O materialismo é uma ilusao:

reflexdes sobre metafisica, ciéncia e marxismo

Sinésio Ferraz Bueno




O MATERIALISMO
E UMA ILUSAO

REFLEXOES SOBRE METAFISICA,
CIENCIA E MARXISMO






SiNEsio FERrRAZ BUENO

O MATERIALISMO
E UMA ILUSAO

REFLEXOES SOBRE METAFISICA,
CIENCIA E MARXISMO

Marilia/Oficina Universitaria
Sao Paulo/Cultura Académica
2025

%% CULTURA
f“‘ﬂ) ACADEMICA ¢
K Editota




Copyright © 2025, Faculdade de Filosofia ¢ Ciéncias

AVA
S5y UNIVERSIDADE ESTADUAL PAULISTA

u nesp " 4ULIO DE MESQUITA FILHO”

Campus de Marilia

Diretora

Dra. Ana Clara Bortoleto Nery
Vice-Diretora

Dra. Cristiane Rodrigues Pedroni

Conselho FEditorial

Mariangela Spotti Lopes Fujita (Presidente)
Célia Maria Giacheti

Cl4udia Regina Mosca Giroto
Edvaldo Soares

Franciele Marques Redigolo
Marcelo Fernandes de Oliveira
Marcos Antonio Alves

Neusa Maria Dal Ri

Renato Geraldi (Assessor Técnico)
Rosane Michelli de Castro

Parecerista
Profa. Dra. Nadja Mara Amilibia Hermann
Professora Titular aposentada da Universidade

Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS)

Ficha caralogrdfica

Bueno, Sinésio Ferraz.
B928m O materialismo é uma ilusio : reflexées sobre metafisica, ciéncia e marxismo / Sinésio Ferraz
Bueno. — Marilia : Oficina Universitaria ; Sao Paulo : Cultura Académica, 2025.
195 p.
Inclu[; bibliografia
ISBN 978-65-5954-647-3 (Impresso)
ISBN 978-65-5954-648-0 (Digital)
DOI: https://doi.org/10.36311/2025.978-65-5954-648-0

1. Materialismo dialético. 2. Idealismo. 3. Metafisica. 4. Consciéncia. 5. Ciéncia - Filosofia.
6. Filosofia da mente. 7. Imortalidade. I. Titulo.

CDD 146.32

Telma Jaqueline Dias Silveira —Bibliotecdria — CRB 8/7867

Direitos autorais da imagem de capa:

C. Escher's "Print Gallery” © 2025 The M.C. Escher Company-The Netherlands. All rights reserved. www.mcescher.com

Editora afiliada:

Associacao Brasileira de
Editoras Universitarias
Cultura Académica ¢ selo editorial da Editora UNESP
Oficina Universitdria ¢ selo editorial da UNESP - campus de Marilia

Este trabalho estd licenciado sob uma licenca Creative Commons Attribution-NonCommercial-NoDerivatives
4.0 International License.




SUMARIO

INTRODUGAO ......oooovviiiiieeieeeeeeeeee e 7
1. EXISTENCIA DE DEUS ..o 17

Da transcendéncia a imanéncia

A prova ontoldgica de Anselmo

O Deus de Espinosa

A critica de Kant a prova ontolégica

Do idealismo transcendental de Kant ao idealismo absoluto de Hegel
Do Deus de Espinosa ao Deus de Hegel

2. Consciéncia € eSPIrito ................cocooiiviiiiiiiiiiiiiiiiiecan 41

A consciéncia para Hume e Kant

Metafisica e ciéncia: limites disciplinares

Filosofia da mente e o realismo empirico de Searle

O imaterialismo de Berkeley

A consciéncia como substincia: Fichte

A prioridade ontoldgica da consciéncia: do romantismo alemao 2 fisica quantica
Da coisa-em-si a consciéncia de si

3. Razao, teleologia e teoria da evolugio das espécies ................... 61

A razio como fundamento teleoldgico

O génio maligno

A teoria da evoluc¢ao das espécies

O design inteligente de Michael Behe
Teoria da auto-organizagio

Hegel e a critica do realismo empirico
Hegel critico de Newton

A coisa-em-si ¢ aparéncia

Do design inteligente a teleologia interna



4. Imaterialismo e fisica quAntica ..............ccooooevvenivnicncn, 91

Os principios de complementaridade e incerteza
Primazia metafisica da consciéncia

Fisica quantica e idealismo hegeliano

Fisica quantica e metafisica

Fisica quantica e autoconsciéncia do espirito

5. Materialismo dialético e metafisica ............cccooovvvevcevceeeeeesn 111

O marxismo como sintese entre dialética e ciéncia

A circularidade viciosa do materialismo dialético

O pressuposto metafisico do materialismo dialético

A coisificagao da consciéncia: do materialismo ao idealismo

O materialismo dialético como momento histérico da consciéncia de si
A dialética entre senhor e escravo

6. Fascismo e diferenga ...............ccooooovviiinieniicninicccec, 131

O unbeimlich freudiano

Fascismo e narcisismo grupal

Impostura psicolégica e autoengano
Fascismo, ressentimento e destrutividade
O fascismo como mal radical

A educacao antifascista

7. Imortalidade da alma ...............oocoovioeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee 147

Conceito de alma

Hegel e a imortalidade da alma

Imortalidade da alma como tese racional
Espiritualidade e ciéncia

O espiritismo de Allan Kardec

Imortalidade da alma e a falseabilidade de Popper

CONCIUSAD ...ttt ee e 171

Referéncias bibliograficas ..., 191



INTRODUCAO

O problema exposto neste livro ¢ filosoficamente complexo e exige
elaboragao conceitual detalhada, mas pode ser exposto sob termos razoa-
velmente simples. Do ponto de vista da observa¢io cotidiana, niao pode
haver nada mais certo do que conceber o mundo material como uma tota-
lidade sélida e autdbnoma, cuja existéncia nao depende de nenhuma consci-
éncia humana. Por esse motivo, ¢ possivel nao somente afirmar a existéncia
independente dos objetos materiais, como mesas, cadeiras e drvores, mas
também dar um passo além e postular que a causa de tudo aquilo que
existe ¢ a matéria. A prépria consciéncia nada mais seria que um produto
emergente da atividade dos neurdnios na estrutura do cérebro, e ao acei-
tarmos essa definicdo, somos forcados a descartar que a alma ou espirito
possa ser uma entidade autdnoma em relagao a0 mundo material. Estamos
diante do materialismo, entendido como doutrina que defende a matéria
como substincia de toda a realidade. Em termos filoséficos, isso implica
afirmar que a matéria é o elemento fundamental de todas as coisas, signi-
ficando que ela existe necessariamente como condi¢do essencial de todos
0s seres € coisas.

A proposi¢ao de uma ontologia material, quer dizer, a afirmagao de
que unicamente a matéria ¢ a origem de toda a realidade, é a sentenga mais
evidente possivel do ponto de vista do senso comum, porém ¢ preciso reco-
nhecer que ela é insustentdvel em termos filoséficos. Para ser validada, essa
afirmagao pode recorrer somente as sensa¢oes humanas (visio, tato, audi-
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a0, olfato e paladar), mas isso teria como resultado um inesperado adia-
mento do problema, pois em termos filos6ficos ¢ indispensdvel demonstrar
a existéncia de uma realidade material que seja completamente indepen-
dente das préprias sensagoes. O argumento mais contundente jd formu-
lado contra a ontologia material é extremamente simples, e foi formulado
pelo filésofo George Berkeley no século XVIII. Ele contesta a distingao,
proposta anteriormente por John Locke, entre qualidades primdrias, que
seriam objetivas, inerentes aos objetos materiais, e independentes do olhar
do observador (como forma, extensio, niimero, movimento e solidez),
e qualidades secunddrias, que seriam propriedades subjetivas e inerentes
a percep¢io do observador (como cores, sons e sabores). Para Locke, as
qualidades secunddrias, que originam a certeza da existéncia de uma rea-
lidade material independente, seriam causadas pelas qualidades primdrias,
entendidas como suporte objetivo do mundo material. Porém, Berkeley
argumenta que o espirito humano tem acesso somente as qualidades se-
cunddrias, e por esse motivo nio ¢ possivel demonstrar a existéncia das
qualidades primdrias como propriedades inteiramente independentes da
percep¢ao humana. Portanto, uma vez que as sensagoes s20 0 Unico recurso
que temos para atestar a existéncia da matéria, é completamente impossivel
demonstrar a existéncia de uma realidade material autbnoma em relagao
a consciéncia. Esse argumento filoséfico ¢ suficiente para sustentar que
as proposicoes metafisicas que neste livro serao mobilizadas contra uma
ontologia materialista nao se prestam a uma apologia ideolégica antimate-
rialista, pois se justificam pela inconsisténcia filos6fica do materialismo em
si mesmo. Conforme se verd, essa inconsisténcia também se torna evidente
por meio do préprio progresso da ciéncia moderna ocidental, sendo ates-
tado pelas descobertas da fisica quintica, pelos embaragos da neurociéncia
para demonstrar o fisicalismo e pelos argumentos do design inteligente no
campo da microbiologia.

O materialismo pode contar com o assentimento complacente do
senso comum e da ciéncia moderna ocidental, cujo método de conheci-
mento ¢ inteiramente fundamentado na possibilidade de verificagao empi-
rica dos fendmenos naturais. Mas a tentativa de justificar o mundo mate-
rial em termos substanciais no campo filosé6fico, e a0 mesmo tempo negar
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a alma ou espirito essa mesma condigio, se vé envolvida por dificuldades
logicamente intransponiveis. Essa impossibilidade filoséfica é involunta-
riamente evidenciada pelo argumento cldssico do filésofo da mente Gilbert
Ryle, enderegado contra o dualismo cartesiano. Como se sabe, a metafisica
de René Descartes concebe a existéncia de duas substincias fundamentais
na realidade: o espirito (substincia espiritual) e o mundo material (subs-
tAncia extensa). Para Ryle (2005, p. 9), Descartes seria o representante de
uma “doutrina oficial”, propagadora de absurdo categorial, que consistiria
em aplicar & mente 0 mesmo estatuto substancial atribuido a0 mundo ma-
terial dos corpos mecénicos. Segundo o filésofo René Descartes, a subs-
tincia do mundo material, isto ¢, seu principio essencial e necessdrio, é a
extensao, ou seja, a propriedade dos corpos fisicos de poderem ser medidos
em seu comprimento, largura e profundidade. Ryle entende que a mente
nao ¢ alma ou espirito, pois nao ¢ uma substincia autbnoma em relagao
a0 corpo fisico, mas sim um conjunto de disposi¢des ou comportamentos
a0 qual ndo pode ser atribuida a mesma existéncia ontoldgica suposta nos
objetos materiais.

Para demonstrar o erro categorial de Descartes, Ryle cita como
exemplo o equivoco de alguém que, apés visitar edificios como laboraté-
rios, bibliotecas e salas de aula de um centro universitério, indagasse onde
estd a universidade, sem se dar conta de que a existéncia desta consiste
justamente no conjunto dos prédios fisicos empiricamente constatados.
O visitante imagindrio de Ryle teria cometido um erro categorial idéntico
a0 de Descartes, pois da mesma forma que a universidade nio possui exis-
téncia independente e empirica em relagio aos prédios que a constituem,
também a mente nao pode ser tratada como uma substincia autbnoma em
relagao ao corpo. Um ponto de partida relevante para demonstrar a tese es-
sencial deste livro, de que os diversos tipos de materialismo compartilham
uma ilusao filoséfica sob termos ontoldgicos, consiste em demonstrar a
inconsisténcia da critica de Ryle a Descartes. Na verdade, quando conside-
ramos os argumentos filoséficos de Berkeley, Leibniz e Hegel contra o du-
alismo cartesiano, podemos verificar que Descartes com certeza cometeu
um erro categorial, porém por motivo oposto aquele apontado por Ryle.
O equivoco cometido por Descartes estd em considerar o mundo material
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como substincia, uma vez que somente o espirito ¢ uma entidade concreta
e passivel de justificagio ontolégica como fundamento de toda a realidade.

O equivoco de Ryle serd esclarecido se examinarmos com maior
atengao seu proprio exemplo sobre a visita a universidade. O curioso visi-
tante assume o pressuposto empirista de que somente laboratérios, biblio-
tecas ¢ salas de aula possuem existéncia concreta, sendo “universidade”
apenas uma abstragao linguistica convencionalmente adotada para desig-
nar o conjunto de edificios. Para ele, a evidéncia sensivel ¢ o tnico critério
capaz de estabelecer o que ¢ a realidade em si mesma. No entanto, desde
que o visitante se preste a examinar com maior atengao os objetos que lhe
parecem ser dotados de tao indiscutivel concretude, sua certeza sensivel
se verd irremediavelmente abalada. Vamos supor que ele seja convidado a
examinar um dos prédios universitdrios cuja existéncia concreta lhe parece
publica e indiscutivel, digamos, uma das salas de aula. L4 chegando, seu
olhar empirista ird detectar a presenga empirica de outros intimeros obje-
tos: paredes, teto, piso, cadeiras, mesas, lousa. Diante desses novos objetos,
sua perplexidade sofrerd um deslocamento inesperado, pois o objeto antes
dotado de existéncia indiscutivel parece se dissipar como uma entidade
abstrata: “onde estd a sala de aula?”. Se em seguida seu olhar inquiridor
for lancado a um dnico dentre os novos objetos concretos que agora tem
diante de si, digamos, uma cadeira, ele constatard que as diferentes partes
desse artefato sdo também novos objetos expostos a sua atenta observagio:
assento, encosto, bragos de apoio e pés. E entdo, permanecendo movido
por sua convicgdo empiricista, ele exclamard: “onde estd a cadeira?”. Em
seguida, se lhe fosse proporcionado um olhar microscépico sobre uma
das pecas da cadeira, digamos, seu assento de madeira, o visitante se veria
diante de componentes quimicamente estruturados de celulose, hemice-
lulose e outros elementos secunddrios, e sua indagagio seria recolocada
nos seguintes termos: “‘onde estd o assento de madeira?”. Finalmente, se
o microscépio pudesse ser ajustado para examinar dimensées ainda me-
nores, ao perscrutar um desses componentes quimicos, digamos, a celu-
lose, ele se veria diante de longas cadeias moleculares de glicose, formadas
por dtomos de carbono, hidrogénio e oxigénio, sendo forcado a indagar:
“onde estd a celulose?”.

10
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Ao deslocarmos a perplexidade inicial do visitante imagindrio de
Ryle para outros niveis da realidade, constatamos que a tGnica entidade
que permanece idéntica a si mesma em meio a planos distintos de confi-
guracio de objetos é a consciéncia observadora do préprio visitante. Em
termos metafisicos, a consciéncia se revela como espirito, entendido como
estrutura necessdria do ser, dada sua capacidade de estabelecer conexdes e
relagoes de continuidade entre as impressoes sensiveis que denominamos
objetos. Ao contrdrio do postulado empirista assumido por Ryle, a concre-
tude dos objetos da experiéncia cotidiana se revela inteiramente mediada
pela consciéncia, que em si mesma, é a tinica entidade concreta e estdvel
em meio a multiplicidade das impressoes sensiveis. Para além do dogmatis-
mo empirista assumido pelo filésofo britdnico, toda tentativa de demons-
tragao de uma possivel ontologia materialista se revela envolvida em uma
circularidade viciosa, pois a concep¢ao do mundo material como substin-
cia autbnoma em relagio a consciéncia depende de justificativas empiricas
que em si mesmas jd pressupoem a autossubsisténcia do mundo material.
Em outras palavras, nossas impressoes sensiveis sao a prova empirica de um
mundo material cuja existéncia independente jd estd subentendida na pré-
pria concepgio de que a experiéncia empirica é o critério para estabelecer
a verdade das coisas.

O artificio empregado por Ryle para sua sustentar sua critica a qua-
lificagao substancialista do espirito acaba conduzindo a conclusao oposta
aquela inicialmente pretendida. O erro categorial de Descartes nao consis-
tiu em atribuir estatuto ontoldgico a consciéncia, mas sim aos corpos ma-
teriais. Isso fica claro quando dirigimos a um partidrio do materialismo
um pedido muito simples, para que ele justifique em termos filos6ficos a
proposi¢ao cartesiana da extensao como substincia das coisas materiais.
O defensor do materialismo estard em situa¢do embaragosa, uma vez que
o argumento de que a extensdo ¢ a substdncia do mundo material serd
refutado desde que seja possivel demonstrar que a prépria extensio é uma
propriedade em si mesma dependente de outra entidade, e nesse caso essa
outra entidade é que passaria a ser a substancia das coisas materiais. Assim,
a extensao nao pode ser substincia, pois ela mesma tem como fundamento
as sensagoes originadas dos 6rgaos dos sentidos. Para Berkeley, os objetos

11
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materiais nada mais sao que colegdes ou combinagdes constantes de sen-
sagoes, que ao serem consagradas pelo hébito cotidiano, levam a ilusao de
que a matéria seja independente em relacio A consciéncia que a percebe.
Dessa maneira, sendo obrigado a contrariar Descartes, nosso materialista
terd de reconhecer que a extensio é apenas uma ideia abstrata originada das
sensagoes, sendo impossivel justificar a existéncia da matéria como subs-
tAncia, ou como causa de todas as coisas existentes.

Temos, entao, que uma simples reflexdo filoséfica sobre a consis-
téncia do mundo material é suficiente para pér em ddvida a hipétese da
independéncia dos objetos empiricos em sua relagio com a consciéncia. O
conhecimento que temos das coisas materiais é formado pelas sensagoes
que se originam dos 6rgaos dos sentidos, pois a consciéncia as percebe e as
combina, e, ndo existe nada para além dessa atividade mental. Novamente,
estamos diante de uma constatagdo surpreendente, que inverte de maneira
radical a nossa intui¢do cotidiana, pois o mundo de objetos concretos,
que em principio parece ser dotado de existéncia autbnoma, se revela abs-
trato. E a consciéncia, que em principio parece ser uma entidade abstrata
e dependente da matéria cerebral para existir, se revela a tnica entidade
dotada de existéncia continua e absolutamente certa em meio as sensagoes
que povoam a percepg¢ao cotidiana, pois somente ela se autossustenta, sem
necessitar de nada externo a si mesma para existir. Essa inesperada inversao
do senso comum cotidiano expde de maneira cristalina o nicleo reflexi-
vo deste livro, que consiste em problematizar sob conceitos filoséficos as
pretensoes ontoldgicas do materialismo, em especial aquelas originadas da
ciéncia moderna ocidental. Em outras palavras, nas pdginas que se seguem,
almejamos realizar uma reflexao sistemdtica sobre as repercussoes do mate-
rialismo em alguns campos muito importantes do conhecimento, a saber,
na drea da evolugio das espécies, da fisica quintica, do marxismo, dos
preconceitos que alicer¢am o fascismo, e da concepgao metafisica e espiri-
tualista da imortalidade da alma.

O objetivo central deste livro consiste em problematizar os funda-
mentos do materialismo no campo filoséfico. Por esse motivo, os dois pri-
meiros capitulos sio dedicados aos dois tnicos conceitos filos6ficos que
se justificam em termos substanciais: Deus e consciéncia. Deus nao serd

12
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pensado sob termos personalistas e transcendentes, como fazem as reli-
gides tradicionais, mas como principio universal, eterno, transcendente e
imanente a todos os seres e coisas existentes. A consciéncia serd pensada
metafisicamente como espirito, ou unidade ontoldgica e substancial que é
o fundamento de si mesma como interioridade subjetiva, sendo também a
origem dos préprios objetos materiais. A demonstragao do cardter substan-
cialista da consciéncia serd em grande medida pensada em seu antagonis-
mo com as hipdteses fisicalistas atinentes a0 campo da neurociéncia. Uma
vez demonstrado o cardter absoluto de Deus e o cardter incondicionado
da consciéncia como espirito, nossas reflexdes se dedicarao a exposigao da
razao nao apenas como faculdade intelectual da mente, mas como estru-
tura césmica teleologicamente orientada, isto é, como poténcia metafisica
dirigida para a realizagao do bem supremo. No terceiro capitulo, essa con-
cepgao metafisica de razdo serd desenvolvida mediante a confrontagao do
conceito de progresso subjacente 4 fenomenologia do espirito de Hegel
com a teoria da evolu¢io das espécies de Darwin. No quarto capitulo,
serdo expostas as implicagoes filoséficas do questionamento da concepgio
mecanicista e determinista da fisica newtoniana pela ruptura conceitual es-
tabelecida mediante a fisica quantica, principalmente através de seus prin-
cipios de complementaridade e incerteza. Serd privilegiada a interpretacao
idealista dos fendmenos quénticos, problematizadora do estatuto ontolé-
gico da realidade material, e sua conexdo com o idealismo de Hegel. No
quinto capitulo, o materialismo dialético serd pensado filosoficamente de
maneira inversa aquela consagrada pelo marxismo, isto ¢, serd entendido
como momento histérico do percurso idealista de autocompreensao do
espirito. O objeto de reflexao do sexto capitulo serd uma reflexao sobre o
irracionalismo subjacente aos processos de coisifica¢io do espirito que sio
subjacentes ao fascismo na sociedade burguesa. Como finaliza¢io da obra,
o sétimo capitulo se dedicard a expor a imortalidade da alma como tema
nuclear para a desconstru¢ao do materialismo. Esse tema serd pensado em
suas implicagoes éticas no trajeto da experiéncia filoséfica de autorreflexio
da consciéncia.

A desconstrucao do argumento de Ryle nesta parte introdutéria pre-
tende servir como modelo elucidativo da ilusio que é subjacente aos para-

13
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digmas materialistas que serdo tratados em seguida. Em termos filoséficos,
formular a autossubsisténcia dos objetos materiais reflete o estdgio de ima-
turidade da consciéncia, seu estranhamento perante si mesma diante de
um mundo cuja existéncia parece ser inteiramente reduzida a certeza sen-
sivel. Mas na medida em que a concretude dos objetos é desvelada como
producao da prépria consciéncia, a mente observadora adquire consciéncia
de si, tornando real e efetiva sua potencialidade intrinseca de ser substan-
cia de toda a realidade. A mente observadora, que em principio possui
uma concepgdo ainda incipiente de si mesma, adquire autoconsciéncia,
penetrando em sua prépria esséncia, e tornando plenamente implementa-
da sua efetividade racional. As mais relevantes implicagoes desse exercicio
reflexivo e conceitual no campo filoséfico extravasam o nivel meramente
intelectual, na medida em que repercutem de maneira altamente significa-
tiva no plano ético. Pois um mundo em que a consciéncia nao se reconhece
como substincia mediadora configura uma realidade coisificada, na qual
os objetos materiais parecem existir por si mesmos, constituindo uma to-
talidade social indevassdvel que bloqueia a realiza¢io do desejo bésico de
reconhecimento mutuo entre os seres humanos como consciéncias singu-
lares, diferentes e livres.

O argumento central subjacente aos sete capitulos deste livro con-
siste, portanto, em expor a incapacidade do materialismo de justificar no
campo filos6fico a hipétese de que a matéria é a origem de toda a reali-
dade, dada a impossibilidade de demonstrar que objetos materiais sejam
entidades autdnomas e independentes. O realismo empirico, que é a base
de toda hipé6tese materialista, padece da circularidade viciosa ji apontada,
que compromete suas pretensdes de autossustentacio 16gica. Conforme
argumentaremos ao longo dos capitulos, todo argumento materialista ¢
logicamente falacioso, pois se sustenta em pressupostos que sdo materialis-
tas em si mesmos. A Uinica maneira de resolver essa circularidade implica
recorrer a um fundamento que seja capaz de se autossustentar logicamente,
e esse elemento de justificacao ontoldgica é a consciéncia, ou espirito, con-
cebido como unidade incondicionada, que ¢ a substincia concreta de toda
a realidade. Para a demonstragao desse argumento, a fenomenologia do
espirito de Hegel serd a referéncia tedrica fundamental que estard presente

14



O materialismo é uma ilusio

ao longo de toda a obra, dada sua importancia como sistema filos6fico ca-
paz de sintetizar em termos histdricos e conceituais a metafisica ocidental.

O leitor atento as formalidades académicas perceberd que, para a
exposicio do pensamento de Kant, Fichte, e especialmente de Hegel, fre-
quentemente recorri a comentadores consagrados pela tradigao filoséfica,
em detrimento da exposi¢ao do texto original dos préprios fildsofos. Isso
se deve a notdveis dificuldades de compreensao que sao inerentes a escrita
desses pensadores, mesmo apds a tradugao de suas obras para o idioma
portugués. Por esse motivo, procurei escolher cuidadosamente certas pas-
sagens que me parecem muito elucidativas de conceitos centrais dos trés
filésofos, omitindo sua formulagio original. Embora essa op¢ao represente
certo sacrificio do ponto de vista formal, penso que ela se justifica para que
a compreensao do livro se torne acessivel a um piblico mais amplo.
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1

ExistéNncia DE DEuUs
DA TRANSCENDENCIA A IMANENCIA

A uma reflexdo filos6fica sobre a existéncia de Deus se coloca pri-
meiramente a necessidade de desprendimento em relagio a concepgoes
meramente criacionistas, personalistas e transcendentes do divino. A ideia
de um Deus criador do mundo, que possa estar personificado em um ser
dotado de inteligéncia, vontade e beatitude, passivel de estabelecer relagoes
com determinados seres humanos, embora seja muito cara ao cristianis-
mo, islamismo e judaismo, representa um reducionismo filoséfico a ser
compreendido e superado. Na histéria da filosofia ocidental, a dentincia
da morte de Deus por Nietzsche expressou de maneira muito apropriada
o papel pernicioso dos fundamentalismos religiosos que se valem de uma
concepgao criacionista e transcendente de Deus apenas para disseminar
uma moral de 4dio, ressentimento e desprezo pela vida. Para além das
diversas representagoes religiosas, cabe compreender em termos filos6ficos
que o conceito metafisico de Deus implica em qualidades de infinitude
e imanéncia que extravasam concepgoes personalistas. O mesmo ¢ possi-
vel afirmar acerca de um entendimento exclusivamente transcendente de
Deus, ou seja, aquele que atribui ao principio divino apenas a qualidade
de se situar acima dos limites da experiéncia humana. Na medida em que a
transcendéncia pressupoe uma relacio de superioridade e inacessibilidade
entre o ser humano e Deus, a presente reflexio filoséfica pretende proble-
matizar a distAncia entre a finitude humana e a infinidade divina.
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A qualidade da transcendéncia deve ser complementada pela ima-
néncia de Deus em sua relacio com o universo, no sentido de concebermos
que a presenca do divino é intrinseca e insepardvel do préprio mundo. Em
outras palavras, Deus nao é somente o ser criador que em dado momento
histérico se manifestou pessoalmente sob a forma humana de Jesus Cristo,
assim como também nio é somente um ser transcendente que governa o
mundo a distAncia, de maneira inteligente e justa. Ao criacionismo, perso-
nalismo e transcendéncia, deve ser adicionada a qualidade da imanéncia,
por meio da qual o ser divino possa ser concebido como poténcia vivifica-
dora que permeia tudo o que existe, sendo um principio universal, intrin-
seco e indissocidvel de todos os seres e coisas existentes, em sentido infinito
e eterno. Quando Deus é pensado em termos transcendentes e também
imanentes, estamos diante de uma concepg¢io que integra dois dominios
originalmente excludentes no campo filoséfico. Desde Platéo, a transcen-
déncia foi identificada a uma realidade suprassensivel, imaterial, externa
e superior ao universo criado por Deus. Em consequéncia, a imanéncia
significa um polo antagdnico, pois representa em principio intrinseco e
indissocidvel da prépria realidade material e sensivel. Na medida em que
Deus ¢ pensado como ser transcendente e a0 mesmo tempo imanente,
estamos diante de uma concep¢io que integra as tradigdes judaico-cris-
ta e islamica, que privilegiam a matriz criacionista e personalista, com as
tradigbes panteistas representadas por cosmologias amerindias, africanas e
hinduistas, que o concebem como principio inteligente, justo e bom, que
¢ insepardvel da propria realidade material. No interior da tradi¢ao filosé-
fica ocidental, essa integragao da transcendéncia com a imanéncia implica
caracterizar Deus como o Absoluto, vale dizer, como realidade suprema,
incondicionada, eterna, e que ¢ a causa de si mesma, nao dependendo de
nada externo para existir. A melhor tradugio desse significado foi proposta
pelo filésofo Hegel (2002, p. 35), ao conceber o absoluto como ser ima-
nente, isto é, intrinsecamente presente em toda a realidade finita: “a vida
de Deus ¢, em si, tranquila igualdade e unidade consigo mesma’”; “esse
em-si é a universalidade abstrata, que nao leva em conta sua natureza de
ser-para-si e, portanto, o movimento da forma em geral”.
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A formulagao do divino como principio absoluto e imanente impli-
ca resolver um problema bastante complexo, originalmente presente no
dualismo entre mundo inteligivel e mundo sensivel que opds os filésofos
gregos Parménides e Herdclito. Para o primeiro, o Ser é eterno, imével e
imutdvel, e isso significa que as qualidades que sdo préprias a realidade
sensivel, como o movimento, mudanca e a multiplicidade sao insuficientes
para expressar a natureza divina. Entdo, na visdo de Parménides, Deus ¢
imanente, pois é substincia imutdvel, indivisivel, eterna e imével. Por ou-
tro lado, para Herdclito, a imanéncia do ser se manifesta no fluxo perpétuo
entre as tendéncias contrdrias na natureza. Sua concepgao de imanéncia
divina se identifica com uma ordem césmica racional que ¢ intrinseca aos
processos de transformacio e fusao dos contrdrios na natureza. A oposi-
¢ao entre os dois filésofos acerca da natureza do ser expoe o problema,
aparentemente insoltvel, da integragao de duas concepgoes de imanéncia
para caracterizar o ser divino. Se Deus ¢ imével e imutdvel, como seria
possivel conciliar essa visao parmenidiana de imobilidade e imutabilidade
com o movimento heraclitiano permanente de coisas que se transformam,
pois nascem, crescem e morrem? Na concepgao filoséfica de Hegel, esse
antagonismo aparentemente inconcilidvel é superado de maneira exemplar
pela concepgao do Absoluto como sujeito, segundo a qual, Deus nao é um
ser enrijecido, pois é automovimento, ou seja, atividade infinita que poe a
si mesmo, originando tudo aquilo que existe. Para Hegel (2002, p. 36), o
universo ¢ uma totalidade que corporifica Deus como Sujeito transcenden-
te e imanente, vale dizer, como Espirito Absoluto, em-si e para si (Geist):

O verdadeiro é o todo. Mas o todo ¢ somente a esséncia que se
implementa através de seu desenvolvimento. Sobre o absoluto,
deve-se dizer que € essencialmente resultado; que sé no fim é o que
¢ na verdade. Sua natureza consiste justo nisso: em ser algo efetivo,
em ser sujeito ou vir-a-ser-de-si-mesmo (Hegel, 2002, p. 36).

A concepeao hegeliana de Deus como Espirito Absoluto que poe
a si mesmo pressupoe que, ao por as condigoes de sua prdpria existéncia,
Deus ¢ inteligéncia criadora, sendo a causa de tudo aquilo que existe, e ao
mesmo tempo ¢ também a totalidade material e espiritual que compoe
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toda a realidade existente. Deus é o projetista do mundo, mas também ¢é
o proprio resultado real e concreto do projeto, ou seja, Deus é o préprio
mundo: “o universo pode ser encarado como se tivesse sido projetado,
uma vez que cuidamos de nos desfazer da imagem de um projetista que
pudesse existir separadamente de sua criagao” (Taylor, 2014, p. 114).
No interior da tradi¢ao filos6fica ocidental, a concepgio de Deus como
Espirito Absoluto que ¢ sujeito e causa sui expoe a superioridade filoséfica
da prova ontolégica da existéncia de Deus em relacao as duas outras provas
mais relevantes no campo da filosofia: a prova cosmoldgica e a prova fisico-
teleolégica. Antes de passarmos ao argumento ontoldgico, ¢ relevante
uma breve exposicio acerca dos dois primeiros. A prova cosmoldgica da
existéncia de Deus, exposta pela primeira vez por Avicena e retomada
posteriormente por Tomds de Aquino e por Leibniz, parte da existéncia do
universo como realidade material governada por causas eficientes (as leis
fisicas), e argumenta que deve existir necessariamente uma causa primordial
e suprema de todas as coisas existentes. O argumento cosmoldgico
expoe a insuficiéncia da causalidade mecénica para explicar a existéncia
do movimento no mundo natural, pois ela conduz a uma progressao
infinita, sem que se possa chegar a um principio explicativo substancial.
Para explicar a existéncia de coisas contingentes partindo unicamente da
realidade material, o pensamento pode recorrer apenas a outros fendmenos
igualmente contingentes, em uma progressao intermindvel, de modo que
a totalidade césmica permanece inexplicada. Por esse motivo, é a prépria
insuficiéncia da causalidade eficiente que conduz a existéncia necessdria de
um primeiro motor que seja a causa suficiente e substancial de todas coisas.
Essa causa substancial e necessaria de todas as coisas somente pode ser Deus,
entendido como causa de si mesmo e de toda a realidade. A prova fisico-
teleolégica, apresentada originalmente por Platao, e retomada por Tomds
de Aquino, consiste em argumentar que a ordem e harmonia do universo
nao demonstram apenas que ele somente pode ter sido projetado por uma
inteligéncia suprema, como também indica a existéncia necessdria de um
fim ou propésito para sua existéncia. Trata-se de um argumento metafisico
que antecipa uma explicagio teleoldgica para a presenga do chamado ajuste
fino na natureza, denominacio empregada jd no século XX para designar
a presenga de constantes matemdticas extremamente precisas na natureza,
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para cuja existéncia ¢ notoriamente insuficiente apelar ao simples acaso
cego ou 4 evolugao das espécies.

A PROVA ONTOLOGICA DE ANSELMO

O aspecto comum ao argumento cosmoldgico e ao argumento fisi-
co-teleoldgico consiste em sua insuficiéncia metafisica para explicar a exis-
téncia de Deus. Ambos se fundamentam em uma suposta solidez e subs-
tancialidade do mundo fisico e material, sem considerar que tal ontologia
material é amplamente dependente das sensacoes humanas (visao, tato, au-
digao, olfato, paladar). Dessa forma, os dois argumentos estao envolvidos
por uma circularidade viciosa, pois se tentarmos demonstrar a existéncia
do mundo material, poderemos recorrer unicamente a tais sensagoes, que
30 o Unico critério confidvel para certificar a materialidade do mundo.
Porém, se nos perguntarmos qual é o critério que atesta a confiabilidade das
sensagoes, somente poderemos recorrer a presenga aparentemente indiscu-
tivel de objetos materiais independentes. Dessa forma, para demonstrar
a legitimidade do mundo material como critério substancial e suficiente
para questoes metafisicas, o pensamento mergulha em uma circularidade
viciosa, pois as sensagdes provam a existéncia do mundo material, mas, ao
mesmo tempo, a existéncia de objetos materiais ¢ inteiramente dependen-
te das mesmas sensagdes. Nesse sentido, argumentos fundamentados na
experiéncia sensivel sio claramente insuficientes para discussoes metafisi-
cas, pois partem de postulados filosoficamente inconsistentes. E por esse
motivo que tanto a prova cosmoldgica, quanto a prova fisico-teleoldgica,
sao filosoficamente inferiores ao argumento ontolégico para demonstrar a
existéncia de Deus como causa suprema de todas as coisas existentes. Para
atestar a existéncia de Deus, o pensamento deve recorrer unicamente a
sua prépria poténcia especulativa, pois somente ela apresenta os requisitos
ontoldgicos de substancialidade para reflexdes metafisicas. A concepgio
hegeliana de Deus como Espirito Absoluto que é causa de si mesmo repro-
poe a prova ontoldgica, originalmente formulada pelo filésofo Anselmo
de Aosta, no século XI. O argumento ontolégico recorre unicamente ao
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funcionamento interno do intelecto humano para explicitar a presenca de
marcas logicamente evidentes da existéncia absoluta e necessdria de Deus,
facilmente encontrveis no préprio modo de operagao da razdo. Anselmo
escreveu sua prova ontoldgica da existéncia de Deus recorrendo apenas aos
meios disponiveis pelo raciocinio especulativo, quer dizer, sem recorrer a
nenhum argumento empirico ou material:

Certamente, aquilo de que nio se pode pensar nada de maior nao
pode estar s6 no intelecto. Porque, se estivesse s6 no intelecto,
poder-se-ia pensar que estivesse também na realidade, ou seja, que
fosse maior. Se, portanto, aquilo de que nio se pode pensar nada
de maior estd s6 no intelecto, aquilo de que nio se pode pensar
nada de maior é, ao contrério, aquilo de que se pode pensar algo de
maior. Mas certamente isso ¢ impossivel. Portanto, aquilo de que
nio se pode pensar nada de maior existe tanto no intelecto quanto

na realidade (Abbagnano, 2000, p. 263).

Dessa forma, o Absoluto (aquilo de que nao se pode pensar nada de
maior) ¢ o Ginico conceito cuja simples formulagio, mediante uma intuicio
autoevidente, pressupée sua existéncia logicamente necessaria. Entao, se é
possivel chegar 2 demonstragao da existéncia de Deus recorrendo somente
as operagoes légicas do intelecto, e se a0 mesmo tempo Deus é absoluto,
“aquilo de que nido se pode pensar nada de maior”, isso implica que, ao
proceder dessa maneira, o intelecto encontra dentro de si mesmo o funda-
mento essencial de sua propria existéncia. Em outras palavras: o intelecto
¢ capaz de encontrar a prova da existéncia de Deus em si mesmo pelo sim-
ples fato de que Deus ¢ o alicerce que sustenta e garante o funcionamento
e confiabilidade do intelecto. Ao encontrar Deus, o intelecto descobre o
principio essencial e constitutivo que sustenta a confiabilidade e veracidade
de suas préprias operagdes logicas. No periodo moderno, René Descartes
faria do argumento de Anselmo a pedra angular de suas meditagoes meta-
fisicas, demonstrando que a ideia inata da existéncia de Deus consiste no
préprio fundamento da confiabilidade da razio como faculdade intelectual
que garante a correspondéncia entre a realidade objetiva e as operagoes do
intelecto. Descartes explicita o vinculo necessdrio entre o conceito de Deus
e sua existéncia objetiva realizando a transi¢ao entre o idealismo subjacente
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a ideia de um ser dotado de perfei¢io suprema no interior do cogito e o
realismo subjacente a uma realidade externa cujo conhecimento verdadeiro
¢ garantido pela existéncia de Deus (Marcondes, 2001, p. 172). Deus ¢,
portanto, um principio metafisico substancial que legitima a razao como
6rgao capaz de conhecer o mundo mediante ideias claras, distintas, e ade-
quadamente correspondentes aos objetos de conhecimento.

O DeEus DE EspiNosa

Embora o conceito de Deus como Absoluto ji estivesse implicito na
prova ontoldgica de Anselmo, sua plena realizacao filoséfica seria produzida
por Baruch de Espinosa no século XVII. O filésofo holandés soube extrair
dos desenvolvimentos metafisicos anteriores uma interpretagao imanente de
Deus que ndo apenas acarretou implicagoes metafisicas muito significativas,
como também bastou para dissolver como ilusérias as projegdes antropo-
morficas presentes nas grandes tradigoes religiosas do judaismo, cristianismo
e islamismo. Para Espinosa, Deus é substincia que ¢ causa de si mesma, e de
todas as coisas singulares que existem. “H4, portanto, uma Gnica e mesma
substancia constituindo o universo inteiro, e essa substincia é eterna porque,
nela, existir, ser e agir sdo uma s6 e mesma coisas. Essa substincia é Deus”
(Chaui, 1995, p. 46). Se Deus é causa sui, ou causa de si mesmo, isso implica
que, sendo a substincia imanente a existéncia de todas as coisas, ele nao ¢
simplesmente uma causa eficiente transitiva da realidade finita, mas sim a
prépria realidade em si mesma. Sendo Deus a tnica substincia do univer-
s0, ele nao é um ser supremo separado do mundo, mas o préprio mundo:
“ideias e corpos, ou almas e corpos, s20 modos finitos imanentes a substin-
cia infinitamente infinita, exprimindo-a de maneira determinada segundo a
ordem necessdria que rege todos os seres do universo” (Chaui, 1995, p. 48).
O Deus de Espinosa, um dos conceitos mais importantes da histéria da filo-
sofia ocidental, expressou potenciais subjacentes a metafisica ocidental que
representaram uma subversao radical em relagao aos fundamentos teolégicos
que serviam como justifica¢do ideoldgica dos poderes religiosos de sua época,
subversio esta que se estende a0 nosso tempo presente:
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Despersonalizando Deus, desfinalizando a atividade divina,
recusando a transcendéncia divina, demolindo a imagem da
criagio do mundo pela vontade divina, identificando liberdade e
necessidade da esséncia-poténcia de Deus, ¢ demonstrando que
nosso intelecto é capaz de conhecimento adequado ou verdadeiro
da natureza divina, Espinosa faz desabar as construcoes imagindrias,
nascidas do medo, da ignorincia e da supersti¢ao, e as tiranias que

sobre elas repousavam (Chaui, 1995, p. 52).

Espinosa foi, portanto, o filésofo moderno que soube levar a prova
ontoldgica de Anselmo as tltimas consequéncias, desenvolvendo um con-
ceito de Deus como causa substancial e absoluta de todas as coisas existen-
tes. Seu racionalismo postula que Deus é plenitude e perfeicio infinitas,
e esse argumento filoséfico implica uma versao pioneira do “melhor dos
mundos possiveis” posteriormente defendida por Leibniz: “as coisas nio
poderiam ter sido produzidas por Deus de nenhuma outra maneira nem
em qualquer outra ordem que niao naquelas em que foram produzidas®
(Espinosa, 2009, p. 37). O panteismo espinosista expoe a perfei¢ao intrin-
seca e suprema de tudo o que existe: “segue-se claramente do que precede
que as coisas foram produzidas por Deus com suma perfei¢ao, pois se se-
guiram necessariamente da natureza mais perfeita que existe” (Espinosa,
2009, p. 38). Da perfeicao originariamente suprema de todas as coisas que
existem, o que significa 0 mesmo que dizer que Deus é poténcia absoluta
e causa sui imanente, Espinosa extraiu duas consequéncias altamente pro-
blemdticas para a metafisica ocidental.

A primeira consequéncia consiste em condenar 4 obsolescéncia o
conceito de causa final, pois se a realidade césmica se confunde com o
préprio Deus, isso significa que se torna logicamente impossivel a exis-
téncia de um zelos a ser realizado, uma vez que isso implicaria na ideia
contraditéria da existéncia de potenciais de perfei¢io em Deus: “mas se
as coisas que sdo produzidas por Deus imediatamente tivessem sido feitas
para que Deus cumprisse um fim seu, entao essas coisas feitas por dltimo e
em fungao das quais as primeiras teriam sido feitas, seriam necessariamente
as melhores de todas” (Espinosa, 2009, p. 44). Nesse sentido, o simples
conceito de um projeto divino se torna logicamente incompativel com a
concepgdo de Deus como causa suprema e perfeita de tudo: “além disso,
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essa doutrina suprime a perfeicio de Deus, pois se ele age em fun¢ao de um
fim, é porque necessariamente apetece algo que lhe falta” (Espinosa, 2009,
p- 44). Tudo aquilo que existe nao pode carecer de imperfei¢oes, pois tudo
deriva necessariamente da causalidade absoluta de Deus, sendo, portanto,
aquilo que deve ser. Para Espinosa, toda ilusdo teleoldgica se origina do
preconceito antropomorfico em conceber a espécie humana como centro
da criagdo divina: “os homens pressupoem, em geral, que todas as coisas
naturais agem, tal como eles préprios, em fun¢io de um fim, chegando até
mesmo a dar como assentado [...] que Deus fez todas as coisas em funcio
do homem, e fez o homem, por sua vez, para que este lhe prestasse cul-
to” (Espinosa, 2009, p. 41). Ao confundirem sua projegao antropomérfica
com a prépria substincia do ser divino, os seres humanos desconhecem
que eles préprios sequer agem de maneira livre em vista de fins, pois sua
liberdade se restringe a ser manifestagdo da autodeterminagao do ser di-
vino. Da mesma maneira, horizontes teleoldgicos se originam do pressu-
posto equivocado de que possam existir horizontes externos a Deus, que
coagiriam sua agio. Filésofos que defendem horizontes finalistas “parecem
supor a existéncia, fora de Deus, de alguma coisa que nao depende dele,
uma coisa que, ao operar, ele toma como modelo, ou coisa a que ele visa
como se fosse um alvo preciso” (Espinosa, 2009, p. 40). Esse pressuposto
nao tem lugar na filosofia de Espinosa: “ndo se poderia sustentar nada de
mais absurdo a respeito de Deus, que é, como mostramos, a causa primeira
e Unica causa livre, tanto da esséncia quanto da existéncia de todas as coi-

sas” (Espinosa, 2009, p. 40).

A segunda consequéncia ¢ metafisicamente problematica, pois supri-
me da existéncia humana a capacidade de liberdade ou livre arbitrio, pois
nao pode haver vontade genuinamente livre em seres cujas escolhas sao
determinadas pela necessidade originada de Deus: “os homens se creem
livres, mas nem em sonho pensam nas causas que os dispoem a ter essas
vontades e esses apetites, porque as igoram” (Espinosa, 2009, p. 42). A
mente humana “nao pode ser causa livre de suas agdes, ou seja, nao pode
ter a faculdade absoluta de querer ou nao querer; ela deve ser determinada
a querer isto ou aquilo por uma causa que é, também ela, determinada por
outra, e esta ultima, por sua vez, por outra, etc.” (Espinosa, 2009, p. 86).
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Em sentido espinosista, o ser humano ¢ livre apenas na medida em que
suas escolhas sdo autodeterminagées divinas, e esse é o significado mais
auténtico da liberdade, que consiste em saber-se livre através do amor in-
telectual por Deus.

A integragio desses dois fundamentos do pensamento filos6fico de
Espinosa, vale dizer, a supressao de horizontes teleolégicos e da liberdade
de autodeterminagao do ser humano por si mesmo, pressupdée uma ter-
ceira implica¢do que aponta a radicalidade de suas ideias. Da inexisténcia
de graus de perfeicio em uma realidade césmica que somente pode ser
perfeita em si mesma, e da inexisténcia da capacidade humana de realizar
escolhas intrinsecamente voluntdrias e livres, segue-se logicamente tam-
bém a supressao da diferenca entre “bem” e “mal”, entendida em significa-
do ontoldgico. A diferenca entre bem e mal como qualidades substanciais
das coisas estd relacionada com a avaliagdo finalistica realizada pelo ser
humano, e se deve a modos de pensar influenciados pelas paixoes: “quanto
a causa que chamam de final, nio se trata senao do préprio apetite huma-
no, enquanto considerado como principio ou causa primeira de alguma
coisa” (Espinosa, 2009, p. 156). Nesse sentido, uma vez que os homens
desconhecem as verdadeiras causas que determinam seus julgamentos ava-
liativos, “quanto ao bem e ao mal, também nio designam nada de positivo
a respeito das coisas, consideradas em si mesmas, e nada mais sao do que
modos do pensar ou de nogdes que formamos por comparamos as coisas
entre si” (Espinosa, 2009, p. 157).

A criTica DE KANT A PROVA ONTOLOGICA

Na tradicio filoséfica do Ocidente, a referéncia critica mais consis-
tente & prova ontolégica de Anselmo, e também ao panteismo espinosista,
foi realizada por Kant, em sua Critica da razdo pura (2000). Nessa obra,
o filésofo expde os limites que circunscrevem as condigoes vdlidas para a
razdo conhecer a realidade, definindo a experiéncia como matéria-prima
irredutivel para o conhecimento do mundo. Para Kant (2000), o conheci-
mento objetivamente vélido é somente aquele em que as categorias légicas

26



O materialismo é uma ilusio

da razdo sao mobilizadas tendo em vista objetos dotados de “realidade em-
pirica”’, ou seja, objetos constituidos fenomenicamente. A principal im-
plicagao dessa delimitagao empirica da cognigao humana ¢ que o 4mbito
fenoménico, que é aquele constituido por objetos situados no espago e no
tempo, delimita o conteddo sem o qual se torna impossivel para a razao
a formulagio de um conhecimento logicamente vdlido. Isso significa que
a razao incorre em erro estrutural sempre que estabelece para si mesma
o objetivo de produzir conhecimento acerca de objetos situados fora da
experiéncia possivel. Nesse sentido, para o filésofo, o conhecimento ra-
cionalmente vilido é somente aquele realizado nos moldes empiricistas
consagrados pela Revolucio Cientifica, pois somente ¢ possivel conhecer,
sob moldes racionalmente consistentes, objetos fenomenicamente dados.
Quando a razio procura conhecer objetos situados para além do Ambito da
experiéncia, ela estd se dirigindo ao 4mbito do ndmeno, que sdo os objetos
inteiramente esvaziados de contetido sensivel ou fenoménico. Conhecer
objetos mediante um conhecimento intelectual puro, isto é, completamen-
te desprovido de contetdo empirico ou fenoménico, equivale a pretender
estabelecer uma “intuigao intelectual”, o que ¢ simplesmente impossivel
nos termos kantianos. Segundo Kant, para ser considerado racionalmen-
te vélido, o conhecimento deve ser mediado por contetidos empiricos ou
fenoménicos, e é por esse motivo que a metafisica, em sua pretensio de
extrapolar a experiéncia, admitindo a existéncia de um substrato metafe-
noménico, se constitui como esfera numénica problemadtica, passivel de ser
pensada, mas impossivel de ser conhecida pela razao.

Sob a ética kantiana, a prova ontolégica da existéncia de Deus se
constitui como um caso exemplar de intuigdo intelectiva que se coloca
rigorosamente fora do alcance da esfera dos conhecimentos racionais.
Quando a razao concebe Deus como ideia de um ser incondicionado e
supremo, suas categorias légicas sao mobilizadas sem que haja intuigdes
empiricas para que se forme o conhecimento objetivamente vilido de um
objeto, pois Deus nao tem realidade fenoménica, espacialmente e tempo-
ralmente determinada. O conhecimento de Deus equivale a uma ilusio
transcendental da razdo, constituindo uma antinomia, vale dizer, uma con-
tradigio estrutural e insolivel. O objetivo de conhecer a Deus como causa
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numénica substancial de todas as coisas conduz a razio a oscilar entre uma
tese afirmativa da unidade incondicionada dos fen6menos, e uma outra,
afirmativa da impossibilidade estrutural desse conhecimento. Ambas as te-
ses podem ser resumidas nas seguintes proposigoes: 1. “No mundo h4 algo
que, como sua parte ou a sua causa, ¢ um ser absolutamente necessdrio” 2.
“Em nenhum lugar existe um ser absolutamente necessdrio, bem como sua
causa” (Reale; Antiseri, 1990, p. 901). O antagonismo entre ambas as teses
¢ estrutural e insoldvel porque expressa a disputa entre um racionalismo
dogmadtico, metafisicamente fundamentado, e uma posi¢ao empirista que
despreza o inatismo e valoriza as sensagdes como origem irredutivel das
ideias. Portanto, na perspectiva de Kant, a prova ontoldgica de Anselmo
¢ duplamente falsa. Em primeiro lugar, porque implica a contradi¢ao de
considerar implicita a existéncia de um objeto apenas pela enunciagao de
seu conceito. Em segundo lugar, porque formula uma sentenca racional-
mente impossivel, dado que Deus estd além de toda experiéncia possivel:

Cometestes ja4 uma contradi¢io ao introduzirdes no conceito
de uma coisa, que querieis pensar unicamente segundo a sua
possibilidade, seja sob que nome oculto for, o conceito da sua
existéncia. Se se vos concedes isso, aparentemente vencestes o
jogo, mas de fato niao dissestes nada, pois cometestes uma simples
tautologia. [...] Nosso conhecimento de um objeto pode pois
conter o0 que e o quanto quiser, mas para conferir-lhe a existéncia
precisamos de qualquer maneira sair dele. Com os objetos dos
sentidos, isso acontece mediante a interconexao com qualquer uma
das minhas percepgoes segundo leis empiricas. Mas para conhecer
a existéncia de objetos do pensamento puro, nio hd meio algum,
pois teria que ser conhecida totalmente « priori, ao passo que nossa
consciéncia de toda a existéncia pertence total e inteiramente a
unidade da experiéncia. [...] O conceito de um ente supremo ¢
uma ideia Gtil sob muitos pontos de vista. Mas pelo fato de ser
simplesmente ideia, ¢ por si sé totalmente incapaz de ampliar o
nosso conhecimento com respeito ao que existe (Kant, 2000, p.

