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HEGEIL, OS HEGELIANOS, MARX E O ROMANTISMO
ALEMAQ: a heranca estética na critica a fragmentacao da
vida moderna

Jonatas Ferreira'

Resumo

O artigo que se segue busca apreciar acerca da importancia das formulagdes
estéticas e filosoficas romanticas — tais como elas surgem muito
particularmente no Romantismo de Jena - e seu rebatimento na obra de
Hegel e de pensadores que se inscrevem em sua tradigao e sob sua influéncia.
Trata-se de uma forma bem conhecida de entender a modernidade e que
nos lega como imperativos culturais, tanto a necessidade de analisar a
fragmentagdo, o empobrecimento existencial e alienacdo humanos como
tracos fundamentais da cultura que surge com o industrialismo, como, de
resto, coloca a superagdo desses problemas - mediante o investimento na
ideia de um ser humano pleno - como pauta filos6fica de implicagdes politicas
significativas. Ademais, a relevancia desse tema para a constitui¢ao de uma
tradi¢do sociologica cléssica critica parece evidente, como o testemunharia
a obrar do jovem Marx.
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Introducao

Para autores como Riidiger Safranski (O Romantismo), Andrew
Bowie (Do Romantismo a Teoria Critica), Maurice Blanchot (seus
ensaios sobre o Athaeneum, por exemplo), ou Phillippe Lacoue-Labarthe
(O Absoluto Literario), devemos ressaltar a importincia da cultura
romantica alema, em especial do Romantismo de Jena, em negociacdes
e delimitagdes decisivas da condicdo moderna. Essa influéncia, que se
estende a movimentos estéticos de carater neo-romantico, como € o caso do
surrealismo ou do expressionismo, instaura-se de forma bastante curiosa em
autores aparentemente alheios ou mesmo criticos com respeito a qualquer
impulso romantico. Esse ¢ o caso de Hegel e Marx, sobre quem nos
deteremos neste ensaio. A apreciagdo deste vinculo intelectual pode tanto
revelar aspectos importantes na contribuicdo desses dois autores, quanto
langar algumas pontes sobre o que tradicionalmente tem sido pensado como
antinomia entre uma modernidade estética e diluidora, por um lado, e outra
solida e racional (para usarmos os termos de Marshall Berman), por outro.
Nesta direcdo ja apontava o ensaio de Frederic Jameson (2001) sobre “O
‘fim da arte’ ou “fim da histéria’, ou seja, seria possivel encontrar em Hegel
elementos tedricos para pensar a estetizacdo da realidade que encontramos

em formas pds-modernas de reproducao do capitalismo. A analise de tais
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elementos, por seu turno, passaria por dar conta de um débito teorico, de
Hegel, para com o Romantismo de Jena.

Ha, no terreno dessas interse¢des, um tema que me parece fecundo
para perceber as negociacdes produzidas entre perspectivas estéticas e
racionais do mundo moderno. Preocupacdes como a perda de unidade da
experiéncia humana, o estranhamento do ser humano com respeito a si
proprio, o ato de tomar para si a tarefa de refletir acerca da alienagdo dos
individuos no contexto da modernidade, e de propor caminhos mediante os
quais uma unidade da existéncia pudesse ser alcangada, marcam a obra de
nomes como os de Friedrich Schlegel, Novalis, Schelling, tanto quanto a
obra de Hegel ou de Marx. E perceptivel, ndo obstante, que a conexio que
deveriamos incialmente estabelecer entre o0 Romantismo de Jena e Hegel
seria de oposi¢ao — essa oposicao parece igualmente clara na obra de Marx,
para quem o Romantismo obviamente ndo passaria de uma expressao de
descontentamento pequeno burgués. A maneira como Hegel se apropriou do
legado iluminista, bebendo seu célice de vinho todo 14 de julho e mantendo
“ao mesmo tempo uma postura conservadora, fiel ao Estado” (SAFRANSKI,
2010, p. 213), o faz suspeitar da ousadia individualista romantica. Hegel
¢ um defensor da razdo na vida moderna, de uma filosofia cientifica, um
pensador para quem o sistema tinha importancia crucial. Dessa perspectiva,

ele ¢ o oposto da sensibilidade romantica, de sua ironia, sua crenga na
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capacidade da arte promover a supera¢ao das antinomias da vida moderna.

No Romantismo de Jena, entretanto, e disso ndo devemos esquecer,
a arte se torna filosofica. A produtividade desse espago filosofico e estético
tem se constituido em um repositério importante de esperangas de superacao
das antinomias da vida moderna. O projeto da filosofia de Hegel ndo era
insensivel a esse aceno, no que pese afirmar o papel central que uma razao
cientifica e historicamente realizada teria na supera¢do daquelas mesmas
fraturas. Hegel concorda assim, em principio, ndo apenas com o diagndstico
produzido pelo Romantismo alemdo, mas com o impeto que o animava:
a necessidade de buscar uma superagdo para o mal-estar moderno, para
a aliena¢do que marcava esta realidade politica, econdmica e cultural.
Se a terapéutica encontrada para curar certas chagas da modernidade
o particulariza, seu diagnostico ¢ amplamente coincidente com o de
pensadores como Schelling, Novalis ou Friedrich Schlegel. Para todos, a
vida moderna radicalizaria a tendéncia humana ao auto estranhamento, ao
fato de encontrarmo-nos fraturados entre esferas de exigéncias dispares:
nossa razao estranha o que sentimos, nossos desejos sdo recorrentemente
reprimidos pelas necessidades objetivas do cotidiano, nossa individualidade
ndo consegue se expressar nas tendéncias mais amplas da vida, na totalidade
do sistema sob o qual vivemos. Tanto Hegel, como aqueles diretamente

influenciados por sua obra, teriam pouco a dizer acerca do tema da alienagao
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sem a contribui¢do romantica, sem esta busca por um dmbito da existéncia
no qual o ser humano pudesse se realizar de modo pleno.

Uma maneira de abordar a influéncia que o Romantismo exerce sobre
Hegel ¢ considerar os seus estudos sobre o belo, sobre a arte. Neste sentido ¢
que Taylor considera a importancia da obra de Herder na filosofia hegeliana.
Tradicionalmente associado ao “Tempestade e Impeto”, Herder opunha-se
a andlise objetificadora do ser humano que prevaleceria no pensamento
iluminista e que o reduziria a condicao de “sujeito de desejos egoistas, em
relagdo aos quais a natureza e a sociedade meramente forneciam os meios
de satisfacdo” (TAYLOR, 2005, p. 12). Em lugar disso, propunha o homem

como um “objeto expressivo”.

“A vida humana era vista como possuidora de uma
unidade mais propriamente analoga a obra de arte, na
qual cada parte ou aspecto s6 encontra seu significado
proprio em relagdo com todos os outros” (Ibid.).

Se a sociedade moderna transforma a vida num amontoado
disparatado de elementos, e os individuos em espacos nos quais “razao
e sensibilidade”, “corpo e alma”, encontram-se cindidos, a qualidade
analitica da ciéncia, raciocina Herder, age de modo a recrudescer essas
mesmas antinomias. Caberia, pois, a arte buscar uma sintese expressiva,
uma unidade estética da vida em que o todo e as partes estivessem em

perfeita harmonia (Cf HEGEL, 1989, p 66).
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Para Hegel, a expressdo artistica fornece ao ser humano uma
experiéncia intelectual e ao mesmo tempo sensivel que se diferencia da luta
pela sobrevivéncia e de certo nivel de animalidade implicita nos cuidados
com nossa sobrevivéncia fisica. Se a arte desempenha aqui um papel tao
importante ¢ porque ela resistiria a toda instrumentalizagdo, ele raciocina.
Nela nos damos conta do espirito, ou seja, de nossa vocagdo para a
universalidade. A perspectiva de que cada individuo encontre a expressao de
sua condicdo de ser universal, entretanto, s6 ¢ concebivel como experiéncia
temporal, o que vale dizer: sé € possivel dentro de um determinado contexto

cultural. E aqui voltamos ao vinculo que associa Herder e Hegel:

“0 Volk como Herder o descreve é o portador de uma
determinada cultura e sustenta seus membros, que SO
podem se isolar ao preco de um grande empobrecimento.
Estamos aqui no ponto de origem do nacionalismo
moderno” (TAYLOR, 2005, p. 13).

