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INTRODUGAO

“E ent&o veio A Esséncia do

Cristianismo. S6 quem viveu aquela experiéncia
pode ter ideia do efeito libertador deste livro. O
entusiasmo foi geral: todos nos tornamos
feuerbachianos”

- Friedrich Engels, 1886

O trecho em epigrafe € de Friedrich Engels em sua obra Ludwig Feuerbach
e o fim da Filosofia Classica Alema, no qual o entdo fundador do Partido Social
Democrata Alemao tenta transmitir o impacto do pensamento feuerbachiano para
seus contemporaneos de juventude, o circulo de pensadores envolvidos em
diferentes projetos de critica filosofica radical chamados de jovens hegelianos ou

hegelianos de esquerda.

Ludwig Feuerbach era um destes jovens, o mais lembrado do circulo, de
origem bavara, que se notabilizou por dedicar suas obras a compreensao da religiao
e suas relagdes com a consciéncia humana e com os ideais politicos, historicos e
filoséficos inaugurados pela modernidade. Engels se refere a Esséncia do
Cristianismo, publicada em 1841, como uma obra de grande impacto entre estes
jovens, obra que, de algum modo, pautou o ambiente intelectual da época e, no caso
de Marx e Engels, foi um verdadeiro ponto de partida para o novo projeto que os

coautores posteriormente batizariam de materialismo histérico.

O impulso original do presente trabalho esta no desejo de compreender este
fildsofo, geralmente lembrado como o elo entre dois gigantes do pensamento

ocidental. A filosofia de Feuerbach ainda permanece em grande parte eclipsada



pelas filosofias de Hegel e Karl Marx, na maior parte das vezes estudada apenas
como um apéndice menor destas filosofias. Mais especificamente, a intencéo é
compreender A Esséncia do Cristianismo e propor uma leitura desta obra que foi

tdo impactante para seus contemporaneos, tal como Engels parece afirmar.

A filosofia de Feuerbach, em geral, revela uma vasta erudicdo que teve
origem em um ambiente familiar esclarecido e em uma formagao académica sélida,
como sera apresentado oportunamente nesta pesquisa. A complexidade de temas
religiosos, filoséficos e politicos, a relagdo com Hegel (FEUERBACH, 2012)', etc.,
fazem de Feuerbach uma referéncia fundamental para as pesquisas que tem por
objeto a filosofia e o ambiente intelectual da Alemanha no inicio do século XIX.
Complexidade que, entretanto, convive com uma linguagem simples, bastante
imagética e literaria, caracteristica que certamente influenciou a decisdo de George
Eliot — pseudénimo de Mary Ann Evans, romancista inglesa do periodo vitoriano —
em traduzir do alemo para o inglés os textos mais importantes de Feuerbach?.
Ludwig Feuerbach acaba sendo, como assinala Althusser, um filésofo que atravessa
anos de esquecimento apenas para ser novamente redescoberto pelo pensamento

moderno.3

Se o estilo fluente e imagético de Feuerbach em A Esséncia do
Cristianismo permite uma leitura prazerosa do texto, € importante lembrar ao
menos duas coisas: em primeiro lugar que a obra em questao € o resultado de um

longo processo de desenvolvimento intelectual que comega com a publicagdo de

1 Mas também a Schelling, Fichte, sem falar em inUmeras obras teoldgicas e cientificas como Lutero
e Jacob Béhme.

2 George Eliot traduziu A Esséncia do Cristianismo de Feuerbach e outras importantes obras
hegelianas como A Vida de Jesus, criticamente examinada de David Friedrich Strauss.

8 “C’est un fatit: la pensée moderne “revient” a I'auteur de L’Essence du Christianisme, comme si, par-
dela l'oubli d’'un siécle, elle retrouvait en elle-méme sa mémoire vivante” Tradugdo do autor: “E um
fato: o pensamento moderno “retorna” ao autor de A Esséncia do Cristianismo, como se, depois de
mais de um século de esquecimento, ele reencontrasse em si mesmo sua memoéria viva”. Com esta
frase Althusser abre a coletanea de textos feuerbachianos organizada e traduzida por ele em 1960.
(FEUERBACH, 1960).



sua dissertacdo em 1828 e atravessa a década de 30 com uma producédo invejavel,
quase sempre ligada ao tema da religido, mas também trazendo debates sobre
antropologia, ciéncias naturais e, principalmente, histéria da filosofia. Assim, com
raras excegoes, estas obras sdo muito mais rigorosas, do ponto de vista da
formalidade académica, do que a obra que nos propomos a estudar no presente
trabalho. O crucial é entender que os fundamentos cientificos da obra, embora nao
sejam evidenciados, estdo pressupostos como resultado de trabalhos que

Feuerbach publicara anteriormente.

O segundo aspecto importante de lembrar é que embora A Esséncia do
Cristianismo seja uma obra, aparentemente, de facil compreensao, existem,
segundo Max Wartofsky, “dois niveis a partir dos quais a obra pode ser lida”
(WARTOFSKY, p 197), segundo suas teses explicitas e segundo as teses implicitas.
Essa abordagem € muito importante para a compreensao daquele impacto descrito
por Engels. Afinal, ha um senso comum a respeito de Feuerbach, segundo o qual
sua obra se resume a uma defesa do ateismo e da tese de que Deus é um produto
do imaginario humano. Isto é parcialmente verdade. Porém, uma tal abordagem
pode revelar-se decepcionante na medida em que se descubram outros tantos
autores, na filosofia francesa do século XIX, na antiguidade classica etc.*, que
disseram coisas bastante semelhantes. A Esséncia do Cristianismo, precisamente
por ser o resultado de estudos académicos rigorosos anteriores, esta baseada em
pressupostos e criticas filosoficas bastante sélidos, referentes a autores como Kant,
Spinoza, Bacon, Schleiermacher e especialmente Hegel. Isso abre um vasto campo
para a pesquisa académica e, em larga medida, € este campo de leituras implicitas

sobre A Esséncia do Cristianismo que gostariamos de explorar.

Antes, porém, de adiantar o objeto especifico da pesquisa, gostariamos de

fazer algumas consideragdes metodoldgicas.

a) Feuerbach sem Marx

4 Wartofsky cita exemplificativamente Xenéfanes, Lucrécio e Pierre Bayle. Ver WARTOFSKY, p. 197



Como foi dito anteriormente, a filosofia de Feuerbach ainda permanece
eclipsada pelas filosofias de Hegel e de outros grandes fildsofos que o sucederam.
Na maior parte das vezes o pensamento feuerbachiano é citado apenas de
passagem para reconstruir um caminho historico-filoséfico entre dois autores,
geralmente Hegel e Marx, mas ndo somente. Warren Breckman fala de Feuerbach
para estudar o pensamento hegeliano até Marx; Karl Lowith, entretanto, o menciona
para descrever 0 que entende ser o percurso historico da filosofia alema de Hegel a
Nietzsche; e Althusser resgata o fildsofo bavaro para apontar porque o marxismo
teve de abandonar seus pressupostos feuerbachianos, embora o filésofo francés
reconhega a atualidade de Feuerbach para uma parte do mundo dividido pela

Guerra Fria®.

Sendo o nosso objetivo estudar o pensamento de Feuerbach, acreditamos ser
fundamental entender as influéncias de Hegel sobre Feuerbach. Assim, acreditamos
que a opcao de estudar Feuerbach como ponto de ligagdo entre dois autores como
Hegel e Marx € contraproducente. Na verdade, mesmo estuda-lo apenas para
apontar suas influéncias sobre um autor posterior, como Marx, Nietzsche, Freud e

assim por diante, dificultaria a clareza e a objetividade da pesquisa.

Portanto, este trabalho se guiara pela opgdo em estudar Feuerbach com
Hegel e ndo com Marx. O principal motivo desta opgéo € que os estudos marxistas
sobre Feuerbach — sejam eles do préprio Karl Marx ou de pensadores marxistas —
trazem sempre uma avaliagao sobre a filosofia feuerbachiana que se revela também

uma avaliagao sobre o préprio marxismo.

Exemplificativamente, na andlise da primeira das 11 Teses sobre
Feuerbach, Marx descreve o0 que entende serem os limites do materialismo de

Feuerbach como filosofia contemplativa e adiciona ao final: “[Feuerbach] nao

5 Althusser parece defender que ha uma relagdo entre a ideologia humanista daqueles a quem ele
designa por “revisionistas”, isto é, intelectuais de origem marxista que desenvolveram posicoes
contrarias ao bloco soviético, e a filosofia humanista atéia de Feuerbach. ALTHUSSER, A Querela do
Humanistmo.



entende, por isso, o significado da atividade ‘revolucionaria’, ‘pratico-critica” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 537).5 Outro exemplo é o texto de Althusser, A Querela do
Humanismo, no qual o pensador francés critica a filosofia de Feuerbach com base
na oposi¢ao entre o conceito de espécie e o conceito marxista de luta de classes
(ALTHUSSER, 2003).

Ambos os textos citados, sdo exemplos de analises muito importantes, cuja
leitura, em certa medida, auxilia na compreensao historica da obra de Feuerbach.
Porém, os exemplos também ilustram o risco que se corre ao se aludir a defini¢gdes
que mais falam do proprio marxismo - como luta de classes ou pratica revolucionaria

- do que propriamente do autor de A Esséncia do Cristianismo.
b) Feuerbach com Hegel

Estudar Feuerbach com Hegel é uma opcdo que se apresenta
metodologicamente vantajosa: uma vez que se opte pelas influéncias de Hegel
sobre Feuerbach, é possivel, portanto, investigar Hegel a partir de um recorte mais
especifico, isto €, analisar conceitos do sistema hegeliano que mais importam na

relagdo com o pensamento feuerbachiano.

Neste caso, € possivel ndo s6 entender Feuerbach, mas compreender
também como o proprio Feuerbach entendia Hegel. Assim, em linhas gerais, esta
pesquisa pode ser descrita como um estudo ndo marxista de Feuerbach, orientado a
compreender em que medida este autor entendia seu proprio distanciamento em

relacéo a Hegel.

Antes de elencar as fontes, deve-se pontuar que a maior parte da bibliografia
disponivel sobre o tema ndo esta em portugués, mas em linguas estrangeiras,
sobretudo inglés, francés e alemao (quando ndo em Latim, como no caso da
Dissertacado de Feuerbach publicada em 1828). Isso langa um desafio a mais para a

pesquisa, ha medida em que se mostra necessario redobrar a atencao na leitura das

8 Em assumindo tal critica, seriamos levados, portanto, a investigar o que é “Atividade pratico-critica”.



fontes e na tradugéo das citagdes. As obras de Ludwig Feuerbach foram, em grande
parte, traduzidas pela escritora britAnica George Eliot, como ja mencionado. Assim,
a opcao foi feita em favor da tradugao da obra para o inglés ndo apenas em nome
da boa fluéncia, mas também pelo prestigio da tradu¢do. Porém, fizemos questao de
sempre cotejar a tradugéo inglesa com o original em alemé&o e, algumas vezes, a
diferenca entre o original e a versao inglesa € crucial, como no termo encarnagao
que, no aleméao, pode aparecer de duas formas, como Inkarnation ou como
Menschwerdung Gottes, como veremos adiante. Ja algumas obras como Ludwig
Feuerbach de Friedrich Jodl jamais foram traduzidas para qualquer idioma, nao

restando opgao exceto o estudo das fontes no idioma original, no caso, o alemé&o.
c) Referéncias bibliograficas sobre Feuerbach

Deste modo, foram encontradas basicamente trés tipos de referéncias
tedricas para os objetivos da pesquisa. Em primeiro lugar, os estudos marxistas
sobre Feuerbach: entre os mais importantes deles estdo os escritos do proprio Marx
- como as 11 Teses sobre Feuerbach - e de Friedrich Engels - como em seu
Ludwig Feuerbach e o fim da Filosofia Classica Alema. Outra importante
referéncia desta linha é Louis Althusser que, como mencionado, ndo so6 traduziu
uma coletanea de textos de Feuerbach (FEUERBACH in ALTHUSSER (org.), 1960)
como se dedicou a estuda-los mais detidamente para entender sua influéncia na
obra de Marx e em que ponto o chamado Socialismo Cientifico se distanciou do
humanismo ateu de Feuerbach (ALTHUSSER, 2003).

Estas obras devem ser destacadas, sem duvida, por serem referéncias
importantes para o tema. Entretanto, pelos motivos ja expostos, ndo serdo as fontes

centrais sobre as quais se alicergara esta pesquisa.

No campo dos estudos ndo necessariamente marxistas, isto €, dos estudos
que nao necessariamente apontam as influéncias de Feuerbach sobre Marx,
encontramos um numero de estudos valiosos que, entretanto, ndo estao
exclusivamente focados em Feuerbach, mas versam sobre os jovens hegelianos em

geral. As principais obras encontradas foram as de Lawrence Stepelevich, que



reuniu uma importante coletdnea de textos de variados autores da esquerda
hegeliana, The Young Hegelians an Anthology (BAUER; FEUERBACH; STINER in
STEPELEVICH (org.), 1999), além de traduzir do alemao autores como Bruno Bauer
(1989).

Dois outros autores se notabilizaram pelo estudo dos jovens hegelianos em
geral. Sao eles John Edward Towes (1981) e Warren Breckman (1999), ambos
refletindo sobre a maneira como cada um dos jovens hegelianos definia sua propria
diferengca com o sistema hegeliano e de que modo estas divergéncias filoséficas se
relacionavam com o clima de disputa politica e académica na Prussia nas primeiras

décadas do século XIX.”

Finalmente, existem obras que tratam especificamente sobre Feuerbach, nao
necessariamente se referindo a influéncia do autor sobre o materialismo dialético.

Estas obras estdo mais proximas do objetivo da presente pesquisa.

A principal delas é Feuerbach de Marx Wartofski escrita em 1977
(WARTOFSKI, 1982). Ha, porém, outros trabalhos menos conhecidos como a
dissertacdo de Benjamin Wildish Carter de 1979 (CARTER, 2003) chamada
Feuerbachian Imagination and the Reversal of Hegelian Ontology, além da obra

de 1904 de Friedrich Jodl, em trés capitulos, intitulada Ludwig Feuerbach.

Todas estas obras se baseiam na analise da obra de Feuerbach e sua
diferenga com o sistema filosoéfico hegeliano, de modo que muitos elementos surgem
como comuns a todas elas. A identificacdo dos conceitos de espécie (Gattung) e de
esséncia da espécie (Gattungswesen) como as criagdes mais originais de
Feuerbach e suas principais armas na critica ao cristianismo e ao sistema de Hegel

s&o um exemplo. Entretanto, ha também diferencas significativas entre elas.

7 Towes escreveu recentemente uma obra que aborda de modo mais especifico a situagdo politica da
Prussia e a restauragao politica apds as investidas napolebdnicas e de que modo o clima politico e
cultural do século XIX interfere nos debates sobre o sistema hegeliano. (TOWES, 2004.)



Jodl apresenta um capitulo inteiro dedicado a demonstrar como a
singularidade da filosofia feuerbachiana esta em uma nova abordagem da teoria do
conhecimento e da ontologia, que o afastaria da filosofia da religido hegeliana.2 O
tema da ontologia também aparece na dissertagdo de Benjamin W. Carter, que
jamais chegou a ser publicada como livro e propde que a filosofia de Feuerbach
seria uma inversao da ontologia pressuposta na filosofia da religido de Hegel. Assim,
a dissertacdo de Carter se dedica a analisar o primeiro volume das Ligcdes sobre
Filosofia da Religiao de Hegel e demonstrar como a relagdo entre representagao
(Vorstellung) e conceito (Begrif), sobretudo nas licbes de 1827, revela a necessidade

ontoldgica da existéncia de Deus para o pensamento (CARTER, 2003, p. 33).°

Uma deficiéncia comum nos trabalhos de Carter e Jodl, € a escassa
referéncia ao contexto histérico da sociedade Prussiana no século XIX. Assim,
tomam-se como centrais das questdes Ontoldgica e Epistemoldgica,’ que vé no
conceito feuerbachiano de espécie um ataque a ideia de que Deus é uma
necessidade para o pensamento, tal como expressa no primeiro volume das Ligoes
Sobre a Filosofia da Religido (HEGEL, 1984)."" Entretanto, ndo ha
contextualizacao histérica suficiente para que se possa entender porque as questdes
ontoldgica e epistemoldgica foram centrais na histéria do hegelianismo na primeira

metade do século XIX.

Outra abordagem € a empreendida por Marx Wartofski em Feuerbach (1982),
por Warren Breckman em Dethroning the Self (1999) e em John Edward Toews em

Hegelianism (1980). As obras de Breckman e de Toews, apesar de versarem sobre

8 Ver Kapitel Il: Erkenntnistheorie und Ontologie e Kapitel Ill: Religionsphilosophie (JODL, 1904).

9 Carter afirma explicitamente: “a possibilidade de todo pensamento [...] reside na necessidade do
conceito de Deus”. Tradugéo do autor de: “the possibility of all thought [...] resides in the necessity of
the concept of God”.

10 Jod| usa o termo “Erkenntnistheorie”.

1 Principalmente os capitulos sobre a “Transigdo para o Conceito Especulativo” nas licdes de 1824, e
o capitulo sobre a “Relagdo do Pensamento com a Representagédo”. (HEGEL, 1984)



os jovens hegelianos em geral, valorizam bastante a abordagem sobre a filosofia
feuerbachiana; o titulo da obra de Breckman, por exemplo, € uma referéncia
expressa a uma expressdo de Feuerbach (BRECKMAN, 1999, p. 01)'? e, além
disso, o autor de A Esséncia do Cristianismo é o unico dos jovens hegelianos a

quem Breckman dedica dois dos sete capitulos do livro.

Em Wartofski (1982), em Breckman (1999) e em Toews (1980), a abordagem
filosofica € conjugada com os temas religiosos, historicos e politicos. O conceito
feuerbachiano de espécie ndo é abordado apenas sob a perspectiva de uma critica
ontoldgica a filosofia de Hegel, mas sim de uma critica, historica, religiosa e filoséfica
em relagdo a filosofia de Hegel. Essas analises trazem como pano de fundo a
situacao politica da monarquia Prussiana no século XIX para afirmar como os temas

filosoficos atravessavam questdes politicas e religiosas.

Verificam-se, portanto, de um ponto de vista mais amplo, duas abordagens
sobre a filosofia de Feuerbach: uma que enfatiza a critica estritamente filoséfica de
Feuerbach a Hegel e ao modo como o hegelianismo encara a necessidade da
existéncia de Deus; e outra que enfatiza a critica filoséfico-historico-politica a
filosofia hegeliana da religido Cristd. Ambas ndo se excluem mutuamente, pelo
contrario, apenas apontam modos diferentes de compreensdao do texto

feuerbachiano que, em grande medida, se complementam.

Entretanto, no que diz respeito as obras que conjugam os temas filosoficos
com a contextualizagdo histérica da origem e formagéo do pensamento hegeliano,
surge em todas elas a referéncia a um tema que, embora nado seja central, é
recorrentemente mencionado: a critica de Feuerbach a interpretacdo hegeliana da
encarnacdo de Deus. Esse tema é recorrente em Wartofsky, em Breckman e em
Toews porque ela é central na propria obra de Feuerbach. Ele aparece pela primeira

vez em 1839, dois anos antes da publicacdo de A Esséncia do Cristianismo, no

2 Em 1828 Feuerbach envia para Hegel, acompanhando uma copia de sua dissertagido “De Rationae
Una, Universali Infinita®, uma carta na qual afirma a necessidade histérica de “destituir a
personalidade de seu trono”, dai o titulo Dethroning the self.
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texto Para uma Critica da Filosofia de Hegel (FEUERBACH, 1999) e reaparece em
A Esséncia do Cristianismo, obra em que Feuerbach atribui uma énfase especial
ao tema da encarnagao de Deus nao apenas na religiao cristd, mas na filosofia de

Hegel.
d) Estrutura e argumento do trabalho

Deste modo, a presente pesquisa pretende apresentar uma leitura da filosofia
de Feuerbach em sua principal obra, A Esséncia do Cristianismo, tomando por
base a exposicao do conceito de esséncia da espécie (Gattungswesen) como critica
a interpretagédo hegeliana da religido crista, especialmente a centralidade que Hegel

confere a interpretacao “especulativa” do conceito religioso de encarnagao de Deus.

Feitas essas consideragdes, a pesquisa se iniciara com um primeiro capitulo
que expde a contextualizacdo histérica da formagdo do Estado prussiano e das
questdes religiosas e politicas envolvidas nessa histéria. Nesse capitulo, a principal
referéncia é a obra de Cristopher Clark, The Iron Kingdom: The Rise and Downfall
of Prussia, 1600 — 1945, uma obra extensa, de quase 600 paginas, que ilustra
muitos detalhes interessantes sobre a histéria da formacdo moderna do Estado
prussiano. A partir dai, teremos a oportunidade de analisar de que modo a historia
politica da Prussia esta profundamente implicada temas religiosos. Assim,
poderemos ver como Hegel enxerga a questdo religiosa no centro das

transformacdes histéricas e culturais de seu contexto historico.

Sobre o modo como Hegel elabora seu pensamento religioso a partir da
observacao de fatos e fendmenos socio histéricos de seu tempo, tomaremos como
referéncia a obra de Hans Kiing, tedlogo de Tubingen, The Incarnation of God: An
Introduction to Hegel’s Theological Thought as Prolegomena to Future
Christology. Para King, n&o apenas o tema religioso € o que domina as
preocupagdes de Hegel em sua juventude, como a questdo especifica da
encarnagao de Deus e da figura de Jesus Cristo sdo o foco de seu pensamento

religioso.



11

Feita a exposigao sobre a interpretagdo de Hegel sobre a religido cristad e a
encarnagao de Deus, tomaremos os debates filoséficos sobre os jovens hegelianos,
principalmente tal como sao descritos por Breckman, Toews e Max Wartofsky para
nos perguntar até que ponto a encarnagao de Deus também aparece como um tema

para os jovens hegelianos e para Ludwig Feuerbach.

O segundo capitulo esta baseado na filosofia de Hegel, especificamente
abordando sua obra Ligoes sobre a Filosofia da Religiao de 1824, ano em que
Feuerbach frequentou pessoalmente os cursos ministrado por Hegel. As Ligoes de
1821 e dos anos posteriores a 1824 serdo cotejadas sempre que necessario para a
exposicao do presente trabalho. O principal motivo da exposi¢cao das Ligdes de
Hegel sera demonstrar de que modo o filésofo, ja no fim de sua vida, volta a conferir
centralidade ao tema da encarnacdo de Deus na religido crista, inaugurando um
modo especial de leitura filosdfica do cristianismo que sera um importante tema

entre os hegelianos e especialmente em Feuerbach.

Com o terceiro capitulo da pesquisa se pretende realizar uma apresentagao
geral da obra feuerbachiana sem perder de vista sua obra principal, A Esséncia do
Cristianismo, que tera destaque na exposigdo, embora algumas obras anteriores a
ela, serdo analisadas como os fundamentos da filosofia feuerbachiana. Com isso, se
buscara enfatizar o modo segundo o qual o autor apresenta seus principais
conceitos, 0 de espécie e o de esséncia da espécie como ferramentas criticas a
representacio cristd da encarnagao de Deus, principalmente em sua interpretacao

hegeliana.

Completando o percurso, o capitulo final buscara retomar, em um esforgo de
sintese, as conclusbes alcangadas a partir das abordagens anteriores, para,
finalmente, demonstrar como o conceito de esséncia da espécie em Feuerbach se
opde ao conceito de encarnagao de Deus em Hegel e, principalmente, em que
medida tal oposicdo se configura como a distingcdo central na filosofia dos dois

autores.
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CAPITULO 1. O HEGELIANISMO E O PROBLEMA DA ENCARNAGAO DE DEUS

1.1 CONTEXTUALIZAGAO HISTORICA

1.1.1 O Sacro Império Romano-Germanico

O que hoje conhecemos como Alemanha € uma unidade linguistica e
cultural da Europa que esta diretamente associada com algumas das principais
transformacdes historicas na passagem da Idade Média para o mundo moderno.
Carlos Magno, no século oitavo da era crista, iniciou campanhas com o intuito de
expandir o Reino Franco e converter povos germanicos pré-cristdos. Com o sucesso
de suas batalhas e o carisma conquistado, o principe, filho de Pepino o Breve, ficou
conhecido por inumeros titulos de grande honraria: Imperador do Ocidente,

Imperador da Europa e Imperatur Romanorum.

Surgia, assim, uma ideologia de refundacéao do antigo Império Romano a
partir de principios da religido cristd que deu origem ao Sacro Império Romano-
Germanico. Um verdadeiro “império”, no sentido de dominio centralizado de alguns
territérios sobre um soberano e um territério Unico, tal como o antigo Império
Romano — isso nunca houve. Na pratica, o “Império” era um conjunto de principados,
ducados e outros territorios da Europa germénica, organizados politicamente em
torno de algumas instituicbes e preceitos comuns. Também faziam parte dessa

unidade politica, alguns territérios balticos, franceses, eslovenos, tchecos, etc.

Tratava-se de uma unidade em torno de um Imperador, isto €, um
representante politico eleito a partir dos votos de um conselho de eleitores
(membros dinasticos de familias que governavam alguns dos territérios). Territérios
como Austria, Brandemburgo e Wurtemberg (esse Uultimo onde nasceu Hegel),
gozavam da condicado de “Eleitorados” e seus representantes politicos pertenciam a

essas dinastias de eleitores. Eram sete ao todo os eleitorados do Sacro-Império.
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Assim, os Eleitores nada mais eram send&o nobres e aristocratas de
dinastias especificas que gozavam de dois direitos principais: escolher o imperador,
e governar o seu proprio territério conforme a sagrada alianca entre “Estados

Romano-Germanicos”.

Outros territérios menores, incluindo o chamado “ducado da Prussia” —
nessa época, algo ainda completamente diferente da Prussia de alguns séculos
mais tarde — ndo gozavam da condi¢ao de eleitorado. Eram apenas territérios que
orbitavam em torno da influéncia politica e da troca de favores com os eleitorados e
territérios mais importantes. Vale mencionar que o ducado da Prussia, era um

territério menor de influéncia da familia real polonesa.

Porém, algumas das instituicbes politicas do Sacro Império Romano-
Germanico, com o decorrer dos séculos, ao longo da Idade Média, se degeneraram
em torno de privilégios arbitrarios. O principal exemplo é a propria instituicdo politica

da escolha do Imperador pelo voto.

Presidindo essa variada paisagem politica, estava o Sacro
Imperador Romano. Seu cargo era eletivo — cada novo imperador
tinha de ser escolhido em conselho pelos Eleitores — de modo que
na teoria o posto poderia ser ocupado por um candidato de qualquer
dinastia eletiva. Porém, desde o fim da Idade Média, até a aboligédo
formal do Império em 1806, a escolha quase sempre cabia, na
pratica, ao filho mais velho da familia Habsburgo (CLARK, 2006, p.
5).

Os Habsburgos eram a dinastia governante da Austria e desde o século,
XVI, mais especificamente, desde “1520, seguindo uma sequéncia de casamentos
vantajosos e sucessdes afortunadas”, eles conseguiram n&o apenas incorporar
alguns territérios, mas tornar-se, em consequéncia disso, “a mais rica e mais
poderosa dinastia Alema” (CLARK, idem, p. 5). Foi assim que, na pratica, o que era
para ser um cargo eletivo entre quaisquer membros das dinastias de Eleitores do
Sacro Império, tornou-se privilégio exclusivo de uma s6 dinastia, os Habsburgos, em

quase 300 anos de existéncia do Império.
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O modo como cada Eleitorado formulava sua politica externa e se
engajava em relacbes com outros Eleitorados e territérios adjacentes, também
estavam baseadas na politica consistente de casamentos arranjados e trocas de
favores familiares. Assim, embora a ideologia do Sacro Império fosse a de uma
organizagdo de territorios autbnomos reunidos em torno de um representante
comum eleito livremente, isso tornava-se com o decorrer dos séculos, uma regra de
fachada que deixava espaco para meta-regras e politicas de bastidores, por fora dos

espacos oficiais do Império.

Mesmo assim, no inicio da historia da Europa moderna, o Sacro Império
Romano-Germanico gozava de muito prestigio entre as principais forgas politicas do
continente. E sera apenas no inicio do século XVIIl, que o Sacro Império deixara de
existir oficialmente. Nesse meio tempo, inumeros eventos historicos foram abalando
as instituicdes do Império, além da degeneragdo gradual de suas instituicdes pela
propria pratica politica das aristocracias locais e dinastias de Eleitores. Um dos
principais eventos € a Reforma Protestante e o primeiro grande abalo do poder

eclesiastico catolico, durante o século XVI.

1.1.2. De Brandenburgo ao Reino da Prussia.

De todos os que participavam nessa reunidao de Eleitorados dinasticos, o
gue mais nos interessa € o Eleitorado de Brandenburgo. Em 1417, uma familia de
ricos aristocratas, os Hohenzollerns, adquiriram Brandenburgo do entdo Imperador
Sigismundo e conquistaram, com isso, o status de eleitores. Nasce a dinastia dos
Hohenzollerns, dinastia que seria protagonista da histéria prussiana e um importante

agente da histéria europeia, de maneira geral.

Entre os anos de 1520 e 1530, a Reforma Protestante instaurou um
primeiro grande cenario de ruptura interior ao Sacro Império. InUmeros principes e
aristocratas se converteram ao Luteranismo, “juntamente com cerca de dois quintos
das Cidades Livres do Império” (idem, ibidem p. 7), isto &, cidades subordinadas

diretamente a autoridade do Imperador e ndao das dinastias locais. O impacto da
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reforma e sua rapida difusao entre o povo e as cortes, provocou imediatamente uma
polarizacao interna. O entdo Imperador Carlos V, “determinado tanto a salvaguardar
o carater catdlico do Império, quanto a consolidar o seu préprio dominio imperial,
reuniu uma alianca anti-luterana” (idem, ibidem, p. 7) e iniciou uma campanha
ideoldgica e militar contra a insubordinagcado dos recém-convertidos a nova confisséo

protestante.

Porém, de outro lado, Franceses, Russos e outras forcas externas ao
Império, resolveram fomentar a polarizagao, intervindo por meio do fornecimento de
armamentos e outras ajudas materiais aos territorios protestantes. O resultado foi a
Guerra dos Trinta Anos (1618-1648), na qual, a todo momento, a casa dos
Hohenzollerns de Brandenburgo tentou permanecer neutra. Afinal, haviam apenas
recentemente se tornado uma dinastia de Eleitores do Império, um status de poder a
que dificilmente gostariam de renunciar. Ao mesmo tempo, setores da nobreza local
e da populagdo mais pobre, se convertiam aos milhares a nova fé de Luthero. Os
Hohenzollerns acabaram por finalmente converterem-se formalmente ao

luteranismo.

A polarizagao interna do Império e o envolvimento de forgas estrangeiras
foram determinantes para que conflitos entre Espanhodis e Holandeses, Franceses e
Austriacos, etc. ocorressem em solo alemao. E, assim, embora a politica oficial dos
Hohenzollerns tenha sido pautada pela tentativa de neutralidade, devido a sua
localizagdo geografica, seu destino ficou, frequentemente, nas mé&os dessas

poténcias, do que resultou uma catastrofe geopolitica e a devastagao do territorio.

Ao final da Guerra dos Trinta anos, Brandenburgo estava ocupada pelos
Suecos. Foi a personalidade e o carater de Frederico Guilherme, conhecido como o
Grande Eleitor de Brandenburgo, que reuniu uma tropa de grande reputagéo e

assim, conseguiu expulsar os suecos e retomar a autonomia do Eleitorado. A partir
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desse momento, Brandenburgo ficou conhecida como uma poténcia militar

europeia.’®

Apos a vitoria contra os suecos e o prestigio alcangado pelo poder de
Frederico Guilherme, o Grande Eleitor, o Eleitorado de Brandenburgo fora
beneficiado com a conquista de alguns territérios, tornando-se, assim, “o segundo
maior territorio alem&o depois da monarquia Habsburgo” (idem, ibidem, p. 49).
Apesar de seu poder militar, Frederico Guilherme permanecia um habilidoso agente
politico no sistema internacional do Império. A conquista do Ducado da Prussia € um

exemplo digno de nota.

Tendo sido uma possessado anterior dos suecos, apos sua derrota, o
Ducado passou a posse dos poloneses. Frederico Guilherme, em vez de
empreender a mobilizacdo de seu aparato militar para se apoderar do Ducado, foi
favorecido pelo curso histérico dos acontecimentos. O Imperador Ferdinando I,
morre em abril de 1657, e isso significava que haveria uma nova votagédo para
eleicdo do novo imperador. O Eleitor de Brandenburgo, habilmente viu nessa
oportunidade um modo de negociar seu voto pelo dominio politico do territorio
prussiano. Assim, “os Habsburgos pressionaram devidamente o rei da Polénia para
garantir a demanda do eleitor por soberania sobre o Ducado da Prussia” (idem, p.

49), que se tornou, oficialmente, a partir daquele ano, territério de Brandenburgo.

As décadas de 1660 e 1670 foram marcadas, porém, por inumeros
conflitos entre a administragdo centralizada dos Hohenzollerns a partir de Berlin, e

as aristocracias locais prussianas, cujo centro politico era Koénigsberg.' Frederico

13 Os detalhes sobre a vitéria militar do Grande Eleitor Frederico Guilherme sobre os suecos sdo
muitos e extensos. Nao foi, de modo algum, uma vitéria tranquila. Ao contrario, segundo Cristopher
Clark, a vantagem numeérica e geografica, durante grande parte do conflito pareceu estar do lado dos
Suecos. Foi gragas a uma falha tatica dos altos comandos Suecos e uma certa localizagao
acidentalmente vantajosa para as tropas de Frederico Guilherme, que Brandenburgo conseguiu
derrotar a Suécia. Ver Capitulo 3: An Extraordinary Light in Germany, in CLARK, Christopher, The
Iron Kingdom, Cambridge: Harvard University Press, 2006.

4 Hyeronimus Roth, um mercador Prussiano proativo em escrever panfletos e fomentar a rebeldia
contra Brandenburgo, foi encarcerado pelos Hohenzollerns e morreu na prisdo. Nos anos de 1680,
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Guilherme, o Grande Eleitor, morre em 1688, momento e que seu filho, Frederico llI,
empreende uma politica que mudaria de modo decisivo o papel do Eleitorado de
Brandenburgo no Império. Em janeiro de 1701, o Eleitor Frederico lll, coroa a si
mesmo Rei da Prussia, numa pomposa cerimbnia realizada na cidade de

Konigsberg. Segundo Cristopher Clark,

Dada a recente histéria de Brandenburgo e do Ducado da Prussia, a
importancia desse gesto simbdlico é bastante 6bvia. A luta do
Grande Eleitor com a aristocracia prussiana e particularmente na
cidade de Konigsberg era ainda uma memoria dos poderes
perturbados — € um detalhe digno de nota que os aristocratas
prussianos jamais foram consultados sobre a coroagdo e apenas
forma informados da festividade em dezembro de 1700 [um més
antes do evento] (CLARK, 2006, p. 69).

Embora o Ducado da Prussia fosse, relativamente, uma parcela pequena
do territério de Brandenburgo, a escolha do nome “Reino da Prussia” era também
uma forma de se desvincular politicamente das reinvindicacbes polonesas

reminiscentes sobre o territorio.

Além de um gesto politico importante no que diz respeito a historia da
relacdo entre os Hohenzollerns e os Poloneses, a coroagdo de Frederico | e a
proclamacado do Reino da Prussia também tiveram importante significado politico
para as relagdes com o Imperador. Este, embora comunicado do ato de coroagao
com todas as honrarias devidas a um digno monarca cristdo fora, entretanto,
explicitamente esclarecido sobre o fato de que a Coroa Prussiana era “uma
fundacgao inteiramente independente, para a qual a aprovagado do Imperador era

mais uma cortesia do que uma obrigagao” (idem, p. 71).

Apds a pompa da cerimbnia de coroacao de Frederico |, festividades
luxuosas tornaram-se habito da nova corte Prussiana. Foi apenas com Federico

Guilherme |, filho do primeiro rei prussiano, que um estado administrativo mais

entretanto, a condicdo de submissdo a politica de Brandenburgo estava pacificada, embora a
memoria da resisténcia a dominagao ainda estivesse viva.
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sobrio e ascético foi montado. A nova corte administrativa e burocratica de Frederico
Guilherme | foi responsavel por uma mudancga significativa da geografia, da

economia e da politica no recém fundado Reino.

A diferenga entre o Eleitorado de Brandenburgo e o Reino da Prussia, néo
€ apenas formal, ou relativa a uma mudanca de status do principal membro da
dinastia Hohenzollern. Na verdade, ha pelo menos trés novidades no Reino da
Prussia que caracterizam sua diferenga basica em relagdo a politica do antigo
Eleitorado de Brandenburgo: a) maior controle dos espagos urbanos dentro do
territério’™, b) a consolidagdo de relagbes politicas entre o novo Estado e as

aristocracias locais'® e finalmente, c) os esforgos para a industrializagéo do pais."”

Com Frederico, o Grande, ou Frederico Il, o terceiro monarca na linha
sucessoria do Reino da Prussia, o novel reino ganha ainda mais forga com o
episodio politico e militar do territorio fronteirico da Silésia que, até a década de
1730, pertencia a familia imperial dos Habsburgos. Neste periodo, o Imperador
Carlos VI, pai de trés mulheres, estava altamente preocupado com a sucessao

hereditaria do trono. “As leis que governavam a heranca na Casa dos Habsburgos

5 Anteriormente, o Eleitorado de Brandenburgo ndo gozava de uma grande quantidade de cenarios
urbanos. Embora Brandenburgo contasse apenas com duas cidades com mais de 10.000 habitantes
em 1700, Berlin e Kbnigsberg, o controle sistematico da politica e da economia urbanas foram uma
das marcas distintivas do novo reinado dos Hohenzollerns.

16 Os Hohenzollerns do século dezoito jamais puderam falar em uma “nobreza Prussiana, pois havia
uma pluralidade de elites provinciais que possuiam personalidades distintas”. Assim, a tarefa gradual
dos primeiros reis foi fazer surgir uma nobreza hegemonicamente prussiana. “O mais importante
condutor institucional dessa homogeneizagéo foi o exército Prussiano” (idem, p. 157), no qual os mais
altos cargos do oficialato eram garantidos para membros das aristocracias locais, criando assim uma
simbiose entre nobreza e Estado.

7 De fato, a economia do novo Estado estava baseada em uma politica econémica bastante
intervencionista, com vistas ao atendimento de um mercado téxtil de luxo, sobretudo com a produgao
de seda. “Uma ordem real de 1742 afirma que qualquer um que se propuser a estabelecer uma
plantacdo de amoras deveria ser agraciado com a quantidade de terra necessaria” para o cultivo e
plantio das arvores que, uma vez crescidas, garantiriam a seus cultivadores o recebimento de “ovos
de bicho-da-seda italianos de graga” (idem, p. 175). Havia também “monopodlios estatais do tabaco,
da madeira, do café e do sal, gerenciados por homens de negdécio sob supervisdo de funcionarios
publicos”. Entretanto, o maior exemplo de “empreendimento estatal foi a posterior consolidagao da
industria de minério de ferro da Alta Silésia” (idem, p. 176).
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nao previam a sucessao feminina” (idem, 191) do poder Imperial. Assim, o
Imperador resolve promulgar uma lei que mudaria as regras sucessorias. A lei,
conhecida como “Sang¢ao Pragmatica” faria de Maria Teresa a nova Imperatriz

Romana.

Muitas das dinastias eleitoras, incluindo os Hohenzollerns'®, apoiaram a
Sangcdo Pragmatica. Mesmo assim, pairava um clima de instabilidade entre os
territérios alemaes que o novo Rei da Prussia soube aproveitar. Em outubro de
1740, Frederico, o Grande aparentemente sem consultar ninguém, reuniu 27 mil
homens sob seu comando e, dois meses depois, tomou a Silésia de assalto para

surpresa dos Habsburgos e dos demais Eleitores.

“Pela primeira vez, um principado alemao menor desafia com sucesso a
primazia dos Habsburgo dentro do Império e se coloca em pé de igualdade com
Viena” (idem, p. 195). Maria Thereza e as tropas austriacas contra-atacam por duas

vezes na tentativa fracassada de reconquistar o territorio."?

Em 1757, dada a enorme vergonha imposta pela Prussia ao Império, ha
ainda uma terceira tentativa de reconquistar a Silésia empreendida pela Austria com
a ajuda da Franca e da Russia. O conflito, segundo Cristopher Clark “ndo era
apenas uma guerra para decidir o destino da Silésia, mas uma guerra de reparticao,

uma guerra para decidir o futuro da Prussia” (idem, p. 200).

8 Apds a promulgacdo do Reino da Prussia, apesar da maior independéncia do reino em relagédo a
familia Habsburgo, a dinastia Hohenzollern continuou gozando do direito de voto para a escolha da
sucessdao imperial.

9 Uma das principais consequéncias praticas dessa nova configuragdo de forgas do Império
Romano-Germénico é uma mudanga definitiva na politica internacional dos Habsburgos,
tradicionalmente alinhada com a Coroa Britanica. Em 1749, Maria Thereza chama uma conferéncia
com os principais membros e amigos dos Habsburgos para redefinir a estratégia politica da familia
Imperial. Nessa conferéncia, o Conde Wenzel Anton von Kaunitz, argumenta pela necessidade de
repensar a alianga com os Britanicos. “A raiz do problema, argumenta Kaunitz, reside no fato de que
os interesses geopoliticos de um poder maritimo como a Gra-Bretanha e os de um poder continental
como a Austria sdo objetivamente muito divergentes para sustentar uma alianga” (idem, p. 197). A
solugao seria um realinhamento em favor de uma alianga Franco-Austriaca.
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Essa ultima guerra de reparticdo ficara conhecida como Guerra dos Sete
Anos, terminando apenas em 1763, em ocasido do que “Maria Teresa confirmou o
status quo ante bellum [e] em retorno, Frederico prometeu que na proxima eleigao
imperial, votaria em seu filho, o futuro José II” (idem, p. 206). Embora os prussianos
tenham perdido cerca de 400 mil homens em todo esse periodo, a mudanga do
cenario politico germanico em favor do Estado e do Exército prussianos foi o grande
meérito de Frederico, algcando o novo reino a um lugar de proeminéncia entre as
monarquias europeias e enfraquecendo decisivamente o tradicional poder imperial

dos Habsburgos.?°

1.1.3. O Pietismo e a questao religiosa na Prussia

Entretanto, a histéria da Prussia ndo se destaca apenas pelos feitos
politicos e militares do Estado nascente. Ha também episddios nessa historia que
dizem respeito especificamente ao modo como a nova politica e cultura prussianas
lidaram com a religido. A historia religiosa da Prussia comega com a maneira
singular com que o Eleitorado de Brandenburgo se posicionou de forma neutra na
cisao iniciada, no interior do Império, com a reforma protestante nas primeiras
décadas do século XVI. o luteranismo conquistou setores da aristocracia e da
populacdo de Brandenburgo, tornando-se religiao oficial na época, porém com
resisténcias por parte do Eleitorado de Brandenburgo, que procurou permanecer

neutro durante o processo. Em Brandenburgo, “a reforma foi tdo cautelosa e tao

20 Segundo Clark, essas e outras conquistas do poder real prussiano ndo seriam possiveis sem as
qualidades pessoas de Frederico Il, ndo por acaso, conhecido com Frederico, o Grande. Frederico
era um leitor contumaz de obras classicas sobre historia, literatura e filosofia além de autor de
inUmeras obras referentes a sua pratica militar e politica: Historia da Casa dos Brandenburgo e da
Histéria da Guerra dos Sete Anos e sua principal obra politica foi o polémico tratado sobre filosofia
politica, O Antimaquiavel, sob orientagdo de seu amigo pessoal e tutor, Voltaire. Essas e outras
obras faziam com que o Grande rei passasse “por um filésofo entre os reis e por um rei entre os
fildsofos”. Nao bastasse o talento militar, politico e literario, Frederico, o Grande foi também musico,
flautista e compositor. Entre os musicos que compunham sua orquestra de camara real, estava o
cravista Carl Philipp Emmanuel Bach, filho de Johann Sebastian Bach (idem, p. 184).
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gradual que levou quase todo o século dezesseis para se completar” (idem, ibidem,
p. 7).

O resultado foi uma confissdo protestante, luterana, que “ainda amava a
velha liturgia e a pompa do ritual catdlico” (idem, ibidem, p. 8). Uma variante
territorial da Reforma, cujo resultado foi uma espécie de amalgama da doutrina da fé
protestante, com a liturgia e a pompa ritualistica do catolicismo, isto €, uma reforma
protestante singularmente mais conservadora, do ponto de vista das tradigdes e ritos

catdlicos e, naturalmente, imperiais.

Essa histéria tem um segundo momento decisivo no natal de 1613,
quando o Eleitor Jodo Sigismundo se converte oficialmente ao Calvinismo, gerando
uma segunda onda de conversdo religiosa. E interessante notar que nesse
momento, em vez de uma onda de conversao popular, contraria aos interesses do
Eleitorado, o que ocorre agora € uma onda de conversao muito restrita aos circulos
da corte dos Hohenzollern e, portanto, longe da realidade popular. A conversao
levou a um aumento do numero de calvinistas que ocupavam cargos oficiais no
governo central do Estado. Mesmo assim, “ndo ha razdes para supor que 0S
calculos politicos tenham sido decisivos, pois a conversao trouxe mais riscos do que

beneficios” (idem, p. 115).

Afinal, tratava-se de um momento na histéria da Europa moderna em que
“tensdes confessionais poderiam inflamar revolugcbes e derrubar tronos” (idem, p.
116) e a conversdo do Eleitor abria, desse modo, “uma trincheira confessional entre
a dinastia e o povo” (idem, p. 115), majoritariamente luterano. Alias o proprio
sentimento patriético de Brandenburgo, em vias de formacgao, estava diretamente
associado a ideologia religiosa do luteranismo. “Nao é coincidéncia que as primeiras
cronicas historicas de Brandenburgo tenham sido o trabalho de clérigos paroquiais

luteranos”, segundo Clark (idem, p. 116).

Ora, o primeiro receio dessa trincheira aberta entre a confissao religiosa
da corte e a do povo, era o risco de mais uma reforma religiosa em Brandenburgo.

“Em fevereiro de 1614, os funcionarios publicos e conselheiros calvinistas do Eleitor
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chegaram mesmo a desenhar as linhas gerais de uma proposta de passos pelos
quais Brandenburgo poderia se transformar em um territorio calvinista” (idem, p.
116). De fato, o temor levou a um “grande tumulto [...] na cidade residencial de
Colbnia [...] em abril de 1615” (idem, p. 117). Em reagao a sublevacéao luterana, em
marco de 1615, A Catedral de Berlin foi invadida por calvinistas que arrancaram dos

altares toda a “parafernalia liturgica” que adornava a Catedral.

Isso era em parte uma questao estética: a extravagancia colorida do
interior da igreja Luterana, com suas velas, imagens gravadas e
vitrais que refletiam a cor do fogo, os calvinistas opunham o espacgo
branco de uma igreja purificada, iluminada com luz natural. Havia
também uma apreensao auténtica de que o catolicismo permanecia
uma forga latente no interior do Luteranismo (CLARK, 2006, p. 119)

Porém, a questao estética era o motivo para um debate mais fundamental
sobre a construgdo da cultura religiosa do eleitorado. A ironia histérica € que “a
propria dinastia tinha ajudado a criar uma qualidade de Luteranismo singularmente
resistente ao apelo calvinista” e, assim, “a forca dessa resisténcia forcou o Eleitor e
seus conselheiros calvinistas a abandonarem suas esperangas de uma Segunda
Reforma de Brandenburgo” (idem, p. 120). O resultado foi uma abrupta mudanga de

planos na ideologia da familia Hohenzollern.

Em 1664, foi publicado um “edito de tolerancia”, no qual “clérigos
calvinistas e luteranos eram obrigados a se abster de depreciagdes mutuas” e a
aceitar as diferengas religiosas e os dogmas uns dos outros. Nessa nova ideologia
tolerante, mesmo os judeus, tradicionalmente vitimas de preconceitos religiosos por
parte tanto dos catdlicos como dos protestantes, foram objeto das reivindicagdes do
Eleitor por tolerancia e respeito. E possivel verificar tal apelo no discurso do eleitor
por ocasidao de um surto de antissemitismo ocorrido no distrito de Havelland em

1669, sob a alegacao de “trapacga” nos negaocios:

E sabido que trapacear nos negdcios é algo que acontece entre
Cristdos bem como Judeus e [no primeiro caso] com ainda mais
impunidade” disse [0 Eleitor] a um grupo de delegados do distrito de
Havelland que demandavam a expulsdo dos Judeus. Em 1669,
quando uma multiddo de Cristdos destruiu a sinagoga de
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Halberstadt, ele advertiu os aristocratas locais e ordenou seus
funcionarios que pagassem pela sua reconstrugédo (CLARK, 2006,
p. 123).

Paralelamente, no Ducado da Saxénia, o Capeldo chefe da corte em
Dresden, Philipp Jakob Spener, tornava-se uma das figuras mais proeminentes da
reforma religiosa com a publicacdo de sua Pia Desideria, um documento que
“‘acusava varias deficiéncias na vida religiosa contemporanea do Luteranismo”,
obsoleta e sem vida, contraditéria com os principios originais da religido crista. Para
Spener, as solugcbes passavam pela “revitalizacdo da vida espiritual das
comunidades [cristas]” (idem, p. 124) por meio da fundagdo dos chamados “colégios
de piedade” no qual os membros eram conclamados a experiéncias religiosas
subjetivas, pessoais e individuais, ressaltando a intimidade do sujeito com Deus e

acima das diferengas doutrinarias e dogmaticas das religides institucionais.

Embora com alguma resisténcia, o movimento chamado de Pietismo
encontrou grande apelo em amplos setores da sociedade alema. Em Brandenburgo,
o préprio Eleitor e a familia Hohenzollern viram no movimento “uma promessa de
cimentar a “base interna” da monarquia Prussiana conclamando o episcopado
supremo acima das duas confissdes religiosas” (idem, p. 127), o luteranismo e o
calvinismo. Assim, em margo de 1691, Spener foi convidado pelo Eleitor a ocupar

um posto importante da igreja luterana em Berlin.

Porém, ndo é apenas como um “cimento ideologico” da futura monarquia
Prussiana que o Pietismo ganha apelo em Brandenburgo. Na verdade, entre os
principios proclamados por Spener, estava um forte apelo a caridade na tarefa de
erradicagcao da pobreza. Trabalhando a pedido do Eleitor, Spener “submete um
memorando recomendando a supressao e o policiamento da mendicancia em Berlin
e a centralizagcdo das provisdes de caridade” (idem, p. 128), iniciando assim um
programa de caridade voluntaria e repressao policialesca, ideologicamente vinculado

ao apelo religioso de Spener, mas controlado pelo poder central do Estado.

Com a ajuda de algumas figuras carismaticas do movimento Pietista,
surge uma grande onda de voluntarismo cristdo que reune, em torno do poder

central, “uma rede de agentes, ajudantes e amigos que poderia ser infinitamente
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estendida” (idem, p. 130). Entre as tarefas assumidas pelos petistas, estava a de
conversdo em massa da populacdo judaica residente em Brandenburgo.
Naturalmente, a conversao deveria ser condizente com os principios de tolerancia
religiosa supra confessional proclamada por Spener. A missado néao foi inteiramente
bem-sucedida, tendo mais apelo entre os judeus pobres do que entre os estratos

mais ricos da populacéao judaica.

A missdo em relagdo aos judeus, assim, incorporava a mistura
caracteristicamente petista de preocupagdo social e zelo
evangelizador. Em seus esforgos missionarios, como em outras
esferas de sua atividade, os Pietistas ganharam aprovacgao oficial
por contribuir com as tarefas de interagéo cultural, social e religiosa
que ia ao encontro da administragdo do Estado de Brandenburgo-
Prussia, ajudando a realizar a “domesticacéo [...] de elementos
selvagens” (CLARK, 2006, p. 135).

Embora o tempo de Frederico, o Grande, tenha visto o declinio do
prestigio do movimento Pietista, no inicio de sua associacdo com o Estado de
Brandenburgo, o movimento foi muito importante na configuracao ideoldgica do reino
da Prussia, inclusive experimentando reflorescimentos em momentos posteriores. O
Pietismo, diz Clark, “também ajudou a preparar o fundamento para o esclarecimento
prussiano”. “A énfase petista na ética sobre o dogma e o comprometimento com a
tolerancia em lidar com diferengas confessionais igualmente prefiguraram as
tendéncias do final do século dezoito”. Para Clark, a ideologia petista esta na base
da “concepcéao kantiana da moralidade como a esfera mais elevada” (idem, p. 137)
da verdade racional, subordinando a intuigédo religiosa a intuicdo moral. Também o
movimento romantico encontra antecedentes na ideologia petista, sobretudo no que
diz respeito a énfase da experiéncia religiosa pessoal e subjetiva e, até mesmo a
filosofia de Hegel, esta marcada pela influéncia da vertente do movimento petista

tipico de seu pais, Wiirttemberg.?’

21 Clark cita as concepgdes “de teologia como um processo de auto realizagdo” e de “teologia crista
da histéria”, mas nao diz nada além disso. Entretanto, ha uma obra inteira dedicada ao modo como a
filosofia de Hegel € marcada pelas influéncias da vertente petista propria a Wirttemberg. A esse
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Para Clark, essas inumeras influéncias ideolégicas do pietismo

aconteceram porque

Os petistas fizeram mais do que meramente auxiliar o soberano;
eles alimentaram a energia de um amplo movimento de base
[guiado pelo] voluntarismo protestante na empreitada publica da
recém elevada dinastia de Brandenburgo-Prussia. Acima de tudo,
eles propagavam a ideia de que os objetivos do Estado devem ser
também aqueles de cidadaos conscientes, que o servigco prestado
ao Estado poderia ser motivado ndo apenas por obrigacdes ou
interesse proprio, mas também por um sentido abrangente que ia
além das relacdes entre patrao e cliente. O Pietismo criou o inicio
de uma ampla base ativista constitutiva do projeto monarquico de
Brandenburgo-Prussia (CLARK,2006, p. 139).

Assim, a concepcao supra confessional do Pietismo, sua énfase nas
experiéncias religiosas subjetivas e individuais, em oposi¢do a observagao acritica
dos dogmas e institui¢des clericais oficiais e a formacéo de um ativismo caridoso e
voluntarista atrelado a um servigo centralizado pelo governo Estatal, incluindo a
repressao policial, sdo elementos singulares da ideologia religiosa de Brandenburgo-
Prussia. E a partir de Berlin que o Pietismo constréi uma sélida base que lhe
permitira, posteriormente, espalhar-se pelas principais regides da Europa central. E
€ essa inovacao ideoldgica da religiao protestante, que influenciara a maior parte do

pensamento religioso alemao, incluindo o pensamento de Hegel e dos hegelianos.

1.1.4. A experiéncia de Hegel: Revolugao e Religiao.

Em 1770, nasce o filésofo Georg Wilhelm Friedrich Hegel e, dezenove
anos depois, em 1789, eclodiria a Revolugdo Francesa. Embora este fosse um
fendmeno que implicava “uma escolha fundamental entre obediéncia e rebelido”, na
Prussia nao foi assim que o fendmeno foi compreendido pelas autoridades reais.

Afinal, desde que os Habsburgos haviam mudado seu eixo prioritario de aliancas da

respeito ver DICKEY, Lawrence, Hegel: Religion, Economics and the Politics of Spirit, 1770-1807.
Nova York: Cambridge University Press, 1989.
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Inglaterra para a Franga, por causa da questdo da Silésia, uma revolugdo na Franga

parecia uma mudancga interessante em favor da Prussia.

“Visto sob esse pano de fundo, a revolugdo na Franga era uma noticia
muito bem-vinda, pois havia uma boa razdo para esperar que uma nova
administracao francesa, “revolucionaria”, poria um fim a aliangca Franco-Austriaca”
(idem, p. 285). A simpatia da monarquia prussiana em favor dos revolucionarios nao
tardou em ser legitimada ideologicamente. O Ministro Prussiano das Relagoes
Exteriores, o Conde Hertzberg, “um homem do esclarecimento que deplorava o
despotismo incompetente dos Bourbons na Franga”, deu inUmeras declaragdes que
faziam do “apoio prussiano a insurreicao em Liége, [algo] completamente coerente
com os ‘principios liberais’ do reinado” (idem, p. 286). De fato, um reinado que
historicamente foi compelido a propagar a tolerancia religiosa, promover industria de
base e crescimento econbmico e coibir certos poderes das aristocracias locais,
embora mantendo sempre o cuidado de resguardar alguns dos privilégios

aristocraticos, principalmente entre os mais leais a corte.

Assim, os préprios Habsburgos resolveram procurar a Prussia para uma
tentativa de colaboracdo entre os dois paises, que acabaria com a histéria de
conflitos Austro-Prussianos, iniciados em 1740 com a invasao da Silésia. A Prussia
nao se negou a conversar, mas ao contrario, logo “abandonou seus esforgcos
secretos de garantir uma alianga com Paris e trocaram a politica [de alianga] por
uma guerra aos revolucionarios”. Mesmo Hertzberg, passou de entusiasta a
antagonista da Revolugao. O resultado foi a alianga Austro-Prussiana estabelecida
na Convencao de Viena e 25 de julho de 1791, poucos anos antes do Termidor e
dos eventos que levariam Napoledo Bonaparte a ocupar o trono de Imperador da

Francga.

Esse novo Império pds-revolucionario, seria o destino tragico do antigo
Sacro-Império Romano-Germanico. De outubro a dezembro de 1805, Napoledo
invade as cidades de Ulm e Austerlitz, com o que resulta um acordo internacional
por meio do qual o Sacro Império Romano-Germanico € oficialmente dissolvido,

restando apenas o Império da Austria e a nova entidade conhecida como
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Confederagédo do Reno. Era o fim definitivo dessa instituicdo medieval, que chegara
ao mundo moderno como palco de conflitos politicos e religiosos formadores da

consciéncia europeia moderna.

