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RESUMO: Estas reflexdes tém como objetivo principal ressaltar a concep¢do hegeliana da
religido no que diz respeito, mais especificamente, a religido como o segundo momento da marcha
do Espirito Absoluto. Como se sabe, tanto o sistema hegeliano como um todo, quanto a sua
concepgdo da religido em particular sdo por demais amplos, nuancados e suscetiveis das mais
diversas interpretagdes, dada a propria evolucdo e as transformagdes pelas quais passou o seu
pensamento. Esta € razdo pela qual, considerando os limites formais deste artigo, nds nos ativemos
a tdo somente fazer relevar, de maneira descritiva e analitica, a questdo da religido tal como Hegel
a apresenta na Fenomenologia do Espirito.
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ABSTRACT: These reflections aim at emphasizing the Hegelian conception of religion
regarding, more specifically, the religion as the second moment of the itinerary of the Absolut
Spirit. As it is known, both the Hegelian system as a whole and his conception of religion in
particular are very extensive, nuanced and susceptible of the most varied interpretations. This is
given, principally, to the evolution and the transformations through which his thought unfolds
itself. This is the reason why, considering the formal limits of this paper, we limited ourselves
only to underscore, in a descriptive and analytical way, the question of religion such as Hegel
presents it in the Phenomenology of Spirit.
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De forma geral, na filosofia hegeliana a religido se apresenta como o segundo
momento da marcha do Espirito Absoluto, pois nela, assim como na arte e no Saber

Absoluto, o Espirito se sabe a si mesmo e submete a si tanto o seu mundo objetivo como
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suas representagoes ¢ determinacdes. Isto se d4 numa espécie de consciéncia-que-esta-
junto-de-si ou de espirito universal que abrange toda a esséncia e toda a efetividade
(Wirklichkeit). Na Fenomenologia do Espirito e, mais especificamente, no capitulo VII,
Hegel desenvolve o caminho da religido no processo do Espirito Absoluto; ele mostra
também sua evolucdo na historia através das mais variadas manifestagdes religiosas da
humanidade que culminam no Saber Absoluto. Esta u/tima etapa ¢ para o filésofo a mais
perfeita expressao do Espirito Absoluto.

Ora, logo no inicio do capitulo VII da Fenomenologia — capitulo significativamente
intitulado A4 religido —, Hegel afirma que a religido também se apresenta como a
consciéncia da esséncia absoluta em geral®. E, de fato, ao longo desta obra é possivel
detectar, no desenrolar do Espirito, a presenca de uma consciéncia da esséncia absoluta
naquelas figuras e naqueles momentos que se manifestam, por exemplo, no
“suprassensivel”, no “interior”, na “consciéncia infeliz” e na dependéncia e
independéncia da consciéncia-de-si e para-si. Pode-se, pois, deduzir que todas essas fases
da marcha do Espirito em diregao a esfera da religido sdo momentos em que a consciéncia
j& possui consciéncia do Absoluto, do Universal, do Infinito e do Imutavel. Todavia,
nessas formas anteriores ao momento propriamente dito da religido, a esséncia absoluta
ainda ndo aparecia em si e para si mesma, como ela o fard de maneira explicita nos
estagios do Espirito Absoluto. E licito, porém, afirmar que, na esfera da religido, a
esséncia absoluta ja tem consciéncia de si através do Espirito.

Entretanto, o &mbito da religido, por mais evoluido que seja, na marcha do Espirito,
ainda estd limitado a dualidade entre os dois mundos: o mutavel e o imutavel. Hegel
acentua que esses dois mundos sdo um s6. Certo, a consciéncia mutavel sempre considera
o imutdvel, ou aquilo que ¢ universal, fora dela, numa esfera inatingivel, quando, na
verdade, ela estd dentro de si, formando duas realidades que co-incidem uma com a outra.
Mas isto s6 ocorre quando o Espirito, consciente de si, torna-se efetivo, isto €, torna-se
objeto da consciéncia através do puro conceito, no saber absoluto, desprovido de todo
véu. Na verdade, somente o Espirito consciente de si pode manifestar-se de modo pleno,
pois s6 ele satisfaz o paradoxo de ser um objeto da consciéncia e, a0 mesmo tempo, uma

efetividade livre e independente. Neste sentido, na religido ainda ndo houve a superagdo

* Cf. HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Phdnomenologie des Geistes. Werke 3. Frankfurt am Main:
Suhrkamp, 1986, p. 495. Veja também, com rela¢do a concepgao hegeliana da religido: HEGEL, G. W. F.
Friihe Schriften. Werke 1. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986; Enzyklopddie der philosophischen
Wissenschaften. Werke 10, I1I. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986; Vorlesungen iiber die Philosophie der
Religion. Werke 16, 17, I-I1. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986.
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da diferenca entre o Espirito efetivo e o Espirito Absoluto. Ela ainda ¢ um momento
imediato do Espirito Absoluto e, justamente por isso, toma como esséncia de sua
constitui¢do e seguimento a consciéncia-de-si da esséncia absoluta, que abarca em si e
para si toda a realidade e verdade. No entanto, ela age como consciéncia a medida que
faz dessa consciéncia-de-si um objeto, um Ser-outro, diferente de si e que, por
conseguinte, se revela inatingivel em sua plenitude. Certo, ela apreende o Espirito de um
modo imediato e o representa na imagem de Ser, de sorte que o Espirito ndo ¢ ainda
abarcado em sua esséncia, como unidade ¢ identidade com a realidade. Nao obstante, ao
tornar-se religido da arte, deixando para tras a religido natural, a consciéncia efetuou um
passo a mais. Como observa Alexandre Kojeéve, o homem agora fala. Melhor ainda, o
deus assemelha-se ao homem, a forma concreta (Gestalf) divina torna-se consciéncia, na
medida em que ela toma uma aparéncia humana pelo trabalho. O homem tornou-se assim
um trabalhador espiritual, ou intelectual (geistiger Arbeiter). O “trabalhador intelectual”
poe-se a falar de si mesmo acreditando, no entanto, que esta a falar dos deuses.* Portanto,
na consciéncia-de-si da alma religiosa, o universal, por estar unido ao particular humano,
¢ espiritual e obra do pensamento, ou da consciéncia. Contudo, pelo fato de o0 homem
ainda ndo o reconhecer como obra sua, ou melhor, por ndo identificar esta obra como um
produto de sua propria a¢do, nao ¢ dado a este Espirito um carater puramente humano, na
medida em que, como Deus, o Espirito extrapola o ser humano na sua imobilidade e
imutabilidade. Efetivamente, este Deus se apresenta como uma forma determinada, fixa,
estavel e dada para sempre. Foi, portanto, a partir dessa realidade, ao longo da historia da
humanidade e da construcgdo das civilizagdes, que cada religido foi sendo produzida pelo
homem de acordo com suas especificidades, mas apresentando todas, cada uma a seu
modo, esse Espirito como seu Deus.

Ora, este movimento do vir-a-ser da religido se manifesta de acordo com suas figuras
e representagdes € os seus momentos culminam no Saber Absoluto, que ¢ o ultimo
momento do Espirito Absoluto. Mas em que consistem esses momentos? Eles se
desenrolam da seguinte maneira: primeiro momento, a religido imediata, natural, cuja
esséncia absoluta se traduz como objeto na figura da natureza; segundo momento, a
religido da arte, em que a esséncia absoluta ¢ objeto como Si por meio da produ¢do da
consciéncia humana que, ao produzir-se, contempla no seu objeto criado o seu agir € o

seu Si; o terceiro momento se d4, finalmente, como religido revelada, que explicita a

4 Cf. KOJEVE, Alexandre. Introduction a la lecture de Hegel. Paris: Gallimard, 1947, p. 241.
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esséncia absoluta como ela € em-si € para-si. Comecemos entdo pelo primeiro momento:

a religido natural.

