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Resumo

Este artigo busca analisar os principais aspectos da leitura heideggeriana da obra
Fenomenologia do espirito, de Hegel, a partir da histéria do ser. Em primeiro lugar,
aponta-se o absoluto como pressuposto e condutor do pensamento hegeliano. Para
Heidegger, a énfase no sujeito como absoluto concebe a Fenomenologia como a tltima
possibilidade de fundamentagdo da metafisica. A partir do absoluto, ¢ analisada a atri-
buicdo do adjetivo “teolégico” para o pensamento de Hegel. Em que sentido uma filo-
sofia que identifica sujeito e absoluto pode ser denominada de teolégica?
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Being as absolute.
Heidegger and the Phenomenology of Spirit

Abstract

This article aims to analyze the main aspects of the heideggerian reading of Hegel’s
Phenomenology of Spirit, from the perspective of the history of being. Firstly, it indicates
the absolute as prerequisite and as the conductor of Hegelian thought. Accordingly
Heidegger, this emphasis on the subject as the absolute justifies the Phenomenology as
the last possibility of grounding metaphysics. From the absolute, it is analyzed the
attribution of the adjective “theological” to Hegel’s thought. In what sense a philosophy
that identifies subject and absolute can be theological?
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El ser como absoluto
Heidegger y la Fenomenologia del Espiritu

Resumen

Este articulo pretende analizar los principales aspectos de la lectura heideggeriana de la
Fenomenologia del Espiritu de Hegel, desde la perspectiva de la historia del ser. En
primer lugar, indica lo absoluto como requisito previo y como el conductor de la
reflexién hegeliana. Heidegger como consecuencia de este énfasis en el sujeto como el
absoluto conciebe la Fenomenologia como la dltima posibilidad de fundamentacién de
la metafisica. A partir de lo absoluto, se analiza la atribucién del adjetivo “teolégica” para
lo pensamiento de Hegel. ¢:En qué sentido la filosofia que identifica sujeto e absoluto
puede ser teoldgica?

Palabras clave: Ser; onto-teo-logia; metafisica; Heidegger; Hegel.

Introducao

Heidegger, além de sua filosofia prépria, caracteriza-se pelos proficuos
comentarios sobre importantes pensadores da histéria da filosofia. Desde pré-
socraticos até Nietzsche figuram entre filésofos a quem o pensador da floresta
negra dirigiu seu olhar interpretativo. Dentre os filésofos consagrados pela
tradicdo, Heidegger tem reconhecida maior proximidade com o pensamento
kantiano, especialmente com sua énfase na finitude. A obra Kant e o proble-
ma da metafisica, publicada em 1929, que ilustra este dialogo com Kant,
causou furor e entusiasmo. Especialmente os neokantianos nao aceitavam a
violéncia da interpreta¢do heideggeriana. Com relagdo a Hegel, no entanto, o
didlogo ndo foi marcado por tal intensidade. Inclusive, num curso ministrado
sobre a Fenomenologia do Espirito na Universidade de Freiburg em 1930-
1931, Heidegger afirma: “Se desejamos confrontar Hegel, entdo é requerido
de nés que o tenhamos como um parente (Verwandt)” (GA 32:44). Isso sig-
nifica estar atento aos problemas levantados por Hegel, respeitando a singu-
laridade de seu pensar, estando comprometido com as necessidades primeiras
e ultimas que surgem de sua investigacao filos6fica. Esta aparente cumplici-
dade é demonstrada nas apari¢oes de Hegel na obra heideggeriana. Hegel ¢é
personagem muito menos frequente do que Kant; no entanto, surge em
momentos de fundamental importincia.

Na ultima se¢do publicada de Ser e tempo, encontramos breve analise do
conceito de tempo em Hegel. Na secdo 82, Heidegger se esforca em demons-
trar as diferencas entre seu pensamento e o de Hegel sobre o tempo. Para
Heidegger, Hegel é o que mais avanca na concepgao ordinaria de tempo, pois
tempo e espirito se assemelham por serem negacdo da negacao. Hegel entende
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histéria como o progresso do espitito, pois ambos sio formalmente similares'.
Em 1930-1931, Heidegger dedicou um curso a interpretacdo das se¢Oes A e
B da Fenomenologia do espirito. Ao final, Heidegger se posiciona em relacio
a Hegel. Contra aqueles que diziam que a articulagio entre ser e tempo era um
problema antigo, ja presente na Fenomenologia, Heidegger afirmou: “Para
Hegel, ser (infinitude) é também a esséncia do tempo. Para nés, tempo ¢ a
original esséncia do ser” (GA32:210). H4 aqui importante inversdo derivada
da concepgio ontoldgica de cada filésofo. Apos este curso hd dois textos
importantes. Num primeiro, Hegel e os gregos (GA9:427-444), Heidegger
procura mostrar como a filosofia hegeliana é o aprofundamento da filosofia
grega. A nocdo tempo hegeliana, por exemplo, ¢ articulada com espago, ja
indicada por Aristoteles ao estudar o movimento. Na obra Caminhos de flo-
resta (2002: 141-239), Heidegger faz minuciosa analise de cada paragrafo da
introdu¢io da Fenomenologia do espirito. Em outro texto do segundo
Heidegger, Identidade e diferenca, encontramos também importante referéncia
a Hegel, tomado aqui como ponto de comparacio. Este é um dos raros
momentos em que Heidegger interpreta sua prépria filosofia. De maneira
bastante esquematica, em Identidade e diferenca, Heidegger pontua trés dis-
tingdes, concernentes ao objeto do pensamento, a medida e ao carater do
dialogo com a tradicdo.

Como se pode notar, Hegel aparece em momentos cruciais da trajetoria
heideggeriana® e, como observaremos, ocupa lugar impar na sua filosofia da

Para minuciosa analise deste paragrafo e sua relagio com a Fenomenologia do espitito, con-
ferir SURBER, Jere Paul. “Hediegger’s critique of Hegel’s notion of time”. In: Philosophy
and phenomenological research. vol. 39, n..3, 1979. p.358-377.

Daniel Ferrer destaca importantes cursos nao publicados de Heidegger que tratam de Hegel.
Ciéncia da Iogica (livto 1) 1925/1926; Ontologia de Aristoteles e Hegel (1927); Jenenser
realphilosophies (1934); Fenomenologia do espirito (1934;1935;1936); Logica: Iogica da
esséncia (1955/1956); Logica: sobre o inicio da ciéncia (1956/1957). Segundo Ferrer, por

)

indica¢do do préprio Heidegger, nenhum destes cursos deverd ser publicado nas obras
completas. (FERRER, D. Heidegger and the purpose of Hegel’s Phenomenology of spits”.
In: Essays in celebration of the founding of the organization of phenomenological
otganizations. Ensaio 39, 2003, p. 4. <http://www.o-p-o.net/pragueessaylist.html>. Por que
o proprio Heidegger ndo recomendou a publicagio destes textos? Ferrer infere que esta
opgio indica o lugar de menor destaque dado por Heidegger ao pensamento de Hegel. No
entanto, mesmo que apare¢a menos do que Kant (por exemplo) nos textos publicados ou
mesmo que Heidegger ndo tenha se dedicado a uma interpretagio original de Kant, como
argumenta Ferrer, ¢ importante notar que ele aparece em momentos importantes da refle-
xdo heideggeriana. Apesar de sua admiragdo por Aristételes, Heidegger também nio dedi-
cou nenhuma grande obra a Aristételes ou Platdo. Mas isso ndo significa que estes pensa-
dores ocupassem lugar de menos destaque ou fossem menos importantes para sua reflexio.
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histéria. Com raras exceg¢Oes, hd sempre a preocupacdo por parte de
Heidegger em demonstrar as especificidades de suas ideias. Por que isto
ocorre? Nio seria este fato indicativo de certas similaridades entre as propos-
tas dos dois filésofos? Se ndo similaridades, a0 menos em alguns aspectos elas
nao se aproximam bastante? E importante lembrar que, para Heidegger, Hegel
¢ um dos pontos altos da tradi¢do metafisica; e a superacdo dessa tradigdo é
o alvo do labor filoséfico de Heidegger.

