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RESUMO

Para G. W. F. Hegel (1770-1831), os desdobramentos histéricos demonstram em
seu conjunto uma progressao no reconhecimento de Si do Espirito, do saber da liberdade, o
que possibilita a filosofia da histdria constatar a efetividade da razdo no mundo e a
progressiva consecucdo do fim ultimo absoluto. Como Hegel considera que a concepcao de
finalidade é a principal determinacdo que nos chega da filosofia aristotélica, o objetivo
central desta tese é compreender o papel da filosofia aristotélica para a concep¢do de
teleologia na filosofia da historia de Hegel. A singularidade da concepg¢do teleoldgica
hegeliana caracteriza-se por recorrer a filosofia aristotélica como momento necessario a
reacdo de Hegel em relacdo ao idealismo kantiano e pos-kantiano, propiciando maior
clareza a respeito da compreensao hegeliana acerca da questéo teleoldgica na histéria e sua
relacdo com sua concepcdo da histéria da filosofia no que diz respeito a suas préprias
herancas conceituais. O ponto de partida analitico desta tese é a Fenomenologia do
Espirito, obra na qual Hegel desenvolve a introducdo ao seu sistema filosofico e ja
apresenta uma perspectiva teleoldgica peculiar, que € sistematicamente exposta
posteriormente nos textos da Ciéncia da Logica e da Enciclopédia das Ciéncias
Filosoficas. Essas obras de carater sistematico tém importancia central para a compreensdo
da questdo teleoldgica nas Licbes sobre a Filosofia da Histdria, ja que essas sdo
desdobramentos do seu préprio sistema filosofico. Nas LicBes sobre a Historia da
Filosofia ha uma exposicdo mais detalhada da filosofia aristotélica e da questdo
teleoldgica. Contudo, os problemas filoséficos enfrentados por Hegel sdo especificos de
seu tempo, o que implica tratar de peculiaridades conceituais concernentes a teleologia no
sistema hegeliano e, consequentemente, na Filosofia da Historia. Além disso, Hegel tem
uma concepc¢do muito propria de interpretacdo da histéria da filosofia, vinculada a nocéao
sistemética de desenvolvimento do Espirito. Nesse sentido, ao admitir uma heranca
conceitual em relacdo a teleologia aristotélica, Hegel busca mais uma coeréncia interna a
propria concepcao sistematica de historia da filosofia, ou seja, a de que ha uma progressao
do Espirito da qual Aristételes e os demais filésofos foram parte, do que propriamente uma
fidelidade filosofica ou uma filiagdo conceitual estrita a Aristoteles.

Palavras-chave: Hegel, Aristoteles, teleologia, historia.



ABSTRACT

For G.W.F. Hegel (1770-1831), the historical deployments demonstrate as a whole
a progression in the recognition of the Self of the Spirit and the knowledge of freedom,
which enables the philosophy of history to verify the effectiveness of reason in the world
and the progressive achievement of the absolute ultimate End purpose. As Hegel considers
that the conception of purpose is the main determination that arrives at us from the
Aristotelian philosophy, the central objective of this thesis is to understand the role of the
Aristotelian philosophy of the history of Hegel. The singularity of the Hegelian
teleological conception is characterized by resorting to Aristotelian philosophy as a
necessary moment for Hegel's reaction to Kantian and post-Kantian idealism, providing
greater clarity about Hegel's understanding of the teleological question in history and its
relation to its conception of the history of philosophy according to its own conceptual
heritage. The analytical starting point of this thesis is the Phenomenology of the Spirit, a
work in which Hegel develops the introduction to his philosophical system and also
presents a peculiar teleological perspective, which is systematically exposed later in the
texts of the Science of Logic and the Encyclopedia of Philosophical Sciences. These works
of systematic character has a central importance for the understanding of the teleological
question in the Lectures on the Philosophy of History, since they are deployments of their
own philosophical system. In the Lectures on the History of Philosophy there is a more
detailed exposition of Aristotelian philosophy and the teleological question. However, the
philosophical problems faced by Hegel are specific to his time, which implies conceptual
peculiarities concerning teleology in the Hegelian system and, consequently, in the
Philosophy of History. In addition, Hegel has a very specific conception of the
interpretation of the history of philosophy, linked to the systematic notion of the
development of the Spirit. In this sense, by accepting a conceptual heritage in relation to
Aristotelian teleology, Hegel searches one more internal coherence for his own systematic
conception of the history of philosophy, in other words, one conception where there is a
progression of the Spirit from which Aristotle and the other philosophers were part of it,
rather than a philosophical fidelity or a strict conceptual affiliation to Aristotle.

Keywords: Hegel, Aristotle, teleology, history.
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INTRODUCAO

Uma das primeiras afirmacdes presentes na Introducao as Lices sobre a Filosofia
da Historia Universal, de Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831), pode causar
espanto ao leitor contemporaneo acostumado & ideia corrente? de que a histéria ndo tem

sentido. Ao contrario, segundo Hegel:

[...] O Unico pensamento que [a filosofia da histdria] traz consigo é o simples
pensamento da razdo, de que a razdo governa 0 mundo e de que, portanto, também a
historia universal transcorreu racionalmente. (IFH, p. 31; VG-H, p. 28).

Embora seja uma afirmacao introdutdria do texto hegeliano, esta é uma conclusao a
que Hegel chega em sua filosofia, a de que a histéria (Geschichte) transcorreu
racionalmente, de que hd um fim Gltimo absoluto (absolute Endzweck) na histéria (IFH, p.
31; VG-H, p. 29). Esse resultado se apresenta a partir de uma concepcdo de que esse
transcurso foi realizado pelo Espirito do Mundo (Weltgeist), que é considerado por Hegel
“a s ub s hién cibubstand ger Geschichte). Isso se deve a abordagem histérico-
filosofica de Hegel que se antepde a historiadores de oficio, que afirmam recorrer aos
fatos, aos acontecimentos (IFH, p. 33; VG-H, pp. 30-31).

O conceito de historia adotado por Hegel em sua filosofia é, segundo o fildsofo, o
mais proprio para uma abordagem filoséfica da historia, pois compreende a unidade e a
simultaneidade dos fatos e da narracdo historica; é subjetiva e objetiva a0 mesmo tempo,
trata-se do conceito alemdo de Geschichte (VG-H, p. 164). Este € distinto do conceito de
Historie, que tem um carater parcial, na medida em que se relaciona com a mera
objetividade factual, defendida pelos historiadores de oficio, que afirmam recorrer
fielmente aos fatos, sem, no entanto, reconhecer que € impossivel ser meramente passivo
ao pensar os acontecimentos (IFH, p. 33; VG-H, p. 31)

Para Hegel, o verdadeiro ndo estd somente na superficie sensivel (sinnlichen

Oberflache) dos fatos (IFH, p. 33; VG-H, p. 31). Isso significa que os historiadores

Mi chel Foucaul t, n o ¢ aviciofisivaldo PoderVperrexdrapth,eafira que @ d e r

Historia ndo tem sentido (1984, p. 4).
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profissionais se deixam levar pelos dados e acontecimentos, sem reconhecer o0 seu
verdadeiro sentido, que s6 pode ser compreendido numa concepcéo filoséfica da historia.
Por isso, faz-se necessario, sob o ponto de vista hegeliano, olhar o mundo racionalmente,
para reconhecer nele sua racionalidade (IFH, pp. 33-34; VG-H, p. 31). Desse modo, para
Hegel, a historia se realiza sob a égide universalista necessaria do Espirito do Mundo.

Por outro lado, a concepcdo hegeliana de historia tem uma caracteristica muito
peculiar, pois embora tenha um carater universalista e finalista/teleologico, apresenta um
processo historico ndo determinista, em que a liberdade e a contingéncia sdo muito
significativos e confirmam a racionalidade do processo histdrico. Nos desdobramentos
historicos, os individuos realizam suas lutas a partir de suas paixGes e interesses
particulares, sem consciéncia das finalidades universais (IFH, pp. 78-79; VG-H, pp. 87-
88). Além disso, o perecimento € imanente aos desdobramentos historicos dos Estados
(IFH, p. 95; VG-H, p. 109). Trata-se, assim, de uma perspectiva filosofica que reconhece
na historia tanto a necessidade quanto a contingéncia, sem que haja a sobreposi¢éo de uma
em relacdo a outra.

Essa perspectiva singular da concepcdo hegeliana da filosofia da historia é
resultado de todo um percurso histérico-filoséfico que requer a compreensdo de uma gama
de pressupostos para se poder formular uma interpretacdo aceitavel, pois a Filosofia da
Histdria madura hegeliana s6 pode ser compreendida no ambito do seu sistema filoséfico e
em relacdo com sua concepcao da histéria da filosofia.

Por ser uma filosofia sistemética que compreende os desdobramentos da histéria da
filosofia como o todo de um Unico e 0 mesmo pensar, cada determinacdo da histéria da
filosofia é compreendida por Hegel como um momento dos desdobramentos desse todo
racional sob uma légica sistematica e especulativa, que tendo tomado consciéncia de si e
reconhecida em sua eternidade, desvinculada de circunstancias historicas, € exposta por
Hegel em resumo na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas (§8 79-82). E essa Ldgica que
confere 0 nexo ao mundo. Nessa Logica sistematica e especulativa, num primeiro
momento, é exposto o imediato (0 material pressuposto), mas na negacao dessa abstracéo é
determinada (o material adicionado), mas que a0 mesmo tempo conserva o que foi negado
(reelaborado, recomposto, acolhido, empossado e conservado), num movimento que lhe é
caracteristico (Enz. I, 88 79-82, pp. 168-179; Enc. I, 88 79-82, pp. 1591-69), tornando-o
positivamente racional, especulativo. Desse modo, o sistema hegeliano se reconhece como
essa totalidade sistematica em unidade com cada filosofia do passado na contribuicdo para

a constituicdo desse todo especulativamente.



No entanto, cada filosofia do passado, que é considerada por Hegel um
desdobramento dessa totalidade, ndo se reconheceu como parte dessa totalidade viva, pois
cada uma delas era uma determinacéo particular; nesse sentido, ndo se reconheceram para
si em sua verdade. Para Hegel, somente no interior do sistema especulativo é que cada
determinacdo pode ser reconhecida em sua verdade, na unidade do Pensamento (VGPh I,
p. 381). E por isso, cada determinacdo apresenta uma limitacdo que é exposta pelo proprio
sistema hegeliano e, que, no entanto, ao mesmo tempo, reconhece que aquele momento foi
necessario para o desenvolvimento do todo sistematico. De acordo com Kojéve (2002, p.

346), Hegel tem por objetivo explicar a historia, e o tempo do conceito é o tempo historico

do ser humano. E como essa histoéria é a
hi stéria universal é , no fim das cont as,
nota).

[...] O espirito do mundo [...] ndo se afunda neste repouso indiferente. A sua vida é
ato.

O ato tem por pressuposto uma matéria (Stoff) dada, para a qual esta dirigido, e que,
porventura, ndo meramente aumenta, [ndo meramente] alarga com material
[Material] acrescentado, mas que essencialmente elabora e reforma [umbildet] [...]
Este herdar [Erben] é simultaneamente um receber e um entrar [na posse] da
heranca; e, simultaneamente ela é rebaixada a [condi¢do] de matéria, e
metamorfoseada pelo espirito. O recebido é, deste modo, transformado, e foi

enriquecido e simultaneamente conservado. (IHF, p. 48; VGPh I, p. 22).

Nesse sentido, a leitura hegeliana das Li¢Ges sobre a Histdria da Filosofia tem um
método e um sentido especificos, advindos da estrutura sistematico-filosofica, em que os
conceitos dos filésofos que o antecederam sao interpretados por Hegel de maneira que ndo
se mantém intactos e inertes, em-si mesmos. Porém, ganham novo significado no interior
do sistema hegeliano, procurando resolver problemas filoséficos do contexto historico-
filoséfico de Hegel.

Diante da condicéao historico-filosofica dada, Hegel se opds a qualquer perspectiva
filosofica de carater exterior ou parcial. Sob a interpretacdo hegeliana, a filosofia kantiana
realizou uma separacdo entre a subjetividade e a objetividade, o que implicou em uma
limitacdo da razéo ao fazer permanecer uma coisa em si no &mbito do conhecimento (Enz.

I, 841, p. 113; Enc. I, § 41, p. 108) e ao ndo tornar efetivo o dever-ser (Sollen) no &mbito

hi

C

-

a



pratico, fazendo permanecero“ d ev er p €hz.d, § Bdezy pe 139, Enc. |, § 54, Z,
p. 131). As filosofias que precederam imediatamente a Hegel procuravam superar os
problemas decorrentes do formalismo da filosofia kantiana, contudo, sob a perspectiva
hegeliana, ndo realizaram esse intento, ja que ou faziam permanecer a exterioridade entre
subjetividade e objetividade ou néo reconheciam as diferencgas entre finito e infinito.

Nesse sentido, Hegel concebeu um sistema filos6fico no qual a cisdo sujeito-objeto
(caracteristica da filosofia kantiana) € suprassumida na unidade do conceito enquanto
efetividade racional livre do Ser que é Sujeito, comportando uma negatividade imanente a
universalidade. A negatividade especulativa em sistema é a efetivacdo da tarefa que Hegel
reconheceu na historia da filosofia de seu tempo. E esse carater especulativo Hegel
também reconhece na filosofia de Aristételes (384-322 a.C.). Segundo Pierre Aubenque
(1974, p. 97), a filosofia aristotélica tem papel significativo para o sistema hegeliano,
porquanto Hegel é considerado um fiador de Aristoteles e foi inspirado por este para sua
reacdo em relacdo a Kant (1724-1804), Fichte (1762-1814) e Schelling (1775-1854).
Aubenque (1974, p. 98) afirma que a filosofia aristotélica tem um lugar privilegiado na
historia da filosofia para Hegel, na medida em que é reconhecido como uma prefiguracéo
do proprio pensamento hegeliano.

Para Gerard Lebrun (2006, p. 276), essa heranca aristotélica pode ser notada no
carater especulativo do pensamento hegeliano, que ndo se limita a dialética. De acordo
com o comentador, a dialética racional especulativa hegeliana ndo leva ao indeterminado,
mas por se dirigir ao especulativo, nega afirmando-se no seu proprio reconhecimento e na
sua diferenca. O momento l6gico positivo racional, especulativo, permite a unidade em sua
negatividade, uma negatividade que ndo é niilisante, como o ceticismo (Enz. I, § 81, Al,
pp. 172; Enc. I, § 81, Al, p. 162). A dialética hegeliana ndo permanece no nada, ao
contrario, carrega consigo um ir-além imanente, que no atuar, na atividade, constitui a vida
I6gica, ndo como a logica do entendimento que nega a efetividade do racional, mas uma
l6gica que vivencia o pensamento em sua concreticidade, na unidade do ser e do
pensamento, do real e do ideal: a razdo, a Ideia em si e para si. Esse momento reconciliador
é reconhecido por Hegel na filosofia aristotélica, na qual h4 atividade e a diferenca que se

determina.

[...] essa obrigacao de fidelidade a Aristoteles nos faz tomar melhor consciéncia que
o0 hegelianismo nao se reduz a dialética. Nao é, com efeito, o dialético propriamente

dito que se reconhece em Aristételes, mas o pensador especulativo. A dialética nao



¢, em nenhum momento, sendo a subversdo das categorias petrificadas pelo

entendimento, a autocritica que aparta estas de sua unilateralidade. O especulativo é

0O momento “positivamente racional , gracas @
exercicio cético e niilisante é entendido como sendo a manifestacdo de uma
totalidade orgénica. (LEBRUN, 2006, p. 276, grifos do autor).

Para Lebrun, portanto, a filosofia hegeliana ndo € meramente dialética, ndo é
meramente negativa, mas tem nela o permanecer do universal, o que para o comentador
representa uma herancga recepcionada por Hegel de Aristoteles.

Segundo Hegel (VGPh-GJ, p. 69), sob a perspectiva de Aristoteles, o devir ndo é
uma simples mudanca, mas a mudanca que se torna efetiva pela universalidade, na
identidade do Ser que é Sujeito. Este se determina em um agir, e em seu diferenciar
permanece o mesmo. Nisso, para Hegel, a perspectiva aristotélica d& um passo adiante em
relacdo a Heraclito, aos eleatas, a Platdo e aos pitagoricos, pois compreende o universal e 0
particular, reconhecendo o universal no particular a partir de um agir. E esse
reconhecimento se faz do universal enquanto atividade, Tatigkeit, que tem nela a
negatividade, porém permanece em sua unidade, porquanto carrega consigo a finalidade

universal e torna imanente a efetivacdo do bem.

[...] Aristoételes estabeleceu que a “Ativida
0 que foi antes tornou-se preservado na identidade consigo mesmo, ou como o

mover dentro do wuniversal, como a mudanca i
(“Tatigkei t”) € uma determinacao, a qual e
diferenca. A sua obtengdo ndo est4 contida ainda na simples mudanga. O universal é

ativo, determina-se a si mesmo, e a finalidade € a sua determinagdo mesma que se

realiza. Esta é a principal determinacdo que nos chega dos escritos de Aristoteles.

(VGPh-GJ, p. 69).

A concepcao filosofico-sistematica hegeliana constitui diferenciais significativos no
que concerne ao conceito de teleologia. De acordo com Aubenque (1974, pp. 100-101),
este conceito herdado por Hegel de Aristoteles € muito importante na oposi¢do hegeliana
em relacdo a perspectivas filosoficas vigentes na modernidade, pois caracteriza a razéo
hegeliana, na medidaemqueest a tem como umamajieconbommaas def i
u m f (zwatkmaRige Tun) (PhG, p. 26; FE, § 22, p. 34). Ademais, ha uma singularidade
na concepcdo teleoldgica hegeliana em relagdo a Kant: a efetiva interioridade da
finalidade. Para Hegel (FE, § 250, p. 184; PhG, pp. 193-194), a filosofia kantiana se serve



de analogias teleoldgicas para a compreensdo do mundo, e por isso, é incapaz de
reconhecer a efetividade em si e por si mesma.

Em termos gerais, o sistema proposto por Hegel tem como caracteristica o
reconhecimento do todo como o verdadeiro (PhG, p. 24; FE, § 20, p. 33), em que a Ideia
em sua atividade se torna efetiva no mundo, tendo a si mesma como finalidade, pois a ldeia
é a propria razéo (Enz. I, 8 214, p. 370; Enc. |, § 214, p). E por ser um agir, é Sujeito de si
mesma (PhG, p. 28; FE, § 25, p. 36), se pe em sua negatividade, pois € movimento de si
mesma e para si mesma. Acerca dessa concepcao teleoldgica, vejamos o que Hegel afirma
na Fenomenologia do Espirito:  “ [ . . . ] O -a-®rdesantkso, o arculéqueo Vv i r
pressupde o seu fim (Ende) como sua meta (Zweck), que o tem como principio, e que so6 é
efetivo mediante sua atualizacdo e seu fim (Ende)” PhG, p. 23; FE, § 18, pp. 32-33).

Nesse sentido, o problema teleoldgico se configura como central na filosofia
hegeliana. Na Ciéncia da Logica, ele surge explicitamente no tratamento da oposicdo entre
0 mecanismo e a teleologia (passando pelo quimismo): no questionamento acerca da
esséncia absoluta concebida como um mecanismo natural cego ou como um intelecto que
se determina conforme a fins. As concep¢fes acima opostas implicam em conceber
respectivamente a predominancia de causas eficientes que atuariam no universo de forma
externa, fatalista e determinista ou a predominédncia de uma causa final interna na
autodeterminacéo livre do conceito, enquanto Ideia, o Logos, na sua existéncia (WdL II, p.
436; CL, p. 647). A perspectiva hegeliana é condizente com a causa final interna, na qual
essa existéncia se efetiva na natureza e no Espirito.

A histéria manifesta objetivamente na existéncia o que se preconiza no Ldgico, o
pensamento tornando-se efetividade no mundo em si e para si mesmo. Nesse sentido, é
preciso que o pensamento se desdobre sobre si mesmo e se reconheca enguanto tal
(Ciéncia da Ldgica), se ponha em sua exterioridade (Filosofia da Natureza) e retorne a si
(Filosofia do Espirito). Nesse processo de retorno a si, 0 pensamento se pde objetivamente
na historia, sob uma concepcéo de existéncia (Dasein) em que o ser determinado é unidade
resultante do ser e do nada — o tornar-se (das Werden) (Enz. I, 8 88, A4, p. 19; Enc. I, § 88
A4, p. 183) da atividade do Ser que é Sujeito, o que implica na imanéncia da negatividade

e da positividade.

Dasein surgiu do colapso do devir, a passagem reciproca do ser e do nada. Logo
Dasein envolve negagdo [...] Mas, Dasein é usado com frequéncia em contraste com

“ ¢ o n c aiz-ge,0por exemplo, que um conceito “ mo sster"a o u “emerge”



(hervorgehen, hervortreten) em Dasein. Nesse sentido (quando o uso de Hegel nao é
simplesmente tradicional), o Dasein de Deus é o mundo real, e o Dasein do espirito
sdo as atividades e os produtos concretos em que ele se manifesta. Mas, nesse
sentido, ainda se pensa que Dasein envolve contingéncias e imperfeicdes que nao
correspondem tdo plenamente ao conceito quanto efetividade corresponde.
(INWOOD, 1997, pp. 128-129).

Essa concepgdo de existéncia terd implicacbes para o problema teleoldgico nas
Licbes sobre a Filosofia da Historia de Hegel, na medida em que, ndo obstante a

existéncia, o filosofo reconhece a razao e a finalidade interna efetiva na historia:

[...] Assim como [a razdo] é somente seu préprio pressuposto (Voraussetzung), o seu
fim (Zweck), o fim ultimo absoluto (absolute Endzweck), assim também é ela
prépria a atuacdo e a producdo, a partir do interior no fenémeno (Erscheinung), nao
s0 do universo natural, mas também do espiritual - na histéria universal. Ora, que tal
Ideia é o verdadeiro, o eterno o pura e simplesmente poderoso; que ela se revela no
mundo e nada mais no mundo se manifesta a ndo ser por ela, a sua magnificéncia e
dignidade; tudo isto esta, como se disse, demonstrado na filosofia e, portanto,

pressupde-se aqui como demonstrado. (IFHU, pp. 31-32; VG-H, p. 29).

A historia é reconhecida por Hegel como manifestacdo do Espirito na objetividade
e, nesse sentido, aquilo que se demonstrava na Logica, a negatividade especulativa
imanente da razdo em sua liberdade, se manifesta na histéria na efetividade da razdo que se
expressa na negatividade dos desdobramentos historicos.

Sob a perspectiva hegeliana, esse movimento que pode ser constatado na historia é
duplo, negativo e positivo ao mesmo tempo, pois é construtor e destruidor sob uma
racionalidade livre que se determina sob um télos absoluto.

E essa manifestacdo é reconhecida por Hegel no desenvolvimento da consciéncia
da liberdade. O saber da liberdade em si diz respeito as condi¢Ges de possibilidade de
liberdade aos individuos de um povo determinado. Segundo Hegel (IFHU, pp. 58-59; VG-
H, p. 62), o saber da liberdade em si de todos os seres humanos ndo existia entre 0s
orientais, que consideravam que apenas um era livre. A formosa liberdade grega so era
possivel porque apenas alguns eram livres, enquanto outros eram escravos. Nesse sentido,
nem Platdo e nem Aristételes sabiam que o homem em si € livre. De acordo com Hegel,
somente no mundo germanico, com o cristianismo é que foi possivel reconhecer que o

homem em si é livre, que todos 0s homens s&o livres.



A divisdo hegeliana da histéria mundial ¢ feita a partir do modo pelo qual os povos
conhecem a liberdade. No mundo oriental, sabe-se que apenas um ¢é livre; j& no mundo
grego e no mundo romano, sabe-se que apenas alguns sao livres; enquanto que no mundo
germanico sabe-se que todos sdo em si livres. Desse modo, 0 mundo germanico cristdo é
aquele que tem esse saber. Entretanto, para Hegel (IFHU, p. 60; VG-H, p. 63) isso néo
significa que esse saber tenha tornado efetivo o principio da liberdade que rege esses
povos, porquanto nem todos os estados germanicos aplicaram tal principio numa
organizacdo racional e numa constituicdo. Para Hegel, a efetivacdo desse principio é o
processo histérico mesmo. Assim, Hegel distingue o principio de sua aplicacdo
(Anwendung) na efetividade do Espirito e da vida.

Essa distingdo € significativa para Hegel, na medida em que por essa distin¢do se
pode determinar a liberdade. Imediatamente, a liberdade é uma abstracdo. Nesse sentido,
foi necessario que a consciéncia da liberdade que era em si se tornasse para si e assim se
efetivar. E 0 momento historico de Hegel foi reconhecido pelo filésofo como o momento
da efetivacdo desse saber, que perpassou por diversos momentos histéricos.

Além disso, nos desdobramentos histdricos, pode-se constatar uma progressdo do
saber da liberdade que ocorre em relagdo a um Estado determinado em um Espirito de um
povo. Nessa condi¢do historica determinada Hegel reconhece uma imbricacdo entre o
Espirito de um Povo, seu Estado e a arte, a religido e a filosofia. Num Estado determinado
surge uma determinacdo da razdo, que cada filosofo manifesta no conceito. Hegel, na
caracterizacdo do Espirito de um povo, elucida os vinculos da forma do Estado a sua
religido, arte e filosofia:

[...] O Espirito é uma individualidade que é representada, venerada e fruida em sua
essencialidade, como esséncia, como Deus, na religido; que é exposta como imagem
e intuicdo, na arte, e que é concebida e conhecida pelo pensamento na filosofia. A
identidade originaria de sua substancia e de seu conteldo e objeto faz que suas
formacgoes estejam em inseparavel unidade com o Espirito do Estado. Esta forma do
Estado s6 pode coexistir com esta religido, e 0 mesmo com esta filosofia e esta arte,
neste Estado. (LFHU, p. 109; VG-H, p. 123).

De acordo com Kojeve (2002, p. 352),

existente-e mpi ri cament e’ |, 0 gue significa

temporal é o Logos encarnado. He g e | C 0 n s iidogaruriversglé @ ex@osicdo h

(Darstellung) do Espirito, tal como ele pelo seu labor (erarbeiten) consegue chegar a saber
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0O que éFHY,m. 5& VG-H, [fp. 61-62), que o Espirito ou 0 homem & livre em si.
Desse modo, pode-se reconhecer o desenvolvimento racional da historia com relacéo a
uma progressdo da consciéncia da liberdade. Portanto, a teleologia tem nela mesma a
necessidade e a contingéncia, na unidade da razdo e da liberdade que se tornam efetivas no

mundo.

[...] a liberdade em si mesma encerra a necessidade infinita de chegar por si a
consciéncia — posto que esta é, segundo seu conceito, um saber de si —e com isso a
efetividade. A liberdade é o fim (Zweck) que ela mesma torna efetivo, e o tnico fim
(einzige Zweck) do Espirito. (LFHU, p. 68; VG-H, pp. 63-64).

Esse unico e ultimo fim do Espirito reconhecido por Hegel em sua Filosofia da
Histdria, segundo Bourgeois (2004, p. 162), carrega consigo uma ambiguidade, podendo
significar ou uma meta/finalidade (Zweck), ou um encerramento/término (Ende). Segundo
0 intérprete (2004, p. 163), € inegavel que Hegel tenha usado o termo como finalidade
(Zweck) em sua Filosofia da Histdria, poréem, essa meta teria um sentido determinado
enguanto meta terminal que, se alcancada, ndo teria nada além dela.

Bourgeois (2004, p. 163) afirma que a perspectiva filoséfica hegeliana considera o
ser humano capaz de apreender a meta final da histéria. Segundo ele, a historia € o Espirito
Absoluto em sua forma acabada na objetividade. O Espirito € um agir que se p6s em seu
Outro, que retorna a si numa relacdo negativa consigo mesmo, que na exterioridade
espaco-temporal se determina em uma pluralidade de povos e, como Espirito do Mundo,
gue em sua negatividade-especulativa torna efetivo o seu designio numa progressao que se
reconhece a cada momento da histéria universal até chegar ao ponto culminante historico-
politico numa eticidade de um Estado monéarquico constitucional forte, forte a tal ponto de
reconhecer a liberdade individual. Trata-se do presente historico-politico espacial
hegeliano.

Essa caracterizacdo do ponto culminante historico-politico do presente como meta
ou acabamento da historia por parte de Hegel levou a interpretaces de que o fildsofo
alemédo seria defensor do Estado prussiano tal como constituido e em exercicio naquele
momento histérico®. Contudo, segundo Bourgeois (2004, p. 164), a histéria, sob a

perspectiva hegeliana, se caracteriza por uma exterioridade, por uma diferenca imanente,

% Lukacs, em O Jovem Hegel (1963, p. 488), caracteriza a filosofia hegeliana de maturidade como
positvismo a-critico por conta dessa definicdo do ponto culminante do desenvolvimento histérico-politico.



que ndo lhe permite uma reconciliagdo plena de si do Espirito na existéncia historico-
politcade wuma determinada “forma de Estado” ef

O Absoluto, para Hegel, estd no ambito da arte, da religido e da filosofia. A
existéncia historica tem, para o comentador, um destino insuperavel, que pode ser
exemplificado por uma sociedade civil que permite a liberdade individual no ambito
econémico, por exemplo, leva a uma progressiva desigualdade que, por sua vez, traz novos
problemas, como guerras, fome, miséria, etc. Nas palavras de Bour gec
da historia, ndo é,ems eu senti do, (2004, b &64). Afinkl,ssegundo 0 ” (
comentador (2004, p. 166), o bem como poténcia da meta absoluta é um presente continuo
que é sempre um porvir. E se se considerasse apenas 0 &mbito historico-politico, a filosofia
hegeliana ndo teria um fim determinado a histéria. Portanto, considerando somente a
perspectiva histérico-politica do fildsofo, essa meta absoluta ndo chega a cabo.

Para Bourgeois (2004, pp. 166-167), permanecer no ambito histérico-politico é
permanecer na exterioridade, no momento negativo do movimento dialético-especulativo.

E para o comentador, essa permanéncia no mero negativo nao condiz com a filosofia

hegeliana. Para o intérprete, é preciso considerar também o momento positivo-racional, o
momentonoqualametahi st 6rica ¢é efetivada: “a histor
do di scur s(BOURGEQI® R0D4ppriGY).

Na afirmacdo hegeliana do 8 20 da Fenomenologia de que o todo € o verdadeiro e
ndo a verdade, segundo Kojéve (2002, pp. 495-496), isso significa que a verdade ndo é
uma substéncia, ndo é objetiva, jA a concepcdo de o verdadeiro como o todo significa
reconhecer a atividade mesma do pensar como efetividade, na unidade da objetividade com
0 sujeito discursivo. E como para Kojeve (2002, p. 359) a filosofia hegeliana se reconhece
como o fim do processo historico, esse discurso é atemporal.

De acordo com Paulo E. Arantes (1981, pp. 280-281), Hegel compreende em sua

concepcadao de Ceégphwamts enmadadef of macdo” do tem
doPrresente finitconionoc@ambi tagama’™,thquemeent e i
eternidade. Assim, sob a perspectiva hegeliana, a “ Pr esent i dade” exprio.
Eternidade do conceito, pois 0 conceito manifesta nele a suprassuncéo do ser e da esséncia.
Nesse sentido, se manifesta enquanto atividade teleologica que se determina
historicamente em negatividade, mas que permanece na eternidade do presente em sua
finalidade absoluta.

Em suma, para Hegel, os desdobramentos histéricos demonstram em seu conjunto

uma progressdo no reconhecimento de Si do Espirito, do saber da liberdade, o que
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possibilita a filosofia da histdria constatar a efetividade da razdo no mundo (IFH, p. 31;
VG-H, p. 29). Essa racionalidade € caracterizada por Hegel como um agir conforme a uma
finalidade (PhG, p. 26; FE, 8§ 22, p. 34). E como, para Hegel, a concepcéo de finalidade é a
principal determinacdo que nos chega da filosofia aristotélica (VGPh-GJ, p. 69),
constituimos como objetivo fundamental desta tese compreender o papel da filosofia
aristotélica para a concepcao de teleologia na filosofia da histéria madura de Hegel.

Decerto, Aristoteles ndo foi um filosofo da historia. Contudo, a filosofia da historia
de Hegel é teleologica, e a singularidade dessa concepcdo sistematica hegeliana
caracteriza-se por recorrer a filosofia aristotélica como momento necessério a reagdo de
Hegel em relacdo ao idealismo kantiano e pds-kantiano. Nesse sentido, compreender o
papel da concepcao teleoldgica aristotélica para Hegel no que concerne a histéria propicia
maior clareza a respeito da compreensdo hegeliana acerca da questdo teleoldgica na
historia e sua relacdo com sua concepg¢do da histéria da filosofia no que diz respeito a suas
proprias herancas conceituais.

Na andlise que pretendemos aqui empreender, os textos hegelianos serdo as fontes
histéricas de comprovacdo da tese apresentada. Além disso, nesta tese, as analises dos
comentadores sdo muito significativas, porquanto apresentam em suas pesquisas dados
historicos muito relevantes concernentes as origens conceituais, inter-relaces textuais, ao
sentido da estrutura sistematica do pensamento hegeliano, a relacdo deste com a filosofia
imediatamente precedente a Hegel, analises da filosofia da historia, da filosofia aristotélica,
e outras possibilidades compreensivas.

A filosofia hegeliana de maturidade é resultado de um processo de construcao de
um sistema filosofico. Podemos afirmar que a filosofia hegeliana rompe definitivamente
com a filosofia de Schelling a partir da publicacdo da Fenomenologia do Espirito, de 1807.
E embora seja possivel notar modificacGes importantes na perspectiva filoséfica hegeliana
ulterior, podem-se notar posicionamentos filoséficos da Fenomenologia que permanecerdo
nos textos de Hegel até sua morte, em 1831. Nesse sentido, nossa analise das LicGes sobre
a Filosofia da Historia procurard considerar esse percurso histérico hegeliano,
reconhecendo as remissdes a outros textos do proprio filésofo a partir do desenvolvimento
cronoldgico da constituicdo do sistema hegeliano, desde a Fenomenologia do Espirito, 0
que compora a ordem dos capitulos desta tese.

Nesse sentido, no Primeiro Capitulo desta tese, o texto da Fenomenologia do
Espirito serd o texto-base para as analises, pois é a primeira grande obra publicada por

Hegel e é considerada pelo proprio autor como uma introducdo ao seu sistema filosofico

11



(WdL I, p. 67; CL, p. 64). Nela pode-se reconhecer o ponto culminante de um processo de
distanciamento em relagdo a Schelling e, a0 mesmo tempo, a constituicdo de uma
elaboracdo sistemadt i ca que se posiciona diante da
idealismo kantiano e pds-kantiano de uma forma original, a partir de uma concep¢ao do
Ser como Sujeito. Nessa concepgdo notaremos como Hegel elabora sua perspectiva
teleoldgica e o papel da filosofia de Aristételes nesse momento de seu pensamento. Um
ponto fundamental deste capitulo é a reacdo hegeliana ao problema dos juizos teleoldgicos
fundamentados em analogias. Hegel, sob uma concepcdo sistematica embrionéria
constituira uma perspectiva de teleologia interna que manifesta a efetividade da razdo no
mundo.

Uma premissa basica desta tese € a de que a filosofia da historia hegeliana é
sistematica e o problema da teleologia na historia e de seu fim ou término expressa um

vinculo necessario com o sistema, tal como argumenta Bourgeois:

A afirmacdo por Hegel do fim da histdria universal, [...], parece-nos intimamente
ligada aos principios diretores de toda a sua filosofia. Recusar-lhe essa afirmacéo é,
no fundo, fazer desmentir por um Hegel esotérico o conteddo mais ébvio do
hegelianismo. [...] (BOURGEOQIS, 2004, p. 173).

Esse carater sistematico da Filosofia da Historia hegeliana pode ser comprovado
pelos textos da Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas e dos Principios da Filosofia do
Direito, que apresentam em seus contextos especificos um resumo acerca da histéria
mundial. Esses textos serdo fontes importantes de nossa pesquisa, assim como a Ciéncia da
Logica, citada nas LicOes sobre a Filosofia da Histdria Universal.

A partir do Segundo Capitulo, as LicGes sobre a Filosofia da Historia Universal,
especialmente sua Introducdo, Die Vernunft in der Geschichte (A Razéo na Histdria) serdo
0s textos-base de nossa analise. Porém, como se trata de um texto ndo publicado pelo
autor, poder-se-ia questionar a legitimidade da analise, ja que as Ligcdes sdo resultado dos
manuscritos hegelianos (1830) e de anotacdes de alunos dos cursos sobre filosofia da
historia ministrados nos anos 1822-1823, 1824-1825 e 1826-1827 na Universidade de
Berlim. Contudo, a edi¢do de Georg Lasson das Prele¢des sobre a Filosofia da Histdria
Mundial (1930), que d& base a edicdo posterior de Hoffmeister (1955), apresenta 0s
manuscritos hegelianos em destaque. Por conta disso, essas edi¢cdes serdo as nossas fontes

principais de pesquisa.
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As LicOes sobre a Historia da Filosofia apresentam um detalhamento significativo
da interpretacdo hegeliana dos pensamentos filosoficos de outros autores que precederam
ao filésofo alemédo, além de exprimir o sentido dado por Hegel a eles. Desse modo, as
LicOes sobre a Historia da Filosofia acompanhardo as analises realizadas acerca dos textos
hegelianos supracitados, a partir do Segundo Capitulo.

Em seus textos, especialmente nas LicGes sobre a Historia da Filosofia, Hegel cita
obras especificas de Aristoteles. E interessante notar que a interpretacio hegeliana de
Aristoteles € muito controvertida entre os estudiosos de Aristoteles. Isso poderia ser um
empecilho & nossa pesquisa. No entanto, no que concerne & teleologia interna, tema
fundamental de nossa pesquisa, Johnson afirma que muitos estudos aristotélicos

consideram como coerente e valida a interpretacao hegeliana:

N&o se pode dizer que a posicdo de Hegel tenha tido uma grande influéncia na
subsequente interpretacdo aristotélica, exceto no que tange a alguns intérpretes de

Aristételes contemporaneos que concordam até certo ponto com Hegel de que

Aristoételes defenda somente uma teleologia

No Segundo Capitulo, analisaremos a concepcdo teleoldgica hegeliana em sua
estrutura légica dada pelo sistema filosofico hegeliano, nos textos da Ciéncia da Ldgica e
da Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas (na Parte | dedicada a Ciéncia da Logica,
considerando seu vinculo com a filosofia aristotélica). Esse capitulo é importante porque a
Ciéncia da Ldgica é estruturante do sistema hegeliano e nela pode-se reconhecer com
clareza a concepcao hegeliana de teleologia no ambito da vida e diante do mecanismo e do
quimismo. E nos manuscritos das Prelecdes sobre a Filosofia da Histéria Mundial Hegel
reconhece a importancia da Ldgica para a filosofia da historia, porquanto é a Ldgica que
confere 0s nexos da razdo em sua efetividade no mundo em sua relacdo com as acdes

individuais:

[...] No curso mesmo da histéria universal, como curso ainda em movimento, o lado
subjetivo, a consciéncia, contudo, ndo sabe qual é o puro e Gltimo fim da histéria, 0
conceito do Espirito; com efeito, este ndo é o conteldo de sua necessidade e
interesse. Porém, ainda que sem consciéncia disso, o fim universal reside nos fins
particulares e se cumpre mediante eles. Como o lado especulativo deste nexo
pertence a ldgica, segundo fica dito, ndo posso dar nem desenvolver aqui seu
conceito, isto €, fazé-lo concebivel. Mas tratarei de fazé-lo imaginavel e mais claro
mediante exemplos. (VG, pp. 65-66; LHFU, p. 85).
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A passagem acima apresenta a astlcia da razdo, em que os individuos ndo sabem
que agem em favor da universalidade. A compreensédo disso, para Hegel, so é possivel a
partir da compreensdo dos desdobramentos logicos do Espirito. Nesse sentido, a
compreensdo da filosofia da histdria hegeliana ndo seréa plena se se restringir ao texto das
Prelecbes sobre a Filosofia da Historia Universal. Como nos mostra a citacdo acima, é
preciso recorrer a Ciéncia da Ldgica para compreender com clareza conceitual seus nexos
especulativos.

No Terceiro Capitulo, abordaremos a teleologia hegeliana na Filosofia da Natureza
em algumas especificidades. Ndo ha aqui o intuito de se dar conta da macro-estrutura do
sistema hegeliano. Pode-se notar na Filosofia da Natureza hegeliana um agir conforme a
um fim com especificidades em relacdo a Filosofia do Espirito, além de uma concepc¢éo de
tempo. Ademais, é possivel reconhecer a referéncia conceitual aristotélica em Hegel no
que se refere a prevaléncia da forma sobre a matéria, sob uma concepcéo teleoldgica na
qual o conceito de vida tem papel decisivo. Além disso, consideramos nesse capitulo a
compreensdo hegeliana da concepcdo geral da fisica aristotélica e a importancia da
teleologia para a concepcao filoséfica do Estagirita e para Hegel.

Ainda no Terceiro Capitulo, analisamos a questdo teleoldgica na passagem da
Filosofia da Natureza a Filosofia do Espirito, no retorno a si da Ideia, enquanto Espirito
Subjetivo para compreender a luz do problema teleoldgico algumas das especificidades da
Filosofia da Natureza e da Filosofia do Espirito, seja em suas diferencgas constitutivas, seja
na dependéncia da natureza em relagdo ao Espirito. O texto-base deste capitulo sera a
Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, volumes 1l e I11.

Esse capitulo é de suma importancia porque possibilita a compreensdo da dimenséo
especulativa da teleologia para Hegel, porquanto esse conceito tem significado capital para
0 sistema hegeliano como um todo, especialmente no que concerne a importancia do
conceito de alma em relagdo ao Espirito Subjetivo.

No Quarto Capitulo, o objeto serd a questdo teleolégica hegeliana nos
desdobramentos do Espirito em seu retorno a si na objetividade, em sua elevagdo ao saber
do Espirito Absoluto. Esses desdobramentos s&o a filosofia da historia mundial. Neste
capitulo, analisamos como Hegel reconhece a Ideia na histdria a partir da compreenséo
hegeliana de Espirito de um Povo (Volksgeist) e de Espirito do Mundo (Weltgeist),
porquanto essa analise permite compreender como a finalidade se torna efetiva no mundo

humano em sua relagdo com a vida e com a morte, 0 tempo e a eternidade. Para tanto,
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recorreremos aos textos das Ligdes sobre a Filosofia da Histdria Universal, & Enciclopédia
das Ciéncias Filosdficas (volume 111) e aos Principios da Filosofia do Direito.

Ainda no quarto capitulo procuramos analisar o problema do fim da histéria em
Hegel a partir dos desdobramentos precedentes da tese. Os conceitos Ende, Zweck e
Endzweck que estdo presentes nos textos de filosofia da historia de Hegel permitem uma
série de possibilidades interpretativas para o problema do fim da historia na filosofia
hegeliana. Esse problema tem sido abordado nas ultimas décadas prioritariamente a
respeito da questdo do término da histéria (Ende e/ou Endzweck). Mas também o fim da
historia pode ser abordado a partir do problema do propésito (Zweck), que ndo pode deixar
de lado a questdo do encerramento, porém, traz outras perspectivas para a reflexdo do
problema. Afinal, a questdo teleoldgica se vincula ao atual problema do sentido da histéria,
ao problema da contingéncia e da necessidade, este Gltimo perpassa toda a historia da
filosofia. E esses problemas sdo centrais ao sistema hegeliano como um todo. No quarto
capitulo, no que concerne ao problema do fim da histéria € a abordagem acerca do
propdsito que privilegiamos nesta tese. Para tanto, abordaremos as analises de Alexandre
Kojeve, Eric Weil, Perry Anderson, Paulo Eduardo Arantes, Charles Taylor e Bernard
Bourgeois acerca desse tema, porquanto essas analises reconhecem o vinculo da concep¢édo
hegeliana de fim da histéria ou o problema do tempo ao sistema filos6fico como um todo.

A analise da questdo teleoldgica na filosofia da histéria hegeliana em sua referéncia
a Avristoteles nos permite reconhecer que a concepcao hegeliana de fim da histéria nao é
fortuita, porém, como resultado, nos permite constatar o vinculo constituinte da filosofia da
histria com o todo sistematico hegeliano. Além disso, nos permite evidenciar que ha um
papel importante da filosofia da historia para o sistema filosofico de Hegel na medida em
que a concepcdo hegeliana da razdo na histéria permite demonstrar a efetividade da razéo e
a objetividade da finalidade no ser humano, a partir do propdsito que essa historia
manifesta em seus desdobramentos.

A filosofia aristotélica foi uma referéncia importante para o sistema hegeliano na
concepcao de Tatigkeit (atividade). Essa atividade no interior do sistema hegeliano ganhou
carater teleoldgico interno, ja que a razdo é compreendida por Hegel como um agir
conforme a um fim. Para Hegel, essa teleologia interna tem origem na filosofia de
Aristoteles e pode ser notada no sistema hegeliano na Ciéncia da Ldgica, na Filosofia da
Natureza e culmina em sua liberdade na Filosofia do Espirito, inclusive na objetividade
histérica na unidade da necessidade e da contingéncia. Contudo, como veremos, a

teleologia na filosofia hegeliana tem um carater profundamente distinto em relagéo a
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Aristoteles, na medida em que esse conceito em Hegel se assenta em um principio diverso

do aristotélico.
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CAPITULO 1

O PROBLEMA DO DUALISMO E A TELEOLOGIA

A Fenomenologia do Espirito ndo é apenas a primeira grande obra de Hegel, mas
também a obra na qual o filésofo reconhece e afirma claramente sua peculiaridade diante
de seus predecessores filosoficos imediatos. Além disso, esse texto expfe, sob uma
perspectiva sistematica, uma especificidade e uma heranga conceitual em relacdo a questéo
teleoldgica.

Esse escrito expressa em suas mais diversas dimensfes uma introducdo a um
sistema filoso6fico denso, coerente e original, no qual se desenvolve o percurso da
consciéncia ao saber absoluto. Tal percurso manifesta 0 pensamento em sua negatividade
especulativa imanente em-si e para-si mesmo, num processo de suprassun¢do diante de
uma condicdo historico-filoséfica dada.

Tal condicdo é o momento da filosofia pré e pos-cartesiana (VIEIRA, 2014, p.
172), no qual, segundo Hyppolite (1999, p. 603), se apresenta uma imediatez do Espirito, a
consciéncia, que é ainda uma dualidade porquanto é o saber diante da objetividade, tal qual
a filosofia transcendental kantiana. Na Fenomenologia, hd um esfor¢o descomunal dessa
consciéncia que se desdobra em momentos tortuosos para se reconhecer em sua verdade. A
ciéncia dessa experiéncia da consciéncia € um movimento progressivo no qual a oposi¢ado
imediata do Si frente ao Ser se desdobra em direcdo a unidade do Saber Absoluto, na qual
a consciéncia como Espirito se eleva ao conceito, ensejando a primeira parte do sistema
filoséfico hegeliano, a Ciéncia da Ldgica.

Na Fenomenologia é desenvolvida uma experiéncia completamente diferente da
experiéncia teorética kantiana (HYPPOLITE, 1999, p. 607). Sob a perspectiva hegeliana, a
consciéncia ndo permanece na oposi¢cdo do Si em relacdo ao Ser, mas tem o préprio
movimento como experiéncia que leva a unidade do Saber. A ciéncia da experiéncia da
consciéncia que perpassa todos os momentos historicos até chegar ao momento historico-
filosofico hegeliano é a prépria fenomenologia do Espirito. Hegel define esse percurso do

seguinte modo:
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O que esta Fenomenologia do Espirito apresenta é o vir-a-ser da ciéncia em geral ou
do saber. O saber, como € inicialmente, ou o espirito imediato — é algo carente-de-
espirito: a consciéncia sensivel. Para tornar-se saber auténtico, ou produzir o
elemento da ciéncia que é seu conceito puro, o saber tem de se esfalfar através de
um longo caminho (FE, § 27, p. 38; PhG, p. 31).

Nesse percurso proposto por Hegel é possivel reconhecer de forma sistematizada
momentos significativos de uma perspectiva singular no que refere a teleologia na
modernidade, e que em seus desdobramentos implicam uma filosofia da historia que se
diferencia em relagdo a Kant, Herder, Fichte e Schelling.

E inegavel que Hegel desenvolveu em sua juventude uma filosofia da historia
proficua, na medi da em gque constituiwu co
“positividade”, “destino”, um i deal de comt
Mundo Moderno (HYPPOLITE, 1971, pp. 11-22, 33-39, 40-54, 76-90, 91-106,
respectivamente). Entretanto, a Fenomenologia do Espirito é a obra na qual é possivel
constatar pela primeira vez, em Hegel, um sistema fundado no pensamento mesmo em si e
para si em sua liberdade (TAYLOR, 2014, p. 106), o que faz exprimir, em certo sentido,
uma coeréncia significativa em relacéo as obras ulteriores do autor®. Por isso, escolhemos a
Fenomenologia do Espirito como nosso ponto de partida analitico.

Neste capitulo, pretendemos compreender o significado de algumas passagens da
Fenomenologia do Espirito acerca da razdo observadora e o papel da concepcédo
aristotélica de teleologia para Hegel em sua reacdo ao dualismo e a parcialidade de
perspectivas filosoficas a ele imediatamente precedentes. Tal analise permite acompanhar
0 inicio do percurso sistematico de constituicdo do conceito hegeliano de teleologia em sua
remissdo a Aristoteles para que, nos capitulos subsequentes, possamos reconhecer as
implicacfes dessa constituicdo a concepcdo sistematica filosofica hegeliana de historia.
Para tanto, preliminarmente faremos breves apontamentos de algumas caracteristicas de

perspectivas filosoficas pré-hegelianas concernentes a historia.

* Ha muitas divergéncias concernentes ao significado da Fenomenologia do Espirito em relacéo as outras
obras de Hegel. O proprio filésofo considera a obra uma introducédo ao seu sistema filosofico. Ja Lukacs, em
O jovem Hegel (1963, p. 488), por exemplo, considera que, nas obras subsequentes a Fenomenologia, Hegel
expressa um sentido totalmente distinto da obra de 1807, principalmente no que se refere ao carater
ahistorico das obras de maturidade.
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1.1. O dualismo kantiano e a filosofia da histéria pré-hegeliana

A ideia central da filosofia da historia hegeliana é a de que a razdo governa o
mundo (IFHU, p. 31; VG-H, p. 28), de que a razdo é efetiva na histdria. Essa compreensao
é uma implicacdo da concepcao sistematica da filosofia hegeliana, que passa a se constituir
consistentemente a partir da Fenomenologia do Espirito, a primeira grande obra de Hegel.
Esta, por sua vez, € uma reacdo aos problemas filosoéficos que Hegel considera haver na
filosofia moderna, especialmente na filosofia de Immanuel Kant.

O fil6sofo de Konigsberg instituiu sua Filosofia Critica a partir do questionamento
de como sd&@o possiveis determinados pensame
verdadeiro problema da razdo pura esta contido na pergunta: como sdo possiveis juizos
sintéticos a priori? ” (, BIR)P A resposta de Kant a esse problema fez com que o
filésofo reconhecesse uma razdo transcendental a priori a partir da distincdo entre o
conhecimento puro e o conhecimento empirico (CRP, B1-B2). Isso 0 impeliu a analisar a
razdo nela mesma, dai a Critica da Razdo Pura, que teve por objetivo averiguar 0s
fundamentos a priori do conhecimento.

Segundo Thadeu Weber (1999, p. 18), essa razdo, que para Kant precede o
conhecimento, também instituird a priori o dever-ser da vida préatica, porquanto a deducgéo
transcendental possibilita a razdo a constituicdo de uma lei universal racional a priori para
a vida préatica, em que Kant concebe como fundamento um dever ser moral a priori
estabelecido pela razdo, um dever ser suprassensivel.

A Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes expressa uma cisdo entre sujeito e
objeto em seu Prefacio, ao distinguir conhecimento racional formal do conhecimento
racional material. A filosofia formal é chamada por Kant de Logica e ndo tem parte
empirica. Ja a filosofia material se ocupa das leis da natureza e das leis da liberdade e de
seus respectivos objetos: do natural e do humano e tem uma parte empirica e uma parte
racional, pois compreende os fendmenos e as leis as quais estdo submetidos (FMC, p. 13).

Desse modo, assim como os antigos, Kant divide as ciéncias em Logica (filosofia
formal), Fisica (trata das leis da natureza e de seus objetos) e Etica (trata das leis da
liberdade e de seus objetos) (FMC, p. 13). Porem, diferentemente dos antigos, assenta seus
principios numa Razéo Pura a priori cindida do mundo objetivo e dedica-se a analise dessa
Raz&o. A perspectiva critica de Kant traz pelo menos duas implicagdes para a filosofia da
histéria, uma concernente a finalidade da histéria no que tange ao dever ser e outra

concernente ao conhecimento dos fendmenos historicos.
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Na Fundamentacéo da Metafisica dos Costumes (FMC, p. 41), Kant argumenta que
pelo uso da razéo pode-se chegar, por deducdo, a uma lei universal da acdo humana, o
imperativo categérico. No mesmo texto, Kant considera que ha o agir humano que tem
outros fins que ndo os do imperativo categérico (FMC, pp. 21-22). Porém, se realizada a
deducéo, todo o ser racional seria capaz de reconhecer o dever (FMC, p. 26), o imperativo
categorico. Assim, Kant apresenta uma perspectiva na qual o dever ser se coloca no ambito
do suprassensivel, cindida da razdo em relacdo a realidade sensivel e coloca a efetividade
da razdo para o futuro (IHU, pp. 18-19).

Para Collingwood (1981, p. 155), a filosofia da histdria kantiana apresenta uma
ciséo entre a razdo que observa e os fendbmenos. Tal cisdo pode ser notada na afirmacao
kantiana de sua impossibilidade de conhecer a coisa em si. Por ser apartado dos objetos, o
entendimento ndo tem como expressar um conhecimento sobre as coisas em si mesmas e,
nesse sentido, recorre a analogias. Na compreensdo da natureza, a razdo usaria de uma
analogia teleoldgica, definida pelo entendimento, como se a natureza agisse conforme
finalidades imanentes (CJ, § 68, p. 226).

[...] Na verdade, s6 se compreende (sieht man ein) plenamente aquilo que nds
préprios podemos fazer com conceitos e por nos préprios estabelecer. Contudo, a
organizacdo como fim interno da natureza, excede infinitamente toda a faculdade de
uma apresentacdo semelhante através da arte; e no que respeita as disposicdes
externas (aussere Natureinrichtungen), tidas como conformes a fins (por exemplo,
ventos, chuva e coisas semelhantes), a Fisica considera certamente o mecanismo das
mesmas. No entanto a sua relagdo a fins, na medida em que esta deva ser uma
condicdo pertencendo necessariamente a causa, ndo pode ela de modo nenhum
apresentar, porque essa necessidade de conexdo concerne inteiramente a ligacdo dos

nossos conceitos e ndo a natureza (Beschaffenheit) das coisas. (CJ, § 68, p. 226).

Ao instituir sua Filosofia Critica, Kant reconheceu a impossibilidade do
conhecimento em si dos fenbmenos, cabendo a razéo apenas a sintese do multiplo dado as

formas a priori do entendimento®. Essa cisdo levou o fildsofo de Kénigsberg ao problema

5 Gérard Lebrun (2010, pp. 53ss.) apresenta uma proficua discussdo acerca de uma distingdo positiva e
uma distingdo negativa entre a coisa em si e 0 fendmeno. Segundo o intérprete, a distingdo positiva seria
concernente a duas classes de objetos, enquanto a distin¢do negativa seria concernente ao objeto fora da
relacdo com o entendimento. Esta segunda ndo implicaria necessariamente uma impossibilidade de conhecer
0 objeto. Nesse sentido, a interpretacdo dessa distin¢do pode implicar maior ou menor validade ou mesmo a
nulidade das reacfes pos-kantianas concernentes aos limites da razdo no ambito do conhecer. Em Sobre Kant
(2010, pp. 53-71), Lebrun analisa diversas passagens da Filosofia Transcendental para verificar o sentido
empregado pelo filésofo no que concerne a coisa em si.
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da impossibilidade de compreensdo do sentido dos fendmenos da natureza e da histéria. A
solugdo kantiana a esse problema foi o recurso a juizos reflexionantes de caréater
teleoldgico, que consistem em analogias da razdo. Esta constitui juizos como se a natureza
e a histdria tivessem uma finalidade interna e isso permite a compreensdo do sentido da
vida natural e humana, como se elas tivessem um proposito.

De acordo com Jodosinho Beckenkamp (2008, p. 2), o procedimento analdgico atua
amplamente na filosofia transcendental kantiana. Segundo o intérprete (2008, p. 3), na
Critica da Razé@o Pura, pode-se notar esse procedimento na compreensdo da natureza, em
que os conceitos de fim e finalidade exercem papéis importantes, desse modo, o uso de
analogias na Primeira Critica se faz em dois sentidos: 1) como regra do entendimento que
ndo é um conhecimento do objeto, mas um esquema anadlogo a razao transcendental; e 2)
como esquema do principio regulativo em analogia com o objeto. Sob a interpretacdo de
Beckenkamp (2008, pp. 4-5), a analogia possibilita uma unidade sistematica na

compreensdo da natureza mesmo naquilo em que a intuigdo sensivel ndo pode alcancar.

Né&o se tratando de conhecimento do prdprio objeto enquanto possivel, como no caso
da esquematizagdo transcendental das categorias, a esquematizacdo analdgica das
ideias permite pensar o conjunto dos objetos da experiéncia apenas como se fossem

ordenados segundo um esquema racional concebido em ideia. A expressdo

recorrente “como se’ indica sempre um proce
podeserexpl i citado ao se converter a frase com
com a expressao “em anal ogibp com”. (BECKENKA

Para Beckenkamp (2008, p. 5), embora o procedimento analdgico fizesse parte da
Critica da Razdo Pura como principio regul at i vo no que concerne
empirico da razao” n aCritice da &acuddade db duizofqueraa | i d a d
tel eologia como anal ogia ganha o estatuto d
O intérprete (2008, p. 6) mostra que essa mudanca de estatuto da teleologia no pensamento
kantiano ocorre em meados da década de 1780 em diversos ensaios nos quais sdo evidentes
ideias teleoldbdgicas como “plano da naturez
humano” , et c . exmdas emndextas khetiana@s soncern@ntes a filosofia da
historia, tais como Ideia de uma histdria universal em perspectiva cosmopolita (1784) e
Determinagéo do conceito de uma raga humana (1785).

De acordo com Collingwood (1981, pp. 154-155), embora a histéria ndo tenha sido

0 interesse central de Kant, ele foi influenciado pela leitura da obra Ideias para uma
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Filosofia da Histéria Humana, de seu aluno Herder, que desenvolveu reflexdes validas e
inovadoras a respeito do tema. E é fundamental reconhecer que a perspectiva histérica de
Kant esta fundamentada em sua Filosofia Critica®. Nesse sentido, a histéria como um todo,
sob a perspectiva kantiana, € um fenbmeno observavel, tal qual a natureza.

De acordo com Beckenkamp (2008, p. 6), os resultados da Critica da Razédo Pura
levam ao reconhecimento do uso hipotético e regulativo da analogia final. Nesse sentido, o
entendimento se serve das analogias dos juizos reflexionantes para a compreensao dos
fendmenos histdricos, como se estes tivessem finalidades proprias.

Entretanto, Colllingwood (1981, p. 159) aponta um questionamento possivel a
filosofia da histéria kantiana, qual seja, se 0 ser humano faz sua propria historia, suas a¢des
deveriam ser observadas de um ponto de vista interno, e ndo de um ponto de vista externo,
como os fendmenos naturais. Ao considerar essa distin¢do entre o natural e o0 humano, néo
faria sentido uma filosofia que considera a histéria um fenémeno, tal qual a natureza.
Contudo, Colllingwood (1981, p. 159) expressa uma sutileza da perspectiva histérica
kantiana. Segundo o intérprete, Kant soube fazer a distingdo entre 0 humano e o natural.
Tal diferenca esta no sentido da acdo moral ser livre e autodeterminante, a partir do ponto
de vista interior do individuo, o0 que exprime um carater subjetivo da acdo e sob esse ponto
de vista o espiritual, 0 humano, é distinto da natureza. Porém, a historia quando observada
em seu conjunto, sob o ponto de vista kantiano, € como um fenémeno natural, pois assim
como a natureza € um espetaculo, e, desse modo, assim como o fenédmeno histérico, €

observada apartada do observador, a partir dos juizos reflexionantes teleolégicos.

Mas o fato de estes dois diferentes dominios [natureza e liberdade] — que, de fato,
ndo na sua legislacdo, porém nos seus efeitos, se limitam permanentemente ao
mundo sensivel —ndo constituirem um sé tem origem em que na verdade o conceito

de natureza representa 0s seus objetos na intuicdo, mas ndo como coisas em Si

® De acordo com Inécio Helfer (2000, p. 71), a critica kantiana a Herder concerne a este n&o assentar sua
filosofia da historia em bases s6lidas, pois, por ndo se fundamentar em um sistema filos6fico, a procura de
leis & histéria se torna poesia. De acordo com o intérprete (2000, p. 74), a concepcdo de finalidade na
filosofia da histéria kantiana se vincula as respostas aos problemas que Kant notou na concepcéo histérica de
Herder. Esta, segundo Helfer (2000, pp. 74-76), reconhece pela observacdo da natureza que haveria forcas
invisiveis que promoveriam uma marcha progressiva. Esta marcha que é observavel na natureza é vista de
modo analdgico por Herder em relagdo ao humano, que seria o ponto culminante da natureza e a0 mesmo
tempo o inicio da marcha ao aperfeicoamento em dire¢do a uma vida comunitaria racional e justa e, desta, a
uma outra vida. A refutacdo kantiana a essa perspectiva, segundo Helfer (2000, p. 76), se da em dois
sentidos, o primeiro é concernente a impossibilidade de conhecer as chamadas forcas invisiveis que seriam
ativas na natureza e na historia; e o segundo diz respeito as consequéncias de se fundar uma filosofia da
histéria naquilo que ndo se pode conhecer. Segundo Helfer (2000, p. 77), sob a concepg¢do kantiana, Herder
cai no mais profundo dogmatismo por nao reconhecer os limites da razdo e nesse sentido se embrenhar em
explicacBes acerca de causas eficientes ndo fundadas na experiéncia possivel.
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mesmas, mas na qualidade de simples fendmenos; em contrapartida, o conceito de
liberdade representa no seu objeto uma coisa em si mesma, mas nao na intui¢do. Por
conseguinte, nenhuma das duas pode fornecer um conhecimento teérico de seu
objeto (e até do sujeito pensante) como coisa em si, 0 que seria 0 suprassensivel,
cuja ideia na verdade se tem que colocar na base de todos aqueles objetos da
experiéncia, ndo se podendo todavia nunca eleva-la a alarga-la a um conhecimento.
(CJ, Introducéo, p. 19).