1. A religido natural

O primeiro momento de efetividade do Espirito que tem consciéncia de si mesmo na
religido ¢, segundo Hegel, a religido como imediata, ou seja, natural, haja vista que o
Espirito se reconhece como seu proprio objeto numa representacdo da natureza, alheia e
distinta vis-a-vis do homem.’

Na religido natural, encontramos, pois, a esséncia assumida pela consciéncia-de-si
como um ser imediato, totalmente dado, como uma imediatidade sensivel que pode ser
vista, tocada e sentida pelas forgas imanentes da natureza. Isto significa que a consciéncia
religiosa nesse estagio da religido diviniza os objetos naturais, atribuindo-lhes o carater
de substancia primordial da qual e pela qual toda a realidade provém. Neste sentido, as
divindades da religido natural ndo estdo mediadas pelo pensamento humano e ndo se
identificam com o espirito humano. Ela se apresenta antes como a forma mais imediata
pela qual a esséncia absoluta tem consciéncia de si através das determinadas figuras
naturais. Esta ¢ a razdo pela qual as divindades sdo representadas pelas imagens da luz,
das plantas, dos animais e dos objetos construidos por artesdes que ainda ndo estdo
imbuidos do reflexo da mediag@o do espirito humano que projeta o seu Si naquilo que
produz. Sem embargo, mesmo se apresentando de forma imediata, sem reflexdo, a
natureza ja se encontra de certo modo superada, pois o Espirito, neste estagio da religido,
comega a encontrar-se a si mesmo em uma obra, em um objeto.’

Num primeiro momento, como primeira das religides naturais, encontramos a religido
da luminosidade. Ela ¢ a religido mais imediata, pois representa a esséncia divina, o
Absoluto, como luz. Efetivamente, nela o Espirito, que se reconhece a si mesmo, surge
como uma aurora luminosa do meio da escuriddo, a partir da qual passa a preencher todas
as coisas com emanagodes de sua luz criadora. Historicamente, Hegel se refere aqui a

religido dos persas, fundada por Zoroastro.®

5 Cf. HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Fenomenologia do Espirito. 2. ed. Petropolis: Vozes, 1993, p.
149.

® Cf. CALDAT, Gilberto de Melo. A Religido na Fenomenologia do Espirito de Hegel. Florianopolis:
Universidade Federal de Santa Catarina, 2013, p. 87.

7 Cf. HYPPOLITE, Jean. Génesis y estrutura de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel. Barcelona:
Peninsula, 1974, p. 493.

8 Cf. MENESES, Paulo. Para ler a Fenomenologia do Espirito. Sdo Paulo: Loyola, 1985, p. 175.
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Este Ser-Outro mais universal ¢, imediatamente para o Eu, o preenchimento e a
permeacdo de tudo o que se movimenta, isto €, de todo o pensar e de toda a realidade
efetiva, apresentando-se num simbolo que condiz mais com a certeza sensivel no processo
da consciéncia. Ela se encontra aqui como a figura de um Senhor: o Si se sente absorto
pela grandeza majestosa de seu objeto assumido como sua esséncia. E uma
substancialidade sem forma que sustenta e da “forca” a todas as criaturas determinadas.
No entanto, essa representagdo nao carrega consigo nenhum desenvolvimento reflexivo
do Si, na medida em que ela ¢ ainda extrema abstragdo, ou seja, um universal ligado a
natureza, mas sem nenhum tipo de determinidade. Nela ndo existem individuos, ou deuses
personificados, pois nela tudo se encontra subsumido. Sua tinica forma de determinagao
sd0 os seus atributos que, como figuras passageiras, nao possuem um carater
independente, mas s6 se ddo como nomes daquilo que Hegel chama de Uno primordial ®

E preciso, portanto, dar uma consisténcia a essas figuras instaveis absortas na luz, e
somente o Espirito, que se reconhece na forma de Si, consegue realizar tal proeza. Eis por
que, no processo dialético, essa forma mais abstrata de religido vai se determinando.
Origina-se uma outra forma de religido natural, como se a esséncia luminosa fosse
superada para dar génese a um niimero variado de figuras superadas que cumpririam o
mesmo papel. Ela ¢ uma religido das plantas e dos animais na medida em que a esséncia
absoluta ¢ representada por seres viventes, presentes na natureza.

De fato, na religido das plantas e dos animais, ¢ o Espirito quem determina a imediatez
anteriormente citada, desdobrando-a em uma multiplicidade de seres vivos. E a religido
da percepc¢do natural, que também realiza a difusdo da unidade numa pluralidade e pela
qual o Espirito — segundo Hegel — se dispersa na variedade inumeravel de espiritos “mais
fracos e mais fortes, mais ricos e mais pobres”.!°

No comeco desse movimento da religido natural, convém ressaltar a presenca pacifica
e passiva da religido das plantas e das flores. Trata-se de uma religido impoluta e voltada
para a contemplacdo, porquanto os seus deuses, representados pelos vegetais, ndo
possuem relacdo entre si. Mas esta forma pacifica de religido natural deverd deixar-se
suprassumir por um outro momento, pois ela dara espago a altercacdo e ao combate mortal

da religido dos animais.!!

 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 152.
1 HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 153.
11 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
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Com efeito, a religido dos animais, com seus inimeros sacrificios sangrentos de
expiagdo, corresponde a um reflexo do proprio Espirito efetivo, na medida em que passam
a existir inlmeras guerras entre as civilizagdes. Neste sentido, cada povo hostil contempla
a sua esséncia num tipo de animal e se torna semelhante a ele. Segundo Hegel, essa
religido € a expressdo de um espirito disperso em uma multiddo de espiritos de povos,
solitarios e dissociados, que em seu 6dio lutam até a morte. E uma religio que sobrevive
do 6dio dos deuses e do d6dio entre tribos. Todavia, esse 0dio se esgota e desgasta a
determinidade do puro ser-para-si negativo. Consequentemente, através dessa nova
realidade o Espirito entra em uma outra figura: a religido do artesdo.!?

De fato, neste terceiro movimento da religido natural encontramos a figura do artesao,
ou do Espirito que se manifesta como artesdo: trata-se de um tipo de religido na qual o
homem passa a produzir o objeto ao qual prestara culto. A religido que possui a presenca
do artesdo ¢ aquela que se caracteriza por ter a figura do objeto produzido pelo Si, na
medida em que o Si mesmo se produz nesse objeto, permitindo assim o seu
reconhecimento de si, o seu autoconsumir-se, o seu fazer-se coisa, em suma, a sua
proje¢do.'? Ora, mesmo o artesdo, produzindo-se a si mesmo como figura ou objeto, ainda
ndo apreendeu o pensamento de Si em sua obra, ele ¢, como observa Hegel, um
trabalhador instintivo, semelhante as abelhas que constroem os seus favos.!'