370-373).
Kant pode ser considerado o filésofo moderno que soube extrair

todas as consequéncias possiveis da secularizagao realizada pela Revolucao
Cientifica e pela filosofia empirista, tendo apresentado argumentos filoso-
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ficamente contundentes contra a prova ontoldgica de Anselmo, e igual-
mente contra a metafisica de Espinosa. Da Revolugio Cientifica, Kant
valorizou sobretudo a autonomia do método experimental da ciéncia em
relagio a religido e a teologia, notadamente no que diz respeito a rejeicao
das pretensoes essencialistas de matriz metafisica. Do empirismo filosé-
fico, ele incorporou o ceticismo em relagio a ideias inatas, a negagio da
existéncia de esferas suprassensiveis da realidade, e a valorizagao das sen-
sagcdes ou percepgoes como matéria-prima do conhecimento. Para Kant,
o conhecimento racional é rigorosamente delimitado por condicoes de
possibilidade restritas ao Ambito fenoménico, o que implica que somente
objetos empiricamente concebiveis podem ser conhecidos pela razao. O
conhecimento de qualquer objeto deve ser moldado pelas formas puras da
sensibilidade (espago e tempo), e pelas categorias 16gicas do entendimento.
Dessa forma, o conhecimento objetivamente vilido de qualquer objeto ¢
previamente circunscrito a esfera empirica, pois somente fendmenos em-
piricos podem ser situados no espaco e no tempo, possibilitando um em-
prego vélido das categorias logicas da razao pura. Em consequéncia disso,
para Kant, sempre que o pensamento busca conhecer objetos para além
da esfera da experiéncia, ele incorre em erro, pois emprega as categorias
l6gicas da razao sobre objetos nao situados no espaco e no tempo, e, por-
tanto, empiricamente vazios. Conceitos metafisicos, como Deus e alma,
constituem justamente os objetos que desafiam as condigoes estruturais do
conhecimento racional, pois sua natureza incondicionada torna impossivel
o emprego legitimo e adequado da razao. Por esse motivo, os conceitos
metafisicos constituem a esfera numénica, previamente interditada para o
conhecimento pela razao pura.

O conceito de nimeno, segundo Kant, adquire um duplo signifi-
cado, designando duas esferas incessiveis ao conhecimento racional. O
nameno pode ser entendido em sentido negativo, significando os obje-
tos do conhecimento como coisas-em-si, incognosciveis. Isso implica que
o sujeito racional conhece os objetos somente como fendmenos espacio-
-temporais passiveis de serem moldados pelas categorias logicas da razao,
logo, nao pode conhecé-los como coisas-em-si. O nimeno pode também
ser entendido em sentido positivo, designando toda tentativa do intelecto
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de produzir intuigdes intelectuais, ou seja, toda busca de conhecimento
de conceitos metafisicos. A impossibilidade estrutural do conhecimento
racional para acessar a esfera numénica pode ser esclarecida mediante os
dois significados distintos de razio pressupostos por Kant. O intelecto ou
entendimento é designado como Verstand, significando a faculdade racio-
nal que aplica as categorias légicas as intui¢oes empiricas, isto ¢, aos objetos
situados no espago e no tempo, visando a produ¢io de um conhecimento
vélido. A razao, entendida como faculdade do intelecto que busca aplicar
as categorias 16gicas a objetos metafisicos é designada como Vernunft, e
seu emprego ¢ filosoficamente problemdtico, pois busca conhecer a esfera
numénica mediante intui¢oes intelectuais. Como Verstand, a razao se re-
aliza como 6rgao de todo conhecimento objetivo, universal e necessério,
circunscrevendo-se aos limites fenoménicos da experiéncia sensivel. Como
Vernunft, a razao se realiza como faculdade do incondicionado, buscando
o conhecimento dos fundamentos supremos e absolutos da realidade, e por
isso estando condenada 2 ilusao.

Do IDEALISMO TRANSCENDENTAL DE KANT AO IDEALISMO ABSOLUTO DE
HEGEL

A critica kantiana representou o maior desafio j4 enfrentado pela
metafisica, pois seu rigorismo analitico obrigou a uma reelaboracio con-
ceituagdo que teria de ser capaz de preservar os fundamentos de uma filo-
sofia primeira que permanecesse consistente para superar as demarcagoes
rigidas da critica da razao pura. Essa metamorfose conceitual pds-kantiana
foi iniciada pelo alemao Fichte, e culminou na elaboracio do sistema fi-
loséfico de Hegel. Posteriormente ao romantismo alemao do século XIX,
Hegel enfrentou um desafio sem precedentes, que consistiu em preservar a
descoberta filosoficamente imprescindivel da concepg¢ao imanente de Deus
formulada por Espinosa, e a0 mesmo tempo concilid-la com um novo con-
ceito de razdo que nao se restringisse aos limites empiricistas da Verstand.
A reelaboracio conceitual da metafisica pds-kantiana representou a pedra
angular do idealismo filoséfico alemao, e teve seu inicio na interpretacio
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extremamente ousada proposta por Fichte para o conceito kantiano de au-
toconsciéncia. No interior da razao pura de Kant, a existéncia da conscién-
cia por cada ser humano singular somente se torna possivel pela mediacio
da categoria légica da substincia, que é um dos doze conceitos puros do
entendimento. Por esse motivo, a autoconsciéncia, também denominada
como apercepgao transcendental, ou simplesmente “eu penso”, é uma uni-
dade origindria que acompanha todas as representacoes da consciéncia, po-
rém nao tem significado substancial. A autoconsciéncia é uma apercep¢io
pura e origindria, unidade da consciéncia, que somente se torna concebivel
a cada ser humano singular por meio da categoria légica da substancia, o
que implica a impossibilidade de que ela possa ser uma alma, um espirito,
ou, em outras palavras, uma unidade ontoldgica substancial. Nesse sen-
tido, para Kant, cada ser humano singular tem consciéncia de si préprio
como ser pensante, porém jamais pode acessar o substrato numénico de si
mesmo.

A interpretagio proposta por Fichte, que se tornou o conceito fun-
damental do idealismo alemao, partiu justamente da peculiaridade da au-
toconsciéncia kantiana de somente poder ser formulada como sujeito das
categorias, nunca como objeto. Contra o criticismo kantiano, para o qual
a consciéncia ¢ apenas uma atividade pensante, jamais uma substancia,
Fichte lancou o fundamento do conceito de espirito hegeliano, ao pensar o
eu como sujeito absoluto e principio supremo capaz de por a si mesmo e de
produzir toda a realidade concreta: “a grande novidade de Fichte, o golpe
de génio que o levou 2 criagdo da nova filosofia, consistiu na transformacio
do Eu penso kantiano em Eu puro, entendido como intuigao pura, que se
autopée (se autocria) e, autopondo-se, cria toda a realidade, e na relativa
identificagao desse Eu com a liberdade” (Reale; Antiseri, 1990, v. 3, p. 59).
Hegel se apropriou da reformulagao idealista do eu por Fichte, identifi-
cando a consciéncia como unidade ontolégica racionalmente necessdria
capaz de desenvolver a realidade a partir de si mesma, sendo, em si mesma,
Conceito: “assim, obviamente, estamos tratando do Conceito num sentido
muito diferente do que ele tem na filosofia kantiana ou mesmo no senso
comum. [...] Para Hegel, em contrapartida, o Conceito é um principio
ativo que estd na base da realidade, fazendo dela o que ela ¢” (Taylor, 2014,
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p- 330). Enquanto Espinosa atribuiu a qualidade ontoldgica de causa sui a
Deus, como causa infinita de todas coisas, Hegel extraiu uma consequén-
cia légica essencial do panteismo espinosista, que reserva ao proprio espiri-
to humano a qualidade de ser uma poténcia absoluta de autoproducio de
si mesmo e de toda a realidade. O abismo intransponivel entre o espirito
humano e o espirito divino, presente em Kant, é superado pela formulagao
hegeliana, uma vez que o espirito humano se torna a mediagao sem a qual
Deus nao poderia adquirir consciéncia de si: “para Hegel, o intelecto de
Deus ¢, em dltima instincia, revelado a nds; ele s6 vive no nosso pensa-
mento. Consequentemente, podemos participar de uma intuicao intelec-
tual. O pensamento de Deus é o nosso” (Taylor, 2014, p. 334).

Na medida em que o criticismo kantiano realizou a mais consistente
critica filoséfica & prova ontolégica de Anselmo, a tinica maneira de pre-
servar o conceito do Absoluto como principio substancial que garante a
confiabilidade das operagoes légicas do intelecto consistiria em refutar o
dualismo kantiano entre Verstand e Vernunft. Na obra Fenomenologia do
Espirito, Hegel empreendeu justamente uma critica ao reducionismo da
razdo a um instrumento meramente formal de adequagio dos fendmenos
empiricos a categorias légicas do intelecto. Contra essa redugao da razao
a Verstand, Hegel critica radicalmente a separagio tradicional entre pensa-
mento e realidade, interpretando a antinomia kantiana entre fendmeno e
numeno, e a correspondente incognoscibilidade da realidade em si mesma,
como limitacoes estabelecidas pela prépria consciéncia, a serem reconhe-
cidas e superadas. Na interpretagao hegeliana, pertence a natureza das coi-
sas em si mesmas que elas se mostrem em um estado de inadequagao em
relagao a seus conceitos, o que implica que a inadequagdo das categorias
l6gicas do intelecto designa a préopria estrutura ontoldégica negativa da rea-
lidade. Esta ndo é um conjunto de coisas materiais idénticas a si mesmas e
separadas do sujeito, pois os conceitos légicos nao sao apenas instrumentos
formais, sendo a prépria alma do mundo, perante a qual “todo o resto é
erro, turvagio, opinido, esforgo, arbitrio e perecibilidade; unicamente a
ideia absoluta ¢ ser, vida imperecivel, verdade que se sabe, e é toda a verda-
de” (Hegel, 2018, p. 313). O Conceito “é nao apenas a for¢a suprema, ou,
antes, a for¢a dnica e absoluta da razio, e sim também seu impulso supre-
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mo e Gnico para, através de si mesmo, encontrar e conhecer a si mesmo em

tudo” (Hegel, 2018, p. 316).

Essa critica pressupoe, antes de mais nada, uma reviravolta na maneira
de compreender o significado do pensamento légico, que nio deve mais
ser concebido como instrumento epistemoldgico de apreensio de objetos
em si mesmos separados do sujeito cognoscente, mas em sua qualidade
ontoldgica de engendrar a prépria realidade: “daf procede a nogao hegeliana
de conceito, que, como jd vimos, ndo ¢ meramente uma nogao descritiva
que se aplica a coisas, mas uma que poe as coisas as quais se aplica” (Taylor,
2014, p. 254). Na visao de Hegel, os conceitos produzidos pelo pensamento
racional nao sio somente uma representagao abstrata de objetos empiricos
concretos, como postula o senso comum e o positivismo cientifico, mas sim
o principio responsdvel pela existéncia da realidade em si mesma. Ao passo
que Kant pressupoe uma separacio epistemoldgica entre sujeito e objeto,
cuja consequéncia foi conceber a realidade como coisa-em-si incognoscivel,
Hegel transpoe esse abismo entre o homem e o real, definindo a realidade
em si mesma como algo que se desenvolve a partir do pensamento. Se o
intelecto humano ¢é capaz de formular a prova ontolégica da existéncia de
Deus tal como exposta por Anselmo e Descartes, isso nao se deve a uma
marca do artesdo na criatura, pois o dualismo entre finito e infinito, ou entre
o ser humano e Deus, configura uma oposicao a ser superada mediante a
autorreflexao do espirito na histéria. Hegel estende a prova ontolégica de
Anselmo as ultimas consequéncias, explicitando sua interpretagao radical
acerca do significado de Deus como fundamento da razio:

Habituados a intuir Deus com simbolos concretos, a compreender
a sua encarnagio como um nascimento temporal e histérico na
carne, nio podemos, sem mais compreendé-lo na dialética dos
conceitos, nas categorias do pensar puro. E por isso também nao
reconhecemos a encarnagio no milagre dos milagres, no fato do
Absoluto nio s6 estar presente no pensar humano, mas também,
s6 alcancar nele a consciéncia de si mesmo, porque a sua esséncia
se realiza na sua autoconsciéncia, ainda que nunca seja em nds
completamente consumada (Hartmann, 1983, p. 440).
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Hegel postula uma homogeneidade explicativa de todas as espécies
vivas na natureza, como exemplares de um processo progressivo de rea-
lizagao de “protoformas de subjetividade”, que encontra sua mais plena
realizagao no sujeito humano (Taylor, 2014, p. 109). Mas o ser humano,
enquanto sujeito racional pensante, é uma entidade corporificada, uma
unidade entre espirito e corpo, dotado de contradigao interna trigica e
inescapdvel, na medida em que seu espirito ostenta potenciais teleoldgi-
cos relacionados com a perfeicao, a razao e a liberdade. Em outras pala-
vras: “as condicoes de sua existéncia estao em conflito com as demandas
de sua perfei¢ao; e, nao obstante, para ele, existir é buscar a perfei¢ao. O
sujeito é, entdo, necessariamente a esfera do conflito interno, digamos,
da contradigao? Hegel nao exitou quanto a isso” (Taylor, 2014, p. 111).
Mas se Deus é causa sui, sendo automovimento que pde a si mesmo,
Espirito Absoluto que se realiza como sujeito, isso significa que a consci-
éncia do sujeito humano nao deve ser pensada como substincia separada
do ser divino, mas sim como consciéncia divina que nio ¢é plenamente
consciente de si mesma como espirito. O dualismo entre o humano e o
divino constitui uma oposi¢ao dialética a ser superada na histéria me-
diante a autorreflexdo da consciéncia sobre si mesma, e esse processo
¢ a0 mesmo tempo um vir-a-ser histérico pelo qual o préprio Espirito
Absoluto adquire a plena consciéncia de si por meio dos sujeitos finitos
em que estd corporificado. Na concep¢io hegeliana, Deus nao deve ser
pensado como uma entidade transcendente autossubsistente e soberana-
mente independente do mundo criado, conforme postulam as grandes
religides da humanidade, pois nessa visao ele nao seria Absoluto, posto
que seria um sujeito criador em oposi¢ao ao conjunto césmico de coisas
criadas. Hegel rejeita uma visao teista em que terfamos um “Deus que
pudesse projetar este mundo a partir de fora, que pudesse existir antes
e independentemente do mundo. Por isso, sua ideia ¢ a de um Deus
que estd eternamente criando as condigoes para a sua prépria existén-
cia’ (Taylor, 2014, p. 128). Nesse sentido, a totalidade das condicoes de
existéncia de Deus é imanente ao desenvolvimento do sujeito humano
na histéria:
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com efeito, se o Absoluto ¢ sujeito e ndo somente substincia, ele ¢
a sua propria reflexdo em si mesmo, seu vir-a-ser consciente de si
como consciéncia do espirito, de modo que, quando a consciéncia
progride de experiéncia em experiéncia, e assim estende seu
horizonte, o individuo se eleva 2 humanidade, mas ao mesmo
tempo a humanidade se torna consciente de si mesma (Hyppolite,

1999, p. 58).

Se o desenvolvimento das coisas viventes evolui, desde a natureza
inorganica, até a vida dos espiritos humanos, isso implica que a teleologia
coésmica tem como meta a existéncia de subjetividades racionais e livres
que possam corporificar mais plenamente a condigio de serem veiculos
de realizagio do Espirito Absoluto. Mas como sabemos, os seres huma-
nos, 20 mesmo tempo, nao podem ser pensados como realizagio imediata
da perfeicao divina, pois sua existéncia é insepardvel de um engajamento
na cultura e no tempo histérico, o que significa que, na concep¢io hege-
liana, Deus estd mergulhado nas experiéncias trigicas da humanidade. A
vida finita de um ser humano especifico é a experiéncia concreta de uma
subjetividade livre que carrega em si mesma a substincia do infinito: “o
espirito absoluto nio ¢ nem o espirito infinito abstrato que se opde ao
espirito finito, nem o espirito finito que persiste em sua finitude e sempre
permanece aquém de seu Outro; é a unidade e a oposigao desses dois ‘Eus™
(Hyppolite, 1999, p. 551). Dessa forma, a histéria é uma sequéncia de
episédios trigicos em que os seres humanos sio movidos por paixdes in-
continentes e por contingéncias que escapam ao controle de qualquer vida
singular, mas isso nio implica uma restri¢ao da teleologia relacionada ao
bem supremo, sendo, antes, a prépria estrutura mediante a qual ela se re-
aliza: “toda a longa histéria de erros que apresenta o desenvolvimento hu-
mano, e que a Fenomenologia retraga, é decerto uma queda, mas é preciso
aprender que essa queda faz parte do préprio absoluto, que ¢ um momento
da verdade total” (Hyppolite, 1999, p. 555). Se o Espirito Absoluto se
corporifica em entidades engajadas na experiéncia cultural e histérica, isso
necessariamente implica uma defasagem inescapdvel entre sua existéncia
concreta e a perfei¢io inerente ao bem supremo, porém, essa dissonincia é
o resultado necessdrio da prépria condi¢do existencial de liberdade radical
do espirito. Os aspectos trigicos e negativos do engajamento humano na
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experiéncia histérica ndo sio uma sequéncia de erros aleatdérios, mas sim
momentos de uma negatividade que é imanente ao desenvolvimento da
consciéncia de si:

Como todos os roménticos, o que Hegel quer pensar ¢ a imanéncia
do infinito no finito. Mas isso o conduz a uma filosofia trdgica
da histéria; o espirito infinito nio deve ser pensado para além do
espirito finito, do homem ativo e pecador, mas ele proprio ¢ dvido
de participar do drama humano. Sua infinidade verdadeira, sua
infinitude concreta nio é sem essa queda. Deus nio pode ignorar a
finitude e o sofrimento humanos. Inversamente, o espirito humano
nio ¢ um aquém, ele supera a si mesmo, atraido constantemente
rumo a sua transcendéncia, e tal superagio ¢ a cura possivel de sua

finitude (Hypolitte, 1999, p. 553).

Do Deus DE EsriNosa A0 DEus DE HEGEL

Conforme abordamos, o sistema filoséfico de Hegel preservou do
pensamento de Espinosa sua concepgio imanente de Deus, e do pensa-
mento de Kant, a qualidade do espirito humano de se constituir sempre
como sujeito das categorias 16gicas da razao. Sua apreensio do conceito
kantiano de autoconsciéncia valorizou a interpretagao idealista de Fichte,
permitindo pensar o eu como sujeito absoluto, capaz de p6r a si mesmo,
e foi essa conceituacio substancial da consciéncia humana que permitiu
a Hegel estabelecer uma integragio do espirito humano com Deus, con-
cebido como Espirito Absoluto. A interpretacio proposta por Hegel per-
mitiu também resolver os dois problemas suscitados pelo pensamento de
Espinosa em sua contestacao dos conceitos metafisicos de causa final e
livre-arbitrio. Como vimos, para Espinosa, a formulagio de uma causa
final se torna impossivel, pois equivale a pensar na existéncia de horizontes
externos a Deus, e isso seria incompativel com sua concepgao panteista e
imanente. O livre-arbitrio, entendido como capacidade de autodetermi-
nacio, equivale a supor que os seres humanos sejam capazes de realizar
escolhas voluntdrias subtraidas a necessidade absoluta, cuja origem ¢ Deus.
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Em ambos os casos, para Espinosa, os homens estao a produzir ilusoes
antropomorficas derivadas de uma incompreensao acerca de Deus como
causa suprema e absoluta de tudo o que existe. Para compreender a dife-
renga introduzida por Hegel no monismo espinosista, é preciso considerar
a concepg¢ao hegeliana do Espirito Absoluto como sujeito que se autor-
revela e se autodesenvolve mediante os processos histéricos. O progresso
humano ¢ insepardvel desse autodesenvolvimento, e a prépria realizagao
da consciéncia de si pela humanidade pressupoe o reconhecimento desse
vinculo ontolégico entre Deus e os homens. Por esse motivo, Hegel con-
cebe uma teleologia interna, em que o absoluto estd destinado a ir além de
si mesmo, sendo a fonte de um movimento dialético que afeta a totalida-
de césmica. Para Hegel, a realizagio da causa final ¢ histérica, racional e
intrinseca a0 movimento do Espirito Absoluto como sujeito, nao fazendo
sentido pensar que o felos relacionado ao bem supremo possa ser externo
a Deus, pois ele ¢ concebido ontologicamente. A concep¢io de uma tele-
ologia interna permite resolver também a segunda dificuldade posta por
Espinosa, relativa a inexisténcia do livre-arbitrio, pois segundo Hegel, as
contingéncias do mundo finito, que condicionam as escolhas realizadas
pelos seres humanos, estao integradas na estrutura necessiria e absoluta
que ¢ Deus. As demandas de autonomia do ser humano nio devem ser
pensadas separadamente de Deus, pois em si mesmas elas constituem uma
necessidade ontolégica da realizagao do Espirito Absoluto como sujeito.
Desde que se considere a teleologia como um processo interno e onto-
16gico, o livre-arbitrio nao é, como pensou Espinosa, incompativel com
a imanéncia, mas sim uma necessidade racional insepardvel da liberdade
radical de Deus: “nesse sentido, a Providéncia divina é a astdcia absoluta
porque deixa os seres humanos seguir suas préprias paixoes e seus proprios
interesses, mas o que, nao obstante, acaba acontecendo é a concretizagio
das intengées de Deus” (Taylor, 2014, p. 360). A concepgao hegeliana de
Deus como Espirito Absoluto que ¢é sujeito que pde a si mesmo permite
articular de maneira coerente a concepgio filoséfica sobre o ser divino,
com as multiplas visoes religiosas e histéricas:
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Nesse sentido, fica claro também como Deus, como Espirito
Absoluto, autocompreensio total e autoconsciente do Todo, ¢, por
exceléncia, o objeto (universal e absoluto) da Filosofia. E também
fica claro como Ele possibilita interpretar as diversas filosofias, na
Histéria da Filosofia, como buscando a determinacio, cada vez mais
precisa, de Deus, como Hegel o faz. Pois, Ele é o Deus de cada visao
filoséfica (inconsciente para elas, é claro), na medida em que os
Deuses das diversas visoes filoséficas sao o que tais visoes filosdficas
reconhecem de Deus (objeto universal e absoluto), enquanto Ele
¢ autocompreensio total e autoconsciente de tudo e do Todo e as
filosofias sdo parte dessa autocompreensio total e autoconsciente
de tudo e do Todo e a buscam (ainda que parcialmente) (Tassinari,
2021, p. 186-187).

Dessa forma, sendo Deus a presenga imanente na totalidade de tudo
0 que existe, sua realizagio autoconsciente se dd no grau supremo da cons-
ciéncia, passivel de ser atingido pelos seres humanos. O estdgio de auto-
concepgao do Absoluto requer um processo de autorreflexdo do espirito
que se realiza na histéria, e integra ndo apenas o conhecimento filoséfico,
mas também as diversas concepgoes religiosas que pretendem estabelecer a
relagdo entre o humano e o divino. Mas enquanto a religiao se aproxima de
Deus pela mediacio do sentimento e da fé, a filosofia realiza esse objetivo
mediante a necessidade racional e conceitual. Entao, se o ser humano é o
veiculo substancial para a autoconsciéncia do Absoluto, o horizonte tele-
olégico da razao implica na realizagao efetiva dos potenciais humanos de
elevagao de si mesmo acima das paixdes e mesquinharias que o prendem a
natureza carnal. Em termos hegelianos, a relacao dialética entre o humano
e o divino requer conceber 0 homem em uma dimensio finalistica, ¢ o
divino despojado da transcendéncia vazia das religioes tradicionais:

Deus precisa de um espirito finito, de uma vontade, para chegar
ao autoconhecimento; mas o nascimento da vontade finita ¢ a
Queda. A Queda, ¢, portanto, necessdria, um passo essencial para
a unifo com Deus. Ou, em termos especulativos, o Geist s6 é Geist
retornando a si mesmo e deixando a alienagio de si mesmo (Taylor,

2014, p. 529).
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Entao, os aspectos trdgicos da existéncia humana assinalam a disso-
néncia da consciéncia em relacio ao horizonte necessdrio de realizacio de si
mesma, mas também expoem um conflito essencial do ser divino consigo
mesmo, pois o veiculo de realizagio de Deus sao espiritos ainda primitivos
€ imaturos.

Para que a reconciliagio tenha lugar, o ser humano deve chegar a
sentir dolorosamente sua distAncia em relagdo ao infinito e, a partir
dai, deve chegar a ver que an sich (em-si) ele estd unido com o
sujeito infinito; ele deve formar a si préprio de tal maneira que
essa unidade se torne real an und fiir sich (em si e para si) numa

comunidade humana (Taylor, 2014, p. 530).

Se tivermos ainda em conta que o Absoluto, por ser razio, nunca
“existe” de modo completo, salvo quando se concebe a si mesmo,
seguir-se-4 que nao ¢ o principio de todas as coisas que reside fora
de nés, mas sim que nds, no nosso pensar, que se concebe a si
mesmo, somos imediatamente o Absoluto. [...] E na medida em
que Deus ¢ essencialmente espirito, que ¢ razio que se sabe a si
mesmo, s6 terd sua propria realidade em nés. O nosso saber puro
do mundo, de nés mesmos e da divindade, ¢ o saber que Deus
tem de si; e por isso, a nossa realidade — rigorosamente como ser
espiritual que se sabe a si mesma — ¢ a realidade de Deus. [...]
Num mundo cujas configuracdes sé chegassem até ao animal ou
até ao “espirito subjetivo”, Deus estaria desprovido de vida, seria
inconsciente, careceria de vontade e liberdade. S6 é vivo num ser
verdadeiramente vivo; s6 ¢ sébio num ser dotado de saber; e s6 é
livre num ser livre. Portanto, s6 possui existéncia plena e prdpria,
quer dizer, alcanga sua autoconcep¢io no “saber absoluto” do
homem. [...] Com tais supostos, ¢ susceptivel de ser cumprido o
eterno desideratum da metafisica: o de penetrar na esséncia de Deus

(Hartmann, 1983, p. 434-442).
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CONSCIENCIA E ESPIRITO

A conscIENCIA PARA HUME E KANT

Um ponto de partida obrigatério para reflexdes filoséficas sobre a
consciéncia é o dualismo estabelecido por Descartes entre substincia es-
piritual e substincia extensa, ou material. Para o filésofo moderno, a to-
talidade das coisas existentes pode ser reduzida a duas substancias, sendo
uma delas de natureza espiritual, a res cogitans, relacionada ao espirito e ao
intelecto, e outra, a res extensa, relacionada aos corpos materiais. Entre am-
bas, aquela que em principio parece ser menos problemdtica é a res extensa,
uma vez que os raciocinios mais elementares do senso comum pressupoem
tacitamente que a propriedade da extensao é substancial a todas as coisas
materiais. Por outro lado, a prépria concepgio da esfera da interioridade
subjetiva como unidade ontoldgica substancial, vale dizer, como estrutura
necessaria e autossubsistente, que nio necessita de outra coisa, senio de
si mesma para existir, suscita a mais intrincada e problemdtica questio
da filosofia. Embora todo ser humano nao tenha nenhuma dificuldade
para aceitar a existéncia de sua prépria consciéncia de maneira intuitiva-
mente autoevidente e perfeitamente correspondente com a concepgao de
Descartes, o dualismo se tornou problemdtico desde o inicio da era moder-
na porque situa a existéncia da consciéncia fora dos dominios da pesquisa
cientifica. Para a ciéncia moderna, os limites do conhecimento foram es-
tabelecidos segundo pardmetros experimentais relativos a experiéncia fe-
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nomeénica, implicando que somente objetos empiricamente delimitados
podem ser alvo de conhecimento e pesquisa. A esfera da interioridade sub-
jetiva é a condigdo substancial para todo conhecimento possivel, porém,
na medida em que ela mesma se constitui como esfera suprassensivel, de
natureza irredutivel a verificagdo empirica, seu conhecimento constitui um
dos maiores desafios para a ciéncia moderna. O filésofo empirista David
Hume soube expressar de maneira nuclear o problema da irredutibilidade
da consciéncia a qualquer evidéncia sensivel passivel de pesquisa cientifica:

Nio hd um s6 poder na alma que se mantenha inalteravelmente
o mesmo, talvez sequer por um instante. A mente é uma espécie
de teatro, onde diversas percepgoes fazem sucessivamente sua
aparigio; passam, repassam, esvaem-se, € se misturam em uma
infinita variedade de posi¢oes e situagoes. Nela nao existe,
propriamente falando, nem simplicidade em um momento, nem
identidade ao longo de momentos diferentes, embora possamos ter
uma propenso natural a imaginar essa simplicidade e identidade.
Mas a comparagio com o teatro nao nos deve enganar. A mente ¢
constituida unicamente pelas percepgoes sucessivas; e nao temos a
menor nogio do lugar em que essas cenas sao representadas ou do
material de que esse lugar é composto (Hume, 2001, p. 285).

A irredutibilidade da consciéncia a experiéncia fenoménica é um
dos paralogismos examinados por Kant em sua Critica da razdo pura. Para
o filésofo, quando a razao visa a conhecer a consciéncia como principio
incondicionado, nos moldes cartesianos, ela incorre em erro transcenden-
tal, pois 0 “Eu penso” é somente unidade da consciéncia, que se constitui
como base ou fundamento das categorias 16gicas do entendimento, e por
esse motivo ndo pode ser objeto de conhecimento dessas mesmas catego-
rias. Em outras palavras, para Kant (2000), o ser humano se torna capaz
de conhecer o mundo porque possui uma consciéncia que ¢ dotada de
categorias légicas que lhe possibilitam o conhecimento racional, porém,
a consciéncia, em si mesma, jamais poderé ser objeto de tais categorias.
“Em suma, nds temos consciéncia de nds mesmos como seres pensantes
(0 ‘Eu penso’ me dd somente a consciéncia do pensamento), mas nao co-
nhecemos o substrato numénico de nosso eu” (Reale; Antiseri, 1990, p.
900). A razao ¢ o instrumento pelo qual a consciéncia conhece a realida-
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de mediante as categorias inatas do entendimento, porém, a consciéncia,
pressuposta como substrato ontoldgico (alma ou espirito) é uma realidade
inacessivel, tal qual o teatro sugerido por Hume. Os problemas relativos
a irredutibilidade da consciéncia a um feixe de percepgoes empiricamente
concebivel (Hume) ou a objeto fenoménico passivel de conhecimento pelo
entendimento (Kant) condicionaram de maneira decisiva as reflexées reali-
zadas pelo campo de conhecimento denominado filosofia da mente, desde
os anos 1950. Os limites empiricos rigidamente estabelecidos pela ciéncia
moderna para o conhecimento do mundo levaram a abordagens teéricas
que, de diferentes maneiras, rejeitaram o dualismo cartesiano, dada a natu-
reza metafisica e substancial atribuida a consciéncia.

METAFISICA E CIENCIA: LIMITES DISCIPLINARES

Na histdria da filosofia ocidental, o estatuto de “ciéncia primeira”
atribuido por Aristételes & metafisica representou uma etapa do conheci-
mento que condicionou de maneira definitiva o dualismo entre metafisica
e materialismo. A metafisica foi denominada como ciéncia primeira por
ser ela o estudo das causas primordiais ou supremas de todos os seres, as
quais ndo podem ser explicadas com base na observacio empirica realizada
pela ciéncia. Por esse motivo, a metafisica constitui um campo de estudos
especulativos que fornece o principio fundamental que condiciona todas
as outras ciéncias, pois somente ela é capaz de refletir acerca da estrutura
substancial do ser. A antecedéncia légica da metafisica sobre os demais
campos do saber estabelece uma prioridade ontolégica, pois enquanto as
ciéncias em geral se ocupam de estudar coisas que estao sujeitas a causali-
dade mecanica, a metafisica ¢ a disciplina mais fundamental e abrangente,
pois pesquisa a causa imanente e substancial do ser. Na medida em que as
ciéncias explicam os fendmenos da natureza recorrendo a causas de cardter
fisico e mecinico, elas se tornam estruturalmente inaptas para explicar as
causas imanentes de tais fendmenos, que sao de natureza nio-mecanica, e
portanto, suprafisica:
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nao h4 davida que pertence  esfera de uma ciéncia especulativa
descobrir se uma coisa ¢ eterna, nio submetida ao movimento e
dissocidvel da matéria, nio sendo, todavia, a fisica essa ciéncia,
pois a ciéncia da natureza se ocupa de coisas submetidas ao
movimento [...] Respondemos que se nio hd uma substincia
além das que sio naturalmente compostas, a fisica serd a ciéncia
primeira; mas se hd uma substancia que nio estd sujeita ao
movimento, a ciéncia que estuda essa substincia serd anterior a
fisica e serd a filosofia primeira, e neste sentido, universal, porque
¢ primeira. E caberd a essa ciéncia investigar o ser enquanto ser -
tanto o que é quanto os atributos que lhe pertencem enquanto ser

(Aristételes, 2006, p. 171).

Na filosofia moderna, Leibniz foi o pensador que delimitou de for-
ma exemplar a distin¢o entre o Ambito fenoménico, passivel de estudo
cientifico, e 0 Ambito metafisico, capaz de acessar as explicacdes substan-
ciais de todas as coisas. O saber cientifico é rigorosamente circunscrito
pelos aspectos empiricos e matematizdveis dos fendmenos naturais, sendo
incapaz de acessar a dimenséo teleolégica do ser, enquanto o saber me-
tafisico ou ontoldgico acessa os principios supremos da existéncia, mas
renuncia a conhecimentos especificos sobre o devir. No contexto histérico
da Revolugao Cientifica, quando os problemas metafisicos haviam sido
declarados obsoletos, Leibniz resgatou a importincia dos conceitos aristo-
télicos de causa final e de substincia, ressaltando a necessidade de uma de-
limitagao disciplinar entre ciéncia e metafisica. Através de seu pensamento,
se torna possivel compreender as restricoes metodolédgicas que afetam a
ciéncia sempre que ela envereda no Ambito metafenoménico que é préprio
a metafisica. Ciéncia e metafisica pesquisam niveis da realidade heterogé-
neos e distintos, e é por esse motivo que os conceitos cientificos sao mal
empregados quando se dedicam a simples desqualificacio da metafisica,
uma vez que a metodologia experimental da ciéncia se restringe ao estudo
da causalidade mecénica dos fendmenos.

Na filosofia contemporinea, a mais importante delimitagio entre
metafisica e ciéncia foi enunciada por Karl Popper, a partir da constatagio
da insuficiéncia da légica indutiva para a demonstra¢io da validade dos
enunciados cientificos. Segundo o filésofo, o pressuposto de que a valida-
de das teorias cientificas pode ser obtida gragas a observacio e acumulagio
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de evidéncias empiricas favordveis, enfrenta obstdculos intransponiveis, pois
a justificacdo da validade légica da verificagio empirica exigiria novas in-
feréncias indutivas, conduzindo a uma regressao infinita: “inferéncias que
levam a teorias, partindo-se de enunciados singulares ‘verificados por expe-
riéncia’ (ndo importa o que isto possa significar) s3o logicamente inadmis-
siveis. Consequentemente, as teorias nunca sao empiricamente verificiveis”
(Popper, 2013, p. 37). Popper argumenta que o método indutivo constitui
um auténtico dogma positivista que ¢ insuficiente para diferenciar entre me-
tafisica e ciéncia, na medida em que as leis cientificas sao irredutiveis aos
dados da experiéncia: “em vez de afastar a Metafisica das ciéncias empiricas,
os positivistas levam a invasio do reino cientifico pela Metafisica” (Popper,
2013, p. 35). Isso ocorre porque uma teoria cientifica que fosse comprovada
de maneira irrefutdvel por evidéncias empiricas, tal como almeja o positi-
vismo, se converteria em metafisica, tornando-se o contrdrio de si mesma.
Por esse motivo, entende ele, o critério de demarcacio entre metafisica e
ciéncia jamais poderia ser o método indutivo, que transita do particular para
o universal, mas sim o método dedutivo, que transita do universal para o
particular, vale dizer, parte de formulagoes teéricas gerais cuja validade ¢é tes-
tada pela observagao empirica. A validade das teorias cientificas nao depende
indutivamente de sua confirmagao por evidéncias empiricas favordveis, mas,
pelo contrério, de sua potencial falseabilidade por meio de novos fatos empi-
ricos. O progresso da ciéncia, para o filésofo, nio se realiza pela confirmagio
continua de teorias, mas sim pela refutagao e substitui¢ao de certas teorias
por outras que se tornem consistentes com novas evidéncias empiricas. Por
esse motivo, o critério de demarcagio mais adequado para delimitar entre
metafisica e ciéncia ¢ a falseabilidade, que torna possivel o progresso da cién-
cia pela formulagao de teorias mais abrangentes e precisas:

Essas consideragoes sugerem que deve ser tomado como critério
de demarcacio, nio a verificabilidade, mas a falseabilidade de um
sistema. Em outras palavras, nio exigirei que um sistema cientifico
seja suscetivel de ser dado como vilido, de uma vez por todas, em
sentido positivo; exigirei, porém, que sua forma l6gica seja tal que
se torne possivel validd-lo através de recurso a provas empiricas,
em sentido negativo: deve ser possivel refutar, pela experiéncia, um
sistema cientifico empirico (Popper, 2013, p. 38).
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FILOSOFIA DA MENTE E O REALISMO EMPIRICO DE SEARLE

A delimitagio disciplinar estabelecida por Leibniz deveria ser su-
ficiente para que os homens de ciéncia do século XX se conformassem
com a irredutibilidade da experiéncia subjetiva a0 campo material e fe-
noménico, mas desde os anos 1950, o que se verifica é a multiplicagio de
hipéteses reducionistas dogmdticas no 4mbito da psicologia, das ciéncias
cognitivas e da filosofia da mente. As abordagens reducionistas acerca da
consciéncia foram inauguradas pelo behaviorismo, corrente psicoldgica
que restringe a pesquisa dos processos mentais ao estudo do comporta-
mento, sendo este entendido exclusivamente pelos seus aspectos obser-
véveis e mensurdveis. A ciéncia psicoldgica comportamental restringiu
a pesquisa psicolégica a reagdes objetivamente observaveis, implicando
na negacio da prépria existéncia do fendmeno subjetivo da introspec-
¢ao. Em outras palavras, isso significa que, em vez de simplesmente re-
nunciar a pesquisa dos fendmenos subjetivos, dada a impossibilidade de
reduzi-los a parAmetros observdveis, a ciéncia psicolégica behaviorista
optou pela simples inexisténcia do fendmeno. Um desenvolvimento per-
feitamente coerente com o reducionismo behaviorista é o materialismo
eliminativista postulado pelos pesquisadores Patricia e Paul Churchland
(conhecidos como casal Churchland), que consiste em suprimir da pes-
quisa cientifica, e também do préprio campo filoséfico, reflexdes pau-
tadas pela experiéncia subjetiva da consciéncia, mediante a reducio dos
estados mentais aos processos quimicos e fisicos do cérebro. Para os dois
pesquisadores, a consciéncia e a introspecgao sio simplificagdes do senso
comum, restritas ao primitivismo da psicologia popular, e passiveis de
serem amplamente explicados pelo aparato conceitual da neurociéncia

(Churchland, 2004).

O maior obstéculo para as teorias materialistas da consciéncia reside
no hiato explicativo entre mente e cérebro, que consiste na impossibilidade
estrutural de reduzir os fendmenos subjetivos da introspecgao a sinapses
neuronais fisicamente mapedveis por meio de estudos amparados em neu-
roimagem. A riqueza e multiplicidade dos fenémenos subjetivos é conhe-
cida no campo da filosofia da mente pela expressio gualia, que designa as
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caracteristicas subjetivas e qualitativas da consciéncia. O hiato explicativo
entre mente e cérebro expoe a irredutibilidade das experiéncias subjetivas
a descargas eletroquimicas entre neurdnios, suscitando o obstdculo filo-
soficamente intransponivel da correspondéncia entre fendmenos fisicos
ocorridos no cérebro e os sentimentos e ideias proprios a atividade mental.
Mas desde as dltimas décadas do século XX, gracas ao desenvolvimento de
equipamentos de neuroimagem capazes de mapear a atividade eletroqui-
mica do cérebro, os pesquisadores do campo da neurociéncia desafiam o
abismo entre consciéncia e cérebro, em nome de pressupostos mecanicistas
que pretendem entender como as sinapses neuronais, que sao fendmenos
fisicos empiricamente verificdveis e quantitativos, podem corresponder a
experiéncias subjetivas de natureza qualitativa.

Em sentido antagbnico ao materialismo eliminacionista formulado
pelo casal Churchland, o filésofo da mente John Searle (2000, p. 54) re-
conhece a existéncia da consciéncia como fendémeno irredutivel a proces-
sos fisicos no cérebro: “a consciéncia é um fenémeno interno, qualitativo,
subjetivo, da primeira pessoa”. Searle assume uma posigao critica tanto ao
reducionismo materialista, como também ao dualismo cartesiano, baseado
na oposigao entre mente e cérebro. Para Searle, o materialismo, assim como
a proposicao dualista, parte de pressupostos falsos, pois se a consciéncia for
subjetiva e autbnoma em relagao ao cérebro, sua existéncia é incompativel
com o mundo material. Dessa maneira, ele entende a consciéncia como
um fendmeno mental, interior, subjetivo e qualitativo, porém diretamente
produzido pelos processos eletroquimicos do cérebro. Searle propoe que a
relagdo entre mente e cérebro seja enunciada em outros termos, para que
os obstdculos tradicionais referentes a0 materialismo e ao dualismo possam
ser superados. Para ele, a consciéncia é causada pela atividade cerebral,
sendo que os estados conscientes constituem uma atividade de nivel mais
elevado, quando comparados a outros processos fisioldgicos: “a consciéncia
¢ causada por processos cerebrais e é um aspecto de nivel superior do siste-
ma cerebral” (Searle, 2000, p. 57). Sua proposta consiste em reposicionar
o problema da consciéncia, substituindo o aparato conceitual da metafisica
por um naturalismo bioldgico:
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Nio penso que sejamos forcados nem ao dualismo nem ao
materialismo. O que deve ser lembrado é que a consciéncia ¢
um fendmeno bioldgico como qualquer outro. E verdade que ele
tem caracteristicas especiais, principalmente a caracteristica da
subjetividade, como vimos, mas isso no impede a consciéncia de
ser uma caracteristica cerebral de nivel superior da mesma maneira
como a digestao é uma caracteristica estomacal de nivel superior do
sistema de moléculas que constituem nosso sangue. Em resumo,
o modo de responder ao materialismo ¢ assinalar que ele ignora
a existéncia real da consciéncia. O modo de vencer o dualismo ¢
simplesmente nos recusarmos a aceitar o sistema de categorias que
faz da consciéncia algo nio-bioldgico, que nio faz parte do mundo

natural (Searle, 2000, p. 55).

Como ¢ possivel notar, Searle explicita uma concepgao fisicalista e
razoavelmente grosseira sobre a existéncia da consciéncia, que para ele ¢
um fendmeno biolégico andlogo ao processo digestivo em sua relagao com
o0 estbmago. Mesmo que a consciéncia apresente propriedades tnicas e ab-
solutamente diferenciadas em relagio a todos os processos eletroquimicos
do organismo, tais como a subjetividade e a intencionalidade, para esse
pensador tais processos podem ser reduzidos de maneira nao problemdtica
a um naturalismo bioldgico. Sob o ponto de vista filoséfico, Searle assume
sem ressalvas o pressuposto da existéncia de um realismo externo e mate-
rial, considerando a realidade material como algo existente em si mesmo
e completamente independente da consciéncia. Diante de uma concepgao
idealista, para a qual a prépria existéncia das coisas finitas contém em si
mesma a exigéncia légica de um fundamento independente e nao-empi-
rico, a concepgio de Searle pode ser considerada como realismo ingénuo.
O autor recusa explicitamente a necessidade de justificativas espirituais ou
légicas para a aceitagio do realismo, pois a realidade material nio seria
um pressuposto tedrico, mas sim o préprio fundamento sem o qual seria
logicamente impossivel a formulacio de qualquer teoria: “o realismo nao ¢
sequer uma teoria, mas sim a estrutura dentro da qual ¢ possivel ter teorias”

(Searle, 2000, p. 39).
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O IMATERIALISMO DE BERKELEY

Embora o realismo para Searle contenha um estatuto ontoldgico, ele
pode ser considerado “ingénuo” em virtude de assumir de maneira dog-
mitica os pressupostos mecanicistas consagrados pela Revolu¢io Cientifica
dos séculos XVI e XVII. Mesmo que tais parimetros mecanicistas tenham
adquirido hegemonia na civilizagao ocidental, especialmente apés sua pro-
pagacao pelo positivismo no século XIX, isso nao significa que eles sejam
completamente imunes a argumentos contestadores de sua pretensio on-
tolégica. Na histéria da filosofia ocidental, a refutagio mais consistente do
realismo ingénuo foi elaborada pelo fildsofo empirista George Berkeley,
por meio de seu argumento imaterialista. Na obra 77és ensaios sobre Hilas e
Filonous, Berkeley desenvolve uma contestagdo incisiva sobre a existéncia
de qualidades primdrias supostamente subjacentes a corpos e objetos ma-
teriais. Dentre tais qualidades, o fildsofo discorre sobre a extensio, apre-
sentando a tese de que ela nao é uma qualidade primdria e substancial, mas
sim um fendmeno subjetivo, pois sua concepgio ¢ insepardvel das proprias
percepgoes empiricas que justificam a existéncia de objetos materiais. Em
outras palavras, para o filésofo, assim como outras percepgdes como soli-
dez, peso e movimento, a extensio nio pode ser considerada uma quali-
dade ontoldgica e substancial, isto é, um sustentdculo dos corpos e objetos
materiais, pois jamais pode ser pensada em uma condi¢io independente
e desconectada desses mesmos corpos e objetos. A extensiao é uma ideia
inseparzivel da experiéncia empirica, e por esse motivo se origina das per-
cepgdes subjacentes a experiéncia de qualquer objeto singular. Na obra de
Berkeley, a identidade irredutivel entre a extensao e as sensagdes do espirito
se torna o argumento nuclear empregado por Filonous para demonstrar o
cardter insubstancial do mecanicismo. Dada a circularidade viciosa sub-
jacente a relagio entre consciéncia e extensdo, seu argumento ¢ o mais
eloquente testemunho filos6fico para a contesta¢ao do realismo ingénuo:

Quantas vezes deverei eu repetir que tenho consciéncia do meu
proprio ser — que de fato o conheco; e que eu ndo sou as minhas
ideias, senio que outra coisa a saber: um principio pensante e ativo,
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o qual percepciona, conhece, quer, e 0 qual opera sobre as ideias?
Sei que eu — digo um, € 0 Mesmo eu — percepciono a um tempo as
cores ¢ 0s sons; que uma cor nio pode percepcionar um som, nem
um som uma cor; que sou um principio individual, portanto, e
como tal distinto da cor e do som; e também distinto, pela mesma
razdo, das outras coisas sensiveis e ideias inertes. Mas nio tenho
consciéncia de maneira andloga da existéncia ou da esséncia da
matéria. [...] Que nio hd substincia, a nio ser o espirito, na qual as
ideias possam ter existéncia — isso é para mim coisa evidente; e todos
admitem que sio ideias os objetos imediatamente percepcionados.
Ninguém, por outro lado, pode negar que as qualidades sensiveis
sdo objetos imediatamente percepcionados. E pois manifesto que
somente o espirito pode ser o substractum de tais qualidades. [...]
Nego que exista, por conseguinte, um substractum impensante
dos objetos sensiveis, e que haja portanto, nessa mesma acep¢io,
substincia material. (Berkeley, 1980, p. 100).

O pensamento de Berkeley representa um momento fundamental da
filosofia moderna em virtude de sua ousada refutagio do realismo ingénuo
fortemente influenciado pelo dualismo cartesiano. Na segunda metade do
século XVIII o romantismo alemio acrescentaria ao ceticismo imaterialista
uma roupagem idealista que iria converter a consciéncia em substincia
absoluta produtora da prépria realidade material. A guinada idealista foi
iniciativa do filésofo alemio Fichte, esteve centrada em uma concepgio
imanente da consciéncia, e se originou de uma ruptura frente ao idealis-
mo transcendental de Kant. Para compreender o idealismo de Fichte, sua
interpretagdo em relacio a duas categorias da razao pura kantiana ¢ fun-
damental: o conceito da consciéncia como apercepgao transcendental e o
conceito de intui¢ao intelectual.

A CONSCIENCIA COMO SUBSTANCIA: FICHTE

Para Kant, a consciéncia do sujeito cognoscente é denominada
apercep¢ao transcendental, também conhecida como “eu penso”, termos
que designam a unidade origindria que fundamenta as representacoes in-
telectivas produzidas pelo entendimento. A consciéncia, entendida como
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apercepgao transcendental, designa a estrutura cognoscente que é comum
a todo sujeito empirico, sendo caracterizada como uma atividade formal
que torna possivel nao apenas o conhecimento do mundo, como também
a propria identidade pessoal. Porém, pelo fato de ser o sujeito das formas
da sensibilidade e das categorias do intelecto, a autoconsciéncia kantiana
nio pode se tornar objeto dessas mesmas categorias, e por esse motivo, sua
concep¢io de consciéncia nio pode ser entendida em sentido metafisico,
como substrato ontoldgico do eu, vale dizer, ndo se constitui como alma
ou espirito: “o sujeito das categorias, pelo fato mesmo de as pensar, nio
pode alcancar um conceito de si mesmo como objeto das categorias, por-
que para pensé-las, deve por como fundamento a sua autoconsciéncia, que,
no entanto, deveria ser explicada” (Kant, apud Reale e Antiseri, 1990, p.
900). Por esse motivo, a consciéncia de si mesmo, ou autoconsciéncia, so-
mente se torna possivel em termos kantianos como realidade fenoménica,
porém nao como niimeno, uma vez que a realidade metafisica e espiritual
da consciéncia extrapola o alcance da razao pura.

O conhecimento da realidade metafisica é uma impossibilidade es-
trutural da razdo, pelo fato de que a aplicagio das categorias légicas do
entendimento sobre objetos de natureza nao-fenoménica constitui as es-
feras da coisa-em-si e da metafisica, que sdo inacessiveis ao conhecimento
racional. O intelecto humano deve permanecer rigorosamente circunscrito
pelos limites fenoménicos, pois os objetos passiveis de conhecimento de-
vem ser constituidos pelas sensagoes, e dessa forma seu contetido somente
por elas pode ser formado. Isso significa que o entendimento nio pode
constituir objetos a priori, pois, de acordo com Kant, conceitos desprovi-
dos de objetos empiricamente constituidos sio vazios. A tentativa de pro-
duzir objetos destituidos de realidade fenoménica, como espirito e Deus,
corresponde a uma intuicdo intelectual, e é uma impossibilidade cognitiva.
A intui¢do intelectual implicaria estabelecer uma relagao direta entre as ca-
tegorias légicas do entendimento e um objeto completamente desprovido
de material sensivel, e isso significa que o préprio entendimento estaria
produzindo seu objeto, em sentido origindrio e criativo. Por esse motivo,
na perspectiva kantiana, a intui¢o intelectual é uma ilusao transcendental,
pois a razdo nio pode desempenhar suas fung¢oes como faculdade metafisi-
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ca do incondicionado, e produzir por si mesma objetos como Deus, a alma

e a liberdade.