De acordo com Lebrun (2010, pp. 73-74), a Critica da Faculdade do Juizo, sem
contrariar os postulados das duas primeiras Criticas, apresenta uma “tr
sensivel ao suprassensivel, impensavel até entdo no ambito da Filosofia Transcendental. A
Critica da Razdo Pura havia definido os limites da razdo e, desse modo, por seus
objetivos, ndo permitia que se reconhecesse a importancia do suprassensivel para a
definicdo dos limites da razdo tedrica (LEBRUN, 2010, pp. 76-77). Esse reconhecimento,
segundo Lebrun, se faz pela Critica da Faculdade do Juizo, a partir de uma nova
Metafisica, que expde a contradicdo da prova fisico-teoldgica, mostrando que na prépria
nomenclatura da prova ha a contradi¢do de se afirmar o suprassensivel no sensivel, como
“circulo quadrado” (LEBRUN, 2010, p .

realizado pela Critica da Faculdade do Juizo reafirma os postulados da Filosofia

um

Transcendental, apresentando uma solugdo para o problema do conhecimento acerca
daquilo que estd para além dos limites da razdo tedrica. E os juizos reflexionantes
exprimem a solucdo kantiana ao problema (LEBRUN, 1999, p. 89).

De acordo com a perspectiva kantiana, sob o juizo reflexionante, cada ente natural
tem sua finalidade em si mesmo, na realizacdo de sua esséncia. Na Critica da Faculdade
do Juizo, Kant analisa a compreensdo da razdo concernente a natureza e reconhece 0 uso
de juizos teleoldgicos para tal compreensdo. Sob a perspectiva do pensamento kantiano,
ndo é possivel constatar e nem negar cientificamente se a natureza se serve de um plano, de
um télos para sua realizacdo (CJ, § 61, p. 203). Entretanto, a razdo se serve de analogias
teleoldgicas para compreender a natureza, pois na observacdo da natureza, no ambito do
fendmeno, aparentemente, 0s organismos naturais se comportam como se houvesse um
plano para cada individuo. Segundo Beckenkamp (2008, p. 7), jaA em 1788, em um ensaio
intitulado Sobre o uso de principios teleoldgicos na filosofia, Kant define a importancia
das analogias teleologicas para a compreensdo da natureza organica.

De acordo com a perspectiva kantiana, é necessario que o juizo reflexionante seja

dotado de universalidade e necessidade, a partir de um fundamento a priori, racional, uma

23



ideia que instaure uma causa final na natureza, ou seja, a razao fornece o conceito de fim
necessario a investigacdo da natureza; a natureza, assim, seguiria os principios da razdo, de
uma unidade absoluta da natureza, sem, no entanto, estar destituida do mecanismo e da
causalidade, “como isedamnel a( CAQQIeGIsA, uma94 ., n

Trata-se de um novo modo de pensar, sem dogmatismo, mas que, por outro lado,
recupera, nos limites da razdo, a objetividade do suprassensivel pela liberdade. Esta,
enquanto suprassensivel, segundo Lebrun, ndo perde nada de seu mistério (LEBRUN,
2010, p. 92), contudo, pelo olhar da Critica da Faculdade do Juizo passa a poder ter uma
real i dade o kaCrtitaidosJaizo, p emigntp degempenha o papel de solucédo: a
existéncia do ser submisso a Lei é a Unica possibilidade de se dar um contetdo ao fim
ualtimo.” (LEBRUN, 2010, p. 93). Nesse sentido, ¢ pela liberdade que a razdo pode superar
seus limites expressos na Primeira Critica.

Essa possibilidade de realizacdo objetiva da liberdade refuta a prova fisico-
teoldgica pelo viés da Razdo Pratica, a qual, em certo sentido, a Critica da Faculdade do
Juizo acaba por revelar seus mistérios, sem, entretanto, cair no dogmatismo. A liberdade,
embora suprassensivel, passaria a ser possivel e 0s juizos reflexionantes passam a permitir
o0 reconhecimento de uma regularidade no mundo natural e humano (este como fendmeno

ao observador) e a definicdo de um télos para o homem.

O que ele [Kant] pretende dizer é que os fendmenos manifestam uma regularidade e
uma ordem que ndo s6 podem ser como também devem ser apresentados, por meio
duma tal metafora. De modo semelhante, quando o historiador fala dum plano da
natureza, que se desenvolve na histéria, ndo quer dizer que exista realmente um
espirito chamado natureza, que faz conscientemente um plano a executar na histéria:
0 que ele quer dizer é que a historia procede, como se tal espirito existisse.
(COLLINGWOOD, 1981, p. 158).

De acordo com Taylor (2014, p. 102, nota), Kant deu um importante passo na
filosofia moderna no que concerne a compreensdo da natureza. O dualismo sujeito-objeto
implicava uma visdo mecanicista da mesma (TAYLOR, 2014, p. 107). Com uma
concepgdo teleoldgica, Kant vai além de uma perspectiva mecanicista e possibilita a
compreensdo da vida. Contudo, segundo Taylor (2014, p. 102, nota), Hegel vai alem de
Kant nesse ponto. E como veremos nos capitulos 3 e 4, isso se deve a imanéncia do télos

gue Hegel compreende na natureza e na historia.
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Além disso, Kant fez a distincdo entre o natural e o humano, contudo, apartou o
humano observador do humano fenoménico. E nessa questdo Hegel também se diferencia
de Kant. Segundo Hyppolite (1999, pp. 242-243), Hegel expressa em sua Fenomenologia
que o observador é histérico e ndo é alheio ao que observa, pois é participe e resultado
desse processo. O movimento da Fenomenologia do Espirito se faz no sentido da
suprassuncdo dessa cisdo kantiana. Segundo a concepcdo hegeliana, na efetividade
espiritual, do fazer da razdo, a finalidade é imanente, a finalidade é viva nos atos do
Espirito. Desse modo, ndo € uma metafora de carater subjetivo a busca de uma
compreensdo objetiva e nem um dever ser que expressa a inefetividade da razdo no
presente e N0 processo.

Sob o ponto de vista hegeliano, a teleologia kantiana é apenas uma analogia da
razdo, apartada da realidade mesma. O 8 250 da Fenomenologia expressa com clareza o
problema da analogia enquanto método do conhecer. Segundo Hegel (FE, § 250, p. 184;
PhG, pp. 193-194), a analogia, por sua natureza, ndo permite que se expresse a verdade em
sua esséncia. Apenas a toma como provavel, porquanto ndo se debruca sobre cada singular
para reconhecer se sua lei é efetiva. E essa cisdo entre sujeito e objeto da filosofia kantiana
também pode ser notada em sua filosofia da historia.

Na primeira proposic¢do do texto Ideia de uma Histéria Universal de um Ponto de
Vista Cosmopolita, Kant (IHU, p. 5) afirma que hd um fio condutor da razdo para a
compreensdo da natureza e esta tem uma finalidade que, no homem, é a realizacdo plena da
razdo. A historia humana, sob a perspectiva kantiana, segue um télos que se expressa na
objetividade suprassensivel da liberdade. Entretanto, de acordo com a quarta proposicao do
texto kantiano supracitado, o que impele o movimento historico é o oposto a razéo.

De acordo com Kant (IHU, p. 8), a natureza constituiu 0 homem sob o antagonismo
da “insociavel sociabilidade” humana, que consiste na concomitancia, no homem, da

inclinacdo a associar-se e na busca do proveito individual frente a outros individuos:

[...] Eu entendo aqui por antagonismo a insociavel sociabilidade dos homens, ou
seja, sua tendéncia a entrar em sociedade, que esta ligada a uma oposicdo geral que
ameaca constantemente dissolver essa sociedade. Esta disposicdo é evidente na
natureza humana. O homem tem uma inclinagcdo para associar-se porgque se sente
mais como homem num tal estado, pelo desenvolvimento de suas disposi¢cdes
naturais. Mas ele também tem uma forte tendéncia a separar-se (isolar-se), porque
encontra em si a0 mesmo tempo uma qualidade insocidvel que o leva a querer

conduzir tudo simplesmente em seu proveito [..]. Esta oposi¢do & a que,
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despertando todas as forgas do homem, o leva a superar sua tendéncia a preguica e,
movido pela busca de projecéo (Ehrsucht), pela ansia de dominacgéo (Herrschsucht)
ou pela cobica (Habsucht), proporcionar-se uma posicdo entre companheiros que
ele ndo atura mas dos quais ndo pode prescindir. Ddo-se entdo 0s primeiros passos

que levardo da rudeza a cultura [...]. (IHU, pp. 8-9).

De acordo com a andlise de Collingwood (1981, pp. 164-165) acerca da filosofia da
historia kantiana, esses mobiles historicos antagdnicos que atuam sobre cada individuo
provocam a desarmonia e a recusa a felicidade. E essa consequéncia, embora traga
dificuldades a vida dos individuos, faz com que os planos da natureza se realizem na
atualizacao das potencialidades racionais humanas (FMC, p. 26), pois para que iSso ocorra
0 homem tem de dispor de todas as suas faculdades racionais para a realizacdo do télos.
Este de carater moral: o desenvolvimento humano no sentido do esclarescimento.

Diante disso, poder-se-ia supor que Kant expressa uma concepcao incipiente de
astlcia da razdo (como veremos nos capitulos 2 e 4 desta tese, um conceito importante a
filosofia da historia de Hegel), mas de uma razdo ndo efetivada na historia, na medida em
que essa realizacdo se dard no futuro; ademais, essa astlcia ndo pode ser efetivamente
constatada, pois o plano da natureza para 0 homem é concebido apenas como uma analogia
para a compreensao da objetividade e ndo como efetividade mesma. Além disso, Kant na
oitava proposicdo (IHU, p. 17) admite que ndo é possivel constatar isso claramente na
experiéncia dos desdobramentos histdricos ate entéo.

Ademais, como veremos nos demais capitulos desta tese, sob a perspectiva
hegeliana, natureza e histdria expressam nelas a finalidade racional efetivamente.
Diferentemente, a filosofia da histéria kantiana se baseia numa crenca no futuro na
expressao de um dever ser que ndo se realiza no presente, 0 que exprime a inefetividade da
razdo na historia. Hegel ndo aceita o argumento kantiano da finalidade dos fenémenos se
expressarem como analogias do juizo reflexionante. Para Hegel, Kant parte de uma ciséo,
na qual o sujeito dotado de razdo consideraria que a natureza e a histdria agissem como se
tivessem uma finalidade.

De acordo com o ponto de vista hegeliano, a cisdo entre sujeito e objeto € uma
consequéncia evidente da filosofia kantiana, da qual a filosofia de Fichte ndo consegue
escapar. Segundo Thiago S. Santoro (2007, pp. 54-55), para Hegel, Fichte pretende realizar
uma sintese entre a objetividade transcendental kantiana e a absolutizacdo da certeza

sensivel do individuo particular, de Jacobi, a partir de uma identidade subjetiva. E isso
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implica uma absolutizagcdo do eu, mas que carece do ndo-eu para se reconhecer. Esse
absoluto, assim, segundo a perspectiva hegeliana, € um absoluto carente, que se baseia na
oposicao entre o eu infinito e uma objetividade finita que estd sempre presente para que
esse eu se afirme como absoluto. Mas, para Hegel, esse absoluto fichteano se fundamenta
numa ma infinitude que necessita da sombra de um ndo-eu (SANTORO, 2007, pp. 54-55).

No que se refere a filosofia da historia, Fichte segue as linhas de Schiller,
divergindo de seu mestre Kant no que concerne a importancia do presente. Schiller assim
como Kant reconhece o progresso histérico, porém, diferentemente de Kant, ndo espera
essa realizacdo no futuro, mas reconhece as instituicdes, a linguagem, o vestuério, etc. do
presente como resultado do processo histérico progressivo (COLLINGWOOD, 1981, p.
171). Segundo Fichte, é preciso compreender o presente e este € uma convergéncia do que
aconteceu no passado. Para Fichte, cada momento historico representa a personificacdo de
uma ideia ou conceito (COLLINGWOOD, 1981, p. 173). Nessa concep¢do historica, o
conceito de liberdade é o parametro fundamental.

De acordo com Dale (2014, p. 139), sob a perspectiva fichteana, a historia universal
é teleoldgica porquanto realiza um plano mundial (einen Weltplan) que pode ser deduzido
a priori. Sob esse plano, as épocas se sucedem umas as outras, numa estrutura e sob um
desenvolvimento l6gicos em que uma época leva a outra necessariamente, em que se parte
de um momento abstrato, simples, no qual ndo ha autoridade: as pessoas fazem o que lhes
apetece, tal qual o estado de natureza hobbesiano; e isso leva necessariamente a um
momento subsequente da historia, 0 momento da entrega voluntéria da liberdade a uma
autoridade, que exerce o poder; embora os individuos sigam as leis, estas ndo sdao de sua
autoria. Surge dai a necessidade de um novo momento em que os individuos consideram
desnecessaria uma autoridade sobre os outros, pois cada um em sua liberdade, sob a égide
da razdo, pode contribuir para a governanca na elaboracdo e execucdo das leis. Isso nao
eliminaria a autoridade, mas cada qual poderia também governar.

Contudo, essa individualidade que se expressa nesse governo pode ser
compreendida sob a perspectiva hegeliana como a parcialidade do eu fichteano que impede
a efetividade racional do Si. A Doutrina da Ciéncia de Fichte defende a ideia de um eu

puro como fundamento de toda a realidade:

Podes sem duvida pensar: eu; €, ao pensa-lo, encontras intimamente tua consciéncia
determinada de certa maneira: pensas somente algo, precisamente aquilo que captas

sob aquele conceito de eu, e é disso que tens consciéncia; e assim sendo, ndo pensas
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algo outro, que, de outro modo, poderias pensar e que ja pensaste. (FICHTE, 1973,
p. 41).

Com sua concepcgdo de eu puro, Fichte pretende eliminar o problema do em si
kantiano. Entretanto, sob a perspectiva hegeliana, Fichte torna-se, assim, parcial, na
medida em que absolutiza 0 que ndo é absoluto, tomando o eu subjetivo como toda a
realidade (FE, § 234, p. 173; PhG, p. 180).

Frente & Filosofia Transcendental kantiana e ao Eu Absoluto de Fichte, Schelling
exprime uma perspectiva filosofica que, segundo Dilthey (1944, pp. 59-60), se fundamenta
numa coincidéncia do ser e do pensar em que 0 eu € um principio de conexdo cosmica que

se realiza pela intuicdo intelectual. Trata-se de uma filosofia da identidade absoluta.

Um saber absoluto é apenas um saber tal que nele o subjetivo e o objetivo ndo sdo
unificados como opostos, mas no qual o subjetivo inteiro é o objetivo inteiro e
inversamente. [...] De modo geral dever-se-ia, nessa designacdo da ideia suprema,
ndo pressupor o subjetivo e o0 objetivo, mas antes indicar que ambos, como opostos
ou vinculados, devem ser concebidos, justamente, apenas naquela identidade.
(SCHELLING, 1973, p. 217).

De acordo com Collingwood (1981, p. 182), sob o ponto de vista de Schelling,
natureza e histdria sdo absolutamente inteligiveis. A inteligiblidade da primeira estd em sua
distribuicdo espacial e nas relagdes regulares que ela expressa; ja a segunda, por ser
espiritual, além de ser inteligivel, é inteligente e é considerada uma personificacdo mais
adequada do absoluto por ser, além de objeto, sujeito (COLLINGWOOD, 1981, p. 182).

Segundo a interpretacdo de Collingwood (1981, p. 183), a histdria para Schelling €
dinamizada pelo proprio absoluto que €, ao mesmo tempo, sujeito e objeto. A natureza
pressupde um sujeito conhecedor que a ela se opde, ja na historia o conhecedor é também
objeto e nesse sentido ndo permanece estatico. Ao contrario, ha um desenvolvimento de
estagios desse conhecimento. Segundo Collingwood (1981, p. 182), esses estagios sdo
basicamente dois, o primeiro diz respeito ao momento no qual o ser humano concebe o
absoluto como natureza que se expressa no politeismo e na dispersdo das formas politicas
que perecem. O segundo diz respeito a concepcdo do absoluto como histéria no qual os
objetivos do absoluto sdo realizados como ciéncia, historia e filosofia no mundo moderno.

Como podemos notar, a filosofia kantiana provocou reagdes filosoficas

significativas que também tocou em questdes filosoficas concernentes a historia. A reagdo
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fichteana se deu no d&mbito de um Eu absoluto na busca da solugéo para o problema da

coisa em si. Ja Schelling reagiu no sentido da constituicdo de uma filosofia da identidade

de caréater objetivo imediatista, tendo em vista a importancia dada a intuicao intelectual.
Diante da cisdo sujeito-objeto kantiana, do absoluto de carater subjetivo de Fichte, e

do imediatismo da intuicdo intelectual de Schelling, Hegel constituiu sua primeira grande

obra, a “porta de ent r Bedmehologlaslo Espérito, olsrans t e ma

qual se desenvolve a ciéncia da experiéncia da consciéncia.

Nessa obra, Hegel se posiciona frente as perspectivas filosoficas de Kant, Fichte e
Schelling nas passagens concernentes a razdo observadora — caracterizada como idealista
por Hyppolite (1999, p. 241). Sob a perspectiva hegeliana, a razdo observadora néo
exprime a efetividade da razdo no mundo, porquanto parte de uma cisdo, a qual ndo
conseguiu superar, a cisao entre sujeito e objeto. Sob a compreensdo hegeliana, a razao
observadora implica uma perspectiva historica que ndo compreenderd em si e para Si 0
sentido da historia, a efetividade da razdo em sua unidade, enquanto Espirito.

Tal unidade, entretanto, s6 pode ser compreendida na totalidade de um sistema
filoséfico que exprima o verdadeiro em seus desdobramentos. Esse sistema nao pode ser
imediatista, ndo pode haver algo que lhe seja exterior e nem ter pressupostos. Nesse
sentido, s6 pode ser compreendido enquanto um agir com um télos a ele imanente, que

pode ser reconhecido inicialmente na Fenomenologia do Espirito.

1.2. O Espirito que p&e a si mesmo e o dualismo da razdo observadora

Numa passagem da Fenomenologia do Espirito Hegel reconhece em Aristételes a
origem de uma concepcéo teleoldgica. E € fundamental notarmos como Hegel expressa sua

prépria concepcdo em sua heranca conceitual em relacdo a Aristételes nessa passagem:

Pode-se exprimirs e também o acima exposto dizendo

conforme a um fim”. A forma do figho em ger al

de uma pretendida natureza acima do pensamento — mal compreendido — mas
sobretudo pela proscricdo de toda a finalidade externa. Mas importa notar como
Arist6teles também determina a natureza como um agir conforme a um fim —o fim é
0 imediato, 0-que-esta-em-repouso, o imével que é ele mesmo motor e assim é
sujeito. (FE, § 22, p. 34; PhG, p. 26).
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O recurso a teleologia de Aristételes na passagem citada é evidente. Porém, é
preciso compreender a sutileza e a especificidade dessa heranga conceitual hegeliana em
relacdo a Aristoteles. Primeiramente, Hegel considera que a concepcdo de teleologia

interna na modernidade foi levada ao descrédito e nesse sentido, foi necessario recuperar

aquil o que Aristoteles expressayvaisttelesmo f ur
também determina a natureza como um agir coc
reconhece em Aristdteles a origem da concepcdo de teleologia. Contudo, é importante

salientar que Hegel d& uma nova dimensdo a essa teleologia, que ndo € restrita a uma

concepgdo de substancia, como em Aristtelessmas ex pri me um novo sent
agir conforme a um fim”. Com t al acepcao,

ampla para a teleologia interna. O agir conforme a um fim é proprio da razao.

Ao considerar esse agir como proprio da razdo, Hegel concebe uma teleologia
interna que, no ambito do sistema filos6fico tem importancia central, porquanto esse agir
racional tem uma finalidade a ele mesmo concernente e move a si mesmo e, como em
Aristoteles (Phys., 11, 1, 192b, 8ss.), € principio de movimento e repouso. Porém, ndo diz
respeito apenas ao ambito do ser, mas € concernente também ao ambito do saber.

E importante notar inicialmente que o § 22 do Prefacio da Fenomenologia do
Espirito é, segundo a analise da estrutura realizada por Manoel Moreira da Silva (2014, pp.
28-36), parte integrante da exposicdo da concepcdo filoséfica propriamente hegeliana (a do
verdadeiro como Sujeito) em seu posicionamento diante das outras perspectivas filosoficas
modernas.

A consideragdo do verdadeiro ndo mais como substancia, mas como sujeito
exprime uma especificidade significativa do pensamento hegeliano, porquanto reconhece o
proprio agir como cerne. E interessante notar que Hegel ao conceber o Ser como Sujeito,
aproxima-se de Aristoteles, ao mesmo tempo em que se distancia dele. A proximidade se
deve a concepcédo do agir, um agir conforme a um fim. Na passagem supracitada, Hegel
reconhece a importancia de Aristoteles para uma concepcéo teleoldgica.

Contudo, Hegel, ao compreender o Ser como Sujeito, se distancia de Aristételes,
porque o Ser ndo se limita ao ambito substancial, como o Estagirita, mas compreende 0
problema moderno, da oposicdo sujeito-objeto, na medida em que a concepcdo do Ser
como Sujeito € uma posicdo sistematica diante da filosofia moderna. Essa concepgao
sistematica hegeliana considera o verdadeiro como Sujeito, como um pdr-se do Si, este que

é caracterizado por Hegel (FE, § 22, p. 35, PhG, p. 26) como a inquietude do movimento
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do vir-a-ser enquanto retorno a si mesmo como resultado, a partir da concepgdo do Ser

como Sujeito:

O que esta expresso na representacdo, que exprime o absoluto como espirito, é que o
verdadeiro s6 é efetivo como sistema, ou que a substancia é essencialmente sujeito.
[Eis] o conceito mais elevado que pertence aos tempos modernos e a sua religido. Sé
o0 espiritual é o efetivo: é a esséncia ou 0 em-si-essente: o relacionado consigo e 0
determinado; o ser-outro e o ser-para-si; € 0 que nessa determinidade ou em seu
ser-fora-de-si permanece em si mesmo — enfim, o [ser] espiritual é em-si-e-para-si.
(FE,§ 25, p. 36, PhG, p. 28).

De acordo com Charles Taylor (2014, p. 104), a concepg¢do hegeliana do espirito
que pde a si mesmo parte do contexto moderno, que se caracteriza por muitas oposigdes,
dentre elas, a do sujeito cognoscente e seu mundo, espirito finito e espirito infinito,

natureza e liberdade. Segundo o autor, para Hegel essas oposi¢des deveriam ser

“superadas’”. Entretanto, essa “sasgp@macdacao” r
entre sujeito e natureza. Para Taylor (2014, p . 104) , essa “superaca
de “reter os frutos da separacéao”. Em out

(aufhebung), na medida em que os termos da oposi¢do ndo sdo desfeitos, mas fazem parte

da prépria elevacdo. Isso significa que a ontologia dos antigos ndo poderia resolver os

problemas filosoficos com os quais Hegel se deparava, porque essa separacao entre sujeito

e objeto ndo era concebida por Platdo ou Aristoteles. Logo, a tarefa que a filosofia

hegeliana se impde é mais dificil do que lidar com o problema da identidade e da

multiplidade do ser e dos entes. Hegel teve de lidar com o problema da subjetividade.
Para Taylor (2014, p. 105), a reconciliacdo das oposicOes sé pode se efetivar por

meio das proprias oposicdes, ja que a identidade se constitui na oposi¢do e o termo isolado

ndo subsiste sem o seu contrario. Segundo Taylor, desse problema Hegel propde a solugédo

dialética que questiona os preceitos da I6gica formal, na medida em que o principio da ndo

contradicdo é abandonado em favor do conj ul

A também ¢é ~A e [...] ~A, no fi#apldh)das cont
A solucéo dialética, segundo Taylor (2014, pp. 105-106), é justificada a partir da

concepgdo hegeliana do Absoluto como Sujeito. Esta é uma reacdo em relagdo ao dualismo

moderno. De acordo com Taylor (2014, p. 106), a partir de Descartes, 0 pensamento

moderno, incluindo o empirismo, concebia o sujeito como centro da consciéncia imaterial

(com funcOes espirituais como pensamento, percep¢do e entendimento) que percebe ele
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mesmo e 0 mundo exterior. Mas essa consciéncia € heterogénea em relacdo ao mundo, o
que implicou uma visdo mecanicista da materialidade.

De acordo com Taylor (2014, p. 106), Hegel se opds a esse dualismo com a nocao
de autorrealizacdo do Espirito, unindo a concepg¢do de expressdo, de Herder, a nocdo de
forma, de Aristoteles. Segundo Taylor (2014, p. 106), ambas as perspectivas sdo
antidualistas: a primeira, considera o pensamento inseparavel do meio e a segunda,
hilemorfista, como veremos no capitulo 3’, concebe uma unidade entre forma e matéria
(TAYLOR, 2014, pp. 106-108). Desse modo, 0 pensamento seria corporificado no mundo.
Contudo, essa corporificacdo exige uma espaco-temporalidade. Logo, o Espirito finito
torna-se um requisito para o préprio Espirito infinito. Nesse sentido, a separacdo se faz
necessaria para a reconciliacdo e os pensamentos de Kant (com a separagdo entre sujeito e
objeto) e Fichte (com a concepcdo do Eu, ndo-Eu) tém importancia central para Hegel,
porquanto afirmaram a separacdo necesséria entre o finito e o infinito. Portanto, o finito,
para Hegel, é importante para a efetividade do espirito infinito. E por meio da finitude que
0 Espirito se manifesta e por isso, a concepg¢do do Ser como Sujeito, pois é por sua propria
atividade que o Ser infinito se determina na finitude do mundo. Esse movimento significa a
propria negagdo da infinitude, a finitude, contudo, esta é a prdpria infinitude sendo posta
em sua negatividade.

Essa negatividade significa a compreensdo da oposicdo, a propria oposicdo como
desenvolvimento do verdadeiro. Tal concep¢do ndo privilegia um termo ou outro das
oposicoes, mas o todo se implementa por meio delas, identificando-se negativamente como
desdobramentos do Espirito. Este como consciéncia-de-si, ainda ndo se compreende como
Espirito e essa é a limitacdo que Hegel interpreta nas filosofias que lhe antecedem

imediatamente na historia.

Dois lados se apresentavam, um depois do outro: num a esséncia, ou o verdadeiro,
tinha para a consciéncia a determinidade do ser; no outro, a determinidade de ser so
para ela. Mas ambos os lados se reduziam a uma verdade [Unica], a saber: - ou o
Em-si —somente é, enquanto € para a consciéncia; e o0 que é para ela, é também em
Si.

A consciéncia que é tal verdade, deixou para trds esse caminho e 0 esqueceu, ao
surgir imediatamente, como razdo; ou seja, essa razdo, que surge imediatamente,
surge apenas como certeza daquela verdade. Assevera somente que é toda a

realidade, mas ndo conceitua sua assercdo expressa de modo imediato. Igualmente,

" Cf. a segdo 3.1.2, p. 110, desta tese.
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para quem ndo fez tal caminho, essa assercao é inconcebivel quando se escuta na sua
forma pura — pois numa forma concreta bem que faz essa asser¢éo. (FE, § 233, p.
173; PhG, p. 180).

Essa consciéncia-de-si como consciéncia do mundo e essa consciéncia do mundo
como consciéncia-de-si € o momento que corresponde a filosofia idealista, que na
Fenomenologia € 0 momento da razdo, que antecede ao Espirito (HYPPOLITE, 1999, pp.
240-241). De acordo com o ponto de vista de Hegel, a filosofia do idealismo expressa uma
consciéncia fenoménica que nao reconhece o0 percurso que a fez chegar em tal patamar, ja
gue como consciéncia-de-si ainda ndo se reconhece como Espirito e ndo reconhece a si no
processo histodrico, desse mdreinen Form)§FE,lBani f e s
233, p. 173; PhG, p. 180), uma forma abstraida de contetdo.

Para Hegel, tal razdo exprime uma cisdo (Entzweiung) entre o saber e o ser, porque
como consciéncia-de-si, a razdo se detém sobre si mesma, tendo a si propria por objeto.
Segundo Hegel (FE, 8§ 233, p. 172; PhG, p. 179), essa razdo certa de si ndo reconhece
qualquer outro objeto, exprime-se assim ndo somente como toda realidade, mas também
como consciéncia-de-si que em seu percurso faz desvanecer o ser-outro como em si e, por
isso, é idealista.

De acordo com Hyppolite (1999, pp. 243-244), sob os desdobramentos da
Fenomenologia, esse Eu certo de si ndo pode negar a si mesmo no seu préprio pensamento
de si, que, entretanto, se depara empiricamente com um Outro, um Outro enquanto Objeto
e esséncia, gue a el ealgsaestranbop @twas Fremanag) corfio coisa em si. E
nisso pode-se notar, sob a perspectiva hegeliana, o carater unilateral subjetivo da filosofia
idealista que se expressa no pensamento de Kant, porquanto o objeto esta cindido do Eu,
com a permanéncia de uma coisa em si. Certa de si, sem reconhecer sua historicidade, essa
razdo compreende-se enquanto todaarealidade , f undada na wuni dade da
S o u HchBinldh™) (FE, § 234, p. 173; PhG, p. 180), que tem a si mesmo por objeto e

esséncia, e que tem a filosofia de Fichte como sua maior expressao.

Por seguinte o idealismo, que comeca com tal assercdo® sem mostrar aquele
caminho, € por isso também pura assercdo que ndo concebe a si mesma; nem se
pode fazer concebivel a outros. Enuncia uma certeza imediata, contra a qual se
mantém firmes outras certezas imediatas, mas que foram perdidas naquele caminho.

E, portanto, com igual direito, que, ao lado da assercdo daquela certeza, tomam

® De que é toda a realidade. Cf. FE, § 233, p. 173; PhG, p. 180.
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também lugar as assercoes dessas outras certezas. A razéo apela para a consciéncia-
de-si de cada consciéncia: Eu sou Eu; o Eu é meu objeto e minha esséncia, e
nenhuma lhe negara essa verdade. (FE, § 234, p. 173; PhG, p. 180).

Segundo Hyppolite (1999, p. 247), nos desdobramentos fenomenoldgicos da
consciéncia, a razao ndo permanece na vacuidade do formalismo do idealismo de Kant e
nem no puro Eu vazio de Fichte. A razdo empreende-se como conhecimento no mundo,
com sua fonte na experiéncia, porém ndo como uma compreensdo do sensivel mesmo, mas

cComo o conceito no sensivel” (HYPPOLITE,
razdo descobre apenas a si mesma, seja no subjetivismo idealista de Fichte, seja na
filosofia da identidade de Schelling (HYPPOLITE, 1999, p. 247).

Desse modo, de acordo com Hyppolite (1999, p. 248), o conceito no sensivel que,
como conhecer no mundo, se embrenha na natureza, enquanto filosofia da natureza tem
sua expressao em Schelling. O questionamento feito por Hegel é se esse conceito se
satisfaz plenamente enquanto filosofia da natureza; em outras palavras, o questionamento
hegeliano é se 0 Eu se expressa efetivamente na objetividade em uma unidade reconciliada
consigo nessa natureza.

De acordo com a Fenomenologia do Espirito (§ 245, p. 180; PhG, p. 188), a razdo
observadora em relacdo a natureza parte da descri¢cdo e da nomeacdo das coisas. Mas, ja
nesse momento incipiente da razdo observadora sobre a natureza, o empirico é suprimido
face ao pensamento, que, para Hegel, j& é o Espirito. Mesmo sendo ja espiritual, a
descricdo € um momento ainda elementar que é suprassumido pela busca de classificacdes,
que procuram sinais caracteristicos, mais gerais do que a mera descricdo (FE, § 246, pp.
181-182; PhG, pp. 189-190).

De acordo com Hyppolite (1999, pp. 254-255), esse momento incipiente da razéo
ndo se limita a classificacdo, mas procura no sensivel as relacdes entre as determinacdes
por meio da experimentacdo, aniquilando a efetividade sensivel. Pela experimentacdo, ha a
busca de uma lei em relacdo ao sensivel. Entretanto, ao fazé-lo, separa a lei e o sensivel,

destituindo-a de seu ser sensivel (sinnliches Sein):

Porque a lei é a0 mesmo tempo, em si, conceito, 0 instinto da razdo necessariamente,
mas sem saber que € isso que quer, procede a purificar, em direcdo ao conceito, a lei
e seus momentos. Organiza experimentos a respeito da lei. A lei, logo que aparece,
apresenta-se impura, envolta no ser sensivel singular; e o conceito, que constitui a

natureza da lei, submerso na matéria empirica. O instinto-da-razdo em seus
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experimentos trata de descobrir 0 que ocorre em tais ou tais circunstancias. Parece
assim a lei mais imersa no ser sensivel; mas, pelo contrario, o ser sensivel é que se
perde nesse processo (FE, § 251, p. 185; PhG, p. 192).

Nessa fixacdo das leis, a razdo observadora ndo esta em unidade com a natureza.
Ao contrario, revela sua distingdo profunda em relagdo a multipla realidade e néo
reconhece a universalidade da mateéria (FE, § 252, p. 186; PhG, p. 195). Desse modo, fica
apenas no ambito da possibilidade e ndo de uma efetiva unidade (FE § 250, pp. 184-185;
PhG, p. 196).

De acordo com Hyppolite (1999, p. 257), Hegel concebe a imanéncia do conceito a
natureza. Nesse sentido, se distingue fundamentalmente de Kant, pois embora Kant
conceba uma finalidade interna a natureza, essa finalidade é compreendida enquanto um
“como se”, um recurso da razédao e naéao
sentido, Hegel expressa uma distincdo fundamental em relacdo a Kant concernente a
questdo teleoldgica:

O organico se mostra como algo que se conserva a si mesmo, e que retorna — e [jd]
retornou — a si. Mas nesse ser, a consciéncia observadora ndo reconhece o conceito-
de-fim, ou ndo reconhece que o fim existe exatamente aqui, € COmo uma coisa; e ndo
alhures em algum intelecto. Estabelece entre o conceito-de-fim e entre o ser-para-si
e conservar-se a si mesmo, uma diferenca que ndo é nenhuma. Mas que ndo seja
uma diferenca, isso ndo é para a consciéncia: o que é para ela, é um agir que aparece
como contingente e indiferente ao que se produz por meio dele; e, que, no entanto, é
a unidade que retine os dois momentos — aquele agir e esse fim — que para essa
consciéncia, recaem fora um do outro. (FE, § 259, p. 191; PhG, pp. 200-201).

Sob a perspectiva hegeliana, considerar que a finalidade se encontra alhures em
algum intelecto (FE, § 259, p. 191; PhG, p. 201) ¢ a cisdo kantiana entre o entendimento e
o fendmeno, expressando nisso limites profundos da raz&o. A perspectiva hegeliana, no
entanto, reconhece a teleologia interna na propria natureza. E isso significa ja uma
expressdo do conceito nela.

Segundo Hyppolite (1999, pp. 258-259), Hegel quer tornar evidente que a razéo se
exprime na natureza organica, todavia, tal existéncia na natureza, sob a perspectiva
hegeliana, é imperfeita, na medida em que a liberdade no organico néo é para si mesma, é
apenas em si. A interioridade da finalidade propicia o desenvolvimento no ambito do

Espirito, como no orgénico. Hegel (PhG, p. 12; FE, 8 2, p. 24) compara o desenvolvimento
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do Espirito, com sua finalidade interna ao desabrochar de uma flor que faz desaparecer o
botdo. E a finalidade interna que impele a atividade espiritual, esta, porém, se diferencia da
natureza, por ndo ser ciclica. Desse modo, na finalidade, na teleologia interna natural, a
liberdade ja se manifesta na vida organica, entretanto, néo se reconhece para si mesma. E o
saber de si que torna 0 movimento espiritual. De acordo com Kojéve (2002, p. 347), o fim
da natureza é o conservar-se do organico, um movimento ciclico em que o tempo surge no
presente, diferente do tempo humano, espiritual, que se inicia no futuro. Nesse sentido, o
télos na natureza € a conservagdo ciclica da vida, enquanto no espirito 0 conceito se
desdobra no tempo na efetivacdo de uma finalidade que esté para além do presente. Como
veremos nos proximos capitulos, é no Espirito, na efetividade racional do mundo humano
que a liberdade se expressara em si e para si mesma.

Apesar de considerar a imanéncia da finalidade na natureza, a perspectiva hegeliana
da Fenomenologia expressa a insuficiéncia da filosofia da natureza enquanto efetividade
do Espirito. E preciso, sob a perspectiva hegeliana, que a razdo volte a si, reconciliada com
a natureza, ndo enquanto razdo pura, nem como um Eu vazio, tampouco como conceito na

natureza.

[...] Por isso, a razéo que observa e busca a si mesma, se encontraré parcialmente na
natureza, mas s6 parcialmente. A filosofia da natureza ndo satisfaz sua necessidade
de pensar a si mesma: 0 que observa na natureza ndo é sendo um momento de si
mesma, e a natureza remete sempre ao espirito, assim como a vida — no capitulo do
entendimento — remetia a consciéncia de si. (HYPPOLITE, 1999, p. 259).

A formulacdo de Hyppolite Fénomandlogimdef i cat i
Hegel é uma Fenomenologia do Espirito” ( HYPPOLI TE, 1999, p . 248
natureza ndo é suficiente para expressar a unidade do pensamento e da realidade no
conceito. Faz-se necessaria a atividade humana na efetivacdo do conceito. Com isso, a
razdo teodrica ndo € suficiente para reconciliacdo da razdo consigo mesma. A razao pratica
enquanto ato do Espirito expressa a efetividade da unidade da subjetividade e da
objetividade, que é a propria manifestacdo do Espirito em sua atividade, em seu fazer e ndo
como mera constatagdo. (HYPPOLITE, 1999, p. 248).

De acordo com Hyppolite (1999, pp. 259-260), embora Hegel considere o organico
em sua finalidade em si e por si mesmo, distingue-se da perspectiva de Schelling da
absoluta inteligibilidade da natureza a partir de uma intuicdo intelectual. Hegel nao
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considera a natureza como o Absoluto. De acordo com o comentador (1999, pp. 259-260),
0 absoluto so se efetivara em Hegel no Espirito objetivo, no humano, na historia: na Arte,
na Religido e na Filosofia. Hegel, assim, se distancia de Schelling, compreendendo a
natureza apenas como o Outro do Espirito. Nesse Outro, a razdo se manifesta, porém como
um “ passadoYPRDaAITE m25%H.0” ( H

Esse “passado da razao’, o Outro do esp
internas. Hegel, diferencia o organico do inorganico. Porém, diferentemente de Herder
(importante precursor da filosofia da historia), nosso filésofo ndo o considera sob uma
linearidade que parte do inorganico, passa pelo organico, e vai ao humano ahistorico e
depois ao humano historico. Sob a perspectiva dialético-especulativa hegeliana, a vida ja
expressa nela o conceito, mas ndo para ela mesma. A natureza, assim, para Hegel, € o
Outro do Espirito. Portanto, por ser a razdo um agir conforme a um fim, e a vida expressar
nela uma finalidade em si mesma, o conceito ja se manifesta nela (natureza), ainda que de
forma imperfeita.

O estabelecimento de leis para a natureza revela um dinamismo da mesma e, ao
mesmo tempo uma cisdo entre a lei e o que € sensivel. Com isso, a razdo ndo permanece no
ambito da lei e se volta para a natureza mesma em seu dinamismo préprio na interioridade
dela mesma. Trata-se da observacdo do organico (FE, § 253, p. 187; PhG, p. 196). Sob a
perspectiva hegeliana, a fixacdo de leis para a natureza faz com que haja uma exterioridade
do conceito em relacdo a ela. No organico, a lei exprime a interioridade do conceito na

natureza:

Um objeto tal, que tem em si o processo na simplicidade do conceito, é organico. E
ele essa absoluta fluidez em que se dissolve a determinidade através da qual seria
somente para outro. A coisa inorgénica tem a determinidade como sua esséncia, e
por esse motivo sO junto com outra coisa constitui a plenitude dos momentos do
conceito; e , portanto, se perde ao entrar em movimento. Ao contrario, na esséncia
organica todas as determinidades, mediante as quais estd aberta para outro, estdo
reunidas sob a unidade orgéanica simples. Nenhuma delas, que se relacione
livremente com outro, emerge como essencial; e por isso em sua relagdo mesma, o
organico se conserva. (FE, § 254, p. 187; PhG, p. 196).

Diferentemente da razdo observadora, que via apenas a finalidade exterior na

natureza, Hegel compreende uma importante distingdo na natureza entre o organico e o

inorganico. Este ndo é por si mesmo; somente na relagdo com outro é que se revela seu
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conceito. J& no organico, o ser vivente, embora tenha relagdes com o meio, tem uma
finalidade em si mesmo e em seu agir efetiva seu télos. Desse modo, 0 conceito se exprime
em sua interioridade.

Entretanto, segundo Hegel (FE, § 257, p. 189; PhG, pp. 198-199), sob a perspectiva
do instinto da razdo (Vernunftinstinkt) - a raz&o apenas como consciéncia-de-si, que néo se
reconhece em seu percurso - 0 organico é uma exterioridade da razdo em relacdo a
natureza. Sob a perspectiva hegeliana, embora Kant reconheca uma finalidade interna
como que um plano da natureza para cada organismo, essa finalidade kantiana ndo é da
natureza mesma, mas se expressa numa analogia da razdo, de carater subjetivo, formal,
para a compreensao da natureza.

Desse modo, a natureza seria compreendida como cindida da razdo que observa. E
a teleologia seria uma mera abstracdo formal da razdo. Assim, de acordo com a
interpretacdo hegeliana de Kant, a finalidade ndo estd no organismo, porém exprime a
interioridade como algo observavel. E, por isso, essa interioridade é uma exterioridade (FE,
§ 257, p. 189; PhG, p. 199).

Sob a perspectiva da razdo observadora, a interioridade do organico tem trés
propriedades gerais, das quais busca-se expressar quantificacbes e extrair leis: a
sensibilidade, a irritabilidade e a reproducdo (FE, § 265, p. 194; PhG, p. 204). De acordo
com Hyppolite (1999, p. 267), Hegel, nesse ponto faz uma critica a Schelling, porque este,
para Hegel, segundo o comentador (1999, p. 267), ndo soube diferenciar oposicdes
qualitativas. Por conta da concepgdo de uma intuicdo intelectual, Schelling considera o
Absoluto numa identidade consigo mesmo, na qual ndo ha mediagdes ou diferenciar que

compreenda a atividade do espirito. Hegel faz duras criticas a filosofia da identidade:

[...] Agora vemos também todo valor atribuido a ideia universal nessa forma da
inefetividade: assistimos a dissolugdo do que é diferenciado e determinado, ou,
antes, deparamos com um método especulativo onde é valido precipitar no abismo
do vazio o que é diferente e determinado, sem que isso seja consequéncia do
desenvolvimento nem se justifique a si mesmo. Aqui, considerar um ser-ai qualquer,
como é no absoluto, ndo consiste em outra coisa sendo em dizer que dele se falou
como se fosse um certo algo; mas que no absoluto, no A = A, ndo ha nada disso,
pois 14 tudo é uma coisa so. E ingenuidade de quem esté vazio de conhecimento por
esse saber Unico — de que tudo é igual no absoluto — em oposigdo ao conhecimento

diferenciador e pleno (ou buscando a plenitude); ou entdo fazer de conta que seu
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absoluto é a noite em °geon®setostonddizer. (FE,s gat os saé
8 16, p. 31, PhG, p. 22).

ParaHegel,oEs pi ri t o é atividade, mediacdao, o0 ¢
ser algo efetivo, em ser sujeito, ou vir-a-ser-de-si-me s mo . [...1" (FE, § 2
24). E, como vimos, a oposicao qualitativa € importante para o por de Si do Espirito. Nesse
sentido, sob a perspectiva hegeliana, Schelling extirpa da natureza a qualidade (FE, § 271,
p. 196; PhG, pp. 206-207).
E importante destacar que a filosofia hegeliana, ao expressar os limites da razao
observadora, procura expressar por meio do conceito de finalidade imanente da prépria
natureza uma suprassuncdo em relacdo a perspectiva da razdo observadora. Logo, o
conceito de teleologia seré fundamental a perspectiva hegeliana para exprimir o significado
da natureza enquanto expressdo do conceito. Segundo Hyppolite (1999, p. 269), a razédo
observadora ao estabelecer leis da natureza a partir da perspectiva segundo a qual o
exterior exprime o interior, impossibilita o reconhecimento do conceito na natureza.
Segundo Hegel o conceito se exprime na natureza na finalidade imanente da vida em seu
préprio agir, pois na natureza no &mbito do organico a razéo, de acordo com Hegel (FE, §
22,p.34;PhG,p.26), € “agir conf or me jamanifastang vidndo. E se
organismo essa finalidade, o conceito esta na natureza, porque na vida organica, a natureza
age conforme um fim, que é ela mesma.
Essa acdo torna o organismo aquilo que ele é. E esse organismo se fez a partir de
uma finalidade a ele imanente, que, alias, ndo se restringe apenas ao individuo, mas, na
reproducdo que expressa a acdo conforme ao fim da permanéncia do género. De acordo
com Hyppolite (1999, p. 266), Hegel apresenta em sua Fenomenologia u ma “ pr of und
Vi sdo da aoé foraito, porquasts éona wida que expressa um agir conforme a

um fim da razdo na interioridade da natureza.

1.3. Teleologia interna hegeliana: o significado do recurso a Aristoteles

Como vimos na sec¢do anterior, Hegel faz uma importante remisséo a Aristoteles na

Fenomenologia do Espirito no que concerne a teleologia. A ideia de uma finalidade

imanente a natureza enquanto atividade é expressa coerentemente pela primeira vez na

% alle Kithe schwarz sind. Cf. PhG, p. 22.
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historia da filosofia por Aristoteles sob um ponto de vista ontolégico, na refutacdo ao
dualismo.

O filésofo de Estagira, diferentemente de seus antecessores, ndo concebia a
natureza apenas sob uma causa final externa expressa pelas causas materiais e eficientes,
mas concebia uma teleologia interna a natureza. A filosofia aristotélica da natureza
expressa uma concepcdo de finalidade interna como um resultado da demonstragdo da
insuficiéncia das causas materiais, das causas eficientes e das teses pitagoricas e platénicas
para a explicacdo da natureza e do movimento.

As remissGes hegelianas a Aristoteles sdo inegaveis em relacdo a questdo
teleoldgica. Como veremos no decorrer desta tese, diversos textos de Hegel atestam essa
afirmacdo e a grande maioria dessas remissdes € elogiosa, 0 que atesta a importancia de
Aristoteles para Hegel na histéria da filosofia. Charles Taylor (2014, p. 106) chega a
afirmar que a filosofia hegeliana é uma sintese do expressivismo de Herder e da forma
aristotélica. Contudo, é preciso dimensionar mais exatamente o que significa a filosofia
aristotélica para Hegel. O argumento de Taylor se estrutura na ideia de que a inspiracao
que a filosofia aristotélica exerce sobre Hegel se relaciona ao antidualismo.

E essa afirmacéo é valida, porque a filosofia hegeliana, assim como a aristotélica, é
antidualista. Como vimos na secdo anterior, Hegel concebe uma finalidade interna em sua
filosofia e valoriza Aristételes por essa concepgdo. Ambas as perspectivas filosoficas
contemplam a teleologia no sentido de uma oposicdo ao dualismo. Contudo, o dualismo
enfrentado por Hegel é distinto do dualismo enfrentado por Aristételes, pois os problemas
filosoficos de Hegel sdo de outro estatuto. O dualismo enfrentado por Hegel ndo se resume
a ontologia e a cosmologia, como em Aristoteles, mas estd na relacdo sujeito-objeto,
relacdo que ndo era concebida pela antiga metafisica.

Hegel tem uma perspectiva filosofica constituida na razdo. E no agir dessa razdo ha
0 seu sentido, sua causa final, seu télos, pelo qual ela € reconhecida e que € a ela imanente,
a teleologia interna. Ao mesmo tempo, essa concepgao exprime a posicdo hegeliana frente
a seus predecessores filoséficos imediatos.

Ao fazer uma remissdo a Aristoteles em relacdo a questdo teleoldgica, Hegel
também expressou profundas distingdes em relacdo a outros modernos, especialmente
Kant, Fichte e Schelling. De acordo com Hyppolite (1999, p. 258), Kant teve de
reconhecer a finalidade interna na natureza. E, assim como Aristételes, em certo sentido, o
filésofo de Konigsberg expressa uma concepcdo de teleologia interna. Hegel em sua
Enciclopédia (Enc. I, 8 55, p. 131, Enz. I, § 55, pp. 139-140), elogiard Kant por essa

40



retomada da teleologia interna na modernidade. Entretanto, € fundamental compreender
uma distincdo significativa entre Kant e Hegel no que concerne a teleologia, pois a
finalidade que se apresenta como imanente a natureza em Kant é apenas uma analogia da
razdo, enquanto que em Hegel a teleologia é imanente a razdo e, por conseguinte, a
natureza.

E importante salientar que essa distingdo hegeliana em relagio a outros fil6sofos na
compreensdo da teleologia interna ndo é um mero paralelismo ou coincidéncia entre Hegel
e Aristoteles. O reconhecimento da teleologia interna para ambos os fildésofos significa
exprimir a insuficiéncia das perspectivas filosoficas que Ihes precederam, especialmente no
que concerne ao dualismo, a dificuldade em compreender a vida e as causas material e
eficiente para explicacdo da natureza. Entretanto, é fundamental considerar que ha uma
distingdo profunda entre Hegel e Aristoteles. O filésofo alemédo compreende o verdadeiro
ndo somente como Substéncia, mas também como Sujeito (FE, § 17, p. 32; PhG, pp. 22-
23) e Aristételes compreende a Substancia como o ser primeiro (BOSTOCK, 1994, p. 45;
ZILLIG, 2010, p. 38). Em Hegel a propria atividade do Espirito ¢ a efetividade na unidade
do ser e do pensar, enquanto que Aristoteles embora tenha reconhecido a atividade em sua
efetividade (Met., XII 7; 1072b 18-30), o filésofo de Estagira ndo a compreende sob uma
perspectiva do Ser como Sujeito. O objetivo fundamental de Aristételes é a busca das
causas.

Hegel, ao expressar uma perspectiva teleoldgica interna da natureza, considera a
impossibilidade do acaso como fundamento dela, a insuficiéncia da matematica para
manifestar as diferencas naturais qualitativas e também refuta o estabelecimento de leis
para a natureza por uma razdo observadora fundada num dualismo inexoravel entre ser e
saber. Desse modo, a perspectiva hegeliana da teleologia interna, imanente a razdo e
efetiva na natureza, € uma expressdo significativa da suprassuncdo de Hegel em relacdo a
perspectivas filosoficas de seus antecessores imediatos. E uma suprassun¢do porque a
oposicdo é importante para a unidade espiritual, tal qual Hegel a concebe.

Assim como Aristoteles, Hegel expressou a teleologia interna na natureza, mas com
a diferenca de reconhecé-la como expressdo do conceito em si na natureza. Ao conceber
um télos interno no qual hd uma atividade imanente na relacéo ato-poténcia, notaremos no
Capitulo 2*° desta tese uma remisséo conceitual hegeliana em relacéo a Avristételes. Essa

remissdo ndo se limita & concepcéo aristotélica, porque expressa a imanéncia do conceito.

10°Cf. SecBes 2.4.1 e 2.4.2, pp. 87ss, desta tese.
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Este se manifesta como ato, que é a forma, como a sua unidade com o conteudo, que se

reconciliou consigo mesmo em seu retorno a si.

[...] A passagem da poténcia ao ato, determinada pela imanéncia do ato a poténcia; a
explicitacdo de um sentido em uma analise intencional; o desenvolvimento de uma
verdade ja possuida em si, mas que se torna para si ao negar sua forma imediata —
tais formulas encontradas desde Aristoteles até o pensamento contemporaneo, nos
auxiliam a entrever essa concepcao do Si, do conceito, e que Hegel constituiu como
o centro de sua filosofia [...]. (HYPPOLITE, 1999, p. 262).

Em Avristételes, pode-se notar uma perspectiva fundamentada nos principios de ato
e poténcia e em quatro causas: material, formal, eficiente e final. As trés primeiras causas
eram defendidas por filésofos que o antecederam. No entanto, Aristoteles considera que
esses filésofos ndo fundamentaram essas causas em bons argumentos. Por isso, o fildsofo
de Estagira procurou expressar os principios e causas em argumentos mais claros e
precisos do que 0s de seus antecessores.

Além disso, com tal concepcdo das causas, Aristoteles conceitua uma novidade, a
causa final interna, que se tornou decisiva para a filosofia aristotélica e sua compreensao
da natureza. Tal concepcao, entretanto, ndo desconsiderou a importancia da causa material,
da causa eficiente e da causa formal (que é expressdo do acabamento que € o télos da causa
final) (Phys., 11, 3, 195b, 16sS).

E em Aristoteles que se nota a origem de uma concepcéo filosofica de teleologia
interna. Essa concepcdo pode ser reconhecida em diversas obras do filésofo, tais como a
Metafisica, Fisica, De Anima, Partes dos Animais, Etica a Nicomaco, De coelo, Sobre a
Geracdo e a Corrupcdo, entre outras. E para fundamentar seus argumentos acerca das
causas e dos principios, Aristoteles adota o procedimento de expor as insuficiéncias das
perspectivas filosoficas dos pensadores que Ihe antecederam historicamente.

A Fisica e a Metafisica sdo obras nas quais a questdo teleoldgica é desenvolvida
explicitamente no pensamento aristotélico e sdo textos que se complementam em termos
argumentativos no que concerne as refutaces de Aristoteles em relacdo as filosofias com
as quais dialoga. No terceiro capitulo do Livro | da Metafisica (983a, 25-33), Aristoteles
discute os primeiros principios em relacdo aos antigos filosofos e apresenta as quatro
causas: a formal (a defini¢do das coisas), a material (0 que Aristoteles também denomina
de sujeito), a eficiente (aquilo pelo qual se inicia 0 movimento) e a causa final (o que

Aristoteles também denomina de bem).
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De acordo com Luis Marcio Nogueira Fontes (2005, pp. 1-2), Aristételes expressa,
sob uma perspectiva hilemorfista*!, as causas teleoldgicas como um principio que serve &
compreensdo dos entes naturais. E, por ser um principio, ndo ha outras causas que lhe
antecedam. Nesse sentido, a causa final € muito significativa ao pensamento aristotélico,
ndo somente por ser um principio, mas por ser um principio que diferencia a filosofia
aristotélica daquelas que a precederam.

Ainda segundo Fontes, a perspectiva teleoldgica da filosofia de Aristoteles significa
uma oposicdo do Estagirita em relacdo aos materialistas, que, por sua vez, ainda nao
haviam vislumbrado as causas finais e explicavam a natureza a partir das causas materiais-
eficientes, sob a argumentacdo de que a matéria seria a causa suficiente dos entes naturais.
Aristoteles considerava tal explicacdo limitada para a compreensao da natureza.

E no Livro 1l da Fisica que Aristételes desenvolve argumentos significativos em
defesa da causa final. E isso implicara uma compreensédo da teleologia na natureza que tem
uma especificidade fundamental, que podemos notar na seguinte passagem do Livro Il da

Fisica:

Entre os entes, uns sdo por natureza, outros sdo por outras causas; por natureza sao
0s animais e suas partes, bem como as plantas e 0s corpos simples, isto é, terra,
fogo, ar e agua (de fato, dizemos que essas e tais coisas Sdo por natureza), e todos
eles se manifestam diferentes em comparagdo com 0s que ndo se constituem por
natureza, pois cada um deles tem em si mesmo principio de movimento e repouso
[...]- (Phys, Il, 1, 192b, 8ss.).

Nessa passagem da Fisica, o filésofo de Estagira apresenta um principio que o
diferencia dos outros filésofos, o principio de movimento e repouso, que diz respeito a
finalidade dos entes. Tal principio € a teleologia que se expressa na causa final. Nessa
concepgdo, Aristoteles distingue as coisas que existem por natureza daquelas que sdo
produtos da técnica; e o cerne dessa distincao estd na interioridade ou na exterioridade do
principio de movimento e de repouso®. De acordo com Aristételes (Phys, 11, 1, 192b, 8ss.),
as coisas que existem por natureza possuem em si mesmas o principio de movimento e de
repouso, diferentemente das coisas que sdo produtos da técnica, cujas causas eficientes Ihes

sdo exteriores.

10 hilemorfismo é uma concepcéo aristotélica da unidade de forma e matéria. Cf. ANGIONI, 2006, pp.
33-57.
12 A especificidade dessa distingdo sera fundamental & concepgao teleoldgica hegeliana.
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Sob tal acepcdo, as coisas que existem por natureza possuem nelas mesmas um
principio que as impele a mudanga, enquanto que as coisas que sdo produtos da técnica nao
possuem esse principio em sua interioridade. Aristoteles classifica como uma espécie de
substancia , a que diz respeito ao ser como ser e, nesse sentido, aquela que contém em si
mesma seu principio de movimento e repouso (Met. VI, 1, 1025b, 19-22), revelando assim
a importancia de se considerar a teleologia interna ao buscar as causas.

Além disso, € importante destacar uma sutileza dessa concepcdo. Segundo
Aristoteles (Phys, 11, 1, 192b, 8ss), ha coisas que sdo por natureza e tém seu principio de
movimento interno e hé coisas que tém a causa do movimento por acidente em si mesmo,
como no exemplo dado pelo filésofo de um médico que cura a si préprio. Um médico ndo
€ médico por curar a si mesmo; uma mesma pessoa que cura e que também cura a Si
mesma € acidental. Desse modo, é importante destacar a distin¢ao aristotélica entre aquilo
que é por natureza e tem em si mesmo o principio de movimento, a teleologia interna, e
aquilo que tem por acidente em si mesmo o principio de movimento, e ainda o acidental,
segundo Aristoteles (Met., VI, 2, 1026b, 1-5), que ndo pode ser analisado pela ciéncia.

Portanto, ao distinguir as coisas que tém a causa de movimento e de repouso em si
mesmas daquelas que tém essa causa exterior, Aristdteles pretende expressar também que
as coisas que sdo por natureza — ou seja, as que tém a causa do movimento e do repouso
interna — ndo se movem por acaso® e podem ser analisadas cientificamente.

O Estagirita compara as coisas que sdo produtos da técnica com as coisas que Sao
por natureza. Nessa comparacao, Aristételes quer tornar claro que as coisas naturais nao
necessitam de uma causa eficiente exterior para moveé-las, essas coisas movem a si mesmas
para uma finalidade. De acordo com Fontes, o objetivo do Livro Il da Fisica aristotélica é

evidenciar que hd uma causa interna do movimento nas coisas naturais:

Se pensarmos bem, é justamente este ponto que Aristoteles se esforga para tornar
evidente ao longo de Fisica Il — que a natureza é, como a técnica, um principio de
movimento, mas diferentemente da técnica, um principio interno a coisa movida.
(FONTES, 2005, p. 44).

O exemplo dado por Aristoteles (Phys, 11, 7, 198a 22-26) do homem que gera um

homem revela o sentido daquilo que € por natureza. As coisas desse género partem de si

3 Fontes (2005, pp. 28-32) analisa a questdo do acaso, explicando como Aristoteles se opde aos
materialistas, concebendo a questdo do acaso, sem, entretanto, cair em contradicdo em relacdo a teoria das
quatro causas.
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mesmas gerando uma outra coisa de mesma espécie, expressando, na forma, uma
finalidade imanente daquilo que é por natureza. Por isso, pode-se afirmar que, de acordo
com a perspectiva aristotélica, as coisas que existem por natureza além de ter em si
mesmas seu principio, aquilo que a define, que é a forma, tém também nelas mesmas o

para que se destinam, pois aquilo que nasce, nasce para algo que ¢ destinado:

Uma vez que as causas sdo quatro, compete ao estudioso da natureza conhecer

todas, e ele ha de explicar o porqué de maneira propria a ciéncia natural na medida

em que se reportar a todas elas, a matéria, a forma, aquilo que moveu, aquilo em

vista de qué.

Ma s , muitas vezes, estas trés conemerg
vista de qué sdo uma s, e lhes é especificamente idéntico aquilo de que procede
primeiramente 0 movimento, pois € um homem que gera um homem [...]. (Phys, II,

7, 198a 22-26).

Assim, podemos notar que, segundo Aristoteles, hd um destino para o que € natural
definido pelo seu principio como forma. Essa compreensdo aristotélica da natureza
diferencia o Estagirita em relacdo aos filésofos que o precederam na historia, a0 mesmo
tempo em que traz um novo principio de compreensao da realidade natural, a causa final
gue € imanente as coisas naturais.

No aprofundamento da reflex@o sobre as coisas que existem por natureza, o filésofo
de Estagira compreende a esséncia dessas coisas em dois sentidos: a) o primeiro, aquilo
que subjaz aos entes materialmente e é amorfa, a matéria; podendo essa ser um elemento,
como a agua, a terra, o fogo ou o ar, ou varios elementos, tal ou tais elemento(s) seria(m)
eterno(s), mas possuiriam em si mesmos 0 principio do movimento e do repouso, que
operam por necessidade e sobre as quais as outras coisas se produziriam ou pereceriam; e
b) o segundo, pelo qual a forma expressaria a definicdo de uma coisa (Phys, I, 1, 1933,
28ss.) e opera em vista de algo, teleologicamente. Aqui podemos notar uma distin¢do
significativa entre necessidade e teleologia. Como veremos, no proximo capitulo desta
tese™, tal diferenca serd muito importante para a filosofia hegeliana.

Portanto, Aristételes (Phys, 11, 2, 194a, 12ss) considera que a natureza pode ser
tomada sob duas acepgOes: forma e matéria, ja que o que € estudado pela Fisica ndo é
apenas material e tampouco somente formal. O Estagirita exemplifica afirmando que um

nariz ndo é composto apenas de matéria e nem apenas de forma, mas a unidade de forma e

14 Cf. secBes 2.1 e 2.2 pp. 63ss, desta tese.
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matéria. Nessa unidade se expressa a subsuncdo da necessidade da matéria bruta a um télos
que lhe configura a forma.
Na concepcdo hegeliana do Ser como Sujeito, Hegel compreende forma e matéria
na unidade do conceito. Nesse sentido, Hegel assim como Aristételes, € antidualista.
Entretanto, a unidade do conceito em Hegel se constitui por meio da oposi¢do. Uma
oposicdo distinta da razdo observadora, porque ha no conceito em Hegel a reconciliacdo na
efetividade do télos que se implementa por meio das determinidades. Sob tal perspectiva,
Hegel expodbs as | imitacdes daquil o que denol
moderna, especialmente a idealista) na compreensdo da realidade natural, a partir da
teleologia interna. E, do mesmo modo que o filésofo de Estagira, apontou limitagdes as

perspectivas filoséficas materialistas na explicacdo da natureza.

1.4. A finalidade do Espirito e a consciéncia-de-si

Para Hegel, o conceito em sua simplicidade é o organico. E este que conserva a si
mesmo, numa finalidade imanente. O inorganico (&gua, terra, ar, etc.) sdo os elementos
universais que dao substrato as individualidades (FE, § 255, p. 187; PhG, p. 196), que
somente no organico expressam o conceito, porquanto sua esséncia estd em sua finalidade
imanente da conservacao de si e de sua unidade simples (FE, § 254, p. 187; PhG, pp. 195-
196): a teleologia interna. Ao considerar a unidade orgéanica simples na busca de sua
conservacao, subsumindo o inorgénico, Hegel adota o argumento aristotélico expresso na
Metafisica, XII, 2, 1069b, 3ss. Tal finalidade é exemplificada por Hegel no organismo, que
expressa nele mesmo o conceito, na medida em que ordena a matéria conforme a um fim.
Essa finalidade, para Hegel, € racional. Na Ciéncia da Ldgica, Hegel expressara a distin¢ao
entre necessidade e teleologia, 0 que dard mais clareza a essa questdo que se esboca na
Fenomenologia.

