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RESUMO

A pesquisa atual tem como mérito investigar, de forma ndo somente ampla e
genérica, os motivos pelos quais Ludwig Feuerbach iniciou sua critica a religido, mas
também, dentro dos detalhes que sao possiveis no trabalho, indicar as saidas éticas
e filoséficas que o pensador aponta em seu percurso. Nesse sentido, € importante
demarcar que Feuerbach é um autor situado em uma época de consideraveis
transformagdes no plano do pensamento, incidindo, assim, em um modo de fazer
filosofia igualmente impar e com conteudos até entdo pouco explorados no periodo.
Dentre estes conteudos, Feuerbach identifica na religiao em geral uma dimensao
singular para entender a esséncia humana e sua relagao primordial com a natureza
e com a civilizagdo. Entretanto, a religido deixa um legado “teofiloséfico” no
desenvolvimento histérico das ideias, que faz com que a consciéncia humana
também desenvolva alternativas sofisticadas de alienagdo de sua prépria esséncia
no plano filosofico. Por isso, o pensador igualmente elege a critica a modernidade e
ao idealismo como chave de entendimento para complementar a critica a religido. E
por fim, desenvolve de modo bastante aforismatico os principios de uma nova
filosofia, uma proposta a ser desenvolvida no futuro, que tem como objeto ndo mais
a tradicional relagdo cindida entre homem e Deus (na teologia) ou entre razéo e
natureza (no caso da filosofia moderna), mas um pensamento que visualize o ser
humano enquanto realidade integral e imanente, incorporando a sensibilidade no
interior do espirito humano por meio do esclarecimento filos6fico. Em suma, fazer da
nova filosofia, que tem como postulado o plano material e natural, a “nova religiao”,
isto é, transferir para a filosofia ateista e para a cultura um papel que anteriormente

era atribuido a religido.

Palavras-chave: Feuerbach. Natureza. Materialismo. Critica da religido.



ABSTRACT

This study has the merit of investigating, not merely in a broad and generic sense,
Ludwig Feuerbach’s motives for beginning his critique of religion, as well as
indicating the thinker’'s ethical and philosophical outputs, based on the details made
possible in this work. As such, it must be noted that Feuerbach wrote during an era of
considerable transformation in the field of thought, and, thus, this study focuses on
his unique way of doing philosophy and on content from that period that has, until
now, been little explored. Within that content, Feuerbach identifies in religion in
general a unique dimension for understanding the human essence and its primordial
relationship to nature and civilization. Yet religion leaves a “theophilosophical” legacy
in the historical development of ideas, which causes human consciousness to
develop sophisticated alternatives of alienating its own essence at the philosophical
level. For this reason, the thinker complements his critique of religion with a critique
of modernity and idealism as a key to understanding. Lastly, this study develops in a
rather aphoristic manner the principles of a new philosophy, a proposal which will be
developed in the future, and which no longer takes as its object the traditional split
between man and God (in theology) or between reason and nature (in the case of
modern philosophy), but rather a thought that visualizes the human being as an
integral and immanent reality, incorporating the sensitivity of the human spirit by way
of philosophical enlightenment. In short, this study examines the making of this new
philosophy, rooted in the material and natural plane, into a “new religion,” or, in other
words, the transference to atheistic philosophy and culture a role that had previously

been attributed to religion.

Keywords: Feuerbach. Nature. Materialism. Critique of religion.
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1 INTRODUGAO

Esta pesquisa de mestrado tem como mérito analisar, investigar e
sobrevoar o panorama de paradigmas filosoficos que Ludwig Feuerbach
estabeleceu, com o intuito de aflorar ndo s6 a critica mais conhecida presente nas
grandes obras — a critica da religido — como também demonstrar que esta critica a
religido faz parte de um projeto tedrico maior, em que o filésofo lida com a herancga
deixada pela religido na teologia, na modernidade e no idealismo hegeliano.

Feuerbach, um autor aforismatico, desenvolve sua escrita dentro de um
modelo de fazer filosofia que, intencionalmente, ndo é sistematico. Com esse
universo, importa demarcar que as leituras, apesar de acessiveis quando
comparadas a outros autores, sdao muitas vezes delineadas por sutilezas que
dificultam, ou ao menos atenuam, a transposicdo para o modelo académico de
escrita. Para abrandar esse obstaculo, em muito devemos aos comentadores no
idioma portugués de Feuerbach, o Professor Eduardo Ferreira Chagas e a
Professora Adriana Verissimo Serréo, que contribuiram, respectivamente, com as
obras Natureza e Liberdade em Feuerbach e Marx (2016) e A Humanidade da
Razé&o: Ludwig Feuerbach e o Projeto de uma Antropologia Integral (1999), além de
outros escritos. Com estes dois pesquisadores, outros concorreram esforgos, como
por exemplo, Francesco Tomasoni, Karl Lowith e Edmar Lima Filho.

Porém, mesmo ele sendo um autor que ndo compde seus escritos em um
universo integrado, ainda s&o suas obras revestidas de um objetivo em comum:
desmontar ou apontar as fraquezas da heranga teoldgica e idealista, ambas marcas
da religido no pensamento, para, a partir do método da inversdo, mencionar a real
proposta filosdfica, deixada de lado pela tradigcao, isto €, a natureza e sua relacéo
com o mundo humano.

Quando |é-se as andlises sobre a religidao em geral ou ao cristianismo em
especial, de modo algum pode-se fragmentar esse tema a uma elaboragdo
singularmente religiosa. Feuerbach é, de fato, o pensador que inaugura a ruptura
com o rastro da teologia (racionalismo e idealismo), mas sem se deter apenas
nestes termos. Ha uma importante identificacdo critica entre a alienacdo da
consciéncia humana na religido, acompanhada do desenvolvimento da teologia, que
se traveste e se remodela na razdo monarquica da modernidade e que desagua na

ideia como postulado absoluto da realidade no hegelianismo.



11

Com as criticas acima citadas, Feuerbach fortalece, de modo propositivo,
os fundamentos de uma filosofia em desenvolvimento, que encontra na natureza seu
principio e tenta conciliar este inicio filoséfico com as demandas da humanidade em
suas condi¢des imanentes. O projeto antropoldgico do filosofo, se da, entdo, na
natureza equilibrada com a razdo, sendo esta derivada e dependente daquela, e,
importante citar, sem excluir a esséncia da religido — o sentimento e a sensibilidade
em geral — da existéncia humana.

Iniciando a pesquisa, temos a critica que Feuerbach elabora contra o
pensamento de Hegel. Para tanto, utilizaremos, sobretudo, a obra Para a Critica da
Filosofia de Hegel (Zur Kritik der Hegelschen Philosophie), escrita em 1839. Nesta
producao, o filosofo observa que Hegel, a despeito de toda grandiosidade em seu
sistema idealista, secundariza, ou até mesmo marginaliza em grande parte a
importancia que a natureza e a sensibilidade dispde sobre 0 mundo humano e, deste
modo, sobre o proprio discurso filosofico. Hegel tem como partida uma ideia que
produz a si mesma, sem correspondéncia com a multiplicidade concreta. A
determinacdo dos seres reais surge de uma indeterminacdo ideal, sendo esta a
produtora qualitativa de uma realidade objetiva empobrecida. Com isso, Feuerbach
avalia frontalmente os pressupostos do hegelianismo, rejeitando a arbitrariedade do
inicio da filosofia de Hegel. Sim, porque para Feuerbach, Hegel herdou uma
arbitrariedade ontologica da teologia. Se esta colocava nas mé&os do divino as
causas do mundo, Hegel aponta um conceito com expressdes sutiimente divinas,
que se inicia fora da humanidade concreta, fora de qualquer condicionamento, mas
gue a tudo condiciona. Forte evidéncia do criacionismo teoldgico.

Ainda no mesmo capitulo, sdo também desenvolvidas as criticas da obra
de 1843, Principios da Filosofia do Futuro (Grundsétze der Philosophie der Zukunft),
e da obra Necessidade de uma Reforma da Filosofia (1842), em que é admitido que
a filosofia moderna em geral, com seu cogito, sua ménada, sua subjetividade
moralizada, sua ideia produtora do mundo, sdo continuidades tedricas da teologia
cristd. O pensamento moderno, assim, rompe com a teologia medieval no método,
mas nao nos objetivos. O Deus personalizado e entronizado da narrativa crista é
retirado para dar lugar a uma realeza de conceitos que também apresentam-se
como inicios apartados da realidade sensivel, fleumaticos e incondicionados pela

existéncia concreta.
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Tentamos demonstrar, desse modo, que ha uma linha de continuidade
ontolégica que ainda se demonstra como perpetuadora da afirmacgao transcendente
nas ideias modernas. Descartes, assim como Kant, por exemplo, s&o pioneiros por
edificarem na filosofia a marca da laicidade, do pensamento que age sem o aval da
classe eclesiastica Porém, comenta Feuerbach, certa parte desse esfor¢co perde
legitimidade quando os pensadores modernos mantém, ainda em seus seios
tedricos, a finalidade da filosofia paritaria aos mesmos objetivos da religiao, isto €,
admitir que a consciéncia e a esséncia humana esta atrelada, mesmo que
indiretamente e apenas em principio, ao divino, a realidade n&o terrena, exdgena a
natureza.

E finalizando o capitulo da critica ao hegelianismo e ao idealismo,
visualizamos a inversao que Feuerbach realiza em relagdo ao principio do idealismo,
deixando a razdo como derivada e dependente do aspecto natural, sensivel e
concreto.

No desenvolvimento do segundo capitulo, damos importancia a face
tedrica mais conhecida de Feuerbach, a critica a religido. Abordamos, para tal
objetivo, principalmente a pesquisa contida na obra Prelegbes sobre a Esséncia da
Religido (Vorlesungen (ber das Wesen der Religion) de 1848. Esta obra € de peso
capital para o entendimento da esséncia da religido em geral e de como essa
esséncia coaduna-se com a consciéncia sentimental humana.

No decorrer das Prelegbes, € visto que nas religibes pagés da
antiguidade, também chamadas de religides naturais por Feuerbach, o homem
transfere para elementos isolados da natureza, assim como para a realidade natural
em seu sentido cosmico, o motivo divino de sua existéncia e manutencdo vital.
Porém, junto com a certificacdo da natureza enquanto entidade criadora da vida e
condicionadora de suas leis, o homem projeta nela elementos que na verdade s6
existem em sua fantasia, em sua subjetividade carente e incompleta. Isso ocorre,
segundo Feuerbach, porque ha um descompasso, ou um hiato, entre o desejo
humano e a oferta de condi¢cdes que a natureza dispde. Pois a natureza €, para
todos os efeitos, indiferente e impassivel as caréncias da consciéncia humana. A
natureza possui a forca cdésmica que baliza a vida humana de modo irracional e
insensivel. Deste modo, no alvorecer das civilizagdes, o homem antigo reconhece a
natureza como seu seio vital, da qual ele depende, entretanto, empresta a ela

sentidos e significados antropologizadores.
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Assim, na criacdo de seus sistemas politeistas de crenca, a humanidade
utiliza as condigdes naturais como compensadoras de suas préprias fraquezas. Os
deuses pagaos sao caracterizados como pessoas, dotadas de consciéncia e
intengdes humanas, mas com poderes herdados da grandeza presente na natureza.
Feuerbach reconhece parcialmente e de modo muito secundario, o acerto do
paganismo na relagdo com a natureza, mas desaprovando o aspecto fantasioso e
obscurantista do homem pagao. A conclusao feuerbachiana, nessa analise, aponta
que a filosofia deve reconhecer a natureza como criadora incriada de tudo o que ha,
incluindo o homem, mas que este nado deve visualizar a natureza como servidora
divinizada dos anseios humanos.

Ainda sobre a investigacdo sobre a esséncia da religido, sao utilizadas as
obras A Esséncia do Cristianismo (Das Wesen des Christentums), de 1841, que
versa sobre a esséncia do homem em geral e da esséncia da religido em geral.
Junto com as Prelegbes sobre a Esséncia da Religido, € utilizada de modo fugaz A
Esséncia da Religido (Das Wesen der Religion).

Na realizagdo da terceira parte do Desenvolvimento da pesquisa,
optamos por tratar da proposta filoséfica que Feuerbach elabora, tendo as criticas
anteriores como catalisadoras da nova afirmacao. Este, alias, € um método confesso
de Feuerbach, negar para afirmar. Somente na critica e na negatividade radical pode
evoluir a semente para o florescimento do radicalmente positivo, de novos
paradigmas filosoficos.

No percurso da critica a tradicdo anterior, Feuerbach conclui que deve
haver, entdo, um novo modo de fazer filosofia, assim como novos objetos devem
trabalhar tendo a sensibilidade e a natureza como principios do desenvolvimento
filosofico propriamente dito. “Seu programa relativo aos Principios da Filosofia do
Futuro (1843), pode-se dizer que estabeleceu uma nova filosofia (NOGUEIRA, 1989,
p. 123)”. Também na obra Principios da Filosofia do Futuro constam os indicativos
necessarios para a atual pesquisa.

Naquilo que Feuerbach denomina de nova filosofia ou filosofia do futuro,
ha a argumentacédo a favor do rompimento definitivo entre filosofia e pressupostos
teologicos. Essa desconstrucdo teolodgica, também presente no rastro do
pensamento moderno, somente ocorre de modo integral na afirmagao do ateismo
filosofico. Nesse sentido, Feuerbach ndo inicia a discuss&o acerca dos fundamentos

do ateismo, e tampouco faz uma caracterizacdo detalhada sobre os atributos do
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ateismo na filosofia do futuro. O que se faz presente, por conseguinte, é a refutagcéo
da origem transcendente do homem para, em vista disso, definir a magnitude da
fraternidade exclusivamente humana. Pois quando se afirma o divino, nega-se a
potencialidade humana em sua dimensdo natural. Afirmar o género humano é€,
assim, afirmar o humano estritamente e consequentemente natural, integrado
concretamente na dimensao inicialmente sensivel, natural. Tdo somente neste
horizonte o homem consegue amplificar sua razao, pois como ja citado, ela é
derivada e posteriormente desenvolvida quando comparada a objetividade natural.

Ademais, Ludwig Feuerbach exibe um consideravel apelo politico, ainda
que insuficiente e de forma nao central, quando desfaz filosoficamente a autoridade
da realeza e da classe eclesiastica, demonstrando, assim, que estava plenamente
ciente e sintonizado com os anseios — provavelmente republicanos — e com o
espirito de seu tempo. E, com isso, transmite em seu modo de filosofar e em seus
conteudos a marca dessa nova época politico filosdfica.

Dito isto, é perceptivel que Feuerbach ainda se verifica como um filésofo
muito atual, com amplas aberturas tedricas relativas a area da ética, estética, critica

da religido, histoéria da filosofia moderna, entre outros.
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2 A INVERSAO CRITICA DO IDEALISMO E A NATUREZA COMO PRINCIPIO

O pensador Friedrich Hegel invariavelmente engendra, em sua filosofia,
uma duplicidade ontoldégica. Tudo o que se manifesta na historia e na natureza tem
seu fac-simile na légica hegeliana. Segundo Feuerbach, essa é mais uma heranga
da apresentacdo teolégica de conceitos presente no idealismo, em que as
categorias imanentes sdo sempre duplicatas da dimensao metafisica, ou melhor,
correspondéncias que s6 existem no ambito material enquanto confirmacdes de
fundamentos l6gicos. Os seres reais, no caso hegeliano, estdo em permanente
estado de justificagdo logica, como se esta fosse a produtora da realidade concreta.
“‘Na teologia, temos tudo duas vezes: uma, de forma abstracta; outra, de forma
concreta; na filosofia hegeliana, [...] como objeto da légica e, em seguida,
novamente como objeto da filosofia da natureza e do espirito.” (FEUERBACH, 2002,
p. 21).

Do mesmo modo que a légica hegeliana sempre embasa ou duplica todas
as categorias naturais no seio de uma construgao ideal, assim também a esséncia
humana é reproduzida como uma esséncia exdgena ao homem, para que, no
decorrer do progresso do espirito na histéria, essa esséncia seja novamente

recolocada ao ponto de origem, mas desconsiderando a propria origem.

Assim como a teologia cinde e aliena o homem para, em seguida, de novo
com ele identificar a sua esséncia alienada, assim Hegel multiplica e cinde a
esséncia simples, idéntica a si, da natureza e do homem para, em seguida,
de novo reconciliar a forga o que fora violentamente separado.

(FEUERBACH, 2002, p. 21)

Nos Principios da Filosofia do Futuro, a relagao entre o conceito de finito
e o conceito de infinito é invertido quando comparamos a proposta dessa obra as
teses do idealismo. Neste, o finito € uma derivagao do infinito. O infinito € sempre o
criador, o molde original do qual a finitude existe. Por conta dessa relagao presente
no idealismo, o conceito do finito nunca ganha uma propriedade intrinseca a si,
sempre uma imagem espelhada, leviana e transitéria do infinito. Porém, afirma
Feuerbach, o conceito de infinito descaracteriza-se ao introduzir no finito uma
riqueza — oriunda da diversidade — que o proprio infinito ndo possui. A diversidade é
presente originalmente na multiplicidade do finito. “Deduzir o finito do infinito é
determinar e negar o infinito e o indeterminado” (FEUERBACH, 2002, p. 24). Ou
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seja, a determinacdo existente no conceito de finito corrobora, mesmo que
indiretamente, a falta de sustentagdo em um infinito independente do finito. Quando
Hegel afirma que o infinito ganha riqueza fenomenoldgica na determinagao do finito,
ele disserta, ainda que sem saber, a favor do finito enquanto principio. Dessa forma,
Hegel apenas consegue sustentar a primazia do infinito sobre o finito porque, a todo
momento, relega este a um papel secundario, reprime-o como se realidade inerente
nao tivesse. Comparativamente, se na filosofia especulativa a verdade, ou a
realizacédo, do infinito acontece na determinidade do finito, logo, na teologia — a
matriarca ontologica da filosofia moderna — o homem se torna a satisfacdo, o zénite,
a realidade de Deus. Como se as qualidades divinas ndo possuissem significado
algum sem o preenchimento da incarnagdo, do homem terreno. Na pratica, a
incarnacao de Deus no homem relativiza e contradiz a afirmagé&o teoldgica de que o
homem necessita de Deus. Do mesmo modo, o conceito, a formagao da ideia, a
abstracgao filoséfica, por assim dizer, ndo declara explicitamente sua dependéncia ao

objeto concreto, apesar de so surgir e existir por conta deste concreto realizado.

Com firme decisdo, Feuerbach detém-se no circulo da finitude, da
positividade. Rejeita ndo s o “ser abstrato inicial” de Hegel e o “nada”, mas
também o transito dialético que quer reunir os diversos seres determinados,
finitos e reais, na “mistica” unidade infinita dos diversos, no “ser absoluto
final”. (SAMPAIO, 2009, p. 54)

E descrito por Feuerbach, em sua andlise aforismatica sobre tdpicos
teoldgicos, que na teologia Deus supostamente pensaria os objetos assim como
pensaria a si mesmo, ndo havendo, portanto, diferenciacdo entre o sujeito (divino) e
os objetos (igualmente divinos porque pensados de modo perfeito). A distorcéao
sujeito-objeto, ainda no pensamento teoldgico, ocorreria somente na transigdo para
o intelecto humano, em que o objeto ndo se equipara a representagao que o sujeito
pensante institui. E € nesses termos, na heranga teoldgica que Hegel elimina a
barreira entre sujeito e objeto, fazendo deste uma projeg¢ao conceitual, uma mera
determinacao do pensamento. O segredo oculto do hegelianismo, para Feuerbach,
estd na unidade que permeia a relagdo sujeito-objeto. Quando Hegel pensa os
objetos, na verdade pensa o proprio pensamento do objeto no interior deste
pensamento. E uma unidade continua, e, assim como na concepgao teoldgica, os
objetos de Deus sdo Deus mesmo, havendo quando muito uma deturpacdo do

objeto divino — que se confunde com o pensamento perfeito — por conta da
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multiplicidade sensivel. Neste marco, o filésofo da sensibilidade declara que é na
“[...] unidade do pensante e do pensado” que consta “[...] o segredo do pensamento
especulativo.” (FEUERBACH, 2002, p. 47).

A contradicdo em aberto pela modernidade encontra em Hegel seu apice
diante de uma das principais taticas estabelecidas por este pensador: a negagao da
negacdo. Para Hegel, a afirmagdo auténtica ocorre no momento em que,
dialeticamente, opde-se uma afirmacgao na presenga de sua negacao. A partir desta
negacgao, deve-se negar novamente e encontrar a sintese de todo o processo, o
terceiro momento que se configura como a nova tese, oriunda de uma antiga tese
mediatizada por uma negacgao entre ambas. Portanto, na primeira etapa afirma-se
(tese), na segunda nega-se (antitese) e em um terceiro momento nega-se
novamente a etapa anterior, renovando assim o ciclo dialético que move a realidade
dessa filosofia. O incbmodo, para Feuerbach, acontece precisamente por conta dos
trés estagios acima mencionados, quando fazemos das extremidades — a primeira e
a ultima afirmacédo — a posi¢cao da teologia, e da negagao, o segundo momento, o
local da filosofia natural. Deste modo, o discurso hegeliano é iniciado e alimentado
inicialmente por um pressuposto teoldgico, trabalhado em um segundo momento
pela pura razao filoséfica e, por motivos supostamente dialéticos, concluido por um
desfecho que recicla a teologia, dando a esta a pedra final na piramide do espirito
absoluto. Porém, neste caso a filosofia é instrumentalizada por Hegel e submetida a
um eixo que, em suas extremidades, em seu inicio e seu fim, & basicamente
teoldgico.