E o proprio Reino da Prussia, com quem Napoledo havia estabelecido
um pacto de ndo-agressdao em 1797, apenas para lograr éxito em seu ataque ao
Sacro-Império, seria alvo do novo Imperador Francés, em 1806, por ocasido da

batalha de Jena.??

O fim do Império Romano-Germanico e a vergonhosa derrota da Prussia
em Jena, apos tantas presungcosas mudancas de posicédo e aliancas, renderam ao
Imperador Francés a famosa descricao de Hegel de que, ali, estava a “razao
andando a cavalo”, referéncia ao fato de que a nova razao histérica, o mundo
moderno, finalmente se instaurava como realidade politica, social e ideoldgica da

Europa.

Para Hegel, a Revolugdo Francesa foi encarada como o evento que
anunciaria ao mundo os ideais modernos de vontade universal, liberdade, etc. O
impeto revolucionario derrubou os monumentos da velha sociedade francesa,
edificados sobre antagonismos politicos, religiosos e sociais. Porém, segundo Franz
Rosenzweig, nessa nova Franga revolucionaria, ndo havia, ainda, espago para o
Estado: “a vontade universal aniquilou-se a si mesma quando pretendeu assumir a
forma do ‘terror’” (ROSENZWEIG, p 318). Nesse sentido, a Franga revolucionaria,

governada pelos jacobinos, seria incapaz de se colocar como forga historica efetiva

22 O principal problema da neutralidade prussiana nos conflitos austro-franceses, além da evidente
ruptura das relagcbes com os Habsburgos, era o fato de que “durante os anos de neutralidade, [...]
simplesmente a localizagdo exposta do reino [da Prussia] entre a Franca e a Russia” (idem, p. 299), a
colocava em uma desvantagem geografica perante os planos de expanséo da Franga. Em outras
palavras, a Prussia estava no meio do caminho de Napoledo Bonaparte. Por isso, na madrugada de
14 de outubro de 1806, Napoledo Bonaparte, juntamente com uma tropa de 54 mil homens, apds
invadir Halberstadt e Berlin, resolve ocupar Jena, uma das principais cidades prussianas. “O exército
prussiano ndo foi meramente derrotado; foi arruinado” (idem, p. 298), diz Clark. Dez dias depois, em
24 de outubro, a Prussia ja estava sob o dominio dos franceses e Napoledo resolve fazer uma visita
ao tumulo de Frederico, o Grande, onde se diz que “ele permaneceu profundamente pensativo
perante o mausoléu” por um tempo, e depois dirigiu-se a seus oficiais generais, dizendo: “senhores,
se esse homem ainda estivesse vivo, eu ndo estaria aqui” (idem, p. 307).
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para superar instituicbes ainda vivas do acién regime, no restante da Europa como,

por exemplo, o Sacro Império dos Habsburgos.

Para Rosenzweig, o impacto politico das campanhas militares de
Napoledo contra o Sacro Império e a Prussia sera decisivo para a formacédo do
pensamento filoséfico de Hegel. Entretanto, as transformacdes histéricas da Europa
do inicio do século XIX, estdo intrinsecamente ligadas a questdes religiosas no
interior da Prussia, do Sacro Império e mesmo da Franca. Afinal, o proprio
iluminismo francés, base tedrica da Revolugdo, serd em grande parte um debate

politico e filosofico sobre a religidqo em geral e especialmente sobre o Cristianismo.

Assim, ndao é a toa que o proprio Hegel, desde sua juventude, se
debrucara mais sobre questdes religiosas do que sobre questbes de Direito e de
Estado, antes da publicagcdo de suas principais obras como a Enciclopédia e a
Fenomenologia do Espirito. Nesse periodo, vemos o jovem Hegel estudar a fundo
0s principais aspectos da religidao grega e da religido cristd, com uma preocupagao
cada vez mais crescente pela figura de Jesus Cristo e pelo conceito religioso de

encarnacgao de Deus.

Neste sentido, tedlogo de Tubingen, Hans King, escreve, em 1970, uma
obra de quase 600 paginas dedicada exclusivamente a esse tema, chamada The
Incarnation of God: an Introduction to Hegel’s Theological Thought as
Prolegomena to a Future Christology. Segundo Kiing, no periodo que antecede
Jena, é possivel ver Hegel se concentrar cada vez mais na figura de Cristo e no
fendbmeno da encarnagcdo de Deus que levara Hegel a empreender uma
compreensao da transformacao histérica operada no mundo ocidental pelo impacto
cultural do cristianismo, com a introducdo, na consciéncia universal do conceito

especifico de encarnacao de Deus (Menschwerdung Gottes).

Assim, durante os anos de estudo no Ginasio de Stuttgard (de 1784 a
1788), Hegel ja havia “chegado a convicgao de que estava vivendo em um periodo
de transicdo, a partir do qual emergiriam formas mais perfeitas de cultura e

comunidade — no sistema politico, na ética, nas artes e na religido” (KUNG, 1970, p.
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26), convicgao esta, formada em grande parte pelo entusiasmo com o iluminismo e a
Revolugdo Francesa. Entretanto, se o jovem Hegel era um “homem do
esclarecimento”, nas palavras de Kung, isso ndo o impedia de adotar um
distanciamento critico baseado no fato de que “o esclarecimento pelas ciéncias e as
artes’ estava restrito ‘a casta dos eruditos™ inacessivel, portanto, ao homem comum
(idem, p. 30).

A oposicao entre o0 homem comum e a casta dos eruditos era um
problema inerente tanto a Reforma Protestante, com seus conflitos confessionais
entre as diversas cortes e eleitorados e as camadas populares quanto ao
iluminismo, base tedrica da Revolugdo e a consciéncia religiosa do povo francés.

Assim, segundo Kung:

O problema que [Hegel] trouxe de Stuttgart e que ganhou urgéncia
em TUbingen por meio da infrutifera escola teoldgica, era o da
relacdo entre o esclarecimento e a pessoa das ruas e, junto com
isso, [0 problema] da religido. Quao decadentes eram, para a Igreja,
o estado e o povo! A chave para todas as portas era fornecida tao
pouco pelo esclarecimento racional quanto pela ortodoxia tradicional
(KUNG, 1970, p. 41).

Se o problema adquire “urgéncia” em Tubingen é porque, durante os anos
em que Hegel deu continuidade a seus estudos no seminario, de 1788 até 1793, a
ideologia petista, dominante na escola durante o século XVIIl, havia se tornado cada
vez mais conservadora e elitista, em que pese seu discurso de caridade e
benevoléncia em relagdo aos mais pobres. A posicdo de relativa critica ao
esclarecimento, entretanto, ndo era suficiente para que Hegel se detivesse nos
temas biblicos e religiosos de modo explicito. E apenas em 1793, quando Hegel
assume o posto de tutor dos filhos de um aristocrata suico, que comega a surgir a
preocupacgao especifica com as escrituras, com a religido cristd e com a figura de

Jesus Cristo, em particular.

Segundo King, nesse periodo em que a Europa assistia as
consequéncias do governo revolucionario dos jacobinos, Hegel assume uma

preocupagao moral com a figura de Cristo, visto como um homem tdo bom que,
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“para todos os efeitos [...] tinha um sério rival e nao menos bom: Socrates” (idem, p.
63). A comparacao entre Sécrates e Jesus era necessaria para um jovem fildsofo
preocupado com a perfeicdo moral da humanidade e da vida em comunidade num
mundo em transformacg&o. Ninguém melhor do que essas duas figuras da perfeigao
moral para ensinar o caminho que a humanidade deve percorrer para atingir tal
objetivo. Por isso, no periodo em Bern, “Hegel analisa a religido cristd do ponto de
vista de sua utilidade social” (idem, p. 67), uma vez que era a transformacgéo
histérica da sociedade que o jovem filésofo experimentava nos eventos concretos da

vida cotidiana daquele momento.

A comparacgao entre Jesus e Sécrates nao deixa de ter paralelo com uma
questado basica para o jovem Hegel: “qual é a maior conquista da humanidade: o
Cristianismo ou o Esclarecimento”? (idem, p. 68). Tanto um quanto outro sao ideais
de virtude disputados com vistas a formagao de um novo ethos comunitario, social e
politco. Em ambos o0s casos, as consequéncias negativas se somaram as
conquistas positivas em seus dois principais laboratérios: a Alemanha da Reforma e

a Franca da Revolugao.

A preocupacao de Hegel com o aspecto moral e virtuoso da figura de
Jesus Cristo, caracteristico do periodo de Bern, ndo exibe ainda “nenhum interesse
em qualquer tipo de sistema especulativo” (idem, p. 105) segundo King. Assim, &
apenas quando Hegel se muda para Frankfurt que gradualmente comecga a surgir
uma preocupacao dessa ordem no pensamento hegeliano. Em um fragmento de
Hegel intitulado por Nohl de O Espirito do Cristianismo e seu Destino, Cristo
aparece para evocar uma outra preocupacao, a unidade entre o ser humano e o ser
divino: “O filho de Deus & também o filho do homem; o divino em uma forma
particular aparece como um homem” (HEGEL, apud KUNG, p. 111). Assim, “em
lugar do ‘professor e do ideal de virtude’, Hegel agora fala do ‘Filho de Deus’ e do
‘Filho do Homem” (KUNG, p. 112).

Em vez de uma evocacao da figura de Cristo que esta vagamente
relacionada ao contexto historico vivido por Hegel, agora surge a preocupagdo com

a figura do Deus encarnado no contexto historico de sua propria apari¢do, na
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sociedade judaica antiga. “Cristo s6 pode ser propriamente visto em um contexto
sécio historico, sob o pano de fundo de seu préprio povo” (idem, p. 112). Trata-se
agora da reflexao sobre a cultura judaica e 0 modo como Deus e o0 homem viviam
em um estado de profunda separac¢ao ou alienacdo em relagao um ao outro. Afinal,
o “judeu era um estranho” e as figuras prototipicas do judaismo, “Noé e acima de
tudo Abracéo [...] estavam alienados tanto em relagdo a seu préprio povo quanto em

relacdo a Deus” (idem, p. 113).

Assim, Cristo € visto como aquele que veio para abolir a alienagao
inerente a cultura judaica no que diz respeito a vida em comunidade e a relagédo com
o Ser Divino e o “Deus terribilis do Velho Testamento € colocado em oposi¢ao
radical ao Deus amabilis do Novo” (idem, p. 114). A unidade fundamental entre Deus
e 0 homem, é a tonica da nova religido introduzida por Cristo e seus doze apdstolos.
Desse modo, “enquanto Abrado foi o fundador do espirito de divisao e de alienacéo,

Jesus pretendeu trazer o espirito de unificagao e renovacgao viva” (idem, p. 118).

A Unidade é estabelecida na religido, nao apenas do homem com
o homem, no nivel da humanidade comum, mas também do
homem com o fundamento ultimo de tudo aquilo que é real; de
modo que Deus ndo é apenas um postulado ético, mas
principalmente uma realidade que pode ser experimentada
(KUNG, 1970, p 123).

A questdo social e comunitaria com a qual Hegel inicia suas investigagdes
sobre a figura de Cristo € ainda central para ele. Assim, o postulado ético e as
virtudes morais sdo ainda essenciais. Porém, aqui, surge a figura de Cristo como a
realidade experimentavel de Deus, ou, nas palavras de Kiing, do “fundamento ultimo
de tudo aquilo que é real”. Assim, cada vez mais, o tema da encarnag¢ao de Deus em
Cristo, é a tbnica central da preocupagao de Hegel com a figura de Jesus Cristo cuja
importancia “ndo é a do seu papel como professor humano, mas a presenga de

Deus nele” (idem, p. 124).

Assim, Hegel comeca a forjar sua filosofia especulativa em torno do tema
da unidade entre Deus € 0 homem que é também a unidade entre o infinito e o finito.

Entretanto, no periodo de Frankfurt, Hegel postula o amor como o meio adequado
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para a experiéncia sensivel da realidade Divina em Cristo. E apenas com as
publicagdes do periodo de Jena, nomeadamente A Diferenga entre os Sistemas
Filoséficos de Fichte e Schelling e a Fenomenologia do Espirito que o tema da
unidade entre infinito e finito sera postulado a partir da mediacdo da razédo e nao
mais do amor. Nessas obras, porém, o nome de Cristo € quase completamente
ausente das reflexdes de Hegel. Nao sera sendo em Berlin, sobretudo com as
Licoes sobre a Filosofia da Religiao que Hegel voltara a analisar em profundidade
a figura de Jesus Cristo e 0 tema da encarnagao de Deus de modo mais explicito.
Mesmo assim, Kung defende que toda a filosofia hegeliana esta baseada numa
formulacdo profunda sobre a figura de Cristo e numa Cristologia mais ou menos

implicita que servira de base para a construgdo de sua filosofia especulativa.?®

Na filosofia de Hegel, portanto, a preocupagdo com temas religiosos em
geral e com o conceito cristdo de encarnagéo de Deus sdo centrais e perpassam até
mesmo as obras dedicadas a logica, a filosofia especulativa, as ciéncias, e a
histéria. Assim, com base na obra de Kiing, podemos ver a formagao histoérica do
pensamento hegeliano como um esforgo de interpretagao filosofica da figura de
Cristo e do fendbmeno da encarnacéo de Deus. Assim, assumindo em linhas gerais
este caminho, acreditamos que o conceito cristdo de encarnagado de Deus pode ser
uma peca fundamental para a compreensdo nao s6 da filosofia hegeliana, como

também das divergéncias entre Hegel e os jovens hegelianos.

28 Kiing da exemplos interessantes. Na Fenomenologia, os temas da unidade entre espirito e
substancia e da unidade entre o finito e o infinito sdo evocados na passagem sobre religido
consumada nos capitulos finais. Nela, o cristianismo é apresentado como a religido que consuma o
conceito de religido precisamente porque Deus encarna (KUNG, 1970, p. 207). No que diz respeito a
Enciclopédia, principalmente na Ciéncia da Légica, Kiing compara a doutrina do Ser, na qual o
logos “sofre um processo genuino [que vai] da potencialidade a atualidade” (idem, p. 259) com a ideia
biblica das escrituras de Jo&o, de que Cristo € o logos (ou verbo) que se faz carne. Além disso, ha
ainda a referéncia a ideia de que o fim da légica hegeliana esta implicito no comego em comparagao
a ideia neotestamentaria de que as escrituras do Velho Testamento (o comego) s&o interpretadas em
“termos inequivocamente cristolégicos” (idem, p. 266) portanto em relagao ao fim.
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1.2. PROBLEMA: E POSSIVEL ENTENDER OS JOVENS HEGELIANOS A
PARTIR DAS CONTROVERSIAS SOBRE A INTERPRETAGAO
FILOSOFICA DA ENCARNAGAO DE DEUS?

1.2.1. Analises sobre a filosofia dos jovens hegelianos.

As transformagdes histéricas da Europa nos primeiros séculos da
modernidade foram responsaveis por uma nova consciéncia e ideologia baseadas
nos principios da Reforma Protestante e dos conflitos dela consequentes. A filosofia
alema, desse periodo (entre os séculos XVIII e XIX), seria necessariamente
influenciada por esse contexto. Varias obras recentes sobre a filosofia hegeliana e a
vida de Hegel, trazem essa relagao entre filosofia, politica e religido como o foco de

sua analise.

Uma das mais interessantes é a obra de 1987 de Lawrence Dickey,
Hegel: Religion, Economics and the Politics of Spirit, 1770-1807. Nela, vemos
Dickey argumentar que “muitos dos estudiosos do pensamento de Hegel notaram
que ele cresceu em uma cultura Protestante”. Porém, o que poucos notaram,
segundo Dickey, é que o contexto cultural de Hegel ndo esta simplesmente marcado
pela “interioridade [da experiéncia religiosa] Protestante” com sua énfase na
experiéncia individual do homem religioso e “suas raizes politicas na subordinagéo

do individuo a autoridade estatal”. Segundo Dickey, ao contrario,

Embora em um sentido geral, as origens de Hegel eram, de fato,
protestantes [..] elas estdo enraizadas mais especificamente em
uma cultura protestante que, porque dominada por um duque
catdlico, ndo poderia nem advogar nem se assemelhar as relagdes
entre religido e politica em outros lugares da Alemanha (DICKEY,
1989, p. 1)

Assim, a partir de uma analise especifica da cultura protestante em
Warttemberg, Dickey desenvolve a analise de que a filosofia hegeliana estaria

vinculada ao tipo de cultura protestante especifica do ducado onde Hegel nascera.
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Uma relagcdo entre um Duque catdlico e uma populacido luterana, que levaria a

relacbes mais especificas entre politica, religiao e filosofia.

Nao é nossa intengcdao esmiugcar a analise de Dickey e apontar as
especificidades religiosas da cultura de Wurttemberg. Primeiro porque, em um
sentido mais geral, é a Prussia que sera o centro catalizador da cultura protestante,
sobretudo na vertente Pietista, em toda a Europa Central. Em segundo lugar, porque
nao é apenas o pensamento de Hegel que sera o foco desse trabalho, mas o

pensamento dos hegelianos, especialmente de Ludwig Feuerbach.

Nesse sentido, mais interessante aos nossos propositos € a obra de John
Edward Toews, Hegelianism: the Path towards Dialectical Humanism, 1805-
1841, de 1980. Toews também parte da analise do contexto cultural em que Hegel
foi criado, em Wrttemberg, para entender ndo apenas de que modo o pensamento
de Hegel fora influenciado por esse contexto, mas também e sobretudo, como essas
influéncias aparecem também nos trabalhos posteriores de hegelianos como Bauer,

Strauss e Feuerbach.

Para Toews, a experiéncia de Hegel, ao observar a deterioracdo das
instituicobes do Sacro Império Romano-Germanico em Wdirttemberg, as
consequéncias, ainda recentes, da Reforma Protestante e, posteriormente, a
Revolugcao Francesa e as Guerras Napolebdnicas, criaram expectativas de “uma
transformacao radical de ‘toda a constituicdo prévia do mundo™” (TOEWS, 1989, p.

31) e, também, de uma revolugao na propria Alemanha.

Entretanto, com a degeneragao da revolugéo em terror revolucionario, e a
consequente ascensao de Napoledo Bonaparte ao trono de Imperador Francés,
comegam a surgir as frustragdes entre os idealistas romanticos. Hegel tentar3,
assim, se opor aos que aderiram ao pessimismo e a uma consequente cultura de
conservadorismo politico e religioso, ao alegarem sua ‘frustracado’ com os destinos
da revolugdo. Em especial, Toews lembra como Hegel se distancia de Schelling

nesse contexto.
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Assim, comega a surgir para Hegel, uma “outra questdo, que pode mais
simplesmente ser descrita como o problema da mediacéo”. Agora, a questao nao é
simplesmente as esperangas romanticas de um novo mundo de plenas realizagdes,
mas “como poderia a realizagdo efetiva da esséncia do homem como um sujeito
autdbnomo” se realizar “na esfera da existéncia concreta natural e histérica” (TOEWS,
1989, p. 34). A questao do real e do racional, comeca a ser gestada no pensamento
do jovem Hegel, segundo Toews, na medida em que aparece a questdo da

mediacao entre o individuo e a comunidade.

A experiéncia de uma identidade comunitaria completamente
satisfatéria, a identidade do individuo e da vontade social, era
possivel apenas se a estrutura das relagbes comunitarias fosse
compreendida como a manifestacdo e efetivacdo do absoluto
(TOEWS, 1989, p. 67)

“Integracao cultural” é o conceito principal com que Toews realiza sua
analise e, segundo o autor, ela é definida como a busca, entre os filésofos alemaes
do periodo pré-napoledbnico de uma “identidade absoluta entre individuo e
comunidade”. Para Toews essa busca ensejara trés atitudes basicas enfrentadas
por Hegel e que, posteriormente, seriam repetidas de maneira fragmentada entre as
diversas vertentes de “hegelianismos”. Essas atitudes sao: o acomodacionismo, isto
€, a aceitacdo acritica da cultura dominante na Alemanha apds as Guerras
Napolednicas; o historicismo critico, que postula que a identidade absoluta € uma
tendéncia realizavel, mas ainda incompleta do curso da historia e, por fim, o
transcendentalismo historico, isto é, a postura cética em relagcdo a possibilidade

histérica de realizagao efetiva de integragéo cultural e comunitaria.

Segundo Toews, €& possivel ver entre os hegelianos, de direita, de
esquerda e de centro, a repeticdo, em linhas gerais, dessas trés atitudes
enfrentadas na formagao do pensamento filoséfico do jovem Hegel. Hegelianos de
direita, seriam acomodacionistas no sentido de se conformarem a cultura religiosa
alema, incluindo o movimento pietista; hegelianos de esquerda, seriam aqueles que
postulam a superacgao histérica da cultura religiosa alema; hegelianos de centro,

seriam aqueles que entendem a cultura religiosa como um processo em constante
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desdobramento, mas sempre submetido a conflitos e contradi¢des, portanto, incapaz

de integrar seus individuos.

Ha, entretanto, outra analise bastante interessante, que lembra em
alguma medida a de Toews. Trata-se da obra de Warren Breckman, Dethroning the
Self: Marx, the Young Hegelians and the Origins of Radical Social Theory, 1999.
Como o titulo sugere, a obra tem por objetivo analisar a importancia da critica ao
conceito de si-mesmo (Selbst)** na obra de Karl Marx e dos jovens hegelianos
durante as décadas de 1830 e 1840. O conceito de si-mesmo envolve a ideia de
interioridade do sujeito, ou a relagdo do sujeito consigo mesmo, o modo como ele é
capaz de reconhecer-se como sujeito, como pessoa, como individuo e, assim, ser

capaz de autoconsciéncia, autoafirmacao, etc.

Para Breckman, essa critica € formulada, entre os membros do circulo
intelectual dos jovens hegelianos, de duas formas: a) como critica teoldgica e b)
como critica social comprometida com posi¢des politicas radicais. Porém, Breckman
quer demonstrar como estes dois aspectos estdo intimamente ligados no
pensamento dos jovens hegelianos que pensam a critica filosofica e teoldgica

também como critica social.

Os trabalhos dos jovens hegelianos unificavam temas teoldgicos,
politicos e sociais em grande medida porque eles foram escritos
num contexto no qual esta unidade era tomada como certa. Isto era
verdade ndo somente para a subcultura filoséfica especificamente
hegeliana a qual muitos dos jovens intelectuais alemaes estavam
expostos, mas também por grande parte das culturas Protestantes e
Catolicas da Alemanha (BRECKMAN, 1999, p. 15)

24 O termo Self em inglés, ou Selbst em Alemdo, é muito dificil de traduzir para o portugués.
Geralmente, a palavra é usada como prefixo para indicar a ideia de reflexividade, nesse caso sendo
traduzido para o portugués como o prefixo auto- (como em “autoconsciéncia”, por exemplo). Porém,
tanto no inglés como no alemé&o, esse prefixo pode ser usado como substantivo para indicar a propria
relagédo de reflexividade, de interioridade, de relagdo consigo mesmo. Sendo muito dificil a tradugéo
do termo, utilizamos como referéncia a tradugédo do professor Rubens Rodrigues Torres Filho, de A
doutrina-da-ciéncia de 1794 e outros escritos de Fichte que traduz o substantivo Selbst como “si-
mesmo”.
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Assim, a grande vantagem da andlise de Breckman, na qual ele é
tributario de Toews, € que ele ndo segue o curso tradicional de autores que analisam
a obra dos hegelianos separando a questao religiosa, objeto principal das primeiras
geracgbes de hegelianos, e a critica politica e social, tipica de autores das geragoes
posteriores como Marx e Ruge. Ao contrario, Breckman pensa o conceito de si-
mesmo conforme a unidade original entre os debates politicos, filoséficos e
religiosos do contexto alemao no século XIX. “Para os intelectuais que operavam na
cultura Cristd da Alemanha no inicio do século dezenove”, diz Breckman, “as
questdes fundamentais da politica e da religido estavam intimamente unidas as
questbes basicas sobre a natureza do si-mesmo”, tema comum entre “grandes

hegelianos como Feuerbach, Eduard Ganz” entre outros (idem, p 8).

Para Breckman, a questao crucial entre os hegelianos € a relagéo entre o

conceito de si-mesmo em relagao a sociedade civil. Afinal,

[...] eles também exploravam o status do si-mesmo na sociedade
contemporanea e na politica, assim como as condigbes sociais e
politicas com as quais as qualidades da pessoa podem ser mais
completamente realizadas. Neste sentido, seu pensamento
interpenetrava discussdes contempordneas mais amplas de
soberania, Estado e sociedade civil, uma vez que a discussao
focava no si-mesmo em seu papel como soberano, como cidadao e
como sujeito (BRECKMAN, 1999, pp 8-9).

Assim, o que liga os conceitos de si-mesmo e de sociedade civil, para
Breckman, é a ideia de que esse conceito de si-mesmo esta necessariamente
relacionado a trés modos fundamentais com os quais o individuo percebe seu papel
em sociedade: o papel do soberano, o papel do cidadao, e o papel do sujeito, trés
formas de autoconsciéncia ou de autoafirmagao, fundamentais, segundo Breckman,
para o conceito de sociedade civil. Além disso, essa relagao entre sociedade civil, os
trés papéis fundamentais do si-mesmo e a questao religiosa, estavam intimamente

ligados

[..] ndo s6 porque o proprio Hegel explicitamente ligava sua
descricdo de sociedade civil a sua visdo sobre a ascensdo da
personalidade Cristd, ou mais especificamente, Protestante. Nem
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meramente por causa das politicas Protestantes e Catdlicas da
Alemanha no inicio do século XIX que insistiam em uma relacdo
intima entre Igreja e Estado. [A discussado sobre a Sociedade Civil
estava ligada as questdes religiosas da época] porque a questdo da
sociedade civil estava, e ainda hoje esta relacionada
essencialmente a questao da natureza da soberania; e esta por sua
vez, levava a questao ainda mais basica sobre a natureza do si-

mesmo em seus principais papéis: “soberano”, “cidadao” e “sujeito”.
No contexto da Alemanha Cristd no inicio do século XIX esta
questdo politica mais basica estava colocada nas disputas
teoldgico-filosoficas do dia (BRECKMAN, 1999, p. 5).

As analises de Dickey de Toews e de Breckman sdo importantes na
medida em que buscam integrar a compreensao do contexto histérico do surgimento
da Alemanha moderna, em seus aspectos politicos e religiosos, com a formacgéo do
pensamento filosofico alemao, sobretudo do pensamento hegeliano. Assim, elas
ajudam a compreender um pouco a maneira como a filosofia alema em geral, e a
filosofia hegeliana em particular, pensaram as transformagdes de sua época a partir
da relacdo entre o individuo e o ethos comunitario, em Toews, ou a relagao entre a
formacéao histérica da sociedade civil moderna e os papéis do si-mesmo, isto €, a
autoconsciéncia do individuo em seus papéis sociais mais fundamentais: como

soberano, como cidaddo ou como sujeito.

Pode-se objetar que a relagédo entre o que diz Toews e o que diz
Breckman ndo € tdo proxima assim, afinal o conceito de si-mesmo, como sujeito
autoconsciente e o conceito de individuo, ndo sado exatamente iguais. Isso € verdade
para o contexto atual. Entretanto o proprio Breckman admite que n&o é sen&o no
final do século XIX que os conceitos de individuo de sujeito e de personalidade
serdo dissociados. Porém, a cultura cristd original desconhecia essa separacéo.
Para Breckman, “foi primeiramente sob o estimulo do Cristianismo que a persona
passou a ser associada com o individuo humano, per se” (idem, p. 13) e ndo seria

senao na modernidade tardia, que tais conceitos seriam dissociados um do outro.

De fato, a historia da Alemanha moderna, revela essa implicagdo mutua
entre os temas da politica, da filosofia e da religido. Mais do que isso, a questao da
integracao cultural, isto é, da formagao de uma base cultural sélida que expresse o
espirito da comunidade e a relacdo entre esse espirito e o individuo ou o modo

como esse individuo compreende a si mesmo em seus papeéis de soberano, cidadao
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e sujeito, pode ser vista no curso de uma histéria em que as principais
transformagdes sdo motivadas por um espirito geral, nacional, cultural ou religioso,

capaz de mobilizar grandes massas na Igreja, no Exeército e na politica.

1.2.2. A questdao da Encarnagdo de Deus para o hegelianismo e para

Feuerbach.

Os temas da integragao cultural ou comunitaria lembram a analise de
Klng sobre o0 modo como o jovem Hegel via na religido uma oportunidade para a
formacdo de uma nova ética comunitaria, ou de uma nova vida em sociedade
necessaria para as transformacgdes histéricas de seu tempo. Para Hegel, isso
implicava o surgimento de uma nova cultura que superasse tanto a ortodoxia
religiosa, quanto o esclarecimento da “casta dos eruditos”, as duas culturas

dominantes em seu contexto historico.

Entretanto, para Kiing, essa preocupagao levou Hegel a se aprofundar
cada vez mais sobre questbes religiosas até se deparar com a questdo da
personalidade de Cristo e, finalmente, com o conceito religioso de encarnagéo de
Deus. Seria, portanto, possivel que também os jovens hegelianos tenham dado
centralidade a essa questao cristolégica? Ou teriam, ao contrario, se enveredado por

caminhos completamente diferentes?

Embora Toews, Breckman e Dickey ndo falem em suas obras do conceito
de encarnagéo sendo de maneira marginal, € possivel verificar, com alguma atencéo
especial ao tema, que em diversos momentos esses autores se deparam com
debates e controvérsias em torno do conceito de encarnagdo ao longo de suas
préprias tentativas de entender o desenvolvimento do pensamento hegeliano. Assim,
Breckman admite, se bem que de passagem e sem desdobrar as consequéncias
desse raciocinio, que sua formulacdo de que a questao entre os hegelianos passava
pelo conceito de si-mesmo e de sociedade civil, envolve a ideia original de
encarnagao que, na religidao crista, € responsavel por “emprestar valor infinito a
pessoa singular’. (BRECKMAN, 1999, p 12).
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Toews também admite que entre os acomodacionistas e os historicistas
criticos, isto €, entre a direita e a esquerda do movimento hegeliano, a questdo da
encarnacao foi bastante controversa. Em diversas passagens?®, ao longo de sua
obra, a questdo da encarnacado aparece diretamente envolvida nos debates sobre
integracéo cultural e identidade absoluta entre individuo e comunidade. Integracao
cultural que, alias, foi uma das bandeiras do movimento Pietista, como vimos na

contextualizagao histérica do presente trabalho.

Toews chega a afirmar, se bem que de passagem, que a prépria
concepgao politica do Estado moderno, e as disputas entre os hegelianos, a respeito
do tema, envolvia uma reflexdo mais profunda a respeito da encarnagcéo de Deus.

Assim, Christian Kapp?®, um tipico acomodacionista, na visdo de Toews

[...] ndo acreditava que o sistema hegeliano articulava um ideal
cultural que estava ainda por ser realizado historicamente. Ele
repetidamente insistia que os descontentamentos politicos de
ambos, os radicais e o0s conservadores, eram produtos de
equivocos tedricos. O Estado moderno era a atualizagdo histérica
da encarnacéo crista, a realidade do cristo ressurreto, e deveria ser
meramente reconhecido enquanto tal (TOEWS, 1989, p. 154)

Toews ndo desenvolve em detalhes o0 modo com Kapp enxergava o
Estado Moderno como a atualizag&o histérica da encarnagao cristd, nem mesmo
chega a desenvolver o que pode ser essa “atualizacao histérica” afirmada por Kapp.
E um pouco frustrante que essas e outras questdes a respeito de uma possivel
apropriagao politica do conceito religioso de encarnagdo ndo sejam desenvolvidas,
mas apenas mencionadas de passagem. De todo modo, essa associagao de Kapp
entre o conceito religioso de encarnacgao e a realidade politica do Estado moderno,

demonstram, para dizer o minimo, que a propria implicagdo entre os debates

25 Ver pp 90-91; 154; 231; 258; 262-263; 271

26 Filésofo alemao, aluno de Hegel, que ensinou na Universidade de Erlangen. Apesar de mais
conservador do ponto de vista politico, foi amigo intimo de Ludwig Feuerbach.
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politicos, religiosos e historicos esta envolvida nas disputas filoséficas em torno do

conceito de encarnagao.

Assim, o tema da encarnagcdo de Deus aparecera nas obras de Toews e
Breckman, na nossa opinido, porque ele €, de fato, central em Hegel e entre os
hegelianos para a compreensao entre as relagdes entre individuo e comunidade,
entre a autoconsciéncia subjetiva, o si-mesmo, e a sociedade civil. Principalmente
porque, em suas Ligoes sobre a Filosofia da Religidao, Hegel esboga um raciocinio
a respeito da historia das religides, segundo o qual, desde a grande transformacéao
histérica operada pela cultura religiosa cristd, a maneira como o0 homem pensa a si
mesmo e suas relagbes com os outros e com o0 mundo esta basicamente
determinado pelo evento histérico da encarnagao de Deus em Cristo. Até porque,
para Hegel, o evento da encarnagao é central para a propria hegemonia cultural do

cristianismo, para sua diferenga especifica em relagéo a outras culturas e religides.

Mais especificamente no caso da critica de Ludwig Feuerbach a filosofia
hegeliana da religidao, Toews admite que o problema da encarnacédo de Deus ganha
um lugar de destaque articulando problemas que vao da concepgao de historia a
questdo da relagéo entre o real e o racional. Assim, segundo Toews, “Feuerbach
veio a perceber que os problemas das relagdes histéricas do sistema hegeliano”, do
modo como esse sistema encara o transcurso e a sucessao do tempo historico, da
relagdo da histéria “com a cultura cristd e da ‘reivindicagdo’ do mundo empirico,
todas elas estavam centradas na questdo da encarnag¢ao do absoluto no mundo, do
infinito no finito” (TOEWS, 1989, p. 344).

Em trabalhos que tomam como objeto, especificamente, a obra de Ludwig
Feuerbach, principalmente em Feuerbach de Max Wartofsky, essa relagéo entre o
pensamento feuerbachiano e a centralidade do conceito de encarnagéo de Deus na
obra de Hegel fica ainda mais evidente. Para Wartofsky, entre os sete temas
principais que ele elenca em A Esséncia do Cristianismo, um deles é justamente
“‘uma avaliacado critica da ‘Encarnagao’ do universal no particular, em sua forma
filoséfica” (WARTOFSKY, 1977, p. 205)
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Wartofsky justifica esse entendimento, pelo fato de que “o conceito de
espécie é um dos aspectos com que Feuerbach aborda a relacéo entre o universal e
o particular”, na forma da relagdo entre o homem individual e a espécie humana.
Assim, “um aspecto cognato da mesma relagdo problematica € seu tratamento da
Encarnagao” (idem, p. 226), uma vez que a encarnagao € também um modo de
abordar a relagdo entre universal e particular. Abordagem problematica lembra
Wartofsky, porque nela, temos a ideia de que Deus, que é Universal, encarna,

aparece sob a forma de um ser humano particular, o Cristo.

Assim, Wartofsky sugere que o conceito de espécie em Feuerbach esta
diretamente associado com uma compreensao e uma critica ao conceito religioso da
encarnagao de Deus, tal como ele aparece na religido cristda. Como “mistério cristao
da encarnacgdo”, isto €, como conceito religioso, diz Wartofsky, esse conceito
aparece sob a forma de um evento fantastico, miraculoso, por meio do qual Deus,
esse ser Universal, Onisciente, Onipresente, etc., aparece sob a forma de um

individuo particular.

Entretanto, o sentido principal da critica de Feuerbach a religido crista € o
de reduzir os mistérios teoldgicos da religidao a compreensao racional e filoséfica do
sentido antropoldgico por tras desses conceitos. O maior mistério da religido, Deus,
e, desse modo, revelado por Feuerbach como a projecdo da propria natureza da
espécie humana, como sendo a natureza de um outro. Assim, segundo o sentido
antropolégico de sua filosofia, o conceito de encarnacdo é interpretado, por
Feuerbach, ndo como um conceito exclusivo, préprio a religiao crista, mas como “um
conceito essencialmente religioso em geral, um elemento caracteristico de qualquer

consciéncia religiosa, seja ela qual for” (idem, p. 226). Isso porque segundo

[O sentido] antropolégico, a encarnagdo € a caracteristica do
impulso religioso universal para retomar, na forma da existéncia
humana individual concreta, o que foi abandonado na projegéo da
natureza humana como um oufro ou como natureza divina
(WARTOFSKY, p. 227)
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Como conceito proprio ao impulso religioso em geral e ndo exclusivo da
religidao crista, em especial, o conceito de encarnacgao €, para Feuerbach, a propria
revelagcao universal de que, em todas as religides, o conceito de Deus € o resultado
de um mesmo fenbmeno da consciéncia religiosa, de projetar a esséncia propria da
espeécie humana como sendo a natureza de um outro, de uma outra natureza, a
natureza divina. A encarnacdo €&, assim, um fendmeno correlato da consciéncia
religiosa, por meio do qual ela retoma a consciéncia da natureza essencialmente
humana de Deus, consciéncia essa perdida no processo de projecdo que é

estruturante da consciéncia religiosa.

Do ponto de vista estritamente racional, entretanto, a encarnagéo nao é
um conceito, mas uma contradi¢do logica. Assim, “na opinido de Feuerbach, a
encarnagao de atributos universais e infinitos em um individuo envolve uma
contradigéo logica”, pois a encarnagao de atributos universais s6 pode ser efetivada
em “uma realidade que é ela propria infinita” e universal. Deus, segundo Feuerbach,
nao € um ser sobre-humano, com caracteristicas essencialmente distintas dos

homens, mas, ao contrario, Deus é “a espécie enquanto tal. Assim,

A existéncia individual ndo é a existéncia em espécie. A espécie
transcende qualquer individuo finito em sua existéncia, embora ela
seja constituida de nada além da totalidade de individuos, uma vez
que eles sao humanos, isto é, tem consciéncia de si proprios como
membros de uma espécie. Assim, a atribuicdo de universalidade e
infinitude a um individuo n&do pode ser o trabalho da razédo
(WARTOFSKY, 1989, p. 267).

Assim, seguindo essa analise de Wartofsky, podemos ver Feuerbach
afirmar seu conceito de espécie de um modo que parece desconstruir a prépria
possibilidade de que a encarnagao possa ser compreendida racionalmente pela
filosofia ou pela teologia (e mesmo pela antropologia), uma vez que a critica de
Feuerbach nos leva a conclusao de que “o préprio conceito de encarnagao é nao-
filoséfico e ndo-antropoldgico, [...] mas sua origem é a imaginagao” (idem, p. 228),

isto €, o modo tipico da consciéncia religiosa.



44

De maneira mais sucinta, Wartofsky nos apresenta a critica ao conceito
de encarnagao, como um elemento em estreita relagdo com a formagéo do conceito
de espécie na filosofia de Feuerbach. Assim, ele apresenta a critica do conceito de
encarnacdo em A Esséncia do Cristianismo, como um dos sete problemas
principais enfrentados pela obra de 1841, problema que Feuerbach resolve ao: a)
reduzir o mistério da encarnagdao a seu sentido antropoldgico; b) apresentar a
contradicao légica inerente ao conceito de encarnagdao, nomeadamente, que o que €
universal e infinito ndo pode se manifestar no individuo singular; c) revelar que a
encarnagao nao € um conceito filoséfico, antropoldgico e, sequer, racional, mas um
produto da imaginagdo humana que recupera, na figura do Deus encarnado, a
natureza humana perdida pela consciéncia religiosa ao apreender Deus como um
ser transcendental ou sobre-humano. Assim, em vez de um conceito religioso
especifico da religido cristd, a encarnagcdo de Deus é apresentada como um

fendmeno universal da imaginacao religiosa em todas as religides e culturas.

Assim, a partir dos comentarios de Toews, Breckman e, especialmente,
Max Wartosky, acreditamos ser justificavel entender o contexto da filosofia hegeliana
a partir dos debates e controvérsias a respeito da interpretagao filoséfica de Hegel
sobre a importancia da encarnagao de Deus como conceito central da religido crista.
Com isso, e tomando por base os comentarios de Max Wartofsky, acreditamos ser
possivel empreender uma analise mais detalhada do modo como Feuerbach articula
seu conceito de espécie (Gattung) e esséncia da espécie (Gattungswesen) com a

critica antropologica ao conceito religioso de encarnagéo.

Assim nos capitulos seguintes apresentaremos respectivamente, uma
analise a respeito de como Hegel interpreta a encarnacdo de Deus como um
momento central de suas Ligoes sobre Filosofia da Religiao. O foco principal
serdo as Licoes de 1824, uma vez Feuerbach assistiu pessoalmente as licbes
ministradas por Hegel naquele ano. Em seguida, sera apresentada uma analise da
obra A Esséncia do Cristianismo, de modo a revelar como os conceitos de espécie
e de esséncia da espécie estdo em estreita relacdo com a interpretacdo de

Feuerbach sobre a encarnacéo de Deus na religido crista.
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O ultimo capitulo sera dedicado a interpretagdo comparada, nas Ligoes
de Hegel e na Esséncia do Cristianismo de Feuerbach, sobre a questdao da
encarnagao de Deus e sua relagcdo com o conceito feuerbachiano de espécie. Aqui,
a interpretacao de Wartofsky sobre essa relagédo entre os conceitos de encarnagao e
de espécie sera tomada por base. Porém, uma vez que o préprio Wartofsky néo
dedica senao algumas paginas de sua obra a respeito do problema, o ultimo capitulo
nao sera restrito a interpretacao de Wartofsky, revelando aspectos possivelmente

ausentes nessa interpretacéo.
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CAPITULO 2. A ENCARNAGAO DE DEUS NA FILOSOFIA HEGELIANA DA
RELIGIAO

2.1. ENCARNAGAO E CONSUMAGAO HISTORICA

Karl Lowith em seu estudo De Hegel a Nietzsche, afirma que, em Hegel,
“todo o seu sistema é historicamente orientado de tal maneira que nao se verifica em
nenhuma filosofia anterior” (LOWITH, 1991, p. 31). Assim, a relagéo entre filosofia e
histéria é, para Lowith, a marca distintiva do hegelianismo em relagdo a outros

sistemas filosoficos.

Desde a Fenomenologia, as etapas do desenvolvimento historico e
cultural da humanidade estdo, para Hegel, intimamente ligadas as etapas de
desenvolvimento do proprio pensamento, de tal modo que chegam a ser
verdadeiramente inseparaveis uma da outra. Mas ndo € apenas a orientacao
histérica em geral que marca a filosofia hegeliana, e sim uma certa concepgao
especifica de histéria que nega o simples desenvolvimento histérico “em linha reta,
em direc&o ao infinito, mas, ao contrario, caminha em circulo de tal modo que o final
€ a consumagao do inicio” (idem, p. 32). Lowith descreve, assim o tema da
consumacao, com o que chama de “natureza escatoldgica” da historia em Hegel que
nao apenas progride indefinidamente, mas avanca até uma etapa final, que

consuma e realiza o que estava presente de modo implicito no comeco.

O comego, na filosofia da religido, sera o conceito de religido. E 0 modo
como Hegel desenvolve este campo de sua filosofia esta claramente marcado por
esta concepcéo escatologica de histéria, como demonstraremos adiante. As Ligoes
sobre a Filosofia da Religiao estdo divididas em trés partes: O Conceito de
Religiao; A Religidao Determinada; e, finalmente, A Religiao Consumada. Formato
tripartido que deu origem a publicacdo sistematica das anotacdes de Hegel e de
seus alunos em trés volumes, correspondendo as partes mencionadas. O intuito da
divisdo é demonstrar filosoficamente, os momentos que o conceito de religiao,
exposto na primeira parte, atravessa para realizar-se historicamente, ou seja, para

manifestar-se como realidade histérica. Religides determinadas € o termo que Hegel
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utiliza para designar as diversas religides historicamente existentes encaradas,
assim, como modos ou formas histéricas determinadas nas quais o conceito
progride em direcdo a uma realidade cada vez mais complexa e total do conceito. A
conclusao deste desenvolvimento histérico sera, portanto, plena realizagdo do
conceito de religido em uma religiao especifica, chamada de religido consumada,
porque pde termo ao movimento de progressiva realizagdo do conceito de religido. A

religiao a que Hegel atribui este momento conclusivo é o cristianismo.

Passamos assim a uma breve exposi¢do de como Hegel pensa o conceito
de religido e, em seguida, demonstraremos a importdncia que a ideia de
consumacao tem, para o cristianismo, e como ela se relaciona com a figura de Cristo

e com o conceito de encarnacgéo de Deus.

2.1.1. O Conceito de Religiao

Em seu conceito de religido Hegel tem o intuito, em primeiro lugar, de
“conciliar” religidao e razdo. Assim, temos a exposi¢ao do que seria o conceito de
religido definido do ponto de vista racional. Desde sua Fenomenologia, Hegel
descreve o ser humano como essencialmente racional e atribui a tudo o que é
humano um fundamento na razdo pensante (Denkenden Vernunft). Nas Ligoes
sobre a Filosofia da Religido, a questdo continua sendo a da racionalidade

humana afirmada como ponto de partida para a filosofia.

O conceito de religido encontra seu fundamento na unidade fundamental
entre religidao e razdo. Tal unidade tem o sentido de revelar a necessidade da
religido para o espirito humano que é essencialmente racional e religioso. O homem
€ a prova de que razdo e religidao estdo intimamente relacionadas de modo que
Hegel afirma em suas Licoes de 1824: “quando filosofamos sobre a religido,
estamos, na verdade, investigando a razdo, a inteligéncia e o conhecimento”
(HEGEL, 2007, v1, p. 139).
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A afirmacgéo néo deixa de remontar a antiga publicagdo de juventude, Fé
e Saber de 1802, escrita durante a amizade e o trabalho conjunto com Schelling no
Jornal Critico de Filosofia. A obra é uma critica aberta a teologia que durante a
idade média subordinava a razdo aos propositos da religido. Porém a critica se
dirige também a propria filosofia que, especialmente no caso de Kant, Fichte e
Jacobi, esta marcada por uma limitagdo que a razdo impde a si propria. Por isso
Hegel faz a famosa comparagao entre a vitéria moderna do esclarecimento sobre o
dogmatismo religioso medieval e a vitéria de nagdes que, ao conquistarem um povo
culturalmente mais desenvolvido, submetem seu espirito aos conquistados.
(HEGEL, 2007, p 19): muito embora a filosofia tenha se libertado da clausura
medieval dos dogmas religiosos, esta mesma filosofia, na visdo de Hegel, recuava
diante da possibilidade de apreender Deus racionalmente, onde quer que a religiao

fosse seu tema de interesse.

A filosofia da religidao de Hegel, ao contrario, pretende superar a cisao
entre razao e religido por meio da afirmagao positiva de que é possivel conhecer
Deus e apreender sua esséncia racionalmente. Por isso, ja em 1821, ano em que
Hegel ministra seu primeiro curso em Filosofia da Religido, vemo-lo a afirmar que
todo o pensamento e toda a atividade humana em geral tem seu fundamento em

Deus.

Tudo o que procede do pensamento — todas as distingdes das artes
e das ciéncias e das tramas infinitas das relagdes humanas, habitos
e costumes, atividades, habilidades e prazeres — encontra seu
centro ultimo neste pensamento unico de Deus (HEGEL, 2007 v1 p.
84).

A passagem é particularmente interessante porque Hegel afirma nao
apenas o fundamento racional do que é humano, mas o fundamento divino da
propria razdo. O que é humano é essencialmente racional, mas a razdo e o

pensamento sio divinos.

Para explicar como, exatamente, todo o pensamento encontra seu centro

unico em Deus, Hegel precisa diferenciar a razdo pensante enquanto tal do
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pensamento determinado pela forma da consciéncia empirica. Nesse caso, 0O
pensamento esta restrito a relagdo entre um sujeito e um objeto que se presta a
experiéncia sensivel. Numa relagcdo como essa, o sujeito se comporta como espirito
pensante, porque pensa ndo apenas o objeto, mas a si mesmo em sua relacdo com
o objeto. O objeto, entretanto, ndo € espirito, porque existe apenas para a
consciéncia do sujeito e ndo para si proprio, ndo € consciente de si?’. Ora, é o
proprio Hegel quem admite: “Nés sabemos, para sermos precisos, que Deus nao se
oferece a observacédo empirica” (HEGEL, 2007, v1, p. 258), justamente porque Deus
nao € um mero ens, mas € também espirito que pensa a si mesmo e esta em
relagdo consigo mesmo. Portanto o pensamento concebido dentro dos limites da
consciéncia empirica nao pode nos oferecer um formato adequado para a

compreensao racional da esséncia de Deus.

E necessario, portanto, que o pensamento seja concebido de outro modo
A superacao desta forma de pensamento sera o que Hegel denomina de “ponto de
vista especulativo”, o unico, assim argumenta o filésofo, capaz de apreender o
espirito que esta posto ndo diante de um objeto como de uma matéria morta, mas
também e somente em relacdo consigo mesmo. O ponto de vista especulativo, por
isso mesmo, envolve a superagao de trés contradi¢des: a) a contradicdo entre
natureza e espirito, b) a contradigdo entre sujeito e substancia e finalmente c) a

contradigéo entre espirito finito (0 homem) e espirito infinito (Deus).

Uma parte significativa do Conceito de Religidao esta, assim, dedicada a
demonstrar que a propria observagao da natureza revela, necessariamente, a razao

implicita de seu desenvolvimento. Hegel argumenta que a propria natureza é

27 Em sua Filosofia da Histéria, Hegel apresenta uma definigdo a contrario sensu do que seja
espirito, a partir de seu anténimo, isto €, a matéria. “A natureza do espirito pode ser compreendida
pela observacdo de seu direto oposto — a matéria. Assim como a esséncia da matéria é a gravidade,
ao contrario, podemos afirmar que a substancia, a esséncia do espirito € a liberdade” (HEGEL, 2004,
p. 17). Gravidade e liberdade sdo aqui opostas como a determinagdo externa e autodeterminagéo. A
matéria € determinada pela gravidade porque é determinada por outras forgas exteriores a ela. O
espirito € determinado por si mesmo, &, literalmente, “existéncia autocontida (Bei-sich-selbst-seyn)”,
na medida em que pensa e pensa a si proprio — pensamento e liberdade s&do coisas intimamente
ligadas para Hegel.
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implicitamente atividade racional, e ndo matéria morta, substancia inerte, pois, nas
palavras de Hegel, a natureza € processo e esta destinada a “retornar para seu
centro” porque neste centro esta a razdo e o espirito do Criador. Assim, do processo

de desenvolvimento da natureza

O que resulta é o espirito em geral. A necessidade da natureza é
postular o espirito como sua verdade, que o espirito é a verdade.
Na natureza, o conceito de espirito estd perdido em sua
externalidade. A natureza é a eterna emergéncia e dissolugdo desta
externalidade. A Natureza tem o destino implicito de tornar-se
espirito (idem, p. 321)

A passagem nao poderia deixar de remeter a afirmacao de Nietzsche, no
aforismo 357 da Gaia Ciéncia, de que “sem Hegel ndo haveria Darwin”. Afinal,
embora a natureza seja matéria, ela é, entretanto, matéria que se desenvolve a
partir de determinados fins e segundo a raz&o universal, isto &, o espirito.?® Assim, o
conceito de religido precisa superar a oposi¢cao entre o espiritual e o ndo-espiritual,
entre espirito e natureza para afirmar que o proprio desenvolvimento da natureza

resulta no “espirito em geral”.

Assim, a unidade entre natureza e espirito, nos leva ao tema da unidade
entre substancia e sujeito. No prefacio a sua Fenomenologia do Espirito, Hegel
apresenta a formulagdo segundo a qual a verdade é ao mesmo tempo sujeito e
substancia. “Substancia” significa aquilo que constitui o fundamento de tudo o que

existe, isto é, a esséncia universal das coisas, enquanto “sujeito” significa

28 Nietzsche afirma em A Gaia Ciéncia que foi Hegel quem primeiro introduziu a nogdo de
desenvolvimento nas ciéncias naturais e com isso “as mentes da Europa estavam preparadas para o
ultimo grande movimento cientifico, o Darwinismo” (NIETZSCHE, 2008, p. 218). Segundo a nota 22
do editor, Nietzsche estaria se referindo explicitamente ao §368 da Enciclopédia de Hegel no volume
sobre a Filosofia da Natureza, onde a ideia de desenvolvimento das espécies esta ligada a finalidade
e designio do espirito. Assim, no referido paragrafo da Filosofia da Natureza, lemos:

“As variadas formas e ordens de animais tém, jacente na base, o tipo de animal, o tipo
universal, determinado pelo conceito, 0 que a natureza apresenta parte nos variados degraus
de seu desenvolvimento desde a organizacdo mais simples até a mais perfeita, em que ela
[natureza] é instrumento do espirito, parte dentro das variadas circunstancias e condigbes da
natureza elementar” (HEGEL, 1997, p. 518)
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essencialmente atividade, pensamento e, principalmente autoconsciéncia. Essas
duas categorias, aparentemente opostas, sao para Hegel os dois momentos

essenciais do chamado espirito absoluto (HEGEL, 1977, pp 10 e ss).

Na filosofia da religido, o tema da unidade entre sujeito e substancia no
espirito absoluto é retomada como conteudo do conceito de religido. Afinal, Deus € o
principal conteudo do conceito de religido, sua mais absoluta verdade. Deus é€,
portanto, espirito absoluto porque é sujeito (atividade, pensamento, etc.) e ao
mesmo tempo substéncia (fundamento e verdade universal). Toda matéria, todo
objeto é criagao dele e serda, assim, fruto da atividade pensante e racional de Deus
de maneira a expressar e refletir sua atividade. Nada pode, portanto, estar do lado
de fora da razao universal e do espirito absoluto e a aparente antitese entre

substancia e sujeito, tem de ser superada pela filosofia.

O homem é espirito em dois sentidos: em primeiro lugar porque é o
resultado da historia natural. Ele é criatura de Deus e, portanto, € em grande parte
natureza. Mas o homem é o resultado espiritual da histéria natural e, como tal, ele ja
estd implicito desde o inicio de seu desenvolvimento. Em segundo lugar ele é
espirito, também, na medida em que ele mesmo pensa e age conforme a razéo e &,
portanto, sujeito pensante. E se ndao ha oposicdo real entre razdo e religido,
natureza e espirito, sujeito e substancia tampouco havera distingdo entre o espirito

humano e o espirito divino.

Por isso, Hegel afirma, categoricamente, que ndo pode haver duas formas
de razado assim como nao pode haver duas formas de espirito. Ao contrario, o
fildsofo argumenta que o espirito humano e a razdo humana nada mais sao do que

“o divino na humanidade”:

Deve-se notar que nao pode haver dois tipos de razédo e dois tipos
de espirito, uma razao divina e uma humana ou um espirito divino e
um humano que seriam estritamente diferentes um do outro, como
se sua esséncia fosse estritamente oposta. A razdo humana, a
consciéncia espiritual do homem ou a consciéncia de sua prépria
esséncia, é a razdo em geral, é o divino no humano (idem, p. 130).
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Assim, Hegel pode afirmar que a religido ndo é apenas uma invengéo dos
seres humanos, mas “um efeito do divino em atividade, do processo produtivo do
divino na humanidade” (idem, 130). A religido, assim como tudo o que é racional,
tem seu fundamento em Deus, porque a propria razdo humana nao é diferente da

razao divina, mas ambas sdo uma s6 e mesma razao.

O conceito de religido tem como seu conteudo essencial a unidade entre
0 espirito humano e o divino. Ambos sdo momentos de um so espirito, o Espirito
Absoluto. Entretanto, falta ainda definir de modo mais determinado, como o humano
e o divino se constituem como momentos do Espirito Absoluto. Como dissemos,
absoluto € o espirito que esta em relagcdo tdo somente consigo mesmo, que é
consciente de si, € ndo de um outro. Se o espirito estivesse em relagdo com algo
que nao fosse também espirito, entdo ja ndo se trataria do espirito absoluto. “O
espirito € para si, isto é, ele préprio cria [seu] objeto” (idem, p. 324). Assim, o que
esta diante dele como objeto é, também, implicitamente espirito. O homem esta
diante de um objeto como uma realidade externa a ele. O homem ¢é espirito, mas
enquanto tal, é espirito finito. Deus, o espirito absoluto, ao contrario, esta diante das
coisas como criagao sua, fruto de sua vontade e designio e, portanto, sempre em

relagdo consigo mesmo.

O interesse especial da filosofia da religido ndo é apenas a relagao de
Deus com sua criagdo em geral, mas com a criatura homem, em especial. No que
diz respeito a essa relacdo, a aparente separacao entre o espirito finito e o espirito
infinito, ndo implica que o ultimo prescinda do espirito. O espirito absoluto, portanto,
nao € apenas a unidao entre dois, mutuamente excludentes e limitados. Deus é o
préoprio espirito absoluto justamente porque o espirito finito, humano, é momento

fundamental da relagéo de Deus consigo mesmo.

Assim, é ao falar de espirito que pretendemos usar o termo
“espirito” no lugar de “consciéncia”; assim ao usa-lo temos uma
relacédo afirmativa do espirito com o espirito absoluto. Onde falamos
deste modo, temos em mente a relagdo do espirito com o espirito
enquanto tal. Mas esta nao € meramente a conexao separavel entre
o espirito finito e o espirito absoluto, ao contrario, ela é o que ha de
essencial, sua conexao interior (idem, p. 318).
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Isso quer dizer que o espirito finito participa do espirito absoluto na
medida em que o espirito absoluto pensa a si mesmo. O conceito de religido,
portanto, nos leva a formulagdo de que ao pensar Deus, o homem é participe da
propria consciéncia-de-si do ser divino. Porém, o homem ndo chega a este
discernimento sem antes superar a aparente antitese entre sujeito e substancia, em
geral, e entre espirito finito e espirito infinito, em especial. A antitese entre o que é
sujeito e 0 que é substancia é superada pela filosofia, a antitese entre espirito finito

e espirito infinito é superada pela filosofia da religido.

A contradicdo, porém, nido desaparece na indiferengca entre os dois
momentos, isto €, ndo € que Deus e o homem sejam simplesmente a mesma coisa,
mas um nao existe sem o outro. A diferenca especifica entre as naturezas divina e
humana subsiste como momento desta unidade.?® Nisto consistira precisamente o
“‘milagre” da encarnagéo de Cristo, como veremos mais tarde: Deus encarna em
Cristo, segundo Hegel, para revelar essa unidade indissoluvel entre Deus e o
homem. Porém, juntamente com o conceito de encarnagao, o Cristianismo traz
também o conceito de Trindade Divina: isso €, a diferenca especifica entre Pai, Filho

e Espirito Santo se torna uma caracteristica essencial de Deus.