Neste texto, interessa-nos a primeira distincio que Heidegger estabelece
em relagdo ao pensamento de Hegel em Identidade e diferenca. Textualmente
esta passagem afirma: “Para Hegel o objeto do pensamento é o pensamento
absoluto como conceito absoluto. Para nés o objeto do pensamento, desig-
nado provisoriamente, é a diferenca enquanto diferenca” (HEIDEGGER,
1991:76). A partir desta passagem, objetiva-se mostrar como Heidegger inter-
preta o absoluto em Hegel, articulando-o com a subjetividade. Este aspecto
nos permite compreender a insercdo de Hegel na histéria do ser.

Por que escolher justamente esta passagem para comentar a interpreta-
¢io heideggeriana do pensamento de Hegel? Em primeiro lugar, esta referén-
cia a Hegel aparece num momento importante. E sintomatico que justamente
ao tratar da diferenga, tema central desde os tempos de Ser e tempo,
Heidegger mencione Hegel. Além disso, ao abordar o tema a partir da dife-
renga podemos conectar varios aspectos destacados por Heidegger. Em espe-
cial, o problema da diferenca nos permite encontrar a base onto-teo-ego-
légica do espirito absoluto de Hegel. Por fim, a leitura heideggeriana sobre o
tema influenciou muito da filosofia francesa mais recente e sua énfase na
diferenca. Especialmente Jacques Derrida adota este termo como um dos
pilares do seu pensamento.

1. Pressupostos da leitura heideggeriana

Como ja observamos, Heidegger se dedicou, talvez como nenhum outro
grande pensador do século XX, a (re)leitura da histéria da filosofia. Entretan-
to, Heidegger a fez ndo como historiador; mas como filésofo. Nao era seu
escopo expor de maneira didatica e exata o que outro filésofo disse ou pen-
sou. Antes, sua intencdo era sempre estabelecer um didlogo, muitas vezes
violento, no qual o pensamento pudesse ser despertado. Neste ponto,
Heidegger concorda com Hegel, para quem “(...) com respeito a esséncia
interna da filosofia ndo ha nem predecessores nem sucessores” (HEGEL,
1979: 10). Ha sim pensadores que, quando reconhecidos na sua particulari-
dade, sdo importantes companheiros de didlogo.

Para este didlogo, Heidegger se vale de alguns aspectos que se relacionam
intimamente com seu projeto de superacio da metafisica e estio presentes em
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varias de suas abordagens da histéria da filosofia. Para compreendermos mais
apropriadamente os caminhos da interpretacido heideggeriana e evitar juizos
apressados, € relevante atentar para seus pressupostos e objetivos especificos.

Em primeiro lugar, a interpretacio de Heidegger se caracteriza por certa
violéncia. Em que termos ela se manifesta? William Richardson caracteriza a
leitura heideggeriana da histéria da filosofia ocidental como tentativa “de
compreender e expressar ndo o que outro pensador pensou/disse, mas o que
ele ndo pensou/disse, nio pode pensat/dizer, e por que ele ndo pode dizer/
pensar 7 (2003: 22). Esta op¢do metodoldgica de Heidegger indica sua procura
por aquilo que ficou impensado. Como afirma no seu comentario sobre
Platio, “A ‘doutrina’ de um pensador ¢é aquilo que nio foi dito no que ele
diz” (HEIDEGGER, 1942:5). Mas o que foi esquecido? O que nio foi dito,
nem pensado?

Para responder a esta questio, Heidegger constitui certa filosofia da
hist6ria®. Para ele, filosofia é sinénimo de metafisica, que por sua vez é o
esquecimento do ser em favor do ente. Em outras palavras, a histéria da
metafisica ¢ marcada pelo esquecimento da diferenga ontolégica, assim como
pelo esquecimento deste esquecimento. A metafisica ¢ uma forma de pensa-
mento surgida na Grécia antiga (especialmente com Platio) que marca a his-
toria do Ocidente, confundindo-se com a filosofia. A partir desta premissa,
Heidegger estabelece certa continuidade, por demais rigida*, entre os varios
pensadores e tendéncias filos6ficas presentes em mais de 2 mil anos de his-
toria. Segundo Heidegger, desde Platio até Nietzsche todos podem ser enqua-
drados no que chama de pensamento metafisico, cuja caracteristica mais
marcante ¢ assumir o ser como presenga constante e indefectivel, decorrente
da diferenca ontolégica. No texto em que Heidegger comenta a introducdo da
Fenomenologia do espitito, podemos ler: “A entidade do ente que, desde o
inicio do pensamento grego até a doutrina nietzschiana do eterno retorno do
idéntico, aconteceu apropriadamente como a verdade do ente, é para nos

> GADAMER, Hans-Geog. “Hegel y Heidegger”. In: La dialéctica de Hegel. Cinco ensayos
hermenéuticos. Catedra, Madrid, 1994: 125-146. Neste texto, Gadamer aponta algumas seme-
lhangas importantes entre Hegel e Heidegger. Uma delas se da na concepgio de historia. Segun-
do Gadamer, pensar o eixo da histéria como esquecimento do ser guarda suas semelhancas com
a inten¢io hegeliana de encontrar o Uno em todas as partes da histéria da filosofia.

Os limites da interpretacido heideggeriana da histéria da filosofia podem ser notados nas
interpretagoes dadas aos filésofos em particular. John D. Caputo, por exemplo, mostra que
a concepgio de ser em Tomas de Aquino se mostra mais complexa do que simplesmente
a redugao do ser ao ente. (Cf. CAPUTO, John. Heidegger and Aquinas. An essay on
overcoming metaphysics. New York, Fordham University Press, 1982). Outro exemplo é
a interpretagdo heideggeriana de Nietzsche.
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apenas uma maneira, ainda que decisiva, do ser que, de modo algum, aparece
necessariamente apenas como o estar-em-presenca do que vem a presenca”
(HEIDEGGER, 2002:183). Se por um lado esta classificacdo heideggeriana
se mostra reducionista, por outro permite que se estabeleca certa estrutura de
continuidade que marca o pensamento ocidental.