No expressivismo de Herder, Hegel encontra tematizada a
possibilidade de unidade entre individuo e comunidade (ou nacgdo),
particularidade e totalidade, corpo e mente. E mais: “Como um ser expressivo,
0 homem tem de recobrar a comunhao com a natureza, que foi rompida pela
postura analitica e dissecadora da ciéncia objetificadora” (Ibid., p. 13 e 14).
A realizagdo do potencial universal de cada individualidade passaria, assim,

pela cultura nacional onde ela esta inscrita. Sdo conclusdes semelhantes a
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essas que constatamos no famoso texto que Hegel dedica a poesia (HEGEL,
s/d, p. 37 e 38).

E claro que Taylor percebe os limites da influéncia de Johann
Gottfried von Herder na obra de Hegel. Seu rousseauismo, sua descrenga
no carater abstrato do exercicio filosofico, na universalidade da razao
beira ao irracionalismo. Para ele, por exemplo, o ensino da logica, da
matemdtica, das ciéncias, e da filosofia, com suas pretensoes universais, é
pedagogicamente artificial e em ultima instancia culturalmente alienante.
Nao deve, portanto, ser ensinada aos segmentos mais humildes da
populacdo — seu lugar na pintura ampla da cultura de uma nacao € outro.
A educagdo do povo deve significar o fortalecimento de cada individuo
nas li¢des praticas de sua propria cultura (Cf. HERDER, 2002, p. 11). A
perturbadora curiosidade da especulacdo filosofica se opde a tranquilidade
que o povo deveria desfrutar. O anti-iluminismo de Herder ndo corresponde
aquilo que a filosofia hegeliana tem de mais caro, isto €, a certeza de que a
propria razdo poderia livrar a modernidade das mazelas da fragmentacao,
da objetificacdo e da instrumentalizacdo da vida. Porém, mesmo em seu
irracionalismo, ha ligdes preciosas a serem aprendidas. Tomemos como
exemplo a critica que ele realiza ao conteudo abstrato de certas filosofias da
ética, sua incapacidade de servir ao homem comum (Cf. HERDER, 2002,

p. 10). H4 aqui ideias muito proximas aquelas que constituiram a base da

93



Estudos de Sociologia, Recife, 2017, Vol. 1 n. 23

critica hegeliana a deontologia kantiana. J& encontramos aqui evidéncia
da necessidade de uma realizacdo historica do espirito, de sua expressdo
concreta e temporal no mundo. E se a arte ndo é, para Hegel, o fundamento
desse projeto, ela é absolutamente vital na tarefa de apresentar o espirito

a sensibilidade humana, a sua corporeidade. Vejamos isso mais de perto.

1. A questiao estética em Hegel

Ao propor uma discussao filosofica acerca do belo artistico, uma
primeira constatagao € apresentada: a arte ndo ¢ algo util, ou seja, ela se
recusa por principio a toda instrumentaliza¢do. Para Hegel, a arte tem um
fim em si propria, tem sua propria esséncia, sendo inconcebivel que ela
venha a se subordinar a qualquer coisa que lhe seja externa: engajamento
politico, moral ou busca de sucesso comercial, por exemplo. Embora

desprovido de utilidade, o belo artistico seria, todavia, fundamental.

“Lanecesidad general del arte es, pues, lo racional, o sea,
el hecho de que el hombre ha de elevar a la conciencia
espiritual el mundo interior y el exterior, como un objeto
en el que ¢l reconoce su propia mismidad” (HEGEL,
1989, p. 34).

A arte ¢, pois, uma forma de mediagdo entre o sensivel e a razao, entre o
interno e o externo, em que o ser humano expressa sua espiritualidade e testemunha

a tendéncia de espiritualizagdo do cosmos — pois 0 homem, em sua esséncia e
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naquilo que produz, “¢ o veiculo da vida espiritual do Geist” (TAYLOR, 2005,
p- 59).

Em sua qualidade expressiva, a manifestacdo artistica apresenta as
contradi¢des e limites de uma espiritualizagdo que ¢ sempre historica. Retornar
a forma como essas contradi¢des foram representadas ¢, pois, seguir 0 progresso
do espirito humano em direcao a razao, ao reconhecimento de si, a vitdria sobre a
alienacao.

“Pues el espiritu, antes de llegar al concepto de su esencia
absoluta ha de recorrer diversos estadios que se fundan
en ese concepto mismo. Y al despliegue del contenido
que ¢l se da a si mismo corresponde un curso correlativo
de configuraciones artisticas, en cuya forma el espiritu,
como artistico, se da a si mismo la consciencia de si”
(HEGEL, 1989, p.68).

Que estagios seriam esses? Hegel nos responde com uma tipologia
ternaria que, por seu turno, comporta variagdes internas: o simbdlico,
o classico e o romantico. Discorramos um pouco acerca dessas etapas de
desenvolvimento do espirito. Através delas, teremos a oportunidade de
perceber a teoria da historia hegeliana operando como resposta possivel a
questdo da superagdo da alienagdo do ser humano.

Algo crucial na caracterizagdo da arte simbdlica seria a imaturidade
que o ser humano teria para transformar a matéria de acordo com a idealidade

do espirito. Assim, a representacdo, sua qualidade, ¢ uma questio importante
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para Hegel. A arte simbdlica, para ele, evidencia uma imaturidade técnica,
mas fundamentalmente uma imaturidade do espirito humano em se colocar
adequadamente e reconhecer a si em sua idealidade. Ela ¢ “indeterminada”,
falta-lhe “clareza” e, portanto, “verdade” (HEGEL, 1989, p. 71). Como
representacdo inadequada, mas que ja mostra a presenga do espirito, de uma
razao universal, um ledo pode se converter em ‘“determinacdo abstrata”
da forca, por exemplo (Ibid.). A inadequag@o que o simbdlico carrega em
si, essa distancia entre ideia e expressao concreta, ¢, ela propria, matéria
para a consciéncia do espirito (Ibid.). O simbodlico em sua desmedida gera
uma arte vocacionada para o sentimento do sublime, a esse sentimento
de desproporcdo que, se por um lado nos remete a propria capacidade
transcendental do espirito, por outro, ¢ marcadamente negativo, visto ser
caracterizado por uma forma de expressdo precaria, inadequada para pensar
a transcendéncia (Ibid., p. 72).

A forma artistica classica corresponde, para Hegel, a solucdo
de dois problemas que caracterizam o estagio simbolico. Esta ultima,
como vimos, ¢ imperfeita porque a idealidade que ela busca expressar
permanece abstrata e a forma simbolica permanece inadequada aquele
conteudo. O progresso do espirito, portanto, age de modo a resolver
essa dupla deficiéncia. A arte classica traduz perfeitamente conteudos

perfeitos, equilibra harmoniosamente forma e conceito. Esse passo
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adiante, evidentemente, deve ser entendido ndo apenas como uma vitéria
formal, mas como amadurecimento do espirito no sentido do seu auto-
reconhecimento. Nao ¢ fortuito, portanto, que a idealidade das formas

classicas encontre como principal expressao a forma humana.

“Con frecuencia el personificar y humanizar han sido
denigrados como si fueran una degradacion de lo
espiritual. Pero el arte, en tanto tiene que conducir lo
espiritual a la intuicion sensible, no pude menos de pasar
a esta humanizacion, pues el espiritu sélo en el cuerpo
humano aparece de manera adecuadamente sensible”
(HEGEL, 1989, p. 73).

A arte classica consegue uma perfeita harmonia entre forma e
conceito. Qual motivo de o espirito ndo se contenta com esse equilibrio?
Poderiamos dizer que na arte classica o particular se espiritualiza, que
a natureza encontra sua idealidade na forma humana, porém o espirito
que ai se expressa ndo ¢ absoluto. Isso vale dizer que ndo apenas a
trajetoria cultural do Ocidente ¢é aqui privilegiada, mas o Cristianismo,
no qual o destino da espiritualidade é o absoluto. Ha algo mais. E preciso
que essa espiritualidade na arte se descubra como interioridade, como
subjetividade e possibilidade de auto-reconhecimento. Todos sabemos
que a subjetividade ¢ um conceito moderno, que as formas classicas de
expressdo artistica ndo se estruturam a partir de dramas subjetivos. Falta

ao classico, portanto, a subjetividade como questao ética, quer dizer, como
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primazia do individuo responsavel por seus atos diante do absoluto, e que
traduz a espiritualidade como interioridade. Ora, esse diagnostico clama
pelo romantico (HEGEL, 1989, p. 75), em cujo ambito o mundo interior
constitui terreno fundamental. Mas o mergulho nessa interioridade, na
medida em que despreza o universal, o racional, e mesmo o formal é também
o limite do Romantismo (Ibid.). O auto-reconhecimento aqui ndo pode ser
levado as ultimas consequéncias precisamente por seu solipisismo, pela
impossibilidade de reconhecimento do outro neste processo. Em outras
palavras, a partir da interioridade romantica o ser humano também nao
pode vencer sua alienacao.

