, nos leva a conclusdo de que ¢ preciso pressupor uma estrutura
relacional para falarmos da pura imediatez. A tentativa de intuir a imediatidade no aqui e no
agora apenas ¢ possivel porque existe uma estrutura linguistica que possibilita demonstrar
singularidades, porque existe uma estrutura de mediagdo. E nesse sentido que a mediagio é a

verdade do imediato.

A experiéncia da consciéncia entra, assim, em um contexto de mediagdo que se reporta
ao uso da linguagem. O conhecimento deixa de representar o imediato e passa a ser
compreendido como de fato € possivel ser, como uma atividade que solicita minimamente um
contexto de descri¢do, o uso de proposi¢des, embora isso ainda ndo esteja consciente na

propria experiéncia.'

Transcrevemos, entdo, um trecho do paragrafo §96, com o qual Hegel encerra a

149 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 26. Tradugdo nossa.

150 No conhecimento imediato ndo ¢ possivel a expressdo linguistica e, consequentemente, ndo é possivel
conhecer de fato: “A expressdo linguistica desta consciéncia é, portanto, impossivel, uma vez que
qualquer expressao linguistica envolve termos que se ligam a outros termos ou, como no caso dos
index, a outras formas de descrigdes. Se eles ndo podem ser referidos ostensivamente, talvez eles
possam ser nomeados. No entanto, isso ndo funcionara, uma vez que os nomes nao possuem
contetido cognitivo, a menos que sejam inseridos em proposi¢des judicativas. [...] O resultado ¢
que os objetos da certeza sensivel sdo inefaveis, entdo ndo podem se expressar linguisticamente e,
portanto, ndo podem preservar seu status como objetos do conhecimento imediato” (PINKARD.
Hegel’s Phenomenology, p. 26). Traducdo nossa.
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descrigcdo da experiéncia da certeza sensivel. O trecho aludido nos oferece um bom arremate
do que temos discutido. Primeiro, sobre a impossibilidade de falar sobre o imediato e a

necessaria mediaga do universal que torna um objeto inteligivel:

[...] “Visam’ este pedago de papel no qual escrevo isto, ou melhor, escrevi,
mas o que ‘visam’, ndo dizem. Se quisessem dizer efetivamente este pedago
de papel que ‘visam’ - ¢ se quisessem dizer [mesmo| — isso seria impossivel,
porque o isto sensivel, que é ‘visado’, ¢ inatingivel pela linguagem, que
pertence a consciéncia, ao universal em si. Ele seria decomposto numa
tentativa efetiva para dizé-lo; os que tivessem comegado sua descrigdo ndo a
poderiam completar, mas deveriam deixa-la para outros, que no fim
admitiriam que falavam de uma coisa que ndo é. ‘Visam’, pois, de certo, este
pedago de papel [...]; falam, porém, de coisas efetivas, objetos sensiveis ou
externos, esséncias absolutamente singulares etc. Quer dizer: é s6 o
universal que falam dessas coisas. Por isso, o que se chama indizivel ndo ¢

outro que o nio verdadeiro, ndo racional, puramente ‘visado’."!

E interessante observarmos como Hegel contrapde o falar do visar (Meinem), usando
este ultimo para caracterizar o ato ostensivo. Em seguida, Hegel prossegue expondo a

natureza universal da coisa singular que € posta na enunciagdo por um index, um déitico:

Quando o que se diz de uma coisa € apenas que ¢ uma coisa efetiva, um
objeto externo, entdo ela é enunciada somente como o que ha de mais
universal, e com isso se enuncia mais sua igualdade que sua diferenga com
todas as outras. Quando digo: uma coisa singular, eu a enuncio antes como
de todo universal, pois uma coisa singular todas sdo; e igualmente, esta coisa
¢ tudo que se quiser. Determinando mais exatamente, como este pedaco de
papel, nesse caso, todo e cada papel é um este pedaco de papel, e o que eu

disse foi sempre e somente o universal.'>

Se o particular € apenas uma coisa efetiva, ele s6 pode ser enunciado, no entanto, de
modo universal, visto que apenas ser uma coisa efetiva ¢ ndo ter diferencia¢do, ¢ ser um

singular puro. Entdo, o filésofo conclui:

O falar tem a natureza divina de inverter imediatamente o ‘visar’, de torna-lo
algo diverso, ndo o deixando assim aceder a palavra. Mas se eu quiser vir-
lhe em auxilio, indicando este pedaco de papel, entdo faco a experiéncia do
que é, de fato, a verdade da certeza sensivel: eu o indico como um aqui que é
um aqui de outros aquis, ou que nele mesmo € um conjunto simples de
muitos aquis, isto é, um universal. Eu o tomo como ¢ em verdade, e em vez
de saber um imediato, eu o apreendo verdadeiramente: [eu o percebo].'”

A verdade da certeza sensivel € a percepcao. Do ponto de vista do conhecimento, eu s6

posso efetivamente me referir & um objeto quando o percebo. Como coloca Pinkard, Hegel

151 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 94, §96.
152 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 94, §96.
153 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 94, §96.
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parece dizer que, “se vocé nio pode dizer ou mostrar isso, vocé ndo sabe disso”."** A forma
mais basica da consciéncia “cognitivamente significativa” ¢, de fato, uma consciéncia
mediada, uma consciéncia de individuos que possuem propriedades gerais, a saber, a

percepgdo.'”

3.2 A segunda posi¢ao da Consciéncia: a percepcio como a verdade da certeza sensivel.

Do coisismo ao dinamismao.

Assim como no tdpico anterior, a exposicdo da percepcdo obedecera também a
démarche da consciéncia conforme o sentido de uma critica imanente, conforme o
desenvolvimento do saber fenoménico em sua autocritica, apresentando primeiro a concepgao
sustentada pela consciéncia em sua imediatez, e apos a apresenta¢do da sua experiéncia, o
resultado dessa experiéncia, como por assim ser, a verdade dessa consciéncia. Embora a
verdade da percepcgdo seja pobre, a secao dedicada a sua dialética € muito rica, precisamente

por tratar dos elementos bésicos da atividade do negativo.

A certeza sensivel tem sua verdade na percep¢do, na qual o universal aparece, entdo,
como essencial. No entanto, persiste a defesa de uma substdncia que subsiste
independentemente da pratica cognitiva, agora em uma etapa na qual a consciéncia pensa
atingir o particular diretamente por meio de predicagdes, ou seja, de universais, tais como
“isto ¢ azul”, “isto ¢ quadrado”. Assim, o particular permance, mas agora como Coisa que ¢
elevada a universalidade através de propriedades gerais. A percepgao defende, nesse sentido, o

conhecimento do particular por meio do universal.'*®

A Coisa € um universal determinado, que a principio assim se apresenta como um ser
com propriedades sensiveis percebidas pela percepcdo. Diferente da certeza sensivel, aqui os
momentos da consciéncia e do objeto aparecem distinguidos, porém, de modo imediato, visto
que a percepcdo defende o conhecimento direto da Coisa por meio de suas propriedades.
Contudo, perceber significa apreender as propriedades sensiveis do objeto por meio da

abstracdo,'”’ o que instaura, na consciéncia mesma, a necessidade de estabelecer uma certeza

154 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 27. Traducdo nossa.

155 “A determinagao da mais pura forma de consciéncia, afinal, ja ¢ mediada por outros fatores do que apenas o
que, a principio, parece estar incluido na propria consciéncia. A consciéncia dos conteudos puros do sentido
mostra-se realmente como uma consciéncia de coisas.” (PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 27).
Tradugdo nossa.

156 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 95, §111.

157 Hyppolite aproxima os conceitos de negagdo, mediagdo e abstracdo como co-extensivos.
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que corresponda a verdade do objeto. Como coloca Hegel, se o eu e o objeto se relacionam
como opostos, apenas um pode ser o essencial na relagdo e, no caso, ¢ o objeto. O perceber
aparece, portanto, como inessencial, pois “como o movimento, ¢ o inconsistente, que pode ser
ou ndo ser”,"® ou seja, que procura se adequar a verdade do objeto que busca representar. Tal
necessidade correspondencionista sustenta uma divisdo do proprio objeto da percepcao: para a

consciéncia, existem dois itens exteriores a ela a serem combinados, o individuo, que € o

“isto”, e as suas propriedades.'”

O negativo,'® por sua vez, define o “isto” como um “nada determinado”, como um ser
que ndo ¢ “nada disto”, como um individuo universal, e que, a0 mesmo tempo, se expressa
diferenciando-se por propriedades sensiveis mas que sdao, também, universais. Assim, o nada,
como “nada disto”, é uma imediatez universal.'”’ De acordo com Hegel, “[...] o ser é um
universal, por ter nele a mediagdo ou o negativo. A medida que exprime isso em sua
imediatez, ¢ uma propriedade distinta determinada.'” As propriedades, inicialmente
chamadas de “determinidades”, estdo instanciadas na universalidade simples e sao
“indiferentes umas as outras”, relacionando-se consigo mesmas.'”® Assim, a Coisa, a
coisidade, mais parece uma relagdo que, no entanto, s6 sera elevada a consciéncia
ulteriormente. No momento, temos a definicdo da Coisa como um meio, ou um puro
universal, com propriedades:

Esse meio universal abstrato, que pode chamar-se coisidade em geral ou
pura esséncia, nao ¢ outra coisa que 0 aqui € agora como Se mostrou, a
saber: como um conjunto simples de muitos. Mas os muitos sdo, por sua vez,
em sua determinidade, simplesmente universais. Este sal ¢ um aqui simples,

e ao mesmo tempo multiplo; é branco e também picante, também ¢
cubiforme, também tem peso determinado etc.'*

Assim, a coisidade aparece como um meio universal abstrato tal qual o aqui e o agora
apareciam como um universais: a coisa tem em si um conjunto simples de muitos que, no
caso, sao as propriedades, também universais. As propriedades da coisa se interpenetram, pois

estao todas no aqui simples, visto que o aqui € um universal que tem em si o multiplo, um

158 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 95.

159 S6 ulteriormente que a consciéncia entendera que as propriedades sdo suas abstragdes, inicialmente ela

apenas entende como propriedades instanciadas no objeto.

160 Estrutura ontologica do ser/pensar.

161 “toda determinagdo sensivel ¢ universal quando ¢ assim tomada na coisidade” (HYPPOLITE. Génese e
estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 120).

162 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 96, §113.

163 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 96, §113.

164 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 97, §113.
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universal que garante a coisidade a simultanedade de propriedades, resguardando a
interdependéncia das mesmas: “nenhuma tem um aqui diverso do da outra, pois cada uma esta
sempre onde a outra estd. Igualmente, sem que estejam separadas por aquis diversos, ndo se
afetam mutuamente por essa interpenetracdo”.'®> E por isso que o sal pode ser branco, como,
também, cubico e como, também, salgado, visto que a coisidade seja um meio universal. O
universal permite que as propriedades se relacionem estando consigo mesmas e indiferentes
as demais a0 mesmo tempo; portanto, a coisa possibilita elevar ao universal a determinagdo

sensivel.

No entanto, se as propriedades sdo, de fato, determinadas, elas ndo podem se
relacionar apenas pela indiferenca do meio, mas na medida em que se diferenciam e se
relacionam com as demais como opostas, ou seja, na medida em que realizam conexdes
inferenciais de diferenciacdo. Nesse sentido, a coisa, 0 meio universal, ndo é tdo somente um
também, mas uma unidade excludente, o Uno. Desse modo, para Hegel, a coisidade ndo ¢
definida apenas como um ser particular mediado por propriedades universais, mas como uma
complexa relacdo que leva em conta todos os seus momentos, tanto como meio indiferente,
como também unidade excludente e como, também, a relagdo entre eles que constitui as
propriedades:

A coisa é: 1) — a universalidade passiva e indiferente, o também das muitas
propriedades (ou antes, “matérias”); 2) — a negacao, igualmente como
simples, ou 0o Uno — o excluir de propriedades opostas; 3) — as muitas
propriedades mesmas, o relacionamento dos dois primeiros momentos, a

negacdo tal como se relaciona com o elemento indiferente e ali se expande
como uma multiddo de diferengas.'*

Hegel salienta, assim, que a coisa s ¢ plenamente consituida pela sua relagdo com
seus momentos essenciais puros, a saber, a universalidade e a singularidade, de modo que,
assim, as propriedades s6 sdo possiveis porque a coisa tanto ¢ um também como ¢ um Uno,
respectivamente. Nesse sentido, temos, entdo, a coisa da percepg¢do e, a consciéncia, a qual ¢
determinada como percebente tendo a coisa como seu objeto.'” Com o conceito da coisa,
cabe entdo a consciéncia captar esse objeto, que ela toma como verdadeiro, pela pura
apreensao, o que significa, ndo obstante, a postura correspondecionista da propria percepgao

que busca apreender o objeto como verdadeiro em si mesmo. Entretanto, a consciéncia sabe

165 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 97, §113.
166 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 98, §115.
167 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 98, §116.
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que ela ¢ inessencial, sabendo que pode iludir-se ao tentar captar o objeto. Diante disso, a
consciéncia estabelece como critério de verdade para o sucesso de sua experiéncia, a

“igualdade-consigo-mesmo”,' a qual estaria no objeto e nele devendo ser captada. Contudo:

Como ao mesmo tempo o diverso ¢ para ela, a consciéncia ¢ um
correlacionar dos diversos momentos de seu apreender. Mas se nesse
confronto surge uma desigualdade, ndo é entdo uma inverdade do objeto —
pois ele é igual a si mesmo -, mas [inverdade] do perceber.'”

Como a consciéncia, em sua condicdo inessencial, tenta apreender o objeto
objetivando aquiescer-se a ele segundo uma tipica postura correspondecionista, a
desigualdade da apreensdo acaba por incidir sobre ela mesma. Por isso, a consciéncia ¢ levada
a fazer a experiéncia de reflexdo sobre si mesma:

Ela fez, justamente, sobre o perceber a experiéncia de que o resultado e o
verdadeiro dele ¢ sua dissolu¢@o ou a reflexdo sobre si mesma, a partir do
verdadeiro. Sendo assim, ficou determiando para a consciéncia como ¢ que
seu perceber esta constituido, isto é: ndo consiste em ser um puro apreender

simples, mas em ser seu apreender ao mesmo tempo refletido em si a partir
do verdadeiro.'”

A atividade perceptiva da consciéncia ndo consiste, portanto, apenas na pura apreensao
do objeto, mas, também, na reflexdo de si mesma a partir da sua relagdo com o objeto.'”" Por
conseguinte, a consciéncia insere, e reconhece, a sua propria reflexdo na apreensao do objeto,
ou seja, a consciéncia reflete sobre a apreensdo mesma, sendo capaz de expor as contradi¢des
presentes na percep¢do. Assim, para Hegel, a consciéncia reconhece como sendo o objeto
todo o movimento de apreender e refletir, o qual compde a percepcdo.'”” Vé-se que, ao fazer
abstracdo da coisa, a consciéncia a transforma em fendmeno,'” passando a trata-la a partir do
jogo duplo entre unidade exclusiva da coisa (Uno; ser-para-si) e universalidade da coisa

(também, ser-para-Outro), entre singularidade e universalidade, respectivamente, mas sempre

168 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 99, §116.