De acordo com a Fenomenologia do Espirito hegeliana, a razdo observadora nédo
compreende o conceito-de-fim imanente como definidor do organico; antes, esse conceito
para a razdo observadora € apenas uma relagédo teleologica exterior (FE, 8 256, p. 189;
PhG, p. 198). Para Hegel (FE, § 258, p. 190; PhG, pp. 199-200), a finalidade interna é
prépria da vida organica. A vida animal é o exemplo dado pelo filésofo. Segundo Hegel
(FE, § 258, p. 190; PhG, pp. 199-200), o instinto animal busca a si mesmo como

finalidade. As acgdes dos animais expressam a finalidade imanente a propria vida, no

46



organico. Trata-se de uma finalidade interna que se expressa na natureza enquanto conceito
simples, porquanto € um agir conforme a uma finalidade.

O instinto da razdo, segundo a perspectiva hegeliana (FE, 8 258, p. 190, PhG, p.
199), ndo compreende a finalidade interna da vida nela mesma, na medida em que o
instinto da razdo tem o fim nele mesmo e também compreende esse fim como coisa. Desse
modo, expressa essa finalidade fundada numa ciséo e numa relagdo contingente (zufalliger
Beziehung) (FE, § 259, p. 190, PhG, p. 199), porquanto a finalidade tem de se apresentar a
razdo observadora como coisa, mas que € indiferente a razdo mesma, o que significa uma
exterioridade entre objeto e razdo observadora. Portanto, como j& vimos na secéo 1.2 deste
capitulo, segundo a perspectiva hegeliana, expressar 0 conceito-de-fim em sua
exterioridade ndo € suficiente para se compreender a natureza.

Nesse sentido, Hegel assim como Aristdteles, reconhece a imanéncia da finalidade
em oposi¢do ao dualismo, ao materialismo e ao acaso. Em Hegel, essa finalidade néo é
uma mera metafora da razéo, é a prépria razdo exprimindo sua finalidade em seu proprio
agir que tem a si mesma por finalidade e que na natureza se expressa enquanto conceito
simples no organico.

E fundamental reconhecermos que a finalidade imanente é uma caracteristica que
define a razdo na Fenomenologia hegeliana, o que implica uma filosofia da natureza
fundada no conceito, na vida, numa causa final da natureza. Isso significa que Hegel ndo se
alinha a perspectivas filoséficas modernas, que tinham na matematica a sua referéncia. A
concepcao de uma causa final na natureza tem papel decisivo na distin¢gdo hegeliana em
relacdo a outros pensadores modernos como Newton, Galileu e Schelling, por exemplo.

Na Fenomenologia do Espirito, Hegel exalta a questdo da vida que tem em sua

interioridade a sua finalidade em um agi
conceito, 0 que, sob a perspectiva hegeliana, a diferencia da matematica que ndo chega a
interioridade. Para Hegel, a matematica se caracteriza por uma distin¢do significativa em
relacdo a filosofia, esta que, além de compreender o vir-a-ser exterior, compreende o0 vir-a-
ser interior expressando uma unidade da totalidade, uma unidade viva que se desdobra em
sua negatividade imanente. J& a matematica, sob a perspectiva hegeliana, ndo compreende
0 todo. Desse modo, ndo ha como exprimir a propria verdade. E, assim, a matematica
limita-se ao ambito do conhecer enquanto inteleccdo exterior a coisa, sem vida.
A questdo da vida se apresenta reiteradamente no argumento hegeliano em relacéo
as limitagdes da matematica. Hegel considera que o fim da matematica é um fim pobre e

deficiente, porquanto tem seu fim na grandeza, que € uma diferenca carente de conceito
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(FE, § 45, p. 48; PhG, p. 44), pois é uma igualdade abstrata e morta. Ademais, a
matematica fica apenas na superficie e ndo é um conceber (FE, § 45, p. 48; PhG, p. 44).
Sua mateéria é morta, vazia e imovel, pois essa matéria € o espaco e o uno (FE, § 45, p. 48;
PhG, p. 44). E por ser formal exprime diferencas indiferenciadas. Segundo Hegel, é

somente como qualidade que um ser-ai difere do outro:

[...] Quando digo: qualidade, digo a determinidade simples; por meio da qualidade ,
um ser-ai é diferente de um outro, ou seja, é um ser-ai; é para si mesmo ou subsiste
por meio dessa simplicidade consigo mesmo. Mas por isso é essencialmente o
pensamento. (FE, § 54, p. 55; PhG, p. 53).

Portanto, para Hegel, a matematica, por ndo ser capaz de exprimir a vida e, nesse
sentido, ser carente de conceito, ndo é verdadeira em seu contetido. E abstrata e inefetiva
(FE, 8 47, p. 50; PhG, p. 46 ). Além disso, a matematica ndo apreende o tempo como
tempo, e, desse modo, ndo é capaz de exprimir a inquietude da vida (FE, 8§ 46, p. 49; PhG,

p. 46), 0 movimento em sua origem e fim.

Com efeito, 0 morto, porque ndo se move, nao chega a diferenga da esséncia nem a
oposi¢do essencial ou desigualdade — e, portanto, & passagem do oposto no oposto —,
nem a passagem qualitativa, imanente; e nem ao automovimento. (FE, § 45, p. 49;
PhG, p. 45).

Com isso, em sua reacdo a filosofia moderna, Hegel procurou compreender o
movimento em sua relacdo com a vida e nesse sentido, tracou uma linha argumentativa
similar a de Aristdteles na Metafisica frente aos Pitagoricos. De acordo com o Estagirita,
0s pitagOricos expressaram 0S nUmeros como principios e 0s ndmeros nao estdo
submetidos a mudanca, ao movimento. Além disso, segundo Aristdteles, embora 0s
principios dos pitagoricos tivessem melhor aplicabilidade aos seres ndo fisicos, seus
esforcos se concentraram no mundo fisico, especialmente na astronomia, nisso, ndo se
diferenciaram dos fildsofos naturalistas, ja que seus postulados ndo explicam a origem do
movimento, a geracao e a corrupgdo, nem buscam outras causas aléem dos nimeros, do par
e impar, finito e infinito (Met. I, 8, 990a, 5-12).

Em Hegel, portanto, podemos notar uma valorizacdo da vida, assim como em

Aristoteles. A matematica, sob a perspectiva hegeliana, ndo compreende o automovimento,
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a inquietude da vida, que € um agir conforme a um fim e, por isso €, sob a perspectiva
hegeliana, conceito, ainda simples, mas que ndo € morta e exterior.

A exterioridade é uma caracteristica da razdo observadora que Hegel procura
suprassumir em sua Fenomenologia do Espirito. Nas passagens concernentes a subsecéo b)

“ o brvacéo da consciéncia-de-si em sua pureza e em sua referéncia a efetividade exterior:

|l eis | 6gicas e | eis psicolobgicas”, da

expressa as fragilidades do dualismo kantiano.

Aristoteles também teve uma postura antidualista, mas de ordem distinta da
hegeliana, na medida em que ndo havia o problema epistemol6gico da oposi¢do sujeito-
objeto. E o principal alvo de Aristdteles em relacdo ao dualismo ontoldgico foi Platdo. De
acordo com Aristoteles, Platdo lidou com o problema do devir dos objetos sensiveis e,
assim como Heréaclito, considerou impossivel conhecé-los. Ora, a impossibilidade de
conhecer, com a permanéncia de uma coisa em si incognoscivel ¢ uma grande critica
hegeliana a Kant (FE, 8§ 233, p. 172; PhG, p. 179).

De acordo com a perspectiva aristotélica, Platdo, diferentemente dos pitagoricos,
expressard uma distincdo importante entre a unidade e a multiplicidade, sob uma
concepcao segundo a qual as ideias séo as causas (Met., I, 9, 990b, 1-9). Platdo expressou
que o universal ndo pode estar nos entes sensiveis. A esse universal Platdo denominou
i dei as, gue sao consideradas por el e
(Met., 1, 6, 987b, 5-10), como se estas fossem reflexo incompleto, sombra ou vestigio das
ideias.

Na andlise da teoria das ideias, Aristoteles considera problemaética a concepcéao das
ideias como causas, pois se fosse assim haveria quase que uma ideia correspondente a cada
coisa da qual é causa e uma ideia para cada coisa que ja pereceu, ou ideias correspondentes
a cada coisa relativa, ou a hipdtese do terceiro homem, segundo a qual haveria uma ideia
geral de homem, o individuo a ela correspondente, e um terceiro o qual associa-se a ideia
de homem a um predicado, que ndo € nem a ideia em si mesma e nem o individuo sensivel
(Met., 1,9, 9903, 10-18).

No desenvolvimento de sua argumentacdo, o Estagirita questiona se as ideias, as
unidades de pensamento, correspondem a esséncias ou a coisas sensiveis, ou ainda a
ambas. Se as ideias sdo participaveis, estas sO poderiam participar das esséncias, pois se
participassem das coisas sensiveis, seriam acidentais, 0 que expressaria uma contradicao.
Mas, se as ideias sé@o unidade, devem se distinguir da pluralidade. Desse modo, as ideias

seriam das esséncias.
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Porém, se as ideias fossem da mesma espécie que as coisas que dela participam,
entdo haveria algo de comum em ambas, e desse modo a ideia ndo seria unidade, o que
seria uma contradi¢do. Por outro lado, se as esséncias estdo separadas das coisas, como
podem ser esséncias delas? Tais problemas intrinsecos a teoria das ideias a torna quase que
indefensavel, sob a perspectiva de Aristoteles (Met., I, 9, 990a, 20-991b, 10).

[...] Pois elas [as Formas] nem sdo causas de movimento, nem de qualquer mudanga
nessas coisas. Por outro lado, de modo algum contribuem para o conhecimento das
outras coisas (pois nem sequer sdo a sua substancia, do contrario existiriam nelas),
OU para O Seu ser, uma vez que hdo se encontram nos particulares que dela
participam [...]. (Met., I, 9, 991a, 10-15).

Nesse sentido, Aristoteles considera haver uma contradicdo na perspectiva
platbnica, pois s se poderia admitir as ideias ou formas como esséncias, e se as formas sdo
das esséncias, elas ndo participam das coisas sensiveis, entdo ndo sdo causas do
movimento, ndo se relacionam com as coisas que nascem e perecem e nem S&0 causas
delas.

Uma das criticas hegelianas a Kant esta na separacdo do sensivel em relacdo ao
suprassensivel, porque este ndo teria efetividade, seria meramente formal, expressando
uma exterioridade da razdo em relacdo ao mundo. Diferente da separacdo platonica, a cisao
kantiana é fundada em uma metafisica distinta, uma metafisica que tem o problema da
subjetividade. De acordo com Leonardo Alves Vieira (2014, p. 177), na Fenomenologia,
guando ja suprassumidos os momentos da natureza inorganica e organica, a razao se volta
sobre si mesma e opde a realidade objetiva diante de si, imprimindo as leis da consciéncia-
de-si sobre 0 mundo objetivo; isso exprime uma exterioridade da razdo em relagdo ao
objeto.

Segundo Vieira (2014, p. 177), isso significa que o conceito enquanto consciéncia-
de-si ndo passou do ser ao Si, o que Ihe confere um carater meramente formal. Desse
modo, sob a perspectiva da Fenomenologia do Espirito, a razdo observadora que se
expressa na forma da lei, exclui-se da realidade, e, por isso, ndo tem verdade (FE, § 299, p.
214; PhG, p. 227), porquanto compreende apenas a forma, ndo ao mesmo tempo forma e

conteddo em seu movimento imanente.

De fato, essas leis ndo sdo a verdade do pensamento; ndo porque devam ser apenas

formais, e ndo ter nenhum conteido, mas antes pela razdo oposta: porque em sua
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determinidade — ou justamente como um contetido ao qual a forma foi subtraida —
devem valer como algo de absoluto. Em sua verdade com momentos evanescentes
na unidade do pensar, deveriam ser tomadas como saber, ou como movimento
pensante, mas ndo como leis do saber (FE, § 300, p. 215; PhG, p. 228).

Nessa cisdo em relacdo a realidade objetiva, a razdo observadora, por extirpar a
forma do contetdo, fixa 0 movimento imanente do processo como determinidades da lei do
pensamento. Essas determinidades sdo tidas pela razdo observadora como verdades
absolutas. Desse modo expressam-se em uma multiplicidade fixa de leis cindida da
unidade da consciéncia-de-si. Nisso se expressa a perda por parte da razdo observadora do
movimento imanente ao processo, 0 movimento pensante (FE, § 300, p. 215; PhG, p. 228).
Assim, a razdo observadora perde o agir conforme ao fim que é préprio da razdo mesma,
em si e para si.

Portanto, podemos notar na Fenomenologia que a razdo observadora, como
consciéncia-de-si, ndo sabe que é Espirito. Somente no dmbito do Saber Absoluto, o
Espirito “ s e s a leep icr(iBEt8®B08, p. 531; PhG, p. 591). Para tanto, Hegel ao
adotar uma perspectiva teleoldgica interna sob uma concepcdo do ser como Sujeito se opde
ao dualismo. As perspectivas dualistas ndo compreendem efetivamente a imanéncia da
finalidade ao movimento. De acordo com Aristételes (Phys, 1I, 1, 193b, 6-7), a natureza
seria a forma dos seres que tém em si mesmos o principio do movimento e do repouso.

E considerando que é na forma, no ato, que se exprime o principio do movimento,
podemos notar que a concepcdo aristotélica de ato e poténcia se fundamenta num
hilemorfismo que expressa um movimento, que, nas coisas naturais, se dirige a uma
finalidade que se expressa como causa imanente e ndo como causa exterior. Trata-se, na
natureza, de um hilemorfismo teleoldgico que € imanente aos proprios entes.

Segundo a perspectiva aristotélica, as coisas que existem como produtos da técnica
ndo tém em si mesmas 0 principio de movimento e repouso e, por isso, ndo sdo por
natureza. Uma cama, por exemplo, ndo se produz a partir de uma cama, enquanto 0 homem
se faz a partir do homem. Nesse sentido, a cama ndo é por natureza, ja 0 homem é. Da
madeira brota madeira, e por isso ndo se diz que a forma da cama ¢ a esséncia dela, mas a
madeira é a esséncia da cama e a cama ¢€ artificial; jA o homem tem sua esséncia em sua
forma, pois dele se produz um homem (Phys, 11, 1, 193b, 8-11).

Nesse sentido, ha finalidades imanentes nas coisas que Sa0 por natureza: € a causa

final interna, seja no atuar de uma formiga ou aranha, seja na disposi¢cdo das raizes ou
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folhas de uma planta; tanto a aranha quanto a planta atuam com um télos imanente, natural,
pois a forma deles é sua causa final e cada etapa desses devires é em conformidade com
essa finalidade imanente a cada coisa e sempre chegam ao mesmo resultado, como uma
determinada semente que gera sempre plantas de mesma espécie.

E interessante notar que a filosofia aristotélica foi uma importante referéncia a
perspectiva teleoldgica hegeliana. Contudo, é muito importante considerar que Hegel ndo
compreende mais o ser como substancia, como compreendia Aristételes. O Ser para Hegel
¢ Sujeito. Logo, o antidualismo aristotélico ndo tem a mesma dimensdo do antidualismo
hegeliano, ja que os principios sobre os quais esses sistemas filosoficos se assentam sdo de
ordem profundamente distinta. Hegel def i ne a pr opria razado e o
conforme a um fim”. Este ¢é, para Hegel, t a
prépria do Espirito, e, por conseguinte, se expressa na historia.

Na Fenomenologia as figuras da consciéncia se desdobram como a historia. Nesse
sentido, embora ndo expresse os fatos propriamente empiricos da histéria (BAVARESCO,

2014, p. 236), apresenta o problema de uma concepcao de razdo observadora incapaz de
exprimir a realidade no conceito.

Ao cabo dos desdobramentos fenomenoldgicos da consciéncia, a razdo se
reconhece enquanto “esséncia comum a natur e
desse modo pode embrenhar-se em si e para si mesma na Ciéncia da Logica. A
Fenomenologia é a mediacdo que parte da cisdo (caracteristica da modernidade) e leva ao
saber absoluto.

O saber absoluto é caracterizado por Hyp
do pensamento e ao mesmo tempo pensamento
de toda a experiéncia fenomenoldgica da consciéncia que chegou ao resultado da
identidade do Si e do Ser nos desdobramentos da ciéncia na qual se desenvolveu o
movimento efetivo da atividade finalistica. Essa identidade é adjetivada por Hyppolite
(1999, p. 6-D8Yyi c eciroteriFagiosd@ Hyppolite € significativa porque
apresenta o carater especifico da proposta hegeliana, que nédo volta a ontologia dos antigos,
mas propde uma nova metafisica, que concebe na interioridade do conceito a oposicao
sujeito-objeto. Alias, essa oposicdo, € necessaria para os desdobramentos do Si e €
considerada por Hyppolite (1999, p . 603)
fenomenol 6gi co”

Segundo Hyppolite (1999, pp. 604-605), essa oposi¢do é a propria consciéncia, na

medida em que sO é consciéncia como o Si que se opde como um outro a si mesmo. Tal
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oposicdo é o que desaparece ao fim da Fenomenologia do Espirito (HYPPOLITE, 1999, p.
604) e chega-se a identidade do Ser e do Si. Contudo, segundo Hyppolite (1999, pp. 605-
606), essa identidade ndo significa um ontologismo indiferenciado do Absoluto, mas do
resultado da Fenomenologia se desenvolve uma oposic¢do de outro estatuto que ndo € mais
entre o saber e o Ser, mas na interioridade do proprio ser como pensamento que reflete a si

me s mo : “ Queeesapeidesenvblhadp assim como espirito, é a ciéncia. A ciéncia é

a efetividade do espirito, o reino que

(FE, § 25, p. 37; PhG, p. 29)

No saber absoluto, o Espirito sabe que é Espirito (FE, 8 808, p. 531; PhG, p. 591) e,
por isso, ndo é como a razdo kantiana, vazia, que se embrenha em si mesma enquanto
apartada da coisa em si e nem como mera intui¢do intelectual imediata do absoluto, como

em Schelling, que ndo compreende a mediacéo, a atividade que €, para Hegel, o préprio Si.

O absoluto de Schelling, segundo Hyppolite

se apresentam na existéncia’”.

A razdo hegeliana suprassumiu a imediatez da cisdo sujeito-objeto pela experiéncia
fenomenoldgica e chegou ao ser como pensamento, que na Ciéncia da Logica refletira
sobre si mesmo como conceito. Em sua atuagdo, o Espirito se reconhece em sua totalidade
como um por-se do Si, como Sujeito, pois é sua prépria atividade, um agir, que se pde no
espaco e no tempo e busca reconciliar-se consigo mesmo, um agir teleolégico de carater
interno e ndo uma razdo que sé observa diante de um fenémeno. Esse télos imanente por
ser racional se exprime em importantes desdobramentos sistematicos da filosofia
hegeliana. Os proximos capitulos visam compreender esse télos hegeliano em sua herancga
aristotélica, partindo da Ciéncia da Ldgica, momento sisteméatico no qual a Ideia se
desdobra sobre si mesma, mas que em sua liberdade se manifestara em seu outro, a
Natureza, e a si retornard num movimento especulativo, enquanto Espirito, que se

manifesta em sua exterioridade histdrica efetiva.
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CAPITULO 2

CONCEITO E TELEOLOGIA EM HEGEL

Como vimos no capitulo anterior, os desdobramentos do Espirito que partiram da
imediatez da consciéncia chegou ao saber de si como Espirito e, desse modo, o conceito foi
compreendido como a propria estrutura do real. Nesse sentido, essa estrutura conceitual
tem de por-se para si, refletir sobre si. E preciso considerar que o movimento desenvolvido
na Fenomenologia do Espirito chegou ao resultado de que a oposicdo entre sujeito
cosgnoscente e 0 mundo é uma imediatez do Espirito.

A Fenomenologia do Espirito nos conduziu em um percurso que tinha como ponto
de partida a consciéncia em sua imediatez, que como determinacdo abstrata do conhecer,
estd diante de algo, o objeto. Essa cisdo que caracterizava a modernidade foi perpassada
pela experiéncia da consciéncia que, em seu processo, se deu conta de que somente
enquanto sistema poderia se reconhecer verdadeiramente (FE, § 20, p. 33; PhG, p. 24).

Segundo Vaz (2014, p. 90), Platdo foi o primeiro filésofo a apresentar um arquétipo
de sistema filosofico em sua plenitude. Baseado nas analises da escola de Tibingen-Milao,
Vaz (2014, p. 91) afirma que o sistema platénico se fundamenta em um principio, o Uno-
Bem, e duas vertentes, a I6gico-matematica e a Idgico-ética. Porém, com o arquétipo de
sistema, com uma concepc¢do de um principio que confere coeréncia a uma determinada
perspectiva filosofica, um problema se configurou: o da relacéo entre liberdade e sistema,
porque com isso surge a dificuldade de conciliar a liberdade a um sistema no qual se
apregoa a unidade de pensamento e realidade em uma razdo demonstrativa.

De acordo com Vaz (2014, p. 92), tal problema se desdobrou nas filosofias
ocidentais desde entdo. E embora Aristételes, em certo sentido, tenha rompido com o
pensamento sistematico platénico em relacdo ao Uno-Bem por conta da ado¢do de uma
divisdo entre ciéncias tedricas e ciéncias praticas, o Estagirita constituiu o arquétipo de
sistema em seu pensamento, na medida em que compensou essa ruptura com a
sobreposicao da teoria sobre a praxis, ao vincular o discurso ético ao metafisico, com uma
intencdo explicativo-normativa. Nesse sistema, a filosofia é dividida em Lodgica, Fisica e
Etica.
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Sob a perspectiva de Vaz (2014, pp. 89-90), para que o arquétipo de sistema

pudesse se efetivar, muitas trilhas tematicas foram desenvolvidas entre os pensadores

gregos predecessores de Platdo, tais como: a demonstracdo matematica, dos primeiros

pitagoricos; a concepcdo de lei politica estendida a natureza; as regras da retorica sofistica

em seu vinculo com a prosa filoséfica; a concepcdo de um I6gos demonstrativo aliado a

uma teoria do conhecimento; e “ a  daadsum eidbemarteleoldgico na natureza, com o

postulado de um Intelecto (vodg) ordenador (Anaxagoras, Didgenes de Apolbnia e o

S6crates de Xenofonte)” (VAZ, 2014, p. 90)
Diante dessas consideragdes, na analise do pensamento hegeliano notaremos a

importancia do vinculo do conceito de teleologia & prdpria concep¢do de sistema. Vaz

(2014, pp. 86-88), ao interpretar a identidade hegeliana do efetivo e do racional em uma

unidade entre o discurso e o real e vice-versa, considera que essa unidade s6 é possivel na

medida em que tal discurso exprime a realidade e essa realidade exprime o discurso como

sistema. Segundo Vaz (2014, p. 87), esse intento de identidade entre o discurso e o real e

vice-versa pode ser notado nos primeiros esforcos cientificos entre os filésofos antigos,

gue procuraram afirmar t alogkéapistéhd.de numa “ ci
Segundo Vaz (2014, p. 116), a Ciéncia da Logica € o “comeco absol

sistema hegeliano, na medida em que parte da categoria mais geral e abstrata, o ser.

Entretanto, segundo o comentador, Hegel considerou importante desenvolver uma reflexao

e uma elucidacdo inicial, no sentido histérico de refutar o formalismo da l6gica kantiana e

também reavivar o sentido da Metafisica Classica. Nesse sentido, embora reconheca a

Ciéncia da Logica como inicio absoluto do seu sistemae um “pressuposto e

Fenomenologia, o filésofo alemdo reconhece no processo fenomenolégico um

“pressupost Ciénapeda é&dgitacaprésentaado, assim, uma circularidade

dialética entre Fenomenologia e Logica (VAZ, 2014, p. 116). Para que houvesse o

adentrar-se de si do conceito, foi necessario suprassumir a dualidade sujeito-objeto que se

apresentou na Fenomenologia, por outro lado, a dualidade sujeito-objeto é uma dualidade

posta pelo préprio Espirito, que é o retorno de si da Ideia.
O processo fenomenolégico culmina no Saber Absoluto™. Com isso, é possivel &

consciéncia unificada (consciéncia consciente de si em sua unidade consigo mesma),

15 Manuel Moreira da Silva (2014, p. 460) analisa o capitulo acerca do Saber Absoluto e mostra que ha
uma interpretacdo que pode ser feita a partir da aparéncia, que pode fazer crer que a Fenomenologia realizou
um percurso no qual, no Saber Absoluto, ha uma culminancia; e uma outra interpretagdo, mais profunda, em
que se pode notar um carater inacabado do capitul o intitulado “O Saber A
segunda hipdtese é a mais coerente com o0 pensamento hegeliano, porque a Fenomenologia levou a
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reconhecer-se como resultado do todo, da propria razdo. Assim, abre caminho para que a

razdo se embrenhe em si e para si mesma, na Ciéncia da Ldgica.

2.1. Ciéncia da Logica, objetividade do conceito e teleologia

Perpassados 0s momentos iniciais da imediatez do Espirito, da ciéncia da
experiéncia da consciéncia, isto €, da Fenomenologia do Espirito como introducdo ao
sistema filosdfico enciclopédico, a Ciéncia da Ldgica é propriamente a primeira parte do
sistema filosofico de Hegel. E nela que podemos reconhecer aquilo que Vaz (2014, p. 113)
chamou dandwplear ado sistema”, a estrutura
hegeliano. A partir dela podemos compreender a propria doutrina hegeliana em sua pureza,
porquant o, segundo a propria definicao de |
par aEns |, §18, 0. 58; Enz. I, § 18, p. 63). Nessa parte estrutural do sistema Hegel
desenvolve profundamente o conceito de teleologia. Além disso,s e gundo D79Hondt
p. 10), o capitulo concernente a finalidade na Ciéncia da Logica confere a obra alguns de
seus tragos de maior originalidade.
De acordo com Bourgeois (2004, p. 305), a divisdo da Ciéncia da Ldgica hegeliana

em Légica Objetiva” e Légica Subjetiva”
ontolégico™, pois consi der a o0ao0"“ |doog isceor "c.o ni\oe sdseet esrer
o intérprete (2004, p. 305),0ser pensado c omobjsetri wa’a, “jL& gd cs
como pensamento é a “Légica Subjetiva”

A questdo teleoldgica é desenvolvida no ambito da Ldgica Subjetiva. De acordo
com D’ Ho (199, pp. 11-12), o capitulo da Logica dedicado a teleologia antecede a
unidade entre a verdade e o0 bem da Ideia, o que explicita o problema também reconhecido

por Vaz acerca da dialética entre sistema e liberdade, pois a Ldgica ndo se limita ao

consciéncia ao Saber Absoluto, este tem a necessidade de dar um novo passo no sentido da compreenséo do
verdadeiro como totalidade.

1% De acordo com Bourgeois (2004, pp. 301-3 0 2 ) , Hegel considera o
por ser resultado da integracdo dos momentos do absoluto, a saber, natureza e espirito. Tal concepg¢do (2004,
pp. 302-303), segundo o comentador, vai além da Filosofia Transcendental kantiana, porque Kant ndo tornou
sua légica uma ontologia na medida em que sua Criticas e r esume a uma esquemati zacg.
fungdes da unificag¢édo s ulB§2-808)iJ& Fchte e(SdeldibyRde &apdo &m 2 00 4,
Bourgeois (2004, pp. 303-304), também ndo tornaram a ldgica uma ontologia. O primeiro porque o Eu finito,
por ser apenas uma reconstrucdo formal do Ser absoluto, ndo pode saber o préprio ser, impedindo-lhe de
efetivar a unidade de logica e ontologia. O segundo porque faz predominar em seu sistema uma objetividade
em que se diz haver uma identidade absoluta, mas que ndo reconhece o autodesenvolvimento do ser no
pensamento.

| 6gi co
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pensamento separado do ser, como em Kant, por exemplo, mas o pensamento como o
proprio ser que se tornou efetivo. Ademais, é significativo que o capitulo sobre a teleologia
se situe imediatamente antes da unidade entre as categorias de verdade e de bem, o que
demonstra a importancia da teleologia para a efetivacdo dessa unidade sistematica que se
interioriza na Ciéncia da Logica.

D’ Hondt a jhagieasde Hegeh con® um pensamento original, pois o
filésofo extrapola os limites impostos a Logica pela tradigdo, na medida em que concebe
na Ciéncia da Logica uma perspectiva peculiardevid a ( D’ HON P.T2), qud j&s&
apresenta no @mbito do conceito, e por conta do conceito ndo ser separado do mundo, a
vida é efetiva na medida em que a finalidade ndo é uma mera analogia, como em Kant, e
nesse sentido, a concepcdo hegeliana se diferencia de concepcbes modernas dualistas,
como a cartesiana que tinham uma perspectiva mecanicista da vida (TAYLOR, 2014, p.
107). Nessa articulagdo conceitual, pode-se notar o seguinte, nas pal avr a
“ [ .o.fil6jofo conserva os conceitos teleoldgicos tradicionais, mas utiliza-os como
matéria-p r i ma par a suas pr édpr i 4999, pe L4 Eoessa
elaboracdes se diferenciam tanto das perspectivas modernas dualistas como também das
perspectivas antigas ontologicas.

Considerando a i nterpretacao de
originalidade do pensamento hegeliano no que concerne a teleologia, € também inegéavel
que haja em Hegel outras referéncias filosoficas no que concerne a teleologia: Aristoteles e
Kant. Este foi importante porque recuperou a teleologia para 0 pensamento moderno no
sentido de compreender a vida além de uma perspectiva mecanicista, e o primeiro foi
importante por ter concebido a teleologia na oposi¢do ao dualismo e ao acaso.

Esse vinculo entre ldgica e vida ja havia sido esbocada por Hegel na
Fenomenologia do Espirito 8§ 22 do Prefacio da Fenomenologia do Espirito (conforme
exposto no capitulo 1, secdo 2 desta tese). Naquele contexto Hegel ja considerava
Aristételes uma importante referéncia para a concepc¢do teleoldgica. Contudo, Hegel
constitui uma novidade em relacdo a Aristoteles no que concerne a teleologia interna. Na
Fenomenologia, Hegel considerou a teleologia interna na defini¢cdo de proprio conceito de
razdo. Na Ciéncia da Logica, a teleologia é compreendida no &mbito do conceito, este ndo
é cindido da objetividade como em Kant, que considerava a objetividade a partir das
categorias a priori, o conceito formal. Em Hegel, ao contréario, o conceito é efetivo na
medida em que é Espirito, e o Espirito se caracteriza, como vimos no capitulo anterior

(secdo 1.2), por se por, se diferenciar de si, se determinar, e nessa determinacdo se
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compreender. Ao conceber a teleologia no @mbito do conceito, significa que Hegel
considera a finalidade na interioridade do pensamento e do mundo, o que implica que a
finalidade € interna na natureza e na historia.

Se considerarmos uma divisdo mais detalhada da Ciéncia da Logica (CL, pp. 58-
59; WdL I, pp. 61-62), seccionada em trés livros: a Doutrina do Ser, a Doutrina da
Esséncia e a Doutrina do Conceito, o capitulo da teleologia se situa na Doutrina do
Conceito, na secdo concernente a Objetividade, em seu ultimo capitulo, intitulado
“ Tel e oNoocapituld ‘mencionado, pode-se notar um adentrar-se de si do conceito.
Trata-se do conceito em sua relacdo consigo mesmo, que corresponde & segunda parte da
Ciéncia da Logica.

A estrutura da Ciéncia da Ldgica hegeliana tem um importante significado, na
medida em que procura compreender sob uma nova metafisica a antiga ontologia e a
subjetividade moderna no dmbito do pensamento, do L6gos. A primeira parte, a Ldogica
Objetiva, toma o lugar daquilo que Hegel chamou de “ @tiga Metafisica” (die altere
Metaphysik), que se dedica a ontologia, pois trata dos pensamentos concernentes ao ser e a
esséncia. Segundo Hegel, a Légica Objetiva diz respeito as determinacdes do pensamento
que se reconhecem enquanto esséncia em sua interioridade (CL, p. 58; WdL I, pp. 61-62).
J& a segunda parte, a Logica Subjetiva ou a Doutrina do Conceito desdobra as categorias
I6gicas do conceito, do juizo e do silogismo, ndo somente como instrumentos do raciocinio
ou categorias formais, mas como categorias do conceito no proprio ser, na medida em que

0 conceito por ser também sua propria mediacao passa a objetividade:

[...] O silogismo € mediacdo, € o conceito completo em seu ser-posto. Seu
movimento é a suprassuncao dessa mediacdo, em que nada existe em si e por si,
sendo que cada um existe somente por meio do outro. O resultado, por fim, é uma
imediatez, que surgiu da suprassun¢do da mediacdo; é um ser, que é por sua vez
idéntico com a mediagdo e é o conceito, que se recobrou a partir de seu ser outro e
em seu ser-outro, por si mesmo. Este ser, por conseguinte, & uma coisa, que existe
em si e por si, - € a objetividade. (CL, p. 619; WdL I, p. 401).

Na objetividade, o conceito se converteu em coisa, que progressivamente se
distanciou da subjetividade da qual emanou, e, desse modo, constituiu uma unidade com a
coisa e passou a ter uma existéncia livre, que, no entanto, € imediata. E o conceito por estar
submergido na coisa é o interno, mas ja ndo mais na forma da subjetividade (CL, p. 528;
WdL I, p. 271).
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De acordo com Charles Taylor (2014, pp. 352-353), no &mbito da objetividade do
conceito, lida-se mais propriamente com modos gerais de conceber a objetividade, que no
percurso do conceito, inicia-se com 0 mecanismo, em que ocorre uma relacdo de
exterioridade dos objetos uns em relacdo aos outros e também desses objetos em relacdo a
unidade subjetiva do conceito (CL, p. 625; WdL 11, p. 408).

Nos desdobramentos expressos na Doutrina do Conceito na Ciéncia da Ldgica,
hegeliana a teleologia precede a Ideia no ambito do conceito na objetividade. O objeto, tal
qual a ménada leibniziana, é dotado de representacfes em si, cada qual, indiferente a sua
exterioridade, € uma totalidade independente, mas ao mesmo tempo é dependente do todo,

sendo assim uma contradicdo:

A def i habsol@ooé o bbjeto” e st a docnmdo tmaisddeteyminado, na
ménada leibniziana. Esta deve ser objeto, mas em si representante; e na verdade
[deve ser] a totalidade da representacdo do mundo: em sua unidade simples, toda a
diferenca é somente uma diferenca ideal, sem autonomia. Nada vem de fora para a
moénada; ela é em si mesma o conceito total, s6 diferenciada por seu
desenvolvimento maior ou menor. lgualmente, essa totalidade simples se decomp®e
na pluralidade absoluta das diferencas, de modo que elas sdo mdnadas. Na ménada
das ménadas, e na harmonia preestabelecida de seus desenvolvimentos interiores,
essas substancias sdo novamente reduzidas a ndo autonomia e a idealidade. A
filosofia de Leibniz é assim a contradicdo completamente desenvolvida. (Enc. I, §
194, A, pp. 332-333; Enz. I, § 194, A, p. 350).

Nesse momento, 0 objeto tem o conceito fora de si, pois embora ja esteja no ambito
de si, ainda € conceito enquanto objeto, e, nesse sentido determinado de fora, como
unidade dos diferentes, em uma relagdo exterior, que é o mecanismo formal, em que os
objetos resistem uns aos outros (Enc. I, § 195, p. 334; Enz. I, 8 195, p. 352). Na Anotacéo
do § 195 da Enciclopédia, Hegel afirma que a colisdo e a pressdo, a devocéo realizada a
partir de um mentor espiritual e as palavras sem significado sdo relacbes mecanicas, sem
autonomia.

O objeto tem sua centralidade em si, mas para tanto, s6 pode centrar-se no outro, na
medida em que s6 tem autonomia na diferenca. E o mecanismo diferente, 0 mecanismo da
gravitacdo, do desejo e da tendéncia social (Enc. I, 8 196, pp. 336-337; Enz. I, § 196, p.
355). Essa relagdo forma um silogismo (S-P-U), o mecanismo absoluto, no qual os objetos

ndo autbnomos sdo a singularidade, o centro relativo é o meio termo e o centro absoluto é o
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universal. Este mecanismo absoluto €, segundo Hegel, um trisilogismo (Enc. I, § 198, p.
337; Enz. 1, § 197, p. 355). No primeiro silogismo, 0s objetos ndo autbnomos séo que se
exprime na acdo de um meio (centro relativo) que reune nela a centralidade da
individualidade de um objeto aquilo de que ele é dependente (Enc. I, § 197, p. 337; Enz. I,
§ 197, p. 355), no segundo silogismo, 0s objetos ndo autbnomos séo o termo médio (U-S-
P), enquanto que no terceiro silogismo, a centralidade absoluta é o termo médio (P-U-S)
(Enc. I, 8§ 198, p. 337; Enz. I, § 197, p. 355). Aquela imediata existéncia dos objetos
independentes é negada em si pela mediacdo da relacdo uns com os outros, ou seja, pela
dependéncia; e o objeto, com isso, deve, segundo Hegel, por-se na sua existéncia em
relacdo ao outro como diferente, no quimismo (Enc. I, § 199, p. 338; Enz. |, § 199, pp.
356).

Segundo Hegel (CL, p. 648; WdL 11, pp. 439-440), no mecanismo o objeto externo
determina, indiferente ao determinado, enquanto que no quimismo 0 outro objeto é
determinado de modo quimico; ambos no @mbito da finitude, requerem, assim, causas
finitas, que no entanto buscam na reflexdo, nos conceitos de forca e causa, uma totalidade

formal.

O quimismo é uma categoria da objetividade que em regra geral ndo é ressaltada em
particular, mas reunida com o mecanismo em uma categoria; e nessa reuniéo, sob a
denominacdo comum de relacdo mecénica, costuma ser oposta a relacdo de
finalidade. O motivo disso deve procurar-se em que 0 mecanismo e o quimismo tém
sem dlvida em comum, um com o outro, serem somente em si 0 conceito existindo,
enquanto o fim deve ser considerado como o conceito existindo para si. (Enc. I, §
200, Z, p. 338; Enz. I, § 200, Z, p. 357).

O quimismo se constitui no esfor¢co de suprassumir no conceito a contradicao
imediata entre a determinidade da existéncia do objeto diferente e sua totalidade (Enc. I, §
200, p. 338; Enz. I, § 200, p. 357); o produto do processo quimico € a neutralidade da
tensdo entre os extremos; o universal concreto liga-se intimamente consigo mesmo através
da diferenga dos objetos (Enc. I, § 201, p. 339; Enz. I, 8 201, p. 358); no processo quimico
ocorre o ir e vir de uma forma para a outra entre os objetos naturais (Enc. I, § 202, p. 339;
Enz. I, § 202, p. 358); com a neutralidade das tensdes, as propriedades determinadas dos
extremos sdo suprassumidas (aufgehoben) no produto de acordo com o conceito; no
entanto, o principio que anima a diferenciacdo ndo é o imediato e o neutro, é separavel; por

outro lado, o principio que julga, anula a neutralidade, constituindo a diferenca e animacgéo
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(Begeistung) em relacdo a um outro, e a separacdo se externaliza do processo de
neutralizacdo (Enc. I, 8 202, pp. 339-340; FE, § 246, p. 182; PhG, pp. 190-191), fazendo
com que o principio animador incida fora do produto neutro (Enc. I, § 202, Z, pp. 339-340;
Enz. I, 8 202, Z, p. 358).

A neutralizacdo do diferente e a diferenciagdo do neutro Sdo processos externos,
aparentemente independentes e exprimem sua finitude na passagem para produtos, onde
sdo suprassumidos. Por outro lado, esse processo expde a nulidade da imediatez
pressuposta dos objetos distintos. Ao negar a imediatez e a exterioridade, o conceito, que
estava imerso como objeto, é posto como fim (Enc. I, § 203, p. 340; Enz. I, § 203, pp. 358-
359). E a teleologia, que é a mediacio e a busca da interioridade na negatividade.

Hegel considera que um dos maiores méritos kantianos foi ter distinguido a
teleologia interna da teleologia externa e também ter contraposto liberdade e necessidade.
Entretanto, para Hegel, essas distingdes se constituiram de forma incompleta, porquanto se
apresentam nas antinomias kantianas e ndo se encontra nelas uma solucédo (CL, p. 650;
WdL I, pp. 441-442). Segundo Taylor (2014, p. 256), as antinomias kantianas sdo
concernentes a aplicacdo total de certos conceitos que levam a duas assercdes
contraditorias e bem fundamentadas no &mbito do entendimento.

E importante considerar o sentido dessa concepcao hegeliana frente ao kantismo. A
teleologia sob a perspectiva kantiana é atrelada a um intelecto exterior. De acordo com
Hegel (CL, pp. 649-650; WdL Il, pp. 440-442), a concepcdo kantiana de um intelecto
extramundano que tem nele a finalidade, se apresenta como algo extrinseco, constituindo-
se uma cisdo entre a unidade do conceito e a multiplicidade dos objetos. Por isso, sob a
interpretacdo hegeliana, parece afastar-se dos questionamentos verdadeiros da natureza;
esta € uma limitacdo importante do pensamento kantiano sob a perspectiva hegeliana. As
determinac6es indiferentes dos objetos sdo, no mecanismo, regidas pela necessidade, e 0
contetido delas permanece indiferente, pois o entendimento, no mecanismo, se conforma a
elas (CL, pp. 649-650; WdL I, pp. 440-442).

De acordo com Hegel, a oposicao entre mecanismo e teleologia que se relaciona a
oposicdo respectiva entre necessidade e liberdade na Filosofia Critica kantiana pode ser
notada nas antinomias da razdo como o terceiro contraste das ideias transcendentais.
Segundo essa antinomia, apresenta-se a tese de que os fenbmenos do universo nao sao
deduzidos unicamente pelas leis necessarias da natureza, mas ha uma causalidade mediada
pela liberdade que deve ser aceita para que se possam explica-los; a antitese é que ndo ha

liberdade, tudo acontece segundo as leis da natureza.
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A prova da tese é a de que, se somente a lei da natureza determina os fenémenos,
isso implica que a série de acontecimentos se da necessariamente segundo essa lei e que
cada acontecimento ocorreu conforme essa lei, sendo todo acontecimento derivado
necessariamente dela, numa sucessdo de acontecimentos, uns derivados dos outros e, nesse
sentido, temporais, ndo podendo ter um primeiro inicio, ja que € um acontecimento, que
pela lei da natureza deveria ser derivado de outro acontecimento; se tivesse sido sempre,
ndo teria um primeiro acontecimento, o que nao torna a série completa. Nesse sentido,
segundo a perspectiva kantiana da prova dessa tese, faz-se necessaria uma espontaneidade
absoluta para o inicio, o que significaria uma liberdade transcendental (CRP, A444; B472).
A prova da antitese é a de que se houvesse uma liberdade absoluta, ndo seria possivel
compreender o fio condutor dos eventos do mundo, ja que somente temos a natureza para
compreendé-los (CRP, A445-A447; B473-B475).

A partir dessas consideracdes, Hegel afirma que a solu¢do da antinomia dada por
Kant é a de que a razdo ndo pode demonstrar as proposicdes. Hegel repudia a constitui¢ao
das antinomias, que ndo passam de afirmacdes assertoricas de oposic¢des (CL, p. 651; WdL
I, pp. 442-443). De acordo com Hegel, Kant concebeu a nocdo de finalidade como
“pot énci a r e fqueem Kam @o juigareflexjonantegc@md g mediacdo entre

o0 universal da razéo e a intuigdo individual, distinguindo essa poténcia reflexiva que julga

da “poténcia refl exi saa quasupessuciecotparticutar sobaa” ,

égide do universal (CL, pp. 651-652; WdL I, pp. 443-444). Assim, de acordo com a

interpretacdo de Hegel, Kant buscou uma solugéo para a antinomia acima exposta em um

i ntel ecto extramundan odacpaiicepara oedena o0 muado sob u m

uma poténcia reflexiva que julga. Portanto, sob o juizo reflexionante, 0 mundo (natureza e
historia) se comporta como se nele houvesse uma finalidade em si mesmo. Entretanto, isso
ndo garante que haja essa finalidade no préprio mundo. Desse modo, sob a perspectiva
hegeliana, o juizo reflexionante kantiano significa uma inefetividade da razéo, por isso, o
designou como uma poténcia e ndo como ato.

Um juizo, segundo Hegel, € a determinacdo do conceito (CL, p. 551; WdL II, p.
301), enquanto que o silogismo é o racional, pois é o conceito totalmente posto, na medida
em que ¢ a unidade diferenciada do conceito e do juizo (CL, p. 585; WdL II, p. 351), uma
totalidade racional que tem em sua interioridade as diferengas:
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O silogismo ¢ a unidade do conceito e do juizo: e o conceito enquanto a identidade
simples, a qual retornaram as diferencas-de-forma do juizo; é o juizo enquanto ao
mesmo tempo é posto na realidade, a saber, na diferenca de suas determinagdes. O
silogismo é o racional e todo o racional. (Enc. I, § 181, p. 315; Enz. I, § 181, p.
331).

Diferentemente de Kant, o conceito concebido por Hegel enquanto fim é um juizo
objetivo, e, desse modo, ndo se reduz a uma simples capacidade de conhecer, mas é em si e

para si, definido da seguinte maneira por Hegel:

[...] A relacdo de finalidade ndo é [...] um juizo reflexivo, que considere os objetos s6
segundo uma unidade, como se um intelecto os houvesse proporcionado como ajuda
para a nossa capacidade de conhecimento; sendo que é o verdadeiro em si e para si,
que julga de modo objetivo, e determina em absoluto a objetividade exterior. [...]
(CL, pp. 651-652; WdL Il, p. 444).

Nesse sentido, o juizo objetivo hegeliano refuta a concep¢do kantiana de uma
finalidade enguanto analogia do pensamento. Ao contrério, o juizo objetivo hegeliano ndo

€ um como Se, 0 juizo objetivo é autodeterminante; € sujeito, e, por isso, “ concei t o
C 0 n c r edtade; € mais que juizo, € o préprio silogismo do conceito livre que é
mediado pela objetividade, conjungindo-se consigo mesmo, diferentemente de um juizo
reflexivo, que é uma unidade que auxilia na capacidade de conhecer (CL, p. 652; WdL I,
pp. 440-442). E é nessa objetividade que se desdobra o conceito de teleologia hegeliano.
Tal objetividade, para Hegel, ndo € meramente objetiva, mas é também subjetiva porque
esta no &mbito da Logica Subjetiva.

Segundo DO79Hpp.rB@3AL), a(concepcdo teleoldgica hegeliana significa
uma rejeicdo ao dualismo kantiano entre o mundo sensivel e o suprassensivel. A concepcao
kantiana de teleologia, sob uma perspectiva dualista, implica separar as finalidades da
liberdade e os fendmenos do mundo, pois se sob tal concepcdo a liberdade fosse
fenoménica, seria natureza e contrariaria a si mesma, pois nao seria liberdade, seria
necessidade; se, ao contrario, a liberdade se expressasse nos fenbmenos, estes ndo seriam
passiveis de experiéncia porquanto ndo estariam submetidas a regularidade das leis. Para
D’ H o madrdlagdo homem-natureza, Hegel ndo admite uma excluséo entre liberdade e
necessidade, mas faz com que a necessidade siga as finalidades livres humanas. Assim, o

ser humano em suas acOes sintetiza o subjetivo e o objetivo, liberdade e necessidade.
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Pode pois dizer-se que, pelo seu pensamento teleoldgico, Hegel opde-se a Kant. E
contudo, ele o proclama claramente, foram as tentativas kantianas de solu¢do do
probl ema que abriram a via dd¥%7%mu3). i nvestigacg

A Ciéncia da Ldgica confirma o que ja era expresso na Fenomenologia do Espirito.
D’ Ho 1979, pp.(31-32) considera que, embora Hegel tenha exaltado o mérito kantiano
de ter distinguido teleologia interna de teleologia externa (CL, p. 650; WdL I, pp. 440-
442), a concepcao hegeliana de teleologia interna se diferencia da kantiana, por ndo ser
meramente reguladora, mas efetiva, na medida em que em Kant o conceito estava no
ambito meramente subjetivo, constituindo analogias fundadas na razéo para a compreensao
da natureza, enquanto que em Hegel, o conceito teleol6gico esta em sua objetividade.

Segundo DM79HoR)datquestio teleoldgica é um grande diferencial do
pensamento hegeliano em relacéo a Kant. O comentador afirma que a concepcéo hegeliana
é mais audaz que a kantiana, pois a teleologia interna em Hegel ndo é apenas um juizo
reflexionante, mas se expressa objetivamente. Porém, € importante considerar que nao é
apenas objetiva, mas também subjetiva, na medida em que se pde por sua prépria
atividade.

No que se refere a oposicdo de Hegel em relacdo a Kant, os textos hegelianos (FE,
8 22, p. 34; PhG, p. 26; CL, pp. 648-652; WdL Il, pp. 436-444) confirmam a tese de
D’ Hondt . Contudo, € Iimportante considerar
concepgdo teleoldgica hegeliana, na medida em que expressa necessidade e liberdade como
um par de opostos respectivos ao mundo natural e ao mundo humano. A interpretacdo de
Jean Hyppolite da Fenomenologia do Espirito é mais proficua no que se refere a questdo
teleoldgica da natureza, pois da conta da concepcdo hegeliana de vida, que € natural e
teleoldgica. Segundo a andlise de Hyppolite (1999, p. 269) da Fenomenologia, na vida ja é
possivel notar o conceito, pois a vida ja& demonstra um agir conforme a um fim. E o
conceito que esta no interior da vida é autodeterminante, livre na medida em que torna
efetiva a sua propria finalidade.

Portanto, de acordo com a perspectiva hegeliana, a teleologia € a suprassuncdo e a
verdade do mecanismo e do quimismo, pois a teleologia esta no interior da objetividade de
si do conceito. Por isso, nesse momento da causalidade mecénica e do quimismo, a
finalidade lhe é externa; nesse sentido, 0 objeto mecénico ndo reconhece sua determinagédo

e nem o que lhe determina e, assim, a autodeterminacdo se constitui na oposi¢do
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interioridade-exterioridade e, com isso, 0 conceito se coloca externo a0 mecanico e ao

quimismo, interiorizando-se, enquanto conceito que é fim, que imediatamente é subjetivo.

2.2. Necessidade, liberdade e teleologia interna

Na Ciéncia da Logica, Hegel explica que a antiga metafisica opunha causas
eficientes e causas finais assim como se constituem as oposicdes entre fatalismo-
determinismo e liberdade e entre mecanismo e teleologia (CL, p. 647; WdL, pp. 436-437).
O problema expresso por Vaz acerca da conciliagéo entre sistema e liberdade se apresenta
em Hegel numa remissdo aos antigos, o que corrobora a tese do comentador brasileiro. E é
relevante notar que esse problema € expresso por Hegel exatamente na apresentacdo da
teleologiana Ciénciada Logica, a “pedra angul #ico” de seu si s

A discussdo do problema acerca da conciliagdo entre sistema e liberdade por Hegel
nos desdobramentos logicos da teleologia ndo é fortuito, pois a teleologia, como
suprassuncdo do quimismo e do mecanismo, é uma das solugcdes hegelianas para o
problema da conciliagédo entre fatalismo e contingéncia, que segundo Vaz, se expressa
desde a primeira formulagdo de sistema entre os antigos, o sistema platénico®”.

[...] A antinomia entre o fatalismo com seu determinismo, e a liberdade, se refere
igualmente & oposicdo do mecanismo e da teleologia; com efeito, o livre é o
conceito em sua existéncia.

A antiga metafisica se comportou com estes conceitos como com 0s outros; por uma
parte pressup6s uma representacdo do universo, e se ocupou em demonstrar que um
ou o0 outro conceito se adaptava a tal representacdo, e que 0 conceito oposto era
defeituoso, porque essa representacdo ndo se deixava explicar por meio dele. [...] Se
mecanismo e finalidade estdo em oposi¢do mutua, precisamente por isso ndo podem
se considerar como equivalentes de maneira que cada um deles por si seja um
conceito correto, e tenha tanto valor como o outro, e que tudo se reduza a saber onde
tem que ser aplicado um ou outro. Esta validade igual se funda somente no fato de
que eles existem, isto &, que os temos a ambos. Porém, a primeira questdo
necessaria, dado que sdo contrapostos, é qual dos dois seja o verdadeiro; e a

verdadeira e propria questdo superior é saber se ndo é um terceiro o que constitui

70 problema do fatalismo e da liberdade se expressou na modernidade no pensamento de Descartes e
também pode ser notado nos pensamentos de Espinosa e de Leibniz, que exprimem respectivamente os dois
extremos, 0s quais Hegel procura suprassumir em seu sistema (VAZ, 2014, p. 97).
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sua verdade, ou bem se ndo é um a verdade do outro. (CL, pp. 647-648; WdL, pp.
436-438).

Hegel afirma que a teleologia € a verdade do mecanismo e que 0 quimismo se junta
a ele, pois os dois encontram-se submetidos a uma necessidade natural, seja
respectivamente pela falta de autodeterminacdo, seja pela tensdo e exterioridade. Ja a
teleologia se vincula ao conceito que é autodeterminante, livre.

E interessante notar que, embora Hegel faca remissdo & antiga metafisica numa
oposicdo entre causas eficientes e causas finais, o fildsofo alemé&o procura conciliar em sua

filosofia 0 mecanismo a teleologia, seguindo em muitos sentidos o pensamento aristotélico.

A explicacao de Angioni acerca da necessi

a referéncia aristotélica da questdo teleol6gica em Hegel, inclusive no que se refere a
relacdo entre necessidade/mecanicismo e teleologia.

De acordo com Angioni (2006, pp. 34-36), Aristoteles (Phys., Il, 8, 10-12, 198b)
reconhece que ha& a necessidade na natureza e que ha uma complementaridade entre
necessidade e teleologia®®. Assim, segundo o comentador, o filésofo grego ndo questiona a
existéncia da necessidade, mas procura esclarecer como ela ocorre na natureza. E, nesse
senti do, compreende que Aristoteles d
submetida a um principio anterior.

Segundo Angioni (2006, pp. 36 e 38), a compreensao aristotélica da necessidade

1] ”

sem mai s € partil hada c¢om o uitamnadistoriada

filosofia. A diferenca fundamental é que para os fil6sofos que consideram a necessidade
“sem mai s”, tudo o que existe na nat
interacOes espontdneas e ndo a um principio anterior. Entretanto, sob a perspectiva
aristotélica, tal tipo de necessidade ndo seria suficiente para a explicacdo da natureza, pois,
para o Estagirita (Phys., II, 8-9 , 198b) , a necessi dsapmbreser
disposicional, na medida em que tal matéria poderia por sua prépria condicdo possibilitar
determinados efeitos, dado o seu lugar natural. Nesse sentido, se relaciona apenas a matéria
e a mais nenhum outro principio, o que dificulta a compreenséo da regularidade do que é

Vivo em suas partes e funcoes.

8 De acordo com Angioni (2006, p. 34, nota), h4 uma tradicdo que discorda de tal compreensdo e
considera que ha uma incompatibilidade (e ndo uma complementaridade) entre necessidade e teleologia no
pensamento aristotélico. Quem sdo os autores? Que rendimento tedrico teria essa outra interpretagdo para a
sua tese?
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Parar ef ut ar as concepgcdes que compreender

Unica explicagdo fisica, Angioni (2006, p. 37) afirma que Aristoteles questiona se a
natureza operaria apenas por necessidade e ndo em vista de fins. Tal guestionamento se
pautaria na compreensdo de Aristoteles acerca da relacdo entre a matéria elementar e 0s
seres vivos e suas partes e fungdes.

Segundo a compreensdo de Angioni, a perspectiva aristotélica € a de que a matéria

elementar tem seus movimentos vinculados a sua propria natureza e exprimem as relacdes

necessarias
chuva em seu ciclo. Entretanto, segundo a perspectiva aristotélica, a relacdo necessaria
“sem mais” nao €& <capaz de sseres pilog snaa partesae
funcBes (Angioni, 2006, pp. 38-39), pois seria dificil explicar, sob a mera espontaneidade
dos elementos materiais brutos, a regularidade da vida na natureza (Angioni, 2006, p. 41).
Portanto, sob a perspectiva aristotélica (Phys, Il, 9, 199b, 34ss.), o que é por
necessidade ndo tem um principio que lhe antecede. O que é por principio € a finalidade,

pois a finalidade expressaa forma,por quant o o O gue” e o0
ente s6 tem sua forma para a consecucdo de uma finalidade. Por outro lado, para
Aristételes, as coisas materiais se dispdem necessariamente, porém somente se a
considerarmos apenas sob a perspectiva da causa material. Logo, a disposi¢do necessaria
das coisas que sdo conforme a um fim determinado se realiza para uma finalidade que nédo
é essa disposicao.

Reconhecamos a importancia dada por Aristoteles a vida. A compreensdo
aristotélica da natureza s6 se completa se a vida passa a ser compreendida sob um
principio. O principio do mecanismo ndo é suficiente para explicar a vida. A acdo
conforme a uma finalidade por natureza é o principio que Aristdteles reconhece para a
explicacdo da vida. Esse mesmo principio, a finalidade interna sera fundamental a Hegel,
ndo somente para a vida como para a razado como um todo.

Aristételes (Phys, 11, 8, 199a, 20ss) diferencia as coisas que vém a ser por natureza,
daquel as que Vvém a ser pela técnica.
natureza, ndo ha exame ou deliberacdo para que uma aranha teca sua rede ou para que a
andorinha constitua o seu ninho e nem a arvore delibera para que suas raizes busquem
alimento. Esses entes naturais agem conforme uma finalidade imanente.

Ja no que se refeere a técnica, Aristoteles apresenta o exemplo da casa (Phys, I, 9,
34ss). Uma casa € formada por elementos, esses elementos brutos exprimem a necessidade

na medida em que a pedra dirige-se necessariamente para baixo e acima dela a terra e ainda
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mais acima a madeira, segundo a natureza propria de cada elemento em suas relacdes de
leveza. Todos esses elementos materiais sdo subsumidos a finalidade de abrigar, que sob
uma técnica expressa na forma sua finalidade (Met., VIII, 2, 1043 a 32, apud ANGIONI,
2006, p. 50).

Notemos como Hegel, com suas proprias palavras, reconhece em Aristoteles uma
superioridade da concepc¢édo de teleologia interna (na definicdo da vida) em relacdo aos
modernos, pois para o filésofo de Estagira, segundo a perspectiva hegeliana, a concepgao
de vida tem uma finalidade a ela imanente e ndo externa. Desse modo, o conceito de

teleologia interna é importante para a suprassuncao do dualismo kantiano:

[...] No fim ndo se deve pensar apenas na forma em que ele estd na consciéncia
como uma determinacdo existente na representacdo. Com o conceito de finalidade
interna, Kant suscitou de novo a ldeia em geral e, em especial, a da vida. A
definiclo que Aristdteles oferece da vida contém ja a finalidade interna e, por isso,
estd infinitamente acima do conceito de teleologia moderna, a qual s6 tem diante de
si a finalidade finita, externa. (Enc. I, 8 204 A, pp. 341-342; Enc. 1, § 204 A, p. 360).

Portanto, é fundamental notarmos que tanto em Aristételes quanto em Hegel, seja
no que se refere a técnica, seja no que se refere aos seres vivos, suas partes e fungdes, ha
um principio que subsume a necessidade bruta dos elementos a uma finalidade. E embora
haja a necessidade nos elementos naturais brutos, tal necessidade se submete as finalidades
expressas pela forma, seja na técnica, seja nos seres vivos. E o principio teleoldgico, que
na natureza, em Aristoteles, é interno.

No que diz r espei 19p. 2% dedthea gadeleqlogida’diblédiaa
entre meios e fins. Que 0s meios, por se tornarem universais, passam a ser fins e os fins,
meios. O comentador afirma que a inteligéncia humana, ao elaborar maquinas, por
exemplo, faz com que o mecanismo natural seja ordenado pela inteligéncia sem,
entretanto, uma atividade direta do homem. Com o utensilio ainda havia a acéo direta do
homem para a consecucao do fim. Desse modo, a razdo faz com que a natureza, com o seu
mecanicismo, seja conduzida a uma finalidade inteligente, na qual os meios tém um carater
universal, porquanto em sua permanéncia fazem com que os resultados singulares
efémeros, contingentes, sejam efetivados. E é nessa dialética de meios e fins que se destaca
a originalidade hegeliana em relacdo a teleologia e se reconhece a chamada astucia da

razao.
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E importante destacar, nesse sentido, que a concepgéo teleoldgica hegeliana, como
veremos a seguir, se caracteriza imediatamente no ambito da Ldgica pela exterioridade,
mas que na relacdo de meios e fins que se conjungem, se determina a teleologia interna.
Como veremos no quarto capitulo, especialmente na parte introdutoria e na primeira secao,
0 duplo caréter da teleologia serd& compreendido por Hegel em suas LicGes sobre a
Filosofia da Histdria na atuacdo dos individuos e a efetivacdo do propdsito do Espirito do
Mundo. Para tanto, é preciso considerar as especificidades da teleologia hegeliana e

compreendé-las no ambito da vida logica.

2.3. Teleologia hegeliana: a astlcia da razao e a dialética do senhor e do servo

No conceito ndo ha separacdo dos momentos, 0 conceito envolve o ser e a esséncia.
Sob a perspectiva hegeliana, o conceito é o proprio pensamento na sua efetivacdo em si e
para si. Nele, ndo ha mais o aparecer de um no outro, mas o envolver do mesmo que se da
nos momentos da subjetividade, da objetividade e da Ideia. Na Doutrina do Conceito,
investigam-se as préprias formas nelas mesmas, pois elas séo,s egundo Hegel , o]
vivo do real ", 0O que significa dizer qgque s
mortos, mas daquilo mediante o que e no que € verdadeiro (Enc. I, 8 162, A, p. 295; Enz. I,
8162, A, p. 310).

E interessante notar como Hegel concebe o0s trés momentos do conceito:

universalidade, que, nas palavras de Hegel, é a “livre i gual dade (
particul aridade enquanto “determini dade
i mperturbavel mente igual a gseflexdowsebe-pi@ds e i n

determinidades da universal i da,&nzd 8ba part i
p. 311); trata-se da diferenciacdo de si conceito que, esta assentada na propria identidade

do conceito. Isto , no conceito, o universal é idéntico consigo em sua unidade negativa.

O conceito é o pura e simplesmente concreto. Porque a unidade negativa consigo
enquanto ser-determinado-em-si-e-para-si, que é a individualidade, constitui ela
prépria a sua relacéo a si, a universalidade. Os momentos do conceito ndo podem,
pois, separar-se; as determinagdes da reflexdo devem apreender-se e valer cada uma
para si, separadamente da oposta, mas por a sua identidade estar posta no conceito,
cada um de seus momentos pode apreender-se imediatamente sé a partir de e com 0s
outros. (Enc. I, § 164, pp. 298-299; Enz. |, § 164, pp. 313-314).
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Segundo Hegel, o pensamento, por ser livre e verdadeiro € a Ideia, que em sua total
universalidade é o Absoluto (Enc. I, 8 14, p. 55; Enz. I, 8 14, p. 59). Nesse mesmo
paragrafo da Enciclopédia, Hegel mostra o carater ativo do pensar, porquanto este so se

torna efetivo na medida em que se determina em sua vivacidade:

O pensamento livre e verdadeiro e em si concreto, e assim e ideia, € em sua
universalidade total e a ideia ou o absoluto. A ciéncia [que trata] dele é
essencialmente sistema, porque o verdadeiro, enquanto concreto, s6 é enquanto
desdobrando-se em si mesmo, e recolhendo-se e mantendo-se junto na unidade —
isto &, como totalidade; e s6 pela diferenciacdo e determinagdo de suas diferengas
pode existir a necessidade delas e a liberdade do todo. (Enc. I, 8 14, p. 55; Enz. I, §
14, p. 59).