A doutrina da identificacdo € o tempero que soluciona os dogmas
teoldgicos no interior do hegelianismo.

Nesse sentido, para Feuerbach (e também para o jovem Marx), Hegel
atribui & natureza um papel extremamente negativo. E, segundo Feuerbach,
a causa disso esta em que, na légica hegeliana, assim como no sistema
espinosano, as determinagbes como ser, nada, outro, finito e infinito, se

confundem mutuamente, pois sdo em si determinagdes unilaterais e
negativas. (SOUSA, 2013, p. 50, grifo do autor)

O espirito divino, no idealismo filoséfico, ndo mais é tido como uma
instancia externa ao mundo, mas como uma inteligéncia que submerge no mundo
para dele retirar, de modo unilateral, a sintese que novamente redime a alienacao
passiva da matéria. Apesar desta posicdo, Feuerbach propde que a sensibilidade

nao deve ser trabalhada enquanto espirito auto alienado, mas um outro do espirito,
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uma dimensao irracional ndo abarcavel de forma absoluta pela racionalidade, mas
apenas representavel pelo pensamento. “O natural, o material e o sensivel [...]
constitui o irracional na razao, o ndo eu no eu, o seu negativo” (FEUERBACH, 2002,
p. 63, grifo do autor). Pela veeméncia da identidade hegeliana, é instaurado o
consenso dos opostos, que inevitavelmente encaminhou a modernidade para sua
decadéncia filosofica. “A tdo celebrada identidade especulativa do espirito e da
matéria, do infinito e do finito, do divino e do humano, nada mais é do que a
contradicdo fatal dos tempos modernos” (FEUERBACH, 2002, p 64). Feuerbach
celebra a incomensuravel diferenca entre conhecimento e sujeito pensado. Ao
nivelar ambos na filosofia da identidade, Hegel desqualifica-os e descaracteriza-os,
dando a parte racional a primazia sobre essa identidade, desqualificando

duplamente o objeto sensivel:

Feuerbach nega aqui, em sua critica a Hegel, esta identidade I6gica de ser
e pensar, pois, para ele, apenas o ser concreto, real, sensivel, é ser,
porquanto em seu conceito esta ja implicito o conceito da existéncia, da
realidade ou objetividade. A pretensdo da filosofia hegeliana consiste
também em conceber o absoluto como uma unidade de pensar (espirito) e
ser (natureza); mas esta unidade permanente ainda formal, porque Hegel
faz do “secundario” (o espirito) o primario. Pertence a filosofia de Hegel, na
verdade, nada mais do que a forma, pois a unidade entre o subjetivo e o
objetivo, entre o espirito e a natureza, sobre a qual ela se baseia, aparece
infrutifera, porque a diferenca entre sujeito e objeto foi superada nesta
unidade. (CHAGAS, 2005, p. 5)

Na trilha erigida pela filosofia da identidade, Hegel camufla seu teismo a
partir de um “ateismo cientifico”, desenvolvido em um dado momento de sua
exposi¢cao, em que o Deus teolégico deixa, aparentemente, de existir a fim de
resolver as contradicbes da teologia, estas camufladas na filosofia, utilizando o
espirito racional como instrumento de seus propdsitos. Parece, assim, um recurso
que tem como objetivo salvar o cristianismo a nivel filoséfico, uma “[...] ultima
grandiosa tentativa para restaurar o Cristianismo ja perdido e morto através da
filosofia” (FEUERBACH, 2002, p. 64). Finalmente, a ferramenta da identificagcdo nao
ganha crédito nem junto ao ateismo auténtico nem tampouco consegue reerguer a
forga espiritual da crenga e dogmas cristaos, pois “[...] assim como a fé restaurada a
partir da descrenga nao constitui uma fé verdadeira [...] assim também o Deus
restabelecido a partir da sua negacao nao € um Deus verdadeiro, [...] € um Deus
autocontraditério, um Deus ateista.” (FEUERBACH, 2002, p. 64).
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Hegel assinala que o ser, assim como a proposta da ontologia tradicional,
justamente por significar a esséncia da multiplicidade, deve se configurar enquanto
conceito com conteudo indeterminado. Tudo € provido pela mesma e unica
esséncia, portanto, a diversidade da manifestacdo nao deve se confundir com o
conceito do ser. Ora, para Feuerbach, tal assergéo &, por exceléncia, incoerente, ja
que para este pensador a esséncia necessita da existéncia. Em Feuerbach, néo
existe pensamento sem o ser determinado, e o pensamento que exclui a diversidade
dos seres atua como um conceito sem comprovacao real, porque € sem conteudo,
sem predicados. Tao multiplas sdo as manifestacdes da diversidade aparente, assim
também é a diversidade da esséncia e de seu conceito. Portanto, a unidade da
realidade n&o se da apenas na representacao da razdo subjetiva, mas na realidade
mesma. Na manifestacdo da multiplicidade esta a prova indubitavel da esséncia dos
seres. “O ser é tdo diferenciado como as coisas que existem.” (FEUERBACH, 2002,
p. 71, grifo do autor).

Nao ha, na ontologia afirmada por Feuerbach, nada que aponte na
direcao de um conceito unico e unitario de ser. Para este pensador, ndo pode haver
O Ser, unico e reinante perante seus “seres subalternos” que se constituem na
realidade viva. A universalidade do ser, portanto, apenas ocorre na medida da
universalidade do existente a que ele se refere. Nao € por menos que no conceito de
homem e de humanismo esta a resposta para a crise do cristianismo e do teismo.
Porque no homem se encontra a universalidade maxima. Mas tal conceito universal
s6 é passivel de comprovagdao mediante a existéncia concreta do ser do homem,
objetivamente determinado. “O ser ndo é um conceito universal, separavel das
coisas. E um s6 com o que existe.” (FEUERBACH, 2002, p. 71, grifo do autor).
Novamente, a filosofia da identificagdo demonstra-se insensata aos olhos de
Feuerbach. Um conceito subtraido de suas idiossincrasias € um conceito arbitrario,
sem articulagdo com a propria particularidade do objeto, pois € um vinculo virtual
criado no interior do pensamento. O ser € a diferenca do pensamento, o alcance
deste termina onde se inicia aquele, caso contrario ndo haveria distingdo entre
ambos e tudo passaria a ser ideia, representagdo racional, como bem coloca o
hegelianismo. “Se uma simples determinidade de pensamento constitui a esséncia
de um ser, como € que o ser se deveria distinguir do pensar?” (FEUERBACH, 2002,

p. 68, grifo do autor).
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Outra inversdo admiravel de Feuerbach em relacéo a filosofia hegeliana
se da no tratamento dado ao tema do imediato em seu pensamento. Em Hegel e em
autores idealistas de sua época, o fendmeno do imediato surgia no campo sensivel
do conhecimento, o que no idealismo significa sempre um processo inicial, e por
isso, mais empobrecido e espiritualmente secundarizado. Na certeza sensivel, no

inicio da Fenomenologia do Espirito consta uma incontestavel evidéncia:

O saber que, de inicio ou imediatamente, é nosso objeto, ndo pode ser
nenhum outro sendo o saber que é também imediato: - saber do imediato ou
do essente. Devemos proceder também de forma imediata ou receptiva,
nada mudando assim na maneira como ele se oferece e afastando de nosso

apreender o conceituar. (HEGEL, 2002, p. 83)

Posteriormente, no mesmo capitulo da Fenomenologia, o autor declara o

seguinte acerca da “pobreza” da sensibilidade:

Mas, de fato, essa certeza se faz passar a si mesma pela verdade mais
abstrata e mais pobre. Do que ela sabe, s exprime isto: ele é. Sua verdade
apenas contém o ser da Coisa; a consciéncia, por seu lado, s6 esta nessa
certeza como puro Eu, ou seja: Eu s6 estou ali como puro este, e o objeto,
igualmente apenas como puro isto. Eu, este, estou certo desta coisa; nao
porque Eu, enquanto consciéncia, me tenha desenvolvido, e movimentado
de muitas maneiras o pensamento. Nem tampouco porque a Coisa de que
estou certo, conforme uma multiddo de caracteristicas diversas, seja um rico
relacionamento em si mesma, ou uma multiforme relagdo para com outros.
(HEGEL, 2002, p. 83)

Conforme a citagdo acima descrita, Hegel esclarece que a certeza
sensivel da Coisa, do objeto em si, caracteriza-se enquanto estagio primitivo do
conhecimento, em que o pensamento ainda nao esta suficientemente desenvolvido
e, por tal fato, ainda incapaz de exibir sua sofisticacdo em relacdo a imediatez
sensivel. Na contram&o do enunciado hegeliano, Feuerbach defende que a primeira
inclinagdo da consciéncia acontece na representacdo. “A primeira intuicdo do
homem €& unicamente a intuicdo de representagdo e da fantasia”. (FEUERBACH,
2002, p. 87, grifo do autor). Somente na posteridade ha o reforgo de um espirito que
se volta ao atendimento das investigagdes naturais. Historicamente, tal fato é
comprovado pela antiga cultura grega, que reconhecidamente s6 engendrou o
discurso fisicalista dos jonicos apdés um longo periodo de misticismo mitolégico.
Assim também a Europa moderna conseguiu, apdés muitos séculos de incidéncia

teoldgica, reconduzir a consciéncia filoséfica em diregdo a natureza e aos interesses
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das ciéncias materiais. Ainda sobre a analise que Feuerbach edifica sobre a certeza

sensivel em Hegel, Chagas declara:

Ele concebe, pelo contrario, o outro ser do pensar nao puramente como um
outro pensado, mas como um outro, isto &, natureza, que pode ser
percebida mediante a sensibilidade. Com isto quer Feuerbach refutar ndo sé
o conceito especulativo de natureza, como também a dialética da certeza
sensivel em Hegel. Segundo seu ponto de vista, Hegel ndo tem interpretado
corretamente a sensibilidade, pois sua Fenomenologia, cujo primeiro
capitulo tem por conteudo a certeza sensivel, mostra apenas os graus de
desdobramento da consciéncia, nos quais vale ao Absoluto o ser sensivel (o
outro) aqui e agora ndo como ser verdadeiro, real, porque ele se mostra a
ele como um ser passageiro, imediato. (CHAGAS, 2005, p. 7)

A representacdo, que deriva da necessidade que o homem tem de
equalizar a externalidade do objeto ao seu interior, €, de acordo com Feuerbach,
mais uma comprovacgao cabal de que a teoria da identidade exige uma superacao
filosdfica através de uma profunda critica aos seus pressupostos. A representacao
trabalha segundo um “comodismo” do pensar. Este ndo sai de si para experimentar
a crua diferenca incomensuravel do objeto. Como a apreensao total do objeto é
impossivel para a sistema filosofico idealista — pois ha uma abismo infinito de
conhecimento entre o sujeito e o objeto — o espirito idealista conforma a dimenséao
sensivel sem o devido esforco de se lancar a realidade exterior, permanecendo,
entdo, no mero conceito ensimesmado do subjetivismo. “A representacao esta mais
proxima do que a intuicdo do homem sem cultura, do homem subjectivo.”
(FEUERBACH, 2002, p. 87, grifo autor). Isto é, o subjetivismo se encontra em uma
instancia mais primitiva de consciéncia, ocorrendo a preocupagdao com o0 mundo
sensivel somente em um periodo mais avangado e maduro do espirito investigador.
O pensamento, entdo, avanca corretamente quando limitado e circunscrito as
fronteiras objetivas, pois nesta condigdo a verdade objetiva, que é o norte da

filosofia, surge.

Os homens ocupam-se primeiro e durante muito mais tempo com as coisas
celestes, divinas, do que com as coisas terrestres e humanas, isto €, muito
mais longamente com a fradugéo das coisas em pensamentos do que com
as coisas no original, na lingua primigénia. S6 nos tempos modernos é que
a humanidade, como outrora na Grécia, apds o preludio do mundo onirico
dos orientais, € que regressou a intuicdo sensivel, isto &, ndo falsificada e
objectiva do sensivel, isto &, do real, chegando assim ao mesmo tempo
também a si mesma; (FEUERBACH, 2002, p. 88, grifo do autor).
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No segmento especifico do hegelianismo, a Ideia Absoluta ocupa o lugar
anteriormente preenchido por Deus, assim como o espirito manifestado na historia
assemelha-se a vontade de Deus no mundo. A visdo antropoldgica, deste modo,
coadunando-se a égide moderna, ndo mais funciona como um espelho do plano
divino medieval, mas no idealismo como um subproduto da transcendéncia racional

que planeja o real incarnado.

A teo-filosofia repde o Absoluto como sujeito, e o pensamento de Deus
como pensamento da razdo, sendo ela mesma o Deus que se expressa, o
Absoluto que se manifesta. A filosofia dos tempos modernos restaurara o
teoldgico [...] a natureza e o poder do pensamento divino: a criagdo ex
nihilo, a omnisciéncia, a omnipoténcia.(SERRAO, 1999, p. 85).

Como ja dito, o pensar filoséfico necessita de balizamento concreto. A
distor¢cao do idealismo consiste, sem duvida, na presungdo de moldar os conteudos
da realidade a partir do discurso conceitual. Obvio que o pensamento ndo deve ser
refém de uma paridade estrita com os elementos materiais. Porém, o materialismo
de Feuerbach define que deve existir uma circularidade intelectual, reunindo
conteudo do nado-pensar, projetando-se em um pensar condicionado pela vida e
voltando, em terceiro plano, ao nao-pensar, ganhando, assim, a filosofia sua devida
validacdo. A dimensao da vitalidade externa e comum a todos é importantissima
para o entendimento de principio da filosofia de Feuerbach, pois ela € em si o

préprio inicio, ela é, pois:

[...]Jpor exceléncia, a prépria ordem do in concreto que a cada momento
excede, contradiz ou pbée mesmo em causa o meramente pensado in
abstracto, mas cuja verdade sera possivel mostrar desde que o pensamento
ndo pretenda determinar essa realidade, mas se deixe, pelo contrario,
constantemente estimular a partir dela. (SERRAO, 1999, p. 92, grifo do
autor)

Nesse sentido, a fracdo estritamente abstrata da filosofia se configura,
para Feuerbach, enquanto proposta puramente escolastica. A ruptura que este autor
sugere em sua filosofia do futuro estabelece um novo estatuto de fazer filosofia. Nao
mais uma filosofia que dialogue com categorias criadas por si e para si mesmo, mas
um pensamento que debata com as categorias do nado-pensar. Dito isso, fica claro
que a filosofia moderna em geral — e a hegeliana em especial — perdeu legitimidade
a partir do momento em que instaurou um territério de pura abstracdo, sem

compromisso com o real sensivel, um saber que dita e “soluciona” (com solug¢des
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insuficientes) seus conteudos a partir de uma criagdo conceitual alheia a realidade
extrafilosofica.

No escopo apresentado pela especulagao idealista, € importante notar o
destaque que o pensamento de Hegel proporciona ao irregular, aquilo que se
sobressai aos olhos do intelecto, desvalorizando a modéstia da sensibilidade
cotidiana. Entretanto, sob um prisma metaférico, o tratamento dado ao aspecto
temporal ganha importancia consideravelmente superior a dimensao espacial no que
diz respeito ao espirito hegeliano. Hegel trabalha sempre com uma hierarquia de
conceitos e valores que se manifestam numa ordem progressista, em que 0 menos
evoluido é substituido ou superado por uma nova frente de conceitos que englobam
os antigos aspectos, nivelando-os em um novo patamar que ndao mais expressa as
etapas anteriores, ao menos de modo horizontal. A coexisténcia ndo € ressaltada no
espirito que se manifesta na historia hegeliana. A religido, a politica, os saberes e a
cultura em geral sdo enquadradas sempre no horizonte de um obijetivo final, que
“coincidentemente” tem na cultura alema do século 19 o seu principal farol. “A
prépria forma da sua intuicdo e método é apenas o tempo exclusivista, e nao
simultaneamente o espacgo tolerante; o seu sistema s6 conhece subordinacdo e
sucessdo, mas desconhece coordenacao e coexisténcia.” (FEUERBACH, 2012, p.
24, grifo do autor).

Parece-nos, por conseguinte, que a progressao légica de Hegel corre lado
a lado com a sua necessidade de sobreposicdo do temporal ao espacial. O
aperfeicoamento do espirito na natureza e na histéria, no sistema hegeliano, é
assegurado por uma apropriada linguagem légico temporal, que equipara o
formalismo da logica filosofica a realidade do saber objetivo. O que importa a Hegel,
por exemplo, ndo € a filosofia grega em seus meandros e especificidades
geograficas e culturais, mas o pensamento helénico enquanto etapa de construgao
do génio filoséfico ocidental, este que segue um rigor logico, tendo entdo no
cronoldgico sua consumacao filosdéfica.

O tratamento que Hegel emprega a analise das religibes segue o
compasso exclusivista tipico de sua proposta filosoéfica. O cristianismo, por exemplo,
é investigado por Hegel como detentor de um diferencial dogmatico em relagcao as
demais crengas, sendo que o ponto em comum de todas as religides é comprimido,
pois como ja dito, o idealismo hegeliano interessa-se majoritariamente pelos cumes,

pelas grandes montanhas do espirito, por aquilo que se sobressai historicamente,
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pelo farabnico, mas despreza a contribuicdo da histéria comum, com suas
miscelaneas de aspectos fundamentais, que constroem a base da piramide
especulativa antes mesmo desta sequer existir enquanto doutrina filosofica. A
mesma situagcéo ocorre, sob o olhar de Hegel, na pesquisa dos conceitos filosoéficos.
Para ele, o pinaculo da edificacéo filoséfica se desenrola em sua prépria filosofia, a
mais particular de todas, depositaria do saber especial, isto €, a filosofia absoluta.
Ora, é impossivel e ndo salutar que um saber messianico se concentre em um unico
ser, em um unico homem, principalmente quando este homem atua em um
conhecimento que tem a raz&o totalizante como balizadora de seus feitos. Sobre a

especulagao absoluta na personalidade de Hegel, critica Feuerbach:

O que um dia entra no espago e no tempo tem também de se submeter as
leis do espago e do tempo. A entrada do mundo, como um guarda,
encontra-se o deus terminus (Deus limite). A condigdo para entrar é a
autolimitagdo. Seja o que for que se torne real s6 se torna real como algo
determinado. Uma incarnacdo do género em toda a sua plenitude numa
Unica individualidade seria um milagre absoluto, uma supresséao violenta de
todas as leis e principios da realidade — seria de fato o declinio do mundo.
(FEUERBACH, 2012, p. 26, grifo do autor)

A linha de raciocinio acima descrita condiz muito propriamente com a
crenga messianica do cristianismo primitivo, que via na incarnagcdo de Deus o
epilogo da existéncia, o desfecho das leis naturais, restando ao futuro a mera
expectativa do Apocalipse. Correspondendo-se ao pensador materialista: “Com a
manifestacdo da divindade num tempo e numa figura determinados suprimiu-se ja
em si o0 tempo, e mesmo 0 espacgo, e por isso também nada mais se pode esperar a
ndo ser o efetivo fim do mundo” (FEUERBACH, 2012, p. 27, grifo do autor).
Ademais, se a incarnagao da divindade significa a abolicdo das leis do tempo e do
espaco, entdo um ato de tal magnitude, segundo a reflexdo feuerbachiana,
culminaria no cessar dessas mesmas leis, algo que de forma alguma ocorreu. Pois o0
fundamento do milagre se da rigorosamente na interrupgado dos parametros terrenos.
A partir do momento em que um milagre precisa de uma narrativa histérica para se
sustentar ao longo do tempo, sua existéncia enquanto milagre deixa de ocorrer, uma
vez que ele exclui a histdria e vice-versa. A histéria cumpre-se por meio de agdes
ininterruptamente continuas, uma permanéncia fluida e coerente de fatos
condicionados pelo tempo e espacgo. Se um ser interrompe as leis que sustentam a

historia, esta perde seu sentido intimo. Em Feuerbach, essa contradicdo é
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irremediavel, posto que a manifestagdo metafisica, o milagre, coloca em xeque
ambas as dimensdes, a material e a sobrenatural. Onde esta se encontra, aquela
nao pode estar. A sobrenaturalidade expressa uma arbitrariedade no meio natural.
Leis perdem suas dignidades a partir do momento em que sao infringidas por
ocasiao de eventos extramundanos. Se as leis do espaco e do tempo sdo as mais
fundamentais, ndo ha crencga que possa ser justificada a partir de suas violagdes.