169 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 99, §116.

170 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 100, §118.

171 Vejamos como na percep¢do a consciéncia, ao refletir sobre si propria, sobre a sua propria atividade
abstrativa, aponta para uma concepgdo de consciéncia que ndo ¢ meramente passiva a objetividade.

172 “A reflexdo — que de inicio se acha na consciéncia por oposi¢ao ao seu objeto — aparece, a0 mesmo tempo,
como inerente ao objeto” (HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p
119).

173 “O objeto ¢, por conseguinte, suprassumido em suas puras determinidades — ou nas determinidades que
deveriam constituir sua essencialidade -, assim como em seu ser sensivel se tinha tornado suprassumido.
Tornou-se um universal a partir do ser sensivel; porém esse universal, por se originar do sensivel, ¢é
essencialmente por ele condicionado, e por isso, em geral, ndo ¢ verdadeiramente igual-a-si-mesmo, mas ¢é
uma universalidade afetada de um oposto; a qual se separa, por esse motivo, nos extremos da singularidade e
da universalidade, do Uno das propriedades e do também das matérias livres” (HEGEL. Fenomenologia do
Espirito, p. 105, §129).
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tentando atingir o ente particular. No desenvolvimento dessa experiéncia, o objeto tornar-se-a,
entdo, conceito, mas conceito abstrato, de modo que o objeto mesmo da percepcdo € o
universal indeterminado, e ndo a coisa concreta como se pretendia sustentar.'” Nesse sentido,
conclui Hegel, “o verdadeiro que deve ser obtido por essa logica da percepcdo mostra ser o
oposto, sob 0 mesmo e uUnico ponto de vista; e assim, [mostra] ter por sua esséncia a

universalidade indistinta e indeterminada”.'”

Em sintese, o objeto concreto que a percepgao acredita apreender através de suas
propriedades gerais, nada mais ¢ do que conceito abstrato. Embora a percep¢do insira a
reflexdo sobre si mesma em determinado momento de sua experiéncia, sua posi¢cao
fundamental ¢ de tentar captar a verdade do objeto pela atividade abstrativa, sendo, pois,
vitima de uma metafisica inconsciente, como atesta Hyppolite.'”® A ideia de que existe uma
coisa que subsiste independentemente da consciéncia, falha em seus proprios termos porque
ao suprassumir as determinidades do objeto abstraindo-o aos extremos da singularidade e da

universalidade o que temos, de fato, ¢ um objeto vazio, um objeto metafisico.

Nesse sentido, conforme Hegel, torna-se problemdtico para a consciéncia sustentar
artificios sofisticos em defesa da subsisténcia da coisa, em defesa, por exemplo, da separagao
do ser-para-si e do ser-para-outro, porque seu resultado serd sempre o vazio e ndo o concreto.
O que a consciéncia precisa ver, portanto, ¢ o pensamento relacional que subjaz toda forma de

conhecimento e, de tal modo, que insere a atividade cognoscente no campo da vida humana.'”’

O “coisismo” deve ceder lugar para o dinamismo, para “um pensamento da relacao

u i vida”, a a uni imulta )
e manifesta a vida”,'” sendo a relagdo a separagdo e a unidade simultdnea dos termos ser
para-si e ser-para-outro. Antes, no entanto, o entendimento tentara dar conta do objeto abstrato
e dessa sua condi¢do antinomica. O entendimento, a nova forma de consciéncia que aparece,

buscara a causa da susbtancia, a reflexdo das representagoes.

174 “Vé-se toda a importancia de uma critica da atitude percepiente que cré sentir, mas de fato realiza
abstragdes, que ¢ vitima de uma metafisica inconsciente, mas acusa a filosofia de ter de haver-se com ‘entes
da razao’” (HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 117).

175 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 106, §130.

176 Cf. HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 117.

177 “Quando se quer compreender a dialética de Hegel sobre o ser-para-si que s6 € para si em seu ser-para-o-
outro, exemplos tomados de empréstimo a vida humana e as relagdes entre os homens parecem convir
melhor do que o exemplo do cristal de sal, pois ¢ preciso introduzir no ser — que ¢ relacdo — um dinamismo
que podemos emprestar dos seres vivos ou da consciéncia, mas que nos parece dificil introduzir naquilo que
¢ conveniente chamar de matéria inerte” (HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do
Espirito de Hegel, p. 131).

178 HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 131
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3.3 A terceira posicao da Consciéncia: o entendimento que é consciéncia-de-si.

Temos observado como a experiéncia inicial da consciéncia busca afirmar a verdade
do objeto. Primeiro, através de um conhecimento imediato mas que apenas ¢ possivel pela
mediacdo da percepcdo. Depois, na percepcdo mesma, na tentativa de apreender o objeto por
meio de suas propriedades gerais, o que leva a consciéncia a questionar sobre o modo como as
propriedades constituem o proprio objeto, visto que nesta experiéncia ja esta inserida a
distingdo entre um eu percebente e um objeto percebido. O resultado desse percurso, para nos,
¢ o conceito abstrato da coisa, nos revelando que a consciéncia lida, antes de tudo, com o
conteido da relacdo entre certeza e verdade, entre sujeito e objeto, pois a atividade do
conhecimento ndo pode ser definida estritamente em termos representacionistas, como se a
mente pudesse passivamente espelhar o mundo, mas deve ser plenamente entendida como

pratica, como atividade.

O entendimento, a forma seguinte da consicéncia, constitui um passo decisivo para a
autoconsciéncia, para a autoposi¢dao do sujeito. Ao buscar a esséncia das representagdes, ao
buscar a unidade por tras das manifestagoes do ser que captamos pelas representagdes, o
entendimento, ainda que aferrado ao primado do objeto, descobrira que esta lidando com suas
proprias operagdes racionais. Nesse sentido, e dada a complexidade da se¢do sobre o
entendimento na Fenomenologia do Espirito, nos propomos, neste topico, a exposicdo da
experiéncia do entendimento que encontra a si mesmo no objeto a partir da elucidacao das
nogdes de for¢a e lei. O problema que percorre o tratamento de tais no¢des ¢ o problema da
explicagdo racional sobre o mundo sensivel, visto que a figura do entendimento ¢ um passo
significativo da atividade do conhecer, a saber, um passo que compreende voltar-se para as
proprias operagdes racionais que engendram o conhecimento do mundo. Assim, o par
conceitual fendmeno e mundo supra-sensivel também ganha relevancia na argumentacio de
Hegel, pois na se¢do do entendimento a consciéncia tenta explicar o mundo sensivel pela
apreensao do fenomeno como manifestacao da esséncia interior da coisa, que seria supra-
sensivel e, desse modo, o entendimento tende a se afastar do conhecimento empirico da
percepcao, embora trate-se, ainda, de uma postura cognitiva representacionista, pois a
consciéncia ainda sustenta a concep¢do de que o sujeito possui representagdes mentais de
estados de coisas metafisicamente autonomos. Por fim, conforme pontuamos, veremos que a

experiéncia do entendimento ¢ contraditoria em si mesma.
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A percepcdo tinha como objetivo apreender o universal determinado, porém a sua
experiéncia desse conceito tem como resultado o universal incondicionado, sintoma de uma
metafisica inconsciente. O objeto ¢ elevado a condicdo de conceito, porém, ainda nao
enquanto para-si.'” Trata-se de um conceito que reine em si os momentos contaditorios do
Uno e do também. Assim, a matéria ¢ feita conceito e o objetivo do entendimento ¢ atingir a
esséncia dessa matéria. Como coloca Pinkard, para o entendimento ndo temos uma
consciéncia imediata dos objetos no mundo, mas temos como objetos imediatos as nossas
representacoes de particulares e universais e sustentamos a ideia de que sua unidade deve ser

explicada por uma esséncia supra-sensivel, por uma esséncia metafisica.

Ora, mas como explicar a unidade entre aquilo que temos acesso imediato € o que lhe
subjaz, que ¢, propriamente, sua esséncia? De acordo com Hegel, essa unidade ¢ explicada
por uma “sede de forcas”, que permitird uma visdo dinamica do mundo, ndo-monolitica. O
filésofo lanca mao de uma teoria ndo-substancialista da forca, que faz da unidade do universal
indeterminado uma unidade movente, pois inicialmente os seus momentos, “pelo fato de so6
estarem nela, em geral ndo podem ficar separados um do outro; mas sao essencilamente lados
que neles mesmos se suprassumem; € 0 que se pde ¢ unicamente o transitar de um para o

Outron 180

Para Hegel, na experiéncia do entendimento, a esséncia se expressa na aparéncia de tal
modo que assim podemos conhecé-la. E como se a forca se expressasse na aparéncia sendo
unidade mesma em sua exteriorizagdo, de tal modo que o que temos ndo ¢ uma relacao entre
entidades, como se a forca e a sua expressao fossem entidades distintas. Nesse sentido, para
fora de uma compreensdo substancialista, precisamos entender a determinagdo da esséncia
como aquilo que aparece a consciéncia. Primeiro, ¢ mister que compreendamos a for¢a como
fundamentalmente exterioriza¢do, de modo que possamos compreender, diferentemente da
perspectiva sustentada no entendimento, que a for¢ca ndo ¢ a mera unido entre entindades

distintas.

Inicialmente, o entendimento concebe a forca em dois momentos, “a for¢ca como

expansdo das ‘matérias’” que € a exteriorizacdo e, a forca “recalcada sobre si”, esta como a

179 “Segundo Hegel, o universal-incondicionado, enquanto objeto do entendimento, ¢ concebido como algo
contraposto a consciéncia, como algo estranho a ela; ou seja, nele, o eu ndo conhece a si mesmo, o universal-
incondicionado ainda ndo ¢ conhecido como aquilo que é em si, a saber, o ‘conceito’” (ROD. Filosofia Dialética
Moderna, p. 157).

180 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 110, §135.
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forca propriamente dita.'"®' Porém, esta distingdo estd, de fato, no entendimento mesmo: “[...]
o entendimento — ao qual o conceito de forga pertence — € o conceito propriamente dito, que
sustem os momentos distintos como distintos, pois na for¢a mesma nao devem ser distintos; a
diferenca, portanto, estd s6 no pensamento”.'® Nesse sentido, a posi¢do da for¢a como um
extremo substantivado serd negada. No paragrafo §137, Hegel desenvolve:
Deve-se abandonar [esse modo de ver em] que a forga é posta como um Uno,
e sua esséncia ¢ posta como algo que de fora a aborda para que se
exteriorize. A forga ¢ antes, ela mesma, esse meio universal do subsistir dos

momentos como “matérias”. Dito de outro modo: a for¢a [ja] se
exteriorizou: € o que devia ser o outro Solicitante ¢, antes, ela mesma.'®

De acordo com a compreensao hegeliana, os momentos, portanto, ndo se conservam
como opostos em si mesmos. Eles se relacionam na medida em que a autodeterminacao de um
tem em si mesmo a determinacdo do outro. Assim, hd uma troca reciproca de determinagdes,

onde a diferenca entre as duas forgas transmuda-se.'®

Hegel chamara tal movimento de
negacao e determinagdo de “jogo das forgas”, o qual consiste “nesse ser-determinado oposto
de ambas, em seu ser-para-um-outro nessa determinacdo, e na absoluta troca imediata das
determinagdes™.'® A determinidade de uma s6 é mediante a determinidade da outra; por
exemplo, se a for¢a, na condigdo de solicitante, se pde como meio universal, a solicitada, em
oposi¢do, se pde como forca recalcada. No entanto, a solicitante s6 € meio universal porque a
outra se pde como recalcada, de modo que, a solicitada ¢ antes solicitante, por fazer daquela o
meio. Nesse sentido:

Resulta dai que o conceito de forga se torna efetivo através da duplicacdo em

duas forgas e [0 modo] como se torna tal. Ambas essas forgas existem como

esséncias para si essentes; mas sua existéncia ¢ um movimento tal, de uma

em relacdo a outra, que seu ser ¢ antes um puro Ser-posto mediante um
outro; isto é: seu ser tem, antes, a pura significa¢do do desvanecer.'

Ou seja, a forca ndo se sustenta como uma substancia, mas se efetiva no movimento de
desvanecimento do ser em seu oposto. Por isso, os momentos ndo se dividem em dois
extremos independentes, “tocando-se apenas em seus vértices opostos”,'®” mas cada um ¢é por

meio do outro e, quando o outro ¢, deixa de ser imediatamente o que € através desse outro.

181 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 110, §136.
182 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 110-111, §136.
183 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 112, §137.
184 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 113, §138.
185 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 113, §139.
186 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 114, §141.
187 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 114, §141.
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Assim, como afirma Hegel, as forcas ndo tem nenhum substancia propria, o que demarca,

portanto, a elevacdo da coisa ao conceito.

Para o entendimento, a forga, por desvanecer, se realiza como fenomeno, “um ser que
¢ imediatamente um ndo ser”.'"™ No entanto, o fendmeno seria apenas aquilo que aparece a
consciéncia, e a esséncia residiria no “interior das coisas”, no extremo oposto a propria
consciéncia. Nao obstante, Hegel observa que “o interior ¢ para ela o conceito; mas a
consciéncia ainda ndo conhece a natureza do conceito”,'™ ou seja, a consciéncia, na

perspectiva do entendimento, ainda estd ocupada em tentar apreender representativamente

uma realidade metafisicamente autonoma.

Para a consciéncia o interior das coisas ¢ um “puro além”, um “vazio”, porque “nele
ndo encontra ainda a si mesma”.'”® Hegel lembra que essa concep¢do do interior estd em
consonancia com a concepc¢ao de coisa-em-si, segundo a qual o interior ¢ incognoscivel. De
acordo com Hegel, ¢ preciso ainda esclarecer tal concep¢do de coisa-em-si sustentada pelo
entendimento:

Sem divida ndo pode haver nenhum conhecimento desse interior, tal como
ele aqui ¢ imediatamente; ndo porque a razdo seja miope ou limitada, ou
como queiram chama-la (a proposito, nada sabemos aqui, pois nao
penetramos ainda tdo fundo), mas pela simples natureza da Coisa mesma:

justamente porque no vazio nada se conhece; ou, expressando do outro lado,
porque esse interior é determinado como o além da consciéncia.'”!

Nao ¢ possivel, de fato, conhecer aquilo que esta para além da consciéncia quando a
concepcao de consciéncia sustentada ¢ mentalista ou representacionista, uma concepgao que
pressupoe uma distingdo ontologica entre sujeito e objeto. O entendimento ndo consegue
compreender que, se o fendmeno aparece como negativo € porque a natureza mesma da
esséncia € negativa e que nao existe nada “para além” a ser conhecido. Nesse sentido, Hegel
define especulativamente o fendmeno:

Mas o interior, ou Além suprassensivel, ja surgiu: provém do fendmeno, e

esse ¢ sua mediagdo. Quer dizer: o fenomeno € sua esséncia, e, de fato, sua
implementagdo. O suprassensivel € o sensivel e o percebido postos tais como

r

sdo em verdade; pois a verdade do sensivel e do percebido é serem
fenomenos. O suprassensivel &, pois, o fenémeno como fenémeno."”