O artesdo aqui possui um carater muito mais elevado do que o das divindades
animalescas, que se dilaceram simultaneamente e combatem entre si. Ao invés de ser
negativa e destrutiva como na religido dos animais, a atitude do artesdo ¢ mais positiva,
pacifica e construtiva. E que, neste momento, o Espirito ji comega a superar, mesmo que
ainda de forma visivelmente imediata, o em-si imediato e o para-si abstrato. Em outros
termos, a esséncia absoluta determinada pela consciéncia ndo ¢ somente suprassumida e
aceita, mas ela se torna também externalizada na figura de um objeto, porquanto ela
produz por ela mesma a sua representagdo. '’

Num primeiro passo, o artesdo deposita em sua obra as formas mais abstratas que
transformam a natureza que lhe ¢ dada, construindo os cristais das pirdmides e dos
obeliscos com as mais simples combinag¢des de linhas retas, que eliminam de certa forma

a incomensurabilidade das linhas curvas.!® Contudo, mesmo com esse rigor da

12 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 153.
13 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
14 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2, 1993, p. 154.
15 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
16 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 154.
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inteligibilidade formal ja presente no trabalho artesanal, ele ainda ndo manifesta a
presenca de uma significacdo espiritual naquilo que produz como representagcdo da
esséncia. Essa significacdo sempre estd nesse tipo de religido como algo diferente,
estranho ou distinto em rela¢do ao que foi produzido. Na religido egipcia, portanto, isto
pode ser observado na conservagao das mumias abrigadas no interior das pirdmides como
o Si morto, ou como uma projec¢do causada por um raio de luz.!”

Por conseguinte, o esforco do trabalho do artesdo ¢ encontrar uma maneira especifica
para imprimir unidade entre a obra que ¢ burilada e a consciéncia-de-si que a produz.
Como afirma Hegel, “seu esforco ulterior deve tender a suprassumir essa separacdo da
alma e do corpo, a revestir e a modelar a alma nela mesma, e, por sua vez, a infundir alma
no corpo”.!® Deste modo, ao conferir alma a sua obra, o Espirito alcanga o feito notavel
de reconhecer-se no objeto tal como ele é. Mas isto ocorre somente quando a
convergéncia for perfeita, o que ainda ndo é o caso nesse momento da religido natural.!®

Para Hegel, nessa forma de religido o artesdo ja constréi suas obras mesclando o
pensamento com as fragilidades da natureza, figuras anteriores deste processo. Aqui, o
Espirito transforma aquilo que ¢ mais natural e o aproxima das formas universais
presentes em si, por exemplo, o inicio da elevacdo de colunas robustas carregadas de
nogdes formais de retas e curvas. Ademais, neste estigio, a obra se transforma
assemelhando-se ainda mais a consciéncia-de-si que a realizou. No inicio, ao invés, eram
utilizadas formas animais, como simbolos, para indicarem uma ideia ou um pensamento;
em seguida, porém, o artesdo mistura a figura do animal com a do homem, humanizando
assim, paulatinamente, aquilo que lhe fora dado.?°

Além disso, o que falta a religido do artesdo ¢ a expressdo da esséncia absoluta pela
linguagem, que ¢ onde o Si habita por exceléncia. Hegel apresenta nesta fase da religido
alguns indicios ou aparéncias de linguagem como, por exemplo, a estatua de Ménon ao
emitir uma espécie de som quando a luz do sol, pela manha, incidia sobre a sua superficie.
Entretanto, ressondncia nao significa propriamente linguagem, pois se trata de algo que ¢
causado pelo exterior e ndo provém de um Si interior, ou seja, de um sujeito que pensa,
fala e, portanto, deseja. Outro exemplo de aproximacao de linguagem nesta religido ¢ a

Kaaba de Meca, mas aqui também se trata muito mais de um habitaculo inessencial que

17 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
18 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 155.
9 Cf. ibid., p. 177.

20 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 177.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 61-84, jul./dez. 2020 67



ndo possui toda aquela variedade de figuras vivas; ele indica antes um interior escuro,
simples, tenebroso € misterioso.?!

Ora, o artesdo, mesmo sem saber o que faz nessas duas representacdes, ele traduz
gradualmente em suas obras os dois momentos do Espirito: o interior e o exterior. O que
acontece posteriormente neste processo ¢ o caminho que unificara estas duas
representacdes, porquanto a estatua, mesmo em forma humana, ndo expressa o interior.
Ela ndo possui a linguagem, de sorte que o interior nada tem a ver com as suas
reverberagdes exteriores, como a ressonancia provocada pela luz do sol. Quando, porém,
o artesdo acopla numa s6 figura a imagem do animal e a imagem do homem, ele ja esta
perfazendo a tarefa de aproximar e identificar esses dois momentos do Espirito. Contudo,
o que ainda permanece ¢ uma luta constante de clareza de expressdo com a opacidade do
pensamento, que ndo se expressou em linguagem.??

Isto, no entanto, permite ao artesdo passar para um outro patamar, na medida em que
ele encerra a produgdo pelo instinto e pelo inconsciente. Agora o Espirito, na unidade de
seus momentos, ndo ¢ meramente figura da consciéncia, mas também objeto dela, e as
espécies de hibridismo religioso vao se purificando cada vez mais ou, para dizé-lo com
outras palavras, as produ¢des do Espirito dentro da religido passam a exprimir um carater
espiritual. Neste tltimo momento da religido natural, pondera Hegel: “esses monstros se
dissolvem em uma figuragdo espiritual: em um exterior que se recolhe em si; em um
interior que se exterioriza a partir de si e em si mesmo”.?*> Deste modo, o artesdo se
transporta para aquilo que ele produz, na medida em que ele faz do seu Si o proprio objeto
de sua experiéncia, de sua intencdo e de sua trama. Em outros termos, ele deixa de ser
meramente artesdo e se torna artista, isto &, criador ou, mais exatamente, re-criador de si

proprio. A religido natural se transforma assim em religido da arte.

2. A religido da arte

A religido da arte aparece, pois, quando o artesdo, que antes combinava as
caracteristicas do pensamento e do dado bruto da natureza, dos homens e dos animais,
comeca a afastar-se do simples trabalho instintivo e sintético e empreende uma atividade

consciente-de-si. Destarte, ele deposita em suas obras a sua esséncia e se torna um

2L Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 177.
22 Cf. ibid.
2 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 157.
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trabalhador de ordem espiritual, ou intelectual. Portanto, neste momento da figura da
religido a esséncia divina deixa de ser representada por formas naturais ou combinagdes
da natureza com o pensamento e comeca a ser representada pelas formas do Si individual,
a partir daquilo que ¢ essencial e universal no Espirito do artista. Esta religido da arte esta
em intima relagdo com o espirito ético, que ¢ a substancia mais efetiva e universal dentro
do espirito objetivo. Aqui, os sujeitos estdo ligados entre si, podendo assim admitir sua
essencialidade num processo construido por todos.?* De resto, neste estagio, foi superada
a figura da esséncia da luz, cuja consciéncia para-si era desprezada e considerada
inessencial; foi também suprassumido o combate violento dos povos sanguinarios € o
sistema de castas sociais em que se demonstrava uma caréncia de liberdade. A diferenca,
pois, de uma religido centrada nos animais, entramos agora num outro momento, isto &,
numa religido de um povo livre, que possui consciéncia de sua liberdade e que reconhece
em seus mores (costumes) a vontade propria e o livre agir de cada um de seus membros.

Para Hegel, o ambiente mais propicio para a constru¢do dessa forma de religido foi o
do povo grego, que se reconhecia como um povo livre e artifice de suas cidades-estados
autonomas e pautadas por uma eticidade. Na pdlis, os individuos encontravam sua
liberdade, diferentemente das outras civilizagdes divididas em castas e pautadas pela
hostilidade e pela opressdao. Consequentemente, ao se perceber livre, o sujeito constroi a
imagem de seus deuses de acordo com a sua propria imagem de homem livre. Isto se
torna tdo evidente que a religido da arte encontraré sua realizagdo mais auténtica no teatro
grego, em que o espirito universal individualizado € representado pela figura do heroi,
que tenta ser o dono de seu proprio destino e de sua propria paixdo, apesar da mao de
ferro implacéavel das Moiras.