Em outras palavras, o pensamento € o que € em Si e por Si mesmo, Entelequia, pde
suas proprias determinagdes em sua atividade livre, e, nisso, podemos notar uma
concepgdo de absoluto que se diferencia. Nessa diferenciacdo, o Espirito busca pela
unidade entre o pensamento e a realidade, que é o objetivo do pensamento hegeliano, a
efetivacdo da unidade do ser e do pensamento, que é sua finalidade.

Na Enciclopédia, os desdobramentos de si do conceito na objetividade manifestam
a teleologia como resultado do mecanismo e do quimismo. De acordo com Hegel (Enc. I, §
204, A, pp. 340-341; Enz. I. 8 204, A, p. 359), 0 conceito em sua existéncia para si nega a
objetividade imediata e se determina unilateralmente como subjetivo frente a essa
objetividade. O conceito em sua totalidade reconhece essa unilateralidade e se compreende
em sua negacdo frente a objetividade pressuposta, que, como realidade ideal em si é nula.
Nessa atividade, o conceito constituiu sua identidade consigo mesmo nessa contradi¢do, na
negacdo e na oposicdo. Essa atividade de objetivar-se é ele mesmo, que promoveu sua
prépria conservacao na efetivacdo da finalidade. (Enc. I, 8 204, A, pp. 340-341; Enz. I. §
204, A, p. 359).

Na Anotacdo do § 204, Hegel caracteriza sua concepgdo de teleologia a partir da
interioridade do conceito, o que o diferencia de uma concepgdo de causa eficiente,
porguanto a causa eficiente pressupde um Outro externo numa relacdo de necessidade que,
para Hegel, € cega, na medida em que se determina pelas condi¢fes externas e nao por sua

interioridade mesma. A teleologia hegeliana ndo constitui numa relacdo causal de caréater
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exterior, ao contrario, compreende a finalidade no interior da atividade mesma do conceito,
que tem nele mesmo a negagéo.
Hegel salienta ainda na Anotacdo do § 204 (Enc. |, § 204, A, p. 342; Enz. . § 204,

A, p. 361) que a atividade teleoldgica é um silogismo, pois este €, segundo Hegel, “ o

racional eotodor aci onal ” ( Enc Enz. 1. § 188 p. 238),1que ngsua
atividade de conclusdo de sua finalidade se faz pelo termo médio, na negacéo da abstracdo
universal, que, na conclusdo a universalidade é reencontrada com a particularidade, como
universal concreto. E interessante notar que esse movimento negativo é efetivo na medida
em que, por essa atividade, negam-se as contingéncias historicas, e o proposito universal
do Espirito do Mundo se torna efetivo. Nas palavras de Hegel: “[...] esta € a mesma
negacdo que, na elevacao do Espirito a Deus, é exercida contra as coisas contingentes do
mundo[ . . . ] 7 ( Enpc342; Bnz. |. §88204,2A0p4 361). Bomo veremos no quarto
capitulo, essa concepcao tera, importancia central para a Filosofia da Histéria hegeliana.
Logo no inicio da Enciclopédia (Enc. I, 8 1, p. 39; Enz. |, § 1, p. 41), Hegel afirma
que o objeto da filosofia € 0 mesmo que o objeto da religido, a verdade. Contudo, a
verdade no ambito religioso é uma representacdo e, nesse sentido, Deus, no ambito da
religido cristd, é apenas uma revelacdo (Enc. I, § 36, Z, p. 100; Enz. I, § 36, p. 105), e,
nesse sentido, ndo é conhecido. Somente no ambito do conceito, no &mbito da filosofia o
verdadeiro pode ser conhecido e o conceito pode ser reconciliado com o pensamento, 0

verdadeiro € presente, ndo esta em um mais além:

E somente pelo conceito que as coisas no mundo tém sua consisténcia; quer dizer,
na linguagem da representacdo religiosa, as coisas sd0 0 que sdo somente pelo
pensamento divino — e por isso criador — que lhes € imanente.

Quando se fala de ideia, com isso se deve representar algo distante e além. A ideia é
antes o absolutamente presente. (Enc. I. § 213, Z, p. 350; Enz. I. § 214, Z, p. 369)

O verdadeiro, para Hegel, é o todo (Enc. I, § 14, p. 55; Enz. I, § 14, p. 59), este ndo
é irrefletido, como o absoluto de Schelling, mas se pde em determinacfes, em
negatividade, que em seu processo tem a finalidade de reconciliar-se consigo mesmo.

De acordo com a Enciclopédia, na imediatez teleoldgica, o conceito se encontra
diante do objeto como que diante de algo pressuposto, numa relagdo externa e finita, pois a
subjetividade do contetido aparece como distinta da totalidade da forma (Enc. I, § 205, pp.
342-343; Enz. 1, § 205, pp. 362-363). Na imediatez da relacéo de finalidade, o conceito se
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contrapBe como externo ao objeto que Ihe é pressuposto e é como material pelo qual o
conceito se realizara. Nesse sentido, o fim é finito na medida em que o conceito em
autodeterminacdo formal imediata ndo é para si mesmo. Mesmo assim, trata-se de uma
determinacéo conforme a uma finalidade, que em termos ldgicos estd alem da mera relacao
de necessidade. E relago exterior de finalidade que o conceito se interioriza na finitude da
particularidade. No Adendo ao § 205, Hegel (Enc. I, 8 205, Z, p. 343; Enz. |, § 205, Z, p.
363) explica que a relacdo teleologica é vista comumente do ponto de vista da
exterioridade, na qual os fins sdo considerados do ponto de vista da utilidade e 0os meios
pelos quais serdo alcangcados. Hegel ndo descarta essa forma de finalidade, mas por se
caracterizar por ndo ter em si mesma sua determinacéo, a teleologia externa é situada pelo
filésofo de maneira a ser suprassumida.

Como veremos na parte introdutoria e na primeira se¢do do quarto capitulo, assim
como na Logica, a teleologia externa tem papel importante para que a finalidade interior do
Espirito se torne efetiva também no &mbito da historia. Trata-se de um momento do
conceito para sua efetividade.

A atividade conforme a finalidade ndo permanece na imediatez, mas o fim
subjetivo se unifica pela agdo com a objetividade (Enc. I, § 206, pp. 343-344; Enz. |, § 206,
p. 363). Nessa relagdo se constitui o silogismo do fim subjetivo, no qual o conceito
universal, por meio da particularidade, ¢ unido a individualidade, e, por autodeterminar-se,
conserva-se a si mesmo por sua atividade. Nessa atuacdo, ha a abstracdo universal inicial,
que € negada na mediacdo e chega a unidade consigo na conclusdo que unifica o universal
ao particular.

Segundo a concepcdo hegeliana, a atividade teleoldgica, como vimos acima, é uma
atividade silogistica. No ambito do fim subjetivo, este é unido como conclusdo a
objetividade pelo termo médio na acdo conforme ao fim (Enc. I, § 206, Z, p. 344; Enz. I, 8§
206, Z, p. 363). No Adendo ao § 206 da Enciclopédia, Hegel explica que o
desenvolvimento do fim da I deia ocorr
em via de realizar-s e ; 3°, d o (Ehci Ing 206,eZapl 344z End Ip § 206, Z, p.
363). Segundo a explicagdo de Hegel, o fim subjetivo como totalidade dos momentos do
conceito, é inicialmente uma universalidade idéntica consigo, a qual é indeterminada; num
segundo momento, esse universal se particulariza, determinando-se e nessa atividade
retorna a si.

Nesse sentido, o fim subjetivo é considerado por Hegel (Enc. I, § 207, p. 344; Enz.

I, 8 207, pp. 363-364) um silogismo no qual o universal tem como termo médio a
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particularidade e se conclui junto com a singularidade, autodeterminando-se; e nessa
autodeterminacgéo, julga na medida em que esse fim subjetivo particulariza o universal
ainda indeterminado, fazendo dele um conteddo. Assim se constitui a antitese
subjetividade/objetividade e nela o fim subjetivo é reconhecido na comparacdo com a
totalidade e sua limitacdo, a subjetividade em sua conclusdo consigo mesma se pde frente a
objetividade. Com isso, volta-se para a exterioridade (Enc. I, § 207, p. 344; Enz. |, § 207,
pp. 363-364).

Ao atuar para fora, a individualidade do fim subjetivo imediatamente apossa-se do
objeto como um meio, e, nesse sentido, como atividade do poder interno do conceito (Enc.
I, § 208, p. 345; Enz. |, § 208, p. 364) como atividade voltada para um fim. Nesse sentido,
Hegel explica que nessa atuacdo se constitui a primeira premissa do silogismo, o fim como
0 conceito imediato que € poténcia em sua relacdo com o objeto e este como sujeicdo (Enc.
I, § 208, A, p. 345; Enz. I, § 208, A, p. 364). Contudo, essa atividade é ainda exterior
porque o fim ainda é diferente do objeto, e, nesse sentido o fim e o objeto devem ser
mediatizados (Enc. I, 8 209, p. 345; Enz. I, § 209, p. 365). Essa mediagdo é a segunda
premissa do silogismo, na qual o objeto como meio, como material pressuposto esta em
relacdo imediata com o fim. Nesse ponto Hegel afirma que é a relagdo do fim com o
mecanismo e 0 quimismo, que agora, estdo submetidos a finalidade subjetiva. Tal relacéo,

Hegel <cl assi fi ca (tistdeoVerfuafts(End ¢ § 209, pd 345, Enalz a o0 ”

§ 209, p. 365):

[...] Essa relacdo é a esfera do mecanismo e do quimismo, agora a servi¢o do fim,
que é sua verdade e o seu livre conceito. E a astlcia da razio que o fim subjetivo —
enquanto é a poténcia desses processos, em que 0 objetivo se desgasta e se
suprassume [em seus processos] um no outro — a si mesmo se conserva fora desses
processos, € seja 0 que neles se conserva. (Enc. I, § 209, p. 345; Enz. I, § 209, p.
365).

O fim realizado exprime a unidade da subjetividade do conceito e da objetividade,
unidade essa que foi sujeitada pelo poder do conceito em sua atuacéo, pois o0 subjetivo ndo
é meramente unilateral, particular, mas é o universal concreto, permanecendo 0 mesmo nos
termos do silogismo (Enc. I, § 210, p. 346; Enz. I, § 210, pp. 365-366). Esse fim
alcangado, no entanto, no ambito do finito, fez obter apenas uma forma na exterioridade

preexistente, constituindo uma determinagdo acidental; assim, um fim alcancado é apenas
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um objeto, que também serve como meio para a realizagdo de outros fins (Enc. I, § 211,
pp. 346-347; Enz. |, 8§ 211, p. 366).

Porém, ao efetivar o fim, nega a unilateralidade da subjetividade e da aparente
autonomia da objetividade, que por ser mero meio para a realizacdo de outros fins, € um
ideal, o que suprassume a oposi¢do forma-contetdo, porque o fim realizado era apenas
meio e, nesse sentido, nulo. Com isso, na efetivagdo do fim, a forma se p6e como
conteudo, suprassumindo as determinaces na atividade da forma, que € o conceito, e,
nesse sentido, s6 a si mesmo se tem por conteddo, nisso se expressa a unidade em si e para
si do subjetivo e do objetivo enquanto Ideia (Enc. I, § 212, p. 347; Enz. |, § 212, pp. 366-
367).

Como veremos no quarto capitulo, essa atuacdo do conceito enquanto finalidade
gue tem como meio a particularidade serd muito importante para a Filosofia da Historia
hegeliana, no emprego do conceito de astlcia da razdo (List der Vernunft). A astlcia da
razao consiste em a razdo, que € universal, fazer com que se torne efetiva, sem, entretanto,
deixar de ser universal. Para tanto, a razdo se efetiva em mediacdes que se exprimem em
determinacfes que sdo particulares. A razdo, assim, permanece, mas, a0 mesmo tempo,
atua numa dialética de meios e fins. Nessa dialética, os meios se tornam fins e os fins se

tornam meios.

A razdo é tanto astuta como poderosa. A astlcia consiste, de modo geral, na
atividade mediatizante que, deixando os objetos segundo sua natureza atuar uns
sobre os outros, e desgastar-se uns nos outros, contudo, sem Se imiscuir nesse
processo, [a razdo] leva somente o seu fim a realizacdo. Nesse sentido, pode-se dizer
que a Providéncia divina se comporta como a astlcia absoluta em relacdo ao mundo
e a seus processos. Deus deixa-fazer os homens, com suas paixdes e interesses
particulares, e 0 que resulta por isso ¢ a realiza¢do das suas intencfes, que sdo outra
coisa do que primeiro tratavam de fazer aqueles de que Deus se serve no caso. (Enc.
I, 8 210, p. 346; Enz. I, § 210, p. 365).

Como ja vimos nesta secdo, Hegel considera que a religido e a filosofia tém o
mesmo objeto, a verdade. Esta € concebida na forma da representacdo, na religido, e na

forma do conceito, na filosofia.

A diferenca entre a filosofia e a religido ndo é de modo algum a diferenca entre
entendimento e sentimento, e sim a de um pensamento conceitual — que tira suas

determinagdes do movimento imanente de autodiferenciacdo, e a de um pensamento
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representativo, que recebe suas determinacGes da exterioridade de uma revelagéo.
[...] (BOURGEOIS, 1995, p. 413).

Ao considerar a atuagdo da Providéncia divina, Hegel considera filosoficamente a
atuacdo do Ser que é Sujeito, que se pOe. Esse por-se de Si é a mediacdo do Espirito
consigo mesmo, que se determina no mundo. Seu télos é sua reconciliacdo consigo mesmo
pela atuacdo do ser humano em liberdade. Nesse sentido, a atuacdo dos homens na
consecucgdo de seus interesses particulares diz respeito a uma finalidade do Espirito. Essa
atuacdo humana, portanto, torna efetivo o télos do Espirito.

E significativo notar que o conceito de astlcia da razdo é expresso por Hegel tanto
na Ciéncia da Logica quanto na Filosofia da Historia. D’ Ho7,qpd 3438) éalisa
esse reconhecimento e nota uma distingdo importante no uso desse conceito por Hegel
nesses dois textos. De acordo com o comentador, Hegel, na Ciéncia da Logica, expressaria
a ideia de que o mecanismo natural se submeteria as finalidades humanas, enquanto que na
Filosofia da Histdria, a astlcia da razdo seria o uso das paixdes humanas para a efetivacdo
da Ideia, ou de Deus. Nesse sentido, a concepgdo teleoldgica hegeliana da Filosofia da
Historia expressaria em seu conceito de astlcia da razdo que as paixdes humanas seriam o

que tornaria efetivo o que foi definido teleologicamente pela razdo mesma, universalmente.

Segundoa i nterpretacdao de @Odgidfuidadeta expriche g e |

enquanto acdo humana como em um silogismo ( D’ H O N1B79, p. 15). Segundo o
comentador ( D’ H ON®@YYT, p. 16), é a acdo humana que inspira a concepg¢do hegeliana
de teleologia, a partir do testemunho do proprio filésofo em relacdo a historia. De acordo
com D’ Hantemto hegeliano era exprimir em sua concepg¢do teleoldgica o ser
humano como artifex, aquele que age sobre 0 mundo para transforma-lo a partir da praxis
( D HON®T, p. 16) e no jogo das relacGes sociais.

D’ Ho A% p. 1B) apresenta a dialética do senhor e do servo da Fenomenologia
do Espirito (FE, 88 190-196; PhG, pp. 150-155) como uma expressdo da questdo
teleoldgica no pensamento hegeliano, em que o fim se torna meio e 0 meio se torna fim.
Para D’ Hoaoéd meio do qualesea serve o senhor para suas finalidades. Na
inversdo expressa pela dialética hegeliana, o servo torna-se senhor do senhor na medida em
que € a acdo dele que faz com que a finalidade se efetive. Nessa relacéo, o servo é sujeito,
o termo médio do silogismo.

Para sustentar sua argumentacao acerca da dialética do senhor e do servo como

expressao da concepcao teleoldgica hegeliana, o intérprete apresenta uma identidade entre
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a dominagdo e a finalidade no texto hegeliano de juventude O Espirito do Cristianismo e
seu Destino (1799). Segundo o comentador (1979, p. 19), Hegel teria analisado nesse texto
0 carater tiranico do Deus biblico, tal qual em um silogismo. Segundo essa concepcao,
inicialmente a finalidade esta submetida ao dominador, mas a finalidade, por outro lado,
faz do dominador um obediente, porquanto a finalidade € o designio do dominador.
( D" HON®YT p. 19).

Com i sso, segundo D’ Hondt, Hegel torna
dualismo inexoravel, 0 homem como uma finalidade em si, 0 que implicou oposicdes
conceituais significativas, tais como liberdade/necessidade, finalidade/mecanismo, entre
outras. De acordo com o intérprete, na dramaticidade das relacdes humanas, ndo é possivel
estancar sua realizacdo em um dos lados dos par es conceituai s. D’
aproximar os fatos historicos da Revolucdo burguesa na Franca a fluidez dialética da
filosofia hegeliana, na qual um termo expressa em si 0 seu contrério, pois por ser fim, é
meio, assim como o Terceiro Estado, queeramei o e se t or nod979%p. m. ( D’
20).

Par a D’'1HY pp.R21-22)( Hegel valoriza os meios, na medida em que estes
tém caréater universal. Segundo o comentador, embora a teleologia se expresse na esfera do
Espirito Absoluto, é no trabalho humano em que se pode notar seus desdobramentos e suas
implicacdes com clareza, como no caso da agricultura, por exemplo, que apesar de ser um
meio, € por conta dela que as geracdes humanas tém se sustentado. Nesse sentido, a
agricultura, embora seja meio, é universal. E por conta desse meio que a finalidade se torna
efetiva. Bernard Bourgeois (2004, pp. 179-180) explica com clareza a sintese efetivada na

acdo entre o subjetivo e o objetivo:

A realizacdo da meta, a objetivacdo da subjetividade, opera-se na utilizacdo de um
termo médio entre 0 sujeito e o objeto: esse objeto marcado de subjetividade é
precisamente o intermedidrio. Mas, o intermediario, como objeto que o sujeito
utiliza, como objeto usado ou negado pelo sujeito, esta condenado a desaparecer ao
mesmo tempo que, por ele, 0s dois opostos que ele representa ao reuni-los: o estado
de coisas ou objeto passivo e 0 querer ou o sujeito ativo. A acdo, sintese que se quer
subjetiva do sujeito e do objeto, espera assim da negacdo de seus momentos e, em
primeiro lugar, de seu momento fundador, o agir, que ela mediatize a sintese
objetiva, pelo objeto entdo ativo, do sujeito e do objeto, a reunido mundana da
realidade do mundo e do Eu ideal, em suma: a realizacdo absoluta da meta.
(BOURGEOIS, 2004, pp. 179-180).

76



Segu nd o D’ 1Bi78, ppd 22-23], essa perspectiva hegeliana que expressa de
forma dialética os meios e os fins implica ndo somente uma suprassuncdo em relacéo a
pontos de vista tradicionais que expressam um antagonismo entre meios e fins, como
também suprassume a oposi¢do inexoravel entre finalidade e mecanismo. Essa oposigao se
expressa em uma antinomia no pensamento kantiano, mas Hegel, com sua concepcéo de
finalidade interna, suprassume tal antinomia.

De acor do c M, pD24)Haoguestdb do (rabalho é uma expressao
hegeliana da teleologia, porquanto o utensilio, como intermediario da a¢&o, ndo suprime o
mecanismo natural, antes suprassume a necessidade do mecanismo. Este, segundo a
perspectiva hegeliana, embora expresse uma totalidade de forcas, representa relacdes de
acao reciproca, que sdo exteriores. Somente como conceito em sua finalidade interna é que
a totalidade é alcancada plenamente. Porém, essa finalidade interna ndo se opde
inexoravelmente a0 mecanismo, mas se serve dele para sua efetividade. O sujeito, segundo
D’ Ho A% p. 24), é a alma dessa atividade, porquanto o utensilio, no trabalho manual,
apenas amplia o esforco do sujeito, sua atividade. E ela que une sujeito e objeto, enquanto
fim realizado, que conduz & Ideia.

O conceito de Ideia é concebido pelo fildsofo aleméo na efetivacéo de seu objetivo
filoséfico principal, a unidade do ser e do pensar. E sob a perspectiva hegeliana, a filosofia
tem papel fundamental nesse intento, pois é definida por Hegel, na Enciclopédia, como
uma consideracdo pensante dos objetos, mas que se distingue de outras formas do pensar,
pois é conceitual (Enc. I, § 2, pp. 40-41; Enz. |, § 2, pp. 41-42). Nesse sentido a filosofia é
a consideracdo pensante conceitual dos objetos e tem como objeto a verdade (Enc. 1 8 1, p.
39; Enz. I, 8§ 1, p. 41). Desse modo, a filosofia hegeliana afirma poder reconhecer

filosoficamente o verdadeiro, que na Fenomenologia do Espirito Hegel afirma ser o todo:

O verdadeiro é o todo. Mas o todo é somente a esséncia que se implementa através
de seu desenvolvimento. Sobre o absoluto, deve-se dizer que é essencialmente
resultado; que s6 no fim é o que é na verdade. Sua natureza consiste justo nisso: em
ser algo efetivo, em ser sujeito ou vir-a-ser-de-si-mesmo (FE, § 20, p. 33; PhG, p.
24).

Na Fenomenologia do Espirito, Hegel afirma o verdadeiro ndo mais apenas como

substancia, mas como Sujeito. Essa afirmagdo tem um significado profundo, porque — em
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suas implicacOes para o todo sistematico hegeliano — essa concepc¢do do Ser como Sujeito
ndo se limita a uma dimens&o ontoldgica, como 0s antigos, mas também néo se restringe a
uma subjetividade exterior. Essa nova concepcdo hegeliana de Sujeito expressa a
importancia da atividade, da acdo na efetividade racional em si e para si no mundo. O
Sujeito no sentido hegeliano da Fenomenologia e dos textos ulteriores suprassume a
ontologia e a subjetividade numa perspectiva fundada na atividade. Essa atividade exprime
uma negatividade imanente, a0 mesmo tempo em que € uma afirmacéo, que efetiva uma
unidade entre o subjetivo e 0 objetivo sob uma finalidade (FE, 88§ 17-18, pp. 32-33; PhG,
pp. 22-24).

O verdadeiro é o todo, mas a totalidade, o ser em-si em sua imediatez €
indeterminado. Por outro lado, o ser s6 € reconhecido ao se determinar; entretanto, se ele se
determina, ele ndo é mais em sua totalidade infinita e, aparentemente, se perde. Mas ao
reconhecer que é um tornar-se, ndo ha mais uma perda, mas um desenvolvimento pela
mediacgéo da atividade espiritual, o Sujeito, o por-se de Si do pensamento.

Portanto, para que haja determinacdo € necessaria a alienacdo (Entfremdung), o
tornar-se outro de si, e nisso se exprime o carater negativo do Ser, ja que se configura pela
mediagdo, o tornar-se que € ele mesmo. Assim, s6 pode haver o reconhecimento da
verdade no resultado, em sua unidade com os meios que o fizeram efetivar.

Segundo a perspectiva da filosofia especulativa hegeliana, 0 comec¢o enquanto Ser
imediato j& € um autodeterminar-s e do Pensar , daquil o que He
negacdo enquanto movimento do Conceito. Aqui podemos notar a importancia hegeliana
dada ao Conceito, que €, na exposicdo hegeliana da Ideia, 0 momento para si da Ideia em
sua interioridade no envolver de si do todo (Enc. I, 88 160 e 161, pp. 292-293; Enz. |, §8
160 e 161, pp. 307-308 ). Nesse sentido, a concepcao especulativa hegeliana é ao mesmo
tempo analitica e sintética, pois o conceito procede analiticamente no processo negativo de
mediacgdo para consigo em suas determinacOes e procede sinteticamente unificando essas
determinacGes por sua prépria atividade de negar e reunificar. Assim, o Pensar, a Ideia, €
em si e por si mesma, autodeterminante, livre, ndo necessita de nada externo a si. A
Ciéncia da Logica hegeliana € o adentrar-se da Ideia em si e para si mesma.

Hegel apresenta as defini¢cdes do conceito de Ideia no § 214 da Enciclopédia:

A ldeia pode ser compreendida:

- como a razao (essa € a significacao filosofica propria para razéo);

19 Citac#o a seguir conforme a tradugéo de Paulo Meneses (Enc. 1).
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- COmMO 0 sujeito-objeto, além disso;

- como a unidade do ideal e do real; do finito e do infinito; da alma e do corpo;

- como a possibilidade que tem, nela mesma, sua efetividade;

- como aquilo cuja natureza sé pode ser concebida como existente etc.; porque na
ideia estdo contidas todas as relagdes do entendimento, mas em seu infinito retorno e
identidade em si mesmos. (Enc. I, § 214, p. 350; Enz. |, § 214, p. 370).

A ldeia ndo é, para Hegel, uma mera abstracdo e nem puramente formal, pois ela
tem o Conceito em seu retorno negativo de si a si mesma, enquanto Subjetividade, ndo
uma subjetividade finita, mas a Subjetividade Pura, pois € a atividade de pdr-se enquanto
efetividade. Desse modo, a Ideia é essencialmente concreta, pois o Conceito em sua
liberdade se determina na efetividade, na unidade do ideal e do real. A Ideia, assim, ndo

et a num mais al ém, mas €& o absolut.amente p

A Ideia em sua imediatez é conceito que ainda tem a objetividade como seu meio,
embora seja imanente a ele (CL, p. 669; WdL Il, p. 468). Trata-se da vida, que como
universalidade imediata de si mesma, é singularidade que se realiza em um corpo (Enc. | 8
216, p. 353; Enz. | § 216, p. 373), contudo, diferentemente do &mbito espiritual, a vida
Ldgica é livre da relacdo de objetividade e subjetividade, porquanto, nesse &mbito, ndo tem
realidade exterior (CL, pp. 672-673; WdL II, pp. 471-472), ao contrario do Espirito.

Nesse sentido, a objetividade que a vida ldgica tem estd compenetrada pelo
conceito. Este é sua substancia, na medida em que o conceito é onipresente mesmo naquilo
que é exterior, 0 conceito é o todo Unico na multiplicidade. J& na vida, a alma é
determinacdo do conceito que se mantém onipresente na multiplicidade exterior. E essa
onipresenca do simples no multiplo ndo é compreendido por aquilo que Hegel denomina
filosofia da reflexdo (filosofia do Entendimento), porquanto a filosofia kantiana néo
compreende o conceito como substancia da vida. Esta € considerada por Hegel uma
substancia de sua objetividade, e por ser substancia subjetiva é impulso universal que se
particulariza e se consitui em unidade negativa. (CL, p. 673; WdL I, p. 472).

E muito relevante considerarmos este ponto. De acordo com Sell (2013, p. 11), ha
uma conexdo entre o conceito de vida légica com a estrutura da dialética hegeliana e o
desenvolvimento histérico. A vida em sua onipresenca na objetividade é substancia
subjetiva como impulso. E da interioridade do conceito que parte a diferenciacdo, a
negatividade, o automovimento. Como veremos na primeira secdo do quarto capitulo, isso
tem implicagcBes muito significativas para a Filosofia do Espirito, porque sua atividade

parte da interioridade do conceito, mas que em seu diferenciar é também exterioridade.
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Trata-se de uma dupla caracteristica que implica para o Espirito a teleologia externa, na
atuacdo dos individuos e povos, como causa eficiente da histdria e, ao mesmo tempo, €
teleologia interna, porque, como impulso, parte do proprio Espirito.

Os graus considerados na Logica hegeliana, o ser e a esséncia, assim como a
objetividade e o conceito ndo sdo diferencas fixas, mas dialéticas, enquanto momentos da
Ideia especulativa autodeterminante, que tem seu conteido como aquilo que se produziu e
se produz no ambito do Espirito vivo, contetdo “ ¢ gitaidoemmu nd o ” ( E n44;.
Enz. |, § 6, p. 47), como efetividade (Wirklichkeit).

E é sob essa perspectiva que Hegel desenvolve sua Filosofia da Histdria de
maturidade, e por isso expressard em suas LicGes sobre a Filosofia da Histdria Mundial
gue “a razao governa o0 mu ngopcomo (veveRds Ga
decorrer desta tese, tem um significado central para a analise do carater teleologico da
concepcdo hegeliana da Filosofia da Historia de Hegel. Portanto, somente podemos
compreender a questdo teleol6gica no que concerne a questdo histérica em Hegel se
compreendermos que ela esta inserida na totalidade do sistema, que tem o conceito de
Ideia como cerne. Além disso, a concepcdo de Ideia traz implicacGes para a interpretacdo

hegeliana da historia da filosofia.

2.4. Ideia e histéria da filosofia em Hegel

De acordo com a perspectiva hegeliana de histéria da filosofia, como vimos na
introducdo desta tese, cada pensamento filosofico é também expressdo de uma
determinacdo historica, na progressdao do Espirito. Sob essa concep¢do de histdria da
filosofia, cada sistema filosofico na histdria € uma determinacédo da totalidade de um Unico

e mesmo pensamento, que se torna mais rico no decorrer do processo:

Os diversos graus da ideia l6gica encontramos na historia da filosofia, na figura de
sistemas filosoficos que fizeram aparicdo um ap6s o outro. Cada um deles tem por
sua base uma definicdo particular do absoluto. Ora, assim como o desenvolvimento
da ideia I6gica se mostra como um progresso do abstrato para o concreto, assim
também na historia da filosofia os sistemas mais antigos sdo 0s mais abstratos e, por
iss0, 0s mais pobres. (Enc. I, § 86, Z2, p. 176; Enz. |, 8 86, Z2, p.184).
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E no texto das LicGes sobre a Historia da Filosofia que podemos notar uma
interpretacdo mais detalhada de Hegel em relacdo a cada sistema filosofico na histdria.
Essa interpretacdo tem a peculiaridade de compreender cada principio filosofico particular
contido no principio do sistema filosofico verdadeiro (Enc. I, § 14, A, p. 55; Enz. |, § 14,
A, p. 59), acolhendo e metamorfoseando 0s conceitos dos sistemas mais antigos para a
concreticidade do presente.

Platdo é considerado por Hegel uma figura historica-universal, afinal contribuiu,
segundo o filésofo alemdo, decisivamente para a formacdo e o desenvolvimento do
Espirito (VGPh I, p. 12). A filosofia platdnica, para Hegel (VGPh Il p. 11), valoriza a
filosofia e a ciéncia, na unidade da consciéncia e da esséncia no conhecimento (VGPh I,
pp. 31-32), inclusive no que concerne ao governo, que deve ser dirigido pelo fildésofo, este
teria consciéncia do suprassensivel e guiaria o povo conforme o bem (VGPh II, p. 35).
Apesar de importantes divergéncias no que concerne ao governo, tal concepcdo é
reconhecida por Hegel como o primeiro passo da consciéncia em direcdo ao ambito do
pensar. Isto tem pelo menos dois significados importantes para 0 pensamento hegeliano: o
primeiro é que, nas determinacdes do Unico e do mesmo pensar que se desdobra na
historia, Platdo tem papel relevante para o reconhecimento do pensar enquanto Ideia; e o
segundo diz respeito a consciéncia que esse pensar adquire de si mesmo nessa
determinacédo enquanto o verdadeiro.

Tal interpretacdo da filosofia platbnica tem grande importancia para Hegel, na
medida em que a tarefa da filosofia, segundo nosso filésofo, é a unidade do ser e do
pensamento. De acordo com Hegel, no que se refere a teoria das ideias de Platdo, é preciso
considerar que para esse filésofo grego o verdadeiro ndo é o que estd no ambito dos
sentidos, mas sim o que é geral em si e para si, 0 que significa dizer que o verdadeiro esta
no mundo intelectual (Intellektualwelt) — que, segundo Hegel, foi descoberto por Platdo —,
0 Unico digno de ser conhecido, pois € Unico e idéntico a si mesmo, € eterno, o divino em si
e para si (VGPh I, pp. 38-39).

Nesse sentido, de acordo com Hegel, embora esteja implicito em Platdo o principio
da negatividade, o que parece faltar a Platdo é a vivacidade da Subjetividade (VGPh II, p.
153). Ou seja, segundo Hegel, em Platdo, o principio afirmativo é o que predomina; €, sob
a compreensdo hegeliana, a Ideia em si e para si mesma. E o ser em-si é inerte,
abstratamente idéntico a si; falta-lhe, assim, efetividade. (VGPh-GJ, p. 68).

Ja Aristételes, de acordo com Hegel, expressa o principio da vivacidade da

Subjetividade e é importante reconhecer que diante dos problemas filoséficos de seu
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tempo, Hegel vé em Aristdteles contribui¢cdes fundamentais a grande tarefa filoséfica, qual
seja, a unidade do ser e do pensamento. Tanto que Hegel chega a afirmar que
determinacfes da filosofia aristotélica, em certo sentido, ttm o mesmo significado que
“determinacodes [ fi | &/GPb fllj gp.al®d-161)mp@ois ® pemsat Cc e Nt e S
concebido por Aristoteles ndo é o pensar apartado do existente, mas o0 pensar em sua
efetividade, atuante, que traz consigo o principio da negatividade, o atuar, a Subjetividade.

Porém, é preciso ter em conta que a Subjetividade que Hegel reconhece em
Aristoteles ndo € a subjetividade particular, mas a Subjetividade Pura (reinen
Subjektivitat), que tem a finalidade (Zweck) a ela imanente em seu atuar, e ndo a finalidade
externa a ela. Diferentemente de Platdo, em Aristdteles, o bem ndo permanece inerte, mas,
realiza-se, é efetivo.

Nesse sentido, Hegel observa o reconhecimento da Ideia de uma forma determinada
e objetiva em Platdo e, em Aristoteles, Hegel reconhece a Ideia no ambito da
Subjetividade, que compreende também o objetivo. O conceito de Ideia é muito importante
ao sistema hegeliano, e isso se expressa claramente em sua compreensdo da Histdria da
Filosofia, pois é nela que a Ideia desdobra suas determinacGes. Nesse sentido, sob a
compreensdo hegeliana de histéria da filosofia, a Ideia é reconhecida em Platdo em si e por
si mesma, mas sem efetividade; j& em Aristoteles a Ideia € reconhecida em sua atividade,
enquanto Subjetividade.

E isso tem implicacBes fundamentais para a nossa hipotese, ja que a atividade da
Ideia que Hegel reconhece em Arist6teles tem um carater profundamente teleolégico, pois
o fim (Zweck), enquanto finalidade, o bem, se exprime na filosofia platonica, segundo
Hegel, de forma determinada, apartada da efetividade. Trata-se em Platdo de um universal
abstrato (VGPh-GJ, p. 68). Segundo Hegel, em Platdo, a atividade de efetivacdo da Ideia

ainda ndo foi posta. Sob a perspectiva hegeliana, isso ocorrera na filosofia aristotélica.

2.4.1. Histéria da Filosofia: metafisica aristotélica e filosofia especulativa

Segundo Hegel, sob a perspectiva de Aristoteles, o devir ndo € uma simples
mudanca, mas a mudanga que se torna efetiva pela universalidade, na identidade da
Subjetividade Pura que se pGe e que em seu diferenciar permanece a mesma. Nisso, a
perspectiva aristotélica da um passo adiante frente a Heraclito, aos eleatas, a Platdo e aos
pitagoricos, pois compreende o universal e o particular, reconhecendo o universal no

particular a partir do atuar da Subjetividade Pura. E esse reconhecimento se faz do
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universal enquanto atividade (Tatigkeit) que carrega consigo a finalidade universal e torna
imanente a efetivacdo do bem (VGPh-GJ, p. 69).

[.]JArist6t el es estabeleceu que a “Atividade” (" Tz
0 que foi antes tornou-se preservado na identidade consigo mesmo, ou como o

mover dentro do wuniversal, como a mudanca i
(“Tatigkei t”) €a qualndeem g mesn® Metaimimagdo fam sua

diferenca. A sua obtencgdo ndo esta contida ainda na simples mudanca. O universal é

ativo, determina-se a si mesmo, e a finalidade é a sua determinagdo mesma que se

realiza. Esta é a principal determinacdo que nos chega dos escritos de Aristoteles.

(VGPh-GJ, p. 69).

Como vimos na se¢édo anterior, de acordo com Hegel (Enc. |, § 86, Z2, p. 176; Enz.
I, 8 86, Z2, p.184), os diversos graus da Logica sdo encontrados na historia da filosofia.
Trata-se do desdobramento do pensar na historia, que se desenvolve de forma ldgica.
Hegel considera que Aristoteles significa 0 momento do atuar da Subjetividade Pura, pois
mantém sua identidade, carregando consigo a afirmacdo do fim em sua negatividade e em
sua atividade. E isso € muito significativo, tendo em vista o carater teleolgico dessa

atuacdo e também uma negatividade como um determinar no qual o universal permanece.

Nos escritos de Platdo o principio afirmativo, a ideia mesma, € apenas o
preponderante em si mesmo abstrato; jA nos escritos de Aristoteles a ideia é o
momento da negatividade, mas ndo como mudanca, nem como o0 nada, mas como a

diferenca, que acresce o determinar e dele soergue. (VGPh-GJ, p. 70).

Essa negatividade como determinacdo e que dele soergue é o que Hegel designa
como momento especulativo em sua Logica. Os 88 79 a 82 da Enciclopédia, Hegel explica
sua concepgdo peculiar de dialética especulativa, expondo os momentos de Si do l6gico-
real que sdo, segundo Hegel: 1 - o abstrato ou intelectual; 2 - dialético, ou negativo-
racional; e 3 - 0 especulativo ou positivo racional (Enc. I, 8 79, p. 159; Enz. I, p. 168).
Esses momentos, segundo Hegel, se considerados separadamente, ndo expressam sua
verdade, por isso, na exposicdo enciclopédica, eles sdo considerados uma antecipacéo
daquilo que é o Logico real (Logisch-Reelle). (Enc. I, 8 79, p. 159; Enz. I, p. 168).

O primeiro momento, o intelectual ou abstrato, é tipico do entendimento
(Verstand), por ser uma determinagdo separada, ndo vinculada ao todo. O segundo

momento do ldgico, o dialético, ndo &, para Hegel, uma negacdo simples, tal qual o
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ceticismo®, nem uma aparéncia de contradicBes ou um raciocinio que vai e vem: antes é
um ir além da determinidade unilateral, que ndo permanece no finito determinado pelo
entendimento, pois revela a propria finitude. O terceiro momento € o especulativo, ou
positivo racional, que é resultado do dialético e expressa um conteudo determinado, nao
uma simples negacdo, mas a unidade de determinagGes diversas, do pensado e do abstrato,
portanto, é pensamento concreto (Enc., 88 79 a 82, pp. 159-169; Enz. I, pp. 168-179).
Caracterizar 0 pensamento aristotélico como uma negatividade vinculada a
Subjetividade Pura e a universalidade, significa para Lebrun, uma fidelidade de Hegel em

relagdo a Aristoteles:

[...] essa obrigacéo de fidelidade a Aristételes nos faz tomar melhor consciéncia que
o0 hegelianismo ndo se reduz a dialética. N&o é, com efeito, o dialético propriamente
dito que se reconhece em Aristételes, mas o pensador especulativo. A dialética ndo
é, em nenhum momento, sendo a subversdo das categorias petrificadas pelo

entendimento, a autocritica que aparta estas de sua unilateralidade. O especulativo ¢é

0O momento “positivamente racional ", gracas @

exercicio cético e niilisante é entendido como sendo a manifestacdo de uma
totalidade orgéanica. (LEBRUN, 2006, p. 276, grifos do autor).

Entretanto, se considerarmos que a historia da filosofia para Hegel é o
desenvolvimento de um Unico e 0 mesmo pensar e que cada sistema filoséfico € um
principio que se vincula ao verdadeiro principio, que é sua propria filosofia, a interpretacao
que Hegel faz de cada sistema filoséfico € um contributo ao seu sistema. Nesse sentido, a
fidelidade hegeliana é para com seu proprio pensamento e ndo com o de Aristételes, até
porque, como vimos na introducdo desta tese, é proprio do método hegeliano de
interpretacdo da historia da filosofia, a metamorfose dos conceitos filosoficos para a
filosofia presente.

Portanto, a dialética racional especulativa hegeliana ndo leva ao indeterminado, mas

por se dirigir ao especulativo, nega a abstracdo inicial firmando-se no seu préprio

% Nas Licbes sobre a Histéria da Filosofia, Hegel (LHF Il, p. 421) caracteriza o ceticismo como a  “
dedi ssolver todo o determinado, demonstrando
absoluto. Em contraposicéo a essa perspectiva, 0 momento dialético da Idgica hegeliana é negacdo, mas néo é
uma negacdo cética. Trata-se de uma negacdo que leva ao especulativo, e, nesse sentido ndo é nihilista.
Lebrun (2006, p. 119) compara as interpretacdes de Hegel e Nietzsche acerca de Heraclito. Nessa
comparacdo, podemos constatar a caracteristica redentora da dialética hegeliana, uma dialética distinta de
Nietzsche, porque, segundo o comentador, a dialética de Heraclito é uma dialética da luta, enquanto a
hegeliana é uma dialética em que o negativo ndo leva ao nada absoluto, mas ao especulativo, na unidade do
positivo e do negativo.
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reconhecimento e na sua diferenga. O momento positivo racional especulativo permite a
unidade da Subjetividade Pura, em sua negatividade, uma negatividade que ndo é
niilisante, mas que no atuar, na atividade, constitui a vida légica, 0 movimento do conceito
em sua efetividade, ndo como a légica do entendimento que nega o racional, mas uma
l6gica que vivencia o pensamento em sua concreticidade, na unidade do ser e do
pensamento, do real e do ideal, a razéo, a ldeia em si e para si.

Segundo Hegel, o conceito é o verdadeiro, pois é a verdade do ser e da esséncia. O
ser como imediato em si mesmo e a esséncia isolada como mediatizada, séo graus do
Ladgico que, para si mesmos, sdo ndo-verdadeiros. Contudo, o conceito sO é verdade do ser
e da esséncia porque se verificou pelas mediacbes em seu proprio interior. E essa
verificacdo também ocorre no ambito do logico-real, na medida em que a verdade é

verificada nas mediac6es do Espirito Absoluto na natureza e no Espirito finito:

[...] a verdade, justamente como tal, tem de verificar-se-, verificagdo que aqui, no
interior do ldgico, consiste em que o0 conceito se mostre como o que é mediatizado
por si mesmo e consigo mesmo, e por isso, a0 mesmo tempo, como O
verdadeiramente imediato. Na figura concreta e real, a relacdo, aqui mencionada,
dos trés graus da ideia légica se mostra de modo que Deus, que é a verdade, sé é
conhecido nessa sua verdade — isto é, como Espirito absoluto — na medida em que
nos reconhecemos ao mesmo tempo como néo-verdadeiros, em sua diferenca para
com Deus, o mundo por ele criado, a natureza e o espirito finito. (Enc. I, 8 83, Z, p.
169; Enz. |, § 83, Z, p. 180).

Desse modo, analisando os desdobramentos de si do logico real, podemos
considerar a presenca latente do pensamento teleoldgico aristotélico, pois as caracteristicas
do movimento da Subjetividade Pura, que Hegel reconhece em Aristoteles sdo muito
importantes para a concepcao hegeliana do Ser como Sujeito, ja que é Sujeito por agir,
uma atividade conforme a um fim, na efetividade do movimento da totalidade, que, apesar
do movimento e da determinacdo, ndo nega a sua identidade e sua finalidade, que
permanecem na efetividade do bem, que é a sua autodeterminacdo livre e racional,
especulativa.

Portanto, na medida em que, para Hegel, Platdo exprime a Ideia enquanto principio
afirmativo abstrato, e que Heréclito exprime a unidade dos opostos, de uma negacao que
tem uma caracteristica peculiar, sem o elemento da identidade do atuar da Subjetividade

Pura, Aristoteles exprime a Ideia enquanto ato (Energie), ou melhor, atividade livre
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(Entelechie), que se apresenta, segundo Hegel sob duas formas principais, a possibilidade
(Mdglichkeit) e a efetividade (Wirklichkeit). A possibilidade aristotélica na linguagem
hegeliana é o “em-si”. A poténcia ndo é uma possibilidade indeterminada, mas o objetivo
(“das Obj e toimateeidl ue tema capacsdadg para que nele se realize a forma,
esta que em sua unidade com a matéria pela atividade enquanto efetividade que ainda néo
foi posta (VGPh Il, p.154; LHF Il, p. 257). O que faz a atividade efetivar-se é o Ato
(évépyera). O ato, assim, segundo Hegel, é a forma que torna efetiva a poténcia, o
pensamento ativo, a forma infinita. O que é em-si, em poténcia (dovaurg), Hegel afirma ser
a esséncia (ovoic) ainda ndo posta, que €, segundo o filésofo alemdo, o objetivo, sem
subjetividade (VGPh-GJ, p. 69).

E interessante notar como Hegel é coerente com sua compreensdo de histéria da
filosofia, segundo a qual a filosofia do presente acolhe, reelabora e metamorfoseia 0s
conceitos dos filésofos do passado, ampliando esses conceitos, como afirma Aubenque
(1974, p. 111). Sob esses termos, Hegel tem Aristoteles como referéncia. Nas palavras de

Hegel:

Os mais préximos sdo agora as duas formas principais: o) como a possibilidade
(Mdglichkeit) (oovoguug, potentia) e () a efetividade (Wirklichkeit) (évépyeia, actus),
ainda determinada como enteléquia (évreléyeia), a qual é fim em si e realizacdo
(Realisierung) de seu fim. (VGPh Il, p. 154; LHF 11, p. 256).

Nessa passagem das Licdes sobre a Historia da Filosofia hegeliana podemos notar
que os conceitos aristotélicos de poténcia (dovauig) e ato (évépyeia) ganham novo sentido
sob o sistema hegeliano s ob a f or ma dos ¢ o n déglichkeits e
“ef et i Wirklclkat)e réspedtivamente.

O conceito de efetividade (Wirklichkeit), exposto nos § 142 da Enciclopédia das
Ciéncias Filosdficas, exprime a unidade do interno e do externo, contendo as
determinac0es e a sua diferenca. E no adendo a esse paragrafo, Hegel salienta a efetividade
como caracteristica da filosofia aristotélica, em contraposicéo a Platao:

[...] A polémica de Aristdteles contra Platdo consiste precisamente em que a ideia
platdnica é caracterizada como simples dynamis, e contra isso se faz valer que a
ideia, que € reconhecida pelos dois como 0 s6 Verdadeiro, tem de ser considerada

como energeia, isto &, como o interior que esta absolutamente fora; e por isso como
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a unidade do interior e do exterior, ou seja, como a efetividade no sentido enfatico
da palavra, em que se fala aqui. (Enc. I, § 142, Z, p. 268; Enz. I, § 142, Z, p. 281).

Sob o conceito de Wirklichkeit, Hegel expressa a atividade de suprassuncdo da
imediatez vazia do mero possivel, que por ser totalmente possivel € o seu contrério, o
impossivel. Wirklichkeit € um conceito que se origina do verbo wirken, que, segundo

|l nwood, significa ser ativo ou efeti
de realidade Realitat ou realizagcdo Realisierung (originadas do latim res - coisa), que
segundo Inwood, teria dois sentidos para Hegel, um vinculado a uma contraposicéo a Ideal
e outro vinculado a uma conformidade (1997, p. 129), relacionando-se, assim, ao conceito
de Wirklichkeit.

Nesse sentido, Wirklichkeit exprime uma efetividade, que, sob a perspectiva
hegeliana, tem como agente o Sujeito, enquanto Subjetividade Pura, que, por nao
permanecer na vazia imediatez do mero possivel, determina-se e, ao se determinar,
exprime uma negatividade a ele inerente, mas que também ndo permanece na singularidade
da determinacdo, efetivando-se enquanto movimento especulativo, que por isso tem uma
finalidade, o que exprime o carater profundamente teleoldgico da efetividade, que serd um
conceito chave para a compreensao da filosofia da histdria hegeliana, como veremos no
Capitulo 4% desta tese.

Portanto, de acordo com a filosofia hegeliana, a Subjetividade Pura carrega consigo
a universalidade, tornando o em-si efetivo, fazendo com que o0 negativo ndo seja
indeterminado, mas determinado sob uma finalidade. Ao ter esses conceitos da filosofia
aristotélica como referéncia, Hegel reconhece no Estagirita a universalidade na
negatividade, 0 mesmo, que permanece na mudanca, ou seja, 0 mover que se faz sob a
égide do universal e ndo em uma mudanca indeterminada. Eis a importancia do conceito
aristotélico de energeia traduzido por Hegel como atividade (Tatigkeit), numa concep¢édo
de atividade da Subjetividade Pura, que busca a efetivacdo do fim universal, numa

perspectiva teleoldgica em suas determinagoes.
2.4.2. Poténcia, Ato, Teleologia e 0 Motor Imovel em Aristoteles

De acordo com Hegel (VGPh II, pp. 154-155), Aristételes distingue a substancia

material da substancia formal. A substancia material é aquela sobre a qual se processa a

21 Cf. a secdo 4.2, p. 149, desta tese.
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mudanca, que na acepcdo de Aristoteles ndo é indeterminada, mas que se pde pelo ato,
Energie. Assim, de acordo com a compreensdo hegeliana da filosofia aristotélica, o que
torna a realidade efetiva € aquilo que move, mas move sem ser movido, o Logos, a
finalidade (Zweck). O ato € imanente ao universal, o universal que move, ¢ imdvel, mas
ndo é simples poténcia, como a Ideia platonica.

Desse modo, podemos notar uma profunda contraposicdo que Hegel observa entre
Aristoteles e Platdo e, ao mesmo tempo, como o carater efetivo do universal é importante
nessa contraposicdo. Hegel, ao analisar essa distingdo na contraposicdo da atividade
enquanto possibilidade (Mdglichkeit) e da atividade enquanto efetividade (Wirklichkeit),
acaba por exprimir o cardter do conceito alemdo de Wirklichkeit, que diz respeito a
efetividade que tem nela inscrita a acdo, o atuar, do verbo wirken; isto é, Wirklichkeit, que
exprime mais que uma mera realidade, mas, uma atividade, na unidade do objetivo e do
subjetivo, que se constitui pelo atuar, mas ndo um atuar simples, indeterminado, mas um
atuar que carrega consigo a necessidade da universalidade e da finalidade do pensamento
ativo.

E nesse sentido, no que concerne a tarefa filoséfica fundamental que Hegel busca
cumprir, a unidade de ser e pensamento, nota-se Aristoteles como importante referéncia a
Hegel, pois o filésofo alem&o expressa em seu sistema filosofico a concepcao de atividade,
que torna a possibilidade efetividade, a concepcdo de pensamento ativo, que € essa
atividade, pois o que é, s6 é determinando-se, diferenciando-se e permanecendo 0 mesmo.

Sendo assim, sob a perspectiva hegeliana, a efetividade do pensar na histéria da
filosofia ja se exprime em Aristételes, e isso pode ser notado, sob a perspectiva hegeliana,
na concepcao de motor imével. De acordo com Ferrarin, é relevante notar como Schelling
observa a interpretacdo hegeliana do conceito aristotélico de energeia. Segundo ele, a
grande inovacdo aristotélica para Hegel foi o motor imovel, pois Deus, em Aristoteles,
move sem ser movido® (2001, pp. 16-17).

De acordo com Hegel (VGPh I, p. 161), o pensar é em si e por si mesmo e tem a si
mesmo por finalidade, pois é o bem, é o imoével que move, tornando efetiva a sua
finalidade por sua atividade, na unidade consigo mesmo. Nesse sentido, podemos observar

0 ponto mais alto que Hegel reconhece em Aristoteles, qual seja a unidade da poténcia, da

22 Essa concepcdo é reconhecida por Hegel em uma citacio a Metafisica de Aristoteles e nos trés
silogismos que encerram a Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas. A citagdo e os silogismos serdo analisados
no quarto capitulo.
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energeia e da enteléquia, o imovel movente, a efetividade propriamente dita, enquanto

Actus Purus:

O ponto mais alto é onde Q@ opyeeaqa € se unem. A& substancia
absoluta, a verdadeira, que é em si e por si (Anundflrsichseiende), é determinada
aqui por Avristoteles (XII, 6, 7; IX, 8) mais detalhadamente como o imovel
(Unbewegte), imutavel (Unbewegliche) e eterno (Ewige), mas, ao mesmo tempo,
infunde movimento (bewegend), é atividade pura (reine Tatigkeit), Actus Purus
(VGPh I, p. 158).

A concepcdo aristotélica de motor imdével é um momento importante nos
desdobramentos do pensar na historia da filosofia. Ao conceber o pensamento como o
ativo que, que tem a si mesmo por finalidade, Aristoteles exprimiu pela primeira vez na
historia da filosofia, segundo a interpretacdo hegeliana, o circulo da Ideia que a si retorna,
do Sujeito que atua nos processos objetivos, mas permanece o mesmo; segundo Hegel, os
escolasticos reconheceram o motor imdvel como Deus e isso exprime um idealismo
superior (VGPh Il, p. 158), porquanto é 0 pensar que é efetivo pela sua atividade livre.
Esse ato, que traz consigo a finalidade é Entelechie, que é a substancia Absoluta, é o
eterno, o verdadeiro em-si e para-si.

E o verdadeiro é, segundo Hegel, o objeto da filosofia e também da religido (Enc. I,
8 1, pp. 39-40; Enz. I, § 1, p. 41). No que diz respeito a religido, Hegel reconhece a religido
cristd como sendo a religido revelada, representou o verdadeiro de forma imediata. Nesse
sentido, Hegel por vezes usa de elementos religiosos como uma forma de representar o
verdadeiro que sua filosofia tenta exprimir de forma conceitual, e, por ser a religido cristd a
religido verdadeira, pois foi revelada, segundo Hegel, pelo préprio Deus (Enc. 111, § 564, p.
173; Enz. 111, 8 564, pp. 372-373), é por ela que o filosofo representa seu pensamento, para
dessa representacéo chegar ao conceitual-filosofico. E interessante notar nesse ponto como
Hegel também tem a teologia cristd como referéncia de sua filosofia.

E, nesse sentido, tendo a religido cristd e o pensamento aristotélico como
referéncias, Hegel interpreta o0 motor imovel aristotélico como Ideia, que move, mas que
por nada € movida, e isso na representacdo da trindade crista €, segundo Hegel, Deus Pai,
pois move, mas ndo é movido por nada. A Entelechie torna efetiva a poténcia e tem a si

mesma por finalidade, move e é imoével (VGPh-GJ, p. 71).
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[...] A substancia absoluta, o verdadeiro ser em si e para si € impassivel, imovel e
eterno, mas é, a0 mesmo tempo atividade pura (reine Tatigkeit), actus purus. Os
escolasticos viram com razdo a definicdo de Deus, qual seja, que Deus é actus

purus. Deus é a atividade pura, isto €, o que é em si e para si (VGPh-GJ, p. 71).

A substancia absoluta, que tem a si mesma por finalidade, o bem, mas que é
atividade, ato puro, ndo é pura abstracdo, mas se pde em determinacdes; e, por ser o
pensamento ativo, é também o que é pensado, e, por isso, seu movimento é circular (VGPh
I1, pp. 158-159), como o circulo da Ideia hegeliana que a Si retorna. A Ideia, que é em si e
para si, € ativa, mas permanece consigo mesma, porquanto move tendo a si mesma por
finalidade. A finalidade imanente do atuar da Subjetividade Pura configura a efetividade
do bem, do universal que se pde em determinacOes, mas que permanece em sua

universalidade, tal qual a correnteza de um rio.

[...] O imdvel é a propria esséncia, e esta é o ato (Energie); € o imdvel que move;
esta € uma grande determinacdo. A ideia que move a si mesma e permanece na
relacdo consigo mesma. [...]

O fundamental na Metafisica aristotélica € que o pensamento e 0 pensado sdo um —
que o objetivo e 0 pensamento, o ato (Energie) e 0 movido sdo um e 0 mesmo.

Acerca do pensamento, Aristoteles afirma: sua posse € atividade; é ativo, a0 mesmo

tempo em que tem, € & s . El e @i feem echcdsa cloasses: o a
passivo, © sof r edor , mabncormO pasesi DoEmsE@® €é outro
ideia absoluta considerada como o Em-si, o Pai; mas, primeiro, como atividade que

se pde. Este primeiro imovel se diferencia, na qualidade de primeira atividade, como

passivo, a atividade mesma ¢é, poils, éao mesmo
também ativo, ndo mebo épatdadserdo someeo r i , 0

efetividade através da atividade (VGPh-GJ, pp. 72-73).

Na contraposicdo entre o possivel e o efetivo, podemos observar o papel da
atividade para que haja efetividade. Segundo Hegel (VGPh-GJ, p. 70), a atividade livre que
tem a si mesma por finalidade, Entelechie, é o que exprime a relacdo mais precisa de
matéria e forma, ato e poténcia, objetivo e subjetivo, que em Aristoteles, ndo se apresentam
numa unidade sistematica; e este € um aspecto que expressa um limite importante da
filosofia aristotélica para Hegel. Além disso, é importante notar que ndo seria possivel a
Aristoteles conceber uma relacdo mais precisa entre subjetivo e objetivo, tendo em vista o

carater ontolégico do pensamento aristotélico.
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Esse carater da efetividade da atividade da qual a mudanga faz parte, mas que nédo é
mudanca simples, mas sim mudanca sob a égide da universalidade, da Subjetividade Pura
que tem a si mesma por finalidade, motor que move, mas permanece na relacdo consigo
mesmo e tem seu fim em si mesmo, exprime a primazia do pensar, enquanto ato puro que
torna efetivo o que é apenas em-si. E a propria efetividade e seu sentido, que é reconhecido
por si mesmo enquanto sua finalidade.

E isso 0 que Hegel destaca na contraposicdo de Aristoteles em relacio a
objetividade da teoria das ideias de Platdo. E aqui podemos notar a importancia que Hegel
reconhece na concepcao teleoldgica de Aristoteles. E essa concepcéo hegeliana do conceito
de efetividade como o ato aristotélico é importante porque é no conceito de efetividade que
Hegel exprime a diferenca entre o que é existente em relacdo ao que é efetivo e por ser
efetivo tem a finalidade a ele imanente.

Na Doutrina da Esséncia, que é a segunda secéo da Logica, Hegel (Enc. I, § 145, p.
271; Enz. |, § 145, p. 284) considera possibilidade e contingéncia como momentos da
efetividade. A possibilidade, como interioridade da efetividade é efetividade exterior,
contingéncia. Esta tem sua razdo de ser em si mesma, mas em um outro. (Enc. I, § 145, p.
271; Enz. |, § 145, Z, pp. 284-285).

O contingente, o existente enquanto exterioridade imediata e a0 mesmo tempo uma
possibilidade, € uma possibilidade que ndo é abstrata, mas que € uma imediatez como
existente e também como meio para um outro, 0 que Hegel designa como condigdo
(Bedingung). Em termos aristotélicos, uma poténcia, e, nesse sentido, pode ser outro, desse
modo, é posto como a condi¢do para uma outra efetividade:

Essa exterioridade da efetividade implica, mais precisamente, que a contingéncia,
enguanto efetividade imediata, s6 é essencialmente o idéntico consigo mesmo como
[um] ser-posto, o qual porém é igualmente suprassumido: é uma exterioridade
essente-ai. Essa €, desse modo, algo pressuposto, cujo ser-ai €, ao mesmo tempo,
uma possibilidade e tem a determinacdo de ser suprassumido — a possibilidade de
ser um Outro: a condicdo. (Enc. |, 8 146, p. 273; Enz. |, 8 146, p. 287).

A condicédo, enquanto posta, relaciona-se a coisa externamente, no entanto, por ser
pressuposto € como se fosse para si, mas por se referir a coisa € totalidade, um circulo
completo de condigOes, que enquanto passivas sdo utilizadas como material para a coisa,
sendo conforme o contetdo, contém em si a determinacdo. A coisa, como posta é apenas

interna e possivel, mas como pressuposta € independente, obtendo sua existéncia na
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exterioridade mediante o uso das condigdes. Trata-se de uma efetividade imediata que
contém nela o em si de uma outra efetividade (Enc. I, 8 146, Z, p. 273; Enz. |, 8 146, Z, p.
287).

A atividade tem sua autonomia, mas s6 é possivel nas condi¢cdes e na coisa; a
atividade € movimento de passar das condic¢Bes a coisa, tirando a coisa de suas condi¢des
em si, dando existéncia a coisa, tirando sua existéncia nas condi¢des. A condi¢do, a coisa e
a atividade s@o determinacdes da necessidade em sua exterioridade, pois sdo limitados a
coisa.

Na Anotacdo e no Adendo ao 8§ 147 da Enciclopédia, Hegel considera que a
necessidade é uma efetividade imediata, embora seja ja conceito e o conceito seja a
suprassuncao do ser e da esséncia, pois exprime nele a unidade do ser e do pensamento.
Sob a perspectiva hegeliana, na busca do porqué do necessario nota-se uma mediacao
simples que ndo da conta do processo de necessidade, porque nessa imediatez do processo
a necessidade € dependente de um outro. No entanto, de acordo com Hegel, o necessério ¢,
e, nesse sentido, é cego por ndo reconhecer o outro. O necessario € dependente de
circunstancias dispersas exteriores, que acabam se tornando a propria coisa e é cego porque
ndo tem para si sua finalidade. A necessidade € uma caracteristica fundamental do
mecanismo, ao qual Hegel opde a teleologia. Contudo Hegel afirma que a teleologia e a
necessidade ndo sdo excludentes e isso pode ser notado claramente na historia (Enc. I, §
147, Ae Z, pp. 274-275; Enz. |, 8 147, A e Z, pp. 288-290):

Alids, ndo h& que considerar, de modo algum, como mutuamente exclusivas, a
compreensdo do mundo como determinado pela necessidade, e a crenga em uma
Providéncia divina. O que a Providéncia divina, segundo o pensamento, serve de
fundamento surgird para nés em breve como o conceito. O conceito é a verdade da
necessidade, e a contém em si como suprassumida; assim como, vice-versa, a
necessidade em si é o conceito. Cega, a necessidade s6 o é enquanto ndo é
conceituada; e por isso nada mais absurdo que a dendncia de fatalismo cego que se
faz a filosofia da historia, porque ela considera sua tarefa como o conhecimento da
necessidade do que sucedeu. A filosofia da historia recebe, com isso, a significacéo
de uma teodiceia; e 0s que acreditam honrar a Providéncia divina ao excluir dela a
necessidade rebaixam-na de fato, por essa abstracéo, a um arbitrio cego e carente de
razdo. A consciéncia religiosa ingénua fala dos eternos e inviolaveis decretos de
Deus, e nisso estd implicito o reconhecimento expresso da necessidade como
pertencendo a esséncia divina. O homem, em sua diferenca para com Deus, com seu

particular supor e querer, procede conforme seu capricho e arbitrio, e assim lhe
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acontece, por ocasido de sua acdo, que resulta algo totalmente outro do que tinha
suposto e querido; enquanto Deus sabe o que quer; ndo é determinado na sua
vontade eterna, por um acaso interior ou exterior; e 0 que ele quer, também leva a
cabo de maneira irresistivel. (Enc. I, § 147, Z, pp. 275-276; Enz. |, § 147, Z, p. 291).