188 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 116, §143.
189 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 116, §143.
190 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 117, §146.
191 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 117, §146.
192 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 118, §147.
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4

O filosofo dialético quer dizer com isso que o fendomeno nao ¢ o mundo do saber
sensivel e da percepcdo como um essente, mas esse mundo como suprassumido, ou seja,
mediado pela atividade do conceito. No entanto, o entendimento persiste em sustentar a
divisdo entre o fendmeno ¢ o mundo supra-sensivel, de modo que a consciéncia lanca mao da

nocao de lei, objetivando explicar o fundamento metafisico do mundo como fenémeno.

A principio, explica Hegel, o entendimento apreende uma diferenca constante e
universal entre a esséncia e o fendmeno, o que € chamado de “diferenca universal” - ou a “lei
da for¢a”, tendo em vista que no jogo de forgas as diferencas particulares desvanecem:

[...] ndo ha nem for¢a, nem solicitar ou ser-solicitado, nem a determinidade
do meio subsistente ¢ da unidade em si refletida, nem algo singular para si,
nem diversas oposi¢oes. Pois o que ai unicamente existe ¢ a diferen¢a como

universal, ou como uma diferenca tal que as multiplas oposi¢des ficaram a
ela reduzidas."”

A diferenga ¢ posta no mundo interior e todo o movimento ¢ tranquilizado. Essa
diferenca universal passa a se exprimir na lei “como imagem constante do fendmeno
instavel”, diz Hegel. Ou seja, a lei retira do fendmeno todo contetido de diferenciagdo e tenta
apreendé-lo por uma explicacdo metafisica que, no entanto, ¢ formal, operando pela abstragdo
e fixidez do fendmeno:

O mundo suprassensivel €, portanto, um tranquilo reino das leis; certamente,
além do mundo percebido, pois esse sO apresenta a lei através da mudanca

constante; mas as leis estdo também presentes no mundo percebido, e sdo
sua copia imediata e tranquila.'*

Mas assim, a lei, que se quer geral, capaz de explicar todos os fenomenos, nao
consegue atingir de todo o proprio fenomeno, pois ela é abstragdo do conteudo do fendmeno.
Para Hegel a lei ¢ uma falta que, ao internalizar reflexivamente a negacado, s6 tem a diferenga
como universal e indeterminada. Porém, a lei geral, por assim ser, ainda objetiva explicar a
derivacao das leis particulares que, por outro lado, sdo determinadas e se dao conforme a
pluralidade. Para o entendimento ¢ importante a manutenc¢ao do principio da unidade pela lei.
Pinkard comenta:

O “principio do entendimento” nao pode ser satisfeito com a pluralidade de

leis, pois exige um solo unitatio para a multiplicidade da aparéncia. O
“entendimento” ¢ levado a buscar uma lei metafisica pela mesma razdo que

193 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 119, §148.
194 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 119, §149.
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nas ciéncias naturais todas as leis fenoménicas sdo reduzidas a uma lei.'*’

O entendimento busca coincidir, assim, todas as leis numa unica lei, mas, abstraindo a
determinidade das proprias leis, o que resulta em uma lei abstrata, sem contetdo, que ndo
exprime, portanto, as leis particulares. O que temos, nas palavras de Hegel, ¢ “o mero
conceito da lei mesma” que é posta como um essente.'”® Usando a lei da atra¢do universal
como o protdtipo de lei universal, Hegel explica que se concebe um conceito puro de lei como
a esséncia interior que se contrasta com as leis determinadas. Mas, no entanto, a

determinidade da lei esta no fenomeno e € ai que reside o contetdo mesmo da lei.

Para Hegel ha, portanto, uma indiferengca entre a lei e o ser, o que ¢ proprio do
entendimento que opera analiticamente.””” A lei do movimento, por exemplo, tende a
combinar “partes” que seriam indiferentes entre si, que ndo estariam ligadas por uma esséncia
comum. Tempo e espaco, enquanto usados para a definicio do movimento, se apresentariam
como grandezas indiferentes entre si, onde o espago pode ser representado independentemente
do tempo. Nesse movimento, a forca aparece tdo somente como unidade de grandezas
indiferentes. Desse modo, a lei sempre deixa de atingir a coisa por inteiro, embora seja essa a
sua forma de explicar a propria coisa. Consequentemente, o que Hegel nos faz ver é que,
assim, o entendimento parece estar lidando mais consigo mesmo, com seu proprio modo de
operar, ao invés de apreender efetivamente a coisa. A diferenca, portanto, recai sobre o
entendimento, visto que ela adentre o interior das coisas pela explicacdo, aparecendo o
explicar muito mais como realizacdo do suprassensivel no fendmeno, como imputacdo da
esséncia nos casos particulares:

O “entendimento”, portanto, ndo pode fazer valer sua alegagdo de que a
natureza se diferencia em elementos positivos e negativos ou forcas, como
algo que a “explicagdo” pode deduzir de alguma lei mais geral, de modo que

se pudesse dizer que o “entendimento” conhece as coisas por si s, por
algum tipo de reflexdo a priori. Na verdade, parece ser o contrrio: parece

195 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 40. Traducdo nossa.

196 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 120, §150.

197 Hegel se insere no contexto de discussdo acerca da necessidade analitica da lei. O filosofo retoma o
problema da “conexdo necessaria” posto por Hume e desenvolvido posteriormente por Kant. A forma
proposicional da explicagdo do entendimento tem, para Hegel, uma identidade formal tautoldgica que ¢
indiferente a diversidade dos termos. Para o filosofo, a relagdo necessaria deve ser dialética, ou seja, deve conter
a contradicdo e ser infinita, o que significa que as determinagdes devem ser pensadas como diferentes de si
mesma, devem ter em si o seu vir-a-ser. Assim, o pensamento torna-se movente, diferente da atividade
enrijecedora do entendimento, que fixa as determinagdes da experiéncia: “ao reintroduzir a vida nessa relag@o
imediata que ¢ a lei, 0 pensamento se reunira completamente ao mundo fenoménico, ou, segundo a terminologia
hegeliana, o fenomeno sera posto em sua integralidade como fendomeno, ou seja, na completa manifestacdo de
sua esséncia” (HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 146).
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ser algo que o “entendimento” impde a natureza; ¢ o resultado de uma teoria
que ao “explicar”, exige que a natureza se conforme ao que € estabelecido.'®

De resultado da abstra¢ao dos fendmenos, a lei agora aparece como determinagdo do
proprio fenomeno. Falhando em dar conta efetivamente da diversidade, por ser abstrata, o
movimento da lei seria o movimento da identidade sem a mediacao da diferenga, tal como a
tautologia matematica, o que Hegel observa como uma limitacdo do conhecimento cientifico
do seu tempo. Nesse sentido, Hegel observa que a diferenga deve ser levada para o interior
mesmo da coisa,’”” de modo que surge a figura do “mundo invertido”,** um mundo
suprassensivel com caracteristicas fenoménicas, que se opde ao estatico reino das leis:

O fendmeno mutavel ndo pode ser explicado satisfatoriamente com a ajuda
de leis invariaveis, pois 0 momento de modificacdo da realidade fenoménica
permance incompreendido. Segundo Hegel, pois, o interior das coisas nao
pode ser determinado como reino de leis estaticas: o que se via,

tradicionalmente, como em repouso, deve ser reconhecido como movel; o
que se valia como igual se mostra como “desigual”.*”’

Assim, tem-se uma nova concepcdo de lei que se opde a compreensdo de que a
diferenca permanece igual a si mesma. Nas palavras de Hegel, “essa nova lei exprime, antes,
o tornar-se desigual do igual, e tornar-se-igual do desigual”** A concep¢ido estatica do
primeiro mundo suprassensivel ndo d4 conta da variacdo propria do fendmeno. Por outro lado,
um “mundo invertido” como um segundo mundo suprassensivel que se opde ao primeiro,

consegue captar a alteragdo do fendmeno como esséncia mesma da expressdo do interior.

Os passos da formulagiao do “mundo invertido”, o mundo suprassensivel contraditdrio,
sao demasiadamente complexos para serem simplificados neste topico, mas o objetivo
principal de Hegel com esta representagdo ¢ desenvolver uma critica ao essencialismo
tradicional da metafisica que fundamenta as concep¢des modernas de conhecimento,
especialmente as cientificas, caracterizadas pela operagao da faculdade do entendimento. Para

Hegel estd em jogo um essencialismo dindmico, no qual a concepcao de esséncia ndo aparece

198 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 41. Tradugdo nossa.

199 O formalismo, contudo, em sua identidade tautologica A = A, “pde uma diferenca ali onde ndo ha diferenca;
identifica de pronto aquilo que acaba de distinguir” (HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do
Espirito de Hegel, p. 150). Os termos que pde como distinto na identidade mesma. Na medida em que
suprassume as diferencas, tem em si mesmo, no interior, 0 movimento.

200 “Com efeito, ao passo que na primeira transformac¢ao do mundo sensivel elevavamos esse mundo a esséncia
apenas de modo imediato, elevando a diferenga nele inclusa a universalidade, mas sem modifica-la em
profundidade, chegamos agora a um mundo que é o inverso do primeiro” (HYPPOLITE. Génese e estrutura da
Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 151).

201 ROD. Filosofia Dialética Moderna, p. 162.

202 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 125, §156.
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como um principio formal independente de relacdes, mas onde se exprime a coincidéncia do
ser e do ndo-ser.”” Posto isso, Pinkard acrescenta:
Seu ponto é que o proprio absurdo dessa ideia deve motivar aqueles que
possuem esse tipo de conceituagdo a pensar sobre o que estd acontecendo

nesse caso — pensar, isto ¢, sobre a natureza de sua atividade conceituante ao
invés de pensar sobre as oposigdes particulares que surgem.””

Ora, a questdo, portanto, ¢ como o entendimento procede para apreender as coisas. A
representacao do “mundo invertido” funciona para mostrar que o entendimento, ao fim e ao
cabo, esta lidando ndo exatamente com a descricdo do mundo, mas com as suas estruturas
para descrever o mundo. As oposi¢des proprias a sua atividade conceitual, o entendimento
imputou a realidade essencial das coisas, como se tal oposi¢do se referisse a dois tipos de
entidades, a saber, entre entidades sensiveis e entidades suprassensiveis. Essa confusdo, no
entanto, ocorre porque o entendimento se comporta como uma faculdade baseada na
concepcao mentalista de conhecimento. Desvelar a atividade do entendimento e o que de fato
ele encontra, s6 € possivel na medida em que partimos do ponto de vista de que € necessario
pensarmos em nossas atividades cognitivas e praticas como atividades desenvolvidas em
mundo, pois do contrario, ficaremos presos a um dilema estéril:

Se pensarmos no dominio da nossa consciéncia como um reino de objetos
mentais (representacdes) que estdo relacionados de algum modo a outro
dominio de objetos (o dominio das coisas em si mesmos), sempre seremos
capturados nos dilemas de tentar combinar os objetos mentais com outro tipo

de objetos, e constataremos que todas as correspondéncias propostas
finalmente se destroem.*”

Como coloca R6d,*™ o entendimento ao explicar o fendmeno dialoga consigo mesmo,
de modo que a consciéncia do “interior das coisas” €, na verdade, “consciéncia de si mesmo
em seu ser-outro”. Neste momento certeza e verdade coincidem, a certeza do objeto passa a
ser a certeza da propria consciéncia. A figura do mundo invertido revelou a unidade, uma
diferenca que ndo ¢é diferenga, do mesmo e do outro e fez surgir a dialética da infinitude,?”’
aquilo que tem o movimento de contradi¢gdo em si mesmo (a oposicdo em si mesma) — que

nao pode ser apreendido pelo entendimento, € sim por outro tipo de consciéncia, a

consciéncia-de-si. A infinitude ¢ a esséncia simples da vida, a alma do mundo, diz Hegel

203 Cf. ROD. Filosofia Dialética Moderna, p. 163.

204 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 42. Tradugio nossa.

205 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 43. Tradugdo nossa.

206 ROD. Filosofia Dialética Moderna, p. 164.

207 “[...] gragas a infinitude, a lei cumpriu-se em si mesma como necessidade, e todos os momentos do
fendmeno foram recolhidos ao interior” (HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 128, §161).
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(§162). A vida ¢ o automovente, que diferente do que estd morto, se move por si mesma. A

vida retira o pensamento do formalismo da explicag@o e a consciéncia capta a negatividade.

No paragrafo §163, Hegel faz uma espécie de retrospecto da experiéncia do
entendimento que tem como resultado o conceito de infinitude. O fildsofo reitera que a
explicacdo do entendimento ¢, antes de tudo, descri¢do da consciéncia-de-si e diz:

No explicar encontra-se tanta autossatisfagdo justamente porque a
consciéncia esta, por assim dizer, em imediato coldquio consigo mesma: so6 a

si desfruta. Embora, sem duvida, pareca tratar de outra coisa, de fato esta
somente ocupada consigo mesma.’”

Uma consequéncia direta que podemos visualizar desse movimento de infinitude, ¢
uma primeira tentativa de conciliacdo entre sujeito e objeto, pois aqui a consciéncia tem como

objeto o puro conceito, porém, no entanto, de forma imediata.

3.3.1 Adendo: A transiciio da consciéncia para a autoconsciéncia como uma problematica

elucidativa do idealismo hegeliano

Cumprimos entdo o percurso expositivo da secdo da Consciéncia. Para realizarmos a
transi¢do para a Autoconsciéncia, trataremos neste subtopico de tal percurso a luz daquilo que
aparece como um de seus problemas centrais, a saber, o problema da relacao sujeito e objeto,
visto que a Consciéncia se concentre na tentativa da afirmag¢do do objeto como verdade
enquanto realidade metafisicamente autonoma, estando presa ao representacionismo. Esse
problema, consequentemente, ¢ central para elucidarmos o sentido da transicdo da
Consciéncia para a Autoconsciéncia, para a autoposi¢do do Sujeito, conforme os elementos
que foram explicitados nesse primeiro momento da experiéncia dialética. Assim, para tanto,
nos valeremos da leitura de Robert Brandom sobre o tema em questdo, leitura que se vale
sobretudo da nogao de negacdo determinada, nogdo cara a dialética hegeliana que aparece em

seus contornos so6lidos na secdo da Consciéncia demarcando uma atuacdo que ¢ indispensavel

para a determinacao dos conteudos da experiéncia.

Para Brandom,*”

uma das principais licdes aprendidas com o final da segdo da
Consciéncia na Fenomenologia do Espirito, ¢ que a nossa melhor concep¢do de mundo,

objeto de nossas atividades cognitivas, ¢ aquela inteligivel apenas como parte de uma historia

208 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 131, §163.
209 BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's Phenomenology. Disponivel em
<<http://www.pitt.edu/~brandom/hegel/>>
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que também considera a natureza das atividades do conhecimento. De acordo com o autor,
essa compreenssdo ¢ fundamental para a elucidagdo do idealismo hegeliano, de modo que o
proprio autor oferece, com base nesta compreensao, a reconstru¢ao racional de um argumento
que busca explicar a transi¢ao da consciéncia para a autoconsciéncia. Percorreremos, em
linhas gerais, a reconstru¢do argumentativa proposta por Brandom, observando como a

mesma pode contribuir para o propdsito de nossa pesquisa.