A originalidade filoséfica de Fichte estd na substancializacao metafi-
sica da consciéncia, que passou a ser concebida como atividade autdnoma
e criativa, que ¢ causa de si mesma e produz a prépria realidade material.
O fil6sofo concebe a consciéncia em sentido radicalmente transgressor dos
limites estabelecidos pela razao pura kantiana, pois para ele a consciéncia é
um Eu absoluto dotado de inteligéncia ativa e dindmica que pée a si mes-
ma e produz a realidade a partir de sua atividade como imaginagao pro-
dutiva, desempenhando exatamente as atribui¢ées da intuigdo intelectual
que Kant julgava serem impossiveis. Para superar as antinomias kantianas,
Fichte atribuiu um cardter inconclusivo a razio pura de Kant, mediante a
transformacio da consciéncia em substincia incondicionada, fundamen-
tada na prépria intuigdo intelectual. O ponto de partida fichteano para
superar Kant consistiu em interrogar acerca da origem do realismo exter-
no: “como ¢ que nasce no Eu a esfera do mundo exterior, dos objetos e do
real, que tem para toda consciéncia cognitiva o cardter do que lhe é dado?”
(Hartmann, 1983, p. 68). Para Fichte, a existéncia fenoménica de objetos
materiais concebidos como coisas-em-si incognosciveis nao se sustenta,
dada a impossibilidade de que objetos existam em si mesmos sem a media-
¢ao de uma consciéncia fundadora: “um nao-Eu sem Eu, um objeto sem
um sujeito é um absurdo” (Hartmann, 1983, p. 69). A atividade da consci-
éncia, que para Kant ¢ epistemoldgica, pois opera pela aplicacao de formas
e categorias transcendentais sobre uma realidade fenoménica, em Fichte se
transforma em atividade ontolégica produtora dos objetos em si mesmos.
A realidade fenoménica, tal qual Kant a concebe, em si mesma j4 é o resul-
tado de uma autodelimita¢ao do Eu, que hipostasia sua prépria atividade,
concebendo-se como uma consciéncia cognoscente receptiva perante os fe-
noémenos. A atividade original da consciéncia, concebida por Fichte como
“imaginacio produtiva’, se torna oculta para a consciéncia, que apds pro-
duzir o mundo dos objetos, desconhece ser ela mesma o fundamento dessa
agao produtora. Esse ¢ o passo decisivo que conduz da reflexao kantiana
a0 idealismo de Fichte: “a reflexdo filoséfica descobre, por detrds do fato
de os objetos serem dados, uma espontaneidade do sujeito que este mesmo
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nio percebe” (Hartmann, 1983, p. 73). O filésofo idealista radicaliza a
revolugao copernicana de Kant, atribuindo ao sujeito cognoscente uma
qualidade ontoldgica: “as categorias nao sao conceitos que posteriormente
se aplicassem 4 matéria dada de antemao (preconceito contra o qual as for-
mulagoes de Kant ndao souberam acautelar-se suficientemente), mas formas
que desde 0 comego se impoem a matéria e sem as quais a matéria deixaria
de ser o ser em absoluto” (Hartmann, 1983, p. 75).

A reflexio idealista de Fichte tem o mérito de esclarecer um problema
que recebeu uma solu¢ao filosoficamente evasiva na reflexao imaterialista de
Berkeley: como ¢ possivel que, mesmo apds a redugio dos objetos materiais
as percepgoes, a consciéncia permaneca ingenuamente apegada a realidade
exterior, insistindo nesta como substrato ontolégico? Berkeley resolveu o
problema explicando a aparéncia substancial e concreta das coisas materiais
como resultado da percepgao de Deus: “a questao a debater entre os materia-
listas e mim nao ¢ se as coisas tém existéncia real fora da mente desta pessoa
ou doutras, mas se tém existéncia absoluta, distinta do serem percepcionadas
por Deus, e exterior a toda e qualquer mente” (Berkeley, 1980, p. 101). A
resposta fichteana explica a persisténcia do realismo ingénuo em virtude da
consciéncia ignorar pela segunda vez o que jd havia ignorado antes, ou seja,
sua condi¢ao como imaginacio produtora da realidade. O ser-em-si do obje-
to é uma atividade nao-reflexiva do Eu, que o torna incapaz de refletir sobre
sua prépria produgio, que é ingenuamente tomada como realidade em si. A
consciéncia “nao suspeita de que a coisa nao é senio o Eu absorto na intui-
a0, pois esta ndo se vé a si mesma, quer dizer, ndo reflete sobre si mesma’
(Hartmann, 1983, p. 74). Na medida em que todo objeto material em si
mesmo ¢é apenas o resultado da atividade da imaginagao produtiva, a critica
da razdo pura kantiana representa um momento irreflexivo no percurso da
consciéncia em direcio 2 reflexdo sobre si mesma. E notével como o idealis-
mo de Fichte antecipa o trajeto autoreflexivo da consciéncia de si exposta por
Hegel em sua Fenomenologia do espirito:

Pois se o Eu pode, a vontade, abstrair do dado, pode também
abstrair de todos os objetos em geral. Em virtude desta abstragao
absoluta, descobre, finalmente, por detrds de toda a objetividade
a sua propria esséncia, a sua prdpria atividade livre, a nica que
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produziu tudo aquilo. Aqui, na razio, a reflexao atinge o seu mais
alto grau, ao dirigir—se para o préprio Eu, e ao converter-se assim em
autoconsciéncia. E esta autoconsciéncia nao signiﬁca simplesmente
uma descoberta formal do Eu, o retorno a si mesmo, mas, ao
mesmo tempo, a autorrealizacio de toda a consciéncia tedrica,
como sistema das suas fungoes. Enquanto nos graus inferiores da
reflexio todo o contetdo parecia proceder do nao-eu, ¢ este, como
ser-em-si, permanecia perante o Eu receptivo, o Eu como razao
compreende que nada lhe pode ser dado de fora, porque ele mesmo
¢ toda a atividade e todo o dar; compreende, pelo contririo, que o
nao-Eu é o seu produto, asua ‘posigéo’, e que na sua posi¢ao teorica,
se pos a si mesmo como determinado pelo nao-eu. O Eu, na razio,
elimina novamente essa posi¢io e com isso alcanca a perspectiva
do filésofo, a qual, na Doutrina da Ciéncia, precisamente consiste
em descobrir a longa séria das ilusdes necessdrias da consciéncia

ingénua (Hartmann, 1983, p. 77).

A PRIORIDADE ONTOLOGICA DA CONSCIENCIA: DO ROMANTISMO
ALEMAO A FISICA QUANTICA

Conforme tratamos no inicio desse capitulo, em sua prépria origem
histérica no inicio da era moderna, a ciéncia ocidental circunscreveu o
conhecimento aos parAimetros empiricos ¢ matematizdveis dos fendémenos
naturais. E por esse motivo que um filésofo da mente como Searle restrin-
giu sua concepgao filoséfica sobre a consciéncia a um naturalismo biol4gi-
co que a reduziu a ser produto dos fendmenos eletroquimicos do cérebro.
O reducionismo fisicalista de Searle permite compreender a relevincia da
delimitagio entre ciéncia e metafisica realizada por Leibniz no século XVIL.
De acordo com o fildsofo, as reflexdes sobre a consciéncia deveriam ser do-
minio exclusivo da metafisica, pois a metodologia experimental da ciéncia
moderna ¢ radicalmente inadequada para o estudo daqueles conceitos que
Kant caracterizou como “numénicos”. A esse respeito, o reducionismo bi-
zarro da atividade da consciéncia aos processos digestivos do estdmago ¢é
suficientemente eloquente para expressar essa inadequagdo. Dessa forma,
¢ possivel compreender porque Searle nao tem outro recurso que nao seja
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apelar de maneira dogmdtica a existéncia de um realismo material e exter-
no a consciéncia para justificar seu pensamento.

O pressuposto ontolégico adotado por Searle pode ser qualificado
como “realismo ingénuo” pelo simples fato de que nio resiste ao singe-
lo exercicio de reflexao filoséfica proposto por Berkeley no didlogo entre
Hilas e Filonous. O filésofo empirista do século XVIII apontou com pre-
cisao a circularidade viciosa que compromete toda tentativa de demonstrar
a existéncia autdbnoma e independente do mundo material em relacio a
consciéncia. Seus argumentos demonstram que a extensao, que ¢ a quali-
dade mais fundamental dos objetos materiais, nao pode ser o fundamento
ontoldgico da matéria, pois ela mesma nada mais ¢ que uma percepgao da
consciéncia. No didlogo de Berkeley (1980, p. 69), Filonous demonstra
para Hilas que sua confian¢a no realismo ingénuo é unicamente funda-
mentada nas percep¢des da consciéncia, mas a0 mesmo tempo, sua con-
flanca em tais percepgoes nio se justifica em outros pressupostos que nio
sejam o mesmo realismo ingénuo: “e pode, Hilas, uma coisa estender-se
sem extensao? Ou nao estd a ideia da extensdo necessariamente inclusa na
de estender-se?”. O pensamento de Berkeley nio é apenas uma dentincia
logicamente fundamentada da falicia argumentativa que se instala neces-
sariamente sempre que se procura demonstrar a suposta qualidade ontolé-
gica do mundo material. Mais do que isso, ele demonstra a relevincia da
adverténcia de Leibniz sobre a heterogeneidade metodoldgica e conceitual
entre metafisica e ciéncia.

Para solucionar o problema decorrente de um argumento logica-
mente comprometido por uma circularidade viciosa, é preciso encontrar
um fundamento suficientemente sélido, que possa justificar racionalmente
outros conceitos, sem ao mesmo tempo se apoiar em nenhum outro con-
ceito. Desde Aristételes, é apenas assim que um conceito filoséfico pode
ser ontoldgico, expressando o ser enquanto substincia. Conforme abor-
damos no inicio deste capitulo, para o fildsofo grego, o tinico campo do
conhecimento em que podem ser encontrados fundamentos ontoldgicos,
vale dizer, conceitos que possam ser justificados como causas primordiais
ou supremas de todas coisas, ¢ a metafisica, uma vez que todos os demais
campos do saber contém fundamentos que sio condicionados pelo devir.

55



Sinésio Ferraz Bueno

Por esse motivo, para solucionar a circularidade viciosa que afeta a relagio
entre o realismo externo das coisas materiais e as percep¢des da conscién-
cia, somente a prépria consciéncia, por ser um conceito metafisico, pode
se justificar como causa imanente e substancial das coisas materiais. Como
a Ginica maneira de resolver o problema da faldcia légica subjacente ao rea-
lismo material consiste em recorrer ao conceito metafisico da consciéncia,
torna-se possivel compreender a relevincia da reflexao filoséfica de Fichte.
A substancializagdo metafisica da consciéncia soluciona a circularidade vi-
ciosa entre mundo material e as percepcoes da consciéncia, pois permite
compreender a confianga irrestrita do realismo ingénuo na existéncia subs-
tancial do mundo material como momento irreflexivo da prépria consci-
éncia. A certeza atribuida pelo realismo ingénuo a existéncia do mundo
material como substincia da realidade espelha somente a incapacidade da
consciéncia de reconhecer, na existéncia dos objetos materiais, o resultado
de sua prépria atividade como imaginagio produtora da realidade.

A concepgao ativa e criativa atribuida por Fichte a consciéncia re-
presenta uma das mais incisivas criticas a visao determinista e passiva pro-
pagada pelo realismo ingénuo e apresenta afinidades com a reflexdo critica
realizada pelo fisico Erwin Schodinger acerca dos pressupostos coisistas e
mecanicistas da realidade fisica. No campo da fisica quantica, desde que os
experimentos realizados no 4mbito ultramicroscépico da matéria condu-
ziram a uma gradativa contestagio do realismo mecanicista que entende a
realidade como um conjunto de coisas autbnomas estdveis e matematica-
mente determinadas, as pesquisas cientificas levaram a um afunilamento
idealista no campo filosé6fico. O realismo cldssico, de matriz newtoniana,
foi estruturalmente abalado pela impossibilidade de eliminagao da consci-
éncia na cadeia de eventos experimentais relativos as entidades que com-
poem o universo quintico. Mesmo que a grande maioria dos pesquisadores
fisicos insistam em explicar o colapso da fun¢ao de onda como um fend-
meno relacionado a interagao das ondas de energia com os equipamentos
de medico, essa explicacio até hoje nao se mostrou suficientemente con-
vincente para refutar a hipétese idealista que valoriza a prioridade onto-
l6gica da consciéncia nesse fendmeno. Sob um ponto de vista idealista, a
interioridade substancial e autbnoma da consciéncia se mostra suficiente
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como poder causal da realidade material. Em outras palavras, o colapso da
funcao de onda, que ¢é o evento fisico que explica a existéncia das particu-
las extensas e s6lidas do mundo material, seria um evento produzido pela
consciéncia, pois somente ela se mostra imaterial e externa ao nivel ontolé-
gico dos sistemas quénticos. Para Schrodinger, o pressuposto da existéncia
de um mundo material externo e independente somente se torna possivel
gragas ao encobrimento do papel substancial da consciéncia como auto-
ra desse mundo. A imagem cientifica de um realismo externo composto
de coisas materiais autonomamente subsistentes requer a eliminagao do
sujeito do conhecimento que torna possivel a prépria existéncia de mun-
do material: “para o propdsito de construir a imagem de mundo externo,
utilizamos o enormemente simplificado procedimento consistente em des-
conectar nossa personalidade, [...] tornada ostensivamente desnecessdria”
(Schrodinger, 1997, p. 110). O cientista se expressa em termos sugestiva-
mente andlogos aos de Fichte, pois assinala o cardter irreflexivo da consci-
éncia como fator explicativo de sua desconexio como sujeito produtor da
prépria realidade: “eu verdadeiramente desconecto minha mente quando
construo o mundo real a meu redor, sem me dar conta de que estou me
desconectando. [...] De modo que, em resumo, nao pertencemos a este
mundo material que a ciéncia constréi para nés. Nés nao estamos den-
tro dele, estamos fora, somos apenas espectadores” (Schrédinger, 1997, p.
109). Em suas reflexoes filos6ficas, Schrodinger nao se limita a expor uma
concepgao idealista da consciéncia muito préxima do romantismo fichtea-
no, como também aponta as implicagoes éticas extremamente importantes
da irreflexividade da consciéncia sobre sua prépria atividade como produ-
tora do mundo material. Essa desconexao e irreflexividade comprometem
o significado humanistico do conhecimento cientifico, pois a razao assume
fungoes instrumentais desconectadas de reflexdes éticas sobre sua prépria
finalidade: “essa é a razdo de que a visdo cientifica de mundo nio contenha
em si mesma valores éticos, nem valores estéticos, nem nenhuma palavra
acerca de nossa finalidade Gltima ou destino, e nada de Deus, se o prefe-
rem” (Schrédinger, 1997, p. 110).
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DA COI1SA-EM-SI A CONSCIENCIA DE SI

Ap6s esse breve desenvolvimento reflexivo sobre o problema filoséfi-
co da consciéncia, podemos constatar um afastamento significativo em re-
lagio a0 senso comum estabelecido pelo materialismo da ciéncia moderna.
Para esta, o dualismo cartesiano entre substancia extensa e substincia espi-
ritual parece ser inaceitdvel, pois embora nao haja davida sobre o realismo
externo constituido pelas coisas extensas, a esfera da interioridade subje-
tiva, sendo irredutivel a verificagio empirica, niao pode almejar qualquer
estatuto ontoldégico. Mas ao considerarmos o trajeto filoséfico que se esten-
de desde Berkeley e Leibniz até o sistema conceitual de Hegel, nos vemos
perante uma perspectiva diametralmente antagonica, pois a concepgao on-
tolégica dos objetos materiais nao apresenta a menor consisténcia l(’)gica.
Conforme abordamos, toda tentativa de demonstrar uma suposta quali-
dade ontolégica do mundo material esbarrard na irredutivel circularidade
viciosa exposta por Berkeley, pois a extensao é uma qualidade espiritual,
sendo insepardvel das percepgoes que tornam possivel a existéncia de ob-
jetos materiais. A Gnica maneira de solucionar filosoficamente o problema
suscitado por essa faldcia 16gica consiste em recorrer ao conceito metafisico
da consciéncia como causa imanente e substancial das coisas materiais. As
justificativas filoséficas de uma tal primazia ontolégica do espirito sobre
a matéria s3o consistentes e estdo presentes na metafisica ocidental desde
a oposicao entre Herdclito e Parménides, conforme tratamos no capitulo
anterior. A esse respeito, Aristdteles estabeleceu de maneira clara e dis-
tinta a prioridade filoséfica da metafisica sobre as demais ciéncias, pelo
simples fato de que somente os conceitos metafisicos nao sao condiciona-
dos pelas contingéncias do devir. Por esse motivo, Leibniz advertiu acerca
da completa inadequagio dos métodos experimentais da ciéncia moderna
para a pesquisa de problemas metafisicos, e é relevante lembrar acerca da
pertinéncia dessa adverténcia quando o tema em questao ¢ a consciéncia.
Finalmente, com o idealismo de Fichte, a substancializacio metafisica da
consciéncia como atividade autdnoma e produtora da prépria realidade
material, representou uma solugao adequada para as antinomias kantianas.
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O conceito do Eu como substincia da realidade teve um papel fun-
damental na fenomenologia do Espirito de Hegel. Dando continuidade
ao giro idealista de Fichte sobre Kant, o pensamento de Hegel permite
compreender que o abismo aparentemente intransponivel entre o sujeito
cognoscente e supostas coisas materiais independentes e autossubsistentes
resulta da incapacidade da consciéncia de reconhecer suas préprias obras.
Pois a formulagdo da existéncia de coisas-em-si incognosciveis é uma pro-
ducio da prépria consciéncia que nio se reconhece no mundo que ela mes-
ma produziu. A autoconsciéncia, que é a mais significativa meta do espi-
rito, somente pode ser realizada mediante a superagao dialética das formas
rigidas e limitadas pelas quais a consciéncia postula o realismo ingénuo tao
caro a ciéncia ocidental. Sendo implicagio nuclear da consciéncia de si, o
espirito deve acessar a verdade de que nao existe conhecimento verdadei-
ro que nao seja condicionado pelo desenvolvimento da consciéncia: “fica
patente que por trds da assim chamada cortina, que deve cobrir o interior,
nada hd para ver; a nao ser que nés entremos l4 dentro — tanto para ver
como para que haja algo ali que possa ser visto” (Hegel, 2002, p. 132).
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RAZAO, EVOLUCAO DAS ESPECIES E
FINALISMO METAFISICO

A RAZAO COMO FUNDAMENTO TELEOLOGICO

Os argumentos metafisicos apresentados nos capitulos anteriores
visaram a demonstra¢io do cardter absoluto de Deus e da consciéncia hu-
mana, porém ¢é necessrio também demonstrar a existéncia de um fina-
lismo metafisico, ou teleologia. Em outras palavras, trata-se de expor, de
maneira logicamente consistente, que toda a realidade organica e espiritual
do universo estd organizada de maneira inteligente para a realizagio de
um fim, e que esse horizonte finalistico consiste na realiza¢io universal da
bondade e do amor. Esse tema foi apresentado pelo filésofo Leibniz com
a denominacao “melhor dos mundos possiveis”, que é aquele governado
por uma providéncia divina que realiza, de maneira infalivel, a harmonia
preestabelecida entre todas as coisas. A tese filoséfica sobre a existéncia de
uma teleologia como poténcia metafisica a governar os fatos histéricos,
neles imprimindo o progresso na dire¢io da bondade e do amor, contrasta
com a tese cientifica do mecanicismo do mundo fisico, para o qual toda
a realidade césmica é determinada pelo acaso cego, sendo desprovida de
qualquer finalismo metafisico.

Uma perspectiva filosoficamente produtiva para contestar o deter-
minismo mecanicista pressuposto pela ciéncia moderna consiste em exa-
minar a estrutura da razdo, concebida como instrumento essencial do
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pensamento. Em primeiro lugar, é cabivel esclarecer que os horizontes
teleolégicos de bondade, amor, liberdade e fraternidade nao sao simples
ideais da metafisica, mas exigéncias intrinsecas ao préprio funcionamento
da razao. Esta jamais pode ser apenas uma faculdade intelectual unica-
mente destinada ao conhecimento instrumental, uma vez que o dominio
técnico da realidade somente adquire sentido genuinamente humano se
estiver subordinado a valores e fins que possam justifici-lo na esfera ética.
Vale dizer que o Iluminismo do século XVIII, mesmo dirigido em grande
parte contra a metafisica, se baseou na razio como poténcia capaz de dis-
solver preconceitos, obscurantismos e opinides enraizadas em aparéncias,
permitindo estabelecer critérios universais para a conduta humana. Por
outro lado, embora seja perfeitamente possivel utilizar a razao como sim-
ples instrumento técnico a servico da opressao e da dominagio, é forcoso
reconhecer a impossibilidade de que tais objetivos sejam eticamente supe-
riores aqueles relacionados com a liberdade, a bondade e a fraternidade.
Quando a racionalidade é desvirtuada e convertida em instrumento de
opressdo, ¢ através da prépria razio que esse desvirtuamento poderd ser
corrigido. Assim, do ponto de vista racional, a Gnica perspectiva para o
futuro césmico é que o universo esteja destinado ao progresso continuo
na ampliagio dos horizontes de liberdade, bondade e amor. E a prépria
estrutura da razdo que contém a exigéncia ética de que o universo seja
governado por uma inteligéncia suprema capaz de harmonizar a vida com
a bondade e 0 amor. Quando a inteligéncia humana é mobilizada para
legitimar projetos técnicos ou politicos relacionados a destruicao da vida,
isso significa apenas que os homens estao fazendo um mau uso da razio, e
¢ o préprio funcionamento da razao, em sua dimensao ética, que permite
compreender e corrigir essa distor¢io.

Por outro lado, historiadores e cientistas sociais nao necessitam re-
alizar grandes esforgos para contestar de maneira contundente qualquer
teleologia racional, pois os fatos histéricos e sociais demonstram que a bar-
barie prospera ao longo dos séculos. As promessas iluministas de liberta-
¢ao da humanidade pelo progresso racional foram categoricamente traidas
por bombas atémicas, genocidios, fome, escravidao e destruigao do meio
ambiente. Mas o grande problema contido na mobilizagao de argumen-

62



O materialismo é uma ilusio

tos factuais e empiricos contra o finalismo metafisico intrinseco a razio
¢ que proceder dessa maneira implica invalidar a razao em sua dimensao
ética essencial. A prépria possibilidade de que a inteligéncia humana seja
mobilizada para conhecer e sobretudo denunciar os fatos deplordveis da
realidade histérica e social, atesta a potencialidade ética da razao, e por isso
somente pode ser uma confirmagio do finalismo que se pretende negar.
Quando historiadores e cientistas sociais se entregam a coleta a andlise de
dados empiricos que atestam a existéncia da opressao, eles o fazem justa-
mente animados pelo progresso ético contido na razao, que possibilita o
funcionamento da inteligéncia para a melhoria do mundo. Nesse sentido,
¢ importante esclarecer que a razao nao pode anular a si mesma, vale dizer,
¢ logicamente inconsistente denunciar as injusticas do mundo e a0 mesmo
tempo negar a existéncia de horizontes teleolégicos, pois a simples possi-
bilidade de realizar essa dentincia é sobretudo um atestado de confirmacio
da existéncia de tais horizontes.

A impossibilidade de que a razio possa ser meramente um instru-
mento formal de conhecimento da realidade, sem ser a0 mesmo tempo a
prépria estrutura imanente e finalistica dessa mesma realidade, é evidencia-
da mediante argumentos decisivos extraidos da Fenomenologia do Espirito
de Hegel. Para o fil6sofo, a histdria é o palco do desenvolvimento da cons-
ciéncia, que desenvolve etapas necessdrias na direao de seu autoconheci-
mento como espirito. Sendo assim, o trajeto de secularizagio progressiva
desenvolvido pela humanidade ocidental, desde o inicio da modernidade,
atestou a realizacdo dos potenciais da razio como 6rgao de conhecimento
e aperfeicoamento da vida humana. Mas reduzir a razao a um papel pas-
sivo de érgao de observagio, coleta e andlise de dados empiricos, implica
negligenciar que o conhecimento racional do mundo estd inserido em um
processo muito maior de desenvolvimento da consciéncia de si do espirito.
Pois “o que a razao descobre no mundo que a ela se oferece é ela mesma.
O saber da experiéncia é um saber de si” (Hyppolite, 1999, p. 247). A res-
tri¢do autoimposta pelas ciéncias naturais, de que a razao possa ser apenas
um instrumento formal de conhecimento do mundo deve ser interpretada
como compreensdo ainda incompleta de si mesma, por uma consciéncia
excessivamente engajada na experiéncia. Por esse motivo, é parte integran-
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te do desenvolvimento da consciéncia de si espiritual compreender que
a observagao empirica do mundo encobre o fato de que a prépria razao
permanece insatisfeita quando se limita ao exame passivo da realidade, pois
sua meta essencial é buscar a si mesma e conhecer a si mesma no mundo:

Expresso de um modo mais hegeliano: o saber com que Deus se
sabe a si mesmo e do mundo ¢ o nosso saber. Sem 0 homem, Deus
seria o imperfeito, porque tem o saber de si mesmo em nds. O
nosso pensamento, na medida em que se eleva ao “saber absoluto”,
¢ o intelecto de Deus, quer dizer, esse mesmo intelecto que tem
sido tao debatido especulativamente desde a Antiguidade. E na
medida em que Deus ¢é essencialmente espirito, que é razio que se
sabe a si mesma, s6 terd a sua propria realidade em nés. O nosso
saber puro do mundo, de nés mesmos e da divindade, é o saber
que Deus tem de si; e por isso, a nossa realidade - rigorosamente
como ser espiritual que se sabe a si mesma - ¢ a realidade de Deus

(Hartmann, 1983, p. 441).

O GENIO MALIGNO

E logicamente inconsistente empregar a razio como instrumento de
conhecimento e a0 mesmo tempo negar a existéncia objetiva do finalismo,
pois este é intrinseco e substancial a razao. René Descartes desenvolveu o
mais contundente argumento destinado a demonstrar a impossibilidade
légica de duvidar da prépria razdo. A razdo é o grande instrumento que a
inteligéncia humana possui para duvidar das aparéncias do mundo, porém
a duvida cética nao pode ser empregada para sabotar a razio em si mes-
ma. Para demonstrar isso, Descartes propos a existéncia imagindria de um
génio maligno, entidade astuciosa e enganadora, que se faz passar por um
Deus bondoso e amoroso, mas na verdade engana o homem toda vez que
ele emprega a razao para conhecer o mundo. O génio maligno estende seu
poder a todas as dreas do conhecimento, transformando as préprias verda-
des matemadticas em uma colossal mistificacio: “posso supor, portanto, que
exista nao um verdadeiro Deus, que é fonte soberana de verdade, mas certo
génio maligno, nio menos astuto e enganador do que poderoso, que te-
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nha empregado todos os seus recursos para me enganar” (Descartes, 2000,
p. 255). O poder do génio maligno cartesiano nao consiste em produzir
mentiras, uma vez que ele faz algo muito pior, que é sabotar previamente
o préprio instrumento que o ser humano tem para conhecer o mundo.
Nesse sentido, ele é pior que o demoénio cristao, que se limita a ser ma-
ligno, mas nao se presta a negar a existéncia de Deus. O génio maligno
nao ¢ apenas a personificagio do mal, pois ele intenta impedir a prépria
existéncia do bem.

Na medida em que o génio maligno pretende sabotar a existéncia
do bem em si mesmo, é possivel compreender que ele representa a divida
corrosiva levada a seu limite mdximo, pois a razdo é corrompida como
6rgao de conhecimento e também como veiculo ético de aperfeigoamento
do mundo. A importincia essencial do argumento do génio maligno em
Descartes estd na constata¢io de que, quando a duvida ¢é radicalizada e le-
vada as ultimas consequéncias, ¢ esse proprio caminho que conduz a uma
certeza fundamental e absoluta, que consiste na existéncia da consciéncia
como substincia pensante. A esse respeito, Descartes escreve:

h4 uma forca, nio sei qual, enganadora e muito astuta, que realiza
qualquer esforgo para me enganar sempre. Entretanto, se ela me
engana, nio hd qualquer duvida de que existo; por mais que ela
me engane, ndo poderd fazer com que eu seja nada, enquanto eu
pensar que sou algo. Consequentemente, depois de ter pensado e
examinado tudo com grande cuidado, ¢ necessdrio concluir que a
proposicio eu sou, eu existo, é absolutamente verdadeira toda vez
que a pronuncio ou que a concebo em meu espirito (Descartes,
2000, p. 258).

O percurso de radicalizagao da divida nada mais faz que evidenciar
a existéncia da consciéncia pensante como substincia do mundo. Mesmo
que toda a existéncia material seja uma ilusao dos sentidos, que os conheci-
mentos acumulados pela humanidade sejam uma colegao de enganos, que
a moral e a ética se mostrem completamente relativas e sem sentido fina-
listico algum, ainda assim haverd algo que duvida, e que portanto, pensa,
e sua existéncia substancial como res cogitans é irredutivelmente imune a

davida.
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A estratégia cartesiana de radicalizacio da duvida conduz a um co-
nhecimento absolutamente verdadeiro e certo da prépria consciéncia como
esfera de interioridade, ou autoevidéncia existencial do eu, que jamais po-
derd ser perturbada ou destruida por nada. Porém, essa certeza indubitd-
vel acerca da existéncia do eu ¢ insuficiente para legitimar a confian¢a na
razo, pois mergulha a consciéncia no chamado solipsismo cartesiano, que
significa o isolamento do eu em relagao ao mundo exterior e inclusive ao
préprio corpo (n2o nos esquecamos que a existéncia de toda a realidade foi
posta em duvida pelo génio maligno, com exce¢ao unicamente da substan-
cia pensante). A superagio da divida cética somente ¢ alcangada quando o
sujeito pensante promove uma inflexao sobre si mesmo que permite funda-
mentar a confianca na razao em uma substincia criadora absoluta e externa
a0 homem, e essa possibilidade é personificada pela ideia inata de Deus no
interior da consciéncia. No espago interior da consciéncia, que constitui a
Unica realidade segura, pois imune a davida do génio maligno, Descartes
constata a existéncia de uma ideia inata, que funciona como a marca do
criador em sua obra. A ideia da existéncia de Deus como ser perfeito na
mente humana representa uma atualizagio filos6fica da prova ontoldgica
de Anselmo, que analisamos no capitulo anterior. Deus, como instincia
metafisica independente e absoluta, se torna a garantia de confiabilidade
das faculdades racionais humanas, e conduz definitivamente a dissolugao
do génio maligno, pois se constitui como poténcia absoluta que nao pode
ser fonte de engano. A metafisica cartesiana pressupde uma concepgiao de
razdo solidamente ancorada em fundamentos metafisicos que sao subs-
tancialmente exteriores ao sujeito, e é por esse motivo que a duvida hiper-
bélica se mostra inconsistente. A prova ontoldgica da existéncia de Deus,
que pode ser sintetizada na afirma¢io de que a propria esséncia de Deus
j pressupoe sua existéncia, é o elemento que confere consisténcia légica a
metafisica de Descartes e garante a confianga na razio. Nas Meditagoes de
Descartes, portanto, a garantia da confiabilidade das faculdades racionais
se fundamenta na prova ontoldgica da existéncia de Deus, Gnica maneira
de impedir que a razao possa ser invalidada como faculdade humana dota-
da de um principio dissolutério da objetividade.
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A confianga cartesiana na razio nao se limita a legitimar a racionali-
dade como 6rgao de conhecimento, pois seu alcance é muito mais amplo,
permitindo entender que a razio ¢ sobretudo um principio ontolégico,
quer dizer, é um principio finalistico e intrinseco a realidade em si mes-
ma. A razio é uma poténcia metafisica que governa teleologicamente a
realidade, imprimindo um finalismo que conduz tudo o que existe para a
realizagao da bondade, do amor e da liberdade infinitos. Entretanto, na era
moderna, essa concep¢ao metafisica da razao foi condenada ao declinio em
favor da consagracio de uma redugio mecanicista da natureza como sim-
ples conjunto de processos fisicos, quimicos e biolégicos completamente
desprovidos de sentido finalistico. O filésofo Max Horkheimer caracteri-
zou com precisao essa importante transformagao histérica do conceito de
razdo. Sua secularizagdo determinou a supremacia de uma concepgao ins-
trumentalista (razdo subjetiva) sobre o significado metafisico da determi-
nacio de fins universais e relacionados a uma vida humana pacifica, ética
e feliz (razao objetiva). Em outras palavras, desde a Revolucio Cientifica
dos séculos XVI e XVII, o processo de secularizagio da razao relegou a
uma esfera inteiramente secunddria a concepg¢ao da razao como principio
objetivo e inerente da realidade, elevando a primeiro plano uma concepgio
de mero instrumento subjetivo de dominio técnico da natureza e dos ho-
mens. Segundo Horkheimer, a razao objetiva, originalmente relacionada a
objetivos autoexplicativos e sensatos por si mesmos, foi sobrepujada pela
razao subjetiva, implicando a hegemonia do mecanicismo como critério de
compreensido da realidade. O filésofo ¢ incisivo quanto as consequéncias
do “eclipse da razao” no dominio ético: “de acordo com essa teoria, o pen-
samento serve a qualquer esforco particular, bom ou mal” (Horkheimer,

2015, p. 17).

A supremacia da razdo instrumental em todos os dominios da vida
humana, e principalmente na relacao dos homens com a natureza, impli-
cou o despojamento radical da razio como esfera de valores éticos uni-
versalistas. Na medida em que a prépria concepgao de uma vida racional-
mente orientada passou a ser identificada com o utilitarismo mesquinho
e com a coisificacio do mundo, é possivel afirmar que a modernidade
resgatou de maneira avassaladora o ceticismo corrosivo do génio maligno
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cartesiano, uma vez que a duvida cética atingiu a prépria confianga na
existéncia de horizontes finalisticos. Como sabemos, em sua formulacao
original, o génio maligno limitava-se a instaurar a ddvida acerca da ca-
pacidade de diferenciar entre o sonho e a vigilia, da existéncia de corpos
materiais, e da validade dos conhecimentos matemdticos. Em sua versao
moderna, e materialista, a entidade cética cartesiana autoriza a edificacio
do progresso cientifico, porém veta o acesso intelectivo e ético a hori-
zontes finalisticos que sejam intrinsecos a realidade. A dtvida hiperbéli-
ca de Descartes, que originalmente assinalava que “nada certo existe no
mundo”, adquire alcance ainda maior, pois autoriza a plena confianca na
razdo, desde que ela seja reduzida a mero instrumento de dominio téc-
nico do mundo. O ceticismo do génio maligno elevou a divida cética a
um estdgio radical, que consiste em sabotar a confianga humana na razio
como instincia suprema de determinagio de propdésitos e valores éticos
vélidos para todo o género humano. Quando Descartes estabeleceu, como
fundamento para a confianga humana na capacidade de conhecimento ra-
cional do mundo, a ideia inata da existéncia de Deus, seu objetivo maior
consistiu em demonstrar a base irredutivelmente metafisica da razao. O
progresso histérico da ciéncia levou as tltimas consequéncias a confianca
humana na razao, porém em sentido antagdnico s inten¢oes do filésofo,
pois destinou-se a legitimar a razdo como mecanismo de pensamento in-
teiramente destituido de alcance teleolégico.

A TEORIA DA EVOLUCAO DAS ESPECIES

Desde a metade do século XIX, a conjugagao entre o mecanicismo
cartesiano e o evolucionismo biolégico consagrado por Charles Darwin,
determinou uma expansio sem precedentes das explicacoes materialistas
no Ambito das ciéncias naturais e humanas. A lei da sele¢io natural estabe-
lecida por Darwin prevé que mutagoes orginicas vantajosas para a sobre-
vivéncia das espécies animais e vegetais sao hereditariamente transmitidas
aos descendentes, determinando parimetros exclusivamente naturalistas e
aleatérios para o progresso da vida. Assim, na medida em que a teoria da-
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rwinista pressupoée um conceito de evolugao unicamente fundamentado
na selegao natural das espécies mais aptas a sobrevivéncia, ela se despren-
deu inteiramente de qualquer horizonte finalistico em sentido metafisico.
Sob o contexto positivista da pesquisa cientifica do século XIX, a ideia de
evolugao se desconectou de uma teoria metafisica de desenvolvimento pro-
gressivo do universo, passando a assumir pressupostos exclusivamente bio-
légicos, relacionados com variagoes orginicas vantajosas hereditariamente
transmitidas para futuros descendentes. O sucesso da teoria darwinista
para explicar o processo evolutivo das espécies se deve ao fato dela se inse-
rir nos esforgos secularizantes da ciéncia moderna, voltados para sua gra-
dativa autonomia frente as matrizes teoldgicas e metafisicas de explicacio
da realidade. Embora a teoria da evolu¢io das espécies apresente lacunas
evidentes e careca de demonstragbes convincentes, notadamente desde o
ponto de vista das mais recentes pesquisas no campo da microbiologia, seu
alinhamento com o processo de secularizagio na época moderna a trans-
formou em um paradigma transdisciplinar capaz de unificar diversos fatos
do mundo natural.

Justamente porque a teoria darwiniana conseguiu se consagrar como
explicacao bioldgica para o evolucionismo na natureza, ela se transformou
no mais importante argumento ideolégico da ciéncia moderna contra as
explicacoes criacionistas originadas da esfera religiosa. Por outro lado, se-
gundo uma compreensao metafisica, a teoria bioldgica da evolugao se tor-
na plenamente aceitdvel, desde que compreendida como etapa necessdria
do desenvolvimento progressivo da razio. Sob o ponto de vista da fenome-
nologia do espirito hegeliana, o desprendimento da teoria da evolugao em
relagao ao Ambito metafisico assinala uma desigualdade que ¢é intrinseca ao
desdobramento histérico das concepgoes filoséficas que a consciéncia de
si produz sobre si mesma. Quando a ciéncia moderna ocidental privilegia
uma teoria exclusivamente ancorada em fundamentos seculares e materia-
listas, ela estd produzindo verdades engajadas na experiéncia histérica que
devem ser compreendidas como etapas necessdrias do trajeto de negativi-
dade entre a consciéncia de si e seu conceito. Nesse sentido, a autossufici-
éncia da razdo, que a torna capaz de conceber uma teoria evolucionista sob
a 6rbita do génio maligno cartesiano, exige superacio dialética, pois “sen-
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do a Fenomenologia um estudo das experiéncias da consciéncia, conduz
sem cessar a experiéncias negativas” (Hyppolite, 1999, p. 28). Entao, em
termos hegelianos, se o Espirito é sujeito, e nao apenas substincia imével,
a reflexio filoséfica implica compreender a concepg¢io de progresso subja-
cente A teoria darwinista como incompletude da consciéncia em relagdo a
sua autocompreensao como veiculo do Espirito Absoluto.

O DESIGN INTELIGENTE DE MICHAEL BEHE

Nos tempos atuais, a critica mais contundente 2 teoria da evolu-
¢ao das espécies apresenta fundamentos empiricos, se origina do campo
das pesquisas em microbiologia, e expde como argumento central a im-
possibilidade de que certas caracteristicas altamente complexas dos seres
vivos possam ser o resultado de mutagdes aleatdrias, tal como propée o
darwinismo. O principal representante dessa corrente tedrica é Michael
Behe, cientista norte-americano que nos anos 1990 formulou em termos
bioquimicos sua teoria do design inteligente, que defende que sistemas bio-
l6gicos dotados de “complexidade irredutivel” nao podem ter sua origem
explicada pelo aparato conceitual darwinista. O objetivo central de Behe
consistiu em criticar o aparato teérico do neodarwinismo, que desde os
anos 1930 defende a tese de que a evolucao das espécies é produzida por
mutagoes aleatdrias ocasionadas por falhas de duplicagao no dna, heredi-
tariamente transmitidas de acordo com os principios da selecao natural
proposto por Darwin. Para o cientista, érgaos como o olho, e sistemas
biolégicos como o flagelo bacteriano e a coagulagio sanguinea, apresen-
tam estruturas altamente complexas cuja origem explicativa é incompativel
com as mutagoes aleatérias previstas pela teoria da evolugao das espécies,
e por esse motivo, somente poderiam ser concebidos como o resultado do
trabalho intencional de uma inteligéncia superior'. Um argumento an-

1 A tese do design inteligente defendida por Behe suscita uma polémica aguda no interior da comunidade
cientifica. Um argumento central contra essa teoria foi formulado por Richard Dawkins, que considera a tese
de Behe comprometida por uma metodologia oportunista, que se aproveita das lacunas de conhecimento
atualmente existentes no conhecimento cientifico para legitimar uma explicagio teoldgica. No entender
de Dawkins (2007, p. 180), as lacunas sdo sempre inevitdveis, mas devem impulsionar novas pesquisas
cientificas que possam respondé-las segundo a metodologia empirica consagrada pela ciéncia moderna.
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tievolucionista andlogo ao da complexidade irredutivel foi formulado por
Stephen Meyer, e consiste em problematizar a selegao natural em termos
puramente matemdticos. Para o autor, a “evolu¢do das espécies” exige a
formacio lenta e gradual de novas configuragées anatomicas, e estas, por
sua vez, demandam enormes quantidades de novas informagoes genéticas,
que s3o matematicamente incompativeis com o processo de mutagio ale-
atéria e sele¢io natural. O grande obstdculo para a tese neodarwinista estd
no fato de que a selegao natural das espécies atua somente apds a formagao
de novas estruturas genéticas, e estas, segundo a teoria original de Darwin,
sa0 aleatérias, e portanto inteiramente incompativeis com horizontes te-
leolégicos. Por esse motivo, “é extremamente dificil formar novos genes
ou novas proteinas por meio do processo de mutagao aleatéria e selecao
natural, em razao do simples niimero de sequéncias possiveis que precisam
ser buscadas pelas mutagdes no tempo disponivel” (Meyer, 2021, p. 117).
Em termos matemdticos, que consideram o niimero gigantesco de possibi-
lidades combinatérias necessdrias para gerar uma Unica estrutura genética
de uma nova proteina funcional, comparado com o tempo de existéncia
do planeta Terra, o autor conclui sobre a improbabilidade de que novas
sequéncias funcionais de dna possam ter se originado da mutagio aleatéria:

Portanto, em toda a histéria de varios bilhoes de anos de vida na
Terra, os mecanismos de mutacio e selegio nio tiveram tempo
suficiente para gerar apenas uma pequena fragio (1/10%, para
ser exato), do ndmero total de possiveis bases nucleotidicas ou
sequéncias de aminodcidos correspondentes a um tdnico gene ou
proteina funcional. [...] Segue-se que o mecanismo darwiniano
tradicional nao fornece uma explicacio adequada para a origem
das informagoes genéticas necessdrias para produzir as principais
inovagoes em formas bioldgicas que surgiram na histéria de vida na

Terra (Meyer, 2021, p. 121-122).

Em sua problematiza¢io do neodarwinismo, Behe argumenta que
as possibilidades técnicas amplamente exploradas pela bioquimica para
a investigacdo dos alicerces fundamentais da vida, desde os anos 1950,

E digno de nota que essa critica de Dawkins ao design inteligente trai uma confianga fundamentalista no
cardter totalitdrio do conhecimento cientifico, que seria capaz de explicar a totalidade da realidade mediante
o método empirico.
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proporcionaram o conhecimento de que as bases moleculares sdo organi-
zadas de maneira a tal ponto exata e meticulosa, que sua complexidade ¢
incompativel com a aleatoriedade propagada pela teoria da evolugao. O
desvendamento das estruturas biomoleculares nas tltimas décadas implica
necessariamente em explicar a evolu¢io das espécies como um processo
deliberadamente conduzido por uma inteligéncia externa, de acordo com
propdsitos teleolégicos. Segundo Behe (2019, p. 335-336), o “clamor ine-
quivoco” por design inteligente decorrente das descobertas bioquimicas é
acompanhado por um “siléncio curioso e constrangido”, explicdvel pelo
“chauvinismo disciplinar” da comunidade de cientistas. O argumento tele-
oldgico se mostra incompativel com a ortodoxia adotada pela comunidade
cientifica, por esse motivo, o viés interpretativo nas teorias explicativas da
origem da vida impede o didlogo entre ciéncia e filosofia. E importante
esclarecer que o conflito entre evolucionismo metafisico e a teoria darwi-
niana se deve antes de mais nada a ortodoxia dos homens de ciéncia em
identificar o termo evolugio como sinénimo exclusivo de um processo
adaptativo das espécies, determinado aleatoriamente, o que implica a rejei-
¢do prévia de um outro entendimento de evolugio metafisicamente conce-
bido como desenvolvimento progressivo e teleolégico do universo. A esse
respeito, vale destacar uma vez mais a relevincia da delimitagao disciplinar
estabelecida por Leibniz, entre os aspectos empiricos e mensurdveis dos
fendmenos naturais, passiveis de estudos cientificos, e o Ambito metafi-
sico ou ontoldgico, relativo as explicagdes substanciais sobre a realidade.
Embora alegagoes antiteoldgicas ou antirreligiosas sejam frequentemente
mobilizadas pela comunidade cientifica para depreciar as teses sobre o de-
sign inteligente, é relevante esclarecer que o argumento teleolégico expoe
fundamentos metafisicos que sao completamente independentes da fé reli-
giosa. Carlos Marmelada expoe com lucidez leibniziana as fronteiras entre
ciéncia e filosofia metafisica, esclarecendo porque o argumento teleoldgico
nao pode ser refutado de maneira racional:

E certo que a ciéncia natural ndo pode, por restrigoes metodoldgicas,
demonstrar a existéncia de um finalismo de origem transcendente
na natureza; mas, pelas mesmas razées, tampouco pode negar que
dito finalismo exista e que possa ser descoberto e explicado por
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outras formas de saber humano que usem métodos de investigagao
distintos aos da ciéncia, mas que sirvam para descrever objetivamente
parcelas da realidade inacessiveis & metodologia prépria da ciéncia.
[...] Ciéncia, filosofia e religido se movem, nesse ponto, em planos
ontoldgicos distintos da realidade, € o fazem com diferentes métodos

de investigacio (Marmelada, 2016, p. 156-157).

TEORIA DA AUTO-ORGANIZACAO

A hipétese neodarwiniana da aleatoriedade no 4mbito das mutacoes
genéticas foi empiricamente confrontada pela pesquisa realizada pelo mi-
crobiblogo John Cairns em 1988, sobre a capacidade da bactéria Escherichia
Coli de induzir seletivamente mutagoes especificas que lhe permitem me-
tabolizar lactose em contextos ambientais pobres em carbono (Dal-Farra,
20006, p. 158). Cairns introduziu no campo da microbiologia a hipétese
da mutagao dirigida, que sugere a capacidade de certos microrganismos de
produzir intencionalmente mutagoes genéticas quando submetidos a pres-
soes ambientais. O experimento de Cairns, realizado em 1988, motivou
um ndmero significativo de outros estudos, direcionados 2 demonstracio
de fatores mecanicos e aleatérios para o fendmeno, de modo a contestar
possiveis horizontes finalistas (Dal-Farra, 2006, p. 159). Para explicar fe-
némenos como o da mutagao dirigida sem recorrer a horizontes teleolé-
gicos, o tltimo reduto tedrico da ciéncia ocidental parece ser a teoria da
auto-organizagao, que explica a complexidade biolégica como resultado de
um processo interativo no nivel molecular, que tende a evoluir de acordo
com configuragoes especificas para as quais o sistema se orienta. Essas con-
figuracoes sao denominadas “atratores”, que sio os horizontes provaveis
para a evolu¢io de um sistema biolégico complexo. De acordo com a teo-
ria da auto-organizagio, os atratores indicam as metas evolutivas possiveis
para um organismo, porém sio formadas pela interagao auto-organizativa
dos elementos basicos de um sistema molecular, nao se constituindo como
uma inteligéncia metafisica.
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A auto-organizagio parece se constituir como um pano de fundo
teérico adequado para resolver o impasse explicativo da evolugao das espé-
cies no nivel das mutagées genéticas, pois as transformagdes na estrutura
biomolecular nao sao explicadas pela aleatoriedade, mas sim como o re-
sultado de interagdes nao-mecinicas entre os componentes de um sistema
orginico. A teoria da auto-organizagao ¢ capaz de explicar como estruturas
altamente complexas como a coagulacio sanguinea citada por Behe podem
existir, sem recorrer a hipdtese da aleatoriedade, uma vez que estas seriam
o resultado de interagoes espontineas orientadas por atratores espontane-
amente gerados pelo processo interativo entre os elementos do sistema.
Ao mesmo tempo, a auto-organizagio igualmente permite resolver o pro-
blema proposto por Meyer, acerca da impossibilidade matemdtica de uma
formagao lenta e gradual de novas configuracoes genéticas. Mas embora
a teoria da auto-organizagdo rejeite previamente o design inteligente, me-
diante a hipétese da formagao espontinea dos atratores, é muito significa-
tivo que seu teor antimetafisico trai claras afinidades teleolégicas devido a
seu proprio formato explicativo. Isso fica evidente na descrigio apresen-
tada sobre a auto-organizagio primdria segundo Michel Debrun, que é o
principal filésofo representante dessa linha tedrica. Na medida em que os
atratores nao sao entidades teleologicamente orientadas, pois sao formados
de maneira casual no interior das intera¢oes bioldgicas, essa teoria expoe
o mesmo hijato explicativo jd existente no campo da neurociéncia, entre
cérebro e consciéncia, e por esse motivo, se revela insuficiente para explicar
0s processos evolutivos na natureza:

A auto-organizagio primdria, basicamente [...] é um processo que
age sobre si mesmo, contendo sua origem e que nio possui um
agente organizador externo. E iniciado por elementos distintos,
irredutiveis e soltos entre si, distribuidos em um determinado
espaco que acabam tendo um encontro que pode ser devido, por
exemplo, a questdes casuais. Estes elementos no ato do encontro
logo estabelecem uma espécie de ajuste mutuo entre eles. Essas
interacbes geram atratores tempordrios que podem se cristalizar,
tornando-se um atrator definitivo e, entdo, finalizar o processo ao
estabelecer uma forma. Inicialmente, nio existe hierarquia entre
as partes e nem mesmo um atrator. Segundo Debrun, o processo,
inicialmente, é sem sujeito, sem elemento central e sem finalidade
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imanente (as finalidades se encontram apenas potencialmente
no nivel dos elementos). Nao ¢ possivel que exista algum tipo
de finalidade, visto que ainda nio héd forma estabelecida (Cecon,
2020, p. 9).

HEGEL E A CRITICA DO REALISMO EMPIRICO

A controvérsia entre evolucionistas e partiddrios do design inteligen-
te ¢ um dos debates mais relevantes da histéria da ciéncia ocidental, e para
sua compreensio filoséfica mais completa a teoria da auto-organizagao se
mostra insuficiente. Por esse motivo, ¢ importante compreender, em pri-
meiro lugar, que o conhecimento cientifico subentende uma concepgao de
razdo que corresponde ao entendimento kantiano (Verstand), e delimita
o alcance racional ao 4mbito dos fenémenos sensiveis. Mas para Hegel,
o0 dualismo kantiano entre fendmeno e nimeno, ou entre entendimento
(Verstand) e razao (Vernunft), estabeleceu um abismo entre o ser humano e
a realidade, configurando um estado de alienagio do espirito, pois condena
ao fracasso todo propdsito especulativo de reconhecer a humanidade como
sujeito metafisico. Marcuse (1978, p. 34) resume com precisao um dos
fundamentos da critica de Hegel a filosofia de Kant: “enquanto as coisas-
-em-si estiverem fora do alcance da razio, esta continuard a ser um mero
principio subjetivo, privado de poder sobre a estrutura da realidade”. Por
esse motivo, antes de prosseguirmos refletindo sobre a controvérsia entre
evolucionismo e design inteligente, ¢ relevante expor os argumentos filosé-
ficos de Hegel acerca da inconsisténcia da concep¢io de realismo ampla-
mente adotada pela ciéncia moderna, a qual foi denominada no capitulo
anterior como “realismo ingénuo”. Como se sabe, um pressuposto irredu-
tivel para todo conhecimento que se pretenda cientifico ¢ a existéncia do
mundo material como universo dotado de objetos concretos, subsistentes
em si mesmos, e completamente independentes do sujeito cognoscente.
E justamente essa concepgao, que ¢ a pedra angular do edificio da ciéncia
moderna, que o fildsofo se dedica a dissolver nas pdginas iniciais de sua
grande obra. Na Fenomenologia do Espirito, Hegel, realiza em trés niveis as-
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cendentes, destinados 4 exposi¢ao da experiéncia da consciéncia, sua con-
testacdo dos fundamentos do empirismo filoséfico, da razdo pura kantiana
e da fisica newtoniana.