Os principios ou pressupostos de cada escola filoséfica, de cada linha
cientifica, de cada dogma enraizado estdo diretamente subordinados ao periodo
histérico em que foram formulados, tendo o seu florescimento sido herdeiro de uma
época, de uma cultura definida. O conceito de Paideia, por exemplo, ndo pode ser
extrapolado a um povo do sudeste asiatico, pois a formagéo socio educacional e
cultural contido na paideia ndo pode ser dissociado do espirito presente nas
concepgdes antropoldgicas da Grécia Antiga. A propria nogcdo de filosofia é
tradicionalmente ocidental, com origens gregas. Assim também podemos dissertar a
respeito da proposta hegeliana, que se diz universal em nivel absoluto, almejando
um estado transcendente de conceito filoséfico, sem a devida abertura para a

transitoriedade posterior.

A filosofia de Hegel foi produzida numa época determinada, surgiu numa
época em que a Humanidade, tal como em qualquer outra época, se situava
num ponto de vista determinado, em que existia uma filosofia determinada.
[...] Enquanto fendbmeno temporal determinado, cada filosofia comecga por
isso com um pressuposto; (FEUERBACH, 2012, p. 28, grifo do autor)

O pressuposto da teoria hegeliana se situa, a primeira vista, enquanto
algo perfeitamente universal, sem contingéncias, estabelecendo o ser puro e
indeterminado como principio, conforme Feuerbach constata inicialmente na Ciéncia
da Loégica. Mas ha uma demanda para sanar o fato de que, conforme analisado
acima por Feuerbach, todos os saberes, ndo importam quais sejam suas intengdes
universalizantes, sao erigidos em uma cultura especial, fruto de uma época
especifica, com objetivos temporais que revelam uma imanéncia filoséfica essencial.
Hegel, como grande representante da teoria especulativa, afirma que o principio
deve existir primeiro enquanto conceito. O que Ihe importa € o conceito do ser, ndo o
ser em si, o ser da multiplicidade concreta. Acerca desse assunto, Feuerbach chega

até mesmo a questionar a viabilidade de fundamentagéo elaborada por Hegel, com
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seu ser indeterminado e abstraido de qualquer delimitacdo. Tal critica, contida na

obra Para a critica da filosofia de Hegel, evidencia esse fato da seguinte forma:

N&o posso vir a demonstrar mais tarde que o meu pressuposto era apenas
formal, aparente, que de fato ndo era pressuposto nenhum? [...] Apenas
pressuponho algo, porque sei que o meu pressuposto vird a ser justificado
por ele mesmo (FEUERBACH, 2012, p. 29).

Como visto, Feuerbach nos indica que Hegel simplesmente nao satisfaz a
expectativa de fundamentar e validar aquele ser puro de sua ontologia. Tudo o que o
Hegel empreende neste ambito inicial de fundamentagdo, discorre Feuerbach,
ocorre no campo de uma continuidade na tradicao filoséfica de sua época,
francamente idealista. De certo modo, essa permanéncia hegeliana no idealismo
seria uma heranca de Fichte. Para Feuerbach, ndo ha uma indeterminacéo absoluta
no problema do comego em Hegel, pois tal demanda ja era fixada pela filosofia

anterior a hegeliana.

Mas sera o comego, como a filosofia de Hegel o trata na Légica, um comego
universal, absolutamente necessario? N&o sera mais precisamente um
comecgo determinado, e determinado pelo ponto de vista da filosofia anterior
a Hegel? Nao se liga ele a Doutrina da Ciéncia? (FEUERBACH, 2012, p. 30,
grifo do autor)

2.1 O papel da sensibilidade como postulado filoséfico

Ainda nas consideragdes criticas que Feuerbach empreende a Hegel,
significativo € assegurar o valor que o conhecimento possui para o pensador
materialista. Para este, o conhecimento € um meio para o entendimento, sendo a
prépria filosofia uma ferramenta para a delimitagdo de um conhecimento que ja se
encontra difuso e obscuro na realidade. A prosperidade filoséfica ocorre quando se
sedimenta o conhecer em dados reais, porque ela mesma nao produz
conhecimento, mas circunscreve o0 conhecimento real a capacidade de
correspondéncia do sujeito pensante. O pensamento, portanto, subordina-se as leis

do entendimento para, assim, conseguir desenvolver seu discurso.

Nao estd em poder da filosofia dar entendimento, uma vez que ela ja o
pressupde; ela limita-se a determinar o meu entendimento. A produg¢ao de
conceitos por uma filosofia determinada ndo é uma producédo real mas
apenas formal, ndo é uma criacdo a partir do nada, mas apenas
desenvolvimento, por assim dizer de uma matéria espiritual existente em
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mim, ainda indeterminada mas capaz de todas as determinagdes.
(FEUERBACH, 2012, p. 32, grifo do autor)

A linguagem, garante Feuerbach, é a prova viva de que ndo ha unidade
isolada, mas somente unidade que se realiza na relagao Eu-Tu, na conexao inerente
entre duas mentes objetivamente localizadas. O pensamento isolado, que nao se
exterioriza por veiculos linguisticos, € como se n&o existisse, um devaneio. Se
Sécrates nao exercitasse suas habilidades parlamentares o suficiente com seus
contemporaneos, a tradigcao filosofica ocidental talvez seria radicalmente diferente,
nao por conta da linguagem em si, mas da linguagem pensada enquanto mecanismo
de encaixe a outra consciéncia pensante. “Se abstrairmos aqui da necessidade, [...]
a linguagem n&o € outra coisa sendo a realizagdo do género, a mediacédo do Eu com
o Tu, a fim de apresentar a unidade do género gragcas a supressao do seu
isolamento individual.” (FEUERBACH, 2012, p. 33, grifo do autor). A linguagem
filosdfica, portanto, € aquela que se pauta sim pela razédo, pelo principio racional
contido ndo em um sujeito atomizado, mas no ambito da unidade espiritual do
género. Ela é, pois, um equipamento que esquematiza o pensar entre sujeitos. O
filésofo auténtico s6 possui poder de alcance na proporcao de seu interlocutor. Sdo
principios interiores que se encontram e se intercalam na objetividade da linguagem.

A consciéncia humana somente se manifesta com plenitude na abertura
comunitaria, na ciéncia do outro, como flechas apontadas constantemente para fora,
visando outras consciéncias, similares entre si, como alvo. Com isso, o
desprendimento e a pretendida autonomia de ser e de pensar € uma ilusdo, um
bloqueio estabelecido pela razdo orgulhosa e ensimesmada. E evidente que para
Feuerbach “[...] ndo somos indiferentes; o impulso para a comunicacdo € um
impulso originario, o impulso para a verdade. Apenas por meio do outro [...] temos
consciéncia e certeza da verdade do nosso proprio assunto”. (FEUERBACH, 2012,
p. 34). A busca pela verdade, nessa situagdo, ndo deve ser afirmada como o
caracteristico e singular ato heroico, arraigado na individualidade pensante, a
particula que se pensa e, n0o mesmo processo, pensando o mundo a partir de sua
autoconstrucdo. Claro que cada ser humano tem caracteristicas que o tornam unico,
mas tal ocorréncia ndo € extrapolada na caminhada filoséfica, que € por principio
uma marcha fraternal, em que as ideias prevalecem segundo a pressuposicéo de
que o pensar ocorre no contexto de dialogo comunitario, sendo este mais salutar do

que aquele que se apega ao impeto dos génios.
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Nessa acepcgédo, a filosofia e seu ensino deve se voltar ao outro, a
demonstragao que indica ao Tu os trajetos que o filésofo percorreu em sua obra para
chegar até sua conclusdo. Assim sendo, cabe ao entendimento filoséfico mediar a
razao em si com a razdo para si, ou melhor dizendo, realizar a interlocugdo entre
dois sujeitos.

O formalismo excessivo presente no sistema hegeliano evidencia que
Hegel, no decurso de sua exposicao filosofica, tratou em grande parte do meio como
um fim. O sistema hegeliano é, para Feuerbach, uma formidavel obra de referéncia
sistematica, em que o espirito filoséfico se transborda em um rigor expositivo de alto
nivel. Porém, declara Feuerbach, Hegel faz de seu pensamento o unico
pensamento. Em vez de suscitar a razao filoséfica no entendimento do leitor, Hegel
apenas transmite uma ideia pronta, acabada, que n&o deixa margem para
continuidades, ja que ela pressupde algo no interlocutor antes mesmo deste iniciar
seu estudo. Deste modo, a especulacdo que Hegel empreende transmite tao
somente o objetivo final, que também é o seu principio, mas sem estimular nos
estudantes o transcurso de outros caminhos. Esse enrijecimento especulativo é fruto
de uma razdo autocratica. “O sistema hegeliano é a auto-alienagdo absoluta da
razao” (FEUERBACH, 2012, p. 38, grifo do autor).

O comeco absoluto presente na Ldgica de Hegel abstrai a preexisténcia
do conhecimento pretérito do leitor. A subjetividade € anulada pelo excesso de
objetividade da narrativa hegeliana. Isso se deve em boa parte ao método hegeliano,
que tenta solucionar todas as lacunas do entendimento através da exposigcéo
filoséfica. Quase nada sobra para além da exposigao tedrica de Hegel. Tudo é
admitido e resolvido no interior de um conceito que, assim como seu objeto,
apresenta uma forma absoluta de apresentacdo, uma estilistica na escrita que nao

deixa margem para a interpretacéo do leitor.

Tudo se deve expor (demonstrar-se), ou seja, restringir-se e resolver-se na
exposicao. A exposigao abstrai do que se sabia antes da exposicao; deve
constituir um comego absoluto. Mas é precisamente nesse aspecto que se
revela imediatamente o limite da exposicdo. O pensar é prévio a exposigdo
do pensar. (FEUERBACH, 2012, p. 38, grifo do autor)

Deste modo, a exposi¢cdo pura e simplesmente ndo encerra todas as
questdes iniciadas por ela mesma porque, de acordo com Feuerbach, ha um pensar

anterior a prépria dissertacao filoséfica, e que € esse espaco de pensar anterior a
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narrativa filoséfica que falta em Hegel, visto que este pensador suprime todas os
intervalos da subjetividade em prol do esclarecimento objetivo. Por conseguinte,
Hegel atua de modo tal que as representacgdes filoséficas devam estar pressupostas,
em um campo aprioristico a leitura.

A critica feuerbachiana ao comec¢o afirmado na Légica chega ao ponto de
contrapor o ser indeterminado de Hegel ao bom senso presente no entendimento
concreto e na sensibilidade. “N&o contradiz a Logica, nos seus conceitos iniciais, ao
mesmo tempo a intuicdo sensivel e o seu advogado, o entendimento?”
(FEUERBACH, 2012, p.40, grifo do autor). Para todos os efeitos, Hegel reproduz
neste inicio indeterminado o erro de Fichte, em que este admite a separagéo entre o
eu puro e o eu empirico. Nao obstante, Hegel reforga a incongruéncia entre o ser
puro e o ser empirico. A unidade entre ser e ndo-ser nao € realizada para os objetos
determinados, ela apenas se passa em um plano que vai de encontro a saude do
entendimento. Este nos diz que néo é possivel a conciliagdo entre ser e nada, ao
inverso do que Hegel recomenda. E impossivel, aos olhos do intelecto, especular
sobre um ser que ndo estampa uma determinidade. Ou seja, o conceito de ser
indeterminado do comecgo hegeliano ndo evolui de forma a nos mostrar um ser
especifico, € um ser igualado ao nada.

O caminho que Hegel usa para provar a transmutagao existente entre ser
e nada passa pelo esvaziamento do ser, facilitando de modo arbitrario a passagem
entre os opostos. O nada de Hegel se configura como qualquer coisa que nao seja o
ser, isto é, é a articulagcdo do nada com o nada, uma tautologia infrutifera para fins
filosoficos, e por isso mesmo so levada a cabo por decisdes alheias ao saudavel
intelecto. O entendimento e a sensibilidade apontam para a necessidade da
existéncia de um ser determinado, com a qualidade de uma constante
determinidade. Ao afirmar que o ser inicialmente l6gico se encontra desprovido de
determinacgdes, afirma Hegel indiretamente que o nada é plausivel em si mesmo.
Um objeto qualquer, como uma arvore, é facilmente modificavel como uma nao-
arvore a partir do instante em que for retirada todas as determinidades que a
qualificam como tal. O conceito de ser, portanto, vem do ser determinado e nao pode
existir, explica Feuerbach, sem caracteristicas que o determinem no espago e no

tempo:
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E do préprio ser que tenho o conceito de ser, mas todo o ser é ser
determinado — é por isso que, diga-se de passagem, eu contraponho ao ser
também o nada, que significa ndo-qualquer coisa, porque eu ligo sempre e
inseparavelmente ao ser o “qualquer coisa”; se retirares ao ser a
determinidade também n&o me deixas ficar mais ser nenhum. Nao &, pois,
de admirar que se mostre deste ser que ele é nada. Isso € mais do que
Obvio. Se tiras ao homem aquilo pelo qual € homem, podes provar-me sem
qualquer dificuldade que ele nao € um homem. (FEUERBACH, 2012, p. 41,
grifo do autor)

Consequentemente, o ser ndo deve se dissipar da correspondéncia que
ele estabelece com a variedade dos objetos concretos. “O ser n&o pode ser isolado,
por si” (FEUERBACH, p. 41, 2012). O ser demonstra uma universalidade, quando
entendida no dominio conceitual, que se aplica a todas as coisas. O que Hegel tenta
estabelecer € um ser especifico, tolhido de relagdes com qualquer objeto, reprimido
em si mesmo, removido de condi¢cdes espacgo-temporais.

A filosofia hegeliana n&o satisfaz nem soluciona suas contradi¢coes
intrinsecas por nao trabalhar no campo dos argumentos opostos. Quando a unidade
se faz presente no inicio e no fim absoluto, Hegel deixa claro que nao esta inclinado
a atender petigcdes a favor da contradigdo em aberto, dos pares de opostos nao
solucionados. A unidade final encontrada na Fenomenologia do Espirito se
estabelece muito mais como uma prerrogativa ja determinada no inicio da Légica.
Sendo assim, n&o ocorre uma cisao no desenvolvimento do pensamento de Hegel, e
sem fragmentagdo nenhuma verdade se estabelece, pois em consonéncia com
Feuerbach, um argumento apenas demonstra sua validade na medida em que ele

declina coerentemente com seu oposto.

Como pode entdo a Ldgica [...] demonstrar sua verdade e realidade, se
comecgar com uma contradigdo em relagéo a realidade sensivel, em relacao
ao entendimento da realidade, e ndo resolver essa contradicdo? Que ela se
mostre asi mesma como verdadeira, disso ndao restam duvidas; mas nao é
disso que se trata. Para demonstrar, sdo precisos dois: ao demonstrar o
pensador cinde-se, contradiz-se a si mesmo; e sé na medida em que o
pensamento sustentou e superou esta oposicdo-a-si-mesmo € um
pensamento demonstrado. Demonstrar ndo é mais do que refutar. Cada
determinacdo intelectual tem o0 seu oposto, a sua contradi¢cdo.
(FEUERBACH, 2012, p. 41, grifo do autor)

Neste espaco de raciocinio, Feuerbach elucida uma formidavel afirmacao,
de que o oposto do ser conceitual ndo € o nada, mas o ser sensivel e concreto. Ora,
se o0 método para se chegar a verdade acontece na cisdao do pensador consigo

mesmo, no afa de refutar o oposto de sua declaragéo, logo, a verossimil l6gica se da
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quando envereda-se ou pelo caminho do intelecto ou pela senda da empiria racional.
Se afirmo o pressuposto racional, nego o pressuposto sensivel, se afirmo este, nego
aquele. A escolha € imprescindivel para a saudavel dialética, coisa que Hegel
adoece, dado que sua especulagdo conjectura apenas sobre si mesma, sem a
proclamacéo de um lado em detrimento de outro. E a filosofia da identidade tentando
unir o que nao deveria ser aproximavel. “O oposto do ser — do ser em geral, como a
prépria Logica o considera — ndo é o nada, mas o ser sensivel, concreto. O ser
sensivel desmente o ser l6gico” (FEUERBACH, 2012, p. 42, grifo do autor).

Um pensamento que coloca a si mesmo como ponto de partida de uma
dissertacdo desenvolve um jogo de forgas estagnadas, pois tais forgas séo
compradas a pregco de uma identidade conceitual infértil. A fertilidade de uma
filosofia acontece com o a advento de choques, de planos incomensuraveis, que se
dispéem como rupturas paradigmaticas. Kant foi sensato em criticar a deteriorada
metafisica moderna. Nao obstante, sua critica estendeu-se apenas ao passado,
deixando de lado o presente que incluia sua propria filosofia. No idealismo alemao, o
kantismo foi cristalizado por Fichte e estratificado indiretamente pela filosofia
positiva da natureza de Schelling. “Hegel é o Fichte mediatizado por Schelling”
(FEUERBACH, 2012, p. 42). Consoante a asser¢ao de Feuerbach, todos os autores
do idealismo alemao nao questionaram sobre o inicio absoluto da filosofia. Todas as
corregdes se deram no campo das formalidades, havendo, entre eles, tdo somente
dissonancia nas certificagdes intelectuais ou nas formas de exposi¢cédo do principio
em comum (a ideia em si mesma). A preocupagdo dos pensadores
supranaturalisticos se da na demonstragdo ou comprovagao da esséncia absoluta,

mas sem nunca questionar seu principio.

N&o contestou a identidade absoluta a sua existéncia, a sua realidade
objetiva; pressup0ds a filosofia de Schelling como uma filosofia verdadeira
segundo a esséncia, apenas censurou nela a deficiéncia da forma. Hegel
comporta-se por isso para com Schelling precisamente como Fichte para
com Kant. [...] Ambos foram criticos de aspectos particulares, de
propriedades da filosofia existente, mas n&o da esséncia dela.
(FEUERBACH, 2012, p. 42, grifo do autor)

Ha uma forte lacuna entre a formalidade e a esséncia quando
consultamos a filosofia de Hegel. O grau de cientificidade presente na evolugéo da
escrita hegeliana é consideravel, contudo a esséncia, ou seja, 0 pensamento que

pressupde as diretrizes de seu sistema ndo passa pelo mesmo crivo. Todo o
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desenvolvimento do sistema hegeliano é examinado com uma disposi¢éo inversa
aquela aplicada a investigacdo de seus principios. O pressuposto inicial ndo é
exposto a nivel formal, ainda que balize e condicione todos os patamares e camadas
da experiéncia da consciéncia. A critica aqui levantada por Feuerbach interroga-nos
para o seguinte sentido: Hegel fundamentou seu sistema filoséfico em algo nao
fundamentado a nivel essencial. Nao ha, de fato, um alicerce na ideia absoluta, a
nao ser aquele que igualmente sustenta a teologia, isto €, um objeto metafisico, para
além da comprovacéo terrena. O principio hegeliano e idealista em geral €, portanto,
amparado de modo anticientifico. Nas palavras de Feuerbach, “E certo que a ideia
absoluta nédo é pressuposta formalmente, mas é-o segundo a esséncia. O que Hegel
faz preceder como graus e membros da mediacao ja os pensara como determinados
pela ideia absoluta.” (FEUERBACH, 2012, p. 43, grifo do autor). Neste caso, o intuito
hegeliano permeia um processo no qual o pensador admite uma garantia de
pressupostos filosoficos. E inferido que a subjetividade do leitor esteja tensionada
para acreditar de antem&o na ideia absoluta enquanto principio filosofico. Hegel ja
tem o absoluto como certo antes de escrever sua filosofia, e ele espera
implicitamente pelo mesmo posicionamento de seu leitor.