Brandom inicia pelo problema da determinagdao do mundo objetivo — se a consciéncia
priméria comeca lidando com esse mundo fisico, entdo é preciso admitir que o mundo é.
Segundo o autor, para Hegel estd em questdo entender que as coisas objetivas assim sdo por
serem determinadas. Determinagdo trata-se do processo de individua¢do das coisas na
formacgao da identidade. O tipo de determinagdo mais forte ¢ o da incompatibilidade material,
que diz respeito a uma diferenca exclusiva. Hegel parte do principio “omnis determinatio est
negatio”, porém, alargando a negacdo como aquela cuja esséncia se da pela relagdo de
exclusividade, a qual estd codificada no principio de ndo-contradicdo onde p exclui nao-p.
Assim, Brandom afirma que, “em um sentido conceitualmente profundo, quero afirmar que
Hegel, longe de rejeitar a lei da ndo-contradi¢do, a radicaliza e a coloca no centro de seu
pensamento”.*'’ Determinagdo para Hegel significa que as coisas, em termos de proposicdes e
propriedades, sdo determinadas em si mesmas de modo a se distinguirem de outras coisas,
isso por meio de propriedades determinadas que se autodiferenciam reciprocamente no

interior dessa relacao de exclusao.

A principal consequéncia que se deve reter do uso da negagdo determinada em Hegel ¢
que, tomar algo do ponto de vista da articulagdo conceitual, que envolve processos de
inferenciagdo silogistica, significa ter este algo em relagdes de incompatibilidade material.
Disto decorre um importante esclarecimento, fundamental para a compreensao do idealismo
hegeliano, a saber, de que a articulacdo conceitual ¢ um assunto especialmente objetivo, ndo
subjetivo ou psicologico,*'" apesar da conexdo implicita com esses processos. O interessante é
que Brandom define, assim, o idealismo hegeliano como um idealismo objetivo que diz

respeito a uma estrutura conceitual objetiva do mundo.*"

210 “(...) em um sentido conceitualmente profundo, longe de rejeitar a lei da ndo-contradi¢do, quero afirmar que
Hegel a radicaliza e a coloca no centro do seu pensamento.” (BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's
Phenomenology, p. 257). Tradugdo nossa.

211 Cf. BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's Phenomenology, p. 259.

212 No que se refere ao idealismo conceitual objetivo de Brandom, vale a observagdo de Habermas em Verdade
e Justificagdo: tal idealismo conceitual objetivo revelaria um limite na medida em que articula a pragmatica
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O valioso da reconstrucao argumentativa de Brandom, ¢ como ele situa Hegel a partir
de uma pragmatica formal articulada a uma semantica inferencialista, de modo que nos ajuda
a compreender como Hegel ¢ um critico do empirismo raso, do imediatismo e do atomismo
semantico, bem como, consequentemente, do representacionismo e, ainda, nos elucida sobre
como o idealismo hegeliano ndo sucumbe a um subjetivismo ao propor a passagem da
consciéncia para a autoconsciéncia. Da nocdo de negacdo determinada, por exemplo,
Brandom extrai uma implicagdo de extrema importancia para a rearticulacdo do par sujeito e

objeto, conforme a proposta hegeliana.

De acordo com Brandom, compreender como as coisas s3o em Hegel ¢ compreender o
“conteudo” que se estabelece na experiéncia da consciéncia, ao invés de se concentrar na
no¢do de “objeto de conhecimento”. E nesse sentido que, objetividade e subjetividade
aparecem como “verdade” e “certeza” no texto hegeliano, visto que sejam momentos para a
consciéncia. Na secdo da Percepcdo, tal nocdo de contetdo fica bastante visivel,
especialmente a partir do momento que a consciéncia aceita que seu objeto ¢ todo o conteudo
da sua entdo experiéncia. Assim, a no¢do de incompatibilidade material se aplica aos dois
termos, tanto ao sujeito como ao objeto, revelando que o que esta em jogo ¢ o ajuste entre a
certeza que se pretende afirmar e a verdade que deve aparecer. Portanto, Brandom afirma:

Os objetos repelem propriedades objetivamente incompativeis, na medida
em que um e o mesmo objeto ndo pode ao mesmo tempo exibir propriedades
mutuamente excludentes — embora estas possam ser exibidas por objetos
diferentes. E os sujeitos repelem compromissos subjetivamente
incompativeis naquele e mesmo assunto que nao deve, a0 mesmo tempo,
endossar compromissos incompativeis. As diferentes maneiras pelas quais
objetos e assuntos “repelem” ou “excluem” deixam claro que a
incompatibilidade objetiva e a incompatibilidade subjetiva sdo conceitos
diferentes. A relacdo intima entre esses conceitos — de modo que a
incompatibilidade objetiva e a incompatibilidade subjetiva sdo apenas dois
lados de uma mesma moeda, cada uma inteligivel em principio apenas em

relacdo a outra — ¢ a esséncia do idealismo objetivo de Hegel no que
concerne a relagio entre os pdlos subjetivos e objetivos da consciéncia.”'?

Depreende que, para Brandom, compreender um conteido em termos de negacio
determinada significa um comprometimento com um tipo de holismo semantico. Com a nossa

exposicao da experiéncia da consciéncia, vimos um certo tipo de holismo semantico na

formal com a semantica inferencial, pois acaba por subsumir as normas sociais nas linguisticas. Por fim, para
Habermas, Brandom apenas faz uma versdo lingustificada do idealismo de Hegel. (Cf. HABERMAS. Verdade e
Justificacdo, p. 137-182).

213 BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's Phenomenology, p. 261. Tradugdo nossa.



78

medida em que o universal se afirmava, tanto na dialética da certeza sensivel, ao elevar o
particular a linguagem, como também na percepcdo, com a determinag¢do das propriedades
gerais. Brandom salienta ainda o holismo presente na dialética das forcas, na secdo do
Entendimento, no que se refere um conceito de for¢a ndo-substancialista:
Neste ponto, as relagdes com outros itens da mesma categoria ndo sao um
mero elemento necessario na individuacdo dos itens para que estes sejam

considerados. Parece que eles estdo todos la. Toda a discussdao da

Consciéncia leva a colocar na mesa a concepgao final holistica do conceito

que Hegel chama de “infinito”.*"*

Aqui, a nog¢do de infinito aparece como uma nog¢do holistica, caracterizada pela
unidade da oposicao, como diferenca interior: “a diferenca interior ¢ a incompatibilidade
material entre itens que s6 se entendem como itens em virtude de permanecerem em relagdes
de necessaria exclusdo mutua”.*"> Sabemos que o desdobramento da nogdo de infinitude tem
como resultado a tentativa de conciliagdo entre sujeito e objeto. No entanto, tal conciliagao
pode, segundo Brandom, ser articulada em um mau argumento de defesa do idealismo
hegeliano, a saber, um argumento que, por uma situacdo de semelhanga, defende a identidade
entre consciéncia e autoconsciéncia:

O objeto da consciéncia tem a estrutura relacional holistica que Hegel chama
de “infinito”. Esta ¢ uma estrutura de diferencas (exclusdes) que sao
canceladas ou substituidas (“aufthebung”), na medida em que a identidade ou
unidade dos itens diferenciados ¢ entendida como consistindo nas relagdes
de exclusdo reciproca. Mas a propria consciéncia € essa estrutura. Portanto, a
consciéncia dos objetos ¢ a consciéncia de algo que tem a mesma estrutra
que a consciéncia. E, portanto, estruturalmente como a consciéncia de si e

nao de objetos. Genericamente, entdo, deve ser entendido como
autoconsciéncia.*'®

Para Brandom esta ¢ uma razao muito fraca para a transi¢do expositiva da consciéncia
para a autoconsciéncia. Em seu lugar, o autor propde uma abordagem elucidativa via o
pragmatismo conceitual. O objetivo seria mostrar que, a despeito da critica dirigida ao
idealismo alemdo de que nele o mundo fisico ¢ anulado, o idealismo objetivo de Hegel
estabelece um transito da consciéncia para a autoconsciéncia pautado no entendimento de que
a relagdo sujeito-objeto ¢ sempre pragmatica, na qual o polo subjetivo se engaja em praticas

de correcdo de compromissos incompativeis no que se refere a representacdo de um mundo

214 BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's Phenomenology, p. 264. Traducdo nossa.

215 “A diferenca interna ¢ a incompatibilidade material entre os itens entendidos como os itens que sdo
unicamente em virtude de estarem nas relagdes de exclusdo mutua necessaria.” (BRANDOM. Holism and
Idealism in Hegel's Phenomenology, p. 264). Tradugdo nossa.

216 BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's Phenomenology, p. 270. Traducdo nossa.
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objetivo determinado por relagdes de incompatibilidade material. Assim, ¢ afirmado que,
compreender as relagdes de incompatibilidade material significa reconhecer, em termos
praticos, que existe uma obrigacdo subjetiva de se envolver em um processo de corre¢ao de
compromissdes incompativeis.”’” Trocando em mitdos, a experiéncia da consciéncia em sua
labuta de apreensdo da realidade ¢ entendida por Brandom como um jogo de dar e pedir
razdes relativo as asser¢des que, por meio das relagdes inferenciais, pdem o conteudo
conceitual.

S6 pode entender o conceito de um mundo objetivo determinado na medida

em que se entenda um processo subjetivo de reconhecimento do erro — o que

Hegel chama de “experiéncia” - que ao tratar de dois compromissos um se
encontra em incompatibilidade >

Ao lancar mao de uma interpretagdo pragmatica da experiéncia da consciéncia em
Hegel, Brandom reforca elementos da filosofia hegeliana que expressam a dinamica pratica da
experiéncia da consciéncia e, em especial, no momento do objeto, na secdo da Consciéncia: a
relacdo entre sujeito e objeto ndo ¢ uma relacdo na qual o sujeito representa uma realidade
dada, mas uma rela¢ao na qual a subjetividade articula o mundo por uma estrutura conceitual
manejada pragmaticamente. Isso ¢ importante basicamente por dois motivos: 1) por elucidar
em que sentido o idealismo de Hegel ¢ objetivo; 2) por inserir a se¢do da Conciéncia na
compreensdo de que a verdade da mesma € a Autoconsciéncia, mas ndo como identidade entre
sujeito e objeto ao ponto da anulacao da objetividade, mas na compreensao de que por tras da
tentativa, a principio representacionista, de apreensdo da realidade estd a atividade de uma

autoconsciéncia.
3.4 A autoposi¢do do Sujeito: a autoconsciéncia como consciéncia pratica

Assim, Hegel explica que o objeto se desvanece como o verdadeiro na experiéncia da
consciéncia e em seu lugar surge a autoconsciéncia, a consciéncia-de-si. No entanto, esse
desvanecimento, conforme ja& pontuamos, ndo significa seu completo desaparecimento, pois
embora ndo sejam mais esséncias, o ser visado da certeza sensivel, a coisa da percep¢ao € o
“Interior vazio” do entendimento, permanecem agora como momentos da autoconsciéncia. O
objeto perde, nas palavras de Hegel, o subsistir simples e independente diante da

consciéncia,”” deixa de ser uma realidade metafisicamente autdnoma e passa a ser parte da

217 Cf. BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's Phenomenology, p. 277.
218 BRANDOM. Holism and Idealism in Hegel's Phenomenology, p. 279. Traducdo nossa.
219 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 136, §167.
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reflexdo da consciéncia como autoconsciéncia. O mundo natural se desvanece em sua
subsisténcia e torna-se fendmeno para a consciéncia, de modo que o saber da natureza é um

saber de si mesmo.

Com aquele primeiro momento, a consciéncia-de-si é como consciéncia e

para ela ¢ mantida toda a extensdo do mundo sensivel, mas ao mesmo
tempo, s6 como referida ao segundo momento, a unidade da consciéncia-de-
si consigo mesma. Por isso, o mundo sensivel € para ela um subsistir, mas
que ¢ apenas um fendmeno, ou diferenca que ndo tem em si nenhum ser.
Porém essa oposi¢do, entre seu fendmeno e sua verdade, tem por sua

esséncia somente a verdade, isto €, a unidade da consciéncia-de-si consigo

mesma.??

O saber do outro nada mais ¢ do que o saber de si. A autoconsciéncia se poe, assim,

como tautologia sem movimento onde o “Eu sou Eu”. Nao obstante, ¢ preciso dizer que a

autoposi¢ao da consciéncia nada mais ¢ do que a autoposicao de uma consciéncia ativa frente

ao mundo natural, que se pretende afirmar, portanto, como independente. Nesse sentido,

Pinkard, de modo proximo a Brandom, interpreta a autoposicdo do sujeito, o advento da

autoconsciéncia, como a autoposicao de um agente que assume determinadas crengas de um

“espaco social”, ou seja, um sujeito pratico conscio das crengas reivindicadas em determinado
contexto de interagdo, de modo que:

Conhecer-se nesse sentido ¢ conhecer a posi¢cdo de alguém nesse “espaco

social” - isto é, saber onde se encontra em termos do que ¢ autorizado para

acreditar. A consciéncia exige que tenhamos um posi¢ao no “espaco social”,

e a autoconsciéncia € a consciéncia dessa posi¢do, do que somos e do que
ndo estamos autorizados para inferir.”*'

Considerando que a verdade da consciéncia € a autoconsciéncia, € nesse sentido que a
consciéncia de um objeto, portanto, ja estd mediada pela posicdo da autoconsciéncia em um
“espaco social” que nada mais é que uma estrutura normativa social e historica. Isso,
obviamente, significa uma reconfiguracdo do sujeito e da relacdo mesma que ¢ estabelecida
em sua experiéncia com 0 seu outro; pois aqui o sujeito € pratico e vivo, sua relacdo com os
objetos ¢ intencional, tendo em vista a sua automanutengdo como unidade viva, de modo que
até o objeto esta envolvido em um certo vitalismo. Ora, o objeto ndo ¢ mais conservado como
um em-si, mas como um objeto marcado pela negatividade, isto ¢, negado pela consciéncia
para que a mesma restitua sua unidade consigo mesma. Assim, o0 meio em que a

autoconsciéncia busca se afirmar ¢ a vida, e a vida se expressa em varios desejos, a exemplo,

220 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 136, §167.
221 PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 47. Tradugdo nossa.
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fundamentalmente, do desejo de viver, que nada mais ¢ que o desejo de si mesmo.** Posto
1sso, ao negar o objeto em sua substancialidade, tomando-o como seu objeto de desejo vital, a
autoconsciéncia busca no seu ser-outro a si mesma. Sendo desejo, a autoconsciéncia tem,
nesse sentido, um duplo objeto:
[...] um, o imediato, o objeto da certeza sensivel e da percep¢do, o qual
porém ¢é marcado para ela com o sinal do negativo; o segundo objeto ¢
justamente ela mesma, que € a esséncia verdadeira e que de inicio s esta
presente na oposi¢do ao primeiro objeto. A consciéncia-de-si se apresenta

aqui como o movimento no qual essa oposi¢ao ¢ suprassumida e onde a
igualdade consigo mesma vem-a-ser para ela.*”

Por conseguinte, como observa Pinkard sob uma interpretagdo pragmatista, os objetos
agora sao vistos em termos das exigéncias vitais do sujeito, ou seja, a partir dos projetos
praticos estabelecidos pelo sujeito. Assim, ndo hd um mundo cuja esséncia podemos atingir
racionalmente, mas um mundo que explicamos em termos do que precisamos para realizar
nossos projetos.”* No entanto, a autoconsciéncia ao estabelecer uma relagdo de pura negagéo
com o objeto, no qual este existe exclusivamente para satisfazer seus desejos vitais,
exclusivamente para afirmar sua unidade (Eu = Eu),”* se da conta de que o objeto persiste
como alteridade: ora, mesmo saciando o desejo, o desejo se reproduz para que a consciéncia
negue o objeto, revelando assim que o objeto € necessario na relagdo. Assim, ndo € possivel
para a autoconsciéncia a sua afirmacao como consciéncia independente, que se autoposiciona.
Essa experiéncia com o objeto vital falha em seus proprios termos, pois ndo consegue realizar
o proposito de afirmar a autoconsciéncia como uma consciéncia independente.”® A

independéncia, portanto, ndo € possivel a nivel natural. Conforme Hegel:

222 “Essa unidade deve vir-a-ser essencial a ela, o que significa: a consciéncia-de-si ¢ desejo, em geral”
(HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 136, §167).