Em um primeiro momento, o filésofo enfrenta o desafio de contestar
a validade da evidéncia sensivel como fundamento do conhecimento. Para
o empirismo filos6fico, a experiéncia é a norma e o critério que permite o
estabelecimento de um conhecimento verdadeiro, pois sao as percepgoes
que servem como matéria prima das ideias. E com base em um ceticismo
abrangente, enraizado em procedimentos empiricos, que o empirismo fi-
loséfico se voltou contra todo principio inato e toda esfera suprassensivel,
para criticar de maneira radical a tradigio metafisica. E por esse motivo
que o primeiro tema tratado por Hegel em sua Fenomenologia do Espirito
consiste em demonstrar que a certeza sensivel, adotada de forma ortodoxa
pelo empirismo filoséfico como tinico meio para o estabelecimento de um
conhecimento verdadeiro, é o saber mais ilusério e pobre, pois é intei-
ramente destituido de contetido concreto. A reducio da realidade a um
simples feixe de percepgoes sensiveis (um objeto especifico qualquer, dis-
ponivel “aqui e agora”) que ¢ imediato em si mesmo, expressa uma forma
alienada da consciéncia, pois desconhece inteiramente sua dialética inter-
na. A esfera sensivel da realidade é visada pela consciéncia cognoscente de
um sujeito, que supoe a existéncia de uma unidade inefdvel na experiéncia
imediata, porém toda tentativa de expressar a verdade do objeto revela
a presenca subjacente de categorias universais que pertencem ao préprio
sujeito. O dnico recurso disponivel para uma consciéncia particular que
pretende expressar a verdade de um objeto especifico, consiste em subsu-
mir sua imediatez sob categorias universais, e o resultado dessa visada do
singular ¢ a sua negagao: “longe de ser o ser imediato, ele é a abstragao,
o Universal como negacio de todo isto particular, primeira manifestacio
negativa do Universal na consciéncia” (Hyppolite, 1999, p. 105). Ao ex-
pressar o objeto pela mediagao da linguagem, situando-o no espago e no
tempo, “aqui e agora’, a consciéncia introduz mediagdes universais que
fazem perder de vista (negar) a imediatez inicialmente visada: “ao dizer ‘o
agora ¢ dia ou o isto é uma drvore’, introduz em seu saber determinagdes
qualitativas que sio opostas 2 imediatez que ela requer para seu objeto”
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(Hyppolite, 1999, p. 105). As coordenadas do espaco e do tempo, que
Kant demonstrou como categorias « priori do sujeito do conhecimento,
constituem o dnico recurso da consciéncia para conhecer o objeto, e ¢é
justamente por esse motivo que se torna impossivel conhecer sem efetuar
a negacao dialética do objeto conhecido: “portanto, o Universal é de fato
o Verdadeiro da certeza sensivel. [...] A verdade da certeza sensivel é o ser,
o0 espa¢o universal, o tempo universal, mas tal ser, tal espago, tal tempo,
nao sao aquilo que pretendiam ser, dados imediatos” (Hyppolite, 1999, p.
107). A reflexdo acerca da dialética da certeza sensivel consiste no primeiro
passo do espirito na dire¢ao de sua autoconsciéncia. Nesse primeiro mo-
mento, ela se vé diante da impossibilidade de afirmar a existéncia de coisas
independentes e autossubsistentes, sem que compreenda sua profunda im-
plicagao nesse posicionamento, pois a prépria concepgio de objetos parti-
culares em si mesmos pressupde categorias universais que se originam do
proprio sujeito.

Entao, em um segundo momento, a consciéncia concebe o objeto
nao mais como uma coisa singular e especifica, mas como algo perpassado
pela universalidade. A consciéncia desiste de visar a singularidade especifi-
ca do objeto, pois agora o concebe como um conjunto de determinagdes
sensiveis que constituem a coisidade do objeto, vale dizer, o conjunto de
multiplas qualidades universais que estao inseparavelmente integradas na
unidade do objeto. Admitindo a profunda implicagio de si mesma em
um objeto que parece ser autdbnomo e autossubsistente, mas na verdade, é
reflexo das categorias universais inerentes ao sujeito cognoscente, a consci-
éncia agora o concebe como objeto de conhecimento dotado de qualidades
universais. Todo objeto de conhecimento pode ser decomposto nas mul-
tiplas qualidades que o diferenciam de outros objetos: um certo formato,
cor, peso, odor, etc. Mas a cor, o formato e o peso sio qualidades universais
igualmente presentes em outros objetos. Nesse sentido, ao decompor o
objeto em busca de sua singularidade, a consciéncia se vé perante o fato
de que ele é uma unidade, mas ao tempo, um conjunto de qualidades
universais que estdo justapostas nele, e também em outros tantos obje-
tos. Hegel demonstra, dessa forma, que os objetos de conhecimento sao
uma unidade (como um limao, que ¢é verde, circular, 4dcido, etc.), mas, ao
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mesmo tempo, sio uma multiplicidade (pois o verde, o circulo e a aci-
dez sao categorias universais presentes em outros tantos objetos). Entao,
todo objeto de conhecimento ¢ unidade da unidade e da multiplicidade,
vale dizer, é idéntico e nao idéntico, é uma contradi¢ao. Em outras pala-
vras, 0 objeto nao é uma coisa autbnoma e subsistente em si mesma, pois
sua independéncia é aparente e completamente mediada pelo sujeito do
conhecimento: identidade da identidade e da nio-identidade. Hegel de-
monstra ainda que toda tentativa voltada a contornar essa dialética, com
o objetivo de retornar a unidade perdida, acaba conduzindo a paradoxos
absurdos, que terminam por convencer a consciéncia a se dobrar a verdade
de que todo objeto concreto é mediado pelo sujeito cognoscente: 1) se o
objeto for uma unidade simples e idéntica a si mesma, como seria possivel
diferencid-lo de outros objetos? 2) se, pelo contrdrio, o objeto for maltiplo
em si mesmo, e destituido de unidade interna, como serd possivel que suas
multiplas qualidades subsistam sem contar com um sustentdculo interno?
Jean Hyppolite (1999, p. 127) desenvolve esse paradoxo partindo do pré-
prio exemplo dado por Hegel acerca do grao de sal:

se tais matérias se interpenetram, sua independéncia desaparece e
s6 resta uma coisa Unica sem determinagées; se estao justapostas,
sua independéncia estd salva, mas ¢é a coisa tnica que estd perdida
e, com isso, voltamos A esséncia objetiva, poeira das partes que sdo
partes de nada e tém, elas préprias, partes ao infinito.

Essa breve descri¢ao dos dois primeiros momentos da Fenomenologia
do Espirito pretende explicitar a impossibilidade de uma demonstragao 16-
gica da separagio entre sujeito e objeto, tao cara a Revolugiao Cientifica, ao
empirismo filoséfico, ao idealismo transcendental de Kant e ao positivismo
do século XIX. A critica da certeza sensivel e da percep¢iao demonstram a
insuficiéncia da evidéncia sensivel (ciéncia e empirismo) e do fendmeno
(Kant) para assegurar a subsisténcia autdbnoma do objeto, for¢ando a cons-
ciéncia cognoscente a reconhecer a si mesma como media¢ao fundamental
da realidade sensivel e fenoménica. Para Marcuse (1978, p. 109), “todas
essas tentativas para escapar a contradigio, servem apenas para demons-
trar que ela é inevitdvel, e constitui o verdadeiro contetido da percepgao.

78



O materialismo é uma ilusio

A coisa é em si mesma unidade e diferenca, unidade na diferenca”. Para
Hyppolite (1999, p. 130), “¢ a coisa que se reflete em si e para si mesma
como o que ¢ diferente do que ela é para outro (para nossa consciéncia,
precisamente). Ora é una quando se mostra multipla, ora é multipla quan-
do se mostra una: inclui em si uma verdade oposta a si, ela é uma contra-
di¢ao”. Em certo sentido, é possivel afirmar que Hegel apenas extrai da
revolugao copernicana de Kant, que estabeleceu o primado do sujeito em
relagdo ao objeto, implicagoes bem mais ousadas do que a timida concep-
¢ao de uma coisa-em-si incognoscivel. Se a concep¢io do objeto como
unidade auténoma e subsistente é apenas aparéncia que desconhece sua
mediacio pelo sujeito, entdo, o objeto é um universal incondicionado: sin-
tese dialética entre unidade (ser-para-si) e multiplicidade (ser-para-outro).
O primeiro capitulo da Fenomenologia do Espirito de Hegel expoe, portan-
to, argumentos nucleares e decisivos para uma contestagao filoséfica dos
diversos tipos de materialismo. Em sua critica da certeza sensivel, o filésofo
explicita a diferenca entre a concepgao pressuposta pelo realismo empirico,
de objeto entendido em termos rudimentares, como entidade auténoma,
imediata e independente da consciéncia de um sujeito (gegenstand) e de
objeto concebido no interior de um processo dialético de desenvolvimento
do espirito (objekt).

HEGEL criTiCcO DE NEWTON

Apés a contestagao incisiva dos fundamentos do empirismo e da ra-
zao pura kantiana, Hegel se concentra em refutar os parimetros mecanicis-
tas da fisica de Newton. A fisica newtoniana, com toda justica, é conside-
rada o epilogo da revolugio cientifica inaugurada por Copérnico, pois ela
representa o ponto culminante de milhares de anos de esfor¢os dedicados
a compreensao matemdtica do mecanicismo césmico. Gragas a Newton, a
natureza pode ser compreendida como um gigantesco mecanismo simples
e uniforme, dotado de um determinismo inteiramente redutivel a cons-
tantes matemdticas. Através de observagoes e experimentos sistemdticos, ¢
possivel compreender as propriedades fundamentais dos corpos, e determi-
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nar com exatiddo seu funcionamento mecanico: “essencialmente, as letras
do alfabeto em que estd escrito o livro da natureza sio um ntimero infinito
de particulas, cujos movimentos sao regulados por uma sintaxe constituida
pelas leis do movimento e pela lei da gravitagao universal” (Reale; Antiseri,
1990, p. 302). Diante da fisica newtoniana, e sua precisio matemdtica
incontestdvel, se torna muito dificil defender o argumento idealista hege-
liano acerca da mediacio do sujeito na constituigao do objeto, pois as leis
fisicas que descrevem a inércia, a agdo e reaglo e a gravidade universal, ex-
poéem uma ordem cdsmica rigorosamente mecanicista e independente da
subjetividade de qualquer individuo singular. Por esse motivo, o terceiro
exposto argumento de Hegel em sua Fenomenologia é considerado decisivo
para a demonstracao do idealismo absoluto.

Nesse terceiro momento, Hegel examina a pretensao da fisica new-
toniana de se constituir como descri¢ao objetiva e matemdtica dos fendme-
nos da natureza. Ao buscar o objetivo de expressar, mediante representagdes
inteligiveis, o movimento fenoménico natural, a ciéncia consegue apenas
a produgdo de uma analitica de representagdes que permanece externa aos
fendmenos em si mesmos. O empreendimento da ciéncia de traduzir com
a mdxima precisao possivel o movimento das forcas naturais sob constantes
matemdticas universais se revela artificioso, pois o conjunto de leis fixas e
racionalmente inteligiveis constitui-se como um “mundo calmo das leis”,
um conjunto de férmulas abstratas que permanece estranho ao movimen-
to efetivo dos objetos. Embora a fisica newtoniana tenha consagrado a
redugio do movimento realizado pelas forcas naturais a constantes ma-
temdticas universais passiveis de enunciagao sob a forma de leis fixas, seu
realismo determinista oculta um movimento tautolégico e formal que o
entendimento realiza consigo mesmo, pois o0 mundo calmo das leis “enun-
cia somente o modo de se relacionar de grandezas envolvidas em modelos
de processos, fazendo abstragao das préprias relagoes efetivas entre os ver-
dadeiros elementos implicados na acao” (Martinho, 2010, p. 114). As leis
fisicas constituem racionalizacdes que se mostram insuficientes perante a
efetividade fenoménica: “assim, por exemplo, na queda de uma pedra [...]
nao hd lugar na lei para a prépria pedra. Supondo-se preencher com dados
da prépria realidade, a lei se limita a manejar e remanejar grandezas no
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interior de si mesma” (Martinho, 2010, p. 114). Nio se trata de questionar
a eficiéncia do conhecimento cientifico como instrumento de manipula-
¢ao da realidade, mas sim de compreender a distincia irredutivel entre a
instabilidade fenoménica e a pretensao da fisica newtoniana de traduzir de
maneira exatamente correspondente o movimento da natureza. Na medida
em que os objetos de conhecimento nio, sio, como abordamos anterior-
mente, entidades estdveis e autdbnomas em relagao ao sujeito cognoscente,
o mdximo que as leis fisicas alcangam é expor o cardter tautolégico e formal
do conhecimento consigo mesmo.

Surge aqui uma das mais instigantes consequéncias da propositura
hegeliana: a adverténcia contra a opacidade que faz do cotidiano
uma experiéncia de indeterminagio. [...] A proliferagio de
representacoes eficazes acaba por envolver a consciéncia em uma
cortina de aparéncias que a deixa cega para o verdadeiro (Martinho,

2010, p. 118).

Dessa forma, a consciéncia se vé diante de dois universos que pare-
cem ser irredutivelmente heterogéneos: 1) as grandezas matemdticas, que
Hegel denomina “calmo mundo das leis”; 2) a instabilidade fenoménica,
cuja efetividade é inalcangdvel pela racionalidade. Essa irredutibilidade en-
tre os dois universos, em principio, parece sugerir que o sistema filoséfico
de Hegel estaria diante da incognoscibilidade kantiana entre o entendi-
mento e a coisa-em-si. Porém, o objetivo de Hegel consiste exatamente
em dissolver a barreira entre a consciéncia e 0 mundo fenoménico, para
demonstrar que esse véu ¢ posto pela prépria consciéncia. A instabilida-
de fenoménica é denominada por Hegel como o Interior, ou o Fundo
das Coisas, e parece ser uma propriedade da natureza opaca e indevassd-
vel para a consciéncia cognoscente. Mas o momento seguinte da reflexao
hegeliana consiste em demonstrar que ambos universos sao posicionados
pelo préprio entendimento. A consciéncia compreende a dissonancia e ir-
redutibilidade entre o calmo mundo das leis e a instabilidade fenoménica
apenas porque nao reconhece que o Interior das coisas nao é um além da
consciéncia, mas sim uma produgio sua: “o entendimento concebe ainda
o interior como algo externo e oposto a ele, como consequéncia ou desdo-
bramento de um fendmeno puramente objetivo evanescente, nao estando,
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pois, ainda consciente de sua presenca nele (no interior), ou seja, que ele
(o interior) j4 é um conceito seu (do entendimento)” (Chagas, 2010, p.
101). Dessa forma, quando a consciéncia reconhece que a heterogeneidade
irredutivel entre o conhecimento da ciéncia e a instabilidade fenoménica
somente se sustenta enquanto ela prépria nio se reconhece como autora
dessa diferenga, a incognoscibilidade do fenémeno desaparece, pois agora,
“a consciéncia concebente estd numa relagio consigo mesma, ocupando-
-se apenas de si mesma, embora parega estar lidando com outra coisa’
(Chagas, 2010, p. 112). Temos, agora, condigées de compreender o al-
cance da reflexio filoséfica de Hegel em sua critica a fisica newtoniana: “a
ciéncia empirica acredita ocupar-se com forgas reais, eletricidade, atragio,
etc.; de fato, ocupa-se consigo, descobre a si mesma. A certeza do outro
tornou-se a certeza de si” (Hyppolite, 1999, p. 83).

A COISA-EM-SI E APARENCIA

Ao final do percurso reflexivo hegeliano, chega-se 4 conclusio de
que a incapacidade intelectual e cognitiva do entendimento para conhecer
a realidade em si mesma nio se deve a existéncia de um abismo kantiano
intransponivel entre o sujeito ¢ o objeto, mas sim ao pressuposto equivo-
cado amplamente adotado pelo entendimento, de que o real se constitua
de coisas autdbnomas, extensas e subsistentes em si mesmas. A formulagao
da existéncia de uma coisa-em-si incognoscivel se revela aparéncia filo-
soficamente inconsistente quando se considera que tanto a instabilidade
fenoménica, quanto sua subsungao a parimetros intelectivos sob a for-
ma de leis matemadticas universais e necessarias, sio produgoes postas pelo
préprio entendimento. O véu que encobre a relacio entre a aparéncia e a
esséncia das coisas ¢ resultado do desconhecimento pela consciéncia de que
ela é o auténtico sujeito produtor da realidade objetiva. A fenomenologia
do espirito ¢ o trajeto que conduz, desde uma objetividade alienada, até
a autoconsciéncia: “fica patente que por trds da assim chamada cortina,
que deve cobrir o interior, nada hd para ver; a nao ser que nés entremos
14 dentro — tanto para ver como para que haja algo ali que possa ser visto”
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(Hegel, 2002, p. 132). Se, para Hegel, o espirito deve ser concebido como
sujeito racional desenvolvendo suas crescentes potencialidades, sua auto-
consciéncia ¢é realizada no interior de um processo de superagio dialética
de formas rigidas e limitadas que sao o produto necessirio de seu préprio
desenvolvimento na histéria. A principal implicagio da autoconsciéncia
do espirito consiste em que nao existe conhecimento verdadeiro que nao
esteja incondicionalmente relacionado ao desenvolvimento da consciéncia.
Marcuse (1978, p. 114) resume com clareza a implicagdo critica funda-
mental do sistema filos6fico de Hegel em seu potencial de critica a ciéncia
positivista: “o mundo serd hostil e falso enquanto o homem nao destruir
a objetividade morta e se reencontrar, bem como 2 sua vida, ‘por trds’ das
formas rigidas das coisas e das leis”. Essa é, para Hegel, a vida do Absoluto:
“a unidade da unidade e da multiplicidade, a identidade da identidade e da
nao-identidade” (Hyppolite, 1999, p. 131).

Para Hegel, o dualismo kantiano entre Verstand e Vernunft deve ser
filosoficamente superado, pois a razio nao é apenas entendimento, instru-
mento capaz de subsumir intui¢oes empiricas sob categorias l6gicas, nem
apenas uma faculdade do incondicionado, condenada a ilus6es metafisicas.
Na concepg¢ao hegeliana, a razao nio ¢ mera faculdade subjetiva que se
op6e a objetos fenoménicos, pois ela é um principio intrinseco a realidade
em si mesma: “nessa medida, a razio nio é uma faculdade humana (como
em Kant, por exemplo), nio temos a Razdo, mas a Razao nos tém, en-
quanto a Razio se mostra ser a Verdade e seu Conhecimento: ou melhor,
a Razdo é a Verdade que estd sendo em si e para si” (Tassinari, 2021, p.
182). A razdo é uma poténcia imanente ao préprio mundo, corporificando
a presenca objetiva e imanente de Deus como Espirito Absoluto em tudo
aquilo que existe. O dualismo entre a razao, entendida como principio
subjetivo da mente individual, e a realidade mundana externa ao sujeito, é
superado mediante a concep¢ao da razao como principio unificador e tota-
lizador que estrutura a realidade, realizando a si mesma como processo au-
todeterminado e autoconsciente: “com efeito, a realidade que percebemos
enquanto sujeitos finitos é a corporificagdo do Geist ou sujeito infinito”
(Taylor, 2014, p. 253). Na concepgiao hegeliana, o dualismo estabelecido
por Kant entre os conceitos forjados pelo entendimento e a realidade obje-
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tiva, é uma definicao filosoficamente insuficiente, pois as categorias légicas
da razao devem ser entendidas nio apenas epistemologicamente, mas em
significado ontolédgico, como estruturas conceituais do préprio mundo:
“dai procede a no¢ao hegeliana de conceito, que, como jd vimos, nao ¢é
meramente uma nog¢ao descritiva que se aplica a coisas, mas uma que poe
as coisas as quais se aplica” (Taylor, 2014, p. 254). O conceito hegeliano
nao ¢ uma categoria transcendental do entendimento, pois ele engendra a
realidade em si mesma: “o conceito compreende a natureza ou esséncia do
objeto em questao, representando, pois, a apreensio verdadeira deste obje-
to pelo pensamento. Ao mesmo tempo, se refere a realizagao efetiva daque-
la natureza ou esséncia, 4 sua existéncia concreta” (Marcuse, 1978, p. 36).

A autoconsciéncia do espirito, em sua qualidade de se reconhecer
ontologicamente na totalidade césmica, contém uma implicagao que ¢é
fundamental para a nossa reflexdao. Como se sabe, todos os esforcos da
ciéncia ocidental foram direcionados para a subsunc¢ao dos fendmenos na-
turais a constantes matemdticas exatamente determinadas, pressupondo a
impossibilidade rigorosa da existéncia de qualquer tipo de teleologia no
funcionamento mecanico da natureza. Mas a reflexao filoséfica de Hegel
expoe em trés momentos de crescente complexidade, a improcedéncia do
dualismo kantiano entre Verstand (razio como faculdade do entendimen-
to) e Vernunft (razdo como faculdade do incondicionado). Na concepgao
de Hegel, a razio se torna principio unificador e totalizador da realidade
em si mesma, realizando-se como processo autodeterminado e autocons-
ciente, que é a vida de Deus como Espirito Absoluto. A razdo nio é apenas
um principio da mente humana, pois é sobretudo uma totalidade espi-
ritual imanente a realidade em si mesma: “do nosso ponto de vista, para
compreender o texto hegeliano é preciso admitir que o Todo é imanente ao
desenvolvimento da consciéncia. [...] Desta imanéncia do Todo a consci-
éncia, temos o testemunho no cardter teleoldgico de seu desenvolvimento”

(Hyppolite, 1999, p. 31).
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DO DESIGN INTELIGENTE A TELEOLOGIA INTERNA

A teoria da evolucio das espécies de Darwin é consensualmente pres-
tigiada pela comunidade cientifica como a referéncia mais sélida herdada
da era moderna, dada sua capacidade de formular uma lei evolutiva univer-
salmente vélida para os seres viventes. Por esse motivo, ela é também o mais
contundente argumento antiteoldgico e antimetafisico, pois sua concep¢io
de evolugio ¢é traduzida mediante o apelo a fatos naturais que se pretendem
ser inteiramente aleatérios e desconectados da inteligéncia planejadora de
uma entidade transcendente, ou de qualquer horizonte finalistico. Mas
em termos idealistas, assim como Hegel foi capaz de demonstrar de ma-
neira logicamente consequente que a barreira interposta pela consciéncia
cognoscente perante o mundo fenoménico é um véu artificioso produzido
pela mesma consciéncia, também em relagao a teoria evolucionista ¢ pos-
sivel compreender idéntico equivoco do entendimento. Da mesma forma
que o abismo entre a instabilidade fenoménica dos fatos naturais e o apara-
to matemdtico das leis fisicas constitui uma heterogeneidade que somente
se sustenta enquanto a consciéncia nao reconhece a si mesma como autora
da realidade concreta, também o dissenso entre a concepgio evolucionista
e o design inteligente constitui uma separagio entre contetido e forma que
¢ posta por uma consciéncia ainda incipiente em seu processo espiritual
autorreflexivo. Entendida como progresso inteiramente desconectado de
uma teleologia, a teoria da evolugio se mostra rigidamente atrelada a uma
concepgao de realidade que subentende a existéncia dos objetos materiais
como entidades autdnomas e completamente independentes da consci-
éncia. No atual estdgio histérico de seu desenvolvimento, a consciéncia
pressupde uma concep¢io de racionalidade exclusivamente instrumental,
mostrando-se incapaz de compreender que a razdo ¢ também a prépria
estrutura imanente e finalistica de toda a realidade. Seu ceticismo em rela-
¢20 a um universo finalistico racionalmente necessirio e ontoldgico atesta
a atualidade do génio maligno de Descartes, como entidade sabotadora
da razio. Nesse sentido, o desprendimento da teoria evolutiva em relagao
20 Ambito metafisico assinala um descompasso da consciéncia frente a sua
propria natureza espiritual, que é momento necessario de seu processo his-
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térico e autorreflexivo. Vale lembrar, portanto, que se o Espirito Absoluto é
sujeito, o conceito de evolugio subjacente 4 teoria da evolugao darwiniana
representa uma incompletude a ser superada no interior do desenvolvi-
mento histdrico da consciéncia como espirito.

Dessa maneira, se a razao nao ¢ somente uma faculdade subjetiva da
mente, mas a totalidade espiritual que é imanente a realidade, a contro-
vérsia entre evolucionistas e defensores do design inteligente reflete duas
modalidades de compreensio sobre o conhecimento cientifico que per-
manecem restritas a separacao tradicional entre sujeito e objeto. Por um
lado, a tese evolucionista se fundamenta em pressupostos mecanicistas que
restringem a propria existéncia da vida no planeta Terra, bem como o pro-
cesso evolutivo das espécies, a um acaso cego e aleatério. Por outro lado,
mesmo que a tese do design inteligente reconheca horizontes finalisticos
como pano de fundo necessirio para a evolugao das espécies, ela pressupoe
uma teleologia externa, originada- de um Deus transcendente, que atuaria
como projetista do mundo. O conceito de finalismo pressuposto pela tese
do design inteligente ainda mantém forma e contetido separados, pois a
vontade divina supostamente atuaria como artifice inteligente e transcen-
dente diante de uma matéria preexistente. Se, para Hegel, Deus ¢ Espirito
Absoluto, isso significa que ele atua como sujeito que é causa de si mes-
mo, realizando propdsitos césmicos mediante uma teleologia interna, que
se desdobra em um finalismo que ¢ intrinseco a realidade em si mesma.
Assim, embora os defensores do design inteligente representem uma etapa
superior ao mecanicismo dogmdtico pelos evolucionistas, sua separacio
entre forma e contetido permanece refém de uma teleologia externa origi-
nada de um Deus transcendente.

No preficio de sua Fenomenologia do Espirito, Hegel assinala que a
consciéncia engajada na experiéncia apresenta a qualidade de compreender
os proprios erros como momentos de sua verdade (Hyppolite, 1999, p.
30), implicando que o entendimento acerca da impropriedade do materia-
lismo necessariamente deve integrar a autorreflexio da ciéncia. E possivel
afirmar que a reflexao de Thomas Nagel representa uma etapa importante
dessa consciéncia, em sua critica ao reducionismo materialista da teoria
da evolugao (Nagel, 2014). Como filésofo dedicado as origens da mente,
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Nagel apresenta contra o evolucionismo biolégico um argumento nuclear
que consiste no cardter fisicamente irredutivel da consciéncia. Para ele,
o reducionismo evolucionista ¢ insuficiente nao somente para explicar a
qualidade subjetiva da consciéncia, como também ¢ incapaz de explicar a
confiabilidade da razao sem recair em uma circularidade: sob termos evo-
lutivos, a razdo se torna uma faculdade confidvel em virtude de pressupos-
tos naturalistas cuja validade intrinseca depende da prépria razao. Quando
comparado a reflexdo desenvolvida no capitulo anterior por Searle, seu
colega académico no campo da filosofia da mente, o pensamento de Nagel
apresenta um salto qualitativo considerdvel, que consiste nao somente em
recusar a explicacio naturalista, como também em destacar a importincia
da reflexao filoséfica acerca da razio em si mesma. Para solucionar essa
faldcia légica, é preciso admitir que a confiabilidade da razio “nio pode
ser nem confirmada nem debilitada por uma teoria de suas origens evo-
lutivas, nem por nenhum outro ponto de vista externo a ela mesma. Nao
podemos nos distanciar dela. Essa foi a perspectiva de Descartes” (Nagel,
2014, p. 174). Entretanto, a capacidade reflexiva do autor em criticar o
reducionismo materialista e sua completa inadequacao para reflexoes sobre
a natureza da consciéncia e a confiabilidade da razao, permanecem surpre-
endentemente circunscritas a uma teleologia naturalista na qual estd com-
pletamente ausente um agente intencional. A teleologia pensada por Nagel
consiste em uma predisposi¢ao cosmica favorecedora do desenvolvimento
da vida, da consciéncia e da razao, porém seu conceito ¢ decididamente
prejudicado pelo ateismo confesso do autor:

Confesso que minha suposicio de nao considerar possivel a
alternativa do desenho inteligente como uma opgao real carece de
fundamento. Me falta o sensus divinatis que capacita - na verdade
compele - a muitas pessoas a ver no mundo a expressio de um
propésito divino tao naturalmente como veem em rosto sorridente
a expressio do sentimento humano. Portanto, minhas especulagées
sobre uma alternativa 3 fisica como teoria do todo nio invocam
em absoluto a um ser transcendente, pois se orientam a resolver
as complicagoes surgidas dentro da imanéncia da ordem natural

(Nagel, 2014, p. 374).
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Embora as reflexées de Nagel revelem qualidades filoséficas raras
entre os homens de ciéncia, elas permanecem autolimitadas por um pre-
conceito antimetafisico exclusivamente baseado em convicgoes pessoais
antiteistas. O fato de que a evolugio de todas as espécies vivas se realize
de maneira infalivel na natureza, sem que nenhum agente se revele como
causa inteligente dos ajustes finos de um projeto césmico nio deveria ser
interpretado como evidéncia do cardter cego e aleatério da existéncia do
mundo. Pelo contrério, é exatamente porque Deus nao atua como um pro-
jetista inteligente externo as coisas, que a evolugio se mostra como neces-
sidade absoluta, pois as transformagdes contingentes das espécies naturais
se tornam instrumentos de realizagio de propdsitos em si mesmos eternos,
supremos e infinitos. O Espirito Absoluto somente se torna compreensivel
pela integragio entre forma e contetido na teleologia interna. E por meio
dela que a autoconsciéncia do Absoluto se torna conhecimento de uma
consciéncia que sabe o que ela é.

Uma “encarnagio da esséncia divina” é a autoconcep¢io do
Absoluto. Se se perguntasse em que lugar, no mundo inteiro, pode
existir tal autoconcepgio sua, s6 haverd uma resposta possivel:
no homem. Com efeito, o Absoluto esti em todas as formas do
mundo, tanto nas da natureza como nas do espirito, mas a sua
autoconsciéncia sé se encontra em nds, que sOMOs seres pensantes,
na medida em que nos elevamos ao grau supremo da consciéncia

(Hartmann, 1983, p. 440).

A divergéncia entre bidlogos evolucionistas e aqueles que defendem
a hipétese do design inteligente contém implicagdes de alcance muito sig-
nificativo, que extravasam o campo académico-cientifico, pois desafiam os
préprios limites entre ciéncia e metafisica. Os protagonistas dos dois cam-
pos em disputa parecem nao ter percebido com clareza que os argumentos
antievolucionistas enderegados por Behe e Meyer explicitam os potenciais
de falseabilidade da teoria darwinista. A complexidade irredutivel e a in-
compatibilidade matemdtica da mutagio aleatéria constituem-se como
obstéculos evidentes para a validagao indutiva da teoria evolutiva. Mas
as implicacoes contidas na teoria do design inteligente nao se limitam aos
critérios de demarcagio definidos por Popper, pois as evidéncias empiricas
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disponiveis explicitam a falseabilidade nao apenas dos fundamentos da te-
oria da evolugio das espécies, mas da prépria concepgao de progresso que
sustenta a légica cientifica formulada pelo fildsofo da ciéncia. O progresso
cientifico, tal como formulado por ele, pressupoe que as teorias refuta-
das devem ser substituidas por outras mais adequadamente condizentes
com os dados empiricos disponiveis, e é dessa forma que Popper concebe
o progresso da ciéncia. Mas os argumentos antievolucionistas de Behe e
Meyer, assim como o conceito de mutagao dirigida formulado por Cairns,
apontam para horizontes de progresso que extravasam os limites intracien-
tificos, pois explicitam o niicleo metafisico da ciéncia. A teoria do design
inteligente constitui um campo de falseabilidade que nao se restringe a
refutacio da teoria da evolugio, na medida em que evidencia a inexisténcia
de um conhecimento verdadeiro que nio esteja condicionado ao desen-
volvimento do espirito. E exatamente por ser um conhecimento racional
que a ciéncia, em seu progresso histdrico, niao pode deixar de conduzir a
horizontes que extrapolam os limites do entendimento (Verstand), e expli-
citam a razao como principio unificador e totalizador da realidade em si
mesma (Vernunft). O desenvolvimento progressivo da ciéncia ao longo da
histéria destitui os parAmetros experimentais consagrados pela Revolugio
Cientifica de seu pedestal empirista, realizando potenciais de autoconsci-
éncia racional que clarificam a identidade entre ciéncia e metafisica.
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4

IMATERIALISMO E FISICA QUANTICA

Os PRINCIPIOS DE COMPLEMENTARIDADE E INCERTEZA

No dominio filoséfico, a diferenca entre o conhecimento cientifico
e a simples opinido diz respeito a qualidade de incluir em si mesmo a ga-
rantia de sua prépria validade. Nesse sentido, “opiniao” é toda sentenga,
conhecimento ou narrativa cotidiana que nao é capaz de apresentar ga-
rantias acerca de sua necessidade ou validade. A ciéncia, pelo contrdrio, se
caracteriza pela qualidade intrinseca da posse de garantias de sua validade
necesséria e universal. Durante o contexto histérico que se estendeu desde
a primeira metade do século XVI, especificamente com a publicagao do he-
liocentrismo de Nicolau Copérnico, até as tltimas décadas do século XVII,
com o aparecimento da fisica de Issac Newton, as garantias de validade
do conhecimento cientifico foram profundamente alteradas. Esse periodo
histérico foi marcado pela Revolugao Cientifica, movimento intelectual
em que o conceito metafisico de ciéncia, que proporcionava garantias de
validade absolutas para o conhecimento, foi substituido pela hegemonia de
uma concep¢ao de objetividade alicercada na comprovagao experimental
dos fatos e informagdes, e inteiramente independente de pressupostos me-
tafisicos. Essa transformacio radical nos fundamentos conceituais da cién-
cia implicou uma transformagao decisiva na concepgao do mundo natural,
que deixou de ser entendido como universo substancial dotado de quali-
dades divinas e transcendentes, passando a ser compreendido em sentido
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essencialmente mecanicista. A natureza, que antes parecia dotada de prin-
cipios animistas e vitalistas, passou a ser compreendida como substincia
extensa passivel de tradu¢io geométrica e matemdtica, inteiramente alheia
a concepgoes teleoldgicas. Dessa forma, a ciéncia moderna dedicou-se ao
consagramento de uma ontologia materialista da natureza, fundamentada
na homogeneidade e uniformidade da matéria, concebida como realidade
extensa, redutivel a modelos tedricos mecanicistas e completamente des-
conectada de qualidades espirituais de qualquer espécie. Na medida em
que a Revolugao Cientifica pressupoe a redugio dos fendmenos fisicos da
natureza a movimentos corpéreos inteiramente desligados de um finalismo
metafisico, a garantia de validade do conhecimento passou a ser a separa-
2o entre sujeito cognoscente e objeto do conhecimento.

A concep¢ao mecanicista e experimentalista de conhecimento se tor-
nou hegemoénica no 4mbito cientifico até os anos 1920, quando a pesquisa
dos fendmenos ultramicroscépicos da matéria obrigou a revisao do concei-
to de objetividade consagrado pela Revolugao Cientifica. Na drea de inves-
tigacoes cientificas denominada “fisica quéntica”, a ontologia materialista,
segundo a qual o universo é constituido por particulas corpusculares e
independentes, foi contestada em virtude da verificagao empirica de que,
no universo quantico, fétons, elétrons e todas as demais entidades assu-
mem uma condigio fenoménica dualista e complementar entre o estado
de onda ¢ o estado de corpo, ou particula. A partir de entio, a concepg¢io
mecanicista e determinista de universo, que se mantinha hegemonica des-
de a fisica cldssica de Newton, foi forcada a uma ruptura conceitual, que
pode ser resumida pela apresentagao dos mais importantes principios da
fisica quintica, consagrados pela Escola de Copenhagen: a complemen-
taridade de Niels Bohr e o principio de incerteza, formulado por Werner
Heisenberg.

1) O principio de complementaridade formulado por Bohr sintetiza
a alternincia, experimentalmente verificada nos fendmenos quanticos, en-
tre o estado de onda e o estado de particula. Nas condi¢oes experimentais
de manipulacio de entidades quinticas, tornou-se possivel alternar situa-
¢oes em que os fendmenos s3o ou nao sio observados pelos pesquisadores.
Quando nao ocorre observagao, e as imagens sao registradas em uma tela
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detectora, um elétron manifesta um padrio de interferéncia ondulatéria,
comportando-se como uma onda de energia. Por outro lado, quando os
pesquisadores observam a trajetéria, o elétron assume um formato cor-
puscular de particula. Isso significa que elétrons, fétons, e todas as de-
mais entidades quanticas tanto podem assumir um formato ondulatério,
que ¢ incompativel com a solidez material que conhecemos no cotidiano,
quanto podem se manifestar em formato corpuscular de acordo com os
parametros da fisica cldssica newtoniana. Essa superposi¢ao entre onda e
particula caracteriza uma condigio que ¢ filosoficamente ontoldgica, e se
torna amplamente incompativel com o mecanicismo cartesiano e sua con-
cep¢ao da extensdo como propriedade substancial das coisas materiais. O
formato ondulatério, em que a realidade se manifesta como um campo
de energia, tende a ser conservado indefinidamente, até que, seja em fun-
¢ao da observagio direta por uma consciéncia (interpretagao “idealista”),
seja pela influéncia dos instrumentos de medigao (interpretagio “realista’),
ocorra o colapso da funcio de onda, que produz o formato corpuscular
que ¢ proprio aos objetos macroscopicos.

2) A superposi¢ao quantica entre onda e particula acarreta uma an-
titese radical em relagao ao determinismo newtoniano, que postula condi-
¢Oes estdveis e previsiveis para os fendmenos fisicos. Ao passo que a fisica
cldssica se baseia em principios deterministas, que possibilitam prever a
localizagio espacial e temporal de objetos corpusculares no Ambito macros-
cépico, no universo quintico é impossivel estabelecer previamente a velo-
cidade e a posi¢do de um objeto no espaco. Isso ocorre porque os préprios
arranjos experimentais interferem decisivamente na trajetéria das entida-
des. Quando fontes de iluminagio sio projetadas para visualizar a posicio
de um elétron, os feixes de luz provocam o aumento da velocidade e im-
pedem a determinagio da localizagao espacial. Mas se a intensidade da luz
for diminuida, o problema da interferéncia na velocidade ¢é resolvido, mas
a visualiza¢do é comprometida. Todos os experimentos de observagio dos
fendmenos quanticos sdo afetados por essa relagao inversamente propor-
cional entre velocidade e localizagao espacial. O “principio de incerteza’
formulado por Heisenberg expoe a completa invalidagao dos parimetros
cldssicos da fisica newtoniana no 4mbito quintico, em virtude da inde-
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termina¢do da localizagdo de uma dada entidade no espago e no tempo.
Heisenberg (1995, p. 47) expressou com clareza o paradoxo enfrentado
pelos cientistas, que sio forcados a manejar conceitos da fisica cléssica para
descrever fendmenos em si mesmos irredutiveis 4 mecinica newtoniana: “é
na tensao reinante entre esses dois pontos de partida que se encontra a raiz
do cardter estatistico da teoria quantica’.

Quando se consideram esses dois conceitos fundamentais da fisica
quantica, segundo a interpretagdo consagrada pela Escola de Copenhagen,
o principio de complementaridade e o de incerteza, trés consequéncias se
tornam inevitdveis e explicitam a peculiaridade desse campo de pesquisa.
A primeira delas diz respeito a imprevisibilidade, que ¢ intrinseca e insu-
perdvel. A medigao dos fendmenos quénticos se sujeita a limites probabi-
listicos e estatisticos, dada a impossibilidade de determinagao precisa da
localizagao de uma dada particula no tempo e no espaco. A segunda con-
sequéncia diz respeito ao cardter instantineo e nao-local das conexdes en-
tre entidades quanticas, pois f6tons ou elétrons que estejam entrelagados,
mesmo estando separados por milhares de quilémetros, podem apresentar
correspondéncia exata em seus movimentos rotacionais, e isso sem que
haja transmissao de informagao entre eles. A terceira consequéncia, com
significativas implicagoes filoséficas, diz respeito ao comprometimento do
conceito cldssico de objetividade préprio ao paradigma cartesiano-newto-
niano. A fisica cldssica se apoiava em uma “objetividade forte”, relacionada
a uma concepg¢ao mecanicista de realidade, fundamentada na existéncia de
objetos estdveis e empiricamente delimitados. O contexto experimental
da fisica quintica, pelo contrdrio, se baseia em uma “objetividade fraca”,
em virtude de estudar fend6menos dualisticos, indeterminados e compro-
metidos pela nio-localidade dos objetos. Alvaro Balsas (1999, p. 128) sin-
tetizou as implicacoes filoséficas centrais da fisica quantica: “a mecinica
quantica derruba a imagem de um mundo exterior, que se apoiava numa
ontologia realista, mecanicista e coisista’. Antes das pesquisas quanticas, a
investigagao teérica de Albert Einstein levou 4 contestagao da concepg¢ao
atomistica e corpuscular sobre o mundo material, substituindo-a pelo con-
ceito de “matéria” como concentragio de grandes quantidades de energia
eletromagnética em um espago limitado:
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nao podemos hoje imaginar o conjunto fisico arquitetado sobre
o conceito de matéria, como sucedeu aos fisicos do século XIX.
[...] A teoria da relatividade diz-nos que a matéria representa vastas
quantidades de energia e que a energia representa matéria. |...]
Podemos, portanto, dizer: matéria é onde a concentracio de energia
é grande; campo, onde a concentracio é pequena. Mas, se este é o
caso, entao as diferengas entre matéria e energia sdo quantitativas,
nao qualitativas. Nao faz sentido considerar matéria e campo como
duas qualidades diferentes entre si. Nio podemos imaginar uma
linha definida que distintamente separe matéria e campo (Einstein;

Infeld, 1939, p. 215).

PRIMAZIA METAFISICA DA CONSCIENCIA

Na concepgao consagrada pela teoria da relatividade, houve uma no-
tével transformacio no significado da extensao, que deixou de ser enten-
dida cartesianamente, como fundamento ontolégico do mundo material,
para ser agora compreendida como medida da concentragio de energia em
um campo eletromagnético. Por esse motivo, o significado de “mundo ma-
terial” no interior da teoria quintica pode ser traduzido em sentidos dife-
rentes, de acordo com o papel atribuido a consciéncia humana na cadeia de
observagio dos fendmenos relativos ao colapso da superposi¢ao entre onda
e particula. Apés os trabalhos pioneiros realizados pelos pesquisadores da
Escola de Copenhagen, na primeira metade do século XX, a controvérsia
entre realistas e idealistas girou em torno da importincia atribuida aos
instrumentos de medi¢io, ou a consciéncia, no que se refere a agao causal
da descontinuidade entre o formato ondulatério e o formato corpuscular
das entidades quénticas. Se a passagem do universo quantico ao universo
cldssico for interpretada como um fendémeno fisico exclusivamente depen-
dente de interagoes mecinicas préprias aos instrumentos de medida, sendo
completamente independente da observagao pela consciéncia humana, te-
mos o que se convencionou denominar como interpretagao realista, rela-
cionada a uma objetividade forte. Por outro lado, se o colapso da funcio
de onda for interpretado como um fenémeno causado pela observagao por
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uma consciéncia humana, entio teremos uma posigao idealista, associada
a uma objetividade fraca.

A diferenga entre ambos enfoques diz respeito a determinacao mais
precisa possivel do momento em que o sistema ondulatério é colapsado,
e a pesquisa das condigoes experimentais envolvidas nessa passagem foi
denominada “problema da medicio”. Segundo a interpretagio realista, o
colapso da fung¢ao de onda é um fenémeno exclusivamente mecénico, cau-
sado pela amplificagio do sinal emitido pelas entidades quinticas, cuja
detecgao por um osciloscépio precisa ser ampliada em um milhao de vezes
(Pessoa Junior, 2001, p. 6). O processo de amplificagio do sinal, que é
imprescindivel para a visualiza¢ao da experiéncia, ocasionaria uma interfe-
réncia macrofisica sobre os fendmenos quanticos, e segundo essa explica-
20, a consciéncia do observador nio teria nenhuma importancia causal no
colapso da fun¢io de onda. Essa explicacio, de natureza termodinimica, é
refutada pela interpretacao idealista mediante um argumento que delimita
a propria diferenca ontolégica entre fisica e metafisica. Sob a perspectiva
idealista, a presenca da consciéncia na cadeia de eventos experimentais que
circunscrevem a medigao é um fato irredutivel, que nio pode ser contorna-
do. Mesmo que a metodologia empregada nas experiéncias adote cuidados
rigorosos para garantir o isolamento das entidades quanticas e do aparato
técnico de medigao, para que nao haja contato com o observador, o proces-
so de medi¢do somente pode ser considerado encerrado no momento em
que houver a observagio por uma consciéncia humana. Por esse motivo,
dada a descontinuidade necessiria entre o Ambito quantico microscépi-
co e o Ambito cldssico macroscdpico, se torna empiricamente impossivel
demonstrar a interpretagdo realista, pois sempre serd possivel atribuir o
colapso da fun¢io de onda a presenca de uma consciéncia observadora.

A primazia explicativa da consciéncia no campo das pesquisas em
fisica quantica constitui um argumento idealista e metafisico cuja justifi-
cativa conceitual no campo filos6fico nao é de maneira alguma dogmdtica,
pois se deve a prépria inconsisténcia das hipdteses contrdrias, baseadas na
objetividade forte da fisica cldssica. A esse respeito, vale referir a impor-
tAncia de duas pesquisas relacionadas a consisténcia interna das teorias de
medi¢do, que se dedicam a justificar a objetividade forte. A primeira delas
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foi realizada por Von Neumann, e consistiu em demonstrar a impossi-
bilidade da eliminacio da presenca do observador humano na cadeia de
medigio. Para Von Neumann, caso se tentasse eliminar o sujeito humano
da cadeia experimental, os pesquisadores se veriam diante de um paradoxo
insuperdvel. Isso porque a tentativa de isolamento das entidades quanticas
do contato com a consciéncia observadora é um objetivo impossivel, pois
o préprio aparato técnico macroscépico de medicio, sendo quéntico em
si mesmo, estaria necessariamente implicado como parte do experimen-
to. Isso provocaria a necessidade de introdugao de um segundo aparelho,
que por sua vez seria também seria inserido nas condi¢oes experimentais,
e assim sucessivamente, em uma progressao infinita. Em outras palavras,
“se todos os objetos (microscépicos ou macroscpicos) sao constituidos
por objetos quinticos, entdo a interagio entre um objeto quintico (a ser
medido) e um aparelho de amplificagao (a supostamente medir) nio com-
pletaria uma medi¢ao” (Arroyo, 2015, p. 91-92). De maneira radicalmente
antagdnica em relacio a ciéncia cldssica, em que é possivel a separacao
entre sujeito e objeto, no campo da fisica quintica essa separacio se torna
impossivel, uma vez que sao as préprias condi¢des empiricas de medicao
que exigem que a observagao por uma consciéncia humana seja parte in-
dissocidvel do processo. Isso ocorre pelo fato de que apenas a consciéncia
apresenta a qualidade ontoldgica de estar além dos limites da causalidade
mecanica que afeta tanto as entidades quanticas como também o aparato
de medicdo: “¢ inteiramente correto que a medi¢do ou o processo relacio-
nado a percepgio subjetiva é uma nova entidade em relagio ao ambiente
fisico, e que ndo pode ser reduzido a este ultimo. De fato, a percep¢io
subjetiva nos conduz  vida intelectual interior do individuo, cuja natureza
¢ extra observacional” (Von Neumann, 1955, p. 418). A segunda pesquisa
dedicada a contestar a objetividade forte da ciéncia cldssica foi realizada
por Fritz Londom ¢ Edmond Bauer, e consistiu em explicar o estatuto
ontoldgico da consciéncia mediante a faculdade de introspecgao, pois esta
seria uma condi¢io radicalmente autbnoma em rela¢io a causalidade me-
canica. A consciéncia assume uma qualidade substancial em virtude de ser
esfera de interioridade privilegiada e independente em relagio aos fendme-
nos fisicos.
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EXPERIMENTOS QUANTICOS: DUPLA FENDA E ESCOLHA RETARDADA

O estatuto ontolégico da consciéncia no 4mbito quintico nao se res-
tringe a ser uma hipétese metafisica, pois foi comprovado empiricamente
por diversos experimentos, dentre eles o mais emblemadtico e diddtico ¢ a
experiéncia da dupla fenda, realizada pela primeira vez por Thomas Young,
em 1801. Trata-se de um experimento cldssico que demonstra o compor-
tamento dualistico nao apenas de entidades subatdmicas como elétrons
ou fétons, mas também dos préprios dtomos. Nessa experiéncia, feixes de
elétrons ou fétons sao direcionados para uma barreira com duas fendas
estreitas, sendo depois conduzidos para uma placa fotogréfica que registra-
rd a imagem produzida pelas entidades quanticas. Em principio, em uma
situagdo experimental em que nio hd a observacio do experimento me-
diante a introdu¢io de um aparelho detector, a imagem registrada na placa
fotografica é compativel com o comportamento ondulatério, denominado
“padrio de interferéncia’. Mas em segundo momento, com a introdugao
do aparelho detector, que proporciona a medigao, ou observagio da expe-
riéncia, as entidades quinticas assumem o formato corpuscular de particu-
las, compativel com a experiéncia intuitiva do mundo cotidiano. O cardter
inusitado do experimento da dupla fenda reside em demonstrar que as
entidades quinticas podem exibir comportamento ondulatério ou corpus-
cular, dependendo das condigoes experimentais, o que evidencia nao so-
mente sua existéncia complementar, mas principalmente a importincia da
consciéncia observadora como fator que determina a propria existéncia do
mundo material, posto que a configura¢io material aparece somente quan-
do ocorre a observagio, mediante a introdugao do aparelho de deteccio.

A interpretagao do resultado da experiéncia da dupla fenda reflete
a divisao entre idealismo e realismo na fisica quéntica, pois tanto ¢ pos-
sivel atribuir o colapso da fungao de onda a interferéncia causada pela
observagio pela consciéncia (idealismo), como também ¢ possivel explicar
o formato de particula material como efeito mecinico ocasionado pela
interferéncia provocada pelos feixes de luz que sao necessdrios para a ob-
servagdo ou medi¢do do experimento (realismo). Mas um segundo experi-
mento mais recente, denominado “escolha retardada”, idealizado por John
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Wheeler em 1978, e realizado empiricamente pela primeira vez em 1984,
evidencia a primazia ontoldgica da consciéncia. Esse segundo experimento
explora a propriedade do entrelagamento ou emaranhamento quéntico,
que consiste na interconexao de duas particulas, mesmo quando separadas
a grandes distancias. O fendmeno do emaranhamento determina que duas
particulas estejam correlacionadas, de tal maneira que qualquer alteragao
no estado de uma delas provoca modificagio instantinea no estado da ou-
tra, independentemente da distincia entre elas. O experimento da escolha
retardada é um aperfeicoamento da experiéncia da dupla fenda, em que
entidades entrelacadas sao direcionadas para as duas fendas estreitas, po-
rém uma delas serd observada somente apds sua gémea ter atingido a placa
fotografica situada atrds da dupla fenda. Para melhor elucidagio do expe-
rimento, supondo que « e & sejam elétrons entrelagados, # atingird a placa
fotografica sem ser observado por um detector, e isso em principio deveria
determinar para ele um formato ondulatério ao atingir a placa fotografica.
Mas observemos que & serd observado, e isso provoca um formato cor-
puscular, porém essa observagio ocorrerd somente depois que « chegou a
seu destino. O resultado do experimento de escolha retardada é peculiar
e contraintuitivo pelo fato de que, estando ambas entidades entrelagadas,
a apresenta formato corpuscular ao atingir a placa fotogréfica, porém isso
ocorre antes de & ser observado pelo aparelho detector. Em principio, isso
parece sugerir uma hipétese de retrocausalidade temporal, segundo a qual,
o conhecimento vindo do futuro, quando 4 é observado, determina o pas-
sado, uma vez que « assume um formato corpuscular que serd assumido
por b somente no futuro, quando serd observado. Mas a luz da interpreta-
2o cléssica da Escola de Copenhagen, nao faz nenhum sentido tentar de-
terminar o passado antes do momento da detecgao, pois o préprio passado
¢ determinado somente no momento da observagio.