Todavia, mesmo se admitindo que a religido da arte na expressao grega manifesta o Si
individual e a figura humana em suas divindades, ela ainda ndo ¢ a mais espiritual das
religides. De certa forma, nela o Espirito se apresenta de modo muito imediato,
justamente pelo fato de seus deuses, mesmo sendo espiritos livres, mostrarem-se
incapazes de suprassumir em si mesmos a esséncia universal. Sabe-se, com efeito, que
cada deus grego tem uma particularidade e uma personalidade caracteristica. A religido
da arte se mostra, portanto, contingente, pois ela expressa tdo somente a esséncia

universal subsumida pela individualidade do Si, e ndo a individualidade do Si subsumida

24 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 178.
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pela esséncia universal, como acontece na religido revelada e, mais precisamente, no
cristianismo.?

Convém, porém, enfatizar que a religido da arte também apresenta o seu
desenvolvimento dialético e evolui sempre mais para a combinacdo do espirito humano
com a sua producdo da esséncia divina, pela qual ela tenta reconhecer-se. Nela, Deus vai
se tornando homem e passa a receber muitas caracteristicas antropomorficas. Entdo, num
primeiro momento, a religido da arte apresenta a esséncia absoluta através do Si
individual, na figura imdvel da estatua; posteriormente, ela se mostra também nos hinos
e nos cultos, até encontrar-se na obra-de-arte-viva e nos cultos de mistério prestados ao
deus do vinho e a deusa das colheitas e da fertilidade. Ademais, a religido da arte se
expressa na exaltagdo do corpo dos atletas olimpicos, considerados como deuses-homens,
e, por fim, ela atinge o seu 4pice na constru¢ao da linguagem mais desenvolvida e presente
no teatro grego: na epopeia, na tragédia e na comédia. Assim, destaca-se a primeira obra
de arte realizada neste momento da religido: a obra de arte abstrata. Essa obra, como
primeiro momento, ¢ o estagio da religido da arte mais imediata e mais abstrata,
justamente porque ainda ndo se colocou completamente a caminho da consciéncia-de-si;
ela ainda néo a reflete nem produz um tipo de arte que tenha vida em si mesma.?

Na perspectiva de Hegel, a primeira figura dessa obra de arte abstrata ¢ a obra plastica,
na qual podemos incluir as imagens dos deuses, as esculturas e até mesmo a arquitetura,
que em relagdo a consciéncia ativa ¢ uma “coisa”. Na arquitetura, os templos e edificios
possuem carater de universalidade e nas esculturas o de singularidade. Neste sentido, o
artista, diferentemente do homem da religido natural, j4 comeca a introduzir em sua obra
indicios de sua consciéncia, atribuindo-lhe assim vérias significagdes. Como observa
Hyppolite, tanto na arquitetura como na escultura, o Espirito se representa a si mesmo
como um reflexo daquilo que brota do espirito humano.?” Entdo aquele que esculpe coloca
no templo imagens de deuses com total aparéncia e alguns atributos humanos para serem
cultuados. Pode-se, pois, deduzir que esse estagio primordial da religido da arte
suprassumiu a religido que lhe era anterior, porquanto as esséncias divinas naturais foram
sendo superadas. Pense-se, por exemplo, no “mundo dos Titds” como um resultado da
fusdo da Luz com as Trevas, ou do Céu com o Mar, etc. As imagens divinas, agora,

representam os espiritos da realidade ética das suas respectivas civilizagdes, que sdo

25 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 90.
26 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 179.
27 Cf, HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 497.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 61-84, jul./dez. 2020 70



conscientes de si mesmo e de sua liberdade. Nas figuras serenas de seus deuses, pode-se
mesmo encontrar o constante combate presente na consciéncia-de-si, ou seja, a inquietude
diante de sua infinitude e de seu carater mutavel.?® Todavia, mesmo diante desses fatores,
o artista ndo € consciente de que o que ele produziu ndo € algo a ele exterior, mas ¢ fruto
de suas proprias maos. Tanto o artista, como o povo, que admira e adora as estatuas
divinas, ndo reconhecem que elas sdo produgdes de sua propria esséncia. O artista produz
a figura da divindade, mas ainda nao produziu a unidade entre o seu fazer e a coisa mesma
representada. Deste modo, essa obra de arte ainda ndo ¢ viva nem consciente de si.

Convém, no entanto, notar que, como outra produ¢do da obra de arte abstrata, se acha
também a composicdo e a reproducio dos hinos dentro da religido da arte. A divindade
ndo pode ser depositada na escuriddo e na inconsciéncia das estdtuas, de sorte que ¢é
necessario ir além nesse processo de manifestacdo da esséncia espiritual. Encontra-se,
portanto, no processo dialético, a linguagem como expressao superior. Trata-se de uma
realidade mais consciente-de-si, que contagia a todos e atinge a variedade dos individuos
em sua singularidade. Agora, a religido também transmite os hinos, em que a linguagem
constitui a representagdo da esséncia absoluta. Com efeito, o hino ¢ a alma que faltava na
coisificacdo das imagens divinas; ele ¢ singular por ser a expressdo da consciéncia-de-si
que pensa e possui um fervor devoto, mas ele ¢ também universal, porquanto, ao ser
escutado, constitui uma linha de ades3o de mais devotos fervorosos.?’

Juntamente com o hino na religido da arte - enfatiza Hegel — tem-se também a presenca
do oraculo, uma outra espécie de linguagem que se acrescenta a obra de arte abstrata.
Nesta, decerto, ndo encontramos a caracteristica do envolvimento universal que os hinos
acarretam nas comunidades que os compdem e os reproduzem. O oraculo provém antes
de um sujeito singular separado dos demais; por este motivo, ele ¢ também contingente,
pois aparece como uma voz diferente da voz universal e necessaria, presente na
comunidade. A voz do ordculo, portanto, ¢ de uma origem estranha e esse tipo de guia
espiritual possui apenas uma funcao e uma utilidade, qual seja, a de conduzir especificos
sujeitos na contingéncia do acaso de suas vidas.

Por fim, como processo dialético da obra de arte abstrata, deve-se ressaltar a
representacdo do culto, que surge no proprio desdobramento da religido da arte. Na
verdade, nesta perspectiva abstrata, tudo até agora levou ao surgimento do culto, que

suprassume as diferencas e sustenta uma unidade dentro da religido. O culto se apresenta

28 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 179.
 Cf. ibid., p. 180.
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deste modo como o caminho ou como o ponto de unido entre a esséncia divina — que
plaina, por assim, numa espécie de além — e a consciéncia humana. E o préprio Hegel
quem o diz: “No culto, o Si se proporciona a consciéncia da descida da esséncia divina
desde o seu além até ele; desse modo, a esséncia divina, que anteriormente ¢ o inefetivo
e somente objetivo, adquire a efetividade propria da consciéncia-de-si”.*° No culto temos,
portanto, a convergéncia da exterioridade inefetiva das estituas divinas e a interioridade
presente na linguagem dos hinos.