Parece suspeito a Hegel qualquer projeto que proponha retirar o ser
humano de sua alienacgdo, de sua fragmentacdo com relacdo a si mesmo e
com relagdo ao mundo que o cerca, que signifique retornar a uma relagao
imediata com a natureza. Esse poderia ser o projeto de Rousseau, ou ao
menos daquilo que encontramos expresso em alguns de seus textos, tais como
Resposta sobre a origem e fundamento da desigualdade entre os homens ou
Discurso sobre as ciéncias e as artes, mas ndo o de alguém que defende a
realizagdo progressiva do Espirito Absoluto na terra. Se tal unidade tivesse
alguma viabilidade para além do contingente, raciocina Hegel, ela ndo teria
sido superada por uma forma mediada pela razdo e pela técnica. O amor

romantico, por exemplo, pode dar a sensa¢do momentanea de plenitude,
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mas ela é passageira, do mesmo modo, é possivel dizer que uma relagdo
imediata com a natureza em que predominem as sensagoes de harmonia,
proporg¢do e o sentimento vital que nos desperta a beleza, é, para Hegel,
fundamentalmente instavel, incapaz de forjar um projeto civilizador. Ou
seja, tal “imediacdo” ¢ necessariamente contingente e, enquanto, tal afasta
o espirito de sua mais alta vocagdo (cf. GONCALVES, 2001, p. 18).

O Romantismo satisfaz uma necessidade histérica de radicalizar a
espiritualidade da arte no sentido da interioridade do ser humano, isto €,
no sentido de sua subjetividade: a verdade significa convicg¢ao initima (cf.
BERLIN, 2000, p. 10 e seq.). Herdeiro cultural do Cristianismo, de sua
valoriza¢do da alma do individuo como ser responsavel por suas escolhas,
pode-se dizer sobre a arte romantica aquilo que ¢ dito sobre a poesia lirica:
“O homem, ciente da sua subjectiva interioridade, vé-se a si proprio e torna-
se para si mesmo, uma obra de arte” (HEGEL, s/d, p. 230). Mas em que
sentido o0 homem transforma a si mesmo em obra de arte? No sentido de
que sua idealidade, a espiritualidade que o caracteriza, ja ndo precisa ser
projetada sobre o mundo externo, e quando o faz ¢ para encontrar ali apenas
um pretexto para reconhecer o sujeito livre, o individuo como centro da
atividade artistica. Neste sentido, 0 Romantismo como consciéncia cultural
de si ¢ baseado na soberania imposta pela imaginagdo subjetiva sobre o

mundo externo — e aqui encontra-se também sua limitagao.
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A critica a soberania da imaginacao se reflete em aspectos especificos
da apreciag@o hegeliana do Romantismo, como ocorre, com sua ma disposigao
com respeito a ironia, marca registrada de Novalis e Friedrich Schlegel, por
exemplo. A ironia é para Hegel fruto de um perspectivismo, de um subjetivismo
que corroi a pretensdo civilizadora da filosofia, seu afa de encontrar
fundamentos. O objeto central de suas criticas aqui ¢ a heranca fichteana tal
como ela se apresenta no Romantismo e mais particularmente na obra de
Friedrich Schlegel. “Fichte establece el yo y, por cierto, un yo abstracto y
formal, como principio absoluto de todo saber, de todo conocimiento y razéon”
(HEGEL, s/d, 61). Mas, ele argumenta, se tomamos como dado de partida
este ego formal e abstrato, “nada es valioso como considerado en si y para si”
(Ibid., p. 62). O que faltaria a Fridrich Schlegel ¢ exatamente a materialidade
do mundo, cancelada por este eu formal que procura se impor de modo
voluntarista sobre o real. Pois, se nenhum objeto tem um valor intrinseco,
um valor que nio esteja submetido ao arbitrio do eu, como eles pretendiam,
qualquer forma que a expressao filosofica e artistica tome sera contingente,
puro jogo imaginativo, fantasia. Em Schlegel, a propria subjetividade nado
escapa a produtividade infinita da imaginacao (Ibid. p. 62 e 63). Mas, para
Hegel, esse perspectivismo, esse produtivismo e esse solipsismo radical
apontam para a alienacdo, para a impossibilidade de os seres humanos se

realizarem plenamente no mundo e ndo para sua superagao.
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Para Andrew Bowie, Hegel ndo pode simplesmente aceitar que a
especulacdo filosofica seja marcada por uma produtividade infinita, como
0 queriam os romanticos. “A metafora do desabrigo €, claro, muito comum
no periodo moderno. O ponto desta metafora ¢ que se a jornada da mente na
modernidade ¢ infinita, ela nunca realmente pode chegar em casa” (BOWIE,
2003, p. 96). E algumas linhas adiante Bowie faz a pergunta decisiva que
estd ndo apenas no centro das divergéncias entre os romanticos e Hegel, mas
também para entendermos mais propriamente o que essas tensdes revelam

acerca da questdo da aliena¢do no mundo moderno.

“O que ocorreria, entretanto, se nao houvesse uma
certeza de retorno ao comego? O que ocorreria se a Unica
possiblidade fosse continuar viajando por tanto tempo
quanto parecer existir motivo para fazé-lo, mesmo se nao
haja garantia que se chegue de fato em algum lugar?”
(BOWIE, 2003, p. 97)

Neste sentido, a postura de alguém como Friedrich Schlegel com
relacdo a verdade ¢, como propde Bowie (Ibid., p100), antifundacionalista.
Tendo com a realidade apenas uma relacdo formal, abstrata, ele pode ironizar
imoderadamente, pois nada vale tanto assim—ou seja, a filosofia ndo pode aspirar,
como desejaria Hegel, o valor da verdade. A indeterminagdo e inquietagdo
formal romdnticas, base cultural de todo modernismo que vird, é criticada por
ele com sendo fundamentalmente niilista. A critica ao subjetivismo, ao niilismo

que dele decorre, estende-se ao que ele julga ser um abandono da verdade.
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“Esa es la significacion general de la ironia divina, como
concentracion del yo en si mismo, para el cual estan
rotos todos los vinculos y que sélo quiere vivir en la
felicitad del proprio disfrute. Fue Friedrich von Schlegel
el que descubrio esta ironia, y muchos otros han hablado
y siguen hablado de ella con mayor o menor acierto o
desacierto [...] Si el yo se queda en esta posicion, todo
se presenta para ¢l como nulo y vano, con excepcion de
la propia subjetividad, que con ello es también hueca,
vacia y fatua” (HEGEL, s/d, p. 63).

A ironia torna a distingdo entre grande e o pequeno igualmente
sem importancia, assim como verdadeiro e o falso, bem e o mal. Tudo
se encontra, sob sua for¢a corrosiva, borrado sob a mesma fantasia
individualista e “fatua”. Aqui Hegel faz questdo de distinguir entre o
ironico ¢ o comico. Neste ultimo encontramos uma for¢a moralizadora
que a ironia desconhece. Essas observagdes sobre o conhecido traco
da obra de Friedrich Schlegel, e que se projeta sobre o Romantismo
alemdo como um todo, sdo fundamentais para compreendermos, por
fim, a andlise dos limites culturais desse movimento cultural, segundo
a perspectiva hegeliana. Ele foi fundamental para trazer a interioridade
como um momento de realizagdo do Espirito no mundo; sob sua marca o
proprio espiritual na arte se torna mais claro, mas apresenta limites que
precisariam ser superados. E necessario que o classico e o romantico, a
adequacdo formal que fala da verdade do mundo externo e a esta outra que
fala da interioridade humana, encontrem-se numa sintese que os supere.
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Essa superacao, sabemos, se opera no sentido da dialogia, da subjetividade

que s6 pode se reconhecer através da razdo numa outra subjetividade.