Hegel, portanto, langou a necessidade do conceito de ideia absoluta antes
mesmo de transferi-la para o aspecto sistematico de sua escrita. O ser, contido no
inicio de sua Logica, € uma antecipagdo oculta da ideia absoluta. O objetivo que
Hegel tinha em mente em nivel de pensamento era, desde o inicio da Légica, a
assercao e a defesa da ideia absoluta. Mas tal feito ndo é declarado. E por isso
ocorre um descompasso entre o intento inicial e a mobilizagdo formal de Hegel, de
modo que o plano da escrita, formalmente desenhada em um sistema, nao
acompanha o esclarecimento dos principios subjacentes. Na obra Para a Critica da

Filosofia de Hegel, Feuerbach elucida esse ponto:

Para o Hegel enquanto pensador, a ideia absoluta era ja certeza absoluta,
para o Hegel enquanto escritor, uma incerteza formal. [...] No intimo de
Hegel a ideia absoluta era, como se disse, uma certeza; ele ndo era critico
nem cético quanto a este ponto; mas ela devia demonstrar-se, ser subtraida
as limitagcbes da intuicdo intelectual subjetiva, devia ser também para
outrem. A demonstragdo tem assim um significado ao mesmo tempo
essencial e inessencial. [...] A expressdo dessa necessidade supérflua,
dessa dispensavel indispensabilidade ou dessa indispensavel
dispensabilidade, é o método de Hegel. (FEUERBACH, 2012, p. 44, grifo do
autor)
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O ser exposto na Logica, diz Feuerbach, € um trampolim inicial para a
justificagdo posterior da ideia absoluta, que percorre secretamente a Ldogica de
Hegel para que, no final triunfante, ela se revele como a auténtica portadora da luz
flosdfica. No seguinte trecho o pensador materialista igualmente discorre sobre a
ambiguidade presente na relagéo entre ser e ideia:

A ideia fala de uma maneira e pensa de outra; ela diz “ser”, diz “esséncia”,
mas ao dizé-los esta a pensar apenas nela. E s6 no fim que ela fala como
pensa; mas também aqui desmente o que dissera no comego e diz; aquilo
que até agora, no comego e na continuagao, foi por vés tomado como uma
outra esséncia, véde, isso sou eu mesma. O ser, a esséncia sdo a ideia,

mas ela ainda ndo confessa que o é: continua a guardar o segredo para ela.
(FEUERBACH, 2012, p. 44)

Hegel, portanto, ndo trabalha em sintonia com a polaridade oposta da
ideia, que seria a realidade empirica e concreta. A oposicado criada pelo pensador
idealista se passa em um plano formal. A exposi¢céo do ser no itinerario da Légica é
um espantalho da ideia. A polémica levantada por Feuerbach consiste, nestes
termos, no fato de que o ato de expor é sinénimo de deslocamento, de transferéncia
de um trabalho para outra realidade. Expor é retirar o conceito de si, mostra-lo a um
outro e estimular e auspiciar este outro no interior de sua propria busca. A
autenticidade de uma exposicdo é validada quanto mais proxima se encontrar da
unidade e da intimidade conceitual entre e Eu e o Tu, sujeito e objeto, espirito e
natureza, racional e real. Na condigao filosoéfica do pensar, a demonstracdo de uma
teoria precisa, irredutivelmente, ultrapassar o intervalo enigmatico que ha entre o Eu
puro, ou 0 pensamento isoladamente ativo que “produz” a si mesmo e o mundo, e a
sensibilidade supostamente passiva, desprovida de autossuficiéncia ontolégica. A
verdade do Eu puro deve ser igualmente valida para a existéncia da sensibilidade. O
outro sensivel é o que baliza, neste caso, a proposicdo do puro pensar, caso
contrario, qualquer afirmagdo racional pareceria sempre carregada de um teor
duvidoso, e o entendimento entre duas subjetividades seria impossivel. Se dois
seres humanos concordam sobre certa questao, seja o calor que o Sol produz, seja
a abstragao algébrica na matematica, isso ocorre porque ambas as mentes tém,
como sustentagao e prova de realidade, a matéria, o plano concreto.

Feuerbach radicaliza ainda mais sua resolu¢do, uma vez que o ser logico,
para ele, € apenas uma contrapartida do ser da concretude, este que é espalhado

em uma miriade de seres da multiplicidade concreta. “Ora, o ser logico € apenas
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uma contradigdo direta, ndo mediatizada, inconciliavel com o ser da intuicdo
empirico-concreta do entendimento” (FEUERBACH, 2012, p. 45). O principio
admitido inicialmente na Loégica de Hegel €, segundo o materialista, arbitrario, fruto
de uma posicao despotica da razdo, sem mediagdo com as contradigdes tipicas do
entendimento sensivel. E, assim, um posicionamento ndo mediato, isto &,
imediatizado pelo idealismo, sem a necessaria relagao entre as forgas opostas que

evoluem para a verdade da unidade conceitual:

[...] tal como na intuigéo intelectual, eu apenas chego a Ldgica mediante um
golpe de for¢a, mediante um ato transcendente, uma ruptura imediata com a
intuicdo real. Dai que a filosofia de Hegel tenha enfrentado a mesma
censura que toda a filosofia moderna desde Descartes e Espinosa: a
censura de ter operado uma ruptura ndo mediatizada com a intuigdo
sensivel, de ter pressuposto imediatamente a filosofia. (FEUERBACH, 2012,
p. 45, grifo do autor)

Desse modo, o trabalho que Hegel realiza € processado no intimo do
pensamento, mas sem sair dele. A Fenomenologia de Hegel ganha status apenas
nos limites que a Ldgica impde, em que o objeto sensivel ndo existe como
contraponto. “A Fenomenologia nao ¢€é sendao a Ldégica fenomenolbgica’
(FEUERBACH, 2012, p. 48, grifo do autor). O ponto de partida para a
Fenomenologia de Hegel, tendo a Légica como pano de fundo, € a inexisténcia (ou
falibilidade) do ser concreto. Partindo desse fio, Hegel relaciona a ideia sempre com
0 objeto logico, nunca com o sensivel. Nao ha comensurabilidade, mas sempre um
estado incomensuravel entre as partes. O sensivel nao existe por si, diz Hegel, pois
a existéncia sensivel s6 ganha fundamento no momento em que é articulada no
pensamento e na linguagem. E com essa sensibilidade, extirpada e incompleta, que
Hegel “dialoga”. “Hegel nao refuta o aqui que € objeto da consciéncia sensivel e é
para nos objeto num sentido diferente do pensar puro, mas o aqui légico, o agora
l6gico.” (FEUERBACH, 2012,p. 48). A elevacédo e a superacdo da ideia move-se,
assim, a partir de uma quebra de reflexdo com o estagio da consciéncia sensivel.
Finalmente, a Fenomenologia do Espirito (e como ja explicitado, também a Ldgica)
acaba por nao refutar o aspecto concreto da consciéncia simplesmente porque nao
a leva em consideracgao, faz do objeto sensivel ndo uma alteridade em si, mas uma
representacao formal dessa alteridade. Na obra Para a Critica da Filosofia de Hegel,

Feuerbach declara, na pagina 48, que “a Fenomenologia, ou a Légica — porque vai
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dar no mesmo — [...] ndo comega, como ja se disse, com o ser-outro do
pensamento, mas com o pensamento do ser-outro do pensamento’

H4, no decurso da concepgao hegeliana, uma tendéncia para cristalizar
sinbnimos entre a ideia absoluta, a verdade absoluta e a identidade absoluta. “A
ideia da identidade absoluta ou do absoluto em geral era para ele uma verdade
objetiva [...] e ndo apenas uma verdade, mas a verdade absoluta, a prépria ideia
absoluta.” (FEUERBACH, 2012, p. 48). O teor critico, sob o angulo feuerbachiano,
nao penetra o inicio da filosofia de Hegel. Este pensador pura e simplesmente
posiciona a ideia absoluta em suas obras de antemao. Arbitraria € a decisao de
Hegel frente o seu principio norteador. O leitor de Hegel, neste caso, deve entender
que, apesar de nado se deparar com qualquer aviso acerca de tal possibilidade, o
espectro da ideia absoluta permeia o texto desde a primeira linha, em um arranjo
filosofico acritico.

Também no pensamento de Friedrich Schelling, segundo Feuerbach,
fortalece-se e pavimenta-se o caminho para uma teoria acritica, que abre espaco,
posteriormente, para a filosofia da identidade absoluta de Hegel. Schelling ndo é€,
como pensavam seus contemporaneos, somente o grande representante do
conceito de identidade, mas o arauto da filosofia desprovida de critica. Esse
acriticismo apontado por Feuerbach acontece no seio de uma filosofia da natureza
que optou pela mera inversao inicial dos pressupostos do idealismo de sua época.
Se o idealista dizia “dou a natureza aquilo que construo em meu pensamento”,
Schelling, na visdo de Feuerbach, seleciona a natureza como uma entidade
autbnoma, mas ainda assim preenchida por uma organizagdo racional, com
mecanismos proprios de funcionamento analogos ao do espirito humano, ainda que
existindo com a isencdo de constructos ideais. Feuerbach discorda frontalmente
dessa racionalidade imanente a natureza, ja que a autonomia natural apontada por
este pensador se desdobra em sua tese irracionalista da natureza, em que esta nao
€ guiada por um espirito externo, mas por uma imanéncia ilégica, ainda que
dependente de leis. Alicergando a critica sobre a natureza em Schelling, diz o

materialista:

O idealista dizia a natureza: tu és o meu alter ego, o meu outro eu; sé que
ele acentuava apenas o eu, de modo que o sentido do seu discurso era o
seguinte: tu és a emanacéo, o reflexo de mim mesmo, por ti mesma né&o és
nada de particular; a filosofia da natureza dizia a mesma coisa, mas
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acentuava o alter: ela é certamente o teu eu, mas o teu outro eu, por isso é
um eu real por si, distinto de ti. (FEUERBACH, 2012, p. 49, grifo do autor)

A questdo da natureza, em vista disso, ganha em Schelling uma
autonomia inicialmente provisoria para, em um momento posterior, servir enquanto
base de verificacdo do espirito, de alteridade refletida do Eu. A objetividade natural
serve ao mote da subjetividade idealista, neste caso.

Apds a alegagdao da positividade natural, o pensamento posterior a
Schelling se decompde em duas frentes. Se no modo fichteano de pensar, o Eu se
colocava como a nutrigdo ontologica da realidade, com Schelling duas verdades
opostas sdo colocadas: neste autor a natureza é divulgada como o pressuposto
absoluto, enquanto que em Fichte o panorama é fundamentado no Eu que
representa a ideia de mundo e, desse modo, também a ideia de natureza. Segundo

Feuerbach, estes sdo aspectos opostos no horizonte filoséfico de sua época.

Dai que em vez de uma Unica autonomia absolutamente proclamada do Eu
de Fichte, tenhamos duas autonomias, duas verdades que se contrapdem: a
verdade do idealismo, que nega a verdade da filosofia da natureza, e a
verdade da filosofia da natureza que nega por sua vez a verdade do
idealismo. (FEUERBACH, 2012, p. 50)

Eis, entdo, uma contradicdo aparentemente insoluvel. Se opto pelo
espirito, a natureza se empobrece ao ponto de se descaraterizar, se escolho a
racionalidade da natureza, esta intercorre-se como um sujeito-objeto — ja que ela
opera como um duplo do Eu subjetivo — igualitario ao sujeito-objeto do espirito.
Subjetividade e objetividade ganham grandezas diretamente inconciliaveis no prisma
da filosofia da natureza de Schelling.

Temos, por isso, dois principios absolutos, que n&do podem coexistir
justamente porque possuem postulados que se anulam. Feuerbach, a vista disso,
assinala sua importante inversao, ou seja, fazer do predicado o sujeito. Para ambas
as visdes, do idealismo e da filosofia da natureza, a natureza € um predicado que
existe no paradigma de uma passividade racionalizada. Nesse sentido, Feuerbach
parece indicar que o caminho de delimitacdo da natureza passa pelo aspecto da
irracionalidade. A natureza parece racional apenas ao homem, que projeta nela suas
demandas espirituais. Porém, ela possui uma autonomia que atua fora das fronteiras
estabelecidas pela razao. Schelling racionaliza a natureza ao ponto de transforma-la

em um sujeito provido de aspiracdes espirituais, coisa que Feuerbach discorda.
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Fichte, ao contrario, coloca-a de maneira derivada, desdobrada pelo pensamento.
Nos dois autores prevalece a concepgao de uma natureza em dependéncia com a
razao, ganhando uma Orbita que se remete sempre ao homem, uma natureza
antropologizada. No interior dessa polémica, questiona Feuerbach “Mas o que é
entdo o absoluto?” (FEUERBACH, 2012, p 51). O absoluto ndo se carateriza como
apenas um dos caminhos (ideal ou natural), mas a unidade entre eles. “Nada mais é
do que o ‘e’, a unidade de espirito e natureza” (FEUERBACH, 2012, p. 51).

De modo final, o império do racional sobre o natural configura-se na
qualidade de um despotismo filosofico esclarecido. Essa monarquia da razédo sobre
o universo natural, relegando a este um papel de mero veiculo passivel de
manipulacéo arbitraria, coloca em risco a prépria manutencdo de uma racionalidade
saudavel, dado que a via do equilibrio se mantém fundamental em todas as areas, e
o0 pensamento que se pensa a revelia da sensibilidade ndo ganha isencéo acima
dessa obrigacdo. Uma racionalidade que se impde acima de outras dimensodes
humanas e naturais ndo pode ser denominada como razdo em mais alto grau.
Porque se na raz&o emerge com mais forga o atributo da liberdade, como reza a
tradicdo filoso6fica moderna, assim também funciona, ou deveria funcionar, as
escolhas que a razao propoe em seu esforgo de concepgao natural. Um pensar que
se autodeclara como ascenso em relagdo aos sentidos € como um cavaleiro que
machuca seu cavalo em nome do direito de comandar o animal. O direito traz
consigo implicito deveres que s6 podem vir a tona quando compreendidos por uma
razao modesta e mediatizada pelo ambito sensivel e concreto. “Sem duvida que a
natureza fez do homem o senhor dos animais, s6 que nao lhe deu apenas maos
para domar os animais; deu-lhe também olhos e ouvidos para os admirar.”
(FEUERBACH, 2012, p. 24, grifo do autor). Dito isso, significativa é a sutil
mensagem que Feuerbach, através da critica a Hegel, nos passa acerca de um
correto uso atenuado da razdo, em que esta também coloca-se como elemento
passivo do outro n&o racional, da natureza. Essa “passividade” da razéo, que nao é
encontrada no sistema hegeliano, faz parte de um eixo de qualidades ponderadas
entre si. Essas qualidades apontam para uma nova filosofia, que se orienta por um
republicanismo filosofico, onde se encontram contemplados, ndo por mera
representacdo, mas por democracia direta, as dimensdes da vontade, razdo e
sensibilidade, realizados igualmente na expressdo conceitual. “A natureza liga

sempre a tendéncia monarquica do tempo com o liberalismo do espacgo.”
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(FEUERBACH, 2012, p. 24). Nesse sentido, a cristalizacéo filoséfica hegeliana
pende muito mais para o aspecto metaférico temporal da realidade do que o
espacial. A sucessao e os patamares da consciéncia na historia, o etapismo
hegeliano retira a organicidade da filosofia, pois escamoteia também a
simultaneidade metafdrica do espaco, este que é esférico, multidimensional e nao
tdo retilineo quanto as sentencas temporais, que em suas cronologias, partem
inexoravelmente de um passado imutavel para um futuro previamente determinado

por uma razao infalivel.

2.2 Na critica a Hegel a recusa a teologia e a modernidade em geral

Na obra Necessidade de uma Reforma da Filosofia (1842), Feuerbach
introduz sua producgao explicitando a diferenca existente entre a mudancga no interior
da tradigao filoséfica, ou seja, o mero contraste de escolas, e 0 nascimento de uma
filosofia que se situe em consonéncia com demandas da humanidade, da vida em
geral fora do debate filosofico tradicional. O modo costumeiro e ja estabelecido de
filosofar “[...] € algo de inteiramente diverso de uma filosofia que incide num periodo
totalmente novo da humanidade”(FEUERBACH, 2002, p.13). Neste aspecto, o
trabalho que o pensador Francis Bacon realizou em relacdo a Descartes, por
exemplo, ainda significa uma mudanga estritamente escolastica, que atende aos
anseios meramente teodricos da histdria do pensamento filoséfico. Esta modificagao,
existente no interior do debate filosofico, entre autores, apesar de notdério, caminha
ainda por meio de passos ja estabelecidos, e por assim dizer, convenientemente
obsoletos em um nivel mais amplo.

No hegelianismo efetiva-se a sintese final da modernidade, justamente
porque tal filosofia aglutina uma forma dissimulada de cristianismo decadente, que
na visao de Feuerbach, ndo mais corresponde a égide espiritual e filosofica de sua
época. O idealismo alemdo tenta fazer do cristianismo negativo, decadente, uma
nova positividade, uma nova forga preenchida de verdade. Assim, a teoria hegeliana
“[...] dissimulava a negacgéao do Cristianismo sob a contradigao entre representacéo e
pensamento” (FEUERBACH, 2002, p.15). A sustentacdo espiritual que havia no
cristianismo primitivo n&o encontrava mais possibilidade digna no filosofia de Hegel.
Todo o desenvolvimento especulativo presente na proposta idealista funcionara

como um esforgo desesperado, que se utilizara de todo o repertorio conceitual para
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manter um impeto que a religido cristd ndo mais possuira. Pois religido é
sentimento, coragdo, apresenta suas verdades de forma intuitiva, automatica. Na
medida em que uma religido — um sentimento — necessita de um aparato conceitual
e filosdfico para subsistir, ndo ha mais nela uma verdade original, ndo ha mais
religido em si, mas teologia, dissimulagéo conceitual.

Apesar de corroborar com a decadéncia da religido a nivel filosdfico, a
modernidade compds paulatinamente uma orquestra de valores e paradigmas que,
em sucessivas reformas e transformacgdes, tiraram, pouco a pouco, o eixo de
decisbes do sagrado para o plenamente humano, ainda que ndo totalmente
imanente. Os avancos cientificos, culturais, o desenvolvimento social e todas as
prerrogativas da filosofia moderna colaboraram para que, em muitos casos
indiretamente — e diretamente em outros modos — a forga da religido cristd perdesse
seu mérito, seu motivo existencial. O cerne para Feuerbach é que tais movimentos
humanizadores aconteceram, sobretudo, de modo inconsciente, velado. Nenhum
pensador pretendia, de fato, negar rigorosamente os preceitos do cristianismo.
Feuerbach, desta maneira, apenas transferiu para uma plena consciéncia filoséfica
aquilo que ja ocorria, em varias frentes, nos avangos que a modernidade realizava
desde a Revolugado Cientifica. A competéncia deste filésofo se faz na designagao
filosofica do fim do cristianismo e na negacéo, ndo mais velada, dessa religido, mas
esclarecida, nua:

O Cristianismo é negado — negado no espirito e no coragéo, na ciéncia e na
vida, na arte e na industria, radicalmente, de um modo irrevogavel, sem
apelo, porque os homens de tal modo se apropriaram do verdadeiro, do
humano, do anti-sagrado, que se roubou ao cristianismo toda a forga de
oposicao. Até agora a negacdo era uma negacao inconsciente. Sé hoje é

que ela é ou se torna uma negagdo consciente, querida. (FEUERBACH,
2002, p.15).

A filosofia construiu para si um recurso que lhe é obviamente vantajoso
em sua esfera, isto €, o discurso logico, o puro pensar. Porém, também na religido
esta contida uma vantagem especifica a si, que se da no reino do sentimento, da
sensibilidade, da intuicdo, enfim, a ndo-filosofia. Nesse contexto, a filosofia moderna
primou por uma emancipag¢ao da razao em relacdo a fé. Fato totalmente justificavel
e necessario. Mas a critica que Feuerbach levanta, quando disserta sobre a
decadéncia da filosofia moderna, se da ndo sé acerca da emancipag¢ao da razao em
relacdo a religiao, mas da primazia exagerada que aquela cristalizou quando, no

decurso de seu desenvolvimento tedrico, relegou aquilo que € a esséncia da religido
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a uma esfera subordinada, submissa e empobrecida. Essa esséncia da religido, ja
citada como o sentimento, o outro da razdo, permaneceu isolado ao longo de
séculos por uma tradigao filosofica que apenas racionaliza o nao racional dentro de
seu proprio principio racionalizado. A nova filosofia, langada por Feuerbach, tem
como papel a incorporacdo da esséncia da religido em seu seio. “A filosofia
prevalente ndo pode substituir a religido; ela era filosofia, mas nenhuma religido, era
sem religiao” (FEUERBACH, 2002, p. 15). Ou seja, a filosofia inédita, feuerbachiana,
deve transferir para dentro de seu discurso, do modo mais conveniente a ambos o0s
lados — o racional e o sentimental — aquilo que faz da religido manter sua for¢a de
penetracdo na consciéncia do senso comum. “Para substituir a religido, a filosofia
deve tornar-se religido enquanto filosofia, deve introduzir em si mesma [...] o que
constitui a esséncia da religiao’(FEUERBACH, 2002, p. 15, grifo do autor). Tanto a
religido quanto a filosofia, entdo, possuem, cada qual em sua esfera, vantagens que
podem ser apropriadas, cada uma em seu campo. Historicamente, ja foram
comprovados os limites da incorporagao, ou subordinagao, da filosofia a religidao — a
teologia € a essa prova. A propria modernidade, em seu afa racionalista, desprezou
O peso que a esséncia da religido tem na relacdo com a filosofia, ja que a
modernidade nao dialoga e ndo cria subsidios conceituais com a nao-filosofia, na
tentativa de englobar harmoniosamente esta aquela. Agora, ndo mais a religiao
enquanto mascara simbolica ou conceitual, mas sua esséncia, que € seu privilégio,
“[...] o que faz a vantagem da religido sobre a filosofia” (FEUERBACH, 2002, p. 15),
deve ser devidamente trabalhado pelo esclarecimento filos6fico, com o objetivo de
harmonizar a heranca da filosofia moderna com a sua contradicdo, a sensibilidade
em geral.