Nesta trajetoria, o pensamento hegeliano, em especial a Fenomenologia
do espirito, ocupa lugar de destaque. Nas palavras de Heidegger, a
Fenomenologia ¢ “o ultimo estiagio de uma possivel justificacdo da ontologia”
(GA32:204). Hegel foi a ultima tentativa possivel de reflexdo filoséfica no
sentido exposto acima. Hegel pode ser considerado o dltimo filésofo no
sentido metafisico do termo, de forma que depois de seu empreendimento
nao houve nenhum pensador capaz de refundamentar satisfatoriamente a
metafisica, até mesmo porque Hegel a conduz ao seu limite®. No pensamento
heideggeriano, Nietzsche ocupa o lugar de decisdo, realizando plenamente a
metafisica, mas também acenando para sua superacio. Quando a metafisica
se desvela de maneira mais evidente se torna possivel identificar sua esséncia.
Por esta razdo, “o dito de Nietzsche (Deus morreu) menciona o destino de
dois milénios da histéria ocidental” (HEIDEGGER, 2002:247). Para
Heidegger, quando Nietzsche anuncia a morte de Deus, indica que aquele ente
supremo perdeu sua capacidade de fundar. Ele ja ndo tem mais condi¢cdes de
ser o fundamento, como havia sido desde Platio. O mundo suprasssensivel
perdeu sua autoridade e controle sobre as coisas. Nesta frase de Nietzsche,
estd em jogo a transvaloracdo dos valores supremos, que na histéria da
metafisica assumiram varios nomes: mundo suprasssensivel, ideias, Deus, lei
moral, autoridade da razdo, progresso, felicidade da maioria, cultura, civiliza-
¢ao (idem: 255). A histéria do Ocidente caminha para a dissolucdo desses
valores, revelando o niilismo como destino histérico da propria metafisica e
logica interna da historia ocidental (idem: 255 e 257). Assim, se Nietzsche
ocupa o lugar de decisdo, Hegel concede a metafisica seu melhor acabamento.

Francois Chitelet, ironicamente, propoe que a filosofia (i.e., metafisica), como vocabulo de
dicionario, poderia ser expressa da seguinte maneira: “Filosofia: subst. fem. Género cultural,
nascido em Atenas em 387, nos jardins de Academos, e morto em Berlim, em 1816, com
a publicacio de A ciéacia da I6gica” (CHATELET, Francois. Hegel. p.156). Heidegger
também afirma: “Filosofia ndo deve se aliar nem com o cientifico, nem com aquilo que nio
¢ cientifico, mas simplesmente com seu objeto como tal, que tem sido o mesmo desde
Parmeénides a Hegel (...) Nés devemos manter a possibilidade aberta de que o tempo vin-
douro assim como nosso tempo nio possui realmente filosofia. Este vazio ndo ¢ necessa-
riamente de todo ruim”. (GA32:19).
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Outra premissa importante da leitura heideggeriana é que “Todo pensa-
dor possui somente um unico pensamento” (GA 8, p.54)°. Se Heidegger in-
dica claramente o tnico pensamento de Nietzsche, qual seria o de Hegel?
Heidegger nio responde esta questdo diretamente. No entanto, pela anélise
de suas obras podemos supor que o pensamento unico de Hegel ¢é a justifi-
cagio ego-logica do absoluto. Isto é, em Hegel a metafisica realiza sua voca-
¢do inicial de dominio sobre a totalidade dos entes. Este dominio se realiza
com o desenvolvimento absolvente da experiéncia da consciéncia que conduz
ao absoluto. Em outros termos, a idéia central da filosofia hegeliana é a logica
rigorosa do espirito (ou do ser). Mas, em termos mais pormenotizados, como
isso se desenvolve?

2. A fenomenologia do espirito e o absoluto como ponto de partida

Aqui ja podemos sentir em casa e gritar, como o navegante depois de uma larga
e penosa travessia por mares turbulentos: — Terral. Com Descartes comeca a
cultura dos tempos modernos, o pensamento da filosofia moderna, depois de
ter andando por muito tempo em outros caminhos (HEGEL, 1986:120).

Com esta afirmacao, Hegel defende a subjetividade como o elemento funda-
dot da modernidade. A metafora também nos indica claramente sua inser¢io
no projeto filoséfico moderno’. Entretanto é necessdrio avancar em telacio
a Descartes. Este havia chegado ao cogito como certeza, isto ¢, ha a funda-
mentagao absoluta da certeza no sujeito. No entanto, Descartes possui uma
limitacio. Ele nio tematiza suficientemente a prépria nocao de certeza a qual
havia chegado. Descartes apenas menciona aquilo que é mais presente a si
mesmo (a autoconsciéncia), mas nio radicaliza a davida. Nas palavras de
Heidegger, “(...) a absolutidade deste absoluto (fundamentum) nio é nunca
posta em duvida, nem interrogada, nem mesmo na sua esséncia nunca é
mencionada” (2002:178). A partir de Descartes, hd certo desenvolvimento na
filosofia moderna. Kant se ocupa em elaborar os limites desta consciéncia. E,
por fim, coube a Hegel demonstrar a absolutidade deste saber, isto ¢, o

No caso de Nietzsche, o que confere sistematicidade a sua filosofia é o conceito de eterno
retorno do mesmo. HEIDEGGER, M. Nietzsche, vol. 1. p.23: “O eterno retorno do
mesmo ¢ o centro do pensamento metafisico de Nietzsche”.

Segundo Habermas, “Hegel inaugurou o discurso da modernidade. Introduziu o tema — a
certificagdo autocritica da modernidade — e estabeleceu as regras segundo as quais o tema
pode ter variagdes — a dialética do esclarecimento” HABERMAS, J. O discurso filosotico
da modernidade. p. 73.
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Absoluto como tal. Se Descartes vislumbrou a terra segura, coube a Hegel
mensurar e tomar posse integral desta terra, isto é, da subjetividade.

Para explicar a modernidade e sua fundamentacdo no sujeito, Heidegger
retoma o termo latino subjectum. Em Aristételes, uma das primeiras designagdes
para ser € aquilo que subsiste, em grego, Omokeilwevov. E este termo que se torna
o subjectum, a0 set traduzido para o latim. Heidegger reconhece que a referéncia
primeira de DTOKELLEVOV ndo é o sujeito. No entanto, na modernidade realizam-
se as possibilidades da metafisica quando se assume o sujeito (traducdo de
Imokelevor) como fundamento. O subjectum se torna aquilo que permanece
e que sustenta todas as coisas. Desta maneira, para Heidegger, a esséncia da
modernidade ¢ a constituicio da imagem do mundo, isto é,

Imagem do mundo, compreendida essencialmente, ndo quer por isso dizer uma
imagem que se faz do mundo, mas o mundo concebido como imagem. O ente
na totalidade é agora tomado de tal modo que apenas e s6 é algo que ¢, na
medida em que é posto pelo homem representador-elaborador. Onde se chega
a imagem do mundo, cumpre-se uma decisdo essencial sobre o ente na totali-
dade. O ser do ente é procurado e encontrado no estar-representado
(Vorgestellheit) do ente (HEIDEGGER, 2002:112).

Quanto mais o mundo estiver sujerto ao dominio do subjectum, o pensamen-
to se torna antropoldgico e o ser ¢ pensado em termos de subjetividade. Nas
palavras de Michel Haar,

A histéria do homem ¢é a de uma emancipagio absoluta. De que se libertou ele?
Ele libertou-se de toda a relacio a um Outro diferente dele, quer fosse Deus,
a natureza ou o ser. Tornou-se a relacdo total, o puro meio, o unico objecto, o
unico estudo do tnico sujeito: ele proprio (HAAR, 1990: 95).

O ser humano ja nio ¢ aquele que é abarcado pelo ser, mas o que representa
e pOe o ser, que o representa (Vor-stellung).