2. A hierarquia entre as artes

A primeira coisa que salta aos olhos na leitura do livro que Hegel
dedica a poesia ¢ a existéncia de uma hierarquia entre as artes, hierarquia
subjacente a sua teoria da historia como um todo. Ha culturas que realizam
mais plenamente o espirito e outras que se encontram ainda na infancia da
Histéria, assim como, hé artes mais espirituais e artes menos espirituais.
Pois, se por um lado, a razdo na historia so se realiza e se desenvolve de
modo concreto, isto €, na materialidade de uma cultura sempre temporal
e espacialmente delimitada, existem, por outro lado, formas concretas de
expressao onde o Espirito Absoluto se realiza mais adequadamente. Assim,
¢ possivel também dizer que os materiais de que se servem as artes plasticas
limitam sua capacidade de imprimir o espiritual nas formas sensiveis quando
a comparamos a outras formas artisticas. E possivel dizer que encontramos
no espaco que compde a expressdo artistica gradacdes entre uma menor
e uma maior idealidade, uma ordem que iria da arquitetura, a escultura, a
pintura. Por esse motivo, infere Hegel, ¢ que os templos gregos precisavam
ser adornados com estatuas que ampliassem seu conteudo espiritual — e os

deuses eram humanizados, pois no ser humano o Espirito se realiza mais
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plenamente que em qualquer outro ente natural. A estdtua grega, por
seu turno, ¢ dotada de um sentido de interioridade que uma coluna, uma
edificagdo, mesmo que religiosa, ndo pode ter. Mas, no que diz respeito
as esculturas da antiguidade cldssica, o marmore ou o bronze sdo também
limites para essa sintese que se opera entre espirito e matéria.

Ha outros tipos de manifestacao artistica em que a idealizagdo
pode ser realizar de forma ainda mais plena. Tomemos a musica como

exemplo.

“Como dissemos, ¢ a musica que ultrapassa a fronteira
do visivel, ao exprimir a interioridade como tal e os
sentimentos subjectivos, ndo ja com o auxilio de
figuras plasticas, mas por meio de vibragdes sonoras.
Ao proceder assim, ela transporta-nos ao outro
extremo: ao da inexplicita concentragao subjectiva, em
que o conteudo sO encontra nos sons uma expressao
simbdlica” (HEGEL, s/d, p. 10).

A associacdo entre musica e interioridade precisa ser entendida.
Claro, o sonoro ¢, como explica Hegel, invisivel e, enquanto tal, dd-nos
a impressdo de uma presenga que nao ¢ propriamente material, de uma
sensibilidade ao invisivel. Haveria algo mais que sonoro, mais que sensivel
na musica, ele explica: o canto de uma ave, por exemplo, perde todo o seu
encanto se descobrimos que ¢ produzido por um apito. Na musica ha um

elemento de interioridade que nos fala mais plenamente da idealidade do

espirito humano do que a escultura, portanto. Ora, dizer que a musica ¢
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mais subjetiva, pois € isso que esta sendo proposto, parece fazer sentido.
Trata-se, supostamente, de uma linguagem da pura emocao, ou seja, que se
dirige diretamente ao sensivel no humano, ao seu sentido de unidade com o
mundo, que o torna pleno por alguns momentos. Ocorre-me aquela famosa
reflexdo de Horkheimer e Adorno sobre Ulisses e o canto das sereias.
Onde a musica se instala, uma postura de objetividade, distanciamento e
precaugdo se tornaria dificil de ser sustentada. O cauteloso Ulisses ouvia
musica com uma convic¢do romantica ¢ uma atitude técnica, iluminista
em relacdo ao lugar da arte no progresso da civilizagao.

Quando falamos da relagdo do Romantismo alem@o com a musica
devemos, além disso, mencionar a forma surpreendente que esta alcangou
na obra de compositores como Beethoven, Mendelssohn, Schubert.
Porém, exatamente porque a musica ¢ entendida como expressao radical
de interioridade, de subjetividade e emogdo, para Hegel ela ndo poderia

ocupar o lugar mais destacado na hierarquia entre as artes.

“Com efeito, considerado em si mesmo, o som ¢
desprovido de qualquer conceito e assenta em relagdes
numéricas; deste modo o lado qualitativo do conteudo
espiritual corresponde as relagdes quantitativas e as
diferengas de tempo, contrastes ¢ mediagdes que elas
comportam, mas somente de uma maneira geral; a
precisdo qualitativa como tal ndo pode ser totalmente
expressa pelo som”. (HEGEL, s/d, p. 10)
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Facil perceber, na citacdo acima, o lugar destacado que a palavra
ocupa como meio privilegiado mediante o qual o conceito, a razdo e o
espirito se apresentam diante de nos, possibilitando o seu reconhecimento.
Derrida talvez dissesse a esse respeito que logocentrismo ¢ precisamente
isto: o privilégio da palavra como indice da presenca do espirito, a fantasia
de um ser que estaria pleno em si proprio, vencedor de sua propria alienagao
histérica. E na poesia, portanto, que a arte encontraria sua forma mais
elaborada de idealizagdo. E ela que em principio poderia constituir uma
sintese entre a interioridade da musica e a exterioridade das artes plésticas;
¢ ela que poderia espiritualizar plenamente o mundo externo e, a0 mesmo
tempo realizar a interioridade como algo que, em sua exterioridade, pode
ser compartilhado. Aqui podemos perceber o modo como Hegel opera a
ideia de sintese como superacdo de uma contradi¢do, como sua resolucao
num plano mais elevado. De modo semelhante a musica, na poesia realiza-
se a “percep¢do imediata da alma por si mesma e em si mesma, principio
de que carecem a arquitetura, a escultura e a pintura” (Ibid. p. 10-11) -
estas se realizam como objetos exteriores a consciéncia. Por outro lado,
a poesia recupera da pintura e escultura, por exemplo, uma capacidade
de representar, que a musica perde, dada a interioridade sob a qual ela ¢
produzida e vivenciada. Essa capacidade de representar ¢ dinamica, sensivel

ao movimento das coisas — de uma forma que a escultura, a arquitetura
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e a pintura desconhecem -, além de ser capaz de representar também a

interioridade. Assim, a poesia

“amplifica-se até formar com as representagdes, as
intuicdes e os sentimentos interiores, um mundo
objectivo, que mantém quase toda a precisdo da escultura
e da pintura, e ¢é, além disso, capaz de representar de
forma mais completa que qualquer outra arte a totalidade
de um acontecimento, o desenvolvimento da alma, de
paixdes, de representagdes ou a evolugdo das fases de

uma acgao” (Ibid).
Para Hegel, o paradigma do simbolismo ¢ a arquitetura, assim como
a escultura se realiza mais plenamente no classicismo e a pintura e a musica
no Romantismo. Uma hierarquia entre os estilos, portanto, corresponde
também a uma hierarquia entre as artes. Quanto mais proxima do logos,
mais humana, mais espiritual ¢ a arte, e portanto mais desenvolvida. “Pela
sua esséncia, ¢ a poesia a arte que melhor do que qualquer outra, apresenta
maiores possibilidades de um tal desenvolvimento libertador. Ela assim se
conduz na criagao artistica, quer dotando de uma existéncia real cada forma
particular, quer libertando-se da dependéncia em relagcdo a um determinado
tipo de concepgao e de contetdo, seja simbolico, cladssico ou romantico”
(Ibid. p. 21). Mas, se a poesia s6 pode realizar seu potencial na historia, ¢
fundamental que percebamos ali mesmo seu “desenvolvimento libertador”,

que percebamos o seu destino nas contradi¢cdes que ela supera, sabendo de

antemao aquilo que a distingue do prosaico, do mundo rotineiro de todos os
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dias: “O objecto verdadeiro da poesia é o reino infinito do espirito” (Ibid., p.
30). Assim, ela busca “compreender uma multiplicidade de circunstancias”,
“mas deve apresentar este vasto conjunto de particularidades como estando
subordinado a um so principio” (Ibid., p. 33). A realizagdo mais fundamental
da poesia, portanto, esta de atrelada a um monoteismo de principios capaz de
pensar a diversidade, atrelada a uma reflexdo sobre a esséncia do mundo que
ndo deve ser confundido com a “consciéncia vulgar”, prosaica do mundo,
que aceita os fatos particulares na insignificancia de sua “acidentalidade”
(Ibid., p. 35). Porém, a consciéncia poética nada € sem esses acidentes.