Agora, porém, muito embora Hegel tenha chegado a este conceito logo
na primeira parte de suas Ligoes, faz-se necessario ver de que modo o conceito se
relaciona com as religides realmente existentes. A Religidao Determinada ¢é a
exposicdo de como esta unidade entre o humano e o divino aparece

progressivamente nas diversas religides ao longo da historia.

29 Em The Incarnation of God, Hans Kiing afirma que é em Frankfurt que o tema da unidade entre o
divino e o humano comeca a aparecer na obra de Hegel. Trata-se, segundo o tedlogo alemao de uma
transi¢do entre a anterior separagéo entre Deus e o homem em diregao a participagdo do homem na
vida divina. Kiing afirma, entretanto, que esta unidade entre Deus e o homem néao significa que
ambos tenham “se mesclado em uma unido indistinta, mas estdo reunidos em uma associagao de
unidade abrangente” (KUNG, 1987, p. 106). Até onde podemos entender, a “associagdo em unidade
abrangente” se diferencia da “unido indistinta” no sentido em que nesta ultima, a diferenga especifica
entre o homem e Deus, entre o finito e o infinito, se perderia sendo portanto, “indistinguiveis” um do
outro, enquanto a “unidade abrangente” a que Kiing se refere, implica que ambos estado unidos como
momentos um do outro, mas sem perder o carater especifico do finito e do infinito, do humano e do
Divino como momentos fundamentais desta unidade.
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2.1.2. Religioes Determinadas: do conceito a histoéria.

Vimos que o conceito de religido € definido como a unidade do espirito
finito e do espirito absoluto. Assim, é a unidade entre 0 homem e Deus na medida
em que ambos sdo espirito, consciéncia-de-si e, como tal, dotados de razdo. Vimos
também, entretanto, que o conceito desta unidade é complexo e envolve a
superagao de um modo determinado de consciéncia, na qual existe a antitese entre
sujeito e objeto, espirito e matéria, mas também a superagdo da antitese entre o

espirito finito e o espirito absoluto.

Esse discernimento, porém, ndo esta presente na consciéncia imediata do
homem, mas envolve um esfor¢co de superagao das formas imediatas de consciéncia
pela filosofia. A Religiao Determinada sera, portanto, a passagem do abstrato para
o concreto como a demonstragdo do modo pelo qual a consciéncia humana progride
em direcado ao ponto de vista especulativo ao longo do proprio desenvolvimento

historico das religides.

O desenvolvimento ndo mostra ainda o conceito de religido em sua plena
concretude, em sua manifestagdo completa. A religido determinada é apenas o

caminho para este objetivo e, como nos lembra Hegel

O caminho nao € ainda o objetivo. O espirito ndo atinge seu objetivo
sem ter atravessado o caminho, ele ndo alcanga o objetivo desde o
inicio; aquilo que é o mais perfeito, isto €, o mais completo, deve
atravessar o caminho para chegar ao objetivo (HEGEL, 2007, v1, p.
143)

Veremos, portanto, o modo como o espirito atravessa o caminho® da

histéria para finalmente atingir o seu objetivo, isto €, a plena realizacdo concreta do

30 A referéncia de Hegel ao modo como o espirito tem de percorrer um caminho para atingir seu
objetivo ndo pode deixar de nos remeter aos fragmentos restantes do poema de Parménides na qual
a deusa guia o filosofo-poeta pelo caminho adequado para se atingir a verdade.
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conceito. Porém é importante lembrar que ndo € nas religides determinadas que
este objetivo € atingido, mas apenas na ultima parte das ligbes, na chamada religido
consumada que o caminho €&, finalmente, atravessado. Por ora, o procedimento sera

expor apenas o caminho.

A exposicédo das Ligoes de 1824 se inicia com o que Hegel chama de
Religiées Naturais, isto é, formas de consciéncia religiosa ainda primitivas, segundo
o filésofo, porque ndo conceberam ainda a diferenga entre espirito e natureza.
Embora exista uma grande variedade de religibes da natureza, todas sao
caracterizadas, segundo Hegel, pelo fato de que “neste estadio, o espirito é ainda
idéntico a natureza” (HEGEL, 2007, v2 p. 235).

Entretanto, a identidade entre espirito e natureza, explica o filésofo, nao é
ainda capaz de conceber um conceito orgénico de natureza, isto €, conceber a
natureza como a totalidade de forcas e elementos naturais relacionados uns com os
outros, a que os gregos chamariam de cosmos. Nao sendo uma totalidade, a
unidade entre o espiritual e o natural se da sob um aspecto singular, isolado da
natureza. Nas palavras de Hegel: “este céu visivel, este sol ou esta lua, um rio, uma
arvore, este animal ou ser humano, e assim por diante; € uma existéncia natural
imediata deste tipo que € apreendida como Deus em geral” (idem, p. 250). Unidade
imediata entre espirito e natureza significa, portanto, que a consciéncia humana
apreende elementos especificos da natureza, animais, astros, plantas, etc. como se

fossem deuses e nao a natureza entendida como organismo, totalidade, cosmos.

As formas de religido da natureza sao as religides magicas,®! as religides

orientais que se subdividem em religido da fantasia ou hinduismo, a religido persa

31 Uma analise detalhada sobre este tipo de crencga religiosa, e que provavelmente serviu de base
para os estudos de Hegel, é o estudo de 1760 do politico, historiador e escritor francés Charles de
Brosses intitulado Du Culte des Dieux Fetiches, de onde alids, provém o tdo usual termo fetichismo,
que De Brosses empresta da palavra portuguesa feitico, para indicar o carater magico desta forma de
religiao (De BROSSES, 1760, Reimpressao).

O tedlogo romeno Mircea Eliade também atribui as religides magicas o fato de serem a primeira forma
de simbolismo religioso do homem pré-histérico. A leitura de Eliade é muito interessante por fornecer
elementos histéricos que tracam o paralelo da evolugdo das ideias religiosas com o desenvolvimento
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ou religido da luz (e da escuridao) e, finalmente, a religi&do egipcia como aquela que
prepara a transigao entre religido da natureza e religidao do espirito. Hegel identifica a
religidao egipcia como aquela em que o espirito comega a desgarrar-se de sua
unidade imediata com os fendmenos naturais. Hegel utiliza aqui uma bela imagem: a
da esfinge egipcia que mostra um rosto se projetando a partir de uma forma animal
(idem, p. 379)%2.

Em seguida temos a exposicao das religides do espirito, denominada nas
Licoes como religides da Individualidade Espiritual*® da qual fazem parte as
religidbes grega e judaica. Aqui, diferentemente das religides naturais, o espirito
comecga a aparecer como principio determinante destas religides. Como vimos sobre
o conceito de religido, o espirito aparece pela primeira vez sob a forma de
subjetividade. De maneira analoga, as primeiras religides do espirito, nas palavras
de Hegel: “a caracteristica basica desta nova esfera € a subjetividade em geral”
(idem, p. 382).

A primeira forma de religido do espirito, aparece sob a representagao de
Deus como um sujeito ou dos deuses como sujeitos que sao espirito em primeiro
lugar, porque séo livres e determinam a si mesmos, dotados de razédo e de vontade.
Evidentemente ndo se trata de subjetividade tal como exposta na consciéncia
empirica, como espirito finito. Deus é espirito infinito, e isto esta presente nas

religides do espirito. A subjetividade aparecera como a representacao da vontade

social e tecnoldgico das civilizagdes. Assim, ele atribui o aparecimento dos ritos e simbolismos
magicos ao aparecimento, entre os paleantropideos, de “ferramentas para fazer ferramentas” e a
dominagéo do fogo. (ELIADE, 2010, v1 pp. 17 a 19)

32 Embora Hegel esteja especificamente discutindo a forma artistica de representagéo do espirito, em
sua Filosofia da Histéria, Hegel novamente retoma a imagem da esfinge como espirito projetando-se
a partir da forma bruta animal. Ver HEGEL, 2004, p. 199.

33 Na nota 386 do editor, Peter Hodgson, vemos a valiosa mengéo a diferenca das anotagdes de
Deiter e Griesheim. O termo individualidade aparece nas anotagdes do ultimo, enquanto que o
primeiro utiliza o termo subjetividade para a designagao destas religides. Embora tenhamos adotado
o termo tal como ele se apresenta literalmente nas edi¢gdes inglesas das Ligdes, o termo
subjetividade parece indicar mais claramente que as primeiras formas de religido do espirito,
representam Deus como um sujeito, que & também uma forma de espirito. Individuo parece mais um
conceito ligado a ideia de coletivo, espécie. (HEGEL, 2007, v1 p 381 n. 386)
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livre e da razdo: Deus criou o mundo e os homens conforme seus propositos e é

consciente de si neste seu designio.

Naturalmente, causa algum estranhamento que religides aparentemente
tdo diferentes quanto a judaica e a grega fagam parte de uma mesma esfera de
religiosidade. Entretanto, o elemento comum a ambas é que no que diz respeito ao
conceito de espirito, se elevou acima do elemento natural. Mas no que diz respeito a
forma de representacao deste conceito, a religido grega realiza a transfiguracédo da
forma sensivel, natural, em espirito, representando a subjetividade divina na forma
da beleza humana e em varios deuses. Por isso a religido grega é chamada religido

da beleza, representacao do espirito como o belo.

O judaismo, ao contrario, representa a subjetividade espiritual de maneira
negativa em relacdo a qualquer forma sensivel, de modo a negar, portanto, o
elemento natural, corporal e material. Por isso o judaismo é a religido da
sublimidade (Erhabenheit). O Deus do judaismo é apresentado como o Unico. “Este
Deus unico é, portanto, destituido de configuragdo ou forma, pois ele é puro poder;
tudo o que é particular € posto nele como negativo, i.e., como nao pertencendo a

ele, ndo condizente com ele, néo digno dele” (idem, p. 426)3*.

Em que pesem as diferengas na forma de representacdo, ambas afirmam
a subjetividade como substancia universal, isto €, como principio fundamental e
forga que se elevou por sobre a natureza e a matéria. Tanto o Deus judaico quanto
os deuses gregos tém poder pleno sobre as for¢as naturais e sobre os destinos dos
homens. Apenas quando Deus é representado como espirito e subjetividade é que
pode a natureza ser representada como cosmos, que reflete a vontade de Deus na
criacdo. Ambas as religides, grega e judaica, representam o mesmo conceito de

Deus como espirito, porém, enquanto os deuses gregos sao representados sob

34 Vale, porém, lembrar que embora o argumento seja verdadeiro no geral, ha algumas referéncias
isoladas das escrituras veterotestamentarias a atributos corporais de Deus. Assim, por exemplo, apds
comerem do fruto do bem e do mal, Adao e Eva “ouviram os passos de laweh Deus que passeava no
jardim a brisa do dia” (Biblia de Jerusalém, Gen 3:8). Nao ha mengao dessas excegdes em Hegel.
Elas, porém, serédo objeto de estudos e comentarios por David Friedrich Strauss e Ludwig Feuerbach.
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formas sensiveis particulares, o Deus judaico é representado negativamente em

relacdo a forma ou configuragao sensivel.

Por fim, vemos a religido Romana como aquela em que o propdsito
(Zweckmaéssigkeif) é o principio determinante®®. As religibes da subjetividade
implicam ja a ideia de que Deus (ou os deuses) tém um propdsito especifico em
relagdo aos homens. Porém, o proposito de Deus nas outras religides, estava ainda
restrito a particularidade das nacionalidades grega e judaica. Com Roma, o mundo
esta dominado por um s6 estado, que encerra diversas nacionalidades e povos.
Trata-se, nas palavras de Hegel de um propdsito que “se torna a condigéo universal
do mundo, um dominio global, uma monarquia universal”’ (idem, p. 500). O propésito
de Deus, seus planos, ndo se dirige a um povo em particular, nacionalmente

determinado, mas a todos os povos que estdao sob o dominio de Roma.

Entretanto, enquanto o Estado romano aparece como propdsito universal,
surge uma cisao entre este propdsito na vida publica e a forma de religiosidade dos
individuos particulares. Nas palavras de Hegel, “de um lado temos o estado em todo
seu rigor, de outro uma condigdo inculta” (idem, p. 504), ou seja, de um lado o
Estado em toda a sua riqueza e, de outro, na vida privada dos cidadidos a
religiosidade popular esta marcada pelo culto a deuses com atributos extremamente
especificos e determinados como a deusa “Vesta, que era um tipo especifico de
chama necessaria para a panificagao” (idem, p. 505), exemplo utilizado por Hegel

para ilustrar a pobreza de representagao religiosa na vida privada dos cidadéaos.

Assim, embora a religido romana represente um aspecto determinante do
conceito de religido, isto é, o proposito universal de Deus, este proposito universal

nao é ainda a unidade do espirito absoluto com o espirito finito, com a subjetividade

35 Na edicdo inglesa, Zweckmaéssigkeit aparece traduzido, indistintamente, ora como purpose ora
como expediency. A palavra alema Zweck, literalmente, significa fim, no sentido de objetivo, de
finalidade. Na edigédo inglesa, em que pese o titulo dessa segéo seja The Religion of Expediency, a
palavra que mais ocorre no corpo do texto é purpose, razao pela qual optamos pela tradugao para o
portugués como propdésito.
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humana enquanto momento determinante do Conceito de Religido. Este aspecto

faltante abrira o caminho para o surgimento da religido crista.

Temos, com isso, um breve resumo do que Hegel entende por Religido
Determinada, isto é, o esquema segundo o qual o conceito vai se determinando
historicamente a partir das diversas religides. Entretanto, qual o lugar do
Cristianismo neste movimento histérico? A terceira parte da filosofia da religido sera

dedicada inteiramente a religido Crista.

2.1.3. O Cristianismo, a encarnacao de Deus e a consumacgao do conceito

O conceito de religidao é definido como a unidade do divino e do humano.
Assim, Deus, como conteudo principal do conceito de religido € ndo apenas a
unidade da natureza e do espirito, mas também e principalmente a unidade do
espirito finito com o espirito absoluto, na qual o espirito em geral é definido como “o
divino no humano”. Este conceito, definido ainda abstratamente na primeira parte
das Ligcoes, se realiza nas diversas religidbes como um progresso histérico em

diregdo a sua plena realizagdo, o caminho do espirito em diregdo a seu objetivo.

A principal questado de Hegel sobre a religido determinada é evitar que o
caminho da determinacédo do conceito possa se estender infinita e indefinidamente.
Para Hegel, ao contrario, esse caminho tem de chegar a um termo final em que o
conceito é definitiva e completamente determinado. Em outras palavras, a
preocupacao do filésofo € com o movimento em que cada momento implicito no
conceito especulativo de religido ganha determinagdo concreta na passagem de
uma religido determinada para outra. Ja na primeira parte de suas Ligoes, o filésofo

se pergunta:

Porém, o que é a consumagdo das determinagbes do conceito?
Poderia ela proceder até o falso infinito? Ao contrario, todo
progresso genuino de determinagdo retorna para si mesmo. A
consumagao da determinagado do conceito ndo significa outra coisa
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sendo que o conceito de religido €, ele proprio, completamente
positivado (HEGEL, 2007, v1 p. 111)

Assim, Hegel define a consumagao como um retorno para si e, a0 mesmo
tempo, como o momento final de completa objetivacdo dos elementos constitutivos
do Conceito de Religido. A consumagao cumpre, em primeiro lugar, o papel de por
fim ao progresso incessante de determinacdes dos elementos implicitos no conceito
abstrato de religido tal como eles se objetivam nas diversas religides determinadas.
O problema de “prosseguir até o falso infinito”, &, portanto, o problema de um
progresso que passe incessantemente de uma religido determinada, para outra e
assim por diante. O falso infinito € aqui o progresso de um finito para outro finito, tal
como Hegel ja descrevera em sua Légica, mais especificamente quando trata da

doutrina do Ser nos paragrafos 93 e seguintes.

O desenvolvimento segundo a determinagdao do conceito tem, portanto,
de chegar ao fim, tem de esgotar, ou seja, consumar o movimento de objetivagdes e
determinagdées do conceito. O que Hegel chama aqui de consumacao € descrito,
portanto, como um momento em que “o conceito se tornou completamente objetivo

para si proprio” (idem, pp. 110-111).

A religiao percorre, através da histéria, o caminho que a leva de volta ao
conceito especulativo de religido. A filosofia da religido é o campo da filosofia que
estuda este percurso até o seu momento final com o advento histérico da religido
crista. Isso leva Hegel a argumentar que o cristianismo n&o pode ser considerado
simplesmente uma religido ao lado de outras religibes como apenas mais um
momento do desenvolvimento do conceito de religido. Na verdade, a religido crista
tera um lugar especial de destaque na chamada Religido Consumada, na medida
em que, com ela, o conceito especulativo de religido, implicito em cada uma das
diversas religides determinadas, encontrara, finalmente, sua plenitude na revelagao
de Deus: o conceito € consumado na medida em que, no Cristianismo, o conceito
nao esta apenas implicito na representacgdo religiosa, mas inteiramente explicito,
revelado. Por isso a religido cristd sera chamada também de religi&do revelada. As
diversas religides cumprem um papel histérico como etapas as quais o conceito

atravessa para chegar ao seu objetivo, objetivo se consuma com o advento do
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cristianismo como religido em que o conceito € completamente positivado,

inteiramente manifesto.

A primeira objecao que se poderia levantar contra esta consumacéo do
conceito de religido no cristianismo, uma religiao particular, é o carater
“particularista” ou “intolerante” desta formulacdo na medida em que ela privilegia a
religido cristd em detrimento das demais religides. A polémica em torno de um tal
raciocinio é inegavel, sobretudo entre os partidarios do laicismo e do esclarecimento
que, ndo sem razdo, alertariam quanto ao risco de fundamentalismo religioso e
intolerancia. Sera esse o principal aspecto da critica de Feuerbach a nocdo de

‘consumacao histérica” em Hegel, como veremos no capitulo 2, a esse respeito.

O argumento de Hegel, porém, ndo pretende se basear em intolerancia
ou desprezo por outras formas e culto religioso. Alias, o filésofo estuda a histéria das
religides com zelo e demonstra um grande respeito e interesse intelectual por todas
as religides, do mundo antigo ao mundo contemporaneo3®. Na verdade, o argumento
usado por Hegel é que a religido universal ndo pode apenas ser um conceito que
paira acima das religides realmente existentes como um ideal, sem jamais encontrar
sua realizacao efetiva. Se este fosse o caso, teriamos uma oposicao entre conceito
e determinacao que nos levaria ao que Hegel chama de um “universalismo abstrato”,

isto €, um conceito que carece de realizagdo efetiva’’. Por isso as religides

% E de se notar, porém, que embora trate também o islamismo com um certo respeito, esta religido,
que inclusive surge num momento histérico posterior ao cristianismo, é pouco tratada por Hegel e
ofereceria, na minha opinido, um verdadeiro desafio ao tratamento do cristianismo como religido
consumada. E possivel notar, alids, que o Islamismo sequer figura entre as religides determinadas, e
que é mencionado apenas na terceira parte da filosofia da religido. Para Peter Hodgson, isso € um
indicativo de que o Islamismo &, na verdade, um rival do cristianismo no mundo contemporaneo e no
processo de consumagdo do conceito de religido. Assim a religido maometana nao se encaixa no
esquematismo da filosofia da religido de Hegel o que, segundo Hodgson, pode ser atribuido ao fato
de o filésofo compartilhar de “uma antipatia europeia de longa data” em relagéo ao Isla. (HODGSON,
2005, p. 206 n. 3)

37 Para Hegel, a maior expresséo de um tal “universalismo abstrato” no campo da filosofia da religido
estaria na Teologia Racional de Kant que buscaria a compreenséo racional e filoséfica de Deus em
separado das doutrinas teolégicas da religido positiva, como se estas fossem deturpacdes da religido
natural, isto é, da religido purificada de dogmas religiosos. O principal objeto de critica de Hegel é o
texto de Kant, de 1793, que traz por titulo A religido dentro dos limites da simples razdao, numa
clara iniciativa de separar a doutrina filoséfica da religido de sua doutrina dogmatica e teologica
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determinadas sao encaradas, pelo filésofo, como o “caminho” de autodeterminacgao
do préprio conceito em direcdo a sua plena realizagdo, ndo em um conceito abstrato,
separado das religides particulares, mas precisamente a plena realizagdo em uma
religido particular dotada de certas caracteristicas que permitem a consumacao total

do conceito.

Para Hegel, o conceito de religido ndo esta separado das religides
realmente existentes, mas, ao contrario, estas religides sdo etapas do processo de
autodeterminagao do conceito que tem de se manifestar, finalmente, numa destas
religides, em “[uma] religido na qual a religido se tornou objetiva para si propria”
(HEGEL, 2007, v3 p. 163). Isso significa que uma religiao em particular sera aquela
na qual o conceito de religido, entendido como a religido, se consuma. O conceito
“tornado objetivo para si proprio”, reafirma a ideia de que a histéria das religides é o
processo de autodeterminacdo do conceito, processo histérico orientado para um

determinado fim, qual seja, a consumacgao do conceito.

Assim, as religides determinadas expressam o conceito de religido
apenas de maneira limitada, representando apenas um aspecto parcial de Deus e do
espirito absoluto3®. No cristianismo, entretanto, todos os momentos do conceito
universal de religido estdo contidos e representados em uma sé religido. E segundo
esta ideia de totalidade do conceito que Hegel procede a exposi¢ao do cristianismo

como da totalidade do desenvolvimento da ideia de Deus.

(KANT, 1996 pp. 39ss). Por isso é que Hegel, na introdugdo de 1824 ao conceito de religido, faz uma
brincadeira com as palavras Lehre, que em alemao significa doutrina, e Leerheit, que significa vazio,
como querendo dizer que ao se opor a dogmatica religiosa e a religido positiva, a teologia racional
filosofava sobre o vazio, isto &, sobre um conceito carente de conteddo concreto. (HEGEL, 2007, v1
pp 132 e ss)

38 Assim, nas religides da natureza, como vimos, Deus estd em sua unidade imediata com as forgas
da natureza. Deus ¢ de fato um s6 com a natureza, mas ele é ainda mais do que isso, porque toda a
natureza, compreendida como totalidade cdsmica, é criagdo de Deus, e enquanto tal, apenas reflete o
espirito. Nas religides da espiritualidade, Deus é representado como espirito, mas ai ou ele esta
abstratamente oposto as formas fisicas e naturais, como no judaismo, ou entdo ele é representado
como as muitas formas do espirito, como os diversos deuses da religido grega. Neste caso, porém,
os deuses estdo ainda limitados pelo destino, como uma forga maior, também abstrata. Assim, em
nenhuma destas religides Deus revela sua esséncia verdadeira, como unidade do espirito com a
natureza, do espirito absoluto com o espirito finito.
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As religides determinadas ja apresentam ideias religiosas contidas no
cristianismo. Sobretudo no que diz respeito a ideia de Deus, é possivel ver desde o
hinduismo a representacao da trindade de Deus que Hegel define como o Trimurti3°.
Também a ideia da criagdo do mundo, como um momento essencial desse conceito,
estd contida em outras religides, ndo apenas no judaismo, de onde o cristianismo
recebe a tradicdo dos livros sagrados do velho testamento, mas também em
tradicbes religiosas como a grega, por exemplo, em que a narrativa da criagédo do

mundo esta contida nos poemas classicos como a Teogonia de Hesiodo.

Porém, ha a representacdo de um momento na ideia de Deus que é
exclusivo da religido cristd, segundo Hegel: a representacdo do Deus encarnado. E
com a encarnagao que o cristianismo consuma todo o desenvolvimento da ideia com
a figura do Deus feito homem (Menschwerdung Gottes), Jesus Cristo. Com isso, a
unidade entre Deus e 0 homem que tem validade universal, isto €, para fodos os

homens, se expressa como a manifestagdo de Deus em um homem singular.

Uma primeira relagdo entre os conceitos de consumacgao historica e
encarnagao de Deus pode assim ser estabelecida: assim como o conceito universal
de religido, o conceito de religido em geral, tem de se manifestar plenamente em
uma religiao particular, também a unidade entre Deus e o0 homem, relagc&o universal,
tem de se manifestar, segundo Hegel, na figura de um sujeito individual. O espirito
absoluto encarna, adquire realidade efetiva em um espirito finito com a vinda do

Messias.

Para Hegel, a reconciliagcdo ndo € outra coisa sendo a manifestagcao
objetiva da unidade entre o espirito absoluto e o espirito finito, a manifestagdo do

“‘divino no humano” tal como exposto na primeira parte das Ligbées. Esta

39 Segundo Hegel:

“Devemos reconhecer, em relacdo a mitologia Hindu, que ela j& contém estas determinacdes béasicas
do conceito, o desenvolvimento do conceito. Esta trindade é sua forma basica, a forma abstrata
basica do espirito isso € o que os Hindus representam como o Trimurti. “Murti” significa alma, em
geral, toda emanacgéo do absoluto, suas manifestagdes particulares. Assim, “Trimurti” significa trés
esséncias” (HEGEL, 2007, v2, p. 327)
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manifestacdo € o apice do conceito, sua consumagao, na medida em que ela
explicita a natureza espiritual de Deus de maneira concreta e objetiva. Pois, ao
contrario das outras religides em que o conteudo da ideia de Deus permanecia
velado a consciéncia religiosa, por tras das imagens e dos mitos, no cristianismo, “o
espirito aparece como é em si e para si, € 0 conteudo concorda com o conceito de
espirito” (HEGEL, 2007, v3 p. 332).

A concordancia entre conceito e conteudo significa a manifestagcao
explicita deste conteudo conceitual sob uma forma sensivel. Retomando o inicio da
exposicao hegeliana, o conteudo do conceito de religido é a unidade do espirito
absoluto com o espirito finito, das naturezas humana e divina. Assim, é essa
unidade que no cristianismo sera plenamente revelada de maneira sensivel, como a
aparicdo do espirito de Deus sob a forma de um espirito concreto, finito. Deus

encarnou em Cristo

Consequentemente, Deus aparece na presencga sensivel; ele ndo
tem outra figura ou forma (Gestalt) sendao a do modo sensivel do
espirito que é espirito em si — a forma do ser humano singular. Esta
€ a primeira e uUnica forma sensivel do espirito — é a aparicdo de
Deus na carne. (HEGEL, 2007, v3, p. 214)

Assim, o cristianismo ¢é a religido consumada porque € apenas nele que a
unidade do espirito absoluto com o espirito finito, aparece finalmente sob uma forma
sensivel na pessoa de Jesus Cristo. A aparicdo de Deus na carne, isto €, sob a
forma de um sujeito humano individual, revela a esséncia do espirito presente no
interior da subjetividade. Desse modo, embora a subjetividade tenha aparecido,
inicialmente, como uma parte do problema, isto é, da cisdao inerente ao
conhecimento empirico que opde sujeito e substancia; agora, Deus encarna como
sujeito para reconciliar esta forma de espiritualidade finita, a subjetividade, com a

substancia universal que ¢é espirito absoluto.

A encarnacao € a reconciliacdo da cisao anterior entre Deus e sua criacao
que nao €, como vimos, apenas natureza e substancia, mas também e

essencialmente sujeito e espirito. Mas a encarnagao reconcilia também os homens,
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divididos por suas religides, culturas e nacionalidades particulares. Assim, se a
relacdo entre Deus e o homem universal tem de se manifestar em um homem
singular, isso nao significa que a revelagao de Deus tenha efeito apenas para esse
homem singular. Ao contrario, Hegel desenvolve um argumento segundo o qual a
revelagao so pode se tornar universal porque se manifesta em um homem singular.
Cristo € Deus mesmo, que se langa em meio a sua prépria criagdo para reconciliar
os homens e o mundo consigo mesmo*® e isso tem de ser universalmente

reconhecido.

A encarnacao € um momento necessario para o reconhecimento universal
da relagao entre Deus e o homem porque ela é a revelagdo objetiva, sensivel e
inequivoca da esséncia divina em sua relagédo com o sujeito humano. Apenas assim
€ possivel revelar o principio segundo o qual cada um possui, em si mesmo como
sujeito, a verdade absoluta e a substancia universal. Assim, cada um participa, como
espirito finito, no movimento de autodeterminagao do espirito absoluto. Para Hegel,
a encarnagao € a revelacdo de que a esséncia de Deus é “a vocagao do sujeito”
com a consequéncia de que esta vocagdo € inerente a todos os sujeitos
independentemente de suas condi¢cdes culturais e nacionais. A finitude e a limitacao
do sujeito sdo assim reveladas como aspectos exteriores de sua existéncia
mundana, e o substancial € assim revelado como a verdade mais interior. Com o
evento histérico da encarnacdo de Deus em Cristo se dissolvem as barreiras
nacionais, culturais e linguisticas, e pela primeira vez aparece, na historia do mundo,
a ideia de igualdade e liberdade universais, pois o sujeito finalmente se reconhece

como

[...] determinado para o universal, i.e., elevado acima de toda
localidade, nacionalidade, condigao, situacao de vida, etc. Os seres
humanos sao todos iguais; a escravidao é intoleravel; existe valor e

40 A ideia de reconciliagdo de Deus com o mundo, Hegel empresta do apdstolo Paulo na Segunda
Epistola aos Corintios: “Pois era Deus que em Cristo reconciliava o mundo consigo, ndo imputando
aos homens suas faltas e pondo em nds a palavra da reconciliagdo” (2Cor 5:19)
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validade absolutos apenas nesta perspectiva” (HEGEL, 2007, v3, p.
109).

A encarnagdo, que revela a esséncia de Deus, traz, assim,
consequéncias religiosas e politicas irreversiveis para a histéria do mundo, como o
fim da escraviddao*' em escala global durante a passagem da antiguidade para o
mundo medieval. Como estas consequéncias estdo ligadas ao evento da
encarnagao de Cristo € explicado, por Hegel, com base na propria historia dos
evangelhos e nas narrativas biblicas a respeito da vida de Jesus Cristo. Pois o
significado destas narrativas ndo se resume ao ensinamento de Cristo em vida, seu
exemplo como sujeito em relagdo com seus discipulos, mas inclui a morte do Deus

encarnado e a sua ressurreigao.

O momento da presenca imediata de Deus em Cristo € negado com a
crucificagdo e a morte que, assim, passa a ser também “um momento essencial na
natureza do espirito”. Para Hegel, a interpretacao segundo a qual a morte de Cristo
revela um “Deus tirano que demanda sacrificio” € uma interpretagao falsa. A verdade
sobre a paixao e a morte de Cristo esta na reconciliacdo de Deus com o0 homem na
medida em que se revela “nessa morte, [que a] finitude é ela propria uma
determinacdo de Deus”. Mas a reconciliagcdo € operada apenas quando, apds a
morte de Deus, ha a ressurreicdo como a superagdo da negacédo ou, em termos
hegelianos, a “negacédo da negag¢do [como] momento da natureza divina” (HEGEL,
p. 219-220).

A negacéao da negacédo € o momento decisivo na consumacgao do conceito
de religido porque nega a esséncia abstrata do Pai, como o principio criador do

universo, e também a determinagédo concreta de Deus como sujeito individual, a

41 Pode-se objetar esta afirmacgéo, sobretudo na histéria da américa latina, argumentando que a igreja
catélica também foi responsavel, ativa ou passivamente, pelo retorno da escraviddo no mundo
moderno, a escraviddo negra. A conivéncia de alguns setores da igreja catdlica € certamente
repugnante. Mas nao se deve tomar a parte pelo todo e esquecer que alguns setores da igreja foram
ativos inclusive nos movimentos de resisténcia indigena e quilombola em todo o novo mundo. Porém,
o principal argumento que validaria o raciocinio histérico de Hegel é que o retorno da escravidao foi
obra do renascimento que €, justamente, o retorno de ideais politicos e estéticos do mundo pagéo,
isto €, do mundo escravocrata.
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presenca viva do Filho. Apds a morte e a ressurreigdo, Deus se faz presente no seio
da comunidade cristd como o lagco de amor que une todos os sujeitos
universalmente. Essa presenca de Deus na comunidade € o que a religido crista

representa como o Espirito Santo.

Embora a histéria dos evangelhos va além dos ensinamentos em vida do
Deus encarnado, € a propria encarnagao que € o momento de mediagao entre a
presenca fisica do Cristo e a sua presenca espiritual da comunidade.*? Para Hegel,
essa passagem da presencga de Deus em Cristo para sua presenga na comunidade
de sujeitos universalmente livres € precisamente o que permite ao evento-Cristo ser
um momento fundamental ndo apenas para a historia das religibes, como da propria
histéria universal, na medida em que sua morte nao faz desaparecer a unidade entre
o divino e o humano, mas, ao contrario, sela esta unidade para sempre no seio da

vida comunitaria.

Com a encarnacao de Deus em Cristo se consuma o conceito de religido
e a historia de seu desenvolvimento nas varias religides. Porém a encarnagéo traz,
também, segundo Hegel, a prépria ideia de consumagdo como um modo de
computar o tempo a partir de um sentido historico absoluto e ndo apenas como o
transcorrer infinito do tempo. Assim nao é apenas a filosofia da religiao que, em
Hegel, esta historicamente orientada segundo um principio de consumagao do
tempo. Mas é a propria histéria e esse principio de consumagao que sao resultado

de uma forma de consciéncia histdrica aberta com o advento do cristianismo.43

42 Nao é, portanto, contraditério que a histéria dos evangelhos ndo se resuma apenas a presencga
fisica de Deus na pessoa de Jesus Cristo, mas inclua também a presenca de Deus como Espirito
Santo. A encarnagdo continua sendo o momento fundamental porque ela é necessaria como
momento mediador, isto €, 0 momento que prepara a transi¢cdo para a presencga espiritual de Deus na
comunidade. Alias, essa propria presenga € anunciada por Cristo em vida como no Evangelho de
Mateus: “Em verdade ainda vos digo: se dois de vds estiverem de acordo na terra sobre qualquer
coisa que queiram pedir, isso lhes sera concedido por meu Pai que esta nos céus. Pois onde dois ou
trés estiverem reunidos em meu nome, ali estou eu no meio deles” (Mat. 18:19-20)

43 Alias, embora Lowith declare a importancia da orientagéo historica para toda a filosofia de Hegel, é
o proprio Hegel quem declara, abertamente, a importancia da orientagdo religiosa para a sua
Filosofia da Histéria na medida em que a ideia de que a razdo governa a histéria universal possui “a
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De volta a Karl Lowith, o surgimento historico do cristianismo na pessoa
de Jesus Cristo é, para o judeu alemao, responsavel por uma mudanca decisiva na
consciéncia humana. Segundo ele, com o cristianismo “a substancia espiritual se
torna o sujeito em uma personalidade histérica individual. Desse modo a unidade do
divino e do humano é finalmente trazida a consciéncia”, de um modo universal entre
os homens. Lowith ressalta que, na filosofia hegeliana, essa transformacao da
consciéncia humana, trazendo a luz a unidade da substancia com o sujeito e do
divino com o humano, ndo possui apenas uma importadncia para a histéria das
religides, mas para a concepgao de histéria como um todo, com o surgimento do
mundo moderno. Ela é responsavel pela fundagao do modo europeu de computar o
tempo, “que nao possui importadncia apenas temporaria e condicional, mas um
significado histérico absoluto”, ndo apenas porque “o mundo europeu se tornou
cristdo para sempre”, mas também porque este mundo europeu se torna o centro de
uma expansao universal do principio do pensamento e da liberdade que, “com o

Cristianismo atinge sua plena estatura” (LOWITH, 1991, p. 34).

2.2. Encarnacao: Inkarnation ou Menschwerdung Gottes?

E relativamente facil ver como a encarnagdo se apresenta como um
diferencial importante da religido cristd em relagdo ao judaismo, uma vez que essa
religido, como ja visto, se caracteriza pela negacéo de qualquer representacéo de
Deus sob forma sensivel. Porém, é necessario entender em que a encarnacao de
Deus na religido cristda se difere de outras formas de manifestagcdo ou aparicao

sensivel da divindade nas mais diversas religides.

forma de uma verdade religiosa, de que o mundo ndo esta abandonado ao acaso e a causas
externas e contingentes, mas a Providéncia o controla” (HEGEL, 2004, p. 12)
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H4, entretanto, um problema com a traducdo do termo do alemao para o
portugués que esta diretamente relacionada com a maneira como diversas religides
representam Deus (ou os deuses) sob formas da imaginacédo sensivel. Afinal que
Deus tenha forma concreta, isto €, presencga ‘carnal’, tal como o termo encarnagéo
conota, ndo é exatamente uma caracteristica exclusiva do cristianismo. Ha ainda
uma especificidade no modo como o cristianismo apresenta a encarnagcédo de Deus
em relacdo a outras apari¢gdes “carnais” da divindade em outras religides. Essa
especificidade € o tema em foco nesse momento, ao diferenciarmos dois termos em
alemao: Inkarnation, de um lado, e Menschwerdung Gottes, de outro, ambos
traduzidos simplesmente como encarnagao para o portugués (e como incarnation

para o inglés).

Literalmente, porém, Menschwerdung Gottes significa “Deus feito homem” ou
mais precisamente: o vir a ser homem de Deus, ja que werden corresponde em
portugués ao verbo tornar-se, vir a ser. Esta forma de encarnagao é a que se aplica
especificamente ao cristianismo. Inkarnation, é palavra de origem latina que significa
simplesmente encarnagcao como a ideia de aparigdo ou presenca carnal, material.
Ambos os termos sao traduzidos como encarnacgao porque a diferenca entre ambos
€ uma diferengca de género para espécie, isto €, Menschwerdung Gottes € uma
forma especifica de encarnagao (/nkarnation). Nesse sentido, o editor e tradutor da
edicdo inglesa das Licoes sobre a Filosofia da Religidao, explica que enquanto
Menschwerdung Gottes “envolve a apari¢gao ou auto revelacdo de Deus em um ser
humano especifico”, a mera Inkarnation aparece, em outras religibes, como “a
aparicdo do divino em uma multiplicidade de formas naturais (carnais), finitas”
(HODGSON in HEGEL, 2007, v2 p. 270, n102).

Desse modo, a encarnacao no cristianismo, € explicada como a aparicédo
miraculosa de Deus em um uUnico ser humano, Jesus de Nazaré. Diferentemente,
portanto, de outras religides — o exemplo de Hodgson ¢é a leitura de Hegel sobre o
hinduismo — no cristianismo a encarnagao é o evento singular de auto manifestagao

da esséncia de Deus em um s6 homem, enquanto outras religides representam a
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manifestagdo material da divindade em diversos homens ou até diversas formas

naturais em geral, ndo necessariamente humanas.

O hinduismo, por exemplo, tal como Hegel expde na Religido Determinada
(volume |l das Ligoes), ja traz desde tempos muito anteriores ao cristianismo, a
representacdo da trindade de Deus como seu elemento fundamental, o chamado
Trimurti.#* Assim, para a religido hindu, Deus ndo é apenas substancia abstrata,
(Brama), mas também outras duas determinagdes, a presenga concreta da
divindade, sua determinacao (Vixnu), e também a pura for¢a que cria e destrdi, isto
€, que determina e supera a determinacéo concreta (Xiva). A encarnagao aparece
como o segundo momento desta trindade, o da determinagdo de Deus em presencga
concreta,

A segunda esséncia é o ser determinado, conservacao,
manifestacao e aparigdo terrena, que é, portanto, elaborada em sua
plena totalidade — a encarnacgao de Vixnu e assim por diante, o que
quer que apareca na Terra, a humanidade, portanto, na forma de
seres humanos particulares. Encarnagdes, aparentemente, incluem
principes ou reis poderosos que sao promovidos por ideais

humanos em geral — seja por suas conquistas ou por incontaveis
romances. (HEGEL, idem, p. 327-328)

A passagem pode ser entendida da seguinte forma. Em primeiro lugar,
Hegel apresenta a encarnagédo (Inkarnation) como um momento especifico do
conceito trino de Deus que envolve determinacdo concreta, manifestagao terrena,
etc., portanto oposto ao conceito de Deus como substancia abstrata. Vixnu é
mencionado aqui por ser o Deus da conservagao do mundo, em oposi¢cao a Brama,
o principio criador, e Xiva, deus da destruicdo. Por isso esse deus esta associado ao
segundo momento da trindade hindu, o momento da determinagdo concreta e da
conservagao do mundo terreno. Mas embora Vixnu esteja associado a encarnagéo
em geral, Hegel fala, aqui, da “encarnacédo de Vixnu e assim por diante” porque

também os outros deuses hindus sdo encarnagdes, no sentido de serem

44 Ver Encarnagéo e Consumagao Histérica
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manifestacbes concretas de Brama, que é principio abstrato da criacdo. Neste

sentido, todos os deuses do hinduismo sdo encarnagdes.*®

Por ultimo, Hegel menciona as formas de encarnagdo em seres humanos
particulares, dando como exemplo os grandes reis e principes, figuras associadas a
nobreza, ja que a encarnagao tem o valor de promover ideais humanos associados a
grandes homens, o que numa sociedade dividida em rigidas castas, significa que
esses ideais sdo associados a nobreza. Assim, grandes homens sao também
encarnacgdes da divindade, no sentido de serem manifestagdes concretas do que ha
de mais elevado entre os ideais humanos, isto €, manifestagdes concretas do

sagrado.

E necessario insistir que a principal diferenca entre essas encarnagdes e
a forma de encarnagao especifica a religido crista, é justamente o fato de que se
possa falar em encarnagées, no plural, o que ndo é compativel com a religido do
Novo Testamento, cujo tema central € a encarnagao singular de Deus em Cristo. A
comparagdo com a religido hindu € de grande importancia na medida em que
também essa religido esta baseada na ideia de trindade, que envolve o momento da
manifestagéo concreta de Deus como encarnag¢do. Porém, “trata-se de algo bastante
diferente, pela prépria razdo de que estas determinagdes sao encontradas de

maneira desassociada, separadas uma das outras” (HEGEL, 2007, v2, p. 270).

O essencial desta diferenga esta no fato de a manifestacdo concreta da
divindade que aparece em multiplas encarnag¢des no hinduismo forma um conjunto

de determinacbes justapostas e reconhece, de maneira multipla e fragmentada,

45 Sobre como os deuses hindus sdo manifestagcdes de uma so divindade, ver Mircea Eliade, Historia
das Crengas e das Ideias Religiosas, v 1. Davenport, por sua vez, escreve em Immanence and
Incarnation que mesmo Brama aparece, na religido Hindu, sob duas formas: Brama, acompanhado
do artigo neutro, € o principio abstrato, equivalente ao “Deus Pai” da religido Cristd. O Brama,
acompanhado do artigo masculino, € uma representagdo sensivel “ele é a criacdo do espirito de
devocao, e necessario para o louvor e a comunh&o, mas nao a verdade ultima de Tudo” (ver ()
Orientalism in DAVENPORT, 2014). Assim, ha o Brama abstrato e sua equivalente “encarnagao” em
uma figura prépria a consciéncia religiosa dos devotos, corroborando, assim, com a ideia de que as
formas sensiveis dos diversos deuses hindus sao manifestagbes de um mesmo principio, portanto
encarnagodes.
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inimeras manifestacbes como sendo a esséncia de Deus. Com isso, Deus
permanece uma esséncia ainda abstrata, uma vez que a totalidade de suas
determinacdes ndo aparece de modo Unico e inequivoco. E importante que haja uma
s6 manifestacdo sensivel de Deus porque, para Hegel “Uma vez é para sempre”
(Einmal ist immer), isto é, para que Deus como ser eterno e absoluto seja
plenamente revelado, € necessario que haja uma “ocasiao local e exclusiva” que de
uma sO vez, apresente a esséncia plenamente revelada de Deus. Do contrario,
teriamos um conjunto infinito de determinagdes da divindade que ndo esgotam sua
esséncia, representando sempre aspectos parciais. Para que Deus se revele como
espirito, segundo Hegel, “o sujeito precisa recorrer a um sujeito, sem opc¢ao” (idem,
p. 115).

Assim, uma primeira diferenga é que, enquanto a Inkarnation designa
todo um género de manifestagdes e determinagbes da divindade em deuses ou
seres humanos, Menschwerdung Gottes, designa um unico fato, pretensamente
histérico, de manifestacdo da divindade em um s6 ser humano, como fato que
acontece apenas uma vez. Ha, porém, ainda outras maneiras de abordar essa
diferenga, no que diz respeito a Inkarnation tal como ela aparece em outras religides

além do hinduismo.

Logo no primeiro volume das Ligoes, Hegel menciona o conceito de
encarnagao em comparagao com formas religiosas anteriores ao cristianismo. A

passagem vale mengao:

A forma humana, a encarnacédo de Deus, deve aparecer como um
elemento essencial da religido na definicdo de seu objeto — nas
religides inferiores, ela pode ser apenas este ser, este ser imediato
determinado, a unidade com o finito em formas basicas como
estrelas e animais — o assim chamado antropomorfismo. E penas o
espectro vazio de uma esséncia absoluta abstrata que se deve
renunciar. (HEGEL, 2007, v1, p. 194).

Aqui, Hegel chama de encarnacdo um momento essencial do conceito de
religido que consiste em renunciar o carater vazio, ou abstrato da divindade.

Encarnagado, portanto, significa a representacdo da ideia de Deus sob forma
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concreta e €, assim, um elemento presente no préprio conceito de religido em geral.
Como tal ela aparece de duas formas distintas: a) a simples unidade com o finito em
formas basicas, isto €, em formas ndo ainda humanas, mas associadas a elementos
como astros ou animais, nas religides da natureza ou b) como um modo “superior”
de unidade com o finito no antropomorfismo na forma mais complexa do humano.
Por isso ela é um elemento essencial na definigdo do objeto da religido, ja que o

objeto da religido € o espirito, que nao € apenas divino, mas também humano.

Assim, a encarnagao cristd é facilmente distinguivel da encarnagéo tal
como ela aparece nas religides da natureza, porque a ideia de manifestacdo de
Deus em formas naturais como astros ou animais € abertamente contraditéria com a
religiao cristd, que tem por objeto o espirito. Mas a distingdo entre a encarnacao
cristd e a encarnagao entendida como o antropomorfismo das religides do espirito,

especificamente da religido grega, € um assunto mais complexo.

Segundo Peter Hodgson, a diferenca entre as encarnagdes crista e grega
esta baseada na relagéo entre a forma concreta e a consciéncia humana. Nas suas
proprias palavras, “em relagcdo a configuracdo ou forma de Deus na consciéncia
humana, Hegel distingue dois aspectos: de um lado, a aparicdo de Deus é
representada como algo que Deus faz, de outro lado, como algo que a consciéncia
faz” (HODGSON, in HEGEL, v1, p. 53). O problema & complexo, porque ja na
exposicao do Conceito de Religidao, Hegel afirma a unidade entre a consciéncia
humana e a esséncia divina como dois momentos do mesmo espirito, isto €, o

espirito absoluto.

E o proprio Hegel quem afirma que “no nivel especulativo, esta dupla
atividade deve aparecer como uma atividade na qual os dois lados se aglutinam”
(HEGEL, v2, p. 475). Portanto se a manifestacédo sensivel de Deus é fruto da
atividade da consciéncia humana ou da atividade de Deus mesmo, & indiferente do
ponto de vista especulativo como ponto de vista que apreende a atividade
consciente do homem como atividade do divino no homem. Porém, Hegel faz
questao de afirmar que esta unidade nao faz desaparecer a distingdo, mas apenas

afirma a unidade dos momentos como momentos do espirito absoluto. Deus,
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portanto, € ao mesmo tempo consciéncia infinita de si mesmo e consciéncia de si
sob a mediagado da consciéncia finita do homem. Os dois aspectos estdo presentes

no espirito absoluto.

Similarmente, € um dos aspectos da aparicdo de Deus, um dos
aspectos de sua forma, que a aparigdo seja atribuida ao préprio
Deus; o outro aspecto é a atividade produtiva da autoconsciéncia
finita. Esse é o aspecto sob o0 qual os seres humanos fabricam e
dao forma ao seu Deus para si mesmos. Herdédoto afirma
categoricamente que “Homero e Hesiodo fizeram deuses para os
gregos”. E tem sido sempre o artista quem se responsabiliza pela
formatacao dos deuses (idem p. 475-476).

Assim, embora a consciéncia que os homens tém de seu deus seja
também um momento mediado da autoconsciéncia de Deus, permanece ainda a
distingdo entre a atividade de Deus, isto €, atividade que nao pode ser atribuida a
ninguém a nao ser Ele, e a atividade dos homens que representam seus deuses sob
formas emprestadas da imaginacdo artistica. Assim, o0s proprios gregos,
representados, aqui, pelo historiador Herddoto, reconhecem o papel ativo dos

poetas na configuragao da forma sensivel dos deuses e das mitologias gregas.

Segundo esse raciocinio, a diferenga entre a encarnagdo em geral
(Inkarnation) e a encarnagao cristda (Menschwerdung Gottes) é que a primeira é
produto da consciéncia humana que, sob a forma de imaginagao estética, artistica,
produz as formas concretas de representacdo de seus deuses. A segunda, porém,

ndo é senao fruto da prépria atividade divina e ndo da consciéncia humana.*®

46 Davenport oferece uma formulagdo que corrobora muito bem com esse raciocinio ao distinguir o
que seja a consciéncia “antropomorfica” de Deus da consciéncia “teomarfica” do divino:

Antropomorficos nés devemos ser necessariamente, pois J. Smith estava certo em dizer
que “tal como sao os proéprios homens, Deus aparecera para eles”; mas teomarficos ndo
seremos nunca a nao ser que o Absoluto, mesmo num grau obscuro, tenha se revelado,
permitindo que escapemos da relatividade em que um antropomorfismo puro,
necessariamente nos leva. Enquanto o Deus antropomorfico € a criagao da mitologia e
da deificagédo, ou produto mais da imaginagdo do que da razdo, o homem teomorfico
pressupde a Encarnagao e a revelagdo. (DAVENPORT, 2014, p. 21)
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Alids, ndo s6 Cristo ndo é fruto da consciéncia humana como, na
verdade, sua presencga em vida esta em aberta contradicdo com as representagdes
artisticas e religiosas da consciéncia humana. Hegel afirma ja nos Manuscritos de
1821 que o cristianismo € a religido cuja verdade existe “essencialmente para as
representacdes” sendo ele mesmo uma religido cujas representagdes estdo “em
oposicao ao repouso natural nas intuicdes e representagdes apropriadas até entao”
(HEGEL, 2007, v1 p. 106). O cristianismo &, para Hegel, essencialmente polémico
porque contradiz as opinides religiosas, éticas e politicas estabelecidas. Ja no caso
da religido grega, em que pese os poetas serem ativos na formatagdo dos deuses,
sua poesia é em grande parte artesanato que tem como matéria prima, mitos e

representacgdes ja existentes.*’

Entretanto, € digno de duvida que as narrativas sobre a vida de Jesus, tal
como aparecem nos evangelhos, ndo sejam elas proprias elabora¢des daqueles que
empreenderam a tarefa de contar a vida de um homem num momento posterior a
sua morte. Parece natural, portanto, que essas narrativas sejam também
representacdes idealizadas deste homem, também um labor artistico sobre um
homem comum, divinizado pelos autores dos evangelhos. Hegel, porém, argumenta

contra essa objecao.

E fato que os evangelhos, muitos deles, trazem narrativas sobre milagres
operados por Jesus em vida que contradizem a veracidade histérica sobre a vida de
Jesus. Porém, na visdo hegeliana, esse ndo é o aspecto essencial do Novo
Testamento. Os evangelhos séo, ao contrario, bastante opostos as formas de culto a
personalidade que elevam seres humanos a condicdo de deuses por meio de
narrativas fantasticas. O essencial a respeito da vida de Jesus € que as narrativas
nao idealizam o sujeito como no caso de herdis miticos (Hércules, por exemplo) ou

herdis reais (como os reis e principes da antiguidade), que encarnam a esséncia

47 Assim, por exemplo, André Bonnard fala em A Civilizagdo Grega: “Mesmo que o poeta Homero, a
quem o atribuem os antigos, n&o tenha inventado cada um dos multiplos episddios [da lliada], esses
episodios estdo aqui reunidos e ligados por ele numa espléndida unidade” (BONNARD, 2007 p. 33)
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divina por meio de grandes feitos e conquistas. Ao contrario, Cristo ndo € herdi, mas

aquele que sofreu infinitamente com a crucificagao.

Isso introduz uma nova diferenca especifica da encarnacéao crista que, ao
contrario do culto a seres humanos em outras religides — seja no caso dos herdis
gregos, dos nobres hindus ou do Dalai Lama — que “adoram a Deus por tras da
imagem de um homem”, o cristianismo é a religido que “adora neste homem a
realidade de Deus” (HEGEL, 2007, v2 p. 107). A diferenga em adorar Deus por tras
da imagem de um homem e adora-lo neste homem, Cristo, esta na atitude perante o
carater finito da humanidade. No primeiro caso, os herdis e homens divinizados sao
humanos ‘de menos’, isto €, sdo divinizados justamente naquilo em que eles
parecem sobre-humanos, em certos tragos idealizados como divinos. Em Cristo, ao
contrario, Deus é adorado no homem, porque ¢é a finitude humana em si mesma que
€ objeto de veneragéo, isto &, o sofrimento e a dor sdo a prova da encarnacgao de

Deus em Cristo.48

Portanto, para justificar a encarnacdo de Deus como um momento
fundamental da consumacéo do conceito de religido, Hegel distingue duas formas de
encarnagado segundo as varias representagcdes concretas da ideia de Deus nas
diversas religibes e no cristianismo. Assim, a diferenga entre Inkarnation e
Menschwerdung Gottes estd em que a primeira é simplesmente a forma de
representacdo de Deus sob forma concreta, “carnal”, presente em varias religides. A
segunda é a encarnacgao cristd que se distingue das demais formas de encarnacéo.
Podemos dizer, com base na exposi¢cao anterior, que essa especificidade pode ser
resumida em trés caracteristicas basicas: a) Menschwerdung Gofttes ndo é um
conjunto de aparigdes concretas de Deus, mas um unico acontecimento, a aparigéo
de Deus em um s6 individuo; b) ela ndo é fruto da atividade de poetas e artistas que

empregam sua imaginagao na configuragao sensivel da(s) divindade(s), mas é fruto

48 Assim, no Evangelho segundo Jodo, o sangue que escorre de cristo € a prova de sua divindade:
“[-..], mas um dos soldados traspassou-lhe o lado com a langa e imediatamente saiu sangue e agua.
Aquele que viu da testemunho e seu testemunho é verdadeiro; e ele sabe que diz a verdade, para
que também vés creiais, pois isso aconteceu para que se cumprisse a Escritura” (Jodo 19:34-36)
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da atividade de Deus e, por isso mesmo, se opde as opinides e representacoes pré-
estabelecidas entre os homens; e finalmente c) ela ndo é a adoracao de Deus por
meio da idealizagdo de qualidades humanas elevadas a condicdo de sobre-
humanas, mas o reconhecimento da presencga imediata de Deus na finitude, isto é,

no sofrimento, na angustia, enfim, na crucificagao.

2.3. ENCARNAGAO ENTRE REPRESENTAGAO E CONCEITO.

Como ja foi visto, a encarnacdo (Menschwerdung Gofttes) cumpre um
papel fundamental na nogdo hegeliana de “consumagao do tempo histérico”, que
Karl Lowith relaciona com o que chama de “concepgao escatoldgica” do tempo e da
histéria em Hegel. Porém, a consumacao também se relaciona ao processo que a
mente humana percorre até atingir o chamado saber absoluto. Desde a
Fenomenologia, a mente (Geist)*®* humana é, para Hegel, também um processo
que apreende a verdade por meio de sua relagdo com o conceito, relagdo que

avanga e se desenvolve em etapas.

A consumacgdo do conceito no caso da filosofia da religido esta
diretamente envolvida com as duas maneiras principais de 0 pensamento apreender
a verdade, nomeadamente, a representacgdo (Vorstellung) e o conceito (Begrif). A
distincdo entre ambas e sua possivel articulagcdo € um tema importantissimo para
que Hegel possa formular a encarnagdo como o ponto culminante da consumacgéao
do conceito de religiao. Afinal, nas Ligoes a representacdo e o conceito sao dois
modos de apreensao da verdade relacionados a dois discursos, a religido e a
filosofia. Ambas sdo pensamentos que tem em comum a busca pela verdade, a
primeira, entretanto, o faz por meio de representacdes, a ultima, por sua vez, é o

pensamento conceitual sobre a verdade.

49 Geist em alemao designa ao mesmo tempo “mente” e “espirito”.
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Na medida em que a encarnagao € um modo de revelagao do conceito de
religido, por meio do discurso religioso, que pensa a verdade por meio de
representagdoes, entdo a encarnagao é, também, um modo de articular conceito e
representacdo. Essa articulagdo, porém, ndo deixa de revelar algum nivel de
contradicdo entre ambas e, por isso mesmo, sera um tema bastante complexo em
Hegel, tema que tera centralidade na critica de alguns de seus discipulos de
“‘esquerda”, aparecendo em Feuerbach como a impossibilidade da conciliagdo entre

representacgao religiosa e o discurso filosofico e conceitual.>°

Na primeira parte dos Manuscritos de 1821, Hegel debate o tema da
diferenca e da articulagdo entre conceito e representacdo em sua exposi¢cao sobre
as trés formas de discurso sobre a verdade, a arte, a religido e a filosofia. A
exposicao procura desenvolver como o pensamento avanca das formas mais
indeterminadas de consciéncia, como a intuicdo (Anschaung) até as formas mais

determinadas como a representacao (Vorstellung) e o conceito (Begrif).

2.3.1. Intuicao (Anschaung)

O conteudo daquilo que existe para a consciéncia € o mesmo, segundo
Hegel, tanto na arte como na religidao. Para ele, a diferenga é formal e ndo pode
haver arte sem pensamento conceitual ou representativo. Por isso “essas formas se
interpenetram umas as outras essencialmente porque, cada uma delas, enquanto
sejam assim distinguidas, sdo ao mesmo tempo a totalidade da consciéncia e da
autoconsciéncia”. (HEGEL, 2007, v1 p 134).