Quanto mais a subjetividade se organiza, mais a objetividade ganha
for¢a. Quanto mais se enfatiza a subjetividade e se faz dela o fundamento,
mais a técnica e o dominio do outro e da natureza se intensificam. Neste
esquema de pensamento, a subjetividade do ser humano é mais subjetividade
quanto mais objetiva for. O ser humano somente se realiza enquanto sujeito
por meio da objetividade. Objetividade implica em controle e dominio. Assim,
a objetividade acaba por se tornar o valor mais elevado promovendo a técnica.
Nas palavras de Heidegger,
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E certo que a modernidade, no seguimento da libertacio do homem, desper-
tou subjectivismo e individualismo. Mas continua a ser igualmente certo que
nenhuma era antes dela produziu um objectivismo comparavel, e que em
nenhuma era anterior o nio individual alcancou uma validade na figura do
colectivo (idem: 110).

A modernidade enquanto época do sujeito ¢ o perfodo de dominio da
objetividade.

Neste processo de libertagao do ser humano, Hegel desempenha papel
fundamental. Com ele, a consciéncia se absolve da dependéncia dos objetos.
A Fenomenologia do espitito nada mais ¢ do que o desenvolvimento deste
absolver-se, isto é, do desligar-se dos objetos. Este é um dos motivos pelos
quais Hegel é considerado um dos pontos altos da metafisica. Ele realiza
plenamente, pelo que vimos até aqui, o ideal moderno de liberagdo do homem
para si mesmo e o projeto metafisico de dominio sobre os entes. Para
Heidegger, é como se houvesse certo desenvolvimento desta certeza da sub-
jetividade. Ela culminard com Hegel, quando o Espirito ¢ o absoluto. Espirito
¢ entendido como aquilo-que-esta-presente. Mas somente isso nao ¢é sufici-
ente. O-que-esta-presente em e para si mesmo possui a certeza do saber
incondicionado de si. “O conhecer efectivo do ente enquanto ente é agora o
conhecer absoluto do absoluto na sua absolutidade” (2002:156).

Para Hegel, o absoluto ja estd em nds. Logo no primeiro paragrafo da
introdugdo, afirma: “(...) se ja nio estivesse e ndo quisesse estar perto de nos
em si e para si” (HEGEL, 2003, §73: 72). E preciso que o saber nio se re-
conhe¢a mais como simples meio, distinto da verdade. Ha de se assumir o
absoluto em noés, superando a cisdo entre saber e sabido, como se o absoluto
estivesse em outro lugar. Se o absoluto ja estd em nds, nao cabe a consciéncia
apreender este absoluto, mas torni-lo explicito. Em outros termos, isso sig-
nifica que a tarefa é reconstruir algo que ja existe e ndo se limitar a
questionamentos epistemoldgicos, frutos do medo de errar e que pressupdem
o saber como meio. Afinal, “por que nio cuidar de introduzir uma descon-
fianca nessa desconfianga, entdo temer que esse temor de errar ja seja o pro-
prio erro?” (idem, 874: 72).

Neste sentido, podemos compreender a segunda distingdo que Heidegger
estabelece em relacdo a Hegel em Identidade e diferenca. “Para nés a medida
para o didlogo com a tradi¢ao historial é a mesma, enquanto se trata de pe-
netrar na for¢a do pensamento antigo. Mas nés nio procuramos a for¢a no
que foi pensado, mas em algo impensado, do qual o que foi pensado recebe
seu espaco essencial” (HEIDEGGER, 1991:77). Segundo a perspectiva de
Heidegger, e como exposto nos seus pressupostos de leitura da histéria da
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filosofia, o pensamento tem por alvo o impensado. Para atingi-lo, no entanto,
¢ necessario passar através (durch) do ja pensado. Em Hegel, ¢ como se
aquilo que merecesse permanecer ja estivesse preservado, cabendo ao pensa-
mento apenas apontar para aquilo-que-ja-esta-presente.

Para Heidegger, Denken é An-denken, isto ¢é, pensar ¢ rememorar uma
histéria. Mas que historia é esta? E a historia do ser, marcada pela metafisica.
Entretanto, Heidegger propde que ndo se pense esta historia metafisicamente.
Para tanto, é necessario que se atente a diferenca ontolégica, ndo no sentido
de tornar a diferenca presente, mas pensar a diferenca enquanto diferenca. Na
filosofia heideggeriana este pensamento aparece sob a designacido de An-
denken e Verwindung. Os dois termos sdo sindénimos, ainda que nos seus
escritos acentuem aspectos diferentes. Verwindung aparece raramente nos
escritos de Heidegger, especialmente em /dentidade e diferenca. Com ele,
Heidegger acentua que pensar é convalescenca, distor¢io, recuperacio, revisao
e distorcdo. E superacio que indica aprofundamento e aceitacio. E o caminho
para pensar a verdade do ser como Uberliferung (transmissio) e Ge-schik
(envio) (VATTIMO, 1996:27). Neste sentido, é sindénimo de An-denken, que
designa o pensar que lembra o ser, sem fazé-lo presente, como algo que ja se
foi, como algo que nio estd mais presente, como gewesen, como algo ja
“ido”, mas que influencia a epocalidade atual. O pensamento rememorante
nos conduz para além da metafisica, ao nos levar para o interior da metafisica.

No texto A superagcio da metatisica (GA 7: 67-98), Heidegger utiliza dois
termos para superacio: Uberwindung e Verwindung, acentuando que nio
podemos iiberwinden a metafisica, mas somente verwinden. Isso porque as
sombras da morte de Deus ainda cobrem e hio de cobrir a terra por muito
tempo, ou seja, a0 superar a metafisica sempre deparamos com seus residuos.
Verwinden tem o sentido de restabelecer-se, sarar de uma doenca, cujas dores
ainda podem ser sentidas. Assim a supera¢ido da metafisica implica sempre
numa convalescenca. Superar a metafisica é assumir vinculos com ela.
Rememoragio e distor¢ido pressupéem que haja algo que seja sujeito a estas
acdes, ou seja, pressupoe a metafisica. Talvez, certa metafora utilizada por
Derrida possa ser esclarecedora: pensar o ser sem assumi-lo como estrutura
dada, mas como envio, ¢ como um parasita que necessita do hospedeiro.
Superar a metafisica ndo significar ir para além dela, mas saltar para o seu
interior, para a sua histéria. Neste sentido podemos entender Verwindung
como convalescenga. Este salto, entretanto, nao é simples aceitacdo da tradi-
¢ao. Verwindung também ¢é distor¢dao. Assim rememorar a metafisica ¢é
reinterpretar as mensagens que o passado nos envia a partir da historia do ser.

Hegel também menciona a rememoracio. Entretanto, rememorag¢io assu-
me, na interpretacdo heideggeriana, apenas aquilo que ja foi pensado e que teve
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dignidade para permanecer. Procura apenas por aquilo que ja esta presente,
manifesto no nio encoberto. Neste ponto, podemos compreender como
Heidegger, comparativamente a Hegel, entende sua relacio com a tradicio.

Até agora temos utilizado o termo absoluto, mas sem explicita-lo mais
apuradamente. Segundo Michael Inwood, Absolut deriva do latim absolutus
e tem como sentido: desprendido, desligado, completo. O verbo no participio
passado (absolvere) significa desprender de, soltar, desligar, completar
(INWOOD, 1997, verbete: absoluto). Este sentido original, com suas signi-
ficagdes, auxilia-nos na interpretacio proposta do pensamento hegeliano sobre
o absoluto. Numa passagem bastante sintética, Heidegger afirma:

A certeza incondicionada de si é assim a absolvi¢do (Absolution) dela mesma.
A unidade de absolvéncia (desprendimento da relagdo), absolver-se (completude
do desprender-se) e absolvicio (ilibagao libertadora da completude) caracterizam
a absolutidade do absoluto. Todos estes momentos da absolutidade tém o
carater da representificacdo (Reprdsentation). Neles se esséncia a parusia do
absoluto. S6 o verdadeiro, no sentido da certeza incondicionada de si, é o ab-
soluto. S6 a caracterizada absolutidade do representar-se é o verdadeiro
(HEIDEGGER, 2002:163).