Hegel, portanto, ndo vé incompatibilidade entre a necessidade e a teleologia. Hegel
novamente se serve da representacdo religiosa para explicar a atuacdo do Espirito
Absoluto. Os seres humanos efetivam o querer de Deus. E como veremos no quarto
capitulo, os seres humanos em sua liberdade efetivam essa vontade. Na sequéncia dessa
citacdo, Hegel mostra como os antigos, assim como ele, ndo viam incompatibilidade entre

necessidade e liberdade, pois consideravam o conceito de destino:

Considerando agora mais de perto a mentalidade dos antigos em relagéo ao destino,
ela ndo nos proporciona, contudo, de modo algum, a intuigdo da ndo-liberdade, mas
antes a intuicdo da liberdade. Isso est4d implicado em que a ndo-liberdade esta
fundada no sustentar-se na oposi¢do, de forma que consideramos 0 que 0 que
acontece, como estando em contradicdo com o que deve ser e acontecer. Na
mentalidade dos antigos, pelo contrario, encontra-se isto: porque tal [coisa] e, assim
ela é; e, como é, deve ser. Aqui ndo se d& nenhuma oposi¢do; e, por isso, também
nenhuma néo-liberdade, nenhum sofrimento, e nenhuma dor. Esse comportamento
para com o destino é na verdade, [...], certamente sem-consolagdo; mas tal
mentalidade também ndo precisa de consolacdo, e na verdade pelo motivo de que
aqui a subjetividade ainda ndo atingiu sua significagdo infinita. (Enc. I, § 147, Z, p.
276; Enz. 1, 8147, Z, p. 291).

E importante notar que Hegel valoriza a concepcido dos antigos concernente ao
destino, como um olhar para o passado, na compreensdo do porqué dos acontecimentos.
Essa concepcdo € muito importante para a compreensao hegeliana da filosofia da historia,
pois a afirmacdo mais significativa da filosofia da historia é a de que a razdo governa o
mundo. E se compreendemos o destino como o0s antigos, compreendemos melhor o
significado dessa afirmacdo da filosofia da histéria hegeliana.

Ao conceber o verdadeiro como Sujeito, como um agir conforme a uma finalidade,
Hegel tem Aristoteles como uma importante referéncia, especialmente no que se refere a
teleologia e a efetividade, que dizem respeito ao conceito, que € concebido no &mbito da
Logica Subjetiva, que diz respeito ao conceito em sua interioridade, que, no entanto, como

mediag&o se tornou coisa para si, e, nesse sentido, se tornou objetivo.

93



Considerar a teleologia interna no dmbito da objetividade do conceito € uma
peculiaridade muito importante da filosofia hegeliana, porque ndo diz respeito a uma
concepcao ontologica como a dos antigos, porque compreende a subjetividade e também
ndo se limita a uma compreensao teleoldgica interna a partir do formalismo das analogias,
como em Kant. Trata-se de uma concepcdo de teleologia interna a partir de uma nova
concepgdo ontoldgica, que compreende a subjetividade, a partir de uma concep¢do
sistematica, estruturada na concep¢do do Ser como Sujeito, que é sujeito por agir, agir
conforme a uma finalidade, uma finalidade dele mesmo.

Portanto, em sua concepcdo teleoldgica, Hegel se distingue tanto de Aristdteles
quanto de Kant (suas principais referéncias no que concerne ao conceito de teleologia
interna), por conta do principio que sustenta tal perspectiva. Como vimos, para Hegel, a
teleologia interna é uma caracteristica do conceito. Este como Ideia, em sua liberdade se
pde em seu-ser-Outro, a natureza e a Si retorna, como Espirito. Nesse movimento, como
veremos no préximo capitulo, a teleologia tem um papel central e Aristoteles continuara
como uma importante referéncia para Hegel no que concerne a esse conceito.
Compreender como ocorre esse processo da Ideia no seu ser-Outro e de seu retorno a si
sera muito importante para a compreensdo da filosofia da historia hegeliana, o objeto de

analise do quarto capitulo.
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CAPITULO 3

A TELEOLOGIA DA IDEIA EM SEU SER-OUTRO E EM SEU RETORNO A SI

Sob a perspectiva hegeliana, a b krdade&ro erd si e para si, a unidade
absoluta do conceito e da objetividade” (Enc. I, § 213, p. 348; Enz. I, § 213, p. 367), que se
implementa em sua negatividade especulativa enquanto Subjetividade Pura, que se
reconhece em sua finalidade, em que o conceito se manifesta na existéncia em uma
unidade reconciliada entre subjetividade e objetividade. Ndo se trata de uma Ideia apartada
da objetividade, mas a ldeia que s6 é reconhecida por sua manifestacdo na objetividade e
em sua negatividade. Porque a Ideia, considerada apenas em sua abstragdo positiva e
apartada da efetividade, ndo possibilita seu proprio reconhecimento, pois ndo é possivel
sem sua autodeterminacdo: “ S dria g ideia 0 formalmente-abstrato, se o conceito, que €
seu principio, fosse tomado como a unidade abstrata e ndo, tal como ele é, como o retorno
negativo de si a si mesmo, e como a subjetividade ” (Enc. I, 8 213, A, p. 349; Enz. |, § 213,
A, p. 369).

Conforme exposto na secdo 2 do Capitulo 1 desta tese, sem determinar-se e sem
por-se, a ldeia é forma carente de conteido. E a forma sem conteldo é uma abstracdo
vazia, o ser sem ser. Nesse sentido, ndo é possivel que a Ideia permaneca somente em si.
Para que seu ser seja, faz-se necessario que se determine enquanto Outro-de-si. Manifeste-
se. E no manifestar-se que a Ideia é efetiva. Na abstracdo apartada, meramente subjetiva da
pura forma kantiana, o ser ndo é. Trata-se de uma possibilidade impossivel, uma
contradigdo, porque a razdo no &mbito da Filosofia Critica ndo se determina, permanece
em si mesma. Hegel explica, na anotagdo do § 214 da Enciclopédia (Enc. I, § 214, A, p.
351; Enz. I, § 214, A, pp. 370-371), que o entendimento é contraditério porque
compreende como separados infinito e finito, sujeito e objeto, conceito e ser, e nédo
reconhece a unidade desses opostos, contudo, o entendimento ndo reconhece a reflexao
como apenas um momento dos desdobramentos da totalidade.

O né&o reconhecimento da unidade dos opostos faz com que o entendimento ignore

o sentido da copula no juizo e cometa o mal-entendido de considerar a reflexdo como algo
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exterior a ela. Para Hegel, a copula do juizo demonstra a unidade do singular e do
universal.

A Ideia pBe suas proprias determinacGes em seu agir que a cinde de si mesma para
seu reconhecimento. O entendimento, ao ndo reconhecer o0 outro como proprio da razao

contradita-se porque torna-se parcial; e a razdo para Hegel ndo se restringe a essa

limitacdo:
[...] a ideia é ela mesma a dialética, que eternamente separa e diferencia o idéntico
consigo do diferente; o subjetivo do objetivo; o finito, do infinito; a alma, do corpo;
e s6 nessa medida é a eterna criacdo, eterna vitalidade e eterno espirito. (Enc. I, §
214, A, p. 351; Enz. |, § 214, A, p. 371).
ParaHege,a | dei a pode ser concebimlamegna mo *

sua efetividade” ( Enc . 350; Eng |, 2144p. 370, e, nesse sentido tem de pbr-
se, manifestar-se. Nessa manifestagdo se apresenta o problema da relagcdo forma-conteudo.
A anotacdo do 8§ 214 da Enciclopédia traz a seguinte afirmacdo acerca do entendimento: “ o
subjetivo é so subjetivo, e 0 objetivo &, antes, oposto a ele; que o ser € algo totalmente
outro que o conceito, e por conseguintendo s e pode fazer sair
Enz. |, § 214, p. 370). Essa afirmagdo mostra que o entendimento ndo reconhece que sua
natureza é a mesma que a do ser. Como afirmamos no Capitulo 2, pp. 56ss, desta tese,
Hegel constitui um sistema ontoldgico, o que a filosofia do entendimento, a filosofia
kantiana, aos olhos de Hegel, ndo conseguiu realizar. Segundo o ponto de vista hegeliano,
diferentemente de Kant, o conteldo ndo pode ser de natureza distinta da forma, porque a
forma de natureza distinta do conteldo ndo teria uma unidade efetiva e implicaria a
permanéncia de uma coisa em si incognoscivel. Assim, para Hegel, a Ideia em sua dialética
mesma ndo permanece na mera abstracdo, mas € efetiva na medida em que a Si mesma se
determina como natureza e como historia.

No sistema hegeliano, a Filosofia da Natureza € considerada, segundo a
Enciclopédia, “a ci énciseasersa t fdie issenschaftnder Idee in ihrem
Anderssein) (Enc. I, 8 18, p. 58; Enz. I, § 18, p. 63). Isso significa que a mesma lIdeia que
se interioriza na Logica se p6e em sua liberdade como reflexo de si, como negativo, na
Nat ur .k @mo intuir, a ideia é posta por reflexdo exterior, em determinagédo
unilateral da imediatez ou negacdo [ . (Enc] 18§ 244, pp. 370-371; Enz. |, § 244, p. 393),

0 Outro-de-si da Ideia. Nesse sentido, a Filosofia da Natureza, embora seja o outro da
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Ideia, esta submetida as determinagdes Logicas do conceito, do L6gos. A Natureza € a
propria ldeia, que em sua liberdade se pGe em seu ser-Outro. Para Ferrarin (2001, p. 202),
isso significa que a natureza é, para Hegel, ao mesmo tempo logica e ildgica, pois, de certo
modo, ao deixar a si mesma, deixa de ser Ideia, porquanto estd em dispersdo e
exterioridade, na medida em que se pGe no espaco e no tempo, tornando-se finita.

A Ideia que se reconheceu em si e para si mesma na Ciéncia da Ldgica, no
conceito, tem a interioridade como sua caracteristica. Por ser livre, exteriorizou-se e em
sua negatividade se p6s enquanto dispersdo espacial, que trouxe consigo a sensibilidade, a
materialidade, o Outro. Na natureza predomina a necessidade (Enc. Il § 381, Z, p. 16;
Enz. 1Il § 381, Z, p. 19), as condigdes exteriores que levam ao contingente e ndo a
determinacdo interna, por isso Ferrarin compreende que a natureza em Hegel tem algo de
il6gico. Nesse sentido, esse Outro ndo pode, por sua condicdo, permanecer nessa dispersao,
pois ndo é por si mesmo, é dependente. Portanto, faz-se necessario que haja um retorno
negativo a si da Ideia.

Contudo, é preciso considerar que somente enquanto processo de determinar-se, do
tornar-se outro-de-si e em seu retorno a si mesma, no conjunto sistematico dessas
determinaces € que a Ideia pode ser reconhecida como absoluta, porquanto compreende a
infinitude e a finitude. O infinito separado do finito € uma abstracdo, assim como 0 seu
contrario. Somente a unidade de ambos permite o reconhecimento na completude do
conceito. E nesse sentido, a ilogicidade que Ferrarin considera haver na concepcao
hegeliana de natureza é suprassumida pelo Espirito, que ao fim do processo se compreende
como Absoluto.

A ciéncia da Ideia no seu ser-Outro significa o outro dela mesma, o outro de si,
posto e determinado pela prépria Ideia, um outro que esta submetido a suas proprias
determinac6es, fazendo com que esse outro seja negado e se efetive sob aquilo que €
conforme a prdpria Ideia. Essa efetivacdo somente pode ocorrer na negatividade da Ideia,
que se pGe em suas determinacdes, que ndo sao aleatdrias. A Ideia em si e para si tem uma
determinacédo interna da finalidade. Esse agir conforme a um fim define o préprio Ser
como Sujeito em sua autodeterminagéo, como liberdade.

Portanto, sob a perspectiva hegeliana, a efetividade se faz a partir da concepg¢éo do
Ser como Sujeito, da Subjetividade Pura, que é atividade. Essa atividade se faz conforme
uma finalidade racional da Ideia em relacdo a si mesma, mas que se torna objetiva na

manifestacdo exterior da Natureza e essa manifestacdo, mesmo como seu Outro, é
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momento de sua propria efetividade. E o racional que se pde na Natureza e a si retorna

enquanto Espirito, manifestando-se também nas a¢cdes humanas, na histdria.

3.1. Hegel intérprete de Aristoteles: fisica e psicologia

Na Fenomenologia do Espirito, Hegel ja havia exposto a importancia do conceito
de vida para a sua concepc¢do de Natureza, pois a vida tem nela mesma uma finalidade. E
como na perspectiva hegeliana a razdo é o agir conforme a um fim, pode-se notar no
conceito da vida a prdpria Ideia na Natureza. No texto da Fenomenologia, Hegel reconhece
na concepcao de natureza de Aristoteles um agir conforme a um fim (PhG, p. 26; FE, § 22,
p. 34). E isso pode ser também notado na Enciclopédia e na interpretacdo dada por Hegel a

Fisica aristotélica nas Licdes sobre a Histdria da Filosofia.

A Enciclopédia confirma e completa o elogio e o empresta da Fenomenologia.

Hegel ndo louva a Aristoteles pelo fato de ter descoberto o conceito de fim, ja

presente em Sécrates e Platao, mas por “ter
determinada” (AUBENQUE, 1974, p . 102)

Desse modo, Hegel tem em Aristoteles uma importante referéncia em relacéo a
questdo teleoldgica. De acordo com a concepcao hegeliana, a natureza esta submetida as
determinacfes da Ideia imanente que se pde no ambito do finito. E, nesse sentido, o
conceito de vida (Leben) é fundamental, pois é ele que traz a imanéncia da Ideia a
natureza. Desse modo, nédo € fortuita a importancia dada por Hegel ao conceito de vida em
sua interpretacdo da Fisica de Aristoteles, porque é na imanéncia da vivacidade presente na
natureza que se e efetiva o fim a ela imanente, isto €, a teleologia interna.

Contudo, Hegel (Enc. |1, § 247, p. 26; Enz. 11, § 247, p. 24) caracteriza a natureza
como a “idei auntar of’or nma edxot esreiror i dade € sua
caracteristica, na natureza, o conceito subsiste em singularidades, aparentemente
indiferentes umas as outras em que o conceito esta apenas em sua interioridade e como sédo
determinacfes singulares, h4 na natureza apenas necessidade e contingéncia (Enc. II, §
248, pp. 29-30; Enz. 11, § 248, p. 27).

Por ser exterioridade, a determinacdo primeira da natureza sem mediacdo € 0
espaco, uma universalidade abstrata, sem qualquer determinagdo (Enc. Il, § 254, p. 47,
Enz. I, § 254, p. 41). Porém por ser conceito em si tem diferencas do conceito nele, mas

que sdo indeterminadas em diversidade de dimensdes (Enc. 11, § 255, pp. 49-50; Enz. II, §
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255, p. 44), mas que por ser diferenca, sdo determinadas como ponto (negacdo do espago),
linha (negacdo da negacdo espacial, que é espaco) e superficie (como determinidade da
l inha e do ponto) e totalidade espaci al (“n
pp. 50; Enz. 11, § 256, pp. 44-45).
A negatividade referida ao ponto, linha e superficie (Enc. 11, § 257, pp. 53-54; Enz.
I, 8257, pp.47-48) , como “uni dfardde-sinegé@tovaemposeENC
p . 54; Enz. I § 258, p . 48) .aaEeigquiant oi d @
suas diferencas sdo determinadas como momentaneas e exteriores (Enc. Il, § 258, p. 54;
Enz. Il, § 258, p. 48). Esse vir-a-ser esta em dimensdes: futuro, presente e passado, na
passagem do ser para o0 nada e deste para aquele (Enc. 11, 8 259, pp. 57-58; Enz. Il, § 259,
p. 51-52). Esse esvaecer imediato da diferenca na singularidade é considerado por Hegel o
presente como agora (Enc. 11, 8 259, pp. 57-58; Enz. 1, § 259, p. 51-52), caracteristico da
finitude, di stinto do tempo como conceito |
absoluta”, eternpdlamzell§hBhLp48l 1, 8§ 258, Z,
Como veremos no capitulo 4, secdes 3 e 4 desta tese, esse duplo carater do tempo
sera muito importante para a compreensdo da filosofia da historia hegeliana. A esse
respeito, é interessante notar também, que no que concerne a esse duplo carater do tempo,
Hegel tem Aristoteles como uma importante referéncia e isso € considerado (aqui
resumidamente) do seguinte modo nas Li¢Ges sobre a Histdria da Filosofia: “17...]1 o t
esta, pois, em movimento, mas ndo € o movimento mesmo ” ( Phy-5l, 13 "8 10
222b apud VGPh-M, p. 317; LHF 11, p. 285).
Portanto, Hegel distingue o tempo como agora, o tempo finito, do tempo como
conceito, como eternidade, e nesse ponto tem Aristételes como referéncia. No que
concerne a natureza, por ser finito, o tempo esta no ambito da exterioridade da Ideia. Esta
se p6s como em seu ser-Outro, e 0 conceito subsiste na interioridade da singularidade.
Segundo Hegel (Enc. 11, § 249, p. 33; Enz. Il, § 249, p. 31), a natureza tem de ser
considerada como um sistema de estagios, 0s quais procedem um do outro
necessariamente, entretanto, as metamorfoses geradas na natureza nao sdo préprios dela,
mas sdo do conceito em sua interioridade, ja que é somente no @mbito do conceito que,

para Hegel, ha desenvolvimento:

[...] A metamorfose acontece s ao conceito como tal, pois sO a alteracdo deste é

desenvolvimento. Mas 0 conceito na natureza parte so algo interior, parte existindo
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somente como individuo vivo; a este somente, fica limitada a metamorfose existente.
(Enc. 11, § 249, p. 33; Enz. 11, § 249, p. 31).

Desse modo, a vida natural € concernente a interioridade do conceito na natureza.
Essa vida gerada pela necessidade do conceito estd em contradicdo com o lado da
contingéncia das irregularidades das formacdes naturais, j& que na natureza a contingéncia
esta em sua esfera de direito (Enc. 11, 8 250, p. 36; Enz. II, § 250, p. 34).

Por outro | ado, pemsiamHegdb, vimohat{ Enezal
Enz. I, § 251, p. 36) na medida em que a lIdeia se pde em seu ser-outro, como
exterioridade, € a morte, mas que ao se interiorizar € o ser vivente, a singularidade do
conceito na natureza, que tem a finalidade a ele imanente, a teleologia interna na natureza.

Hegel também valoriza Aristoteles por considerar essa forma de teleologia na natureza:

[...] Ja Aristdteles reconheceu esse conceito de fim na natureza e a esta eficacia
chamou natureza duma coisa; a verdadeira consideracdo teleoldgica — e esta é a
mais sublime — consiste pois em considerar a natureza como livre em sua vitalidade
propria. (Enc. 11, 8 245, p. 17; Enz. 11, § 245, p. 14).

Hegel, na Anotacdo do § 204 da Pequena Ldgica, exalta a finalidade interna
aristotélica enquanto um conceito de teleologia superior ao conceito de teleologia
moderno, reconhecendo em sua propria filosofia a importancia do agir conforme a um fim,
a partir dos desdobramentos da Ideia em si e para si, em relacdo a0 mecanismo e ao
quimismo.

Alias, ainda no que diz respeito a teleologia em sua relacdo com 0 mecanismo e o
quimismo (que ja era presente na Ciéncia da Logica, na Légica Subjetiva, precedendo a
Ideia, que tem como seu primeiro momento a vida), podemos notar 0s seguintes
desdobramentos na Segunda Parte da Enciclopédia das Ciéncias Filostficas, dedicada a
Filosofia da Natureza, na propria ordem de exposicdo: Parte 1) Mecanica; Parte 2) Fisica
(que, ndo por acaso, finaliza com uma parte dedicada ao processo quimico); e Parte 3)
Fisica orgéanica (que € teleoldgica).

Considerando essa ordem e a compreensdo hegeliana da Filosofia da Natureza, o
principio teleologico se apresenta na natureza como suprassuncdo da relacdo de
casualidade e da finalidade externa, assim como a teleologia se apresenta como

suprassun¢do do mecanismo e do quimismo na Ciéncia da Logica. E o cerne dessa
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suprassuncdo esta no conceito de vida, que aliés ja estava presente na Ciéncia da Ldgica,
esta na Filosofia da Natureza e é efetivo na Filosofia do Espirito.

Segundo Ferrarin (2001, p. 210), € importante salientar o carater holistico do
pensamento hegeliano da natureza. Tanto mecanismo quanto quimismo ndo ddo conta da
totalidade. No &mbito da natureza, somente a teleologia da vida no organismo compreende
essa totalidade. Isso ndo significa, contudo, que 0 mecanismo e 0 quimismo sejam
completamente falsos, pelo contrario, sob a perspectiva hegeliana, sdo momentos

necessarios dessa totalidade.

Assim, as formas do mecanismo ou do quimismo ndo sdo meramente falsas. Ha
niveis mais concretos e independentes na natureza [...] pelos quais esses principios
explicativos ndo sdo suficientes. Por exemplo, se estudamos algo que tenha vida —e
podemos dizer muito bem que a compreensdo filosofica da vida tem sempre uma
importancia crucial para Hegel desde os tempos de seus escritos teoldgicos —
precisamos de uma concepg¢do de um objeto como coisa (thing) independente, a qual
ndo é meramente sujeito de uma coacdo externa, mas deriva de sua forma e
constituicdo de seus prdprios principios. Precisamos de uma concep¢do de um objeto
como um Selbstzweck, um fim em si mesmo. (FERRARIN, 2001, pp. 213-214).

Segundo a perspectiva hegeliana, a natureza se caracteriza pela exterioridade dos
entes no ambito do sensivel, nesse sentido, na natureza predomina a necessidade (Enc. 111 §
381, Z, p. 16; Enz. 11l § 381, Z, p. 19). Hegel explica essas relagdes de exterioridade na
natureza com o movimento dos corpos celestes, esse movimento Se caracteriza por uma
unidade espacio-temporal, que estabelece a relacdo entre 0s objetos mecanicos. Contudo,
essa relacdo € externa e abstrata porque os objetos mecanicos aparentam uma autonomia, e
por serem em si mesmos®®, ndo reconhecem a dependéncia da relagdo. No quimismo
ocorre o contrario, a relacdo estabelece para com o outro como diferente e, assim como no
mecanismo, é em si e ndo reconhece para si sua interioridade no conceito. O quimismo,
segundo Hegel, é integrante da mesma categoria que 0 mecanismo e este é visto como
oposto a finalidade, porque tanto o mecanismo quanto o quimismo sdo em si. Somente no
ambito do conceito € reconhecida a interioridade na unidade da finalidade para si (Enc. | 8
200, Z, p. 338; Enz. | § 200, Z, p. 357).

A interioridade do conceito que suprassumiu 0 mecanismo e 0 processo quimico é

concernente apenas aquilo que € em si e por si mesmo e, desse modo, ndo é proprio da

23 Cf. pp. 62-64 desta tese.
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exterioridade natural, é o agir conforme a um fim. Nesse sentido, 0 movimento de retorno
da Ideia se constitui a partir de um principio que esta fora da natureza, mas que se
determina nela, no a@ambito da vi da:emS8ibe f at o
ser fora-de-s i da natureza” (Enc. [ I § 389, A,
finalidade como principio que se reconhece em si e para si no Espirito e se determina na
natureza é a acdo conforme a uma finalidade. Esse agir se efetiva na materialidade no
ambito da vida organica em sua singularidade, no ser vivo.

Hosle (2007, p. 353) constata esse vinculo do conceito em sua interioridade
teleol 6gica com a vida: “[...] Em Hegel, b t.
sobreosanimai s s &0 em conformidade coniésiadnodel o
Légical . . . ] (HOSLE, 2007, p. 353).

De acordo com Ferrarin (2001, p. 202), ha na concepc¢do hegeliana diferencas
qualitativas na natureza. Ela como um todo desenvolve uma ascensdo do mais elementar ao
mais concreto e é capaz de se sustentar por si mesmo, como organismo (FERRARIN,
2001, p. 210). A estrutura da Filosofia da Natureza na Enciclopédia confirma a tese de
Ferrarin: primeiramente determina-se o mecanico, depois o fisico (e também o quimico no
ambito da Fisica) e por fim o organismo animal, que € definido por Hegel do seguinte

modo:

O organismo animal é, como universalidade vivente, o conceito que se desloca
através de suas trés determinacdes como silogismos®, cada um dos quais é em si a
mesma totalidade da unidade substancial e juntamente, segundo a determinagédo da
forma, é a transi¢do para os outros, de modo que deste processo (se) resulta a
totalidade como existente; somente assim como este reproduzindo-se, ndo como
essente, é e conserva-se o0 vivente; ele s6 é enquanto se faz para o que é; ele é fim
[ou alvo] preveniente, que s6 é como resultado.[...] (Enc. II, § 352, p. 454; Enz. Il, §
352, p. 435).

De acordo com Hdosle (2007, p. 353), as determinacfes do organismo animal
inicialmente se fazem por uma finalidade interna das partes com o todo do corpo, depois,
deste com a exterioridade e, por fim, na relacdo do outro que é, a0 mesmo tempo, ele
mesmo (Enc. Il, § 352, pp. 454-455; Enz. Il, § 352, p. 435). Portanto, na concepgao
hegeliana de natureza, a vida tem grande importancia, pois exterioriza em sua negatividade

os desdobramentos dialéticos e teleologicos da Ideia como conceito na natureza.

? Cf. a secdo 4.5, pp. 175-181, desta tese.
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3.1.1. O agir conforme a um fim na Natureza

Segundo as LicBGes sobre a Historia da Filosofia, de Hegel, a Fisica aristotélica
seria mais propriamente uma metafisica da natureza, (VGPh-M, p. 299; LHF I, p. 270),
pois embora essa filosofia da natureza se debruce sobre o empirico, trata-se mais
propriamente do conceito da natureza (Bregriff der Natur) (VGPh-M, p. 299; LHF 11, pp.
269-270).

Hegel afirma que a Filosofia da Natureza aristotélica € o “modo mais verdadeiro
(die hochst wahrhafte Weise) ” ( 5% B.hr4) de exposicdo do conceito geral da
natureza e nela Aristételes concebe uma determinacdo interior da coisa natural,
concebendo a natureza como vida. Nessa concep¢do de natureza Hegelafirma que
Aristételes distingue o conceito de necessidade e o conceito de fim (teleologia). A
necessidade na natureza tem um carater exterior, relacionado a uma causalidade que nao
Ihe é inerente, enquanto que a teleologia pode ser de dois modos, exterior e interior
(VGPh-GJ, p. 74).

Hegel desenvolve a reflexdo acerca da posicdo de Aristdteles no que se refere ao
conceito de finalidade a partir da afirmacdo aristotélicadeque“ o nat ur al € 0 qu
a si me s mio8, 199 &ed V@Ph-M, p. 303; LHF 11, p. 273%). Hegel considera
haver limitagdes na concepcdo de natureza de Empédocles na medida em que este
considera o natural apenas de uma causa externa de necessidade na natureza, que poderia
ser reconhecida, por exemplo, na chuva; segundo essa perspectiva, a chuva nao ocorre para
gue uma planta cresca, mas a planta ndo cresce se ndo houver chuva; nisto ha uma relacao
necessaria relativa; no entanto, segundo Hegel, isso ndo quer dizer que esse principio
prevalece, pois as partes de um corpo, por exemplo ndo sdo obras do acaso (VGPh-M, p.
304; LHF I, p. 274). Assim, para Hegel, o que ocorre na natureza ndo se limita ao

necessario, mas também ocorre conforme a uma finalidade, como no organismo, na

espécie e na vida (VGPh-GJ , p . 75) . Nas p adupdevarfoangmciod e He g
fortuita, anula a natureza e o natural. O natural é o que um principio tem em si, é ativo e
por si age conforme o seu fim (Zweck) ou o principio (Prinzip) al canc¢ a®@@” ( VGP
76).

»A passagem citada por Hegel na traducao de Angi ol

presente nas coi sas que séo e vVém a ser por natur ez:
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Nesse sentido, Hegel considera haver limitagdes na perspectiva de causalidade
relativa de Empédocles e exalta a Filosofia da Natureza de Aristoteles no que concerne ao
principio de vivacidade compreendida como enteléquia: M4s a natureza, como enteléquia,
aquiloque se produz a-Msp. 304nleHs th@.”274)( O/qBeRHRgel exalta
em Atristételes é o conceito de finalidade na natureza, pois as partes de um corpo estdo ali
para a efetivacdo de um proposito na interioridade de sua singularidade, que se relaciona
com o externo, que, por sua vez, se relaciona com o outro como a ele mesmo para o
propdsito da conservacdo da espécie. Eis o que Hegel interpreta como o profundo e
verdadeiro conceito vivo na natureza (VGPh-M, p. 306; LHF 1I, pp. 275-276). Desse
modo, Hegel tem Aristoteles em alta conta por ndo limitar o conhecimento da natureza a
causas fortuitas, m a Bncicdomédia“‘Hegeh compresnde aindaine
ambito do natural um agir conforme a um fim em seu conceito de vida.

Portanto, o que Hegel destaca na Filosofia da Natureza aristotélica é a determinagéo
da teleologia interna, o conceito de vida. O Adendo ao 8 337 da Enciclopédia explicita
com clareza o conceito hegeliano de vida, enquanto culminancia dos desdobramentos da
matéria. A vida, no sentido especulativo hegeliano, tem seu fim em si mesma e sua acao se
desdobra na efetivacdo dessa finalidade. Esse agir, para Hegel, é o idealismo absoluto que
reafirma o que ja se expressara na Fenomenologia do Espirito. Nas palavras de Hegel:
“1...]1] O agir continuado da vi dAap 33 s
I, 8 337, p. 338). Hegel explica que a vida é distinta do inorgéanico, porque sempre
suprassume 0 externo, ja que esta sempre na relagdo com o outro, mas enquanto Vivo,
suporta 0 processo quimico, mas na morte € o quimico que pode se fazer valer. Enquanto
Vivo sempre toma o externo para si, e, por isso, a vida, segundo Hegel € especulativa.

De acordo com Hegel, a vida é unidade de conceito e da realidade (Einheit des
Begriffs und der Realitat) na autoconservacdo de si (Enc. Il, § 337, Z, p. 353; Enz. Il, §
337, Z, p. 339). Essa realidade considerada em si mesma é a imediatez da existéncia da
multiplicidade de propriedades materiais independentes em si que se dirigem ao externo
como processo quimico. Por outro lado, o conceito abstrato do organismo tem essas
particularidades como momentos passageiros de um sujeito que s@o subsumidos ao
conceito. E a individualidade do quimismo pode ser submetida a uma poténcia estranha, ao
contrario da vida, que tem sua totalidade em si mesma, ja que no quimismo a relacéo é de
exterioridade e de dependéncia em relagéo ao outro, enquanto a vida tem a finalidade em si
mesma, na unidade de sua totalidade e, embora se relacione com o externo, 0 suprassume,

enguanto ndo morre, na medida em que € especulativa e toma para si a exterioridade (Enc.
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I, § 337, Z., p. 353; Enz. Il, § 337, Z., p. 338). A vida é meio, mas ao contrario do
processo quimico, ndo é meio para um outro, mas sim para si mesma, sendo o seu conceito
a sua finalidade. Portanto, na vida ha a teleologia interna, que torna efetiva a suprassungéo

do mecanismo e do quimismo, na unidade do conceito e da realidade (Enc. I, § 337, Z, pp.

353-354; Enz. 11, § 337, Z, pp. 339-340).

Portanto, no conceito de vida organica, Hegel reconhece a efetividade do agir

conforme a um fim proprio da Ideia, que na natureza é imediatez. Nas palavras de Hegel:

“ [
[tudo

]

A v i d aausée efeito,dim e noeio, isubjdtivadade eobjetividade etc.,

I Ss o] € uma e mesma coisa”,

(Enc. 11, 8 337, Z, p. 353; Enz. Il, § 337, Z, p. 339).

Segundo Hegel (Enc. 11, 8 251, p. 38; Enz. Il, § 251, p. 36), a natureza ndo tem sua
verdade em si mesma, e 0 conceito em sua interioridade s6 se manifesta na singularidade
da vida (Enc. 11, § 249, p. 33; Enz. II, § 249, p. 31). A verdade da natureza esta no Espirito,

por isso a ele se dirige como seu alvo:

Essa dependéncia da natureza em relacdo ao Espirito demonstra a atividade do
pensar na interioridade da natureza, mas limitada por ela. O que significa que embora a
razdo ndo esteja cindida dela, pela propria caracteristica da liberdade da Ideia, que em sua

interioridade se pés em seu ser-Outro, enquanto conceito no sensivel e por ser conceito,

A natureza é assim um todo vivo; o movimento ao longo da marcha dos seus
degraus é antes isto: que a ideia se ponha como aquilo que ela em si é, ou, 0 que € 0
mesmo, que ela de sua imediatez e exterioridade, que é a morte, va para dentro de si,
para ser primeiro como vivente; mas a seguir suprassuma também esta
determinidade na qual ela é somente vida e se transporte & existéncia do espirito, o
qual é a verdade, o alvo final da natureza e a verdadeira efetividade [realidade] da
ideia. (Enc. I, § 251, p. 38; Enz. Il, § 249, p. 36).

ndo se limita ao sensivel.

O orgéanico ja é em si 0 que ele é efetivamente; ele € 0 movimento de seu vir-a-ser
[devir]. Mas o que é resultado é também o precedente — o inicio é 0 mesmo que o
fim; isto que até agora era s6 conhecimento nosso agora entrou para a existéncia.
Visto que a vida, como ideia, é 0 movimento de si mesma, pela qual por agora se faz
sujeito, entdo a vida faz de si mesma seu outro, o contra-arremesso de si propria; ela

se da a forma de ser como objeto, para voltar e ter voltado a si. Assim, sO no terceiro
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[reino]®® a vida como tal est4 presente, pois a principal determinacdo dela é a
subjetividade; [...] (Enz. Il, § 337, Z., p. 340; Enc. 11, p. 354 Enz. 1, § 337, Z., p.
340).

Sob o ponto de vista hegeliano, a vida tem a atividade da subjetividade, atividade
em que a finalidade é ela mesma e é efetivada por ela mesma, enquanto Subjetividade
Pura. Alids, Hegel lamenta que essa concepcdo de teleologia interna aristotélica — que
culmina no principio da vivacidade (Lebendigkeit) imanente, de atividade — tenha se
perdido na modernidade, com a prevaléncia do mecanismo, da causa exterior eficiente e do
quimismo (VGPh-GJ, p. 76):

Em todas essas expressdes de Aristoteles estavam contidas o conceito de vida, e este
conceito aristotélico de natureza, da vivacidade é posteriormente perdido,
ausentando-se na consideracdo das coisas organicas, onde se pde o impulso e a
colisdo [ou] se supdem condi¢Bes quimicas ou condi¢fes externas como causas.
(VGPh-GJ, p. 76).

Segundo Hegel, foi Kant o filésofo responsavel por trazer de volta a modernidade o
principio da teleologia interna, pelo menos ao que é vivo: da vida que tem seu propdésito
em si mesma (VGPh-GJ, p. 76). Porém, para Hegel, o filésofo de Konigsberg o fez de
modo insatisfatorio, pois a teleologia interna imanente a vida foi um conceito aristotélico

retomado por Kant na forma subjetiva e limitado a uma analogia, a u m C, qunD
razdo utiliza para compreender a natureza, especialmente a vida organica. A razdo, para
compreender a natureza, considera que 0s organismos vivem como se houvesse uma

finalidade imanente.

[Hegel] frequentemente louva Kant pela revitalizacdo da nogdo de organismo;
porém, como sabemos [...], quando o faz, Hegel sempre apressa-se por acrescentar
que a nog¢do kantiana é limitada por ndo ser a cognicdo da coisa em si mesma, mas
um julgamento reflexivo, enquanto Aristoteles ja tinha determinado a natureza mais
filosoficamente como finalidade interna. (FERRARIN, 2001, p. 213).

Hegel, diferentemente de Kant, ndo apresenta a teleologia interna apenas como um
recurso da razdo, mas como a finalidade imanente do conceito de vida em seu sistema

como um todo, pelo qual a Ideia, pela teleologia interna, se torna efetiva na vida logica; no

?® Hegel considera a vida e a relaciona aos reinos mineral, vegetal e animal. Na passagem, Hegel se refere
ao reino animal.
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ser-Outro de si da Ideia, na efetividade da vida na natureza, na finalidade da vida orgénica;
e na Filosofia do Espirito na efetividade da Ideia em seu retorno a si.

Desse modo, segundo a perspectiva hegeliana, a filosofia kantiana teria se limitado
a conceber o principio da teleologia interna na vida como se essa finalidade da vida se
devesse ao mero entendimento subjetivo, e ndo na efetividade racional da Ideia em seu
todo sistematico (VGPh-GJ, pp. 74-76).

O fim é o Lbgos, o verdadeiro fundamento, e este L6gos é o movimento/movente
(das Bewegende). Ambos séo principios, mas 0 Adyog € o principio mais alto, o que
de fato tem necessariamente necessidade, mas guarda seu poder (Gewalt), ndo
permitindo deixar fora de si, mas ele mesmo governa. O fim, a atividade livre, pode
ser apresentado (dargestellt) como um circulo que a si retorna. A necessidade
externa € como uma linha, como se fosse a frente e se estende para tras, porque a
relagdo é meramente irracional (Unverniinftiges), apenas externa, sem determinar-se
a si mesma. O fim presta-se a isso, conduzindo ao retorno, muda a necessidade,
assimila-se e a si recebe, tal como um circulo que a si retorna. Esses dois principios
em um sdo o principal e a dificuldade. Este é o principal conceito do natural.
(VGPh-GJ, p. 78).

Portanto, ao conceber o fim como o Légos, como a Ideia em si e por si mesma que
a si retorna em seu movimento, Hegel chega a uma concepcao na qual a Ideia se manifesta
na natureza enquanto principio da vida. E nas Li¢Bes sobre a Historia da Filosofia, é o
caréater teleologico interno da natureza que Hegel exalta em Aristételes. O que ha de mais
alto e verdadeiro para Hegel na Filosofia da Natureza é o que Aristételes exprime em sua
Fisica. Contudo, o mais importante é que, no sistema hegeliano, o conceito se torna efetivo
pelo agir conforme a um fim interno, regido pela ldeia que parte de sua interioridade
I6gica, se pbe em seu Outro e retorna a si na Filosofia do Espirito e, por conseguinte, na

filosofia da historia.

3.1.2. A prevaléncia da forma e do télos sobre a matéria

O principio de vida, que Hegel exalta em Aristoteles, se manifesta na natureza

enguanto conceito que tem seu fim em si mesmo, a propria Ideia se manifestando, na qual

h& uma causa final. Entretanto, tal manifestacdo do télos ocorre a partir da suprassuncéao de

uma dualidade, a saber, a dualidade entre matéria e forma.
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A concepcéo teleoldgica hegeliana, assim como a aristotélica, submete a matéria a
forma, pois a disposi¢do que é meramente material ndo se realiza para se dispor a Si
me s ma, mas se e spbéese “ppanaabbdegtdttlessdoa fin
exemplo de um serrote que é constituido sob uma determinada disposicdo para uma
finalidade e ele € de ferro para realizar essa finalidade, pois se ndo fosse desse material,
ndo seria possivel a realizacdo dessa finalidade (Phys, 11, 9, 200a, 10-14).
Para Angioni (2006, p. 53), ha uma unidade de matéria e forma, na filosofia
aristotélica, o chamado hilemorfismo, no qual se expressa uma preponderancia da forma
sobre a matéria, porquanto a forma define a finalidade sob a qual a matéria em sua
necessidade se efetivard. “ Ar i st 6t el es explica que a <caus
recebermai s at encao paausaganatérie,nd o iavers:a matéa ndo é
causa da forma e do acabamento” [...] (ANGI
E importante considerar que Aristdteles distingue quatro causas: material, formal,
eficiente e final (Phys. 11, 3, 194b 23ss). Nesse sentido, para o Estagirita, causa formal e

causa final sdao distintas. A causa for mal (
mater i a | gue €é “o0o iIitem imanente de que al go
diz respeito ao “em vista de qué’”. Contudo

formal porquanto somente pela forma o em vista do qué se efetivara.

Contudo, o importante a destacar aqui € que ndo é a forma que esta submetida a
matéria, mas a matéria é que esta submetida a forma para a realizacdo da finalidade. Pois a
matéria ndo é a causa do fim, mas o fim é a causa da matéria. E, desse modo, Aristoteles
distingue a causa material da causa motora final teleolégica: a primeira tem a ela inerente a
necessidade, enquanto que a segunda estd na finalidade. Hegel, assim como Aristételes,
reconhece que a finalidade (no conceito, no caso de Hegel) é preponderante em relagédo a
exterioridade material.

Segundo Aristételes (Phys, I, 7, 198a, 14-21), as causas sao, respectivamente: o
por qué e este é a esséncia (ovoic) (a definicdo, a forma, causa formal); o que faz mover
(causa eficiente); a finalidade (o para qué, a causa final); e, no caso das coisas que se
realizam, a matéria (a causa material). E, no que se refere a fisica, a compreensdo das
causas deve estar em conformidade com essa esséncia que, enquanto forma, unifica as

outras trés causas.

Mas, muitas vezes, estastrésc onver gem para uma sdbemcoi sa: o

vista do qué sdo uma s, e lhes é especificamente idéntico aquilo de que procede
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primeiramente 0 movimento, pois € um homem que gera um homem. [...] Por
conseguinte, o porqué é explicado por alguém na medida em que se reporta a
mat éri a, na medida em que se reporta

aquilo que primeiramente moveu. (Phys., 11, 7, 198a, 24ss.).

Pode-se extrair dessa afirmacao que ha um hilemorfismo na concepcéo aristotélica
das causas, 0 que expressa mais um argumento favoravel a ideia de que Aristoteles
concebe a realidade fisica como unidade de forma e matéria. E de que o movimento foi

engendrado em vista da forma, com uma finalidade. E isso pode ser considerado ainda

ao

maisrelevant e se considerarmos a seguinte afi

nasce? N&o aquilo a partir de qué, mas sim aquilo em direcé@o para qué: portanto a forma é
nat urPhyz,al"l, 193b, 16-18), visto que, se a forma é prevalente a matéria e a forma
se une a matéria em vista de algo, nota-se a importancia da teleologia para Aristoteles,
especialmente naquilo que concerne a vida organica, pois na medida em que o homem

engendra 0 homem ha a finalidade da preservacdo da espécie. Em Hegel, essa concepc¢éo

se apresenta na afirmacdo deque “ [ . . . ] ele [o vivent e]

[..]” (Enc. I, § 352, p. 454; Enz. Il, § 352, p. 435).
De acordo com a perspectiva aristotélica, o que € natural tem um de seus principios
que ndo é fisico e nesse desdobramento do movimento natural ha atuacdo dessa forma que

tem uma finalidade, a teleologia, que é um dos principios fundamentais de compreenséo da

r ma g

s 6

Natureza. Portanto,par a Ari st 6t el es: “Por conseguinte,

algo,épreci so conhecer tPaysmib @& 198ae8%4)a causa

Assim como em Aristoteles, a finalidade incide sobre a matéria. Contudo,
diferentemente do Estagirita, a concepcdo de finalidade hegeliana esta assentada numa
unidade sistémica na efetividade da vida Lodgica da Ideia, do Ldgos, na natureza, na
suprassuncao do mecanismo e do quimismo, os quais ndo sdo descartados por Hegel, mas
estdo compreendidos nas determinacBes da finalidade imanente a efetividade da Ideia na
vida (Enc. | § 200, Z, p. 338; Enz. | § 200, Z, p. 357).

A efetividade de um télos na natureza, em Aristoteles, é reconhecida por Hegel em
sua Historia da Filosofia. Para Hegel, essa concepcdo é importante porque a explicacédo

aristotélica da natureza ndo se fundamenta no acaso, mas tem uma finalidade.

As coisas sao efetuadas para um fim e nesse fim estd a sua natureza, o fim que se
realiza é sua natureza, entdo o que é produzido, as partes, como, por exemplo, 0s

membros, os dentes, etc. sdo produzidos para essa vontade (Willen), que é o fim
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(Zweck). Quem supde a formacao fortuita, anula a natureza e o natural. O natural é o
que um principio tem em si, € ativo e por si age conforme o seu fim (Zweck) ou 0

principio (Prinzip) alcancado. (VGPh-GJ, p. 76).

Para Marcia Zebina A. da Silva Aristoteles é uma referéncia importante para Hegel
no que concerne ao conceito de finalidade interna que tem o conceito de vida como cerne
(2006, p. 178). Nas palavras de Marcia Zebina A. da Silva:

Hegel [...] procura determinar as condi¢des de inteligibilidade da finalidade interna,
tendo como guia o pensamento de Aristételes e a sua distingdo entre natureza e
técnica, ou seja, entre a natureza como finalidade interna, cujo principio de
movimento lhe é imanente, e a técnica como finalidade externa, com o principio do
movimento dado por um elemento exterior. [...] A natureza é, portanto, a vida,
porque tem em si mesma o principio de seu movimento, ao passo que 0s produtos da
técnica humana, cujo principio de movimento € exterior, sdo resultantes da atividade
da causa eficiente que introduz de fora o0 movimento das coisas. O auto-movimento
do ser vivo organizado é a caracteristica fundamental para que se possa compreender
o individuo vivo [...] (SILVA, 2006, p. 178).

Sob a perspectiva hegeliana da Historia da Filosofia, a concepcédo aristotélica de
natureza tem como cerne a vida (que para Hegel ¢é a Ideia que se manifesta por si mesma e
tem a si como fim) e é superior a muitas concep¢fes modernas de natureza, que se
fundamentam no mecanismo e numa inteligéncia exterior que a ordena (Gedanken
auBerhalb der Natur) (VGPh 11, p. 179). O mecanismo estaria nas relagcdes exteriores como
a pressdo, o impulso, combinac@es quimicas; o produto quimico, para Hegel, ndo surge de
si mesmo, mas nasce da combinacdo de &cido e base, portanto, tem uma origem externa,
que ndo surge de si mesma e que ndo tem a finalidade em si mesma (VGPh II, p. 179).
Hegel ndo nega que haja 0 mecanismo na natureza, mas esse principio nao € para o filésofo
alemédo aquilo que a norteia.

Ja a atuacdo de uma inteligéncia exterior seria a teleologia externa, o uso da técnica
pelo homem, o que também ndo é o que determina a efetividade do racional em si e por si
na natureza. Hegel mostra como Aristoteles, no capitulo 8 do Livro Il da Fisica, se
contrapde a uma concepcdo na qual se poderia conjecturar um paralelo entre a técnica e a
natureza no que concerne a finalidade externa. De acordo com Hegel, para Aristételes, se a
natureza interior da madeira fosse tornar-se um barco, ndo haveria por que a acdo humana

para tal. Portanto, conforme exposto na se¢do 2 do capitulo 2 desta tese, a técnica e a

110



natureza sdo distintos no que tange ao télos. A atuacdo do homem sobre a natureza se faz
num processo no qual se d& uma teleologia externa, em que uma inteligéncia e seus
respectivos instrumentos, de fora, agem sobre a natureza para a realizagdo de um fim
(VGPh-GJ, p. 77).

E interessante notar que a concepcdo hegeliana de finalidade interna exprime o
carater especulativo do pensamento hegeliano, pois o especulativo para Hegel é o atuar do
fim autodeterminante da Ideia, 0 mesmo que ja era no principio e é o fim, o alfa e 0 dmega,
que atua no movimento de retorno, que tem a finalidade a ela imanente, ela mesmo que
atua efetivando a raz&o na natureza e na historia.

Portanto, podemos observar claramente como Hegel exalta em sua Historia da
Filosofia a concepcao aristotélica de finalidade. Em Hegel, o agir conforme a um fim da
razdo ndo se restringe ao conceito de organismo da Filosofia da Natureza, pois esta é
estruturada nos desdobramentos da Mecénica, da Fisica e da Fisica organica. E nesta,
Hegel reconhece o télos da vida no singular. Contudo, na ultima sec¢éo do segundo volume
da Enciclopédia, a finitude da natureza é reconhecida pela Ideia na finitude do organismo
singular, em sua morte. Da morte do ser-fora-de-si emerge o Espirito, que na suprassungédo
da singularidade para a universalidade concreta enquanto conceito, como Espirito (Enc. Il,
§ 376, p. 554; Enz. Il, § 376, p. 537).

A morte do ser-fora-de-si o Espirito emerge porque a ldeia na natureza esta na
exterioridade e o conceito estd na interioridade da singularidade vivente. Na morte do que
é externo, a Ideia sai da exterioridade, nesse sentido, volta para sua interioridade e, assim,

emerge como Espirito, Espirito Subjetivo.

3.2. A Filosofia do Espirito:a no¢ao de alma e o Espirito Subjetivo

A Filosofia da Natureza manifesta, em Hegel, o reino da necessidade, o Outro-de-Si
da Ideia, um momento no qual a Ideia absoluta da Légica, em sua liberdade, torna-se finita.
Entretanto, a permanéncia da Ideia na finitude e na dispersdo da Natureza ndo permite que
sua manifestacio seja completa. E na vida animal que essa inadequagio se expressa,
porquanto Hegel reconhece uma alma na vida animal singular. Essa alma, em sua unidade
comocorpo, é¢a infinitude da forma na <corporeid
natureza nao €é em conformidade com a inteld@

na Filosofia da Natureza, a Ideia estava limitada a singularidade do vivente, por ser
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universal, havia nela uma finalidade racional que estava além da natureza, estava nela
(Ideia) mesma. E assim, retorna a Si.

Nesse movimento de retorno a Si, a Ideia j& ndo estd mais indeterminada, nédo é
uma abstracdo, ndo estd apartada da natureza, mas reconhece-se enquanto efetividade da
natureza e a compreende numa unidade do conceito resultante de um movimento negativo-
especulativo, como suprassuncéo da exterioridade da natureza. Esse movimento de retorno
da Ideia a si na unidade do conceito é expresso na Filosofia do Espirito. Nela, Hegel
valoriza o pensamento aristotélico, ao rechacar a psicologia empirica, na medida em que
esta afastou a metafisica de seu escopo, seguiu a metafisica do entendimento, pautando-se
pela observacgéo e pela experiéncia, banindo a especulatividade da psicologia:

[...] A psicologia empirica tem o espirito concreto por seu objeto, e desde que,
depois do renascimento das ciéncias, a observacdo e a experiéncia se tornaram a
base principal do conhecimento concreto, ela foi praticada da mesma maneira [que
as outras ciéncias]; de tal forma, que por um lado, aquele [elemento] metafisico foi
mantido fora dessa ciéncia empirica, e ndo chegou em si a nenhuma determinacdo, e
nenhum contedo [que fossem] concretos; por outro lado, a ciéncia empirica se
manteve na habitual metafisica-do-entendimento, das forcas, atividades diversas,
etc.; e foi banida dai a consideracéo especulativa.

Os livros de Aristdteles sobre a alma, com seus tratados sobre aspectos e 0s estados
particulares da alma, sdo por esse motivo ainda sempre a mais notavel ou a Unica
obra de interesse especulativo sobre esse objeto. O fim essencial de uma filosofia do
espirito s6 pode ser reintroduzir o conceito no conhecimento do espirito; e, com isso,
reabrir também o sentido daqueles livros aristotélicos. (Enc. 11, § 378, p. 9; Enz. IlI,
§ 378, p. 11).

Na Filosofia do Espirito da Enciclopédia, Hegel considera que ha a predominancia
da empiria e da razdo observadora na filosofia moderna, o que destituiu da ciéncia
moderna parte da antiga Metafisica e a fez perder seu carater especulativo. Com Kant, por
exemplo, a razdo é impossibilitada de conhecer a coisa em si, de se tornar efetiva na vida
prética e limita-se apenas a expressar o télos da vida natural como mera analogia. Segundo
Hegel, os livros aristotélicos concernentes a alma sdo as Unicas obras anteriores a ele
[Hegel] dotadas de carater especulativo (Enc. 111, 8 378, p. 9; Enz. 111, 8 378, p. 11).

De acordo com a interpretacdo hegeliana nas Ligdes sobre a Histdria da Filosofia,

Aristoteles usa dois critérios para a compreensdo da alma, um relacionado a sua forma e
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finalidade, e outro relacionado a sua matéria e necessidade (VGPh-M, pp. 326-327; LHF
11, 294).
Considerando o primeiro critério, no qual forma e finalidade tém uma vinculacéo,

na medida em que o0 0 ( uédé-se demreendieloquera eausd’ e m
formal ndo est& desvinculada da finalidade da coisa. Nesse sentido, a causa final ndo pode
ser desconsiderada nessa compreenséo, sendo que a finalidade e a forma dizem respeito ao
que é em si e por si mesmo, ou seja, ao que € interno, enquanto que a matéria se relaciona

ao externo e a necessidade.

Bernard Bourgeois (2004, p . 15) reconhe

relacdo ao Estagirita no que diz respeito a Filosofia do Espirito. Porém, é preciso
considerar as especificidades dessa “recepcdo” conceitual. Segundo Bourgeois (2004, p.
15), a invocacdo hegeliana a Aristételes na Filosofia do Espirito ocorre nos momentos da
identidade imediata, do Espirito ainda no inicio do processo de retorno de si da Ideia: a) no
momento da alma a se¢do dedicada ao Espirito Subjetivo; b) no momento da identidade
mediatizada na efetividade racional na secdo dedicada ao Espirito Objetivo (o Estado); e c)
na secdo dedicada ao Espirito Absoluto (na elevacdo do homem ao Saber Absoluto). Em
sintese, nas palavras de Bourgeoi s: “ [
um homem e do homem quando ja é mais que um homem que Hegel reencontra Aristételes

[ .. .17 (SB20RGIHOI

Seguindo esse mesmo raciocinio, Ferrar.i

conhecido pelos gregos e Hegel atesta tal consideracdo em sua compreensdo de Aristoteles.
Entretanto, ndo se pode desconsiderar que a alma é o momento inicial do qual parte o
Espirito para seu auto-reconhecimento. Logo, é inegavel que a concep¢do hegeliana de
alma traz implicacdes fundamentais a experiéncia da consciéncia e aos momentos

posteriores do Espirito.

3.2.1. A alma em Aristoteles

Ao considerar a filiagdo?’ conceitual de Hegel em relacdo ao Filésofo de Estagira,

Bourgeois destaca a exaltacdo hegeliana da unidade especulativa aristotélica de empiria e

especul acéao nas “di versas atividades da

2" E preciso considerar que Hegel interpreta os conceitos da histéria da filosofia de um modo muito
préprio, o que ndo pode ser simplificado com a ideia de uma filiagdo conceitual. Cf. Aubenque, 1974, p. 111.
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(BOURGEOIS, 2004, p. 16). Nesse sentido, o comentador francés considera que Hegel
retomou o conceito de alma de Aristételes no que concerne a sua definicdo (servindo-se
dele na sua refutacdo do dualismo), a sua determinacdo (unidade de alma e corpo, na
imanéncia dos principios de movimento e repouso de um corpo), na estratificacdo de varias
almas e na integracao dos diferentes tipos de alma num mesmo processo.

De acordo com Hegel (VGPh-M, p. 328; LHF 11, p. 294), Aristoteles compreende o
ser em trés momentos: o primeiro seria a matéria (d47), aquilo que é dependente, nédo é por
si mesmo, € poténcia, ou em-si; 0 segundo seria a forma e o geral (uoodr xai eidoc) aquilo
gue deter mi na -sicemierceifoisesato cesulfado de ampbaes,ra afetividade
(evredeyera) (Wirksamkeit), em-si e para-si.

Os corpos participes da vida sdo classificados por Aristoteles como substancias que
sdo compostas por matéria e forma. Esses corpos que possuem vida tém alma, mas a alma
ndo é corpo, explica Aristoteles, porque o corpo nao é predicado, é sujeito e matéria. Se a
alma ndo é corpo, por conseguinte, ela é uma substancia enquanto forma e, se é forma, é
ato. Logo, a alma é o ato de um corpo natural que tem vida em poténcia (De an., 412a, 15-
25).

Aristételes classifica o ato em dois tipos: a) como saber; e b) como exercicio do
saber. De acordo com o Estagirita, no ente onde hé a alma ha o saber e 0 seu exercicio, e 0
saber € analogo ao sono enquanto que o exercicio do saber € analogo a vigilia; a alma € o
ato enquanto saber. Nesses entes, o saber, segundo o filésofo grego, é o que se gera
primeiro, logo, a alma é o primeiro ato de um ente de corpo natural que tem vida em
poténcia (De an., 412a, 27-28). E um corpo natural que tem vida em poténcia é, segundo
Aristoteles, um organismo. Os 6rgdos sdo partes simples dos organismos que realizam
determinadas funcdes®®. Logo, a alma é o primeiro ato de um corpo natural organico.

Nas passagens iniciais de Sobre a Alma, Aristoteles expressa a importancia de
conhecer a alma, porquanto esse saber contribuiria tanto para o conhecimento da verdade
em sua totalidade, quanto para a compreensao da natureza (De an., 402a, 5-8). Entretanto,
esse conhecer s6 serd adequado se se compreender exatamente o sentido da palavra grega
woyn. E nas mesmas passagens em que se demonstra a importancia desse conhecimento, o
filosofo de Estagira afirma que a alma seria o principio dos animais (De an., 402a, 6).
Conceber a alma como principio de vida € uma especificidade significativa, que expressa o

sentido peculiar do conceito grego de yoys.

®Esta definicdo de “funcdo” ndo é explicita
pelo fildsofo: a boca assim como a raiz de uma planta puxa o alimento (412b).
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A tradutora portuguesa da referida obra aristotélica adverte em nota que o conceito
de yoyn nao apresenta o mesmo sentido dado p ¢
significando muito unamsesmaor’ da jogisidoaciovi t al ”
possibilita uma interpretacdo peculiar acerca da teleologia na obra aristotélica e também
uma especificidade na compreensdo da recepcdo hegeliana em relagcdo ao conceito de
teleologia de Aristoteles, porquanto para ambos os filosofos a alma é principio de
movimento teleoldgico.

Um dos procedimentos sistematicos adotados por Aristételes é buscar compreender
a natureza das coisas, 0 que elas séo, e, com isso, buscar a Substéncia (odoia). Para tanto,
procura compreender o género, se € uma substancia, se é quantidade, se é qualidade, e se é
poténcia ou se € ato. Além disso, no que se refere a alma, o filésofo investiga também o
que a afeta, se € divisivel ou ndo, se ha defini¢cdes distintas de alma, quais suas funcdes, se
é exclusivamente humana, se h4 muitas, e, nesse caso, analisar se todas pertencem a
mesma espécie ou género. Dessas diversas abordagens aristotélicas, priorizaremos tendo
em vista nossos objetivos a questdo da definicdo, se é poténcia ou ato e se €
exclusivamente humana.

Em Sobre a alma, Aristoteles procura averiguar se haveria alguma afeccdo
exclusiva & alma, pois se houvesse, ela poderia existir separada de um corpo®. Para tanto,
analisa primeiramente a relacdo entre a alma e o corpo. Sobre tal relacdo, considera as
afeccdes da alma e afirma que essas parecem ocorrer juntamente com o corpo, e
exemplifica com o percepcionar, o sentir apetites e o encolerizar-se. Todas essas afecgdes
ocorrem junto a um corpo e isso confirmaria a tese de que a alma ndo existiria
separadamente (De an., 403a, 5-10).

Uma hipétese aventada por Aristoteles sobre uma afeccdo especifica da alma é o
entender. Entretanto, se se considerar o entender enquanto um tipo de imaginacdo, o
entendimento também nao existiria sem o corpo, ja que a formacao de imagens depende do
sensivel. Entdo, sob a perspectiva aristotélica, se nada é exclusivo a alma, ela ndo existe
separadamente (De an., 403a, 5-10). De acordo com Aristoteles, a alma assemelha-se a
uma linha reta que tangencia a uma superficie. Nessa condicéo, ela ndo se separa do corpo

(De an., 403a, 12-15). Entretanto, a linha enquanto afeccdo ndo separavel pode ser

# Cf. De An., p. 31, toda da tradutora.

%0 Descartes (1979, § 5ss, p. 92ss) desenvolve 0 mesmo problema em suas Meditacdes Metafisicas. Nelas,
o filésofo francés chegard a uma conclusdo oposta a de Aristételes, o que implicard em um dualismo que
marcara profundamente o pensamento moderno e culminard no problema kantiano da cisdo entre sujeito e
objeto, ou seja, para Hegel, o grande problema da filosofia moderna. A partir desse problema, Hegel
vislumbraré a grande tarefa da filosofia, unir o que foi separado (VGPh Ill, p. 314).
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considerada separada do corpo como abstracdo e, nesse sentido, é objeto do matemaético
(De an., 403b, 15-16).

Tal inseparabilidade implica uma distincédo filosofica de Aristdteles em relacdo aos
materialistas e em relacdo aos antigos dialéticos no que se refere a compreensdo da
natureza. Sob a perspectiva aristotélica, o verdadeiro fisico (filosofo da natureza) é aquele
que se ocupa da natureza e por ela expressar a unidade de forma e matéria, o filésofo da
natureza serd aquele a se ocupar tanto da matéria quanto da forma.

Logo, tanto materialistas quanto antigos dialéticos, por serem parciais, ndo podem
ser considerados por Aristoteles como verdadeiros fisicos. Aristoteles expde dois exemplos
para mostrar tal parcialidade. Um desses exemplos é a casa. O materialista e o dialético
definiriam de forma diferente o que é uma casa: um daria conta da matéria e o outro da
forma. Uma casa, para o materialista, seria construida por pedras, tijolos e madeira; ja para
0 antigo dialético, ela seria uma forma existente em vista de fins como protecdo contra o
vento, a chuva, etc. (De an., 403b, 1-12).

Portanto, sob a perspectiva aristotélica, tanto o materialismo quanto a dialética
platdnica ndo compreendem a unidade de forma e matéria e, por isso, ndo compreendem
adequadamente a natureza. De acordo com Aristételes (De an., 403b, 17-19), essa unidade
de forma e matéria se exprime nas afec¢des da alma, porquanto a coragem ou 0 medo, por
exemplo, séo inseparaveis do corpo fisico dos animais.

Hegel, no mesmo sentido que Aristoteles, ndo aceita a tese dualista e nem a
materialista, porquanto compreende a alma como forma de um corpo, que ¢ a definicdo e a
finalidade, o sentido da prépria matéria. Hegel (VGPh-M, p. 329; LHF 1l, pp. 294-5), em
sua interpretacdo de Aristételes, considera que a alma é definida em sua unidade com o
corpo como Enteléquia, como efetividade.

Nesse sentido, para Hegel (Enc. Ill, § 411, pp. 175-176; Enc. IlI, 8 411, p. 192),
assim como para Aristételes (De an., 412b, 9, p. 62) ndo é possivel perguntar se corpo e
alma formam uma unidade, assim como ndo se pode perguntar pela unidade entre a cera e
sua forma, j& que o ser se predica de varios modos, mas o ser essencial , segundo Hegel, a
enteléquia.

Na explicacdo acerca da entelequia, Hegel (VGPh-M, p. 330; LHF II, p. 296) toma
um exemplo aristotélico de uma parte do corpo, o olho. Aristételes (De an., 413a, 18ss.;
trad., p. 63) afirma que se o olho fosse um animal, a visdo seria a sua alma; um olho
desenhado ou esculpido, afirma, nada mais é do que a homonimia do olho. O olho é a

unidade de pupila e visdo. Considerada assim como essa unidade, a alma seria aquilo pelo
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qual se vive, se percepciona e se discorre, e isso pode ser compreendido em duas acepcoes:
“aquil o pelo qual sabemos” e Deanqdldal78; pel o
trad., p. 66). Essas duas acepc¢0es, saber e salde, sdo consideradas por Aristoteles como a
forma de um determinado corpo capaz de recebé-la. Essa forma é a alma.