Segundo Hyppolite, o desenvolvimento do culto, dentro da religido da arte, indica o
inicio de uma viva unidade entre o divino € o humano, entre a esséncia absoluta ¢ a
autoconsciéncia, justamente porque no culto encontramos os deuses olimpicos que
circundam os humanos, manifestando-se com o seu poder e exuberancia além deles, mas
que, a0 mesmo tempo, sé existem a partir do reconhecimento do proéprio homem. Pode-
se, pois, afirmar que dos individuos ¢ que o deus abstrato tem consciéncia de si mesmo,
pois s3o os individuos que o nomeiam. O que temos aqui ¢ sempre uma “via de mao
dupla”, no sentido em que o divino s6 se torna divino com a ajuda do homem e o homem
somente se encontra a si mesmo buscando o divino. Ha uma espécie de purificacdo e de
renuncia de ambos os lados, como podemos observar na constitui¢ao do sacrificio, dentro
do culto: nele o homem sacrifica a sua particularidade entregando-a como frutos ou
animais oferecidos. Estes s3o ao mesmo tempo os simbolos dos deuses que se ddo e se
sacrificam, de um certo modo, ao proprio homem. No culto, portanto, os deuses
renunciam a sua universalidade e se entregam ao homem. Mas no animal ou no fruto
sacrificado ¢ o homem que sacrifica a sua particularidade ao entregar-se a essa
universalidade, e ele o faz através da beleza e do desempenho nas liturgias e cerimonias
religiosas.’!

Depois desse momento, a obra de arte deixa de ser puramente abstrata e se torna uma
obra de arte viva. Esse estagio da religido se realiza justamente por causa da unidade entre
o divino e o humano, pois ¢ o homem mesmo que toma consciéncia de si e,
simultaneamente, passa a ter consciéncia de que ¢ um com a esséncia divina. A isto, Hegel
chama de mistério, ndo um mistério que se da como velamento ou como um simples nao-
saber, mas como um conhecimento de um Si que se reconhece unido com a sua esséncia.
Deste modo, a esséncia da propria natureza se da ao homem e penetra a sua vida revelando

a sua profundidade. Nesse sentido, a esséncia, a partir do culto, que se transforma em

30 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 164.
31 Cf. HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 498-499.
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comida e bebida, agora se apresenta como um objeto a ser desejado e a ser usufruido, no
exemplo dado pelo fildsofo dos ritos de Ceres e Baco — pao e vinho — que antecedem o
sacrificio do Espirito consciente-de-si do Corpo e do Sangue, da religido revelada.>

Agora, todo esse fruir de unidade com o divino se traduz, ndo mais e somente na
quietude das estatuas divinas, mas também nas festas religiosas em honra do homem
como um ser que se une a um deus. Essas festas sdo repletas de vida e de movimento, em
que o ser humano toma para si o protagonismo das estatuas. O homem, a partir desse
momento, vai se tornando uma representagdo externa e corporal da esséncia divina,
anteriormente soO relacionada com a luz, com os animais, com as estatuas, com os templos,
com os hinos, os oraculos e os cultos. Ademais, para suprassumir essas formas de
expressao, suprassumiu-se também a linguagem presente na contingéncia dos oraculos e
no devotamento a um deus particular nos hinos. Esta linguagem se torna agora mais clara
e universal.>?

De resto, temos na religido da arte um terceiro momento no processo de determinagao
da figura religiosa, trata-se da obra de arte espiritual. Neste tipo de religido encontramos
os espiritos dos povos reunidos e unificados num mesmo espirito, num Pantedo
constituido especificamente pela linguagem, a partir da epopeia. Neste estdgio de
determinagdo da religido da arte verificamos, portanto, a obra de arte espiritual.>* Neste
sentido igualmente — por meio dos poemas heroicos —a divindade passa a ser representada
pela figura de homens valentes que realizaram, historica ou hipoteticamente, grandes
vitérias e carregaram, com o seu carater, histérias decisivas para a vida de seu povo.
Assim, na sua linguagem, a religido da arte foi elevada a linguagem mais universal, o que
possibilitou a reunido dos deuses e unificou até mesmo a concepgao do povo grego em
sua totalidade. Na perspectiva de Hegel, essa linguagem possuia o conteudo universal
apenas como totalidade do mundo, mas ndo ainda como realidade universal do
pensamento.> Pois o seu mantenedor era o aedo, que ndo participava das historias por ele
contadas, mas as relatava, criando o mundo e penetrando, através da linguagem, a
esséncia absoluta.>

Segundo Hegel, o aedo possuia um diferencial que deslocava o contetido religioso para

mais proximo ainda do Espirito: a Mnemosyne. Assim, ao invés de ser guiado pelo pathos

32 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 182.
33 Cf. ibid., p. 182-183.

3 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2.,1993, p. 171.
35 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 172.
36 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 96.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 61-84, jul./dez. 2020 73



em forma de natureza, ele era conduzido pela propria memoria, um conteudo mais
espiritual, a partir da qual era capaz de rememorar e trazer constantemente presente a
esséncia divina que antes era imediata. Deste modo, ele ndo cantava o seu Si mesmo, mas
a sua Musa, isto ¢, a sua musica universal que o mostrava apenas como um instrumento
desses cantos universais. Tratava-se de um ser singular que relatava a universalidade-
particular dos herois — figuras médias que se situam entre os deuses e os homens — e a
universalidade-plena dos deuses.?’

Agora, na epopeia, hd uma aproxima¢do bem maior entre o divino € o humano, ja
presente outrora nos cultos, justamente por unificar melhor a esséncia absoluta e a
consciéncia-de-si do sujeito. Entretanto, existem também muitas confusdes nessa
tentativa de unidade entre deuses e homens. Nas epopeias, os deuses tomavam o lugar
dos homens ou assumiam o seu papel e a sua condi¢do de serem livres e agentes no
mundo. Ao mesmo tempo, porém, o homem assumia o papel da eternidade e da
imortalidade dos proprios deuses. Ha, portanto, um constante paradoxo, no qual os deuses
se encontravam como sujeitos individuais fragilizados pela efemeridade do mundo, mas,
a0 mesmo tempo, se apresentavam como o elemento universal que sustenta os homens.®

Além dessa constante oposi¢ao entre os deuses e os homens na epopeia, hd também
uma continua oposicao entre os proprios deuses, que estdo sempre em algum embate e
que, por estarem determinados em suas caracteristicas, deixam de lado a sua
essencialidade divina. E uma espécie de “fanfarronice” essa a dos deuses, justamente
porque se mostram aos homens como seres universais invenciveis, mas entre si ainda
vivem sob o dominio da Necessidade.

Com efeito, todo esse descrédito ou confusdo causada na consciéncia-de-si de cada
sujeito em relagdo a esséncia absoluta e universal dos deuses, representada nas epopeias,
passa a crescer no progresso da religido da arte, de sorte que e a figura dos herdis comega
a desmoronar, pois os deuses sdo desfocados e 0 aedo singular ndo ¢ mais um instrumento
tdo importante como o era antes. E que agora, na religido da arte se abre o espago para
uma outra figura da obra de arte espiritual, que supera a primeira e avanca através desse
plano: a tragédia. Na linguagem tragica foi suprassumida a narrativa dos poemas heroicos
e épicos; o numero dos personagens foi reduzido ao essencial e o conteudo ndo fica
langado a deriva, mas conduzido por um fio racional. O proprio herdi agora fala e nao

mais se fala dele; os espectadores sdo homens livres e autoconscientes, pois eles

37 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 96.
3 CF. ibid., p. 97.
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conhecem os seus desejos, direitos e deveres. Certo, na tragédia existem também homens
que personificam os herdis de outrora e os explicitam em sua propria linguagem, pois
estdo preocupados em expor mais as individualidades universais dos personagens e ndo
tanto as circunstancias contingentes de cada um em particular.*®

A tragédia, portanto, unifica ainda com mais efetividade a esséncia absoluta com a
vida do homem, que agora encara a figura do her6i com total entrega e radicalidade nas
encenagdes apresentadas a um coro composto por espectadores. Nesse sentido, ao
contrario do aedo na epopeia, a tragédia traz a presenca do ator, que ndo somente narra
os poemas heroicos, mas também interpreta ele mesmo a vida do hero6i ou dos deuses a
serem representados e expressados. Ainda na tragédia, cada ator coloca diante do rosto
uma mascara que representa um her6i ligado espiritualmente a alguma figura divina.
Destarte, encontramos o Si consciente da esséncia absoluta na imagem do ator, embora
ele ainda se encontre camuflado por detrds do personagem que ele mesmo interpreta, ou
representa. Certo, o ator encarna um heroi. Mas antes de considerar as caracteristicas do
heroi tragico, devemos observar que a tragédia ¢ composta por alguns elementos cruciais
na sua composicao e na conducdo de seu progresso rumo a comédia: o coro, os herois, a
lei divina, a lei humana e os deuses.