Mesmo assim, Hegel define a arte como o pensamento no qual a ideia se
apresenta de maneira objetiva, porém, seu conteudo é a “verdade espiritual”. Assim,

ela ndo é apenas a observacdo de uma realidade dada, de uma existéncia natural,

50 Mas ndo apenas Feuerbach. Strauss, Bruno Bauer entre outros também deram centralidade ao
tema da articulagéo entre representagao e conceito. Neles, porém, vemos a critica da representacao
religiosa como antagdnica ao modo de pensar filosofico e conceitual.
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como na consciéncia empirica que quantifica e formula sobre objetos dados para a
consciéncia sensivel. A verdade artistica é formulada subjetivamente, mas ela tem
de se exteriorizar como obra de arte, isto €, como objeto sensivel para a consciéncia

imediata, para a intuicao.

Em outras palavras, a obra de arte € concebida na mente do artista, porém,
tdo logo ela esteja completa, a subjetividade do artista se afasta de sua obra. A
subjetividade, assim, embora seja a propria origem da obra de arte, esta ausente
nessa obra tdo logo ela esteja completamente objetivada. A obra de arte tem de ser,
necessariamente, realidade objetiva, produto que tem sua origem na consciéncia

subjetiva do artista, mas que se separa dessa sua origem subijetiva.

Por isso a obra de arte esta marcada pela sua separagdo em relacdo a
subjetividade artistica. Mas se essa separagdo € o que a caracteriza, também sera
caracteristica da obra de arte que a separagao entre o que é subjetivo e objetivo
seja superada e, assim, o conteudo da obra seja reconhecido como espiritual. Esse
reconhecimento ocorre, porém, apenas quando a obra é exibida para a consciéncia
subjetiva do publico espectador. Hegel traz uma imagem bastante interessante
dessa caracteristica: “O turco ameacou o pintor de maneira condenatéria porque ele
havia pintado um peixe sem alma. Mas o espectador — a comunidade — sdo sua
alma” (HEGEL, idem, p. 237).

A imagem evocada por Hegel tem ao menos duas intengdes. A primeira, que
nao € exatamente o nosso foco, € demonstrar alguma coisa de primitivo na
consciéncia do homem oriental personificado na imagem do “Turco”, como aquele

que ¢é incapaz de reconhecer o elemento espiritual no lago comunitario.>' A segunda,

51 Novamente, o problema da evocagdo dessa imagem primitiva da consciéncia do homem oriental
esbarra justamente na rivalidade entre o cristianismo e o islamismo. Tanto é que Hegel, apos evocar
essa imagem, ndo aprofunda o porqué dessa suposta incapacidade em reconhecer o elemento
espiritual da obra de arte na relagcdo com o publico espectador. O “Turco” € o homem mugulmano e é
dificil acreditar que na cultura islamica, que o préprio Hegel reconhece como “o esclarecimento do
oriente”, seja de fato tdo mais atrasada do que a cultura crista, ja que muito dos avancos filosoficos,
artisticos e cientificos da Europa ocidental foram tributarios dos mil anos de dominagao otomana na
peninsula ibérica.
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e mais relevante, € a de demonstrar que, uma vez que a obra de arte pressupde a
existéncia de uma comunidade que pensa e se relaciona com ela, é essa
comunidade que reconhece o conteudo da obra como seu elemento subjetivo, ndo

individual e singular, mas comunitario e universal.

A relacdo da obra de arte com o publico espectador, o espirito da
comunidade, prepara a transi¢cdo da intuigdo artistica para a consciéncia religiosa,
na medida em que € nessa relagdo que “religidao e arte estdo mutuamente
integradas” (HEGEL, idem, p. 237). Alias, com isso Hegel explica que a prépria
diferenca entre arte e religido surge apenas quando a propria religido coloca a
diferenga entre si propria e o modo de consciéncia do artista. Nas palavras do

préprio Hegel:

Deste modo, religido e arte estdo mutuamente integradas; mas
apenas quando ambas passam a se distinguir € que surge algo
como a arte. Assim, a arte, que é absoluta, ndo existe e ndo pode
existir sem a religiao e € somente a descrigao objetiva do conteudo
da religido sob a intuicao sensivel ou em imagens e mitos (HEGEL,
idem, p. 237)

2.3.2. Representagao (Vorstellung)

Bem, se ndo pode haver arte sem religiao e se a diferengca entre arte e
religido é a propria origem da arte, entdo a religido €, ela propria, a totalidade entre
arte e religido. Assim, podemos dizer que a arte, a intuicdo (Anschaung) é marcada
pela separagao entre o elemento subjetivo de seu conteudo e o aspecto objetivo de
sua forma. Porém, se a reconciliacdo também aparece como seu conteudo
essencial, essa propria reconciliacido € operada pela representacdo como forma do

discurso religioso.

Aqui, Hegel introduz a diferenga entre imagem (Bild) e representagao
(Vorstellung). Para ele a imagem é sensorial e seu significado esta imediatamente
atrelado a imagem e dessa forma “ela € mito” (ide, p. 238). O elemento espiritual da

imagem esta na concepgdo subjetiva do artista como subjetividade individual. A
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representacédo, por outro lado, € a elevacdo da imagem e de seu significado ao
pensamento universal por meio de sua relagdo com o espirito da comunidade, isto €,
pelo reconhecimento do elemento espiritual na intersubjetividade do lago
comunitario. Desse modo, uma vez que a religido é caracterizada pela forma da
representacio, entdo ela € caracterizada também por uma doutrina sobre a verdade

universal, como a verdade comum a todos.

O conteudo da religidao tem valor de verdade “universal”’, pelo menos no que
diz respeito aos membros de uma dada comunidade. Ao contrario da imagem, que
estd em sua imediata unidade com a forma sensivel e com a singularidade da
subjetividade do artista, a representagao envolve o que Hegel chama de “mediagcao
pelo processo de abstragao” (idem, p. 239): abstracido em relacdo a mente criativa
do individuo e abstragdo em relagdo a imagem sensivel. A representagao religiosa
tem a caracteristica de ser a verdade que € mediada pela imagem figurativa, mas ao
mesmo tempo contraria ao que € meramente figurativo e imagético. Com isso, a
representacdo rejeita a unidade imediata entre imagem e significado, e traz o
significado para o lugar de proeminéncia, por meio da mediacdo que abstrai o

significado de seu atrelamento com a imagem sensivel.

Assim, contrariamente ao mito e a imagem sensivel, que é, para Hegel,
“implicitamente subjetiva, isto é, finita” (idem, p. 240), a representacao, por meio da
abstracdo da imagem, faz aparecer a verdade como conteudo objetivo, como a
renuncia da opinido subjetiva em nome de “deveres objetivos” e da “fé objetiva”
como aquilo que é comum a todos e, portanto, maior do que as opinides e
idiossincrasias dos individuos. Esse elemento de objetividade é o que permite a
religido transformar-se em doutrina. A fé é essencialmente a renuncia das opinides,
da contingéncia subjetiva do eu, em nome de um conteudo apresentado em
oposicao a minha subjetividade. Esse conteudo €, para Hegel, o desenvolvimento da
razao objetiva através da formacdo de uma série de doutrinas que afirmam a

verdade universal como o conteudo objetivo das representacdes religiosas.

A forma peculiar da religido, segundo a filosofia hegeliana, € a produc¢éo da

fé, da conviccéo e da certeza, como “testemunhos do espirito”. A doutrina, portanto,
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€ o instrumento de producdo da fé, isto é, da certeza sobre o conteudo
objetivamente verdadeiro das representagbes religiosas. O exemplo de um tal
conteudo, utilizado por Hegel nessa parte das Ligdes € justamente a encarnagao de

Deus:

Por exemplo, a ideia infinita da encarnacdo de Deus
(Menschwerdung Gottes) — esse ponto central especulativo —
penetra forgosa e irresistivelmente na mente que ndo esta
obscurecida pela reflexdo, ou que se elevou a partir do processo de
reflexdo. (HEGEL, 2007, v1, p. 245)

A encarnacado de Deus €& apresentada aqui como um exemplo de
representacao religiosa que inevitavelmente tem de se transformar em doutrina para
que a verdade objetiva possa “penetrar irresistivelmente” na mente esclarecida, isto
€, na mente que se eleva a partir do processo de reflexdo. Que a encarnacgao de
Deus seja apresentada por Hegel como “o ponto central especulativo” € uma
formulacdo que esta associada a ideia de que o Cristianismo € a consumacao do
conceito de religido, porque nele temos a unidade do finito e do infinito, do subjetivo
e do objetivo (sujeito e substancia) nesse mesmo advento da encarnacdo. A
representacao religiosa, sobretudo no Cristianismo, tem que se transformar em
doutrina da verdade, porque seu conteudo é racional e especulativo, isto é, seu
conteudo é conceito e € por isso que a reunido das doutrinas religiosas é

apresentada por Hegel como o préprio desenvolvimento da razao objetiva.

Assim, vemos desde aqui a importancia da encarnagao de Deus para a
visdo Hegeliana da religido cristd como aquela que consuma o conceito de religido.
Porém, a representagdo ndo é ainda igual ao pensamento conceitual, e esse
desenvolvimento da razdo tem ainda de dar mais um passo em diregao a sua plena

realizagao.

2.3.3. Representagao (Vorstellung) e Conceito (Begrif)
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E aqui que entra a diferenca entre representacdo e conceito, como aquilo que
prepara a ftransicdo para o0 pensamento conceitual, préoprio a filosofia. A
representacido, contrariamente ao pensamento, aparece como “nao necessaria” se
se considera a necessidade em termos do conceito e sua liberdade. Essa liberdade,
explica Hegel, sera levada em conta a partir da relagdo das representagdes entre si

e da relagdo de cada uma delas com a convicgao subijetiva.

Nesse sentido, a “liberdade” do pensamento conceitual esta no fato de que
ele procede a partir da mediacdo consigo mesmo. Essa automedicagdo é
precisamente o processo de que carecem as representagdes pois, nelas, o conteudo
nao € nem verdadeiro em si, nem necessario, porque elas sdo caracterizadas pela
mediagcao externa entre o conteudo da ideia que elas representam, e a imagem que
carrega esse conteudo sob forma sensivel. O tipo de relagdo entre o conteudo das
representacdes religiosas e a sua imagem nao é determinado pelo pensamento
enquanto tal, mas pela “analogia com o figurativo” que, “certamente carrega a ideia
dentro de si, mas de maneira natural”. O exemplo que Hegel utiliza para ilustrar a
diferenga entre representacdo e conceito é a diferenca entre os termos “criacdo” e
“‘geracao”. “Criar”, diz ele, é algo que “contém a relagcédo especulativa” de algo que é
produzido pela ideia. “Gerar”, ao contrario, € uma expressao figurativa que “deriva
da vida”, isto &, de uma relacdo natural. E isso que Hegel quer dizer quando afirma
que o termo geragcdo carrega a ideia, porém de maneira figurativa, de modo

analdgico (idem, p. 249).

Quando se fala em “geracdo” a ideia especulativa da “criagdo” estd,
certamente, envolvida na representagao em questado. Porém ela esta envolvida pela
imagem natural de um filho concebido pela relagdo entre seus pais, imagem essa
“derivada da vida”. Assim, nas representagdes, a ideia surge a partir do modo de
relagdo entre imagem e conteudo como aquilo que Hegel chama de “matriz
conectiva” a verdade do conteudo nao € resultado do processo intelectual de
automedicagcdo do conceito, mas por meio da analogia ou “conexao” entre o

conteudo da ideia e a forma da imagem.
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A representacéo religiosa, portanto, retém a forma figurativa e analégica como
uma relagdo externa, que separa o sujeito do conteudo ideal expresso pela
representacado. E é apenas a abstragdo da forma analdgica que revela o conteudo
por tras da “matriz conectiva” da analogia. Porém, enquanto a forma analdgica se
apresenta como aquilo que separa o sujeito do conteudo especulativo da ideia, isto
€, da expressao conceitual de sua verdade, o sujeito € movido pelo impulso de
apropriar-se desse conteudo como seu, por meio do pensamento. A filosofia é o que
da vazédo a esse impulso, retirando a forma figurativa e pressupondo a matriz
conectiva, revelando, assim, a necessidade do conteudo como conceito, isto €,
como aquilo que nao esta em relagdo com a forma externa, ndo é mediado pela

imagem sensivel, mas é mediado apenas por si mesmo e em si mesmo.

Esse impulso em direcdo a apropriacdo conceitual do conteudo das
representacdes permite a Hegel afirmar que a representagdo se caracteriza pela
necessidade de dissolver-se na forma do pensamento conceitual. Assim, “é essa
caracteristica que é adicionada pelo conhecimento filoséfico da verdade”. Mas, em
1821, Hegel faz questao de frisar que desde o inicio, a filosofia n&o é contraria a
religido e ndo tem o proposito de destrui-la, assim como o pensamento conceitual
nao pretende derrotar a forma representacional da verdade. Ao contrario, o conceito
pressupde, para Hegel, a “matriz conectiva” da representagao, ou seja, pressupde a
ideia que a representagdo carrega por tras da forma analdgica com o figurativo. A
religido, assim, ndo € oposta a verdade, ao contrario, ela é a verdade, sé que sob a
forma da representacdo. Assim, é possivel afirmar que “a humanidade — segundo
Hegel — ndo teve de esperar a filosofia para poder receber pela primeira vez a

consciéncia ou o conhecimento da verdade” (idem, p. 251).

Desse modo, Hegel conclui a questdo da relagdo entre representagédo e
conceito nos Manuscritos de 1821 com uma aparente conciliagdo ndo-problematica
ou, melhor dizendo, pouco problematica entre ambas as formas de consciéncia da
verdade. Nas Licoes de 1824, porém, Hegel muda ligeiramente o tom de sua
formulacdo e acaba frisando de maneira mais enfatica a questdo da contradicao

entre representacao e conceito.
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Aqui, Hegel compara a representacao religiosa do cristianismo com outras
religides, e conclui que a equivaléncia entre o conteudo da representacédo e o
pensamento conceitual aparece apenas de modo abstrato em outras religides
anteriores ao cristianismo. Dessa maneira, em religides como o Hinduismo e o
Judaismo, o conceito de Deus como espirito aparece, mas apenas de maneira

abstrata.

Assim, o conceito no hinduismo esta ainda em unidade apenas consigo
mesmo e isso quer dizer que nessa religido, o conteudo da ideia ndo é ainda
mediado pela imagem da representagdo. Ao contrario, imagem sensivel e conceito
estdo separados e nisso consiste a unidade abstrata do conceito consigo mesmo, e
sua absoluta separagao com toda configuragao sensivel. Do mesmo modo, o Deus
do judaismo €& uma abstragdo, isto €, um conceito separado da representagéo

sensivel. Assim

Que exista um Deus é apenas uma afirmagdo abstrata. As
determinagdes nao correspondem ao conceito, em outras palavras,
essas religides ndo sao ainda a religido auténtica, ndo sao ainda a
ideia de Deus em sua verdade, pois o conteldo absoluto do espirito
esta ainda ausente nelas (idem, p. 332).

Em 1824, portanto, a filosofia € apresentada por Hegel como um discurso
sobre a verdade que aparece sempre de maneira contraditéria “em guerra com a
religiao” e, desse modo, ndo surpreende que o pensamento esclarecido tenha um
papel fundamental de atacar as imagens sensiveis da representagao religiosa para,
segundo o filésofo, “ganhar dominio sobre elas”. Assim, a conciliagdo entre conceito
e representacdo ndo pode ocorrer até que, historicamente, uma “religido auténtica” —
outra das expressodes que Hegel utiliza para denominar o cristianismo — surja como
condi¢ao fundamental para a correspondéncia entre a representagao e o conceito de

Deus.

Assim, Hegel afirma que “a tarefa caracteristica da filosofia é a de
transmudar o conteudo que estd na representacdo da religido na forma do

pensamento”. Desse modo, em linhas gerais, Hegel conclui, como em 1821, pela
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diversidade apenas formal entre representacédo e conceito. Porém, nesse momento,
ele indica que a correspondéncia do conteudo esta condicionada ao aparecimento
do cristianismo como “religido auténtica”, isto €, religido cujo conteudo especulativo,

conceitual, ndo esta em guerra com a representacgéao religiosa.

Alids, é em 1824 que Hegel afirma categoricamente que no catolicismo, a
igreja crista original, “ndo havia nenhuma separacgao entre a filosofia e a doutrina da
igreja”, pois a filosofia escolastica era a propria doutrina da igreja. Com isso, Hegel
pretende reafirmar o fato de que no surgimento histérico da religido crista, surgem as
condigdes para a articulagao entre representagao e conceito, religido e filosofia. Mais
do que isso, Hegel pretende afirmar essas condicbes como a propria esséncia do
cristianismo, o que seria interrompido, segundo ele, apenas milénios mais tarde,
com o advento da reforma protestante, pois, “a clivagem ocorre pela primeira vez na

Igreja Protestante”? (idem, p. 131-132)

2.3.4. A Encarnacao de Deus entre a representacao e o conceito

A formulacéo de 1824, segundo a qual a conciliagdo entre representagéo
e conceito sera possivel apenas com o advento histérico do cristianismo é decisiva
para que se possa compreender a importancia da encarnagdo de Deus como a
condigdo de possibilidade da articulagdo entre ambas as formas de consciéncia.
Desde 1821, Hegel ja havia definido a encarnacdo de Deus como “o ponto central

especulativo” da religido cristd, elemento que faz dessa religido, uma religido

52 Feuerbach, como veremos no capitulo posterior, também afirma uma diferenga bastante
significativa da atividade intelectual no protestantismo e no catolicismo. Para ele, a Igreja medieval
estava baseada numa relagdo de dominio e controle das ciéncias por parte dos dogmas religiosos e
das autoridades eclesiasticas. Assim, de fato a Igreja original ndo estabelecia diferengas entre a sua
doutrina e a filosofia, mas apenas porque, nela, a filosofia estava subordinada a autoridade
eclesiastica e tinha como atividade principal, justificar e formular racionalmente, os dogmas religiosos
da idade média. O Protestantismo, a partir da ideia de humanismo e de liberdade individual, seria o
responsavel por libertar, pela primeira vez, a filosofia do dominio imperial exercido pela Igreja. O que
explicaria, para Feuerbach, a “separacdo” entre filosofia e religido no protestantismo: uma
“separagao” que liberta a filosofia. (Ver Capitulo 2)
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completamente especulativa, uma religido na qual o finito e o infinito, a subjetividade
e a substancia estdo postas em sua unidade, unidade essa compreendida apenas

em seu conceito.

Assim, para que o conceito de religido se consume, Deus tem de
aparecer em sua plenitude para a consciéncia universal da humanidade. E é aqui
que a articulagao entre representagao e conceito sera decisiva. O conhecimento de
Deus e de seu conceito, deve vir até a consciéncia humana tal como ela se

apresenta de maneira imediata. O conhecimento de Deus

Deve vir até nés como humanidade em geral, i.e., sem ser
especialmente condicionado por uma localidade particular ou por
uma cultura, mas apenas do modo como estamos, imediatamente,
no modo da consciéncia religiosa em geral. Este conhecimento
deve vir até nos de maneira tal que ele possa ser verdadeira e
empiricamente universal, universal para a consciéncia imediata.
(HEGEL, 2007, v3 p. 110)

Assim, o conceito de religiao, ndo pode se consumar se nao por meio da
consciéncia imediata na qual toda a humanidade participa, independentemente de
suas condi¢des culturais e geograficas particulares. Afinal, se a verdade é universal,
ela deve se manifestar universalmente, ou seja, sob um modo de consciéncia
universalmente partilhado pela humanidade em geral. A encarnacdo de Deus é
precisamente a maneira pela qual Deus demonstra sua relagcdo com a consciéncia
imediata e universal da humanidade. Por isto € que Deus aparece de maneira
“totalmente temporal e completamente ordinaria e mundana” (idem, p. 110) em um

ser humano individual.

A revelacdo de Deus e seu conceito nao poderia aparecer sob a forma
conceitual e especulativa enquanto tal. Caso contrario, teriamos a figura de um
“professor divino”, isto €, de alguém que, instruido nos ensinamentos da filosofia e

da ciéncia, expressasse a verdade sob a forma de um ensinamento.®® Cristo, ao

53 Hegel chega a esbogar algo nesse sentido, quando ainda era aluno do Seminario em Tibingen.
Como vimos na obra de Kiing, essa € a tonica principal de suas comparagdes entre Jesus e Socrates
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contrario, € ele proprio “a certeza e a presenga imediata da divindade”, ndo o
articulador de um discurso persuasivo a respeito da verdade.?>* Hegel admite que ha
ensinamentos importantes de Cristo para seus discipulos, e esses constituem uma
passagem a parte da segdo sobre a vida de Jesus nas Licoes de 1824. Porém,
esses ensinamentos sao, eles préprios, mediados pela certeza imediata da presencga
de Deus em Cristo. Para o filésofo de Berlin, “a ideia tem de se realizar para a
humanidade” e isso sé € possivel porque “sua aparicao e existéncia ocorrem neste

individuo singular’ (idem, p. 113).

A consciéncia imediata e universal da humanidade, identificada por Hegel
como a “consciéncia religiosa em geral”, € justamente a consciéncia da verdade por
meio da representacéo, isto é, a consciéncia do conteudo ideal da verdade, apenas
e tdo somente mediada pela presenga sensivel da figura do nazareno. Nele a
unidade entre o finito e o infinito, entre o sujeito e a substancia, estdo presentes sob
a forma desse individuo singular, e € apenas a certeza imediata de que esse sujeito
é Deus, que permite a plena revelacdo da ideia de Deus e seu conteudo

especulativo.

Cristo é a presenga imediata de Deus, mas a consciéncia da humanidade
sobre o conteudo da ideia de Deus, sobre seu conceito especulativo. Isto é possivel
apenas pela mediacdo dessa consciéncia universal por meio da encarnagdo de
Deus, da aparigédo da ideia especulativa, ou seja, do conceito, em presenca imediata

e sensivel. Ndo fosse por essa aparicao temporal, presencial, sensivel, imediata,

(KUNG, 1970). Aqui, a ideia de Jesus como um “professor divino” ja esta abertamente descartada por
Hegel.

5 0O que esta implicito nessa ideia de que Cristo é a verdade, e ndo um professor da verdade, nada
mais € do que a comparagao entre as figuras de Sécrates e Jesus Cristo que tomou um espago
significativo nos escritos teologicos do jovem Hegel (HEGEL, 1961). Para Hans King, o tema da
relacdo e diferenga entre Socrates e Jesus Cristo € fundamental para a formagéo do pensamento de
Hegel, sobretudo no periodo entre Tubingen e Bern, no qual sua filosofia é caracterizada pela
importancia cada vez menor dada a figura do cidadao livre, Sdcrates, e, inversamente, pela
importancia cada vez maior dada a figura de Jesus de Nazaré que, ja a partir de Jena, serd um tema
central desde a Fenomenologia do Espirito até as Licoes sobre a Filosofia da Religido (essas
ministradas no periodo final da carreira do filésofo em Berlin).
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etc. a humanidade jamais atingiria a consciéncia plena do conteudo especulativo do
conceito de religido. Isso porque a expressao conceitual desse conteudo pressupde
a educacgao e iniciagao filosoficas, o que nao correspondem ao estado imediato e

universal da consciéncia humana.

Nessa conexao, temos que distinguir entre como a ideia é para o
conceito em seus varios elementos e como isso ganha expressao
representacional. A religido é universal e nao existe apenas para o
pensamento educado, conceitual, para a consciéncia filoséfica; em
vez disso, a verdade da ideia de Deus €& manifesta para a
consciéncia representacional e ela possui essa necessidade
caracteristica: de que ela deve ser universalmente acessivel para a
representagao (idem, pp. 188-189).

Assim, com a encarnagao de Deus, surge a condi¢do historica para a
articulagado entre representacdo e conceito, por meio da qual a filosofia pode
“transmudar’ a forma representacional em conceito especulativo, explicado por
Hegel como a atividade de retirar a forma sensivel da representagao, pressupondo
sua “matriz conectiva”, isto &, apreender o fato histérico da encarnacdo de Deus
como a necessidade do conceito, a “geragdao” do Filho, como “criagao” da ideia.
Essa conciliagdo entre a representagdo e o conceito é caracteristica da religido
crista e é por isso que, segundo Hegel, a doutrina original da igreja, isto é, a doutrina
catdlica, esteve sempre baseada na apropriacdo teoldgica da filosofia grega, na
conciliagao entre a linguagem representacional das escrituras e o discurso erudito e

conceitual da filosofia classica.>® Assim, o distanciamento entre religido cristd e

% A formulagdo hegeliana de que o cristianismo é essencialmente coerente com a articulagdo e
conciliagao entre religido e filosofia, pressupondo, portanto, que as outras religides envolveriam
alguma espécie de contradicdo com a doutrina filosofica € o principal ponto de discérdia de David
Friedrich Strauss em sua Vida de Jesus criticamente examinada. O jovem hegeliano argumenta,
logo nos capitulos iniciais de sua obra, que hd uma tendéncia universal de todas as religides escritas,
isto é, possuidoras de textos ou livros sagrados, estdo marcadas pelo progressivo distanciamento, ao
longo dos séculos, em relagao a interpretagao literal das escrituras e pela tentativa de conciliar a
interpretacao religiosa desses textos com a doutrina filoséfica e cientifica. O exemplo principal de
Strauss é Philo de Alexandria, judeu erudito, nascido no Império Romano que tentou conciliar a
interpretacao religiosa da Torah com os escritos de Platdo e Aristételes. Para Strauss, ndo é que o
cristianismo seja essencial e singularmente caracterizado pela conciliacdo entre representacéo e
conceito. Na verdade, a religido cristd é apenas uma religido tardia, nascida numa época histérica em
que a tentativa de uma tal conciliagdo ja esta amplamente difundida entre os circulos intelectuais do
mundo antigo. Dai o fato de a cidade de Alexandria ser também o bergco de Origenes, um dos
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filosofia classica €, para Hegel, um fendmeno relativamente recente, ligado ao

surgimento do Protestantismo e, consequentemente, do mundo moderno.

2.4. ENCARNAGAO ENTRE O SUJEITO INDIVIDUAL E A COMUNIDADE
UNIVERSAL DE SUJEITOS.

Vimos como a encarnagao de Deus, sua aparicdo em um ser humano
individual, Jesus Cristo, esta ligada ao esgotamento ou a consumacéo da historia
das religides para Hegel. Na verdade, segundo Hegel, a encarnagéo de Deus é um
ponto central para a consumagao histérica de maneira geral, por meio do surgimento
de uma nova época histérica que, na Filosofia da Historia, Hegel denomina de
época “Germano-Cristd”. E é o historiador da filosofia judeu Karl Lowith quem
enfatiza a importancia da vinda de Jesus como ponto crucial para a consumagao do
tempo historico na filosofia hegeliana. Essa ideia de que a vinda do Filho de Deus
esta associada a consumacao do tempo histérico esta presente nas proprias
escrituras, nas quais o transcurso do tempo histoérico e o nascimento de Jesus sao
indissociaveis um do outro. Assim vemos Paulo de Tarso, o autor do livro de
Galatas, afirmar: “quando, porém, chegou a plenitude do tempo, enviou Deus o seu
filho” (Gal 4:4).

O milagre da encarnagdo tem ao menos dois aspectos importantes que
Hegel leva muito a sério. O primeiro deles, é o fato de que Deus tem de se revelar
como individuo singular, para revelar-se como espirito absoluto, isto é, como a
unidade do finito e do infinito, da subjetividade e da substancia, mas principalmente
do humano e do divino. O segundo aspecto é o fato de que essa necessidade de

aparecer como individuo singular esta associada a consciéncia imediata e universal

primeiros doutores da igreja, logo no inicio da era crista, e que também recorria a Platdo e Aristoteles
para a interpretagéo dos evangelhos (STRAUSS, 2005).
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de toda a humanidade. Os dois aspectos existem inseparavelmente um do outro: a
encarnagdo de Deus é a sua revelagcdo como sujeito individual. A revelagéo
individual € necessaria, porém, porque ela esta em intima relagdo com a totalidade
universal da consciéncia humana, isto €, com a consciéncia de cada um dos sujeitos
que compdem a humanidade universalmente considerada e, portanto, livre de
circunstancias e condi¢des particulares. Os dois aspectos cruciais da encarnacao,
podem assim ser resumidos: a encarnacdo de Deus é a sua revelagdo em um

homem, entretanto, ela o é para todos os homens.

Esses dois aspectos, da encarnacdo em um homem e de sua relagao
necessaria com a consciéncia de tfodos os homens, da humanidade, sao
fundamentais na reconstrugcdo especulativa e filosofica que Hegel realiza da
narrativa crista. Elas esbogam uma dialética entre o individuo e a comunidade, tema
que, entre os hegelianos de esquerda, sera um dos maiores objetos de critica e
constitui a base da fundagao do conceito de espécie em Ludwig Feuerbach, como
veremos no proximo capitulo. Para Hegel, trata-se de demonstrar que o espirito ndo
pode se realizar como universal, como espirito da humanidade, a ndo ser por meio

da mediagdo de um homem singular.

2.41. A necessidade da revelagao em um individuo singular

Para Hegel, a encarnagdo de Deus é a revelagdo de um conteudo
essencial da natureza divina, conteudo que o fildsofo expressa desde o inicio de sua
Filosofia da Religiao como o conceito de religido. Assim, o filésofo se pergunta:
“qual conteudo deve se apresentar nessa aparicao”? E a resposta nao € outra senéo
essa: “a histdria divina como a histéria de uma unica autoconsciéncia que uniu o
divino e o humano em si mesma” (HEGEL, 2007, v3 p. 216). Assim, o que Hegel
expressa no conceito de religido como conteudo especulativo da unidade entre o
divino e o humano, aparece aqui como o conteudo da manifestacdo concreta de

Deus em sua encarnagao.



92

Esse conteudo precisa ser expresso de maneira sensivel, como vimos,
porque € necessario que a revelagao responda as condigdes de apreensdo da ideia
conforme a consciéncia imediata do homem, que ndo é a consciéncia instruida nas
complexas formulas da filosofia especulativa. Ao contrario, a consciéncia imediata e
universal do homem € a consciéncia religiosa em geral, consciéncia que pensa a
partir de representacgdes, isto €, a partir da mediagdo por analogia, por imagens
sensiveis. Nisso consiste a necessidade de Deus manifestar o conteudo da ideia
especulativa de unidade do finito e do infinito, do humano e do divino sob forma

sensivel, e para a consciéncia humana em geral. Assim, diz Hegel:

Consequentemente, Deus aparece em presenga sensivel; ele nao
tem outra configuragdo ou forma (Gestalf) sendo a do modo
sensivel do espirito que é espirito em si mesmo — a forma do ser
humano singular. Essa é a primeira e unica forma sensivel do
espirito — € a aparicdo de Deus na carne. Essa é a realidade
monstruosa cuja necessidade ja vimos. O que ela manifesta é que
as naturezas humana e divina ndo sao intrinsecamente diferentes —
Deus esta sob a forma humana. A verdade € que ha apenas uma
razao, um so6 espirito; vimos que o espirito como finito ndo possui
existéncia genuina. (HEGEL, idem, p. 215)

O que Hegel chama de “monstruosidade de Cristo” consiste justamente
nessa aparigao sensivel da unidade de termos que, para a representagao ordinaria
do entendimento humano, ndo aparecem sendo como opostos um ao outro, o finito
oposto ao infinito, o0 humano oposto ao divino. Cristo € a aparicao sensivel de um
conteudo polémico da ideia especulativa de Deus e, portanto, a aparigao chocante e

perturbadora dessa unidade entre Deus e 0 homem.

A filosofia, para Hegel, € justamente o discurso capaz de reconciliar o que
as representagbes do entendimento em geral separam como oposi¢cdes fixas.
Porém, é necessario repetir que a revelagdo de Deus ndo pode ser um discurso
pedagdgico e persuasivo da ideia especulativa, mas a propria ideia especulativa,
aparecendo sob a forma (monstruosa) de um individuo singular. Hegel diz: “tanto
para a necessidade quanto para a representacdo, deve-se verificar que o que

parece incompativel”’, a esséncia interior do homem e a esséncia divina, o finito e o
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infinito, “ndo o sado, a antitese é nula e sem efeito, e que a verdade ou o que é

afirmativo e absoluto, é a unidade” (idem, p. 211).

Como vimos ao tratar da diferengca entre os dois termos em alemao
traduzidos indistintamente como encarnacao, Inkarnation e Menschwerdung Gottes,
o ultimo diz respeito a essa forma singular de encarnagao no cristianismo, enquanto
0 primeiro designa a mera apari¢ao sensivel de Deus ou dos deuses, tal como as
outras religides os representam. Aqui, fica claro que a manifestacdo da ideia de
Deus na carne, € para o cristianismo, um momento decisivo na sua posi¢gado como
religido consumada ou revelada. Afinal, essa monstruosidade de cristo,
manifestacdo sensivel da unidade especulativa dos contrarios, sé pode ocorrer
porque a encarnacao de Deus é absolutamente singular. Aqui, “o individuo € unico,

e nao varios, como os Lamas” (idem, p. 114).

A referéncia aos Lamas é a referéncia a religido hindu e budista®® em que
a encarnagao ocorre diversas vezes, em geragdes sucessivas, isto €, como
reencarnag¢do. O Dalai-Lama ¢é a figura encarnada da divindade, um (ou alguns) de
cada geragao dos povos hindus, é escolhido como homem-Deus e lider religioso.
Segundo Hegel, porém, essa nogdo de encarnagdo sucessiva, ou reencarnagao,
como vimos compromete de maneira definitiva a objetividade da ideia de unidade
entre o divino e o humano: “é somente entdo quando eu postulo apenas um unico
‘este” que a unidade se torna obijetiva, que a ideia € em si e para si pela primeira

vez”, (idem, p 114) caso contrario, o conteudo da ideia carece de determinagao.

A necessidade da aparicdo de Deus em Cristo como o evento unico e

singular da encarnacdo de Deus € constantemente referida aos demais sujeitos,

5% Em meados do século VI a.C., ocorre uma profunda revolugdo cultural na sociedade hindu e em
sua religido. Buda é fruto dessa transformacéo, e ndo é certo que o budismo seja exatamente uma
religido particular, diferente do hinduismo. O grande evento cultural, entretanto, é a incorporagéo de
um novo texto sagrado que, somado aos antigos Vedas, introduzem novos conceitos religiosos. Esse
texto é o livro dos Upanixades, e o principal conceito que ele introduz é o da reencarnagdo que, a
partir desse periodo, se torna um conceito universal do hinduismo renovado, isto &, upanixadico, e do
budismo, como seita que se espalha por diversos cantos do extremo oriente. Ver ELIADE, Mircea,
Histéria das Crengas e das Ideias Religiosas.
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como a relagdo “do sujeito” com “um sujeito”, isto é, de todos os sujeitos com o
sujeito singular. Este sujeito singular constitui a objetividade necessaria para que os
restantes dos seres humanos, da humanidade, possam alcangar a compreensao
inequivoca de que Deus se fez homem, e de que essa transfiguracdo de Deus em
homem ¢é o proprio objetivo de Deus, sua esséncia mais intima. O cristianismo &,
para Hegel, a religido revelada, precisamente porque a esséncia divina esta
plenamente revelada neste gesto divino de encarnar em Cristo e consumar a
unidade do divino e do humano na histéria da vida de Jesus, seu nascimento,

paixao, morte e, finalmente, ressurreigéo.

Jesus realiza uma espécie de mediagao entre essa sua singularidade, e a
universalidade da raca humana. Em outras palavras, isso quer dizer que a presenca
imediata da unidade entre o divino e o humano em Jesus Cristo, serve de elemento
mediador para que se consume a consciéncia universal dos homens sobre essa

unidade, objetivada na encarnacao de Deus.

2.4.2. Arevelagao como origem da Comunidade Crista.

As escrituras do Novo Testamento, apresentam um Jesus Cristo como
sujeito consciente de seu destino, a morte na cruz do Calvario. Porém, Jesus é
também consciente do papel mediador que esta vida, transitéria e passageira,
cumpre na consumacgao da consciéncia comum entre os homens da unidade entre o
humano e o divino. Assim, ele é também consciente de que seu tempo neste mundo
€ passageiro e que havera um tempo em que ele, esse sujeito que €, de uma sé vez,
homem e Deus, ndo estara mais presente entre os demais homens. Como entao

permaneceria essa certeza da unidade do humano e do divino?

As proprias escrituras do Novo Testamento propdem uma resposta
enunciada pelo proprio Cristo quando afirma: “Pois onde dois ou trés estiverem
reunidos em meu nome, ali estou eu no meio deles” (Mt 18:20). Nessa passagem,
vemos expressa a consciéncia de Jesus conforme a narrativa biblica de que, apds o

terceiro dia, Cristo ressuscita e é elevado ao lado direito do trono de Deus. Isso
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significa que sua presenga concreta e imediata é temporal, e tem, portanto, de
desaparecer. Essa necessidade € o que realiza a passagem da presenga concreta e
sensivel para a presenga espiritual de Cristo, com o surgimento da comunidade

crista, representada, aqui, por esses “dois ou trés” reunidos em nome do Deus Filho.

A questéo € de crucial importancia para Hegel desde a Fenomenologia,
quando, na terceira parte da terceira se¢éo da obra, o autor discorre sobre a religiao
como momento da consciéncia sobre o absoluto. Vemos ja em 1806, o mesmo
raciocinio de que, conforme o progresso da consciéncia humana avancga, é chegado
o momento final, com a Religido Revelada, com o Cristianismo, no qual “o espirito
esta imediatamente presente em um Ser autoconsciente, i.e., como um homem real,
em que o crente esta imediatamente certo do espirito, vé, sente e ouve essa
divindade” (HEGEL,1977, p.458). Presenca imediata em um individuo singular e sua
relagdo com a universalidade dos homens que “veem, sentem e ouvem” esse Deus
encarnado, sdo aspectos essenciais da consciéncia religiosa crista, o que leva Hegel
a afirmar que “essa autoconsciéncia individual” esta, dessa forma, “em uma antitese
com a autoconsciéncia universal” (idem, p. 461). Essa antitese entre o individual e o
universal € o que faz da figura de Jesus Cristo como Deus encarnado, uma espécie
de mediador para a consciéncia humana que, s6 assim, compreende a totalidade da

natureza divina tal como ela é revelada pelo proprio Deus nesse individuo singular.

Porém, a histoéria da vida de Jesus, com o desfecho de sua crucificacéo e
ressurreicdo, €, para Hegel, o momento de superacdo dessa antitese com o
surgimento de uma comunidade crista. Para o filosofo, a elevagao de Cristo, apos
sua morte na cruz, “imediatamente expressa, portanto, o estabelecimento de uma
comunidade” (idem, p. 471). Hegel aponta ainda que é precisamente nesse
estabelecimento da comunidade, que o Espirito Absoluto, pode, finalmente, passar
do pensamento pictérico para o pensamento enquanto tal, a autoconsciéncia da
comunidade dessa sua relagdo com Deus, se desvencilha da forma representativa e
pictorica, e cria as condigdes para o pensamento racional e conceitual.

O Espirito &, assim, postulado [...] na autoconsciéncia universal, ele

€ sua comunidade. O movimento da comunidade como
autoconsciéncia que se diferenciou de seu pensamento pictérico
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deve tornar explicito o que foi estabelecido implicitamente. O
Homem divino ou Deus humano morto é em si mesmo a
autoconsciéncia universal (HEGEL, 1977, p. 473)

Desse modo, vemos ja em 1806, com a publicagcdo da Fenomenologia,
Hegel argumentar que a histéria de Jesus tem a finalidade de estabelecer, no
mundo, a presencga imediata e sensivel de Deus sob a forma de um ser-humano
singular, unica forma compativel com a consciéncia imediata da humanidade como
consciéncia representacional, religiosa ou “pictorica”. Assim, a transcendéncia dessa
forma concreta, com a morte e a ressurreicdo, expressa imediatamente “o
estabelecimento de uma comunidade” reunida em nome daquele que ja ndo esta
mais presente, fisicamente. Essa comunidade sera, finalmente, consciente daquilo
que a figura pessoal de Cristo trazia em si mesmo: a unidade do humano e do
divino, agora, porém, n&do mais presa sob a forma singular de Jesus, mas liberada
dessa forma concreta e sensivel. A unidade do humano e do divino, pode se
expressar finalmente como autoconsciéncia universal da humanidade, por meio do

estabelecimento da comunidade de fiéis cristaos.

Que essa comunidade se diferencie de seu pensamento pictorico,
significa que ela se diferencia da propria necessidade da presenca imediata do Deus
encarnado e o0 conceito por tras dessa presencga, se revela como o conteudo da
prépria consciéncia universal da comunidade. Cristo &, portanto, o mediador dessa
consciéncia, na medida em que sua presencga € condi¢cao de possibilidade para sua
expressao universal e comunitaria: em primeiro lugar, Cristo € a unidade do divino e
do humano como presenga singular em antitese com os demais individuos e seres
humanos. Essa antitese esta na base da concepg¢éo hegeliana de que “uma vez é
para sempre” (Einmal ist immer), de que os homens devem todos, sem excecgao,
recorrer a um individuo singular como critério objetivo da unidade entre homem e

Deus.

Porém, em segundo lugar, uma vez que ele ascende ao céu, apos a
ressurreicdo, isto €, transcende essa forma sensivel e singular, a propria
necessidade do recurso objetivo ao individuo singular e sua presenga sensivel,

portanto, deve desfazer-se na expressdo universal do conceito de Deus e da
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unidade espiritual entre o divino e o humano. Cristo, esse homem-Deus, é a propria
comunidade de cristdos “reunidos em seu nome”, como diz o evangelista. Sua
presenga, agora, nao € mais sensivel e concreta, mas espiritual e, assim, estao
criadas as condigdes histéricas para que o movimento da consciéncia humana em

diregao ao saber absoluto, consume sua etapa final.

E preciso, no entanto, lembrar que o lugar da religido na Fenomenologia
apenas prepara a etapa final, na ultima parte da obra, denominada “Saber Absoluto”,
como que apontando a necessidade de superar o pensamento pictérico e
representativo, para chegar ao conhecimento da verdade por meio da filosofia. Em
1824, porém, como vimos ao tratar do tema da relagdo entre representacdo e
conceito, Hegel afirma categoricamente que o homem “nao tem de esperar pela
filosofia” para conhecer a verdade presente no discurso representativo, analdgico e

pictérico, da religido.

Guardada essa diferenga a respeito da necessidade ou ndo de se superar
0 pensamento representativo, € possivel dizer que nas Ligcoes sobre a Filosofia da
Religidao, o tema da passagem da autoconsciéncia individual no ser humano
singular para a autoconsciéncia universal na comunidade de fiéis, é repetido em
linhas gerais. O tema da antitese inicial entre a presenca individual e singular de
Deus em um unico ser humano e sua relagdo com a comunidade € apresentado
como o “aspecto essencial” da encarnagao, pois “porque ela € a aparigao de Deus,
ela ocorre essencialmente para a comunidade” (HEGEL, 2007, v3 p. 215) e néo

pode, portanto, ocorrer em isolamento da comunidade.

Assim, se a aparigao individual de Deus € necessaria para a postulagao
objetiva do conteudo da ideia divina, da unidade entre 0 humano e o divino, é
também tdo necessaria quanto, que essa aparicdo sensivel da ideia seja superada.

Por isso Hegel afirma que

O primeiro aspecto dessa histéria € o ser humano singular,
imediato, em toda a sua contingéncia, em toda a amplitude de
relacbes temporais e condicionamentos. Nesse sentido trata-se de
uma alienacdo do divino. O que deve ser visto aqui € que esse
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aspecto é para a comunidade. Existe nele a unidade do finito e do
infinito, mas existe, ao mesmo tempo nesse modo sensivel, uma
alienacao da ideia, e isso tem de ser suprassumido (aufgehoben)
(HEGEL, 2007, v3, p. 216).

O tratamento da encarnagcéo de Deus como uma alienagdo do divino em
relagdo a si proprio, € expressa pelo conceito de kenosis, trazido nas préprias

escrituras, no discurso de Paulo em sua carta aos Filipenses:

Ele estando na forma de Deus nao usou de seu direito de ser
tratado como um deus, mas se despojou, tomando a forma de
escravo. Tornando-se semelhante aos homens e reconhecido em
seu aspecto como um homem, tornando-se obediente até a morte, a
morte sobre uma cruz (Fl 2:6-8)

Aqui, as escrituras apresentam a ideia de que a encarnacao de Deus é
sinal de despojamento, humildade de Deus que se aliena de si mesmo em seu
“direito de ser tratado como um deus” para tornar-se semelhante aos homens. E
também o préprio Paulo de Tarso quem conclui pela necessidade de que, apos a
morte, Cristo seja elevado aos céus para que “toda lingua proclame que o Senhor é
Jesus Cristo, para a gldoria de Deus Pai” (FI 2:11). O tema neotestamentario é
reforcado por Hegel na passagem anterior como a necessidade de a alienagao

(Entdusserung) do divino seja superada.

A questdo, portanto, € como conciliar essa ideia de que a presenca
imediata de Cristo como Deus encarnado tem de ser superada com a afirmacéao
hegeliana de que “a consumacido da realidade em uma individualidade singular
imediata é o ponto mais belo da religiao cristd” (HEGEL, idem, p. 115). Mais belo e
até mais importante, decisivo, mas de modo algum o ulfimo ponto. Em outras
palavras, a presencga singular e imediata de Cristo, da ideia de Deus encarnada em
um ser-humano singular, implica ela propria antitese com o restante da consciéncia
humana, com os demais seres humanos. Assim, estdo dadas as condi¢des para a

superacgao dessa antitese.

Do mesmo modo que Deus, alienado de si préprio (ou “despojado” na
linguagem biblica) tem de retornar a si mesmo como momento final dessa historia,

isto €, superar a alteridade de Deus em relagao a si mesmo, também a alteridade da
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comunidade, como a consciéncia universal para a qual Cristo é a verdade absoluta,
tem de superar-se como outro, como alteridade. I1sso quer dizer que a comunidade
tem de ser ela propria autoconsciente da verdade absoluta do conteudo revelado por
Deus, ou seja, a unidade entre o divino e o humano, agora ndo mais como presenca
imediata do ser humano singular, mas como presenga espiritual do nome de Cristo

no proprio seio da comunidade, daqueles “reunidos em seu nome”.

A necessidade dessa superagdo da antitese entre o singular e o
universal, esta no seio do proprio conceito de singularidade. Assim, Hegel escreve

em seus Manuscritos de 1821:

A singularidade € exclusivamente para outros; ela € imediaticidade
e é o retorno do outro para si mesmo. A singularidade da ideia
divina, a ideia divina como um ser humano, é pela primeira vez
trazida a sua completude efetiva na medida em que inicialmente ela
tem muitos individuos singulares confrontando-a, a quem ela traz de
volta para unidade do Espirito com a comunidade, e assim ela é
presente como autoconsciéncia universal efetiva. (HEGEL, idem, p.
133)

Singular, € o que esta inicialmente em antitese com o universal. Assim a
consciéncia universal da unidade entre o humano e o divino, tem inicialmente de se
expressar na forma dessa antitese, com a presenca imediata de Cristo entre os
demais homens. Mas o momento de completude e consumacgao da ideia tem de
superar a forma imediata e singular para realizar efetivamente a autoconsciéncia

universal do homem como momento da ideia divina.

Vemos, portanto, na base da concepgao religiosa de Hegel, que a
unidade entre o divino e o humano, conteudo principal do conceito especulativo de
religido, esta fundamentalmente ligada a aparicdo de uma religiao particular, a
religido crista, que contém em suas préprias representagdes e doutrinas, o conteudo
explicito e revelado da unidade entre o humano e o divino. O Cristianismo €, assim,
chamado por Hegel de religiao consumada, porque nao ha no movimento historico
de determinagao das varias religides nacionais, nenhuma outra etapa a se seguir no

que diz respeito a revelagao desse conteudo.
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O que faz do cristianismo a religido revelada ou consumada, é
precisamente o conceito de encarnagdo de Deus, como Menschwerdung Gotftes,
determinado como a manifestacdo sensivel de Deus em um ser-humano concreto,
Jesus Cristo. Ndo um conjunto de aparicbes sensiveis particulares, mas uma sé
apari¢ao, absolutamente singular. Ndo também a imaginagéo poética e artistica que
empresta formas sensiveis a ideia divina. Tais seriam determinag¢des do conceito de
encarnagao como Inkarnation, isto €, manifestacdo de Deus (ou dos deuses) em
forma concreta, na carne. A encarnagao cristd é singular e diferente dessas outras
formas representativas, porque ela é presenca imediata de Deus como necessidade
de a prépria ideia divina ser plenamente revelada, como fruto da atividade de Deus e

nao dos homens.

Como tal, a encarnacao de Deus tem de ser atestada pelo conjunto dos
homens que testemunharam a presenga em vida do Filho de Deus. Mas essa é
apenas o momento inicial da encarnagado. Sua plena realizacdo é possivel apenas
com o aparecimento histérico de uma comunidade de fiéis que se reconhecem entre
si como sujeitos igualmente livres, universalmente vocacionados para receber e
perpetuar a verdade revelada por Deus. O desfecho histérico da religido crista,
portanto, € o surgimento da sociedade crista e, com ela, da época crista, sobre a

qual Hegel escreve em sua Filosofia da Histoéria.

Assim, a tensdo entre o singular e o universal, que no fundo é expressao
da tensdo entre o humano e o divino, é resolvida pela unido e reconciliagdo do
Espirito Santo, com a comunidade de fiéis. Em termos filosoficos, trata-se da
realizagcao do Espirito Absoluto como o conteudo principal da vida em comunidade
de individuos universalmente livres e conscientes do infinito valor de sua
humanidade, isto é, da vocagao para a verdade e para o divino em si mesmos, em
seu intimo. E assim a consumacao da historia das religides, tem como condicionante
0 aparecimento histérico de uma comunidade de sujeitos individuais livres, unidos
em nome da ideia divina da unidade entre o humano e o divino como momentos do

espirito absoluto. Pois, como disse Hegel, “a realidade divina ja contém em si
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mesma Deus e seu reino, a comunidade — um conteudo concreto. Esse é o principal
conteudo” (HEGEL, idem, p. 217).

No capitulo que se segue, apresentaremos o pensamento feuerbachiano
como uma visdo extremamente critica da reconstrucao filosofica de Hegel sobre a
histéria das religibes e sobre a doutrina da encarnacdo de Deus. A critica de
Feuerbach, como veremos, nao se dirige contra a formulagdo hegeliana de que a
unidade entre o humano e o divino é o conteudo principal do conceito de religido.
Mais do que isso, a critica esta, principalmente, na concepg¢ao historica de religido
consumada, identificada por Hegel com o cristianismo e no modo como a filosofia
hegeliana faz da presenga imediata de um individuo, 0 momento necessario para a

apreensao universal do conceito de religido.

O conceito de espécie (Gattung) em Feuerbach estda baseado na
impossibilidade de que essa unidade entre 0 humano e o divino seja expressada em
apenas um individuo. Espécie € o nome que Feuerbach empresta a natureza
essencial da humanidade, inerentemente social e coletiva. Como tal, ela nao
depende do advento de apenas um sujeito para revelar-se enquanto tal, o que esta
em direta contradigdo com a formulagdo hegeliana de que a consciéncia universal
da unidade entre Deus e 0 homem necessite recorrer a aparicdo encarnada em

apenas um homem.
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CAPITULO 3. FEUERBACH: ESPECIE E ENCARNAGAO DE DEUS EM A
ESSENCIA DO CRISTIANISMO.

Ludwig Andreas Feuerbach nasceu em Landshut, na Bavaria, em 1804,
ano da morte de Immanuel Kant e da revolugdo haitiana liderada por Touissant
L’Ouverture. O pai de Feuerbach foi o jurista Paul Johann Anselm Feuerbach, um
dos precursores da teoria moderna do tipo penal, autor do Cédigo Penal bavaro e
tutor legal do menino Kaspar Hauser. Os quatro irmdos de Feuerbach, foram

intelectuais que se destacaram nos mais diversos campos do conhecimento.

Ludwig Feuerbach, o filésofo, € o mais conhecido dos irmaos. Educado
para ser tedlogo desde a adolescéncia no ginasio de Ansbach, decidiu ingressar na
Faculdade de Filosofia de Berlim no inicio da década de 1820. A cidade fora
apelidada por ele de “Belém de um novo mundo” (BRECKMAN, 2001, p. 93), por
conta da efervescéncia cultural estimulada em grande parte pelas aulas de Hegel e
de Schleiermacher. Em 1824, finalmente conseguiu matricular-se no curso,
revelando especial interesse pelas ligbes de filosofia da religido ministradas por

Hegel.

Esse interesse pela filosofia da religido sera o principal objeto de sua
maior obra, A Esséncia do Cristianismo, de 1841. E principalmente sobre esta
obra que fundamentaremos a analise da filosofia feuerbachiana. Ha, entretanto,
algumas obras anteriores, menos conhecidas, que fundamentam muitas das

principais ideias e conceitos presentes na obra maxima de Feuerbach.

Assim, comegamos a analise da filosofia feuerbachiana, a partir de alguns
textos anteriores a Esséncia do Cristianismo, que ajudaram a forjar as principais
ferramentas tedricas do humanismo, da teoria da religiao e, sobretudo, da critica ao

cristianismo contidas na principal obra de Ludwig Feuerbach.
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3.1. HISTORIA E RELIGIAO SEGUNDO FEUERBACH (EM OBRAS ANTERIORES
A ESSENCIA DO CRITIANISMO)

O professor norte americano Max Wartofsky afirma, sobre A Esséncia do
Cristianismo, que existem “dois niveis a partir dos quais a obra pode ser lida”
(WARTOFSKY, 1977, p. 197), segundo suas teses explicitas e segundo as teses
implicitas. Para Wartofsky, em que pese a obra ser escrita em estilo literario de
(aparentemente) facil compreensdo, € necessario atentar para elementos,
principalmente filoséficos, que estao implicitamente presentes na argumentacao da

mais famosa obra de Feuerbach.

De fato, € o proprio Feuerbach, no prefacio a segunda edicédo de sua

obra, quem alerta aos leitores:

[...] em todos os meus trabalhos, bem como no presente, eu fiz do
maximo da clareza, simplicidade e determinagado (Bestimmtheit)
uma lei para mim mesmo, de modo que eles podem ser
compreendidos, pelo menos no geral, por qualquer homem culto
(gebildete) e pensante. Porém, mesmo assim, este meu trabalho
pode ser plenamente apreciado e compreendido apenas pelo
académico, isto é, pelo académico que ama a verdade, que é capaz
de formar o seu juizo, que esta acima das opinidbes e dos
preconceitos do homem vulgar, educado ou nao; pois embora trate-
se de uma producado completamente independente, ela ainda assim
tem seu fundamento logico e necessario na histéria. Eu
frequentemente refiro a este ou aquele fendmeno histérico sem
expressamente designa-lo, entendendo sé-lo supérfluo; e tais
referéncias s6 podem ser compreendidas pelo académico
(FEUERBCH, 2012, p xv).

Esse € um bom exemplo do que Wartofsky quer dizer quando fala dos
dois niveis de compreensao de A Esséncia do Cristianismo: o proprio autor alerta
que, embora sua obra tenha como lei a clareza e a simplicidade, bem como o intuito
de ser compreendida por qualquer homem culto e inteligente, algumas referéncias
sao plenamente compreendidas apenas pelo académico, isto é, por alguém
familiarizado com os conceitos e temas especificos da filosofia. Entretanto, a

passagem revela ainda que é especificamente quando se tratam dos fundamentos
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histéricos da filosofia feuerbachiana, que entra em jogo a formacao intelectual do

leitor.

Aqui, a historia de que fala Feuerbach €&, sobretudo, a historia da filosofia,
tema que é tratado apenas implicitamente em A Esséncia do Cristianismo, mas
que recebera tratamento especial em obras anteriores, principalmente: Histéria da
Filosofia Moderna de Bacon a Spinoza (publicada em 1833); Historia da Filosofia
Moderna: exposi¢ao, desenvolvimento e critica da filosofia de Leibniz (de 1837)
e, finalmente, Pierre Bayle: em seus momentos mais interessantes para a

histéria da filosofia e da humanidade (de 1838).

De acordo com Wartofsky, € nessas obras que Feuerbach “descobre o
seu proprio ponto de vista a partir da critica sistematica das mais importantes figuras
da filosofia” (WARTOFSKY, 1977, p. 49). Isso significa que grande parte dos
conceitos implicitos, de que fala Feuerbach, aqueles que podem ser compreendidos
apenas pelos iniciados nos estudos sistematicos em filosofia, se encontram
justamente nessas trés obras. Afinal, € com elas que Feuerbach forja suas proprias
concepcdes sobre os aspectos mais fundamentais da filosofia. Além disso, € ainda
Wartofsky quem ressalta um outro aspecto importante desse esforgo feuerbachiano
em sistematizar a histéria da filosofia moderna: ganhar acumulo intelectual sobre um
tema dominado por Hegel, nomeadamente, as implicagdes mutuas entre filosofia e

histéria (Weltgeschichte).

Tanto é assim, que podemos ver o esforco filoséfico de Feuerbach se
concluir ndo com a publicagao de seu Pierre Bayle, em 1838, e sim com o artigo,
publicado em 1839, intitulado Para uma critica da Filosofia de Hegel. Aqui, o
objeto principal da critica feuerbachiana ¢é a filosofia hegeliana em geral e o tema da

relagdo mutua entre historia e filosofia € especialmente problematizado.

O capitulo sobre Hegel se prestou, entre outras coisas, a elucidar de que
modo a filosofia da histdria hegeliana, com o conceito de consumacao histérica, esta
diretamente implicada em sua filosofia da religido. Os trabalhos de Feuerbach sobre

histéria da filosofia, por sua vez, também contém uma visao prépria sobre a filosofia
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da histéria com implicagdes diretas para a filosofia da religidao que o autor expde
implicitamente em A Esséncia do Cristianismo. Assim, sua Histéria da Filosofia
Moderna de Bacon a Spinoza, contém uma parte introdutéria (do §1 ao §8)°’
dedicada exclusivamente a elaboragdo de uma filosofia da histéria especificamente
feuerbachiana na qual o progresso historico da cultura e da civilizagdo moderna é
visto a luz das principais transformagdes histéricas na passagem do mundo antigo
para o mundo moderno. Aqui, a importancia historia do cristianismo, como advento
de uma nova consciéncia religiosa, € comparada a existéncia anterior de outras

formas antigas de religido.