Na citacdo do exemplo aristotélico do olho, Hegel (VGPh-M, p. 330; LHF II, p.
296) destaca o conceito de enteléquia, porquanto se se considera um olho isoladamente em
sua vivacidade, a visdo seria sua alma, pois a atividade de ver € o que torna o olho efetivo,
da sentido de ser a matéria. Em outros termos, € a finalidade que déa efetividade a unidade
matéria-forma, poténcia-ato. Hegel (VGPh-M, p. 330; LHF II, p. 296) reconhece nessa
concep¢cdo um grande sentido especul ativo. N
ativa seja a substancia verdadeira e a matéria somente o seja em poténcia, € um conceito
verdadei r amenVGEh-M, 9.330;dcdFllapt 2B6y. o 7 (

Portanto, a alma exprime o caréater teleolégico da vida em Aristételes. O corpo ndo
existe sem a alma e ela n&do existe sem o s

de cer tDeamr ¢14apl®19; trdd., p. 67).

Deveria portanto saber o que € a alma [...] e conhecer-lhe a esséncia e os fatores que

del a decorrem, tanto mais que a palavra na

mat éria” e a de essénci a”; qguanto a esta |

finalidade. E de acordo com aquelas acepgdes que se define a alma de um ser vivo,
em todo ou em parte. Dai que, no estudo da natureza, se devia falar mais de alma do
que de matéria, tanto mais que é gracas a alma que a matéria se torna natureza, e ndo

o contrario. (Part. Anim., 641a, p. 41).

A alma ndo é um corpo, mas algo constitutivo dele, ndo como matéria, mas como
forma (De an., 414a, 19ss., trad., p. 67). Com isso, podemos notar que ndo ha um dualismo
na concepcao hilemorfista de Aristételes. Matéria € poténcia, forma € ato; alma é forma. O
corpo expressa essa unidade de forma e matéria. E a forma é preponderante, a alma é o que
define o corpo.

A enteléquia € aquilo que anima, aquilo que torna um corpo ativo, sendo que essa
compreensdo ndo é materialista e abstrata, como sendo uma unidade de multiplas partes ou
uma coisa com suas qualidades, mas como substancia ela € a atividade que constitui a
unidade entre forma e matéria. E essa atividade tem como caracteristica, segundo Hegel,
consigo o0 pra nguipa/BRhddeg. 33qoLHF INp.Nnt 0 e
295). Nesse sentido, pode-se depreender que, para Hegel, € importante compreender que,

| evar
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em Aristoteles, a alma é importante para compreender a finalidade a qual se destina o
movimento.

E considerando o ser em seus varios sentidos, o ato € considerado por Aristételes o
principal (De an., 412b, 9; trad., p. 62), pois trata-se da forma para um corpo de um
determinado tipo. Destituido do ato, um corpo ndo é determinado. E, no caso da alma, ela
seria a forma de um corpo de determinado tipo que tenha em si mesmo o principio de
movimento e repouso (De an., 413a, 12-15; trad., p. 63). Isso tem um significado

teleoldgico profundo, pois a enteléquia tem na alma a finalidade.

A alma é, enquanto principio do movimento e enquanto fim e substancia dos corpos
vivos, a causa. Pois a substancia é, para todos os seres, a causa do ser, a vida é o ser
do vivo, e sua causa e principio a alma; ademais, sua efetividade é o conceito
existente do que é em poténcia. A alma é também a causa enquanto fim. [...] pois o
mesmo que 0 pensamento, também a natureza obra em razéo de algo: tal é o seu fim,
que nos seres vivos é a alma [...] (De an. Il, 4, 415b, trad. p. 71; apud VGPh, p.
331).

Desse modo, podemos constatar que a causa final é o que torna efetiva a unidade
entre forma e matéria, e a vida permanece como modelo explicativo imanente para a
efetividade, conferindo a profunda importancia da causa final, da teleologia, para
Aristoteles.

Ja para Hegel, a efetividade da atividade da finalidade € o sentido dado pelo
Espirito a natureza, do mesmo modo que a alma dé& sentido ao corpo. A alma, segundo
Bourgeois (2004, p. 19), embora viva ndo é coextensiva ao conceito de vida. A alma se
expressa especificamente no final da Filosofia da Natureza e no inicio da Filosofia do
Espirito, exprimindo uma passagem significativa do sistema hegeliano. Segundo Hegel
(Enc. IlI, § 387, p. 37; Enz. Ill, § 387, p. 38), a alma é Espirito Subjetivo, imediatamente
em-si. Nesse sentido, na concepc¢do hegeliana do Espirito Subjetivo podemos constatar a
importancia dada por Hegel ao conceito de teleologia interna, pois esta ndao se restringe a
filosofia da natureza, mas, muito pelo contrario, o sentido teleoldgico interno da ideia
logica de vida é que determina a preponderéancia da forma sobre a matéria na alma, sob a

concepcao hegeliana do Ser que € Sujeito, na atuacéo do conceito. Nas palavras de Hegel:

[...] De fato, na ideia da vida j& estd suprassumido, em si, o ser-fora-de-si da
natureza; e contudo o conceito, a substancia da vida, sé é como subjetividade, de tal

modo que a existéncia ou a objetividade ainda compete, ao mesmo tempo, aquele
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ser-fora-de-si. [...] O espirito é a verdade existente da matéria, [de modo] que a
matéria ndo tem verdade alguma. (Enc. 111, § 389, A, p. 43; Enz. IlI, A, § 389, p.
43).

Segundo Hegel (Enc. Ill, § 379, p. 11; Enz. Ill, § 379, p. 13), a vivacidade do
Espirito esta na atividade de manifestar-se em si e por si mesmo em sua unidade“ cont r a a
fragmentacdo deste [espirito] nas diversas faculdades, forcas, representadas como
aut 6nomas 8379 Edlc Enz. 81379, p. 13), exemplificadas por Hegel nas
filosofias de Wol ff e Fichte, gue represe.l
finitas de ver 8§39 & H,iEnzilli, 8379, 4, & 18 Nesselsdntidg,
podemos constatar que o conceito de vida em Hegel tem um caréter teleoldgico interno,
vinculado a uma concepcao do Ser que € Sujeito, que constitui uma ontologia diversa da
ontologia aristotélica. Nesse sentido, apesar das remissdes e dos elogios hegelianos a
Aristoteles, a estrutura sobre a qual se assenta o conceito hegeliano de teleologia interna €
profundamente distinta da estrutura ontologica aristotélica.

Hegel tem como propdsito filosofico unir realidade e pensamento, e faz isso na
recuperacdo da importancia da vida livre do conceito, suprassumindo a dualidade corpo-
alma, no Espirito, constituindo uma ontologia que reconcilia a Ideia e a natureza, antes
apartadas sob as perspectivas filoséficas imediatamente precedentes a Hegel, numa
concepcao de Espirito como atuacéado, mani f e
como ser do ES$384p26;Emll §3&npc29). | | 1 ,

[...] O que aqui é dado & representacéo, e 0 que é em si a esséncia, a tarefa da
filosofia é apreendé-lo em seu elemento prdprio, no conceito. Essa tarefa ndo é
resolvida de modo verdadeiro e imanente enquanto o conceito e a liberdade ndo sdo
seu objeto e sua alma. (Enc. 111, 8 384, A, p. 26; Enz. Ill, § 384, A, p. 29).

Portanto, a concep¢do hegeliana da teleologia interna ndo se circunscreve a
natureza, pois de acordo com a perspectiva hegeliana, a natureza ndo é por si mesma, tem
sua finalidade no Espirito, no pensamento, que tem seu télos em si e para si mesmo. E é na
unidade de corpo e alma e na preponderancia da forma sobre a matéria que a Ideia se torna

efetiva em seu retorno a si como Espirito na filosofia hegeliana.
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3.2.2. As especificidades da concepgéo hegeliana de alma

Ha importantes diferencas entre as concepcdes de alma entre Hegel e Aristételes.
De acordo com Bourgeois (2004, p. 17), a alma segundo a concepc¢édo aristotélica é
essencialmente positiva, porquanto o principio l6gico de ndo-contradicdo ndo permite a
identidade de A e B ao mesmo tempo. E sob tal perspectiva, um tipo de alma pode
atualizar o outro tipo, no decorrer do tempo, 0 que permite que as trés funcdes da alma
(vegetativa, sensitiva e racional) possam ser designadas sob o mesmo conceito. Ja em
Hegel a concepgdo de alma se constitui sob uma perspectiva na qual a unificagdo se
processa sob a negatividade em que A é ndo-A, ou seja, A é B. Segundo o comentador,
essa diferenca implica uma distingdo entre as concepcOes de Hegel e de Aristoteles no que
concerne a definicdo do homem e também implica um problema, em Hegel, no que diz
respeito a justificacdo de uma unidade negativa entre Natureza e Espirito.

Diante do exposto, € muito relevante considerar a distin¢do apontada por Bourgeois
(2004, pp. 17-18) entre Hegel e Aristdteles no que concerne a alma, ou, noutras palavras,
no concernente a diferenca entre 0 homem e o animal. Segundo Bourgeois (2004, pp. 17-
18), essa diferenca, de acordo com Aristdteles, estaria no poder propriamente humano da
atividade intelectual suprema de separar-se do natural, enquanto que, de acordo com
Hegel, a alma ¢, ela propria, uma unidade indestrutivel entre Espirito e Natureza, pois € a
“uni dade ainda natur al ou a uni dade j
(BOURGEOIS, 2004, p. 18).

E fundamental compreender o sentido da anélise de Bourgeois (2004, pp. 17-18),
porquanto essa distincdo permite reconhecer a especificidade hegeliana da compreensdo da
alma. A unidade da alma é ainda natural, a0 mesmo tempo em que ja é espiritual. 1sso
significa que a alma, enquanto um momento ainda inicial do Espirito, s6 pode reconhecer-
se em sua unidade ao determinar-se na oposi¢do forma-matéria. Entretanto, ao se pér nessa
distingédo, a alma reconhece-se em sua unidade, na qual pode ser notada uma materialidade
gue esta em um processo negativo em sua dependéncia em relacdo ao Espirito.

Assim, sob a perspectiva hegeliana, a alma ja € uma unidade em que ela mesma,
enquanto forma e finalidade, tem preponderéancia sobre o corpo. Nesse sentido, embora
Hegel se distinga de Aristoteles no que concerne a diferenga entre 0 homem e o animal, ha
na concepgdo hegeliana de alma uma preponderéncia do pensamento sobre o corpo, da
efetividade sobre a possibilidade, assim como do ato sobre a poténcia, na concepcdo do

Filésofo de Estagira.
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Para Bourgeois (2004, p. 18) essa unidade expressa também um problema para a
filosofia hegeliana, pois a alma é uma unidade entre Espirito e Natureza, uma unidade que
ja se antevia na Filosofia da Natureza, isto é, na consideracdo conceitual do animal.
Segundo o comentador (2004, p. 18), o animal ja € alma, assim como homem ainda é alma,
mas ambos ndo poderiam ter o mesmo conceito de alma, porque Espirito e Natureza se
diferenciam essencialmente no que se refere ao contetido no ambito da filosofia do real, na
qual o conceito esta em unidade diferenciada em relacéo a si, enquanto logica, natureza e
Espirito. Para o comentador (2004, pp. 19-23), ha no sistema hegeliano a definicdo de duas
almas, a alma animal (natureza-espirito) e a alma humana (espirito-natureza).

Segundo o intérprete (2004, p. 18), justificar essa homonimia do conceito de alma
considerando essa diferenca essencial, é decisivo para a coeréncia sistematica da filosofia
hegeliana. Para Bourgeois (2004, pp. 21-22), ha uma distingdo entre a alma animal e a
alma humana. A primeira tem como caracteristica a sensacdo, porque o animal ndo é para
si mesmo pensado, € apenas sentido: “ [ . . . ] a det er mi ndiffe@mia da s e
specifica, o absolutamente distintivo dol,&8ni mal
351, Z, p. 451). E enquanto tal, o animal ndo domina a forca universal que se desdobra na
natureza, constituindo uma “contradic¢cédao nao
que a alma natural seja negada e se volte para si como Espirito. Contudo, segundo
Bourgeois (2004, p. 23), na negacdo da alma animal, o Espirito se afirma, mas afirma-se
num primeiro momento como alma humana, alma distinta da alma animal. E embora a
alma animal e a alma humana ndo possam ser de mesma natureza, Hegel, ao conceber as
duas almas a partir dessa homonimia, atribui a elas a mediacéo entre natureza e Espirito.
Para Ferrarin (2001, p. 202) ndo ha uma cisdo radical entre homem e natureza. A alma,
assim, em sua unidade é mediacao.

No ambito do Espirito, os sentidos, por exemplo, estdo subsumidos a infinitude do
pensamento no homem. Diferentemente do que era no ambito da sensacdo da alma animal,
predomina o pensamento no ambito do Espirito. Nessas mediacdes do reencontro do
Espirito consigo mesmo, a alma enquanto natureza é negada e submetida ao Espirito. E
préprio da natureza ser determinada enquanto passividade. A alma enquanto Espirito
exprime a prevaléncia do pensamento ja& no ambito do pensamento, que embora ainda
vinculado a corporeidade, domina-a. (BOURGEOIS, 2004, pp. 22-23).

Portant o, essa es [Epidto-Maiureza” ceadthigito dd almar e | a ¢ &
demonstram uma grande diferenca de Hegel em relacdo a Aristoteles, apesar da explicita

remissdo hegeliana ao Estagirita. Essa peculiaridade da concepcéo hegeliana de alma tem
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papel decisivo na estruturacdo do sistema hegeliano, na medida em que é nesse conceito
que se desdobram as mediagdes entre natureza e Espirito que servem para a configuragdo
da unidade do proprio Espirito, com a prevaléncia do pensamento, da forma, do agir
conforme a um fim.

Segundo Bernard Bourgeois (2004, p. 16), embora Hegel, assim como Aristételes,
conceba uma estratificagdo entre os tipos de alma, ha entre esses filésofos algumas
distingdes importantes nessa estratificacdo e integracdo. De acordo com Hegel (VGPh-M,
p. 331; LHF I, pp. 296-297), Aristoteles em De anima Il, 2-3 [413b, 11-13], concebe trés

tipos de alma, a alma nutritiva ou vegetativa, a alma sensitiva e a alma intelectiva, que

correspondem respectivamente ao vegetal, ao animale a o h u manm é a printigio.

das referidas faculdades e que se define por elas, a saber: pelas faculdades nutritiva,
perceptiva e discur siandl?26eil3lpEI1l). movi me

Segundo Bourgeois (2004, p. 17), diferentemente de Aristdteles, para Hegel, ndo ha
alma no nivel da planta. De acordo com o comentador (2004, p. 17), as diferentes almas
que sdo concebidas pelo Filésofo de Estagira sdo, para Hegel, identificacGes das funcbes
naturais; assim, Hegel define como alma apenas aquilo que Aristdteles designou como
alma sensitiva. O humano, nesse sentido, integraria nele essas trés naturezas, que sdo 0s
trés tipos de alma em Aristoteles.

Sobre a alma nutritiva, ao interpretar Aristoteles, Hegel afirma que é a primeira a
manifestar sua atividade (VGPh-M, p. 333; LHF Il, p. 298). Enquanto determinacdo da
alma, ela é generalidade, como se fosse independente, com um comportamento que se
relaciona exclusivamente ao material, enquanto atividade para o nutrir-se, tal qual o comer
e 0 beber, mas sem incorporar nela a forma do sensivel, pois é, por definicdo, segundo
Hegel, “imateriali dade 8389ip.17Ens IH,I8 388, p.43)n

A concepcao hegeliana de imaterialidade da natureza (Immaterialitat der Natur)
esta inserida no contexto do reconhecimento imediato do Espirito diante da natureza, esta

como ndo verdadeiro e a pressuposicdo do Espirito como universalidade que ndo é

nt

atur ez

materi al , mas que “ n@&m.llES§388 pnld;&nz. Bk $3B8p. t 0"
n2Aa3

43), ou como denomina Bourmampaairse z(@2Q0 4,0 mo.

e é universal, mas ainda ¢é i medi aEm.lE

8 389, p. 17; Enz. 111, § 389, p. 43), € chamada poro Heesgpesthlafdteo "o (*

des Geistes), ou seja como a possibilidade no ambito do Espirito, que ainda é alma.
No gue concerne a alma sensitiva, Hegel (VGPh-M, p. 333; LHF I, pp. 298-299)
afirma que, de acordo com o filésofo grego, no De an. Il, 5 [417a, 15], [...]a passividade e
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a atividade, [ . . . ]VvGBhaw p. 3B3n LHE 1l, . 298k tesndooum [ . . . ] 7
duplo caréter, como poténcia e como ato, sendo a passividade, a sensa¢do, 0 primeiro

momento; e a atividade, o segundo. Havia afirmado ja que que essa unidade da alma tem

um significado importante para a filosofia moderna, ja que o dualismo corpo-alma € um

problema filoséfico moderno (VGPh-M, p. 332; LHF I, p. 297).

Sob a perspectiva hegeliana, a alma como substdncia é um momento
hierarquicamente inferior do Espirito em sua imediata oposicao a natureza. O Espirito, por
ser Sujeito, compreende a substancialidade numa negacdo que mantém em certa medida
uma identidade na negatividade que leva o Espirito por sua propria atividade a si mesmo
enguanto conceito.

E a concepcdo de alma sensitiva que permite o reconhecimento da cisdo entre o
subjetivo e o objetivo (Enc. Ill, 8§ 411-412; pp. 175-181; Enz. Ill, 88 411-412, pp. 192-
198) e, assim, expressar a 0posi¢ao entre a consciéncia e a coisa.

De acordo com Hege | a Psicologia “considera |[.
de atividades do Espirito como tal [ .. .]"7
229) ; € 0o momento em que o Espirito esta *

natureza e também em relacdo a objetividade exterior. Nesse momento de seus
desdobramentos, o Espirito Subjetivo embora producente, é ainda formal, seja no sentido
teorico, seja no sentido pratico (Enc. Ill, § 444, p. 217; Enz. Ill, § 444, p. 238), pois &
identificado a filosofia kantiana, seja no sentido da Critica da Razdo Pura (Espirito
tedrico), seja no sentido da Critica da Razdo Préatica (Espirito Pratico), em ambas as obras,
Kant considera uma razdo a priori, que entretanto, sob o ponto de vista hegeliano é formal,
na medida em que no ambito tedrico faz permanecer uma coisa em si incognoscivel e no
ambito préatico faz permanecer um dever ser inacessivel.

De acordo com Hegel (Enc. 111, § 445, Z, pp. 222-223; Enz. 111, 8 445, Z, pp. 243-
245), o Espirito como negacdo mediatizada da alma e da consciéncia ainda é
aparentemente imediato e, por isso, tem a si mesmo como algo exterior. Contudo, como o
Espir it ese-niediatiza-cbngigo-eme s mo” e por sua atividade
ndo permanece nessa aparéncia de defrontar-se com um objeto como algo externo e, assim,
a inteligéncia, que é imediatamente formal, acolhe o objeto que é carregado de
contingéncia e nulidade, depura-o, e por sua acdo como Espirito, a inteligéncia transforma
0 objeto, antes exterior, em interior. A interiorizacdo do objeto é, a0 mesmo tempo, a
interiorizagdo da inteligéncia mesma e assim, o saber torna-se conhecer. Hegel (Enc. Il §
445, Z, p. 223; Enz. 11, § 445, Z, pp. 244-245) distingue o conhecer e o simples saber, este
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€ no ambito da consciéncia uma exterioridade em relacdo ao objeto, e se constitui por
determina¢cdes contingentes; ja aquele
objeto”. Tal conhecimento é a meta da

um dever-ser. Na consecucdo de sua finalidade, a inteligéncia se desenvolve em trés graus:

1° - Do saber relativo a um objeto imediatamente singular, saber de um material —ou
[grau] da intuico.

2° - Da inteligéncia que, [a partir] da relacéo a singularidade do objeto, se retira em
si mesma, e refere o0 objeto a um universal —ou [grau] da representacéo.

3° - Da inteligéncia que conceitua o concretamente universal dos objetos; ou [grau]
do pensar, nesse sentido determinado de que 0 que pensamos, também é, também
tem objetividade. (Enc. 11 8 445, Z, p. 224; Enz. 11l § 445, Z, p. 245-246).

Como pensar, a inteligéncia se sabe como determinante do contetdo e, por ser
determinante, é vontade (Enc. 111, 8 468, p. 262; Enz. 11, 8 468, pp. 287-288), 0 Espirito
pratico. Segundo Hegel (Enc. Ill, § 469, Z, p. 264; Enz. Ill, § 469, Z, p. 289), a
inteligéncia, no @mbito do espirito tedrico, interiorizou-se a partir do objeto e nesse
sentido, conheceu a sua interioridade como objetiva. O Espirito pratico, ao contréario, torna
objetiva a sua interioridade. Em sua imediatez, a determinidade interior da vontade,
enquanto vontade subjetiva singular se pde enquanto tendéncia a concordar com a
objetividade e essas tendéncias particulares, entdo, se subordinam ao universal, que é a
felicidade. Essa universalidade é exterior as tendéncias particulares e, por ser referida pela
vontade singular, € arbitrio. A universalidade abstrata da felicidade, a particularidade
imediata das tendéncias e a singularidade abstrata do arbitrio sdo algo ndo-verdadeiro,
exterioridade reciproca, e nesse sentido convergem a uma vontade que quer. (Enc. Ill, 8
469, Z, p. 264; Enz. 111, § 469, Z, p. 289). Essa vontade é o impulso que leva a acdo. A
vontade singular € um momento importante para que a finalidade se torne efetiva. E isso
sera muito importante para a concepcdo hegeliana de filosofia da histéria, como notaremos

no préximo capitulo™.

O sujeito ¢ a atividade da satisfagdo das tendéncias, da racionalidade formal, a saber,
da transposicdo da subjetividade do contetdo - que nessa medida é fim - para a
objetividade em que o sujeito se conclui consigo mesmo. O interesse [consiste em]

que — na medida em que o conteldo da tendéncia, enquanto Coisa, se diferencia

31 Cf. a secdo 4.1, pp. 139-149, desta tese.
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dessa atividade [que é o sujeito] — a Coisa, que se realizou, contenha 0 momento da
singularidade subjetiva e de sua atividade. Por conseguinte, nada se realiza sem
interesse. (Enc. I1, § 475, p. 272; Enz. 11, § 475, pp. 297-298).

Imediatamente, a objetivacdo do Espirito ainda estd afetada pela forma da
subjetividade e desse modo ainda estd no &mbito do Espirito subjetivo, é ainda vontade
subjetiva singular, que sente como objetivamente determinante, mas néo fez da liberdade
seu contetdo e finalidade porque a liberdade nesse momento é apenas conceito nao
implementado, o impulso ainda ndo se efetivou no mundo, porque isso sO é possivel
objetivamente para Hegel no &mbito do Estado. Quando o conceito se torna efetivo pela
atividade do Espirito, construindo o mundo de sua liberdade, entdo o Espirito se torna
objetivo. (Enc. Ill, § 469, Z, p. 264; Enz. 111, § 469, Z, p. 289).
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CAPITULO 4

O TELOS DA IDEIA NA HISTORIA

Sob a perspectiva hegeliana da Enciclopédia, é na atividade que conjungem-se a
individualidade abstrata do arbitrio e a particularidade do impulso em um autodeterminar-
se. Essa autodeterminacéo é a liberdade (Enc. 11, 8 480, p.274; Enz. 111, § 480, p. 300), ja
que o arbitrio se pbds enquanto subjetividade pura, mas que também é subjetividade
concreta porque sua finalidade é sua propria determinagdo. Na autodeterminacdo, a a¢do €
a propria finalidade e vice-versa. Nessa autodeterminacao de si da Ideia, o dever ser ndo é
mais formal, mas se torna efetivo, se pde enquanto objetividade, é Espirito Objetivo (Enc.
111, § 482, p. 274-275; Enz. 111, 8 482, p. 300). Portanto, na unidade do autodeterminar-se
da liberdade, o Espirito se pde no Mundo.

Por ser autodeterminante, a ldeia é livre.Somente na medida em que se pde no

mundo € que a liberdade se torna efetiva. Nas palavras de Hegel:

[...] A ideia aparece assim sé na vontade que é uma vontade finita, mas que é a
atividade de desenvolvé-la e de por seu conteldo desdobrando-se como ser-ai, que
como ser-ai da ideia é efetividade: [é este o] espirito objetivo. (Enc. Ill, § 482, p.
275).

O Espirito tedrico permanecia em sua interioridade e, como pensar, essa
interioridade se tornou objetiva; o Espirito pratico exteriorizou essa interioridade, contudo,
ainda como singular. Somente pela atividade na unidade com o impulso da vontade é que a
interioridade torna-se existente e, enquanto tal, se pde no tempo caracterizando assim seu
lado finito.

De acordo com Maria de Lourdes Borges (1998, pp. 139-140), no Espirito Objetivo
a ldeia se pde na objetividade distintamente do que se pds na natureza. De acordo com a
autora, a natureza por ser o Outro-de-Si da Ideia, é exterioridade, dispersdo. Ja no Espirito
Obijetivo, a Ideia é em si e por si mesma e usa da exterioridade como meios do conceito
para o alcance de sua finalidade, a efetividade da liberdade. Isto é, no Espirito Objetivo a

liberdade se torna efetiva porquanto ela € expressao da razdo no mundo.
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Desse modo, a autodeterminacdo da ldeia se dirige a um fim, o reconhecimento
efetivo de sua autodeterminacéo, a liberdade, e, nesse sentido, a teleologia pode ser notada

claramente no Espirito Objetivo, no 8 484 da Enciclopedia das Ciéncias Filosoficas:

Mas a atividade finalistica dessa vontade € realizar seu conceito - a liberdade - no
lado exteriormente objetivo, de modo que esse seja como um mundo determinado
por aquela vontade a ponto de estar nele junto de si mesma, concluida consigo
mesma, [e] o conceito, assim, implementado em ideia. [...] (Enc. lll, § 484, p. 280;
Enz. 111, § 484, p. 303).

Ao determinar-se no mundo pelo conceito, a Ideia torna-se efetiva enquanto razéo
no mundo, como um agir conforme a um fim. Ao analisar a filosofia pratica de Aristoteles
nas LicOes sobre a Historia da Filosofia, Hegel destaca como excelente o legado
aristotélico, o problema da finalidade é o tema central que se apresenta no Livro | da Etica
a Nicobmaco. Ali Aristételes inicialmente afirma que as investigacdes, toda arte, as acdes e
as escolhas visam a um bem e acrescenta que todas as coisas tendem ao bem (Eth. Nic. I, 1,
1094a, 1-3). Além disso, Aristoteles distingue as acbes que visam diretamente ao fim
daquelas acBes intermediarias em relacdo ao fim. Nessa distingdo, o filésofo considera o
fim mais excelente. E ao argumentar acerca da finalidade da realizagdo humana,
Aristoteles questiona qual seria esse télos e afirma que ha concordancia entre os homens de
que a felicidade € esse fim.

Nesse ponto, poder-se-ia conjecturar que Hegel discorda de Aristoteles, porquanto a
felicidade em Hegel é abstrata e se relaciona ao arbitrio e aos impulsos, e embora se
relacione aos fins, ainda ndo é um télos que reconcilia o subjetivo e o objetivo. Em Hegel,
a felicidade € um momento dos desdobramentos do Espirito Subjetivo, e, assim, ndo
significaria a efetividade plena do bem, que é para o filésofo alemao a liberdade, e ndo a
felicidade. A felicidade, por vincular-se para Hegel aos fins subjetivos, € somente meio
para o0 Espirito, que em sua astlcia absoluta, efetiva sua finalidade na atuacdo dos
individuos e dos povos. Nesse sentido, a felicidade, sob a perspectiva hegeliana se exprime

na finitude da individualidade subjetiva formal, como um dever-ser:

A felicidade é a universalidade do conteldo apenas representada, abstrata, que
somente deve ser. Mas a verdade da determinidade particular, que tanto é, como é
suprassumida, e da singularidade abstrata do arbitrio, que na felicidade tanto se da
como ndo se da uma meta, é a determinidade universal do querer nele préprio, isto é,

seu autodeterminar mesmo, a liberdade. O arbitrio, dessa maneira, € a vontade,
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somente enquanto € a pura subjetividade, que é a0 mesmo tempo pura e concreta,
por ter como conteido e meta somente aquela determinidade infinita - a liberdade
mesma. Nessa verdade de sua autodeterminacdo, onde conceito e objeto sdo
idénticos, a vontade é - vontade efetivamente livre. (Enc. 111, § 480, p. 274; Enz. I,
§ 480, p. 300).

Para Hegel, a felicidade ndo € o mesmo que a felicidade para Aristoteles. O
Filésofo de Estagira pondera que o conceito de felicidade deve ser esclarecido, porquanto
pode haver muitas acepcdes, pois para o vulgo, por exemplo, a felicidade pode ser prazer,
riqueza ou honra, e, nesse caso, podendo ocorrer varia¢Oes relacionadas as caréncias, como
significar satde ao doente ou riqueza ao pobre (Eth. Nic.. I, 4, 10953, 15-25).

E na reflexdo acerca do bem para os filésofos das Formas (como Platdo, por
exemplo), uma questdo que se apresenta a Aristételes diz respeito aos varios sentidos que
pode ter a palavra “ b eanVirias qomotac@es. Enteetdnéoroi a s er
Estagirita afirma ser impossivel que tal palavra exprima tantas conotages distintas. E caso
houvesse um bem unico que pudesse ter essa conotacdo, tal seria de existéncia separada e
independente, o que ndo poderia ser alcancado pelo homem; mas Aristételes afirma buscar
algo atingivel (Eth. Nic.. I, 5-6, 1096a, 22ss).

Porém, se ha vérios bens, nem todos os bens sdo absolutos, mas ha um que é
absoluto, é o sumo bem e este é definido por ser um fim em si mesmo sempre, e ndo um
fim em vista do qual se busca outro fim; tal fim é a felicidade. Porém, ainda faz-se
necessario esclarecer o que ¢ a felicidade segundo a perspectiva aristotélica.

Tal esclarecimento, segundo o Estagirita, seria mais facil se se pudesse determinar
primeiro qual a funcdo do homem (Eth. Nic. I, 7, 1097b, 25-28). Porém, Aristételes
questiona se 0 homem teria uma funcdo, assim como o carpinteiro ou escultor e qual seria
ela. A primeira hipdtese aventada pelo filésofo foi a vida, mas isso é comum as plantas e
aos animais. Assim, Aristoteles procura uma funcdo que seja propria ao homem; nesse
sentido, exclui a nutrigdo e o crescimento. Entdo, aventa a possibilidade de ser uma vida de
percepcao, mas isso € comum a todos os animais. Nesse sentido, o peculiar ao ser humano
é uma vida que tem como principio ativo a razdo. Assim, seria uma atividade da alma com
principio racional.

Nessa distincdo, Aristoteles caracteriza a funcdo humana a partir de uma funcéo
especifica da alma, a razdo. E Hegel faz essa mesma distin¢do de Aristoteles, porquanto a
razdo € a especificidade do ser humano em relacdo aos demais animais, ja que tudo o que é

humano, segundo Hegel, se efetua pelo pensar (Enc. I, § 2, p. 40; Enz. |, § 2, pp. 41-42).
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Assim, Hegel, assim como Aristoteles, caracteriza o ser humano a partir da fungéo
racional da alma. E Aristételes, ao considerar que o bom é aquilo que se realiza com
exceléncia, afirma que o bom homem sera aquele que realiza tal funcdo com exceléncia, ou
sej a, uma “atividade da alma em consonanc
c o mp | Eh Mic. I, 7( 1098a, 16-18). Pois a virtude, para o filésofo grego, significa a
melhor realizag&o.

Nesse sentido, a felicidade para Aristételes € um fim em si mesmo e diz respeito a
realizacéo boa do que é proprio do homem: a funcéo racional da alma. J& a honra, o prazer
e a riqueza, embora sejam escolhidos por si mesmos, séo escolhidos com a finalidade da
felicidade, mas esta nunca € escolhida com vistas a outra coisa, ja que o bem absoluto €
autossuficiente (Eth. Nic.. I, 7, 1097b, 1ss).

Entretanto, ainda segundo o filésofo grego, ser autossuficiente ndo significa ser
valido sé para uma pessoa isolada e por pouco tempo, mas sim valer para as pessoas que
circundam o individuo (pais, esposa, filhos, amigos e concidadaos) e de forma duradoura,
na medida em que 0 homem, segundo Aristoteles, nasceu para a cidadania (zodizeicr) (Eth.
Nic.. I, 7, 1097b, 17). Afinal, para os gregos no periodo classico, a vida dos individuos era

voltada para a comunidade:

[...] A felicidade de um individuo coincide com aquela da cidade-estado (Pol. VII 2,
1324a 5). Isso € completamente natural, desde que a ética seja parte da politica, da
arquitetonica da ciéncia pratica (I 2, 1094a 26-b 11), e assegurar o bem da cidade é
mais nobre do que assegurd-lo a um individuo (Eth. Nic. | 3, 1094b, 9-10).
(FERRARIN, 2001, p. 364).

E importante destacar a distingdo entre o conceito moderno de Estado e o conceito
classico de molic. A cidade grega (HYPPOLITE, 1971, p. 11), como pode-se notar na
citacdo acima é uma comunidade (korvwvia) em que os individuos tém seus objetivos de
vida voltados para a totalidade (zavra). E Hegel, apesar de diagnosticar uma cisdo entre
ética e politica no ambito do Estado moderno, tem a cidade-estado como modelo para sua
concepcao de eticidade, na medida em que, na cidade grega, os individuos tém sua vida
voltada para o todo. Nesse sentido, Hegel procura aproximar seu conceito de Estado do
conceito grego de Polis (wolig).

Diante disso, Hegel, além de pormenorizar em sua Filosofia do Direito 0s
desdobramentos da vontade que comega na pessoa, perpassa a familia, a sociedade civil até

chegar ao Estado (este entendido como a realizacdo da Eticidade), o filosofo alemé&o
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reconhece em Avristételes a caracterizagdo do ser humano como animal politico e dotado de
razdo (Pol. | 2, 1253a 2 ss), que se distingue dos outros animais por discernir o justo e o
injusto, 0 bem e o0 mal, e que isso se faz no &mbito da totalidade, a comunidade perfeita
aristotélica (Pol. 1 2, 1252b 28), que para Hegel é o Estado.

De acordo com a interpretacdo hegeliana de Aristoteles, a cidade (o Estado sob a
perspectiva hegeliana) € superior ao individuo e a familia, porque o Estado é a substancia
dessas coisas e, nele, o bem é a finalidade e, por conseguinte, a racionalidade s6 &
prevalecente nas acdes em que os individuos atuam pelo todo (VGPh-GJ, p. 93; VGPh-M,
p. 353; LHF II, p. 315).

E a compreensdo do que seja essa finalidade, o sumo bem, é realizada, segundo
Aristoteles, pela politica. Mais, 0 bem humano € essa finalidade, ndo s6 o bem individual,
como o bem do conjunto do Estado, sendo que dentre os dois o mais belo e divino,
segundo Aristételes, é alcance do bem do conjunto de uma comunidade (korvavia), a Pélis
(z6/1¢). (Eth. Nic.. 1, 2, 1094a,15 - 1094b).

Além disso, para Aristoteles, o conhecimento da politica é muito vantajoso para o
desejo e a pratica de acdes em conformidade com um principio racional (Eth. Nic.. I, 3,
10953, 5-13). Portanto, sob a perspectiva aristotélica, a acdo na vida préatica tem um télos
racional que é buscado pelos homens livres (mais que 0s animais e 0s escravos), na medida
em que esses homens buscam o bem do conjunto.

Portanto, o conceito de felicidade aristotélico € o bem racional que se torna efetivo
em uma realidade humana supra-individual. Trata-se, desse modo, de um conceito de
felicidade distinto do hegeliano. Entretanto, no ambito do Espirito Objetivo em Hegel, o
bem € a efetivacdo da razdo numa realidade humana supra-individual de uma totalidade
ética (FD, § 257, pp. 246-247; PhR, § 257, p. 398). Isso significa que Hegel se aproxima de
Aristoteles tanto no que concerne a prevaléncia do todo sobre as partes, assim como no que
concerne a teleologia no &mbito da vida pratica (DALE, 2014, pp. 117-118). Nesse sentido,
assim como Avristoteles, Hegel considera que a efetivacdo da finalidade da razao no sentido
pratico ocorre na unidade racional do todo, que para Hegel é o Estado e para Aristoteles é a

cidade. Nas palavras de Hyppolite:

[...] O essencial nos parece ser esta ideia de que o todo que constitui um povo néo é
o resultado de uma reunido. Como para Aristdteles, o todo aqui é anterior as partes.
Em nossos dias é frequente oporem-se 0s conceitos de comunidade e sociedade; ora

esta oposicdo ja se encontra esbogada nos primeiros passos do pensamento
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hegeliano. A sociedade é constituida por uma associagdo de individuos que se
propdem um fim particular. O agrupamento ndo é ele mesmo seu préprio fim. Ao
contrario, na comunidade, a unidade dos individuos é primeira; ela é o zélog
imanente. Para Hegel o espirito de um povo é bem mais 0 que exprime uma
comunidade espiritual do que aquilo que resulta de um modelo dos contratos civis.
[..] (HYPPOLITE, 1971, p. 17).

Portanto, podemos destacar da perspectiva ética de Aristoteles que a finalidade
mesma da vida humana deve ser atingivel e duradoura, e que s6 € possivel no ambito do
Estado j &4 que “o0 objetivo HEhaNic | 9 E991p D),
é um télos vivenciado por homens livres; é uma finalidade racional e em conformidade
com a virtude, porquanto € o bem supremo e o mais nobre em si mesmo. Nesse sentido,
ndo s6 exprime uma teleologia de uma finalidade atingivel pelas acbes humanas, como
expressa a finalidade mais excelente, porquanto é racional por sua natureza.

Segundo a interpretacdo hegeliana de Aristoteles, o bem s6 se realizaria na
efetivacdo da finalidade do todo, da cidade, do politico, que é o substancial. Nas palavras
de He gelEm Aristdteles,] .pdrtanto, o fim da politica € o fim mais alto na
consideracadao do pratico, e de & ppad4-95;
VGPh-M, p. 354; LHF Il, p. 316). E essa prevaléncia do todo ético e, portanto, do racional,
como veremos, sera fundamental para os desdobramentos objetivos da razdo na
temporalidade na Filosofia da Histdria de Hegel.

A prevaléncia do todo ético € relevante para a compreensdo da manifestacdo da
efetividade da razdo na histéria em Hegel. Na Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, a
concepcdo hegeliana do Espirito Objetivo se desenvolve em trés momentos®%: A - Direito;
B - Moralidade; C - Eticidade. No &mbito da Eticidade, ha trés momentos: a - a familia; b -
a sociedade civil; e ¢ - 0 Estado. No ambito do Estado, ha trés momentos: 1° o direito
politico interno; 2° o direito politico externo; e 3° a Histéria Mundial. Desse modo, a
historia mundial é compreendida no momento do Estado, 0 momento em que se reconhece

a prevaléncia do todo ético™®.

%2 Como vimos no decorrer desta tese, Hegel tem uma concepcéo do Ser como Suijeito, em que o todo é o
verdadeiro, que se implementa em sua negatividade (FE, § 20, p. 33; PhG, p. 24). Esse implementar se faz
pelo por-se de Si do Espirito, em determinacdes, que sdo consideradas momentos dos desdobramentos da
totalidade (INWOOD, 1997, pp. 309-310).

%3 Segundo Ferrarin (2001, pp. 348-349), embora seja dificil estabelecer uma relagdo e uma comparago
entre o &mbito do Espirito Objetivo hegeliano e o pensamento aristotélico, a prevaléncia do todo ético é um
ponto que Hegel considera indispenséavel, porquanto a cidade-estado dos Antigos permanece como modelo
para o filésofo aleméo.
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Nas LicOes sobre a Filosofia da Historia (IFHU, p. 137; VG-H, p. 162), Hegel
afirma que os povos que se organizam em Estado sdo os unicos dignos de consideracao
filoséfica, pois neles a racionalidade comeca a aparecer e ela aparece onde se reconhece
livremente a lei e o direito. Os povos em que os individuos ndo séo reconhecidos em sua
vontade livre, como pessoas, onde estdo submetidos a uma moralidade natural, na qual
prevalece a brutalidade, ndo sdo dignos dessa consideracdo, porquanto ndo apresentam
uma totalidade ética em que se reconhece e se quer a universalidade.

De acordo com Paulo Arantes (1981, pp. 149-150), um povo s6 pode ser
considerado historico para Hegel quando é reflexivo e nesse sentido € para si, tem
consciéncia de si**. E é nesse sentido que, como vimos na introdugéo desta tese (pagina 1),
o filésofo emprega o conceito Geschichte (histdria) que tem duplo significado, tanto no
sentido do acontecimento quanto no sentido da narracdo historica (IFHU, p. 138; VG-H, p.
164). Na Filosofia do Direito (FD, §343,p. 345, PhR, §8 343, p.
historia do Espirito é sua acdo (Tat) ” , e por essa ac¢cao o
sua consciéncia, na concepc¢do de seu principio.

Esse duplo significado de Geschichte também revela os dois lados da finalidade do
Espirito, que, para Charles Taylor (2005, p. 122), sdo a consciéncia de si do Espirito e a
corporificacdo desse Espirito numa comunidade espiritual efetiva que viva em
conformidade com seu conceito.

Esse todo ético do Estado € considerado por Hegel na histdria mundial a partir da
concepgdo de espirito de um povo (Volksgeist) que estd subordinado ao fim ultimo
absoluto do Espirito do mundo:

Esse movimento € a via de libertagdo da substancia espiritual, o ato pelo qual o fim
altimo absoluto do mundo (absolute Endzweck der Welt) nele se cumpre, [pelo qual]
0 espirito que primeiro sé é essente em si, se eleva a consciéncia e a consciéncia-de-
si, e assim & revelacdo e a efetividade de esséncia essente em si e para si, e se torna
para si mesmo, o0 espirito exteriormente universal, o espirito-do-mundo. Enquanto

esse desenvolvimento é no tempo e no ser-ai, e por isso, enquanto histéria, seus

% Para Maria de Lourdes Borges (1998, p. 204), Hegel, em sua Filosofia da Histéria, concebe uma
teodiceia na qual somente alguns povos teriam os designios de efetivar a vontade de Deus. Esses seriam 0s
povos historicos. E importante considerar, contudo, a especificidade do conceito hegeliano de Deus. Como
vimos na secdo 3 do Capitulo 2, Hegel considera que a religido e a filosofia tém o mesmo objeto, mas que na
religido, o Absoluto é representado, enquanto na filosofia 0 Absoluto é compreendido no &mbito do conceito.
Se considerarmos sob esses termos, ha uma concep¢do de teodiceia em Hegel, na qual os seres humanos
efetivam a vontade de Deus, a partir de uma concepgdo de astlcia absoluta da Providéncia, em que os
homens em sua liberdade efetivam a vontade de Deus (Enc. | § 210, p. 346; Enz. |, § 210, p. 365).
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momentos e graus sdo os espiritos dos povos; [...] (Enz. I, § 549, p. 347; Enc. 1lI, §
549, p. 321).

O fim dltimo absoluto do Espirito do mundo estd inserido no contexto
enciclopédico como altimo momento do Espirito Objetivo. Este, como vimos na secdo 4
do terceiro capitulo desta tese, € a exteriorizacdo do pensar, o por-se de Si do Espirito, que
em sua liberdade, se pds em seu ser-Outro na natureza e diante dessa exterioridade, inicia
seu processo de interiorizagdo como Espirito Subjetivo, que como vontade se pés
objetivamente na histdéria, como Espirito Objetivo. Essa exteriorizacdo historica apenas
serve ao fim ultimo absoluto do Espirito, o reencontro do Espirito consigo mesmo em sua
unidade, em seu processo de interiorizacdo. Sem o por-se de Si, o Espirito permanece
indeterminado e imediato. O Espirito se manifesta por sua atuacdo. Nesse sentido, é
importante considerar a afirmacgéo de Perry Anderson (1992, p. 17) de que a histdria ndo é
a instancia mais importante da filosofia hegeliana, mas sim o Espirito. A histéria, desse
modo, é apenas o momento final da objetividade do Espirito em seu processo de
vaso de swua gl 6r 327 Enz( IH,8652,p.1 1 | , 8§
353). E os espiritos dos povos atuam para o cumprimento da finalidade do Espirito do

interiorizagdo, u m

mundo.
As Licdes sobre a Filosofia da Historia demonstram os desdobramentos da razéo
no mundo como um processo de desenvolvimento da liberdade, o que significa, a0 mesmo
tempo, uma libertacdo da exterioridade. Um movimento de interiorizagdo, como afirma
Tunhas®® (2013, p. 118), no qual a histéria se desenvolve sob um télos imanente. O
movimento teleoldgico da histdria é caracterizado por Charles Taylor do seguinte modo:
“E necessario para sua autorrealizacdo que
para a plena consci éncia de si” (TAYLOR, 20

Trata-se de um movimento teleoldgico sustentado pela razdo, na medida em que, de

acordo com Tayl or, “depbhapo. dh” h({ TAYLOR, é2
méaxima da Filosofia da Histriahegel i ana ¢é a de que “a razao
p. 31; VG-H, p. 28), de que a historia ndo esta submetida ao acaso (IFHU, p. 38; VG-H, p.

37). Segundo Hegel (IFHU, p. 38; VG-H , p . 37;), O priveigdo r o a
intelecto (Verstand) em ger al ou a razao governa o |

consideracdo, Hegel mostra que a perspectiva de Anaxagoras teve 0 mérito de reconhecer

% Tunhas parte da premissa que o discurso filoséfico é ficcional (2013, pp. 105ss). E apesar dessa
premissa analitica muito discutivel, o autor compreende o sentido teleolégico da filosofia da historia
hegeliana no processo de interiorizagdo do Espirito.
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tal principio. Contudo, para o filésofo alemdo, esse principio em Anaxagoras era
indeterminado e, segundo Hegel, Socrates reconheceu esse mérito, no entanto, notou uma
insuficiéncia, porque esse principio em Anaxagoras partia de causas exteriores e nao se
aplicava a natureza concreta.

Hegel interpretou a concepgdo de Anaxadgoras de uma forma muito propria,
destituindo-a de seu carater original, considerando-a historicamente, que sob o Viés
judaico-cristdo, esse principio concebido por Anaxagoras ganha aplicabilidade na ideia de
gue “uma Providéncia que go-¥epr3gavG e 14nundo”
LFHU, p. 50). Hegel interpreta desse modo, para depois considera-la de uma forma
determinada filosoficamente, em que a afirmacéo do governo do mundo por parte de uma
Providéncia no ambito da representacdo religiosa ndo basta, tem de ser provada pela
filosofia. E essa prova esta na concepcdo de que 0 vodg, COMO pensamento, €

autodeterminante e que a existéncia esta submetida a esse principio.

[...] porque a ciéncia sobre o que queremos dissertar é que deve proporcionar a
prova, se ndo da verdade, entdo da exatidao daquele principio, de que ele é assim; s6
ela deve mostrar o concreto. Ora a verdade de que uma providéncia e, decerto, a
Providéncia divina preside aos acontecimentos do mundo corresponde ao principio
mencionado. Com efeito, a Providéncia divina é a sabedoria segundo um poder
infinito, que realiza os seus fins (ihre Zwecke), isto €, o fim dltimo (Endzweck),
absoluto e racional do mundo; a razdo é o pensar, 0 vodg, que a Si mesmo se
determina com toda a liberdade. (IFHU, p. 39; VG-H, pp. 38-39).

Esse pensamento que se exteriorizou na natureza e que retorna a si por meio da

proépria exterioridade histodérica €& o..Jaaminhc
natureza e a histéria sao sO6 para servir a
327; Enz. Ill, § 552, p. 353)*, atuam para a efetividade da Ideia (IFHU, p. 96; VG-H, p.
110), na medida em que o Espirito Absoluto, por ser autodeterminante, se manifesta. E se
manifesta para si (Enc. Ill, § 564, p. 346; Enz. Ill, § 564, pp. 372-373). Revelar, nesse
sentido, é a manifestacdo do Absoluto em sua autodeterminacdo, em sua liberdade, que por
suas proprias mediagdes se p6s no mundo. A historia, pela acdo humana livre e com
interesses particulares, torna efetiva a finalidade do Espirito, pela astlcia da razéo.

Portanto, sob a perspectiva hegeliana, a histéria serve ao Espirito e este ndo se

limita a exterioridade historica, mas segue a finalidade do reencontro consigo na

% Cf. também Enc. 11, §§ 553-554, p. 339; Enz. I, §§ 553-554, p. 366.
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interioridade do pensamento, como Espirito Absoluto. Nesse sentido, as Li¢cGes detalham o
significado da Historia Mundial, histéria (Geschichte) em seu duplo sentido, narragédo e

efetividade que se desenvolve no sistema, que na Enciclopédia tem seu resumo:

O objeto destas licbes € a Historia Universal filos6fica. A nossa ocupagdo seré
percorrer a propria Histéria Universal global; ndo sdo reflexdes gerais sobre a
mesma que dela teriamos extraido e que pretenderiamos elucidar como exemplos a
partir de seu contetdo, mas o contetdo da propria Histéria Universal. (IFHU, p. 11;
VG-H, p. 11).

As Licdes sobre a Filosofia da Historia, portanto, ndo podem ser compreendidas
isoladamente, mas em seu contexto em relacdo ao todo do sistema filoséfico hegeliano
(Enc. I, 8 14, p. 55; Enz. |, § 14, p. 59), nos desdobramentos de Si do Espirito.

4.1. Os individuos, os povos e o télos do Espirito do Mundo

Na Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas®’, a histéria mundial é compreendida no
ambito do Estado. Nesse texto, Hegel inicia a exposicdo no § 548 com a consideracao
acerca do espirito de um povo determinado (bestimmte Volksgeist). Em consonancia com a
exposicao enciclopédica, nas Licdes sobre a Filosofia da Histéria Universal (IFHU, p.
105; VG-H, p. 122), a ideia de espirito de um povo se apresenta no contexto da vida do
Estado. Este é caracterizado como a totalidade da vida ética (Sittlichkeit), em que o
individuo se reconhece em sua unidade com o todo organico do povo.®® De acordo com
Hyppolite (1971, p. 11), o individuo isolado é considerado por Hegel uma abstracdo. A
cidade grega, afirma o comentador (1971, p. 14), é, para o jovem Hegel, a feliz cidade em
que hd uma integracdo harmdnica entre os individuos e o todo. Esse modelo da feliz cidade
grega permanece, em certa medida, na época de maturidade, quando Hegel considera o
espirito de um povo em suas LicBes sobre a Filosofia da Historia Universal fazendo
referéncia a cidade de Atenas:

% As LicBes sobre a Filosofia da Histéria Universal sdo um detalhamento do que Hegel desenvolve
sistematicamente na Enciclopédia e na Filosofia do Direito, que sdo obras com objetivos especificos, a
primeira, ser o resumo do sistema filosdfico hegeliano; a segunda, ser uma publicagdo especifica detalhada
do que Hegel desenvolveu na Enciclopédia acerca do Direito.

%8 De acordo com Marcos Miiller (2013, p. 24), o conceito hegeliano de Estado é um conceito amplo, que
compreende todo o ambito da eticidade: a familia, a sociedade civil e o proprio Estado. O Estado
institucional, segundo o comentador, €é denomi

135

nado

P



Atenas, por exemplo, tem o duplo significado de ser a prdpria cidade na sua
totalidade, e a deusa como espirito de tal totalidade. Os individuos Ihe pertencem;
cada um é filho de seu povo e simultaneamente, porque o seu Estado se encontra em
desenvolvimento, € filho de seu tempo. (IFHU, p. 106; VG-H, p. 122).

Hegel caracteriza o espirito de um povo como um conjunto espiritual em uma
individualidade que compreende todas as determinacGes de um Estado (leis, instituicdes,
territorio, histéria dos antepassados, dominios, etc.) em uma esséncia simples, que serve a
finalidade da razdo, que, para Hegel (IFHU, p. 31; VG-H, p. 28), governa 0 mundo. A
caracterizacdo hegeliana do espirito de um povo como determinado significa que ele ndo é
abstrato, mas vincula-se ao tempo e ao espacgo. Essa caracterizagdo contida nas Ligdes

sobre a Filosofia da Historia condiz com o que Hegel afirma na Enciclopédia:

O espirito-do-povo, determinado, porque é efetivo, e [porque] sua liberdade é
enguanto natureza, tem segundo esse lado natural 0 momento de uma determinidade
geogréfica e climatica. Ele estd no tempo e segundo o contetido tem essencialmente
um principio particular, assim como tem de percorrer um desenvolvimento, por isso
determinado, de sua consciéncia e de sua efetividade: tem uma historia no interior de
si. [...] (Enc. 111, § 548, p. 321; Enz. 111, § 548, p. 347).

Estar no tempo significa uma particularizacao, significa exterioridade. Segundo
Kojeve (2002, p. 346), filosofos como Parménides e Espinosa identificaram o conceito a
eternidade, o que ndo admitiria qualquer possibilidade de se identificar o tempo com o
conceito. Contudo, de acordo com Kojeve (2002, p. 347), Hegel, diferentemente desses
filésofos, identifica 0 tempo com o conceito, quando na Fenomenologia a f i r ma
tempo é o proprio conceito no ser-ai (daseiende) ”  ( @p.M%46; FE, 8§ 46, p. 49). Tal
afirmacdo, segundo Kojéve, possibilita a Hegel a explicacdo da historia, situando no plano
fenomenoldgico o homem como livre e histérico; no plano ontoldgico a existéncia do Ser
no mundo, que sé pode tomar existéncia na medida em que o conceito se identifica com o
tempo; e no plano metafisico, afirma-se qual é o mundo em que o homem existe como
livre e histérico.

Esses trés planos indicados por Kojéve correspondem, respectivamente, 1- ao
conceito em sua imediatez [como consciéncia que chega ao Saber Absoluto

(Fenomenologia do Espirito)]; 2- ao conceito em si e para si objetivo [conceito que parte
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da categoria mais indeterminada, o ser e se desdobra em sua reflexdo como esséncia
(Logica Objetiva)]; e 3- ao conceito em si e para si em sua subjetividade [conceito que
parte do reconhecimento enquanto conceito na acdo reciproca, e por sua mediacdo se
compreende como coisa, objetivo, e se eleva a Ideia (Logica Subjetiva)].*

Nas Licdes sobre a Filosofia da Historia, Hegel afirmaos egui nt e: “

E

con:

conceito do Espirito que a histHPpils). i nci d:

Enquanto o acontecimento é o positivo, e 0 tempo, conforme exposto na secdo 1 do

capitulo 3 desta tese, € cashcbatol zada

que é intuido como a negacdo, a referéncia ao nao-ser. O tempo significa negatividade e
mudanga. Diferentemente do natural que é ciclico, nos desdobramentos historicos, o
“conceito mesmo resul t a-H,pdi3) num difaedc@rise dé
Si desse Ser que € Sujeito ao revelar-se a si mesmo como discurso.

E por esse discurso que se constituiu esse diferenciar-se de Si do Ser e pelo qual a
historia se torna inteligivel: o conceito se temporaliza. De acordo com Kojéve (2002, p.
347), diferentemente da natureza, que € caracterizada na Fenomenologia como dispersdo
espacial, a histéria é identificada com o tempo®, pois na histéria os espiritos dos povos
estdo submetidos a um desenvolvimento ensejado pelo Espirito do mundo no movimento
de retorno a si da Ideia.

Além disso, a passagem da Enciclopédia (Enc. Il1, 8 548, p. 321; Enz. 1ll, § 548, p.
347) acima citada caracteriza a distincdo entre tempo e espaco no ambito do Volksgeit,
visto que Hegel afirma que o lado natural do espirito do povo estd vinculado a uma
determinidade geogréfica e climatica (espaco), enquanto que seu principio particular se
vincula ao tempo: € determinado e, por isso, tem uma historia, na medida em que €
consciéncia e efetividade. Enquanto consciéncia se eleva a consciéncia-de-si, que se revela
a efetividade, tornando-se para si mesmo (Enc. 1, § 549, p. 321; Enz. Ill, 8 549, p. 347),
como discurso.

De acordo com Hegel (IFHU, p. 139; VG-H, p. 164), no Estado, pela palavra o
homem tem consciéncia das leis e dos fatos. Nesse sentido, revela-se enquanto conceito,
conceito este que ganha existéncia empirica no tempo, a partir da agdo que visa a

efetivacdo da finalidade racional do Espirito, a liberdade. O Espirito, para se efetivar tem

%9 Cf. a se¢do 2.1 e os primeiros paragrafos do Capitulo 2 desta tese.

“0 De acordo com Kojéve (2002, p. 347), Hegel em sua maturidade ndo é tdo radical em sua
caracterizacdo do espaco e do tempo, pois passa a admitir uma temporalidade natural. Contudo, ndo se pode
negar que em Hegel, na maturidade, ha uma diferenga importante entre o tempo natural e o tempo histérico
(ARANTES, 1981, p. 171). O tempo histdrico se realiza no &mbito humano.
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de se manifestar, p6r-se no mundo, como exterioridade. Na natureza, como vimos no
capitulo 3 desta tese**, a Ideia tornou-se o seu ser-Outro, materialidade. E é por meio da
exterioridade que o Espirito se interioriza. Esse processo de interiorizacdo se inicia no
ambito do Espirito Subjetivo num processo progressivo, que no Espirito Objetivo chega ao
Estado, que é para Hegel o todo ético racional em que o Espirito, ainda em exterioridade na
historia, se efetiva em sua objetividade. No movimento de sua interiorizacdo, o Espirito se
distancia da exterioridade natural, afirmando-se em sua liberdade na negatividade dos
desdobramentos historicos, por meio dos quais o Espirito do mundo se afirma em sua
autodeterminacgéo, em sua liberdade.

De acordo com Hegel (IFHU, p. 72; VG-H, pp. 78-79), a liberdade é o conceito
interno, a finalidade; e os meios sdo 0 que se apresenta na exterioridade histérica, o finito.
Os fendmenos histéricos em sua aparéncia nos apresentam as a¢6es dos individuos, muitas
delas voltadas para suas paixdes e interesses particulares. Estes seriam aparentemente 0s
unicos motores da histéria e em certa medida, para Hegel, esses interesses e paixfes sdo o
mais poderoso. Contudo, se se consideram essas paixdes em toda sua violéncia, irreflexdo,
dor, mal, perversidade e a decadéncia dos impérios, Hegel questiona a que se deve tanto
sacrificio (IFHU, p. 73; VG-H, p. 80).

De acordo com Hegel (IFHU, p. 74; VG-H, pp. 80-81), compreender a finalidade
nos eleva a universalidade, na medida em que ndo nos detemos numa imagem particular e
faz com que se compreendam os momentos da efetivacdo da Ideia na histéria. E s6 ha
efetividade da Ideia pela atuacdo. Segundo Hegel, o fim Gltimo em si, como poténcia,
possibilidade, é apenas uma abstracdo, que ndo passou da interioridade (pois € conceito
interno) a existéncia. E pela existéncia que o Espirito se determina. E preciso entdo que o

conceito se exteriorize no mundo para que retorne a si em sua interioridade.

O principio, a lei, é algo de universal e interno que, como tal, por verdadeiro que em
si seja, ndo é de todo efetivamente real (wirklich). Os fins, os principios, existem nos
nossos pensamentos s6 na intengdo interna ou também nos livros, mas ainda ndo na
realidade efetiva (Wirklichkeit); ou o que s6 é em si constitui uma possibilidade,
uma poténcia, mas ndo passou da sua interioridade a existéncia. Tem de ocorrer um
segundo momento para a sua realizacao efetiva (Wirklichkeit), e tal momento é a
atuacdo, a realizacdo, cujo principio é a vontade, a atividade dos homens no mundo
em geral. SO gracas a esta atividade é que se realizam os conceitos e as

determinagdes em si existentes. (IFHU, p. 74; VG-H, p. 81)

* Cf. segdo 3.1, p. 101.
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Vimos no Capitulo 3 desta tese*?, quando da analise do § 482 da Enciclopédia, que
0 pensar se exterioriza como Espirito Objetivo, na medida em que a Ideia ndo permanece
na imediatez da vontade, mas pela atividade pde seu contetdo. E a atividade que faz com
que o fim ndo seja apenas poténcia, mas seja ato. Essa concepcao de atividade, presente no
8§ 482 da Enciclopédia é condizente com o que se apresenta na Filosofia da Histdria, pois
neste texto somente as acGes dos homens tornam efetivo o que era apenas em si (IFHU, p.
74; VG-H, p. 81). Esse momento de exteriorizacdo do que era interno, apenas em si, é 0
segundo momento da efetivacdo da finalidade. E o meio pelo qual o fim se pde na
existéncia: as a¢bes dos individuos. Essas acdes, do ponto de vista finito, se fazem para as
finalidades particulares, contudo, como veremos a seguir, sob a astlcia da razdo, ¢é a
finalidade do eterno imdvel que € efetivada, na consecucdo da finalidade de sua propria
consciéncia. E o eterno e imovel é o motor das a¢Bes dos individuos, que ao conhecer a sua
finalidade vivenciam um todo ético verdadeiro como individuos livres, num

desenvolvimento historico dos espiritos dos povos.

[...] SO o saber dos individuos acerca de seu fim é a verdadeira moralidade (wahrhaft
Sittliche). Importa conhecer o imovel, o motor imével — como diz Aristdteles — que
constitui o principio do movimento nos individuos. Para que tal seja o motor, é
necessario, pois que este eterno imével chegue a consciéncia e, além disso, que 0s
sujeitos individuais sejam por si livres e independentes. Assim como na historia
universal temos de considerar os povos que se desenvolveram de um modo
autbnomo, assim aqui consideramos os individuos no seu povo. (IFHU, p. 81; VG-
H, p. 91).

Podemos notar que Hegel tem Aristoteles como referéncia em sua Filosofia da
Historia, ao considerar que na vida humana ha um principio eterno e imével que impele o
movimento dos individuos, o motor imoével. Contudo, é preciso considerar a analise de
Aubenque (1974, p. 108) acerca da interpretacdo hegeliana de Aristételes. Para o
comentador (1974, p. 110), Hegel executou uma ampliacdo do sentido original dado pelo
Estagirita a determinados conceitos, dentre eles o motor imovel, com a intencdo de
considerar Aristoteles como tendo concebido como que uma prefiguracdo da propria
filosofia hegeliana do Absoluto enquanto pensamento do pensamento (AUBENQUE,

1974, p. 111). Essa analise de Aubenque é condizente com o método de compreensao

*2 Cf. secBes 3.3 e 3.4 pp. 125-126, desta tese.
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hegeliana da historia da filosofia, conforme exposto na secdo 4 do capitulo 2 desta tese.
Afinal, Hegel compreende a histéria da filosofia no ambito da progressdo do Espirito, em
que o sistema filosofico presente € resultado de toda a historia da filosofia, acolhendo e
metamorfoseando os conceitos dos sistemas filosoficos do passado (Enc. I, § 86, Z2, p.
176; Enz. |, § 86, Z2, p.184; IHF, p. 48).