A modernidade, influenciada por Descartes, associa verdade e certeza.
Neste movimento, a verdade se desvincula dos objetos para se concentrar na
representagdo. Este desligar dos objetos é absolvéncia (Abolvenz). Neste
desligamento, que se opera de maneira mais radical no pensamento de Hegel,
a consciéncia ja nao mais busca um objeto para além de si, mas de maneira
incondicionada e mediata representa a si mesma. O saber absoluto ¢é, assim,
a consciéncia incondicionada de si. Na citagdo acima, Heidegger utiliza trés
palavras a partir da matriz do termo absoluto. Ainda que estejam estritamente
relacionadas, elas destacam aspectos diferentes do mesmo processo. Como ja
indicamos, absolvéncia é a tendéncia do saber de se desprender dos objetos®.
O absolver-se (absolvieren) indica a dinamica, isto ¢, a efetividade desta ten-
déncia do desligar-se dos objetos. Por fim, o absoluto ¢é a liberdade atual dos
objetos, alcancada e exposta na experiéncia da consciéncia. O saber absoluto,
isto é, a ciéncia, ndo surge repentinamente. Ele se produz na sua verdade, cujo
movimento é o objetivo da Fenomenologia do espitito. O absoluto nio pode
ser imediato como Schelling pretendia, mas deve acompanhar o movimento

®  Para evitar mal-entendidos sobre este aspecto, é importante notar uma obsetvagdo feita por

Heidegger, ressaltando a importancia do termo Aufhebung. “Ser absolvido do que é sabido
ndo significa ‘abandoni-lo’, mas ‘preservi-lo elevando-o”” (GA32:21).
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do nosso saber. Desta maneira, Hegel parte da certeza sensivel, mostrando
como se desenrola este absolver-se até alcancar sua completude.

O verdadeiro ponto de partida da Fenomenologia é o absoluto. O fim
da obra ja estd no seu inicio, tendo em vista que a obra é o desenvolvimento
do espirito em dire¢do a si mesmo (GA32:42). O fim estd pressuposto no
infcio. A questdo que se poe é: se o saber absoluto é o saber no seu vir a ser,
vindo a si préprio, tornando-se outro que a si proprio, entdo o conhecimento
absoluto nao pode estar em si mesmo logo no inicio. Se ele é fruto de todo
esse processo, como pode ja ser pressupostor HEste problema pode ser diri-
mido se concebemos o absoluto nio somente como meta, mas como o pro-
prio caminho. Para compreender a Fenomenologia, ¢ importante que nos
livremos da consciéncia natural, iniciando sua leitura da perspectiva do saber
absoluto. Esta perspectiva se torna evidente no emprego do pronome “nos”.
Quando Hegel o utiliza, ndo se refere aos leitores ou a somente a si proprio.
O “nbs” abarca aqueles que ja estdo no saber absoluto e que apenas assistem
a consciéncia na sua trajetoria dialética.

Em poucas palavras, o Absoluto é o saber absoluto (consciéncia de si),
cujo ser consiste em se manifestar em-pelo-com-por meio do homem, ja que
de alguma maneira o ser se manifesta para ele antes que seja tematizado
enquanto tal.

3. Conceito de experiéncia e o absoluto

Poderia se argumentar que, a0 observarmos os textos de Heidegger
sobre Hegel, a questdo central ndo é tanto o absoluto, mas a experiéncia
(Erfahrung) no seu vir-a-presenga-com-homem. Certamente este conceito é
central. No entanto, é preciso atentar para a relacdo entre experiéncia e ab-
soluto. Pode-se dizer que experiéncia, enquanto subjetividade do sujeito, é o
processo pelo qual o absoluto vem a se saber como absoluto (HEIDEGGER,
2002:209). Se admitimos que saber é consciéncia e consciéncia é Ersheinung,
experiéncia é o processo pelo qual a consciéncia na sua Parousia se absolve
dos objetos pela gradual percepg¢do de seu lugar na constituicdo destes
objetos, tornando-se gradualmente mais consciente de si, isto €, absoluta
autoconsciéncia (consciéncia de si). A consciéncia natural acredita que o
objeto € coisa em si, existe por si mesmo. Posteriormente, a consciéncia re-
conhece que somente hd objeto para uma consciéncia. Neste desenvolver, a
consciéncia conclui que conhecia a si mesma e ndo os objetos, absolvendo-
se deles. Este movimento ¢ marcado por certa negatividade: a consciéncia
sempre se descobre outra. Por outro lado, ao se tornar outra, a consciéncia
se realiza enquanto autoconsciéncia.
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No texto, O conceito de experiéncia em Hegel, Heidegger destaca trés
principios que regem a realizacdo da autoconsciéncia: 1. a consciéncia é para
si mesma seu proprio conceito; 2. a consciéncia retira de si mesma sua propria
norma; 3. a consciéncia se coloca a si mesma em teste.” Neste momento,
Heidegger emprega dois termos bastante caracteristicos de seu vocabulario:
ontico e ontologico. Em termos hegelianos, ha oposi¢ao entre o conhecimen-
to real e o conhecimento natural. Este ndo conhece o real como real, pren-
dendo-se a superficialidade dos objetos. No entanto, o conhecimento natural
ja traz em si certa nocdo do ser, tendo em vista que o absoluto ja esta pres-
suposto em noés. No entanto, ainda se concentra na objetividade do objeto de
maneira abstrata; ou seja, o conhecimento natural se prende no nivel 6ntico,
se mostrando incapaz de ascender ao nivel ontolégico. Em outros termos, o
conhecimento natural é pré-ontolégico. A consciéncia é, assim, marcada por
esta unidade e diferenciagio, explicitada na sua manifestacdo. Caso se entenda
o conceito como a absolutidade do absoluto (certeza incondicionada de si),
isto significa que a consciéncia, a partir de sua diferenciacdo e unidade, retira
do ontolégico seu préprio conceito.

Este aspecto também nos permite compreender como a consciéncia
pode retirar de si mesma sua propria norma. Mesmo o saber absoluto deve
ser testado. O critério, isto é a norma, para este teste ¢ dada pela propria
consciéncia a partir de sua dimensdo ontologica. Mas o que é medido? A
consciéncia de si, cuja caracteristica é o aparecer. E ela mesma que da norma,
¢ medida e realiza esta medida. Desta maneira, o teste nada mais é do que o
processo de discernimento entre as dimensdes Ontica e ontolégica. Neste
processo, a consciéncia compara continuamente seu conhecimento do objeto
com o saber de si. A consciéncia retorna sobre si mesma para discernir a
unidade destas duas dimensSes. Ao fazé-lo, torna-se mais iluminada. A expe-
riéncia, que € a reunido destes trés principios da consciéncia, efetiva seu
movimento de absolvi¢io dialeticamente. Na perspectiva heideggeriana,
dialética nada mais é do que o continuo didlogo entre 6ntico e ontolégico.
Como podemos notar, mesmo ao destacar o lugar central da experiéncia, ela
somente ¢ possivel a partir da pressuposi¢ao do absoluto.