A poesia, experiéncia onde o geral e o particular se encontram de
modo organico, vivo, muda no tempo € no espago e essa variagdo esta
diretamente ligada a realizacdo do espirito no mundo, o que vale dizer que
encontraremos também nas diversas formas que ela adquire a expressao
de uma ordem e uma hierarquia. Mas a forma de subordinacdo que um
tal principio estruturador do mundo implica € curioso, pois ele difere, por
exemplo, do pensar técnico, no qual a particularidade ¢ apenas um meio
para atingir um fim. Na poesia cada particularidade conta com sua propria
dignidade, “cada parte, cada momento ¢ interessante em si, porque dotado
de vida” (Ibid., p.44). E sobre isso ja falamos: a arte ndo deve ser concebida
como meio para a obtencao de nada; ela ¢ essencial e, como tal, possui uma

dignidade incompativel com a instrumentalizagdo (Ibid. p. 57 e 58). Por
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isso, uma leitura francamente evolucionista aqui teria que ser apreciada com
um grao de sal. A poesia nos retira da “prosa da vida”, ou seja, de nossos
engajamentos cotidianos em que o mundo se torna irrefletido e, portanto,
instrumentalizavel. Que a poesia, a arte, possam ser pensadas como uma
esfera privilegiada nesse exercicio de combate a alienagdo, parece-me uma
heranga clara do Romantismo de Jena, no que pese Hegel ndo postular
repitamos, que a arte ocuparia o papel mais elevado na realizagdo plena
do ser humano.

Na medida em que ¢ um exercicio de estranhamento com relagdo ao
mundo dado, a prosa da vida, a poesia ¢ um ato critico (Ibid., p. 89). Acerca
do tratamento poético da vida quotidiana, poderia ser dito aquilo que Hegel
diz acerca de certos constrangimentos que o poeta tem para se expressar,
como, por exemplo, o uso da rima. Esse obstaculo ndo constitui um limite
a expressdo poética, mas um elemento que o “eleva e ajuda” (p. 88). A
poesia, portanto, estd ligada a organicidade entre vida e espirito que nos
permite retomar algo ja dito ao longo deste ensaio: para Hegel, a historia,
seu desdobramento em contingéncias, estdo inextricavelmente relacionados
a realizacio da razdo no mundo. E a partir da contradicio, da contingéncia,
da particularidade que o espirito se desenvolve nesta direcdo. Constatar
isso € um passo para apreciar a necessidade de se pensar a propria historia

da poesia como exercicio através do qual se perceberd a dire¢do rumo a
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qual esse desenvolvimento se produz. Isso me levaria agora a discorrer
sobre poesia épica, sobre a poesia lirica e sua sintese na poesia dramatica.
Porém, esse ¢ um esfor¢o que nos distanciaria da ultima parte deste ensaio.
Passemos a analisar a forma como a heranca hegeliana, no que concerne a

questao da alienagao, foi tratada pelos seus herdeiros mais diretos.

3. A heranca hegeliana

E comum que se fale acerca da disputa do legado hegeliano
entre tedricos de orientacdo conservadora e progressista, de direita e de
esquerda, que se segue a sua morte em 1831. O tamanho deste legado esté
intimamente ligado as interpretacdes que procuraram corrigir ou completar
o que seria um sentido geral da obra do grande filosofo. Kolakowski (1978,
p. 81) se expressa a esse respeito do seguinte modo: “Em particular, ndo
era absolutamente claro até que ponto o conservadorismo politico de Hegel
era a consequéncia natural de sua filosofia da historia”. Consideremos a
contribuicdo de Cieszkowski para este debate, isto €, sua critica de que,
ao nao se debrucar sobre o futuro, essa filosofia era necessariamente
incompleta e a dialética hegeliana se tornaria uma forma de buscar legitimar
o status quo politico alemao. O realismo metodoldgico hegeliano, ou seja,

sua recusa em abrir sua filosofia a utopias ou a uma investigagdo de como o
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mundo deveria ser, evidenciaria uma postura conveniente, pragmatica, algo
esperado de um intelectual tdo abertamente apoiado pelo estado prussiano.
Quando da publicacdo da Filosofia do Direiro, por exemplo, o ministro
da Cultura da Prussia, Karl zum Altenstein, o parabenizou da seguinte
forma: “O senhor da a filosofia a Uinica e verdadeira postura em relagao
a realidade, e assim o senhor tera certamente sucesso em preservar seus
ouvintes da presuncao nociva que exclui o que existe sem o ter reconhecido
e que, especialmente em relacdo ao Estado, gosta de criar arbitrariamente
ideais sem sentido” (apud SAFRANSKI, 2010, p. 213). Hegel ja criticara
o voluntarismo romantico, a sua ndo observancia do movimento universal
mediante o qual o Espirito se realizaria no mundo. O particular ndo pode
pretender se impor sobre o universal, ele observaria, todo voluntarismo,
subjetivismo, toda reivindicagdo de mudanga radical na sociedade é uma
forma de imaturidade e ndo uma forma de vencer a aliena¢do do ser
humano de si proprio. Essa maxima poderia ainda ser traduzida em sua
versdo panglossiana mais conhecida e que consta na Filosofia do Direito:
“o racional ¢ real; o real ¢ racional”.

Com respeito a Cieszkowski, Kolakowski e Mclellan sdo unanimes
em afirmar que ¢ precisamente ao elemento de voluntarismo, que Hegel
condena no Romantismo, que o velho conde polonés recorrera para criticar

a filosofia da histdria deste ultimo, nos anos que se seguem a sua morte.
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“A filosofia deveria se tornar um ato da vontade em
lugar de meramente reflexdo e interpretacdo, e deveria
se voltar para o futuro em lugar do passado. De acordo
com Cieszkowski, o racionalismo hegeliano proibiu
a filosofia considerar o que seria, ¢ ordenou-a que se
contentasse com o que tinha sido” (Ibid., p. 85).

O futuro, para ele, seria uma sintese que o sistema hegeliano nao
estaria disposto a realizar: entre subjetividade e natureza, entre pensamento
e acdo, liberdade e necessidade, Deus e o mundo (Ibid. p. 86). Chamamos
particularmente atencdo a sintese entre pensamento e ag¢do, uma ideia que
pode ser remontada ao pensamento de Fichte, em seu desejo de encontrar
um elemento essencial que ultrapassasse as antinomias da arquitetura critica
kantiana, e que sera importante também no pensamento marxista. E, assim,

para Kolakowski, Cieszkowski

“desempenhou um papel essencial na pré-historia do
marxismo ao expressar em linguagem hegeliana e
no contexto dos debates hegelianos a ideia da futura
identificagdo (ndo meramente reconciliagdo) da
atividade intelectual e pratica social. Foi desta semente
que a escatologia marxista cresceu” (Ibid. 88; Cf
MCLELLAN, 1969, p. 22 e 23).

4

E j4 em nome de uma filosofia da a¢do que ele fala — e o faz a
partir de uma influéncia fundamental ao Romantismo de Jena. De um modo
geral, a esquerda hegeliana ndo podia admitir que a negatividade, elemento

estruturante na dialética, pudesse ser cancelada segundo conveniéncias de
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legitimagdo de um regime politico particular. A esse respeito, Feuerbach, por

exemplo, escreve nas paginas iniciais de Principios da filosofia do futuro:

“A filosofia hegeliana foi sintese arbitraria de diversos
sistemas existentes, de insuficiéncias - sem forca
positiva, porque sem negatividade absoluta. S6 quem
tem a coragem de ser absolutamente negativo tem a
forca de criar a novidade” (2002, p. 14).

No fundo, hd algo de potencialmente niilista na negatividade
dialética, ou seja, na ideia de um espirito que se desenvolve sob as bases
de sua propria autocritica e autodestruicdo (KOLAKOWSKI, 1978, p.
81). Hegel estava atento a esse inconveniente quando rejeitou o que ele
chamou de “mau infinito” na filosofia romantica, ou seja, um desejo de
plena produtividade, uma estética que se recusava a ideia de uma realizagao
ultima do ser humano, uma catarse final da historia da humanidade.