Tanto os paragrafos introdutérios de sua Histéria da Filosofia Moderna,
quanto a critica a filosofia hegeliana de seu artigo em 1839 sao textos que
passamos a analisar para compreender que argumentos implicitos sdo esses de que
fala Feuerbach em A Esséncia do Cristianismo, sobretudo no que diz respeito a
relacdo entre historia e filosofia em geral, e entre uma certa concepgao de historia
das religides e filosofia: Feuerbach se mostra critico da nogado hegeliana de
consumacao histérica e, principalmente, de que o cristianismo cumpre, na histéria

das religides, o papel de ser a religido consumada.

3.1.1. Areconstrucao feuerbachiana da Histéria Moderna.

Como dito anteriormente, Feuerbach elabora, nos paragrafos iniciais de
sua Histéria da Filosofia Moderna, uma narrativa sobre o advento histérico da
religido cristd na consciéncia religiosa da humanidade. Para o filésofo, havia uma
caracteristica muito peculiar comum as religides anteriores ao cristianismo, por mais

dispares que fossem entre si:

57 A obra jamais foi traduzida para o portugués na integra. Entretanto, esses capitulos introdutérios
foram traduzidos por mim e publicados como anexo a resenha que elaborei sobre o texto na Revista
da Faculdade de Direito da UFPR. FIGUEIREDO, Chrysantho, Desejo de Luz: O Cristianismo e o
Surgimento da Filosofia Moderna em Ludwig Feuerbach. Revista da Faculdade de Direito UFPR,
Curitiba, v. 60, n. 1, p. 247-269, 2015.
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A esséncia do paganismo era a unidade da religido com a politica,
do espirito com a natureza, de Deus com o homem. Porém, homem
pagao ndo era pura e simplesmente o homem, mas o homem
nacional, particular: o Grego, o Romano, o Egipcio, o Judeu,
consequentemente, também o seu Deus [era] nacional, particular,
especial, um Ser contrario ao ser de outros deuses e de outros
povos - um ser, assim, em contradicdo com o Espirito, que é a
esséncia da Humanidade e, como tal, a esséncia da unidade geral
de todos os povos e de [todos] os homens (FEUERBACH, 2013 p.
7)

Assim, Feuerbach vé nas religides pagas a unidade entre Deus e o
homem, entre politica e religido, espirito e natureza. Unidade, porém, que estava em
direta contradicdo com o espirito universal da humanidade na medida em que,
nessas religibes, a questdo nacional, isto €, as particularidades culturais,
linguisticas, politicas e geograficas eram definitivas para o estado de relagbes
conflituosas entre os homens antigos. Seus deuses, assim, eram também deuses
nacionais, uma vez que estavam diretamente ligados a vida em comunidade de cada
nacionalidade, de cada povo. Isso alias € o que justifica o fato de Feuerbach citar o
judaismo entre as religibes denominadas por ele de “pagas”. Naturalmente, o
judaismo enquanto religido monoteista, religido do Deus unico e abstrato, esta em
direto contrate com as demais religides do mundo antigo. Porém, o fato de essas
religides serem caracterizadas, essencialmente, como religides nacionais, justifica

que o judaismo seja citado ao lado de outras religides.

Para Feuerbach, a unica excegao a importancia dada, naquele tempo, ao
carater nacional das culturas e religides era a filosofia paga, ou seja, a filosofia
grega, que elevava os homens “acima da intolerancia, das presungdes e dos
preconceitos nacionais, enxergando-os sob o ponto de vista cosmopolita” (idem,
ibidem). Assim, em que pese a religido afirmar a unidade entre Deus (ou os deuses)
e 0 homem, essa unidade estava ainda restrita ao espirito nacional dos diversos
povos, e, portanto, contraria ao espirito universal da humanidade. Persistia uma
contradigdo frontal com o espirito universalista da humanidade cuja unico antidoto

era a filosofia, o Unico ponto de vista “cosmopolita” disponivel no mundo antigo.
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Porém, a filosofia, segundo Feuerbach, superava as particularidades e
preconceitos nacionais entre os homens apenas abstratamente, no pensamento.
Isso é importante para o autor porque, em A Esséncia do Cristianismo, ele define
a religido como o aspecto da vida que diz respeito ao homem completo (der
vollkommenen Mensch), aquele que possui “a faculdade do pensamento, da vontade
e do afeto” (FEUERBACH, 2012, p. 3). Pensamento, vontade e afeto s&o, desse
modo, trés elementos essenciais para o ponto de vista religioso, segundo
Feuerbach®. A Filosofia pagd, por outro lado, relacionava-se apenas com a
faculdade racional do homem, incapaz, portanto, de apreender o homem por inteiro.
Do mesmo modo, a superagdo da contradicado nacional entre os homens por meio
da filosofia, implicava em uma superacdo meramente abstrata, ao menos em relagéao
a vontade e ao afeto, e, de todo modo, restrita aos circulos mais educados da

sociedade antiga, ndo sendo, portanto, popular.

Ficava assim aberto o caminho para uma nova forma de religiosidade que
buscasse superar o condicionamento particular das religides antigas por meio de um
Deus livre dos preconceitos e determinacdes nacionais. Mais do que isso: estava
aberto o caminho para uma nova consciéncia que superasse as contradicoes
nacionais na totalidade da vida humana. A religido, e nao a filosofia, seria, assim, a
unica capaz de revelar ao homem sua esséncia universal, ndo apenas por meio de
novos conceitos e no pensamento, mas, sobretudo, por gerar no homem o
sentimento e a certeza, ou melhor, a fé na esséncia universal de Deus e da criatura
humana. E esse, essencialmente o papel histérico que Feuerbach atribui ao

cristianismo:

Essa contradigdo encontrou sua solugéo real pela primeira vez no
Cristianismo, pois nele o Logos se torna [..] a razdo universal, que
todos os homens e nagbes compreendem, todas as diferencas

58 A formulagdo de Feuerbach é muito semelhante a formulagdo de Schleiermacher encontrada no
§3° de sua Doutrina da Fé Crista, muito provavelmente € em Schleiermacher que Feuerbach se
baseia para formular a ideia de que o ponto de vista religioso envolve essas trés faculdades do
homem, o pensamento, a vontade e o afeto.
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hostis e antagonismos entre os homens s&o resolvidos, de modo
universal e puro, portanto tal qual o Ser divino, a Esséncia do
homem é também objeto da certeza imediata - o objeto da religido.
(FEUERBACH, 2013, p.7)

A ideia de que a esséncia universal do homem s6 pdde ser explicitada
com o advento histérico de uma nova consciéncia religiosa € objeto tanto da filosofia
de Feuerbach quanto de Hegel. Afinal, é o professor de Berlin quem, em suas
Licoes sobre a Filosofia da Religido afirma que apenas com o cristianismo o
homem finalmente se reconhece como ser “determinado para o universal, i.e.,
elevado acima de toda localidade, nacionalidade, condicdo, situacdo de vida, etc.”
(HEGEL, 2007, v3 p. 109). Nisso, Feuerbach permanece, em linhas gerais, muito
proximo do pensamento hegeliano. Inclusive, a ideia de que essa consciéncia
universal tem de aparecer primeiramente em um individuo singular é também
glosada por Feuerbach ao definir a consciéncia cristd como “uma consciéncia que,
com o passar do tempo, se tornaria a consciéncia histérica mundial
(weltgeschichtliches Bewusstsein)’, mas que inicialmente reduzia-se “a uma so

Pessoa, primeiramente realizando-se como um Individuo” (Feuerbach, 2013, p. 7).

Porém, em Hegel o advento da nova consciéncia religiosa cristd e sua
elevacdo do homem acima das contradicdes particulares e nacionais € o ponto
culminante de sua concepc¢édo de historia das religides, com a criagao de sujeitos
radicalmente iguais e universalmente livres. Por essa razdo o cristianismo é
designado pelo fildsofo como a religido consumada, ou seja, a religiao que completa
o desenvolvimento histérico das religides em geral. Para Feuerbach, ao contrario, a
transformacao operada pelo cristianismo no que diz respeito a afirmagdo do homem
universal (e do Deus universal), € apenas o0 meio e ndo o fim do caminho. Assim, se
por um lado o cristianismo surge como um novo espirito religioso universal que
supera as diferencas e preconceitos culturais restritos a nacionalidade dos diversos
povos e religides antigas, € justamente esse espirito cada vez mais abrangente que
sera a causa de uma nova contradi¢do, dessa vez inaugurada pelo cristianismo: a

contradicdo entre o espirito e a carne, entre o espiritual e o material.

Nas palavras do proprio Feuerbach:
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O Espirito, porém, ndo se faz carne, mas apenas espirito. Com o
Cristianismo ficou definida, portanto, de uma s6 vez a diferenga
entre o espirito e a carne, o sensivel e o suprassensivel - uma
diferenga, porém, que conforme os momentos do Cristianismo
avangam em diregdo a um certo desenvolvimento histérico,
aprofundou-se em oposicdo, ou mesmo em dicotomia entre o
espirito e a matéria, Deus e o mundo, o suprassensivel e o sensivel.
(FEUERBACH, 2013, pp. 7 — 8)

Assim, diferentemente de Hegel, o cristianismo nao &, aqui, visto como o
momento de consumacgao da histéria em geral e do desenvolvimento particular das
religides. Hegel, que em sua Filosofia da Histéria, atribui ao cristianismo o carater
de ultima etapa do desenvolvimento histérico, vé a resolucdo das contradicbes
inerentes as culturas e religides pretéritas como a providéncia do Deus cristéo,
revelando-se aos homens no momento definitivo da encarnagdo. Feuerbach, por
outro lado, entende e até concorda com a visdo hegeliana de que o espirito nacional
e os particularismos foram superados com o advento histérico do cristianismo.
Porém, ao contrario de seu professor, a concepgao historica critica feuerbachiana vé
no cristianismo a resolugdo de uma antiga contradi¢do e a inauguragao de um novo
conflito, ndo entre os homens das diferentes nacionalidades e seus respectivos
“‘deuses nacionais”, mas entre o unico Deus, universal, e o mundo material e

sensivel.

Com isso, Feuerbach esboca um novo contorno para a histéria das
religides, no qual o cristianismo € a época histérica de um novo conflito entre o
espiritual e o material ou, nas palavras do proprio fildsofo, entre o suprassensivel e o
sensivel. Isso é importante porque, segundo a tese principal de sua Histéria da
Filosofia Moderna, o motor principal das descobertas filoséficas e cientificas entre o
inicio da era cristd e o advento do mundo moderno esta justamente nesse conflito
entre o que € espiritual e sagrado e o que € material e mundano. Melhor dizendo, a
filosofia moderna é, para Feuerbach, o resultado de um duradouro conflito inerente
entre o saber do que é sagrado, ou seja, doutrinado e controlado pela igreja, e o

saber do que é profano, isto €, conhecimento do mundo natural e do homem.

O espirito do cristianismo em seus primérdios € definido por Feuerbach

como um espirito religioso negativo (eine negativ religiése Geist), porque além do
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saber doutrinado pela Igreja, “todo o resto deveria desaparecer como coisas vas e
negativas”. As piores consequéncias de um tal espirito negativo estariam reservadas
para as belas artes e, principalmente, para as ciéncias naturais, encaradas “sob o
conceito de algo meramente vdo e mundano, uma mera humanitude
(Menschtandes)” (FEUERBACH, 2013, p. 8).5° Segundo Feuerbach, o “Cristianismo
tornava-se em seu desenvolvimento historico, anticbsmico (antikosmischen) e
negativo” (idem p. 10), isto é, negativo em relagdo a tudo o que nao fosse
chancelado pela doutrina eclesiastica e “anticosmico” porque a observacao cientifica
€ a compreensao sistematica da natureza permaneciam, para o cristianismo, como

um interesse secundario.

No que diz respeito as ciéncias naturais, em que pese Feuerbach
reconhecga que “alguns na Idade Média se dedicaram com especial zelo ao estudo
da natureza”, havendo inclusive mosteiros em que a atividade cientifica era
fomentada com a concessdo de bolsas de estudos, a propria clausura monastica
dos cientistas revela que as ciéncias “permaneceram subordinadas as ocupacdes
secundarias do Espirito humano” (idem, p. 8). Subordinadas, assim, ao controle e a

autoridade religiosa do poder eclesiastico.

Entretanto, conforme impunha sua autoridade sobre a ciéncia, a Igreja e
seu espirito negativo, foram paulatinamente expandindo sua autoridade, ao longo da
idade média, até dominarem também o dominio politico e secular do Estado. Assim,
0 que era inicialmente apenas uma atitude inerente a igreja contra os conhecimentos
cientificos e estéticos, tornou-se exercicio publico e aberto de controle e repressao

intelectual. Nas palavras do proprio autor:

Como o espirito religioso negativo na igreja se elevou a um poder
mundialmente dominante, a atitude, inicialmente apenas interna, de
desrespeito e desprezo por tudo o que é chamado de Secular,

59 Feuerbach utiliza um neologismo Menschtandes, ao se referir ao que é humano, isto é, ndo divino e
sagrado, mas material e concreto, de maneira ligeiramente pejorativa. Assim, optamos por traduzir a
palavra também com um neologismo, humanitude.
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finalmente culminou na violenta e material repressdo ao Secular e,
mesmo a supremacia da igreja, como epitome (/nbegriffs) do clero,
usurpou o Estado, como epitome do Secular e arrefeceu de tal
forma sua negatividade contra as artes e as ciéncias que as
incorporou e capturou para si, ndo lhes concedendo nenhuma
liberdade ou independéncia, tornando-as apenas meios para a sua
prépria gléria ou, de outro modo, manipulando-as como um
acessorio. (FEUERBACH, 2013, pp. 10 — 11)

Segundo a narrativa feuerbachiana exposta até aqui, a época crista impde
um novo principio cultural, em que a ciéncia e as artes estdo diretamente
ameacadas pela ingeréncia autoritaria de um poder eclesial. Ha assim um
movimento de negacdo das artes e das ciéncias por parte da igreja catolica durante
a idade média. Porém, é importante que se entenda melhor em que sentido se trata

de uma negacéo.

Afinal, segundo o exposto, em nenhum momento o sentido que
Feuerbach atribui a palavra negacéo, negatividade, se confunde com o mero
aniquilamento das ciéncias e das artes. Ao contrario, vemos o filésofo falar de
“subordinacao” das ciéncias e das artes a religido e, mesmo quando fala em
repressao, trata-se mais de “capturar para perto de si”, ou seja, de controlar de perto
0 que se produz em ciéncia e arte, do que exatamente do aniquilamento de
producdes cientificas e artisticas. O dominio da igreja foi exercido por meio do
controle intelectual (mas também fisico) da ciéncia e dos cientistas. O espirito
religioso negativo do cristianismo €, para Feuerbach, aquele que enclausura os
cientistas em mosteiros, se intromete em questdes de Estado para impor sua
autoridade, transforma a ciéncia e as artes em meios para afirmagao de sua proépria

gldria.

E importante entender o sentido especifico da negatividade que
Feuerbach atribui ao espirito da religido cristd porque o filésofo ndo comete o erro de
ignorar os avangos e descobertas proprios aos monges € membros do clero que,
durante a idade média, tanto contribuiram para a ciéncia, as artes e a filosofia. Caso
a repressao a vida cultural fosse total, a prépria filosofia moderna, a que Feuerbach
toma como objeto especifico de sua obra durante a década de 1830, seria

impossivel.
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Na medida em que a religido cristd negava o espirito de livre produgao
intelectual, ela ao mesmo tempo capturava as ciéncias e as artes, subordinando-as
a doutrina da igreja ou, nas palavras do proprio fildsofo, “manipulando-as como um
acessorio”. A negacéao €, portanto, a negacao, por parte da ideologia da igreja, das
ciéncias e das artes e, ao mesmo tempo, a conservacao daquilo que se nega, sob a

estreita vigilancia da igreja.

E, assim, ndo sO o cristianismo ndo consuma a histéria das religides,
como um momento que reconcilia as contradigbes das religides historicamente
anteriores, mas € ele préprio o gérmen de uma nova contradigdo, que prepara a
emergéncia historica de um novo periodo: um periodo em que a contradi¢ao entre

religido e ciéncia, sera finalmente resolvida.

Assim, o que resultou aniquilado nesse conflito entre ciéncia e religido,
espirito e matéria, foi o proprio espirito do cristianismo. Segundo Feuerbach, o
espirito cientifico, inicialmente enclausurado pela Igreja catdlica em seus mosteiros,
“levou necessariamente a derrocada do dominio” eclesiastico como “consequéncia
inevitavel de sua parcialidade limitada e negatividade repressora” (FEUERBACH,
2013, p. 1)

Na tensdo e na disputa entre o espirito “parcial e repressor” do
cristianismo, a vitéria foi consagrada ao espirito de livre investigacao e livre pesar,
as artes e a filosofia. Para o filésofo isso acontece em dois momentos muito
interessantes. Em primeiro lugar, o carater repressor ou negativo da Igreja, como
vimos, ndo anulou, pura e simplesmente, a atividade cientifica. Ao contrario,
dominou e submeteu as ciéncias que, assim, passaram a ter como objeto principal
de suas investigacdes os conteudos estabelecidos pela prépria Igreja, os conteudos
da fé religiosa. Assim, num primeiro momento, a filosofia escolastica tinha diante de
si a tarefa de explicar, de fundamentar racionalmente os temas principais da religiao
cristd, sobretudo o conteudo das escrituras sagradas. Porém, num segundo

momento, a ciéncia que estava, inicialmente, servindo aos propdsitos da Igreja,
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[...] transformou o objeto da fé em objeto do pensamento, elevou o
homem da esfera da fé incondicional a esfera da duvida, da
investigacao e do saber e, enquanto buscava provar e confirmar o
fundamento das coisas da mera fé autoritaria (Autoritdtsglauben),
fundava, em grande parte contra sua consciéncia e vontade, a
autoridade da Razao e trazia, assim, ao mundo um outro principio,
diferente daquele da antiga igreja, o principio do espirito pensante
(denkenden Geistes), da autoconsciéncia da Raz&o, ou pelo menos,
preparava-lhe o caminho (FEUERBACH, 2013, p. 11)

Isso acontece com a atividade cientifica e filosoéfica, mas também com as
belas artes que “jamais poderia permanecer tanto tempo na posicdo de agente
submisso, pois assim permaneceriam imperfeitas e ndo chegariam no auge de sua
consumacao (Vollendung)” (idem, p. 12). Assim, também o conflito entre os dogmas
da Igreja e o espirito artistico livre resultou em vantagem para as artes em termos
semelhantes com os que Feuerbach descreve o processo de emancipagao da
filosofia e das ciéncias. Afinal, as artes também tiveram “como seu objeto principal,
os temas da doutrina eclesiastica e, assim, transformaram o belo enquanto tal em
tema do homem, inaugurando o interesse artistico enquanto tal, como fim em si

mesmo” (idem, p. 12)

Pouco a pouco, tanto o interesse artistico quanto o interesse cientifico vao
minando por dentro a ideologia e a hegemonia cultural da Igreja catdlica, até se
estabelecerem, nas palavras do fildsofo, como “fins em si mesmo”. Desse modo, o
préprio cristianismo € ameacado, segundo Feuerbach, pela fundagcdo de um novo
principio que esta fadado a governar o mundo, o espirito em que o interesse
cientifico e o interesse artistico, o livre pensar e o livre criar, se desvencilham do

dominio ideoldgico e fisico do poder eclesiastico.

Porém, o momento mais interessante dessa descricdo historica esta
justamente em apontar qual principio é este que vem suplantar a dominagdo da
Igreja. Segundo Feuerbach, embora o cristianismo e o poder despético da igreja
venham a ser suplantados por um espirito livre, esse principio tem, entretanto, de
manifestar-se como um principio religioso, muito embora seu conteudo sejam as

ciéncias e as artes. Assim, para Feuerbach, esse novo principio € o Protestantismo:
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Na medida em que vem ao mundo como um novo principio, ele
precisa, ao mesmo tempo, falar como um principio religioso; apenas
assim pode operar (einschlagen) no mundo uma ruptura
aterrorizante, pois s6 assim tornou-se coisa comum para 0s animos
mundialmente dominantes. E somente assim que a coragem
irresistivel pode dominar o individuo, em nome do qual o espirito se
coloca em atividade ao reconhecer em Deus esse ato de desergao
do antigo principio, manifestando-se como uma religido, antes que
toda a Vvioléncia externa desaparega como impotente. O
Protestantismo é o novo principio, que fala, assim, como um espirito
religioso. (FEUERBACH, idem, p. 13)

Curiosamente, Feuerbach vé no Protestantismo justamente o inicio de um
novo principio de livre investigacdo e criacdo artistica que vem para suplantar a
dominacgéao unilateral e violenta da Igreja. Naturalmente que uma primeira objeg¢ao a
ser feita € que esse principio nao é tdo “novo” como parece. Afinal, ndo se trata da
continuidade da consciéncia religiosa cristd sob uma nova forma? Segundo
Feuerbach, a resposta é negativa pois, conforme argumenta, o Protestantismo € o
principio da liberdade cientifica e artistica sob uma aparéncia de religido, isto é,
“‘manifestando-se como uma religido” sendo apenas um aspecto, uma aparéncia

(Erscheinung) religiosa do espirito livre.

Feuerbach argumenta que o espirito que “floresceu da época e da
filosofia modernas” € o mesmo espirito evocado pelo Protestantismo que, assim,
‘permanece em relagdo intima com elas”. Muito embora o filésofo reconheca
diferencgas especificas entre 0 modo como esse espirito se expressa na filosofia e na
ciéncia e o modo como ele se expressa como religido protestante, ambas sado, na
verdade, o0 mesmo espirito que “se expressa no individuo como independéncia e
sentimento pessoal de liberdade, cuja consciéncia ou o sentimento € a divindade
inata de sua esséncia”. Segundo esse espirito de independéncia e liberdade
individuais, é possivel inclusive estabelecer um ponto em comum entre a filosofia
cartesiana e a religiosidade de Martinho Lutero. Para Feuerbach, “enquanto
Descartes diz: penso, logo existo, isto €, meu pensamento € o meu ser, Lutero diz,
contudo, minha fé é o meu ser’ (FEUERBACH, idem, p. 14). Novamente, ha que se
reconhecer a diferenca especifica entre o pensamento e a fé. Descartes e Lutero

tém objetos diferentes diante de si, entretanto, em ambos os casos, € a liberdade do
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individuo, reconhecida como a “divindade inata de sua esséncia” que esta na base

da filosofia cartesiana e da religiosidade luterana.

Enquanto a filosofia moderna se estabelecia a partir da “duvida sobre a
realidade e a verdade da existéncia sensivel”, semelhantemente o Protestantismo,
como fé religiosa, é também fundado a partir da “duvida sobre a realidade de uma
existéncia histérica dominada sob a autoridade da lIgreja”. Desse modo, para
Feuerbach, € essa “certeza do espirito sobre sua propria objetividade”, em
contraposicao a duvida sobre a realidade externa e a autoridade eclesiastica, “que
define o Protestantismo em sua estreita relacdo com a filosofia moderna” (idem,
ibidem), que define, portanto, a estreita relagdo entre René Descartes e Martinho

Lutero.

Porém, se o novo principio da racionalidade moderna tinha se iniciado
com o Protestantismo, ele foi “interrompido ao esbarrar na Biblia” e deveria, de outro
modo, continuar “até atribuir a razdo cognoscente como fundamento de toda a
filosofia”. Assim, o que comega a se expressar como religido Protestante gerara,
posteriormente, “a filosofia como seu verdadeiro fruto”. Para Feuerbach, porém,
esse fruto da religido protestante que é a filosofia moderna é “muito diferente de
suas sementes” (idem, p. 15). A metafora do fruto e da semente é utilizada, pelo
filésofo, para expressar que, num determinado momento da histéria moderna,
havera uma diferenciagdo entre o impulso original da consciéncia moderna, como

religido Protestante, e seu desenvolvimento mais acabado, a filosofia.

Assim, a comparagao entre Lutero e Descartes ndo tem o sentido de
simplesmente atribuir a ambos a expressdo de um pensamento idéntico. Ao
contrario, a ideia, aqui, € mostrar que ha um fundamento comum, baseado no
impulso original da consciéncia moderna de romper com a autoridade da fé, para
inaugurar uma nova forma de racionalidade, baseada, essa sim, na autoridade da
razao. Porém, ambos expressam, naturalmente, correntes de pensamento diferentes
na medida em que a racionalidade protestante tem a Biblia como seu limite,
enquanto a filosofia € a continuagdo do mesmo principio rompendo com a religido

em geral e ndo apenas com o poder eclesiastico catolico.
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E apenas a partir desse momento que nasce a filosofia moderna
enquanto tal, o fruto da religido protestante que é tao diferente de suas sementes.
Assim, se Lutero é o fundador do principio racional expressando-se sob a forma da
religiosidade protestante, serdo Bacon e Descartes os responsaveis pelo passo
seguinte, no qual esse mesmo principio rompera inclusive com as féormulas e
preceitos das sagradas escrituras. Esse passo sera dado na medida em que 0 novo
principio da autoridade da razdo passa a se deter ndo mais sobre os escritos
biblicos, mas sobre a natureza, como objeto principal de investigagao cientifica e
filosofica. Esse passo, segundo Feuerbach, vem acompanhado de uma reabilitagéo
das obras antigas da ciéncia e da filosofia pagas. Segundo Feuerbach, “Platao,
Aristoteles e os outros sistemas filoséficos e diferentes obras do mundo antigo,

foram por essa razdo esmiugcados com grande entusiasmo” (idem, p. 15). Assim:

Como o espirito pensante, livre, universal foi retomado e teve diante
de si um ser-ai objetivo, deu-se um episddio necessario, pelo qual
nés retornamos ao antigo mundo pagéo para honrar novamente a
Natureza, abandonada a posicdo miseravel de mera criatura para
mais uma vez exibir a gléria e a majestade de sua infinitude e
essencialidade. (FEUERBACH, 2013, p. 16).

O passo fundamental da consciéncia moderna em diregao a ruptura com
a forma religiosa de sua expressao foi, assim, dado pela reabilitagdo do interesse
pelas ciéncias naturais e pela observacido empirica, a que Feuerbach chama de
ponto de vista da experiéncia. Desse modo, a filosofia moderna, enquanto tal, nasce
com os pensamentos de René Descartes e Francis Bacon na medida em que ambos
realizaram, pela primeira vez, 0 movimento em direcéo a livre investigacao cientifica
dos fenbmenos e leis naturais. Entretanto, se Descartes € o primeiro a definir
explicitamente a observacdo empirica da natureza como objetivo principal da
filosofia, Bacon é quem inicia esse percurso de modo ainda imediato e intuitivo
fazendo “da necessidade inescapavel da experiéncia uma lei para si proprio € uma
reinvindicacdo necessaria e (expressando) com severidade implacavel, o principio

da experiéncia como método” (idem, p. 17-18).
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Naturalmente, a reconstrucao historica de Feuerbach sobre a histéria da
filosofia ndo para por aqui. Ela sera, ao contrario, o objeto principal deste e de outros
dois extensos volumes sobre o assunto, nos quais o fildsofo esboca uma grande
metanarrativa sobre os principais passos do desenvolvimento filosofico da
modernidade de Bacon a Leibniz, além do artigo, menos extenso, porém ndo menos
importante, sobre a filosofia de Hegel. O mais interessante nessa reconstru¢gao nao
€ apenas a pretensiosa intengdo de abarcar em trés volumes (e um artigo) uma
ampla histéria da consciéncia humana que se inicia nho mundo antigo e vai até
Hegel. O mais interessante € o fato de essa reconstrugéo histérica deixar em aberto
0 seu progresso no tempo, sem postular, como faz Hegel, um ponto final, ou um

momento de consumagéo (Vollendung) como vimos no capitulo anterior.

Mais do que isso, ndo é apenas a ideia de consumagao historica em geral
que esta ausente na narrativa de Feuerbach, mas a ideia de religido consumada, ou
religido absoluta. Afinal, o progresso da consciéncia humana esta, segundo
Feuerbach, em continua transformacao e nao tem porque se esgotar com o advento
da religido crista, porque ela ndo é o momento final de resolugdo das contradi¢des
abertas pela consciéncia do homem antigo. Ao contrario, o cristianismo é, ele
préprio, a fonte de uma nova contradicdo e a filosofia, com seu interesse pela
observacdo empirica e pelo método investigativo das leis naturais €, assim, o
resultado da contradicdo prépria ao cristianismo, nomeadamente, a contradicdo

entre espirito e matéria sensivel.

Desse modo, para Feuerbach a consciéncia religiosa se esgota com o
Protestantismo, o qual é abandonado conforme a consciéncia moderna vai cada vez
mais se aproximando de um interesse cientifico sobre a natureza, e cada vez menos
sobre a religido e seus textos sagrados. Nao s6 o desenvolvimento histérico da
consciéncia humana, do espirito racional e pensante, estd em pleno movimento,
como a consciéncia propriamente religiosa € vista por Feuerbach, como etapa
superada desse desenvolvimento. Etapa, alias, que tem de ser necessariamente
Ssuperada para que a filosofia moderna possa surgir com os trabalhos de Bacon e

Descartes, fildsofos que ddo o pontapé inicial para o afastamento definitivo entre
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religido e filosofia. Hegel, ao contrario, esta aberta e explicitamente preocupado com
a conciliagao entre religido e filosofia, e o tema da consumacgéo histérica em geral e
do cristianismo como a religido consumada, em particular, sera uma pega-chave
para esse intuito. Por isso sera necessario para Feuerbach, como discipulo critico de
Hegel, desconstruir a nogado de consumacéao e de que o cristianismo é, ele proéprio, a

etapa final do desenvolvimento histérico da consciéncia humana.

Aqui, porém, trata-se apenas de uma divergéncia implicita com a
concepgao histérica do mestre. Entretanto, é na etapa final dessa empreitada
feuerbachiana sobre a histéria da filosofia que, mais explicitamente, o discipulo
critica os pressupostos e fundamentos da concepgao hegeliana de consumacgéo
histérica. Passamos, assim, a esse momento final, quando Feuerbach
explicitamente ataca os pressupostos da filosofia hegeliana em seu artigo, Para uma

critica da filosofia de Hegel, de 1839.

3.1.2. A critica feuerbachiana ao conceito de consumacgao na histéria das
religides.

A natureza sempre combina a tendéncia monarquica do
tempo com o liberalismo do espago.

- Ludwig Feuerbach

Em 1839, Feuerbach finalmente conclui seu projeto de reconstrugéo
historica do desenvolvimento da filosofia moderna iniciada com sua Historia da
Filosofia Moderna de Bacon a Spinoza, e continuada em dois extensos volumes
publicados respectivamente em 1837 e 1838. Nelas, Feuerbach empreende uma
analise critica minuciosa de filésofos como Descartes, Bacon, Giordano Bruno,

Jacob Boheme, Leibniz, Pierre Bayle entre outros.

Em 1839, porém, seu objeto exclusivo de critica € a filosofia hegeliana e

sua intima relagdo com a histéria, analisadas no artigo Para uma Critica da
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Filosofia de Hegel, publicado originalmente no Anuario Franco-Alemao de Arnold
Ruge. Logo no inicio de seu artigo, Feuerbach presenteia seus leitores com mais
uma das imagens peculiares a seu vigor literario e sua erudicdo, ao comparar a

filosofia hegeliana com a antiga sabedoria salomonica®®:

A filosofia especulativa alema esta em direta contradicdo com a
antiga sabedoria salomdnica: enquanto esta acredita que ndo ha
nada de novo sob o sol, aquela ndo vé nada que nao seja novo sob
o sol; enquanto o homem oriental perde de vista as diferencas em
sua preocupagao com a unidade, o homem ocidental se esquece da
unidade em sua preocupagao com as diferengas. (FEUERBACH in
STEPELEVICH (org.), 1983, p. 95)

A filosofia especulativa alema que Feuerbach tem em mente é,
principalmente, a filosofia hegeliana. A contraposigcao entre ela e a antiga sabedoria
saloménica, isto é, a tradigdo veterotestamentaria do periodo de Reis®' esta
diretamente relacionada, segundo o filésofo, com a questdo da unidade e da
diferenca. Enquanto a antiga sabedoria judaica dos reis se preocupa com a unidade,

a filosofia alema, ou melhor, Hegel se preocupa com as diferencas.

Entretanto, a comparagao se presta também a relacao entre a filosofia de
Hegel e a filosofia da identidade de Schelling, definida por Feuerbach como um
desenvolvimento “exético [...] da antiga ideia oriental de identidade em solo
germanico” (idem, p. 95). Hegel, ao contrario de seu mestre, Schelling, desenvolve,

segundo Feuerbach, um principio oposto ao da filosofia da identidade.

Entretanto, o modo como a filosofia de Hegel se contrapbe a essa antiga

ideia oriental, exoticamente apropriada pela filosofia schellingiana esta, segundo

60 Referente ao Rei Salomao, do Velho Testamento. A referéncia evocada por Feuerbach vem do livro
de Eclesiastes quando Coélet, filho do rei David afirma, logo no inicio do livro: “O que foi sera/ o que
se fez, se tornara a fazer/ nada ha de novo debaixo do sol” (Ec 1:9).

61 Feuerbach faz referéncia explicita ao Livro da Sabedoria, atribuido a Saloméao.
Contemporaneamente, sabe-se que este livro ndo foi realmente escrito por Salom&o, mas é muito
posterior. Alidas, este € um dos motivos pelos quais a Biblia protestante n&o inclui o Livro da
Sabedoria. E curioso, porém, que Feuerbach utilize um livro catélico em comparacéo com a filosofia
de Hegel.
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Feuerbach, diretamente ligada a concepcado hegeliana de Historia. Afinal, é o
transcurso do tempo, no sistema hegeliano, o responsavel por dissolver a identidade

comum de todas as coisas em suas diferencas especificas.

Assim, segundo Feuerbach o espirito dessa filosofia hegeliana das

diferencas...

[...] se manifesta particularmente na sua visdo e no seu tratamento
da historia. Hegel determina e apresenta apenas as mais diversas
diferencas entre as varias religioes, filosofias, épocas e povos, e
numa série progressiva de etapas, mas ignora tudo o que ha de
comum e idéntico entre eles. A forma da concepgao e do método de
Hegel é apenas a do tempo exclusivo, ndo a do espago tolerante;
seu sistema conhece apenas a subordinagdo e a sucesséo,
coordenagdo e coexisténcia sdo desconhecidos por ele.
(FEUERBACH in STEPELEVICH (org.), 1983, p. 95)

Feuerbach opde, assim, as ideias de exclusividade, sucessdo e
subordinacao, que para ele sao relacionadas com a excessiva importancia dada ao
tempo e a histéria pelo sistema hegeliano, as ideias de coordenacéo, tolerancia e
coordenacéo, relacionadas ao espacgo. Com isso, Feuerbach pretende acentuar o
quanto a filosofia hegeliana esta baseada num método antinatural, ou melhor, uma
visado parcial sobre a propria natureza, uma vez que, para ele “a natureza sempre
combina a tendéncia monarquica do tempo, com o liberalismo do espago” (idem, p.
96). As etapas de desenvolvimento da natureza, segundo esse ponto de vista, n&o
tém, “de modo algum, um sentido apenas historico”, mas, ao contrario, sao
“momentos de uma totalidade simultanea”. Caso contrario, teriamos “um fenébmeno
ou existéncia particular [...] reivindicado como predicado”, isto é, como predicado
principal do absoluto, reduzindo, assim, outras etapas do desenvolvimento a um
sentido historico que nao sdo “nada mais do que sombras ou momentos, nada mais

do que gotas homeopaticas [oriundas] do absoluto” (idem, p. 96-97).

Ora, para Feuerbach é precisamente essa a caracteristica que faz da
filosofia de Hegel uma filosofia intolerante. Esse aspecto consiste em uma visao
singular de Hegel a respeito do tempo histérico no qual um periodo histérico em

particular € eleito arbitrariamente como o absoluto e reduz as outras etapas
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histéricas a condicdo de momentos subordinados e, portanto, inferiores a ele. Ao
dizer de uma determinada época historica que ela é absoluta, Hegel pretende defini-
la como aquela que contém em si a totalidade das determinagdes particulares de
todo o desenvolvimento historico. A consequéncia disso, segundo Feuerbach, é que
Hegel acaba por inferiorizar ou diminuir a importdncia de momentos historicos
anteriores e diferentes. Logo, o principal problema dessa eleicdo ou escolha é seu
aspecto “arbitrario” por que, do ponto de vista feuerbachiano, o0 momento que se
elege como absoluto, ndo é sendo, ele préprio, um momento particular e

determinado, contido na totalidade do desenvolvimento histérico e, assim,

Uma vez que ele proprio € uma existéncia temporal determinada,
contendo, assim, o carater de particularidade, ele ndo pode
incorporar em si mesmo outras existéncias sem sugar a propria
medula de suas vidas independentes e sem rouba-lhes o sentido
que eles podem ter apenas em completa liberdade (FEUERBACH in
STEPELEVICH (org.), 1983, p. 96).

Feuerbach menciona explicitamente a religido entre os temas que Hegel
subordina a lei monarquica do tempo historico, qualificado de “arbitrario” e
“intolerante”. Alias, o discipulo ndo poderia deixar de mencionar a historia das
religides, tendo sido aluno de Hegel e frequentador assiduo de seu curso sobre
Filosofia da Religiao em 1824, curso em que o Cristianismo é apresentado, como
vimos, como a religidqo consumada ou absoluta e, portanto, subordinando as outras
religibes a condigdo de etapas inferiores do conceito de religido. Novamente, o
conflito entre tempo intolerante e espaco tolerante sera apresentado, por Feuerbach,
como uma contradicdo inerente desse conceito de religido, no qual sao
apresentadas apenas as diferengcas entre as diversas religides, a despeito dos

elementos comuns em todas elas.

Assim, por exemplo, o Cristianismo — e, com certeza, tomado em
seu desenvolvimento histérico-dogmatico — € determinado como a
religido absoluta. No interesse de tal determinacdo, entretanto,
apenas a diferenga do Cristianismo com as outras religides é
acentuada, negando, assim, tudo o que ha de comum em todas
elas; isto &, a natureza da religido que, como sua Unica condigao
absoluta, reside na base de todas as diferentes religibes.
(FEUERBACH in STEPELEVICH (org.), 1983, p. 97).



122

O que se Vvé, aqui, é claramente uma releitura critica da nogdo hegeliana
de consumacédo histérica, e da excessiva importadncia dada, por ela, ao método
historico, que rouba o sentido independente e livre dos momentos historicos
particulares, frente ao momento eleito como absoluto ou entdo como o momento de

consumacg&o do tempo historico.

Assim, como vimos no capitulo sobre Hegel, a nocdo de consumagao
historica de um determinado conceito, no nosso caso, do conceito de religido,
envolve duas ideias principais. A primeira € de que esse desenvolvimento ndo é
apenas um progresso eterno e indeterminado do tempo, mas um desenvolvimento
propriamente dito que, portanto, progride em diregdo a uma etapa final, no qual o
conceito atinge sua plena positivagao. No caso do conceito de religido, Hegel afirma
que “a consumacao da determinacdo do conceito [de religido] ndo significa outra
coisa sendo que o conceito de religido é, ele préprio, completamente positivado”
(HEGEL, 2007, v1 p. 111).

A outra ideia essencial envolvida na nogdo de consumacao € que esse
momento final, ou 0 momento da “completa positivacao” o conceito ndo é sendo um
momento que aparece como um momento particular, mas que, na verdade, contém
nele préprio a totalidade das determinagcdes ou positivagbes do conceito. Assim o
conceito de religido atinge sua plena positivagdo manifestando-se como uma
religido, ou melhor, manifestando-se em “[umal] religido na qual a religiao se tornou
objetiva para si propria” (HEGEL, 2007, v3 p. 163). Desse modo, a totalidade do
conceito de religido ndo €, para Hegel, meramente a consideragcao dos aspectos
comuns ou a reunido dos diversos aspectos de todas as religides, mas a
consideragdo da caracteristica peculiar de uma religido na qual a totalidade do

conceito se torna objetiva, plena, consumada.

Assim, Feuerbach é altamente critico da ideia de que um universal (isto &,
a totalidade do desenvolvimento histérico de um determinado conceito) possa se

manifestar em um momento particular dessa totalidade. Por isso ele pergunta:
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Mas é sequer possivel que uma espécie possa realizar a si propria
em um individuo, a arte como tal em um artista e a filosofia
enquanto tal em um filésofo? E essa &, ainda, a questao principal:
de que me servem todas as provas de que essa pessoa particular
seja o messias quando eu sequer acredito que um messias queira,
possa ou deva aparecer? (FEUERBACH in STEPELEVICH (org.),
1983, p. 97)

A passagem nao é totalmente autoexplicativa e demanda uma analise um
pouco mais detida. Em primeiro lugar, os conceitos de arte, filosofia e,
implicitamente, de religido estdo mencionados aqui como espécies em oposi¢ao ao
individuo. A intencado de Feuerbach, aqui, é, mais uma vez, opor o que ele considera
a natureza “monarquica” da concepc¢ao histérica em Hegel e o que ele chama de
liberalismo do espago. Assim, uma vez que a tendéncia monarquica da historica
hegeliana se revela na excessiva preocupagado com a diferenga entre os momentos
determinados de um conceito, o liberalismo do espaco, nas palavras de Feuerbach,
seria a visdo oposta na qual todos os momentos s&o concebidos como
particularidades determinadas de uma mesma totalidade. E a essa totalidade que o
filésofo esta, aqui, a designar como espécie: a totalidade comum em que participam
cada um dos momentos particulares do conceito. Assim, todos os momentos na
histéria da arte, na histéria da filosofia ou, como € o caso, na historia das religides,
enfim, cada um desses momentos poderia ser visto conforme dois pontos de vista
antagobnicos: em primeiro lugar segundo a visao historica de Hegel, como totalidades
diferentes umas das outras, entre as quais apenas e exclusivamente uma delas é
que revela a totalidade do conceito. Outro ponto de vista, esse proprio a filosofia de
Feuerbach, seria aquele no qual a histéria dos conceitos revela ndo apenas as
diferencas, mas o carater comum entre cada um dos momentos concebidos como
elementos coexistentes de um mesmo conjunto, ou seja, como individuos

pertencentes a uma mesma espécie.

E por isso, alias, que Feuerbach usa mais uma vez de sua habilidade
estilistica para definir a histéria da filosofia: “a histéria dos sistemas filosoficos é a
pinacoteca da razdo” (FEUERBACH, idem, p. 106). Igualmente poderiamos supor
que também a histéria das artes e das religides sdo “pinacotecas” no sentido de
serem a reunido total de seus momentos ou épocas como de obras independentes,

cujo conceito sé pode ser exibido em conjunto ou, para usar o termo de Feuerbach,
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em espécie. Portanto, ndo se trata de encadear fenbmenos em uma linha historica
como se fossem etapas que se sucedem umas as outras, mas de reuni-los todos

num mesmo espaco, onde possam ser exibidos lado a lado.

Além disso, para Feuerbach, ndo pode haver uma s6 obra de arte que
expresse toda a arte, uma so filosofia que reina o acumulo de toda a filosofia € uma
s6 religidao que “positive” todo o conceito de religido. Isso significaria que uma tal
obra de arte, filosofia ou religidao seriam completas e ilimitadas. Porém, tais coisas
simplesmente ndo existem, na filosofia feuerbachiana. Nao ha arte, filosofia ou
religido que ndo sejam limitadas, pois: “0 deus da limitagdo monta guarda nos
portdes de entrada do mundo. Autolimitagdo é a condicdo de entrada”
(FEUERBACH, idem, p. 98)2.

Porém, o aspecto crucial a que devemos nos deter na passagem sobre a
possibilidade da realizacdo da espécie no individuo, citada anteriormente, é a
mencao explicita a ideia biblica de vinda do messias. Alias, Feuerbach afirma
explicitamente que essa € a “questao principal™: a ideia de que o universal possa se
manifestar em um particular, ou em um individuo, nada mais é do que a ideia

principal do conceito religioso de encarnagao®: Deus, o ser absoluto e universal se

62 Muito provavelmente Feuerbach esta se referindo a uma passagem do Filebo de Platdo, na qual
Sdcrates argumenta contra Protarco que a autolimitagdo € a condicdo de existéncia de todas as
coisas no mundo, impostas pela deusa (PLATAO, 1997, pp 24a — 26d). Ha uma diferenca entre as
mengdes no masculino (por Feuerbach) e no feminino (por Sdcrates), podem parecer contraditorias
com essa nossa suposi¢cado. Porém, uma possivel evidéncia é que o proprio Hegel menciona, nas
Licoes sobre a Filosofia da Religidao de 1824 a passagem do mesmo texto de Platdo ao falar da
relagéo entre o finito e o infinito no conceito de Deus. (HEGEL, 2007, v1, p. 309, n. 99)

63 Vale mencionar que Feuerbach utiliza, aqui, o termo alem&o Inkarnation, em vez de
Menschwerdung Gottes. Na nossa opinido, ndo porque a critica que ele faz ao conceito de
encarnacdo como Inkarnation seja tao diferente da critica ao conceito de encarnacdo como
Menschwerdung Gottes, isto €, como Deus feito homem. Antes, Feuerbach pretende expressar que
Inkarnation tem o sentido amplo de manifestagdo do universal no particular, do qual Menschwerdung
Gottes é apenas uma forma. Assim, Feuerbach fala em “Teorias da encarnagédo nos campos da arte e
da ciéncia” (FEUERBACH, in STEPELEVICH (org.), 1983, p. 99) para se referir a nogao hegeliana de
que também a histéria das artes e das ciéncias “encarnam” em um artista ou cientista, em uma obra
de arte ou em um sistema cientifico em particular. Nesse caso, a utilizagdo do termo Menschwerdung
Gottes, seria inaplicavel no que diz respeito as artes e as ciéncias, mas nao em relagao a historia
especifica das religides.
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manifesta por completo, ou seja, revela sua esséncia divina em um sujeito
determinado, particular e finito: Cristo. Assim, a critica de Feuerbach a nogao de
consumacao histérica vem acompanhada da critica a encarnagcdo de Deus como

manifestagdo do universal no particular.

Para Feuerbach, a critica a ideia de encarnagao esta diretamente ligada a
uma certa concepgao do tempo histérico na qual a totalidade da historia se
consuma, e, portanto, “encarna” em um tempo histérico determinado. Tal concepgéao
(hegeliana) da histéria, porém, leva a propria ideia de tempo a uma contradigéo
insoluvel que, em ultima andlise, fazem da encarnagdo e da histdéria, conceitos
“absolutamente incompativeis”. Se houvesse algo como a completa manifestagcao da
historia em um s momento historico, entdo a propria ideia de histéria estaria
ameacgada. Feuerbach encontra no proprio cristianismo antigo a evidéncia de seu
argumento: o cristianismo antigo é a religido no qual a ideia de encarnagao esta

diretamente associada a uma concepg¢ao escatoldgica do fim do mundo.

Obviamente, portanto, a crenga dos apostolos e dos cristaos antigos
no fim proximo do mundo estava intimamente ligada com sua
crenga na encarnagao. O tempo e o espago estdo na verdade
desde ja abolidos com a manifestagdo da divindade em num tempo
e numa forma particular, e, assim, ndo ha nada mais para esperar a
nao ser o fim efetivo do mundo. Nao é mais possivel conceber a
possibilidade da histéria; ela ndo tem mais sentido nem objetivo. A
encarnagao e a histéria sdo absolutamente incompativeis: quando a
propria divindade entra na histéria, a histéria deixa de existir.
(FEUERBACH in STEPELEVICH (org.), 1983, p. 98)

Embora oculta, a referéncia, aqui € a visdo de fim iminente do mundo
expressa no livro neotestamentario de Apocalipse, escrito, segundo reza a tradigéo
religiosa, pelo apdstolo Jo&do. Feuerbach pretende demonstrar que a crenga religiosa
dos antigos cristdos na encarnagao de Deus em Cristo vem acompanhada de uma
crenga também no fim proximo do mundo. Porém, ndo é isso que vemos o fildsofo
desenvolver em sua breve reconstrugdo historica do advento da religido cristd em A
Historia da Filosofia Moderna de Bacon a Spinoza. L4, ao contrario, Feuerbach

revela que o cristianismo ndo foi o fim da histéria, mas uma etapa histérica
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determinada, ela prépria, por contradicbes que apenas o advento de momentos

historicos posteriores resolveria.

Assim, € claro para Feuerbach que a histéria ndo se esgota com o
advento do cristianismo ou, pelo menos, ndo com a historia do cristianismo antigo. O
Protestantismo e seu “verdadeiro fruto”, isto €, a filosofia e as ciéncias naturais
modernas, revelam que a histéria ndo cessou, mas ao contrario, continuou e ainda

continua seu curso natural apos a suposta vinda do messias.

A conclusdo é o oposto do que afirmavam os apédstolos e cristdos
antigos. N&o € a historia, como acreditavam eles, que chega a um fim com a vinda
do messias, mas, ao contrario, a propria vinda do messias que é anulada pela
evidéncia de que a historia segue o seu curso natural. Desse modo “[...] se a
histéria, entretanto, continua da mesma forma como antes, entdo a teoria da
encarnagao €, na realidade, anulada pela prépria histéria (FEUERBACH, idem, p.
98).

Com isso, Feuerbach desconstréi a teoria hegeliana da consumacao do
tempo historico, juntamente com a ideia, diretamente ligada a ela, de encarnacgéo de
Deus, como manifestagdo do universal no particular. Assim, o discipulo de Hegel e
frequentador assiduo de suas aulas sobre filosofia da religiao em 1824 revela um
impasse inerente a filosofia hegeliana da religido na medida em que propde a
relagdo intima entre encarnacido de Deus e consumagao do tempo histérico. O
impasse esta na seguinte alternativa: ou bem estamos diante de uma postura que
organiza o mundo e a natureza conforme um critério unicamente temporal e historico
de sucessao e subordinagdo, desconsiderando que a natureza € também
coexisténcia e coordenacao de seus elementos. Ou, no caso contrario, elimina-se a
ideia de tempo histérico em favor da crenga na encarnagao, isto €, de que o

universal se manifesta em uma situacao histérica ou individuo particular.

Em ambos os casos, tem-se uma atitude antinatural que desconsidera
que a natureza é essencialmente tempo e espago, sucessao e coordenagao,

combinagao da “tendéncia monarquica do tempo com o liberalismo do espaco”.
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Assim, ndo apenas o cristianismo nao € a religido consumada, como afirma Hegel,
como a propria ideia de consumacao (Vollendung) néo é sendo uma atitude que
ignora a propria natureza essencial e comum a todas as religides, que s pode ser
revelada na reunido conjunta de todas as manifestagdes religiosas particulares,

metaforicamente descritas por Feuerbach como a “pinacoteca” da historia.

3.2. A ESSENCIA DA ESPECIE (GATTUNGSWESEN)®* E A INTERPRETAGAO
FEUERBACHIANA DA ENCARNAGAO DE DEUS EM A ESSENCIA DO
CRISTIANISMO.

A Esséncia do Cristianismo, principal obra de Ludwig Feuerbach, foi
publicada em 1841 e despertou imediatamente o entusiasmo dos leitores da época.
De acordo com o prefacio escrito para a sua segunda edicdo, em 1843, o autor
descreve a obra como uma “fiel e correta tradugao da religido cristd da linguagem

oriental imagética para o pleno discurso” (FEUERBACH, 2012, p v)%.

64 O termo alemao Gattungswesen pode ser traduzido tanto como “esséncia da espécie” como por
“ser genérico” uma vez que Wesen traz essa ambiguidade de poder ser traduzido como ser ou como
esséncia e Gattung pode ser traduzido tanto como espécie quanto como género. Em grande parte, a
traducdo correta do termo depende do contexto em que aparece. Entretanto, optamos sempre que
possivel, por traduzir o termo como esséncia da espécie por entendermos que se trata do modo como
a natureza humana esta implicita, esta na base ou no fundamento de toda a vida e atividade humana.
Nesse sentido traduzir Wesen por “esséncia” € melhor do que “ser”, ndo apenas porque o titulo da
obra Das Wesen des Christentums é tradicionalmente traduzido por A Esséncia do Cristianismo,
mas também porque Feuerbach quer falar da natureza humana como um fundamento implicito de
toda vida e atividade humanas e ndo de um “ser’” que se apresenta como dado imediato do
conhecimento empirico.

65 Na tradugédo inglesa de George Eliot lemos: “My work contains a faithful, correct translation of the
Christian religion out of the oriental language of imagery into plain speech”. No texto original de
Feuerbach em alemao, por outro lado, se |&: “[...] meine Schrift eine getreue, richtige Ubersetzung der
christlichen Religion aus der orientalischen Bildersprache der Phantasie in gutes, verstandliches
Deutsch ist”. Uma pequena diferenga que vale apena ser mencionada € que embora em ambas
aparega o termo tradugdo (Translation; Ubersetzung), na verséo traduzida por Eliot, ela fala em
tradugdo para “pleno discurso” (plain speech), enquanto o texto original fala em tradugéo para o
alemao (Deutsch). Provavelmente Eliot preferiu evitar a tradugao literal da frase e evitar também a
adaptagdo do sentido da frase substituindo “alemao” por “inglés”, e assim a solugdo chegada foi
“pleno discurso”. Assim, optamos por traduzir a expressao de Eliot.
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Assim, estamos diante de um argumento fundamental da obra que,
segundo seu autor, esta no fato de a religido consistir numa linguagem e que seu
sentido, o que essa linguagem quer dizer, € visto como a tarefa que o autor atribui a
si mesmo. Nesse ponto, é preciso deter-se brevemente na afirmacao, que chama a
atencao por dois aspectos: primeiramente, a intencdo declarada de Feuerbach em,
nas suas proprias palavras, traduzir o cristianismo, desvelar-lhe o sentido oculto, tal
como uma linguagem cuja compreensao nao era ainda plenamente possivel; em
segundo lugar, na percepg¢ao de que esta “linguagem”, isto é, o cristianismo, n&o é
apenas oral ou escrita, mas baseada em “imagens”. Linguagem “imagética” cuja

origem, inclusive, Feuerbach atribui ao Oriente.

A ideia de que a religido seja como uma linguagem a ser decifrada ja
havia sido tratada antes por outro jovem hegeliano, David Friedrich Strauss, em
1830, com a publicacdo de sua principal obra em trés volumes A Vida de Jesus,
criticamente examinada (STRAUSS, 2005)66,

Nao é a intencdo, nesta pesquisa, determo-nos nesta obra. Contudo,
ainda que de passagem € importante menciona-la, uma vez que Strauss — junto com
Bruno Bauer — sdo os unicos contemporadneos a quem Feuerbach se refere
expressamente no prefacio a segunda edicdo de A Esséncia do Cristianismo
(FEUERBCH, 2012, p xv).

Strauss ficou conhecido por realizar o que Feuerbach chamou de uma
analise critica “do Sistema da Doutrina Cristd” (FEUERBACH, 2012, p xv)®” sobre a
vida de Jesus Cristo. Sustenta ele que as escrituras biblicas do Novo Testamento
estdo baseadas em um modo de pensar tipico da cultura judaica da época de Cristo,
nas primeiras décadas de nossa era, o judaismo tardio. De acordo com Strauss,

este pensamento estava baseado na interpretagao alegoérica das escrituras do Velho

66 Os trés volumes da obra de Strauss também foram traduzidos do alemao para o inglés pela
escritora George Eliot.

67 E assim que o proprio Feuerbach caracteriza a obra de David Strauss no Prefacio & Segunda
Edicao de A Esséncia do Cristianismo.
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Testamento cujo principal exemplo é o pensamento de Filo de Alexandria, que
propds a sintese entre a cultura hebraica e a “filosofia paga” de Platdo e Aristoteles
(STRAUSS, 2005).%8

Também o Cristianismo original, contudo, seria resultado deste
pensamento judaico tardio, segundo Strauss. Assim, o Novo Testamento seria
produto deste modo alegdrico de pensar, uma linguagem expressa na forma de
imagens que encerram alguns pensamentos ou ideias determinadas (STRAUSS,
2005)%°. Na obra em trés volumes, o autor propée ainda uma maneira correta de
interpretar as Escrituras que permitiria aos estudiosos deduzir certas verdades sobre
o “Cristo Historico” - em oposicao ao “Cristo Mitico” - através de um estudo

comparado das diversas mengdes a ele nos Evangelhos.

Porém, a ideia de traduzir a linguagem imagética e oriental da religiao
cristd em discurso se refere ndo apenas a Strauss, mas poderia ser remontada, de
certa maneira, ao proprio Hegel. Afinal, é particularmente na sua Filosofia da
Histéria, que encontramos o argumento de que o Oriente é a origem e ponto de
partida de toda a cultura e civilizagédo. A histéria do mundo, para Hegel, tem sentido
temporal, mas também geografico. Assim, € no extremo oriente que se encontram os
povos cuja unidade cultural e coesado social se baseiam na riqueza das imagens
religiosas e de um forte simbolismo (HEGEL, 2004).7° A prépria cultura helénica,
para Hegel, em que pese ser um divisor de aguas na histéria do mundo, também
repete certas tradi¢gdes épicas e mitoldgicas de culturas muito mais antigas — como

as do Egito, da Pérsia e da india — que floresciam no mundo oriental.

68 \Ver §3 Allegorical Interpretations among the Hebrews. Philo.
69 \Ver §4 Allegorical Interpretations among the Christians. Origen.

70 Hegel desenvolve o argumento em sua Filosofia da Histdria. Para ele, a histéria antiga comega com
os grandes reinos do Oriente, como a China e a india em que a ordem social estava estritamente
baseada na forte autoridade do Chefe de Estado (China) e na profusdo de imagens geradas nas
poesias épicas a que se atribuiam um forte valor religioso (india). Ver o capitulo sobre a religido
Hindu.
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Em segundo lugar, as Ligées sobre a Filosofia da Religidao de 1824,
que o jovem Feuerbach acompanhou assiduamente durante a estadia em Berlim,
estdo definitivamente marcadas por essa concepgao geografica da historia. Nelas,
também encontramos a ideia de que a historia das religides tem seu inicio no
oriente. As formas mais primitivas de religiosidade, a que Hegel chama de religibes
da natureza, sao atribuidas as culturas orientais, principalmente a Chinesa, a Hindu
e a Egipcia e mesmo o monoteismo, amplamente difundido no ocidente, teve seu

berco no oriente médio.