Para Tunhas (2013, p. 115), Hegel distorce os conceitos aristotélicos. Contudo, se
analisarmos o procedimento hegeliano de compreensdo da histéria da filosofia, ha um
sentido dado por Hegel para se compreender os conceitos filoséficos que o precederam no

tempo:

A histéria da filosofia mostra nas filosofias diversamente emergentes que, de um
lado, somente aparece uma filosofia em diversos graus de desenvolvimento, e de
outro lado que os principios particulares — cada um dos quais estd na base de um
sistema — sdo apenas ramos de um s6 e do mesmo todo. A filosofia ultima no
tempo é o resultado de todas as filosofias precedentes, e deve por isso conter 0s
principios de todas. Por este motivo, se ela é filosofia de outra maneira, é a mais

desenvolvida, a mais rica e a mais concreta. (Enc. I, § 13, p. 54; Enz. I, § 13, p. 58).

Né&o se trata de distorcer o sentido original, mas dado o método de compreensdo da
historia da filosofia, o sistema filoséfico hegeliano confere o significado que para Hegel é
0 concreto e mais rico de determinado conceito. E nesse sentido, como notamos acima, o
conceito de motor imével que tem sua origem em Aristételes ganha um sentido diferente
na filosofia da historia hegeliana, ja que em Aristoteles o motor imovel compreendido na
Metafisica XII, 1072b, 23ss é concernente ao primeiro movimento na natureza, um Deus
cosmoldgico, que ndo tem relagdo com a atuacdo de uma razdo astuta que torna efetivo o

seu designio pela atuacao dos individuos.

[...] o Deus do Lambda, estando muito longe de ser um objeto de veneracdo
religiosa, permanece um principio puramente césmico. Ao mesmo tempo,
Aristoteles propde uma nova interpretacdo do conceito de Deus, que rompe com a
teologia grega transmitida. Através do singular com o artigo definido—“ o Deus”
ele critica a fé popular num sem-nimero de deuses, semideuses ou demdnios. No

lugar das muitas deidades pessoais, que se intrometem no destino dos seres humanos

ora vindo em seu auxilio, ora punindo-os, entra ndo a sublimacdo delas num Deus
pessoal, mas uma deidade apessoal que ndo se importa com as questdes humanas.

[...] (HOFFE, 2008, p. 142).

140



Nesse sentido, a concepcéo hegeliana de motor imével, embora seja um principio
interno de movimento e filosoficamente compreendido também ndo seja um Deus
venerado, é distinta de Aristoteles, na medida em que o Deus aristotélico é cosmoldgico e
ndo € concernente as questdes humanas.

Na Filosofia da Historia hegeliana o saber de si da finalidade do individuo em sua
liberdade o faz agir autonomamente, reconhecendo-se diante da totalidade ética, diante do
Estado. E é somente no ambito do Estado que a historia se realiza. Para Hegel (IFHU, p.
78; VG-H, p. 86), um Estado bem constituido é aquele no qual os fins privados dos
individuos coadunam com os fins universais do Estado; e é quando isso ocorre que 0
Estado floresce. Porém, até para o Estado ha a dificuldade de se chegar a consciéncia, na

medi da em que sao necessarias mui t
adequadas, mas com longas lutas do entendimento até ele chegar a consciéncia do que é
conformeao fim.[...] * (| FHU,-H, p 87). HA8m ard¥ @ longo caminho, muitas
lutas entre interesses particulares e a necessidade de uma larga educacdo para que isso
ocorra, NUM processo que comeca sem consciéncia, enquanto impulso, necessidade,
paixdo, interesse particular. Esses sdo 0os meios do Espirito para alcancar sua finalidade,

essa consciéncia, a contemplacéo de Si:

A historia universal comega com o seu fim geral de que o conceito de Espirito seja
satisfeito s6 em si, isto &, como natureza — eis o0 impulso interno, mais intimo e
inconsciente. E todo o empreendimento da histéria universal consiste, como ja se
lembrou, no trabalho de o trazer a consciéncia. Apresentando-se assim na figura do
ser natural, da vontade natural, o que se chamou o lado subjetivo, a necessidade, o
impulso, a paixdo, o interesse particular, como também a opinido e a representacao
subjetiva, existe por si mesmo. Esta imensa massa de vontades, interesses e
atividades sdo os instrumentos e meios do Espirito Universal para cumprir o seu fim
(Zweck) — o elevar a consciéncia e o realizar. (IFHU, p. 78; VG-H, pp. 86-87).

Segundo a perspectiva hegeliana (IFHU, p. 74; VG-H, p. 81), os principios ndo sao
suficientes por si mesmos, na medida em que precisam se determinar, e € a acdo humana
que pde em pratica o que € em si e, para que isso ocorra, 0s homens tém de ter interesse. E
para que se trabalhe por algo, o que trabalha tem de considerar esse algo como seu proprio
fim particular, ja que para Hegel (IFHU, p. 74; VG-H, pp. 81-82), sua contemporaneidade

ndo permite que haja uma autoridade para a acéo, o sujeito encontra sua satisfacdo em sua
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atividade a partir do sentimento para acdo, um sentimento impulsivo, que parte do proprio
individuo, e por esse impulso o faz agir.

Esse é o lado subjetivo, formal, da atividade. Para que ela se torne efetiva, faz-se
necessario o contelido, a sua finalidade. Nesse sentido, conforme exposto no capitulo 2.4.2
é a unidade da forma e do conteido que tornam efetivo o principio que era em si. Sem o
lado subjetivo ndo hé efetividade, e sem o conteldo ndo h& o que ser efetivado.

Além disso, € preciso considerar a importancia da vida para a atuacdo do Espirito.
De acordo com a Ciéncia da Logica, no ambito do Espirito, a vida é em parte oposta a ele
e em parte posta por ele (CL, p. 672; WdL I, p. 471). Essa ambivaléncia da relagéo entre
vida e Espirito é explicada pela diferenciacdo que o Espirito faz de si para que se torne
efetivo. Seu lado subjetivo é importante para que haja o impulso da a¢do, a vida é meio
para ele, mas, ao mesmo tempo, o Espirito mesmo é vivo (CL, p. 672; WdL Il, p. 471), sua
acdo é autodeterminante. E essa ambivaléncia do Espirito em relagéo a vida que configura
a dupla caracteristica da teleologia no que concerne ao Espirito, pois sdo os individuos e o0s
povos que por suas acdes tornam efetivo o designio universal do Espirito do Mundo.

Os individuos e povos, como finitos, atuam teleologicamente de forma externa para
que seus fins sejam realizados. O impulso que os faz agir esta na interioridade do Espirito,
pois é dele que é gerada a finalidade:

[...] Portanto, por uma parte a vida como tal € um meio para o espirito e este a
contrapde a si mesmo; por outra parte o espirito é individuo vivente, e a vida é seu
corpo; por fim, por outra parte, esta unidade do espirito com sua corporeidade
vivente se gerou do espirito mesmo, para formar o ideal. [...] (CL, p. 672; WdL II,
pp. 471-472).

Na se¢do 3 do Capitulo 2 desta tese, vimos que no ambito da vida ha um impulso
especifico que é universal, é a alma no ambito da Ideia. Segundo Hegel (CL, pp. 675-676;
WdL Il, pp. 475-477), o Espirito, caracterizado é como individuo vivente. tem a finalidade
em sua interioridade, que em sua imediatez é indiferente ao exterior. Contudo, o individuo
vivente, no ambito l6gico é dependente da realidade inorganica, e busca sua satisfacdo no
além de si como processo vital, que por sua vez busca permanecer em sua universalidade
como género. (CL, pp. 675-676; WdL Il, pp. 475-477).

De acordo com o § 209 da Enciclopédia, os fins subjetivos sdo meios para tornar

efetivo 0 que era apenas em si na imediatez da finalidade. Trata-se da astucia da razéo que,
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no ambito da Filosofia da Historia, as finalidades individuais e os Espiritos dos povos
atuam para a efetivacdo da finalidade universal do Espirito do mundo.

Esse movimento que se apresenta de forma especulativa na Pequena Logica (Enc.
I, 8 209, p. 345; Enz. I, § 209, p. 365) se torna efetiva na unidade do universal e do
particular na atuacdo da razdo no mundo. Essa atuagdo ndo é externa a existéncia, ela se
torna efetiva por meio dela e, nesse sentido, a satisfacdo dos fins particulares é meio para a
satisfacdo de fins mais amplos, os fins universais do Espirito. E a chamada astucia da
razdo. De acordo com Hésle (2007, p. 483), o desenvolvimento historico nao ocorre a
partir de uma introjecdo da razdo consciente na realidade, mas, ao contrario, ocorre a partir
de um impulso inconsciente da razdo em si. Na atuagdo da razdo na histdria, os individuos,
a fim de realizar seus interesses particulares, acabam por efetivar, sem saber, os fins
universais (IFHU, p. 79; VG-H, pp. 87-88).

E um individuo que toma como sua a finalidade de uma fase do Espirito do mundo
é, para Hegel, o individuo histérico (IFHU, p. 88; VG-H, p. 99). De acordo com Taylor
(2005, p. 127), os individuos historicos, além de ser instrumentos para a realizacdo do
Espirito do mundo, preparam o que serd o proximo estagio de desenvolvimento do
Espirito. Weil (2011, p. 99) tem a mesma interpretacdo de Taylor no que se refere ao
indivi duo hi stoérico: “o grande homem ¢
segundo o conceito racional de Il iberd

Segundo Hegel (IFHU, p. 79; VG-H, p. 88), as acdes humanas particulares ou

coletivas podem levar a algo além do que se pretendia, tornando efetivo o fim universal.

Em sentido simples e abstrato, trata-se da atividade dos sujeitos em que a razao esta
presente como sua esséncia substancial, que é em si, mas também como seu fundo

que, antes de mais, é ainda obscuro e lhes esta oculto. (IFHU, p. 96; VG-H, p. 110).

Esta é a astlcia da razdo; mesmo sem consciéncia, 0s sujeitos tornam efetivos os
fins racionais universais do Espirito. Segundo Léwith (1956, p. 75), a concep¢édo hegeliana
de filosofia da histdria é uma teodiceia na qual os seres humanos cumprem os designios de
Deus e a astucia da razdo tem importante papel nesse processo. Segundo o intérprete
(1956, pp. 63-64), a concepcdo hegeliana de uma meta futura para a historia tem como
pressuposto o judaismo e o cristianismo. Para Lowith (1956, p. 64), a concepgéo filosofica

hegeliana da historia expressa a realizagdo do Reino de Deus. De acordo com a Filosofia
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da Historiahegel i ana, com o principio da religia
762

paraa eternidade” (LFHU, p. 571; VPhG,
Contudo, segundo o comentador (1956, p. 64), a crenca comum sobre a Providéncia
divina é incapaz de justificar a historia como realizacdo da vontade de Deus, na medida em
que considera que os planos da Providéncia estdo além da compreensdo humana, e nesse
sentido, foi necessario o recurso a filosofia acerca da religido crista para a realizacdo desse
intento. Para tanto, segundo Lowith (1956, pp. 65-66), Hegel recorreu ao conceito de
astlcia da razdo para harmonizar a histéria ao designio de Deus no mundo, a liberdade.
Pela concepcéo de astucia da razdo, Hegel pdde compreender a efetividade do fim dltimo
absoluto da histdria por meio das a¢des de individuos, justificando que estes ndo tinham

consciéncia do resultado de suas a¢des, embora efetivassem a razao na historia.

De acordo com O Brien (1975, p . 118) ,

causa eficiente da historia. E, para o comentador, essa concepcdo hegeliana da satisfacao
dos interesses individuais para a satisfacdo dos fins universais é uma postura contréria a
kantiana, que opunha as satisfacfes pessoais e as acdes conformes ao dever. Embora Hegel
considere que a atuacao dos individuos cumpra os designios dos fins universais, 0s seres
humanos ndo se comportam como meros meios e sdo fins em si mesmos, porque ha neles a

religiosidade, a eticidade e a liberdade:

A religiosidade, a eticidade de uma vida limitada — de um pastor®®, de um camponés
— na sua concentrada intimidade e no seu confinamento a poucas e muito simples
condicBes de vida, tem um valor infinito, 0 mesmo valor que a religiosidade e a
eticidade de um conhecimento desenvolvido e de uma e de uma existéncia rica pela
amplitude de relagdes e atividades. Este centro interno, esta regido simples do direito
da liberdade subjetiva, o lar da vontade, da decisdo e da a¢do, o contelido abstrato da
consciéncia moral, aquilo em que se encerram a culpa e o valor do individuo, o seu
eterno tribunal, permanece intacto e subtraido ao ruido clamoroso da historia
universal, e ndo sé das modificacGes externas e temporais, mas também daquelas
que a absoluta necessidade do proprio conceito de liberdade consigo traz. (IFHU, p.
95; VG-H, p. 109).

Segundo Hegel (IFHU, p. 94; VG-H, p. 108), ha uma queixa entre os homens bons

em relacdo ao seu destino, na medida em que geralmente ndo usufruem da riqueza e da

** Hegel se contrapde a Kant a partir do exemplo do pastor que é dado pelo filésofo de Kénigsberg (IHU,
proposicao 4, p. 9). Para Hegel, o pastor mesmo em sua simplicidade tem valor moral infinito, enquanto que
para Kant o pastor ao ndo se opor a outros homens nao € impelido ao desenvolvimento moral.
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honra, como os maus. Contudo, para Hegel, o fim racional universal em si e para si esta
para além da felicidade individual. E essa finalidade universal € o que torna os homens
moralmente insatisfeitos e os impele a uma acdo para aléem do dado, efetivando a razdo na

historia pela revolta, pela sublevacéo.

O que torna 0s homens moralmente insatisfeitos — insatisfagdo de que se orgulham —
¢ que se referem a fins mais gerais pelo seu contetido e os tém pelo que € justo e
bom, sobretudo hoje em dia os ideais de instituicGes politicas; ou porque no gosto de
inventar ideais e de a si proporcionar em coisas semelhantes um sentimento de
exaltacdo descobrem que o presente ndo corresponde aos pensamentos, principios e
inteleccBes a seu respeito; e contrapdem a semelhante ser determinado o seu dever-
ser do que constitui o direito da coisa. O que aqui exige a satisfacdo ndo é o interesse
particular, ndo é a paix&o, mas a razdo, o direito, a liberdade; e, armado com este
titulo, semelhante exigéncia levanta a cabegca e ndo s6 facilmente se mostra
descontente com a situacéo e os acontecimentos do mundo, mas também contra eles
se subleva (empdrt dagegen). (IFHU, p. 94; VG-H, p. 108).

O determinado, nesse contexto, é o finito, que enquanto tal é particular, parcial. A
razdo ndo se limita a essa particularidade e a nega pelas proprias a¢cdes humanas, nas acoes
conformes ao fim universal. A virtude, como vimos na analise da Histdria da Filosofia
(VGPh-GJ, p. 92), na secdo 4 do Capitulo 3 desta tese, é compreendida por Hegel em sua
interpretacdo de Aristoteles como o termo médio entre, de um lado, as sensacdes e as
paixdes e, de outro, a razdo universal, que impele o0 movimento histérico no sentido da
efetivacdo da finalidade universal por meio da negacao do existente.

E interessante not ar o] c dGagenwart} messe
contexto. O presente daquele momento histérico ndo corresponde ao pensamento dos que
se sublevam. O que leva a sublevacdo é o presente historico ndo estar em conformidade
com o conceito. O conceito, nesse contexto, esta além do existente factual do presente. E
os individuos ou que consideram os contetidos mais gerais como bons e justos ou aqueles
que, no gosto de inventar ideais e proporcionar a si um sentimento de exaltacdo, inferem
que o presente ndo corresponde aos pensamentos (IFHU, p. 94; VG-H, p. 108) agem em
conformidade com o conceito na negacdo do existente. Esse agir conforme ao fim na
negatividade da exterioridade do presente € a atuac&o racional do Espirito na historia.

De acordo com Kojeve (2002, pp. 347-348), o tempo historico em Hegel se

caracteriza pela primazia do futuro, na falta de algo no presente, como no caso da nao
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correspondéncia entre o existente e 0 pensamento, como acima exposto. Nisso, para 0
comentador, Hegel se distingue da filosofia pré-hegeliana, que ia num movimento do
passado para o futuro. Ja em Hegel, 0 movimento historico é gerado pelo futuro, partindo
deste, indo ao passado e deste para o presente. E esse movimento, segundo Kojéve, nasce

do desejo, o desejo humano de algo ndo existente, a falta de algo que impele a acéo.

O movimento gerado pelo futuro é o movimento que nasce do desejo. Quer dizer, do
desejo especificamente humano, do desejo criador, do desejo que se dirige a uma
entidade que ndo existe no mundo natural real e que nele nunca existiu. S entéo é
possivel dizer que o movimento é gerado pelo futuro: porque o futuro é

precisamente o que (ainda) no é e o que (j&) nao foi. (KOJEVE, 2002, p. 348).

Kojeve ao tratar do desejo humano, esta a tratar do finito em referéncia ao infinito.
O presente finito, o presente como agora, como vimos no capitulo 3.1, é o dado existente, e
0s seres humanos moralmente insatisfeitos, como vimos acima, agem no sentido da
satisfacdo do desejo, mas de um desejo que €, por seu conteldo, justo e bom, a finalidade
universal do Espirito, que ndo se limita ao presente como agora.
Na anotagdo ao § 258 da Enciclopédia (Enc. II, p. 56; Enz. Il, p. 50), Hegel afirma
que o Espirito é eterno e enquanto tal ndo € temporal. Contudo, segundo Hegel, o conceito
de eternidade ndo pode ser apreendido fora do tempo, somente como negativo e também a
eternidade nao pode vir dermmuansormalono futeranp o, er
em um momento do tempo” (Enc. I § 258, p
atuacdo humana é voltada para o futuro este é o eterno no tempo.
A atuacdo espiritual no ambito do finito compreende nela uma falta que a move;
trata-se do surgimento do tempo no futuro, como afirma Kojéve (2002, p. 348); a
imperfeicdo, a finitude ndo é negligenciada, € por meio dela que ocorre 0 movimento, que
se inicia recoberto de natureza e sensibilidade e se dirige para além do dado enquanto
atividade que tem nela a finalidade. Essa atividade tem a finalidade imanente que a conduz

ao resultado da unidade do subjetivo e do objetivo na efetividade.

4.2. Efetividade historica e dynamis aristotélica
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No inicio das Ligdes sobre a Filosofia da Histdria, Hegel caracteriza o Espirito
como infinita possibilidade, a dynamis aristotélica (poténcia) como forca e poder (IFHU, p.
133; VG-H, p. 157). A mencdo a Aristoteles nesse contexto € coerente com o que Hegel
expds na Enciclopédia acerca da contraposicdo de Aristdteles em relacdo a Platdo.
Conforme exposto no capitulo 2.4.1 desta tese, Hegel no adendo ao § 142 da Enciclopédia
afirma que a dynamis aristotélica é energeia, efetividade.

No § 142 da Enciclopédia (Enc. I, § 142 , p. 266; Enz. |, 8§ 142 , p. 279), a
efetividade é definida por Hegel como a unidade da interioridade e da exterioridade,
respectivamente, da esséncia e da existéncia. No Adendo ao mesmo parégrafo, Hegel (Enc.
I, 8 142, Z, pp. 267-268; Enz. |, § 142, Z, pp. 280-281) explica que o senso comum
costuma opor pensamento e efetividade, como se o primeiro fosse tdo somente condizente
ao plano da intencdo, da subjetividade, enquanto que a efetividade seria vista como
condizente tdo simplesmente a objetividade. De acordo com Hegel, quem concebe essa
oposicao entre pensamento e efetividade desconhece a natureza tanto do pensamento como
da efetividade, pois nem a Ideia € impotente a ponto de estar limitada ao bel prazer da
execucdo de alguém e nem a efetividade € irracional. A Ideia € eficiente e por isso €

efetiva.

Na apr eens agoidiswubidan u da efetividade, e na confusdo dela com o
que e palpavel e imediatamente perceptivel, hd que buscar o fundamento desse
preconceito tdo difundido a propdsito da relacdo da filosofia aristotélica com a
filosofia platdnica. Segundo esse preconceito, a diferenca entre Platdo e Aristoteles
consistiria em que, enquanto o primeiro reconheceria a ideia, e somente a ideia,
como o verdadeiro, o segundo pelo contrario, com a rejeicdo da ideia, se conservaria
no efetivo e por esse motivo devia ser considerado como o fundador e corifeu do
empirismo. Quanto a isso, convém notar que a efetividade certamente forma o
principio da filosofia aristotélica; contudo ndo é a efetividade comum, do
imediatamente dado, e sim a ideia enquanto efetividade. (Enc. |, 8§ 142, Z, pp. 267-
268; Enz. |, 8142, Z, pp. 280-281).

A efetividade por ser a unidade da interioridade e da exterioridade ndo é o Outro da
razdo, antes tem como sua definicdo a racionalidade. Nesse sentido, o efetivo é racional
(Enc. 1, 8§ 142, Z, pp. 267-268; Enz. |, § 142, Z, pp. 280-281).

O efetivo, portanto, ndo pode ser confundido com o meramente perceptivel.
Segundo Hegel, essa confusdo se deve a um preconceito difundido acerca da oposicao de
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Aristételes em relacdo a Platdo, segundo a qual este teria uma concepcdo do verdadeiro
como lIdeia, enquanto aquele o verdadeiro, em contraposi¢cdo, como o empirico, o efetivo,
destituido da Ideia. Contudo, para Hegel, o efetivo em Aristételes ndo pode ser confundido
com o dado, antes o efetivo é a unidade do interior e do exterior, a Ideia que se exterioriza.
Em contraposicdo a Platdo, que concebe a Ideia como simples dynamis, Aristoteles
concebe a Ideia mesma como efetividade, energeia. (Enc. |, 8 142, Z, pp. 267-268; Enz. I,
§142, Z, p. 281).

Como vimos na secdo 4 do Capitulo 2 desta tese, em sua interpretacdo de
Aristételes, Hegel (VGPh-M, pp. 288-289; LHF II, p. 260) reconhece na atividade
(Tatigkeit) teleoldgica a efetividade na unidade de forma e matéria*. E é como atividade
que Hegel caracteriza o Espirito, num desenvolvimento para a perfectibilidade, na medida

em qgque o homem tem uma facul dade real de
faculdade caminha para algo melhor e mais perfeito, obedece a um impulso de
perfectibilidade” IFHU, p. 127; VG-H, p. 149; VG, p. 129; LFHU, p. 127;).

Segundo Hegel (IFHU, pp. 127-128; VG-H, pp. 149-150; VG, p. 131; LFHU, p.
128), a perfectibilidade imediatamente é indeterminada e o desenvolvimento que é
caracteristico do Espirito enquanto atuacdo para além do que é dado, ndo pode ser
meramente quantitativo, porquanto tal desenvolvimento tem de ser determinado e a mera
acumulacdo ndo conduz a uma determinacdo. Nesse sentido, o principio de
desenvolvimento do Espirito tem nele uma determinacdo interna que permanece firme para
que haja o desenvolvimento da consciéncia da liberdade.

O Espirito é, para Hegel (IFHU, pp. 128-129; VG-H, pp. 151-152), como o
organico, que tem nele mesmo um principio interno para seu proprio desenvolvimento e
conservacdo, com a diferenca de que no organico a varia¢do é pacifica, ciclica, ndo ha
novidade em sua variacdo. Enquanto que, no Espirito, o desenvolvimento se faz num
trabalho arduo, porquanto ¢ mediado pela consciéncia e pela vontade e, estas por estar
imediatamente vinculadas ao natural tém forca e infinitas pretensdes, com as quais 0
Espirito, com sua verdadeira finalidade, luta contra si mesmo no sentido de vencer a
fruicdo de sua alienagdo para a consecucdo de seu fim. Esse vinculo do Espirito com o

natural se deve a propria exteriorizagdo do Espirito.

* Nesse ponto, Hegel admite que Aristételes ndo explica como essa unidade ocorre (VGPh-M, pp. 288-
289; LHF I, p. 260).
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Como vimos no inicio deste capitulo, para que se torne efetivo, o Espirito tem de se
determinar, diferenciar-se de si. O conceito, ao se diferenciar, se tornou Outro-de-si, se

tornou natureza, e nesse sentido, luta consigo mesmo para se interiorizar.

O desenvolvimento (Entwicklung) ndo e, deste modo, o simples produzir indcuo e
pacifico, como o da vida organica, mas constitui o duro e importuno trabalho contra
si mesmo; além disso, ndo é o simplesmente formal do desenvolver em geral, mas a
realizacdo de um fim de conteldo determinado. Estabelecemos, desde o comeco,
que fim é este: é o espirito e, claro estd, segundo a sua esséncia, o0 conceito de
liberdade. Eis o objeto fundamental e o principio condutor do desenvolvimento [...].
(IFHU, p. 129; VG-H, p. 152).

Na caracterizacdo do espirito de um povo, Hegel (Enc. 111, § 548, p. 321; Enz. lll, §
548, p . 347) ndao negligencia o | ado
sobre a qual atua o Espirito. De acordo com Paulo Arantes (1981, p. 168), a historia ndo
apaga a natureza, esta serve de suporte aquela, na particularizacao do Espirito no mundo.

Para Hegel (IFHU, p.134; VG-H, p. 158), o comeco do Espirito é recoberto de
natureza e sensibilidade, contudo, diferentemente da natureza, o Espirito ndo é ciclico,
cada povo particular ndo sera uma repeticdo do anterior, mas carrega consigo um novo
principio no seu percurso na histéria mundial. De acordo com Paulo Arantes (1981, p.
171), enquanto na natureza as variagdes ocorrem no sentido de se constituir um processo
ciclico de organismos e espécies, no Espirito, ao contrario, ha sempre a produ¢do do novo,
numa acumulacao, num desenvolvimento: o desenvolvimento da consciéncia da liberdade,
que ocorre em graus, na mediacdo do Espirito consigo mesmo (IFHU, p. 132; VG-H, p.
155).

De acordo com Taylor (2005, pp. 122-123), ha um propdsito na histéria, que é a
consciéncia de si do Espirito de comunidade que efetiva a liberdade e isso, segundo o
comentador, s6 pode ser realizado no ambito do Estado, numa comunidade organizada
segundo leis. Contudo, de acordo com o intérprete (2005, p. 123), essa comunidade nao se
constitui imediatamente, a histéria mundial apresenta uma sucessdo de estagios em
comunidades historicas concretas nos espiritos dos povos. Estes sdo, segundo Hegel, fins
em si mesmos, cada qual no cumprimento de uma Unica tarefa para o Espirito do mundo
em um desenvolvimento qualitativo (IFHU, p. 128; VG-H, p. 150).

Na Filosofia da Historia (IFHU, p. 106; VG-H, p. 123), Hegel afirma que o espirito

de um povo é uma individualidade que segue a um principio especifico em relagdo a
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historia mundial e por isso é determinado e tem uma religido determinada, uma arte
determinada e uma filosofia determinada, vinculadas a esse principio. Este principio, tal
qual no organico (IFHU, pp. 128-129; VG-H, p. 151), define sua finalidade e conservacao;
contudo, diferente do organico, ndo produz uma variagéo ciclica, mas produz o novo diante
da existéncia dada, se opondo a natureza, produzindo uma determinacdo do Espirito em
uma particularidade, o povo.

Essa particularidade do espirito de um povo é reconhecida frente a outras
identidades de povos e, por isso, se relaciona com o direito politico externo (Enc. Ill, 8§
547, p. 320; Enz. I1l, § 548, p. 346), nas relacbes entre os Estados, e também se relaciona
com a fase de desenvolvimento em que esse Estado determinado se encontra, seja
internamente em sua prépria histdria, seja em sua subordinacdo a histéria mundial, ao
tribunal do mundo (Enc. 111, § 548, p. 321; Enz. I1l, § 548, p. 346).

De acordo com Marcos MUl Il er (2013,
mundo” € uma resposta ao problema do
natureza inter-estatal. Segundo Miiller (2013, pp. 18-19), tanto Kant*® quanto Hegel
tracaram uma solucdo para esse problema, a partir de uma filosofia da historia. Contudo, as
solugdes foram muito distintas. Segundo o comentador, Kant traga um fio condutor a
priori para a historia como hip6tese que pode ser efetivada, a partir do imperativo racional
que define o fim dltimo politico dos Estados numa paz perpétua. Ja a perspectiva
hegeliana, segundo o intérprete, a histéria mundial seria um tribunal do mundo em que a
razdo seria uma poténcia que torna efetivo o fim Gltimo da universalizacéo da liberdade no
mundo, atuando na objetividade de forma imanente no processo de tomada da consciéncia
da liberdade, a qual, uma vez efetivada institucionalmente na histéria, seria o critério de
julgamento desse tribunal (MULLER, 2013, pp. 18-19).

Nesse sentido, a perspectiva hegeliana da efetivacdo da razdo ndo esta no ambito de
um deve-ser, como em Kant, mas esta nos desdobramentos da prdpria histéria mundial que
tem nela prépria um desenvolvimento em direcdo para uma finalidade e que subordina a si
mesma os espiritos dos povos. E, segundo a perspectiva hegeliana (Enc. 111, § 549, p. 321,

Enz. I11, § 549, p. 347), cada um desses, como um singular em grau qualitativo, tem uma (e

®Nos seguintes textos citados pelo intérpr
wel t biar ger | i cWerker ed. Wb Weiisehddel, Darmstadin WBG, 1964, A 403-407. (Traducéo
brasileira KANT, I., Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista cosmopolita, S. Paulo: Brasiliense,
1986).

et

usn

K/

*® De acordo com o seguinte texto citado pelo intérprete: BONDELI, M., “ Zur friedensstif

Funktion der Ver nun Hdgel-$iudién, nk33 1088, puléld Hegel ", i n

150



apenas uma) tarefa no ato total da histéria mundial, que apresenta fases de

desenvolvimento do principio, cujo contetdo é a consciéncia da liberdade.

Ora a histéria universal representa a gradacéo do desenvolvimento do principio cujo
contelido é a consciéncia da liberdade. Semelhante desenvolvimento tem graus
porque aqui ndo existe a imediatidade do espirito, mas sim em geral a mediacéo,
embora seja uma mediacao do espirito consigo mesmo; semelhante desenvolvimento
é em si diferenciado, porque € particdo e diferenciacdo do espirito em si mesmo.
(IFHU, p. 132; VG-H, p. 155; VG, pp. 135-136; LFHU, p. 131).

De acordo com Hegel (IFHU, p. 141; VG-H, pp. 167-168), cada fase do
desenvolvimento da histéria mundial tem um principio determinado, que corresponde ao
carater do Espirito de um povo especifico, que se manifesta em sua religido, arte,
constituicdo, moralidade, etc. E cada povo em cada uma dessas fases, ao cumprir sua tarefa
na histéria mundial (Enc. 111, § 549, p. 321; Enz. Ill, § 549, p. 347), sucumbe diante de um
novo principio que se pde no mundo, que passa a dominar como império (Enc. 111, § 550,
p. 326; Enz. Ill, § 550, pp. 352-353), tornando efetiva a razdo em sua universalidade, na
negatividade em relacdo ao principio
progride para além de sua propriedade de cada vez, como além de um grau particular, € 0
abandona entdao a sua sorte e [ao seu]
353). O ser humano em seu trabalho, em sua acdo, como meio de realizacdo da Ideia,
determina-se para a consecu¢do de um principio determinado na histéria mundial, para
tanto, nega a abstracdo inicial. Essa negacao é também finita e, nesse sentido, as produgdes
humanas também sdo finitas e negadas por novas finitudes humanas que surgem, que
realizam suas vidas sob novos principios e também sucumbem, na medida em que 0s
povos historicos, ao cumprir sua tarefa especifica e Gnica, sucumbem, dando lugar a um
novo principio.

Nas Licdes sobre a Filosofia da Histdria, Hegel mostra que cada povo historico
universal torna efetivo um principio, apenas um principio, no cumprimento de sua tarefa na
histéria mundial. A vida de um povo se faz no cumprimento dessa tarefa, o seu télos
interno. Ao efetivar esse intento, esse povo esta fadado a morte, a degeneracgéo. A filosofia
hegeliana, ao compreender o Ser como Sujeito que tem a negatividade a ele imanente na
acdo humana que é finita, reconheceu a finitude dos individuos e dos povos, que
sucumbem frente a novas finitudes: os povos histéricos mundiais, que se desenvolveram

em trés momentos: 1) formacédo, no qual o povo se constitui em sua individualidade; 2) o
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contato com os povos precedentes da historia mundial e a vitdria sobre eles; e 3) o contato
com o0s povos vindouros e sua derrota para eles (LFHU, p. 401; VPhG, p. 530). Estes
momentos serdo mais bem detalhados na proxima secao deste capitulo. Essa negatividade
do desenvolvimento do Espirito no tempo manifesta a razdo na historia, na morte de cada
povo para e diante do Espirito do mundo. E é por essa morte que, como resultado, é
possivel ao filésofo reconhecer a totalidade do processo ao qual ele mesmo pertence.

Quando a filosofia chega com a sua luz crepuscular a um mundo ja a anoitecer, é
quando uma manifestacdo de vida estd prestes a findar. Nao vem a filosofia para
rejuvenescer, mas apenas reconhecé-la. Quando as sombras da noite comegam a cair

€ que levanta voo o passaro de Minerva. (FD, Prefécio, p. 17; PhR, Vorrede, p. 28).

E importante reconhecer que na perspectiva historica de Hegel a reflexdo e a
consciéncia tém papel fundamental (ARANTES, 1981, p. 150). Quando um povo tem
consciéncia de seu principio, ocorre a alienacdo (Entduflerung) de si mesmo e uma
elevacdo para um novo momento na histéria mundial (FD, § 343, p. 345; PhR, § 343, p.
504). De acordo com Paulo Eduardo Arantes (1981, p. 166), os povos historicos tém o
tempo como sua marca porque ha um processo de mediacdo ao qual esse povo se abre.
Contudo, a razdo, para o intérprete (1981, pp. 165-166), ndo permanece no luto, mas

reconcilia-se consigo mesma na morte do finito.

A verdade e o destino das ideias concretas, dos espiritos dos povos, reside na ideia
concreta que é a universalidade absoluta. Esse é o Espirito do Mundo. Em volta de
seu trono, 0s povos sdo agentes de sua realizagdo, testemunhas e ornamentos do seu
esplendor. [...] (FD, 8 352, p. 349; PhR, § 352, p. 508).

4.3. Télos, tempo e historia

O decurso do espirito no mundo evidencia uma importante diferenca na filosofia
hegeliana entre tempo (Zeit) e duracdo (Dauer). Segundo Arantes (1981, p. 168), o
primeiro é concernente a histdria enquanto a segunda diz respeito a natureza. O mesmo ja
afirmava Kojeve (2002, p. 347) na caracterizagdo hegeliana do tempo como historia e do
espaco como natureza. De acordo com Arantes (1981, p 171), a historia se distingue por

ser cumulativa e expressar um desenvolvimento, enquanto a natureza é ciclica.
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De acordo com Kojéve (2002, p. 347), a concepcdo de tempo em Hegel é distinta
da filosofia pré-hegeliana porque enquanto para esta o tempo partia do passado, passava
pelo presente em direcdo ao futuro; em Hegel, o tempo é gerado no futuro, passa pelo
passado em direcdo ao presente. O comentador explica (2002, p. 348) que a geracdo do
tempo no futuro implica uma agdo em fungéo de algo que ainda ndo existe. Ele compara o
tempo histérico ao tempo natural. O tempo natural ocorre em funcdo do presente. Kojéve
(2002, p. 348) exemplifica com a agdo de beber agua. Essa acéo é realizada em funcgéo do
presente, ndo implica algo distinto do dado; ja a acdo historica, espiritual, humana, é
gerada no futuro, ja que ainda ndo é, servindo-se da existéncia e produzindo a efetividade,
fundada na raz&o, ja que é um agir conforme a uma finalidade.

No desenvolvimento da consciéncia da liberdade, o espirito se determina na
reflexdo, pondo-se como objeto frente a si mesmo e, nesse sentido, ndo permanece na
condicdo dada. Segundo a interpretacdo de Kojéve (2002, p. 348), essa busca pelo
reconhecimento (que pode ser notada na relacdo senhor-servo) move a historia. Trata-se da

busca pela satisfacdo de um desejo e o desejo é definido pelo comentador como a

£ ”

presenca de uma auséncia

[...] Ora, sabemos que o desejo ndo pode dirigir-se a uma entidade absolutamente
ndo-existente a ndo ser que se dirija a um outro desejo considerado como desejo. De
fato, o desejo é a presenca de uma auséncia: tenho sede porque tenho auséncia de
agua em mim. Logo, é a presenca de um futuro no presente: do ato futuro de beber.
Desejar beber é desejar algo que é (a gua): é agir em funcédo do presente. Mas agir
em fungdo do desejo de um desejo é agir e, funcdo do que ainda nao &, isto €, em
funcédo do futuro. O Ser que assim age esta no tempo no qual predomina o futuro. E
vice-versa: o futuro s6 pode predominar realmente se houver, no mundo (espacial)
real, um Ser capaz de agir assim. (KOJEVE, 2002, p. 348).

Segundo Kojeve (2002, p. 348), desejar um desejo significa buscar algo que ndo é
absolutamente inexistente e, por isso, € um desejo que enseja uma acdo para o futuro, na
medida em que o desejado ainda ndo é. O movimento que é gerado no futuro é temporal e
é efetivo na medida em que preenche a lacuna espacial do ndo-ser, o vazio do desejo. A
efetividade dessa acdo € imanente a acdo que produz a efetividade na historia. A

determinacdo interna impulsiona o Espirito em sua atuag&o.
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[...] Como espirito, é ele 0 movimento da atividade em que a si mesmo se conhece
absolutamente, se liberta da forma da natureza imediata, se reintegra em si mesmo,
e, deste modo, os principios das encarnacgdes desta consciéncia de si no decurso da
sua libertagdo [...] (FD, § 352, p. 349; PhR, § 352, p. 508).

O movimento do Espirito se desenvolve no sentido de sua interiorizagdo, que no
decurso exterior da historia, se desdobra no sentido de efetivar sua liberdade, de sua
autodeterminacdo, na negatividade frente a positividade dos acontecimentos. Sob a
perspectiva hegeliana da Filosofia da Historia, o Espirito se desenvolveu em quatro
impérios historicos, cada qual segundo um principio determinado, no cumprimento do
designio universal do Espirito do mundo, a liberdade.

E primordial reconhecer a importancia dada por Hegel & consciéncia no
desenvolvimento da histéria. O primeiro € o Mundo Oriental. Nele, Hegel compreende
uma unidade substancial indiferenciada, fundada no principio da identidade (FD, § 353, p.
350; PhR, 8 353, pp. 507-508). Isso significa, sob a perspectiva hegeliana, ser apenas em si
e, nesse sentido, ndo é refletido, na medida em que a individualidade ndo é justificada para
Si.

Hegel (LFHU, p. 215; VPhG, p. 267) afirma que os povos gque ndo se reconhecem
pela forma prosaica do discurso sdo povos sem historia. O sentido da historia é revelado na
prosa (ARANTES, 1981, pp. 153-154), na medida em que é pelo discurso que o Espirito é
para si. E, segundo Hegel, para os povos orientais, a histéria da realidade é poesia (FD, §
355, p. 351; PhR, 8§ 355, p. 509), os mitos predominam e, nesse sentido, ndo se reconhecem
no conceito. A falta de reflexdo significa falta de negatividade e de liberdade, ja que ndo ha
consciéncia. Nesse império, as variagdes sao muito proéximas as variagfes naturais (FD, 8
355, pp. 350-351; PhR, 8 355, p. 509), a estratificacdo social segue a rigidez natural e os
costumes estdo no lugar das leis, submetidas a arbitrariedade pessoal. E o0 que é vivo esta
voltado para o exterior (assim como a natureza esta voltada para o Espirito).

O Mundo Oriental é fundado numa substancialidade indiferenciada de um
soberano. Este governa a partir de leis que ndo sdo interiorizadas pelos individuos. Com
i Sso, a coacao pito e veelh emoesimplep Esgiriso natural, p&gue i
nadao descobriu sua interioridade” (LFHU,

De acordo com Hegel (LFHU, p. 392; VPhG, p. 509), o Mundo Oriental se
caracteriza por seu vinculo com a natureza, embora ndo permaneca nela. Hegel exemplifica

a partir de caracterizagdes gerais dos povos. O povo chinés, afirma Hegel (LFHU, p. 231;
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VPhG, p. 288), ha uma atuacdo imediata da vontade universal, que é obedecida, ndo ha
subjetividade; o povo indiano nega a consciéncia; no povo persa, embora nele haja a
particularidade dos homens, ainda prevalece as determinagdes naturais (LFHU, p. 392;
VPhG, p. 509).

Contudo, € nos vales da Asi a, gue
(Morgenrote des Geistes). Foi 1& que, segundo Hegel (LFHU, p. 215; VPhG, p. 267), se
instituiu um poder soberano no qual se estabeleceu um nexo entre os individuos na forma
de um Estado e se negou a vontade natural, surgiu a verdadeira moralidade. Entre os
judeus, especialmente, o espiritual é definitivamente separado do natural e o Espirito é
reconhecido como tal; é entre os judeus que, segundo Hegel, surge pela primeira vez uma
concepcao historica (LFHU, pp. 352-353; VPhG, pp. 454-455). Da nega¢do do natural,
afirma Hegel (LFHU, p. 215; VPhG, p. 267), surge a consciéncia. E aqui, no surgimento da
consciéncia, no amanhecer do Espirito, had uma remissdo hegeliana implicita & filosofia

teleoldgica aristotélica no conceito de motor imovel:

[...] Na esfera da natureza, a lei, 0 género, a natureza dos sujeitos naturais nao é
objeto para estes. Porém, na esfera do humano, o substancial é essencialmente
também objeto; o motor imével é objeto para os que sdo movidos; 0s quais
conhecem nele sua prépria esséncia. (LFHU, p. 215; VPhG, p. 268).

Como vimos na primeira secdo deste capitulo, para Hegel (IFHU, p. 128; VG-H, p.
151), ha um principio subjacente ao desenvolvimento historico. Trata-se da determinacao

interna, e que, como pudemos notar na citagdo acima, surge historicamente no momento

gue Hegel chamou sdpei r“idamdnhenccemendom o

subjacente o faz mover para um objetivo determinado na negacdo do que é dado
imediatamente. Do ponto de vista da finitude da esfera humana, hd uma falta no presente,
trata-se do ndo-ser, proprio do tempo, que € movido por um principio que sempre
permanece 0 mesmo, aquilo que move sem ser movido, 0 motor imovel. Falta aos judeus,
segundo Hegel (LFHU, p. 353; VPhG, p. 455) a concepcao do Espirito concreto em si.

Ja nos egipcios, Hegel (LFHU, pp. 357-359; VPhG, pp. 460-463) reconhece um
problema, segundo o qual o Espirito ainda esta atrelado ao natural. 1sso pode ser notado na
esfinge que enquanto representacdo do divino tem metade de sua figura humana, metade
animal; os hieroglifos que em certa medida formam um sistema fonético, por outro lado

ainda representam coisas; seus monumentos eram metade subterraneos, metade sobre a
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terra, divididos entre a vida e a morte. Trata-se, para Hegel, de um enigma, porquanto o
Egito ndo contou sua prdpria historia, e, por isso, ndo tinha consciéncia de si. Portanto, o

Egito ¢é, para Hegel, um probl ema num

Sem problema ndo h4d4 solucadao” (LFHU, p .

do Espirito por sua liberagdo em relacdo a natureza (LFHU, p. 387; VPhG, p. 502). Hegel
reconhece nos povos chinés e indiano um imobilismo diante do natural, diferente do
egipcio, com o qual o problema impele um movimento. O transito a um novo momento da
historia universal surge do problema, o finito que é reconhecido em sua finitude o faz dar

lugar a um novo momento da histéria mundial.

O transito se verifica, pois, no interno, ao passar a consciéncia espiritual do Egito
para a Grécia. Historicamente se trata da queda do Império Persa. O Egito se
converteu em uma provincia do Império Persa e, portanto, ndo era independente
frente & Grécia. Deve-se considerar a oposicao da Pérsia frente a Grécia. O contato
entre Pérsia e Grécia é também historia externa. O principio persa é um principio
subordinado, portanto, deve manifestar-se enquanto tal, sendo o Império Persa
derrotado e conquistado pelos gregos. Pela primeira vez na historia nos encontramos
aqui diante de um transito que ndo se limita a um transito em si, mas que também se
verifica historicamente e no qual um império sucumbe realmente. (LFHU, p. 394;
VPhG, p. 511-512).

O mundo grego carrega consigo um novo principio diante do mundo oriental. Este
sucumbiu exteriormente com a derrota do Império Persa para os gregos. Hegel (LFHU, p.
401; VPhG, p. 530) mostra que o movimento da histéria comega com o Império Persa e 0
povo grego. Este como um povo histérico passara pelos seguintes momentos, assim como

os demais povos historicos (exceto o germanico) a partir de entdo:

[...] O primeiro é o comeco do povo que cresce e se fortalece até chegar a
individualidade real e verifica por si mesmo sua prépria educagdo. O segundo é o
contato do povo ja educado com as figuras precedentes, com o0s anteriores povos da
histéria mundial e seu triunfo sobre eles. O terceiro periodo é o contato com os
povos seguintes e sua derrota por estes. (LFHU, p. 401; VPhG, p. 530).

Na Filosofia do Direito (FD, § 356, p. 352; PhR, § 356, p. 510), Hegel caracteriza o
povo grego como herdeiro da unidade substancial advinda oposi¢do Espirito-natureza

constituida de um poder soberano e de uma moralidade do mundo oriental, mas como uma
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origem obscura. No mundo grego surge o principio da personalidade individual, que,
entretanto, para Hegel, ndo esta sob o proprio poder da consciéncia de si, e, por isso, 0
povo grego é fragmentado em espiritos particulares. Tal fragmentacdo faz com que a
decisdo da vontade lhe seja externa e o sistema de caréncias, que diz respeito a satisfacao
da particularidade na objetividade por meio de coisas exteriores e da atividade laboral (FD,
8 189, p. 200; PhR, 8 189, p. 346) ndo seja admitido na interioridade da liberdade,
relegando-o a uma casta de escravos.

Na Filosofia da Historia (LFHU, p. 499; VPhG, p. 661), afirma que no mundo
grego, embora haja uma sereno-jovialidade*’ da eticidade, o Espirito ainda esta aderido ao
elemento natural na particularidade dos individuos, porque ainda ali o Espirito ndo se
elevou a uma universalidade abstrata. Esta, para Hegel, exerce uma dura disciplina sobre
os individuos (LFHU, p. 499; VPhG, p. 661). Tal universalidade sé ocorrera no Mundo
Romano. A antitese da particularidade e da universalidade abstrata do Estado é
considerada por Hegel um momento muito importante porque o Espirito interioriza-se na
particularidade individual e essa interiorizacdo faz com que o individuo seja senhor de si
na medida em que obedece as leis do Estado (LFHU, p. 499; VPhG, p. 662). No Mundo
Grego, os individuos viviam para seus respectivos Estados (LFHU, p. 492; VPhG, pp. 654-
655).

Historicamente, segundo Hegel, a decadéncia do mundo grego ocorre depois da
morte de Alexandre, momento no qual os individuos voltaram suas vidas para si mesmos
(LFHU, p. 492; VPhG, p. 654) e sucumbiram diante da universalidade do Estado Romano.
De acordo com Charles Taylor (2005, p. 128), é com a queda mundo grego que se inicia o
grande drama da histéria em Hegel, porque ha uma cisdo entre a individualidade e a
eticidade que € notéria no Mundo Romano.

Desse modo, nesse novo Império da historia mundial, dois momentos sé&o
fundamentais: a universalidade politica do Estado (prevalecente) e a liberdade abstrata dos
individuos. No mundo romano, hd uma separacdo entre a consciéncia pessoal privada e a
universalidade abstrata (FD, § 357, pp. 352-353; PhR, § 357, p. 511), a separacdo da ética
e da politica. A ética passa a ser individual e nesse sentido se constitui um formalismo da
lei (LFHU, pp. 510-511; VPhG, p. 674-675). Segundo Hegel (LFHU, p. 500; VPhG, p.
662), nesse momento da histéria ndo ha uma vida espiritual concreta: no direito romano,
prevalece o formalismo (FD, § 357, p. 353; PhR, § 357, p. 511). Segundo Taylor (2014, p.

*" Hegel compara o decurso histérico ao desenvolvimento de um individuo humano, como infancia,
juventude, maturidade e velhice. Cf. IFHU, pp. 131-133; VG-H, pp. 153-155.
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433), trata-se do direito abstrato da pessoa, enquanto cindida do politico, no ambito da
propriedade.
De acordo com Taylor (2014, p. 433), na condicdo do Império Romano ha uma
separacdo do finito e do infinito, da qual surge a impossibilidade politica dessa unidade.
Segundo o comentador (2014, p. 433), dessa impossibilidade advém a unidade que ocorre
imediatamente na corporeidade da pessoa de Jesus, que como Cristo unifica o finito e o
absoluto e, por conta dessa imediatez corpdrea, ndo pode permanecer eternamente nessa
unidade. Esta so ocorre paradigmaticamente uma Unica vez (LFHU, p. 554; VPhG, p. 736)
e por isso o Cristo na corporeidade morre, para voltar ao Pai na unidade do Espirito para
“animar a comunidade”™ (TAYLOR, 2014, p. 433

A reconciliagdo, portanto, ndo deve ter lugar unicamente no individuo uno, que é
Homem-Deus, mas em todos os homens; por isso Cristo vive na comunidade crista e
entra nos coracles de todos. E assim é o Espirito, o Espirito Santo. (LFHU, p. 556;
VPhG, p. 738)

Hegel considera que o mistério da religido cristd é o valor infinito do individuo, na
interioridade espiritual da fé e do amor, para tanto 0 homem tem de se desfazer de seus
impulsos naturais e particularidades e se voltar ao universal (LFHU, p. 556; VPhG, p.
738). De acordo com Taylor (2015, p. 433), com o advento do cristianismo, a unidade do
finito e do infinito ainda é em si, na medida em que a Igreja, no mundo romano, esta
exilada internamente, ja que a comunidade teve de ficar alheia a toda atividade de Estado
(LFHU, p. 558; VPhG, p. 741). Segundo Taylor (2014, p. 434), a finalidade da Igreja passa
a efetivar esse principio no mundo por meio da unidade da Igreja com o Estado, e aquela
cisdo existente entre finito e infinito no mundo romano passa a ser suprassumida
efetivamente na comunidade, no mundo germanico.

Esse novo momento da histéria mundial se constitui no processo em que as relacdes
privadas que predominavam nos povos béarbaros germanicos se elevam a unidade do
Estado racional. O feudalismo se caracteriza por essas relagdes privadas enquanto forma
estatal dos povos barbaros germanicos, mas que aos poucos se submete a uma autoridade
universal no Estado de Carlos Magno (TAYLOR, 2014, p. 434).

Hegel (LFHU, p. 573; VPhG, pp. 766-767) compara os desdobramentos historicos
do Mundo Germanico a Trindade Cristda e aos momentos histdricos anteriores, em que 0

periodo de Carlos Magno seria o reino do Pai (império Persa, mas ndo na exterioridade do

158



Mundo Oriental), a “unidade substanci al ,
Reforma Protestante seria o reino do Filho (Mundo grego, em que Lutero é comparado a
So6crates) , moment o no qualna diEwipsiaa troe asle”
Hegel chama de “nosso tempo” (LFHU, p . 57
comparado ao Mundo Romano, momento no qual
agora presente” (LFHU, p. 574; VPhG, p . 766
O Periodo de Carlos Magno ¢ caracterizado por uma autoridade estatal que exprime
uma universalidade, a primeira organizacéo estatal do cristianismo em que sua relagdo com
a Igreja institui uma soberania (LFHU, p. 601; VPhG, p. 803). Com a Igreja Catdlica,
Carlos Magno estabelece uma relagéo de favorecimento matuo segundo as circunstancias;
a lgreja nesse momento constitui poderosos bens eclesiasticos e, aos poucos, se distancia
do Estado (LFHU, p. 600; VPhG, p. 802) . A universalidade do Estado, com Carlos
Magno, caracteriza a analogia hegeliana em relacéo a figura do Pai da trindade crista. Esse
reino do Pai permanece até a Reforma Protestante.
Nesse sentido, a Igreja Catdlica se caracteriza por esse reino. Segundo Hegel
(LFHU, p. 617; VPhG, p. 823), na Igreja Catdlica predomina a exterioridade, assim como a
relagdo do homem com Deus Pai no ambito da representacdo religiosa cristd. Esse

elemento exterior é representado pela hdstia, o santo se torna coisa:

Na Igreja Catdlica o externo é o determinante e leva a esfera da liberdade absoluta
todo o ndo-espiritual e o ndo-livre, que a cada passo encontramos no catolicismo.
Pois este momento da exterioridade é também visivel em todas as demais coisas. A
Igreja poderia ter se contentado com a presenga sensivel de Deus na hdstia; mas
supds que uma vez se concedeu que Deus estd numa presenca exterior, esta
exterioridade se converte em multiplicidade infinita, pois a necessidade dessa
presenca é infinita. (LFHU, p. 617; VPhG, p. 823).

Além disso, ha um distanciamento do homem em relacdo a Deus, na medida em
que se instituem intermediarios entre 0 humano e a divindade, os santos. Essa separacdo
entre Deus e 0 homem faz com que se buscasse 0 bem e se instituissem relacdes de
exterioridade em relagdo ao divino, como a confisséo, por exemplo (LFHU, p. 619; VPhG,
p. 826).

Hegel (LFHU, p. 630; VPhG, p. 841) considera que o principio da interioridade
subjetiva estd presente na Idade Média, quando os homens se isolam em um poder

individual e a0 mesmo tempo se submetem aos vicios da Igreja. Nesse isolamento 0s
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homens ndo estdo protegidos pelas leis e a violéncia passa a predominar, busca-se protecao
nos burgos e com essa pr ofrelencE@entums)e,cogiiely a “ | i

a | iberdade: “Mas da r el ac¢ao pridceio ¢arliet e ¢c a o
propriedade; ou sej a, gue da falta de 1| i be
p. 842).

E nesse mesmo periodo os Estados modernos europeus se formaram com a
centralizacdo da soberania monarquica, que, segundo Hegel (LFHU, p. 644; VGPh, p.
861), se constituiu em trés momentos: o primeiro, 0 com a repressdo efetuada pelos
senhores feudais em relagdo aos vassalos independentes; o segundo, com 0s principes
tornando-se senhores de territorios, livrando-se das relagbes feudais; e, por fim, com o
senhor feudal supremo unificando as soberanias particulares sob o seu senhorio. Com isso,
se constituiu uma oposicdo entre a Igreja, imersa em corrupcao, e o Estado, que submeteu

os homens a sua finalidade universal:

Porém, mais oposi¢do ainda fez ao principio da Igreja a incipiente formacdo dos
Estados. Um fim universal algo em si plenamente justificado, surgiu para o mundo
temporal na formagdo dos Estados, e a este fim da comunidade, a vontade, o apetite
e a arbitrariedade do individuo se submeteu. A dureza do espirito individual, egoista
e sO atento a sua individualidade foi travada e curvada pela terrivel disciplina da
Idade Média. As duas varas férreas dessa disciplina foram a Igreja e a serviddo. A
Igreja fez o espirito individual sair de si; fez o Espirito travessar a mais dura
serviddo, de tal modo que a alma ja ndo é mais dona de si mesma, mas ndo se
rebaixou ao torpor do indiano, pois o cristianismo é em si um principio espiritual e
tem como tal uma infinita elasticidade. O que fez foi mais purificar o terreno em que
0 principio religioso pudesse encontrar sua sede, e criar 0 sentimento da
reconciliacdo real. Esta reconciliacdo teve agora lugar na efetividade, no Estado.
(LFHU, p. 654; VPhG, p. 875).

Com Lutero, a interioridade passa a predominar. E na analogia hegeliana, o
momento do Filho. O principio da fé faz com que o individuo em sua interioridade tenha

um valor infinito, ndo ha exterioridade, como no isto da hdstia catolica:

[...] A simples diferenca entre a doutrina luterana e a catdlica consiste em dizer que a
reconciliacdo ndo pode ser produzida por uma coisa meramente exterior, a hostia,
mas tdo somente pela fé, isto é, na diregdo do espirito para o alto [..,]. (LFHU, p.
658; VPhG, p. 879).
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Segundo Hegel, o principio da Reforma possibilitou um desenvolvimento
especifico da ordem tempor al al ema, di ferer
todo o referente a ordem tempor al j & havi a
VPhG, p. 917), o que significou uma reconciliagdo entre o temporal e o eclesial. Segundo a
analogia hegeliana, o tempo historico vivido por Hegel é o momento do Espirito, no qual a
universalidade do Estado é reconciliado com a interioridade dos individuos, que sabem de

Si mesmos:

[...] o mundo protestante também tinha em si a consciéncia de que existia uma fonte
para 0 mais amplo desenvolvimento do direito, e que tal fonte estava no principio da
reconciliacdo, que ja recebeu sua justificacdo absoluta como principio da religido.
(LFHU, p. 685-686; VPhG, p. 917).

Na Alemanha, segundo Hegel, por conta do principio de interioridade da Reforma,
0 Entendimento ndo se contrapds violentamente em relacdo a realidade e, nesse sentido,

ndo houve a violéncia da Revolugdo, como na Franca:

Na Alemanha, o0 mundo e a realidade concreta se opdem ao principio formal da
filosofia, com necessidades do Espirito interiormente satisfeitas e com uma
consciéncia tranquila. Os alemaes s6 podiam se conduzir pacificamente neste ponto,
porque estavam reconciliados na realidade. A este respeito ha que se advertir que
somente 0s protestantes poderiam ter chegado a paz com a realidade juridica e ética.
Pois, por uma parte, essa realidade € 0 mesmo mundo protestante, que até este ponto
chegou, no pensamento, & consciéncia do apice absoluto, que é a consciéncia de si
mesmo, € por outra parte, o protestantismo tem a paz desta realidade em seu modo
mesmo de sentir, o qual, junto com a religido, é a fonte de todo contetdo juridico no
direito privado e na constitui¢do politica. (LFHU, p. 690; VPhG, 923).

Para Hegel, no mundo germanico, especialmente na Alemanha, a liberdade foi
racionalmente efetivada no ambito temporal da unidade da totalidade do Estado, na
reconciliacdo com a religido, na interioridade dos individuos. Trata-se do desenvolvimento
do conceito de liberdade pelo qual o Espirito testifica de si mesmo e se reconhece em sua
liberdade na realidade objetiva, elevando-se como conceito, na pureza do pensamento
(filosofia):
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[...] O designio foi mostrar que a historia universal inteira ndo é sendo a efetivacao
do Espirito e por fim (Ende) o desenvolvimento do conceito de liberdade, e que o
Estado é a efetivacdo temporal da liberdade. O verdadeiro deve existir, por uma
parte, como sistema objetivo e desenvolvido, na pureza do pensamento; mas por
outra parte também na efetividade. Mas essa efetividade ndo deve ser exteriormente
objetiva, sendo que aquilo que o Espirito que pensa a si mesmo deve ser livre nela
[...] (LFHU, pp. 700-701; VPhG, pp. 937-938)

Portanto, é extremamente significativo notar a importancia dada por Hegel ao
cristianismo, que € na representacdo religido, a religido verdadeira, pela qual Deus se
revela aos homens. Um Deus que se diferencia de si mesmo, e se torna outro de si, na
figura do Filho e retorna a si reconciliado com seu Outro, como Espirito, que no ambito
religioso é Santo. Mas que pela filosofia hegeliana é compreendido no &mbito do conceito
e € ndo venerado. Nesse sentido, Hegel ndo permanece no ambito da representacdo
religiosa.

Além disso, a Reforma é consi der ada por Hegel 0
desenvolvem o0os principios universais
por ela que o Universal se interioriza, ndo ha violéncia como em uma Revolucéo politica.
Portanto, a Reforma exerce um papel muito significativo no processo de interiorizacdo do

Espirito.

4.4. O presente como resultado

Para Hegel (Enc. I, § 1, pp. 39-40; Enz. I, § 1, p. 41), o objeto da filosofia ¢é a
verdade e, nesse sentido, seu objeto € o mesmo que o da religido. Contudo, a filosofia ndo
tem para si imediatamente o seu objeto, porquanto na imediatez é pura indeterminacgéo.
Nesse sentido somente como resultado das mediacfes do ser como Sujeito esse objeto sera
compreendido. A religido, por outro lado, tem esse mesmo objeto na representacdo e
enquanto tal é distinta da filosofia, que tem esse objeto como resultado no conceito. O
resultado da filosofia da histéria hegeliana é de que a razdo governa o mundo e, nesse
sentido, a vontade de Deus que € representada na religido revelada, a religido cristd, e
compreendida no conceito, na filosofia como aquela que governa a histdria. Desse modo, a
histéria é compreendida como uma teodiceia, como efetividade da vontade de Deus no
mundo, em que 0s homens em suas paixdes e 0s povos em suas singularidades atuam para

0 cumprimento do designio divino na unidade do Espirito.
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Para Hegel, o cristianismo ¢ a religido revelada, na qual o humano e o divino, no
Cristo, se unificam em corporeidade em um momento singular, para, na sequéncia,
constituir uma comunidade em Espirito. E nesse sentido, Hegel considera que na histéria,
com o cristianismo “ [ dasEndedee€Tage \oleggraodden): @ f i m
|l deia ja ndo pode ver no cristianismp nada
Para Lowith (1956, pp. 64-67), a filosofia hegeliana da histdria € uma teodiceia e enquanto
tal justifica nos acontecimentos humanos o designio de Deus. E Hegel por considerar que a
religido revelada é a cristd, a efetivacdo do principio cristdo seria a realizacdo plena da
historia e a Europa é, na concepcéo hegeliana, segundo Lowith (1956, p. 66), o local dessa
realizacdo. Segundo Hegel (LFHU, p. 571; VPhG, pp. 762-763), no mundo cristdo ndo ha
uma relacdo de dependéncia com o exterior como ocorria nos outros momentos da historia
mundial; o externo ndo € absoluto, é somente relativo enquanto suprassumido. Nesse
sentido, 0 mundo germéanico de acordo com Hegel se caracteriza pela interioridade, pois a
finalidade absoluta € nele efetivada:

O espirito germanico é o espirito do mundo moderno, cujo fim é a realizacdo da
verdade absoluta, como autodeterminagdo infinita da liberdade, que tem por
conteido sua propria forma absoluta. Esta ideia deve agora se fazer presente na
consciéncia de si mesma no mundo real. O principio do Império Germanico deve ser
ajustado a religido cristd. O destino dos povos germanicos é o de fornecer os
portadores do principio cristdo. O principio da liberdade espiritual, tanto em sentido
temporal como religioso, o principio da reconciliagdo, foi depositado no espirito
ingénuo e inculto ainda daqueles povos, aos que se encomendou a tarefa de servir ao
espirito universal, ndo s6 tendo por substancia religiosa o conceito da verdadeira
liberdade, sendo formando-se conforme a ele, para que o verdadeiro conceito se
realize neles e se manifeste liviemente no mundo, saindo da consciéncia subjetiva.
(LFHU, p. 571, VPhG, p. 763).

No Império Germénico, a Terra é reconhecida como esfera e 0s europeus a
circunavegam: “[ .. .]ciQuoim acriimdgtdaour aac atoe rdroa
(LFHU, p. 571; VPhG, p. 763). Desse modo, 0 movimento do mundo germanico é
efetivado em direcdo a si mesmo, trata-se de um principio distinto dos momentos
anteriores da histéria mundial, que tinham um principio anterior e um posterior, como

vimos anteriormente neste capitulo*®. No mundo germanico, a finalidade é presente.