Heidegger retira estes principios do préprio texto hegeliano. 1° Principio: “Mas a consci-
éncia é para si mesma seu conceito” (880). 2°. Principio: “A consciéncia fornece, em si mes-
ma, sua propria medida;motivo pelo qual a investigacio se torna uma comparagio de si con-
sigo mesma, j4 que a distingdo que acaba de ser feita incide na consciéncia” (§ 84).3°
principio: “Uma achega de nossa parte se torna supérflua segundo esse aspecto, em que
conceito e objeto, o padrio de medida e o que deve ser testado estdo presentes na cons-
ciéncia mesma” (885).
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4. Hegel e a teologia do absoluto

Em varios textos dos quais trata do pensamento de Hegel, Heidegger
nio hesita em utilizar o termo teologia para se referir a ele. Citemos al-
guns exemplos: “(...) ciéncia da fenomenologia do espirito é a teologia do
absoluto quanto a sua parusia na sexta-feira santa dialéctico-especulativa.
Aqui morre o absoluto. Deus estd morto. Isso diz tudo menos que niao ha
nenhum Deus” (HEIDEGGER, 2002:233). No comentario a
Fenomenologia do espirito dedica uma se¢do para mostrar que o saber
absoluto ¢é onto-teologia (GA32:140-146). Em Identidade e diferenca,
Heidegger analisa uma passagem de A ciéncia da logica, na qual Hegel
define comeco da ciéncia. Heidegger observa que ¢ inserida a seguinte
observacdo entre parénteses: “E o mais indiscutivel direito teria Deus de
que se comegasse com ele”. Comentando este trecho, afirma Heidegger:
“De acordo com a pergunta que vem no titulo do trecho, trata-se do ‘co-
meco da ciéncia’. Se ela deve comecar com Deus ela é a ciéncia de Deus:
teologia”. (HEIDEGGER, 1991:82)'.

Como e por que Heidegger denomina de (onto-)teolégica uma filosofia
da afirmacdo da consciéncia de si? Que tipo de teologia ¢é esta que trata da
elevacio do saber natural ao saber absoluto?

Para respondermos a estas questdes, o caminho é compreender o sen-
tido de teologia empregado por Heidegger ao se referir a Hegel''. Teologia
nao se restringe ao contexto cristdo. Antes, a teologia é anterior ao cristianis-
mo, sem necessariamente se referir a corpo de doutrinas ou a organiza¢des
eclesiasticas. O emprego do termo teologia é ampliado, incluindo pensadores
como Platido (o primeiro a utilizar esta palavra para contrapor Hesiodo) e
Aristoteles. No limite, teologia se torna sindnimo de metafisica. Mas em que
sentido metafisica e teologia se articulam a ponto de se fundirem?

Na Metafisica de Aristoteles ndo aparece o termo Metafisica. Entretanto,
20 definir a tarefa da filosofia primeira, Aristoteles lega ao Ocidente a defi-
ni¢ao mais tradicional de metafisica: “Existe uma ciéncia que teoriza sobre o
ser enquanto ser e as propriedades que lhe competem enquanto tal. Ela nio
se identifica com nenhuma das ciéncias particulares: de fato, nenhuma das
outras ciéncias considera universalmente o ser enquanto set |[...| nés também

1 E importante observar que Heidegger insere estas observacoes numa secio intitulada “A

constitui¢do onto-teo-légica da metafisica”.

Teologia possui trés sentidos em Heidegger: a)hermencéutica da £é (Cf. Phanomenologie und
theologie, GA9); b) ontoteologia; c)nomear poético dos deuses. Neste artigo, interessa-nos
o segundo sentido.
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devemos buscar as causas do ser enquanto setr”'?

. Na leitura heideggeriana,
esta definicdo de AristOteles permeia a historia da filosofia, em todas as suas
nuances. Inclusive duas defini¢oes de Heidegger para metafisica se aproximam
muito da aristotélica. No texto sobre Kant, escreve: “Metafisica é o conhe-
cimento fundamental da esséncia como tal e na totalidade” (HEIDEGGER,
1954:14). Na introducao de O que é metafisica, escrita em 1949, Heidegger

apenas reitera esta definigdo:

Desta maneira, a metafisica representa, em toda parte, o ente enquanto tal e em
sua totalidade, a entidade do ente de duas maneiras: de um lado a totalidade do
ente enquanto tal, no sentido dos tragos mais gerais ( On kathdlou, koinon);
de outro, porém, e a0 mesmo, a totalidade do ente enquanto tal, no sentido do
ente supremo e por isso divino (on kathdlou, akrotaton, theion)
(HEIDEGGER, 1979:61).

Mas em que, mais especificamente, as duas defini¢des se aproximam? Ao
observa-las atentamente, percebe-se que a metafisica se presta a duas tarefas.
A primeira, é conhecer os entes enquanto entes, o que equivale a dizer que
a metafisica quer conhecer a esséncia de cada um deles. A segunda tarefa se
relaciona com a totalidade dos entes. Esta totalidade de entes pode ser conhe-
cida a partir de uma causa comum, ou seja, ha a tentativa de se apreender o
principio primeiro do ser. Na filosofia grega este termo aparece como GpyM.
ou 0€0¢. Procurar as causas do ser enquanto ser significa perguntar pelo seu
fundamento. O fundamento, por sua vez, ¢ lugar estavel, seguro e regulador
que fornece critérios objetivos e validos para todas as esferas da vida em
sociedade. Para tanto, o fundamento deve ser incondicionado e imutivel. Para

2 ARISTOTELES. Metafisica. 71003 a 21 — 30. Na Metafisica, Aristoteles define a ciéncia
primeira de quatro maneiras distintas. 1)A ciéncia primeira é a ciéncia que considera “o ser
enquanto ser e as propriedades que lhe competem” (Metafisica, 1003 a 20-21); 2) A ciéncia
primeira tem como objeto a substincia, ousia (Metafisica, 1028b3-6); 3) A ciéncia primeira,
da qual se ocupa o filésofo, tem como objeto de pesquisa os principios e causas dos seres
(Metafisica, 1025b3); 4) A ciéncia primeira ¢é identificada com a teologia, pois como ciéncia
mais elevada ela deve se ocupar com o que ha de mais elevado: Deus (Metafisica, 1026a19).
Estas quatro defini¢des de Aristételes, apesar de diversas, ndo estdo em contradigio. E
possivel harmonizar as quatro defini¢oes de ciéncia primeira, preservando a peculiaridade
de cada uma. Para tornar possivel a transi¢do da considera¢io do ser enquanto ser para
ousia, é necessario admitir que o ser ¢é dito de diversas maneiras e especificar qual destes
modos de se dizer o ser constitui o objeto privilegiado de interesse da ciéncia primeira. A
partir da ousza, compreendida na perspectiva de poténcia e ato, pode-se entender como o
conhecimento de causas e principios define também a ciéncia primeira.
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Derrida, o jogo da metafisica revela-se, pois, jogo “fundado e constituido a
partir de uma imobilidade fundadora e de uma certeza tranqiilizadora, ela
prépria subtraida ao jogo. A partir desta certeza, a angustia pode ser domi-
nada” (DERRIDA, 1995:231). Este fundamento foi, desde Aristoteles, rela-
cionado com Deus, que resolve os dois problemas basicos da metafisica. Deus
¢ simultaneamente razdo (Grund) da existéncia dos entes, assim como nos
permite conhecer a esséncia destes entes. Para Aristételes, o fundamento é o
ser, isto €, o ente enquanto ente. O ser para Aristoteles é a causa sui, isto €,
a causa nao causada. Ele é a causa (Grund) de tudo, mas ele mesmo nio tem
causa e, por isso mesmo, pode set considerado fundamento. Este ente nio
estd sujeito a historicidade, ¢ imével e é puro pensamento. Ele é um ente
acima de todos os entes, em termos mais familiares, Deus.