Dentro da tragédia, o coro representa o povo que, segundo Hegel, estd num segundo
plano nesse estagio. No entanto, ele tem uma fung¢ao no desenrolar tragico da obra de arte:
uma participagdo passiva. Mesmo representando os setores sociais, a cultura e a tradicdo
de seu povo, o coro ndo possui o impeto necessario para confrontar a lei divina ou a lei
humana, que estdo em constante dissonancia entre si. Isto significa que o coro ndo possui
toda a riqueza do povo, mas tampouco assumiu em si a vida dos deuses. Neste sentido,
ele se apavora e estremece, como espectador, com as encenacdes dos atores nas tragédias
que enfrentam essa realidade dual entre a lei humana e a lei divina. Ao mesmo tempo,
apresentam-lhe o fato de que tudo desemboca na necessidade e no destino.

Toda tragédia tem como principal conteudo uma ou mais aporias, das quais o heroi,
interpretado pelos atores, deve tentar encontrar uma saida, mesmo se ela se lhe afigure
como uma impossibilidade ou “um caminho sem volta”. Dentro da tragédia, portanto, o
hero6i sempre representa essa dualidade encarnada entre a vontade dos deuses e a vontade
dos homens, de sorte que existe uma constante dualidade entre o direito humano e o

direito divino. Ao assumir qualquer um desses cardteres em sua determinagdo,

39 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 184-185.
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automaticamente instigara a poténcia vingativa do outro carater. Cada personagem
encarna ou a vontade divina ou a vontade humana, ndo ¢ possivel a concretizacdo das
duas a0 mesmo tempo numa tragédia. Em outros termos, ou o heroi satisfaz seu desejo e
transgrede a lei divina, ou cumpre a lei divina, ndo satisfaz seu desejo. Assim, ao assumir
um desses carateres, o herdi fere inexoravelmente o outro: se ele encarnar a lei humana,
ferird implacavelmente a lei divina, mas se encarnar a lei divina, ferird inelutavelmente a
lei humana.

Portanto, cada tragédia tem sempre a preseng¢a de duas classes de herodis que se
embatem, ou se contrapdem. E, enfim, um mundo que esta cindido no conceito que se
divide internamente entre o saber e o ndo-saber, ao que Hegel representa,
respectivamente, pelo deus Apolo — deus da luz e do saber, entre outros atributos — e pelas
deusas Erinias: deusas da escuriddo e da vinganga. A tentativa, nesse progresso da
tragédia, ¢ a busca por uma unidade e por uma reconcilia¢do entre essas duas forgas, que
¢ a unidade da prépria substancia ética de todo povo. E necessaria, portanto, uma terceira
forca divina que suprassuma essas duas poténcias antagdnicas, e essa forca ¢ a figura de
Zeus, o deus dos deuses, que reune em si mesmo as duas posi¢des € constantemente as
relaciona entre si. Zeus, desse modo, representa o campo da necessidade e do destino
presente na tragédia, ele acaba com as oposigdes das situagdes conflitantes da tragédia e
da luta entre os deuses, pois tudo converge para ele, no inevitavel e certo poder do destino
que, segundo Hyppolite, ¢ a propria autoconsciéncia, a simples certeza de si mesmo, o
sinal dessa unidade, dessa esséncia substancial e dessa necessidade abstrata.*® Zeus é
representacdo da autoconsciéncia.

Efetivamente, ao tomar consciéncia de si como unidade entre essas forgas
avassaladoras, presentes na tragédia, o ator trdgico pode retirar as suas mascaras e
perceber-se como um “si” individual, que se reconhece um joguete nas maos de tais
poténcias divinas e universas. Esta ¢ razdo pela qual sua linguagem tragica e conflituosa,
gracas a angustia constantemente presente diante das forgas divinas que conduzem o seu
destino, ¢ transformada numa linguagem c6mica, com a qual o ator se trata com ironia.*!
O ator deve necessariamente criar o comico em seus enredos e na obra de arte espiritual
dareligido. Na verdade, ele deixou sua mascara porque ela o confundia e o elevava acima
de si proprio. Ao deixa-la, portanto, ele assume seus elementos substanciais como simples

momentos finitos que s6 possuem significado em si mesmo.

40 Cf. HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 502.
41 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 100.
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Na comédia, portanto, os herdis deixam de ser herdis e se mostram como homens
comuns. O ator sem a mascara, agora, demonstra a sua nudez e revela ser a mesma coisa
que o Si verdadeiro e ordindrio. Agora, as realidades humanas que estavam divididas
tanto na epopeia como na tragédia se unificam no homem sem mascaras, sujeito as
instabilidades e contingéncias da vida, a vida que ironiza a aspiragdo a ser aquelas
poténcias éticas universais.*? A linguagem comica representa justamente a realidade de
um personagem que, ao se lancar para de si na universalidade da esséncia absoluta, acaba
por encontrar a si mesmo como individuo, ou como o resultado das lutas dos deuses e do
destino que, outrora, se desenrolavam na tragédia. Agora, restam-lhe a ironia e o riso. A
comédia, em suma, ¢ a consciéncia que o si individual passa a ter ao se deparar com as
realidades banais e contingentes do cotidiano. O si individual desprende-se agora das
esséncias natural e ética e se vé solitdrio e disperso do todo. Por conseguinte, a ironia
cOdmica ndo escancara somente as fragilidades dos homens, mas explicita igualmente as
debilidades e inconstancias dos deuses.*> Mas a comédia é também o resultado de um
mundo grego que foi se transformando e assumindo como forma de governo a
democracia. Consequentemente, ela ¢ um produto cultural de um povo que olha para sie
pensa depender somente de si, que julga ndo depender da vontade de senhores e de reis,
e nem mesmo do capricho das poténcias divinas.

Entdo, quando assoma esse si individual na comédia, pode-se detectar a decadéncia e
o fim do momento da religido da arte grega. Paradoxalmente, porém, neste percurso
dialético da religido, surge, dentro desta mesma marcha do Espirito Absoluto, um outro

momento, ou uma nova figura da religido: a religido revelada.