Porém, nas Li¢oes, Hegel desenvolve também o raciocinio, esbogado em
obras anteriores como a Fenomenologia e, principalmente, a Enciclopédia das
Ciéncias Filosoficas, de que a religiao e a filosofia sdo modos diferentes de
abordagem de um mesmo objeto — nomeadamente, Deus — que pode ser

apreendido sob a forma da representag¢ao ou sob a forma de conceito.

O argumento de Hegel é que a diferengca destes dois modos de
pensamento consiste em que a representacédo € pensamento apreendido sob forma
imagética ou pictdrica, no qual o pensamento € expresso segundo uma analogia
com fatos da experiéncia sensivel. O Conceito, por outro lado, € pensamento que
ultrapassa a necessidade de mediagdo pela imagem por meio do mecanismo da

abstragdo na qual o pensamento prescinde da imagem sensivel.”’

A ideia de “traduzir’ a linguagem imageética da religido em discurso pode,
neste sentido, ser remontada a exposi¢cao hegeliana sobre a filosofia da religido, no
modo como o pensamento deixa a forma representagdo ou o pensamento pictorico e
caminha, ao longo da histéria, em diregdo ao Conceito ou ao pensamento filosdfico.
O préprio estilo das Li¢goes revela o intuito de reconstruir as principais narrativas das
escrituras, cujas passagens sao frequentemente citadas, em termos filosoficos, a
partir de conceitos como finito infinito, determinado indeterminado, etc. Ha, nesse

sentido, um trabalho de “traducao” também em Hegel.

7 Ver no Capitulo anterior Encarnagédo entre Representagdo e Conceito.
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Entretanto, ndo devemos tomar uma coisa pela outra. Enquanto a
“tradugao” de Hegel pretende conciliar a linguagem religiosa e o pensamento
filosofico-especulativo, mantendo quase intacto o conteudo essencial e explicito das
escrituras biblicas, Feuerbach se opde abertamente a essa conciliagdo. Para
Feuerbach, ao contrario de Hegel, a representagéo religiosa e o conceito filoséfico

sao incompativeis.

Em A Esséncia do Cristianismo, as influéncias de Hegel sao
mencionadas quase que apenas tacitamente e, quando explicitas, sdo referidas de
modo critico. Pois, se Feuerbach fora na juventude um hegeliano entusiasmado com
as licbes do mestre em Berlim, na época da publicacdo de A Esséncia do
Cristianismo as coisas ja eram bem diferentes. Aqui, a obra de Feuerbach é
marcadamente distinta da filosofia especulativa hegeliana no trato das religides.

Segundo ele:

A Especulacéo [hegeliana] faz com que a religido diga somente o
que ela prépria pensa e expressa muito melhor do que a religido;
ela atribui um significado a religido sem nenhuma referéncia ao
significado real (actual) da religiao; ela ndo olha para além de si. Eu,
ao contrario, deixo a religido falar por si propria; eu me coloco como
seu ouvinte e intérprete, ndo como seu instigador. (FEUERBACH,
2012, p. viii)

Nao se deve, porém, deixar seduzir pela aparente “passividade” que o
autor atribui a si proprio. Ser “intérprete, ndo instigador”, ao contrario do que possa
parecer, ndo implica em afirmar ou consolidar a religido e suas imagens, referenda-
la ou legitima-la. Esta tradugdo, que se realiza pacientemente, tomando cada
imagem da religido crista e interpretando-as cuidadosamente, tera como resultado

um produto que a propria religido pode nao reconhecer como seu.

Ao contrario de Hegel, que defende que Deus €& o objeto da propria
filosofia e do pensamento conceitual (HEGEL, 1984), Feuerbach parece caminhar
em um sentido oposto. Afinal, ao encontrar “a chave para decifrar a religiao Cristd”, o

autor, segundo suas proprias palavras, acaba por “cometer um sacrilégio”
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(FEUERBACH, 2012, p. viii), ao descobrir que o segredo da religido é o ateismo. A

esse respeito, o autor comenta:

Se meu trabalho é negativo, irreligioso e ateu, ndo esquegamos que
o ateismo — ao menos no sentido deste trabalho — é o segredo da
prépria religido; que a propria religidao, ndo evidentemente na
superficie, mas fundamentalmente, ndo na intengédo, mas de acordo
com sua propria suposicdo, em seu coragdo, em sua esséncia, nao
acredita em nada a n&o ser na verdade e na divindade da natureza
humana (FEUERBACH, 2012, viii).

Ao atravessar a linguagem imagética da religido cristd, analisar seus
elementos e seus simbolismos deixando-os falar por si proprios, a traducdo do
cristianismo e suas imagens realizadas pela filosofia de Feuerbach nao propde Deus
como a Verdade. Ao contrario, ela traz como resultado a revelacdo de que a
natureza humana € a unica e verdadeira divindade ou, o que para o autor da no

mesmo, que o ateismo é o segredo da proépria religido.

O objetivo filosdéfico de Ludwig Feuerbach nesta famosa obra A Esséncia
do Cristianismo é revelar que a natureza humana € a unica e verdadeira divindade
na religido cristad e, neste sentido, que o ateismo seja o seu segredo, revelado apés
um trabalho minucioso de tradugcdo. Assim, se a religido € uma linguagem, o que
essa linguagem quer dizer ou revelar, € o fato de que o homem é o unico Deus de si

proprio.

A tarefa de Feuerbach é duplamente ardua, afinal ndo basta demonstrar a
descoberta, ou “o segredo”. Mais do que isso, deve-se levar o leitor a concluir que
esta revelagao € depreendida da leitura fiel e honesta ndo apenas de sua filosofia,
mas da propria religiao crista. A principal dificuldade reside no fato de que também
Hegel pretendeu realizar uma leitura fiel da religido cristd, chegando, porém, a

conclusdes muito diferentes das de Feuerbach.

A hipdtese que temos seguindo neste trabalho € que o principal motivo
para que ambos, mestre e discipulo, tenham chegado a resultados tao dispares esta
na leitura que ambos fazem da imagem biblica da encarnagcdo de Deus e a

importancia que a ela atribuem cada um dos projetos de reconstru¢do ou tradugao
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filoséfica da religido cristd. De um lado, Hegel define a encarnagdo de Deus em
Cristo como o “ponto central especulativo” do cristianismo (HEGEL, 2007, v1 p. 245),
dando centralidade a imagem do Filho de Deus, no projeto de reconstrugao filoséfica
e especulativa da narrativa crista. Isso permite a Hegel formular a ideia de que o
cristianismo € a religido consumada porque nela se encontra o0 momento decisivo da
ideia especulativa de Deus, na qual sua natureza infinita tem de ser revelada na

realidade concreta, isto €, no homem finito.

A representagdo biblica da encarnacédo de Deus permite a Hegel
reconstruir a narrativa religiosa do cristianismo a partir de conceitos filoséficos como
finito e infinito, espirito e natureza, substancia e subjetividade. Porém, mais do que
isso, € a propria representagado do Deus encarnado que, para o filésofo, opera uma
transformacao histérica na consciéncia universal da humanidade: é apenas com o
cristianismo que religido e filosofia, representagéo e conceito tornam-se linguagens

concilidveis.”

Feuerbach, por outro lado, suplanta a centralidade conferida ao milagre
da encarnagao de Deus por seu professor a partir de uma antropologia filoséfica na
qual o conceito de espécie € que esta em foco. Assim a traducdo da religido crista
realizada por Feuerbach esta baseada em primeiro lugar na investigacao filosofica
sobre o papel da natureza humana como esséncia da espécie humana,
essencialmente coletiva, e marcada pela relagao intersubjetiva entre os individuos
que a ela pertencem. Aqui, diferentemente de Hegel, a “comunidade” ou a
coletividade humana aparece como o pressuposto da individualidade, e, portanto,
como o principal e o essencial. Este sera um dos principais motivos da critica a
Hegel que, em suas Licoes sobre a Filosofia da Religido, faz a coletividade
universal aparecer apenas ao final de sua consumagéao histérica com o surgimento
da comunidade cristd. A comunidade cristad surge, para Hegel, a partir da mediagéo
realizada pela individualidade de um sujeito singular, o Cristo: Deus tem de se

revelar, primeiramente, em um individuo da espécie humana, para que, s6 entao, os

72 \/er no capitulo 1: A Encarnagéo de Deus entre a representagao e o conceito.
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demais membros da espécie possam reconhecer a sua propria humanidade como
um momento do divino e, assim, reconhecerem-se entre si igualmente como seres
humanos, livres dos condicionamentos culturais, locais e particulares. A comunidade
universal entendida como a coletividade de individuos radicalmente igualitaria €,

para Hegel, o ponto final da histdria das religides.

Nesse sentido, Feuerbach inverte os passos da filosofia hegeliana da
religido e faz da coletividade universal, apresentada aqui sob o conceito de espécie,
0 primeiro passo, ou melhor, o pressuposto sobre o qual toda e qualquer
individualidade esta fundamentada. Por tras da linguagem pictorica e oriental da
religido em geral, e do cristianismo em particular, Feuerbach faz ver o pressuposto
coletivo de toda e qualquer religiao. Assim, o fildsofo encara o ponto de vista
religioso como um fendbmeno inerente ao contato social e intersubjetivo da interacao

entre individuos, e ndo da revelacdo imediata de Deus num individuo singular.

Feuerbach pressupde, como veremos adiante, que a natureza da espécie
humana €& desde sempre coletiva, social e universal. Assim, embora o homem
individual seja limitado e finito, as possibilidades de interagdo social entre individuos
da espécie humana séo literalmente infinitas, sendo infinita, portanto, a prépria
natureza da espécie humana. Para Feuerbach, o que é infinito diz respeito a
natureza coletiva e social da espécie, o que é relativo ao sujeito individual, € da
ordem do finito. Assim, um segundo aspecto importante da filosofia feuerbachiana é
que toda a tentativa de transformar os predicados finitos do individuo humano em
limitacdes da espécie humana — e, vice-versa, toda tentativa de transformar a
natureza infinita da espécie em atributos de um individuo singular - consiste em um
erro e € nesse erro que estdo baseadas todas as formas de discurso religioso.
Assim, o que para Hegel € um momento decisivo da ideia especulativa de Deus, a
apari¢ao do infinito no finito, para Feuerbach trata-se de um erro que reduz o infinito

ao finito, o erro tipico das religides em geral.

Com isso, embora Feuerbach apresente um lugar especial ao cristianismo
na histoéria das religides e da humanidade, a religido crista esta, fundamentalmente

baseada nos mesmos pressupostos de todas as religides: a) o carater social e
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comunicativo da espécie humana, sua esséncia, que faz da natureza humana uma
natureza infinita e b) o erro que consiste em atribuir a espécie humana uma natureza
limitada e finita e, vice-versa, atribuir a um sujeito singular “ndo-humano” (o Deus
encarnado), uma natureza infinita que, na visdo de Feuerbach, pertence apenas a

espécie humana.

Assim, iniciamos agora a exposi¢ao da obra A Esséncia do Cristianismo
de Ludwig Feuerbach da seguinte forma: em primeiro lugar partiremos da exposi¢cao
das principais ideias e conceitos da obra, em especial o conceito de esséncia da
espécie (Gattungswesen) e o modo como ele se relaciona com os conceitos de
religido e de natureza humana. Com isso, teremos uma visdo geral do modo como
Feuerbach interpreta as principais ideias e imagens do Cristianismo conforme os

principios e conceitos de sua propria filosofia.

E necessario, porém, pontuar que o presente estudo ndo se detera sobre
a religiao Cristd a ndo ser como objeto de analise da obra filosofica de Ludwig
Feuerbach em A Esséncia do Cristianismo e, comparativamente, de Hegel em
suas Licoes sobre a Filosofia da Religido. Assim, ndo sera necessario entrar
especificamente em detalhes sobre a teologia e a doutrina da fé cristas, mas apenas
entender de que modo as interpretagcdes ou “traducdes” de Hegel e de Feuerbach
divergem e apontam para conclusdes, se nao apenas diferentes, abertamente

antagénicas.

Tentaremos, na medida do possivel, sermos fiéis ao modo como o proprio
autor estrutura A Esséncia do Cristianismo em 1824, suas divisdes internas e a
sequéncia de seus capitulos, principalmente no que diz respeito a apresentagao
geral da obra. Especificamente no que diz respeito aos capitulos destinado a
interpretar e “traduzir” as imagens da religido crista, que sdo inumeras, tentaremos
focar no modo como Feuerbach, a partir dos conceitos da exposi¢ao geral, interpreta
a encarnacao de Deus, o advento histérico do cristianismo (em sua diferenga com as
demais religides), e a imagem das Personalidades Divinas, a Trindade. O foco na
interpretacdo dessas imagens ou conceitos religiosos sao determinantes para

entendermos de que modo a interpretacdo do cristianismo realizada por Feuerbach
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diverge da de Hegel, em temas comuns a ambos: encarnacao de Deus, histéria das

religides e a subjetividade de Cristo em sua relagdo a comunidade crista.

A obra, como a descreve o proprio autor:

Esta dividida em duas partes, das quais a primeira, em relagdo a
sua ideia principal, é positiva, a segunda, incluindo o apéndice, ndo
inteiramente, mas em grande parte, € negativa: em ambas,
entretanto, as mesmas posi¢cdes sao provadas, s6 que de maneiras
diferentes, ou melhor, opostas. A primeira exibe a religiao em sua
esséncia, sua verdade, a segunda exibe suas contradi¢gbes; a
primeira € desenvolvimento; a segunda é polémica (FEUERBACH,
2012, p. ix).

A primeira parte traz por titulo A Esséncia Verdadeira ou Antropolégica
da Religidao. A segunda, qualificada pelo seu proprio autor como negativa, se chama
A Esséncia Falsa ou Teolégica da Religidao. O intuito de Feuerbach é “resolver a
teologia em antropologia” (FEUERBACH, 2012, p. ix), demonstrando que o mistério
da religido é a natureza humana, e, portanto, a esséncia da religido €, como diz o

titulo da primeira parte, antropoldgica e n&o teoldgica.

A antropologia de que fala Feuerbach é a antropologia filosdfica, o
conhecimento por meio do qual “a natureza latente do homem” (FEUERBACH, 2012,
p. 206), sua esséncia, torna-se um objeto para o proprio homem. Na primeira parte
da obra, portanto, se apresentam os conceitos que permitem resolver as imagens
religiosas, de modo a tomar a natureza humana como seu fundamento. O conceito
principal € o de esséncia da espécie, apresentado como fundamento da natureza
humana. Este sem duvida sera o conceito protagonista da filosofia feuerbachiana.
Juntamente com ele, porém, Feuerbach articulara os conceitos de individuo humano

e de religido.

Devemos lembrar que antropologia € também o titulo do primeiro capitulo
da Filosofia do Espirito, o terceiro volume das Enciclopédias das Ciéncias
Filoséficas de Hegel. A antropologia é apresentada como primeiro momento do
espirito subjetivo — a antropologia e a psicologia como percepg¢des de si do sujeito —

negados pelo espirito objetivo, o Direito, a Moral e a Etica, o dominio das relacdes
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publicas. E s6 quando o espirito objetivo é reconhecido como produto da vontade
livre do espirito que o Espirito Absoluto se manifesta essencialmente de trés

maneiras: como arte, como religiao e como filosofia.

Feuerbach, em oposigdo a Hegel, apresenta a antropologia ndo como
ponto de partida, mas como resultado; ndo como impulso em direcdo a religido, mas
como a verdade que esta por tras da religido: o resultado da religido, criticamente
analisada ou “desconstruida”. Ja a teologia, por sua vez, segundo essa filosofia, é “a
reflexdo da religido sobre si prépria” (FEUERBACH, 2012, p. 206), e, deste modo, é
conhecimento ndo da natureza humana, mas da natureza divina que nada mais é do
que a natureza humana projetada em um outro. Aqui, a teologia é apresentada como
um discurso ou forma de saber que abarca o lado negativo da analise, uma espécie

de prova a contrario sensu do argumento principal.

A teologia nega a natureza humana, afirmando a natureza divina por meio
de suas conjecturas e reflexdes elaboradas. Por isso, na segunda parte da obra se
encontram conceitos que implicam em contradicbes aparentemente insoluveis. Estas
contradicbes sao apresentadas como uma forma de desviar o homem do

conhecimento de si, portanto, da antropologia.

Passamos a expor, assim, primeiramente o que sejam a Antropologia
feuerbachiana e, em seguida, seu lado negativo, a teologia como reflexdo negativa
sobre a natureza humana. Em cada momento, sera demonstrado de que modo os
conceitos expostos estédo relacionados com a exposigao geral da filosofia da religido
hegeliana que tem a encarnagdo de Deus como seu ponto central, conforme o
afirma o proprio Hegel. Por fim, apresentaremos o resultado do trabalho de
“traducédo” das imagens religiosas apresentadas por Feuerbach, com énfase na
interpretacédo do filésofo sobre o tema da encarnacdo de Deus, com base no seu
conceito de “esséncia da espécie”, construido a partir de sua antropologia e de sua

critica a religiao.
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3.2.1. A Antropologia Feuerbachiana

3.2.1.1. Espécie e consciéncia

Na introducdo de seu Manuscrito de 1821, Hegel inicia sua filosofia da
religido apontando o que, para ele, constitui a diferenga entre os seres humanos e o
restante dos animais: “A consciéncia ou o pensamento € o que distingue os seres
humanos dos animais” (HEGEL, 2007, v1, p. 84). Entre as formas de consciéncia e
de pensamento apontadas por Hegel, a religido como consciéncia ou pensamento

sobre Deus, constitui uma diferenca essencial entre os homens e os animais.

Também Feuerbach, no inicio de A Esséncia do Cristianismo (§1 A
Natureza Essencial do Homem) inicia sua obra demonstrando o que, para ele,
constitui a diferenca entre o homem e os seres da natureza, as bestas (Die Tiere),
em seus proprios termos. Cabe notar que antes da publicacdo desta obra,
Feuerbach permaneceu no retiro rural de Bruckberg, na propriedade da familia. La
aventurou-se pelos estudos das ciéncias naturais e da biologia. Muito provavelmente
inspirado por estes estudos ele desenvolve o que acredita ser a esséncia do

homem, em oposigao as bestas, aos seres da natureza.

Para ele, a religiao possui seu fundamento na diferenga essencial entre o
homem e a besta — as bestas nao tém religido (FEUERBACH, 2012, p. 01). Note-se,
nao € que a religiao seja a diferenga essencial e sim que seu fundamento esta na
diferenga essencial, como ainda sera observado. Por ora, sera apresentado apenas

0 que, para Feuerbach, constitui a diferenca entre homem e besta:

A mais simples, genérica e mais popular das respostas para esta
questdo é: consciéncia — mas consciéncia no sentido estrito; pois a
consciéncia implicada no sentimento-de-si, na discriminacdo dos
sentidos, na percepgao e mesmo no julgamento de coisas externas
de acordo com sinais sensiveis definidos, esta [forma de
consciéncia] nao pode ser negada as bestas. (FEUERBACH, 2012,

p.01).
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Observe-se o argumento de forma mais detida. Primeiramente, a
diferenca essencial entre o homem e os animais € apresentada por Feuerbach,
assim como por Hegel, como a consciéncia — n&do qualquer consciéncia, mas uma
consciéncia especifica. Em segundo lugar, uma forma mais rudimentar de
consciéncia, que Feuerbach define como sentimento-de-si, também esta presente
em outros seres vivos. Resta definir que tipo de consciéncia é, portanto,

caracteristica do homem.

Porém, enquanto Hegel parece igualar consciéncia em geral e
consciéncia de Deus afirmando que todas as formas de pensamento “encontram seu
centro ultimo no pensamento unico de Deus” (HEGEL, 2007, v1 p. 84), Feuerbach
parte de uma definicdo bastante diferente do que seja consciéncia. A consciéncia
especificamente humana, para Feuerbach, é consciéncia no sentido estrito, €

ciéncia:

Consciéncia no sentido estrito esta presente somente em um ser
para o qual sua espécie, sua natureza essencial, € um objeto do
pensamento. [E mais: ] onde ha tal consciéncia superior, existe a
capacidade para a ciéncia. Ciéncia é o conhecimento da espécie.
(FEUERBACH, 2012, p. 01).

A ciéncia é equiparada a esta forma superior de consciéncia que define a
esséncia do homem. Na ciéncia se lida com espécies, afirma o autor. (FEUERBACH,
2012, p. 02). A espécie, portanto, € algo que s6 o homem consegue distinguir, ao
contrario das consciéncias mais rudimentares. Os animais possuem consciéncia
apenas no sentido do “sentimento de si” (FEUERBACH, 2012, p.01)"3, ndo podendo
ter consciéncia das espécies, pois isso € atributo apenas de um ser capaz de fazer

ciéncia.” Mas disso decorreria também que o homem ¢é o Unico ser “para quem sua

73 A expresséo é do préprio Feuerbach, “Selbstgefiihl’.

74 E interessante que “Sentimento de Si” é precisamente o que, em Hegel, define sua Antropologia na
Filosofia do Espirito. Novamente vemos a filosofia feuerbachiana se distanciando do sistema
hegeliano quando ele aponta o sentimento de si também como atributo da vida animal.
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propria espécie, sua propria natureza, € um objeto para o pensamento”.
(FEUERBACH, 2012, p.02)

A diferenga especifica entre o homem e os outros animais nao &,
portanto, somente o fato de possuir a consciéncia cientifica, explicada como a
capacidade de conhecer as espécies em geral. Pois, como consequéncia da
capacidade de conhecer as espécies, e, assim, de fazer ciéncia, surge a capacidade
humana de conhecer também sua propria espécie e, assim, reconhecer a si proprio

como individuo pertencente a uma espécie.

Este detalhe é fundamental para a filosofia de Feuerbach, porque é nesse
momento em que aparece a primeira definicdo de seu conceito de espécie. Espécie
€ aquilo que somente a consciéncia cientifica reconhece e o homem ¢é o uUnico ser
que se sabe pertencente a uma espécie, a unica dentre as espécies que possui

consciéncia de ser espécie.

Desde ja, vemos Feuerbach marcar uma importante diferenca entre sua
propria filosofia e a de Hegel. Afinal, vimos no capitulo anterior, que Hegel tem uma
concepcao daquilo que denomina “consciéncia imediata da humanidade”, como
aquela consciéncia restrita as formas representacionais e pictéricas da religido.
Porém, mais do que isso, a consciéncia imediata da humanidade é apresentada por
Hegel como aquela que tem de recorrer ao que é singular e individual para ter
acesso a verdade, no caso da filosofia da religido, a verdade revelada por Deus.
Alids, é por isso mesmo que Hegel justifica a necessidade da encarnagédo de Deus
em um individuo singular, definida como “ponto central especulativo” da religiao

crista.

Assim, ndo é que a consciéncia humana, para Hegel, seja incapaz de
reconhecer o que € genérico e universal, isto é, de reconhecer espécies. Mas que
esse reconhecimento das espécies € apresentado pela filosofia de Hegel, e pela
Filosofia da Religiao em particular, como o resultado de uma mediagdo por meio da
qual a consciéncia imediata, apenas por meio do recurso ao que € singular e

individual, se eleva ao reconhecimento do que é geral e universal. Por isso, inclusive
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a chamada “autoconsciéncia universal”’, propria a comunidade crista, tem de ser
precedida, do ponto de vista hegeliano, pela aparicdo de um individuo singular,

Cristo.

Os dois pontos de vista sdo antagbnicos, na medida em que a
consciéncia imediata da humanidade é apresentada, no caso do discipulo, como
consciéncia das espécies (e da propria espécie humana) enquanto Hegel parte de
uma concepgao de consciéncia imediata como aquela capaz de reconhecer apenas
o que é individual e singular e que, apenas pela mediagdo do que € individual e
singular, pode se elevar ao conhecimento do que é universal. Feuerbach, como
veremos a seguir, vincula a consciéncia individual do homem a necessidade de sua
natureza social e coletiva e apresenta o individuo como resultado da interagao social

€ comunicativa da espécie humana.

3.2.1.2. A Natureza Social e Comunicativa do homem

Os animais, por sua vez, nao podem reconhecer algo como a espécie,
porque em sua vida natural sdo capazes, tdo somente, de se relacionar com outros
individuos em sua presenca imediata, forma rudimentar de consciéncia, a que
Feuerbach chama de “sentimento de si”. Para Feuerbach, a consciéncia que
reconhece apenas o0 que é imediato e singular ndo é tipicamente humana, mas

animal.

Esta consciéncia rudimentar existe em outros animais como a lagarta,
que, segundo Feuerbach, pode discriminar entre esta e aquela planta, entre a planta
em que vive e a planta que consegue ver de longe, mas que n&o sabe nada além
disto (FEUERBACH, 2012, p. 02). Uma consciéncia que apesar de poder distinguir
entre si mesma e o outro, ainda permanece tao limitada que sequer pode ser
chamada de consciéncia, mas de instinto, nas palavras do préprio autor
(FEUERBACH, 2012, p.02).
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A vida interior do homem é a vida que tem relacdo com sua espécie,
com seu ser genérico [ou a esséncia de sua espécie]
(Gattungswesen), como algo distinto de sua individualidade, de sua
natureza. O homem pensa — isto &, ele conversa consigo mesmo. A
besta ndo pode exercitar nenhuma fungdo que tenha relacdo com
sua espécie sem [estar na presenca de] outro individuo externo a
ela; mas o homem pode executar as fungdes do pensamento e do
discurso, que implicam necessariamente uma [relagdo com sua
espécie], sem a presenga de outro individuo. (FEUERBACH, 2012,
p. 02)7°

Contrariamente as bestas, o homem é capaz de reconhecer que pertence
a uma espécie, conhecimento que para ele ndo depende da presencga imediata de
outro homem, porque pertence a sua natureza mais essencial. Este conhecimento é
oposto a sensagao imediata e ao instinto, € conhecimento do genérico, do geral e

nao do singular.”®

Mas a passagem transcrita ndo revela apenas isto, revela também que o
homem conhece o género e ndo somente o singular e o imediato. Assim, o homem
individual s6 pode obter consciéncia de si préprio, conversando consigo mesmo, isto
€, exercendo em relagao a si mesmo uma fungao tipica de sua relagcdo com outros
da mesma espécie. Esta ideia permite a Feuerbach perceber que as funcgdes
executadas pelo homem em coletividade podem perfeitamente ser executadas por
ele também sozinho, como é o caso da fala e do pensamento, vinculando a

consciéncia de si individual, as fungcdes fundamentais da espécie.

5 Nessa citacdo, transcrevemos a traduco do termo em inglés species being (ser genérico), na
traducdo de Mary Ann Evans e incluimos, entre colchetes, a tradugdo que mais utilizamos nesse
trabalho, esséncia da espécie.

76 A distingdo feuerbachiana entre instinto ou conhecimento imediato como conhecimento do que é
singular e pensamento ou conhecimento cientifico como conhecimento do que é genérico ja esta
latente na filosofia feuerbachiana desde a sua dissertacado. Assim, diz Feuerbach:

Os sentimentos internos, como, por exemplo, a percepgao do prazer e da dor, sdo
sentimentos verdadeiros, € ndo podem ser separados do sujeito, enquanto o objeto que
€ o estimulo de minha sensagdo pode ser compartilhado com outros. Ao descrever o
objeto, eu sou capaz de tornar publica a minha sensac¢ao, e o outro pode entender minha
condi¢do. Os fundamentos de tal entendimento ndo residem na sensibilidade em si, no
entanto, mas no pensamento [...]. A palavra é sempre a expressdo de um universal, a
sensibilidade oferta apenas o particular. (FEUERBACH, apud WARTOFSKY, p 31)
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Ou seja, justamente porque o conhecimento humano ndo € apenas
imediato e instintivo, mas mediado pela ciéncia, pelo reconhecimento de sua vida
em especie, 0 homem pensa por intermédio destas mediagdes, mesmo quanto esta
sozinho. Por isto Feuerbach afirma que a besta possui apenas uma vida simples,
enquanto o homem possui uma vida dupla, isto &, eternamente dividido entre sua
vida intima, o reconhecimento de si como individuo, e sua vida externa em contatos

com outros individuos da espécie.

O interessante no argumento exposto consiste em que mesmo em sua
vida interior o homem n&o deixa de executar as funcdes préoprias a sua espécie que
pressupdem a vida social e comunicativa. Alias, € precisamente porque a natureza
do homem ¢é social e comunicativa que aparece esta divisdo entre o intimo e o
publico, o individual e o coletivo. E, desta forma, o homem € o unico ser capaz de
sentir-se verdadeiramente sozinho, porque sua natureza é inescapavelmente social,

coletiva.

Assim, se pode notar outro elemento importante do conceito de espécie:
ele é definido em sua relagdo com o conceito de individuo, de sujeito individual, isto
€, aquele que pensa e fala consigo mesmo. Como sera observado, desde ja é
importante considerar que a espécie e o sujeito individual se relacionam oposta e
suplementarmente. Porém, para Feuerbach, a consciéncia individual € apresentada
como a consequéncia de sua capacidade de conhecer espécies em geral, e de se

reconhecer como membro da espécie humana em particular.

A preocupagao de Feuerbach com a nogao de espécie ndo surge pela
primeira vez em A Esséncia do Cristianismo. Na verdade, ela ja aparece desde
sua dissertagcdo e o conceito comega a tomar protagonismo em Pensamentos
sobre a Morte e a Imortalidade, demarcando especialmente seu distanciamento
em relagdo a Hegel. Afinal, Feuerbach também atribuiu a razdo (Vernunft), desde a
sua pesquisa de dissertacdo de 1828, nos tempos de juventude, os atributos da
universalidade e a infinitude, que evidenciavam as fortes influéncias do mestre.
Entretanto, a no¢do de Encarnagéo de Deus apresentada por Hegel na terceira parte

de suas Ligoes sobre a Filosofia da Religido, faz do reconhecimento universal dos
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individuos da espécie humana, chamada por ele de “autoconsciéncia universal”, um

resultado da mediagao exercida pela presenca historica do individuo Cristo.

Nesse sentido, Feuerbach parece inverter os termos da filosofia da
religido hegeliana, fazendo da consciéncia humana, uma consciéncia baseada nas
relagdes sociais e coletivas ou “comunitarias”, o fundamento da autoconsciéncia
individual e singular do sujeito humano. Porque a natureza humana ¢&
essencialmente social e comunicativa € que o homem individual tem consciéncia de
si e conversa consigo mesmo. Assim, a consciéncia de pertencer a uma coletividade
universal ndo é, como pretende Hegel, o resultado historico da encarnagéo de Deus
em um sujeito individual, mas, ao contrario, o proprio fundamento da individualidade

e do sentimento de si.

Desde os Pensamentos sobre a Morte e a Imortalidade, cresce uma
resisténcia a filosofia da religido hegeliana com a formulagdo do conceito de
espécie, que ganha protagonismo porque com ele, segundo Warren Breckman,

Feuerbach:

[..] investiu seu entendimento da Universalidade de uma
importancia socio-politica. Ele cita [nos Pensamentos sobre a Morte
e a Imortalidade] o argumento de Aristételes segundo o qual fora da
‘sociedade humana’ s6 existem as bestas ou os deuses para
sustentarem a prépria nogao de que todo o pensamento é atividade
comunicativa e social. (BRECKMAN, 1999, p.97)

De fato, outros autores’’ notaram esta importancia social e comunicativa
da Razao, investida por ele desde a obra de 1830 (no caso de Breckman), ou
mesmo antes, com a dissertagcao de 1828 (como observa Wartofsky), o que marca

profundamente A Esséncia do Cristianismo ainda em 184178, O conceito de

7 Marx WARTOFSKY, John Edward TOEWS e Wolfgang SCHIRMACHER.

8 Também para Jodl, além de Wartofsky, as fungdes comunicativas e sociais da humanidade ja
aparecem desde o inicio da obra de Feuerbach em sua Dissertagdo escrita em latim, De Rationae
Una, Universali, Infinita, embora ndo se veja ainda o conceito de espécie explicitamente formulado
(JODL, 1904).
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espécie, portanto, tem a funcéo de atribuir a razdo esta funcao social e comunicativa
que o autor empresta, segundo Breckman, dos escritos de Aristoteles para marcar
sua distancia em relacdo a Hegel e ao tema da mediagcdo entre imanéncia e
transcendéncia, tema que perpassa tanto a Filosofia da Historia quanto a Filosofia

da Religido.

Em Feuerbach, uma dimensao social e intersubjetiva constitui a natureza
do homem, pois para ele o homem €& em si ao mesmo tempo Eu e Tu e sua
caracteristica essencial é que pode colocar-se no lugar de outro (FEUERBACH,
2012, p. 02). Esta condigdo irremediavelmente intersubjetiva da razdo é o que
Feuerbach chama de “relagdo Eu — Tu”. A Dissertacdo € uma obra de especial
interesse nesse sentido, ja que, embora ndo desenvolve explicitamente o conceito
de espécie, traz a luz a nogdo de que o homem é um ser essencialmente coletivo,

cuja natureza esta baseada nessa relagado Eu — Tu.

E Wartofsky quem comenta a respeito da maneira feuerbachiana de ver a
razao e o pensamento, marcas distintivas dos seres humanos em relagao as bestas,
como atividades baseadas na fungdo comunicativa e social da espécie humana.
Segundo Wartofsky, esse trago coletivo da natureza humana, descrito por
Feuerbach ja na Dissertacdo, € o fundamento para o conceito de espécie e de
esséncia da espécie que o filésofo desenvolveria em obras posteriores, como o ato
de “transcender” a condicdo individual para tornar-se um membro da coletividade

humana:

Na formulagdo de Feuerbach [encontrada na Dissertagao] o Tu nédo
é este ou aquele Tu; [...] [mas] a forma geral da alteridade, em
suma, o principio da auto diferenciacdo do eu-espécie, ndo do eu
particular. A relagdo do individuo com a espécie, portanto, € uma
relacdo de autotranscedéncia, uma transformagao do ser natural no
ser humano, no ato peculiar da consciéncia pensante. O individuo
nao se torna um membro da espécie, como um individuo em um
agregado. Ao contrario, o individuo se torna um ser espécie, em sua
negacao da individualidade determinada ou finita. (WARTOFSKY, p
36).

Entretanto, o que marca a formulagcdo feuerbachiana em relacédo a

filosofia da religido de Hegel é que esse trago coletivo ou intersubjetivo da espécie
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humana nao esta condicionado historicamente e tampouco restrito a uma cultura ou
uma religiosidade em particular, como o cristianismo. Ao contrario, para o filésofo, o
ele é o fundamento universal da razdo o que implica, como veremos adiante, em
uma interpretacéo critica da nogado de encarnagéo de Deus tal como Hegel a expde

em sua filosofia da religido, descrita no capitulo anterior.

3.2.1.3. Espécie e Consciéncia do Infinito

Para Feuerbach, como mencionado anteriormente, os homens possuem
uma natureza nao finita e limitada, mas infinita, ilimitada, precisamente por serem
naturalmente sociais e comunicativos, por viverem nesta relagdo Eu-Tu, que é
marcada pela necessidade de cada individuo se colocar em relagdo com o outro. A

necessidade decorre da limitagdo de cada individuo quando tomado isoladamente.

Porém, considerados em sua totalidade, isto é, como espécie, “os
homens se compensam uns aos outros, de modo que tomados como um todo eles
[...] apresentam o homem perfeito” (FEUERBACH, 2012, p. 154). Neste ponto
encontra-se um elemento importante da definicdo de espécie, apresentada como a
totalidade que anula as limitagdes, isto €, a finitude e a negatividade dos individuos

humanos. Em Feuerbach, a espécie ¢é infinita.

Feuerbach oferece uma coloragdo nova ao tema hegeliano da
consciéncia do infinito ou consciéncia infinita esbocada na Filosofia da Religiao.
Para ele, as bestas, os animais também possuem uma forma rudimentar de
consciéncia que, porém, mais mereceria o0 nome de intuicdo (Anschaung), ja que s6
conhecem o finito e o imediato. A consciéncia humana, entretanto, € capaz de
conceber ndo s6 o finito e determinado, mas também o infinito, o indeterminado.
Entretanto, ao fazé-lo, a consciéncia do infinito afirma a si propria como consciéncia

infinita, caso contrario, a prépria concepcéao de infinito seria impossivel.

Porém, diferentemente de Hegel, que atribui a consciéncia do infinito a
consciéncia do “pensamento unico de Deus”, isto é, da infinitude de Deus como

objeto da consciéncia, para Feuerbach o objeto propriamente infinito da consciéncia
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sdo as proprias capacidades cognitivas, intelectuais e sensoriais da espécie

humana.

Neste sentido:

Segue-se que, se tu pensas o infinito, tu percebes e afirmas a
infinitude do poder de pensar; se tu sentes o infinito, tu sentes e
afirmas a infinitude do poder do sentimento. O objeto do intelecto é
o intelecto objetivo para si; o objeto do sentimento é o sentimento
objetivo para si. (FEUERBACH, 2012, p. 08)

O homem pode conhecer sua propria natureza conhecendo sua espécie,
e, ao fazé-lo, tem um objeto infinito diante de si. E, se 0 homem ¢é o uUnico ser que
tem consciéncia do infinito, € porque, na consciéncia do infinito, o sujeito tem como
seu objeto a infinitude de sua propria natureza, de sua propria esséncia.
(FEUERBACH, 2012, p. 03)

Até este momento, Feuerbach apresentou a ideia de universalidade da
razao, influenciado pelo sistema hegeliano, porém apontando uma diferenga crucial
em relacdo a Hegel: o fundamento da razdo reside no proprio conceito de espécie
como esséncia social e comunicativa do homem, que faz do género ou espécie
humana a totalidade compensatéria das limitagdes de cada homem considerado
individualmente. Hegel ao contrario, fala da razdo como presenga do “divino no
humano” (HEGEL, 2007, v1, p. 130). Assim, o discipulo se distancia do mestre, na
medida em que o fundamento infinito da razdo, ndo esta no impulso para conhecer
aquilo que, segundo Hegel, constitui 0 “pensamento tnico de Deus”, mas na prépria

interag&o social entre os homens, cujas capacidades e potencialidades s&o infinitas.

Faz-se necessario retornar ao tema introduzido no principio. Inicialmente,
fizemos questao de frisar que a Religiao ndo € o que constitui a diferenga entre o
homem e a besta, mas sim o que tem seu fundamento em tal distingdo. Ou seja, a
diferenca entre o homem e a besta € que o homem é capaz de conhecer as

espécies em geral e, ao fazé-lo, reconhecer-se pertencente a uma espécie.
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A espécie agrupa tantos individuos quantas sdo as suas qualidades
genéricas. Desta feita, o homem ¢é capaz de reconhecer-se individual e limitado,
singular e isolado, justamente porque pertence a uma espécie cujo traco distintivo &
a infinitude de suas qualidades, porque séo infinitas as possibilidades de interacao

social entre os individuos desta espécie.

3.2.2. A Religiao, segundo Feuerbach

3.2.2.1. Religiao e erro

Ao distinguir entre a consciéncia humana (consciéncia em sentido estrito,
ciéncia, etc.) e a consciéncia que o0s animais tém — aquela que mereceria ser
chamada de instinto — Feuerbach aponta para a natureza social e comunicativa da

espécie humana, origem do carater singular da consciéncia individual.

Mais do que isso, para ele ndo ha objeto do conhecimento que nao reflita,
de algum modo, a natureza da espécie humana, ou melhor, a esséncia da espécie
(Gattungswesen). Segundo ele, o objeto com o qual um sujeito se relaciona jamais
sera nada além da prépria natureza deste sujeito feita objetiva (FEUERBACH, 2012,
p. 04). Ou, ainda: qualquer tipo de objeto, portanto, de que estejamos conscientes a
qualquer momento, estaremos sempre, ao mesmo tempo, conscientes de nossa
prépria natureza (FEUERBACH, 2012, p. 05).

Desse modo, toda consciéncia é também uma forma de autoconsciéncia.
Tal ideia ndo deixa de ser verdade para a religido que, entendida como consciéncia
desse “objeto” peculiar, Deus, também é uma forma de autoconsciéncia do homem.

Quando o homem conhece Deus, conhece a si préprio, como espécie. Porém:

[...] quando a religido - consciéncia de Deus - é designada como a
autoconsciéncia do homem, isto ndo deve ser entendido no sentido
de que o homem religioso esteja diretamente consciente desta
identidade [entre consciéncia de Deus e autoconsciéncia]; pois, ao
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contrario, ignorar [esta identidade] é fundamental para a natureza
peculiar da religido. (FEUERBACH, 2012, p. 13)

De acordo com Feuerbach, a religido é a “mais primitiva e indireta forma
de autoconhecimento” e é por isso que “a religido, em qualquer lugar, precede a
filosofia” (FEUERBACH, 2012, p. 13). Neste ponto, o autor glosa um tema
tipicamente hegeliano que consiste em apontar a passagem da representagdao ao
conceito, como passagem da religido para a filosofia, um dos temas centrais da
Filosofia da Religido e que também aparece na Fenomenologia e no terceiro

volume da Enciclopédia, A Filosofia do Espirito.

Hegel também sugere que a religido precede a filosofia, mas
diferentemente do mestre que vé Religido e Filosofia como manifestacées da
verdade, Feuerbach vé nesta passagem a superagdo da forma religiosa como a
superagao de um erro. Enquanto para Hegel a unidade entre a natureza humana e a
natureza divina é o conteudo principal do préprio conceito de religido, para
Feuerbach consciéncia religiosa € a consciéncia que ignora que conhecendo Deus,

0 homem conhece sua prépria natureza humana, infinita e ilimitada.

Ora, para Feuerbach, toda limitacdo da razdo ou, em geral, da natureza
(infinita e universal) do homem, reside em uma ilusdo, em um erro (FEUERBACH,
2012, p.07). Assim toda vez que o homem atribui & sua espécie as limitagdes e
negatividades que s6 podem pertencer ao homem individual, ja que a espécie é

infinita, a consciéncia humana é como que iludida pelo erro:

Se [0 homem] faz da sua prépria limitagdo a limitagdo de sua
espécie, isto leva ao erro de identificar-se imediatamente com a
espécie - um erro que esta intimamente ligado ao amor do individuo
pelo menor esforgco, pela preguiga, pela futilidade e pelo egoismo.
Pois uma limitacdo que eu conhega como sendo apenas minha, me
humilha, me envergonha, me perturba. Assim para libertar-me deste
sentimento de vergonha, deste estado de insatisfacédo, eu converto
os limites da minha individualidade em limites da espécie humana
em geral (FEUERBACH, 2012, p. 07)

A religido, segundo a argumentacgéo feuerbachiana, estd baseada neste

erro, nesta ilusdo, pois, ao afirmar que somente a natureza divina € infinita e
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ilimitada, ela nega a espécie humana seus atributos naturais — na visdo de
Feuerbach, a infinitude e a perfeicdo, como observado. Mas o erro também ocorre
em sentido inverso, isto é, atribuindo o que é proprio a espécie (a infinitude) a um
individuo, ou uma pessoa. Em todas as religibes, Deus é este ente que,
diferentemente dos seres humanos, encerra em si atributos que Ihe conferem
natureza infinita e perfeita. A religidao Crista, que tem como ponto central a historia
da encarnagdo de Deus sera, assim, a maior expressdo de um Deus a0 mesmo

tempo infinito e individual.

Tanto em Hegel como em Feuerbach, o Cristianismo sera o objeto
privilegiado de analise da consciéncia religiosa. Na filosofia de Hegel, isto sera
delineado de modo a mostrar como o conteudo da verdade revelada na religidao
Cristd permanece em acordo com o desenvolvimento do Espirito Absoluto. No
sentido oposto ao de Hegel, porém, a analise feuerbachiana consistira em explicitar
que, se o Cristianismo é a religido absoluta, nao € porque seu conteudo revele a
verdade. Ao contrario, o que ele revela é o erro fundamental de todas as religides ao

louvar um Deus encarnado num sujeito individual.

O homem é capaz de saber-se infinito, mas a capacidade de fazé-lo ndo
significa que ele, de fato, o faga. Pois 0 homem que se percebe limitado, é também o
homem envergonhado, humilhado e perturbado. O homem nao é apenas
atravessado pela logica universal da razdo, pela atividade infinita do pensamento.
Por isso, para Feuerbach, Deus €& nao somente um ser do Entendimento
(Verstehen)’®, mas também e sobretudo um ser moral que demanda do homem sua

perfeicdo moral, apelando as suas fraquezas e sentimentos.

79 O Capitulo 2 da A Esséncia do Cristianismo se chama Gott als Wesen des Verstandes, ou
“Deus como ser do entendimento”, no qual Feuerbach argumenta que sem duvida o entendimento
nao pode contrariar a religido, no sentido de que Deus é a Raz&do Superior. Mas, para ele, a imagem
de Deus ndo se esgota na ideia de Razdo, pois Deus também & um ser moral, que se dirige aos
homens demandando sua perfeicdo moral e atuando sobre seu sentimento de culpa. Ver Gott als
moralisches Wesen oder Gesetz. (FEUERBACH, 2012)
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A partir dessas consideragdes, nos pontos subsequentes se buscara
demonstrar como Feuerbach desenvolve dois argumentos cruciais da seguinte
maneira: a) em primeiro lugar seu intuito € mostrar que Deus possui natureza
humana, o que o filésofo explica por meio da atribuicdo de qualidades humanas a
Deus, tema da identidade entre o humano e o divino que é central também para a
filosofia da religido hegeliana; b) porém, a filosofia feuerbachiana argumenta que,
mais do que a unidade entre o humano e o divino, trata-se mesmo de uma
identidade entre ambos e que € por meio da negacao desta identidade que esta
baseada a imagem do Deus individual e subjetivo, gerada pelo discurso teoldgico.

Vejamos o argumento mais detalhadamente a seguir.

3.2.2.2. A identidade entre o humano e o divino

Para Feuerbach, portanto, todo pensamento que consista em atribuir a
espeécie humana as limitagbes que pertencem somente ao individuo, incorre em um
erro, em uma ilusdo. A religiao Cristd esta baseada no fato de que, ao negar a
infinitude da prépria natureza humana, o homem precisa aponta-la em outro ser,

cuja natureza é diferente da sua.

[A Religiao Crista] é a relagdo do homem consigo mesmo, ou, mais
corretamente, com sua prépria natureza (isto é, sua natureza
subjetiva); mas uma relagdo com ela, vista como natureza diferente
da sua. O ser Divino n&o é nada além do ser humano, ou melhor, da
natureza humana purificada, libertada dos limites do homem
individual, tornada objetiva - i.e., contemplada e reverenciada como
um outro, um ser distinto. Todos os atributos da natureza divina séo,
deste modo, atributos da natureza humana. (FEUERBACH, 2012,
p.14)

A identidade entre a natureza divina e a natureza humana é demonstrada
por Feuerbach a partir dos predicados que os homens atribuem ao seu Deus e que
nao podem ter origem sendo na prépria natureza da espécie humana que €, como
exposto, essencialmente comunicativa, social e infinita. Assim, atribuir predicados a

Deus € um ato baseado na natureza comunicativa da espécie humana e que tem,
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essencialmente, uma estrutura linguistica baseada na diferenga entre Sujeito e

Predicado, o que é, para Feuerbach, fundamental.

Naturalmente, o tema introduzido por Feuerbach remonta a questao
central da filosofia da religido hegeliana, homeadamente, a da unidade entre o
humano e o divino. Entretanto, em Hegel esse tema é desenvolvido a partir do
conceito de espirito absoluto que, para o filésofo de Berlin, constitui a unidade
especulativa entre o humano e o divino, como a unidade entre o finito e o infinito,
tema que pertence tanto a légica quanto a filosofia da religido. Assim, tanto a
natureza humana quanto a natureza divina séo, para Hegel, momentos do espirito
absoluto, e a religiao €, para Hegel, o “processo produtivo do divino na humanidade”
(HEGEL, 2007, v1, p. 130). Como tal, a religido mantém o divino e 0 humano como
momentos fundamentais do espirito absoluto, como sua “conex&o interior” (idem, p.
318) revelados como tal na religido consumada, isto é, no cristianismo com a

encarnagao de Deus em Cristo.

Em Feuerbach, diferentemente, ndo se trata apenas da unidade entre o
humano e o divino, mas da identidade de ambos, identidade essa que envolve uma
contradicado fundamental. Afinal, do ponto de vista feuerbachiano, ndo ha que se
falar em humanidade e divindade como momentos de um espirito absoluto. Ao
contrario, a analise aprofundada de ambas as naturezas humana e divina, envolve
uma contradicdo baseada no erro fundamental da religido em atribuir a um outro,
nesse caso, Deus, aspectos que ndo pertencem a ninguém exceto a humanidade,

isto €, a espécie humana.

A contradicdo reside justamente em que os predicados atribuidos ao
Sujeito Divino, sédo predicados humanos, que refletem a natureza de nossa espécie.

Isto porque “a medida da espécie € a medida absoluta, a lei e o critério do homem’
(FEUERBACH, 2012, p.16).8° Assim ¢ na ciéncia, como na religido. Quando

80 Apesar da proposicao de Max Wartofsky de que “o nucleo da dialética feuerbachiana é socratico”,
se referindo ao modo como a biografia intelectual do filésofo revela um “processo de
autodescobrimento e de autotransformagéo” (WATOFSKY, 1977, p. vii), € interessante notar que a
afirmagdo do homem como “medida absoluta” remonta mais ao sofista Protagoras, do que a
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conhecem Deus, os homens atribuem a ele qualidades que expressam a natureza

humana:

Tu acreditas no amor como atributo divino porque tu mesmo é quem
amas; tu acreditas que Deus é um ser sabio, benevolente, porque tu
nao conheces nada melhor em ti mesmo do que a benevoléncia e a
sabedoria; e tu acreditas que Deus exista e que, portanto, ele é
sujeito [...] porque tu mesmo existes e és tu mesmo um sujeito.
(FEUERBACH, 2012, p.18)

Para Feuerbach é neste ato comunicativo e linguistico de atribuir
predicados ao sujeito divino que reside grande parte da contradigao da consciéncia
religiosa. Afinal, sabedoria, amor e benevoléncia sdo atributos do homem e atribui-
las a Deus seria como cair numa espécie de antropomorfismo. Nesses termos,
frequentemente ocorre entre os homens religiosos, abandonarem os predicados
divinos, fazendo a existéncia de Deus persistir como uma certeza estabelecida,
incontestavel e absoluta. Inicia-se, desse modo, uma separagao espontanea entre
sujeito e predicado na consciéncia religiosa, que aponta a sua distingdo com o intuito

de afastar o antropomorfismo sem negar a existéncia certa de Deus.

Para Feuerbach, porém, esta distingdo € apenas aparente, pois €
impossivel conceber um sujeito sem predicados. “O que o sujeito €, reside apenas
no predicado”, pontua ele, de tal modo que o sujeito “é apenas o predicado
personificado e existente, o predicado concebido como existente” (FEUERBACH,
2012, p. 18).

O fato de o homem atribuir qualidades humanas a Deus se explica
precisamente pelo fato de que Deus é afirmado como existéncia suprema, na
medida em que as qualidades atribuidas a Ele s&o identificadas como qualidades
supremas. Assim, “os deuses homéricos comem e bebem; - o que implica: comer e

beber sado prazeres divinos” (FEUERBACH, 2012, p. 20); igualmente como para os

Socrates. No fragmento B1 (cuja fonte € Sexto Empirico), Protagoras afirma que “o homem ¢é a
medida de todas as coisas”, numa interessante semelhangca com a frase de Feuerbach, em que pese
o filésofo alemao ndo mencionar Protagoras em A Esséncia do Cristianismo.
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antigos povos Germanicos, “as maiores virtudes eram as do guerreiro; deste modo,
seu deus supremo era o deus da guerra, Odin” (FEUERBACH, 2012, p.20).

O ato de atribuir a Deus predicados humanos tem, para a filosofia
feuerbachiana, o sentido de eleger as melhores qualidades reconhecidas por uma
dada sociedade em um dado tempo histérico como divinas, como virtudes
supremas. Mais do que mero antropomorfismo, atribuir predicados humanos a Deus

€ 0 que caracteriza a esséncia das religides.

Alias, a religido, para Feuerbach estda em constante guerra contra as
acusagdes de antropomorfismo. Os proprios motivos que levam uma religido a
suplantar a outra ao longo movimento historico, na visdo de Feuerbach, estao

baseados na contradigao entre o sujeito divino e seus predicados humanos.

Assim, o progresso histérico da religido consiste nisto: que o que
numa religidao anterior foi considerado como objetivo, agora é
considerado como subjetivo; isto €, que o que foi formalmente
contemplado e louvado como Deus é agora percebido como algo
humano. O que foi antes religido, se torna mais tarde idolatria
(FEUERBACH, 2012, p.13).

E assim, incessantemente na historia das religides, uma religido supera a
outra acusando sua antecessora de idolatria, apontando que o Deus da religidao
pretérita era, na verdade, um falso Deus, ndo um Deus objetivo, mas um Deus com

qualidades ou atributos meramente humanos.

Porém, ao fazé-lo, a religido mais recente “imputa a outras religides o que
€ culpa, se é que se trata de culpa, da religido em geral” (FEUERBACH, 2012, p.13).
Ora, toda religiao consiste na divinizacdo de certos atributos humanos porque seu
fundamento consiste precisamente na identidade entre sujeito (divino) e predicado

(humano). Identidade esta que é:

[...] claramente evidenciada pelo desenvolvimento progressivo da
religido, que é idéntica com o desenvolvimento progressivo da
cultura humana. Uma vez que o homem esteja em mero estado de
natureza, seu deus sera um deus-da-natureza - a personificagao de
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alguma forga natural. Quando o homem habita casas, ele também
encerra os seus deuses em templos. O Templo é somente a
manifestacao do valor que o homem atribui as belas edificagdes. Os
templos em homenagem a religidao, sdo na verdade templos em
homenagem a arquitetura. (FEUERBACH, 2012, p. 20)8

O Sujeito divino e sua natureza se explicam pelo fato de que eles afirmam
o predicado, pois, nas palavras de Feuerbach, o “sujeito € apenas o predicado
personificado” (FEUERBACH, 2012, p. 20) O que na religido séo os predicados do
sujeito divino, para Feuerbach sao apenas a expressao do gesto humano de
divinizar seus proprios atributos. Ideia que Feuerbach expressa com a bela imagem
segundo a qual a arquitetura dos templos revela templos em homenagem a prépria

arquitetura.

Nas palavras do autor: “O fato ndo é que a qualidade seja divina porque
Deus a possua, mas que Deus a possui porque ela é, em si mesma, divina”
(FEUERBACH, 2012, p. 21). Assim, para Feuerbach a natureza de Deus € humana,
precisamente por causa da identidade entre o sujeito e o predicado. Por isso, ao
contrario da unidade entre o humano e o divino no espirito absoluto, como afirma
Hegel, Feuerbach opta pela nogéo pura e simples de identidade entre 0 humano e o
divino, porque Deus nada mais é, segundo ele, do que a propria espécie humana,
personificada na imagem de um outro. Porém, a teologia, que é a reflexdo da
religido sobre si prépria ndo reconhece esta identidade, mas, ao contrario, afirma a
infinidade de atributos do ser Divino como o que esta em franca oposi¢ao a natureza

humana de Deus.

Na compreensdo feuerbachiana, porém, a infinita riqueza de predicados

do Ser Divino nao é suficiente para negar a identidade entre sujeito e predicado,

810 teodlogo catdlico romeno, Mircea Eliade, desenvolve uma ideia préxima em sua Histéria das
Crengas e das Ideias Religiosas, Rio de Janeiro: Zahar, 2010. Para ele, o homem primitivo, antes
da descoberta da agricultura, cultuava um “Senhor das Feras”. Depois da revolugao da Agricultura, o
culto foi oferecido as “Deusas da Fertilidade”, apés a invencdo do Ferro, os deuses sao ferreiros
(como Hefesto), Guerreiros, andam armados e usam armaduras (Thor, Hermes, etc.). Conforme o
modo de vida do homem em sociedade s&o as imagens e os cultos aos seus deuses.
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entre as naturezas humana e divina. A abundancia de predicados, na verdade, é

uma qualidade da humanidade, ou melhor, da espécie humana. E assim...

[...] que a natureza humana apresenta uma abundancia infinita de
diferentes predicados, pela mesma razao que ela apresenta uma
abundancia infinita de diferentes individuos. Cada novo homem é
um novo predicado, uma nova phasis da humanidade. Tantos
quantos sdo os homens, sdo os poderes, as propriedades da
humanidade. (FEUERBACH, 2012, p. 22)

Novamente, a formulacido feuerbachiana ameagca a reconstrugao
especulativa que Hegel faz da encarnagao de Deus em Cristo, porque nela trata-se
do reconhecimento dos dois momentos, o humano e o divino, no sujeito individual.
Porém, na medida em que Feuerbach nega o tema da unidade entre ambos em
favor da identidade entre o humano e o divino, ele nega também a possibilidade de
que o advento da encarnacao seja possivel. Para Hegel, Cristo € ao mesmo tempo
homem e Deus. Para Feuerbach, todo Deus, em qualquer religido, € sempre
humano, no sentido de ser a personificacdo de atributos da espécie humana
projetados na imagem de um outro. Ndo ha, na filosofia feuerbachiana, unidade
possivel entre o humano e o divino, seja no conceito especulativo de “espirito
absoluto” seja na figura histérica do Filho de Deus, como conciliador entre Deus e o

mundo.

3.2.2.3. Deus, um outro Sujeito

Por todo o exposto, tem-se que a identidade entre o humano e o divino,
expressada como identidade entre sujeito e predicado, afirma que a natureza de
Deus nao é divina, mas humana. Também que é préprio a teologia negar a natureza
humana de Deus. A partir disso, a conclusao légica do pensamento de Feuerbach é
que aquilo que “a teologia e a filosofia afirmaram ser Deus, o Absoluto, o Infinito, ndo
é Deus; mas o que elas afirmaram ndo ser Deus, € Deus” (FEUERBACH, 2012,
p.21).
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Sob este ponto de vista, a teologia seria caracterizada pela insistente
negacao dos atributos humanos ao Ser Divino e, consequentemente, pela afirmagao
da natureza divina de Deus, isto €, de que Deus é um Sujeito radicalmente diferente

de seus predicados.