8 Cf. pp. 155-156.
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O terceiro periodo, o dos ltimos tempos, o de nosso tempo, é comparavel com o
mundo romano. E também uma unidade do universal; mas nio uma unidade de
dominacdo mundial abstrata, sendo a hegemonia do pensamento consciente de si,
que quer o universal e governa o mundo. O fim inteligente do mundo se acha agora
no presente. (LFHU, p. 574; VPhG, p. 766).

Para Paulo Arantes (1981, p. 281), o presente (Gegenwart) em Hegel é uma nocao
especul ativa que contém uma gama de vari acgeé
como presente finito, e a “eternidade”, C
comentador (1981, pp. 284-285 e nota), a concepcdo hegeliana de presente absoluto néo se
vincula a um agora de uma sucessao abstrata de acontecimentos extrinsecos; ao contrario, a
perspectiva hegeliana de presente absoluto
encadeament o hi st Or.i284)oE5sse efca&d&meMadE deyir hito8icd 1, p
é, segundo Arantes (1981, pp. 281 e 284), a exposicdo efetiva do devir da Ideia em sua
imanéncia, numa relacdo interior que ocorre na dialética do Presente Finito e do Presente
Infinito (eternidade), em que finito e infinito sdo insepardveis. Essa compreensdo de Paulo
Arantes é condizente com a concepcdo hegeliana de Deus, tendo em vista que o Deus
hegeliano se diferencia de Si e se reconcilia, na unidade do finito e do infinito.

E inegavel a importancia dada por Hegel a religido revelada para a concepcio de
um Deus que se diferencia de Si mesmo. Outrossim, esse Deus se diferencia na consecugao
de um télos, a partir de um principio interno de caréater teleolégico.

O presente em seus dois sentidos permite compreender o carater teleoldgico, a
determinacéo interna e o significado do motor imoével na histéria. O presente finito, tal qual
pode ser notado na natureza, no inicio do Espirito e em seu percurso histérico, é um dado,

e como tal se vincula as dimens6es do tempo finito que estd no &mbito da exterioridade em
momentos: presente, futuro e passado, e desse modo. O tempo assim compreendido, como
finito, é considerado por Hegel como o agora, distinto do presente absoluto. Trata-se do
devir. Na Enciclopédia, na Filosofia da Natureza, Hegel explicita as dimens6es do tempo

com as seguintes palavras:

As dimensbes do tempo, o presente, futuro e passado sdo o vir-a-ser, como tal, da
exterioridade e a sua [do vir-a-ser] dissolucdo nas diferengas do ser como do passar
para nada e do nada como do passar para ser. O imediato desaparecer dessa

diferenca na singularidade é o presente como agora, o qual [agora] — enquanto
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excluindo a singularidade e sendo ao mesmo tempo simplesmente continuo para 0s
outros momentos — é ele proprio apenas este esvaecer de seu ser em nada e do nada
em seu ser. (Enc. Il, § 259, pp. 57-58; Enz. I1, § 259, pp. 51-52).

O presente como agora, como dado, € o que Hegel (Enc. Il, § 259, A, p. 58; Enz. II,
8 259, A, p. 52) define como o afirmativo dos outros momentos que sdo 0 negativo, o
passado como recordacdo e o futuro como esperanca. Nessa dimensdo finita do tempo,
futuro e passado sdo 0 vir-a-ser que nega as singularidades e, enquanto negacdo, séo
caracterizados por Hegel como espago (Enc. 1, § 259, A, p. 58; Enz. |1, § 259, A, p. 52),
finitude. No ambito do finito, portanto, o presente é o afirmativo, ou a positividade e,
enquanto tal é parcial, assim como o futuro e o passado, como negativos. E como vimos®,
no inicio do Espirito hd uma determinacdo interna, que o impulsiona para a consecucao dos
seus préprios designios.

Trata-se do futuro como esperanca, que é préprio do tempo finito, ainda vinculado
a exterioridade. De acordo com Kojéve (2002, p. 352), o reconhecimento do conceito no
mundo equivale a um homicidio. Segundo o comentador (2002, pp. 352ss.), enquanto o
conceito esta encarnado na existéncia sensivel, ndo é possivel destacar-lhe o conceito por si
mesmo, na medida em que um singular, um animal na natureza, por exemplo, um ledo
singular ndo é o conceito de ledo. Para Hegel (Enc. Il, 8 246, Z, p. 19; Enz. I, § 246, Z, p.
16), sO existem ledes singulares, ndo existe um ledo universal, este sO existe como
pensamento. Contudo, se 0 conceito ndo estd encarnado na entidade, no singular, ele é
somente uma palavra distinta da realidade sensivel e essa realidade sensivel, segundo a
interpretacdo de Kojéve (2002, pp. 352ss.), estd morta; logo, somente como mortal, como
finita € que a realidade pode ser conceitualizada; é quando ela deixa de ser sensivelmente
existente que o Espirito pode destacar o seu conceito. E como para Hegel a realidade
historica é conceitual, segundo Kojéve (2002, p. 359), a histéria mundial em Hegel seria

finita.

[...] se o conceito é tempo, isto é se a compreensdo-conceitual é dialética, a
existéncia do conceito — e por conseguinte do Ser revelado pelo conceito — é
essencialmente finita. Logo, a prépria historia deve ser finita; o homem coletivo (a
humanidade) tem de morrer como morre o individuo humano; a histdria universal
deve ter um fim definitivo. (KOJEVE, 2002, p. 359).

9 Cf. pp. 147, 153 e 154, desta tese.
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Kojeve, como pode ser notado na citacdo acima, desenvolve o argumento segundo
o qual para Hegel a histéria mundial é finita como conclusdo I6gica da premissa de que a
historia é conceitual. Contudo, como veremos a seguir, se considerarmos a interpretacdo de
Weil, em Hegel e o Estado, essa conclusdo ndo é necessaria. Kojeve, nessa passagem, ndo
considera que a historia mundial se torna efetiva por meio dos espiritos dos povos finitos
no cumprimento de apenas uma tarefa na histéria mundial. Além disso, Kojeve ndo
considera que a finitude de cada espirito de povo é uma singularidade e somente essa
singularidade poderia ser finita e ndo a histéria mundial como um todo. Para Dale (2014,
pp. 88-89), a interpretacdo de Kojeve ndo condiz com os textos hegelianos, porquanto
Hegel assim como Aristoteles tem uma filosofia teleoldgica, e, por isso, ndo terminal. De
acordo com Dale, a filosofia hegeliana amplia a teleologia aristotélica em uma perspectiva
dialética, de um avanco teleologico que se apropria das contingéncias do mundo, num
processo sempre continuo.

Por outro lado, a afirmacdo de Kojéve também é plausivel na medida em que é a
histéria como um todo que se torna conceito no mundo germanico. E a questdo entdo
permanece em aberto: o fim do mundo germanico por reconhecer a histéria mundial
conceitualmente representaria o fim definitivo da historia mundial?

Eric Weil (2011, pp. 120-121), em Hegel e o Estado, considera que o conceito
significa o envelhecimento e perecimento de um momento histérico. Contudo,
diferentemente de Kojeve, para Weil (2011, p. 121), essa morte do Mundo Germanico, o
presente hegeliano, ndo significaria o fim definitivo da histéria mundial. E isso se deve,
como veremos a seguir, segundo o comentador, a compreensdo hegeliana do Estado
Prussiano e o reconhecimento de que o

De acordo com Weil (2011, p. 21), o Estado Prussiano do presente hegeliano, o da
monarquia absolutista, de Frederico Il a Frederico Guilherme I1Il, passou por
transformacdes profundas em decorréncia das guerras napolednicas. Com a derrota em
Jena (1806), diversos tracos da sociedade feudal foram banidos da Alemanha em apenas
quatro anos devido as reformas profundas ensejadas pelo monarca (e ndo pelo povo), pois
essas mudancas possibilitariam uma forga nacional capaz de se opor a Napole&o. Para Weil
(2011, pp. 22-23), a Prassia da Restauragdo é um estado administrativamente mais
avancado do que a Franca, a Inglaterra (antes de 1832) e a Austria, pois mantém em seus
dominios as mesmas institui¢cfes do Impeério Napolebnico, tais como a propriedade, a lei e

funcionarios profissionais no ambito do Estado (WEIL, 2011, p. 25).
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De acordo com Rosenzweig (2008, p. 360), com o declinio do Império napolednico
em 1815, Hegel passa a ser favoravel a uma monarquia constitucional em Wiirttemberg. A
partir de 1817 e por todo o periodo de Berlim, Hegel reconhece no Estado prussiano o
avanco do sentido da liberdade. Segundo Weil (2011, p. 22), quando Hegel assume sua
cadeira na primeira Universidade dessa Prassia renovada, em 1818, constitui-se um
momento adequado ao desenvolvimento do Espirito na medida em que a lei preserva a

liberdade individual e o desenvolvimento cientifico:

Ele [Hegel] pensa que o momento é favordvel a filosofia: o Espirito demasiado
ocupado com o exterior na época precedente, pode voltar agora a seu proprio
dominio. [...] E, se 0 momento é favoravel, o lugar o é igualmente: Hegel fala na
capital da Prussia, de um Estado que acaba de se igualar aos Estados mais ricos e
maiores. Ela adquiriu todo o seu peso na realidade e na politica com a ajuda do
Espirito: é na Prussia que o progresso das ciéncias constitui um dos momentos
essenciais da vida do Estado. A Prussia é o Estado do Espirito. (WEIL, 2011, p. 22).

Nesse sentido, de acordo Weil (2011, p. 25), a Prussia do periodo hegeliano era
reconhecida pelo filésofo, em comparacdo com a Inglaterra, como um Estado muito mais

avancado porquanto era um mo d e ] p 25)dne
Estado, com a prevaléncia da lei em sua universalidade. E somente no Estado que, segundo
Hegel, é possivel a efetividade racional em si e para si da unidade da particularidade
elevada a universalidade, no qual a liberdade alcanca o seu mais alto direito (FD, § 258, p.
247).

Essa prevaléncia da lei no sentido da preservacdo da liberdade é o que Hegel
reconhece como caracteristicas centrais do Estado Moderno, que segundo o comentador é

1]

(WEIL, p. 85). O comentador define o Estado de Hegel do seguinte modo:

[...] este Estado é uma monarquia, mais precisamente uma monarquia constitucional,
fortemente centralizada em sua administracdo, largamente descentralizada no que
concerne aos interesses econdémicos, com um corpo de funcionarios profissionais,
sem religido de Estado, absolutamente soberana tanto no interior quanto no exterior.
Em suma, é o Estado moderno tal como existe ainda hoje em dia em todas as partes,
com uma excecao apenas, na verdade importante aos olhos de Hegel: o principio
monarquico. (WEIL, 2011, p. 66).
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Weil (2011, p. 71) explica que o fato de o Estado hegeliano ser uma monarquia se
deve ao “fracasso do princi pi foancés,eophacidd i cano’
como Terror. Além disso, segundo o comentador (WEIL, 2011, p. 72), a forma monarquica
de governo evita que interesses particulares se sobreponham aos interesses publicos e da
um carater organico na continuidade do Estado.
Uma caracteristica destacada por Weil (2011, p. 69) em relacdo ao Estado
hegeliano, o Estado Moderno, € o seu carater racional, a liberdade dos individuos é
preservada; os cidaddos ndo sdo submissos ao Estado, mas se reconhecem em unidade
nesse povo. O Estado hegeliano ndo é um aglomerado de individuos incluidos, mas a
organizacdo mesma desses individuos que se reconhecem nessa unidade do espirito do
povo (WEIL, 2011, p. 72).
Nesse sentido, segundo Wei l (2011, p .
reconcilia a universalidade e a individualidade pela consciéncia individual das leis e da
moral sob a soberania do Estado. Contudo, para o comentador, embora o Estado seja
perfeito, as manifestacdes particulares dos Estados na histdria ndo sdo perfeitas. Nesse
sentido, de acordo com Weil, o Estado Prussiano carrega algumas caracteristicas do Estado
moderno; entretanto, a compreensdo hegeliana do Estado Prussiano como um Estado
moderno ndo significa que esse seja o fim definitivo da histéria mundial. Para Weil (2011,
p. 92), Hegel justificou o Estado Prussiano como um cientista justifica um fenémeno,
demonstrando racionalmente suas caracteristicas. A histéria mundial julga os povos
particulares em sua negatividade e, segund
derradeinainda n&do foi pronuncYado” (WEIL, 2011,
Segundo Wei |l (2011, p . 108) , guando Hec
mostrarr-s e como mul tidado desorganizada”, esse d
é perfeito como seria o conceito de Estado. Além disso, a conhecida passagem do voo do
passaro de Minerva do Prefacio da Filosofia do Direito, de Hegel, revela essa condicdo do
presente hegeliano:

Si m, Hegel “justificou” o Estado moderno, o]
sua época; sim, foi a Prissia que produziu a consciéncia desta etapa do devir do

espirito, da realizagdo da liberdade. Sim, a Prussia é justificada enquanto estado do

%0 De acordo com Inacio Helfer (2003, pp. 362-363), Weil muda sua compreensdo do fim da histéria em
Hegel em um texto de 1976 intitulado “La philosophie du droit” et la philosophie de [’histoire hégélienne,
quando afirma que o fim do percurso histérico revela o eterno e foi por meio do Estado enquanto efetividade
racional no mundo que essa consciéncia foi possivel.
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pensamento — justificada e, por isso mesmo, condenada; o espirito se prepara para
dar um novo passo. Hegel tdo bem o sabia, que o disse em sua Filosofia do Direito,
num texto que provavelmente é o mais citado de todos os textos hegelianos e que, no

entanto, ao que parece, é obstinadamente néo lido. (WEIL, 2011, p. 121).

Portanto, sob a perspectiva de Weil, o perecimento do espirito de um povo € a
efetividade do conceito na historia mundial. H& um certo consenso entre os comentadores
nesse ponto. Além disso, ha consenso em relacdo ao sentido da historia e de que a
concepcao hegeliana de histéria ha uma reconciliacdo total, equivalente a um fim
definitivo (embora ndo haja consenso em relacdo a quando isso acontece, se € no Mundo

Germaénico ou em outro momento), como afirma Weil ainda em seu texto de 1950:

[...] Mas esta compreensdo ja contém [..] uma predicacdo, um juizo sobre a
tendéncia histérica: a reconciliagdo e a mediacdo total vao realizar-se; sendo a
historia seria absurda, a luta do homem contra a natureza ndo teria éxito, a
negatividade ndo conseguiria suportar por seu trabalho o imediato, o natural, a
determinagdo dada, o arbitrario, o acaso, e ndo haveria razdo real para o homem.
(WEIL, 2011, p. 92).

Weil (2011, pp. 38-39) salienta que 0 homem no mundo sé € para si mesmo quando
se reconhece em sua reflexdo. Somente em sua negatividade é que ele se pbe para si
mesmo, toma consciéncia de si. Somente quando o homem nega a condicdo dada € que ele
se torna consciente de si em sua liberdade. Logo, a liberdade s6 se torna efetiva pelo
pensamento, no conceito, numa agao conforme a uma finalidade, quando 0 homem nega a
condicdo histérica dada.

Tanto Weil quanto Kojéve notaram a importdncia da negatividade para os
desdobramentos historicos e também reconheceram que na filosofia da histdria hegeliana
h& um fim determinado, o fim ultimo (Endzweck) absoluto do Espirito no mundo. Contudo,
ndo se debrucaram sobre o presente como eternidade™, o que impede uma compreenséo
mais adequada acerca do pensamento hegeliano da histéria. A eternidade, o presente que
na historia é resultado precisa ser compreendido para que se tenha uma dimensdo mais
precisa acerca da filosofia da histdria hegeliana.

Perry Anderson (1992, pp. 17-18) reconheceu o presente em Hegel como resultado,

sob uma perspectiva de historia que tem mais uma caracteristica teleologica do que de

°1 Embora Kojéve tenha considerado que o tempo histérico parte do futuro, essa concepcdo néo se
sustenta a partir do tempo absoluto.

169



encerramento, porque podem ser notados os conceitos de Ziel, Zweck e Resultat na
filosofia da historia hegeliana, enquanto que os Ende ou Schluss ndo fariam parte do léxico
historico hegeliano.

A interpretacdo de Perry Anderson é plausivel do ponto de vista teleoldgico,
contudo, no que se refere a concepgao de encerramento, ndo é possivel afirmar o mesmo,
porque na Filosofia da Histdria hegeliana podemos notar o conceito de Endzweck, (VG, p.
5; VG-H, p. 29) conceito este de uma determinacdo enquanto objetivo final.

Diferentemente de Kojeve e de Weil, Bourgeois (2004, pp. 191ss.) reconhece 0s
dois sentidos do presente em Hegel, a0 mesmo tempo em que nédo desconsidera a questao
do Endzweck, contudo o faz sob um conceito nebul
Considerando mais claramente o conceito hegeliano do tempo, pode-se notar o tempo

natural, finito, e a eternidade, a intemporalidade absoluta:

A intemporalidade absoluta € diferente da duracéo; é a eternidade que é sem o tempo
natural. Mas o proprio tempo é, em seu conceito, eterno; pois ele, ndo qualquer
tempo, nem [0] agora, mas o tempo-enquanto-tempo, é seu conceito; este mesmo
porém, como cada conceito em geral, [é] o eterno, por isso também [€é] presente
absoluto. (Enc. Il, § 258, Z, p. 56; Enz. 11, § 258, Z, p. 50).

De acordo com Bourgeois ( 2004, p. 205), Hegel afirma conceitualmente em sua
filosofia da histéria o que a religido cristd é a religido absoluta, que representava Deus em
sua eternidade para si e Deus em sua eternidade encarnado no tempo. Essa encarnacéo do
eterno no tempo é, para Bourgeois (2004, p. 205), a propria histéria, que se faz em duplo
carater: “de um | ado como histoéria centradse
2004, p. 205).
Esse duplo carater da historia, segundo Bourgeois (2004, p. 206) significa a
efetivacdo do tempo espiritual do eterno e também a espiritualidade do homem também
como ser natural na finitude de uma histéria universal. Por isso que, segundo Bourgeois
(2004, p. 206), a histéria universal assim concebida, tem um comeco e um fim absolutos,
gue para ele @eomamucocod. cCiost @do, Ligbes anal i
sobre a Filosofia da Historia esse fim (Endzweck) é o absoluto que é liberto por meio da

determinacdo histérica do mundo germanico pela filosofia:

Importante é compreender que o Espirito s6 pode se libertar na efetividade. A

liberdade objetiva, as leis da liberdade efetiva exigem a submissdo da vontade
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contingente; pois esta € sempre formal. Quando o objetivo é racional em si, o
conhecimento deve responder a essa razdo, e entdo existe também o momento
essencial da liberdade subjetiva. Nds consideramos exclusivamente esse progresso
do conceito, e renunciamos ao incentivo de descrever a felicidade detalhadamente,
os periodos de florescimento dos povos, a beleza e a grandeza dos individuos, o
interesse de seu destino na dor e a alegria. A filosofia sé deve se fixar no esplendor
da Ideia, que se reflete na historia universal. A filosofia se livra do cansaco que
causam 0s movimentos das paixGes imediatas na realidade, entregando-se a
contemplacdo; seu interesse consiste em conhecer o curso evolutivo da Ideia que se
realiza a si mesma, ou seja, a ideia da liberdade. Reconhecer que a historia universal
¢ este curso evolutivo e a efetivacdo do Espirito, sob o cambiante espetaculo de seus
acontecimentos, tal é a verdadeira teodiceia, a justificacdo de Deus na histdria.
(LFHU, p. 701, VPhG, p. 938).

Como vimos na secdo anterior deste capitulo, Hegel afirma em sua Filosofia da
Histdria que o terceiro momento do mundo germanico, 0 momento do Espirito, € 0 seu
tempo, o presente. O mundo germanico é reconhecido por Hegel como um momento
distinto dos outros impérios da histéria, pois ndo ha um momento histérico posterior como
devir (LFHU, p. 571; VPhG, p. 763) e no qual se efetivaria a reconciliacdo entre ser e
pensamento (FD, 8 360, p. 354; PhR, 8 360, p. 512). O Mundo Germanico, portanto, seria
0 presente como resultado, o meio pelo qual o fim absoluto se efetiva, na reconciliacdo do
finito e do infinito como interiorizacdo do Espirito em sua unidade absoluta.

Para Bourgeois (2000, p. 113), a filosofia hegeliana ao expressar a eternidade da
Ideia na existéncia temporal, une o relativo e o absoluto e por isso ndo se contradiz. Nesse
sentido, o conceito em si, por meio dos desdobramentos histdricos, se torna para si e se
reconhece em sua totalidade.

De acordo com o § 552 da Enciclopédia das Ciéncias Filosoficas, os espiritos dos
povos tém limitacBes dadas pela necessidade natural, a contingéncia Ihes afeta. Contudo,
frente a particularidade do espirito de um povo, Hegel contrapde o Espirito pensante, como
Espirito do mundo, que se efetiva na eticidade pelo Estado e na interiorizacdo do tempo

finito em sua unidade:

[...] Mas, na eticidade, é o espirito pensante que suprassume em si mesmo a finitude
que possui enquanto espirito-de-um-povo em seu Estado, e nos interesses temporais
deste, no sistema das leis e dos costumes, e que se eleva ao saber de si em sua
essencialidade — saber que no entanto tem ele mesmo a limitagdo do espirito-do-

povo. Mas o espirito pensante da historia do mundo, enquanto a0 mesmo tempo

171



despe aquelas limitacdes dos espiritos dos povos particulares, e sua propria
mundanidade, apreende sua universalidade concreta e se leva ao saber do espirito
absoluto, como [saber] da verdade eternamente efetiva, e que a razdo que-sabe é
livre para si mesma, e a necessidade, a natureza e a hist6ria sdo sé para servir a
revelacdo desse espirito, e vasos de sua gléria. (Enc. 111, § 552, pp. 326-327; Enz.
I, § 552, p. 353).

O Espirito pensante, enquanto Espirito do mundo, suprassumiu a finitude do
espirito de um povo por meio da particularidade do Volksgeist. Este reconhece sua
limitacdo e, nisso, se eleva para além de si mesmo. E é exatamente quando o Espirito de
um povo se torna consciente de si em sua limitacdo para si que esse povo é julgado pelo
Espirito do mundo. E pela finitude de si do espirito de um povo que o Espirito do mundo
torna efetiva a universalidade da razéo, elevando-se ao Absoluto. A historia mundial é
meio para a efetividade racional de Si do Espirito, enquanto pensamento.

Para Bourgeois (2000, p. 114), quando o Espirito Objetivo torna efetivo o conceito
no Estado, o Espirito Objetivo chega
ndo é o acabamento de apenas uma forma do Espirito Objetivo, o espirito de um povo, mas
€ o0 acabamento do Espirito Objetivo como tal. E esse momento significa, segundo
Bourgeoi s, “a entrada na eternidade
reconhecimento da prevaléncia do pensamento.

Para Charles Taylor (2005, p. 122), hd uma culminacdo na histéria e esta ocorre

guando “numa <comuni dade gue esta em

conf c

comuni dade que corporifica a | iber ddadel e” . T

racional da busca que se tem com o desejo no desenvolvimento da liberdade ndo é
utilitarista e nem individualista. O comentador afirma que, sob a perspectiva da filosofia da
historia hegeliana, a modernidade tem a tarefa de reconciliar a unidade da eticidade que se
perdeu no Mundo Romano, a unidade da individualidade e da universalidade. Trata-se de
uma liberdade fundada na eticidade e ndo na vacuidade meramente negativa da destruicao
(TAYLOR, 2005, p. 131). A liberdade se torna efetiva na unidade racional do todo ético do
povo histdrico universal presente.

O presente como resultado demonstrou na historia a prevaléncia da atividade do
pensamento, demonstrou o Espirito em seus desdobramentos em mediacGes na
exterioridade no sentido de sua interioridade. A culminéancia do processo é a elevacao do
Espirito a si mesmo como Absoluto, na compreenséo e introspec¢do do tempo, no sentido

de se efetuar a unidade do finito e do infinito nele, que se efetuou por um télos imanente.
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4.5. Deus trino, trisilogismo e o motor imdvel

Como vimos®?, Hegel tem a concepcdo de motor imével aristotélico em alta conta,
tendo em vista a efetividade do ato, porquanto como atividade do pensamento infunde
movimento. Na histéria, como vimos na primeira secdo deste capitulo, ha uma
determinacéo interna que impulsiona 0 movimento histérico, como meio para a efetivacao
da finalidade espiritual. Para Hegel, na interpretacdo que faz de Aristételes, se ndo ha a
atuacdo a partir de uma determinagdo interna, ndo havera mudanga a partir de uma
poténcia. Por isso, Hegel valoriza a concepc¢éo aristotélica como poténcia que tem em si
forca e poder, pois € energeia, ato, efetividade. E essa atuacdo se faz pelo pensamento, que
como imdvel (a eternidade em si e para si), infunde movimento como eternidade viva ou

presente absoluto:

Deus é a substancia em cuja poténcia tem implicito, como algo inseparavel, o ato;
nela, a poténcia ndo se distingue da forma, ja que produz a partir de si mesma suas
determinagdes de contelido. Neste ponto, Arist6teles se aparta de Platdo e polemiza
contra 0 numero, a ideia e o geral, ja que se isto se determina como algo quieto e ndo
como algo idéntico a efetividade, ndo pode ser nenhum movimento. Portanto, as
ideias e os numeros inertes de Platdo ndo d&o realidade a nada: sim, ao contrério, o
absoluto de Aristételes, que é, em sua quietude, ao mesmo tempo atividade absoluta.
(VGPh-M, p. 290; LHF Il, pp. 261-262).

Sob a perspectiva hegeliana, Aristételes com sua concepcdo de motor imovel
unificou o eterno em si e para si mesmo em sua quietude, como pensamento, ato puro.

A concepcao aristotélica de motor imével é requerida por Hegel na compreensao da
efetividade da razdo no sentido de refutar o formalismo do dever-ser kantiano. Na anotagédo
ao § 552 da Enciclopédia, Hegel esclarece o sentido da efetividade racional do Espirito do
mundo em sua oposi¢do ao formalismo do dever-ser kantiano. Nessas passagens, Hegel
evidencia sua concepgdo de Ser como Sujeito. A perspectiva filosofica da teodiceia
hegeliana ndo se restringe a substancialidade da prova cosmoldgica do Ser (em que se
prova Deus pela sucessdo de causas, dado que se tudo tem uma causa, hd uma primeira

causa e essa causa é Deus). Porém, ndo se limita a atividade finalistica da prova fisico-

%2 Cf. a subsecdo 2.4.2, p. 90, desta tese.
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teleoldgica, em que se prova a existéncia de Deus pelas finalidades da natureza a partir de
uma inteligéncia ordenadora a ela externa. Ao se opor as antinomias kantianas, Hegel
concebe um Ser que age conforme a uma finalidade. E uma causa efetiva de si mesmo, que
tem a si mesmo por material, e por mover como o desejavel, ndo € uma causa de sentido
cosmoldgico apenas. E por ser imanente, a finalidade ndo é exterior, nem formalista, mas é
a finalidade pensada pelo Ser como Sujeito, que para Hegel é ativo, autodeterminante e

efetivo no mundo.

O contetdo humano [...] é livre espirito mesmo, e acede a existéncia em sua
consciéncia-de-si. Esse conteldo absoluto, o espirito concreto em si mesmo,
consiste em justamente ter por seu conteldo a forma, o pensar: Aristételes se elevou
a altura da consciéncia pensamente dessa determinagdo, em seu conceito da
enteléquia do pensar que é vénoig ¢ vorjoewe, acima da ideia platénica (o género, 0
substancial). (Enc. 111, 8 552, A, p. 334; Enz. 111, 8 552, A, p. 362).

Hegel afirma que o humano se reconhece para si enquanto Espirito em sua
liberdade, que tem por seu conteddo a forma, o pensamento. Essa afirmacdo hegeliana
significa a primazia do pensar que estd acima de qualquer determinacdo histérica, na
efetividade do racional por meio do humano.

De acordo com Ferrarin (2001, pp. 16-17), a grande inovacdo aristotélica para
Hegel foi o0 motor imével como atividade do pensamento, pois Deus, em Aristoteles, move
sem ser movido. Segundo a interpretacdo que Hegel faz de Aristoteles, o ato torna efetiva a
finalidade, ou seja, aquilo que era em poténcia se torna efetividade. Esse ato, que traz
consigo a finalidade é, segundo Hegel (VGPh II, p. 71), a atividade do pensamento, que
tem a si mesma por finalidade, por isso, € livre, atividade livre, Entelechie, isto é, a propria
substancia Absoluta.

Contudo, Hegel ndo compreende Deus apenas como o motor imdvel aristotélico,
como afirma Taylor (2014, p. 556). Como vimos no inicio deste capitulo, Hegel (IFHU, p.
39; VG-H, p. 38; VG, p. 14; LFHU, p. 50) reconhece a atuacdo da Providéncia Divina na
historia, uma atuacdo que, para Hegel, no ambito da religido crista, a religido revelada, é
apenas representada, mas que na filosofia tem de ser comprovada. O vod¢ atua no mundo
na efetivagdo de sua finalidade. Trata-se de um transcurso racional, a partir de uma
concepgdo do Ser como Sujeito, que como resultado do processo chegara em sua
reconciliacdo consigo enquanto conceito, comprovando sua autodeterminagdo como

pensamento, na interiorizagdo de Si do Espirito Absoluto.
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Sistematicamente, Hegel compreende a concepcdo aristotélica do ser que €

pensamento e que a si mesmo se pensa no ambito da Ideia, como ndesis noéseos:

[...] A deficiéncia da vida consiste em ser apenas a ideia em si essente; ao contrario,
0 conhecimento é também, unilateralmente, a ideia essente apenas para si. A
unidade e a verdade dessas duas ideias é a ideia essente em si epara si, e por isso
absoluta. Até agora nés [é que] tivemos por nosso objeto a ideia no desenvolvimento
passando através de seus diversos graus; mas de agora em diante a ideia é ideia
objetiva para si mesma. E a ndesis noéseos que Aristoteles ja designou como a
forma suprema da ideia.(Enc. I, § 236, Z, p. 366; Enz. § 236, Z, p. 388)

E nessa concepcdo de absoluto que Hegel interpreta em Avristoteles. O Estagirita
compreende o pensamento do pensamento, mas ndo o faz sob uma perspectiva do Ser
como Sujeito. Em Hegel, diferentemente de Aristoteles, ha a efetividade do pensamento no
seu Ser-Outro que a si retorna, como € a representacdo religiosa cristd. A compreensdo
hegeliana € uma interpretacdo de Aristoteles que considera Deus como pensamento no
motor imoével, mas ndo como uma Substancia que se pde no mundo. Nesse sentido, 0
motor imovel aristotélico € uma concepc¢édo de Deus distinta da hegeliana.

Na anotacgdo ao § 552 da Enciclopédia, a remisséo textual hegeliana a Aristoteles é
concernente ao Livro XII da Metafisica (Met., XII, 9, 1074 b 34; p. 264), onde o Estagirita
afirma que por ser o mais excelente, o pensamento divino pensa a Si mesmo e nesse
sentido, € pensamento do pensamento. E no mesmo Livro XII (Met., XII, 6, 1071 b 3ss; p.
255), Avristételes apresenta as espécies de substancias e afirma que uma delas é
necessariamente imovel e eterna. O capitulo 7, citado em grego expressamente por Hegel
ao fim da Enciclopédia (Met., XII, 7, 1072 a 23ss., pp. 257-258), afirma que essa

substancia move sem ser movida. E substancia e atualidade, mas ndo é Sujeito:

Mas o pensamento, o segundo-si-mesmo, [é] a respeito do melhor segundo-si: e 0
melhor [pensamento] a respeito do [que for] melhor.

A si mesma se pensa a razdo na apreensdo do pensavel, pois ela se torna pensavel
apreendendo e pensando, até [ser] o0 mesmo: a inteligéncia e a [coisa] pensavel,

pois o recipiente do pensavel e da substancia é a razdo; mas a razdo opera quando 0
tem.

De tal modo [que] aquele [o pensavel] é mais divino do que o que a razdo parece ter

[como] o mais divino; e a contemplacdo € o mais agradavel e 6timo.
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Se pois, assim como nos as vezes, Deus sempre estd bem [em tal estado], [isso] é
admiravel. Se estd mais, ainda € mais admiravel; mas ele esta sempre assim.
Também vida Ihe compete, pois o agir da razdo [é] vida e de Deus é a efetividade;

e a efetividade em si [subsistente] de Deus [€] vida 6tima e eterna.

Declaramos que Deus € vivente, eterno, étimo,

de modo que a vida e duracdo continua e eterna competem a Deus: pois Deus é isto:
[vida, eternidade]. (Met., XIl, 7, 1072 a 23ss. apud®® Enc. I, p. 365; Enc. Il, p.
395).

Sob a perspectiva hegeliana, o ato puro é o pensamento que move sem ser movido e
para a qual todas as coisas se dirigem, é o eterno.

Hegel compreende o absoluto na forma de um trisilogismo. O silogismo segundo
Hegel, é a forma que o pensamento adota em nos. Para ele (LHF 1, p. 325; VGPh-M, p.
365), esse € um grande mérito de Aristételes, pois foi ele quem descobriu essa forma.
Segundo a interpretacdo que Hegel faz de Aristoteles, embora imite as trés categorias do
absoluto: conceito, juizo e silogismo, a l6gica formal é classificada por Hegel como
meramente intelectiva (LHF 11, p. 321; VGPh-M, p. 359), na medida em que o silogismo
apresenta um ser l6gico na premissa maior, uma possibilidade l6gica na premissa menor e

a conclusdo como unido desses termos, ndo sdo as coisas mesmas.

A logica de Aristoteles, assim como toda sua filosofia, necessita essencialmente ser
submetida a esta refundacdo, para que a série de suas determinagdes possa se reduzir
a um todo sistematico necessario: ndo a um todo sistematico em que todas as partes
aparecem exatamente classificadas, sem esquecer nenhuma, e colocadas em sua
devida ordem, mas um todo organico vivo, em que cada parte valha como parte e s6
0 todo, como tal, tenha verdade. (VGPh-M, p. 369; LHF II, p. 329).

Nesse sentido, o Deus aristotélico é um silogismo simples e ndo é o Légico-real,
como o trisilogismo hegeliano, em que ha o diferenciar-se de Si da Ideia em seu Ser-Outro.
Em Hegel o silogismo ndo tem um significado meramente subjetivo, mas em sua unidade
trisilogistica afirma a efetividade do pensamento. Contudo, Hegel reconhece o mérito de
Aristoteles de ter compreendido o pensamento como efetividade, motor imével, o Deus
efetivo, que por sua atividade intelectiva move. Por outro lado, para Hegel (VGPh-M, p.

369; LHF 1I, p. 329) essa concepcdo em Aristoteles ndo é sistematica e por isso o

%% Citagdo utilizada como apud por ser uma traducdo direta do grego feita por José Nogueira Machado
constante da edicgéo brasileira da Enciclopédia.
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silogismo aristotélico € meramente imitagédo do efetivo (LHF II, p. 321; VGPh-M, p. 359) e
ndo o efetivo mesmo. A filosofia aristotélica ndo da conta do problema da subjetividade
moderna, seus postulados, sob a perspectiva hegeliana, devem ser compreendidos e
metamorfoseados para a filosofia presente.

Ao fim da Enciclopédia se desdobram trés silogismos que afirmam o absoluto
hegeliano na unidade da Ideia que em sua liberdade se p6s em Seu-Outro e que a Si retorna
como Espirito. Sob a compreensao hegeliana do Absoluto, é somente como filosofia, como
“a iqueeeipamsa” (Enc. |11, 8 574, p. 363;
pode ser compreendido em sua infinitude, pois € resultado, como unidade do infinito e do
finito, que como Espirito em suas mediacGes retorna a si, como revelagdo a si, na medida
em que é a verdade que conceitualmente se efetivou, como a universalidade que se
verificou na finitude.

No primeiro silogismo, o l6gico é o ponto de partida que tem a natureza como meio
termo e o Espirito como conclusdo. Nesse silogismo, a natureza ndo tem autonomia, e
engquanto dependente dos extremos, é passagem e a liberdade do conceito esta em um
extremo (Enc. 11, 8 575, p. 364; Enz. 11, § 575, p. 393-394), o Espirito, que é o ponto de
vista do segundo silogismo. Nele, o Espirito € o meio termo entre a natureza por ele
pressuposta e o l6gico, que é sua conclusdo. Nesse silogismo, o Espirito € reflexivo na
medida em que conhecimento e a finalidade da liberdade s&o atividades subjetivas da ideia
(Enc. Il1, 8 576, p. 364; Enz. lll, 8§ 576, p. 394).

O terceiro silogismo é a “ideia da
a razdo como meio termo em relacdo a natureza que é o outro extremo como a ideia que se
exterioriza. Com a filosofia, as duas apari¢bes silogisticas anteriores sdo determinadas
como manifestacGes da propria razdo gque se sabe, como atividade da ideia eterna que age,
infunde movimento e se contempla como Espirito Absoluto (Enc. 1ll, 8 577, p. 364; Enz.
111, § 577, p. 394).

No que se refere a filosofia aristotélica, Hegel reconhece muitos méritos e lhe serve

de inspiracao: “Hegel se inspirou fortemen

Aristotel es], particul arment e emntblo, ast 6t el

filosofia de Aristoteles, segundo Hegel, ndo captou a contraposic¢do entre sujeito e objeto
(LHF 11, p. 329; VGPh-M, p. 369) na interioridade sistematica viva.

Assim sendo, o que falta nesses dois gigantes € uma nocdo do universal que

desenvolveria todo o particular a partir de si mesmo num sistema completo. Em
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Platdo, a Ideia é abstrata. Mas, mesmo que com Aristoteles ela tenha evoluido para a
nocéo de um pensamento que pensa a si proprio, ela continua ndo tendo esse carater
de gerar tudo de si mesma. O nivel de cultura e ciéncia ainda é insuficiente.
(TAYLOR, 2014, p. 557).

Sob a perspectiva hegeliana, somente na compreensdo da totalidade reunificada no
conceito o verdadeiro é reconhecido como resultado. Esse é o resultado do
desenvolvimento teleolégico do Espirito, que em sua exterioridade perpassou 0s momentos
histéricos em sua negatividade e na filosofia hegeliana, para Hegel, se reconciliou consigo
mesmo.

Portanto, dado o significado da representacdo cristd para a compreensdo de Deus
por Hegel, a concepcdo aristotelica de motor imovel € uma referéncia importante, mas se
restringe a caracterizacdo de Deus como Absoluto que pensa a si mesmo, como Ideia. No
que concerne aos desdobramentos historicos, pode-se notar uma teleologia interna, que
Hegel valoriza em Avristoteles e o tem como referéncia, mas Hegel, diferentemente do
Estagirita, compreende o Ser como Sujeito no por-se de Si de um Deus que se diferencia
de si mesmo, tal qual a representacéo cristd. Esse Deus no conceito € compreendido em si e
para si na filosofia. O trisilogismo hegeliano demonstra o diferenciar-se de Si do Espirito
em sua unidade trina, como representado pela religido revelada, que ¢ muito distinta da

concepgdo aristotélica do motor imdvel.
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CONCLUSAO

A Filosofia da Historia hegeliana tem como afirmacdes principais as ideias de que
a razdo governa o mundo, de que os fatos histéricos tém um sentido e de que ha um fim
ultimo (Endzweck) absoluto para a historia (IFH, p. 31; VG-H, pp. 28-29). Essa concepcao
historica de carater teleoldgico ndo é fortuita, mas é constituinte de um todo sistematico, e
este é resultado da reacdo hegeliana ao problema filoséfico com o qual Hegel se depara, 0
problema da separacdo entre sujeito e objeto ensejada pela filosofia moderna,
especialmente a filosofia kantiana, que implicou no problema da limitacdo do
conhecimento, na concepgdo de um dever ser inefetivo para a vida pratica e no recurso a
analogias para o conhecimento da natureza e da histdria.

Como resultado da reacdo aos problemas constituidos a partir da cisdo sujeito-
objeto, a concepcdo historica hegeliana s6 pode ser compreendida a partir das solucfes que
Hegel desenvolveu para esses problemas. E a primeira obra na qual a formulacdo hegeliana
apresenta uma resposta constituida a partir da concepcdo do Ser como Sujeito com a
primazia do pensamento em um sistema filos6fico € a Fenomenologia do Espirito
(TAYLOR, 2014, pp. 105-106). Nessa obra Hegel se posiciona diante do dualismo
moderno, tendo como solucdo a concepgdo do Ser como Sujeito (FE, § 17, p. 32; PhG, p.
22).

Sob tal concepcdo Hegel concebe uma nova metafisica, diante do problema da
separagdo sujeito-objeto na modernidade (HYPPOLITE, 1999, p. 602). Trata-se de uma
nova metafisica porque se diferencia da ontologia dos antigos, que tinha a preocupacéao
relacionada a substdncia. A metafisica hegeliana também se diferencia das ontologias
modernas de Espinosa e Schelling porque se caracteriza por um Absoluto que se
diferencia, um Absoluto que tem a oposi¢do sujeito-objeto como meio para sua propria
efetividade como Espirito. Essa caracterizacdo do Absoluto permite a Hegel reconhecer a
efetividade da razdo no mundo, pois o ser é compreendido por Hegel como pensamento,
que tem a si mesmo por finalidade, uma finalidade imanente. E essa concepgdo de
finalidade de Aristételes é considerada por Hegel uma referéncia (AUBENQUE, 1974, p.
97). No § 22 da Fenomenologia do Espirito, Hegel afirma a origem aristotélica da
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concepgdo de um agir conforme a um fim(FE, § 22, p. 34; PhG, p. 26). Essa concepgdo €
Importante para a definigdo hegeliana de razao na referida obra.

Diferentemente de Aristoteles, Hegel ndo limita sua concepcdo teleoldgica a
preocupacOes concernentes a uma substancia, mas compreende a substancia como um por-
se do Espirito (FE, § 17, p. 32; PhG, p. 22). Imediatamente, este é consciéncia, a primeira
figura da Fenomenologia do Espirito. Essa consciéncia quando se reconhece para Si
mesma, se opde ao mundo como toda a realidade, € a consciéncia-de-si. Esta é a figura
fenomenoldgica do idealismo kantiano e pds-kantiano. A consciéncia-de-si € uma razdo de
cardter institivo, na medida em que ndo se reconhece como Espirito, embora seja. Por essa
caracteristica, a consciéncia-de-si ndo se compreende como resultado e isso implica em se
destituir de seu proprio contetdo (FE, § 233, p. 173; PhG, p. 180); logo, é formalista.

Esse formalismo em Kant impde limites ao conhecimento, na medida em que faz
permanecer uma coisa em si incognoscivel. Como raz&o, detém as formas do entendimento
e realiza a experiéncia, uma experiéncia teorética que ndo consegue apreender
efetivamente a objetividade, esta se lhe apresenta apenas como fenbmeno. Este como
natureza, é compreendido como se tivesse uma finalidade imanente, a partir de um recurso
analégico da razdo (CJ, 8 68, p. 226). Esse recurso analégico possibilitou a Kant
compreender a vida na natureza e isso foi um importante passo para a compreensdo da
natureza na modernidade, porque o dualismo cartesiano ensejou uma separacao entre saber
e ser que fez com que se compreendesse a natureza de modo mecanicista (TAYLOR, 2014,
pp. 106-107).

Entretanto, esse passo kantiano, sob a perspectiva hegeliana (CL, pp. 651-652;
WadL II, p. 444), foi limitado porque a finalidade da natureza se caracterizava como uma
analogia da razdo, ndo havia efetividade do télos no mundo, especialmente por conta da
permanéncia da coisa em si incognoscivel. Frente a tal perspectiva, Fichte (1973, p. 41)
concebeu um Eu criador, que por ter essa caracteristica supera Kant, na medida em que ndo
h& mais uma coisa em si. Contudo, esse Eu criador de Fichte pressupde um ndo-Eu, o que
traz novamente o problema da objetividade (LARDIC, 1995, pp. 77-78). Diante disso,
Schelling concebe uma perspectiva ontoldgica fundada na identidade do Absoluto, que
seria intuida intelectualmente, que, para Hegel, € imediata e indeterminada (FE, § 16, p.
31, PhG, p. 22).

Diante desses problemas, Hegel concebeu o Absoluto que se efetiva por meio dessa
oposicgdo sujeito-objeto. Sob tal compreensdo, o Espirito € concebido como atividade que

requer negatividade, mas uma negatividade que reconhece que a identidade so é possivel
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por meio da diferenciagdo e se reconcilia consigo mesmo nesse atuar, um atuar teleolégico,
na medida em que tem uma finalidade determinada: reconhecer-se em sua liberdade. Com
tal concepcdo, Hegel toma Aristoteles como referéncia conceitual, na concepgdo de um
agir conforme a um fim, que, para Hegel, na Fenomenologia, caracteriza a razdo. No
primeiro capitulo, procuramos compreender o significado dessa referéncia hegeliana a
Aristételes e dimensionar as diferengas, que sdo muito significativas.

Em suma, Hegel tem Aristoteles como referéncia para sua concepcao teleologica.
Contudo, a referéncia é limitada, dados os problemas filoséficos com os quais Hegel tem
de lidar, que sdo muito distintos dos de Aristdteles. Ambos se aproximam em opor-se ao
dualismo e em superar a dificuldade de compreensdo do fenémeno da vida e do
movimento. Entretanto, o dualismo que Hegel tem de enfrentar é o dualismo sujeito-
objeto, um dualismo inconcebivel para os tempos de Aristoteles, que tinha uma
preocupacéo voltada para o ser e para a esséncia. Desse modo, o dualismo que ele tinha de
lidar era o dualismo da oposi¢do platdnica entre a multiplicidade sensivel e a unidade da
ideia.

Com sua concepc¢do de Ser como Sujeito, Hegel considerou a consciéncia como
uma figura imediata, que se desdobrou em mediagdes até reconhecer-se como Espirito e,
nesse sentido, chegar ao conceito, a unidade do ser e do pensamento, o0 que levou ao
pensamento desdobrar-se sobre si mesmo como ser (HYPPOLITE, 1999, pp. 604-605).
Trata-se de um diferenciar que se faz na interioridade do pensamento, é a Ciéncia da
Logica, primeira parte do sistema hegeliano, no qual se reconhecem as categorias do ser
nele mesmo, objeto de analise do segundo capitulo da tese.

A Ciéncia da Logica em sua estrutura evidencia o objetivo hegeliano de constituir
uma nova metafisica, no sentido de compreender a Metafisica Classica e a epistemologia
moderna, na medida em que Hegel divide a Ciéncia da Ldgica em duas partes, a saber,
Ldgica Objetiva (de carater ontoldgico, tal qual a Metafisica Cléssica, tendo como objetos
0 ser e a esséncia) e Logica Subjetiva (que se desdobra no ambito do conceito) (CL, pp.
58-59; WdL I, pp. 61-62). Os desdobramentos do Espirito no ser e na esséncia o levam ao
conceito pela relagdo de causa e efeito. O conceito, entdo se encontra imediatamente em
sua interioridade e, nesse sentido, diante de uma exterioridade, porém se desdobra no juizo
e no silogismo e, neste, se pde em mediagdes e se reconhece na propria mediacdo, que se
recobrou como conceito a partir do outro e no outro, como ser, que é uma coisa, é objetivo

(CL, p. 619; WdL II, p. 401). O conceito na objetividade diz respeito aos modos gerais de
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concebé-la (TAYLOR, 2014, pp. 352-353) e esses modos sdo 0 mecanismo, 0 quimismo e
a teleologia.

A teleologia na Ciéncia da Logica se caracteriza pelo seu carater interno, nao
somente como uma analogia da razdo, como em Kant, mas também por seu carater
objetivo, na medida em que o conceito esta em sua objetividade. Hegel considera que Kant
foi importante para recuperar a compreensao teleolégica na modernidade (Enc. I, § 204 A,
pp. 341-342; Enc. I, § 204 A, p. 360), esta que no ambito do dualismo compreendia a
natureza sob um ponto de vista mecanicista. E Kant, embora tenha recuperado a teleologia,
o fez a partir da Filosofia Critica, 0 que implica uma teleologia fundada num juizo
reflexionante e ndo na efetividade mesma. Além de Kant, no que concerne a teleologia
interna em termos metafisicos, Hegel tem Aristoteles como referéncia, o que pode ser
notado em alguns conceitos que Hegel, sob seu método de compreensdo da histéria da
filosofia, exprime em seu pensamento, tais como possibilidade/efetividade (poténcia/ato) e
motor imével. E importante salientar que AristOteles estrutura esses conceitos a partir de
principios distintos dos de Hegel . Al
(1979, pp. 34-38) sera muito importante para a concepcao hegeliana de astucia da razdo,
noc¢do central para a compreensdo da filosofia da histdria hegeliana, na medida em que a
razdo é efetiva na historia, mesmo com as demandas humanas de uma existéncia natural.

Portanto, no capitulo 2 desta tese, depreendemos que Aristoteles foi uma
importante referéncia para Hegel no que concerne a teleologia na Ciéncia da Légica. De
acordo com Hegel, Aristdteles ao conceber a finalidade interna estd acima de outras
determinac6es modernas (Enc. I, 8 204, A, pp. 341-342; Enc. I, § 204, A, p. 360). Contudo,
0 elogio na passagem aqui mencionada é direcionado a Kant, que notou a importancia da
teleologia interna em um momento historico-filoséfico no qual a teleologia interna nao era
considerada. E importante salientar também que a concepcdo de teleologia hegeliano,
embora seja interno como em Aristételes, estd no ambito do conceito, na Logica Subjetiva,
momento no qual o conceito esta na objetividade. Em Aristdteles a teleologia interna,
como Hegel afirma, esta no &mbito da vida em um sentido ontoldgico e ndo no conceito.

O conceito, a ldeia, em sua liberdade se pde em seu ser-outro, a natureza, e a si
retorna como Espirito. Tanto na natureza, como no Espirito, Hegel apresenta uma
concepgdo teleoldgica. A ldeia se pde em seu ser-outro, afinal, € somente no ambito do
espaco e do tempo que o Espirito se determina, se diferencia. Ao se determinar se torna
finito (TAYLOR, 2014, p. 116). A concepgdo hegeliana de tempo compreende o presente

sob dois lados, o finito (agora) e o infinito (eternidade, presente absoluto) (Enc. Il, § 258,
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Z, pp. 56-57; Enz. 11, § 258, Z, pp. 48-49), essa concepgdo tem implicagbes importantes
para a filosofia da historia hegeliana. Nas Li¢bes sobre a Historia da Filosofia, Hegel
interpreta o tempo em Avristételes compreendendo os seus lados finito e infinito (VGPh-M
I, pp. 316-317; LHF II, p. 284).

Por ser o outro da Ideia, imediatamente, a natureza tem algo de ilégico, como
afirma Ferrarin (2001, p. 202), caracterizando-se pela dispersdo, pela exterioridade (Enc.
Il, § 247, p. 26; Enz. 1, § 247, p. 24) e pela necessidade (Enc. Il, § 248, p. 30; Enz. I, §
248, p. 27). Nessa exterioridade, o conceito subsiste no interior da singularidade (Enc. 11, §
248, pp. 30-31; Enz. Il, § 248, p. 27-28). E a natureza, considerada como sistema de
estagios, passa por metamorfoses, ndo por conta da natureza mesma, mas por conta do
conceito que a constitui em sua interioridade (Enc. 11, 8§ 249, p. 33; Enz. Il, § 249, p. 31),
suprassumindo sua ilogicidade.

Na exterioridade da natureza o conceito s6 pode estar na interioridade, limitado ao
individuo vivo, existente (Enc. I, § 249, p. 33; Enz. Il, § 249, p. 31). Porém, a natureza é
compreendida por Hegel como um todo em si vivo, que se desenvolve em degraus (Enc. Il,
8 251, p. 38; Enz. Il, § 251, p. 36) e 0 conceito imediatamente se exterioriza na natureza e
se interioriza na morte (Enc. Il, § 251, p. 38; Enz. Il, § 251, p. 36), permanecendo nas
manifestacdes da vida e se transportando para sua finalidade que € a existéncia do Espirito
(Enc. I, 8 251, Z, p. 38; Enz. Il, 8 251, pp. 36-37). E na Filosofia da Natureza, Hegel
valoriza AristOteles no que concerne a compreensdo da vida na natureza em seu sentido
teleoldgico (Enc. 1, 8 245, Z, p. 17; Enz. 11, § 245, Z, p. 14). Essa compreensao teleoldgica
de Avristoteles é interpretada por Hegel pormenorizadamente nas LicBes sobre a Histéria
da Filosofia, texto no qual Hegel valoriza a concep¢do aristotélica do motor imdvel
(VGPh-M, pp. 309-310; LHF 11, p. 278) e o carater teleoldgico da vida na natureza, que &,
para Hegel, “o princip&p.78onceito do

Destarte, podemos notar nessa primeira parte do capitulo 3 que a filosofia
aristotélica foi uma importante referéncia para Hegel no que concerne a teleologia na
natureza. Contudo, Hegel, diferentemente de Aristoteles, compreende a natureza como o
Outro-de-si da Ideia, que se p6s em sua liberdade e o conceito no interior da natureza tem
como alvo o retorno a si na existéncia do Espirito. Nesse sentido, Hegel se diferencia de
Aristoteles no que concerne ao principio de compreensdo da natureza, pois Hegel nédo
constitui sua compreensdo da natureza como ser ou esséncia, mas a partir do conceito.
Este, em Hegel ndo encontra sua adequacdo na natureza e, assim, retorna a si. E o conceito

como Espirito, ao advir de Seu-Outro, a natureza, é alma. Esta, sob a concepgéo hegeliana
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é Espirito ainda vinculado a materialidade, em que predomina o conceito. Segundo a
concepgdo hegeliana, o corpo estd em unidade com o Espirito e essa unidade € a alma.
Hegel valoriza a concepcdo aristotélica de alma, especialmente por conta da unidade
matéria-forma, com o predominio desta e seu carater teleoldgico, ja que enquanto forma, a
alma tem nela a finalidade do corpo. Em sua atividade, o Espirito se pde diante da natureza
e esta se torna objetiva para o Espirito. Nas Li¢fes sobre a Historia da Filosofia, Hegel
destaca a concepcao aristotélica de atividade (VGPh-M, p. 346; LHF II, pp. 309-310). E
pela atividade que o Espirito se interioriza sobrepondo-se a exterioridade da natureza,
porém isso ocorre ainda por meio da exterioridade. Diante da objetividade, o Espirito se
reconhece como inteligéncia (Enc. 111, 8 445, Z, p. 223; Enz. 11, 8 445, Z, p. 240) e como
vontade (Enc. Ill, § 468, p. 262; Enz. Ill, § 468, p. 287), esta (no &mbito do Espirito
Prético e, por isso, ainda no ambito do Espirito Subjetivo) é considerada por Hegel o
impulso para a acdo. Esta é efetuada pelos individuos, que, pela atividade, implementam a
vontade no mundo objetivamente (Enc. 111, 8 469, Z, p. 264; Enc. 11, 8 469, pp. 288-290).

Foi importante notar no capitulo 3 que a concepcdo hegeliana de alma, embora
tenha uma caracteristica hilemorfista teleoldgica, segundo a qual forma e matéria sdo em
unidade, com o predominio da forma, Hegel se diferencia de Aristdteles por compreendé-la
como 0 momento do Espirito que advém da natureza. Para Bourgeois (2004, pp. 19-23), a
alma em Hegel um duplo carater, ser natureza-Espirito e ser Espirito-natureza. A
concepcao hegeliana de alma, portanto, tem um papel muito significativo, na medida em
que sistematicamente é a passagem da natureza para o Espirito e tem nela a finalidade do
conceito.

Natureza e os individuos com os seus impulsos atuam para a efetividade do télos do
Espirito. Sem a natureza e sem os individuos ndo seria possivel ao Espirito se determinar e
se tornar efetivo no mundo. Isso é muito claro na Filosofia da Histéria quando Hegel trata
dos meios para a efetividade da Ideia (IFHU, pp. 72ss; VG-H, pp. 78ss). E € no ambito de
uma comunidade organizada, uma totalidade do Espirito de um povo em um Estado que
Hegel compreendera o Espirito do Mundo no desenvolvimento do conceito de liberdade. O
ideal hegeliano de uma comunidade organizada, a concep¢do de que o todo é
preponderante no ambito da vida ética € inspirada nos gregos. A teleologia aristotélica em
termos éticos pode ser notada no conceito de felicidade (Pol. VII 2, 1324a 5; Eth. Nic.. I, 2,
10944a,15 - 1094b, 12), em que individuo sé seria feliz no conjunto da cidade. Assim como
Aristételes, Hegel tem esse ideal de comunidade em sua concepcdo de Estado
(HYPPOLITE, 1971, p. 17). Entretanto, diferentemente de Aristoteles, Hegel concebe a
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felicidade no &mbito da vontade (Enc. 111, § 469, Z, p. 264; Enc. Ill, § 469, pp. 288-290),
no Espirito Subjetivo e isso se deve ao carater do Estado moderno, que distinto da polis
grega, compreende o Estado em sua universalidade e o individuo em sua particularidade. A
polis grega ndo havia passado pela cisdo entre o universal e o particular pela qual passou o
Império Romano e nem pelo cristianismo (IFHU, pp. 132-133; VG-H, p. 155-157).

De acordo com Hegel, o Espirito do Mundo se torna efetivo em sua racionalidade
por meio dos Espiritos dos povos particulares na historia. Este foi o objeto de analise do
quarto capitulo desta tese.

Cada povo histérico expressa uma fase especifica do desenvolvimento do Espirito
do Mundo no que concerne ao conceito de liberdade. Esse desenvolvimento se manifesta
nas instituicdes politicas, na religido, na arte e na filosofia (IFHU, pp. 128-129; VG-H, p.
151). Esta em sua historia expBe o verdadeiro em cada uma de suas determinagdes, como o
desenvolvimento dos graus de um dnico e mesmo pensamento (Enc. I, § 13, p. 54; Enz. I, 8
13, p. 58). Cada sistema filosofico é um ramo da totalidade do pensar. Sob a perspectiva
hegeliana, o sistema filos6fico do presente é o mais verdadeiro, pois é resultado dos
demais, e nesse sentido, acolhe, reelabora e metamorfoseia os conceitos desenvolvidos na
historia (VGPh I, p. 22; Enc. I, 8 13, p. 54; Enz. |, § 13, p. 58). E é sob essa perspectiva
que Hegel compreende os conceitos de Aristoteles e dos principais sistemas filoséficos.

A histéria é a exterioridade do Espirito no cumprimento de seu télos interno, a
liberdade. A concepcao central da filosofia da historia hegeliana € a de que a razdo governa
0 mundo e os individuos atuam para a consecucao do fim ultimo absoluto do Espirito. Os
individuos com suas paixdes e interesses no ambito da vontade subjetiva (capitulo 3, se¢do
4 desta tese) sdo impelidos a acdo que tornam efetivo o que era apenas em si. Contudo, 0s
individuos ndo sabem que essas acdes realizam a finalidade do povo que esta submetido a
finalidade do Espirito do Mundo. E a astdcia da razdo (capitulo 2, secdo 2 desta tese), que
usa dos impulsos subjetivos para realizar a finalidade universal do Espirito do Mundo. E
um individuo que toma como sua a finalidade de uma fase do Espirito do Mundo é, para
Hegel, o individuo histoérico (IFHU, p. 88; VG-H, p. 99).

Cada povo historico € uma etapa do desenvolvimento do Espirito. Cada momento
da historia mundial representa um grau do desenvolvimento da consciéncia da liberdade.
No mundo oriental, apenas um € livre; no mundo grego e no mundo romano, alguns séo
livres, enquanto que no Mundo Germanico, todos em si sdo livres. O movimento
teleoldgico do Espirito na histéria como um processo de desenvolvimento da liberdade

significa, a0 mesmo tempo, uma libertacdo da exterioridade. Um movimento de
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interiorizacgdo do Espirito (TUNHAS, 2013, p. 118), que em sua realizacdo
autodeterminante tem de sair dessa exterioridade para a plena consciéncia de si (TAYLOR,
2014, p. 426) e isso s6 ocorre num povo em que todos tém em si a consciéncia de sua
liberdade (TAYLOR, 2005, p. 131). A histdria nesse sentido € o meio do qual o Espirito se
serve para o cumprimento de sua finalidade.

A essa concepcao teleoldgica na historia em Hegel se vincula o problema do fim da
historia, a partir do questionamento se 0 cumprimento dessa finalidade é concernente a um
encerramento ou diz respeito tdo somente a uma meta na histéria. Considerando a
concepgdo hegeliana do desenvolvimento historico, este é exterioridade do Espirito que
estd em seu processo de interiorizacdo no desenvolvimento da consciéncia da liberdade.
Hegel considera que a razdo governa o mundo porque a cada fase da histéria mundial o
pensamento prevaleceu na consecucdo do sentido da liberdade. Esse processo de
desenvolvimento tem seu ponto culminante no momento em que, pelo pensamento, 0
Espirito se reconcilia consigo mesmo. O momento histérico em que isso ocorre € o
momento presente de Hegel. E na filosofia hegeliana que o Espirito se reconcilia consigo
enguanto pensamento, este que se serviu das finitudes historicas de cada Espirito de um
povo para realizar essa finalidade.

Como se pode notar, a concep¢do hegeliana de historia é teleoldgica. E é
importante considerar que Hegel concebe seu conceito de teleologia a partir de uma
condicdo historico-filosofica especifica, que era diferente do momento aristotélico. Sob a
concepgdo hegeliana de historia da filosofia, Aristoteles foi um importante momento para
os desdobramentos do pensar na histéria e Hegel exalta Aristdteles por sua concepcdo
teleoldgica. Contudo, Hegel acolheu, reelaborou e metamorfoseou os conceitos filosoficos
da historia, inclusive os aristotélicos, para a filosofia do seu presente, que €, para Hegel, a
mais verdadeira. Isso significa que Hegel se considera um herdeiro de toda a histdria da
filosofia e traduz os pensamentos filoséficos do passado a sua linguagem. Isso nédo
significa uma deturpacao, ja que Hegel explicitou com clareza sua forma de compreender a
historia da filosofia.

Portanto, Hegel, ao conceber a teleologia em seu sistema e, por conseguinte, em sua
concepgdo historica, teve Aristoteles como uma importante referéncia. Contudo, se
considerarmos os principios sobre os quais se assentam a filosofia aristotélica e a filosofia
hegeliana, a teleologia em Hegel passa a ter muitas peculiaridades que fazem da concepgéo
teleoldgica hegeliana muito distinta da aristotélica. Em Hegel, diferentemente de

Aristoteles, ha a efetividade do pensamento no seu Ser-Outro que a si retorna, como é a
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representacdo religiosa cristd. A compreensdo hegeliana é uma interpretacdo de Aristoteles
que considera Deus como pensamento no motor imdvel, mas ndo como uma Substancia
que se pde no mundo. Nesse sentido, 0 motor imovel aristotélico € uma concepcao de Deus
distinta da hegeliana. De acordo com Aubenque (1974, p. 111), Hegel amplia o sentido
original dado pelo filésofo de Estagira aos seus conceitos e isso é condizente com a
concepgdo hegeliana de historia da filosofia. Nesse sentido, ao admitir uma heranca
conceitual em relacdo a teleologia aristotélica, Hegel busca mais uma coeréncia interna a
prépria concepcao sistematica de historia da filosofia, ou seja, a de que ha uma progressao
do Espirito da qual Aristételes e os demais fildsofos foram parte, do que propriamente uma
fidelidade filoséfica ou uma filiagdo conceitual estrita a Aristoteles.
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