J& nos referimos a essa atitude no que ela significa para a
subjetividade romantica: uma inquietagdo que ndo pode ser mitigada,
um reconhecimento de si como excesso, indeterminagdo, ou um conflito
fundamental e inevitavel que se colocaria para além de toda possibilidade
de conciliacdo (BERLIN, 2000, p. 13 seq). Para Hegel, todavia, tratava-se
de pensar a filosofia como algo que poderia se realizar no mundo. Creio que
o seu embate com o Romantismo de Jena, e posteriormente dos hegelianos

de esquerda com a obra do grande mestre, traduz um tema fundamental que
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nos lega a filosofia do século XIX: numa sociedade da mudanca constante,
do “progresso” constante, se quiserem, a ideia de realizagdo pleno do
potencial humano surge como forma de nos assegurar contra os riscos do
niilismo. Sem esse horizonte, nenhuma histéria vivida aparentemente teria
valor - diante do fato de que tudo que existe “mereceria morrer”, ou estaria
fadado a destruicdo. Hegel estava bastante consciente destes riscos quando
criticava a ironia romantica, seu subjetivismo que ndo encontra um valor
fundamental em nada que existe, seu gozo abstrato. Esse era um dos lados
da questdo. Os hegelianos de esquerda, mais romdnticos, ou menos avisados
que o velho mestre, ndo aceitavam os compromissos politicos que a ideia de
fim da historia, da realizagdo do espirito no mundo, implicava

Os hegelianos de esquerda também se afastaram paulatinamente da
ideia de mediacdo, ou seja, do movimento dialético que torna a contradi¢do,
ndo algo absoluto, mas algo que determina sempre uma zona de negociagao
onde o conflito ¢ minimizado. Mclellan (1969) fala a esse respeito da

seguinte maneira:

“en realidad, los jovenes hegelianos transformaran
gradualmente la dialéctica de Hegel, en la que el
concepto de mediacion era esencial, por otra que sostenia
que la mediacion era anatema. En su controversia con
Leo, Ruge ya hablaba de una ‘negacion absoluta’, una
expresion que Hegel jamas habria empleado en aquel
contexto” (Mclellan 1969, p. 31).
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Mas sem a ideia de mediacdo o que ¢ a dialética? Sem a continuidade
historica que essa no¢do assegura, como o hegelianismo se protegeria do
voluntarismo que ele tanto condenou? Influenciado por Feuerbach, o jovem
Marx, entretanto, criticaria tal nocdo. E precisamente por ndo aceitar a
ideia de mediacdo que Marx, na Critica a Filosofia do Direito de Hegel,
condena a nocao hegeliana de Estado como espaco politico de realizagdo do
universal, da razdo. Para Marx, o Estado € a sociedade civil alienada de si,
o particularismo de certos grupos sendo imposto como universalidade. Os
pressupostos epistemologicos dessa recusa, todavia, ja haviam sido dados
pela filosofia de Feuerbach, que o jovem Marx aceita.

Tomemos sua tese de que a religido ¢ a esséncia alienada do ser
humano, e mais especificamente do ser humano em seu sentido coletivo, o
ser humano como “ser da espécie”, como dird mais tarde, sob sua influéncia
direta, Marx. Sua solu¢do para esse processo de estranhamento, embora
marcada por um empirismo em tudo antidialético, é nitidamente hegeliana:
pois ¢ assim que entendo a ideia de realizagdo do potencial divino da
coletividade humana - e ndo simplesmente o repudio, a negacdo da
transcendéncia religiosa. A vida religiosa nao ¢ simplesmente um equivoco,
mas a esséncia alienada do humano que deve ser realizada: a divindade € o
nosso destino, o chamado vindo da plenitude de nossa esséncia. Nao obstante,

trata-se para Feuerbach de transformar a abstragdo filosofica hegeliana em
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antropologia — e esse gesto também terd repercussdes importantes na obra
de Marx.

A argumentagdo feuerbachiana ¢ sempre de um humanismo
cristalino tanto em sua convic¢do quanto estilo. Marx, em seus primeiros
escritos nem sempre consegue atingir essa qualidade, como o atesta a
prosa demasiado rebuscada de Para a Questdo Judaica ou da Critica a
Filosofia do Direito de Hegel. Os argumentos de Feuerbach, no que pese
essa diferenga de estilos, produzem um efeito evidente no jovem Marx.
Para ambos, o segredo da especulagdo hegeliana ¢ transformar atributos
de sujeito, ou seja, predicados, no sujeito da oragdo. Mas o que essa critica
implica? Em afirmar que o ser humano ¢ o sujeito da historia e suas sdo
qualidades tais como, capacidade de criar, bondade, amor — essas qualidades
ndo sdo abstragdes, como pretendia Hegel, que se realizariam através do
ser humano na historia. O divino ¢ apenas um predicado, uma producao
historica do ser humano quando este se encontra alienado de sua esséncia,
de suas proprias qualidades. No hegelianismo, afirma Feuerbach, de sua
condi¢do de predicado o divino transforma-se em sujeito e o ser humano
passa a predicar essa subjetividade como sua criatura (FEUERBACH,
2002, p.21).

O uso de aforismos por Feuerbach ¢ algo plenamente coerente com

seu empirismo, mas sobretudo com seu humanismo romantico, seu desejo
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de reconduzir infinitude ao finito — e isso se opde ao pensamento dialético
que, ao seu ver, cancelaria a dignidade concreta, atual do ser humano em
nome da realizagdo da Ideia através da historia. A proposito, podemos citar
uma observacao de Feuerbach acerca da arte. Para ele, a arte “promana do
sentimento de que a vida neste mundo ¢ a vida verdadeira, de que o finito é o
infinito — promana do entusiasmo que vislumbra num ser determinado e real
o ser supremo e divino” (p. 23). Na tradi¢do ocidental, o humanismo grego,
seu politeismo, seria o lugar adequado de surgimento da arte. “Os cristdos
foram artistas e poetas em contradi¢do com a esséncia da sua religido, tal
como a representavam, tal como era objecto de sua consciéncia” (Ibid.).
Nao hé aqui uma contradicdo com a estética hegeliana, a ndo ser quando
percebemos que Feuerbach deseja assentar os principios de sua filosofia
para o futuro na precariedade da imanéncia humana; enquanto Hegel
constata nisso o proprio limite da arte em realizar plenamente a esséncia do
ser humano — e em vencer o estranhamento do ser humano com relacao a si
proprio. A esse respeito ja discorremos anteriormente. Falemos, entdo, disto

que me parece tdo simpatico: a precariedade humana como principio ético.

“Ondenaoexistenenhum limite, nenhumtempo, nenhuma
aflicdo, também ai ndo existe nenhuma qualidade,
nenhuma energia, nenhum espirito, nenhuma chama,
nenhum amor. S6 o ser indigente ¢ o ser necessario. A
existéncia sem necessidades é uma existéncia supérflua.
O que ¢ em geral isento de necessidades também nao
tem qualquer necessidade de existéncia. Quer ele seja ou

117



Estudos de Sociologia, Recife, 2017, Vol. 1 n. 23

ndo ¢ tudo um — um para si mesmo, um para 0s outros.
Um ser sem indigéncia ¢ um ser sem fundamento. S
merece existir o que pode sofrer. S6 o ser doloroso é um
ser divino” (Ibid., p. 27)

Assim, o amor ndo ¢ um atributo do divino, do ser que se basta.
Como este ser poderia amar? SO ama quem sofre; apenas a minha
precariedade ¢ a possibilidade de abertura para o outro, para o infinito que
¢ o outro. O amor ¢ a constatacdo empirica de que eu ndo me basto, de que
sofrerei necessariamente, pois a existéncia da pessoa que me falta ndo me
pode ser indiferente. Tudo isso significa também que, para Feuerbach, a
vida do individuo humano s6 encontra sentido no coletivo. Daqui algumas

conclusdes controvertidas sdo tiradas.

“O homem ¢ a esséncia fundamental do Estado. O Estado
¢ a esséncia realizada, elaborada da esséncia humana.
[....] O chefe do Estado é o representante do homem
universal” (Ibid., p. 35).

Como se chega aqui ao Estado como realizacdo da esséncia
humana e ao chefe do Estado como representante do homem universal?
Se tomarmos Marx da Critica a Filosofia do Direito de Hegel como
contraponto, concluiriamos que a resposta evidente seria: a religiosidade
realizada no seio da antropologia filoséfica de Feuerbach afinal ndo se
distingue tdo radicalmente das conclusdes que Hegel havia chegado
acerca do significado do Estado e do monarca. O monoteismo realizado
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na especificidade do homem coletivo ainda ¢ monoteismo. Se o amor ¢
o vinculo que permite sequer a Feuerbach conceber a existéncia dessa
coletividade, ja no jovem Marx uma outra categoria se insinua. Entre o
individuo e o Estado, a sociedade civil é proposta como espaco em que o
politico se instaura. 4 sua dindmica, fundada nos interesses particulares
dos grupos, resulta necessariamente em conflito. Alienagdo, entdo,
nesse contexto, ¢ produzida pela reivindicagdo histérica de um grupo
particular a universalidade. Ela ¢, portanto, a impossibilidade histdrica,
ndo ontoldgica, de que o particular venha a encontrar em si o universal.
Isto posto, o jovem Marx também acredita na possibilidade de vencer a
alienagdo, na possibilidade de realiza¢do da esséncia humana no homem
universal, no “ser da espécie”.