O experimento de escolha retardada contém uma implicagio que de-
safia as percep¢oes habituais de tempo, pois revela a inexisténcia de padroes
temporais que sejam independentes da detecgao do fenémeno por uma
consciéncia. Um aperfeicoamento adicional desse experimento, denominado
“apagador quintico”, evidencia ainda mais a primazia ontoldgica da consci-
éncia. Apds a observagao de b por um aparelho detector, foram introduzidos
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espelhos refletores que eliminam, ou “apagam” a informagao sobre a detec-
¢ao de b, de maneira que 4, sem ter sido observado, assuma o formato de
onda. Como resultado dessa eliminagao da informagio, sua entidade gémea
a ird assumir formato ondulatério, de maneira compativel com o compor-
tamento de & no “futuro”. Quando os dois experimentos sio combinados,
temos o “apagador quintico de escolha retardada”, evento experimental que
evidencia que o colapso da fun¢io de onda é determinado pela informagio
obtida por uma consciéncia observadora, e nao pelos aparelhos de detecgao,
fato empirico que compromete decisivamente a explicacdo realista adotada
pelas teorias de medi¢ao. De maneira incompativel com a percepgao macro-
fisica e cotidiana, no 4mbito quantico, nenhum fen6meno existe enquanto
nao tenha sido observado. A observagao por uma consciéncia proporciona
informacio que é ontologicamente determinante para a existéncia do forma-
to material e corpuscular da realidade, fato que é decisivo para a contestagao
do realismo ingénuo tao caro a ciéncia moderna:

os experimentos de escolha retardada derrubam tentativas
simplistas de explicar o comportamento dos sistemas quinticos a
partir de uma evolugio causal no espago e no tempo. [...] Também
aideia de que o padrio de interferéncia d4 lugar a0 comportamento
corpuscular devido a uma ‘perturbagio incontroldvel” causada pelo
aparelho de medida pode ser questionada 4 luz desses experimentos

(Lima, 2013, p. 44).

A valoriza¢io da consciéncia como elemento incontorndvel de des-
continuidade no 4mbito das pesquisas em fisica quintica contém uma im-
plicagao metafisica e idealista de consequéncias devastadoras no campo
cientifico. Pois se a consciéncia do observador é o elemento responsdvel
pelo colapso da funcio de onda, isso significa que o mundo material nio
¢ uma realidade ontologicamente independente, mas sim um produto se-
cunddrio condicionado pela consciéncia. Para justificar a ontologia meca-
nicista para a qual a realidade se reduz a um gigantesco conjunto de coisas
materiais estdaveis e autossubsistentes, seria necessario ao realismo cldssico
demonstrar o cardter secunddrio e simplesmente passivo da consciéncia no
interior da cadeia de eventos experimentais do processo de medi¢do. A im-
possibilidade de contestar a interpretagao idealista no campo das pesquisas
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quanticas suscita um paradoxo embaragoso para os homens de ciéncia,
pois a prioridade ontolégica da metafisica como fundamento explicativo
da realidade nao ¢é decorréncia de reflexdes especulativas no campo filo-
s6fico, mas sim o resultado de exaustivos trabalhos experimentais. Foi o
préprio método experimental da ciéncia que conduziu ao declinio da ob-
jetividade forte, para a qual os fendmenos naturais seriam completamente
independentes do sujeito cognoscente, conduzindo ao primado idealista
da consciéncia como nucleo irredutivel da realidade objetiva. A incompati-
bilidade do paradigma cléssico cartesiano-newtoniano com os fenémenos
quanticos foi explicitada por Heisenberg mediante a reflexdo acerca das
implicagdes filoséficas da transferéncia do elétron entre 6rbitas atdmicas,
fendmeno conhecido como “salto quintico”. As referéncias mecanicistas e
deterministas da fisica cldssica sao completamente invalidadas para com-
preender o salto quéntico, pois a transferéncia do elétron entre 6rbitas
atdmicas nao constitui um evento mecanico de deslocamento de um corpo
entre dois pontos determinados no espago e no tempo, movido por uma
velocidade determinada e matematicamente mensurdvel. Em outras pala-
vras, no salto quantico, o que se denomina “elétron” nao ¢ uma particula
corpuscular individual que se desloca desde um ponto x em um momento
X, até um ponto y, em um momento y . Nas palavras de Heisenberg:

se, portanto, o fisico for solicitado a apresentar uma descrigao
do que realmente acontece em suas experiéncias, as palavras
“descri¢io”, “realmente” e “acontece” podem somente se referir a
suas acepg¢des da vida didria ou, entdo, da fisica cldssica. [...] Exigir-
se que se “descreva o que ocorre” em um processo quantico, entre
duas observagoes sucessivas, é uma contradicao in adjecto pois a
palavra “descrever” diz respeito ao uso de conceitos cldssicos,
enquanto, por outro lado, esses conceitos perdem sua validade no
intervalo entre as observagoes; eles s6 se aplicam no momento da

observagao (Heisenberg, 1995, p. 110).

A primazia da consciéncia como faculdade introspectiva imaterial
e irredutivel a0 mecanicismo, aproximou Heisenberg (1995, p. 110) de
uma interpretagao idealista sobre a fisica quéntica, levando-o a explorar as
afinidades entre fisica e metafisica: “a ontologia do materialismo repousava
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na ilusao de que o sentido da existéncia, a ‘realidade’ direta, do Universo
que nos cerca, pudesse ser extrapolado para o dominio atdmico. Essa extra-
polagiao mostrou-se, todavia, impossivel”. A divergéncia estrutural entre o
realismo cldssico newtoniano e os fendmenos quanticos levou Heisenberg
a recorrer 2 metafisica de Aristételes para formular uma concepgio de rea-
lidade contestadora da ontologia materialista tradicionalmente consagrada
pela ciéncia ocidental. Nessa nova concepgao, a matéria nao é um estado
autossubsistente e substancial conforme concebeu Descartes, mas sim uma
poténcia aristotélica, vale dizer, uma capacidade virtual que pode ou nio
se concretizar como ato. Se os fendmenos quinticos sao perpassados pelo
principio de incerteza formulado por Heisenberg, que impée a impossibi-
lidade de determinagao exata da localizagao e da velocidade de uma parti-
cula em um momento temporal determinado, isso implica que a distincia
entre poténcia e ato é uma qualidade intrinseca a realidade em si mesma. A
incerteza quintica no diz respeito a uma insuficiéncia técnica do aparato
experimental, ndo constituindo, em termos filos6ficos, um problema epis-
temoldgico. Para Heinserberg, a incerteza é uma qualidade da realidade em
si mesma, e esse fato da natureza impée que a passagem do estado imaterial
de uma onda de energia para o estado material e corpuscular que corres-
ponde & realidade macroscépica que conhecemos, requer uma concepgao
de objetividade cuja formulagio exige entendimento metafisico:

talvez se possa chamd-la de tendéncia ou possibilidade objetiva,
uma potencialidade, a porentia no sentido da filosofia aristotélica.
De fato, eu pessoalmente acredito que a linguagem que os fisicos
efetivamente utilizam, ao falar sobre fendmenos atdmicos, sugere
em suas mentes algo semelhante ao conceito de porentia. E os
fisicos, assim, foram gradualmente se habituando a falar, por
exemplo, de drbitas eletrénicas, nio como uma “realidade”,
mas sim como uma potentia. [...] Nas experimentagbes com
fendmenos atdmicos, temos que lidar com coisas e fatos, com
fendmenos que sdo tio reais quanto aqueles da vida quotidiana.
Mas os préprios dtomos e particulas elementares nio exibem
o mesmo tipo de realidade: eles dio lugar a um universo de
potencialidades ou possibilidades ao invés de um mundo de

coisas e fatos (Heiserberg, 1995, p. 136-140).
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FiSICA QUANTICA E IDEALISMO HEGELIANO

Esse percurso idealista inerente a teoria quéntica foi antecipado em
termos puramente especulativos pelo sistema filoséfico de Hegel, na me-
dida em que o movimento de autoconsciéncia da razao, que é intrinseco a
realizagao da consciéncia de si do Espirito Absoluto, implica compreender
como ilusio a concepgao positivista de que o mundo objetivo seja uma re-
alidade externa de objetos autossubsistentes e independentes da conscién-
cia. Para Hegel, a superag¢do da consciéncia infeliz, que ¢ o estagio em que
o espirito nao se reconhece na realidade que ele mesmo produz, requer que
o sujeito saiba se reconhecer por trds do véu que parece se interpor diante
da realidade: “nao hd verdade que, em ultima anilise, nao se relacione es-
sencialmente com o homem concreto, e que nio seja verdade do sujeito. O
mundo serd hostil e falso enquanto o homem nao destruir a objetividade
e se reencontrar, bem como a sua prépria vida, ‘por trds’ das formas rigi-
das das coisas e das leis” (Marcuse, 1978, p. 114). Na Fenomenologia do
Espiriro, o filésofo expde a realizagio da autoconsciéncia espiritual como
um processo histérico que requer a superacao da incapacidade intelectual
do entendimento (Verszand), e isso significa justamente a contestagdo da
certeza da existéncia de objetos materiais independentes, autossubsistentes
e desconectados da teleologia do Espirito Absoluto. A realizagio da au-
toconsciéncia espiritual pressupde a superagao da oposicio entre sujeito
cognoscente e objeto do conhecimento, para que a consciéncia possa se
reconhecer como mediacio fundamental da realidade fenoménica. O abis-
mo kantiano entre sujeito e objeto se transforma em ilusdo assim que a
realidade deixa de ser concebida como uma totalidade de coisas autdbnomas
e autossubsistentes e passe a ser reconhecida como produto da consciéncia:
“fica patente que por trds da assim chamada cortina, que deve cobrir o in-
terior, nada hd para ver; a nao ser que nés entremos 14 dentro — tanto para
ver como para que haja algo ali que possa ser visto” (Hegel, 2002, p. 132).

Se adotarmos a perspectiva da fenomenologia do espirito de Hegel,
a oposicao entre a objetividade forte, vinculada a um ponto de vista “re-
alista”, e a objetividade fraca, relacionada a um ponto de vista “idealis-
ta’, espelha o dilaceramento espiritual que caracteriza o desenvolvimento
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histérico da fisica quintica. O dualismo entre realismo e idealismo estd
inserido em um processo histérico que opoe a certeza sensivel positivista,
baseada na concepg¢io de que o mundo objetivo é constituido por objetos
inteiramente autdbnomos em relacio A consciéncia, a descoberta filoséfica
de que ¢ a prépria consciéncia que se oculta por trds do véu que a separa
de uma suposta coisa-em-si incognoscivel. Em termos hegelianos, as pes-
quisas em fisica quantica obrigam a consciéncia a se desprender de suas
ilusoes “realistas”, e essa constatagao foi impulsionada pelo argumento de
Von Neumann, que introduz a consciéncia como esfera de interioridade
autdnoma que ¢é decisiva para o colapso da fungao de onda. Nesse sentido,
a indeterminagio e incerteza explicitados por Heisenberg nio se devem
a um deficit de natureza epistemoldgica relacionado a imprecisao ou in-
suficiéncia dos instrumentos técnicos de andlise, pois refletem a centrali-
dade ontoldgica da consciéncia. Ainda que o préprio Heisenberg tenha
restringido sua reflexao filoséfica aos limites da razio pura kantiana, seus
escripulos cientificos nao foram suficientes para manter a separacio entre
sujeito e objeto. A centralidade da consciéncia nos estudos quinticos apon-
ta para a superagao da concep¢ao coisista e mecanicista da realidade que
historicamente caracterizou a ciéncia moderna, revelando a consciéncia
como poténcia negativa de superacao da estranheza aparente da realidade.

FisICA QUANTICA E METAFISICA

Posteriormente aos estudos pioneiros da Escola de Copenhagen, na
primeira metade do século XX, Erwin Schrodinger imprimiu uma guina-
da metafisica na reflexao acerca dos problemas filos6ficos suscitados pela
fisica quintica. Schrodinger apresentou a tnica solugio possivel para o
problema do solipsismo da consciéncia, que se torna incontorndvel quan-
do se assume a centralidade ontolégica da consciéncia. Quando o realismo
externo intuitivamente pressuposto pelo senso comum entra em suspensio
no ambito de uma reflexdo idealista, o solipsismo emerge como horizonte
inevitdvel, pois se torna licito ao sujeito cognoscente situar a si mesmo
como a unica subjetividade envolvida na producio da realidade. Esse pa-
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radoxo foi explorado inicialmente por Eugene Wigner, que explicitou o
problema de que, havendo infinitos sujeitos capazes de colapsar um siste-
ma quéntico especifico, haveria também uma cadeia de infinitas realidades
produzidas por consciéncias isoladamente envolvidas em uma condigao
solipsista. Perante uma cadeia infinita de realidades, o isolamento solipsista
de cada consciéncia singular em relacao a todas as demais implica na im-
possibilidade de estabelecer a prioridade ontoldgica a qualquer uma delas,
pois para todos os sujeitos envolvidos a sua prépria observacao ¢é a tnica
efetivamente vélida e dotada de realidade. Na perspectiva de Wigner, nio
se trata de diferentes pontos de vista frente a uma unica realidade objetiva,
mas sim infinitas realidades, correspondentes a infinitos observadores en-
cerrados em seu isolamento privado. Esse paradoxo parece comprometer
decisivamente a interpretagao idealista dos fendmenos quénticos, exigin-
do o realismo externo como pressuposto incontorndvel para o problema.
Schrodinger (1997, p. 102) sintetiza o problema como impossibilidade de
conciliar a existéncia de uma realidade estdvel e objetiva com o paradoxo
aritmético de infinitas consciéncias:

7

serd que o meu mundo ¢ realmente igual ao seu? Existiria um
tnico mundo real a ser distinguido de suas imagens introjetadas
pelo modo de percepcio dentro de cada um de ndés? Em caso
afirmativo, seriam essas imagens semelhantes a0 mundo real ou
seria este Gltimo o mundo ‘em si’, talvez bem diferente daquele que

percebemos? (Schrodinger, 1997, p. 102).

Para Schrédinger, o paradoxo entre a unidade do mundo e a plu-
ralidade das consciéncias pode ser solucionado mediante a concep¢io da
existéncia de uma tnica consciéncia substancial e suprema que existe como
fundamento de cada consciéncia singular: “para a filosofia, entao, a ver-
dadeira dificuldade reside na multiplicidade espacial e temporal de ob-
servar e pensar. Se todos os eventos ocorressem em uma consciéncia, toda
a situagao seria extremamente simples” (Schrédinger, 1964, p. 18). Para
formular essa concep¢do de uma consciéncia imanente universal, que ¢é
filosoficamente compativel com o Deus de Espinosa e o Geist de Hegel, sua
referéncia é o pensamento védico indiano dos Upanishads, datados entre
os séculos VIII e IX a.C., para os quais o mundo material ¢ produzido por
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uma estrutura transcendental imanente a pluralidade das consciéncias: “de
maneira resumida, ¢ a visao de que todos nds, seres vivos, estamos unidos
pois somos, na verdade, aspectos de um unico ser, que talvez, na termino-
logia ocidental, possa ser chamado de Deus, enquanto nos Upanishads seu
nome ¢é ‘Brahman’ (Schrodinger, 1964, p. 95).

A luz das reflexées de Schrédinger, os parimetros mecanicistas da ob-
jetividade “forte” da fisica cldssica, que pressupoe a existéncia de uma reali-
dade material “em si” e autbnoma em relagao ao observador, sio contestados
diante da impossibilidade de eliminacao da consciéncia na cadeia de eventos
experimentais da medigao. O realismo materialista, que concebe a realidade
como um gigantesco conjunto de objetos estdveis e independentes é suplan-
tado pela primazia da consciéncia como fundamento do mundo material.
Embora o solipsismo parega ser incontorndvel, na medida em que o isola-
mento de cada consciéncia singular em relacio a todas as demais impossibi-
lita explicar como ¢é possivel que a pluralidade das consciéncias se veja diante
de uma unica realidade objetiva, essa antinomia ¢é resolvida por Schrodinger
mediante a concepgao de uma estrutura transcendental imanente a todas as
consciéncias. O problema do isolamento solipsista da consciéncia singular
encontra uma resolucio logicamente satisfatéria mediante a concepgao de
Deus como substincia capaz de unificar a pluralidade das consciéncias sin-
gulares. Dessa forma, o problema tedrico da relagao entre sujeito e objeto
provocado pelas pesquisas em fisica quintica expde a ciéncia ocidental a um
paradoxo embaragoso, pois a explicacao idealista formulada por Schrodinger
nio se originou de reflexdes especulativas no campo metafisico, na medida
em que ela é o resultado do préprio progresso cientifico.

O dilema quantico entre objetividade forte e fraca espelha o proces-
so hegeliano de desenvolvimento da autoconsciéncia do espirito, em seu
trajeto desde a concepgao mecanicista e determinista da ciéncia moderna,
até o primado idealista da consciéncia como niicleo ontolégico da rea-
lidade objetiva. Nesse sentido, o sistema filoséfico de Hegel claramente
antecipou, sob termos puramente especulativos, o desenvolvimento histé-
rico que demarca a separacao entre a ciéncia cléssica e a fisica quintica. A
oposigao entre o realismo mecanicista e determinista e o idealismo susci-
tado pela fisica quantica jd estava presente na diferenga entre o idealismo
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transcendental de Kant e o idealismo absoluto de Hegel. Se, para Kant,
o conhecimento da coisa-em-si constituia uma impossibilidade racional,
para Hegel, tal incognoscibilidade nada mais era que um obstdculo pro-
duzido pelo préprio entendimento (Verstand), e, portanto, passivel de su-
peragdo dialética pela razio (Vernunfi). Nesse sentido, a critica de Hegel
a Kant se dirigia também a ambigao positivista de reduzir a realidade aos
pressupostos mecanicistas, deterministas e coisistas da objetividade forte,
entdo representada pela fisica newtoniana. Desde a razao pura kantiana até
o idealismo de Hegel, a ciéncia ocidental é impulsionada a compreender
seu progresso histérico como desdobramento da autorreflexao do espirito.

FisICA QUANTICA E AUTOCONSCIENCIA DO ESPIRITO

Dessa forma, o progresso da ciéncia nao deve ser filosoficamente
compreendido como ruptura com a metafisica, pois estd inserido no con-
junto histérico de experiéncias que a consciéncia realiza em seu processo
de autorreflexdo, uma vez que “a Dialética é a experiéncia que a consciéncia
tem de si mesma” (Hartmann, 1983, p. 375). A autoconsciéncia da razio
¢ o nicleo do processo de realizagio do Espirito Absoluto como sujeito,
e no atual momento histérico, ela implica a superacio dialética da ilusio
positivista que concebe a realidade material como uma totalidade onto-
légica separada do sujeito cognoscente. O desenvolvimento histérico da
fisica quintica estd inserido em um processo de autocompreensao da razao,
cuja mais importante descoberta é o reconhecimento da inexisténcia de
objetos materiais separados do sujeito do conhecimento. O véu entre o
sujeito cognoscente e o objeto deve ser reconhecido como obstéculo posto
pelo préprio sujeito. Embora os horizontes teleolégicos pressupostos pela
fenomenologia do Espirito de Hegel sejam inaceitdveis para os homens
de ciéncia, a reflexdo filoséfica somente adquire consisténcia logica desde
que o espirito humano seja compreendido como veiculo de realizagao do
Espirito Absoluto. O dualismo entre sujeito e objeto deve ser reconhecido
e superado, para que o estranhamento diante do mundo possa dar lugar a
unidade do espirito consigo mesmo:
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O universo é a corporificacio das funcoes vitais de Deus, isto é, das
condicoes de sua existéncia. Mas ele também ¢ inteiramente uma
expressao de Deus, isto ¢, algo posto por Deus visando manifestar o
que ele é. Por isso, o universo deve tanto ser apreendido como algo
andlogo a uma forma de vida, logo, deve ser entendido mediante a
categoria da “teleologia interna”, derivada do aristotelismo, quanto
deve ser interpretado como algo andlogo a um texto em que Deus

diz o que ele é (Taylor, 2014, p. 114).

O sistema filoséfico de Hegel representa um dos maiores esforgos
reflexivos para superar o conceito de Deus como simples transcendéncia
inacessivel, tornando-o compativel com a prova ontolégica de Anselmo,
e com o conceito de espinosano de causa sui. Sua concepgao imanentista
de Deus o torna insepardvel da corporificagdo em entidades humanas sin-
gulares, e ¢ dessa forma que se torna compreensivel a presenga do infinito
no finito. O Absoluto ¢ sujeito cdsmico que autoproduz suas condicoes de
existéncia, e sua mais plena realizacdo se expressa nas potencialidades da
subjetividade livre, racional e autoconsciente. Dessa forma, uma vez que o
conceito hegeliano de espirito, sendo sintese entre infinito e finito, permite
a superagdo do dualismo entre a consciéncia humana e Deus, sua formula-
a0 se torna compativel com a resolugao proposta por Schrodinger acerca
do problema do solipsismo da consciéncia. Se o Espirito Absoluto ¢é sujeito
que se realiza pela mediagao da pluralidade das consciéncias humanas, o
monismo idealista postulado por Schrédinger de forma alguma pode ser
reduzido a uma explicagio mistica, pois ele adquire sua mais expressiva
relevancia como idealismo filoséfico que torna possivel a compreensao da
fisica quantica. O fisico reconheceu isso claramente, demonstrando plena
compreensao sobre a metafisica como fundamento da ciéncia moderna: “a
metafisica ndo ¢ parte do edificio do conhecimento, mas ¢é seu suporte, e
sem ele nenhuma construgao futura torna-se possivel. Talvez se possa dizer
que a metafisica se transforma em fisica no curso de seu desenvolvimento”
(Schrodinger, 1964, p. 5). Seu entendimento de Deus como unidade ima-
nente e suprema que ¢ o fundamento subjacente a pluralidade das cons-
ciéncias é perfeitamente compativel com o conceito hegeliano de espirito,
concebido como unidade da unidade e da multiplicidade:
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Para nés, portanto, ji estd presente o conceito do espirito. Para a
consciéncia, o que vem-a-ser mais adiante, é a experiéncia do que
¢ o espirito: essa substincia absoluta que na perfeita liberdade e
independéncia de sua oposicao — a saber, das diversas consciéncia-
de-si para si essentes — ¢ a unidade das mesmas: Eu, que é N6s, Nés
que é Eu. A consciéncia tem primeiro na consciéncia de si, como
no conceito de espirito, seu ponto de inflexdo, a partir do qual se
afasta da aparéncia colorida do aquém sensivel, e da noite vazia
do além suprassensivel, para entrar no dia espiritual da presenca

(Hegel, 2002, p. 142).

O confronto entre realismo e idealismo no 4mbito das pesquisas em
fisica quintica nao é um problema epistemoldgico restrito 2 oposigao entre
objetividade “forte” e objetividade “fraca”, pois consiste em um momento
essencial do desenvolvimento da consciéncia de si. Em termos hegelianos,
se trata de um processo de dilaceramento do espirito, historicamente mani-
festado na oposi¢ao entre o apego coisista que é préprio a ciéncia cléssica, e
a concepgao idealista que impulsiona a consciéncia para além de si mesma.
O problema filoséfico que é subjacente a pesquisa quintica implica a rup-
tura radical com os parimetros mecanicistas inaugurados no contexto da
Revolugao Cientifica e consagrados pelo positivismo. Desde entao, como
se sabe, o progresso cientifico assumiu como critério fundamental e nor-
mativo a negagao do cardter absoluto da verdade, bem como a negagao da
existéncia de qualquer esfera suprassensivel que nio se submeta a verifi-
cagdo empirica. Mas o campo de pesquisas em fisica quintica estabeleceu
uma falseabilidade popperiana acerca do mecanicismo da fisica tradicional
que ndo se limita a tornar possiveis condigoes empiricas capazes de operar
a substituicio de uma teoria cientifica por outra mais adequada, uma vez
que os novos parimetros experimentais introduzem a prioridade ontolégi-
ca da metafisica'. Sob tais pressupostos, a reflexdo filoséfica corajosamente

! Uma das interpretagbes mais extravagantes sobre a teoria quantica se traduz em auténtico modelo
elucidativo acerca da sobrevivéncia do génio maligno cartesiano, nao mais limitado a divida hiperbélica
sobre a existéncia de objetos materiais, mas como ceticismo antiteleoldgico. Uma teoria conhecida como
Qbism (Quantum bayesianism) adota a centralidade da consciéncia observadora, mas em vez da prioridade
ontolégica da consciéncia em sentido metafisico, prefere conceber o colapso da fungio de onda como
fenémeno inteiramente subjetivo e restrito A perspectiva de um unico individuo singular (Campbell
et al., 2017). Essa teoria nega a existéncia de uma realidade objetiva independente, pois ao colapsar a
fungio de onda, a consciéncia observadora estaria “renderizando” informagées digitais que integrariam um
gigantesco programa de computador, possivelmente criado e manipulado por inteligéncias transhumanas.
O Qbism assume explicitamente a metéfora da realidade objetiva como um jogo de computador em que
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proposta por um homem de ciéncia tao representativo como Schrédinger,
constitui-se como etapa necessdria do desenvolvimento do autoconheci-
mento do espirito. Ao mesmo tempo, essa reflexdo é fonte de anggstia, pois
ela implica desafiar a restrigio autoimposta pela ciéncia de admitir como
legitimos somente os problemas previamente delimitados pelo alcance ins-
trumental. Esse cardter negativo, intrinseco aos principios de incerteza e
complementaridade préprios aos estudos da Escola de Copenhagen, espe-
lha a desigualdade hegeliana entre o objeto e seu conceito, integrando o
trajeto da consciéncia infeliz: “a consciéncia de si é a subjetividade erigida
em verdade, mas tal subjetividade deve descobrir sua prépria insuficién-
cia, experimentar a dor do Si que ndo chega a unidade consigo mesma’
(Hyppolite, 1999, p. 205). Com maior ou menor clareza compreensiva, os
pesquisadores quinticos estao engajados em uma experiéncia de negativi-
dade em que ontologia e ética estdo entrelacadas, pois na medida em que a
consciéncia cognoscente adquire compreensao ontoldgica de si mesma, ela
ao mesmo tempo efetiva potenciais éticos de desprendimento em relacao
aos imperativos instrumentais que no atual momento histérico atrelam o
aparato técnico e cientifico a reproducio da barbdrie. De maneira andloga
as implicagdes metafisicas da teoria do design inteligente, tratadas no capi-
tulo anterior, também no campo da fisica quintica o progresso da ciéncia
estabelece potenciais de falseabilidade tedrica que denunciam a ilusao ma-
terialista, e impulsionam a ciéncia para além de si mesma.

os seres humanos sio jogadores realizando movimentos que ativam informagoes digitais e geram uma
realidade simulada necessdria para desempenhos especificos. Essa teoria assume a perspectiva de que o
design inteligente, traduzido em linguagem matemdtica, evidenciaria que o universo ¢ uma realidade
césmica formada por bits de informagio digital, que seriam as unidades minimas formadoras das entidades
quanticas. O fato de que essa concepgio bizarra acerca da realidade cosmica seja preferivel a uma integragao

tedrica com a metafisica evidencia o dogmatismo da ciéncia ocidental perante uma perspectiva finalistica.
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5

MATERIALISMO DIALETICO E
METAFISICA

O MARXISMO COMO SINTESE ENTRE DIALETICA E CIENCIA

Desde a publicacio das obras cldssicas de Marx e Engels no século
XIX, o materialismo dialético se tornou o paradigma teérico mais ade-
quado para a compreensao das contradi¢des da estrutura econdmica da
sociedade burguesa. Para os dois pensadores, as condigoes materiais de
existéncia determinam os acontecimentos histéricos, pois é o conjunto das
relacoes de produgio, que constituem a estrutura econdmica da sociedade,
que molda os processos sociais, politicos e espirituais. Essa primazia da
base material é explicada pelo deciframento do processo pelo qual o tra-
balho humano concreto, vale dizer, a energia empregada na atividade de
transformacio dos recursos naturais em recursos sociais, se transforma em
trabalho abstrato. Pela atividade de transformacao da natureza, os seres hu-
manos produzem bens inicialmente caracterizados pelo valor de uso, que
se refere a necessidades praticas destinadas a satisfagao de necessidades hu-
manas, porém a inser¢ao desses bens na economia de mercado é marcada
pela primazia do valor de troca, relacionado com sua condigio econémica
e social como mercadoria. A originalidade da andlise de Marx consiste no
deciframento do processo de ocultamento das determinagdes concretas
do trabalho humano - a energia e o tempo gasto na fabricagio dos bens
de consumo - mediante um aparecer social que se caracteriza pela prima-
zia do valor de troca sobre o valor de uso. Embora o capitalismo aparega
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imediatamente a consciéncia como um gigantesco sistema de fabricacio e
distribui¢ao de mercadorias que adquirem valor no momento em que sao
distribuidas no mercado, a andlise marxista revela que seu valor efetivo ¢é
determinado pela quantidade de tempo de trabalho empregado para sua
producio. Esse processo de ocultamento das condigoes sociais concretas
que constituem os bens de consumo que circulam no mercado é denomi-
nado por Marx como fetichismo da mercadoria, fendmeno que designa
o aparecer social dos produtos do trabalho humano como simples coisas
dotadas de qualidades abstratas no mercado capitalista. O materialismo
dialético ¢ o método empregado no desvelamento das mediagoes sociais
que distorcem sistematicamente a exploragao econémica do trabalho (ori-
ginada da mais-valia, que é o excedente de trabalho nao pago), e produzem
uma representagao ideoldgica da realidade, pela qual as mercadorias apare-
cem como simples objetos dotados de aparéncia autdbnoma e independente
da atividade humana concreta:

O trabalho que p6e valor de troca se caracteriza pela apresentacio,
por assim dizer, as avessas, das relagoes sociais das pessoas, ou seja,
como uma relagio social entre coisas. Somente na medida em que
um valor de uso se relaciona com um outro como valor de troca
¢ que o trabalho das diferentes pessoas se relaciona entre si como
igual e geral. Por isso, se é correto dizer que o valor de troca ¢
uma relacio entre pessoas, é preciso contudo acrescentar: relagao
encoberta por coisas (Marx, 1985, p. 140).

Os fundamentos conceituais do materialismo dialético, que permi-
tiram a Marx e Engels empreender uma vigorosa compreensio dos me-
canismos de ocultagio da atividade concreta de produgio da riqueza na
sociedade burguesa, originaram-se historicamente como um corpo tedrico
hibrido, resultado da integracio entre o empirismo da ciéncia moderna
e a dialética de Hegel. Para considerarmos o materialismo dialético dessa
maneira, como sintese entre ciéncia moderna e dialética hegeliana, é neces-
sdrio ressalvar que “o mecanicismo do primeiro, que ¢ incompatl'vel com
a dialética, e o idealismo da segunda, que é incompativel com o materia-
lismo, sao rejeitados como ‘metafisicos’ e ‘ideoldgicos™ (Bottomore, 2012,
p- 409). Nesse sentido, o empirismo da ciéncia moderna ¢ absorvido pelo
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marxismo por suas caracteristicas antimetafisicas, relacionadas a rejeicio
do inatismo, ao recurso a evidéncia sensivel e & comprovagao empirica
como critérios para o estabelecimento do conhecimento verdadeiro. Ao
mesmo tempo, a hipdtese mecanicista, que interpreta os fatos naturais ex-
clusivamente como resultado do movimento de corpos extensos no espa-
¢o, ¢ rejeitada em nome de uma compreensao dialética que compreende
a contradi¢do como for¢a motriz que impulsiona o desenvolvimento da
natureza. De maneira andloga, a dialética de Hegel é incorporada pelo
materialismo dialético por sua capacidade de anilise da contradi¢ao como
movimento interno da realidade histérica e social, porém abstraida dos
elementos especulativos e espirituais que demarcam o idealismo. Em sua
obra Dialética da natureza, Engels confronta a dedugao idealista das leis
da natureza realizada por Hegel, argumentando que os principios bdsicos
da dialética derivam diretamente do funcionamento da natureza. A apre-
ciagio empirica das leis fisicas da natureza evidencia que “a natureza ¢ a
pedra de toque da dialética, e as modernas ciéncias naturais nos oferecem
para essa prova um acervo de dados extremamente copiosos e enriquecidos
cada dia que passa, demonstrando com isso que a natureza se move, em
tltima instincia, pelos caminhos dialéticos e nao pelas veredas metafisicas”
(Engels, 1979, p. 10). O materialismo dialético integra, dessa forma, o
empirismo secularizante da ciéncia moderna com o método dialético, en-
tendido como andlise da contradigao intrinseca as condi¢oes histéricas de
produgio e reprodugio da existéncia da sociedade:

Os novos fatos obrigaram a revisao de toda a histéria anterior, e
entao se viu que, com excegio do Estado primitivo, toda a histéria
anterior era a histéria das lutas de classes, e que essas classes sociais
em luta entre si eram em todas as épocas fruto das relagdes de
produgio e de troca, isto ¢, das relagoes econdmicas de sua época;
que a estrutura econdmica da sociedade em cada época da histéria
constitui, portanto, a base real cujas propriedades explicam, em
tltima andlise, toda a superestrutura integrada pelas instituigoes
juridicas e politicas, assim como pela ideologia religiosa, filoséfica,
etc. de cada periodo histérico. Hegel libertara da metafisica a
concepgao da histdria, tornando-a dialética; mas sua interpretagao
da histéria era essencialmente idealista. Agora, o idealismo
fora despejado do seu dltimo reduto: a concepgio da histéria -,

113



Sinésio Ferraz Bueno

substituida por uma concep¢io materialista da histéria, com o
que se abria o caminho para explicar a consciéncia do homem por
sua existéncia, e nao esta por sua consciéncia, que era até entao o

tradicional (Engels, 1979, p. 12).

A andlise realizada pelo materialismo de Marx sobre o fetichismo
da mercadoria nao pretende ser apenas uma exposigao critica e dialética
da atividade concreta de produgido da existéncia social, mas também uma
contestago incisiva do idealismo de Hegel. O ntcleo teérico da critica
marxista ao idealismo hegeliano pode ser resumido em quatro aspectos
centrais que esclarecem a concepgao de materialismo segundo Marx. Em
primeiro lugar, o espirito deixa de ser considerado uma for¢a motriz que
se exterioriza e se interioriza na histéria e nas condicées culturais e so-
ciais, pois a base da realidade sao as condi¢oes materiais da sociedade. Em
segundo lugar, os conceitos filos6ficos metafisicos nao sio, para Marx,
momentos necessdrios de um processo de autorrealizacio da consciéncia
de si espiritual, mas sim abstracoes afastadas da realidade concreta que ¢é
determinada pelas contradi¢oes da estrutura material da sociedade. Em
terceiro lugar, a dialética diz respeito a tais contradi¢bes materiais, e nio a
momentos de dilaceramento do espirito consigo mesmo. Em quatro lugar,
a histéria nio é um processo de produgao e superagio de contradigdes
espirituais teleologicamente orientadas, mas sim o resultado da ativida-
de concreta dos homens através da prética social. Uma sintese apropriada
dessas diversas implicagdes da critica marxista ao idealismo de Hegel no
campo filoséfico transparece no entendimento de que a praxis social é o
fundamento ontoldgico que condiciona todas as esferas espirituais da vida:
“ndo ¢é a consciéncia dos homens que determina o seu ser, mas, ao con-
trdrio, é o seu ser social que determina sua consciéncia’ (Marx, 1985, p.
130). Dessa maneira, considerando que o pensamento de Marx integra a
dialética hegeliana expurgando-a de seus elementos idealistas, com o em-
pirismo da ciéncia, uma vez privado do mecanicismo, seu materialismo
pressupde que as contradigoes dialéticas se fundamentam em pressupostos
concretos e empiricamente demonstrédveis. A objetividade cientifica da cri-
tica materialista se fundamenta na andlise de fatos histéricos e sociais, cuja
objetividade deriva da prépria teoria materialista:
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Totalmente ao contrdrio do que ocorre na filosofia alemi, que
desce do céu a terra, aqui se ascende da terra ao céu. Ou, em outras
palavras: nio se parte daquilo que os homens dizem, imaginam
ou representam, e¢ tampouco dos homens pensados, imaginados e
representados para, a partir dai, chegar aos homens e carne e osso;
parte-se dos homens realmente ativos e, a partir de seu processo
de vida real, expée-se também o desenvolvimento dos reflexos
ideol6gicos e dos ecos desse processo de vida. [...] Essa maneira
de considerar as coisas nio é desprovida de pressupostos. Parte
de pressupostos reais ¢ nio os abandona um sé instante. Estes
pressupostos sio os homens, mas nio em qualquer fixagio ou
isolamento fantdsticos, mas em seu processo de desenvolvimento
real, em condigbes determinadas, empiricamente visiveis. Desde
que se apresente este processo ativo de vida, a histdria deixa de
ser uma colegio de fatos mortos, como para os empiristas ainda
abstratos, ou agao imaginéria de sujeitos imagindrios, como para os

idealistas (Marx; Engels, 1999, p. 37-38).

A CIRCULARIDADE VICIOSA DO MATERIALISMO DIALETICO

Para compreender a centralidade desse argumento mobilizado por
Marx contra o idealismo de Hegel, é importante entender os diferentes
significados dos termos “abstrato” e concreto” nas duas tradi¢oes de pensa-
mento. Para Hegel, abstrato é todo objeto finito e singular, testemunhado
imediatamente pela consciéncia, e concreto é o conceito filoséfico, pois so-
mente este é capaz de designar a substincia dos objetos, ou seja, o que estes
s320 em si mesmos. Para Marx, pelo contrdrio, abstratos siao os conceitos
filoséficos que representam uma realidade ideal despojada de substancia
empirica e histdrica, e concreta ¢ a atividade humana de transformacio
dos recursos naturais em mercadorias, bem como a circulacio destas no
mercado capitalista. Na andlise de Marx, passar do abstrato ao concreto
implica compreender o fetichismo da mercadoria como resultado da ati-
vidade concreta de producio da existéncia humana, e é por esse motivo
que para ele a praxis é o fundamento ontoldgico que condiciona o ser
humano como ser social. Esse é o principal motivo que justifica sua critica
ao idealismo hegeliano, pois ao contrdrio deste, que concebe a histéria
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como realizagio do Espirito Absoluto, para o marxismo, o fundamento
ontoldgico sdo os fatos histéricos e sociais, entendidos como resultado da
préxis material. Mas a diferenga entre essas diferentes concepgoes acerca de
“abstrato” e “concreto” envolve teores igualmente muito diversos no que
se refere a consisténcia légica do idealismo e do materialismo. O idealismo
de Hegel é fundamentado em um conceito metafisico de espirito que ¢é
exclusivamente especulativo e nao requer qualquer tipo de verificagao em-
pirica, e por esse motivo sua fundamentagao é logicamente consistente. O
espirito é causa de si mesmo, causa sui, é substincia concreta de tudo que
existe, e diante dele a chamada praxis material somente pode ser abstrata,
pois é inteiramente condicionada pela consciéncia. Por outro lado, embora
Marx fundamente sua andlise em “homens de carne e 0sso”, as “condicoes
determinadas, empiricamente visiveis” que fundamentam o nivel concreto
da realidade ostentam uma fundamenta¢io légica que é insepardvel do
préprio materialismo que elas deveriam justificar. Em outras palavras, as
pretensdes do materialismo dialético de fundamentar ontologicamente a
préxis material sao decisivamente comprometidas por uma circularidade
viciosa insuperdvel.

O PRESSUPOSTO METAFISICO DO MATERIALISMO DIALETICO

Malgrado a inconsisténcia conceitual da critica de Marx a Hegel no
campo filoséfico, o materialismo dialético é um instrumento imprescindivel
para a critica das contradigoes materiais da sociedade. Esse paradoxo
exige reflexdo atenta sobre o problema da validade critica e conceitual do
marxismo, apesar de sua inconsisténcia como fundamento ontolégico, e
pode ser resolvido desde que o materialismo dialético seja compreendido
como uma teoria fundamentada nos mesmos pressupostos metafisicos
que Marx pretende negar. A esse respeito, uma simples indagacao dirigida
a0 argumento de Marx ¢ suficiente para expor o fundamento metafisico
oculto do marxismo: qual é a substincia dos “homens de carne e osso”
responsdveis pela prxis material? Esse problema elementar é andlogo ao
argumento formulado por Platdo para contestar a explica¢io naturalista-
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mecanicista de Sdcrates estar preso em uma cadeia. Para o fildsofo grego,
a causa pela qual Sécrates se encontra preso nao pode ser atribuida aos
movimentos mecinicos de seu corpo, mas a sua decisio ética e espiritual
de acatar as leis de Atenas, a luz do julgamento a ele imposto. Da mesma
forma, se indagarmos qual ¢ a causa pela qual o resultado do trabalho
humano de transformacao da natureza se converte em valores de troca que
sa0 matéria-prima de um sistema colossal de exploracio e opressio, uma
explicacao literalmente materialista s6 pode se revelar insatisfatéria. Pois
a “matéria’ do materialismo dialético ndo ¢ a carne e o osso dos homens
citados por Marx, mas a praxis pela qual seres humanos dotados de
consciéncia produzem e reproduzem suas condigoes materiais de existéncia.
Entao, assim como nio é o corpo de Sécrates o fator explicativo para seu
encarceramento voluntdrio, mas sim sua consciéncia, da mesma forma,
a hegemonia de valores de troca sobre valores de uso nao é causada pela
carne e pelo osso que compdem o corpo dos homens, mas sim pela praxis,
entendida como pratica social realizada por consciéncias humanas. Mesmo
que tais consciéncias sejam heterdnomas, coisificadas e assim submetidas
a um sistema ideolégico de distorgao cognitiva e emocional sistemdtica,
os sujeitos afetados por esse agenciamento ideolégico permanecem sendo
seres humanos conscientes e dotados de livre-arbitrio.

Se a teoria materialista tivesse sido fundamentada unicamente sobre
as bases da ciéncia moderna, o pressuposto essencial do materialismo, que
atribui 2 matéria a causalidade exclusiva de toda a realidade, seria aceito dog-
maticamente, ¢ isso tornaria impossivel conceber a praxis como fator deter-
minante dos acontecimentos histdricos e sociais. Nesse sentido, é justamente
porque a “matéria” do materialismo dialético nio deve ser reduzida a um
significado literal (pois objetos materiais nao sao capazes de determinar a ati-
vidade e o pensamento humano), que sua teoria alcanga uma compreensao
conceitual licida e adequada sobre a acumulagao e reproducio do capital.
Sendo o materialismo dialético um sistema teérico hibrido, resultante da
integragao entre ciéncia moderna e dialética hegeliana, ele se torna capaz
de superar uma simples acomodagio mecinica e cientificista para explicar a
produgao das condigdes materiais de existéncia. Na medida em que o ma-
terialismo dialético nao estabeleceu uma ruptura efetiva com a metafisica,
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uma vez que os sujeitos espirituais permanecem sendo os verdadeiros agentes
da praxis, é forgoso constatar que, para sua legitimacao tedrica, o marxis-
mo assume pressupostos metafisicos que se mantém ocultos em sua teoria.
Embora idealismo e materialismo dialético aparentem se constituir antago-
nicamente no campo filoséfico, a teoria materialista somente alcanca sufi-
ciente consisténcia conceitual para a andlise critica das relagoes materiais da
sociedade, gragas aos fundamentos metafisicos que ela insiste obsessivamente
em negar: “uma vida melhor depende da consciéncia de quem somos; e so-
mos autoconsciéncias no interior da Razao como Autoconsciéncia Universal,
ou melhor, somos espiritos no interior do Espirito Absoluto. [...] A meta da
Histéria Mundial ¢ o espirito (humano) reconhecer (para si) o que ele é (em
si)” (Tassinari, 2021, p. 191).

A COISIFICACAO DA CONSCIENCIA: DO MATERIALISMO AO IDEALISMO

Por outro lado, em sua formulagio original, o pensamento de Marx
ostenta um argumento relevante contra uma interpretagio metafisica do
materialismo no campo filoséfico. As relagoes estabelecidas pelos seres hu-
manos na esfera do mercado nao sao relagdes entre seres autbnomos, pois
em si mesmas elas jd sao o resultado da coisificagao social: “se é correto
dizer que o valor de troca é uma relagio entre pessoas, é preciso contudo
acrescentar: relacio encoberta por coisas” (Marx, 1985, p. 140). Se o capi-
tal é uma prdtica social mediada por processos de acumulagio monetdria
regidos por direitos de propriedade, contratos juridicos e poderes coer-
citivos comandados pelo Estado, isso significa que essa praxis ¢ realizada
por seres humanos que sio despojados de autonomia, pois se limitam a
desempenhar papéis funcionais em um gigantesco sistema de controle. Na
visdo materialista, o produto do trabalho humano se converte em valor
de troca abstrato que produz o estranhamento do homem em sua relagio
com as mercadorias e também nas préprias relagdes dos humanos entre si.
Para Marx e Engels (1999, p. 36), da base material da sociedade, emergem
fatores que influenciam diretamente no Ambito cognitivo e também na
prépria dimensao espiritual e privada das paixoes, estabelecendo uma per-
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da de autonomia que ¢ decisiva em sua critica ao idealismo de Hegel: “o
representar, o pensar, o intercimbio espiritual dos homens, aparecem aqui
como emanacio direta de seu comportamento material”. O estranhamen-
to do ser humano em sua relagio com as mercadorias e com outros seres
humanos tornou-se o tema central da obra Histéria e consciéncia de classe,
de Gyorgy Lukdcs, caracterizando sua andlise do fendmeno da coisificagao.
Para Lukdcs (1989, p. 102), o fetichismo da mercadoria estende suas rami-
ficagdes ao conjunto da personalidade, convertendo os homens em meros
espectadores impotentes de sua prépria vida: “até as suas propriedades psi-
colégicas sao separadas do conjunto de sua personalidade e objetivadas em
relagdo a esta, para poderem ser integradas em sistemas racionais especiais
e reduzidas ao conceito calculador”. A interpretagao proposta por Lukdcs
acerca da relagio entre a base material da sociedade e a consciéncia acentua
a interferéncia dos fatores econdmicos na prépria subjetividade, e nao ape-
nas quanto a alienagio do intelecto. Ao passo, que, para Marx, as relagoes
de produgao constituem a infraestrutura que condiciona a formagao da
superestrutura relativa as formas de consciéncia politica, social e espiri-
tual, para o pensador hingaro, o valor de troca nao se limita a obstruir a
inteligibilidade da consciéncia, pois é mediador da prépria subjetividade:
“a personalidade se torna espectador impotente de tudo o que acontece a
sua propria existéncia, parcela isolada e integrada num sistema estranho”

(Lukdcs, 1989, p. 100).

O conceito materialista de coisificagio da consciéncia elaborado
por Likdcs, em principio, parece se constituir como um elemento tedrico
consistente para refutar o argumento filoséfico acerca de possiveis inter-
feréncias metafisicas na fundamentacio do materialismo dialético. Mas a
demonstragio de sua tese sobre a atomizacio do individuo na sociedade
burguesa como reflexo de uma totalidade social amplamente configurada
pelo fetichismo da mercadoria, enfrenta obstdculos nada despreziveis. Isso
porque a teoria materialista-dialética nao dispée de recursos tedricos, nem
tampouco empiricos, para justificar seu argumento sobre como a interfe-
réncia dos fatores materiais da sociedade na esfera subjetiva das paixdes
determina relacionamentos coisificados entre os seres humanos. Embora
Marx e Engels tenham apelado ao empirismo da ciéncia moderna para
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justificar o cientificismo da andlise materialista, o conceito de reificagao
proposto por Lukdcs apresenta natureza teorética, ou especulativa, uma vez
que ¢é completamente refratdrio a qualquer tipo de verificagio empirica.
Embora as disposigoes subjetivas que caracterizam a frieza que ¢ tipica ao
homem burgués, como o egocentrismo, a mesquinharia e diversos tipos de
preconceito, sejam aspectos verificdveis e mensurdveis, quando se procura
explicar sua possivel origem inatista ou empirista, é impossivel escapar do
territério especulativo. A tese nuclear do materialismo dialético sobre a
relagao entre consciéncia e realidade impoe que “o intercAmbio espiritual
dos homens” ¢ “emanagao direta de seu comportamento material” (Marx;
Engels, 1999, p. 39). Porém, conforme abordamos anteriormente, os fato-
res que determinam o “comportamento material” dos mesmos homens es-
tardo insuficientemente explicados se recorrermos somente “aos homens de
carne e osso” evasivamente sugeridos por Marx. Tal “comportamento ma-
terial” serd explicado de maneira suficiente apenas na medida em que seus
agentes causadores forem sujeitos humanos dotados de uma consciéncia
espiritual, ainda que esta seja eticamente primitiva e atravessada pela frieza
de sentimentos escassamente compassivos perante o sofrimento alheio.

A teoria marxista consagrou uma metodologia que se mostrou ple-
namente adequada para desvendar as contradicoes subjacentes ao processo
de constitui¢ao da mercadoria como mera coisa dotada de qualidades abs-
tratas no mercado. Marx empreendeu uma vigorosa descrigao do fetichis-
mo da mercadoria, demonstrando como a supremacia do valor de troca
sobre o valor de uso ¢ o resultado da ocultagio do processo de exploracio
do trabalho social. O valor de troca no mercado corresponde a aparéncia
abstrata da circulagao das mercadorias, pois encobre a apropriagao do tra-
balho excedente e nao pago (a mais-valia) como fator essencial para a acu-
mulagdo do capital. Dessa forma, para Marx, a compreensio da dinAmica
acumulativa do capital requer a superacao de uma representagao abstrata e
ideoldgica da realidade, na diregao da compreensio dos fatores concretos
pelos quais os homens reproduzem suas condigoes materiais de existéncia.
Embora o método de andlise empregado pelo materialismo dialético pos-
sibilite uma compreensao liicida, detalhada e politicamente imprescindivel
sobre o fetichismo da mercadoria, sua critica permanece filosoficamente

120



O materialismo é uma ilusio

abstrata na medida em que nio demonstra nenhuma clareza acerca de seus
préprios fundamentos metafisicos. Em termos filoséficos, a teoria marxista
alcanga plena inteligibilidade filoséfica somente na medida em que a subs-
tincia da atividade de dominagao da natureza pelo trabalho, e da troca de
mercadorias (a préxis) for compreendida nio como pritica social realizada
por homens de carne e osso, mas sim por seres humanos entendidos como
sujeitos espirituais. Nesse mesmo sentido, o processo de coisificagio da
subjetividade, que foi corretamente analisado por Lukdcs como subsuncao
de qualidades subjetivas a critérios utilitdrios, somente se torna plenamen-
te elucidado no campo filoséfico desde que seja entendido como autocoi-
sificacdo espiritual em termos hegelianos, vale dizer, como alienagio da
consciéncia de si em relagio a sua natureza espiritual.