223 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 136-137, §167.

224 Cf. PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 49.

225 “O Eu simples ¢ esse género, ou o Universal simples, para o qual as diferencas ndo sdo nenhumas, somente
enquanto ele ¢ a esséncia negativa dos momentos independentes configurados. Assim a consciéncia-de-si ¢ certa
de si mesma, somente através do suprassumir desse Outro, que se lhe apresenta como vida independente: a
consciéncia-de-si ¢ desejo. Certa da nulidade desse Outro, pde para si tal nulidade como sua verdade; aniquila o
objeto independente, e se outorga, com isso, a certeza de si mesma como verdadeira certeza, como uma certeza
que lhe veio-a-ser de maneira objetiva” (HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 140, §174).

226 “O agente que pensa em si mesmo como independente descobre rapidamente que a suposta dependéncia do
objeto em suas proprias relacdes cognitivas com ele ndo pode ser completa em sentido natural. Embora, como
"autoconsciéncia", ele decida-se determinar por si mesmo o que pode contar como motivo para ele e, assim, ser
independente, como sujeito organico ele acha que esse desejo geralmente ¢ simplesmente dado a ele, e nisso ele
fica completamente dependente de sua natureza organica (na "vida") para determinar quais desejos ele tera e
quais exigéncias satisfazem. Além disso, uma vez que um desejo ¢ satisfeito, esse mesmo desejo ou outro
ressurgem novamente, ¢ ndo ha nada que o agente possa fazer sobre isso; este ¢ simplesmente um elemento dado
em sua vida, algo indiferente a todos os arranjos alternativos de suas atividades cognitivas ¢ que se impde a sua
atividade conceituante. (PINKARD. Hegel’s Phenomenology, p. 50-51). Tradugdo nossa.
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A consciéncia-de-si ndo pode assim suprassumir o objeto através de sua
relacdo negativa para com ele; pois essa relagdo antes reproduz o objeto,
assim como o desejo. De fato, a esséncia do desejo é um Outro que a
consciéncia-de-si; e através de tal experiéncia essa verdade veio-a-ser para a
consciéncia. Porém, ao mesmo tempo, a consciéncia-de-si ¢ também
absolutamente para si, e é isso somente através do suprassumir do objeto;
suprassumir que deve tornar-se para a consciéncia-de-si sua satisfacdo, pois
ela é sua verdade. Em razéo da independéncia do objeto, a consciéncia-de-si
s6 pode alcancar satisfacdo quando esse objeto leva a cabo a negagdo de si

mesmo, nela; e deve levar a cabo em si tal negacdo de si mesmo, pois ¢ em

si 0 negativo, e deve ser para o Outro o que ele é.*’

Para Hegel, se o objeto ¢ em si mesmo negativo e independente, ele ¢é,
consequentemente, consciéncia. Por isso, Hegel afirma que a autoconsciéncia so se satisfaz
em outra autoconsciéncia. Ora, isso significa que o desejo de si mesma, buscado inicialmente
na nega¢ao do objeto, nada mais ¢ que um desejo humano. Isto porque a autoconsciéncia para
se afirmar como independente, precisa encontrar um desejo que ndo ¢ simplesmente dado,
mas também, fruto de uma agéncia. Fundamentalmente estamos tratando, pois, do desejo de
reconhecimento como desejo de si mesmo que sO se satisfaz em outra autoconsciéncia. A
experiéncia da Fenomenologia inaugura, assim, um contexto essencialmente interativo, no
qual uma autoconsciéncia deve se confrontar com outra autoconsciéncia para a sua

autorrealizagdo enquanto, propriamente, autoconsciéncia.

Desse modo, o capitulo seguinte se dedicara sobretudo a luta por reconhecimento,
objetivando evidenciar como a experiéncia da Fenomenologia do Espirito ¢ uma experiéncia
fundamentalmente pratica que parte da intersubjetividade. No entanto, para além da
autoposicdo do sujeito em um contexto ndo-solipsista, nosso objetivo ¢ revelar que a luta por
reconhecimento estd diretamente implicada na realizagdo do mundo humano mediante o

trabalho como autoproducdo humana, realizando o Espirito como um “eu que ¢ um noés”.

227 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 140-141, §175.
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4. AUTOCONSCIENCIA E ESPIRITO: O SUJEITO PRATICO E A
autoproducao HUMANA.

No capitulo anterior, vimos como a dialética da experiéncia da consciéncia, em sua
condi¢cdo imanente, reconfigura a relagdo entre sujeito e objeto. A experiéncia se desenvolve
por um afastamento gradual da imediaticidade do objeto, se afastando do representacionismo
epistemologico e adentrando o campo da pratica especialmente pela atividade do negativo,
este que mobiliza os termos implicados na experiéncia. Da Consciéncia como Entendimento
surge a Autoconsciéncia, explicitada quando o sujeito se autoposiciona diante da natureza
compreendendo que o saber do outro ¢ saber de si. Temos, portanto, uma outra configuragao
do contetdo da relacdo entre sujeito e objeto: saber de si no seu ser-outro ¢ atividade de
negacao da subsisténcia de um mundo a ser representado, pois 0 que temos agora € um sujeito
que se posiciona de forma pratica e age em funcao de propdsitos por ele estabelecidos. O
desejo, como aquilo que motiva o agir, surge como a expressdo vital da autoconsciéncia,
porém, o desejo mesmo precisa transcender o nivel natural para que seja possivel a afirmacdo

da autoconsciéncia como uma consciéncia efetivamente independente e emancipada.

Assim, a autoconsciéncia se pde na medida em que a sua autoposicdo modifica a
propria relacdo entre sujeito e objeto, se pondo o sujeito como um sujeito pratico implicado
em um contexto de agéncia diante do mundo. A estrutura da autoconsciéncia como
consciéncia desejante revela, por seu turno, que o desejo que motiva a autoconsciéncia a lutar
pela sua independéncia efetiva €, contudo, o desejo humano de reconhecimento de si por outra
autoconsciéncia. Nesse sentido, a autoposi¢do da autoconsciéncia solicita um contexto de
interacdo com outra autoconsciéncia para que a sua autoposicdo, que € posta a partir de uma

relagdo de dependéncia e independéncia, seja efetivada pelo reconhecimento.

Porém, embora o reconhecimento apareca sob a estrutura da reciprocidade, da pura
interagdo intersubjetiva chega-se a uma relagdo desigual de reconhecimento cujo contexto é
de uma relacdo de dominagdo mediada pelo trabalho. Por outro lado, o trabalho,
representando um plus categorial na experiéncia descrita pela Fenomenologia, revela que a
autoposi¢ao da autoconsciéncia e o contexto de interacdo sO se explicam por meio da
autoproducdo do mundo humano, no qual o sujeito deve se realizar propriamente como “‘um

Eu que ¢ um Nés, um Nos que ¢ um Eu”, a saber, como Espirito, que ¢ pratico.
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Nesse sentido, apds a exposicdo da dialética da consciéncia que leva a uma
reconfiguragdo da relagdo entre sujeito e objeto, objetivamos, neste capitulo, discutir a relagdo
de agéncia no mundo e com o mundo, através, portanto, ndo mais da consciéncia que busca
apreender cognoscitivamente o mundo, mas da autoconsciéncia que interaje e trabalha no e
com mundo; assim, percorreremos a experiéncia da autoconsciéncia na medida em que a

mesma busca se efetivar como um sujeito social, como Espirito.

Para tanto, abordaremos a experiéncia da autoconsciéncia que torna-se espirito a partir
da andlise da /uta por reconhecimento. Reconhecemos que a luta por reconhecimento ¢
importante para o nosso argumento, porque ela se coloca no interior da defini¢do de espirito
apresentando um modelo conceitual de interacdo e, porque solicita um contexto de relacao

material que diz respeito a autoprodugao do mundo.

4.1 Autoconsciéncia como desejo de si mesmo: o estabelecimento da luta por

reconhecimento

Se a autoconsciéncia € desejo, é desejo que so se satisfaz em outra autoconsciéncia.*®
Como uma espécie de pressuposto, Hegel parte entdo da defesa da unidade das
autoconsciéncias (unidade do Si com o ser-Outro) para por posteriormente o contexto pratico
de uma relagdo social. Isso porque a autoconsciéncia como desejo de outra autoconsciéncia
implica na busca da realizacdo do desejo humano de reconhecimento da independéncia. A
autoposicdo diante da natureza s6 ¢ possivel na medida em que se transcende a condigdo
organica para se afirmar no campo efetivo da pratica, de modo que ser autor de desejos,
significa colocar-se para além dos imperativos organicos, significa construir um mundo
social. E nessa medida que ¢é possivel realizar o conceito de Espirito como um “eu que é um
nos”. Para dar conta dessa nova configuracdo da experiéncia, explicitamente interativa, na
qual a relagdo nao se define mais em termos de um sujeito que representa um mundo, mas em
termos de um sujeito que se apropria do objeto em fungdo de seus propdsitos e, sobretudo, em
termos de um sujeito que se relaciona com outro sujeito, Hegel lanca mado da estrutura
conceitual da “luta por reconhecimento”. E a busca pelo reconhecimento da independéncia,
ou seja, de que se ¢ um sujeito autor de desejos, que se engendra o mundo da acdo social. Tal
busca, por sua vez, estabelece uma intrincada relacdo dialética de dependéncia e

independéncia, cuja expressdo paradigmatica ¢ a relagdo entre senhor e escravo.

228 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 141, §175.
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Na subsecdo “Independéncia e dependéncia da consciéncia-de-si: dominagdo e

~ 9

escravidao” Hegel anuncia o aparecimento de uma relacdo na qual a autoconsciéncia se
relaciona com o Outro, como uma outra autoconsciéncia de mesma estrutura € com a mesma
finalidade, a saber, a afirma¢do de si mesma como uma autoconsciéncia independente. No
entanto, inicialmente as autoconsciéncias apresentam-se como independentes por estarem
encerradas em si mesmas.”” Porém, a autoconsciéncia “ndo tem diante de si o objeto, como
inicialmente ¢ so para o desejo; o que tem ¢ um objeto independente, para si essente, sobre o
qual, portanto, nada pode fazer para si, se o objeto ndo fizer em si 0 mesmo que ela nele
faz”.*° Assim, no plano da autoposi¢do das consciéncias, a relagdo de dependencia e
independéncia, antes definida pela relagdo com o objeto natural, passa a ser entre
autoconsciéncias, visto que ambas estdo no movimento de reconhecimento. Logo, as
autoconsciéncias ndo podem agir unilateralmente, “pois, o que deve acontecer, s6 pode
efetuar-se através de ambas as consciéncias”. ' A relagdo entre autoconsciéncias, portanto,
deve estabelecer-se do ponto de vista da reciprocidade, como “agir tanto de um quanto de
Outro”.”* Hegel observa, nesse sentido, que repete-se aqui 0 mesmo que acontecia com o
jogo de forgas: as autoconsciéncias que se colocam como extremos estao em mediagdo entre

sl mesmas:

r

Como, porém, é consciéncia, cada extremo vem mesmo para fora de si;
todavia a0 mesmo tempo, em seu ser-fora-de-si, é retido em si; € para-si; e
seu ser-fora-de-si é para ele. E para ele que imediatamente é e ndo é outra
consciéncia; e também que esse Outro s6 é para si quando se suprassume
como para-si-essente; e sO € para si no ser-para-si do Outro. Cada extremo ¢
para o Outro o meio-termo, mediante o qual ¢ consigo mesmo mediatizado e
concluido; cada um ¢é para si e para o Outro, esséncia imediata para si
essente; que ao mesmo tempo sé € para si através dessa mediagdo. Eles se
reconhecem como reconhecendo-se reciprocamente.*”

Conforme explica Hegel, temos, assim, o conceito abstrato de reconhecimento, a
saber, a estrutura basica a partir da qual o reconhecimento pode ser efetivado: a reciprocidade

que, em outros termos, implica em uma relacdo reciproca na qual a independéncia ¢ a

229 “De inicio, a consciéncia-de-si ¢ ser-para-si simples, igual a si mesma mediante o excluir de si todo o outro.
Para ela, sua esséncia e objeto absoluto ¢ o Eu; e nessa imediatez ou nesse ser de seu ser-para-si ¢ [um]
singular. O que ¢ Outro para ela, estd como objeto inessencial, marcado com o sinal do negativo” (HEGEL.
Fenomenologia do Espirito, p. 144, §186).

230 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 143, §182.

231 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 144, §182.

232 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 144, §183.

233 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 144, §184.
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dependéncia sdo condi¢des simultdneas da relagdo para ambos os sujeitos envolvidos.”* No
entanto, a primeira manifestacdo da relagdo ¢ a “desigualdade”: “um extremo ¢ s6 o que ¢
reconhecido; o outro, s6 o que reconhece”.* Cada consciéncia esta certa de si mesma, mas
nao da outra, assim, a sua certeza de si ndo pode, por conseguinte, ser uma verdade, visto que
nao realiza a ideia de reconhecimento. Hegel prossegue:
essas consciéncias ainda ndo se apresentaram, uma para a outra, COmo puro
ser-para-si, ou seja, como consciéncia-de-si. Sem davida, cada uma esta
certa de si mesma, mas nao da outra; e assim sua propria certeza de si nao
tem verdade nenhuma, pois sua verdade sO seria se seu proprio ser-para-si

lhe fosse apresentado como objeto independente ou, o que ¢ 0 mesmo, o
objeto [fosse apresentado] como essa pura certeza de si mesmo.>*

Portanto, nesse primeiro encontro a desigualdade define a relacdo entre as
consciéncias, pois elas ndo estabelecem uma relagdo de reciprocidade, ja que a condicao de
independencia das mesmas ainda ndo foi exteriorizada. Por conseguinte, apresentar-se como
pura abstracdo significa negar a sua propria realidade objetiva, pois significa reivindicar a sua
total independéncia, incluindo a sua ndo vinculagdo a vida, em outros termos, significa
demonstrar desapego a vida, que ndo se estd vinculado a nenhum ser-ai determinado. Segue
que, no que se refere a relagdo entre as consciéncias:

Esta apresentacgdo ¢ o agir duplicado: o agir do Outro e o agir por meio de si
mesmo. Enquanto agir do Outro, cada um tende, pois, a morte do Outro. Mas

ai estd também presente o segundo agir, o agir por meio de si mesmo, pois
aquele agir do Outro inclui o arriscar a propria vida.”’