3. A religifo revelada

A religido revelada ¢, pois, o terceiro momento da religido na marcha do Espirito
Absoluto. Ela ¢ — ainda no pano de fundo da representacdo — aquela figura religiosa que
mais se aproxima do Saber Absoluto e, portanto, do pensamento que se pensa plenamente
como pensamento ou, em outros termos, como puro conceito. Como vimos na primeira
secdo deste estudo, na religido natural o homem tinha a divindade ou a esséncia absoluta

como um ser abstrato, animado e externo a ele proprio. Na segunda se¢do — relativa a

4 Cf. HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 503.
43 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 100.
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religido da arte — deparamos com a esséncia absoluta humanizada e espiritualizada no si
individual daqueles que encarnavam tal realidade nas estatuas, na linguagem, na epopeia,
na tragédia e, enfim, Agora, porém, na religido revelada ha a retomada da essencialidade
universal, destruida no espirito humano pelo surgimento do pensamento racional
independente das culturas grega e romana antigas; isto se dd gragas ao estoicismo e ao
ceticismo. O desafio consiste, pois, em fazer com que o si individual volte a encontrar
dentro de si mesmo a essencialidade universal perdida, mas constantemente almejada por
ser essencial ao carater universal do espirito humano. Deste modo, neste novo momento
da religido, temos o si individual que renuncia a si mesmo ou se suprassume para
encontrar a esséncia absoluta que ja esta dentro dele mesmo.

Consequentemente, a religido revelada ja pressupde a descida da esséncia absoluta ao
si individual, que a religido da arte ja realizou em seu desdobramento. Como pudemos
contatar, na religido da arte o si individual era sinal e presenca da esséncia absoluta,
todavia, aconteceu que o sujeito passou a sentir-se superior ¢ dominador desta mesma
esséncia através da razao e do pensamento. Isso ganhou mais for¢a no espirito juridico da
antiga Roma, em que o si adentrou cada vez mais o interior de seu pensamento e, ao
mesmo tempo, explicitou e reconheceu a sua independéncia. Isto se deu mais
especificamente nos momentos historicos do estoicismo e do ceticismo, enfatizados por
Hegel no processo de dependéncia e independéncia da consciéncia-de-si e para-si. Trata-
se do famoso capitulo IV da Fenomenologia do Espirito, significativamente intitulado: A
verdade da certeza de si mesmo. Aqui se deduz que existe um si cindido em duas
situacdes: de um lado, ele € finito, por estar jogado no mundo, e, de outro, ele ¢ infinito,
justamente por ser capaz de pensar infinitamente. Hegel designou esta dindmica de cisao
pela expressdo: consciéncia infeliz. A consciéncia infeliz sente a dor da perda e da falta
da essencialidade universal, que outrora fora ironizada pela consciéncia comica. Na frase,
“Deus morreu”, a consciéncia se vé€ vazia, sem sentido, € o si ndo sabe mais o que lhe é
essencial.*

Na historia da humanidade, portanto, a consciéncia-de-si cindida e infeliz em sua nao-
essencialidade, associada também as religides da arte, ao estoicismo e ao ceticismo,
precisa retornar a sua essencialidade e buscar a unidade com ela. Neste contexto, em que
areligido revelada se desdobra com o intuito de suprassumir a negatividade, ela sobreleva

o si da consciéncia infeliz e, a0 mesmo tempo, tenta transforma-lo no si universal. Dai

4 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 184.
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ndo ser dificil deduzir que o contetido da religido revelada estd no Cristianismo, que se
traduz pela encarnagdo da esséncia divina, cujo si universal se torna si individual para que
este se reconcilie consigo mesmo e se torne também si universal. Nesta figura da religido,
a esséncia universal passa, de fato, a ter consciéncia-de-si e consciéncia de que ¢ Espirito.
Trata-se de um si individual e determinado, literalmente encarnado num homem singular,
que se esvaziou, sofreu a morte de cruz, foi elevado aos céus e adorado por um fervor
devoto. Destarte, verificamos na religido revelada o caminho desejado pela consciéncia
infeliz, que ¢ o de reunir a sua finitude a sua infinitude, o si abstrato da consciéncia a
realidade do mundo multiplo e fragmentario.

Esta figura do deus encarnado, na religido revelada, ja exprime e demonstra a verdade
do Espirito, cuja consciéncia-de-si possui consigo a esséncia universal e revela o divino.
Nela, a unidade entre as realidades humana e divina ¢ finalmente intuida, justamente
quando nela se encerra a representagdo da rentincia de ambas as partes: primeiramente, a
esséncia renuncia a si mesmo em favor do si individual — é o momento da encarnacio da
divindade —, ha depois a renuncia do si individual para que se releve a esséncia universal,
ou seja, 0 momento da fé e da rememoragdo da comunidade religiosa. Deste modo, a
religido revelada primeiramente explicita uma esséncia universal divina que se torna um
si individual existente num homem, e ¢ este mistério da encarnag¢do que acarreta a crenca
de outros “sis” individuais que passam a acreditar e tomar consciéncia de que o seu
proprio si singular pode, ele também, fazer parte da tdo desejada essencialidade universal.
Efetivamente, a religido revelada ¢ o estdgio da religido que, literalmente, da carne e
atualidade individual ao universal.

Ajunte-se a isto que a religido revelada ndo para no fato da encarnacdo, em que a
esséncia possui uma consciéncia imediata de si. Convém também que a esséncia seja uma
consciéncia religiosa. Mas para que ela seja uma religido revelada, a presenca deste
universal encarnado necessita igualmente de ser apreendida como pensamento, ja que
Deus se revela tal como é: espirito e puro conceito.*> Portanto, enquanto si individual,
encarnado, a esséncia ndo ¢ ainda para o outro, e por isso ndo retorna ao que ¢é: esséncia
universal. Como homem divino ele somente ¢ apreendido pelos individuos no campo da
sensibilidade, ao ser ouvido, tocado, visto, etc. Porém, ao se tornar pensamento, ele é
também apreendido por todos através do entendimento. Paradoxalmente, o nivel da

percepcdo se perde com a morte desse si singular divinizado, mas, ao se tornar

45 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 191.
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pensamento, ele pode ser recuperado na memoria daqueles que creem em sua esséncia
universal.* E nesta rememoragio do homem divino que a verdade ou esséncia deste si
individual pode ser assumida por uma comunidade inteira de “sis” individuais que se
veem na figura do deus encarnado. Esta memoria ainda ¢ uma forma pela qual aquela
verdade da unidade entre o divino e o humano se torna espiritual, na medida em que uma
consciéncia individual se torna uma comunidade religiosa. Para Alexandre Kojeve, a vida
de Cristo e sua morte simbolizam o curso real da historia, porquanto Cristo sacrifica sua
Particularidade (Jesus) para realizar o Universal (Logos) e o Universal (Deus) reconhece
esta Particularidade (Homem), que é o proprio Deus (Cristo).*” Portanto, ja ndo € mais o
si individual singular — Cristo —, mas ele conjuntamente com a consciéncia da historia e
da comunidade como elemento que formam a totalidade do Espirito. Trata-se, pois, de
uma esséncia que desce até o si individual, e de um si individual que retorna a esséncia
universal.

Entretanto, mesmo considerando a comunidade religiosa como aquela que se encontra
numa ligagdo intima com a esséncia divina, podemos ainda ressaltar que esta consciéncia
religiosa ainda caminha no nivel da representa¢do. De resto, esta ¢ a caracteristica do
estagio da religido no desdobramento do Espirito Absoluto, a de continuar sendo,
conforme assevera Hegel, “a unido sintética da imediatez sensivel e de sua universalidade,
ou do pensar”.*® Assim, mesmo com a elevagio espiritual do si individual, ainda é notoria
uma divisdo entre a consciéncia e a esséncia, o pensar € o ser, o finito e o infinito, o
particular e o universal. Todavia, convém notar que ¢ dessa forma que o Espirito se torna
consciente de si mesmo, mesmo ainda ndo tendo adentrado a esfera do puro conceito.
Nesse sentido, a religido revelada, por mais absoluta que seja, carece ainda de algo, algo
que exige o puro conceito do Saber Absoluto, justamente porque a memoria que conduz
a comunidade religiosa permanece, por assim dizer, estagnada. Seu contetido ¢ ou a
revelacdo de um homem que se uniu a esséncia universal e que permanece no passado,
ou algo do qual se espera um retorno no futuro.*’

Por fim, ¢ importante sublinhar que a religido revelada também possui um movimento
dialético proprio, cujo contetido espiritual — dessa reconciliagdo entre o si individual e a

esséncia universal — revela-se a comunidade religiosa em trés momentos: primeiro, como

4 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 106.