Se o sujeito é apenas o predicado personificado (FEUERBACH, 2012, p.
18), para a religiao em geral — e o Cristianismo em particular — Deus seria o préprio
sujeito personificado. Por isso, a certeza da existéncia de Deus, segundo o filésofo
bavaro, é mais certa para o homem do que sua prépria existéncia (FEUERBACH,
2012, p. 19).

E isso assim o é porque toda a infinidade de predicados do sujeito divino,
que Feuerbach demonstra ser nada mais do que a infinidade de individuos que
compdem a espécie humana é, no sentimento religioso, reunida em uma pessoa em

particular, a que o homem chama de Deus. Segundo ele:

Nao é até que tantos e tdo contraditérios atributos sejam reunidos
em um ser, e este ser concebido como [um ser] pessoal - sendo
assim conferida a personalidade uma proeminéncia especial - [que
se perde de vista] quem era originalmente o verdadeiro sujeito
(FEUERBACH, 2012, p. 21).

O verdadeiro sujeito, o homem, compreendido n&o individualmente e em
isolamento, mas como a espécie humana, o homem genérico, é assim esquecido
pela consciéncia religiosa no momento em que os atributos da propria espécie
humana, tidos em mais alta estima, sdo tomados como atributos de um ser, de um
Sujeito distinto do homem. A consciéncia religiosa, deste pondo de vista, se
caracteriza pela proeminéncia especial que o homem religioso confere a

personalidade e a subjetividade de Deus.

O que sao atributos da totalidade de individuos a que Feuerbach chama
de espécie tornam-se qualidades da personalidade divina. Neste movimento préprio
a consciéncia religiosa e em decorréncia direta da diferenciagdo que a teologia
estabelece entre sujeito e predicado, some a consciéncia da espécie e do género, e

surge em seu lugar um sujeito individual e determinado: Deus. “Assim, Deus € um
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ser real, existente, na mesma medida em que ele € um ser particular e definido”.
(FEUERBACH, 2012, p. 19).

Essa formulagao de Feuerbach, de que a subjetividade divina nada mais
€ do que a projecao dos predicados humanos em um outro sujeito, divino e nao
humano, ndo deixa de lembrar a formulagdo de Hegel ainda em 1806, com a
publicacdo da Fenomenologia, sobre a identidade entre a substancia e o sujeito
(HEGEL, 1977, pp 10 e ss). Substancia &, para Hegel, aquilo que “abarca o
universal”, aquilo que constitui o fundamento de tudo o que existe, isto &, a esséncia
universal das coisas. Subjetividade, por sua vez, € definida como atividade
pensante, “movimento da positivagcdo de si mesmo, ou a mediagao de sua propria

alteridade consigo mesmo” (idem, p. 10).

Porém, enquanto Hegel vé na sua formulag&o as bases para a (até entdo)
nova concepcao de espirito absoluto, fundamento de seu sistema filoséfico, com o
que o filésofo identificara o Deus de sua filosofia da religiao, Feuerbach vé nessa
concepgao hegeliana a mesma atitude teoldgica que consiste em alienar o homem
de sua propria existéncia. Afinal, o que é verdadeiramente universal em Feuerbach,
a substancia, ndo é o ser divino em si, mas a esséncia da espécie humana
verdadeiramente universal enquanto reune em si a infinita pluralidade de individuos
humanos e suas qualidades. E se a subjetividade de que fala Hegel é atividade e
movimento de “positivacdo de sua prépria alteridade consigo mesmo”, em
Feuerbach, esse movimento é a atividade da propria espécie humana que projeta na

figura de um outro, o que, na verdade, € sua propria esséncia racional e pensante.

Assim, temos a unidade da substancia e do sujeito, em Hegel, como a
afirmacdo da existéncia de uma autoconsciéncia universal de Deus, isto é, do
espirito absoluto, na qual a consciéncia da espécie humana é apreendida apenas
como um momento interno, inerente a autoconsciéncia divina. Para Feuerbach, ao
contrario, o substancial e o subjetivo, o universal em si e a atividade pensante sao
igualmente momentos da esséncia universal da espécie humana, na qual a atividade
de positivar o outro de si mesmo é equivalente a atividade de projetar em um outro

sujeito, os atributos préprios a humanidade. Assim, tanto a teologia quanto a filosofia
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especulativa hegeliana consistem, para Feuerbach, na negagdo dos atributos
fundamentais da espécie humana, sua esséncia em favor da afirmacao da existéncia
de Deus, isto &, da projecéo dos predicados da espécie personificados em um outro

Suijeito.

3.2.2.4. Religiao e negagao do homem

De acordo com Feuerbach, a distincdo entre Deus e o homem, com a
qual comega a religido é a separagcdo entre o homem e sua prépria natureza
(FEUERBACH, 2012, p. 22). Na religiao, o homem esta distante de si, em estado de

desunido com sua prépria natureza, isto €, com a sua espécie.

Assim, a teologia nega a natureza humana ndo apenas de um ponto de
vista tedrico. Negando a verdade sobre a espécie humana, sua natureza infinita e
ilimitada, para afirmar a personalidade particular e determinada de Deus, a teologia

nega a humanidade ao préprio homem.

Nesse sentido, para Feuerbach “conhecer Deus e nao a si proprio como
sendo Deus” é permanecer “em um estado de desunido, de infelicidade”
(FEUERBACH, 2012, p.17). Estado de infelicidade que, por sua vez, & caracteristico

da consciéncia religiosa:

Mas aqui & também essencial observar, e este fenbmeno é
extremamente notavel, caracterizando o cerne da religido, que na
mesma propor¢ao em que o sujeito divino é na verdade humano,
maior € a aparente diferenca entre Deus e 0 homem; isto €, mais
pela reflexao sobre a religido, pela teologia, é a identidade do divino
e do humano negada e o humano, assim considerado, é [cada vez
mais] depreciado. (FEUERBACH, 2012, p. 25)

Assim, é preciso compreender que, na filosofia feuerbachiana, na mesma
propor¢ao em que a natureza infinita do homem é negada, a personalidade de Deus,
por sua vez, é afirmada, com toda pompa. “Para enriquecer Deus, o homem deve

tornar-se pobre, para que Deus seja tudo, o homem ndo deve ser nada”
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(FEUERBACH, 2012, p. 25). Por isso o homem oferece a Deus apenas o que tem de
melhor, a despeito de seu proprio bem-estar, como o judeu que oferece em
holocausto a Javé apenas os animais mais saudaveis, a despeito de sua propria
fome. (FEUERBACH, 2012, p.26)

Na filosofia de Feuerbach, a miséria e o sofrimento humano sao resultado
desta proeminéncia da personalidade de Deus a que a teologia vem afirmando
apesar das inumeras provas da natureza compartilhada entre Deus e o homem. O
tom, inclusive, parece se alterar ao comentar:

O homem abandona sua personalidade, mas em troca Deus, o
Todo-Poderoso, o ser infinito e ilimitado, € uma pessoa; ele nega a
dignidade humana, o ego humano, mas em troca Deus &, para ele,
um ser egoista, interesseiro, que em todas as coisas busca apenas

a Si mesmo, a sua propria honra e seus proprios fins.
(FEUERBACH, 2012, p. 27)

Apesar do tom, Feuerbach ndo é exatamente um pessimista no que diz
respeito a capacidade de o homem retomar sua propria natureza. Para ele se a
religido é a negacéo de tudo o que ha de bom no homem e a afirmagdo da bondade
somente em Deus, € porque de algum modo ela revela o interesse do homem pela

prépria bondade.

A Religido, além disso, nega a bondade como qualidade da
natureza humana; o homem ¢é mal, corrupto, incapaz de [cometer
atos de] bondade; mas ao contrario, Deus é apenas bom - o Ser
Bondoso. A Natureza humana demanda a bondade como objeto,
personificado em Deus.

Mas, uma vez que o homem tem a bondade por objeto, isto €, tem um Ser
Bondoso como objeto de sua adoragao, “deste modo ele contempla em Deus a
bondade de sua propria natureza” (FEUERBACH, 2012, p. 28).

Na verdade, Feuerbach chega mesmo a defender que o Deus egoista que
honra apenas os seus proéprios fins € o “Deus oriental niilista ou panteista”, o Deus
“sem vontade ou acado” (FEUERBACH, 2012, p. 28). Aqueles, entretanto, que
concebem a Deus como dotado de vontade e de agao “apenas aparentemente
negam a atividade humana” (FEUERBACH, 2012, p. 28), pois este Deus “tem um
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interesse vivo e profundo em que o homem seja bom, Ele deseja que o homem seja
bom e feliz” e assim, conforme Feuerbach, “a atividade divina ndo é distinta da
humana” (FEUERBACH, 2012, p. 29), pois:

O homem - este é o mistério da religido - projeta o seu ser na
objetividade, e assim novamente faz de si mesmo um objeto da
imagem projetada de si, convertida em sujeito; ele pensa em si
mesmo, € um objeto para si mesmo, mas como objeto de um objeto,
de outro ser diferente de si. [...] O homem é um objeto para Deus.
Que o homem seja bom ou mau, ndo é indiferente para Deus.
(FEUERBACH, 2012, p. 29).

Ha, aqui, pelo menos duas coisas que merecem ser mencionadas. Em
primeiro lugar, Feuerbach apresenta a consciéncia que os homens tém de Deus,
como objeto para sua consciéncia, como um momento necessario da prépria
consciéncia humana. A filosofia da religido hegeliana, ao contrario, afirma a
autoconsciéncia humana, definida como autoconsciéncia finita, como um momento
necessario da autoconsciéncia de Deus, infinita. Desse ponto de vista, nao é Deus
que toma a si proprio como objeto a partir da consciéncia que os homens tém de seu
ser infinito, e sim os homens é que sao conscientes de sua propria infinitude a partir
da religido, isto é, de sua relagdo com Deus. Assim, toda a base da argumentagéo
de Hegel em suas Ligcoes sobre a Filosofia da Religiao € negada a partir da

afirmacao da esséncia infinita da espécie humana.

Porém, ndo se trata apenas de inverter o argumento fundamental de
Hegel. O segundo aspecto importante da filosofia humanista de Feuerbach e do seu
conceito de espécie € o modo como ela estd em aberta contradicdo com a
reconstrugao filoséfica que Hegel faz da encarnagao de Deus. Afinal, em Hegel, a
encarnagdo & concebida como um momento necessario e logico do ser divino na
medida em que expressa a unidade entre o divino e o humano, encarnadas em um
sujeito singular. Jesus Cristo &, segundo a filosofia hegeliana, a aparicdo de Deus,
isto &, do infinito no finito. Assim sendo, ela revela a necessidade da finitude como

momento do espirito absoluto.
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A aparigdo do infinito no finito, de Deus como homem, tem o sentido de
revelar, segundo Hegel, a vocagdo do ser humano que, como ser finito, esta
“determinado para o universal” (HEGEL, 2007, v3, p. 109). E a prépria finitude do
homem que determina a empatia de Deus para com a espécie humana, na medida
em que “a finitude é ela propria uma determinagdo de Deus” (idem, p. 220), isto é,
um dos momentos fundamentais do espirito absoluto como a unidade do finito e do

infinito.

Ora, para Feuerbach, isso nada mais € do que a afirmacéo sentenciosa e
inequivoca de que a espécie humana é para sempre e inescapavelmente finita, ja
que sua unica relagdo com o infinito consiste unicamente em ser participe da
atividade infinita da autoconsciéncia de Deus como autoconsciéncia de um outro.
Porém, Deus é tomado por Feuerbach como a projegédo da propria esséncia humana
infinita que, pensando em Deus, pensa na verdade em si mesma, em sua propria
infinitude. A formulagao de Feuerbach, portanto, vai de encontro ao fundamento com
o qual Hegel expde a légica e a necessidade da encarnagdo de Deus como a uma
espécie de empatia do Deus infinito pela finitude humana, como a revelagdo de que
a finitude humana é momento constitutivo da natureza infinita de Deus. Feuerbach,
ao contrario, faz da infinitude de Deus a proje¢cao de um predicado proprio a espécie
humana, a esséncia da espécie projetada como o atributo de um outro, de modo que
a religido em geral, e o cristianismo em particular, sdo modos de negacdo dos
atributos préprios a espécie humana e de um atributo em especial: a infinitude do

homem.

3.2.3. O Cristianismo interpretado

Feuerbach, como ja analisado, apresenta sua prépria obra como uma fiel
e correta traducao da religido crista. Traduzir € transpor de uma lingua para outra o
sentido expresso num discurso, num texto. A tradugado a que se refere o autor € a
transposicao do sentido da religido Cristd de sua lingua original, a que chama de

“linguagem oriental imagética”, na forma do “pleno discurso” (FEUERBACH, 2012, p.
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v). Neste sentido, a traducéao feuerbachiana é a interpretagdo das principais imagens
da religiao Crista, conforme as ideias e conceitos expostos sobre Antropologia e

Religido na compreenséao do autor.

Inicialmente, fez-se questédo de frisar que o objetivo de Feuerbach nao é
apenas provar as suas ideias em oposic¢ao a religido Cristd. Segundo suas proprias
palavras, A Esséncia do Cristianismo persegue um objetivo ainda mais ousado:
demonstrar que o préprio Cristianismo, segundo a interpretagao proposta, revela que
Deus nada mais € do que a esséncia do homem personificada como um outro, ou a

aparicao dos predicados humanos como predicados de um outro sujeito.

Isto é, ndo s6 Feuerbach apresenta os conceitos e principios de sua
filosofia — como o conceito de espécie, a ideia de que o homem ¢é naturalmente
social, etc. — como ele quer demonstrar que é a partir da prépria Religido Crista
interpretada ou traduzida que ele chega a tais conclusdes. O primeiro capitulo da A
Esséncia do Cristianismo, intitulado A Esséncia Verdadeira ou Antropoldgica da

Religido traz inumeras interpretagdes como estas.

Porém, o que Feuerbach realiza, de fato, € uma interpretacdo do
cristianismo em oposigdo a interpretacdo hegeliana sobre o mesmo objeto,
especialmente em suas Ligcoes sobre a Filosofia da Religiao que aponta a
encarnagao de Deus como “o ponto central especulativo” de sua filosofia. Assim,
Hegel relaciona sua interpretacdo da encarnagdo de Deus com o conceito de
consumacao histérica, ao designar o cristianismo como religido consumada e a
articulagao conceitual entre individuo e comunidade, mediados, segundo Hegel, pela

encarnagao de Deus em Cristo.

A seguir, serdo trazidas algumas das imagens da religido crista,
elencadas por Feuerbach, a fim de demonstrar de que maneira o autor enxerga no
Cristianismo os principios e conceitos de sua propria filosofia. Demonstraremos,
também, de que modo a interpretagao feuerbachiana das imagens cristds sao
contraditérias com a exposicdo hegeliana da filosofia da religido, em geral, e da

imagem religiosa da encarnagao de Deus, em particular. Conforme os objetivos da
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pesquisa, foram selecionados apenas as menc¢des mais diretamente relacionadas

com a exposicao até este ponto realizada, com o intuito de esclarecer o argumento.

3.2.3.1. Deus como ser do entendimento;

Feuerbach inicia sua interpretagdo da religido crista, a partir da definicao
de religiao como “a desunido (Entzweiung) do homem consigo mesmo”. Assim, a
relagao religiosa ndo € a relagao entre dois seres, isto €, entre o homem e Deus. Ao
contrario, nessa relacédo, € o préprio homem quem, para Feuerbach, “coloca um
Deus diante de si como a antitese de si proprio” (FEUERBACH, 2012, p. 32).

Assim, se é verdade que o homem ¢ finito e Deus, infinito, se é verdade
que o homem é imperfeito enquanto Deus é perfeito, etc., nessas antiteses o
homem nao contempla sendo a “sua propria natureza latente” como se fosse a
natureza de um outro, uma outra natureza. Para que tal afirmagdo possa ser
verificada, porém, Feuerbach admite que se “deve ser demonstrado que essa
antitese (Gegensatz), essa diferenciacao (Zwiespalt) entre Deus e 0 homem, com a
qual a religiao comecga, € uma diferenciacdo entre o homem e a sua propria

natureza’.

Feuerbach procede a essa demonstracdo por meio do argumento
segundo o qual a propria ideia de uma diferenciacdo implica uma unidade implicita
entre as naturezas humana e divina de modo que, 0 que parece serem dois seres

sdo, na verdade, um so ser, uma s6 natureza. Assim, diz Feuerbach:

A necessidade inerente dessa prova esta aparente no fato de que
se a natureza divina, que é o objeto da religido, fosse realmente
algo diferente da natureza humana, uma antitese (Entzweiung),
uma desunido (Zwiespalt) nao poderia acontecer. [...] Desunido
existe apenas entre seres que estdao em variagédo (zerfallen), mas
que devem ser um, que podem ser um, que, consequentemente, em
sua natureza, verdadeiramente, sdo um. (FEUERBACH, 2012, p.
32)

Nisso, 0 argumento de Feuerbach ecoa o de Hegel em suas Ligoes

sobre a Filosofia da Religido, especialmente no tocante ao conceito de religiao
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que, em todas as ligdes, aparece exposto na primeira parte da obra. Também em
Hegel, a filosofia da religiao tem diante de si, o fato de que a natureza divina e a
natureza humana sdo apenas aparentemente duas naturezas distintas e opostas
quando, na verdade, em sua esséncia, trata-se de uma s6 e mesma natureza, o

espirito ou a razdo em geral.

Porém, em Hegel essa unidade entre o humano e o divino, revela que a
natureza humana, finita e imperfeita, € apenas um momento da vida infinita de Deus.
Assim, o homem esta em unidade com uma natureza superior a sua, participando da
natureza infinita de Deus como apenas um momento dessa natureza. Para
Feuerbach, ao contrario, ndo ha unidade “superior”, da qual a natureza humana seja
participe, porque ndo ha sendo natureza humana. E a prépria natureza humana que,
para o filésofo, é infinita, perfeita e, assim, “a natureza em relagdo a qual o homem

se sente em desunido, deve lhe ser inata, imanente nele préprio” (idem, p. 32).

Ora, para Feuerbach essa natureza inata ao homem, em relacéo a qual
ele se sente em desunido, em antitese, ndo € sendo “a inteligéncia — a razao
(Vernunft) ou o entendimento (Verstand)’. E, assim, se 0 homem coloca um Deus
diante de si como antitese de si proprio, € porque Deus “é a natureza objetiva do
entendimento”. O entendimento, segundo o ponto de vista feuerbachiano, é em si o
nao-contraditério, pois é a “medida das medidas”, € o critério universal de qualquer

juizo ou distingao.

Porém, por essa mesma razdo, o entendimento € que nos leva “a
dolorosa colisdo conosco mesmos, com nossos proprios coracdes” (idem, p. 33). E
por esse argumento que Feuerbach pode justificar a separagdo do homem de sua
propria natureza. Afinal, o entendimento €& poder de abstragdo, e, portanto, de
separagao e divisdo, em relagdo a vida concreta e sensivel dos homens. Nas
palavras do filésofo, “o0 entendimento ndo conhece nada dos sofrimentos do
coracado”. Entendimento e coragido, razdo e experiéncia sensivel, pensamento e

sentimento, sdo assim opostos por Feuerbach: essa é a origem da separagéo o

-

homem e sua propria natureza, com a qual comega a religido. O entendimento
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essencialmente o poder de abstracido das condigbes fisicas e corporeas dos

homens.

Apenas através do entendimento “o0 homem tem o poder de abstragao de
si mesmo, de seu ser subjetivo” e pode, consequentemente, “distinguir entre os
objetos e as impressdes que eles produzem em seu sentimento”, pode distinguir,
portanto, entre o ser e a esséncia das coisas. Também em relagcdo a Deus, que é
um Ser do entendimento, o homem distingue entre Seu ser e Sua esséncia, pois 0s
“antropomorfismos religiosos [...] sdo abertamente contraditérios com o
entendimento”, porque eles apresentam um Deus sob forma sensivel, um Deus para
0 coracgao, € nao para a razao. O Deus que a razao procura, no entanto, é o “Deus,
liberado de todo antropomorfismo [...]” e assim, Ele “nada mais é do que a prépria

natureza do entendimento”, liberada das condicdes particulares da vida humana.

Por isso a ideia de Deus ¢ irrepresentavel, € impossivel de ser concebida
sob formas concretas, sensoriais ou perceptiveis, porque “Deus é a natureza
objetiva do poder de pensar”. Assim, o homem se sente separado de si proprio,
porque sua natureza mais essencial € o poder de pensar, a razdo ou O
entendimento. Porém, a natureza essencial do homem ¢é diferente de sua vida
concreta, na mesma medida em que o entendimento infinito nada mais € do que “a
inteligéncia desembaragada dos limites da individualidade e da corporeidade”. O
homem é um ser dividido porque, como vimos anteriormente, € o Unico ser que vive
ao mesmo tempo uma vida individual e coletiva, particular e universal. Assim, “o
entendimento é o poder que tem relagcdo com a espécie: 0 coragao representa
circunstancias particulares, individuais — o entendimento, circunstancias gerais e

universais” (idem, p. 34).

Deus, como ser supremo, é a natureza objetiva do entendimento. Ele é
nao-contraditério, o que quer dizer que o entendimento, a razao, é ela propria nao
contraditoria. Desse modo, para Feuerbach, “a impossibilidade de o entendimento
pensar dois seres supremos, duas substancias infinitas, dois Deuses, & a
impossibilidade de o entendimento contradizer a si préprio, negar sua propria

natureza, pensar a si proprio como dividido” (idem, p. 36).



167

Assim, se o0 homem “coloca um Deus diante de si como antitese de si
proprio” € porque o homem vive uma antitese entre sua condigdo particular,
individual ou subjetiva, e a natureza mais essencial de sua espécie, essa sim,

infinita, perfeita e racional.

O entendimento € o ser infinito. A infinitude esta imediatamente
envolvida na unidade, e a finitude na pluralidade. Finitude — no
sentido metafisico — reside na distincdo entre a existéncia e a
esséncia, entre o individual e a espécie; infinitude, na unidade da
existéncia e da esséncia. Assim, finito € o que pode ser comparado
com outros seres da mesma espécie; infinito € o que n&o possui
nada como ele, que, consequentemente, ndo estd como um
individuo perante uma espécie, mas é espécie e individuo em um
s0, esséncia e existéncia em um s6. (FEUERBACH, 2012, p. 41)

Desse modo, Deus é a natureza objetiva do entendimento e é espirito
infinito, porque, justamente “ndo esta como um individuo perante uma espécie, mas
€ espécie”. Assim, a antitese com a qual comeca a religido, a antitese entre Deus e
o homem, é revelada pelo entendimento critico e filosofico, como a antitese inerente
a condicdo humana: a antitese entre a espécie humana (ilimitada, perfeita e infinita)
e o0 ser humano individual (passional, sensivel e determinado). Deus, como ser do
entendimento, nada mais € do que a natureza objetiva do entendimento e essa, por
sua vez, nada mais € do que a esséncia da espécie humana, uma qualidade que lhe

€ inata.

3.2.3.2. Deus como um ser moral

Embora Deus seja a natureza objetiva do entendimento, segundo
Feuerbach, e embora em Deus o homem encare td4o somente a sua propria natureza
especifica, a esséncia de sua espécie, como a natureza de um outro, esse
fendmeno é sistematicamente negado pela religido. Assim “Deus enquanto Deus — o0
Ser infinito, universal e nao-antropomorfico do entendimento tem tanto significado
para a religido, quanto um principio geral e fundamental tem para uma ciéncia”

(FEUERBACH, 2012, p. 43). No caso, as ciéncias que tém Deus diante de si como
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um principio fundamental de sua atividade cientifica, sédo, para Feuerbach, a filosofia

e a teologia, que disputam visdes sobre a natureza de Deus.

Porém, a prépria religidao ndo € uma ciéncia, mas um fenédmeno cultural
universal da civilizagdo humana. Assim, “Um Deus, portanto, que expresse apenas a
natureza do entendimento, nao satisfaz a religiao, ndo é o Deus da religiao” (idem, p.
44). Segundo Feuerbach, o entendimento possui um interesse universal pelas coisas
do universo, pelo universo da criagcao. Ja a religiao, por outro lado, é “rigorosamente
antropoteistica”, isto €, tem seu interesse maior voltado para a vida do homem e

pelo comportamento humano, e ndo pelas coisas da criagdo em geral.

“‘De todos os atributos que o entendimento prescreve a Deus, aquele que
na religiao, e especialmente na religido crista, tem preeminéncia é a perfeicado moral”
(idem, p. 45). Segundo Feuerbach, esse é o atributo divino que existe como uma lei
para o comportamento humano, de modo que por meio da perfeicdo moral, o

homem é confrontado com seu estado de imperfeicao.

A concepgao do ser perfeitamente moral ndo € uma concepgao
inerte, meramente tedrica, mas uma concepg¢ao pratica, que me
chama para a agao, para a imitacdo, que me langa para a ruptura,
para a desunido comigo mesmo; pois enquanto ela proclama para
mim o que eu deveria ser, ela também me diz, na minha cara, sem
qualquer lisonja, o que eu nao sou. E a religido faz dessa desuniao
a mais dolorosa, a mais terrivel, a que coloca a proépria natureza do
homem diante dele como uma natureza separada, e mais do que
isso, como um ser pessoal, que odeia e amaldigoa os pecadores e
os exclui de sua graga, a fonte de toda salvagdo e felicidade
(FEUERBACH, 2012, p. 46)

Assim, tido apenas como uma lei moral, Deus é compreendido, pelas
faculdades racionais do homem, como esse ser que amaldicoa o pecado.
Entretanto, como o interesse da religido esta voltado para o comportamento humano
e, sobretudo, para a relacdo entre o comportamento do homem e a sua salvacéo,
entdo a perfeicdo moral € um atributo divino juntamente com o amor. O amor, para
Feuerbach, é justamente o responsavel por desfazer o estado de ruptura, separagao

ou maldicdo dos pecados humanos. “O amor € o termo médio, o lago substancial, o
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principio da reconciliacdo entre sem-pecado e o pecador, entre o universal € o

individual, entre o divino e o humano” (idem, p. 47).82

Assim, Deus, como ser do entendimento, &, entre outras coisas, a
perfeicdo moral, como uma lei que separa os homens de sua propria natureza,
separando seu ser de seu “dever-ser’, instaurando a “desunido mais dolorosa e
terrivel” entre o homem e a esséncia de sua espécie. Mas justamente, na religido,
esse homem separado e dividido, € chamando para a agao que pode alca-lo para
fora de sua condi¢cdo pecadora. Porém o homem nao teria condi¢bes de agir em
nome de sua propria salvacdo se as condicbes dessa salvacdo nao fossem
oferecidas por Deus mesmo. Deus, assim, ndo € apenas um Ser perfeitamente
moral, como uma lei moral que os homens vislumbram, sem que jamais possam
atingi-la. Ao contrario, por meio do Amor, a reconciliacdo é reestabelecida entre
Deus e 0 homem, entre a lei moral e o pecado, por meio do perdao divino e do amor

infinito.

Assim, Deus nao perdoa os pecados do homem como o Deus
abstrato do entendimento, mas como homem, como Deus feito
carne, como o Deus visivel. Deus como homem nao peca, é
verdade, mas ele conhece, ele traz para si, os sofrimentos, os
desejos e as necessidades dos seres sensiveis (FEUERBACH,
2012, p. 48).

Assim, se Deus é um ser abstrato do entendimento, ele é também um ser
moral que ama e perdoa, um ser que “traz para si” os sofrimentos e as necessidades
da vida sensivel. Desse modo, o que o entendimento separa, como ideal abstrato,
isto &, separado da vida concreta e sensivel, do “coragido”, para usar um termo do
proprio Feuerbach, o Amor reconcilia, como atributo de um Deus que nao é

indiferente a vida do homem, mas que experimenta ele proprio a vida humana. Deus

8 E incrivel a semelhanca entre o que diz Feuerbach, nessa passagem, e os escritos religiosos do
jovem Hegel, que também trazem o tema do amor como o termo médio que unifica Deus e o homem
(KUNG, 1970 pp 117-122). De fato, Léwith, Lukacs entre outros ja haviam notado a semelhanca entre
o velho Feuerbach e o jovem Hegel, embora Wartofsky seja categérico em afirmar que Feuerbach
jamais chegou a conhecer os trabalhos de juventude de Hegel (WARTOFSKY, 1982, pp 46-47)
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€ um ser do entendimento como um principio cientifico para a filosofia e para a
teologia. Para a religido, entretanto, Deus € um ser sensivel, amavel, um ser que
conhece os sofrimentos humanos e perdoa os pecados do homem. Um ser,
portanto, que se reconcilia com a natureza humana porque ele proprio €, a natureza

humana, a esséncia da espécie posta diante do homem como de um outro.

3.2.3.3. O Mistério da Encarnagao, Deus como Amor.

Vale insistir que para Feuerbach, o entendimento é infinito, enquanto as
paixdes e experiéncias sensiveis sao finitas. Como vimos anteriormente, o motivo
dessa distincdo estd em que as designagdes do finito e do infinito, estdo
relacionadas, respectivamente, com os conceitos de individuo e de espécie. Desse
modo, o que é finito “é o que pode ser comparado com outros seres da mesma
espécie”, enquanto o infinito € o que “ndo estda como um individuo para uma
espécie”, mas, segundo Feuerbach, “é espécie’. Segundo tal distincdo, a
encarnagao envolve uma contradigcdo para o entendimento, afinal, como & possivel

que Deus, um ser infinito, possa se manifestar em um individuo da espécie humana?

Assim, a imagem da encarnagdo no Cristianismo é compreendida por
Feuerbach como a maior prova do amor de Deus pelo homem. A encanacéo €
interpretada ndo como uma necessidade “légica” de Deus, como um “Ser do
entendimento”, mas como a manifestacédo desse Deus da religido que se dirige aos
coracbes dos homens, porque € capaz de amor, de compaixdo. A encarnacgao,
portanto, ndo € um objeto do pensamento racional, da atividade pensante, mas é
expressdo do pathos religioso, daquele sentimento inerente a vida concreta do
homem, que surge da necessidade de reconciliagdo entre o homem e Deus, isto €,
entre o homem, como ser individual, e a propria natureza de sua espécie, a esséncia

da espécie.

Com isso, Feuerbach chega a uma interpretacdo da encarnagao de Deus
radicalmente diferente daquela apresentada por Hegel. Na verdade, o proprio

Feuerbach reconhece que é a interpretacdo da encarnagdao de Deus que “exibe
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claramente a distingdo entre o método de nossa filosofia e aquele da velha filosofia
especulativa”, isto é, da filosofia de Hegel. Pois 0 método feuerbachiano ndo encara
a encarnagao ‘como um mistério peculiar e fantastico, a maneira da especulagao
deslumbrada com o esplendor mistico; ao contrario, [este método] destréi a
suposicao iluséria de um mistério peculiar supernatural”’, reduzindo, assim, o
fendmeno “a seus elementos naturais, imanentes ao homem, a seu principio original

e seu ponto central — o amor” (idem, p. 51)

Passamos a analisar um pouco mais detalhadamente, de que maneira a
filosofia de Feuerbach se distingue da de Hegel no que diz respeito a interpretacéo a
encarnagao de Deus que, reduzida a seus elementos naturais e imanentes ao
homem, resulta na redugcéo do mistério especulativo a um elemento natural da vida

humana, o amor.

a) Deus é amor: reduzindo o mistério da encarnagao a seus elementos

naturais

Feuerbach inicia sua interpretacdo da encarnacao de Deus afirmando que
“‘Deus nao se torna homem para o seu préprio bem”, mas, ao contrario, para o bem
do homem. E a misericérdia de Deus, contida no conceito religioso de kenosis, como
vimos, que o leva a tornar-se homem, para atingir os coragdes dos homens. Assim,
para o filosofo, se € a necessidade humana que leva a encarnacdo de Deus,
revelando a infinita compaix&o do ser divino pelo ser humano, entdo ha algo humano
na préopria necessidade da encarnacdao. “A encarnagdo nado € nada além da

manifestagéo pratica, material, da natureza humana de Deus” (idem, p. 49).

Se na encarnacgao, ficarmos justamente no fato de Deus tornando-
se homem, certamente isso parecera um evento surpreendente,
inexplicavel, maravilhoso. Porém o Deus encarnado é apenas a
manifestacdo aparente do homem divinizado, pois a descida de
Deus ao homem ¢é necessariamente precedida pela exaltagdo do
homem a Deus (FEUERBACH, 2012, p. 49).
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Assim, o0 que parece um evento inexplicavel e surpreendente, o Deus feito
homem, &, na verdade, a manifestacdo da natureza humana de Deus, implicita na
consciéncia religiosa como a consciéncia da natureza humana sob a forma de uma
outra natureza. Porém, como vimos, nao perceber que Deus €, na verdade, a propria
esséncia da espécie humana, divinizada, € o que constitui o tipo especifico de
consciéncia envolvida na experiéncia religiosa. A religiao esta baseada no erro de

apreender o que € humano como se fosse divino.

Partindo da consciéncia religiosa, portanto, a encarnagdo de Deus nao
pode senado ser entendida sendo como um milagre. Partindo, porém, da filosofia
antropoldgica proposta por Feuerbach, a encarnagdo ndo € um milagre ou um
evento sobrenatural, mas justamente a manifestacdo, na propria consciéncia
religiosa, da verdade implicita da religido: Deus €, na verdade, humano. Causa e
consequéncia aparecem, portanto, de maneira invertida na consciéncia religiosa.

Pois, como diz Feuerbach:

[...] aquilo que é, na verdade da religidao, a causa, assume, na
consciéncia religiosa, a forma de uma consequéncia; e assim, a
elevacdo do homem a Deus é apreendida como a consequéncia da
humilhac&o ou da descida de Deus ao homem. Deus, diz a religido,
se fez homem para que o homem se tornasse divino (FEUERBACH,
2012, p. 50).

O erro pressuposto na consciéncia religiosa, envolve ndo apenas a
confus&o entre o que é humano e o que é divino, mas também a confuséo entre o
que é a causa e 0 que € a consequéncia do fendmeno da encarnacédo de Deus. A
encarnagao, portanto, ndo € um “fato puramente empirico, que se faz conhecido
apenas por meio de uma revelagdo no sentido teolégico”, mas, ao contrario, “a
encarnagdo € uma conclusdo que se assenta em uma premissa bastante
compreensivel”’. Revelar uma tal premissa, € a tarefa da filosofia feuerbachiana que,
segundo o préprio autor, “destréi a suposicédo iluséria de um mistério peculiar
sobrenatural” com o intuito de “reduzi-la a seus elementos naturais, imanentes ao

homem, a seu principio original e seu ponto central — 0 amor” (idem, p. 51).
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Para Feuerbach, é da encarnagdo que surge a famosa frase de Jo&o, o
Evangelista: “Deus € Amor”, em outras palavras, € o fenbmeno da encarnagao que
da significado a frase de Jodo. Para Feuerbach ha, porém, uma dubiedade nesta
frase, que envolve justamente a problematica relagdo entre sujeito e objeto, com a
qual a religido esta relacionada. Afinal, quando se diz que Deus é o amor, ou se quer
dizer que Ele € um sujeito a parte, que possui a qualidade ou o predicado do amor,

ou entao que ele é diretamente o amor e nada mais do que o0 amor.

Se Deus é algo “junto do amor”, ele é um sujeito em relagdo ao seu
predicado, devendo haver um minimo de diferenga entre sujeito e predicado e,
assim concebido, Deus se tornaria como que um “monstro desamoroso’.
(FEUERBACH, 2012, p. 53). Contudo, ndo é nada disso que a imagem da
Encarnagao expde. Ao contrario, o mistério da encarnagéo revela um Deus que se
deixa conquistar pelo amor. Na encarnacao “O amor conquista Deus” como um
predicado que conquista o Sujeito a quem pertence. E isso deve ser assim, pois,
segundo Feuerbach: “se nao sacrificamos Deus em nome do amor, sacrificamos o
amor em nome de Deus, e, em vez do predicado do amor, temos o Deus - o ser
maligno - do fanatismo religioso” (FEUERBACH, 2012, p. 53).

O mistério da encarnagdo € mais uma prova da natureza humana de
Deus, desta vez sob a prova da unidade da relagao sujeito/predicado, expressa na
oracado “Deus é Amor”. Para que Deus seja verdadeiramente o amor, ndo ha outra
opgao sendo considerarmos a unidade imediata entre sujeito e predicado. A
separagao, a que, segundo Feuerbach, procede o pensamento teoldgico, gera como
um residuo o “ser maligno do fanatismo religioso” (idem, p. 53). Deus € diretamente

o amor, Deus é o amor encarnado.

A reducdo do mistério da encarnagdo de Deus a verdade do amor, €,
segundo Feuerbach, a verdadeira importancia do fenbmeno, “o amor puro e absoluto
[...] sem distingdo entre o amor divino e o humano” (idem, p. 52). Com isso,
Feuerbach entende ter “reduzido o mistério aparentemente sobrenatural e

suprarracional a simples verdade inerente a natureza humana” (idem, p. 53).
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Entretanto, ha detalhes no modo como Feuerbach constréi o seu
argumento de que o mistério revelado da encarnacédo € o amor, detalhes que valem
a pena serem esmiucgados na tentativa de demonstrar como a interpretagao filoséfica
da encarnagao de Deus, no cristianismo, é disputada entre as visbes hegeliana e
feuerbachiana. Afinal, o proprio Feuerbach reconhece que a interpretagao sobre a
encarnagao de Deus é o que “claramente exibe a diferenca entre a nossa filosofia e

a velha filosofia especulativa” (idem, p. 51), isto €, a filosofia de Hegel.

b) A encarnacao em Feuerbach: Inkarnation e Menschwerdung Gottes no

cristianismo e em outras religioes.

Como vimos no capitulo sobre a filosofia da religido hegeliana, ha um
problema de tradu¢do do alemé&o para o portugués (e também para o inglés) que
envolve uma certa ambiguidade. Vale repetir que em Hegel, ha duas expressdes
que podem ser traduzidas como encarnagdo para o portugués, Inkarnation e
Menschwerdung Gottes. Inkarnation, aparece como a mera manifestacdo da
divindade sob forma sensivel, e pode ser aplicada a todas as religides nas quais
Deus, ou os deuses, se manifestam sob formas sensiveis, sejam elas formas
humanas (antropomoérficas) ou formas naturais, como astros, animais, plantas,
enfim, seres da natureza. A encarnacao propria ao cristianismo €, em Hegel,
apresentada como Menschwerdung Gottes, a manifestacao singular de Deus em um

ser humano individual, isto é, o Cristo.

Hegel aponta diversas diferengcas entre ambas, das quais podemos
destacar trés caracteristicas basicas que definem Menschwerdung Gottes como um
tipo peculiar de encarnacdo: a) Menschwerdung Gottes nao € um conjunto de
aparicdes concretas de Deus, mas um unico acontecimento, a aparicdo de Deus em
um so6 individuo e em um s6 momento histérico; b) ela ndo é fruto da atividade de
poetas e artistas que empregam sua imaginacdo na configuragcao sensivel da(s)
divindade(s), mas é fruto da atividade de Deus e, por isso mesmo, se opde as

opinides e representagdes pré-estabelecidas entre os homens; e finalmente c) ela
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nao é a adoragao de Deus por meio da idealizacdo de qualidades humanas
elevadas a condicdo de sobre-humanas, mas o0 reconhecimento da presenca
imediata de Deus na finitude, isto &, no sofrimento, na angustia, enfim, na

crucificagao.

Feuerbach, porém, ndo parece seguir rigorosamente as distingdes
apresentadas por Hegel. Ao contrario, no préprio titulo de sua exposi¢cao sobre a
interpretacédo da encarnagao de Deus, nomeadamente, O mistério da encarnagdo de
Deus, ou Deus como Amor, Feuerbach opta pelo termo Inkarnation, em vez de
Menschwerdung Gottes. O termo Menschwerdung Gottes, aparece algumas vezes
na exposicdo e uma leitura superficial poderia supor que o filésofo usa

indiscriminadamente ora um termo, ora o outro, sem muitos critérios rigidos.

Porém, é possivel ver que o modo com que Feuerbach faz uso dos dois
termos tem o sentido de contestar as distingbes apresentadas por Hegel. Distingoes
essa que envolvem a interpretacdo da encarnagéo de Deus no cristianismo como “o
ponto central especulativo” da filosofia hegeliana da religido e a distingao entre a
encarnagao de Deus proépria ao cristianismo e as outras formas de encarnacio tais

como elas aparecem em religides anteriores ao cristianismo.

Como vimos, Feuerbach discorda da formulagdo de Hegel segundo a qual
a encarnacado de Deus é o “ponto central especulativo” da filosofia da religiao.
Segundo o filésofo bavaro, a “velha filosofia especulativa”, a filosofia de Hegel,
encara a encarnagdo como um “mistério fantastico” e, assim, ela esta “deslumbrada
pelo esplendor mistico”, préprio a consciéncia religiosa. Feuerbach, ao contrario de
Hegel, pretende reduzir o mistério mistico da encarnagao a seus elementos naturais
e imanentes a natureza humana, chegando, assim, a conclusdo que o elemento

chave na interpretacdo da encarnacio € o amor.

Assim, um dos raros momentos em que Feuerbach utiliza o termo
Menschwerdung Gottes, para designar a encarnagao de Deus, € justamente o
momento em que ele empreende a desconstrugao da interpretagéo “deslumbrada”

do hegelianismo sobre o fendmeno. Diz Feuerbach: “o Deus encarnado é apenas a
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manifestacdo aparente do homem divinizado” (idem, p. 49). Deus encarnado ¢é a
tradugdo do termo alemdo menschgewordene Gott — gewordene sendo a
conjugagao no pretérito perfeito do verbo werden — e a expressdao “homem
divinizado” aparece no original em alemao como gottgewordene Menschen. Nesse
caso, Feuerbach chega a essa expressdo por meio da inversao dos termos Deus
feito homem (Menschwerdung Gottes) por homem feito Deus (Gottwerdung

Mensches).

Pode-se supor, portanto, que os usos que Feuerbach faz dos termos
Inkarnation e Menschwerdung Gottes, ndo sao acidentais ou aleatérios, mas, ao
contrario, revelam a consciéncia do filésofo de Landshut, da distingao utilizada por
Hegel em sua filosofia da religido. A especificidade da encarnagcao de Deus no
cristianismo, designada como Menschwerdung Gottes, por Hegel, a qual ele
concede um lugar privilegiado em sua filosofia, como um “ponto central
especulativo”, é assim desconstruida por Feuerbach por meio de uma criativa
inversao de termos (Menschwerdung Gottes — Gottwerdung Mensches), que parece,
inclusive, um chiste, uma brincadeira com a seriedade com que Hegel trata a

questao.

A profundidade especulativa do fendmeno da encarnacao de Deus, como
Menschwerdung Gottes, € assim desconstruida pela redugédo de seu mistério a uma
verdade natural, invertendo-se os termos da expressao. O mistério da encarnagao
de Deus (Menschwerdung Gottes), nada mais € do que a Gottwerdung Mensches,

isto €, a divinizagdo do homem, por meio do amor.

Com isso, a0 menos uma das caracteristicas com que Hegel define a
encarnacgao de Deus tipicamente crista, € ameacada pela formulacéo de Feuerbach,
nomeadamente, a caracteristica de que no cristianismo a encarnagao de Deus nao é
a idealizagdo de qualidades humanas elevadas a condigdes sobre-humanas,
divinas. Na verdade, segundo a visdo feuerbachiana, a encarnagao é sim o
resultado da premissa que eleva o amor, como sentimento humano, a condi¢ao de
um predicado divino, € a encarnacédo de Deus € apenas a conclusdo assentada na

premissa de que o amor humano é divinizado.
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As outras caracteristicas peculiares a encarnacéo crista, segundo Hegel,
sdo o fato de que no cristianismo a encarnagédo € um fendmeno singular, e nao
multiplo, e de que ela é fruto da atividade da prépria divindade, e ndo da criagao
artistica de poetas e contadores de histérias. As encarnagdes proprias a outras
manifestagdes religiosas pré-cristds, sado designadas por Hegel com o termo
Inkarnation. Feuerbach parece desconstruir a ideia de que a encarnagao crista seja,

em esséncia, muito diferente das encarnagcdes manifestadas nas demais religides.

Assim, com a exceg¢ao do trecho comentado, em toda a interpretagao
feuerbachiana da encarnagao de Deus, o termo que surge € Inkanation € nao
Menschwerdung Gottes. Feuerbach tem plena consciéncia de que a distingdo entre
a encarnacao de Deus tipica do cristianismo e as encarnacgdes tipicas de outras
religides sado apresentadas, na teologia e na filosofia especulativa, como duas coisas

diferentes. Assim, diz o filésofo:

Pode-se objetar em relagdo a importancia dada a encarnagéao, que
a encarnagao cristd € em todo peculiar, que ao menos ela é
diferente (o que é bem verdade em relagéo a alguns aspectos [...])
das encarnagdes das divindades pagas, sejam gregas ou indianas.
Essas Ultimas sdo meros produtos do homem, ou do homem
divinizado; mas no cristianismo € dada a ideia de um verdadeiro
Deus; aqui a unido da natureza divina com a natureza humana é
pela primeira vez significativa e “especulativa”. Jupiter se transforma
em um touro; as encarnagbes pagas sao meras fantasias. No
paganismo ndo ha nada mais na natureza de Deus do que em suas
manifestacdes encarnadas no Cristianismo, ao contrario, € Deus,
um ser em separado, sobre-humano, que aparece como homem
(FEUERBACH, 2012, p. 55).

Porém, logo nos momentos seguintes, Feuerbach desencoraja a
interpretacdo segundo a qual a encarnagao de Deus em Cristo seja essencialmente
diferente da encarnacao de Deus em outras religides. Pois, a encarnagdo do
cristianismo, como demonstra o filésofo, contém em sua premissa mais fundamental,
a natureza humana, um Deus que é humano, e ndo sobre-humano, divino, enfim, um
outro em relacdo ao homem. “Assim, também aqui ndo ha nada mais na natureza de

Deus do que na manifestagdo encarnada de Deus” (idem, p. 55)
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Nesse sentido, a filosofia feuerbachiana ndo compartilha das distingbes
entre a encarnagao no cristianismo e nas outras religides. Ao contrario, o mistério da
encarnacgao e revelado, segundo Feuerbach, como o0 mesmo em todas as religioes,
nao permanecendo, portanto, a distingdo que Hegel estabelece entre o cristianismo
e as religides, principalmente grega e hindu, no que diz respeito a encarnagao de

Deus.

Assim, diz Feuerbach, a encarnagao de Deus, em todas as religides, “néao
€ uma composicao misteriosa de contrarios, um fato sintético, tal qual ela é tratada
na filosofia especulativa da religido”, mas, ao contrario, a encarnagdo é “‘um fato
analitico — uma palavra humana com um significado humano” (idem, p. 55),
nomeadamente, o amor. Com isso, Feuerbach retoma o tema da traducdo da
linguagem oriental religiosa em pleno discurso: “Deus ama o homem’, um
orientalismo (a religido é essencialmente oriental), que em pleno discurso significa, o

mais elevado € o amor do homem” (idem, p. 57)7
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CAPITULO 4. O CONCEITO DE ESSENCIA DA ESPECIE EM FEUERBACH
COMO CRITICA A INTERPRETAGAO HEGELIANA DA ENCARNAGAO DE DEUS.

No primeiro capitulo, analisamos o contexto histérico da formagédo do
pensamento hegeliano, com os principais desenvolvimentos e caracteristicas do
Estado Prussiano e do modo como esse Estado introduz transformacdes histoéricas
importantes para a formacao da Europa moderna e, consequentemente, do mundo
moderno. Para tanto utilizamos a obra de Cristopher Clark, The Iron Kingdom: The
Rise and Downfall of Prussia — 1600 — 1947 como a principal referéncia histérica

para entender a origem e o desenvolvimento inicial do reino prussiano.

Utilizamos também de John Edward Toews e de Warren Breckman,
autores que se debrugaram em interpretar a filosofia de Hegel e dos jovens
hegelianos, a partir do modo como essa filosofia entende e incorpora em seu
pensamento as transformacdes histéricas da entdo emergente nagao prussiana, seu
contexto politico, ideologico e religioso. Nessas obras, seus autores propdem
leituras da filosofia hegeliana com base no problema da relagéo entre individuo e
comunidade, no conceito de “integracdo cultural” apresentado por Toews, mas
também em voga na ideologia Pietista do século XVIII. No caso de Breckman, o
principal conceito apresentado para a interpretacdo da filosofia hegeliana foi a
relacdo entre o si-mesmo (o conceito de Selbst, na filosofia alema) e o conceito de

sociedade civil.

Entretanto, nossa intengao foi demonstrar, a partir da leitura dessas obras
que, embora os debates e controvérsias a respeito do conceito de encarnagao de
Deus, ndo ocupem, nelas, um lugar central, ele é referido com uma certa constancia,
demonstrando que as leituras de Toews e de Breckman corroboram da importancia
que o debate filoséfico sobre a religiao cristd e seu conceito de encarnagao, tinham
um certo prestigio entre os circulos hegelianos. Nao é sendo em Max Wartofsky, em
sua obra, Feuerbach, de 1977, que o debate sobre a encarnagao de Deus é referido

com um pouco mais de detalhe.
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Com isso, acreditamos ser justificavel uma leitura sobre a filosofia dos
jovens hegelianos, a partir da controvérsia a respeito do conceito de encarnagao de
Deus, muito embora uma tal obra, com esse intuito, ndo exista ainda na literatura
filosofica sobre o assunto. Nosso intuito, porém, n&o é a leitura mais geral sobre o
jovem-hegelianismo, mas uma compreensdo mais especifica da filosofia de
Feuerbach, naquilo em que ela esta relacionada, de maneira critica, com a leitura de
Hegel sobre a encarnagao de Deus, principalmente nas Ligcoes sobre a Filosofia
da Religiao, obra em que a encarnagdo de Deus é central, referida, alias, pelo

préprio Hegel como o “ponto central especulativo” de sua filosofia sobre a religido.

Assim, no segundo capitulo, apresentamos o modo como Hegel
desenvolve suas Ligoes, especialmente as Ligcoes de 1824, a que Feuerbach
assistiu pessoalmente, o conceito de encarnagao de Deus como um conceito central
para a compreensdo da religido cristd. Especialmente porque, esse conceito,
envolve a) uma leitura sobre 0 modo como o conceito de encarnagao de Deus revela
uma relagao especifica entre o universal e o singular, uma unidade entre ambos por
meio da qual o universal se revela no singular; b) uma leitura sobre o impacto da
ideologia religiosa cristd na histéria das religides, apresentada por Hegel no conceito
de Religido Consumada, com a consequente diferenga entre a encarnagéao de Deus
na religido cristd e o conceito de encarnagcdo em outras religides e c) uma leitura de
como o conceito de encarnagao esta relacionado a uma relagao entre individuo e

comunidade inaugurada, historicamente, pela religido crista.

No capitulo sobre Feuerbach, apresentamos uma leitura geral da obra do
fildsofo, com énfase em sua principal obra, A Esséncia do Cristianismo de 1841 de
modo a demonstrar, na linha do que diz Wartofsky, que o conceito de espécie em
Feuerbach também envolve uma relagdo entre o universal e o singular que se
constitui a partir de uma leitura critica do fenbmeno da encarnacdo de Deus na
religido crista, principalmente, e na ora de Hegel, de modo implicito. Entretanto,
tentou-se demonstrar também que os principais temas que Hegel relaciona ao
conceito de encarnacao de Deus, nomeadamente, o do impacto do cristianismo na

historia das religibes e da humanidade, em geral e a relacdo entre individuo e
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comunidade também séo enfrentadas por Feuerbach. A filosofia antropoldgica de
Feuerbach, nesse sentido, também envolve uma leitura critica sobre o cristianismo e
a histdria e, principalmente, sobre a relagado entre o individuo e a comunidade que,
para Feuerbach, & apresentada como a relacdo entre o ser humano individual e a

espécie humana.

A partir de agora, apresentaremos de modo mais especifico, as
diferencas e relagbes entre Hegel e Feuerbach, a partir da centralidade que o
conceito de encarnagao de Deus ocupa na filosofia hegeliana e de como Feuerbach
forja seu conceito de esséncia da espécie como uma resposta critica ao papel da

encarnagao de Deus na filosofia especulativa da religido.

4.1. ENCARNAGAO DE DEUS E ESSENCIA DA ESPECIE: O UNIVERSAL E O
SINGULAR EM HEGEL E EM FEUERBACH

Em Feuerbach, Max Wartofsky afirma que “o conceito de espécie € um
dos aspectos com que Feuerbach aborda a relacdo entre o universal e o particular.
Um aspecto cognato dessa mesma relagdo problematica € o seu tratamento da
Encarnagdo” (WARTOFSKY, 1977, 226). Assim, espécie e encarnagdo séo dois
conceitos que, para Feuerbach, abordam a mesma relagdo entre o universal e o

singular, embora de maneiras diferentes e até antagbnicas.

O modo como universal e singular sdo tratados no conceito de
encarnagao, remonta a reconstrucao filosofica de Hegel sobre a religiao cristd em
suas Licoes sobre a Filosofia da Religiao. Ja no conceito de religido, Hegel
pretende demonstrar o0 modo como a consciéncia religiosa € um fendmeno que
aborda a relacao entre Deus e o homem, portanto entre o infinito e o finito, entre o
universal e o particular. Como ser religioso, o homem esta diante de Deus como de
um ser infinito. Na vida cotidiana, entretanto, o homem esta diante apenas de outros

homens ou de objetos do entendimento finito. Ou seja, na vida cotidiana, o homem
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estd apenas diante de objetos finitos, na vida religiosa, o0 homem tem, diante de si

um ser infinito.

Nao, entretanto um objeto infinito, mas um sujeito infinito, um ser que
pensa e age racionalmente, que tem consciéncia e, principalmente consciéncia de
si. O homem também tem consciéncia de si, do que se conclui que ambos, homem e
Deus, sao espirito. O homem € espirito finito, Deus é espirito infinito, 0 homem é
espirito singular, particular, Deus € espirito universal, absoluto. Assim, ao pensarmos

no fendbmeno da consciéncia religiosa, diz Hegel,

[...] temos em mente a relacdo do espirito com o espirito enquanto
tal. Mas esta ndo € meramente a conexao separavel entre o espirito
finito e o espirito absoluto, ao contrario, ela é o que ha de essencial,
sua conexao interior. (HEGEL, 2007, p. 318).

A tarefa da filosofia da religido € pensar a consciéncia religiosa como
essa relacao entre espirito finito e espirito absoluto. Essa relacdo constituira o
conteudo principal do conceito de religido, para Hegel, que consiste na unidade
entre o espirito finito e o espirito absoluto que, entretanto, Hegel ressalta, “ndo é

meramente conexao separavel” entre ambos, mas “sua conexao interior”.

E dificil entender ao certo de que se trata essa conexdo interior de que
fala Hegel. Entretanto, o filésofo sugere que o conceito de religido expressa essa
relagdo entre dois seres espirituais, isto €, seres que pensam e pensam a si
mesmos. Na medida em que ambos tém consciéncia-de-si, a “conexao interior”
envolve uma relagcdo na qual o homem ¢é participe da prépria consciéncia-de-si do
ser divino. Deus tem consciéncia-de-si, a partir da consciéncia que os homens tém
de si e de sua relagdao com Deus. O singular, o finito, € um momento decisivo do

universal, do infinito.

Concebido dessa forma, porém, o conceito de religido permanece uma
relagdo abstrata entre homem e Deus e, como tal, essa relacédo, esse conteudo do
conceito, estara implicita, isto €, presente de modo determinado, em cada uma das

religides historicas particulares, tema da Religido Determinada: em cada uma das
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religibes determinadas, a participacdo da consciéncia particular do homem na

consciéncia universal de Deus esta implicita na consciéncia religiosa.

No Cristianismo, porém, segundo Hegel, a conexdo interior entre o
espirito finito e o espirito infinito € revelada de um modo inusitado, pela
manifestagcdo do universal no singular, do espirito infinito no espirito finito. A
revelagao, assim, € concreta, porque Deus aparece sob forma sensivel, na carne,
revelando a conexao entre o homem e Deus de maneira concreta, na figura histoérica

de Jesus Cristo.

Consequentemente, Deus aparece na presencga sensivel; ele ndo
tem outra figura ou forma (Gestalt) senao a do modo sensivel do
espirito que é espirito em si — a forma do ser humano singular. Esta
€ a primeira e uUnica forma sensivel do espirito — é a aparicdo de
Deus na carne. (HEGEL, 2007, v3, p. 214)

Ha um aparente paradoxo, portanto na religido crista. A revelagao do que
€ universal e infinito, no singular e finito. Hegel argumenta, porém, que o ponto de
vista especulativo é capaz de apreender a logica por tras dessa contradigdo: a unica
forma sensivel, isto &, concreta na qual se possa revelar a unidade entre 0 humano
e o divino é sob a forma humana, ou seja, a forma concreta do espirito. A unidade
do humano e do divino €, assim, revelada como a aparicdo da esséncia universal de

Deus, na realidade particular, singular e, portanto, concreta do homem.

Assim, o cristianismo € a unica religido que revela essa unidade, na
medida em que nas outras religides, a unidade permanece implicita, no modo como
o singular participa, abstratamente, do universal, isto €, no modo como os homens
representam o seu Deus (ou os seus deuses) para si mesmos. Nas outras religides,
Deus é implicitamente algo diferente das representagdes de Deus. No Cristianismo,

ao contrario, Deus é o que Ele revela ser na pessoa de Jesus Cristo.

Por isso, também, o cristianismo € a religido consumada, porque, no
processo histérico de desenvolvimento do conceito de religido, uma das etapas
historicas € apresentada como aquela que contém, em si, a totalidade dos

momentos historicos anteriores. Em outras palavras, uma das religides, o
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cristianismo, apresenta a totalidade dos momentos do conceito de religido, implicito
em todas as demais religides. A historia universal (Weltgeschichte) das religides
revela a totalidade de seus momentos em uma religido particular, ou singular. o

cristianismo.