Cada autoconsciéncia, portanto, visa a morte da outra autoconsciéncia, a0 mesmo
tempo em que, como agir proprio, pde a propria vida em risco. Nesse sentido, Hegel explica
que a relacdo entre duas autoconsciéncias ¢ determinada por uma luta de vida ou morte na
qual elas buscam provar a si mesmas e uma a outra. Portanto, para que a certeza de si mesmo
enquanto ser-para-si se eleve a verdade, € preciso que uma luta seja travada, pois para a

autoconsciéncia ser efetivamente livre, ela precisa estar acima da determinacdo da vida e

234 “A autoconcepcdo do sujeito como agente independente s6 pode ser verdadeiramente afirmada pela
satisfacdo de seu desejo de reconhecimento por parte de outro sujeito. Os objetos do mundo que ndo sdo
autoconscientes ndao tém projetos; eles ndo podem atestar para o sujeito que seus proprios projetos sdo efetivos.
Somente outro agente com seus proprios projetos pode fazer isso. Parece assim que a autoconsciéncia de um
agente ¢ independente, s6 ¢ possivel — isto ¢, ¢ apenas sustentdvel, ndo sucumbe em si mesma — ao ter sua
concepcao de si mesmo morrendo novamente nos atos de reconhecimento de outro agente” (PINKARD. Hegel’s
Phenomenology, p. 53). Traducdo nossa.

235 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 144, §185.

236 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 145, §186.

237 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 145, §187.
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precisa provar que ¢ mais que um ser imediato. Por isso Hegel diz que, “o individuo que nao
arriscou a vida pode bem ser reconhecido como pessoa; mas ndo alcangou a verdade desse
reconhecimento como uma consciéncia-de-si independente”.>** O reconhecimento de que se é
uma autoconsciéncia independente sé pode ser efetivamente alcangado, portanto, por uma luta
na qual as autoconsciéncias se pdem como antagonicas, luta onde cada uma arrisca a propria

vida na medida em que tende a morte da outra.

E por expor a autoconstitui¢do da autoconsciéncia através de um processo de conflito,
notadamente através de uma luta por reconhecimento, que argumentamos, pois, que a se¢ao
da Autoconsciéncia na Fenomenologia ndo trata apenas da extensdo do problema do sujeito e
objeto em dominio pratico, mas, enquanto necessario desdobramento, reconfigura a propria
relacdo em termos praticos ao inserir o elemento da interagdo. Como coloca Pippin (2011),
tudo muda quando o desejo ndo ¢ apenas impedido por um objeto, mas, desafiado por outra
autoconsciéncia. Assim, autoconsciéncia ndo ¢ meramente autoconhecimento pratico, ou
autoconhecimento ao se autoposicionar diante de um objeto: autoconsciéncia ¢ um processo
de conquista de si mesmo em um contexto de agéncia e interacdo tanto intersubjetiva como

social.*®

A necessidade da interacdo entre autoconsciéncias, o desejo que so se satisfaz em outra
autoconsciéncia, vé na morte como resultado da luta, por conseguinte, um impedimento ao
reconhecimento: a morte ¢ a negacao natural da consciéncia, a negatividade absoluta sem a
independéncia pretendida no reconhecimento. A vida, portanto, se mostra essencial para a
autoconsciéncia.”® Desse modo, os combatentes precisam viver, ambos, para que a
autoconsciéncia seja reconhecida como independente. Logo, se entende como essencial tanto
o Eu abstrato que se autoposiciona, a autoconsciéncia imediata, como a consciéncia imersa no
ser da vida. S0 momentos essenciais que se opdem e, se opdem assumindo duas figuras
propriamente opostas da consciéncia: a do senhor e escravo, uma independente ¢ a outra

dependente, respectivamente.

238 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 146, §187.

239 “Tal auto-consideragdo requer alguma confirmagao ou realizacdo no mundo e para outros. Os exemplos mais
claros disso ocorrem na teoria da agéncia de Hegel, onde nao se pode dizer que realmente tenha tido a inteng@o
ou 0 compromisso que se confere, até mesmo com sinceridade, até que realmente se dé conta dessa intengao e a
acdo acaba por contar como essa agdo social no mundo onde ¢ promulgada” (PIPPIN. Hegel on self-
consciousness, p. 19). Traducdo nossa.

240 “Nessa experiéncia, vem-a-ser para a consciéncia-de-si que a vida lhe ¢ tdo essencial quanto a pura
consciéncia-de-si” (HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 146, §189).
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E a partir dessa primeira forma de relagcdo assumida pelas autoconsciéncias, a forma da
dominagdo, que entenderemos como a interacdo estabelecida na constituicdo da

autoconsciéncia se desdobra em uma atividade de constru¢do do mundo social.
4.1.2 A dialética senhor e escravo e o trabalho

A primeira forma de relagdo entre as autoconsciéncias, como produto de um
reconhecimento unilateral, ¢ a forma de dominacao, insuficiente, em seus proprios termos,
para realizar a reciprocidade do reconhecimento, visto que apenas uma consciéncia €
reconhecida como independente. Nesse sentido, a dialética do senhor e escravo, ndo se define
por ser uma mera figura alegorica, mas se insere no desenvolvimento conceitual do proprio
reconhecimento, revelando as insuficiéncias de uma compreensao parcial do reconhecimento
e oferecendo a categoria do trabalho como mediagdo que efetivamente cumpre o horizonte de
socializacdo e, sem a qual, ndo seria possivel realizar o reconhecimento em termos de

reciprocidade.*”!

Contudo, mesmo se manifestando como uma forma deficiente do reconhecimento, a
figura do senhor e do escravo ja nos revela que a intera¢do ndo se d4 abstratamente, mas no
interior de uma forma social. Dito de outra maneira, a interacdo nao acontece sob o ponto de
vista de uma “relagdo pura”, mas contextualiza-se a partir de determinagdes sociais. Por sua
vez, se a interagdo se corporifica em uma forma social, significa que interacdo e producao
social estdo diretamente relacionadas, assumindo o trabalho o lugar de instrumento da
socializac¢do. Inclusive, pensar a interagdo abstratamente ¢ incorrer no velamento de uma
relacdo de dominagdo, na qual apenas abstratamente se reconhece o Outro, retirando-o do
mundo humano e o tratando como coisa disponivel, justamente porque o Eu ¢ pensado

abstratamente, sem vinculo direto com a efetividade, como aquele que goza de um mundo

inteiramente a sua disposi¢ao sem ter de trabalha-lo.

Assim, a luta por reconhecimento empreendida pelo embate entre as autoconsicéncias
poe, primeiramente, uma relacdo de dominagao que, enquanto tal, obedece a determinado
arranjo de produg¢do social. Segue que o antagonismo da luta se estrutura por meio da figura

do senhor e do escravo, onde o senhor € a consciéncia para si essente que, no entanto, ¢

241 Ao se referir a luta por reconhecimento, Hyppolite fala de uma “categoria da vida historica” e, acrescenta:
“uma condic¢do da experiéncia humana que Hegel descobre pelo estudo das condigdes do desenvolvimento da
consciéncia de si” (HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 185).
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mediatizada consigo por meio de uma outra consciéncia, a do escravo, submetida a ele e para
a qual a coisa ¢ a esséncia.”* O senhor é, propriamente, o conceito de autoconsciéncia, porém,
sua efetividade ¢ mediada por outra consciéncia cuja relagdo se dd com o ser independente, a
natureza: “O senhor se relaciona com estes dois momentos: com uma coisa como tal, o objeto
de desejo, € com a consciéncia para a qual a coisidade ¢ o essencial”.*** Desse modo, o senhor
¢ ser-para-si tanto como relagdo imediata, mas, também, como mediagdo, ao relacionar-se

com o escravo mediante a coisa, bem como ao relacionar-se com a coisa mediante o escravo.

No interior dessa relacdo de dominagdo, a natureza aparece tanto como o objeto
consumido pelo senhor, como também como o ser trabalhado pelo escravo. A autoconsciéncia
do senhor se pde como dominante, portanto, negando pelo consumo a coisa que ¢ trabalhada
pelo escravo, que ndo a aniquila por esta ser independente para ele. Nesse sentido, o senhor
realiza a satisfacdo do desejo, porque consome absolutamente a coisa e, assim, € assim a nega
pelo gozo:

O desejo ndo o conseguia por causa da independéncia da coisa; mas o senhor
introduziu o escravo entre cle e a coisa, ¢ assim se conclui somente com a

dependéncia da coisa, e puramente a goza; enquanto o lado da independéncia
deixa-o ao escravo, que a trabalha (p. 148, §190).

Através do consumo o senhor aniquila a coisa pelo gozo, o que € possivel ao ter o
escravo entre si € a natureza.”* E o fazer das consciéncias torna-se desigual: em uma relagdo
de submissdo, uma produz para a outra consumir. Enquanto o senhor ¢ reconhecido como
autoconsciéncia, o escravo segue dependente da essencialidade da natureza e, nessa medida, o
reconhecimento € unilateral. Este é o reconhecimento parcial engendrado pelo lado do senhor,
cuja negacdo mediada pelo trabalho do escravo o pde como consciéncia livre. Ademais, o
senhor ndo chega a verdade de si mesmo, visto que sua certeza estd mediada por uma
consciéncia dependente.** Por conseguinte, Hegel dira que é a consciéncia escrava a verdade

da consciéncia independente.**

Do ponto de vista da consciéncia escrava, a relagdo com a natureza, no que se refere o

242 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, §190.

243 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 147, §190.

244 “O senhor vive entdo em um mundo técnico, histdrico, humanizado pelo trabalho, ¢ ndo em um mundo

natural. J& n3o depende desse mundo, porque o escravo trabalhador serve-lhe de amparo” (KOJEVE.

Introducao a leitura de Hegel, p. 53).

245 “Assim, o senhor ndo esta certo do ser-para-si como verdade; mas sua verdade ¢ de fato a consciéncia
inessencial e o agir inessencial dessa consciéncia” (HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 149, §192).

246 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, §193.
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desejo negador, se passa de outro modo daquela referente ao senhor. Como vimos, o escravo
trabalha a natureza, uma consequéncia, contudo, do seu apego a vida, do seu medo da morte.
Nesse sentido, diferentemente do senhor, a consciéncia escrava passou por uma experiéncia
de pura negatividade em si mesma na medida em que percebe a sua dependéncia da vida:
Essa consciéncia sentiu a angustia, ndo por isto ou aquilo, ndo por este ou
aquele instante, mas sim através de sua esséncia toda, pois sentiu o medo da

morte, do senhor absoluto. Ai se dissolveu interiormente; em si mesma
tremeu em sua totalidade; e tudo que havia de fixo, nela vacilou.?*’

Tal consciéncia experimenta, nela mesma, a negacdo e, pelo trabalho, realiza
gradualmente a dissolugdo da sua aderéncia ao ser natural. Entdo, a consciéncia escrava se
poe diante da natureza nao através de um desejo aniquilador, mas por um desejo refreado, que
constitui propriamente o trabalho, o qual pde as coisas no subsistir, diferente do resultado
evanescente do consumo. Hegel, nesse sentido, toma o trabalho como um “desvanecer
contido” e afirma que “o trabalho forma”, ou seja, o trabalho apropria a natureza para o
homem, realizando uma passagem do mundo natural para o0 mundo social e histérico, como
também forma a consciéncia escrava como uma consciéncia livre,**® ao liberta-la da natureza:

Esse meio-termo negativo ou agir formativo ¢, ao mesmo tempo, a
singularidade, ou o puro ser-para-si da consciéncia, que agora no trabalho se
transfere para fora de si no elemento do permanecer; a consciéncia

trabalhadora, portanto, chega assim a intui¢do do ser independente, como
[intui¢do] de si mesma. (p. 150, §195).

Hegel, portanto, descreve como a experiéncia do escravo inverte em si mesma,
tornando-se o oposto do que era. Ao escolher, por medo da morte, a vida sem liberdade, a
libertagdo da consciéncia escrava ja se inscreve, ndo obstante, desde a instabilidade vivida na
experiéncia da negatividade diante da morte como “senhor absoluto”. Desde entdo, a vida
natural revela-se fugaz. O trabalho, por conseguinte, no interior de uma condigao servil, tanto
disciplina a consciéncia escrava como, de uma vez por todas, elimina o mundo natural
humanizando-o. Quando Hegel diz que o meio negativo, a agdo formadora do mundo, torna-
se a singularidade da consciéncia, significa que a consciéncia intui a si mesma quando se vé

exteriorizada no produto do seu trabalho.** O escravo, portanto, educou-se e se humanizou,

247 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 149, §194.

248 Contudo, ainda em termos de uma consciéncia interior, abstrata, que precisard ainda efetivar-se
propriamente como liberdade.

249 “A forma ndo se torna um outro que a consciéncia pelo fato de se ter exteriorizado, pois justamente essa
forma ¢ seu puro ser-para-si, que nessa exteriorizagdo vem-a-ser para ela verdade. Assim, precisamente no
trabalho, onde parecia ser apenas um sentido alheio, a consciéncia, mediante esse reencontrar-se de si por si
mesma, vem-a-ser sentido proprio” (HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 151, §196).
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porque, além de ndo meramente consumir o objeto pelo apetite feroz, que iguala o senhor ao
animal, desenvolveu a habilidade técnica.”® Portanto, é pela mediagdo do trabalho que a
consciéncia chega efetivamente a autoconsciéncia:

No senhor, o ser-para-si € para o escravo um Outro, ou seja, ¢ somente para

ele. No medo, o ser-para-si esta nele mesmo. No formar, o ser-para-si se

torna para ele como o seu proprio, e assim chega a consciéncia de ser ele

mesmo em si e para si.””!