O MATERIALISMO DIALETICO COMO MOMENTO HISTORICO DA
CONSCIENCIA DE SI

Os pressupostos metafisicos do materialismo dialético, tema que ¢é
merecedor de maior atengio pelos estudiosos do marxismo, expéem a im-
possibilidade de uma fundamentagio filoséfica consistente da teoria da
coisificagao proposta por Lukdcs, na medida em que esta nio dispoe de
categorias tedricas que possam demonstrar que o estranhamento da cons-
ciéncia seja determinado pelos chamados “fatores materiais”. Essa incon-
sisténcia conceitual pode ser esclarecida mediante um contraste com os
conceitos metafisicos formulados pelo idealismo de Hegel, que se mostram
ontologicamente justificados, pois sua origem ¢ incondicionada. O mate-
rialismo dialético, por outro lado, se mostra incapaz de justificar qualquer
base fundacionista para as relagoes materiais da sociedade, pois a contin-
géncia dos acontecimentos histéricos é ontologicamente insuficiente. Em
outras palavras, para justificar que a préxis ¢ fundamento do ser, o Gni-
co recurso l6gico disponivel em termos materialistas consiste em recorrer
aos préprios fatos materiais da sociedade, o que mergulha o materialismo
dialético em uma circularidade viciosa que compromete a ontologia mate-
rial que deveria ser justificada. Em sentido inteiramente diverso aos con-
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ceitos metafisicos, que podem ser assumidos como causa de si mesmos de
maneira nao problemitica, os conceitos materialistas ndo podem ser causa
sui, e é por esse motivo que a substdncia do materialismo deve ser encon-
trada fora da sequéncia dos acontecimentos histéricos e sociais.

Marx dedicou um esfor¢o notdvel em construir justificativas cienti-
ficas para legitimar a anilise materialista, mas um exame atento de seus ar-
gumentos revela a fragilidade filos6fica do materialismo. Para demonstrar
o cardter substancial das relagdes de produ¢io, Marx recorre a uma ana-
logia naturalista que procura explicar o movimento do capital como um
processo mecanicista, desconsiderando que a préxis ¢ realizada por sujeitos
humanos dotados de livre-arbitrio. Mesmo que tais sujeitos nao realizem
a atividade de transformacio da natureza e de troca de mercadorias em
condigoes de autonomia, a produgio e acumulagao de capital nao pode
ser simplesmente reduzida a um movimento mecinico do mundo natural,
como na comparagao a seguir: “s6 é possivel uma andlise cientifica da con-
corréncia depois que se apreende a natureza interna do capital, assim como
o movimento aparente dos corpos celestes s6 pode ser compreendido por
quem conhece seu movimento real, apesar de sensoriamente impercepti-
vel” (Marx, 2013, p. 486). E preciso reconhecer que a causa do movimento
dos corpos celestes ¢ de natureza mecanica, ao passo que o processo de pro-
ducio e acumulagao de capital é realizado por sujeitos espirituais dotados
de consciéncia e livre-arbitrio, mesmo que essa consciéncia seja coisificada.
Para nao incorrer em analogias filosoficamente frigeis, Marx deveria reco-
nhecer que ¢ exatamente a lucidez do materialismo dialético que lhe impe-
de de se limitar a0 mecanicismo da ciéncia moderna para examinar os fatos
sociais e econdmicos, o que explicita a impossibilidade de recorrer a causas
mecanicas e materiais como base explicativa. A interpretacao filoséfica do
materialismo dialético requer a compreensao da impossibilidade 16gica de
recorrer unicamente aos acontecimentos histéricos e sociais como fatores
explicativos da realidade, pois estes compoem uma sequéncia de fatos con-
tingentes cuja substincia somente serd encontrada fora da contingéncia do
mundo. Para escapar a essa série de acontecimentos contingentes ¢ neces-
sario, vale repetir, conceber os “homens de carne e osso” como suportes
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materiais cuja substincia sdo os sujeitos espirituais dotados de consciéncia
racional e livre-arbitrio.

Em contraste com o materialismo dialético, o sistema filoséfico de
Hegel, por ser fundamentado ontologicamente no Absoluto, pode recor-
rer de maneira filosoficamente consistente ao argumento da causa sui.
Embora o processo histérico se constitua como um conjunto de fatos fini-
tos e condicionados pelas paixoes e vicissitudes dos sujeitos histéricos, essa
contingéncia ¢ teleologicamente condicionada pelo progresso racional da
humanidade. O materialismo dialético, por outro lado, postula que o es-
tranhamento da consciéncia é determinado por fatores materiais, mas ¢ in-
capaz de demonstrar que as relacdes materiais da sociedade possuam qual-
quer tipo de qualidade fundacionista. E for¢oso reconhecer que a prépria
préxis ¢ determinada pelo mesmo estranhamento da consciéncia que ela
deveria justificar. Qualquer tentativa de demonstragio empirica da teoria
da coisificagao de Lukdcs terd de se contentar com essa circularidade viciosa
entre o estranhamento da consciéncia e as relacoes materiais da sociedade.
O tnico caminho filosoficamente consistente para explicar a coisificacao
da consciéncia exige renunciar & primazia materialista e reconhecer que
toda préxis reflete o desenvolvimento da consciéncia de si espiritual em de-
terminado momento histérico. Entretanto, na medida em que a dialética
materialista nao se revela a altura das justificagdes ontoldgicas que almeja,
seu fracasso filos6fico se converte em momento reflexivo potencial para
eleva-la além de si mesma. Ao contririo de Marx, que exigiu validagao para
uma critica materialista do idealismo, é possivel almejar o objetivo oposto,
quer dizer, compreender o préprio materialismo dialético como momento
intrinseco ao percurso histérico da consciéncia de si. Na medida em que
o desenvolvimento da consciéncia infeliz, segundo Hegel, se realiza como
dilaceramento do espirito, a experiéncia do fracasso da ontologia materia-
lista se torna parte insepardvel do processo de autoconsciéncia do espirito.
Seu enclausuramento materialista ¢ etapa necessdria da fenomenologia do
espirito, e integra um dilaceramento que foi lucidamente antecipado por
Hegel, algumas décadas antes da critica de Marx:
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Corresponde a tal exigéncia o esforco tenso e paciente, de um zelo
quase em chamas, para retirar os homens do afundamento no
sensivel, no vulgar e no singular, e dirigir seu olhar para as estrelas;
como se os homens, de todo esquecidos do divino, estivessem a
ponto de contentar-se com pé e dgua, como os vermes. [...] Agora
parece haver necessidade do contrdrio: o sentido estd tdo enraizado
no terreno, que se faz mister uma forca igual para ergué-lo dali. O
espirito se mostra tio pobre que parece aspirar, para seu reconforto,
a0 misero sentimento do divino em geral — como um viajante no
deserto anseia por uma gota d’4gua. Pela insignificAncia daquilo
com que o espirito se satisfaz, pode-se medir a grandeza do que

perdeu (Hegel, 2002, p. 29).

A DIALETICA ENTRE SENHOR E ESCRAVO

A oposigao entre idealismo filoséfico e materialismo dialético diz
respeito a uma disputa travada por categorias conceituais que almejam jus-
tificar o monopdlio da solidez no campo filoséfico. Essa disputa pode ser
explicitada por meio do contraste entre diferentes interpretacoes acerca
de um tema emblemdtico no pensamento de Hegel: a dialética entre se-
nhor e escravo. Conforme tratamos anteriormente, as primeiras paginas
da Fenomenologia do Espirito se dedicam a desconstrucio de todo realismo
externo, baseado em uma concep¢io coisista e mecanicista da realidade,
para a qual os objetos materiais seriam entidades autbnomas e subsistentes
em si mesmas. O trajeto de autoconhecimento da consciéncia implica o
desprendimento em relagao s ilusdes coisistas, até que ela possa se reco-
nhecer como fundamento ontolégico. Hegel esclarece que, ao conceber a
existéncia de objetos extensos e s6lidos em si mesmos, e completamente
independentes, a consciéncia almeja realizar o desejo (Begierde) de supera-
¢ao da exterioridade e estranheza perante o real. O desejo de negacio da es-
tranheza do mundo se manifesta historicamente pela formulacio de certa
objetividade que caracteriza a ciéncia moderna, a qual consiste em separar
sujeito e objeto, buscando eliminar todo trago de subjetividade no conheci-
mento. Mas, para Hegel, o dominio da natureza mediante o conhecimento
cientifico é completamente insuficiente para satisfazer  verdadeira meta da
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consciéncia, que visa a um sentido infinitamente maior. Objetos materiais
sao incapazes de satisfazer 4 consciéncia, pois eles sao entidades abstratas
e insubstanciais incapazes de proporcionar a superagio da estranheza. O
desejo da consciéncia visa a uma alteridade essencial que se mostre sélida
e capaz de subsistir ontologicamente: “o desejo bdsico da consciéncia de si
s6 pode ser satisfeito por outra consciéncia de si” (Taylor, 2014, p. 180).
Todo ser humano ¢ uma consciéncia singular transparente para si mes-
ma, mas, a0 mesmo tempo, representa exterioridade e estranheza para as
outras consciéncias, e por esse motivo, o objetivo substancial visado pelo
desejo ¢é o reconhecimento de si mesmo pelo outro, e essa meta conduz ao
reconhecimento reciproco das consciéncias: “somente sou consciéncia de
si quando me fago reconhecer por outra consciéncia de si, e se reconheco a
outra do mesmo modo” (Hyppolite, 1999, p. 180). Esse é o tema idealista
da dialética entre senhor e escravo, que ¢ mal entendido quando pensado
apenas como uma luta bruta pelo poder, pois ele se relaciona com a es-
trutura dialética da consciéncia de si. A relagio entre dois seres humanos,
em principio, se realiza como confronto entre duas entidades espirituais
mutuamente estranhas que necessitam superar sua existéncia coisificada:

Toda a vida espiritual repousa sobre essas experiéncias que estao
hoje superadas na histéria humana, mas que permanecem como
sua base profunda. Os homens nao tém, como os animais, somente
o desejo de perseverar no seu ser, o ser-al 20 modo das coisas; tém
o imperioso desejo de se fazerem reconhecer como consciéncia de
si, como elevados acima da vida puramente animal, e essa paixio,
para se fazer reconhecer, exige, por seu turno, o reconhecimento da
outra consciéncia de si (Hyppolite, 1999, p. 184).

Em sua formula¢io idealista, por ser um impulso negativo da consci-
éncia, o desejo (Begierde) nao pode se contentar com a estabilidade aparen-
te dos objetos materiais, pois a dissolu¢ao da estranheza do mundo que ele
almeja somente pode ser consumada pelo reconhecimento por uma outra
consciéncia de si. Entretanto, justamente porque o idealismo de Hegel
se mantém indissoluvelmente vinculado as etapas histéricas de realizacio
da consciéncia, essa estrutura dilemdtica de reconhecimento se consuma
como conflito aberto em que uma das partes se submete e é condenada
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ao trabalho forcado, e outra sai vitoriosa e é reconhecida como senhor. A
brutalidade desse conflito perpetua um estado de coisificagio que é proprio
a uma etapa histdrica primitiva de realizagao da consciéncia, e por esse mo-
tivo ela estd fadada a ser dialeticamente superada. Pois o reconhecimento
obtido pelo senhor se mostra amplamente insuficiente para a realiza¢io do
desejo visado pela consciéncia, na medida em que se origina de um ser hu-
mano que foi reduzido a uma simples coisa destituida de liberdade e dig-
nidade. Em outras palavras, o reconhecimento por um escravo se mostra
insuficiente pois nao se origina de um ser humano livre, e por esse motivo
nao realiza o desejo de reconhecimento da consciéncia de si do senhor. A
propria dialética da consciéncia de si exige a superagao da escravidao, para
que o reconhecimento possa se realizar entre dois seres humanos livres,
mutuamente dotados de uma consciéncia capaz de subsistir ontologica-
mente. Se transferirmos o tema da luta de classes para a dialética hegeliana
entre senhor e escravo, é possivel compreender porque a superacio das
condigoes de opressao econdmica e politica nao pode ser realizada pela luta
revoluciondria, uma vez que esta apenas servird para camuflar a frustracio
do desejo de reconhecimento. A simples tomada do poder politico, seguida
pela transformacio brusca das instituigoes em uma determinada sociedade,
estd invariavelmente condenada a restitui¢io das condi¢oes de opressao
que foram justamente o pretexto da luta revoluciondria, pois em si mesma
ela nao basta para a superagao da brutalidade entre humanos.

Assumindo um ponto de vista antagbnico ao idealismo, o materia-
lismo dialético postula a primazia da préxis em relagao a consciéncia, e
por esse motivo, senhor e escravo representam substancialmente dois polos
antagdnicos do processo de produgao de mercadorias. Para Marx e Engels
(1999, p. 34), as relagdes entre as consciéncias sao mediadas pelo inter-
cambio material, e por esse motivo, ¢ a praxis material que origina a cons-
ciéncia: “o primeiro ato histérico, ¢, portanto, a produgao dos meios que
permitam a satisfacio dessas necessidades, a produgao da vida material”.
O encontro entre senhor e escravo nio é mediado pelo reconhecimento,
pois ¢ antes de mais nada um confronto entre o proprietdrio dos meios
de produgio e um ser escravizado a quem ¢é negada a posse de si mesmo e
também dos produtos de seu préprio trabalho. Senhor e escravo sio classes
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em luta cujo embate nao se origina de condigdes historicamente primdrias
de reconhecimento da consciéncia, pois sao o resultado de uma alienagio
materialmente determinada:

Observemos, ainda, a afirmativa anterior de que a relagio do
homem com ele mesmo s6 ¢ real, objetiva, por meio da sua relagao
com os outros homens. Se ele se relaciona com o produto do
trabalho, com o seu trabalho objetivado, como com um objeto
estranho, hostil, poderoso, independente, relaciona-se com ele de
tal forma que outro homem estranho, inimigo, mais poderoso e
independente, seja o senhor deste objeto. Se ele se relaciona com
a propria atividade como com uma atividade nio-livre, entao se
relaciona assim com o servico, sob o dominio, a repressio e o
mando de outro homem (Marx, 2002, p. 119).

Sob a ética materialista, a dialética entre senhor e escravo se realiza
como disputa brutal pelo poder, sendo compativel com uma ontologia
social que concebe o ser humano como resultado dos condicionamentos
materiais (Kojéve, 2002, p. 15). Esse reducionismo explicita os aspectos
problemdticos do materialismo dialético no campo filoséfico, pois para
justificar a tese materialista da coisifica¢ao da consciéncia como resultado
da préxis material, os Gnicos recursos 16gicos disponiveis sio argumentos
em si mesmos materialistas. A justificagdo do materialismo dialético no
campo filoséfico é uma tarefa impossivel, uma vez que a teoria materialista
¢ forgada a recorrer a uma peti¢ao de principio, em que a consciéncia ¢é
engendrada por uma praxis que em si mesma ji ¢ produzida por sujeitos
histéricos dotados de consciéncia. A circularidade viciosa do materialismo
dialético nao foi considerada um problema para Marx, pois ela explicita
uma dimenséo concreta da realidade em si mesma. Para Marx (2002, p.
147), ¢ inevitdvel aceitar “o movimento circular que é perceptivel em tal
progressao segundo o qual o homem, no ato de gera¢o, se reproduz a si
mesmo; deste modo, o homem permanece sempre como sujeito”. O arti-
ficio légico pelo qual Marx (2002, p. 147) buscou solucionar o proble-
ma da circularidade viciosa da teoria materialista consistiu, por um lado,
em aceitd-la como um fato irredutivel da natureza, e, por outro lado, em
desqualificar como simples abstragao filoséfica a interrogagio metafisica
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sobre a origem do ser: “ao formulares a pergunta pela criacio do homem
e da natureza, abstrais do homem e da natureza”. Porém, desde que essa
desqualificagio materialista da reflexdo filoséfica nao seja absorvida com a
complacéncia dogmadtica que é habitual aos pensadores marxistas, ¢ licito
reconhecer a inconsisténcia do reducionismo postulado por Marx.

No ambito mais amplo da reflexdo filoséfica, em que a interrogacio
acerca da origem substancial do ser se coloca como um problema funda-
mental da existéncia humana, e irredutivel aos parimetros do mundo sen-
sivel, a circularidade viciosa que ¢ intrinseca a0 materialismo dialético se
revela como incapacidade da consciéncia de se reconhecer como substincia
da prépria realidade. Mas a oposigao declarada assumida pela teoria mate-
rialista ao idealismo nio ¢é suficiente para abolir a dependéncia substancial
dos conceitos materialistas em relagio a0 mesmo idealismo. Conforme ar-
gumentamos anteriormente, se a critica da economia politica realizada por
Marx ¢ um instrumento imprescindivel para a compreensao do fetichismo
da mercadoria, isso deve ao fato de que a teoria materialista nao se limitou
a incorporar o empirismo das ciéncias naturais, pois assumiu a metafisica
para alicercar seus préprios conceitos. Entao, a genialidade da andlise de
Marx, assim como sua extrema importincia e atualidade para a compre-
ensdo da dindmica de produgido e acumulagio do capital, nao se devem a
ruptura com o idealismo, mas sim, pelo contrdrio, aos fundamentos meta-
fisicos ocultos no aparato metodolégico do materialismo dialético.

No século XX, dois expressivos pensadores materialistas renovaram
a interpretacao antiidealista da dialética hegeliana. Lukacs (2013, p. 707)
reconheceu a importancia filoséfica do sistema de Hegel, mas deplorou as
mistificagdes idealistas, ressaltando como grande mérito da dialética hege-
liana a qualidade de “se tornar precursora imediata da dialética marxista”.
Theodor Adorno (2013, p. 101) fez coro ao argumento do pensador hun-
garo: “nao hd nada no mundo que nao aparega a0 homem pelo trabalho e
apenas por meio dele. [...] Apenas a autoconsciéncia disso poderia condu-
zir a dialética hegeliana para além de si mesma”. Na contramio dos argu-
mentos desses dois importantes filésofos do materialismo, é possivel for-
mular objetivo oposto, no sentido de situar o materialismo dialético como
momento intrinseco ao desenvolvimento da autocompreensao do espirito.
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A consciéncia infeliz, que em sentido amplo significa a incapacidade de
reconhecimento de si mesma como espirito, ¢ marcada pelo engajamento
na experiéncia histérica. Mas esse préprio engajamento contém os poten-
ciais de falseabilidade que contestam a teoria materialista, a0 demonstrar
que seus argumentos nao se sustentam como justificagdo ontolégica. A
refutagio do materialismo dialético no campo filoséfico se torna momento
reflexivo potencialmente capaz de elevar a dialética materialista para além
de si mesma. O dilaceramento da consciéncia infeliz é uma experiéncia his-
toricamente necessdria que impulsiona a sua autorrealizagio como consci-
éncia de si espiritual. Em outras palavras, o enclausuramento do espirito
na esfera material se constitui como etapa historicamente constitutiva da
realizacdo da consciéncia de si. Entdao, de maneira inversa as pretensoes
de Marx, o idealismo de Hegel contém os elementos necessdrios para a
superagao dialética da ilusao materialista, pois o materialismo pode ser in-
tegrado no trajeto histérico de autocompreensio espiritual da consciéncia.
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6

FASCISMO E DIFERENCA

O UNHEIMLICH FREUDIANO

Sob uma perspectiva histdrica e politica, o termo “fascismo” abran-
ge vdrios significados, sendo o mais destacado aquele que circunscreve os
regimes politicos instituidos na Alemanha e na Itdlia no contexto da se-
gunda guerra mundial. Para além dessa delimitagao histérica e politica, o
fascismo pode ser pensado de maneira mais ampla como fenémeno tota-
litdrio antiliberal, antidemocrético e fortemente segregador em relacao a
imigrantes e a minorias étnicas, religiosas e de género. Na verdade, a at-
mosfera agressiva do fascismo frequentemente se manifesta no interior de
regimes democrdticos, e se caracteriza pela propagagio dos mais diversos
tipos de preconceito e de fundamentalismo moral. A presenga ostensiva de
tendéncias comportamentais autoritdrias e segregadoras sugere fortemente
a existéncia de demandas irracionais e agressivas latentes na sociedade de
massas, que nao se mostram incompativeis com os padroes de normali-
dade social. Nesse sentido, é for¢oso reconhecer, na existéncia de pautas
preconceituosas e agressivas que sao sistematicamente dirigidas contra po-
pulacoes negras, homossexuais, indigenas e outras tantas, a presenga de in-
tensa vulnerabilidade emocional ao preconceito e a violéncia disseminada
na sociedade.
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A compreensio do fascismo como atmosfera agressiva e grupal
tornada compativel com regimes democrdticos foi o tema estudado
pelo Instituto de Pesquisas Sociais, também conhecido como Escola de
Frankfurt, no mbito da pesquisa sobre a personalidade autoritdria junto
a populag¢io norte-americana nos anos 1940. Sob a coordenacio do
filésofo e soci6logo Max Horkheimer, uma equipe interdisciplinar coletou
uma gigantesca quantidade de dados empiricos originados de testes
projetivos e entrevistas clinicas, com o objetivo de mensurar o grau de
vulnerabilidade dos individuos a apelos racistas, antissemitas e autoritdrios.
O mérito principal da pesquisa consistiu na elabora¢ao da Escala E um
indicador quantitativo da propensio emocional ao fascismo, entendido
como agressividade e irracionalismo latente na personalidade das pessoas
pesquisadas. O tema foi tratado de maneira indireta, procurando averiguar
o fascismo latente a partir dos seguintes critérios: “convencionalismo,
submissdo autoritdria, antiintrospec¢do, supersti¢io e estereotipia, obsessao
com o poder, destrutividade e cinismo, projetividade e atitude obsessiva
com relagdo ao sexo” (Rouanet, 1986, p. 172).

Theodor Adorno, um dos mais destacados intelectuais da Escola de
Frankfurt, teve muito sucesso em sua abordagem do fenémeno fascista
através de conceitos originados da psicandlise freudiana, uma vez que es-
tes revelam a centralidade da projegio emocional na hostilidade dirigida
pelo fascista contra popula¢oes marginalizadas. Segundo Adorno (1995, p.
122), “um esquema sempre confirmado na histéria das perseguigoes é o de
que a violéncia contra os fracos se dirige contra os que sao considerados so-
cialmente fracos e a0 mesmo tempo — seja isto verdade ou nao — felizes”. A
personalidade autoritdria deve ser compreendida como uma estrutura emo-
cional que mobiliza desejos reprimidos para justificar a segregagao agres-
siva dirigida contra minorias sociais. Sua aversio a pessoas supostamente
fracas ou felizes é de natureza projetiva, revelando que o preconceito social
atua como mecanismo emocional de defesa contra os préprios contetidos
emocionais do individuo fascista. Para Adorno (2015, p. 175), a projecao
emocional desempenha uma compensagio narcisica precdria em relagao ao
sofrimento emocional derivado das frustragdes sociais, pois possibilita ao
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individuo fascista livrar-se “das manchas de frustragio e descontentamento
que estragam a imagem que tem de seu préprio eu empirico’.

A andlise de Adorno pode ser compreendida em seus aspectos emocio-
nais centrais por meio do conceito freudiano de unheimlich, palavra alema
que tem um duplo sentido, significando “estranho”, “estrangeiro”, “assusta-
dor”, mas também “préximo” e “familiar”. Unheimlich é a estranheza que in-
comoda profundamente o sujeito, pois ¢ a0 mesmo tempo intima e familiar.
Quando a projetividade emocional do fascismo ¢ analisada como manifes-
tagao do unheimlich, torna-se possivel entender que os tragos supostamente
negativos das vitimas, como inferioridade, malignidade, perversidade, etc.,
significam uma estranheza que é interna ao agente do preconceito, remeten-
do 2 sua prépria estrutura emocional. A obsessio preconceituosa, que tem
papel nuclear na sindrome agressiva e autoritdria do fascismo, se alimenta de
uma ambiguidade que evidencia como as representacdes perversas da dife-
renca ocultam a incapacidade de compreensao e elaboragio de sua prépria
estranheza intima: “o que repele por sua estranheza é, na verdade, demasiado

familiar” (Adorno; Horkheimer, 1985, p. 170).

FASCISMO E NARCISISMO GRUPAL

Um segundo conceito freudiano é essencial para entender o fascismo
como atmosfera agressiva grupal: o “narcisismo das pequenas diferengas”.
Esse conceito foi proposto por Freud para caracterizar a valorizagio exage-
rada de diferencas culturais entre populagoes geograficamente vizinhas. O
narcisismo das pequenas diferencas se instala sempre que se torna necessdrio
justificar a hostilidade a povos estrangeiros, para que as pulsoes agressivas
sejam dirigidas contra inimigos imagindrios supostamente merecedores da
furia coletiva. Freud enfatiza que o principal efeito desse tipo de projecao
emocional coletiva consiste na formacao de lacos de intensa identificagao
emocional entre os integrantes de um grupo que hostiliza sistematicamen-
te pessoas que nio fazem parte da mesma agremia¢io. Quando aplicado a
andlise das formagdes grupais agressivas e autoritdrias, esse conceito freu-
diano permite entender que a irmandade fascista nao se constitui através
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de lagos de auténtica fraternidade, pois a unido grupal requer a existéncia
de inimigos imagindrios externos: “¢ sempre possivel unir um considerével
numero de pessoas no amor, enquanto sobrarem outras pessoas para rece-
ber as manifestacoes de agressividade” (Freud, 1974, p. 130).

Pensar o fascismo a partir da integragao do unheimlich com o narci-
sismo grupal implica considerd-lo como delirio alucinatério coletivo que
se alimenta da hostilidade voltada contra todas aquelas pessoas que re-
presentam a diferenca, no registro da etnia, da nacionalidade, do género,
da religiao, etc. O fascismo é um delirio, na medida em que mobiliza
projecoes emocionais que distorcem a realidade externa e interna ao su-
jeito, comprometendo sua capacidade de elaboracio dos préprios desejos
e suas frustragoes. E um delirio coletivo e social, pois os comportamen-
tos segregadores sao disseminados na sociedade, a0 mesmo tempo em
que sua percep¢io é encoberta por padroes de normalidade que tornam
“normal” ser racista, machista, homofébico, etc. A extrema gravidade do
fendmeno pode ser entendida por meio da compensagio emocional ex-
perimentada pelo individuo ao projetar no outro os tragos de fracasso
pessoal, inseguranca e impoténcia que danificam sua prépria identidade.
A identifica¢ao emocional com o lider grupal e com os demais integrantes
da fraternidade fascista proporciona uma gratificacio emocional perver-
sa e frequentemente sadomasoquista, acentuando seu cardter patolégico.
Porém, justamente porque o fascismo ostenta aspectos de normalidade
social, o combate aos mais diversos tipos de preconceito se torna uma
tarefa extremamente dificil.

Adorno examinou com muita atengio o papel central da propaganda
fascista em veicular, de maneira sistemdtica, mensagens retéricas altamente
simplificadoras e mistificadoras da realidade. Os clichés da propaganda fas-
cista mobilizam processos irracionais e psicologicamente regressivos, que
mantém os grupos em estado de prontidao, gragas a sua capacidade de
instigar a destrutividade reprimida. A dicotomia artificialmente produzida
pelo lider fascista reforca a identidade grupal, por meio de uma retdri-
ca fortemente segregadora, que opde os integrantes do grupo (in-group),
aqueles que estdo fora e personificam a diferenca (ouz-group). Essa oposicio
grupal imagindria favorece a satisfacio de demandas narcisicas de superio-
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ridade e pureza frente aqueles que encarnam o unheimlich. Nesse sentido, a
propaganda fascista desempenha duas fungées que sao fundamentais para
a manuten¢io da atmosfera grupal de segregacio da diferenga. Por um
lado, ela mobiliza a destrutividade reprimida, favorecendo a veiculagio de
preconceitos e comportamentos agressivos. Ao mesmo tempo, ela previne
o surgimento de tendéncias de autocritica e de autonomia individual, que
sao repelidas de maneira ressentida e reativa:

O ganho narcisico fornecido pela propaganda fascista é ébvio. Ela
sugere continuamente, e algumas vezes de forma maliciosa, que
o seguidor, simplesmente por pertencer ao in-group, é melhor,
superior e mais puro que aqueles que sio excluidos. Ao mesmo
tempo, qualquer tipo de autocritica ou de autoconsciéncia
¢ ressentida como uma perda narcisica e provoca furia. Isso
explica a violenta reagio de todos os fascistas contra aquilo que
eles julgam zerserzend (destrutivo), aquilo que desmascara seus
valores mantidos obstinadamente, e também explica a hostilidade
de pessoas preconceituosas contra qualquer tipo de introspecgio

(Adorno, 2015, p. 177).

IMPOSTURA PSICOLOGICA E AUTOENGANO

A anilise de Adorno sobre o fascismo demonstrou a existéncia de
afinidade entre os impulsos destrutivos dos seguidores e o padrio retérico
obsessivo dos lideres, divulgadores de apelos discriminatérios contra mi-
norias étnicas, de nacionalidade, de género e de religiao. Esse ajustamento
entre a personalidade do lider fascista e as demandas emocionais de seus
seguidores é perpassado por uma ambiguidade fundamental. Os fatores
psicoldgicos que produzem a identificagao com o lider poderiam eventu-
almente conduzir a uma consciéncia acerca dos aspectos farsescos dessa
mesma identificagdo. Pois todo lider fascista representa a imagem de um
grande pai idealizado, mas a0 mesmo tempo ostenta também caracteristi-
cas psicoldgicas relacionadas a cinismo, desonestidade e precariedade in-
telectual. Entdo, segundo Adorno, minimos momentos de lucidez e senso
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critico poderiam ser suficientes para dissipar essa atmosfera de identifica-
¢ao coletiva e fanatismo. O fato de que dissidéncias sejam raras explicita
o esfor¢o continuo dos seguidores para se manterem sob a condigdo de
espiritos cativos.

O fascista é camplice de um processo de autoengano emocional e
cognitivo, assumindo voluntariamente uma condi¢io de serviddo. Em um
artigo sobre industria cultural, Adorno analisou o comportamento de fas
de bandas musicais de swing e jazz nos Estados Unidos nos anos de 1940,
que se autodenominavam jitterbugs, associando a si mesmos ao compor-
tamento de insetos atraidos pela luz. Esse tipo de autocaricatura explici-
ta um modelo comportamental andlogo aquele que afeta integrantes de
coletividades fascistas, pois integra a anulagio da autonomia individual,
frenesi comportamental agressivo, e ressentimento em relacao a potenciais
formativos na esfera da cultura. Segundo Adorno (1986, p. 145), furia,
ressentimento e regressio expoem os aspectos farsescos que sdo proprios ao
entusiasmo fascista:

o fa da musica popular precisa ser imaginado como percorrendo o
seu caminho com olhos firmemente fechados e dentes cerrados a
fim de evitar que se desvie daquilo que decidiu aceitar. Uma visao
clara e calma colocaria em perigo a atitude que lhe foi infligida e
que, por sua vez ele tenta infligir a si mesmo.

Uma contradigio ostensiva do fendmeno fascista na sociedade bur-
guesa, reside no fato de que existem condigoes objetivas de formacio e
emancipac¢ao do espirito, a0 mesmo tempo em que os individuos investem
expressivas quantidades de energia emocional para se manterem em uma
condicio de irracionalismo, servidao voluntdria e heteronomia intelectual.
Por esse motivo, Adorno considera que a atmosfera fascista é corroborada
gragas a uma condigao de impostura psicoldgica, na qual os individuos
produzem um estado de autoengano voluntirio, com “olhos firmemente
fechados e dentes cerrados”. A gratificagdo emocional de natureza narcisica
proporcionada pelo pertencimento a coletividades imaginariamente mais
puras e superiores explica o ressentimento perante elementos criticos for-
mativos que possam despertar potenciais de autocritica: “qualquer tipo de
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critica ou autoconsciéncia ¢ ressentida como uma perda narcisista e provo-
ca faria” (Adorno, 2015, p. 181). Nesse sentido, a impostura psicolégica
que pode ser facilmente observada em comunidades fandticas somente se
mantém gragas ao esfor¢o notdvel de seus integrantes para darem vazao a
demandas emocionais de regressdo que sdo notoriamente dissonantes em
relagdo aos potenciais de emancipacio do espirito na sociedade burguesa.
A esse respeito, Adorno expds duas imagens emblemadticas para representar
a impostura psicoldgica:

A hipnose socializada cria no interior de si mesma as forgas que
eliminarao o fantasma da regressao por controle remoto, € que, no
fim, despertario aqueles que mantém seus olhos fechados apesar de
nao estarem mais dormindo (Adorno, 2015, p. 188).

Para ser transformado em um inseto, o homem precisa daquela
energia que eventualmente poderia efetuar a sua transformagio

num homem (Adorno, 1986, p. 146).

FASCISMO, RESSENTIMENTO E DESTRUTIVIDADE

A persisténcia do fascismo no interior da sociedade burguesa expoe
uma contradicdo cuja compreensao exige certo esforco reflexivo. Isso por-
que o mundo burgués é justamente aquele em que mais se desenvolveram
potenciais para a autonomia do sujeito. Entao, o fato de que mesmo assim
a regressao psicolégica seja uma demanda tao visivel para grande parte
da populagio, constitui um aparente anacronismo. O estado de fragiliza-
¢ao da individualidade na sociedade de massas moderna pode em parte
ser compreendido pela proliferacio do ressentimento como nucleo psi-
colégico do fascismo. Nietzsche foi o filésofo que captou com precisao as
tendéncias psicoldgicas do ressentimento, resumindo-o como uma moral
escrava tipica de espiritos cativos. O cardter ressentido ¢ aquele que se res-
tringe a comportamentos de autovitimizacdo, sentimentos persecutdrios e
impulsos de vinganca, frequentemente manifestados sob condi¢des gru-
pais. No contexto fascista, o ressentimento se manifesta como sindrome
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comportamental sabotadora da autonomia individual e fortemente rela-
cionado a tendéncias de servidao voluntdria. Nietzsche (2009, p. 26) ante-
cipou de maneira muito precisa o tipo de mentalidade regressiva baseada
na oposi¢io entre um ego impotente, incapaz de cultivar a afirmagao altiva
de si mesmo, e uma alteridade fantasmadtica: “enquanto toda moral nobre
nasce de um triunfante Sim a si mesma, jd de inicio a moral escrava diz
Nio a um fora’, um ‘outro’, um ‘ndo-eu’ — e este Nao ¢é seu ato criador”.

A presenca subterrdnea do ressentimento na atmosfera regressiva do
fascismo ¢é fundamental para a compreensio de um aspecto nuclear desse
fend6meno social. Como se sabe, as inclinagoes agressivas da personalida-
de autoritdria e fascista invariavelmente sao justificadas em nome de pau-
tas moralistas e conservadoras. A esse respeito, é importante considerar
que, na acepgao literal do termo, fascistas nao sao pessoas genuinamente
conservadoras, pois seu comportamento ¢ essencialmente motivado pela
ansia generalizada de destrui¢io. A observagao atenta dos diversos tipos
de formacio fascista evidencia a existéncia de impulsos destrutivos que
se dirigem primeiramente aos “anormais” da sociedade, mas também se
estendem as instituicoes democrdticas. Por esse motivo, o moralismo con-
servador se constitui muito mais como “cortina de fumaga”, atrds da qual
o ressentimento furioso atua como formacao reativa voltada contra os po-
tenciais de autonomia que poderiam tornar o fascista um ser humano su-
perior. Uma outra imagem de Adorno acentua a presenga do ressentimento
no interior da sindrome fascista. Para o filésofo (Adorno, 1986, p. 145), o
fascista “precisa ser imaginado como percorrendo seu caminho com olhos
firmemente fechados e dentes cerrados a fim de evitar que se desvie daquilo
que decidiu aceitar. Uma visao clara e calma colocaria em perigo a atitude
que lhe foi infligida e que, por sua vez, ele tenta infligir a si mesmo”.

A contradigdo j4 referida entre os potenciais de emancipagio do
individuo na sociedade burguesa moderna e as tendéncias regressivas do
fascismo sugere fortemente que é necessdrio um grande esfor¢o para a ma-
nuten¢ao da impostura psicolégica que caracteriza o fascista. Em outras
palavras, o fato de que nio estejamos mais em sociedades tribais, mas sim
em contextos sociais favorecedores da liberdade, explica porque a afirma-
¢ao do autoengano psicoldgico requer neuroses obsessivas e ideias fixas pe-
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las quais o sujeito ressentido possa convencer a si mesmo de que os motivos
de sua frustracio e infelicidade estio no Outro. Mesmo assim, Adorno nio
deixa de apontar para o fato de que o narcisismo doentio nio ¢ suficien-
te para eliminar os potenciais de resisténcia que permanecem latentes na
consciéncia. Essa espécie de farsa autoimposta poderia ser dissipada, desde
que o individuo se dispusesse a um pequeno esfor¢o no sentido de com-
preender o cativeiro do espirito. Por esse motivo, é préprio ao fascista se
manter em estado de prontidao, repelindo todo tipo de convite a autorre-
flexdo: “por isso, eles voltam o seu 6dio contra aqueles que apontam a sua
dependéncia do que contra aqueles que apertam as suas algemas” (Adorno,

1986, p. 143).

A necessidade emocional de se manter em uma condigao de servi-
dao voluntiria esclarece os motivos pelos quais o fascista se declara aber-
tamente hostil aos potenciais de formacio estética e intelectual na esfera
da cultura. Uma mentalidade estereotipada, panfletria e profundamente
baseada na md-f¢ intelectual sé pode prosperar gragas a recusa sistemdtica
de potenciais culturais formativos. Dessa forma, é possivel compreender
porque fascistas em geral sio inimigos declarados da cultura e das artes,
pois estas representam a diferenca entre uma consciéncia coisificada e um
espirito esclarecido. Na esfera da cultura, o ressentimento ¢ uma formacio
reativa perversa, pois revela a cumplicidade secreta do individuo com um
estado de semiformacao que reproduz sua prépria infelicidade e frustragao.
A esse respeito, Adorno expde que a inimizade declarada dos regimes po-
liticos fascistas a esfera da cultura nao se deve, como j4 esclarecemos, aos
pretextos moralistas e conservadores habitualmente evocados, pois a ela é
subjacente algo mais profundo, vale dizer, a hostilidade contra a promessa
de emancipagao contida na cultura:

Penso que, além desses fatores subjetivos, existe uma razao
objetiva da barbdrie, que designarei bem simplesmente como a da
faléncia da cultura. A cultura, que conforme sua prépria natureza
promete tantas coisas, ndo cumpriu a sua promessa. Ela dividiu os
homens. A divisao mais importante é aquela entre trabalho fisico
e intelectual. Deste modo ela subtraiu aos homens a confianca
em si e na prépria cultura. E como costuma acontecer nas coisas
humanas, a consequéncia disto foi que a raiva dos homens nao
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se dirigiu contra o nio-cumprimento da situagio pacifica que se
encontra propriamente no conceito de cultura. Em vez disto, a
raiva se voltou contra a prépria promessa ela mesma, expressando-
se na forma fatal de que essa promessa nio deveria existir (Adorno,

1995, p. 164).

Embora a aversdo fascista as diversas modalidades da cultura fre-
quentemente se manifeste pela aversio aberta e declarada, também ¢ co-
mum que o ressentimento opere pelo contato efémero, formal e superfi-
cial. Adorno denominou como “semiformagio” ao processo propagador
de relagoes fetichistas com as obras culturais, que impede uma apropriacao
autdnoma e aprimoradora do espirito. A mentalidade semiformada se ca-
racteriza nao pela incultura, mas pelo seu contrério, isto é, pela relagao me-
cAnica e superficial, que é inimiga da autonomia e da sensibilidade. Adorno
(2010, p. 10) expoe a espiritualizacao formal que caracterizou a Republica
de Weimar, regime politico que antecipou o nazifascismo, como momento
histérico privilegiado da semiformagao: “havia na Alemanha pessoas que
se dedicavam, com paixao e compreensio, aos chamados bens culturais, e,
no entanto, puderam encarregar-se tranquilamente da préxis assassina do
nacional-socialismo”.

O FASCISMO COMO MAL RADICAL

Conforme abordamos no capitulo anterior, a concepgao filoséfica
idealista de Hegel pressupde o espirito humano como subjetividade ra-
cional e livre cujo percurso histérico estd inserido em uma teleologia que
tem como meta a realizagio da autoconsciéncia do espirito. E importante
ressaltar que o filésofo nio ignora que os processos histéricos evidenciam
uma defasagem entre o finalismo espiritual e a atuagdo instrumental dos
sujeitos histéricos na perseguicao de interesses politicos e econdmicos mes-
quinhos e perpetuadores da barbarie. Hegel denomina como “consciéncia
infeliz” a incapacidade dos sujeitos humanos de atuarem de maneira con-
dizente com os propésitos maiores relacionados com a liberdade e a razao.
Mas mesmo que a ambigao desmedida por riquezas materiais e poder po-

140



O materialismo é uma ilusio

litico parega condenar o ser humano ao dilaceramento continuo nas tra-
gédias histéricas, o desejo de reconhecimento por uma outra consciéncia
de si permanece inalterado como substincia ética fundamental, exigindo a
superagao histérica da barbdrie: “o desejo se refere aos objetos do mundo;
depois, a um objeto mais préximo de si mesmo, a Vida; enfim, a uma outra
consciéncia de si, é o préprio desejo que se procura no outro, o desejo do
reconhecimento do homem pelo homem” (Hyppolite, 1999, p. 175).

A incapacidade dos sujeitos humanos de se reconhecerem como cons-
ciéncias de si portadoras de um finalismo ético substancial expée a coisifi-
cagdo como o maior obstdculo para o progresso do espirito. Entendemos
por coisificagao um estado de alienacio espiritual caracterizado pela re-
duc¢io do Outro a um simples objeto material destituido de qualidades
autenticamente humanas. A coisificagio da consciéncia estd na origem dos
diversos tipos de brutalidade fascista, pois ¢ gracas a ela que a estigmatiza-
cao do unheimlich impede o reconhecimento entre as consciéncias de si. A
coisificagio impede o espelhamento de si mesmo no Outro, representando
a recusa radical da alteridade, e transformando o ser humano em simples
coisa estranha, plenamente entregue a prdticas de desagregacao, persegui-
¢ao e eliminagao: “os ndo-auténticos, os bastardos, os malcheirosos, aqueles
que sao proximos dos bichos (e das bichas), os piolhos; e todos aqueles que
nao trabalham direitinho: os vagabundos. Assim, cada sociedade constréi
e escolhe seus negros, seus judeus, seus travestis, segundo suas angustias e

necessidades” (Gagnebin, 2000, p. 85).

As condigoes histéricas hegeménicas da coisificagio na sociedade de
massas contemporanea disseminam frieza e incapacidade de empatia, que
s20 os tragos subjetivos da barbdrie fascista. Nesse sentido, se a atmosfera
fascista implica relagoes emocionais patologicamente projetivas, destruti-
vidade, ressentimento e coisificacao do espirito, ¢ possivel pensar que as
diversas configurages histdricas do fascismo apontam para além de si mes-
mas, € sua compreensao mais ampla exige reflexao metafisica. Se assumir-
mos o postulado hegeliano de que o todo é imanente ao desenvolvimento
da consciéncia, o fascismo representa o mal metafisico em estado radical,
pois ele corrompe na raiz a experiéncia de reconhecimento mutuo entre
as consciéncias de si. Mas se o Espirito Absoluto ¢ imanente ao desen-
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volvimento da consciéncia, a experiéncia fascista representa um momento
necessdrio de alienagao da consciéncia, constituindo o conjunto de erros
que a consciéncia nio pode deixar de cometer em seu estdgio de alienagao.
As tragédias humanas nao sio, portanto, simples episédios contingentes,
pois somente podem ser devidamente compreendidas em sua conexao com
um processo historicamente necessrio de autoconhecimento do espirito:

Como todos os rominticos, o que Hegel quer pensar ¢ a imanéncia
do infinito no finito. Mas isso o conduz a uma filosofia trigica
da histéria; o espirito infinito nio deve ser pensado para além do
espirito finito, do homem ativo e pecador, mas ele préprio ¢é dvido
de participar do drama humano. Sua infinidade verdadeira, sua
infinitude concreta nio é sem essa queda. Deus nio pode ignorar a
finitude e o sofrimento humanos. Inversamente, o espirito humano
nio é um aquém, ele supera a si mesmo, atraido constantemente
rumo 2 sua transcendéncia, e tal superagio é a cura possivel de sua

finitude (Hyppolite, 1999, p. 553).

Temos entao que o desenvolvimento das experiéncias histéricas
necessariamente engendra o mal, em virtude da defasagem entre a im-
perfeicao humana e o bem supremo. O desenvolvimento da consciéncia
de si implica que os seres humanos aprendam a sintonizar o exercicio do
livre arbitrio com a teleologia que ¢ subjacente ao progresso da razao e
da liberdade. Essa dialética aponta para uma dupla concep¢io do préprio
livre arbitrio, que inclui tanto a anulago radical de si mesmo mediante a
barbdrie do fascismo, quanto horizontes existenciais muito mais elevados
de reconhecimento mutuo entre as consciéncias de si. A mesma liberdade
empregada na reprodugio do cativeiro do espirito se torna a condigao para
a reconcilia¢io dos seres humanos com sua natureza substancial de serem
veiculos do Espirito Absoluto. Embora o fascismo seja o mal radical que
promove a mais extrema degradagio e coisificacao do Outro, ele nao elimi-
na os potenciais de autonomia necessdrios para sua superagao, pois razao e
liberdade sao a prépria substancia do espirito:

A liberdade em si é o seu préprio objetivo e o propésito tGnico
do Espirito. Ela ¢ a finalidade dltima para a qual toda a histéria
do mundo sempre se voltou. Para este fim, todos os sacrificios
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tém sido oferecidos no imenso altar da terra por toda a demorada
passagem das eras. S6 a Liberdade é a finalidade que se compreende
claramente e se completa em si mesma, o tnico polo estdvel na
mudanca dos acontecimentos e condicdes, o Unico principio
verdadeiramente eficaz que interpenetra o todo. Este objetivo ¢ o

propésito de Deus para com o mundo (Hegel, 2001, p. 66).

A EDUCACAO ANTIFASCISTA

Combater o fascismo implica realizar oposi¢ao firme e perseverante
a uma sindrome emocional e comportamental que é composta por diver-
sos tipos de preconceito, ressentimento, frieza e destrutividade. Por esse
motivo, Adorno (1995, p. 119) reconheceu a extrema urgéncia de que a
desbarbarizacio seja reconhecida como objetivo nuclear no campo da edu-
cagao: “qualquer debate acerca de metas educacionais carece de significado
e importincia frente a essa meta: que Auschwitz nao se repita’. A oposicio
ao fascismo no campo da educagio exige o entendimento de que o pro-
cesso formativo deve se dirigir contra o endurecimento da sensibilidade, e
isso significa combater a coisificagio desde a educagio infantil. O filésofo
se refere a4 “educagio por cotoveladas”, baseada na severidade e frieza como
modelo gerador de vulnerabilidade emocional ao fascismo, pois fragiliza o
ego, desfavorece a autonomia e estimula a adesdo a coletivos fascistas: “pes-
soas que se enquadram cegamente em coletivos convertem a si proprios
em algo como um material, dissolvendo-se como seres autodeterminados.
Isto combina com a disposi¢do de tratar outros como sendo uma massa

amorfa” (Adorno, 1995, p. 119).

Adorno compreendeu a coisificacio como um fenémeno estreita-
mente relacionado com os impulsos anticivilizatérios gerados pelo pré-
prio processo de socializagao. Freud denominou “mal-estar na civilizagao”
a atmosfera psiquica formada por tendéncias destrutivas e antissociais que
tornam cada ser humano civilizado um inimigo secreto da civilizagao. O
processo civilizatério exige quantidades expressivas de repressao das pul-
soes que se acumulam sob a forma de impulsos agressivos reprimidos que
deveriam ser elaborados, sublimados e reconciliados com a existéncia em
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sociedade. Em contextos fascistas, essa agressividade reprimida é desviada
contra populagoes marginalizadas que representam a diferenga em relagoes
aos padroes de normalidade. Nesse sentido, a elaboragio e superagio da
frustragao e do ressentimento, originados de uma socializa¢o problemd-
tica, deveria ser o principal objetivo de uma educac¢io antifascista, porém
¢ muito comum que a escola favorega prdticas de violéncia grupal afina-
das com a destrutividade fascista. Quando os educadores negligenciam a
importincia de combater a frieza espiritual que é precursora da violéncia
fascista, a escola se transforma em ntcleo disseminador da coisificacao da
consciéncia. Uma educacio para a desbarbarizagao “significa o mesmo que
ser contra o espirito do mundo; e desta maneira apenas repito algo que
apresentei no come¢o como sendo o aspecto mais obscuro de uma educa-
¢ao contra Auschwitz” (Adorno, 1995, p. 133).

A negligéncia dos educadores, que em si mesma evidencia que eles
préprios em grande medida estdo absorvidos pela atmosfera autoritdria e
fascista, deve ser pensada em conjunto com o ressentimento que se dirige
aos potenciais formativos da cultura. Conforme abordamos, é caracteristico
da mentalidade fascista a aversdo as artes e a0 pensamento critico, mesmo
que muitos adeptos de movimentos autoritirios se declarem admiradores
das humanidades. Vale lembrar que a sindrome fascista estd estreitamente
relacionada com a semiformacio, e nesse sentido o cultivo intelectual e
estético nem sempre se relaciona com a evolugao ética do sujeito. Somos
for¢ados a reconhecer que o letramento e o aperfeicoamento do intelecto,
em si mesmos, nada representam se nao estiverem afinados com a vontade
pessoal de aprimoramento do espirito. Embora o combate ao fascismo no
campo da educagio implique a realizagio de projetos formadores voltados
para a desbarbarizacio, estes se revelario estéreis caso o sujeito nio esteja
imbuido do propésito de se tornar um ser humano mais sensivel e melhor.

Embora a atmosfera fascista seja formada pela combinagio sinistra
de contingéncias sociais, econdmicas e politicas astuciosamente manipula-
das por meio da retérica monétona e habilidosa de um lider doutrinador,
esse conjunto de fatores ndo seria suficiente para a concretizagao histérica
do fascismo caso nao existisse a forte determinagao de um sujeito especi-
fico para se manter na condi¢ao de inseto. Nio se pode ignorar que a sin-
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drome fascista somente poderd prosperar gracas ao esfor¢o de um indivi-
duo singular em se manter como espirito cativo, fazendo de si mesmo um
aparelho receptor e reprodutor de preconceitos e imposturas emocionais. A
esse respeito, a imagem emblemadtica do Bardo de Miinchausen, o nobre eu-
ropeu que consegue se erguer de um pantano movedico desafiando a forca
da gravidade e se puxando pelos cabelos, se torna paradigmdtica como
modelo de autodeterminagao do sujeito contra as tendéncias objetivas da
sociedade. A superacio da heteronomia requer projetos desbarbarizadores
na esfera educacional, porém seu sucesso depende sobretudo da firmeza do
individuo para se emancipar de seu cativeiro autoimposto.

A sindrome fascista constitui uma moral escrava nutrida por precon-
ceitos, projecdes emocionais, ressentimento e coisificagao do espirito, po-
rém ela ndo elimina pura e simplesmente o livre arbitrio, nem tampouco
a potencialidade do sujeito de autodeterminagao no campo ético e moral.
As mediagoes sociais e politicas que condicionam a atmosfera fascista nao
sao0 suficientes para eliminar a capacidade de escolha entre o vicio e virtude.
Desde que o espirito nio seja considerado uma mera tdbua rasa lockeana, na
qual somente a experiéncia inscreve os contetidos, seu por a si mesmo per-
manece como qualidade substancial na esfera ética, desde as reflexdes cldssi-
cas de Aristételes (1991, p. 47): “Logo, depende de nés praticar atos nobres
ou vis, e se é isso que se entende por ser bom ou mau, entdo depende de nds
sermos virtuosos ou viciosos. [...] O homem ¢é pai de suas agoes como é de
seus filhos”. Na concepgio metafisica do filésofo grego, a formagao da virtu-
de depende de um esforco determinado do sujeito para cultivar bons hébitos
e evitar tanto o excesso quanto a apatia na esfera das paixoes. A busca da vir-
tude requer esforgo metddico e cotidiano do sujeito, que é sempre suscetivel
ao erro: “¢ possivel errar de muitos modos (pois o mal pertence a classe do
ilimitado e o bem a do limitado, como supuseram os pitagéricos), mas s6
hd um modo de acertar. Por isso, o primeiro ¢ ficil e o segundo dificil — fAcil
errar a mira, dificil acertar o alvo” (Aristételes, 1991, p. 33).