Existem, na histéria do pensamento ocidental, duas contradicbes
fundamentais que permearem os principios filoséficos de diversas épocas. A
primeira contradi¢cdo diz respeito ao contexto teoldgico, que nega e reprime tanto o
impeto da vida, da materialidade e da sensibilidade em geral, quanto o progresso da
razao pura em seu sentido especulativo. Ja a segunda contradi¢do instaurou-se no
cogito moderno, e que, apesar de permitir uma solida pavimentagdo da avenida da
especulacao racional, permaneceu ainda, em outro viés, no paradigma da coibigao
da dimensao natural e material. O pensamento moderno, deste modo, avangou em

suas pautas mas sacrificou a natureza em sua trajetoria. A contradicéo entre Deus e



41

pensamento foi extraida e suprimida da filosofia racionalista e idealista, mas uma
nova contradi¢ao ganhou terreno.

Feuerbach argumenta que o idealismo carece de uma valorizagao do polo
passivo em sua filosofia, de modo que a afecgdo e a sensibilidade em geral sao
reprimidas ante uma proposta filoséfica demasiadamente ativa, racional, sem o
trabalho do principio passivo em seu interior. A teoria idealista, portanto, se
apresenta, segundo o pensador materialista, como o oposto da pura empiria vulgar.
Se nesta temos 0 senso comum preso a materialidade simpldria, destituida de
articulacao conceitual, no supranaturalismo, no idealismo temos o puro conceito sem
a materialidade, condicionado apenas pelo proprio pensamento, € por iSso mesmo

um pensamento incondicionado. Feuerbach considera que:

[...] uma filosofia que especula sobre [...] a qualidade sem sensagéo, sobre
0 ser sem ser, sobre a vida sem vida [...] uma tal filosofia, como a filosofia
do absoluto em geral, tem necessariamente como seu contrario, na sua
unilateralidade plena, a empiria. (FEUERBACH, 2002, p. 27, grifo do autor)

Ainda que contenha seus meéritos, a doutrina idealista discorre sobre uma
vida racional desvitalizada, sobre uma esséncia humana que corre paralela ao ser
encarnado, sem tangencia-lo. O idealismo “[...] € a esséncia da natureza e do
homem, mas sem esséncia, sem natureza, sem homem.” (FEUERBACH, 2002, p.
28, grifo do autor).

Na dindmica de equiparacao das potencialidades entre o sujeito pensante
e Deus, presente na modernidade, um grau cada vez maior de “conscientizagao”
filosofica rumo a dissolugao do teismo se torna explicita. H4 no desvelamento da
histéria uma tendéncia que, apesar de lenta, avanga na direcdo do ateismo, ou seja,
da transmutagdo da esséncia alienada da humanidade — Deus — na propria

humanidade, consciente e plena de sua esséncia infinita.

Com essa humanizagéo da filosofia, Feuerbach sabia que estava alinhado
com o protestantismo, pois este realizou a humanizacao de Deus de modo
religioso. Ele mesmo deu um passo além ao afirmar que a verdadeira
esséncia da religido cristd ndo é o Deus homem, mas o homem enquanto
tal. A partir dai resulta para Feuerbach a completa dissolu¢do da teologia
religiosa e filosofica na “ciéncia universal” da antropologia. (LOWITH, 2014,
p. 348)

Portanto, quando a modernidade estabelece paradigmas que substituem

o sujeito pensante sobre a outrora divindade pensante, o que ocorre de fato € uma
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aproximacao entre aquilo que anteriormente se situava como algo muitissimo
distante, divino, transcendente para o ambito plenamente humano, palpavel,
antropolégico. Quando o homem elege a razdo como dimensao e qualidade
suprema da divindade, em vez de reconhecer o divino em uma montanha, rio,
estrelas ou animais, como anteriormente realizado no paganismo, ha uma evolugao
nesta consciéncia filosofica, na medida em que ele projeta seu sentido ontolégico
supremo, antes exclusivo do divino, a uma qualidade igualmente pertencente ao
homem. A religido € um dos grandes mecanismos de entendimento do espirito de
uma época. No momento em que Feuerbach declara que “[...] o objeto a que
necessariamente se refere um ser nada mais € do que a sua esséncia revelada’
(FEUERBACH, 2002, p.42, grifo do autor), com efeito diz que a razao divinizada pela
modernidade apresenta como principio supremo a prépria razao em si. Entretanto, a
doutrina do cogito, inaugurada por Descartes, propunha que a razdo subjetiva servia
também como um recurso metodoldgico para galgar reflexdes que nos levassem a
comprovacao de Deus. Logo, a razdo cartesiana ndao ocupava um papel central
quando se queria assegurar a existéncia de Deus, porque assim como na teologia,
Deus ja era uma figura pressuposta, um objeto no qual o discurso cartesiano
orbitava ao redor. Mesmo a razdo humana sendo considerada como filha da razéo
suprema e divina, havia no inicio da racionalidade moderna uma clara fronteira entre
a individualidade racional e a imensiddo da razdo ubiqua de Deus. Neste caso, o

divino ainda era visto enquanto objeto pensado, cindido do sujeito pensante:

Mas Descartes e Leibniz consideravam esta abstragdo apenas como uma
condigao subjetiva para conhecer o ser divino imaterial; representavam para
si a imaterialidade de Deus como uma propriedade objectiva, independente
da abstracgéo e do pensamento; [...] faziam do ser imaterial apenas objecto
€ nao sujeito, nao o principio activo, nem a esséncia real da propria filosofia.
Sem dulvida, também em Descartes e em Leibniz é Deus o principio da
filosofia; mas sé enquanto objecto distinto do pensamento. (FEUERBACH,
2002, p. 45, grifo do autor)

Diante do cenario filosofico estabelecido pelos primeiros racionalistas da
modernidade, Feuerbach afirma que pensadores como Descartes e Leibniz eram
materialistas em seus conteudos particulares, uma vez que priorizavam o ambito
divino apenas em um horizonte mais universal de suas respectivas filosofias. Deus,
para esses teodricos da razao, foi posto muito mais como um norte paradigmatico,

que orientou suas filosofias enquanto postulado inicial, ndo final. A filosofia moderna,
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que em grande parte contribuiu para a génese e o desenvolvimento das ciéncias
particulares, tinha como apontamento principal a solugdo de questdes
majoritariamente mundanas. Francis Bacon, por exemplo, teve como mérito principal
a interpretacéo e analise da natureza em suas diversas areas.

Deus, para estes filosofos iniciais da modernidade, representava, no
ambito filoséfico, uma forte justificativa para o engendramento das investigagdes
naturais, estas que ainda eram muito frageis e tinham inumeras razdes para serem
extinguidas pela classe eclesiastica e politica da época. Feuerbach relata que, no
nivel conceitual mais radical, os pensadores racionalistas supracitadas
consideravam a si proprios enquanto idealistas “fragmentados” ou inacabados, ja
que somente Deus poderia exercer o idealismo puro, destituido de interesse pela
sensibilidade.

Posteriormente, quando Hegel inicia sua filosofia a partir de um ser
indeterminado, privado de qualquer conteudo sensivel, ele leva a proposta dos
racionalistas anteriores as ultimas consequéncias, tomando, de modo nao explicito,
o lugar do divino e se tornando o sujeito divino pensante por exceléncia. A postura
filosofica anterior a Hegel, na qual a maxima seria a “ideia pura pertence a Deus e a
ideia combinada com a sensibilidade pertence ao homem”, & substituida pela
assercao “o homem é a ideia pura que se manifesta historicamente”. “Mas o que em
Leibniz era apenas ideia tornou-se verdade e realidade efectiva na filosofia ulterior.
O idealismo absoluto nada mais é do que o entendimento divino realizado do teismo
leibniziano (FEUERBACH, 2002, p. 47, grifo do autor).

Historicamente, o teismo e a religido elaboram um conhecimento de
mundo que, a bem da verdade, ndo se traduz em conhecimento ativo, mas como
uma auséncia de responsabilidade por parte do homem diante de um mundo
inexplorado, um tangenciamento ao conhecimento objetivo e cientifico. Nao
obstante, nos diversos escritos sagrados, os mistérios da matéria e do mundo
sensivel em geral sdo sempre identificados como um privilégio de Deus. Nesse
horizonte teista, s6 a divindade teria o aval de discriminar e categorizar as diversas
classes de seres naturais. A teologia se alicerga, portanto, na transferéncia de
responsabilidade do conhecimento humano - que ja havia no sentimento
espontaneo da religido natural — para um além, para algo fora de nossa
circunscricdo intelectual. A ciéncia moderna, desse modo, traduz para o poder

humano o que antes era exclusivo aos sacerdotes. Anterior a existéncia da ciéncia
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moderna, a onisciéncia divina justificava os limites do saber humano. A filosofia
especulativa herda dessa tradigao teoldgica e trafega segundo seus principios, ainda
teologicos, quando opta por delegar ao espirito absoluto — 0 novo Deus encarnado
na filosofia — um conjunto de reflexdes que deveriam ser alvo do protagonismo
filosdfico secular. As ciéncias particulares tiveram éxito ao trazerem para o dominio
humanista a investigagdo acerca dos elementos naturais. Nao obstante, a filosofia
do absoluto ndo acompanhou o processo de forma correspondente, coexistindo de
modo conveniente ao discurso teoldgico, quando observado segundo seus
postulados principais.

Para todos os efeitos, a modernidade nao apenas funda um novo tipo de
Deus, mas transcreve para o plano conceitual caracteristicas que anteriormente se
passavam em uma esfera objetiva. Deus, na teologia medieval, era uma entidade a
ser pensada e analisada sob uma otica distinta do campo subjetivo. O divino ndo
era, no medievo, fundamentado pela racionalidade terrena, mas no maximo
explicado ou circunscrito em parametros que fortalecessem os dogmas do periodo.
No inicio da filosofia moderna, ja em Descartes, vemos que a prova da existéncia de
Deus deixa de ocorrer no designio objetivo e ontolégico, para se instalar no
psicolégico e subjetivo. A justificativa para a existéncia de Deus na razdo moderna,
portanto, se encerra dentro de mim, em um nivel subjetivamente racional.

A critica de Feuerbach se inicia historicamente em Descartes mas
percorre em boa medida o itinerario filosofico do periodo moderno. Ele ressalta e se
contrapbe as demais definigdes de pensadores consagrados. No exemplo dado a
Kant, este “[...] reivindica, pois, efetivamente os predicados da divindade para a
vontade” (FEUERBACH, 2002, p. 59), sendo este um pensador subjetivista que
atribui a vontade interna qualidades e atributos correspondentemente divinos,
embora tal dimenséo n&o apareca de modo declarado no autor da Critica da Razao
Pura. Enquanto que Fichte atribui ao Eu o poder supremo de estabelecer os
parametros da realidade subijetiva, esta que € o sustentaculo da propria liberdade
objetiva. “Fora do eu, ndo ha Deus algum” (FEUERBACH, 2002, p. 60). Ou seja,
fora do Eu racional posto, ndo haveria, entdo, outros critérios para a definigdo de
Deus. Deste modo, a proposta de Fichte persiste como um panteismo sem a res
extensa, constituido somente de pura substancia, esséncia racional ausente de
ponderacdo material. “Fichte realizou o Deus do panteismo sé na medida em que

ele € um ser pensante” (FEUERBACH, 2002, p. 60). E justamente neste espirito,
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Fichte é considerado por Feuerbach enquanto um idealista crente, religioso em sua
racionalidade unilateral, sem qualquer conexao com sua contrapartida material.
‘Fichte é o idealismo teista” (FEUERBACH, 2002, p. 60). Todavia, Hegel se
apresenta como um idealista que incorporou em suas teses o panteismo
consequente, e por este fato ele conseguira edificar uma filosofia tdo grandiosa e
responsavel, em que a ideia submergira na diversidade ontolégica da Historia, ele é
“[...] o idealismo panteista” (FEUERBACH, 2002, p. 60).

A concepcédo de uma razao totalitaria, absoluta sobre a natureza, que a
tudo abrange e abarca, tem na teologia sua expressao originaria. Na obra Principios
da Filosofia do Futuro, Feuerbach realiza uma interessante interpelagdo historica
acerca dos motivos que acarretam na supremacia da razao perante a sensibilidade.
Os antigos gregos, apesar de terem na razdo o apice da construgao filoséfica, ainda
assim eram homens do mundo, antropdlogos e fisidlogos que, por mas distante que
estivessem da conurbacédo social (como Didégenes, o Cinico e Epicuro), viam a
realidade sensivel como substrato para a edificagcdo de seus pensamentos — mesmo
que de forma aneddtica ou muito escamoteada. A conversédo paradigmatica ocorreu
no surgimento dos neoplaténicos e de seus herdeiros pds pagaos, que depositavam
na alma e no além toda a expectativa de verdade filoséfica. A eudemonia dos
antigos ndo mais interessava aos novos pensadores, comprometidos com o0s
objetivos da verdade cristd. No amadurecimento milenar dos dogmas medievos, 0s
pensadores se resignaram a teorizar apenas nos limites de uma filosofia
teologicamente enclausurada, que ndo mais via no mundo concreto qualquer
alternativa de efetivacao e transformacao humana. Tudo o que restava, diante desse
cenario, era a oragao e a conformagao da raz&o a rigidez teoldgica.

A modernidade, em seu desenvolvimento racionalista, herda o modo
eminentemente subjetivado da concepg¢ao medieval, esta que satisfazia-se no seio
da experiéncia mistico metafisica da esséncia humana, inacessivel a sensibilidade
mensuravel e até mesmo ao intelecto. Este intelecto, na era medieval, ficava entao
impossibilitado de retirar seus conteudos de pesquisa da dimensao objetiva. O
pensamento recebia, nessa época, uma designacao subalterna a fé, tendo seu
funcionamento guiado pelos dogmas da Igreja.

Na teologia a sensibilidade foi, entdo, alienada de si mesma em um ser
divino extrassensivel, ainda que com atributos sensiveis. Ja no idealismo moderno,

além da secundarizagdo da sensibilidade enquanto fundamento de pesquisa, o
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préprio intelecto se esvaziou, ao proclamar objetos para si que ndo encontram

correspondéncia na extensao objetiva.

E quando o homem ja ndo tem fora de si ser algum, entdo pde no
pensamento um ser que, enquanto ser inteligivel, possui ao mesmo tempo
as propriedades de um ser real e, enquanto ndo sensivel, € ao mesmo
tempo um ser sensivel [...] Substitui, pois, a caréncia do ser real por um ser
ideal, isto é, subpbe agora a esséncia da realidade abandonada ou perdida
as suas representacdes e pensamentos — a representagao ja nao é para ele
nenhuma representagéo, mas o proprio objecto. (FEUERBACH, 2002, p. 74,
grifo do autor)

No empirismo moderno encontra-se uma base inicial para o contexto do
materialismo proposto por Feuerbach. Entretanto, o erro do empirismo se da na
projecao exclusiva de seu realismo as coisas externas ao homem, deixando o cerne
antropolégico de fora de seus estudos. O empirismo, nesse sentido, “[...] esquece-
se apenas de que o objecto mais importante e mais essencial dos sentidos humanos
€ o proprio homem.(FEUERBACH, 2002, p. 86, grifo do autor)”

Se no empirismo falta a centralidade do homem nas indagagbes
fundamentais, no idealismo o homem ja se faz presente, mas sem a conexao
objetiva deste homem com sua sensibilidade. Nas ideias modernas, apenas o
homem fundado no Eu — assim como em suas demais derivagdes, ou seja, o cogito,
a ménada, a vontade subjetiva — € tido como o nucleo ontolégico da filosofia. A
relacdo do homem atomizado com os demais seres, na tradicdo moderna, € sempre
um momento posterior, uma etapa derivada daquele primeiro ponto manifestado, o
primeiro sujeito independente de conexao. A teologia ajudou na manifestacdo desse
paradigma filoséfico, com o dogma da criacdo a partir de uma génese unitaria e
independente de relagcdo externa, sendo uma relacdo extramundana. A solugao
feuerbachiana para essa contenda estda na abertura interdependente das
subjetividades, entendendo que o Eu do idealismo deve subsistir apenas na relagao
com outro Eu, um Tu objetivo. As préprias ideias, que supostamente florescem na
intimidade de um sujeito idealista afastado de contaminagdes, na verdade germinam
com base em relagbes, em trocas, em contrastes advindos das diversidades de
ideias entre sujeitos, nunca no sujeito individualizado. Diz Feuerbach: “Sé mediante
a comunicagao, apenas a partir da conversagao do homem com o homem brotam as
ideias.” (FEUERBACH, 2002, p. 86).
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Importante e interessante destacar € a ampliacdo que Feuerbach realiza
diante da maxima “penso, logo existo”. O que por intermédio da universalidade da
razao existe € a unido impessoal dos individuos com sua esfera racional. O ambito
do pensamento ganha o papel de arcabougo espiritual no qual todos se edificam e
se entendem independente de seu eu subijetivo. Isso implica em uma razéo, de certo
modo, objetiva e acessivel a todos igualmente (ou ao menos de modo semelhante).
“Por isso, o jovem Feuerbach nega, nessa época, a frase cartesiana ‘cogito, ergo
sumT...]” (CHAGAS, 2016, p. 20, grifo do autor), ou seja, ele se opde ao lema “Eu
penso, logo Eu existo”, um paradigma que reinou na modernidade e ganhou
diversos modos de combinacéo, que tinham na proclamagao do Eu pensante como

o inicio fundamental da filosofia, e que substitui a oracao de Descartes a fim de:

[...] concebé-la e formula-la da seguinte maneira: “cogitans, ipse sum genus
humanum, non-singularis homo”(eu penso, logo sou todos os homens e nao
um homem singular). No pensamento, o homem néo é este ou aquele, ndo
€ nenhum singular, isto €, nd&o um homem, mas pura e simplesmente, sem
limite e excegéo, o homem [...] porque o pensamento (a razdo) € a unidade
de todos. (CHAGAS, 2016, p. 20, grifo do autor).

Do mesmo modo observamos que:

O pensamento equivale a unidade humana. Para o nosso autor, pensar
equivale a universal, ou seja, pensar ndo é uma atitude privada, mas ligada
ao que o homem possui de mais universal, que é a razdo. Logo, pensar tem
um sentido duplo. Se o sentimento equivale a ficar s6, o pensar é duplo,
pois ao pensar sou eu e o outro ao mesmo tempo. Com efeito, o
pensamento subjetivo, que parece n&o enxergar tal coisa, ndo deveria ter o
nome sequer de pensamento, pois esta incompleto. (PAULA, 2013, p. 30)

Como contraponto a razdo comunitaria e universal, que age em nome da
conexao entre os individuos do género, Chagas identifica na tese de Feuerbach, De
Ratione, una, universali, infinita, uma critica a racionalidade em sentido estritamente
individual, destituida de compromisso universal, isto €, a razdo moderna em geral.
Em vista disso, o sujeito pensante se encontra em disjuncdo com a multiplicidade
real, sem balizamento material. Esse sujeito idealizado, autoconsciente, ndo se
refere e nem se limita aos demais sujeitos determinados nem ao mundo objetivo,
mas apenas a um pensar puro, uma consciéncia individual que existe sem
compromisso com objetivos universais de reconhecimento do género no individuo.
Valendo-se desse principio, essa razao individual, subjetiva, coloca-se como o

epicentro manifestador da razdo em geral. O individuo pensante, finito e particular,
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extrapola sua condigdo de existéncia para a razdo (infinita e universal),
transformando esta em um predicado de um sujeito personalista. A hipostasia do Eu,
que inicia e move o mundo filos6fico moderno, tdo presente e tdo caro ao
subjetivismo moderno, integra, assim, uma perversdo, ou a0 menos, uma distorgéo
entre a realidade da razao individual, puramente abstrata, e o (qQue deveria ser) o
alicerce da razao genérica, universal. O individuo, no subjetivismo filosdfico, é
engrandecido, quando, ao contrario, deveria haver uma atitude realista de ajuste
desse individuo a parametros mais abrangentes, para todos os efeitos, universais.
Metaforicamente, a gota da raz&o individual é tida como o sustentaculo de todo um
oceano de racionalidade, como se o oceano existisse por meio da autodeterminagao

de suas gotas. Na expressao articulada abaixo, vemos que:

[...] em vez de conceber a ratio una, universali und infinita (a universalidade
da razdo mesma) como a fonte, a esséncia e a condicdo do individuo,
tornou-se o individuo (ou a autoconsciéncia) a substancia da razéo, o
critério da verdade ou da falsidade ou [...] o principio subjetivo da

concepgao da totalidade do mundo. (CHAGAS, 2016, p. 23, grifo do autor)
A modernidade criou, a partir de suas numerosas rupturas historicas e
filosdficas, uma nogao de individuo descolado da coletividade e da comunidade.
Esse individuo ndo mais faz parte da estrutura social que antes regulava ndo s6 as
relagdes intersubjetivas, mas também a propria identidade individual. Como vemos
no medievo e na Era Antiga, 0 homem sempre conectava seus anseios individuais
aos projetos universais estabelecidos pela comunidade, que diferia em seus
objetivos sociais. A Igreja definia os objetivos e métodos sociais no primeiro caso
enquanto que, na Antiguidade, a polis, o império e o estado de guerra impunham ao
individuo seu eixo de interagcado social. Porém, no periodo moderno, tais exemplos
acima mencionados sucumbiram por conta da cisao individualista no interior do
sujeito. O crescimento do individualismo moderno diluiu cada vez mais os projetos
antropoldgicos comunitarios. Essa elevagao da individualidade a categoria ultima de
existéncia humana redundou em uma crise de identidade no préprio individuo, ja que
o sujeito, atomizado em si mesmo, ndo mais encontra satisfagdo e correspondéncia
na nova ordem de existéncia moderna. Para compensar o vazio e a caréncia
advinda dessociabilizacdo é criada, entdo, uma individualidade idealizada.
Somando-se a isso também ha o fator da imortalizacdo do individuo pés-vida, algo

que ja herdado da mentalidade crista. Corroborando a esse argumento:
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Assim, ndo ha outra saida para Feuerbach a ndo ser defender fortemente a
objetividade, pois seria absurda a existéncia de tantas razdes quanto
fossem os individuos. Ha que existir um critério e esse nao poderia partir do
individuo singular. [...] A razao subjetiva é, portanto, carente de completar o
seu caminho e, em sentido amplo, rumar para a objetividade. (PAULA,
2013, p. 36)

Quando se projeta o individuo na imortalidade transcendente, no
cristianismo, cria-se uma realidade de desarmonia entre o eu corpdreo e sua
idealizacao extracorpérea. O campo individual ndo se realiza nem na comunidade —
porque esta foi extinta no campo moral com a instituicido da modernidade — e nem
no préprio processo de individualizagéo fisica, visto que o individuo moderno é
impedido de encontrar satisfacdo em sua fisicalidade pessoal, em suas
determinacgdes fisicas. Seu contentamento individual fica, entdo, esvaziado em uma
existéncia abstrata, em uma espiritualidade que nega o amadurecimento do real, do
conhecimento secular, material e cientifico. Exaltar a fisicalidade, na concepc¢ao
racionalista moderna, contradiz sua nocao de individualidade excessivamente
abstrata. Contudo, tanto a comunidade (concreta) quanto a individualidade
(concreta) perdem em nome da individualidade racionalizada, metafisica. Conforme

Serrao:

Da desrealizagao do individuo real passa-se a realidade da pessoa ideal, a
abstracao da pessoa como pessoa; a subjetividade isenta de determinagdes
e de qualidades é tida como o essencial, do mesmo modo que a intengéo
subjetiva ¢ erigida em principio da moral e fundamento do bem e da virtude.
(SERRAO, 1999, p. 29)

Na contramao da filosofia corrente de seu tempo, Feuerbach inverte o
paradigma idealista ao perceber que seria impossivel afirmar a efetiva esséncia
humana por meio da manutengao de um regime de conciliagdo com os pressupostos
disfarcados da teologia na modernidade. A continuidade indireta que Hegel realiza
em relacdo a teologia, ao substituir o divino personalizado pela ideia
despersonalizada, ndo possui sustentagdo. Uma inversdo e uma descontinuagao na

tradicdo eram necessarias:

Assim se mostrava que se a dissolucdo (Auflosung) da transcendéncia se
processara segundo a légica de uma intrinseca necessidade, inaugurara e
concluira um ciclo histérico do qual somente se poderia sair por uma

ruptura, mediante um recomeco da filosofia. (SERRAOQ, 1999, p. 85)
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Porém, a op¢ao que tradicionalmente se fazia, até a época de Feuerbach,
era a da continuidade de uma filosofia a partir da linhagem reflexiva de outra,
geralmente a anterior. Essa hereditariedade na filosofia prejudica o florescer de
teorias que estejam em consonéncia com o0s anseios contextualizados em uma
determinada época. Enquanto o filésofo da tradicdo se debruga sobre o mesmo
caminho ja clareado por antecessores, ha, por outra via, uma despreocupagao com
0os objetos da vida e das demais dimensdes nao académicas. Esta € uma das
principais justificativas para a ruptura e a inversdo feuerbachiana em relagcédo a
tradicdo de seu tempo. A verdade humana s6 poderia aparecer a partir da
necessaria transposicao de foco filoséfico. Sem tal estratégia, o ateismo de
Feuerbach nao atingiria éxito reflexivo porque estaria para sempre prejudicado por

questdes doutrinarias ja estabelecidas e cristalizadas.

Mostrava-se ainda como a instituicdo de uma filosofia do humano, que iria
deslocar o seu centro para um espago tematico até ai impensado, teria
também de alterar a natureza e os procedimentos do pensamento classico.
A exigéncia de autonomia do filosofar, auto-fundado e distinto do
conhecimento empirico, culminara no ideal de um pensar incondicionado,
instaurador de um saber absoluto, desprovido de pressupostos e que
comega consigo mesmo. (SERRAQ, 1999, p. 85)

De todo modo, a filosofia moderna condicionou a si mesma,
paulatinamente no decurso de sua evolucao tedrica, como um saber incondicionado,
desvinculado de pressupostos materiais, estes que sdo a base feuerbachiana para o
fundamento do conceito de humano e de sua prépria filosofia.

Se a filosofia (moderna) dita a si mesma como principio de seu saber, ou
no maximo elabora um conceito de humano abstrato e exilado da materialidade e da
natureza, a saida consta no estabelecimento de uma nova filosofia, com novos
objetos de pesquisa e pressupostos que rompam com o idealismo e o racionalismo
modernos. Para isso, faz-se necessario uma ferramenta estratégica — a inverséo dos
principios filosoficos — muito bem utilizada por Feuerbach em sua critica da

modernidade.
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3 ARECEPGAO CRITICA DE FEUERBACH A RELIGIAO NATURAL

3.1 Natureza e religides pagas

Tao diversos sao os povos, multiplas também sao suas crencgas e seus
deuses. O que na antiguidade era tido como religido nacional, Feuerbach aponta
como mera crenga de um povo especifico. Na atualidade, a concepgao de etnia foi
desenvolvida a servico de uma concepcado mais cosmopolita, que trata da unido
entre os povos, ocorrida em muito apds sucessivas guerras e genocidios em nome
das “ragcas” humanas. Entretanto, no século de Feuerbach, a boa conduta ainda
observava os povos enquanto ragas distintas. Tais ragas, ou espécies, na linguagem
das Prelegées sobre a Esséncia da Religido, surgem como explicagado antropoldgica
fundamental para balizar as divisdes religiosas existentes entre os povos pagaos.

Se as espécies, ou ragcas humanas, edificam religibes que atendem aos
interesses particulares da nacdo com a qual elas se identificam, o0 mesmo néao vale
para o que Feuerbach denomina de género humano. As ragas portariam, nesse
sentido, qualidades culturais singulares que também se manifestavam em suas
respectivas religides especificas. A partir da concepg¢ao de género humano como
padrao universal de espiritualidade é que o cristianismo floresce, ou talvez o inverso,
ja que espiritualidade e religido estavam em formagdo muito miscigenada no
nascimento do cristianismo. O espirito cristdo atende, portanto, a demanda de
universalizagdo da crenga humana em um deus igualitario, mais expandido, de
acordo as necessidades fundamentais de todos os povos, independentemente de

suas divisdes e idiossincrasias. Corroborando tal visdo, o pensador declara:

A diferenga entre o politeismo e o monoteismo é apenas a diferenga entre
as espeécies e o género. Espécies existem muitas, mas o género é apenas
um, porque € nele que as diversas espécies humanas se identificam. [...] O
monoteismo porém atinge o homem no momento em que ele se eleva ao
conceito de género, no qual todos os homens se igualam, onde
desaparecem suas diferencas de espécie, estirpe e nacionalidade.
(FEUERBACH, 2009, p. 30)

O ser humano, sob um prisma religioso cristdo, espiritualmente difuso, é
abstrato, invisivel espiritualmente, isto €, pertence ao conceito filosofico de género.
Na condicdo de género, a humanidade € a sintese ideal das potencialidades

humanas. No momento em que o pagéo afirma que o seu deus especifico possui
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uma habilidade ou uma carateristica de um animal determinado, o que na verdade
ele apresenta sao as qualidades que ele mais valoriza nas peculiaridades essenciais

de sua riqueza natal, de sua fauna, de seu ambiente.

A primeira crenca é religido natural, politeismo; com a segunda crencga
temos a religido do espirito e do homem, o monoteismo. O politeista se
sacrifica para a natureza, outorga a ela um olho e um coragdo humanos; o
monoteista sacrifica a natureza para si mesmo, concede aos olhos e aos
coragdes humanos poder e dominio sobre ela; o politeista faz com que a
esséncia humana dependa da natureza, e o monoteista faz com que a
natureza dependa da esséncia humana; o primeiro diz: “Se a natureza nao
existir, tampouco existirei eu”; o segundo, pelo contrario, diz: “Se eu nao
existir, entdo ndo existira o mundo, a natureza”. (FEUERBACH, 2008, p. 98)

Enfim, ha no pagao uma crenca especifica nas riquezas exclusivas de
sua nagao e de seu povo. Um egipcio do mundo antigo jamais faria de um urso
panda a sua divindade. Pois no Egito Antigo um animal dessa espécie nao existe,
nao sendo entdo motivo de orgulho para ritos nacionais de crengas antigas.
Contudo, o que se afirma de divino no monoteismo, e em especial no cristianismo, &
a intangibilidade e a inefabilidade do espirito universal presente em todos os povos,
em sua forma mais essencial. O pagdo goza, portanto, da vantagem de poder
apontar para um objeto sensivel e dizer “eis aqui meu deus, 0 deus do meu povo”.
De outro lado, o cristianismo aponta para o céu simbdlico e declara “meu deus nao
esta presente aos olhos porque a verdade espiritual do género humano néo é
captavel pelos sentidos”.

Analisar e investigar a religido, assim como suas origens, € investigar e

perscrutar os fundamentos da esséncia da prépria humanidade:

Uma vez que, na religido, sé o género “homem” pode constituir a ultima
medida possivel, toda a experiéncia e comportamento religioso se
convertem em acgdo meramente humana. A estrutura religiosa que tem de
ser analisada em detalhe e decomposta nos seus elementos estruturais, é o
préprio género humano. Esta assim aberto o caminho a uma religido do
homem que podera apresentar novas interpretacbes dos fendmenos
religiosos. Estes mais ndo sdo do que fendmenos humanos comunitarios,
cuja esséncia revela os mais intimos segredos de sua alma. Através da
religidgo, o homem efectua uma auto-representacdo e uma auto-
interpretacdo unicas que podem ser utilizadas para provocar as
transformagbes necessarias, nomeadamente no Aambito de uma
configuracdo mais transparente das relagbes sociais € humanas. (BRAUN,
2001, p. 224)
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O conceito de género humano, no qual o universalismo monoteista se
fundamenta, depende de uma construgdo implicita que ndo encontra consonancia
em uma realidade efetiva. “O género é totalmente diverso da espécie [...] mas por
iSso ndo € o género uma esséncia propria e autbnoma, pois € apenas 0 que existe
de comum nas espécies” (FEUERBACH, 2009, p. 31). Deste modo, Feuerbach
catalisa a ideia de que, da mesma forma que no paganismo a divindade se origina
em elementos naturais ou em fragdes da realidade humana, no cristianismo o
conceito de deus deriva do homem em sua totalidade genérica. Quando, por
exemplo, um bidlogo descobre uma nova espécie de ser vivo, a catalogagdo do
animal em género, filo, classe, etc ndo coloca a nomenclatura latina como uma nova
entidade, acima dos diversos individuos concretamente situados daquela espécie. E,
entdo, a catalogagdo biologica uma forma de entendimento que depende do
particular concreto, sempre se reportando a este para existir. A presuncao crista de
que os deuses pagaos partem de uma invengao humana, argumento que visa
desqualificar as religides pagas, enquanto que no outro extremo o deus cristdo surge
de uma suposta origem supra-humana, é errbnea. Ambas as origens sao
antropoldgicas, proje¢gdes humanas a servico das necessidades humanas. “O deus
cristdo, assim como o pagao, surgiu no homem a partir do homem” (FEUERBACH,
2009, p. 31).

Apesar de elaborar uma filosofia critica da religi&do e da teologia, em que
as bases fundamentais de ambas sao desmistificadas, Feuerbach possui, para todos
os efeitos, uma concepg¢ao ontolégica de uma dimensao incriada, eterna, porém
irracional e imanente, imersa na natureza, sendo a propria natureza um homénimo
de um inicio incriado. Assim, a causa primeira de Feuerbach se situa no plano
sensivel, imanente, indissociavel a existéncia natural. De qualquer modo, Feuerbach
nao se detém na concepgao positiva da natureza, porque segundo a proposta de
seu pensamento, a negatividade, no momento filoséfico do autor, era mais
importante do que a afirmacdo dos elementos positivos da natureza em si.
Corroborando com tal assercdo: “A falta em Feuerbach de uma reflexion decidida,
explicitamente formulada sobre a natureza, pode, consequentemente, ser entendida
[...] como expressao da auséncia de uma tematizagcao da natureza no teismo e no
idealismo em geral.” (CHAGAS, 2009, p. 38).

Ora, quando a causa original da realidade é posta em um principio

natural, e inclusive irracional, a conclusao implicita que se traduz é a incompreensao
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da origem do mundo em sua dimensdo absoluta. Neste ponto ele concorda
parcialmente com Kant e discorda frontalmente de Hegel. Se o primeiro assumia a
inacessibilidade ao noumeno racionalizado, o segundo dissertava a favor do
conhecimento absoluto da realidade. Com essa nog¢do, Feuerbach habitualmente
afirma que a natureza pode (e deve) ser compreendida por meio das ciéncias
naturais e da teoria filosofica, mas que ha, porém, um “algo” inacessivel, em que o
nucleo originario de tudo encontra-se enclausurado no casulo da irracionalidade
primordial. Talvez por isso Feuerbach se lance ao projeto tedrico do futuro, a filosofia
do futuro, ja que é mais coerente delimitar um campo de conhecimento natural a
partir das contingéncias atuais, visando o futuro, do que remontar a um passado
que, naturalmente, fica cada vez mais obscuro e irracional na medida em que se
retrocede.

A irracionalidade, esfera plenamente comum aos seres naturais, esta
presente no homem, contudo, a racionalidade nao pertence a natureza. Tal
passagem, do irracional para o racional, é tdo obscura quanto os motivos da propria
irracionalidade. Por que a natureza teria enfim criado um ser racional? A razdo nao
se configuraria como uma sabotagem da natureza contra ela mesma, ja que a
consciéncia humana tem o poder de criar desajustes naturais e até mesmo dilapidar
violentamente o que a natureza demora milhdes de anos para construir? Acredito
ser tarefa da filosofia futura, no sentido feuerbachiano do termo, desvendar, junto
com os avangas cientificos dos saberes particulares, o “motivo” de a razdo surgir em
um meio natural. Alguns podem objetar que a natureza ja possui protétipos racionais
em seres parcialmente racionais, como € o0 caso dos primatas superiores.
Entretanto, por mais que a biologia e suas subdivisbes avance nessa pesquisa,
filosoficamente ainda ha lacunas consideraveis para a compreensao acerca da
transicdo entre 0 mundo natural e o racional. De toda forma, a complexidade e a
sofisticagado de Feuerbach se fazem presentes em declaragbes sutis, em pequenos
trechos de suas obras, que de certo modo corroboram com o que os antigos gregos
desenvolviam em termos de ontologia e que foi perdido ou deliberadamente

escamoteado pela modernidade, como consta a seguir:

Mas o ser no qual a natureza se torna um ser pessoal, consciente e
inteligente € para mim o homem. O ser inconsciente da natureza é para
mim o ser eterno, incriado, o ser primeiro, mas o primeiro quanto ao
tempo, ndo quanto a importancia, o ser primeiro fisico ndo o moral.
(FEUERBACH, 2009, p. 34, grifo nosso)
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3.2 Religiao e sentimento de dependéncia

Quando o homem se relaciona com a natureza, nada mais ele tem em

mente do que a necessidade que ele proprio possui em relagdo ao meio natural:

No respeito pela natureza, Feuerbach vé também o temor e, nessa mistura,
a raiz da religido. Por um lado, as mudangas imprevisiveis da natureza
infundem no homem profunda inseguranga; por outro lado, este personifica
0 objeto do qual depende e tem medo. (TOMASONI, 2015, p. 95)

Neste caso, a dependéncia que o homem mantém se configura
igualmente como uma relagdo de interdependéncia entre homem e natureza. Nao
porque a natureza dependa de alguma forma da existéncia humana, pois a
dependéncia aqui se da em um soé sentido, ou seja, partindo do ser humano em
direcao ao natural. Mas porque a interdependéncia, esclarece Feuerbach, € uma
relacdo natural que fundamenta um modo de pensar ndao mais metafisico. O
postulado que tem a natureza como essencial tem a necessidade de prever o
vinculo entre duas instancias ou entidades de existéncias possiveis, reais, concretas
e sensiveis. Na melhor das hipéteses, o homem edifica uma relagcdo harmoniosa
apenas com e na natureza, nunca com uma instancia extramundana e rarefeita de
contato com as demandas naturais. Por isso, 0 homem carrega em sua existéncia
toda a carga de desenvolvimento que a propria natureza construiu, mantendo com
esta uma correspondéncia simbidtica que organiza e condiciona qualquer horizonte

possivel de seu espirito. O estado de dependéncia que o homem carrega em si:

[...]justifica-se também por si mesma diante de olhos sadios, porque torna-
se evidente que a religido é apenas a caracteristica ou a qualidade de um
ser que se relaciona necessariamente com um outro ser, isto €, nenhum
Deus, nenhum ser autossuficiente, independente e infinito. (FEUERBACH,
2009, p.46)

Por isso, quando Feuerbach esclarece o papel que a religido tem em sua
obra Prelegbes sobre a Esséncia da Religido, ele afirma, acima de tudo, que o
sentimento de dependéncia do homem em relagdo a natureza € valido apenas no
exame da manifestagdo paga da religido. Os povos primitivos, com suas divindades
espelhadas da natureza, revelam a importancia que essas culturas davam aos
elementos naturais que causavam dependéncia em sua etnia. Posteriormente, com

o desenvolvimento de fatores mais complexos da civilizagdo, os deuses antigos
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deixaram de desempenhar um papel especifico de corroboragdo do poder da
natureza frente a finitude humana, para também sustentar a ideia de organizadores
politicos, econémicos e sociais. “Quando os homens fundam cidades, comegam a
representar-se deuses superiores a natureza e semelhantes a eles.” (TOMASONI,
2015, p. 96).

No pantedo grego, essa passagem da divindade enquanto poténcia
natural para um deus humanizado é demonstrada de modo muito evidente. Quando
o homem grego elege Zeus como o legislador supremo da ordem cdésmica, de certa
forma projeta neste ser divino os louros e as conquistas da propria civilizagdo grega

de seu tempo:

Zeus é a expressao suprema do exercicio de poder. Toda a cosmogonia, na
visdo de Hesiodo, converge e centra-se na assumpgao da realeza universal
por Zeus. A Teogonia é em verdade um hino as faganhas e a exceléncia
guerreiras de Zeus; nela, tudo se dispbe na convergéncia para esta
perfectiva diacosmese que é a assumpgdo deste Ultimo e definitivo
Soberano divino, (re-)Distribuidor de todas as honrarias e encargos e
Mantenedor da ordem e da justica. Zeus é a prépria expressado do Poder, e
toda realeza e exercicio de poder tém sempre sua fonte em Zeus.
(TORRANO, 1995, p. 33, grifo do autor)

Assim como os deuses olimpicos emergem como a consumagao
metafisica do poder social grego, os seres anteriores dessa mitologia, os titas, sao
expressdes da neutralidade e até da brutalidade cega que a natureza impunha ao
homem primitivo. De todo modo, muitas vezes o poder terreno supremo, ou seja, a
realeza grega em geral, dispunha de dispositivos que oram funcionavam como
ferramenta politica, ora como autoridade sacerdotal, da mesma forma que os farads
do Antigo Egito. Essa dupla a até multipla funcionalidade dos reis da Grécia Antiga
estava em conformagdo com a narrativa teogdnica dos mitolégicos escritos. O rei,
em tal época, agia como o proprio subordinado de Zeus na Terra, administrando em
favor da justica césmica, mediando as espantosas forcas da natureza (os titas).
Neste sentido, os reis da Antiga Grécia viam que:

[...] a administragédo da justica ndo era de modo algum um ato meramente
civico, mas também de carater religioso e até magico, — na medida em que
a ordem social ndo se distinguia ainda, para a mentalidade mitica e arcaica,
da ordem natural e até da ordem temporal (i.e., cronoldgica). [...] A
manutengdo da boa ordem social pelos reis era solidaria da ordem da
natureza e dos acontecimentos, a sacralidade da justica social transcendia o

carater civil das agdes ao envolver o préprio cosmo e suas forgas
fecundantes e produtivas. (TORRANO, 1995, p. 37)
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O senso comum tende a visualizar a religido como originariamente fruto
de uma adoracao a elementos da natureza ou do préprio deus oculto e metafisico.
Porém, indo a raiz do nucleo sentimental religioso, vemos na perspectiva
feuerbachiana que o que sustenta o temor desse sentimento € a constatagdo da
radical finitude humana, em suma, o medo da morte. Ter a consciéncia de que a
morte €& inexoravel e inegociavel aflora no homem o maior dos medos, o maior dos
temores. A morte decreta a mensagem clara de que o ser humano, apesar de
conseguir transformar seu meio ambiente e seu proprio ser em varios niveis, nao
pode e ndo consegue ter a autossuficiéncia e a independéncia necessaria para
existir infinitamente. Por conta de tal fato, Feuerbach mais uma vez escamoteia a
questdao da imortalidade para (re) certificar a importancia da vida na filosofia, no

intuito de condicionar e conformar o espirito humano a natureza.