Tanto o momento do medo, como o do servir e, também, o do formar, sdo
fundamentais para a constituicdo da autoconsciéncia — a0 mesmo tempo e de uma maneira
universal, diz Hegel.** Nesse sentido, ¢ interessante como Hegel articula esses momentos,
chamando atencdo que a condi¢do de universalidade ndo pode ser formal, subjetiva ou,
tampouco, algo exterior, devendo se inscrever desde a efetividade do ser-ai, da consciéncia
imiscuida na natureza, até atingir a objetividade, como a “esséncia objetiva em sua
totalidade”.” Esse ultimo passo ndo é dado na dialética do senhor e do escravo, o veremos
com maior nitidez na secdo da razdo ativa, contudo, neste momento o trabalho ja aparece
reconciliado com a autoconsciéncia, sendo por seu meio que ela relaciona consigo mesma.
Assim, como desenvolve Jos¢ Henrique Santos:

Ao se tornar senhor da natureza pela maestria do trabalho, o escravo se faz
senhor de si mesmo; ele suprime, deste modo, a serviddo natural que nao
conseguiria eliminar antes, por medo de arriscar a vida. Tendo escolhido
primeiro a submissdo, sabe agora, através da angustia mortal diante do
Senhor Absoluto, que a natureza sem a liberdade ndo tem valor, e por isto,

transformando-se interiormente, pde em acdo a dialética de tornar-se um
outro em si mesmo ou de educar-se como consciéncia-para-si [...]. Tudo no

r

escravo ¢ movimento absoluto, independéncia mediada consigo mesma e,

por conseguinte, autoprodugio de si.>*

Como destaca Karl Lowith, Hegel resgata o trabalho em seu sentido pleno e
originario, ao conceber que, “o trabalho pertence ao ser do homem, na medida em que ele ¢
um ser ativo no mundo” ¢,>° desse forma, compreende o trabalho ndo como uma atividade
econdmica particular, mas como “o modo fundamental pelo qual o homem produz sua vida e

entdo configura o mundo”.*® Nesse sentido, o trabalho que inicialmente aparece como

250 Cf. SANTOS. Trabalho e riqueza na Fenomenologia do Espirito, p. 96.
251 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 150, §196.

252 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 151, §196.

253 Cf. HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 151, §196.

254 SANTOS. Trabalho e riqueza na Fenomenologia do Espirito, p. 98.
255 LOWITH. De Hegel a Nietzsche, p. 289.

256 LOWITH. De Hegel a Nietzsche, p. 289.
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violéncia, ganha um significado eminentemente positivo, por ser tomado em uma acep¢ao
formadora, ao referir-se a transforma¢do do mundo e ndo ao seu aniquilamento. Como vimos,
o trabalho produz um objeto constante, em si mesmo independente, por meio do qual a
consciéncia escrava reencontra a si mesma. Ademais, o trabalho, como produto de si mesmo,

se universaliza, pois se passa a trabalhar de acordo com regras universais.”’

Ora, neste momento nos parece evidente como o trabalho representa um plus
categorial no texto da Fenomenologia do Espirito. Eminentemente filosofico, por tratar do
modo fundamental pelo qual o homem efetivamente se constitui como um ser social, o
trabalho em Hegel aparece tanto como uma categoria epistemologica como prética, capaz de
reconfigurar a relacdo entre sujeito e objeto. Pelo trabalho, a autoconsciéncia se pde
efetivamente como um agente pratico, para o qual o conhecer ¢ reconhecer que a
compreensdo de si se dd na medida em que se autoproduz. Ademais, ndo podemos perder de
vista que o trabalho constitui uma experiéncia coletiva, da autoprodug¢do de si como a
autoproducao do espirito, a saber, como a autoprodu¢do do mundo social e historico,
propriamente humano. No proximo topico trataremos mais propriamente do sentido da

autoproducdo humana realizada por meio do trabalho.

4.2 Autoproducio do Sujeito como autoproducio do Espirito: 0 mundo propriamente

humano

Superadas a experiéncia de um Eu que meramente representa uma realidade
subsistente, bem como a experiéncia de um Eu que se autopde diante da natureza de uma
maneira solipsista, a verdade da Autoconciéncia compreende a efetiva saida da consciéncia,
como momento do objeto, para autoproducdo de um sujeito que ¢, antes de tudo, social e

pratico.”® Tal passagem ¢ efetuada pela atividade do trabalho que, conforme vimos, ¢ a

257 “Toda nova invengdo de melhores utensilios e modos mais adequados de trabalhar ndo apenas se faz
contrariando habitos e regras ja existentes, mas engendra um novo bem universal, capaz de produzir vantagem
para todos” (LOWITH. De Hegel a Nietzsche, p. 291).

258 Sujeito que decorre, conforme temos acompanhado, da propria estrutura desejante da autoconsciéncia, um
sujeito que ¢ vida, mas vida historica, fundada pelo desejo refreado, por conseguinte. A seguinte passagem de
Kojéve, resume perfeitamente a constituicdo do sujeito pratico que se autoproduz, embora ndo aborde,
explicitamente, o elemento intersubjetivo e social: “Esse Eu ndo serd como o ‘Eu’ animal, identidade ou
igualdade consigo, mas negatividade-negadora. Em outros termos, o proprio Ser desse Eu sera devir, e a forma
universal desse Ser ndo sera espaco, mas tempo. Manter-se na existéncia significara pois para esse Eu: ‘ndo ser o
que ele ¢ (Ser estatico e dado, Ser natural, carater inato) e ser (isto é, devir) o que ele ndo ¢’. Esse Eu serd assim
sua propria obra: ele sera (no futuro) o que ele se tornou pela negagdo (no presente) do que ele foi (no passado),
sendo essa negacdo efetuada em vista do que ele se tornard. Em seu proprio Ser, esse Eu é devir intencional,
evolugdo desejada, progresso consciente e voluntario. E o ato de transcender o dado que lhe ¢ dado e que ele
proprio é. Esse Eu ¢ um individuo (humano), livre (em relag@o ao real dado) e historico (em relagdo a si proprio).
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mediacdo que supressume o solipsismo, que pde o primeiro momento efetivo da saida de si,
ao mostrar que o homem produz a sua vida coletivamente. Se na introducdo da secdo da
Autoconsciéncia esta antecipado, para nds, o conceito de espirito como unidade das
autoconsciéncias como um “Eu, que ¢ um Nos, Nos que ¢ Eu” (§177), € porque se inscreve na
efetividade da autoconsciéncia, como autoprodugdo de si mesma, a realizagdo do espirito

como autoproduc¢dao do mundo social, propriamente humano.

A autoconsciéncia em Hegel, nesse sentido, € constituida por um processo pratico-
formativo mediado pelo trabalho. O homem aparece como resultado do seu trabalho na
medida em que se reconhece no mundo objetivado. Assim, compreendemos que por meio do
processo do trabalho, a relagdo entre sujeito e objeto se estabelece no ambito da agéncia
formadora, no qual se posicionar diante a natureza ndo significa a absoluta negacdo desta,
mas a sua apropriacdo e elaboracdo, de modo que o sujeito se pde como um sujeito que

produz, que pde o mundo, ao contrario de um sujeito que apenas o representa.

Nesse sentido, a “estranheza” de um mundo exterior ¢ limitada pela atividade do
trabalho, pela qual o mundo se transforma em historico e, ¢ efetuada assim, do ponto de vista
da relacdo entre sujeito e objeto, a efetiva saida do primado do objeto para a autoproducao do
sujeito. O sujeito, quando se constitui propriamente como agente produtor, mobiliza sua
poténcia negativa para a transformagdo do objeto, construindo-o e, conservando, assim, uma
ligacdo com o dado objetivo. Por conseguinte, observamos que, o resultado dessa autoposicao
como autoprodugdo, estabelece com a natureza nao uma relagdo de dominagdo abstrata ou
mecanica, evidente por si, mas uma relacdo de apropriagdo por meio do processo real do
trabalho, afinal, “a crenga de que possamos gozar os frutos da terra ‘sem nenhum trabalho’
indica a visdo senhorial do mundo”.*® E o agir negativo da consciéncia escrava que se

apropria efetivamente da natureza e, faz da consciéncia mesma, sujeito.>®

Nos Manuscritos economico-filosoficos de 1844, Karl Marx entende que, segundo ele

ainda acriticamente, o ponto de acerto da Fenomenologia ¢ justamente a tese da autoproducao

Esse Eu, e apenas esse Eu, se revela a ele ¢ aos outros como consciéncia-de-si” (KOJEVE. Introdugio a leitura
de Hegel, p. 12-13).

259 SANTOS. Trabalho e riqueza na Fenomenologia do Espirito, p. 30.

260 Nesta altura, ¢ importante lembrarmos do principio basico da démarche da Fenomenologia do Espirito, a
saber, a superagdo das cisdes pelo reconhecimento do sujeito como realidade. E por isso que, o trabalho, como
ato negativo do sujeito, ndo funda outra cisdo, distanciando o sujeito de uma realidade exterior através da
negacdo destrutiva, mas pde mundo, positivamente.
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do homem pela produ¢io do mundo, como um processo engendrado pelo trabalho.”' O
filésofo propde, inclusive, uma certa apropriagdo da Fenomenologia por um pressuposto
pratico-sensivel, o que seria capaz, até mesmo, de desvelar criticamente o movimento abstrato
que Hegel pareceria consolidar mistificadamente na obra como movimento concreto.
Contudo, a chave critica-interpretativa que Marx oferece para a Fenomenologia, repousa
sobre a tradugdo instrumentalista dos conceitos da filosofia hegeliana,* ponto exato no qual
nos distanciamos, ao entendermos que a autoprodu¢do humana em Hegel ndo se reduz, por
exemplo, a constituigdo de um “sujeito técnico”, mas se desenvolve na producdo de um
sujeito social essencialmente interativo (€tico, espiritual), realizando a ideia de espirito como
a autoproducdo de um “Eu que ¢ um No6s, um Nos que ¢ um Eu”. Tendo em vista a producao
do mundo como a autoproducdo de um espirito socializado, formado, reciprocamente, por
uma autoconsciéncia que se autopde na medida em que produz a si mesma produzindo o seu
mundo coletivamente, passaremos agora a analise da subse¢do da Razao, “B — A efetivagao da
consciéncia-de-si racional através de si mesma [a razdo ativa]”, onde poderemos verificar, no
texto de Hegel, a apresentagcdo da autoconsciéncia independente como liberdade efetiva,
justamente através do seu vinculo social, precisamente enquanto autoproducdo do mundo

humano.

koksk

A secdo acerca da “razao ativa” localiza-se no interior do capitulo sobre a Razao, uma
forma mais universal da autoconsciéncia, intitulado “Certeza e verdade da razao”. Ao lado da
exposicdo acerca da “razdo observadora”, esta secdo apresenta em sua introducdo a
articulacdo entre sujeito e objeto, entre os momentos da Consciéncia, cuja universalidade
aparece sob a forma da razdo observadora e, da Autoconsciéncia, cuja universalidade aparece
sob a forma da razdo ativa. Tal articulagdo ¢é efetuada em termos de um espirito socializado
que possui como mediacao fundamental o trabalho. Nesta se¢do, visualizamos, propriamente,
que ¢ o trabalho que universaliza a consciéncia como sujeito social, na medida em que
autoproduz o mundo humano como eticidade. A razdo, como resultado de uma agéncia
interativa e produtiva, realiza propriamente o espirito como uma realidade socializada, como

uma efetividade ética cuja expressao ¢ a unidade de “um Eu que ¢ um Nos, um Nos que ¢ um

261 Cf. MARX. Manuscritos econdmico-filoséficos, p. 123. Importante ressaltar que, neste periodo, Marx esta
interessado em tratar da historia genética do homem efetivo.
262 HABERMAS. Conhecimento e Interesse, p. 60.
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Eu”, consolidando uma experiéncia pratica. Para que possamos explicitar essa tese,

passaremos, doravante, a analise de parte do texto da se¢@o sobre a razdo ativa.

Hegel abre a secdo com a afirmacdo de que “a consciéncia-de-si encontrou a coisa
como a si, € a si como a coisa”.’” Ele refere-se a experiéncia imediatamente anterior, a
experiéncia da razdo observadora, cujo resultado ¢ o encontro da consciéncia no ser, o qual se
exprime na proposigdo de que “o ser do espirito € um 0ss0”.>** Hegel retoma tal experiéncia,
pois ela trata-se de uma etapa necessaria para a passagem da razao a sua forma ativa, tal como
verificamos a importancia do percurso que vai da consciéncia a autoconsciéncia, no que se
refere precisamente a saida do primado do objeto para a autoposicdo do sujeito e a sua
consequente autoproducao. Na razao observadora, a consciéncia “procura-se a si mesma como
Si no ser”, limitando-se a observar.”®® Ao proceder meramente por observagdo, se afirmando
unilateralmente, a consciéncia pode reduzir-se a coisa, ser reificada, ao contrario de ser
produzida por seu propria atividade. A razdo ativa, por sua vez, que se constitui como razao
pratica, como razao no elemento da consciéncia-de-si, se autoproduz. E a passagem da
observacdo para a autoprodugdo da-se justamente por um elemento interno a propria razao
tedrica, a saber, que o objeto, no fim de contas, ¢ outra autoconsciéncia, fazendo com que a
razdo se desdobre como razdo pratica,® conforme o duplo movimento da autoconsciéncia
experimentado na dialética do senhor e do escravo, mostrando, assim, que o conhecimento ¢
também uma acao ou ainda, que nao ¢ possivel conceber uma razao tedrica cindida de uma

razdo pratica, de modo que, assim, ambas constituem a certeza e a verdade da razdo mesma.

Nesse sentido, ao abrir a secdo da razdo ativa recuperando o movimento da razdo
observadora, Hegel pretende mostrar a articulacdo entre ambas as razdes no interior da
efetividade do espirito, explicitando, consequentemente, que o espirito se realiza por meio do

desenvolvimento da propria atividade pratica. Assim, sobre a autoconsciéncia, Hegel afirma:

Ela entdo ¢é o espirito, que tem a certeza de ter sua unidade consigo mesmo

263 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 249, §347.

264 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p 246, §343.

265 Cf. HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 292. A “observagdo”
refere-se a operacdo de uma razdo tedrica que, idealisticamente, se encontra, se constata, ao inquirir o mundo —
ou seja, a tese idealista do Eu = Eu através da autoposicao do sujeito diante da realidade. Trata-se do momento
da fundamentag@o da razdo moderna no principio da subjetividade.