Na filosofia antiga, inclusive em Aristételes, TO Ov possuia dois sentidos:
T& OvTa (entia) e T& €l val (esse). No primeiro sentido, TO OV se relaciona
com os entes que nos cercam. O computador que tenho a minha frente é um
destes entes, que possui certa massa com determinadas caracteristicas e fun-
¢bes. Visto que este computador existe, ele toma parte no ser. Observando
o computadort, posso concluir que ele “€” no sentido de T& dvta. No se-
gundo sentido, de TO OV, o inquirir se torna mais amplo: pergunta-se pelo ser
do ente, admitindo-se aqui uma diferenga entre o ente e o seu ser. Na pergunta
pelo ser do ente, procura-se investigar o fundamento de o ente ser, isto é,
pergunta-se ao ente por seu ser (HEIDEGGER, 1999. p.59). E importante
destacar que, para Heidegger, o ser ndo ¢ algo distinto do ente. Caso isso ocot-
resse, O ser seria novamente um ente e a diferenga ontoldgica ja ndo seria mais
diferenca. Ser ¢ ser do ente e o ente é o ente do ser. Esta afirmagdo implica
numa dupla negacio: 1. O ente ndo é sem o ser; 2. O ser nio ¢ sem o ente.

O problema levantado por Heidegger se relaciona com esta pergunta que
move a filosofia desde o seu inicio, mas foi esquecida. Acreditava-se ja se ter
encontrado a resposta para ela. A diferenca entre o ente e o ser foi esquecida,
e assumiu-se o ente mais elevado (Deus) como resposta a pergunta pelo ser.
Aquilo que ¢ indeterminado (o ser) foi transformado em algo determinado e
caracterizado por sua presencialidade (anwesenherr). ( HEIDEGGER, 2001,
§6) Este fundamento entificado (Deus) é sempre descrito em termos de iden-
tidade absoluta e presenca. Nas palavras de Gianni Vattimo, “a interrogac¢ao
sobre o ser (o que ¢ o ser) transformou-se desde o principio numa interro-
gacdo sobre o ente do qual todos os outros dependem; nio é ébvio, contudo,
que o ser que ‘faz’ que os entes existam acabe por ser identificado pura e
simplesmente com o ente que os pde na existéncia”(VATTIMO, s/d/, p.166).
Ao entificar o ser em Deus passou-se a acreditar que tudo parte dele e cami-
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nha para ele. Eo Alfaco @mega. Afirmar que Deus é um, por exemplo,
significa que Deus ¢é centrado nele mesmo e centro de tudo. Esta unidade de
Deus ¢é indissociavel de sua eternidade e imutabilidade. A pluralidade é sempre
sujeita 2 mudanca. A imutabilidade ndo pode setr “muitos” e deve ser um.
Assim, a transcendéncia de Deus aponta para sua identidade. Ele funda a
histéria, é o centro da historia, mas ele proprio nio esta sujeito as vicissitudes
da historicidade, o que lhe permite manter-se idéntico a si mesmo.

Neste sentido, o pensamento hegeliano é teologia por se inserir na
moldura onto-teo-légica do pensamento ocidental, fundamentando e consti-
tuindo sua ontologia sem questionar a entificacdo do ser, isto é, sem levar em
consideragdo a diferenca ontolégica. Assim, o Espirito absoluto é outro nome
para Deus. Em Hegel, as intengdes da metafisica se realizam de maneira plena.
A entificacdo do ser tem motivacSes claras: buscava-se a dominacio da tota-
lidade dos entes. Na absolutidade do absoluto o que se realiza é esta intencao
primordial do pensar metafisico, garantindo o conhecer qualitativo absoluto
da totalidade dos entes. Nas palavras de Heidegger, “Espirito é conhecimento,
Lo,g0j ; Espirito é Eu, ego; Espirito é Deus, Beds; e espirito ¢ atualidade, en-
tes pura e simplesmente, o Ov” (GA32:183).

No entanto, qual o aspecto especifico da filosofia de Hegel? A
entificacao do ser se relaciona com a organizagio da logica. Em varios termos
que temos utilizado (tais como ontologia, teologia etc.) aparece sempre o
A0yoc. Desde a antiguidade, a questio da filosofia tem sido: o que é o set?
A resposta para esta pergunta se direciona para e a partir do Adyoc. O ser é
apreendido pelo A6y0¢ e como A6yo¢. Esta resposta da filosofia antiga é
trazida a sua completude radical com Hegel, com a organizagio légica do
sujeito que fundamenta a infinitude. Alias, para Heidegger, o objetivo prin-
cipal da Fenomenologia do espirito é a absoluta autoapresentacio da razio,
que na sua forma latina é ratio e grega, A6yoc (GA32:42). Por esta razio, a
dialética nio ¢é simplesmente questio de método. 1.dyoc é BiahéyeoBal. E
um passar pot, mas que envolve um falar para si, como um meio. A verdade
do que ¢ dito repousa, em ultima instancia, no Eu, no sujeito ou no Espirito.
Os termos sdo sindnimos. Assim “dialética nao é outra coisa sendo absolvécia
que é concebida na base do A0yog, que é ‘légica’ no sentido original. A filo-
sofia (método) de Hegel é dialética: 1) o problema do ser permanece orien-
tado para o AGY0g, e; 2) esta orientacdo ‘l6gica’ é absolvéncia, entendida em
termos de in-finitude” (GA32:93).

Por meio da liberacdo do sujeito a partir de Descartes e da exploracio
desta nova terra, Hegel pode encontrar a fundamentagdo subjetiva e logica da
infinitude. Ainda que apareca com mais precisao na se¢do Forca e entendi-
mento da Fenomenologia do espirito, ja estava estabelecida desde os primei-
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ros escritos de Jena. Em primeiro lugar, a infinitude é o movimento de
absolvéncia, no qual a consciéncia se absolve do conhecimento relativo, que
¢ unilateral e traz as marcas da cisdo entre sujeito e objeto. Do ponto de vista
logico, o outro é incorporado no um. A diferenca, assim, se torna nio dife-
renga, ainda que seja suprassumida (preservada e superada) no Absoluto. Este
esquema de pensamento se reflete na organizagao légica do Eu. Quando o Eu
se poe como Eu, estabelece uma diferenca em si. Entretanto, o que ¢é diferen-
ciado nio escapa do Eu, antes se torna visivel como o Eu. Em suma, o su-
jeito absoluto como espirito organizado logicamente é o verdadeiramente
infinito e absoluto. O sujeito é a substancia.