A relagdo entre Estado e sociedade civil constitui o ambito
onde Marx procurara afinar sua reflexdo politica. Ele encontra uma boa
oportunidade para fazer isso ao se debrugar numa analise da Questdo
Judaica, de Bruno Bauer. Qual o argumento de Bauer, sobre o qual
Marx se debruca? O judeu, enquanto particular, ndo pode pretender um
reconhecimento no ambito de universalidade que ¢ o Estado. Sendo este
um ambito do homem universal, ali ndo cabe o reconhecimento de qualquer
religido. Pretende o judeu obter reconhecimento civil, emancipagao civil?

Abandone a particularidade do judaismo. Apenas na universalidade de
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sua condi¢cao humana pode ele reivindicar direitos civis. “S6 de um modo
sofistico, segundo a aparéncia, poderia o judeu permanecer judeu na vida
do Estado” (BAUER apud MARX, 2009, p. 42).

Em A Questdo Judaica, Marx ja comega a operar neste texto uma
critica a nogdo de Estado como espaco de acomodacao das contradigdes,
como ambito de realizacdo da razao universal. Para Marx, parece estranho
que a universalidade do Estado possa conviver com a legalizacdo
da propriedade privada. Isso parece uma conclusdo evidente quando
observamos que a dialética que o orienta sua visdo do politico encontra,
neste momento, sua base interpretativa na sociedade civil. J& neste
opusculo, para Marx, a democracia ¢ a possibilidade de que, na sociedade
civil, o ser humano descubra ndo apenas suas necessidades egoistas, mas
a si proprio como ser genérico — o que nos remete a Feuerbach e sua
afirma¢do de no seio de toda individualidade verdadeiramente humana
reside ndo apenas o EU, mas o TU. Passarei ao largo das consideragdes

que Marx faz ao judaismo e ao cristianismo. Mencionarei apenas isto:
“Qual ¢ o fundamento mundano do judaismo? A
precisdo pratica, o interesse proprio [...] Qual é o culta
mundano do judeu? O Trafico (Schacher). Qual € o seu
Deus mundano? dinheiro” (Ibid., 75).

O judaismo ¢ o espirito do capitalismo, de sua cultura do dinheiro. Para

que ndo se tenha a impressao de antissemitismo neste velho judeu, vejamos:
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“O cristianismo € o pensamento sublime do judaismo; o
judaismo é a comum aplica¢ao util do cristianismo; mas
essa aplicagdo util s6 podia se tornar uma [aplicacao]
universal depois de o cristianismo, como religido
acabada, ter completado teoricamente a autoalienagdo

\

do homem relativamente a si [proprio] e a natureza”

(Ibid., p. 80).
O dinheiro ¢é a esséncia alienada do ser humano. Mais uma vez,
temos aqui algo que Marx vai desenvolver nos Manuscritos e na Critica a
Filosofia do Direito: o capitalismo reduz o ser humano a particularidade, ao
egoismo e, no limite, a animalidade desejante. E ¢ por essa via que reproduz

a alienacao.

“O dinheiro rebaixa todos os deuses do homem -
e transforma-os numa mercadoria. O dinheiro ¢
o valor universal — construindo para si proprio — de todas
as coisas. Roubou portanto ao mundo inteiro — ao mundo
dos homens tal como a natureza — o seu valor peculiar.
O dinheiro ¢ a esséncia — alienada ao homem — do seu
trabalho e da sua existéncia; e essa esséncia estranha
domina-o, ¢ ele adora-a” (MARX, 2009, p. 78).

A oposicdo Estado — sociedade civil, obviamente, Marx toma de
Hegel. A redagdo da Critica a Filosofia do Direiro de Hegel constitui,
portanto, um momento importante de afirmagdo de sua fé na democracia
em contraposi¢do a regimes politicos autoritarios (monoteistas). Embora
mobilizando argumentos feuerbachianos, o objeto final da critica marxista

afasta-se da ideia de um monoteismo realizado na coletividade.
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4. Alienacao, dialética e mediacao
Retornemos um pouco nosso argumento central, pois acredito que

uma compreensdo mais social da superagdo do estranhamento humano no
mundo, como o entendia Marx, ndo € absolutamente distante da filosofia
hegeliana. A arte mais uma vez pode nos servir como motivo para refletir
a esse respeito. Creio, como Dennis Schmidt, que a relacdo que a filosofia
hegeliana estabelece com a arte, e com a questdo que perseguimos
neste ensaio, nomeadamente, a alienacdo, pode ser condensada em suas
consideragdes sobre a tragédia. Ha ali um aspecto duplo a ser considerado:

Hegel oferece uma teoria especulativa da tragédia, bem como

“a primeira teoria de especulacdo forjada no cadinho
dessa questio. E uma tragédia que sugere, embora de
forma silenciosa, que o unico espectador competente da
tragédia, o Unico que entende sua verdadeira natureza,
¢ o filésofo que apreende a necessidade de observar a
tragédia especulativamente” (SCHMIDT, 2001, p. 89).

Como isso se opera especificamente?

“Esse casamento da ideia do tragico, que apresenta
uma concep¢do de vida rasgada, em agonia, com a
especulacgdo, que procura apreender todas as coisas, em
sua relacdo mutua e de co-pertencimento, isto €, como a
unidade é o casamento de opostos — ou ao menos parece”

(Ibid.).
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A unidade que a tragédia nos proporciona, ensina Hegel, ndo ¢ algo
transcendente as experiéncias, ou seja, algo a ser procurada fora do mundo
dos fendmenos, mas uma a¢ao filosofica especulativa a file a eles proprios
(ibid.).

O tragico em Hegel, portanto, estd no coragdo de seu pensar
dialético, isto ¢, ele sempre aparece como consciéncia e elaboracdo de um
momento de crise, “como crise da singularidade confrontada com a ideia,
do unico confrontado com o universal” (ibid,). Tomemos a tragédia das
tragédias para Hegel. Em Antigona sdo apresentadas antinomias entre os
imperativos da lei privada, do parentesco, por um lado, e da lei que regula
a polis, por outro. Estas antinomias colocam em campos opostos Antigona
e Creonte, cujas aporias da lei materializaria a perfei¢cdo este momento de
crise e sua possibilidade de superagdo. (Ibid., p. 92). Um outro traco que

marca o interesse hegeliano pela tragédia seria sua relagdo com o destino:

“a tragédia se torna o modelo para pensar a operagao
da historia [...]; ao ver a tragédia nds testemunhamos
o desdobrar inexoravel da forga histérica, e, em
contrapartida, a histéria passa a ser vista como da
trajetoria tragica” (Ibid., p. 93).

A elaboragdo e superacdo destas tensdes aqui, de qualquer modo,
ganham, para Hegel, necessariamente sua possibilidade mais elaborada na

filosofia.
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Creio ser possivel dizer que as antinomias que determinam as ac¢des
de Antigona e Creonte sdo fruto de uma luta por reconhecimento, que
evidentemente constitui a saida hegelina, historica, para o voluntarismo
romantico, no que diz respeito a questdo da alienagdo. Pedagogicamente,
todos sabemos das diversas etapas historicas pelas quais a luta por
reconhecimento se desenvolve, todas elas marcadas pelas instancias
negativas que fazem o mundo sensivel fundamental a consciéncia de si. O
conhecimento em Hegel ¢ algo eminentemente pratico, ou seja, ¢ apenas a
partir da possibilidade de negar o existente — de transformé-lo, se quiserem
— que ele se torna possivel. Portanto, poderiamos dizer que o dominio
sobre os objetos constitui a primeira forma de autorreconhecimento do ser
humano. Ao consumi-los, o dominador se faz valer como ser desejante.
Porém, sua satisfagdo ¢ fugaz precisamente por destruir o objeto sobre
o qual este autorreconhecimento ocorreria. E nem sempre os objetos
confirmam a soberania dos meus desejos e, portanto, minha autoconsciéncia
— esse ¢ especialmente o caso quando este ato de soberania se defronta com
seres vivos, imprevisiveis. Construir instrumentos, técnicas ¢ um passo na
viabilizagdo deste desejo, mas que o posterga necessariamente, estabelece
entre ele e a sua frui¢do um intervalo de tempo e esfor¢o que pdem em xeque

aquela soberania. Aqui também estamos no terreno da alienagao de si.