266 Pela operacao da razdo observadora, a certeza da realidade, no fim de contas, ¢ apropriada pela propria
autoconsciéncia, de modo que “o imediato tem para ela a forma de um suprassumido, de modo que sua
objetividade s6 vale como superficie, cujo interior e esséncia é a propria consciéncia-de-si” (HEGEL.
Fenomenologia do Espirito, p. 249, §347). O objeto, nesse sentido, duplica a propria estrutura da consciéncia.
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na duplicagdo de sua consciéncia-de-si e¢ na independéncia das duas
consciéncias-de-si [dai resultantes]. Essa certeza agora tem de elevar-se a
verdade, para a consciéncia-de-si: o que para ela vale como sendo em si, e
em sua certeza interior, deve entrar na sua consciéncia e vir-a-ser para ela.*’

A verdade da autoconsciéncia € atingida, portanto, em sua autoprodu¢do, ou seja, na
medida em que ela se faz como vir-a-ser para ela, no movimento de realiza¢ao do espirito
como o substrato da duplicacao e independéncia das consciéncias. Assim, a atividade pratica,
empreendida enquanto razdo ativa “percorrera de novo o duplo movimento da consciéncia-
de-si, e da independéncia passara a sua liberdade”.”*® Notamos que, se a relagdo entre sujeito e
objeto, em uma experiéncia de autoposicao do sujeito frente a um mundo exterior subsistente,
¢ rearticulada no interior da autoproducao do sujeito por uma dialética que se pde no nivel da
vida entre a dependéncia e a independéncia do sujeito desejante diante do dado natural, a
razdo pratica compete a realizagdo da autoproducdo do sujeito como liberdade, onde a
objetividade ndo aparece como algo exterior ou como um ser-ai natural, mas como mundo
produzido pela propria autoconsciéncia em sua autoprodug¢do como espirito. Conforme
Hyppolite, “O espirito ¢ a razdo que ja ndo ¢ apenas certeza subjetiva, mas verdade e
substancia. Ora, [...], ¢ no mundo humano e na histéria dos povos que essa sintese tltima se
apresenta”.”® De fato, Hegel apresenta, no §349, que o espirito deve se realizar conforme o
seu conceito de “reino da eticidade”. E no paragrafo seguinte, no §350, afirma que a vida de
um povo como efetivacdo da razdo pratica por meio das autoconsciéncias independentes, na
qual o espirito se pde como fundamento da autoconsciéncia que se fez singular, procede por
um sacrificio da singularidade que tem no espirito, a substancia universal, a sua verdadeira
“alma e esséncia” e, “do mesmo modo, esse universal €, por sua vez, o agir dessas esséncias

como singulares; ou a obra por elas produzidas”.””® Assim,

O que deve ser descoberto pela consciéncia singular é somente que esse
espirito é a verdade de sua razdo subjetiva. O individuo, que pretende se
realizar no mundo como ser-para-si, deve ganhar ou reconquistar sua
substancia: o espirito. Os individuos singulares, nos diz Hegel, existem no
seio do espirito do povo como grandezas evanescentes: emergem para si,
mas logo se devoram nesse espirito que os constitui ¢ que € a0 mesmo tempo
sua obra. Com relagdo aos individuos singulares, o espirito universal é o
meio de sua subsisténcia e o produto de sua atividade. Ha nisso uma agao

reciproca, entre o Todo e as partes, o Universal ¢ o Singular, que constitui a

267 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 249, §347.
268 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 249, §348.
269 HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 295.
270 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 251, §350.
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propria vida do espirito.*”

O sujeito, nesse sentido, universalizado por meio do espirito, se autoproduz como um
sujeito social na medida em que produz o préprio mundo. Por sua vez, a relacdo reciproca
entre Singular e Universal, aqui propriamente uma relagdo pratica, situa a relagao entre sujeito
e objeto, a qual se desdobra na propria autoprodugdo do sujeito, no ambito universal do

trabalho, conforme veremos a seguir, com a analise do paragrafo §351.

No pardgrafo §351 podemos verificar como a constituicdo do espirito ganha um
desdobramento efetivamente concreto pela articulagdo do trabalho, como acdo universalizada
do individuo, com a composi¢ao do “todo ético”, no qual se configura a unidade livre do
reconhecimento entre o Eu e o Nos. Primeiro, Hegel retoma a relagdo entre o sujeito, como
singular essente, com o dado natural, conservando um substrato pratico-sensivel, visto que a
relacdo com o ser-ai da-se sob a forma da acdo do trabalho. Por sua vez, essa relagdo nao se
trata de uma relagao individualizada entre sujeito e objeto, mas de uma relagao que se efetiva
por ser realizada universalmente, pelo agir de todos: “O trabalho do individuo para [prover a]
suas necessidades ¢ tanto satisfacdo das necessidades alheias quanto das proprias; e o
individuo s6 obtém a satisfacdo de suas necessidades mediante o trabalho dos outros”.?”> O
elemento de reciprocidade inerente a autoconstituigdo interativa do individuo aparece sob a
interpenetracdo entre o universal e o singular, que se traduz na composi¢do do espirito, a

substancia de todas as autoconsciéncias, como um agir de todos.?”

Notemos aqui, como
Hegel rearticula o ser de desejos, através de suas caréncias, no interior da autoprodugdo do
espirito através do trabalho social. O fazer-se sujeito pratico, portanto, tem uma constitui¢cao
fundamentalmente social, explicitada pela dialética entre singular e universal, pela dindmica
da autoproducdo de si como autoprodugdo do espirito, do reino da eticidade. Assim, torna-se
obra do singular,
o todo como todo, pelo qual se sacrifica, e por isso mesmo dele se recebe de
volta. Nada ha aqui que ndo seja reciproco, nada em que a independéncia do
individuo ndo se atribua sua significagdo positiva — a de ser para si — na
dissolucdo de seu ser-para-si e na negagdo de si mesmo. Essa unidade do ser

para outro — ou do fazer-se coisa — com o ser-para-si, essa substincia
universal fala sua linguagem universal nos costumes e nas leis de seu

271 HYPPOLITE. Génese e estrutura da Fenomenologia do Espirito de Hegel, p. 295-296. Grifos nossos.
272 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 252, §351.

273 Vemos aqui, mais uma vez, que o conceito do reconhecimento, portanto, ndo se inscreve unicamente na
interagdo intersubjetiva, mas tem como horizonte de realiza¢do o desdobramento do confronto entre sujeito e
objeto.
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povo.”™

Vé-se que o trabalho efetiva a eticidade, mas isso implica que o singular s6 se coloca
efetivamente como sujeito da sua constituicdo, aqui marcada também pela sua sobrevivéncia
como um ser natural, na medida em que a sua positivacao se da pela sua negacdo enquanto
um singular individual, negacao esta engendrada pela propria negatividade do trabalho. Ao se
constituir como um sujeito pratico pelo forma social do trabalho, o sujeito se autoproduz
como um sujeito efetivamente social que compde uma eticidade pois compartilha a linguagem
comum de um povo materializada em suas leis e costumes. O apelo intersubjetivo do
reconhecimento ganha, ademais, um substrato material, que diz respeito ao terreno concreto
das praticas sociais. Nesse sentido:

[...] no espirito universal, tem cada um a certeza de si mesmo — a certeza de

ndo encontrar, na efetividade essente, outra coisa que a si mesmo. Cada um
esta tdo certo dos outros quanto de si mesmo.

Vejo em todos eles que, para si mesmos, s30 apenas esta esséncia
independente, como Eu sou. Neles vejo a livre unidade com os outros, de
modo que essa unidade ¢é através dos Outros como ¢ através de mim.*”

Portanto, para a autoconsciéncia se efetivar como sujeito pratico e, se fazer
efetivamente como livre, ndo basta apenas a sua autoposicao diante da natureza, mas € preciso
que ele se autoproduza, contudo, como autoproducdo do espirito, produzindo, por meio da
acdo do trabalho, o qual estabelece a mediagdo para a interpenetragdo reciproca das
consciéncias singulares com a universalidade do espirito como etos. A guisa de conclusdo do
presente capitulo, passemos agora as consideragdes gerais da transicdo da autoposicao do

sujeito para a autoprodugdo do espirito.
4.3 Autoconsciéncia, Sujeito e Espirito

Observamos que a passagem da Consciéncia para a Autoconsciéncia na
Fenomenologia do Espirito explica a autoposicdo do Eu diante da natureza, onde o tornar-se
sujeito compreende agir de acordo com propdsitos, visto que o Eu se expresse como autor de
desejos. Nao obstante, a defini¢do da autoconsciéncia como uma consciéncia estruturada por
meio do desejo, faz com que a autoposicdo do sujeito se concretize em um ambito
propriamente humano, pois saber de si como sujeito, se autoposicionar como Eu, requer o

reconhecimento de que meus desejos me posicionam independentemente da determinacdo do

274 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 252, §351.
275 HEGEL. Fenomenologia do Espirito, p. 252, §351.
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ser-ai natural e, para tanto, ¢ preciso que outra autoconsciéncia certifique-se disso. Nesse
sentido, a autoposicio do sujeito ndo apenas se da enquanto agéncia, enquanto
autodeterminagdo de um sujeito agente, enquanto um autorreconhecimento do sujeito que
sabe de si mesmo como sujeito pratico solipsisticamente, mas solicita um contexto de
interacdo, a principio do ponto de vista de uma intersubjetividade pura, mas que instaura um
modelo conceitual de reconhecimento reciproco que acaba por funcionar como um horizonte

normativo que, porém, ¢ balizado pelo trabalho como instrumento efetivo da socializagao.

Por sua vez, a primeira tentativa de realizacdo do conceito de reconhecimento, que
assume uma forma unilateral, a forma da dominag¢do manifesta pela figura do senhor e do
escravo, nos mostra que o tornar-se sujeito depende da autoproducao do mundo social a partir
de uma determinada forma de relacdo social. E neste momento, pois, que 0 escravo aparece
como aquele que age, pelo trabalho, a principio em virtude de propositos abstratos
representados pelo desejo do senhor, configurando um sujeito pratico que produz o mundo
comum. Assim, ¢ na figura do senhor e do escravo que identificamos a dialética elementar que
forma, no sentido propriamente formativo, o sujeito como um sujeito pratico social. Nesse
sentido, o problema filos6fico entre sujeito e objeto ndo aparece na secdo da Autconsciéncia
como mera extensdo de um problema epistemoldgico, mas se posiciona no interior da
complexa relagdo de autoptodu¢do do homem como autoproducdo do mundo humano. A
natureza ¢ trabalhada por um sujeito e a objetividade aparece como produto da propria
autoconsciéncia, inscrevendo a a¢do humana fundamentalmente na historia, como “segunda

natureza”.

Desse modo, a secdo da Autoconsciéncia pode efetivamente ser considerada do ponto
de vista de uma “viarada pratica”. Outra consideragdo que reforga essa tese, ¢ a compreensao
de que o conceito de Espirito antecipado nesta secdo como “um Eu que ¢ um No6s, um Nos
que ¢ um Eu” ganha sentido substancial na subsecdo da razdo ativa (esta que ¢ a
universalizagdo da propria autoconsciéncia) como a realidade de um todo ético efetuada por
meio do trabalho das autoconsciéncias, as quais, por meio do espirito mesmo, se

universalizam e se reconhecem reciprocamente como agentes da produ¢do do mundo humano.

O sujeito em Hegel se faz compreendido, portanto, a partir de uma concepgao de razao
anti-dualista, social-dialética e de uma concepg¢do de espirito produtivo, pratico,

eminentemente social, onde fazer-se um ser historico ndo significa colocar-se em oposi¢ao
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com a natureza. Nao encontramos aqui, pois, um sujeito solipsista, mas fundamentalmente

social e com notorio substrato material.

Cumpre agora entendermos em que medida o percurso realizado justifica a
compreensdo da experiéncia descrita na Fenomenologia do Espirito como uma experiéncia

fundamentalmente pratica.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Parece-nos que uma boa forma de oferecer uma possivel conclusdo para o presente
trabalho ¢ por meio da pegunta: por que, por fim, a experiéncia descrita na Fenomenologia do

Espirito ¢ fundamentalmente uma experiéncia pratica?

Primeiro, porque € preciso considerar que o conjunto da obra Fenomenologia do
Espirito esta mobilizado por uma conclamacao de elevacao da vida humana a universalidade
do conceito filosofico. Isso significa que, fundamentalmente, interessam a Fenomenologia as
experiéncias humanas, porém, em um sentido muito especifico, que ndo ¢ o empirico, o
psicoldgico ou até mesmo o antropolédgico, mas o sentido fenomenologico, ou seja, em termos
hegelianos, por uma perspectiva filosofica que apreende a experiéncia em sua manifestacao
para a consciéncia. Trocando em miudos, Hegel, na Fenomenologia do Espirito, ao tratar da
experiéncia humana situando-a a partir da consciéncia (que € o ser-ai do espirito), concebe-a
por meio do problema entre sujeito e objeto, ou melhor, entre subjetividade e objetividade,
sob o qual fazer-se humano significa a apropriacao da objetividade na subetividade, ou ainda,

a afirmagdo do sujeito, como poténcia negativa, frente a uma realidade estranhada.

Como, por sua vez, Hegel se pde como um intérprete da Modernidade, especialmente
na Fenomenologia, ¢ no advento do mundo moderno que Hegel reconhecera a possibilidade
de realizacdo da emancipagdo humana. O conceito de autoconsciéncia emerge na filosofia
moderna fundamentando um sujeito que sabe de si ao contrapor-se as determinagdes da
natureza. Contudo, Hegel entende que o reconhecimento humano de sua autonomia e efetiva
liberdade ndo pode ser dado em um contexto de cisdes filosoficas, que caracteriza o

pensamento moderno.

E mirando uma saida holistica para a compreensio do mundo moderno, que Hegel
volta-se para os pressupostos modernos que definem o modo pelo qual a experiéncia humana,
apreendida tanto do ponto de vista do saber como da pratica, é pensada. Nesse sentido, por
meio da dialética da consciéncia, por meio da experiéncia da consciéncia, propriamente,
Hegel empreende uma critica ao paradigma representacionista moderno, retirando o sujeito da
atemporalidade e situando-o no dominio que o justifica enquanto ser pensante, intencional e
propositivo, o dominio pratico. Contudo, se a chamada autoposi¢ao do sujeito em Hegel da-se

por via da “destranscendentalizacdo”, isso ndo significa, obviamente, a perpetuacdo da
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concepgao de sujeito solipsista. Se ser sujeito, ter autoconsciéncia, implica a autoconstitui¢ao
de um Eu sob o horizonte da realizacdo do conceito de espirito como “um Eu que ¢ um Nos,
um No6s que ¢ um Eu” (§177), a experiéncia humana ¢ marcada radicalmente, em seu sentido
forte, pela interagdo. Dai Hegel afirmar que autoconsciéncia ¢ desejo que se satisfaz apenas

em outra autoconsciéncia.

O desejo surge na Fenomenologia como expressao vital da autoconsciéncia,
explicitando o proprio vitalismo da experiéncia humana. Sua atuagdo na dindmica do espirito
determina sobremaneira 0 modo pelo qual a experiéncia pratica deve se constituir. Pelo
desejo, ndo se fala mais de um Unico Eu, mas de uma relacdo entre Eu’s que, precisamente
por estar estruturada pelo desejo, revela a forma necessaria do confronto que organiza as
relagdes humanas inserindo-as no ambito efetivamente social. E pela luta entre consciéncias
que se instaura a forma social de dominagdo na qual o trabalho surge como um agir que
transforma a natureza em historia formando a autoconsciéncia como reconhecidamente
humana. Além disso, o trabalho constitui o instrumento fundamental que suprassume o

solipsismo e institui a sociabilidade.

Assim, a experiéncia humana demarcada pelo ato fundante do trabalho deve ser
compreendida ndo apenas em termos de autoposicdo de um sujeito pratico, mas enquanto
autoproducdo de um sujeito pratico que, assim ¢, por produzir o seu mundo. O singular deve
se universalizar, a autoconsciéncia deve se reconhecer como uma razao ativa, produtiva,
aparecendo o espirito como uma substancia animada por uma razao socializada, visto que ele

se constitua por meio de sujeitos agentes.

Esse percurso, de uma experiéncia humana como autoprodu¢do do mundo humano, ¢é
precisamente o itinerario que elucida a passagem da Consciéncia para a Autoconsciéncia na
Fenomenologia do Espirito - muito embora o posicionamento fenomenologico da consciéncia
incorpore uma experiéncia que se volta reflexivamente para o ambito epistemologico. Se € a
experiéncia que diz efetivamente o que a fenomenologia é,”° a experiéncia que constitui a

Fenomenologia ¢, nesse sentido, fundamentalmente pratica.

276 ’ A experiéncia’ designa o que a ‘fenomenologia’ ¢’ (HEIDEGGER, 2012, p. 141).
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