Como argumentamos anteriormente, a dialética entre senhor e es-
cravo ¢ o encontro paradigmadtico entre dois seres humanos estranhos mu-
tuamente animados pelo desejo de reconhecimento. Nenhum deles poderd
realizar esse desejo fundamental da consciéncia caso nio esteja disposto
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a dissolver sua prépria estranheza radical diante do Outro. O desenvol-
vimento da consciéncia de si é incompativel com qualquer contexto de
coisificagio que reduza o ser humano a mera coisa vivente estranha, pois
para a realizagio do desejo de reconhecimento (Begierde) é necessdria a
presenca de uma realidade espiritual que subsista ontologicamente. E a
prépria estrutura dialética subjacente a consciéncia de si que exige a supe-
racio de contextos sociais em que a consciéncia é forgada a se contentar
com formas falsas e primitivas de realizagdo, permeadas pela brutalidade
da reducao do Outro ao unheimlich freudiano. Dessa forma, a dialética de
reconhecimento entre as consciéncias ¢ um momento incontorndvel para
a superagao do fascismo, na medida em que a coisifica¢do da consciéncia,
que é engendrada pela incapacidade sistemdtica de reconhecimento da dig-
nidade do Outro e de si mesmo, ¢ parte integrante da autocompreensio
do espirito. Nesse sentido, a realizacao da dialética entre senhor e escravo
implica aceitagao incondicional de toda diferenca entre seres humanos, na
esfera étnica, religiosa, de género, de nacionalidade etc., pois é somente na
relagdo pacifica, bondosa e soliddria com o Outro que o reconhecimento
de si mesmo pode ser realizado.

Embora a superagao da atmosfera agressiva e preconceituosa do fas-
cismo demande esforcos gigantescos no campo educativo, no sentido da
realizagao de processos formativos do espirito que favorecam uma relagio
de abertura, respeito e amor pelo Outro, em si mesmos tais esfor¢cos nio
sdo suficientes se nio forem acompanhados pela vontade pessoal firme-
mente voltada para uma reforma intima do cardter. O combate ao fascismo
somente poderd se efetivar como projeto pessoal do préprio sujeito no
sentido de reverter o trajeto autoimposto de ressentimento e coisificacio
do espirito. Enfrentar as préprias sombras e abrir a consciéncia ao reconhe-
cimento e a dissolugdo da estranheza do Outro é uma tarefa que demanda
projetos antifascistas na esfera da educacio, mas exige sobretudo a vontade
pessoal e intransferivel de cada espirito humano em tornar-se aquilo que
ele verdadeiramente deve ser: “o espirito se mostra tao pobre que parece
aspirar, para seu reconforto, ao misero sentimento do divino em geral. -
como um viajante no deserto anseia por uma gota d’dgua. Pela insignifi-
cancia daquilo com que o espirito se satisfaz, pode-se medir a importincia
do que perdeu” (Hegel, 2002, p. 29).
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IMORTALIDADE DA ALMA

CONCEITO DE ALMA

Conforme abordamos nos capitulos anteriores, toda tentativa de de-
monstragio de uma possivel ontologia material explicita a circularidade
viciosa que compromete os diversos tipos de materialismo. A Gnica solugio
logicamente aceitdvel para resolver esse problema filoséfico consiste em
formular o espirito como causa imanente e substancial das coisas materiais.
Na filosofia moderna, a transi¢io, desde o realismo empirico que carac-
terizou o sistema filoséfico de Kant, até o idealismo absoluto de Hegel,
torna patente a metamorfose decisiva, em que a légica deixa de ser apenas
instrumento formal do intelecto, assumindo constitui¢ao ontoldgica. Essa
transformagao no papel da l6gica tem implicagdes igualmente decisivas
em relagio a defini¢io do “conceito”, sendo essencial para que o espirito
seja entendido como substincia. Para Hegel, o “conceito” nao se restrin-
ge a ser instrumento de descrigao e classificagio de objetos cognosciveis,
nem tampouco apenas um indicador da esséncia necessiria de uma dada
coisa singular. Em sentido hegeliano, compreender que a realidade nao ¢é
constituida por coisas-em-si incognosciveis, significa que o ato de conhe-
cer o mundo nio contém apenas implicagoes epistemoldgicas, mas sim
ontoldgicas, pois o Conceito poe as coisas no mesmo momento em que as
conhece. Para entender essa formulacio, que é nuclear a Ldgica de Hegel,
convém lembrar o que jd foi exposto sobre a relagio entre consciéncia e re-
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alidade segundo Fichte. Para o filésofo, o eu ¢é sujeito absoluto e principio
supremo que poe a si mesmo e produz a realidade concreta, e de maneira
coerente com essa interpretagao, Hegel concebe o Conceito como princi-
pio estrutural que poe a realidade em si mesma: “o Conceito é um princi-
pio ativo que estd na base da realidade, fazendo dela o que ela é” (Taylor,
2014, p. 330). Essa concepgao idealista representa a superagio definitiva
da oposi¢ao entre o sujeito cognoscente e o mundo, uma vez que este nio
deve ser concebido como uma realidade estranha para a consciéncia, pois
nada mais ¢ que produto necessdrio do pensamento.

Se na concepgao filoséfica que parte de Fichte e culmina em Hegel,
o espirito subjetivo é mente, intelecto, ou consciéncia que poe a si mesma
como atividade espiritual incessante, e, ao fazé-lo, cria a prépria realidade
em sua totalidade, isso significa que a realizagao da autoconsciéncia contém
uma implicagio fundamental. Pensar que a consciéncia é espirito que poe a
si mesmo como sujeito, consiste em uma defini¢ao que permanece incom-
pleta enquanto a consciéncia nio for a0 mesmo tempo pensada como alma
imortal. A centralidade ontolégica do espirito obriga a considerar o tema
da imortalidade da alma como consequéncia légica do sistema filoséfico
de Hegel. O movimento fenomenolégico da consciéncia, que permanece
infeliz na medida em que se mantém engajada na experiéncia histdrica, se
realiza tendo como ponto de partida uma condicao de abstra¢io, em que
ela se concebe como simples singularidade passiva perante uma realidade
dada, e depois descobre que deve saber a si mesma como veiculo de reali-
zagdo do Espirito Absoluto: “o espirito finito, o espirito fenoménico, nio
¢ nada mais que o espirito absoluto que se torna consciente de si mesmo”
(Hyppolite, 1999, p. 569). A substincia se transforma integralmente em
sujeito somente quando os aspectos trdgicos da existéncia humana con-
fluem no enfrentamento e superac¢io da morte. O significado teolégico e
metafisico do triunfo sobre a morte se expressa como superacao da indivi-
dualidade contingente e finita, na diregao da consciéncia de si:

A morte - se assim quisermos chamar essa inefetividade - ¢ a coisa
mais terrivel; e suster o que estd morto requer a forca maxima. [...]
Porém nao ¢ a vida que se atemoriza ante a morte e se conserva
intacta da devastagdo, mas ¢ a vida que suporta a morte e nela se
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conserva, que ¢ a vida do espirito. O espirito s6 alcanca sua verdade
na medida em que se encontra a si mesmo no dilaceramento
absoluto. Ele nio é essa poténcia como o positivo que se afasta
do negativo - como ao dizer de alguma coisa que ¢ nula ou falsa,
liquidamos com ela e passamos a outro assunto. Ao contrdrio, o
espirito s6 € essa poténcia enquanto encara diretamente o negativo
e se demora junto dele. Esse demorar-se é o poder mdgico que
converte o negativo em ser. [...] Portanto, o sujeito é a substancia
verdadeira, o ser ou a imediatez - que ndo tem fora de si a mediagio,
mas ¢ a mediagio mesma (Hegel, 2002, p. 44).

Se por “espirito” podemos entender a substincia imaterial, incondi-
cionada e imortal, dotada de primazia em relagao a0 mundo material, ao
longo da histéria da filosofia ocidental, a realidade espiritual foi traduzida
pelo conceito de “alma”, entendida como principio substancial autbnomo,
irredutivel e indivisivel, sendo sob esse tltimo aspecto claramente diferen-
ciada da matéria. Esse significado foi assumido por Platio, para quem a
alma é uma substincia simples e incorpdrea que permite o conhecimento
rememorativo do mundo inteligivel das ideias, que sao esséncias, modelos
ou paradigmas dos quais todas as coisas e corpos sensiveis constituem-se
como cépias imperfeitas. E importante destacar que a metafisica platonica
incorporou da tradi¢do érfica anterior a ela um principio reencarnacio-
nista, segundo o qual, apés a morte do corpo, a alma, de acordo com
seu grau de purificacio, contempla as ideias na “planicie da verdade”. Na
Idade Moderna, Descartes introduziu modificagcbes decisivas no conceito
de alma, que passou a ser sindnimo de cogito, ou substincia pensante,
entendida como principio incondicionado, certificado pela ideia inata da
existéncia de Deus nela impressa, e por isso capaz de conhecer com clare-
za e distingao toda a realidade material. Além disso, ao cogito é possivel
conhecer a realidade da alma e seus atributos de simplicidade e indestruti-
bilidade com uma certeza ainda maior do que aquela proveniente da subs-
tAncia extensa. Na filosofia cartesiana, a existéncia do mundo material é
secunddria quando comparada 2 existéncia da alma, pois esta é diretamente
acessivel pela certeza do cogito, constituindo-se como experiéncia interna,
intuitiva e espiritual, qualitativamente superior a experiéncia externa que
permite conhecer a substincia extensa.
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HEGEL E A IMORTALIDADE DA ALMA

O triunfo hegeliano sobre a morte, explicitado no tema da vida do
espirito como poténcia que encara diretamente o negativo e se conserva
intacto perante a devastagio, indica a imortalidade da alma como tema
fundamental no interior da fenomenologia do espirito. O tema da imor-
talidade individual pode ser compreendido mediante um exame atento do
significado atribuido pelo filésofo a relagao entre finito e infinito. A indi-
vidualidade de um ser humano singular nao deve ser pensada como uma
finitude oposta a uma infinitude eternamente expansivel e sem limites,
pois isso constitui o que Hegel denomina o mau infinito. Para o filésofo,
os seres vivos sdo entidades finitas apenas porque sao uma realidade empi-
rica que corporifica inadequadamente a Ideia, entendida como atividade
conceitual infinita mediante a qual o Espirito Absoluto poe a si mesmo. Os
seres vivos sdo finitos nao porque estejam opostos a uma infinitude inal-
cangdvel, mas porque a Ideia neles corporificada existe como propésito in-
trinseco, em-si, porém lutando para retornar a si mesma e tornar-se para-si:

mas na medida em que resultou que a ideia é a unidade do conceito
¢ da objetividade, o verdadeiro, ela nio tem de ser considerada
apenas como uma meta da qual seria preciso se aproximar, mas
que permanece, ela mesma, como uma espécie de além, mas sim
de modo que todo efetivo somente ¢ na medida em que tem a ideia

dentro de si e a expressa (Hegel, 2018, p. 239).

O idealismo de Hegel ¢ absoluto porque remete a prioridade onto-
légica da Ideia, pois todas as coisas existentes s2o manifestagdes da neces-
sidade racional, e, por esse motivo, contém potencialidades cuja realizacao
¢ delimitada pelas condigoes determinadas impostas por sua prépria fini-
tude: “o fato de que as coisas efetivas nao sao congruentes com a ideia é o
lado da sua finitude, inverdade, segundo a qual elas sao objetos, cada qual
estando determinado mecanicamente, quimicamente ou por uma finali-

dade externa, conforme sua esfera diversa e nas relagoes da objetividade”
(Hegel, 2018, p. 239-240).
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Para obter uma defini¢io precisa sobre a existéncia da vida segundo
Hegel, Taylor (2014, p. 367) escreve que “a coisa viva é uma corporifica-
¢ao da Ideia que deve dividir-se em elementos particulares e entao manter
sua unidade por meio deles”. Entao, se os seres vivos sio corporificagoes
imperfeitas da Ideia, eles somente podem existir em condicoes ontoldgicas
em que sua existéncia finita aponta para além de si mesma, no sentido de
alcangarem uma identidade plenamente integrada com a Ideia. Uma etapa
decisiva dessa integracdo em-si e para-si com a Ideia se realiza mediante o
conhecimento alcangdvel pela consciéncia de si: “um universo posto pela ne-
cessidade conceitual tem de estar consciente de si mesmo” (Taylor, 2014, p.
365). A oposicio entre a Ideia e a realidade material tal como a conhecemos
¢ apenas aparente e estd fadada a ser superada mediante a autoconcepgao do
Absoluto que somente pode se dar pela inteleccio dos seres pensantes, uma
vez elevados ao grau supremo da consciéncia. Nesse sentido, os seres vivos,
assim como a vida em si mesma, representam um processo espiritual e orga-
nico regido pela teleologia interna, cujo dpice ¢ alcancado pelo homem como
ser autoconsciente capaz de realizar o retorno da Ideia a si mesma. Porém,
sendo o género humano um ser vivo finito, essa autoconcepg¢ao da Ideia se
realiza de maneira necessariamente imperfeita, mediante a sucessao de ge-
ragoes de seres finitos destinados ao perecimento. Por esse motivo, a morte
dos seres finitos representa um momento necessario no processo de retorno
da Ideia a si mesma, como consciéncia de si que somente pode se realizar,
nao na particularidade de um ser humano especifico, mas na universalidade
do género humano. Em termos hegelianos, a morte nio representa o fim de
uma vida em particular, pois ¢ um momento necessirio de autoconcepgio
do Absoluto, concebido como sujeito infinito que se torna real por meio da
corporificagio em sujeitos finitos:

a ideia da vida se libertou assim nao s6 de gualquer (particular) ‘este
al’ imediato, mas em geral dessa imediatez primeira; com isso vem
para si mesma, para a sua verdade; entra assim na existéncia como
género livre para si mesmo. A morte da vitalidade singular somente

imediata é o emergir do espirito (Hegel, 1995, v. 1, p. 356).
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A prioridade ontoldgica da Ideia implica compreender que a vida
dos seres organicos ¢ irredutivel a0 mecanicismo, na medida em que o
encadeamento de causas eficientes meramente externas aos seres conduz a
uma circularidade restrita aos processos vitais da natureza, tornando im-
possivel apreender a necessidade intrinseca que é subjacente a todos os
seres vivos. No Ambito da finitude, o mecanicismo dos processos fisicos e
quimicos da natureza expressa fatos contingentes que em ultima instincia
estao submetidos a uma totalidade racionalmente organizada em que a
vida dos seres orginicos aponta para além de si mesma. A contingéncia
das atividades mecinicas e finitas que sustenta a vida estd inserida em uma
totalidade racional que é organizada e regida pela teleologia interna. Se a
natureza ¢é a Ideia em seu ser-outro, isso significa que a vida nio deve ser
considerada um conjunto aleatério de atividades mecanicas, pois concre-
tiza um propdsito intrinseco e absoluto que se consuma em plenitude na
autocompreensdo dos seres pensantes, tornando-se entdo a realizagao da
Ideia captando a si mesma como ser-para-si. Sob o ponto de vista do ide-
alismo de Hegel, o progresso da ciéncia, entendido como desdobramento
da atividade intelectiva dos seres humanos na histdria, somente pode con-
duzir a uma explicita¢io cada vez maior da existéncia de design inteligente
na estrutura dos seres vivos. A realizagio da Ideia por meio dos seres vivos
¢ um processo evolutivo inteligente, e nao uma atividade mecinica e alea-
téria de simples adaptacio a contingéncias externas:

Hegel penetra nas raizes das ciéncias de seu tempo mais
profundamente do que qualquer outro dos idealistas. [...] O
mundo é um sistema de formas tinico e conexo em que domina a
tendéncia do inferior para o superior. Todo o ser material, fisico e
sem vida, tem implicita tendéncia para o ser vivo; tudo o que vive
tende para a consciéncia; toda a consciéncia para o ser espiritual;
todo o ser espiritual subjetivo para o espirito do objetivo. E assim
sucessivamente até chegar & penetragao absoluta, ao ‘ser-para-si’ de
tudo o que é (Hartmann, 1983, p. 313).

Temos entdo condigoes para uma compreensio mais ampla sobre o

significado da vida do espirito como enfrentamento e superacio dialética
da morte. Esta nao deve ser entendida como finitude da vida, uma vez que
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os seres vivos finitos estao inseridos em um processo evolutivo e teleoldgico
em que a morte representa um momento necessirio no encadeamento de
contingéncias finitas que sao impulsionadas pelas necessidades racionais do
Absoluto. A morte é apenas a etapa necessria de um processo em si mes-
mo eterno e infinito de superagao dialética da prépria finitude dos seres. A
vida deve ser concebida como atividade permanente de corporificacio da
Ideia, e por esse motivo a morte é o momento essencial de autoconsciéncia
espiritual, de realiza¢do do infinito no interior do finito:

a morte ¢ essencial ao que vive. [...] Sendo a unidade de Ideia e
objetividade, a Vida tem de ser corporificada, logo, tem de ser
corporificada em algum lugar, tem de ser coisa viva particular.
Porém, como coisa viva particular ela jamais poderd estar em

conformidade com a ideia universal, é contraditdria, e, assim,

mortal. Ela tem de perecer (Taylor, 2014, p. 366-367).

Sendo o perecimento dos organismos vivos uma qualidade intrinse-
ca a corporificagao do espirito nas entidades finitas, a morte é uma etapa
pela qual se realiza o aprendizado e a autoconsciéncia sobre a imortali-
dade da alma. As contingéncias da vida constituem os meios pelos quais
as estruturas interpessoais do Espirito Absoluto se concretizam como luta
incessante para a superagio da finitude, e por esse motivo a imortalidade
da alma ¢ o préprio nucleo intelectivo da consciéncia de si:

Se denomina mortal a0 que pode morrer; imortal é aquilo que
pode chegar a um estado no qual a morte nio penetra. Assim, a
imortalidade da alma nao deve ser representada como se ela se
realizasse s6 tardiamente; ela é uma qualidade presente; o espirito é
eterno, e portanto isso ja estd presente; o espirito em sua liberdade
nao existe no circulo de sua limitagio; para ele, que pensa e
que sabe puramente, o objeto é o universal; isso ¢ a eternidade.
Eternidade ndo ¢ mera duragio, pois eternidade ¢é saber, saber do
eterno. Por conseguinte, aqui a eternidade do espirito foi levada a
consciéncia nesse conhecer, nessa mesma separagio que conduziu a
infinitude do ser-para-si e que nio estd mais enredada no natural,
no contingente, no exterior. Essa eternidade do espirito em si ¢
agora aquilo que o espirito é em-si diante do todo, mas o ponto
de vista mais preciso em que nos encontramos consiste em que
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o espirito ndo deve ser, como ¢, mero espirito natural, pois deve
ser tal como ¢é, em-si e para-si. O espirito deve considerar-se a si
mesmo e mediante isso existe o desdobramento; ele nio deve se
deter nesse ponto de vista no qual nio ¢ como ¢ virtualmente;
ele deve adequar-se ao seu conceito, ao Espirito Absoluto (Hegel,

1987, p. 134-135).

IMORTALIDADE DA ALMA COMO TESE RACIONAL

A imortalidade da alma ¢ o mais profundo conhecimento da cons-
ciéncia sobre si mesma. O desenvolvimento aqui, proposto, que consiste
em conceber a imortalidade da alma em sentido ontolégico, contém duas
implicagoes de alcance muito expressivo no campo filoséfico. Em primeiro
lugar, trata-se de desconectar a imortalidade da alma do campo teoldgico
que tradicionalmente a concebe como objeto de fé religiosa. Para Hegel,
a impoténcia da fé reside em sua qualidade de ser uma certeza subjetiva
que se afirma contra a razdo, e ao fazé-lo, desconfia da capacidade da ra-
z30 de se constituir como o principio objetivo, universal e absoluto que
se identifica com a realidade em si mesma. Se a relagio do ser humano
com Deus dependesse de uma mediagao subjetiva, sob a forma da ¢, isso
significa que a razdo seria somente um principio formal, que nio estaria a
altura da concep¢ao do Absoluto como sujeito: “sé nos restam, finalmente,
duas possibilidades: ou o mundo se baseia na ordem, razao, determinagio
e sentido, ou nao. Se ele no se baseia na Razdo, entao toda a aspiragio se
perdeu e toda a fé é va” (Hartmann, 1983, p. 367). Hegel ¢ suficientemen-
te claro acerca do cardter obsoleto da fé como certeza subjetiva mediadora
da relagao com Deus:

Expresso de um modo mais hegeliano: o saber com o qual Deus
se sabe a si mesmo e a0 mundo ¢ o nosso saber. Sem o homem,
Deus seria o imperfeito, porque tem o saber de si mesmo em
nds. O nosso pensamento, na medida em que se eleva ao ‘saber
absoluto’, ¢ o intelecto de Deus. [...] E na medida em que Deus
¢ essencialmente espirito, que é razio que se sabe a si mesmo,
s6 terd a sua prépria realidade em nés. O nosso saber puro do
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mundo, de nés mesmos e da divindade, é o saber que Deus tem

de si (Hartmann, 1983, p. 441).

Em segundo lugar, se o trajeto fenomenoldgico da razao na histéria
suscita o desenvolvimento da autoconsciéncia, ou consciéncia de si, todo
percurso intelectivo de desmistificagio do mundo deve ser compreendi-
do como etapa em que a razdo combate uma alteridade irracional, mas
nao reconhece a si mesma na face do inimigo. Em outras palavras, se a
razdo ¢ imanente a totalidade, a fé religiosa constitui uma etapa histérica
do desenvolvimento da prépria razio, e assim o processo de secularizacao
da modernidade envolve polémicas antirreligiosas que na verdade repre-
sentam um desconhecimento da razao sobre si mesma. Reconhecer isso
elevard a consciéncia a um patamar superior de seu autodesenvolvimento,
pois o combate iluminista aos mitos, tradigdes e preconceitos em geral é
interno a razio: “a pura intelecgdo, sendo o conceito absoluto, aquilo fora
do qual nao poderia haver nada, sé pode se autodepreciar, ao ver, na Fé,
e em seu objeto, Deus, um outro que nao ela mesma. Nao hd verdadeira-
mente um outro, um irracional para a razao” (Hyppolite, 1999, p. 464).
Enquanto a consciéncia nio souber reconhecer a si mesma nos dois polos
que constituem o combate subjacente 4 secularizacdo do mundo, ela per-
manecerd sendo consciéncia infeliz, e por esse motivo estard suscetivel a
reprodugao cega de novos suceddneos da mesma fé a que imagina se opor:
“a razao triunfard sobre a fé, mas o triunfo serd de tal natureza que [...] a
fé se reintroduzird sob nova forma no seio mesmo da razao, limitando-se
esta em reconhecer, numa va aspiragio, um perpétuo além” (Hyppolite,

1999, p. 464).

A imortalidade da alma nao serd devidamente compreendida en-
quanto se tornar refém da simples f¢é, que se limita a ser certeza subjetiva e
impotente, porque oposta a razio, e igualmente enquanto for restringida a
mero tabu imposto por uma racionalidade que desconhece a si mesma. A
superagao da morte como tema restrito a esfera mitica e religiosa represen-
ta uma etapa essencial no processo fenomenoldgico de autoconhecimento
da razdo. A dialética da razao na modernidade desconectou a reflexao sobre
o absoluto de seu sentido racional, e isso acarretou a transformagao da pré-
pria razao em mera faculdade subjetiva da mente, reduzida a instrumenta-
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lizagaio do mundo. Na era moderna, o processo de secularizagao despojou
a razdo de sua qualidade ética de ser principio inerente da realidade, trans-
formando-a em mecanismo subjetivo de manipulagao da natureza. O fil6-
sofo Max Horkheimer caracterizou esse processo como declinio da razao
objetiva, que em significado metafisico era definida em sua conexao com o
absoluto, sendo por isso capaz de determinar os critérios universais de uma
teleologia harmonizada com a ética, a felicidade e a bondade. O resultado
do desencantamento progressivo do mundo consistiu na hegemonia da
razdo subjetiva, reduzida ao funcionamento abstrato do pensamento, cuja
referéncia intelectiva passou a ser uma concepgao mecanicista desconecta-
da de horizontes finalistas: “de acordo com essa teoria, o pensamento serve
a qualquer esforgo particular, bom ou mal” (Horkheimer, 2015, p. 17).

ESPIRITUALIDADE E CIENCIA

A hegemonia da razao instrumental na modernidade assinalou o
triunfo do positivismo e a depreciacao da metafisica como esfera obsoleta e
supostamente superada pelo progresso da ciéncia moderna. A secularizacio
da razdo reduziu a obsolescéncia nao somente a metafisica tradicional na
esfera filos6fica, mas também os diversos temas e setores da espiritualidade
que historicamente se dedicaram a assuntos relativos as vdrias esferas da
imortalidade da alma, como as comunicagdes espirituais e meditnicas e as
hipéteses reencarnacionistas. O desprestigio do mundo espiritual na mo-
dernidade ocidental ¢ justificado pelo fato de que o progresso da ciéncia
somente foi possivel gracas & primazia do experimentalismo, o qual pres-
supoe que a validade epistemoldgica do conhecimento racional depende
exclusivamente de sua consisténcia empirica, o que obviamente excluiu do
campo racional qualquer tipo de emanacio espiritual que nao fosse passi-
vel de comprovagao pritica. Como os fendmenos espirituais, em principio,
parecem nao se sujeitar a critérios de constatagao publica e universal, eles
foram alijados do campo da apreciagao cientifica, adquirindo um estatuto
menor, associado a ignorincia e superstigao.
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Em contextos culturais nio vinculados a matriz burguesa, a experién-
cia da anggstia diante da morte configura-se como um momento metafisi-
co fundamental, incorporado a rituais de iniciagao e constituindo elemen-
to essencial dos processos de amadurecimento emocional e de preparacao
para a vida adulta. O historiador das religioes Mircea Eliade dedicou-se a
investigacao do significado da morte em diversas culturas nao europeias,
nas quais identificou a compreensao da angustia perante o nada como ma-
nifestagao de ignorancia e de ilusao, sustentada pela crenca infundada de
que o mundo perecivel e finito possa constituir uma realidade tltima e
ontologicamente inescapdvel. Conforme assinala Eliade, no horizonte da
tradicdo filoséfica e religiosa indiana, a constatagao de que a temporali-
dade e a finitude engendram a dimensao trdgica e dolorosa da existéncia
inscreve-se na dialética da Maia, termo sinscrito que designa a natureza
iluséria do mundo fenoménico e cuja superagdo integra um processo de
conscientiza¢io indispensdvel para a reconciliagio com o absoluto. O uni-
verso intelectual préprio a sociedade burguesa distingue-se por ser o inico
em que a angustia diante da morte nio ¢ elaborada mediante sistemas
simbdlicos ou rituais de iniciagdo e ressurrei¢io. No 4mbito especifico da
tradi¢io vedanta, observa Eliade (1957, p. 47), “o filésofo indiano ficard
perplexo diante das consequéncias que certos filésofos modernos retira-
ram dessa descoberta. Porque, depois de ter compreendido a dialética na
Maia, o Indiano esforca-se por se libertar dessas ilusoes, enquanto alguns
europeus instalam-se numa visdo pessimista e niilista da existéncia e do
mundo”. Desse modo, a confronta¢io da angustia perante a morte exige,
em diversas tradigdes, processos culturais de ressignificagao simbdlica, os
quais se concretizam em rituais que dramatizam a morte inicidtica:

Para os nio-europeus a Morte nio ¢ nem definitiva, nem absurda;
pelo contrdrio, a angustia provocada pela iminéncia da Morte ¢
j4 uma promessa de ressurreicdo, revela o pressentimento de um
renascimento noutro modo de existir, e ¢ este que transcende a
Morte. Recolocada na perspectiva das sociedades primitivas, a
angustia do mundo moderno pode ser compardvel com a da
morte inicidtica; vista na perspectiva indiana, ela ¢ semelhante ao
momento dialéctico da descoberta da May4. Mas, como diziamos
atrds, tanto para as culturas arcaicas e “primitivas” como para a
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India, esta angustia ndo constitui uma situa¢do em que possamos
instalar-nos; é-nos indispensdvel enquanto experiéncia inicidtica,
enquanto rito de passagem. Mas em mais nenhuma cultura para
além da nossa nos podemos deter no meio de um rito de passagem
e instalarmo-nos numa situagio aparentemente sem saida. Porque
esta consiste justamente em terminar o rito de passagem e resolver
a crise desembocando num nivel superior, tomando consciéncia de

um novo modo de existir (Eliade, 1957, p. 60-61).

De maneira inteiramente antagbnica ao ceticismo cientifico, as pra-
ticas de comunica¢io espiritual sdo acontecimentos comuns a todas as
sociedades e culturas, em todos os tempos histéricos, e sao elas que sem-
pre forneceram demonstragoes inequivocas sobre a imortalidade da alma.
Desde o xamanismo e a consulta a ordculos, até a escrita de grandes livros
sagrados do cristianismo, judaismo e islamismo, os espiritos inimeras ve-
zes foram entidades mediadoras da relagao do ser humano com Deus. A
perspectiva de Eliade sobre o tratamento ritual da angtstia diante da morte
em culturas ndo europeias distingue-se de grande parte das investigagoes
sobre o tema por conferir, ao olhar cultural do Outro, a mesma legitimi-
dade usualmente reservada as concepgoes e préticas oriundas da tradicao
burguesa. Sua metodologia de andlise das expressoes religiosas em contex-
tos orientais e amerindios integra, de forma intelectualmente rigorosa, o
questionamento antropoldgico a pretensa hegemonia da cultura ocidental
e europeia enquanto paradigma universal de civilizac¢ao, progresso e racio-
nalidade, rejeitando, de modo explicito, qualquer forma de hierarquizacio
de cunho evolucionista. Nesse sentido, a obra de Eliade assume relevincia
particular para o campo das reflexoes filoséficas sobre a morte, na medida
em que se afasta das recorrentes tendéncias de marginalizagao das manifes-
tagdes espiritualistas, as quais se encontram amplamente disseminadas na
sociedade burguesa.

A incapacidade de elaboracio da anggstia perante a morte é correla-
ta as transformagoes histéricas ocorridas desde o periodo medieval até os
tempos atuais. Philippe Ari¢s aponta para o contraste entre a integracao
coésmica da morte, permeada pelo tratamento ritualizado e comunitdrio
que era comum na Idade Média, e a transforma¢io da morte em tabu
desde o inicio do século XX, manifestada pelas fortes tendéncias de nega-
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a0, ocultamento e diminuigao da visibilidade social do morrer. Segundo
Aries (2012, p. 138), ao passo que em sociedades tradicionais o tema era
integrado a ordem social, religiosa e césmica, quando a morte hospitalar
se torna o padrio hegeménico na sociedade burguesa, o moribundo “nao
¢ mais escutado como um ser racional, ¢ apenas observado como um caso
clinico, isolado, na medida do possivel, como um mau exemplo, e tratado
como uma crianga irresponsdvel”. O enclausuramento da morte como as-
sunto técnico e restrito aos protocolos adotados pela medicina corresponde
historicamente as tendéncias hegemonicas de depreciagio e desqualificagao
das diversas formas de espiritualidade que procuram ritualizar e ressignifi-
car o ato de morrer.

Em virtude da ciéncia moderna se dedicar sistematicamente a fa-
zer tébua rasa dos fatos espiritualistas, a Ginica maneira pela qual pode ser
possivel o didlogo entre esses dois campos tao distintos do conhecimento
deveria consistir na apresentagio de evidéncias empiricas de tais aconteci-
mentos. Um passo decisivo para a superagio do preconceito cientifico em
relagao a imortalidade da alma foi dado por pesquisadores da drea psiquid-
trica da Universidade Federal de Juiz de Fora, ao publicarem sua pesquisa
extensa da convergéncia entre centenas de estudos sobre eventos espirituais
relativos a mediunidade, experiéncias de quase morte, proje¢des extracor-
péreas e reencarnagdo. A pesquisa, coordenada por Alexandre Moreira-
Almeida, adota a economia de meios formulada pela navalha de Occan,
que é um principio metodolégico que opta pela simplicidade explicativa,
buscando evitar inflacdes ontoldgicas desnecessdrias. No Ambito da pesqui-
sa espiritualista, a aceitagao da imortalidade da alma cumpre exatamente
esse principio da economia de meios, notadamente em oposi¢ao ao chama-
do “materialismo promissério”, que adia para o futuro explicagdes cienti-
ficas impossiveis no momento presente. Nas palavras de Moreira-Almeida,
Costa e Coelho (2023, p. 15): “argumentaremos que a sobrevivéncia da
consciéncia é a explicagio cientifica mais simples e natural para todo o cor-
po de evidéncias e que os preconceitos culturais e psicolégicos sao muitas
vezes os maiores obstdculos para a aceita¢do da sobrevivéncia como um
fato da natureza”.
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A obra de Moreira-Almeida relata estudos quantitativos sobre fe-
noémenos psicogréficos, realizados com médiuns ostensivos, avaliados me-
diante protocolos “cegados” de controle, em que parentes de pessoas fale-
cidas, médiuns e pesquisadores nio tinham conhecimento pessoal prévio.
Esse procedimento metodoldgico foi adotado para que a pesquisa nao fos-
se comprometida por qualquer tipo de fraude ou viés emocional (Moreira-
Almeida; Costa; Coelho, 2023, p. 48-49)'. Em uma das pesquisas citadas
pelos autores, o indice de correspondéncia entre as informagoes prévias dos
parentes das pessoas falecidas e aquelas fornecidas pelas psicografias foi de
81%, evidenciando conhecimentos especificos e tragos de personalidade
dos falecidos para os quais a sobrevivéncia da alma apds a morte do corpo
se torna a explicagdo mais razodvel e empiricamente consistente (Moreira-
Almeida; Costa; Coelho, 2023, p. 49-51)%. Um segundo conjunto de even-
tos espirituais analisado pela pesquisa diz respeito a experiéncias de quase
morte, cujos exemplos mais expressivos s30 os casos em que um paciente
submetido a cirurgia em ambiente hospitalar encontra-se sedado em estado
profundo, sem nenhuma atividade cerebral, porém relata vivéncias lucidas
e nitidas. A auséncia de atividade cerebral é incompativel com os relatos
expostos pelas pessoas, sugerindo fortemente que se tratam de experiéncias
espirituais em que a consciéncia se desprendeu do corpo carnal. E muito

1 A pesquisa da veracidade dos eventos psicogrificos estd facilmente disponivel a qualquer pessoa que
se dedique a conhecer tais assuntos da esfera espiritualista com o objetivo de produzir suas préprias
conclusdes. No site youtube hd canais que exibem sessoes psicograficas publicas realizadas pelo médium
Orlando Noronha Carneiro, exclusivamente dedicadas a levar conforto espiritual a familiares enlutados,
especialmente a mées que perderam seus filhos. O médium publica sua agenda anual de eventos em diversas
cidades brasileiras. As pessoas recebem senhas e preenchem uma ficha apenas com seus nomes e a data de
falecimento. Os textos psicografados sao lidos publicamente, ¢ invariavelmente contém detalhes pessoais
sutis da vida cotidiana familiar, que atestam a autenticidade das mensagens.

2 A pritica de auxilio meditnico realizada em milhares de casas espiritas no Brasil é um enorme desafio para
os céticos que explicam a mediunidade apenas como um fendémeno dissociativo relacionado a contetidos
inconscientes da pessoa do médium. Uma pesquisa de doutorado em satide piblica entrevistou e coletou
informagoes junto a 115 médiuns atuantes em centros espiritas na cidade de Sao Paulo. Essa populagio se
caracteriza por “alto nivel socioeducacional, baixa prevaléncia de transtornos psiquicos menores e razodvel
adequacio social” (Moreira-Almeida, 2004, p. x). Os médiuns evidenciaram ter controle sobre seus
episédios de incorporagio e desobsessio, em que espiritos sofredores recebem auxilio e encaminhamento
adequado. Na medida em que tais vivéncias se restringem a hordrios especificos, e ao ambiente da casa
espirita, elas ocorrem sob uma condi¢do de autonomia emocional, nio devendo ser caracterizadas como
dissociagoes da personalidade em modo esquizofrénico. As conclusoes da pesquisa podem ser atestadas por
qualquer pessoa que visitar um centro espirita e conversar com seus integrantes. A aceitagio da mediunidade
como fendmeno empirico comprovador da imortalidade da alma é uma implicagio direta da simplicidade
explicativa do principio metodolégico da navalha de Occan em favor da metafisica.
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comum que os sujeitos dessas experiéncias relatem a sensacio nitida de es-
tarem fora do corpo, reportando fatos ocorridos no centro cirdrgico, terem
percorrido tineis iluminados, experimentado sentimentos de paz e amor,
encontrado parentes falecidos, seres espirituais, etc. “Frequentemente, os
individuos que vivenciam uma EQM se sentem profundamente transfor-
mados pela experiéncia, ressignificam e encontram diferentes insights para
suas vidas. Ainda, o medo da morte costuma diminuir e a crenca na vida
apds a morte, aumentar’ (Moreira-Almeida; Costa; Coelho, 2023, p. 51)°.
Um terceiro conjunto de experiéncias espirituais é composto por relatos
detalhados de vidas passadas baseados em informagdes minuciosas, fre-
quentemente originados de criangas que jamais tiveram acesso aos locais e
as pessoas relatadas. As pesquisas sobre esses fendmenos constataram a pre-
senca de detalhes muito especificos, posteriormente comprovados empiri-
camente, sugerindo fortemente a reencarnagio como hipétese explicativa
mais razodvel (Moreira-Almeida; Costa; Coelho, 2023, p. 65).

O ESPIRITISMO DE ALLAN KARDEC

O emprego de uma metodologia empirista para o estudo dos fend-
menos espiritualistas jd se fazia presente no trabalho do pedagogo e cientis-
ta francés Hippolyte Rivail, que posteriormente assumiu o codinome Allan
Kardec, e representou um divisor de dguas no campo das comunicagdes
entre seres humanos e espiritos. Empregando pela primeira vez métodos
psicogréficos e psicofonicos, Kardec submeteu as comunicagdes espirituais
a sucessivos testes, com diferentes médiuns e em diferentes lugares, para
checar a autenticidade das mensagens. Em outras palavras, Kardec empre-
gou o préprio método experimental, até entao mobilizado para despresti-
giar as comunicagdes espirituais, para testar e revisar as informagoes rece-
bidas dos espiritos, as quais nio eram recepcionadas como revelagoes de

3 Centenas de relatos de experiéncias de quase-morte estdo disponiveis no canal brasileiro do youtube
intitulado “Afinal, o que somos nds”. A entidade ¢ coordenada pelo fisico e publicitdrio Carlos Mendes,
e se dedica principalmente a expor relatos de pessoas que passaram por experiéncias de coma hospitalar,
paradas cardiacas e outros eventos que ocorreram durante o espago de tempo em que nio havia atividade
cerebral. O canal segue uma metodologia prépria para esse tipo de evento, assumindo que o relato pessoal
se constitui como evidéncia cientifica de que a vida nio se restringe a existéncia corpdrea.
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cardter mégico, porém submetidas a critérios empiricos, sendo analisadas
segundo padroes metddicos e objetivos®. O resultado mais consistente das
centenas de reunides medidnicas coordenadas por Kardec foi a publica-
¢ao, em 1857, do Livro dos Espiritos, obra que em edi¢ao posterior, datada
de trés anos mais tarde, compos-se de 1019 perguntas e respostas sobre
diversos temas relacionados a espiritualidade. Para diferenciar essa nova
corrente de pensamento das diversas formas de espiritualismo até entio
propagadas, Kardec a denominou espiritismo, doutrina que desde entio se
apresenta como integragao de elementos cientificos, filoséficos e religiosos
para abordar problemas relacionados a existéncia de Deus, 4 missao evan-
gélica de Cristo, a imortalidade da alma, a reencarnagio e ao progresso
moral como finalidade dltima da existéncia humana.

O espiritismo teve origem na Franga, porém o lugar no qual ele
mais se popularizou é o Brasil, pais que concentra uma vasta quantidade
de centros espiritas, institui¢des dedicadas a praticas meditnicas, estudos
doutrindrios e agoes de caridade. E justamente do Brasil que se origina-
ram argumentos consistentes para a comprovagao empirica das comuni-
cagoes meditnicas, desde a publicagiao do primeiro livro de psicografias
do médium brasileiro Chico Xavier, intitulado Parnaso do além-timulo,
uma antologia poética composta por 60 poemas de autoria atribuida a 14
poetas brasileiros e portugueses jd falecidos da escola parnasiana. O livro,
publicado em 1931, e escrito por um jovem que trabalhava o dia inteiro
em atividades bragais, morador de uma pequena cidade mineira de 3 mil
habitantes que nio tinha nenhuma biblioteca publica, foi alvo de minucio-
sas pesquisas académicas que confrontaram a forma e o contetido das po-

4 “Como meio de elaboragio, o Espiritismo procede exatamente da mesma maneira que as ciéncias positivas,
quer dizer, aplica o método experimental. Os fatos de uma nova ordem se apresentam, nio podendo
ser explicados pelas leis conhecidas. Ele os observa, os compara, os analisa e, remontando de efeitos s
causas, chega a lei que os rege, deduzindo as consequéncias e procurando as aplicages tteis. Ele nao
estabelece nenhuma teoria preconcebida. Assim, ndo pds como hipdteses, nem a existéncia e intervengio
dos Espiritos, nem o perispirito, nem a reencarnagio, nem quaisquer dos principios da Doutrina. Conclui-
se pela existéncia dos Espiritos, porque essa existéncia ¢é resultado como evidéncia da observagio dos fatos;
e assim os demais principios. Nao foram os fatos que vieram posteriormente confirmar a teoria, mas foi a
teoria que veio subsequemcmente explicar e resumir os fatos. E, portanto, rigorosamente exato dizer que
o Espiritismo é uma ciéncia da observagao e nao o produto da imaginagio. As ciéncias fizeram progressos
sérios apenas depois que seu estudo se baseou no método experimental. No entanto, até entio, acreditava-se
que esse método era apenas aplicdvel & matéria, enquanto que o ¢ igualmente as coisas metafisicas”(Kardec,
2018, p. 22-23).
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esias psicografadas com os textos originais dos autores, e concluiram pela
flagrante proximidade métrica, sintdtica e temdtica, em alguns casos mi-
nuciosa, inclusive em certas idiossincrasias de estilo. Diante das espantosas
semelhancas entre os textos originais e os psicografados, um dos pesqui-
sadores concluiu que a possibilidade de que Parnaso do além-timulo nao
seja nada além do que um gigantesco pastiche iria requerer, de um jovem
de apenas 21 anos, precariamente alfabetizado, um profundo conhecimen-
to da obra dos 14 poetas parnasianos, além de uma grande capacidade de
composi¢io de poemas inéditos, inclusive em outros idiomas como drabe,
grego e sanscrito (Rocha, 2001, p. 206-207). A riqueza extraordindria da
produgao literdria do médium brasileiro Chico Xavier constitui um desafio
notdvel para a delimitacao das fronteiras entre ciéncia, metafisica e espi-
ritualidade. A precariedade de sua formacio escolar, quando contrastada
com seu alcance literdrio e cientifico, sugere fortemente que a aceitacgio
de seus dons meditnicos é a explicagio mais simples e econémica, sob
o ponto de vista de uma navalha de Occan empregada para finalidades
metafisicas’.

Embora a doutrina espirita reivindique estatuto cientifico, a antitese
histérica entre ciéncia e teologia explica as reticéncias dos cientistas em
relagao a todos os tipos de comunicagio alegadamente meditnica, ante-
cipadamente desqualificados como sindénimo de fantasia, ilusao ou mera
supersti¢ao. Além disso, como ¢ largamente conhecido, o campo religioso
foi mobilizado diversas vezes como recurso ideoldgico de legitimacao de
diversos tipos de poder institucional, ligados a Igreja Catélica e posterior-
mente as institui¢oes originadas da Reforma Protestante, motivo pelo qual
o progresso cientifico desenvolveu-se em grande parte como processo pe-
dagégico de esclarecimento contra os obscurantismos religiosos. A partir

5 A obra literdria de Chico Xavier se destaca pela quantidade muito expressiva de volumes e pela variedade
de estilos. Em 63 anos de atividade foram publicados 414 volumes, dedicados aos mais diversos temas:
romances e cronicas literdrias, cartas dirigidas a familiares de pessoas falecidas, tratados técnicos e cientificos
na drea espiritual, tratados morais, relatos da vida apés a morte do corpo, etc. (Souza, 2014). Em termos
qualitativos, hd estilos profundamente diferenciados, que variam desde textos em linguagem simples e
cotidiana, que se dirigem a familiares enlutados, até prosas literdrias muito sofisticadas em autores espirituais
como André Luiz, Emmanuel, Humberto de Campos e poetas parnasianos. Os textos manuscritos das cartas
ostentam grafias diferenciadas, cuja correspondéncia com pessoas falecidas foi diversas vezes atestada por
seus familiares. Perante um vasto conjunto empirico de comprovagées acerca da veracidade do fendmeno
psicogrifico de Chico Xavier, a hipdtese de que sua obra possa consistir em um gigantesco pastiche resta
significativamente enfraquecida.
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do século XIX, com o desenvolvimento da psiquiatria e da psicologia como
ramos especificos da ciéncia dedicados ao estudo e tratamento das doengas
mentais, neuroses, histerias e psicoses, os fendmenos associados a comu-
nicagio com o além puderam ser classificados como casos especificos de
dissociagao psiquica, ou esquizofrenia. Sob esse aspecto, a filiagao original-
mente desencantadora e desmistificadora do mundo assumida pela ciéncia
invariavelmente conduziu seus pesquisadores a cogitarem como hipétese
explicativa para esses fendmenos de comunicagao sobrenatural algum tipo
de disfungao na relagao entre cérebro e mente como possibilidade larga-
mente preferivel 4 aceitagao de inatismos espirituais como o proposto por
Kardec.

Por outro lado, segundo o pesquisador brasileiro Herculano Pires
(1964, p. 14), as ressalvas cientificas a veracidade da comunicagao entre
mortos e vivos ao longo da histéria devem ser vistas muito mais como
encastelamento defensivo amparado no dogma da verificagio empirica do
que em uma auténtica abertura do intelecto para a complexidade da vida.
O argumento central do autor, profundamente influenciado por Kardec,
reside no apontamento de diversos tipos de mediunidade ao longo da his-
téria, que teriam transitado de priticas meditnicas primitivas, oraculares
e biblicas, até atingir a mediunidade prépria ao espiritismo, que ¢é trans-
parente a estudos de natureza sistemdtica e experimental. Longe de se re-
duzirem a meras projegdes psiquicas ou a visoes alucinatérias de mentes
primitivas, as praticas medidnicas de povos indigenas, de profetas biblicos,
bem como das mais variadas culturas ao longo da histéria, foram fatos
concretos comprovadores da comunicagao com o além, que se diferenciam
somente por seu teor explicativo, inevitavelmente adequado ao grau de
compreensao culturalmente peculiar, em seu respectivo contexto. Delas, as
comunicagoes especificamente espiritas se diferenciam por sua capacidade
de explicar os fendmenos da vida sob uma roupagem cientifica, adequada
a0 espirito positivista do século XIX.

Os estudos realizados pelo nidcleo de pesquisa da Universidade
Federal de Juiz de Fora representam um desafio peculiar e historicamente
inédito para a ortodoxia empirista da ciéncia moderna, pois suas trés hipd-
teses centrais - mediunidade, experiéncias de quase morte e reencarnagao
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- s20 embasadas pela mesma metodologia empirista consagrada pela auto-
ridade da ciéncia®. A sobrevivéncia da consciéncia apds a morte deixa de ser
uma simples crenca religiosa ou espiritualista, convertendo-se em um fe-
ndémeno espiritual cujas evidéncias empiricas merecem atengao académica.
Mas o apego da ciéncia a evidéncia empirica como critério exclusivo para
a veracidade de qualquer tipo de conhecimento merece reflexdo filos6fica
mais cuidadosa sobre os pressupostos assumidos pela ciéncia moderna na
época da revolugio cientifica dos séculos XVI-XVII. Desde esse momento
histérico, o conhecimento cientifico se diferencia da simples opinido ou
senso comum por atingir um grau mdximo de certeza gragas a sua capaci-
dade de conter suas préprias garantias de validade interna, que consistem
no método experimental e nas evidéncias empiricas, mas isso nao impede
a ciéncia de mergulhar em uma comprometedora circularidade viciosa.
Como se sabe, as evidéncias empiricas sao o critério fundamental que legi-
tima o conhecimento cientifico, mas a ciéncia nao possui categorias logicas
que sejam capazes de justificar sua confian¢a incondicional no empirismo.
O filésofo Horkheimer (2015, p. 88) expds com clareza esse embarago
epistemoldgico:

O circulo vicioso estd presente em qualquer justificagio do método
cientifico pela observagio da ciéncia: como se justifica o principio da
observagao ele mesmo? Quando se requer uma justifica¢io, quando
alguém pergunta por que a observagio é a garantia apropriada da
verdade, os positivistas apelam de novo a observagio. Mas seus
olhos estdo fechados.

6 O redutivismo mecanicista da ciéncia moderna ¢ inflexivelmente defendido no livro sugestivamente
intitulado “Que bobagem! Pseudociéncias e outros absurdos que niao merecem ser levados a sério”, dos
cientistas brasileiros Natdlia Pasternak e Carlos Orsi (2023). Na obra, os autores se dedicam a desconstruir
a autoridade cientifica de abordagens dedicadas a temas misticos e espiritualistas. O livro questiona a
metodologia empregada em pesquisas dedicadas & comprovagio empirica de fendmenos espiritualistas,
pois elas estariam previamente comprometidas por faldcias l6gicas e vieses cognitivos: “Cientistas em geral
sdo, ¢ claro, tdo vulnerdveis quanto qualquer outra pessoa 4 tentagio de abragar hipéteses ‘de estimagio’,
que gostariam de ver comprovadas, e para as quais talvez olhem com menos cuidado (e mais carinho) do
que deveriam” (Pasternak; Orsi, 2023, p. 206). Porém, no que se refere aos fendémenos meditnicos, a
abordagem dos préprios autores é comprometida pelo viés cognitivo que eles denunciam, pois citam o caso
publicamente farsesco das irmés Fox, ocorrido nos Estados Unidos, em 1848, mas omitem a consisténcia
empirica relacionada ao trabalho de Chico Xavier.
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A empiria é o grande fundamento de legitimidade do conhecimento
cientifico, mas o critério que justifica a confian¢a no método empirico é
cientifico em si mesmo, e dessa forma se explicita a impossibilidade 16gi-
ca de justificar a confian¢a na ciéncia moderna com base em elementos
intracientificos.