O conceito religioso de encarnagcdo de Deus, € decisivo para o
cristianismo, segundo Hegel, ndo apenas por conta da pretensa historicidade do
evento, mas sobretudo por causa da légica por tras do evento, isto €, o evento da
encarnagao € essencialmente racional uma vez que se tenha atingido o ponto de
vista especulativo que, para Hegel, € o unico capaz de apreender a relagdo concreta
entre o universal e o singular, na forma da necessidade de o universal se revelar no
singular. Deus em Cristo, o conceito no momento de sua consumacéo e a historia,

na teleologia ou na etapa final de seu desenvolvimento.

A concepgao de Feuerbach do que seja a consciéncia religiosa é,
entretanto, bastante diferente da de Hegel. Para Feuerbach, o homem religioso &
aquele que tem consciéncia de Deus como um ser infinito que confronta a finitude de
sua humanidade. Porém, a prépria atribuicdo de infinitude a Deus é, em Uultima
medida, impossivel porque, na consciéncia religiosa, a natureza de Deus é
concebida como uma outra natureza, uma natureza que franscende as capacidades

e faculdades humanas (portanto, finitas) de conhece-la.

No entanto, a impossibilidade de se conhecer Deus, com a qual a razdo
humana finita € confrontada, reside, para Feuerbach ndo na transcendéncia do ser
divino, mas no fato de que a religido nédo é um fruto da razdo, mas da imaginagéo
humana, fundamentalmente baseada em um erro (do ponto de vista racional):
projetar na imagem de uma outra natureza o que, na verdade, € a propria natureza

humana, a esséncia da espécie humana. Assim, diz Feuerbach

[...] quando a religido - consciéncia de Deus - é designada como a
autoconsciéncia do homem, isto ndo deve ser entendido no sentido
de que o homem religioso esteja diretamente consciente desta
identidade [entre consciéncia de Deus e autoconsciéncia]; pois, ao
contrario, ignorar [esta identidade] é fundamental para a natureza
peculiar da religiao. (FEUERBACH, 2012, p. 13)
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Concebida dessa forma, a consciéncia religiosa ndo é a relagdo entre o
homem e Deus, mas a relagdo entre o homem e o homem, o homem individual e os
atributos essenciais de sua espécie que, entretanto, sdo projetados como atributos
de um outro, gerando a ilusdo de transcendéncia. Assim, no lugar de Feuerbach
afirmar, como faz Hegel, a unidade entre o humano e o divino como o conteudo
principal do conceito de religido, Feuerbach afirma a identidade entre o humano e o
divino, Deus é, na verdade, a esséncia da espécie humana, projetada na imagem de

um outro ser.

A religido se distingue fundamentalmente da ciéncia e da filosofia porque,
a ciéncia e a filosofia sdo faculdades racionais do homem fundamentadas
essencialmente na sua capacidade de conhecer espécies. Ciéncia ou consciéncia
no sentido estrito, diz Feuerbach, “esta presente apenas em um ser para o qual sua
espécie, sua natureza essencial, € um objeto do pensamento” (FEUERBACH, 2012,
p. 01). Na religido, a natureza essencial da espécie esta presente para o
pensamento sob a forma de um erro, ou ilusdo transcendental que atribui a Deus o
que sao, na verdade, atributos essenciais da natureza humana, a esséncia da
espécie. “O ser Divino ndo é nada além do ser humano”, diz Feuerbach, “da
natureza humana purificada, libertada dos limites do homem individual”’, finito,
particular, determinado. Deus, é a antitese do ser humano individual porque Ele é a
esséncia da espécie ou, nas palavras de Feuerbach “todos os atributos da natureza
divina s&o, deste modo, atributos da natureza humana” (FEUERBACH, 2012, p.14).

Para Feuerbach, portanto, ao interpretarmos a consciéncia religiosa como
a relagao entre o homem (individual) e o homem (em sua esséncia, isto é, na
natureza essencial de sua espécie), vermos que os atributos de infinitude e
universalidade s3o atributos ndo de um ser divino, mas da esséncia humana,

atributos essenciais da relacéo entre o homem e ele mesmo. Assim,

Segue-se que, se tu pensas o infinito, tu percebes e afirmas a
infinitude do poder de pensar; se tu sentes o infinito, tu sentes e
afirmas a infinitude do poder do sentimento. O objeto do intelecto é
o intelecto objetivo para si; o objeto do sentimento & o sentimento
objetivo para si. (FEUERBACH, 2012, p. 08)
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Se, entretanto, a consciéncia religiosa ndo é sendo a relagdo do homem
consigo mesmo, entao deve haver um motivo pelo qual o sentimento religioso, como
fruto de um erro de uma ilusdo, faz a natureza humana aparecer como a natureza de
um outro ser. Esse motivo, segundo Feuerbach, esta no fato de que o homem
projeta, como uma divisao exterior a ele, isto €, como a cisdo entre ele e um outro, o
que, na verdade, € uma ciséo inerente a vida humana, a diferenga interior a cada
homem entre seu ser individual e a esséncia de sua espécie. Para Feuerbach, “a
vida interior do homem € a vida que tem relacdo com sua espécie, a esséncia de

sua especie”.

Assim, segundo Feuerbach, “se [o homem] faz da sua prépria limitacéo a
limitacdo de sua espécie, isto leva ao erro de identificar-se imediatamente com a
espécie” (FEUERBACH, 2012, p. 07), isto €, se 0 homem encara a esséncia de sua
espécie, como uma esséncia finita e particular em oposicdo a esséncia infinita e
universal de Deus, é o erro de identificar o que é préprio do ser humano particular
com O que € proprio do ser humano universal, isto é, a espécie humana

(Menschliches Gattung).

Assim a identidade entre o humano e o divino n&o significa, em absoluto,
a identidade entre o universal e o singular, a unidade imediata entre ambos. Para
Feuerbach, ao contrario, que o homem esteja em relagdo consigo mesmo, na
consciéncia religiosa, revela que Deus €, na verdade o homem. Entretanto isso
também revela que o homem é, por sua vez, inerentemente dividido entre seu ser
particular e o seu ser universal, isto é, a esséncia de sua espécie. Assim, para

Feuerbach,

A infinitude esta imediatamente envolvida na unidade, e a finitude
na pluralidade. Finitude — no sentido metafisico — reside na distingéo
entre a existéncia e a esséncia, entre o individual e a espécie;
infinitude, na unidade da existéncia e da esséncia. Assim, finito é o
que pode ser comparado com outros seres da mesma espécie;
infinito € o que ndo possui nada como ele, que, consequentemente,
nao esta como um individuo perante uma espécie, mas é espécie e
individuo em um sO, esséncia e existéncia em um soé.
(FEUERBACH, 2012, p. 41)
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O ser humano concreto, particular, “leva uma vida dupla” (idem, p. 02), ou
seja, esta em relacdo consigo mesmo como ser particular e como membro de uma
espécie. O ser humano universal, a espécie humana, € o que estd em unidade
consigo mesmo, isto &, é espécie, essencialmente um universo de individuos, mas,

ao mesmo tempo, néo €, ela propria, um individuo pertencente a uma espécie.

Assim, finitude e infinitude, singularidade e universalidade, estdo unidos,
para Feuerbach, apenas na espécie humana, na esséncia da espécie. A unidade
entre o singular e o universal é possivel apenas na universalidade da espécie. O ser
humano finito e, portanto, particular esta, ao contrario, dividido, isto €, persiste nele

“a distingdo entre esséncia e existéncia, entre individuo e espécie”.

Nesse sentido, pode-se argumentar que a principal forca critica dos
conceitos de espécie (Gattung) e esséncia da espécie (Gattungswesen) em
Feuerbach, ndo esta exatamente na ideia ou no conceito de Deus. Em outras
palavras, ao afirmar o seu conceito de espécie, Feuerbach nao pretende, com isso,
meramente propor a tese de que Deus néo existe. O proprio autor admite que, em
sua tese principal, “enquanto eu reduzi Deus ao homem, eu transformei 0 homem
em Deus” (idem, p. xi) e, assim, argumenta que o conceito de espécie nao
necessariamente derruba o conceito de Deus, mas €&, ao contrario, Deus concebido

de forma antropoldgica.

Entretanto, o que Feuerbach propde, isso sim, &€ que a encarnagdo de
Deus como fendbmeno de revelacdo do universal no particular, ou a esséncia
universal do homem consumada em um ser individual — isso ndo existe. Wartofsky
esta correto, portanto, em propor que o conceito de encarnacdo de Deus e 0s
conceitos de espécie e esséncia da espécie sao conceitos cognatos no que diz
respeito a relagdo entre o universal e o particular. A afirmagéo de Wartofsky é tanto
mais verdadeira quando vemos a reconstrugao filosofica que Hegel empreendeu da
encarnagao de Deus em suas Ligoes sobre a Filosofia da Religiao, a relacédo entre
o universal e o particular como um problema pensado e, de certa forma, “legitimado”

pela filosofia especulativa, como o aparente paradoxo da revelacdo do universal no
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singular — aparente porque, segundo Hegel, a tarefa da filosofia da religido é explicar

a logica por tras desse fendbmeno.

Feuerbach, ao contrario, ndo vé possibilidade de o que é préprio a
esséncia universal do homem, a esséncia de sua espécie, se consumar na realidade
empirica de um ser humano individual. O ser humano individual est3a,
conceitualmente, ligado a diferenca entre o universal e o particular. Assim, Hegel e
Feuerbach disputam, sobretudo, a determinacdo do concreto a respeito da unidade
entre o universal e o particular. Enquanto Hegel concebe que a unidade concreta do
universal e do particular € a manifestagdo do universal no particular, isto é, “na
carne”, Feuerbach afirma justamente o contrario: concreto € o que manifesta sua
esséncia universal em uma realidade universal, isto €, o que manifesta a esséncia

da espécie em uma espécie e nao em um individuo da espécie.

Os conceitos feuerbachianos de espécie e esséncia da espécie sao
forjados, assim, para combater o conceito de encarnacéo de Deus concebida como
“‘uma composicao misteriosa de contrarios, um fato sintético, tal qual ela é tratada na
filosofia especulativa da religido”, isto €, na filosofia de Hegel. Unidade sintética de
contrarios que faz do universal uma esséncia capaz de se consumar na realidade

empirica do ser individual.

4.2, HISTORIA E CRISTIANISMO EM HEGEL E EM FEUERBACH

Vale insistir que o conceito de encarnagado de Deus esta diretamente
relacionado a ideia de consumacéao do tempo histérico em Hegel. Como vimos, Karl
Lowith em seu estudo De Hegel a Nietzsche, ressalta centralidade desse conceito
de consumacgéo histérica na filosofia de Hegel. Para Léwith, em Hegel “todo o seu
sistema é historicamente orientado de tal maneira que nao se verifica em nenhuma
filosofia anterior” (LOWITH, 1991, p. 31). Isso implica ndo apenas a centralidade da

histéria, como curso temporal, na filosofia de Hegel. Mais do que isso, a ideia de
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consumagd&o histoérica implica um modo especifico de se computar o tempo histérico,
no qual a histoéria é vista como um processo ciclico que consuma em sua etapa final,

0 que estava implicito em seu comeco.

Segundo o filésofo judeu, o surgimento histérico do cristianismo na
pessoa de Jesus Cristo € visto por Hegel como um evento responsavel por uma
mudanga decisiva na consciéncia humana: “a substancia espiritual se torna o sujeito
em uma personalidade histérica individual. Desse modo a unidade do divino e do
humano é finalmente trazida a consciéncia”. Para Léwith, o significado fundamental
dessa transformacédo ndo é apenas religioso em sentido estrito, porque em Hegel,
essa transformagéao é apontada como o evento responsavel pela inauguragéo de um
modo europeu de computar o tempo, “que nado possui importancia apenas
temporaria e condicional, mas um significado histérico absoluto”. Com a encarnagao
de Deus “o mundo europeu se tornou cristdo para sempre” (LOWITH, 1991, p. 34),
isto €, com a encarnagao de Deus, a histéria da consciéncia humana, a histéria das

religides, enfim, a histéria em geral € consumada.

Para Hegel, o cristianismo é a religido consumada, porque, na historia das
religides, o cristianismo é apresentado como uma religido singular: ela contém, em
si, a totalidade dos elementos que constituem o conceito de religidao, implicitos nas
outras religides determinadas. O cristianismo, assim, consuma o conceito de religido,
em desenvolvimento na histéria das religides. A consumagao, assim, € o momento
final dessa histéria na qual “o conceito se tornou completamente objetivo para si
préoprio” (HEGEL, 2007, v3, pp. 110-111) A historia universal das religides, assim
concebida, revela a totalidade de seus momentos em uma religido particular, ou

melhor, singular: o cristianismo.

O conceito de encarnagdo de Deus € aquele com o qual Hegel
desenvolve a relagcédo entre o universal e o particular, na qual o universal se revela,
se torna completamente objetivo no singular. E possivel ver como esse conceito esta
ligado ao conceito de consumacgao historica, ja que a completa positivagao ou
objetivacdo dos momentos da historia universal ocorre em um momento historico

singular: a histéria universal “encarna” em um momento historico especifico.
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A nogado de consumacgao historica € central na filosofia hegeliana da
historia que divide a historia universal em quatro épocas: o mundo oriental; o mundo
grego; o mundo romano e, finalmente, o mundo germano-cristdo, sendo esse ultimo,
a consumagao do tempo histérico. Hegel ressalta que a historia do cristianismo, que
nasce numa colénia oriental do Império Romano e atravessa os séculos do mundo
medieval até a transigdo para o mundo moderno, contém em si 0s momentos mais
decisivos da historia universal. Mais do que isso, Hegel ressalta que o mundo
germano-cristdo “como o reino da totalidade, vemos claramente a repeticdo das
épocas anteriores” (HEGEL, 2004 p. 345). Em outras palavras, para Hegel a historia
do cristianismo sera a repeticdo de momentos histéricos anteriores, formulagcéo a
que o fildsofo chega ao comparar o reinado de Carlos Magno com o Império Persa,
o periodo de Carlos Magno a Carlos V com o mundo grego, e o periodo do

Imperador Carlos V em diante com o Império Romano (HEGEL, 2004).

De todo modo, o conceito de consumacao historica revela um modo de
computar o tempo diretamente ligado com o conceito de encarnagdo de Deus, néo
apenas porque € o cristianismo que providencia o termo final da histéria, a etapa de
sua consumacao total, mas principalmente porque o conteudo essencial do conceito
de encarnagdo, como vimos, € o da completa objetivacdo do universal no singular.
Também a historia é vista por Hegel, a partir do conceito de consumacgéo, de modo
que a historia universal também se objetiva em um periodo histérico particular ou
singular. No que diz respeito especificamente a histéria das religides, essa relacao
entre o conceito de consumacao histérica e de encarnacdo de Deus é ainda mais
intimo: o cristianismo, por ser a unica religido em que ha encarnagcéo de Deus é
também a unica religido em que o ser universal de Deus se revela por completo no
sujeito individual, Jesus Cristo. Assim, ndo apenas o cristianismo contém os
elementos essenciais das religides anteriores, como ele revela de maneira completa
e objetiva o proprio conteudo do conceito de religido, apenas implicito nas outras

religides anteriores.

Feuerbach também esboca uma concepcao propria de historia e de um
modo de se computar o tempo. Na introdugcao de sua obra, Geschichte der Neuern

Philosophie, de 1833, Feuerbach esboca sua prépria concepcao de historia e,
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sobretudo de historia das religides. Nela, de fato o cristianismo € apresentado como
uma transformacao da consciéncia histérica do homem, uma transformagao na qual
‘O logos [...] se torna a razdo universal, que todos os homens e nagdes
compreendem, todas as diferengas hostis e antagonismos entre os homens séo
resolvidos” (FEUERBACH, 2013, p.7). Em outras palavras, as diferengas e
hostilidades que caracterizavam o homem pagéo, isto é, “0 homem nacional,
particular” s&o resolvidas no cristianismo a partir do momento em que o carater
nacional e particular € superado em favor de uma concepcado universalista do

homem e da natureza humana.

Porém, ao contrario de Hegel, Feuerbach nao pretende, com isso, dizer
que o cristianismo consuma ou pde término ao movimento histérico. Até porque, a
superacao dos antagonismos nacionais e culturais da lugar ao antagonismo entre o
espirito e a carne, a vida intelectual e espiritual do homem, e a sua vida concreta,
material. Nas palavras do proprio autor, “com o Cristianismo ficou definida, portanto,
de uma so vez a diferenca entre o espirito e a carne, o sensivel e o suprassensivel”
(idem, pp. 7), em outras palavras, o cristianismo inaugura um “espirito religioso
negativo” em relacdo a vida concreta, ao conhecimento da natureza e, sobretudo, da

natureza humana.

Essa contradicdo entre o espirito e a carne, entre o espirito e a natureza,
sera, para Feuerbach, superada pelo espirito cientifico e filoséfico moderno,
inaugurado com a filosofia de Bacon que fez “da necessidade inescapavel da
experiéncia uma lei para si proprio e uma reinvindicagao necessaria, [expressando]
com severidade implacavel, o principio da experiéncia como método” (idem, p. 17-
18). Assim, com a filosofia moderna, é dado um primeiro passo para a superag¢ao da
contradigdo entre espirito e natureza, iniciada com a religido crista: o espirito
investigativo de Bacon sera justamente o primeiro a postular a natureza como o

interesse maior do espirito.

Podemos ver, desse modo que, segundo Feuerbach, ndo s6 o
cristianismo n&o consuma a histéria, reconciliando apenas algumas das

contradigbes dos momentos histéricos anteriores, mas, ele préprio, inaugura uma
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nova contradigdo, a contradicdo entre espirito e natureza, cuja reconciliagdo sera a
causa e a motivagdo de um novo periodo historico da consciéncia humana, o mundo
moderno. Nesse periodo resolver a contradicdo entre espirito e natureza, sera a

tarefa prioritaria da ciéncia e da filosofia modernas.

Entretanto, Feuerbach nao se limita apenas a critica do conceito de
consumagao como um modo ciclico de computar o tempo e, consequentemente, a
uma proposta alternativa na qual o curso da historia esta, ao menos na época de
Feuerbach, em constante andamento. Ao contrario, a filosofia feuerbachiana
enfrenta diretamente a relagdo entre os conceitos hegelianos de consumacgéo
histérica e de encarnagdo de Deus tal qual Hegel os relaciona a partir da ideia
fundamental de completa manifestagdo do universal no singular, especialmente em

seu artigo de 1839 Para uma Critica da Filosofia de Hegel.

Para o discipulo de Hegel, a filosofia hegeliana esta baseada numa viséo
da histéria em que apenas as diferengcas entre os periodos histéricos sao
ressaltadas, a despeito do que ha de comum entre eles. Isso rendeu a Hegel a
comparagado entre sua filosofia e a sabedoria veterotestamentaria da tradigéo
salomoénica: a filosofia de Hegel, sequndo Feuerbach “estd em direta contradigéo
com a antiga sabedoria salomdnica: enquanto esta acredita que ndo ha nada de
novo sob o sol, aquela ndo vé nada que nao seja novo sob o sol” (FEUERBACH in
STEPELEVICH (org.), 1983, p. 95). Em outras palavras, a concepg¢éo histérica de
Hegel, sobretudo no que diz respeito a histéria das religides, enxerga apenas o que
ha de diferente entre as varias religides. A diferenga especifica entre o cristianismo e

as religides determinadas ¢é o préprio fendmeno da encarnacgao.

Entretanto, ao ressaltar apenas as diferengas especificas, Hegel nao
apenas “ignora tudo o que ha de comum e idéntico entre [as religides]”, mas acaba
por subordinar o desenvolvimento total da histéria, a um movimento
teleologicamente orientado para o momento final que, dada a sua diferenca
especifica em relacdo a todos os outros, acaba por se tornar o momento de

consumacgé&o da historia. Por isso Feuerbach € tdo severo na critica a Hegel:



193

A forma da concepgéo e do método de Hegel é apenas a do tempo
exclusivo, ndo a do espaco tolerante; seu sistema conhece apenas
a subordinagdo e a sucessdo, coordenagao e coexisténcia sao
desconhecidos por ele. (FEUERBACH in STEPELEVICH (org.),
1983, p. 95)

Na concepgéo histérica de Hegel, portanto, cada momento histérico se
caracteriza de acordo com a diferenga especifica em relacdo a outros momentos
histéricos. Um desses momentos, entretanto, segundo Feuerbach, € eleito como o
momento “absoluto”, o0 momento da consumacédo de todo o movimento histérico.
Com isso, os outros momentos histéricos, em que pese estarem vivos e ainda
presentes no mundo, sdo subordinados como etapas inferiores daquele momento
designado como absoluto ou consumatoério. Naturalmente, Feuerbach esta falando
do papel que a religiao cristd cumpre na histéria das religides descrita por Hegel em
suas Licoes sobre a Filosofia da Religiao. O cristianismo € a religido absoluta ou
consumada porque, diante dele, todas as outras religibes sdo encaradas como
momentos inferiores, subordinados a esséncia da religido crista, subordinados a

religiao absoluta.

Assim, por exemplo, o Cristianismo — e, com certeza, tomado em
seu desenvolvimento histérico-dogmatico — € determinado como a
religido absoluta. No interesse de tal determinac&o, entretanto,
apenas a diferenca do Cristianismo com as outras religides é
acentuada, negando, assim, tudo o que ha de comum em todas
elas; isto &, a natureza da religido que, como sua Unica condigao
absoluta, reside na base de todas as diferentes religibes.
(FEUERBACH, idem, p. 97).

Para Feuerbach, portanto, o método hegeliano de concepgao da histéria
das religides (mas também da histéria em geral) envolve a énfase na diferenga entre
as variadas religides e, com isso, a religiao dogmaticamente determinada, segundo
Feuerbach, como absoluta, nega tudo o que ha em comum entre as demais
religides. Assim, a designacdo de absoluto para a religido crista, faz justamente
ofuscar o que ha em comum entre as religides e, portanto, o conteudo do conceito
de religido em geral, ou seja, o conteudo universal da religido tal como ele se

expressa em cada uma das religides particulares.
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Assim, Feuerbach afirma categoricamente que o cristianismo ndo pode

ser designado como religido absoluta ou consumada...

[..] uma vez que ele proprio € uma existéncia temporal
determinada, contendo, assim, o carater de particularidade, ele nao
pode incorporar em si mesmo outras existéncias sem sugar a
prépria medula de suas vidas independentes e sem rouba-lhes o
sentido que eles podem ter apenas em completa liberdade
(FEUERBACH in STEPELEVICH (org.), 1983, p. 96).

Em outras palavras, o cristianismo ndo pode ser designado como religiao
absoluta, para Feuerbach, porque o cristianismo € uma religido particular e, do ponto
de vista de sua filosofia, ndo é possivel que a esséncia universal das religides, o
conteudo do conceito de religido comum a todas as religides, possa se manifestar de
maneira objetiva na religido cristd. Ou pelo menos, ndo “sem sugar-lhes o sentido
que elas podem ter apenas em completa liberdade”, isto €, sem que se rebaixem

essas religibes a momentos subordinados de uma religido absoluta.

Assim, a ideia de consumacédo histérica, em Hegel, estd ligada ao
conteudo essencial do conceito de encarnacao de Deus, nomeadamente, a ideia de
que o que é universal e infinito possa se manifestar, de maneira completa, no
singular e finito. Vimos que Feuerbach forja seus conceitos de espécie e de esséncia
da espécie numa tentativa de desconstruir essa formulagdo hegeliana da relagéo
entre universal e singular. Assim, também na formulagcdo feuerbachiana sobre a
historia, também deve haver mengao a seu conceito de espécie, uma vez que esse
conceito busca reformular a relagéo entre o universal e o singular tal como proposta

por Hegel.

De fato, no artigo de 1839, no qual Feuerbach critica a filosofia hegeliana
de modo mais explicito, o conceito de espécie aparece justamente para relacionar o
universal e o singular de maneira critica ao modo como Hegel o faz. Assim,
Feuerbach se pergunta: “mas é sequer possivel que uma espécie possa realizar a si
préopria em um individuo, a arte como tal em um artista e a filosofia enquanto tal em
um filésofo”? (FEUERBACH in STEPELEVICH (org.), 1983, p. 97) e poderiamos

completar, a “religido enquanto tal em uma religiao”? O conceito de espécie aparece
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aqui, ndo no sentido especifico de espécie humana (Menschliches Gattung), mas de
um universal em relagdo com o elemento singular, a arte (universal) e a arte
singular, a filosofia (universal) e a filosofia singular, a religido (universal) e a religiao
singular, isto €, o conceito de religido e as religides determinadas que se relacionam

com o conceito de religido como um individuo se relaciona com a sua espécie.

A concepcao feuerbachiana de historia, portanto, esta diretamente ligada
a sua concepgao de espécie pelo mesmo motivo que a concepgao hegeliana de
historia esta ligada ao conceito de encarnacédo de Deus. Enquanto para Hegel, a
encarnagao de Deus nao so é possivel como €, fundamentalmente, racional e légica,
também é racional e l6gico que o desenvolvimento total da histéria se consume em

um momento historico singular.

Para Feuerbach, ao contrario, o que é da espécie s6 pode se manifestar
em uma realidade universal, plural e multipla, ndo sendo possivel que um ser
universal, isso € uma espécie, possa se manifestar por completo em um ser
individual. Assim, apds criticar a ideia de que a espécie possa se realizar em um
individuo, ele afirma: “E essa €, ainda, a questao principal: de que me servem todas
as provas de que essa pessoa particular seja 0 messias quando eu sequer acredito
que um messias queira, possa ou deva aparecer? (FEUERBACH in STEPELEVICH
(org.), 1983, p. 97). Do mesmo modo, ndo € possivel que o movimento total da
histéria se manifeste em um periodo histérico singular porque entre a histéria e os
periodos historicos ha uma relagao entre espécie e individuo. Assim, cada momento
historico revela o que ha de comum em todos os momentos historicos, assim como

cada individuo da espécie revela o que € a esséncia comum da espécie.
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4.3. ENCARNAGAO COMO INKARNATION E COMO MENSCHWERDUNG
GOTTES: A DIFERENCA ENTRE HEGEL E FEUERBACH.

Na base da critica de Feuerbach ao conceito de encarnacgao de Deus esta
também uma critica ao modo como Hegel define a diferenga entre Inkarnation e
Menschwerdung Gottes. Hegel define o conceito de encarnacéo de Deus como um
diferencial importante da religido cristd em relacdo as outras religides. Entretanto,
também as outras religides, principalmente a religido grega e a religiao hindu,

apresentarao sua propria concepgao de encarnacao de Deus.

Assim, Hegel precisa diferenciar a forma especifica da encarnagcao de
Deus no cristianismo, com outras formas religiosas de manifestacdo da divindade
sob forma sensivel, isto €, “na carne”. Essa diferenciagdo € problematica nas
tradugdes do alemao para o inglés e para o portugués. Isso porque ha dois termos
em alemao que Hegel utiliza para designar o que, no portugués, se traduz como
encarnagao. Esses termos sao Inkarnation e Menschwerdung Gottes. Inkarnation, é
palavra de origem latina que significa simplesmente encarnacdo como a ideia de
aparigao ou presenga carnal, material. Como tal, ela designa encarnag¢ao no sentido
amplo, e o termo Menschwerdung Gottes designa uma forma especifica de
encarnacgao (Inkarnation) que “envolve a aparigao ou auto revelagao de Deus em um
ser humano especifico”, a mera Inkarnation aparece, em outras religides, como “a
aparicdo do divino em uma multiplicidade de formas naturais (carnais), finitas”
(HODGSON in HEGEL, 2007, v2 p. 270, n102).

Assim, especialmente no hinduismo e em outras chamadas religibes da
natureza a aparigao de Deus na carne, isto €, a manifestacdo concreta de Deus em
um ser material, concreto, pode se dar “em formas basicas como estrelas e animais”
(HEGEL, 2007, v1, p. 194). Em algumas encarnagdes hindus e na forma de
encarnagao tipica da religido grega, as encarnagbes se manifestam de maneira
antropomorfica, isto €, sob a forma de seres especificamente humanos, e nao seres

da natureza em geral. Esse é um aspecto “superior’ da religido grega, segundo
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Hegel, porque nela se revela que o interesse maior da divindade esta voltado para o

ser humano.

A encarnacgao crista €, portanto, facilmente distinguivel da encarnacgao tal
como ela aparece nas religides da natureza, porque a ideia de manifestacdo de
Deus em formas naturais como astros ou animais € abertamente contraditéria com o
Deus cristdo, que tem por objeto o homem. No que diz respeito as formas
antropomorficas de encarnagao em outras religides, Hegel argumenta que também

na religido crista, a encarnagédo de Deus sera peculiar.

Ao contrario das multiplas encarnagbes do hinduismo ou da religido
grega, que formam todo um conjunto de determinacbes justapostas e, assim,
reconhece, de maneira multipla e fragmentada, inumeras manifestagbes como
sendo a esséncia de Deus, o cristianismo nao reconhece sendao uma encarnagao de
Deus. Com isso, em vez de um Deus abstrato, temos um Deus que manifesta
concretamente a totalidade de sua esséncia, de sua natureza, uma vez que a
totalidade de suas determinagbes ndo aparece sendao de modo unico e inequivoco.
Para Hegel, é importante que haja uma s6 manifestacdo sensivel de Deus porque,
segundo ele “Uma vez é para sempre” (Einmal ist immer), isto &, para que Deus
como ser eterno e absoluto seja plenamente revelado, é necessario que haja uma
“ocasiao local e exclusiva” que de uma so vez, apresente a esséncia plenamente
revelada de Deus. Do contrario, teriamos um conjunto infinito de determinacdes da
divindade que nédo esgotam sua esséncia, representando sempre aspectos parciais.
Para que Deus se revele como espirito, segundo Hegel, “o sujeito precisa recorrer a

um sujeito, sem opgao” (idem, p. 115).

Por ultimo, Hegel enfatiza que a diferenca entre Inkarnation, isto é, a
encarnagao tal como ela aprece nas religides “inferiores” e a Menschwerdung
Gottes, a encarnacao crista, esta no fato de que a primeira, é fruto da mentalidade
humana que representa, para si, de uma maneira sensivel, o conceito ainda abstrato
de Deus. No caso do cristianismo, argumenta Hegel, ndo é sen&o o proprio Deus

quem aparece nesse sujeito individual, Cristo.
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Similarmente, € um dos aspectos da aparicdo de Deus, um dos
aspectos de sua forma, que a aparigdo seja atribuida ao proprio
Deus; o outro aspecto é a atividade produtiva da autoconsciéncia
finita. Esse é o aspecto sob o0 qual os seres humanos fabricam e
ddo forma ao seu Deus para si mesmos. Herddoto afirma
categoricamente que “Homero e Hesiodo fizeram deuses para os
gregos”. E tem sido sempre o artista quem se responsabiliza pela
formatacao dos deuses. (HEGEL, 2007, v2 p. 475-476)

Nesse sentido, contrariamente a religido grega, que é fruto da imaginacgao
de seus poetas, a religido crista € fruto da revelagdo e da manifestagéo da prépria
divindade na realidade concreta. Menschwerdung Gottes, assim, € encarnagao
enquanto atividade que ndo pode ser atribuida a ninguém a nao ser Ele, a ndo ser a
Deus. Além disso, na encarnagao grega e hindu, Deus se manifesta no individuo
humano por meio de qualidades sobre-humanas. Donde a presencga, na cultura e na
religido grega e hindu, de semideuses e grandes homens cujos feitos sao
equiparados a faculdades “divinas”. Jesus, ao contrario, ndo é semideus e sequer
herdi, mas um homem singular, fragil, sujeito aos sofrimentos e tentagées humanas,
cujo final foi a cruz do Calvario. Assim, na encarnacéo grega e hindu, na Inkarnation,
a divindade encarna em um homem cujas qualidades e atributos sdo analogamente
relacionados com o atributo infinito de Deus. No cristianismo, ao contrario, Deus

encarna em um ser humano verdadeiramente singular, porque finito, fragil, etc.

Assim, a diferenca entre Inkarnation e Menschwerdung Gottes esta em
que a primeira é simplesmente a forma de representacdo de Deus sob forma
concreta, “carnal”’, presente em varias religibes e a segunda é exclusiva do
cristianismo. Podemos dizer, com base na exposicdo anterior, que essa
especificidade pode ser resumida em trés caracteristicas basicas: a)
Menschwerdung Gottes ndo € um conjunto de aparigdes concretas de Deus, mas
um unico acontecimento, a aparigdo de Deus em um so6 individuo; b) ela ndo é fruto
da atividade de poetas e artistas que empregam sua imaginacdo na configuragcao
sensivel da(s) divindade(s), mas é fruto da atividade de Deus e, por isso mesmo, se
opde as opinides e representacdes pré-estabelecidas entre os homens; e finalmente
c) ela ndo é a adoragao de Deus por meio da idealizagdo de qualidades humanas

elevadas a condicdo de sobre-humanas pela imaginacdo humana, mas o

reconhecimento da presenca imediata de Deus na finitude.
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Feuerbach, porém, nega as distingbes especificas apresentadas por
Hegel, no que diz respeito a encarnacgao crista. Ao contrario, no proprio titulo de sua
exposicao sobre a interpretagdo da encarnagdao de Deus em A Esséncia do
Cristianismo, “O mistério da encarnagcdao de Deus, ou Deus como Amor’,
Feuerbach utiliza o termo Inkarnation, em vez de Menschwerdung Gottes, como se 0
filésofo discordasse de que a diferenca entre os dois termos fosse tao crucial assim,
como sugere Hegel. O termo Menschwerdung Gottes, aparece apenas em alguns

momentos especificos na exposicao feuerbachiana.

Feuerbach faz uso dos dois termos, em sua exposicdo, com o claro intuito
de contestar as distingbes apresentadas por Hegel entre a encarnagao de Deus no
cristianismo em sua distingdo com as outras formas de encarnagao tais como elas
aparecem em religides anteriores ao cristianismo. Menschwerdung Gottes, para
Hegel, é um tipo especifico de encarnagao, ao contrario da encarnagao em geral, ou
Inkarnation. Ha assim uma relagao entre individuo e espécie implicita na distingédo
Hegeliana que privilegia a encanag¢ao singular do cristianismo, em detrimento do
género de encarnagdes presente nas demais religides. Ora, Feuerbach nega que o
préoprio Cristianismo deva ser interpretado segundo suas diferencas especificas em
relagdo as demais religides. A todo momento, Feuerbach pretende demonstrar o que
ha de comum entre o cristianismo e as religides em geral e, assim, privilegiar a

espécie em relacéo ao individuo.

Assim, a especificidade da encarnacédo de Deus no cristianismo,
designada como Menschwerdung Gottes, por Hegel, a qual ele concede um lugar
privilegiado em sua filosofia, € desconstruida por Feuerbach por meio de uma
criativa inversao de termos: o mistério da encarnacdo de Deus (Menschwerdung
Gottes) revela, segundo Feuerbach, a mais simples e fundamental verdade da

religido, a divinizagdo do homem (Gottwerdung Mensches).

Com isso, Feuerbach contesta a afirmacdo de Hegel segundo a qual a
encarnacgao crista é diferente da encarnagao paga por ser fruto de a atividade do
préoprio ser divino e ndo da imaginagdo humana. Afinal, o homem esta por tras do

ser divino, isto €, Deus contém em sua premissa mais fundamental, a natureza
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humana. O Deus cristdo também é humano, e ndo sobre-humano, divino, enfim, um
outro em relagdo ao homem, mas um produto da imagina¢gdo humana, tanto quanto

os deuses pagaos sao produtos da imaginagdo de Homero e de Hesiodo.

Nesse sentido, a filosofia feuerbachiana é extremamente critica em
relacéo as distingdes, estabelecidas por Hegel, entre a encarnagéo no cristianismo e
nas outras religides. O mistério da encarnacao &, para Feuerbach, um s6 e 0 mesmo
em todas as religides. A encarnacgao de Deus, diz Feuerbach, em todas as religides,
“‘nao é uma composicao misteriosa de contrarios, um fato sintético, tal qual ela é
tratada na filosofia especulativa da religido”, ou seja, ndo é a contradigdo e a sintese
entre o universal e o singular, o universal se manifestando no singular. Ao contrario,
a encarnacao é, para Feuerbach, meramente “um fato analitico — uma palavra
humana com um significado humano” (idem, p. 55), que o filésofo define como “o
amor”, isto é, aquilo que une o humano e o divino como aquilo que une os homens

em geral, os membros individuais da mesma espécie humana

4.4. INDIVIDUO E COMUNIDADE EM HEGEL E EM FEUERBACH

Como vimos ao tratar da diferenca entre os termos, Inkarnation e
Menschwerdung Gottes, ambos traduzidos para o portugués como encarnagéo, o
ultimo diz respeito a essa forma singular de encarnagéo no cristianismo, na qual, “o
individuo é unico, e n&o varios, como os Lamas” (HEGEL, 2007, v3 p. 114), diz

Hegel.

Para o fildsofo de Berlin, isso é fundamental por causa da necessidade de
o conteudo da ideia se manifestar de maneira objetiva e inequivoca. Para Hegel, a
nogcédo de encarnagdo em outras religides é multipla e sucessiva, compreendendo
inclusive o conceito de reencarnagao, (dai a referéncia aos “Lamas”). Porém a
multiplicidade das encarnacoes, isto €, o fato de que Deus encarna em varios

momentos sucessivos, compromete, segundo Hegel, de maneira definitiva a
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objetividade da ideia de unidade entre o divino e o humano: “é somente entédo
quando eu postulo apenas um unico “este” que a unidade se torna objetiva, que a
ideia € em si e para si pela primeira vez”, (idem, p 114) caso contrario, o conteudo

da ideia carece de determinagéo.

A consequéncia disso € que, deste modo, a totalidade dos homens pode
se relacionar com esse mesmo sujeito, Cristo, que encarna a unidade do humano e

do divino, ou melhor, que encarna o divino no humano, o universal no singular.

A singularidade € exclusivamente para outros; ela € imediaticidade
e é o retorno do outro para si mesmo. A singularidade da ideia
divina, a ideia divina como um ser humano, é pela primeira vez
trazida a sua completude efetiva na medida em que inicialmente ela
tem muitos individuos singulares confrontando-a, a quem ela traz de
volta para unidade do Espirito com a comunidade, e assim ela é
presente como autoconsciéncia universal efetiva. (HEGEL, idem, p.
133)

O sujeito individual, Cristo, existe para a comunidade de sujeitos que se
relacionam com ele como uma verdade unica e exclusiva, como a manifestacio
concreta e inequivoca da unidade entre 0 humano e o divino. Para Hegel, essa é
uma necessidade da manifestacdo ou revelagdo divina, porque Deus sabe e
reconhece que os homens nao sao filésofos, isto &, sua consciéncia natural ndo é o
pensamento especulativo que reconhece a unidade dos contrarios, a contradi¢ao
como principio da ideia filosofica. Ao contrario, a consciéncia natural dos homens é
pictdrica, representativa e precisa, portanto, que o conceito se manifeste de maneira

a) material e b) singular.

Esse € o sentido da vida e da paixdo de Cristo. Porém, para Hegel, a
morte, a ressurreicao e a elevacao de Cristo para se sentar ao “lado direito do Pai”
revelam que a presenca material e encarnada de Jesus é passageira. Como tal, ha
que se explicar a necessidade dessa transitoriedade da carne. Para Hegel, isso
ocorre justamente para que a unidade entre o humano e o divino seja apreendida
como uma verdade espiritual, como uma autoconsciéncia universal do homem, uma
relagdo do homem consigo mesmo e ndo mais apenas uma relagdo com o que é

concreto, material, unico e objetivo.
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Jesus, com o desfecho de sua crucificagédo e ressurreigéo, €, para Hegel,
o momento de superagdo da antitese entre o individuo e o0 universo dos seres
humanos, entre a realidade imediata e a consciéncia natural dos homens a partir do
surgimento de uma comunidade crista. Para o filosofo, a elevagdo de Cristo, apos
sua morte na cruz, “imediatamente expressa, portanto, o estabelecimento de uma
comunidade” (idem, p. 471) que pode, finalmente, passar do pensamento pictorico
para o pensamento enquanto tal, a autoconsciéncia da comunidade dessa sua
relacdo com Deus, se desvencilha da forma representativa e pictérica, e cria as
condi¢des para o pensamento racional e conceitual. Essa formulagcdo de Hegel nédo
€ original em suas Ligdes, mas, ao contrario, ja se encontra presente na

Fenomenologia:

O Espirito €&, assim, postulado [...] na autoconsciéncia universal, ele
€ sua comunidade. O movimento da comunidade como
autoconsciéncia que se diferenciou de seu pensamento pictorico
deve tornar explicito o que foi estabelecido implicitamente. O
Homem divino ou Deus humano morto € em si mesmo a
autoconsciéncia universal (HEGEL, 1977, p. 473)

Com isso, Hegel estabelece que a encarnacdo de Deus cumpre o papel
de mediar a consciéncia dos homens, que, a partir da referéncia ao sujeito humano
singular, Cristo, se eleva da condicdao natural de sua consciéncia, imagética,
pictorica e imediatista, para uma consciéncia superior: conceitual e espiritual.
Elevacéo, portanto, da consciéncia singular para a consciéncia do universal operada

pela encarnagao do universal no singular.

A formulagdo de Toews segundo a qual o problema principal do
hegelianismo € a integragcado cultural ou “identidade absoluta entre o individuo e
comunidade” parece, ligada ao modo como Hegel vé a emergéncia historica do
cristianismo como um problema da relagdo entre a consciéncia individual e a
formacao da comunidade crista. Entretanto, na medida em que Toews nao toca no
problema da encarnagdo de Deus sendo de maneira marginal, o professor inglés
acaba por ndo perceber que o problema entre individuo e comunidade, pelo menos
no caso de Hegel, esta diretamente ligado ao problema da encarnagdo que é a

relacado do individuo Cristo com a consciéncia imediata da humanidade e a formagao
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de uma comunidade universal de sujeitos autoconscientes, isto €, conscientes da

unidade entre o humano e o divino no interior da consciéncia subjetiva dos homens.

Feuerbach, como vimos, € critico ao conceito de encarnagdo de Deus
porque, para ele, nao é possivel que um ser universal e infinito possa se manifestar,
possa se consumar, em um individuo pelo mesmo motivo que a espécie ndo pode
se realizar em um membro da espécie, mas apenas na totalidade dos individuos que

compdem a espeécie enquanto tal.

Entretanto, mais do que isso, o problema feuerbachiano é também o
problema do modo como Hegel faz do sujeito individual, o mediador necessario para
a consciéncia ou autoconsciéncia universal da comunidade. Para Feuerbach, a
passagem de uma consciéncia pictérica e imagética, que precisa da referéncia ao
que é singular e exclusivo para se elevar ao que é universal e comum, ndo € apenas
a mediagao entre duas formas de consciéncia. Ao contrario, em Feuerbach, a
passagem da consciéncia pictérica para a consciéncia conceitual, da consciéncia
imediata e singular para a consciéncia mediada e universal € a propria passagem da
consciéncia religiosa, baseada em um erro, para a consciéncia filosofica e cientifica
que, como proprio Feuerbach explica, “esta presente apenas em um ser para o qual
sua espécie, sua natureza essencial, € um objeto do pensamento” (FEUERBACH,
2012, p. 01).

Assim, segundo Feuerbach, a autoconsciéncia universal, ndo é produto
ou resultado nem do impacto especifico do cristianismo na histéria universal, nem do
fendmeno pretensamente histérico da encarnagcéo de Deus em cristo. A consciéncia
universal é a propria superagcao da consciéncia religiosa, por meio do qual o homem
atinge a consciéncia cientifica, a consciéncia enquanto tal, que é aquela em que a
espécie € o objeto do pensamento. Novamente, a autoconsciéncia universal ndo é
um fendmeno exclusivo do cristianismo, mas um fendmeno universal presente em
todas as culturas em que os homens se elevaram acima de sua consciéncia

religiosa.
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O tema da mediagdo também esta presente em Feuerbach. Assim,
também o homem tem consciéncia de sua espécie, da esséncia de sua espécie, nao
por meio da confrontagdo direta com a espécie, mas apenas por meio da relagao
com outros individuos da espécie. Esse € o sentido da formulacao feuerbachiana da
relagdo Eu-Tu, presente em Feuerbach desde a sua Dissertagao, em 1828. Aqui,
Feuerbach também revela que o homem tem consciéncia de sua espécie por meio
da mediacdo de um outro membro da espécie. Entretanto, ao contrario de Hegel, a
mediacdo ndo é exclusividade de apenas um individuo singular. Ao contrario, a
relagdo Eu-Tu € a relagcdo entre quaisquer individuos da espécie que, reconhecendo
sua propria humanidade no outro, por meio da mediacdo da alteridade, eleva seu

pensamento ao conhecimento da esséncia da espécie. Assim, segundo Wartofsky

Na formulagao de Feuerbach [da Dissertagdo] o Tu ndo é este ou
aquele Tu; [...] [mas] a forma geral da alteridade, em suma, o
principio da auto diferenciagdo do eu-espécie, ndo do eu particular.
A relagado do individuo com a espécie, portanto, € uma relagdo de
autotranscedéncia, uma transformacdo do ser natural no ser
humano, no ato peculiar da consciéncia pensante. O individuo néo
se torna um membro da espécie, como um individuo em um
agregado. Ao contrario, o individuo se torna um ser espécie, em sua
negacgao da individualidade determinada ou finita. (WARTOFSKY, p
36).

Com isso, Feuerbach nega a possibilidade de que a consciéncia do
universal ou a autoconsciéncia universal, de que fala Hegel, seja o resultado da
mediacao exclusiva do individuo Cristo, para a consciéncia dos demais membros da
espécie. Ao contrario, cada membro da espécie €, ele proprio, um individuo que
manifesta, de maneira imanente, a esséncia de sua espécie. Assim, somente em
relagdo com outros individuos (no plural), pode o homem ter consciéncia de si
mesmo como membro da espécie humana, de si mesmo como a manifestagao
imanente da esséncia da espécie, manifestagdo igualmente imanente em todos os

outros membros da espécie.

Assim, a autoconsciéncia universal, segundo Feuerbach, ndo é resultado
de um fendbmeno estritamente religioso, tampouco de um fendmeno exclusivo da

religiao cristd. Ao contrario, ela € resultado de todo processo cultural no qual o
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sujeito humano compreenda a verdade antropoldgica por tras da religido, segundo a
qual o homem é o unico Deus de si proprio: “homo homini Deus est. esse € o0 grande
principio pratico; esse € o eixo em torno do qual gira a histéria do mundo”
(FEUERBACH, 2012, p. 268).

CONCLUSAO

E ainda, este € um trabalho cuja substancia, cuja ideia principal é
simples e mesmo antiga: que os homens tenham criado os Deuses
e que os Deuses incorporam as concepgdes humanas de sua
prépria humanidade, seus proprios desejos, medos, necessidades e
ideais. Xenofanes, Evémero, Lucrécio, entre outros, ja haviam
compreendido claramente essa ideia, em seus proprios contextos,
em tempos antigos. (WARTOFSKY, 1977, p. 197)

Essa afirmacdo de Max Wartofsky se refere justamente a Esséncia do
Cristianismo de Ludwig Feuerbach. Para o professor norte-americano, a ideia
central da mais conhecida obra de Feuerbach ndo é uma ideia original, mas uma
ideia que ja havia sido compreendida e formulada desde a antiguidade,
nomeadamente, que Deus, ou os deuses, nao sdo sendo produtos da imaginagao
humana que revelam, em sua verdade mais profunda, concep¢gdes humanas sobre a
prépria humanidade. Por isso Wartofsky conclui que ha “dois niveis a partir dos
quais a obra pode ser lida” (idem, p 197), segundo as teses implicitas e segundo as

teses explicitas.

A avaliacdo de Wartofsky € muito importante, sobretudo para entender o
que esta por tras da formulagcado dos conceitos de espécie e de esséncia da espécie
na filosofia feuerbachiana. Os conceitos servem a tese explicita de que Deus nao
existe, que Ele é produto da natureza essencialmente racional e comunicativa da
espécie humana, que esta para cada individuo como o sujeito divino esta para seus
infinitos predicados. Uma vez que o homem lida apenas, em sua vida concreta, com
outros individuos de sua espécie, a espécie enquanto tal, sua esséncia, é projetada

como a natureza de um outro ser, um ser divino.
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Entretanto, para além da critica a religido em geral e ao cristianismo em
particular, o principal objeto da critica de Feuerbach é a filosofia hegeliana. Em
primeiro lugar porque Hegel sempre declarou, abertamente, suas preferéncias
religiosas pelo luteranismo e, inclusive, de modo mais velado, por certas tradigbes
misticas medievais da religido crista.83 A critica aberta de Feuerbach a Hegel
aparece, principalmente, no artigo de 1839, Para uma Critica da Filosofia de

Hegel, dois anos antes da publicacao de A Esséncia do Cristianismo.

A obra feuerbachiana de 1841 faz pouca referéncia explicita a Hegel.
Entretanto, seguindo o conselho do professor Max Wartofsky, ha um vasto campo
para investigacdo académica precisamente nessas teses implicitas e a devida
atencao a questao da critica de Feuerbach a Hegel, sobretudo ao modo como Hegel
interpreta filosoficamente a religido cristd, € uma area de grande riqueza para a
pesquisa académica em filosofia e em histdria da filosofia. Assim, quando Feuerbach
pretende, explicitamente, revelar a esséncia do cristianismo, como indica o titulo da
obra, ndo devemos nos esquecer que, em grande parte, a revelagdo de Feuerbach
também se refere, implicitamente, a esséncia da filosofia hegeliana da religido crista

e ao modo como essa filosofia trata o cristianismo sob o ponto de vista especulativo.

Nesse sentido, a questdo da encarnagao de Deus, € um problema que a
critica feuerbachiana precisou enfrentar, em primeiro lugar porque a religido crista
esta basicamente fundamentada no dogma da encarnagao, na ideia de que Deus se
fez homem. Em segundo lugar, e precisamente por causa da centralidade do dogma
para a religido crista, a encarnagao de Deus é um problema fundamental na filosofia
da religido de Hegel. Demonstrar como o ponto de vista especulativo permite a
leitura filosofica, l6gica e racional do fendmeno da encarnagdo € uma tarefa que
Hegel leva a sério desde suas Ligoes sobre a Filosofia da Religiao de 1821, que
terdo a religidao cristd como o foco central, e a encarnagcdo de Deus como o “ponto

central especulativo” de seu desenvolvimento.

83 A esse respeito ver, principalmente, MAGEE, Glenn Alexander, Hegel and the hermetic tradition.
Nova York: Cornell University Press, 2006.



207

Hegel, entretanto, leciona sobre filosofia da religido também em anos
posteriores, nomeadamente em 1824, em 1827 e, inclusive, no ano de sua morte em
1831. Feuerbach, frequentou as aulas do curso ministrado em 1824, ano de sua
conversao filosofica ao hegelianismo, quando decidido a mudar de carreira, da
teologia para a filosofia, Feuerbach se muda também para Berlin. Portanto, é
evidente que o tema da encarnagdo de Deus como o ponto central especulativo da

filosofia hegeliana da religiao n&o era estranho a Feuerbach.

Infelizmente, ha poucas obras filosdficas dedicadas exclusivamente ao
tema da encarnacgdo de Deus no hegelianismo.8 Menos ainda, sdo as obras que se
dedicam ao tema da encarnagdo de Deus entre os discipulos de Hegel e o modo
como as disputas entre esquerda e direita da escola hegeliana encaravam o tema da
encarnagao de Deus. Em nossa pesquisa, em que pese o interesse, nao pudemos

encontrar nenhuma obra especifica sobre esse tema.

Entretanto, ha inumeras obras que tratam da historia da escola hegeliana
e da formagcao dos pensamentos hegelianos entre as décadas de 1800 e 1840 e,
apesar de nenhuma delas dar centralidade ao tema da encarnacédo de Deus, todas
trazem referéncia ao tema, ainda que marginalmente. John Edward Toews, por
exemplo, menciona inumeros momentos da historia hegeliana em que o tema da
encarnagao foi encarado como um tema central, ndo apenas para debates sobre
filosofia da religido, mas inclusive sobre filosofia do Direito e do Estado (TOEWS,
1989, p. 154). Warren Breckman, por outro lado, ao defender que a questao central
entre os hegelianos eram os debates em torno do si-mesmo (Selbst), isto €, dos
papeis sociais dos sujeitos e do modo como cada sujeito entende o0 seu proprio
papel social, acredita que é possivel tomar o cristianismo como o inicio os debates

em torno do conceito de si-mesmo porque, segundo ele, o dogma cristdo da

84 Sobre o tema da encarnagdo de Deus em Hegel, porém, ha, como vimos, a obra do
tedlogo de Tubingen, Hans Kiing, The Incarnation of God: an introduction to Hegel's
Theological Thought as Prolegomena for a future Christology, de 1928.
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encarnacao de Deus foi o responsavel por “emprestar valor infinito a pessoa
singular”. (BRECKMAN, 1999, p 12).

Assim, em que pese a auséncia de obras sobre o tema, os trabalhos de
Toews e de Breckman, entre outros, revelam ser perfeitamente justificavel a
pesquisa sobre a histéria do hegelianismo que tenha como tema central a
controvérsia entre os hegelianos, sobre o tema da encarnagdo de Deus para a
filosofia da religiao em Hegel. No caso da filosofia de Feuerbach, especificamente, a
auséncia de estudos que foquem no tema da leitura filosofica da encarnacédo de

Deus (e seus consequentes problemas) é também um fato.

Entretanto, a obra de Max Wartofsky da indicagcbes preciosas de que a
filosofia de Feuerbach envolve uma critica ao conceito de encarnagcao de Deus,
especialmente do modo como Hegel o interpreta em sua filosofia da religido.
Wartofsky chega mesmo a afirmar que esse € um dos sete problemas principais de

A Esséncia do Cristianismo.

Assim, nosso intuito, nesse trabalho, foi demonstrar que a filosofia de
Feuerbach esta, como indica Wartofsky ainda que de modo breve, diretamente
ligada a critica da encarnacéo de Deus, tal como a interpreta Hegel em sua filosofia
da religido. Mais especificamente, acreditamos que os conceitos de espécie e,
principalmente, esséncia da espécie estdo diretamente voltados para essa critica
implicita da reconstru¢ao especulativa de Hegel sobre a encarnagéo de Deus do que
para a tese, central e explicita em A Esséncia do Cristianismo, de que Deus nao

existe.

Afinal, o préprio Feuerbach admite que “enquanto eu reduzi Deus ao
homem, eu transformei o homem em Deus” (FEURBACH, 2012, p. xi) e que,
portanto, Deus permanece, em certa medida, um conceito em sua filosofia, ainda
que interpretado de um ponto de vista antropolégico. Deus nada mais € do que a
esséncia da espécie humana, projetada como se fosse um outro ser. Entretanto, o
que Feuerbach impede, em sua interpretacdo antropolégica da religido, é

precisamente a confusdo entre os aspectos individuais e universais da humanidade,
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isto é, entre a espécie humana e o individuo humano. A esséncia da espécie, € uma
natureza inerentemente coletiva e universal da humanidade que nao pode, de modo

algum, se manifestar por completo em um sé individuo.

A encarnacdao de Deus, ao contrario, permite precisamente a
interpretacdo de que um ser universal (onipresente, onisciente, etc.) possa se
manifestar e revelar por completo no individuo concreto. Em Hegel, essa
manifestacdo de Deus no sujeito humano singular tem implicagdes necessarias para
0 modo como a humanidade computa o tempo histérico e para a propria forma como
o cristianismo se distingue das outras religides. Afinal, em Hegel, o conceito de
religido esta diretamente relacionado com as formas histéricas com que esse
conceito se realiza em religides historicamente existentes. No cristianismo, segundo
Hegel, esse conceito revela a totalidade de suas determinagdes, o conceito de

religido enquanto tal, se revela em uma religido particular.

Naturalmente, para Hegel, uma vez que o conceito de religido esteja
ligado ao processo histérico de sua manifestacdo em religides concretas, isso pde
um termo final a histéria das religides, que consuma o seu desenvolvimento no

cristianismo como em uma etapa final desse processo.

Desse modo, uma vez que os conceitos de espécie e de esséncia da
espécie sao forjados, na filosofia feuerbachiana, a partir da critica ao conceito
hegeliano de encarnagéao de Deus, entdo também em Feuerbach ha uma concepgao
prépria de historia e de histéria das religides, da relagdo entre o cristianismo e as
demais religides. De fato, € o que se verifica: para Feuerbach, a ideia de
consumacgao histérica € uma ideia contraditéria com a prépria ideia de histéria.
Segundo ele, a histéria € um processo em constante desenvolvimento e o
cristianismo esta longe de ser o ponto final desse processo. Alias, em Histéria da
Filosofia Moderna de Bacon a Spinoza, Feuerbach afirma que o cristianismo,
como principio histérico ou “espirito do mundo” fora suplantado, no mundo moderno,

pelo espirito investigativo da filosofia e da ciéncia modernas.
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Assim, também para Feuerbach, o cristianismo ndo sera uma religido
“superior” ou “mais completa”, religido que consuma o conceito de religido. Para ele
isso incorre no mesmo erro fundamental da nogao de encarnagao de Deus, isto €, a
ideia de que um universal possa se manifestar em uma realidade individual e
singular. O cristianismo, segundo Feuerbach, é uma religido que pertence ao
conceito de religido do mesmo modo que todas as outras religides da humanidade e
o fundamental, o essencial no cristianismo € o que ha de comum em todas as
religides, nomeadamente que o homem € o unico deus de si proprio: “homo homini

deus est’.

Desse modo, foi possivel demonstrar que ha uma relagdo entre os
conceitos de encarnagao de Deus, na filosofia hegeliana, e de esséncia da espécie
em Feuerbach, uma relacao critica que envolve, fundamentalmente, uma concepgao
sobre a relagdo entre o universal e o singular, mais especificamente, sobre a
possibilidade ou impossibilidade de o que € universal se revelar, se manifestar por
completo, no singular. Nesse sentido o conceito de esséncia da espécie € mais uma

antitese ao conceito de encarnagéo de Deus do que de Deus, propriamente.
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