Existe desde muito cedo na obra de Feuerbach uma meditacdo sobre a
morte, conduzida em grande medida como argumentacgéo dirigida contra a
tese teoldgica da imortalidade individual da alma. [...] A inevitabilidade da
morte, que n&o decorre de um limite externo mas provém internamente
como saciedade de vida, converte — ou deve converter o homem num ser
para a vida. Nao é por isso na morte, limite terminal do ciclo da existéncia
de cada individuo e limite intransponivel do género que afecta igualmente
todos os seres, que se encontra a verdadeira marca da finitude. E no seio
da vida que habitam a componente dolorosa e as figuras tragicas da
existéncia. (SERRAO, 2001, p. 307)

A degradacao que o tempo imprime em todas as dimensdes naturais
revela ao homem que seus poderes sao limitados, condicionados por forgas — ainda
que imanentes e naturais — além de sua compreensdao e poder. Entretanto, o
sentimento de dependéncia, de insuficiéncia que o homem vivencia continuamente
€, para Feuerbach, somente o ponto inicial da origem religiosa. A morte, apesar de
ser a intimidacgéo radical vivenciada pelo homem, ainda é o gatilho inicial que move a
religido. Ulteriormente, o homem faz o caminho inverso ao do temor e busca
também na religido seu consolo e suas respostas para a barreira final de sua
existéncia. E no desenvolvimento deste duplo drama — o radical temor da morte e a
esperancga de ainda existir indefinidamente — que surge a quimera conclusiva para
algo tao sérdido quanto o esgotamento existencial: a imortalidade. Com efeito, se o
medo da morte, que desperta a dependéncia de algo absolutamente grande e

indefensavel, joga inicialmente os homens ao terreno do sentimento religioso, € no
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conforto da ideia de imortalidade que a religido se sustenta em um momento

posterior, a longo prazo.

Mas devo observar de antemao que o sentimento de dependéncia nao
causa toda a religido, que ele é para mim apenas a origem, a base, o
fundamento da religido; porque na religido procura o homem ao mesmo
tempo os meios contra aquilo de que ele se sente dependente. Assim é o
meio contra a morte, a crenga na imortalidade. (FEUERBACH, 2009, p. 47).

Porém, ainda é necessario assegurar o papel central do sentimento, ndo
s6 enquanto base da manifestagdo da consciéncia religiosa, como também da

manifestagéo antropoldgica por exceléncia:

O sentimento é o teu poder mais intimo e ao mesmo tempo um poder
distinto, independente de ti, ele esta em ti e acima de ti: ele é a tua mais
genuina esséncia, mas que te surpreende como se fosse uma outra
esséncia, em sintese, o teu Deus — como pretendes ainda distinguir esta tua
esséncia em ti de um outro ser objetivo? Como podes sair do seu
sentimento? (FEUERBACH, 2007a, p. 43)

Assim, a natureza € a causa primitiva da religido, em que o homem
(primitivo) assimila psicologicamente os ditames naturais a um nivel subjetivo. A
morte, no exemplo ja citado, é imposta pela natureza a um nivel terrivel e
absolutamente profundo na psiqué humana. Todo um instrumental simbdlico foi
desenvolvido no florescer da psicologia ancestral para explicar religiosamente o que
causava consideravel impacto na existéncia humana. A colheita, as estagcbes do ano,
a reproducao dos seres, noite, dia, nascimento, morte, todos sao fatos naturais que
ocorrem de modo necessariamente ciclico, e que imprimem na subjetividade
humana suas contrapartidas igualmente ciclicas e simbdlicas. Nao € por menos que
eventos errantes e esporadicos, tais como eclipses, tempestades, enchentes e
terremotos serviam como sinal de aviso ou castigo dos deuses, ja que esses
eventos uUnicos correspondiam a um drama psicologico unico, compartilhado pela
comunidade através das crengas religiosas autoctones.

O ser humano detém a necessidade intima de explicar os fundamentos
naturais por meio de sua subjetividade simbdlica, ao se relacionar com seu ambiente
externo. A natureza é demasiadamente impactante para, no caso especifico do
homem primitivo e pagao, ignorar. O nuance consiste no fato de que tal necessidade
— de explicagdo dos fendmenos naturais — acompanhou a evolugao e a propria

histéria das necessidades humanas e de sua consciéncia. “A religido nao é
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originalmente algo a parte, distinto da esséncia humana.” (FEUERBACH, 2009, p.
49). A teologia crista, exempli gratia, emerge em um periodo historico pos imperial
romano, em que o caldo filoséfico e cultural da Europa estava amadurecido para a
“subjetivacado” realizada pelos padres e monges, estes que escreveram suas
teologias longe das campanhas de guerra, na tranquilidade dos feudos bucdlicos de
uma Europa medieval menos marcial. J& na modernidade, a interpretacdo da
natureza se faz também muito presente, mas ja seguindo horizontes historicos
marcados pela crescente instrumentalizacdo da raz&do mercantilista e colonialista,
que precisava catalogar e classificar os ambientes naturais dos novos mundos
descobertos. Entretanto, independente da ferramenta de explicagdo usada no
momento, o homem nao pode fugir de sua imprescindibilidade intima de reagir a
natureza, explicando-a, o que corrobora a tese de Feuerbach que aponta que a
consciéncia humana, em seu sentido amplamente cientifico, cultural e artistico ndo
deve trabalhar sem as demarcagdes consolidadas pela natureza.

Nao obstante, no que pese a critica que Feuerbach realiza sobre o
distanciamento da teologia cristd em relagdo ao mundo natural, devidamente
colocada em sua Esséncia do Cristianismo, ele nao carateriza, por outro lado, as
religides naturais e pagas como livres de defeito.

O paganismo, assim, pode ser apurado por dois panoramas que se
complementam. Nas Prele¢cbes sobre a Esséncia da Religido, o pensador discute a
necessidade de reafirmar a natureza como dimensao fundadora e fundamental da
existéncia humana. Todavia, apesar de compartilhar o mesmo objetivo da religiao
natural, que € o de reconhecer na natureza a origem da vida humana, Feuerbach
nao se aproxima dos meios pelos quais o paganismo edifica seus objetivos e
crengas. Na visdo das antigas religides, o sentimento de dependéncia do homem era
expresso de modo direto quando justificado na natureza. “Os deuses séo parte da
natureza e se manifestam nela”, resumiria um sacerdote da Antiguidade. O que
Feuerbach identifica e interpreta nesta assercdo € “o homem é originario da
natureza e mantém uma relacdo de dependéncia com ela, que precisa ser
esclarecida pela luz filosdfica, caso contrario as supersti¢cdes religiosas perverterdo o
entendimento que deveria ocorrer pela razdo pavimentada na natureza”. Isto €,
Feuerbach acredita que nas religides naturais havia uma interessante proximidade

entre natureza e homem, de forma que este ao menos existia de modo mais
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saudavel, tanto a nivel subjetivo quanto objetivo, do que em sua contrapartida
neurética do monoteismo teolégico, apartado das demandas naturais.

Em momento algum Feuerbach realiza uma defesa do paganismo como
instdncia, mesmo que parcial, de reconciliacdo do homem com a natureza na
atualidade. O comportamento pagdo de aproximagdo a natureza a partir da
divinizagao desta revela, acima de tudo, que o sentimento religioso é algo inato ao
homem e que expressa o desejo imperativo de conexdao do homem com a natureza.
O que muda é a forma de manifestagdo desse sentimento, que ora se aliena
inconscientemente na natureza, ora se aliena conscientemente no deus
personalizado da teologia. Destarte, o paganismo aponta que ‘[...] a religido é
essencial ou inata no homem; nao a religido no sentido da teologia ou do deismo, da
propria crenga em Deus, mas a religido enquanto nada mais expressa que o
sentimento de finitude e dependéncia da natureza por parte do homem.”
(FEUERBACH, 20009, p. 48).

De maneira direta, o erro do paganismo esta em fazer da natureza um
deus. Apesar de condicionar o homem em toda sua existéncia e potencialidades, a
natureza ainda continua como instancia irracional e alheia aos desejos humanos.
Tudo na natureza é€ irracional e, sob esse ponto de vista, desumano. E, importante
frisar, que a filosofia feuerbachiana jamais €& enquadrada enquanto proposta
irracional ou que tangencie o irracionalismo sob qualquer vertente. Por outro viés,
muito da constituicio humana é pautada em sua dimensio racional, apesar de
compartilhar com os demais seres uma origem evidentemente irracional. Esta
irracionalidade advinda da natureza é ubiqua, ndo pode ser negligenciada. Cabe a
racionalidade em geral, e ao discurso filoséfico em especial, compreender os
diversos niveis da realidade natural (e irracional) dentro da prépria racionalidade e
harmoniza-los, ou conforma-los, em um novo modo de fazer filosofia (a ser

descoberto pelos pensadores do futuro).

Da mesma forma que posso admirar e amar um individuo humano sem com
isso endeusa-lo, sem com isso até mesmo desconsiderar seus defeitos e
falhas, assim também posso reconhecer a natureza como o ser sem o qual
eu nada sou, sem com isso esquecer a auséncia nela de coracéao, razao e
consciéncia, que ela s6 atinge com 0 homem, sem com isso incorrer no erro
da religido da natureza e do panteismo filoséfico, ou seja, fazer da natureza
um deus. A verdadeira cultura e o verdadeiro dever do homem ¢é aceitar e
tratar as coisas como elas sdo, ndo fazer delas nem mais nem menos do
que séo. (FEUERBACH, 2009, p. 51)
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O sentimento de dependéncia encontra-se intimamente ligado ao
egoismo humano. Egoismo aqui entendido enquanto instinto basico de
sobrevivéncia e de conveniéncia do homem no vinculo com o seu meio, algo que
Feuerbach considera salutar e proveitoso. A perversao religiosa ganha forga quando,
em oposicdo a sensatez da vida natural, o ser humano degenera suas
potencialidades no sacrificio aos deuses — no caso do paganismo — ou no sacro
oficio a Deus do cristianismo.

Quando analisamos o tema do sacrificio religioso na Antiguidade,
constatamos que Feuerbach é bastante rico em exemplos, digressdes e anedotas
acerca dos inumeros casos de crueldade realizados em prol do apaziguamento
divino, citando varios exemplos de adultos, criangas, idosos, reis e escravos que
foram executados, esquartejados e torturados, com o objetivo de empreender a
troca supersticiosa entre o maior bem humano, a prépria vida, a fim de obter um
suposto retorno de favores dos deuses. Tal feito, o de sacrificio, apenas parece
extinguir-se no transcurso da histéria do cristianismo. Contudo, diz Feuerbach, o
cristianismo tdo somente “[...] substituiu o sacrificio humano sangrento por
sacrificios de outro tipo — ao invés do sacrificio humano corporal, introduziu o
sacrificio humano psiquico, espiritual (FEUERBACH, 2009, p. 88). Um dos maiores
exemplos do sacrificio psiquico promovido pelo cristianismo em geral encontra-se
nas diversas formas de celibato, tdo ao gosto do pudor da Igreja Medieval. De forma
analoga, o jejum é trabalhado no dogma judaico (Yom Kipur) e islamico (Ramada)
como formas auxiliares de purificagao espiritual, seguindo em costumes mais sutis o
mesmo principio de sacrificio aos deuses da antiguidade. Esta “limpeza espiritual’
sempre ocorre, segundo as doutrinas dos trés grandes monoteismos, em detrimento
da satisfacdo material e sensorial. De certa forma, a troca ritualistica, o sacrificio da
Antiguidade, permanece sob outra aparéncia nas religides contemporaneas, sendo
estas, em ultimo juizo, canalizadoras psiquicas do medo e do egoismo humano. O
sangue fisioldgico ndo é novamente derramado como em tempos passados, apesar
de subsistir de modo muito frequente e consistente 0 mesmo principio, mais

sofisticado e rarefeito, contudo ainda assim limitador da poténcia humana natural.

Mas qual a diferenga entre a neutralizagao corporal e a psiquica de um
6rgdo? Nenhuma. Ali retiro de um 6rgdo seu sentido e sua existéncia
corporal, anatémica; aqui seu sentido e sua existéncia espiritual. Se nao
possuo um orgao, se nao utilizo em sua fungdo determinada pela natureza,
se eu o aniquilo corporal ou espiritualmente, tanto faz. Mas esta diferenca
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entre a castragdo paga e a cristd é a diferenga entre o sacrificio pagao e o
cristdo em geral. (FEUERBACH, 2009, p. 88)

Inicialmente, na formacdo das religides pagas, que Feuerbach também
denomina de religides naturais, o homem visualiza a natureza como uma barreira
ultima para suas preocupagdes e indagagdes cosmoldgicas. As perguntas
fundamentais, que atormentavam a consciéncia humana nesta época, acerca da
origem do mundo e da realidade em geral, eram solucionadas dentro do escopo
natural de entendimento, ainda que supersticioso. Até entdo, o homem via a
natureza enquanto entidade incriada, criadora de todos os seres mas nao derivada
de outras dimensdes, supernaturais.

Conforme acima exposto, a natureza, no paganismo, servia ndo sé como
instancia balizadora da vida pratica — pois sem ela ndo ha vida especificamente
terrena — mas também como orientadora da proto filosofia e dos mitos em tempos
mais arcaicos da historia. Os questionamentos tedricos mais profundos do homem
também eram construidos tendo o aspecto natural e sensivel como horizontes de
respostas.

Ao contrario do que o deismo afirma, Deus ndo é acessivel de modo
imediato ao homem, por meio de sua fé. No homem ha, em um primeiro momento,
somente o 6bvio mundo natural em sua percepcgao. O espetaculo e o drama que os
cinco sentidos fornecem ao homem acabam por se demonstrar, na reflexdo de
Feuerbach, como ambitos autossuficientes, autossustentaveis. E justamente por
conta de os sentidos apresentarem essas caracteristicas, de nitidez e transparéncia
correspondentes a natureza, € que o pensador Feuerbach defende parcialmente a
religido natural como ao menos o indicativo de uma verdade a ser trabalhada pela
filosofia proposta por ele, a filosofia naturalista e ateia. Convictamente, na religido
pagad consta a comprovagdo do peso que os sentidos e a sensibilidade tém na
existéncia humana em geral, peso este que ndo deve ser abafado sob o custo de
subdesenvolver ou estagnar a cultura e a ciéncia, como tdo bem comprova, por
exemplo, a histéria da Europa medieval. Assim, o sacrificio religioso, muitas vezes
mascarado de amor no cristianismo, exige um pagamento ou uma restituicdo
cultural. Quando se deposita forga na fé religiosa, no sentimento dogmatizado pela

teologia, tem-se o enfraquecimento da cultura e da ciéncia, como vemos abaixo:

Essa concepgéo critica feuerbachiana, quando dirigida a religiao crista,
desmascara a “aparéncia do amor” pregado pelo cristianismo, que na
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verdade, ao se basear na fé como fundamento, retira do homem a
necessidade da convivéncia humana e instaura uma “pseudo-comunidade”,
uma comunidade sem comunidade, uma comunidade iluséria, porque se
baseia no egoismo na medida em que este é o elemento de justificagdo da
religido, sobretudo no monoteismo. [...] Trata-se, pois, de substituir os
idolos religiosos pela cultura, pela ética, pelo humanismo, pela politica
desde que se tenha em conta que apenas estes elementos podem unir os
homens, a diferenca da religido. (LIMA FILHO, 2017, p. 100)

Os deuses antigos sao exteriorizagdes, muitas vezes personalizadas, da
capacidade que o homem possui de se relacionar com seus préprios sentidos, em
primeiro significado, e com sua ambiéncia natural e sensibilidade em geral. Se o ser
humano fosse regido por apenas 4 sentidos, relata Feuerbach, tendo o olfato como
um sentido inexistente, assim derivariam todos os deuses projetados pelo homem
antigo em analogia com essas quatro qualidades, ou seja, haveria deuses
insensiveis ao incenso. Nas préprias oferendas de povos diversos na atualidade,
que até hoje herdam do paganismo estruturas ritualisticas semelhantes,
constatamos a presencga do alimento, do incenso, da agua, da danga, da musica e
do deslumbramento visual como caminhos iniciais em dire¢do a Deus. “Em resumo,
a verdade da religido da natureza se baseia somente na verdade dos sentidos.
Portanto, os Principios da Filosofia estdo em conexao com a Esséncia da religigo.”
(FEUERBACH, 2009, p. 105). Porém, ao afirmar que a esséncia da religiao, a
sensibilidade e o sentimento, se identifica com o ponto de partida para a filosofia
materialista, de modo algum Feuerbach defende a fantasia inebriada dos sentidos
que a religidao paga apresenta. Esta se perde nos meandros emocionais que a
natureza imprime na consciéncia imatura do homem antigo. Feuerbach visualiza
essa postura mais emocional dada aos sentidos como o grande erro estrutural do
paganismo. Mas com o advento desta critica, € necessario defender, por outro lado,
aquilo que se perdeu e que deve ser ressignificado no esclarecimento filosoéfico, isto
€, ter a natureza como o principio de orientacéo racional.

Na natureza o filosofo extrai (ou deveria extrair) os motivos que
fundamentam sua jornada na senda que conduz a verdade. Feuerbach disserta,
nesse sentido, que do mesmo modo que a natureza impressiona sua consciéncia,
assim também causava admiragdo aos olhos dos antigos sacerdotes pagaos, que
observavam nas mesmas constelagbes que hoje observamos um retrato de seus
anseios espirituais. Se hoje os motivos pelos quais um astrbnomo investiga a

natureza difere de um antigo astrélogo babil6énico, isso ocorre por conta dos filtros
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culturais e paradigmaticos, construidos no esforgo da civilizagdo. Nao obstante, a
impressao inicial continua a mesma, isto €, a natureza dispara o mesmo gatilho

epifanico na consciéncia humana:

Assim, ndo acato a religiao da natureza por ser ela uma autoridade externa,
mas somente porque encontro ainda hoje em mim o0s mesmos
determinativos dela, os motivos que fariam de mim ainda hoje um adorador
da natureza, se o poder deles ndo se desvanece diante do poder da cultura,
da ciéncia e da filosofia. (FEUERBACH, 2009, p. 107)

Em outras palavras, a natureza é inerte aos anseios humanos. Cabe a
nds modular, no decorrer de nosso desenvolvimento historico, e escolher os anseios
— ou 0s motivos — mais apropriados, que na teoria feuerbachiana se resumem em
eleger a cultura como norte a ser perseguido, e 0 ambito natural como seu

fundamento.

3.3 Homem imanente e natureza

A advocacia de Feuerbach em favor da natureza expde-se em elementos
bastante 6bvios. E é nessa clara evidéncia que o pensamento do materialista ganha
notoriedade, pois sua prépria filosofia aponta para o esclarecimento de temas, ha
tanto tempo dogmatizados por uma tradi¢gao teoldgica milenar, que parece ao leitor
iniciante uma mera simplificagdo de argumentos. Entretanto, a cadéncia teorica de
Feuerbach, ainda que simples, demonstra sua robustez ao olhar mais comedido.
Temos como exemplo o recurso que o filésofo langa para fundamentar a importancia
da origem imanentemente terrena do homem.

A teologia, assim como o pensamento moderno e idealista em geral,
pressupde que é necessario amparar a origem primordial da humanidade em um
inicio absoluto. Feuerbach contra-argumenta ao relatar que tal busca pela causa
primeira, teoldgica, pouco interessa a constituicdo da humanidade enquanto género
terreno atualizado. Se o homem sé pode existir como tal mediante sentidos,
fisicalidade e até mesmo enquanto espirito condicionado na natureza, recorrer a um
espirito incondicionado, a uma mente separada de corporeidade, que seria capaz de
produzir o mundo concreto em matéria de significado, ndo explicaria nada em ultima
instancia. Porque tal tipo de recurso apela para atributos, metafisicos e

extramundanos, que nao participam do homem real, concretamente determinado,
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sendo, portanto, caracteristicas ndo aplicaveis a esfera terrena. Ha, portanto, uma
perversidade na argumentagao que defende a existéncia de esferas transcendentes
da realidade e da propria razéo, pois ela nao pode se sustentar a ndo ser a partir de
dogmas, usualmente amparados em autoritarismos conceituais arbitrarios.