IMORTALIDADE DA ALMA E A FALSEABILIDADE DE POPPER

Segundo Hegel, a existéncia dos seres viventes é perpassada por
estdgios parciais de desenvolvimento em que sua forma plenamente rea-
lizada é em-si, porém carente de identidade consigo mesma, nio sendo
ainda para-si. O problema da imortalidade da alma adquire centralidade
no desdobramento da ciéncia moderna como autoconsciéncia plenamente
desenvolvida, em-si e para-si, pois o apego fisicalista da neurociéncia se
revela como ceticismo dogmitico que bloqueia a elevagao da ciéncia a uma
etapa espiritualmente superior. O autoengano da ciéncia se evidencia a luz
da falseabilidade de Popper, vale dizer, pela concep¢ao de que as teorias
somente se tornam consistentes desde que possam ser refutadas e substi-
tuidas por outras teorias tornadas mais condizentes, de acordo com as evi-
déncias empiricas disponiveis em dado momento histérico. Ao apresentar
a falseabilidade teérica como principio epistemoldgico de legitimagao do
conhecimento cientifico, Popper pretendeu alcancar um critério suficiente
para demarcar a diferenga entre ciéncia e metafisica, uma vez que teo-
rias insuscetiveis de falsificagio automaticamente se tornam metafisicas.
Porém, ao considerarmos o tema da imortalidade da alma, o conjunto
de evidéncias empiricas colhidas em pesquisas sobre experiéncias de quase
morte expde o fisicalismo 2 falseabilidade, e conduz a ciéncia a aceitagio
da imortalidade da alma:

Para que dada hipétese seja cientifica e ndo dogmatica, é preciso
que seja possivel imaginar potenciais evidéncias empiricas que a
falseiem. Tornando essas visoes fisicalistas falsedveis, no sentido
proposto pelo filésofo da ciéncia Karl Popper: se a consciéncia
¢ gerada pelo cérebro e depende de seu funcionamento para
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existir, ndo deveria haver evidéncia alguma de atividade mental
quando o cérebro estd morto ou nao funcional. Se esse tipo de
evidéncia for encontrado de forma consistente, especialmente por
diferentes pesquisadores, usando métodos diferentes e investigando
fendmenos distintos, ele falsearia as visoes fisicalistas da mente

(Moreira-Almeida; Costa; Coelho, 2023, p. 38).

As evidéncias empiricas sobre a imortalidade da alma nao se restrin-
gem 2 constatacdo de atividade da consciéncia em experiéncias de quase
morte, mas se estendem a outros eventos, como experiéncias meditnicas
e relatos consistentes sobre reencarnacio. Nesse sentido, a imortalidade
da alma se apresenta como o mais desafiador problema jamais exposto
a comunidade cientifica, uma vez que é o préprio progresso da ciéncia,
concebido popperianamente, que expée a vulnerabilidade da hipétese fi-
sicalista da consciéncia a falseabilidade. Na medida em que a aceitagdo de
tal hipdtese espiritualista conduziria a ciéncia a um giro metafisico de pro-
porgoes epistemoldgicas gigantescas, é compreensivel que a grande maioria
de pesquisadores ignore os resultados das pesquisas ou se apegue a um
ceticismo dogmdtico negacionista para invalidar esse tipo de conhecimen-
to. Esse encastelamento defensivo ¢é justificdvel perante a enormidade das
consequéncias implicitas na tese da imortalidade da alma, pois sua aceita-
¢ao nao implica somente no reconhecimento da existéncia da alma, mas
também na aceita¢io de fundamentos metafisicos para a prépria ciéncia.
O problema, portanto, nio é somente epistemolégico, mas sim ontol6gi-
co, pois a substincia espiritual do conhecimento cientifico, que existe em
estado ainda germinal, em-si, deve se tornar para-si, sendo a transparéncia
racional da ciéncia sobre sua prépria esséncia. Essa nao é uma simples
tese idealista nos moldes do senso comum, na medida em que representa
um estdgio concreto no desenvolvimento histérico da ciéncia moderna.
Segundo Hegel, a ciéncia somente se torna verdadeira quando equivale a
seu conceito, e isso implica a realizagio efetiva e concreta da identidade
entre seu ser-em-si e seu ser-para-si:

Hegel chama ‘ser em e para-si’ a esta sintese do ser-em-si e do
ser-para-si. Ela significa para ele nada menos do que a penetragao
sapiente dum ser na sua prdpria esséncia. E natural que com
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esta significacdo plena o ser-em-si e para-si s6 se encontre num
ser consciente, € mesmo neste apenas nas suas formas espirituais
mais elevadas. A tese hegeliana sustenta, pois, que todo ente traz
implicita a tendéncia até essas formas mais elevadas do espiritual,
que tudo aflui para a consciéncia de si mesmo e que, por isso, em
toda a estrutura do mundo domina em alto grau a tendéncia para
passar do inferior para o superior. Expresso em termos hegelianos,
isto significa que tudo o que é em-si alcanga sua plenitude no seu
ser-para-si ¢ se realiza e acaba nele. O ser-para-si ¢ a verdade do
ser-em-si. O simples ser-em-si é apenas a metade incompleta: ¢
disposicao. Mas a verdade ¢ o todo, o ser-em e para-si (Hartmann,

1983, p. 314).

Considerando que o tema central da fenomenologia do Espirito de
Hegel sao as experiéncias da consciéncia em um percurso autorreflexivo
que se desenrola na histéria, a homologia entre o desenvolvimento da ci-
viliza¢io e o desenvolvimento do individuo singular se torna salutar para
a compreensdo dos diversos tipos de ilusao materialista. No 4mbito da
universalidade, a autorreflexao cientifica imp6e a superagao da oposicio
abstrata entre esclarecimento cientifico e fé religiosa, para que a ciéncia
reconheca que seu percurso secularizante nada mais é que um combate
interno a razao. O reconhecimento da legitimidade epistemoldgica das
provas da imortalidade da alma, atualmente disponiveis nos campos da
mediunidade, das experiéncias de quase morte e da reencarnagio, contém
potenciais nucleares para que esse tema eleve a ciéncia moderna ocidental
para além de si mesma. No 4mbito do individuo singular, a imortalidade
da alma representa um momento essencial para a realizagao de sua autono-
mia ética, pois a esta é essencial nao somente o engajamento passional no
mundo, mas também a superagio da finitude. Dessa forma, tanto na esfera
da civiliza¢do, quanto na esfera da singularidade individual, esse tema se
torna uma condi¢do essencial para que se efetive a substancializa¢io meta-
fisica do espirito como sujeito. Se o espirito humano é veiculo de realizacao
do Espirito Absoluto, a imortalidade da alma se desdobra como o tema
mais importante tanto para a civiliza¢ao quanto para o individuo, pois, nas
duas esferas, enquanto o ser humano nio se reconhecer como eterno, ele
estard reduzido a condigao de consciéncia escrava que se ignora.
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Assim como, no Ambito da ciéncia moderna, eventuais demons-
tragoes empiricas sobre a imortalidade da alma importam menos do que
a recusa da ciéncia moderna em conhecer a si mesma e reconhecer seu
fundamento metafisico, também no 4mbito do individuo singular o re-
conhecimento da eternidade do ser depende muito menos da fé religiosa
habitualmente explorada pelas religides, do que de uma auténtica compre-
ensdo e aceitagio racional do espirito como dnico fundamento sélido da
existéncia. Nesse sentido, a mais significativa implicagao da desconstrucio
do materialismo reside na sintonia do livre arbitrio com a teleologia racio-
nal que é imanente ao desenvolvimento do espirito, pois somente dessa
forma a existéncia humana poderd se harmonizar com a ética, a felicidade e
a bondade. Enquanto a razio estiver desconectada de horizontes finalistas,
sendo concebida como mero funcionamento abstrato do pensamento, tan-
to o progresso cientifico, quanto a vida de um ser humano singular, serdo
encarados em sentido mecanicista e coisificado, amplamente despojado de
qualidades éticas. Embora a hegemonia do génio maligno na modernidade
tenha conduzido a diversos tipos de coisificacio do espirito, ela estd inseri-
da no percurso das experiéncias necessdrias da consciéncia como uma etapa
cuja superagio exige que a consciéncia encare sua prépria imagem refletida
no espelho do mundo e se reconhega como a substincia que sempre foi e
serd. A realizagao do espirito como sujeito livre implica o enfrentamento
dos aspectos trigicos da existéncia, e somente o reconhecimento da imor-
talidade da alma, entendido como nucleo da consciéncia de si, é capaz de
trazer 4 vida da consciéncia a imanéncia do infinito no finito.
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CONCLUSAO

O inicio de nossas reflexoes foi balizado pela justificativa aristotélica
de que somente a metafisica pode ser concebida como ciéncia primeira, na
medida em que o estudo das causas primordiais ou supremas de todos os
seres nao pode ser obtido com base na observagio empirica realizada pelas
ciéncias naturais. A metafisica ¢ a ciéncia primeira, pois é o campo das
pesquisas especulativas que se dedica ao estudo da estrutura substancial
do ser, sendo logicamente antecedente em relagao as demais ciéncias. O
argumento aristotélico mostra-se suficiente para justificar porque a pre-
sente obra filoséfica acerca da ilusao materialista foi iniciada por reflexdes
sobre o ser divino. Uma vez que a matéria nao pode ser a causa primordial
da realidade, e a consciéncia é uma qualidade espiritual de seres imper-
feitos e finitos, a origem de todas as coisas existentes deve ser explicada
mediante o ser supremo e absoluto. O desenvolvimento filoséfico sobre o
ser divino que inicia este livro esteve focado inicialmente em demonstrar
a insuficiéncia do conceito de transcendéncia, pois a simples qualidade de
principio criador e situado acima da experiéncia humana ¢ insuficiente
para que Deus seja considerado ser absoluto. Por esse motivo, entendemos
que Deus, além de ser transcendente, também ¢ imanente, vale dizer, é
principio intrinseco e indissocidvel a toda realidade material e sensivel. A
integragdo entre transcendéncia e imanéncia permite afirmar Deus como
Espirito Absoluto, ou seja, realidade suprema, incondicionada, eterna e
causa de si mesma. A mais importante implica¢do desse conceito sobre o
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ser divino, para reflexoes sobre as ilusées do materialismo, foi formulada
por Descartes. No percurso de contestagio da hipétese do génio malig-
no nas Meditagoes Metafisicas, o intelecto descobre a prova ontoldgica da
existéncia do ser divino em seu préprio interior, e ao fazé-lo, compreende
também que Deus ¢é o principio fundamental que garante a confiabilidade
e veracidade da razio. Esse é o argumento metafisico de maior alcance para
demonstrar a insuficiéncia ontoldgica do materialismo, pois as proprias
elaboragoes materialistas sao forcadas a se apoiar na confiabilidade da razio
para sustentar seus argumentos de maneira convincente.

No capitulo 2, o problema filos6fico da consciéncia foi desenvolvi-
do pela contestagio das abordagens reducionistas que concebem a inte-
rioridade subjetiva como propriedade emergente do cérebro. Destacamos
os obstdculos filosoficamente significativos que se imp6em para as teorias
materialistas da neurociéncia e da filosofia da mente, dada a impossibili-
dade de reduzir as experiéncias subjetivas e qualitativas da consciéncia a
meras descargas eletroquimicas dos neurdnios. Diante da insuficiéncia do
materialismo para a enuncia¢io de um conceito filoséfico de consciéncia,
a reflexdo metafisica ¢ uma exigéncia légica que se torna incontorndvel,
notadamente quando se considera o problema da circularidade viciosa
que compromete toda tentativa de demonstragao da matéria como causa
da realidade. Conforme abordamos, a existéncia dos objetos materiais é
condicionada pelas sensagoes, e por esse motivo, a formula¢io de uma
ontologia material pressupde como substancial algo que ¢ inteiramente
mediado pela consciéncia. Essa faldcia légica somente pode ser solucionada
se recorrermos ao conceito metafisico da consciéncia como causa imanen-
te e substancial das coisas materiais. Na filosofia moderna, Fichte foi o
responsavel pela substancializagao metafisica da consciéncia, apresentando
uma solu¢io adequada para as antinomias kantianas, e abrindo caminho
para as reflexoes hegelianas sobre o espirito. Sob horizontes filoséficos ide-
alistas, a autoconsciéncia é a meta mais signiﬁcativa, e sua realizagéo requer
justamente a superagao do realismo empirico tao caro a ciéncia ocidental.

Mas na medida em que a ciéncia ocidental se apega rigidamente ao
realismo empirico, que pressupée a existéncia de objetos materiais com-
pletamente independentes da consciéncia, ela se torna avessa ao reconhe-
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cimento de pesquisas que extravasam a esfera empirica. Por esse motivo,
a contesta¢io materialista de idealismos, irracionalismos e fetichismos,
conduz a proposicoes dogmaticas tao inflexiveis quanto aquelas que se pre-
tende combater. No capitulo 3, vimos que o neodarwinismo concebe a
evolucio das espécies como um conjunto de fatos naturais inteiramente
desconectado de propésitos finalisticos. A Gnica concepgiao de inteligéncia
aceitdvel pela comunidade cientifica ¢ aquela relacionada a processos de
auto-organizagio, em que metas evolutivas sdo geradas por atratores me-
canicamente originados da interagio molecular. No entanto, foi possivel
compreender que os argumentos antidarwinistas formulados pelos bidlo-
gos Michael Behe e Stephen Meyer nio somente expoem 2 falseabilidade
a teoria da evolugao das espécies, como também apontam para horizon-
tes de progresso que ultrapassam os limites internos a prdtica cientifica,
explicitando o niicleo metafisico em que se apoia a ciéncia. A evolu¢ao
das espécies é uma teoria cientifica verdadeira, porém, nio por seus alega-
dos parimetros darwinistas, mas porque explicita a razao (Vernunft) como
totalidade espiritual imanente a realidade, testemunhando o desenvolvi-
mento do Espirito Absoluto como sujeito histérico. Desde que os homens
de ciéncia saibam reconhecer que os dados da experiéncia constituem a
matéria-prima do conhecimento, porém admitindo que sua andlise nao
deve se restringir ao dogmatismo empiricista, essa autoconsciéncia tornard
evidentes os fundamentos metafisicos da atividade racional que sustenta
todo o edificio da ciéncia.

No capitulo 4, as pesquisas em fisica quintica transparecem como
auténticas comprovagdes empiricas do primado metafisico da conscién-
cia. Perante o fato de que entidades como f6tons e elétrons nio sio em si
mesmas particulas corpusculares, uma vez que sua consisténcia material é
condicionada pela observa¢io por uma consciéncia, a separagdo positivista
entre sujeito e objeto se mostra inconsistente. A constata¢ao empirica de
que o colapso da fungao de onda nio é um processo mecénico, relacionado
aos aparelhos de medicao, evidencia que o materialismo nao pode ser a
origem de todas as coisas existentes, pois carece de autossustentabilidade.
A fisica quéntica expds o materialismo a sua mais ampla falseabilidade,
na medida em que o mecanicismo da fisica cldssica se mostrou metodolo-
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gicamente inoperante no 4mbito das entidades ultramicroscépicas. Uma
vez estabelecida a prioridade ontolégica da consciéncia, ndo mais através
de especulacoes metafisicas, mas mediante experimentos cientificamente
controlados, o realismo mecanicista dd lugar a integragio entre fisica e
metafisica, pois os fendmenos fisicos nao mais ocorrem em uma realida-
de material independente da consciéncia. Diante da constatagao de que a
realidade nao pode mais ser concebida como um conjunto de objetos ma-
teriais estdveis e independentes da consciéncia, a fisica quéntica se insere
no processo histérico de realizacdo da autoconsciéncia espiritual. Ainda
que a grande maioria da comunidade cientifica considere a interpretacio
idealista dos fend6menos quénticos uma das manifestagoes da alteridade
irracional que assombra a ciéncia, é possivel afirmar que, desde os anos
1920, a abertura irreversivel dessa caixa de Pandora descortinou potenciais
de superagao da estranheza da consciéncia perante si mesma.

No capitulo 5, tivemos ocasido de compreender que o significado
de “matéria” que é subjacente ao materialismo dialético, nio pode ser en-
tendido em sentido literal, mas sim como atividade prética realizada pelos
seres humanos, mediante processos de transformagao da natureza pelo tra-
balho, bem como através da circulagio de mercadorias. Exatamente por-
que Marx nio acomodou suas reflex6es a0 mecanicismo da ciéncia moder-
na, sabendo integrar a dialética hegeliana para explicar as contradigoes da
vida social, o materialismo dialético se revelou como uma teoria ldcida e
correta para explicar a acumulacao de capital na sociedade burguesa. Mas
se os agentes da préxis nio sio apenas “homens de carne e 0sso”, mas sim
sujeitos espirituais dotados de livre-arbitrio, e por isso capazes de produ-
zir e reproduzir suas condi¢des materiais de existéncia, isso significa que
a prépria teoria marxista deve sua consisténcia conceitual a pressupostos
metafisicos que uma compreensio ortodoxa insiste em manter ocultos.
Embora o marxismo recorra aos fatos histéricos e sociais para atestar sua
consisténcia ontoldgica, é forcoso admitir a circularidade viciosa que en-
volve a teoria materialista e os fatos materiais que deveriam atestar a sua
qualidade fundacional. Dessa forma, ao submetermos a justificagio onto-
l6gica da dialética materialista a experiéncia necessdria de sua falseabilida-
de, esse exercicio de autoconsciéncia se converte em momento intrinseco
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de realizagdo do espirito. Por esse motivo, a compreensio metafisica do
fracasso necessdrio da teoria materialista-dialética no campo filoséfico se
torna elemento potencial de sua elevagao para além de si mesma.

No capitulo 6, foi possivel compreender que as condi¢oes histéri-
cas atuais, que condenam a humanidade a um estado de coisificacao que
dissemina frieza e incapacidade de empatia, evidenciam que a coisificacio
do espirito prépria a atmosfera fascista é o principal fator de reproducao
da barbérie no interior na vida civilizada. Se em termos metafisicos o es-
pirito humano ¢ subjetividade racional e livre que estd inserida em um
percurso histérico teleolégico, na medida em que o fascismo bloqueia sis-
tematicamente o reconhecimento do Outro como consciéncia de si, isso
significa que sua atmosfera destrutiva e ressentida engendra o mal radical.
O conceito de consciéncia coisificada assume importincia nuclear em nos-
sa reflexdo, pois a0 mesmo tempo em que sua projetividade emocional
estigmatiza o diferente como estranho (unheimlich), suas tendéncias de
fetichizagao da técnica refletem os elementos de irracionalismo e barbdrie
que se tornaram intrinsecos ao progresso da ciéncia moderna. O fascismo
nao deve ser pensado somente como regressao a barbdrie entre homens
civilizados, mas também como resultado histérico e necessirio de um pro-
gresso técnico hegemonicamente conduzido por uma razao instrumental,
para a qual sao inteiramente estranhos elementos de reflexao ética acerca
dos fins que deveriam presidir o conhecimento. A cegueira ética da cién-
cia moderna ocidental nio deve ser interpretada como simples desvio em
relagao a dimensao humanitdria que deveria conduzi-la, pois seus préprios
pressupostos intelectivos relegam a consciéncia do ser humano como sujei-
to espiritual a um indesejdvel estorvo metafisico.

No texto Educagio apds Auschwitz, o filésofo e socidlogo Adorno
expoe dois argumentos fundamentais sobre a relagao entre coisificagao da
consciéncia, fetichismo técnico e reproducio da barbdrie no interior da
civilizagao burguesa. Em termos subjetivos, a auséncia de empatia é nu-
clear como condi¢io emocional relacionada com a frieza de sentimentos
peculiar ao fascismo: “a incapacidade para a identificagao foi sem duvida
a condi¢do psicoldgica mais importante para tornar possivel algo como
Auschwitz em meio a pessoas mais ou menos civilizadas e inofensivas”
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(Adorno, 1995, p. 134). A relagao fetichizada com a técnica, em que
esta é considerada um fim em si mesmo, e ndo um meio para a realizacio
racional e sensata de necessidades humanas, integra a consciéncia coisi-
ficada ao irracionalismo técnico: “nio se sabe com certeza (...) onde estd
o ponto de transi¢do entre uma relagio racional com a técnica e aquela
supervalorizacio, que leva, em ultima anilise, quem projeta um sistema
ferrovidrio para conduzir as vitimas a Auschwitz a esquecer o que aconte-
ce com estas vitimas em Auschwitz” (Adorno, 1995, p. 133). Combater
a consciéncia coisificada “significa 0 mesmo que ser contra o espirito do
mundo; e desta maneira apenas repito algo que apresentei no comego
como sendo o aspecto mais obscuro de uma educag¢io contra Auschwitz”

(Adorno, 1995, p. 133).

Embora Adorno reflita sobre o fascismo a partir de conceitos do
materialismo dialético, a precisao de sua andlise sobre o vinculo entre fas-
cismo, consciéncia coisificada e ciéncia, aponta para horizontes metafisicos
no Ambito da reflexdo filoséfica. A identificagao entre a consciéncia coisi-
ficada e os padroes de normalidade social é o resultado mais expressivo do
processo de secularizagio cujo marco histdrico foi a Revolugao Cientifica
dos séculos XVI e XVII. Esta se caracterizou pela desqualificagao metafisi-
ca e espiritual da natureza e pela contestagao dos pressupostos teleolégicos
relacionados 2 inteligéncia divina. O despojamento radical das qualidades
animicas do mundo resultou na concep¢io da natureza como um gigantes-
co conjunto de coisas mecinicas plenamente disponiveis a conhecimentos
técnicos exclusivamente voltados para a manipulagio utilitdria. A secula-
rizagdo moderna nao afetou somente a relacao entre os sujeitos humanos
e o mundo natural, implicando um estranhamento profundo da consci-
éncia consigo mesma, pois esta se tornou incapaz de se reconhecer como
substincia da realidade. A coisificagio que caracteriza o desencantamento
do mundo moderno se estendeu a prépria subjetividade, conduzindo ao
desencontro entre a forma como os seres humanos compreendem a si mes-
mos e se relacionam entre si (ser-para-si) e sua conexdo com o Espirito
Absoluto (ser-em-si).

Na medida em que a realidade foi reduzida a uma concep¢io coisista
e mecanicista de entidades supostamente autossubsistentes, se tornou qua-
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se impossivel para a consciéncia reconhecer a si mesma como fundamento
ontolégico do mundo. Na perspectiva filoséfica de Hegel (2002, p. 142),
o autoconhecimento da consciéncia é conduzido pelo desejo (Begierde)
de negacdo da estranheza do mundo, para cuja realizagio ¢ insuficiente o
encontro de coisas materiais, pois esse desejo somente pode se consumar
no encontro entre consciéncias desejantes: “a consciéncia-de-si é em si e
para si quando e porque é em si e para si para uma Outra; quer dizer, s6 é
como algo reconhecido”. A diferenca entre o para-si e o em-si ¢ a mesma
existente entre uma consciéncia que se ilude em buscar reconhecimento
em um mundo de coisas materiais, e aquela que aceita a alteridade das
demais consciéncias e busca nelas realizar seu reconhecimento. Em sentido
hegeliano, essa ¢ a diferenca entre a “aparéncia colorida do aquém sensi-
vel” e “o “dia espiritual da presenca” (Hegel, 2002, p. 142). Enquanto se
move na repeticio mondtona da posse de objetos materiais, o desejo de
reconhecimento e autoconhecimento ¢ sistematicamente frustrado, pois
sua meta ¢ uma alteridade essencial capaz de subsistir ontologicamente, a
qual somente uma outra consciéncia é capaz de corresponder. E por esse
motivo que a consciéncia coisificada caracterizada por Adorno ¢é psicologi-
camente incapaz de estabelecer empatia e compaixao frente ao sofrimento
do Outro, pois seu desejo de reconhecimento foi previamente condenado a
frustragao em um mundo de coisas materiais. Da mesma forma, o progres-
so técnico por ela consumado ¢ eticamente comprometido pela concepgao
instrumental & qual é completamente estranha a reflexdo ética acerca dos
fins que deveriam nortear o dominio da natureza. A consciéncia coisificada
padece de frieza em virtude do desencontro entre seu ser para-si, que per-
manece preso a0 momento histdrico da estranheza de seu préprio desejo
fundamental de autorreconhecimento, e seu ser em-si, que ¢ a experiéncia
do conceito de espirito.

A incapacidade de autorreflexao da ciéncia moderna, que foi tra-
tada em diversos momentos deste livro, reflete a restricdo epistemoldgica
aos parimetros mecanicistas inaugurados pela Revolugao Cientifica. Sob
a perspectiva de Hegel, o mecanicismo e o formalismo matemdtico da ci-
éncia moderna conduzem a um conhecimento abstrato, que se contenta
com representagoes formais que sio externas a0 movimento da realidade.
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Em sua Filosofia da natureza, quando Hegel afirma que “a natureza reve-
lou-se como a Ideia na forma do ser-outro”, ele estd salientando a relaciao
nao dualista entre 0 mundo natural e material e o espirito. Essa afirmacio
¢ incompativel com o dualismo cartesiano, pois os seres vivos sao espirito
corporificado, unidades vivas em que physis e logos estao integrados em
sentido aristotélico. A relagao entre espirito e mundo natural nao deve ser
entendida como oposigio rigida e dualista, mas como contradi¢ao dialéti-
ca, na medida em que o processo de desenvolvimento do espirito implica,
em principio, sua exteriorizagdo, a ser superada pelo reconhecimento na
natureza imediata: “o espirito, que se encontra na natureza imediata em
estado de alienagao, tende - segundo a compreensio hegeliana de evolugio
- pouco a pouco a revelar-se, na medida em que a natureza imediata evolui
em dire¢do ao seu préprio conceito ou a sua prépria verdade” (Gongalves,
2021, p. 128). Dessa forma, o empirismo adotado pela ciéncia moderna
nao deveria ser identificado como a prépria substincia do conhecimento
cientifico, uma vez que a experiéncia fornece somente aspectos exteriores e
limitados aos moldes do entendimento (Verstand). A plena inteligibilidade
da natureza pressupde muito mais do que a andlise matemadtica de dados
empiricos, pois a razao (Vernunft) deve ser capaz de reconhecer a si mesma
como totalidade imanente ao desenvolvimento da consciéncia:

Nio s6 deve a filosofia harmonizar-se com a experiéncia da
natureza, mas o nascimento e formacio da ciéncia filoséfica tem
como pressuposto e condigio a fisica empirica. Uma coisa, porém,
¢ o processo de origem e os trabalhos preparatérios de uma ciéncia,
e outra a prépria ciéncia; nesta nio podem aqueles aparecer como
fundamento; o fundamento deve antes ser a necessidade do
conceito (Hegel, 1995, v. 2, p. 10).

Para a ciéncia moderna, a verificagdo empirica nao é somente o cri-
tério supremo do estabelecimento de todo conhecimento verdadeiro, pois
¢ também o fundamento que torna possivel negar a existéncia de qualquer
principio inato ou suprassensivel que nio se submeta a prova experimental.
A empiria assume uma auténtica condigao de instincia cética antimetafi-
sica, que desempenha o papel atribuido por Descartes ao génio maligno,
pois sempre é possivel recorrer a fatos e dados empiricos para contestar a
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existéncia do cardter absoluto da verdade. Dessa forma, embora os fun-
damentos empiristas sejam a matéria prima que justifica a confianca do
homem moderno no conhecimento cientifico, ao abrir mio de qualquer
fundamento metafisico para sua legitimacio, a ciéncia moderna se tornou
refém de uma racionalidade instrumental que despojou a razao de qualquer
tipo de teleologia. A hegemonia da razao instrumental como fundamento
epistemoldgico para o conhecimento cientifico dissolve a confian¢a huma-
na na razao como universo finalistico dotado de propésitos e valores éticos
universalistas, expondo a reabilitagao do génio maligno cartesiano como
elemento sabotador da capacidade da razao como veiculo de emancipacio
do género humano. Assumindo critérios instrumentais e utilitaristas para
o dominio da natureza, em detrimento da reflexao ética sobre os fins que
deveriam presidir a atividade intelectiva, o progresso da ciéncia moderna
reabilita o génio maligno, elevando-o a uma condigao superior, pois ele
agora nio se dedica mais a fraudar o espirito humano em sua capacidade de
conhecer o mundo, uma vez que sua atuagio corrosiva se dirige & prépria
concepgao de uma teleologia que possa orientar a agao humana na histéria.

A circularidade viciosa que afeta a fundamentagio epistemoldgica da
ciéncia moderna nio é somente um problema restrito a reflexao filoséfica,
pois seu alcance diz respeito a0 comprometimento ético do conhecimen-
to cientifico pelo utilitarismo da razao instrumental. O ataque do génio
maligno & metafisica como fundamento suprassensivel da razao, implica
ratificar a expansdo do mecanicismo como principio legitimador de um
mundo sem qualidades finalisticas e sem sentido humanitirio. Quando
damos relevincia aos indmeros fatos histéricos que testemunharam a afi-
nidade sinistra entre progresso cientifico e barbdrie, torna-se possivel com-
preender porque a metafisica de Descartes entende que apenas Deus, como
substincia eterna, infinita, perfeita e onisciente, pode ser o fundamento
absoluto da razao. A derrota do génio maligno, que significa a suplantacio
de um ceticismo corrosivo dirigido a razdo, é representada pelo argumento
cartesiano de Deus como pressuposto metafisico capaz de justificar ontolo-
gicamente a razdo. Nas Meditacoes de Descartes (2000, p. 28-29), a prova
ontoldgica da existéncia de Deus é o fundamento filoséfico que impede a
razdo de ser dotada de um principio dissolutério de sua objetividade: “o
primeiro dos seus atributos consiste no fato de Deus ser muito verdadeiro
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e a fonte de toda luz, de maneira que nio é possivel que nos engane, isto
¢, que seja diretamente a fonte dos erros a que nos encontramos expostos’ .

No prefécio da obra Dialética do esclarecimento, Adorno e Horkheimer
denunciam a autodestrui¢ao da razdo como produto necessdrio do préprio
progresso da ciéncia moderna. A hegemonia das tendéncias instrumentais da
razio comprometeu decisivamente a relagio com a verdade, que é o princi-
pio filoséfico que originalmente justificou o desenvolvimento da ciéncia: “se
o esclarecimento nao acolhe dentro de si a reflexdo sobre esse elemento re-
gressivo, ele estd selando seu proprio destino” (Adorno; Horkheimer, 1985,
p. 13). O conhecimento cientifico se enrijece dogmaticamente na medida
em que adota como critério de verdade unicamente a mensura¢ao mate-
mdtica, explicitando as tendéncias totalitdrias da ciéncia moderna: “o que
nao se submete ao critério da calculabilidade e da utilidade torna-se suspeito
para o esclarecimento” (Adorno; Horkheimer, 1985, p. 21). O totalitarismo
da racionalidade cientifica na era moderna adquire expressao na desqualifi-
cagao sistemdtica de todo conhecimento que nao possa ser ratificado pela
verificagdo empirica e pela mensuragdo matemadtica. A divida corrosiva do
génio maligno nio se presta somente a desqualificagao de qualquer concep-
¢ao teleoldgica que possa revestir a vida de significado metafisico, pois tam-
bém estabelece afinidades sombrias entre a inteleccio dos homens de ciéncia
e a loucura de uma razio que se torna cega perante si mesma. Adorno e
Horkheimer sao muito precisos em estabelecer os nexos que integram o pro-
gresso da ciéncia, a légica acumuladora do capital, o fascismo e a paranoia
como produto necessdrio da auséncia de autorreflexao da razao:

Assim como, hoje em dia, os projetos cientificos praticos e fecundos
requerem uma capacidade intacta de defini¢do, a capacidade
de imobilizar o pensamento num ponto determinado pelas
necessidades da sociedade, de delimitar um campo a ser investigado
em seus menores detalhes sem que o investigador o transcenda,
assim também o paranoico nio consegue transgredir um complexo
de interesses determinado por seu destino psicolégico. Seu
discernimento consome-se no circulo tragado pela ideia fixa, assim
como o engenho da humanidade se liquida a si mesmo na érbita
da civilizagdo técnica. A paranoia é a sombra do conhecimento
(Adorno; Horkheimer, 1985, p. 182).
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O filésofo Herbert Marcuse (2001, p. 127) aborda a relagdo anta-
gbnica entre o produtivismo técnico e as necessidades humanas mais au-
ténticas, relacionadas com uma realidade pacificada, livre e feliz, a partir
do circulo vicioso do progresso: “a crescente produtividade do trabalho
social permanece vinculada a uma crescente repressio que, por sua vez,
contribui para o aumento da produtividade”. Em sentido afim com a and-
lise de Adorno, que assinala a danificacio do conhecimento cientifico pelo
reducionismo doentio, Marcuse expoe o cardter ideolégico das pretensoes
de neutralidade historicamente alegadas pelo positivismo. O rigorismo pu-
ramente descritivo do método cientifico é estruturalmente comprometido
pela redugio da complexidade organicista da natureza a uma visao meca-
nicista e fragmentada cujo resultado eticamente nefasto ¢ a instrumenta-
lizacdo da natureza e da prépria vida humana. Nesse sentido, ao contrério
das pretensoes positivistas, o método cientifico ndo é um instrumento em
si mesmo neutro, que se converteria em instrumento de opressio apds
ser cooptado pelo aparato publico e privado de dominagao politica. Para
Marcuse (1969, p. 154), a dominagio econémica e o controle politico das
populagdes se perpetua de maneira técnica e eficaz porque todas as esferas
da cultura e da sociedade sio absorvidas pela racionalidade técnica: “nesse
universo, a tecnologia também garante a grande racionalizagao da nao-li-
berdade do homem e demonstra a impossibilidade ‘técnica’ de a criatura
ser autdbnoma, de determinar a sua prépria vida’. A racionalidade tecnolé-
gica constitui um « priori permeado de contetdo politico que mantém os
processos técnicos de mecanizagao e padronizagio atrelados a uma produ-
tividade que se torna socialmente ttil somente na medida em que perpetua
falsas necessidades de consumo:

O ponto que estou tentando mostrar é que a ciéncia, em virtude
de seu prprio método e de seus conceitos, projetou e promoveu um
universo no qual a dominagio da natureza permaneceu ligada 2
dominagao do homem - uma ligacio que tende a ser fatal para esse
universo em seu todo. A natureza, cientificamente comprometida e
dominada, reaparece no aparato técnico da produgio e destruigao
que mantém e aprimora a vida dos individuos enquanto os
subordina aos senhores do aparato (Marcuse, 1969, p. 160).
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A critica de Marcuse a racionalidade técnica apresenta afinidades te-
madticas com a andlise realizada por Michel Foucault sobre o papel nuclear
do conhecimento cientifico como instrumento biopolitico de controle de
populagées nas sociedades modernas. Para o pensador francés, as ciéncias
naturais e humanas produzem saberes que se tornam essenciais para a de-
finicao técnica de normas que legitimam interven¢des biopoliticas para
politicas de satide, higiene, eugenia e regulagdes médicas, psiquidtricas e
educacionais. A andlise de Foucault evidencia o papel da ciéncia como
componente fundamental para um controle biopolitico que é compativel
com o totalitarismo racional caracterizado por Marcuse. Nesse sentido, a
Escola de Frankfurt e o pés-estruturalismo francés convergem suas anélises
para uma critica da ciéncia moderna como racionalidade instrumental.
Essas duas grandiosas tradigoes do pensamento ocidental podem ser com-
preendidas como momentos essenciais do processo histérico-dialético das
experiéncias da razio em torno da luta pelo reconhecimento. Em outras
palavras, a compreensao dialética do progresso da ciéncia moderna deman-
da uma reflexdo filoséfica acerca do confronto hegeliano entre senhor e
escravo que nao se restrinja a entendé-lo apenas como luta pelo reconhe-
cimento entre dois seres humanos, mas também como conflito que se des-
dobra em significados muito mais amplos, “como elos de uma cadeia de
significagdes ou como passos de um caminho que designam a dnica grande
experiéncia de uma histéria da Razao ou da Razdo no trabalho de sua his-
téria” (Vaz, 1981, p. 8).

Se a fenomenologia do Espirito expoe as etapas do desenvolvimento
necessdrio da experiéncia da consciéncia, isso implica que a configuracao
histérica assumida pela ciéncia ocidental moderna, que pode ser sintetiza-
da pela primazia da verificagao empirica, de forma alguma deve ser enten-
dida como expressio definitiva daquilo que a ciéncia pode e deve ser. Nesse
sentido, ¢ preciso levar em conta a originalidade do propédsito hegeliano,
“o que significa para a consciéncia a necessidade de percorrer a histéria da
formagao do seu mundo de cultura como caminho que designa os mo-
mentos do seu préprio formar-se para a Ciéncia” (Vaz, 1981, p. 13). Para
que a ciéncia ocidental moderna se realize historicamente como Ciéncia,
ela necessita se superar como simples possuidora de conhecimentos so-
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bre objetos externos, e alcancar a verdade da certeza de si mesma como
consciéncia de si. Da mesma forma que no inicio da era moderna a nova
ciéncia foi obrigada a combater a cegueira religiosa e teoldgica que nio
sabia reconhecer na primazia empirica uma etapa necessdria de seu préprio
desenvolvimento, no atual momento histérico o establishment formado pe-
los grandes centros académicos de pesquisa recupera o mesmo lugar antes
depreciado como obscurantismo religioso. O apego dogmatico e irrefletido
ao experimentalismo como tnico critério da veracidade intelectiva reflete a
consequéncia historicamente necessdria da realizagio da ciéncia como des-
conhecimento de si mesma, engano que Hegel soube antecipar com pre-
cisao: “a razdo triunfard sobre a Fé, mas o triunfo serd de tal natureza, que,
como observava Hegel, em seu artigo sobre F¢ e saber, a fé se reintroduzird
sob nova forma no seio mesmo da razio, limitando-se esta em reconhecer,
numa va aspiracio, um perpétuo além” (Hyppolite, 1999, p. 464).

Se o Espirito Absoluto ¢ sujeito, isso significa que o “perpétuo além”
¢ uma md infinidade, pois o Geist é substincia cujo por a si mesmo nio
deve ser abstratamente concebido como transcendéncia inacessivel, mas
como teleologia que somente se realiza pelo engajamento na histéria, em
situagoes concretas de dilaceramento espiritual a serem dialeticamente su-
peradas. A cegueira ética da ciéncia moderna, explicitada na primazia de
uma razao instrumental e utilitarista na relagdo com a natureza, nio pode
se furtar 2 imanéncia do reconhecimento mutuo entre as consciéncias de
si, e nesse sentido, tal como na dialética entre senhor e escravo, ao nao
reconhecer seus préprios fundamentos metafisicos, a ciéncia se comporta
como uma consciéncia escrava que ignora a si mesma no outro que ela
combate. A ciéncia ocidental moderna estd inserida em um ciclo dialético
de experiéncias cuja meta é o reconhecimento mutuo das consciéncias: “a
consciéncia faz verdadeiramente a sua experiéncia como consciéncia-de-si
porque o objeto que é mediador para o seu reconhecer-se a si mesma nao ¢é
o objeto indiferente do mundo mas é ela mesma no ser-outro: é outra cons-
ciéncia de si” (Vaz, 1981, p. 17). A dialética entre senhor e escravo deve
ser compreendida como pardbola arquetipica dos momentos dialéticos da
experiéncia da consciéncia no mundo histérico. Sendo assim, o dualismo
kantiano entre o sujeito e o objeto, irrefletidamente respaldado pela ciéncia
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moderna, deve dar lugar ao entendimento autorreflexivo sobre a experién-
cia intelectiva: “Hegel transfere para o préprio coracao do sujeito - para o
seu saber - a condi¢io de fendmeno que Kant cingira a esfera do objeto”
(Vaz, 1981, p. 11). Entao, para elevar a si mesma, desde uma condigao de
consciéncia infeliz, em que o espirito nio se sabe como espirito, até atingir
o estdgio da consciéncia de si, a ciéncia moderna necessita, como dissemos,
deixar de ser consciéncia escrava que se ignora. Para elevar-se a consciéncia
de si, a ciéncia moderna necessita, portanto, reconhecer a si mesma nos
objetos fenoménicos que ela ilusoriamente toma como entidades indepen-
dentes e concretas, em outras palavras, trata-se de reconhecer seus préprios
fundamentos metafisicos.

Mas na medida em que os diversos aspectos relacionados ao tema da
imortalidade da alma, como as comunica¢oes espirituais e meditnicas e
as doutrinas espiritualistas baseadas na reencarnagio, constituem-se como
tabus para o establishment cientifico e académico, essa depreciagao sistemd-
tica espelha, contudo, a incapacidade da ciéncia de se entregar a dialética
do reconhecimento. A imortalidade da alma se torna um tema nuclear na
presente reflexdo, pois ao considerar a morte niao somente como fato bio-
16gico, mas como esséncia ontoldgica, a ciéncia moderna se poe na mesma
posicao reativa que o bispo que se negava a mirar pelo telescépio de Galileu
(Grossman, apud Chandra, 2016, p. 537). Para Hegel, a fenomenologia
do espirito é um percurso de desenvolvimento de experiéncias pela cons-
ciéncia que implica renunciar aos fundamentos materialistas, mediante a
compreensao de sua insubstancialidade. Por esse motivo, a identificacio
dogmdtica entre o conhecimento verdadeiro e a evidéncia empirica, a qual
a ciéncia moderna se apega com unhas e dentes, é menos importante do
que sua recusa em conhecer a si mesma. Mas como esse trajeto histdrico é
essencialmente teleoldgico, o progresso da razio e da liberdade ¢ imanente
as experiéncias de erro, que devem ser interpretadas como momentos ne-
cessdrios de reconciliagao da razio consigo mesma:

Em face dessa resolucio por meio da qual a consciéncia se purifica
de uma s6 vez de todos os seus prejuizos - e em particular daquele,
fundamental, da existéncia de coisas fora de nés, independentes
do conhecimento -, a Fenomenologia ¢ uma histéria concreta da

184



O materialismo é uma ilusio

consciéncia, sua saida da caverna e sua ascensio a ciéncia. [...] No
curso de seu desenvolvimento, a consciéncia nio perde somente
aquilo que, do ponto de vista teorético, tomava como verdade;
perde ainda sua prépria visio da vida e do ser, sua intuigio do
mundo. A experiéncia nio conduz somente ao saber no sentido
restrito do termo, mas a concepgao da existéncia. Logo, nao se
trata apenas da ddvida, mas de um efetivo desespero (Hyppolite,

1999, p. 29).

O método positivista, orgulhosamente ostentado pela ciéncia mo-
derna como sua maior realiza¢io, pressupoe que a descricao de dados e
fatos empiricos e sua subsuncao a leis racionais compde o tinico caminho
possivel para a obtengao da verdade, e por esse motivo deve ser estendido a
todos os campos da natureza e da atividade humana. Mas em termos hege-
lianos, o culto dos fatos observaveis e passiveis de objetividade matemdtica
representa apenas um momento histérico das experiéncias da consciéncia,
que nao deveria ser cristalizado, mas sim compreendido e dialeticamente
superado. A ortodoxia da ciéncia consagrada pelo positivismo deve ser su-
perada mediante a compreensao da incapacidade intelectual e cognitiva do
entendimento (Verstand), em sua pretensio de produzir conhecimentos so-
bre objetos materiais dados, independentes da consciéncia e desconectados
da teleologia do espirito. Para que a ciéncia moderna se torne consciente de
si, ela necessita se entregar a um processo de autocompreensio que torne
transparente que, por trds da oposicao rigida entre sujeito cognoscente e
objeto do conhecimento, se oculta a prépria consciéncia, como mediagio
fundamental da realidade fenoménica. Esse saber sobre si torna possivel a
ascensao da ciéncia moderna para fora da caverna fenoménica em que ela
se situa no atual momento histérico. A elevacio da consciéncia nao é mero
idealismo abstrato, mas sim o atingimento de seu ser-para-si, entendido
como autoconsciéncia capaz de captar sua potencialidade intrinseca como
razdo absoluta (Vernunft). Da mesma maneira que um ser humano escravi-
zado ¢ livre em-si, dado que a liberdade o constitui ontologicamente, mas
nao para-si, pois se encontra enredado em condigoes sociais de opressao,
também a ciéncia moderna, em-si mesma, ¢ espirito que pde as coisas no
momento mesmo em que as conhece, mas para-si ainda se encontra obses-
sivamente fixada 2 ilusio materialista.
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O empirismo ¢é a condigao preparatéria para o conhecimento cien-
tifico, porém ¢é a abordagem mecanicista dos dados da experiéncia que
constitui o aspecto verdadeiramente problemdtico da ciéncia moderna,
uma vez que o mecanicismo pressupoe a realidade como um gigantesco
conjunto de objetos indiferentes e completamente desprovidos de conexio
intrinseca uns em relagdo aos outros. O pressuposto mecanicista ¢ radi-
calmente inadequado para explicar os seres vivos, pois nestes a perfeita
integracao entre forma e conteudo explicita que toda coisa viva é uma
totalidade racional em que vida e consciéncia estdao integradas. A moda-
lidade instrumental de conhecimento que se tornou hegeménica na cién-
cia ocidental pressupde, pelo contririo, exterioridade e arbitrariedade na
relagio entre meios e fins, e isso fica evidente quando consideramos que
um mesmo objeto técnico - um automével, uma substincia metabolizada
em laboratério, ou a ferrovia a que Adorno se refere - tanto pode servir a
objetivos humanitarios e pacificos, quanto pode se prestar a reproducio da
barbérie. E por esse motivo que os dados empiricos devem se subordinar 4
necessidade do conceito, pois somente assim a relagio meramente exterior
e mecanica entre meios e fins pode dar lugar a uma teleologia interna capaz
de tornar as coisas finitas em-si e para-si. O mecanicismo empirista impe-
de que o conceito, que ¢ a verdadeira origem de toda a realidade, adquira
consciéncia de si mesmo como necessidade ontoldgica.

A razio ndo ¢ passiva diante de uma realidade, interroga a
experiéncia, poe questoes a natureza, e assim, nessa experiéncia,
chega a descobrir um conceito que nio ¢ outra coisa senio a
presenca da prépria razio no seio desse conteudo. O que a razio
descobre no mundo que a ela se oferece ¢ ela mesma. O saber da

experiéncia é um saber de si (Hyppolite, 1999, p. 247).

No primeiro capitulo deste livro, consideramos que o sistema de
Hegel forneceu a solu¢ao filosoficamente mais adequada para um proble-
ma central da filosofia de Espinosa, relativo a contestacio da teleologia e do
livre-arbitrio. Segundo Espinosa, a formulagio de horizontes finalisticos,
assim como a concep¢io de uma subjetividade livre, constituem-se como
ilusdes antropomorficas, dado que invalidariam a existéncia de Deus como
causa suprema e absoluta. A concep¢io hegeliana do Espirito Absoluto
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como sujeito que poe a si mesmo, implica pensar que o progresso da cons-
ciéncia humana como subjetividade livre se realiza nos horizontes de uma
teleologia interna. Isso significa que o livre-arbitrio nao é uma propriedade
meramente formal, sujeita ao determinismo de um ser divino superior,
mas ¢ efetivo e real, pois o préprio finalismo da razio implica a existén-
cia da subjetividade como liberdade radical. A autonomia do ser humano
constitui uma necessidade ontoldgica que estd integrada a autorrealizacio
do Espirito Absoluto como sujeito. Entao, podemos afirmar que a con-
vergéncia entre os espiritos humanos e o materialismo no atual momento
histérico ¢ iluséria, mas, a0 mesmo tempo, real. E iluséria porque reflete
o estranhamento da consciéncia em relacio a si mesma. Mas é real porque
¢ o resultado de escolhas livres que sao compativeis com o nivel de cons-
ciéncia de si em uma época histérica em que o desejo bésico de superacio
da estranheza do mundo ¢ forcado a se contentar com ilusées coisistas e
mecanicistas. Porém, se o desejo bdsico da consciéncia visa a uma alteri-
dade essencial capaz de subsistir ontologicamente, e por esse motivo toda
ilusao material resulta em incontdveis frustracoes, esse mesmo movimento
histérico necessariamente conduzird a superagao dialética da coisificagio
da consciéncia.

Nesse sentido, a reflexio de Adorno sobre o fetichismo técnico que
tornou possivel a constru¢do de trilhos ferrovidrios para transportar seres
humanos até campos de concentra¢io adquire centralidade, pelo fato de
sintetizar a ciéncia moderna ocidental como uma consciéncia escrava que
ignora a si mesma. Essa referéncia contém um duplo significado, capaz de
traduzir da maneira mais ampla possivel o alcance sombrio da ilusao mate-
rialista no interior do conhecimento cientifico. Em primeiro lugar, esse al-
cance ¢ de natureza ontoldgica, pois reflete uma inteleccao coisificada que
desconecta meios técnicos de qualidades espirituais, tornando impossivel
razdo o reconhecimento de si mesma. Em segundo lugar, esse alcance é de
natureza ética, uma vez que o “esquecimento’ acerca dos objetivos sinistros
visados pelo empreendimento nazista, diz respeito a impossibilidade de
reconhecimento do Outro, que permanece unheimlich, simultaneamen-
te estranho e familiar. Os dois aspectos traduzem uma Unica coisifica¢ao
espiritual, integrando ontologia e ética, que tanto pode ser encarada pelo
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deficit espiritual da ciéncia ocidental, quanto pela incapacidade de espelha-
mento de si mesmo no Outro.

Na medida em que a ciéncia moderna ocidental pressupoe um re-
alismo empirico e mecanicista, para o qual existem objetos materiais au-
tonomos, subsistentes e independentes do sujeito cognoscente, na dtica
hegeliana, ela carece de autoconsciéncia e corresponde a um modo abstrato
de conceber o mundo natural. Nesse sentido, torna-se possivel compreen-
der que o materialismo da ciéncia seja ilusério ndo somente sob a dtica do
sistema filoséfico de Hegel, mas principalmente pelo préprio movimen-
to histérico da ciéncia, que nas Gltimas décadas nao cessa de constatar a
inconsisténcia de suas préprias premissas materialistas, na oposigao entre
teoria da evolugio e design inteligente, e também no campo da fisica quan-
tica e do materialismo dialético. O préprio progresso da ciéncia desenvolve
uma dialética interna que estabelece os potenciais de falseabilidade te6rica
que a impulsionam para além de si mesma. Se o Espirito Absoluto ¢ a
razdo (Vernunft) desdobrando a si mesma, somente o reconhecimento dos
fundamentos metafisicos e espirituais da ciéncia moderna podera tornd-la
Ciéncia, pois entio seu ser-em-si serd também para-si. Na medida em que
a existéncia do mundo somente se justifica em fun¢io de um propésito
finalistico mais elevado, para o qual todas as coisas existentes se dirigem,
entdo é necessdrio que os seres humanos, que ostentam a prépria conscién-
cia da vida espiritual, sejam capazes de se tornar conscientes de si mesmos.
Essa consciéncia estard consumada quando a razao, que ¢ autoconsciéncia
universal, puder ser traduzida como Ciéncia plenamente consciente de seu
desenvolvimento teleolégico:

Para analisar com maior profundidade a autoconsciéncia, em
especial, frente ao conhecer, pode-se considerar o para si em
uma autoconsciéncia, o que ¢ atualmente consciente para ela, e
0 em si em uma autoconsciéncia, o que tem a possibilidade de ser
consciente para ela. Nesse sentido, o processo de conhecer pode ser
traduzido como o tornar para si o que ¢ em si na autoconsciéncia
(Tassinari, 2021, p. 180).
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E para esse propésito maior, entendido como integragio entre em-si
e para-si, que se dirigem todos os esfor¢os dos homens de ciéncia envolvi-
dos nas pesquisas bioldgicas e fisicas aqui brevemente tratadas, ainda que
a maioria deles nao tenha plena consciéncia disso. O desenvolvimento his-
térico da ciéncia moderna ocidental, desde sua concepg¢ao positivista e ex-
perimentalista, até o reconhecimento da necessidade de superagao dialética
de seus limites empiristas, traduz a exigéncia de superagio da desigualdade
entre a ciéncia e seu conceito. Para que a ciéncia compreenda e supere
suas ilusbes materialistas, a aceitacao da imortalidade da alma se torna um
tema nuclear, pois pressupoe uma experiéncia da consciéncia para além da
estranheza radical imposta pelos diversos niveis de coisificagdo que redu-
zem os seres vivos a meros agregados mecanicos. Se o desenvolvimento da
consciéncia de si pressupoe a realizagao de um desejo de reconhecimento
(Begierde) cuja meta é o de uma presenca espiritual capaz de subsistir onto-
logicamente, a imortalidade da alma se torna o conhecimento mais impor-
tante para a autocompreensao do espirito. Compreender a imortalidade da
alma em sentido ontoldgico implica desvelar a opacidade sistematicamente
imposta pelo monopdlio religioso sobre o tema, e assim tornar objeto de
esclarecimento racional o significado metafisico do espirito como sujeito
autoconsciente. Esse objetivo de identidade entre a ciéncia e seu conceito
requer a desconstrugao das mais diversas modalidades de materialismo, e
para ele devem confluir todos os esforgos dos seres racionais.
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