Mais uma vez, pode-se questionar se é correta a atribuigdo do adjetivo
teoldgico a Hegel. Como podemos notar, sua argumentagao segue por cami-
nhos estritamente légicos e subjetivos. As elaboragdes de Descartes, Kant e
Fichte estao aqui presentes. Como poderia o pensar de Hegel ser teologia do
absolutor “Com esta expressio ‘ontoteologia’ nds dizemos que a problematica
do Ov— como problema légico — é guiada do inicio ao fim por Beds, o qual
¢ em si mesmo concebido ‘logicamente’ — logicamente no sentido do pensar
especulativo” (GA32:141). O ente mais ente, ao qual o ser foi reduzido, foi
tratado na tradi¢do metafisica como problema logico. O fato de Hegel dirigir
sua especulacio para o sujeito ndo altera substancialmente a estrutura desta
interrogacio.

Além disso, o préprio Hegel fornece indicios de que o termo 8eds nio
¢ equivoco para compreender seu projeto filoséfico. Em algumas ocasiGes nas
suas obras mais tardias, Hegel emite enunciados a primeira vista intrigantes.
No primeiro volume de Curso de estética, ao analisar a posi¢do da arte em
relacdo a religido e a filosofia, afirma: “Pois também a filosofia ndo possui
outro objeto a ndo ser Deus, sendo assim essencialmente teologia racional e,
por estar a servico da verdade, é culto divino continuado” (HEGEL, 2001,
p.115). Nas Li¢coes sobre filosofia da religiio, nota-se formulac¢do bastante
semelhante. No curso de 1827, ao tratar do conceito de religido, afirma:
“Nosso ponto de partida (aquilo que geralmente chamamos de ‘Deus’, ou
Deus num sentido indeterminado, é a verdade de todas as coisas) é o resul-
tado de toda a filosofia”. Hegel ainda continua: “Deus como substancia ¢é
parte da pressuposicio que temos feito de que Deus é espirito, espirito ab-
soluto, eternamente simples espirito, sendo essencialmente presente para ele
mesmo” (HEGEL, 1983, p.266 e 269). Ainda nas suas Licoes sobre filosofia
da religido atirma: “Deus ¢é o principio de todas as coisas e o fim de todas as
coisas; (tudo) inicia em Deus e retorna para Deus. Deus ¢ um e o tunico
objeto da filosofia (...) Assim, filosofia é teologia” (idem, p. 3). Tomadas
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isoladamente, estas afirmagoes nos causam espanto. Como compreender que
o filésofo da absolutidade do absoluto, isto é, que esquadrinha e conquista o
territorio da subjetividade, afirme que tudo comeca em Deus? Ou que filoso-
fia é teologia ou mesmo espécie de culto divino? Ou ainda que o Espirito
Absoluto é Deus?

Neste sentido, a inser¢ao de Hegel na histéria da metafisica proposta por
Heidegger pode nos auxiliar. Este Deus ¢ o ente mais elevado, alvo da espe-
culagio légica; objeto da ontologia que, na verdade, é onto-teo-logia. O con-
ceito de ciéncia, presente no titulo original da Fenomenologia do espitito, nao
se relaciona com a nog¢io contemporinea do termo. Antes, ciéncia revela seu
parentesco com EMIOTNAMN com a filosofia primeira de Aristételes. Neste
sentido, Hegel ¢, na leitura heideggeriana, a tltima possibilidade de fundamen-
tacdo da onto-teo-logia. As afirmacSes de parentesco entre filosofia e teologia
nao sio contraditérias com seu projeto filoséfico. Antes, reforcam a insercio
do pensamento hegeliano na histéria da metafisica.

Conclusao

Muitos trabalhos destacam a critica heideggeriana a noc¢ao de tempo ou
ao subjetivismo do pensamento de Hegel. Neste texto, o objetivo foi ampliar
mais este foco. Ao abordarmos a interpretacio de Heidegger da Feno-
menologia do Espirito podemos notar a importincia do pensamento
hegeliano. Muito mais do que uma critica ao subjetivismo, Heidegger coloca
lado a lado Hegel e Aristételes. O projeto hegeliano seria a consumacio das
inten¢des mais reconditas da metafisica, ou seja, o dominio da totalidade dos
entes. Obviamente que ela traz as marcas da modernidade. Este dominio se
da pela absolvéncia do sujeito, que num duplo movimento se absolve dos
objetos e se torna mais consciente de si. Para Heidegger, ao contrario do que
se pensou durante o século XIX, a Fenomenologia nao é uma obra menor;
antes, ¢ a ultima tentativa possivel de fundamentacdo da metafisica.

Ha, entretanto, duas questdes sobre a leitura de Heidegger. Em primeiro
lugar, a adjetivacio teoldgica de Hegel se fundamenta em grande parte em
outras obras que nio a Fenomenologia do espitito. Heidegger argumenta a
partir do conceito de ciéncia ou da frase ao final da Fenomenologia, na qual
se diz que a obra € o calvario da consciéncia. No entanto, para concordarmos
com Heidegger, é preciso pressupor certa sistematicidade nas obras de Hegel.
O que, a principio, parece ndo ser problematico.

Em segundo lugar, Heidegger praticamente nio menciona o papel do
negativo no pensamento de Hegel. Quando o faz, a negatividade é tratada a
partir da absolutidade da experiéncia ou negatividade para ser suprassumida na
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unidade da razdo. Gerd Bornheim assume e resume bem esta interpretacao
heideggeriana: “Nao menos certo é que Hegel s6 se afeicoa a contradicdo para
melhor destitui-la de seu poder e fazer com que sirva a uma motivacido que
permanece, nele, fiel a Metafisica” (BORNHEIM, 2003, p.149). Por outro lado,
Giorgio Agamben aponta certa semelhanca entre Heidegger ¢ Hegel. Ao se
perguntar pela negatividade na analitica existencial de Heidegger, Agamben o
encontra na particula Da de Dasein, baseando-se na se¢do 53 de Ser e tempo
(AGAMBEN, 2006, p.16). Esta mesma negatividade pode ser encontrada em
outra particula: no isto (Diese) da certeza sensivel, apresentado logo no inicio
da Fenomenologia do espirito. A negatividade estd no descompasso entre o
visar e a linguagem. A certeza sensivel visa o particular, mas ao enuncia-lo ¢
trafda. Este particular é dito como universal. A certeza sensivel visa a arvore,
mas diz o aqui; visa a noite, mas diz o agora. Enfim, diz sempre o universal isto.
Nesta experiéncia da consciéncia, Heidegger enfatiza a conclusao de Hegel: “A
linguagem tem a natureza divina de inverter imediatamente o “visat’, de torna-
lo algo diverso, ndo o deixando assim ascender a palavra” (HEGEL, 2003, {110,
p-94). O que seria esta divindade da linguagem? Segundo Heidegger, a lingua-
gem ¢ divina porque é absoluta, isto é, absolvéncia. Ela absolve a consciéncia
da unilateralidade, permitindo a ascensio a verdade e ao universal (GA32:91).
Enfim, Heidegger praticamente nio menciona o negativo presente neste
descompasso. As razdes dessa omissio, e de outras, poderiam ser encontradas
na leitura de Hegel a partir da histéria do ser?

Neste texto buscou-se apontar os principais elementos da leitura
heideggeriana da Fenomenologia do espirito, indicando sua articulagdo com
a histéria do ser. Neste sentido, é preciso reconhecer a importancia atribuida
ao pensamento de Hegel. Ao contrario do que sustenta Daniel Ferrer, ele ndo
ocupa lugar marginal na experiéncia filosofica heideggeriana, mas ¢é tido como
o ultimo acabamento possivel da metafisica na tentativa de dominio sob a
totalidade dos entes, dado sob a égide do esquecimento do ser.
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