4 Cf. KOJEVE, op. cit., 1947, p. 262.

4 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 192.
4 Cf. ibid.
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pura substancia ou pensamento puro (o Pai); segundo, como consciéncia-de-si singular
(o Filho, o si individual); terceiro, como consciéncia-de-si universal da comunidade
religiosa (o pensamento universal — Espirito Santo). Outrora, na consciéncia infeliz, essa
realidade espiritual era vista como algo inalcangavel, como um contetido completamente
objetivo da representagao, mas distinto da certeza da consciéncia-de-si. Agora, na religido
revelada, a comunidade religiosa assume esse conteudo para si como sua substancia, na
medida em que, segundo Hegel, também encontra nela a certeza do seu proprio Espirito.>°

Essa dindmica triddica da religido revelada ¢ a figura ou a imagem do proprio Absoluto
que se desdobra na natureza e na histéria e a si mesmo retorna pelo Espirito. Sdo os
momentos claros, portanto, da propria dialética apontada por Hegel na formagao de seu
sistema. No estagio da religido, especificamente, estdo presentes: o momento da esséncia
pura, o momento do ser-para-si no Outro (no caso, o Verbo, como movimento de ouvir-
se a si mesmo), € 0 momento que sabe a si mesmo no outro, a medida que passa a ser
reconhecido. Mas isto s se torna possivel na medida em que ele for reconhecido por
outra consciéncia, isto ¢, seu Outro, seu negativo. Com efeito, esse tltimo momento que
reconhece a esséncia abstrata ¢ a comunidade religiosa, que ainda ndo entende a
necessidade dialética da realidade daqueles dois primeiros momentos € por isso
representa-os por meio das figuras naturais do Pai e do Filho, dividindo um momento do
outro e se retirando a si mesma dessa relacdo. Na verdade, os trés momentos se realizam
simultaneamente, pois um desemboca necessariamente no outro. Todavia, o contetido da
comunidade cristd separa esses momentos da seguinte maneira: o Pai é a pura esséncia
pensada, a substancia que se transforma e cria um mundo na consciéncia do si singular
do Filho, que, ao ser aceito como verdade, demonstrar-se-4 a Igreja que sabe estar em
unidade com o Pai através e a partir do Filho.>!

De resto, ¢ no seio da comunidade religiosa que ¢ possivel a reconciliagdo entre o Bem
e o Mal presente no interior de cada si particular: o Bem ¢ a consciéncia e a unido com a
esséncia universal, logo, o Mal ¢ o afastamento da esséncia universal e o assumir da
natureza como a esséncia do homem. Assim, o homem permanece numa constante
dualidade ou numa continua tensdo interior que s6 pode ser definitivamente resolvida no
si singular divino, que assume totalmente em si a esséncia universal, isto €, Cristo. Este,

por sua memoria na comunidade cristd, permite que os individuos, que a ela aderem,

50 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 193.
51 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 108.
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tomem consciéncia do bem e busquem agir de acordo com ele. Assim formardo um s6 ser
com a esséncia universal.>?

Para isto, o si individual, unido a esséncia universal que pde fim a luta entre as
poténcias do bem e do mal, s6 levard a cabo essa reconciliagdo quando finalmente
desvanecer a sua presenga sensivel e ele puder retornar, como esséncia universal refletida
em si mesma, a consciéncia universal da comunidade religiosa. Por isso, o elemento
comunitario ¢ de suma importancia no desdobramento da religido revelada, na medida
em que € em seu seio que o si singular — que encarnou de fato a esséncia divina — pode
tornar-se Espirito. Na verdade, segundo Hegel, ¢ na comunidade que todos os dias ele
morre para sua carne e ressuscita como Espirito.”> E na comunidade, portanto, que se
exprimem tanto a memoria do divino encarnado como o Espirito que o acompanhava.
Agora, ela ¢ o sinal daquilo que estd além da morte do individuo singular: a consciéncia-
de-si daquele si individual divinizado que se tornou universal, ou seja, o englobante
espiritual que se reconhece como unido a esséncia universal.>*

Ora, com a morte do divino encarnado se compreende também o decesso da propria
esséncia absoluta: com isso a esséncia se transformou em sujeito, em espirito vital e
universal da comunidade religiosa, que carrega em si a crenga no Deus vivo apos
reconhecer universalmente a presenga do Deus que se fez carne. E ela que explicita, por
meio de suas representacdes, 0 movimento espiritual em que a esséncia universal vem a
ser, e isto desde o seu estado abstrato - ao percorrer a determinagao do si individual — até
chegar ao si universal da consciéncia comunitaria.>?

Destarte, ¢ nesta consciéncia religiosa que, de antemao, mesmo sob os aspectos da
representacdo e da falta de algo no vir-a-ser conceitual, pode-se verificar aquilo que sera
expresso pelo puro conceito no Saber Absoluto: a reconciliagdo entre o sujeito € a sua
esséncia, entre o si e o seu objeto. Neste estagio da religido, ressalta uma consciéncia
religiosa que j& possui para si a no¢do, mesmo contingente, do movimento do conceito
que indica o em si que se sabe a si mesmo na autoconsciéncia de uma consciéncia-de-si.

Saliente-se, porém, que, mesmo que a consciéncia religiosa encontre na comunidade
cristd uma forma eficaz de se unir a essencialidade universal, almejada e reconhecida

como essencialidade de si mesma, a representacdo construida em torno deste contetido

52 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 110.

53 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 203.
54 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 110.

55 Cf. ibid., p. 111.
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faz com que tal realidade seja ainda exterior e distante do si individual de cada sujeito.
Existe inevitavelmente, segundo Hegel, um /onge na consciéncia e a oposi¢ao de um além
como obstaculo de sua plena realizacdo. Sua reconciliagdo e unidade com a esséncia
divina ou gira em torno de um longe no futuro, do Deus encarnado que voltara, ou de um
longe no passado, de um si singular que encarnou a esséncia divina. Para a consciéncia
religiosa, portanto, a reconciliagdo ainda nao ocorreu de fato dentro de si mesma, ela se
vé ainda dividida entre o bem e o mal, entre o finito e o infinito. Ela esta sempre em seu
coragdo como um amor eterno que se sente e se deposita num além, que ocorreu hd muito
tempo em seu mediador, ou que ha de ocorrer em sua “segunda vinda”, e nunca em seu
presente imediato efetivo.>®

Consequentemente, na religido revelada, o Absoluto ainda estd sempre se evadindo e
resistindo. Porém, seu momento ¢ de grande relevancia dentro da marcha do Espirito, que
busca incessantemente fazer com que o Absoluto retorne refletido em si mesmo. Tal feito,
ela ja o realiza de forma contingente, pois apresenta ao homem a sua esséncia universal
que se faz presente também em seu interior. Todavia, ela o incita e o estimula para que

ele se aproxime cada vez mais dela...
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