“Assim, a agente desejante esta constantemente ocupada
com objetos aparentemente irrelevantes. Para se
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satisfazer como uma agente, o self desejante necessita,
ndo de um outro objeto, mas da confirmagio, ela propria,
de uma outra agente. ‘E entdo apenas ao superar o
objeto; e deve ser uma experiéncia de satisfagdo, pois é a
verdade’. E essa satisfacdo s6 pode ser fornecida por um
outro agente, por uma outra pessoa, a qual lhe reconhece
como agente e assim a ela o seu sentido de si mesmo”
(KRASNOFF, 2008, p. 97)

Apenas uma outra consciéncia de si, um outro ser humano, pode,
para Hegel, constituir a possibilidade de autorreconhecimento e oferecer
uma resposta a alienagdo. As dificuldades aqui sdo também conhecidas. Nem
todos os seres humanos se confrontam na posi¢do de seres universais. Em
geral, eles o fazem a partir das particularidades de seus desejos imediatos,
quer sejam estes ligados a sobrevivéncia, ou outro aspecto especifico da
vida civil. Tal € o caso que opde Antigona e Creonte, por exemplo.

Uma das elaboragdes mais influentes da dialética do reconhecimento
na teoria social ¢ oferecida, na Fenomenologia do Espirito, sob a forma
de uma luta entre senhor e servo. Trata-se de um argumento por demais
conhecido para que precisemos o recapitular aqui. Quando dois agentes se
deparam numa luta para realizar seus desejos, o resultado deste embate pode
no limite resultar na eliminagao fisica de um destes. Historicamente, quando
a iminéncia deste cenario ocorreu, uma relacdo de servidao e senhorio se
estabeleceu; uma rela¢ao fundada na despropor¢do de um senhor que domina

o seu servo, mas depende dele para sobreviver e de um servo “condenado
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a uma vida de labor sem sentido” (KRASNOFF, 2008, p. 101). A iminéncia da
eliminagao fisica do segundo pelo primeiro ¢ o elemento biopolitico que funda
a impossibilidade de reconhecimento mutuo, mas que coloca, por outro lado, a
possibilidade de tal questdo. Interessa aqui a forma social e historica que esse
argumento — sobre a possibilidade da plena realiza¢do do ser humano, de sua
‘desalienagao’ através do reconhecimento mutuo — recebe. Esse argumento sera
de importancia crucial para que Marx possa elaborar sua andlise dos aspectos
econdmicos e politicos que entravam o pleno desenvolvimento do ser humano.
A economia politica sera sua chave para discutir a alienagdo, o estranhamento
do ser humano no mundo.

Marx ndo apenas leva adiante a andlise dos elementos da economia
politicaque sdoresponsaveis pelaalienacdo dohomemde simesmo, acontradi¢ao
que existe entre sua realizacdo como ser dotado de uma razao universal e a sua
particularidade, mas projeta um cenario em que o reconhecimento entre 0s seres
humanos pudesse vir a ser regra. Quanto as condi¢des de alienagao, poderiamos
repetir as linhas mais que conhecidas da Contribuicdo a critica de economia-
politica: “O trabalhador fica mais pobre a medida que produz mais riqueza e que
a sua produgdo cresce em poténcia e em volume. O trabalhador torna-se uma
mercadoria ainda mais barata 8 medida que cria mais bens” (MARX, 1971, p.
20). E ainda mais claramente aqui que percebemos que o ser humano percebido

como essencialmente laborans € reduzido a condigdo de coisa:
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“A realizagdo do trabalho aparece na esfera da
Economia Politica como uma perversao do trabalhador,
a objectificacdo como uma perda e uma servidao ante o

objecto, e a apropriacdo como alienagao” (Ibid., p. 30).
A especulagdo filosofica aqui apropria-se dos insumos da economia
politica para entender o carater historico da alienagdo, movimento que o proprio
Hegel ja fizera em alguma medida. “Todas estas consequéncias decorrem do
facto do trabalhador se relacionar com o produto do seu trabalho, como um
objecto estranho” (Ibid., p. 30). Como em Hegel, a consequéncia social da

alienagdo, bem como a possibilidade de sua superacdo, ocorre no terreno do

reconhecimento, ou de sua impossibilidade historica.

“Uma consequéncia directa da alienagdo do homem
em relagdo ao produto do seu trabalho, a sua actividade
vital e a sua vida-espécie ¢ a alienacdo do homem em
relacio ao homem. Quando o homem defronta-se
consigo mesmo também se defronta com outros homens.
O que ¢ verdadeiro quanto a relagdo do homem com o
seu trabalho, com o produto desse trabalho e consigo
mesmo, também o ¢ quanto a sua relagdo com outros
homens, com o trabalho deles e com o produto desse
trabalho” (Ibid., p. 39).

O nucleo central de toda essa elaboragdo critica, todavia, deve ser
remetido ao proprio sonho romantico de um mundo em que os seres humanos
pudessem vencer a fragmentacdo, a instrumentaliza¢do da vida, e pudessem

viver na realizacdo plena de suas potencialidades.

127



Estudos de Sociologia, Recife, 2017, Vol. 1 n. 23

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

AMUSQUISVAR Jr., N. 2009. “Da dialética do reconhecimento em Hegel a
dialética do trabalho e teoria da emancipagdo em Marx”, Cadernos Cemarx,
n° 6, pp. 61-73.

BERLIN, I. 2000. The roots of Romanticism. London, Pimlico.

BOWIE, A. 2003. Introduction to German philosophy. From Kant to
Habermas. Cambridge, Polity Press.

GUSDOREF, G. 1982. Fondements du savoir romantique. Paris, Payot.

LACOUE-LABARTHE, P. 1978. The Literary Absolute. The theory of
literature in German Romanticism. New York, State University of New
York Press.

GONCALVES, M. 2001. O Belo e o Destino: uma introdugao a filosofia de
Hegel. Sao Paulo, Edi¢des Loyola.

MARX, K. 1971. Manuscritos economicos-filosoficos. Porto, Brasilia
Editora.

MESZAROS, 1. 2006. A teoria da alienacdo em Marx. Sio Paulo, Boitempo
Editorial.

HEGEL, G. 1989. Estética, vol. 1. Barcelona, Ediciones Peninsula.
-------------- . s/d. Estética, Poesia. Lisboa, Guimaraes Editores.

HERDER, Johann G. 2002. Philosphical Writings. Cambridge, Cambridge
University Press.

HOY, J. 2009. “Hegel, Antigone, and Feminist Critique: the Spirit of Ancient
Greece. In Kenneth R Westphal (ed.), The Blackwell Guide to Hegel's
Phenomenology of the Spirit. Oxford, Blackwell, pp. 172-189.

KRASNOFF, L. 2008. Hegel's Phenomenology of Spirit. An introduction.
Cambridge, Cambridge University Press.

SCHMIDT, D. 2001. On German and other Greeks. Tragedy and ethical
life. Indianapolis, Indiana University Press.

128



Estudos de Sociologia, Recife, 2017, Vol. 1 n. 23

TAYLOR, C. 2005. Hegel e a sociedade moderna. Sdo Paulo, Edi¢des
Loyola.

--------------- . 1999. Hegel. New York, Cambridge University Press.

129



Estudos de Sociologia, Recife, 2017, Vol. 1 n. 23

HEGEL, THE HEGELIANS, MARX AND THE GERMAN
ROMANTISM: the aesthetic heritaﬁe in the critique of the
fragmentation of modern life

ABSTRACT

The following article aims to analyze the importance of the romantic aesthetic
formulations — particularly as they appear among the Jena romantics — and
its impact on the work of Hegel and thinkers that operate under his influence.
Romanticism is a well-known manner of understanding modernity which
bestows on us cultural imperatives such as the need to analyze the human
fragmentation, existential poverty, and alienation as key characteristics of
industrial culture, as well as demands the overcoming of these problems —
through an investment on the plenitude of being human — as a philosophical
agenda with significant political implications. Moreover, the relevance of
the theme for the constitution of a critical sociological tradition seems clear,
as the work of the young Marx would testify.
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