A esséncia humana é derivada da natureza atual, comprovavel e
concretamente definida. Porque, expressa Feuerbach, mesmo que hipoteticamente
esta natureza seja ainda advinda de uma dimensao anterior, ainda assim a esséncia
do homem se identifica apenas na natureza que sentimos em forgas hodiernas.
“‘Devo minha existéncia somente a seres que vejo e sinto ou que, mesmo que n&o 0s
veja nem sinta, sdo pelo menos em si visiveis, perceptiveis ou sensoriais de alguma
forma, uma vez que sou um ser sensorial que sem os sentidos cairia no nada.”
(FEUERBACH, 2009, p. 110). A terra e a natureza sao o limite. Se existem outros
limites, sdo entado barreiras que nao interessam ao estudo da constituicdo humana
enquanto tal. Se outros limites, extra e além terrenos, forem levados em
consideragao, também outro homem deveria, obrigatoriamente, ser estudado, o que
incorreria no campo das fantasias e suposicoes.

Assim, a prova cosmoldgica de Deus €, de certo modo negligente, ja que
efetua um salto na realidade e postula o mundo em conceitos indistintos, em um
passado remoto, primando pelas indefinicbes e pela indeterminidade de uma
realidade ndao mensuravel nem pelo espirito nem pela sensibilidade. Feuerbach quer
definir, determinar e circunscrever a origem do homem na unica dimensao
cientificamente possivel: a natureza. Ressalta-se também, mais uma vez a dicotomia
conceitual entre infinito versus finito. Quando diz-se, no discurso teoldgico e
idealista, que o finito se origina do infinito, a bem da verdade ndo se explica nada,
mas apenas dissolve e dilui os possiveis argumentos em favor das determinagdes
finitas em convenientes indefinigdes. Porque o sentimento ndo trabalha e nao é
movido por distingdes. Tudo no plano sentimental é circular, esférico, ilimitado,
sendo entdo a entidade suprema (Deus) uma consequéncia do aspecto
incondicionado do sentimento. Ha, por conseguinte, uma ambiguidade entre
sentimento e divindade, que foi mais tarde trabalhada pela teologia, cristalizando-os.

Esse equivoco deve-se ao fato de que:

O sentimento religioso ndo distingue o subjetivo do objetivo, por isso ele faz
de suas préprias representagdes a esséncia de todos os objetos. Assim
depreendido, a revelacdo divina ndo é nenhuma prova da existéncia de
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Deus, mas, pelo contrario, a prépria revelagdo ou, pura e simplesmente, a
autodeterminagdo do sentimento humano. Ela confirma aquela tese de
Feuerbach, segundo a qual o segredo (Rétsel) recondito da teologia é nada
mais do que a antropologia (Anthropologie) ou, melhor dizendo, o conteudo
do ser infinito (in abstrato) é o ser finito (in concreto). (CHAGAS, 2011, p.
29)

O conceito de infinito € uma simplificagdo de algo que poderia ser melhor
investigado a partir de componentes plenamente terrenos. O infinito é uma
generalizagdo ultima a partir de um plano arbitrario para facilitar o entendimento. E
uma ferramenta linguistica para exprimir o inefavel, isto €, expressar aquilo que nao
pertence de fato a realidade humana e natural em seu sentido imanente. Seguindo a

l6gica do pensador:

E apenas a limitacdo e o comodismo do homem que estabelecem a
eternidade ao invés do tempo, a infinitude ao invés do encadeamento infinito
de causa em causa, a divindade estatica ao invés da natureza sempre em
movimento, o eterno repouso ao invés do eterno movimento. (FEUERBACH,
2009, p. 112)

Se no afa de projetar seus desejos e anseios 0 homem empresta da
natureza os poderes fisicos na construcdo de seus deuses, fato de igual teor
também acontece quando o homem transpde suas demandas para o plano moral.
No antigo masdeismo, religido persa influenciadora de parte do maniqueismo
cristdo, a bondade e a sabedoria de Ahura Mazda entra em constante choque com o
lado maligno de Arima. Este panorama dicotdbmico entre bem e mal soa, na
interpretacdo de Feuerbach, como uma subjetivagdo moral de aspectos do mundo
natural, que de modo genérico foram encaixados e repartidos entre qualidades
desejaveis ou desagradaveis. De igual modo, tudo o que a natureza apresenta, de
forma satisfatéria e benéfica ao homem, é interpretado, no estagio pagao de
consciéncia religiosa, como o fruto de entidades metafisicas que se responsabilizam
pela causa daquele fenbmeno. Logo, se uma pessoa € acometida pela ma sorte,
estaria ela passando por castigos de determinados deuses maléficos, sendo o
oposto, uma ocorréncia prazerosa, oriunda de divindades benéficas.

No ambito especifico da dualidade metafisica e personalizada em deuses,
Feuerbach defende que ndo ha uma diferencga substancial entre o dualismo cristao e
0 pagao. Neste, o que prevalecia eram os humores e o temperamento
contextualizado de cada deus. Enquanto que no cristianismo ha tdo somente dois

seres supremos que, em ultima instancia, disputam de modo monarquico o futuro da
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vida humana. Nao ha, para todos os efeitos, um abismo essencial, no que concerne

a questao dualista, entre politeismo e monoteismo:
Também a religido cristd, cujas crencas se originam em sua quase
totalidade de concepgdes persas, orientais em geral, tem propriamente dois
deuses, dos quais um apenas é um deus especial e exclusivo e o outro se
chama satd ou o diabo. E mesmo quando ndo se atribui os fendbmenos
nocivos e prejudiciais da natureza a uma causa separada, pessoal, o
dembdnio, sao elas atribuidas pelo menos a ira de Deus. Mas o deus irado
nada mais é do que 0 mau deus. Temos aqui novamente um exemplo de

como nao existe diferengca essencial entre politeismo e monoteismo.
(FEUERBACH, 2009, p. 130)

Na obra Prele¢gbes sobre a Esséncia da Religido, Ludwig Feuerbach, de
certo modo, realiza uma espécie de inversao da prova cosmoldgica utilizada pela
teologia, ainda que em outros termos. Sobre isso, o pensador comenta que o ser
humano em geral, e principalmente aquele situado nos primordios da historia, possui
uma profunda inclinagdo para o simbolismo representativo, qualidade esta que foi
trabalhada teoricamente pela teologia medieval. Contudo, refiro-me aqui a
capacidade de abstragao natural, que o homem dispde em seu meio ambiente para
compreender seus recursos e dali tirar proveito para suas demandas. Assim, em
diversas atividades especificamente humanas, erigidas pela civilizagdo, como a
agricultura, o homem fez uso de sua abstragdo em larga escala a fim de literalmente
colher os frutos da terra de maneira sistematizada. Esta sistematizacdo do mundo,
relata o pensador materialista, € admiravel enquanto qualidade unica que projeta o
homem como espécie dominante no planeta. Mas tratando-se dos assuntos ultimos,
relativos as questdes metafisicas e das origens fundamentais, tal tipo de modelo
abstrativo ndo se sustenta filosoficamente. Isso decorre porque, tendo o homem
uma relacao de entranhada necessidade com a natureza desde o nascimento, faz
dela também seu anteparo fisico de proje¢des psiquicas.

Como dito anteriormente, as necessidades do homem — que sao infinitas
— muitas vezes nao sado atendidas pelo estofo irracional e impassivel do meio
natural. Este infinito desinteresse da natureza frente as infinitas necessidades e
desejos humanos gera um degrau psicologico aterrador ao homem de todas as
épocas. Por se ver como ser espiritual, o homem, dotado de razdo, ndo aceita a
irracionalidade impassivel da natureza. Porque a irracionalidade, apesar de néao
contar com o autoesclarecimento da razdo, € dotada de muito poder, um poder

césmico natural, muitas vezes hostil, que muitas vezes atormenta a espécie
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humana, tdo fragil em sua recente histéria. Portanto, o espirito humano desenvolveu
recursos subjetivos para confortar a prépria consciéncia ao longo de sua jornada
natural, concatenando os diversos elementos dispersos do plano objetivo em
panoramas genéricos do entendimento, as abstragdes, a partir ndo s6 daquilo que
ele percebia na face objetiva, mas muitas vezes daquilo que ele desejava no plano
interior, subjetivamente. Esta qualidade abstrativa, inata ao homem, é amalgamada
artificialmente no plano do pensamento, trazendo elementos da dimensao natural —
porque o homem sé pensa tendo a natureza como principio — a luz da fantasia e da
inventividade subjetiva.

Assim, de um lado temos a infindavel atividade natural, com sua
multiplicidade concreta dinamicamente infinita, que nao espera pelo compasso
humano de consciéncia subjetiva. De outro lado temo o infinito desejo humano, que
a todo custo tenta imprimir na indiferente natureza suas ilimitadas necessidades e
fantasias. Nesta lacuna, neste hiato entre mundo subjetivo e objetivo, € que o
homem forja a figura de Deus. No caso cristao, temos que: “O homem — e este é 0
segredo da religido — objetiva a sua esséncia e se faz novamente um objeto deste
ser objetivado, transformado em sujeito, em pessoa; ele se pensa, é objeto para si,
mas como objeto de um objeto, de um outro ser. (FEUERBACH, 2007a, p. 58)

A divindade, que no paganismo surge de forma mais animista € no
monoteismo de modo mais rarefeito, ocorre como receptadora dos desejos humanos
fora da natureza (ja que esta ndo pode ser subordinada nem pela fantasia nem por
boa parte dos esforcos da razdo humana), em um dominio transcendente, isto €,
fantasioso e imaginativo. Dentre os inUmeros caprichos da subjetividade humana, a
mais elevada, a mais pretendida é a da imortalidade, assunto no qual a natureza
ceifa continuamente em seu curso vital. Em conformidade com o filésofo em

questao, temos:

As coisas na teologia ndo s&do pensadas e desejadas porque elas existem,
mas elas existem porque sdo pensadas e desejadas. O universo existe
porque Deus o pensou e quis, porque Deus até agora o pensa e quer. A
ideia, o pensamento, ndo é abstraido de seu objeto, mas o pensamento é o
produtor, € a causa, do objeto pensado por ele. Mas exatamente esta
doutrina (o cerne da teologia e da filosofia cristd) € uma inverséo na qual é
invertida a ordem natural. Mas como chega o homem a essa inversao? Ja
disse acima na causa primeira que o homem (subjetivamente com razao,
pelo menos enquanto ele ainda n&o observou além de sua propria esséncia)
pressupde o género, aqui o conceito genérico, as espécies e aos individuos
ou, dito em linguagem filosdfica, ele pressupde o abstrato ao concreto. Aqui
se explicam e solucionam todas as dificuldades e contradigbes que se
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encontram na criagdo, na explicagdo do universo por um Deus.
(FEUERBACH, 2009, p. 136)

Na continuagdo do argumento feuerbachiano acerca da inversao
necessaria sobre o dogma teoldgico, a saber, de que na verdade o pensamento e a
abstragdo sado derivadas da natureza real, o novo exercicio filoséfico se debruca
sobre as virtudes tradicionalmente reconhecidas como divinas.

O deismo e a teologia supde que o concreto particular seja derivado de
um plano divino genérico, ou um lampejo filosoéfico primordial do qual se originaram
todos os seres individualmente localizados. “O deismo se baseia exatamente na
pressuposicdo dos conceitos genéricos [...] a que chamamos Deus, como
explicagédo para o surgimento das coisas reais” (FEUERBACH, 2009, p. 144). Pode-
se identificar, entdo, um enorme esforgo da filosofia em seu percurso a fim de
tangenciar a tese — teologica — de que a multiplicidade concreta é descendente de
um inicio universal e indeterminado. O pensamento filoséfico moderno, assim como
a teologia, investe seus recursos para provar que a realidade concreta inexiste por si
mesma, ao menos enquanto nao for pensada pelo sujeito racional — ou crida no caso
religioso.

De todo modo, o equivoco existente na tradi¢ao filosoéfica, que diz respeito
a demarcacao entre Deus e natureza €, a bem da verdade, um problema que
igualmente pode ser resumido na dificil tarefa de delimitar os aspectos do particular
em relacdo ao conceito do universal. Dado que, na proposta feuerbachiana,
independente do grau de complexidade e de necessidade de se perfazer uma
filosofia dos géneros, o que, em suma, move o mundo real € o pensamento que se
origina e se situa no particular concreto. “E ndo € a cabeca universal, mas somente
a cabega real, individual, é que trabalha, cria e pensa” (FEUERBACH, 2009, p. 143).
Observa-se que Feuerbach n&o nega o aspecto espiritual do ser humano — sendo o
espirito entendido aqui como o plus racional que nos diferencia dos seres restantes,
e que nos induz a cultura, a civilizagao, etc — mas determina-o acima de tudo como
um espirito encarnado, imanente, fruto dos esforgos naturais de evolugéo. O espirito
nao € mais, assim, enquadrado enquanto predecessor apartado da natureza, mas
filho da evolugdo dela. O pensamento s6 existe no interior de um cranio e de um
cérebro organicamente situado no plano natural. O cérebro humano é o 6rgao

concomitante e intrinsecamente miscigenado a singular abstracdo espiritual da
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espécie. Sem este cérebro fisicamente existente, diria Feuerbach, ndo haveria
inteligéncia no sentido humano que a conhecemos.

Os demais atributos da consciéncia, com exceg¢ao do pensamento, sao
percebidos como instrumentos imediatos da compreensao. Assim, os efeitos da
digestdo, a atividade fisica, a alegria ou demais atributos da sensibilidade e do
sentimento invocam estados de percepgao muito claros, 6bvios e evidentes para se
duvidar que eles sejam n&o naturais. Ja no funcionamento do pensar, a tradicéo
teologica e filosofica decidiu, mediante uma série de argumentos e dogmas
invertidamente naturais, que essa nao poderia ser, para todos os efeitos, uma
atividade natural. Como podem os intestinos, a pele, a visao, o tato, a audigdo serem
grandezas naturais e a razao, existente em absoluta exigéncia ao cérebro, este um
orgao fisico, natural, arbitrariamente ndo ser mais uma qualidade da natureza? Por
que a natureza criaria uma superabundancia de seres terrenos, com caracteristicas
terrenas e nao englobar justamente aquele ser racional, somente por ele ter uma
particularidade Unica quando comparado aos demais? Feuerbach é taxativo sobre
esse topico: a razdo humana é descendente da evolugao natural, esta contemplada
no desenvolvimento consecutivo da natureza. Mas cabe lembrar, a racionalidade
nao €, entretanto, um programa arquitetado da natureza, como no panteismo, ja que
nao tem competéncia teleoldgica. E por outro modo afirmar-se-ia o nucleo filosoéfico
do idealismo, a tese na qual a ideia penetra na natureza a partir de um designio
extramundano.

Pelo fato de o exercicio do espirito ndo ser mensuravel assim como as
atividades dos demais 6rgaos humanos, permanece a filosofia em geral a preencher
a sutileza do espirito com algo metafisico, fantasioso ou como fruto do
extramundano. Feuerbach defende que o pensar € também algo natural, mas
provido de uma sensibilidade sutil, mediada, indireta, mas ainda assim uma
sensibilidade. Por ser a racionalidade “[...] a mais oculta, a mais reclusa, a mais
silenciosa e imperceptivel, assim sendo, transformou ele essa atividade num ser
absolutamente acorporal, inorganico e abstrato, ao qual deu o nome de espirito.”
(FEUERBACH, 2009, p. 177).

Nos escritos de Ludwig Feuerbach, de nenhum modo ele menospreza o
papel que a imaginagdo e a fantasia tém na existéncia humana. Sdo dimensdes
saudaveis e necessarias do entendimento para simular aspectos ficticios de objetos

inexistentes no campo objetivo. As artes, em boa parte, fundamentam-se em
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devaneios criativos, que de outro modo seriam estancados pela indiferente realidade
material ou pelo frio calculo da logica. Entretanto, a consciéncia humana, e
principalmente a consciéncia de povos primitivos, ndo conseguia distinguir os
impetos interiores, alimentados na subjetividade, das disposi¢gdes naturais, que
muitas vezes sucediam-se de modo cosmicamente irrefreavel. Aterrorizante, ou
dependendo do fenbmeno, gratificante, era o impacto que uma tempestade ou uma
queimada, por exemplo, suscitava na consciéncia dos povos antigos. E,
precisamente por este contexto, a imaginagcédo primitiva conectava os fatos naturais
que nao ofereciam explicagdo Obvia, através de simbolos, mitos e narrativas
antropomorfizadas. Neste caso, a relagdo entre homem e natureza ainda era muito
desequilibrada em favor desta. A natureza, portanto, era o lastro real de
possibilidades que condicionavam a maior parte do espirito humano. Tudo o que
restava ao homem primitivo, refém dos ditames irracionais de seu meio, era a
resolucao de problemas indispensaveis, como a fome, doengas e morte por meio de
uma subjetividade superfantasiosa. As oferendas, rituais de sacrificio (incluindo o
humano) e demais ceriménias religiosas tinham como meta agradecer, acalmar ou
manipular a natureza com uma as poucas ferramentas que sobravam ao horizonte
da época: a fantasia. Por ser a vontade humana uma qualidade infinita de sua
constituicido, o homem né&o se satisfaz, em absoluto, com o mundo natural e,
virtualmente, nunca ira se satisfazer plenamente, ja que seu infinito desejo, em tese,
nunca sera saciado no plano material. “Mas que faz a fantasia? Ela cria tudo
conforme o homem; ela transforma a natureza numa imagem do ser humano.”
(FEUERBACH, 2009, p. 215).

De certa forma, o homem pagdo endeusa inicialmente elementos
fragmentados da realidade natural, para descobrir adiante que ele mesmo é o ser
mais elevado da natureza. Ao constatar tal fato, o homem percebe, ndo sé em sua
intima fantasia, mas nas sucessivas vitorias concretas da vontade humana sobre a
natureza, que esta, agora, deve se dobrar perante as conquistas civilizatérias de sua
vontade organizada. Uma situagéo pertinente ao mundo antigo e que corrobora este
argumento se da no plano dos sacrificios ritualisticos. Nos primérdios da histéria
humana, era comum a execucgao de seres humanos como oferenda aos deuses. Até
mesmo reis ou chefes de governo eram sacrificados. Mais tarde, a barbara
incumbéncia passou para elementos menos importantes da sociedade. ldosos,

criangas, invalidos ou estrangeiros capturados sucumbiam a roda de sacrificios
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humanos. Em seguida, até mesmo os seres humanos deixaram de sacrificar uns aos
outros, percebendo a conveniéncia de matar animais. A racionalidade, no ultimo
exemplo, encontrava ja um ponto de razoavel forca perante a anterior sujeicao
irracional a natureza fantasiada. Ja na era crista, tais sacrificios se tornaram ainda
mais sutis, trocando o sangue e a carne reais pelo simbolismo do pao e do vinho.
Ainda aqui, a tese de que o ser humano é um ser que tende ao egoismo — aqui
entendido como forma de autoprotecdo presente em todos os seres — mostra-se
valida. “Certamente esse endeusamento, esse escolasticismo religioso, se relaciona
principalmente com coisas que tém a maxima importancia para o egoismo do
homem” (FEUERBACH, 2009, p. 215).

O medo que o homem exibia diante de fatos naturais incontrolaveis era,
em grande parte, derivado do medo da falta de poder que ele tinha em seu
ambiente. Dito isto, é notoério, mais uma vez, reforcar que a forga da religido
consiste, fundamentalmente, na auséncia de civilizacdo e cultura suficientemente
desenvolvidas. Quanto mais 0 homem esclarece sua esséncia e, por conseguinte a
esséncia da natureza, mais ele se distancia do engano fantasioso da religido.
Porque, em varios momentos, o pensamento feuerbachiano defende e demonstra
que a religido ndo sé é fruto da ignorancia humana, como também ela comete
brutalidades que retroalimentam a ignorancia estabelecida.

A elevacdo de elementos da natureza em divindades €, de certo modo,
uma tentativa de o homem endeusar a si mesmo. Independente da religido e de
seus ritos, 0 homem tem por fim ultimo abengoar a si mesmo, salvar a si mesmo,
melhorar e alongar sua vida, seu poder, seus desejos. Se em tempos antigos o
poder do homem na transformacdo natural era menor, inversamente proporcional
era sua fantasia religiosa. E o que antes era secundario — a vida humana — mais
tarde ganha proeminéncia nas circunstancias divinizantes.

Assim, a fantasia é o instrumento de antropomorfizacdo que o homem
pagao erigiu para se defender, em um periodo de pouca cultura, das contundéncias
naturais que o desagradavam. A natureza em si é insensivel aos desejos humanos.
Esses desejos, porém, ndo sobrevivem sem o0s objetos dados pela natureza. Assim,
o homem possui uma sensibilidade autoconsciente de suas fraquezas diante de um
mundo natural inconsciente, mas mais imperativo. Nisto consiste um dos pilares da
razdo enquanto dimensdo sensivel e de derivagdo evoluida da natureza. Ja a

natureza também é portadora de sensibilidade, mas uma sensibilidade inconsciente,
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que pouco ou nada se importa com a sua “filha mais recente e sutil’, a razdo. Esta
razao, forca constituinte do ser humano, gera um desconforto e até mesmo uma
revolta nele, que ndo encontra na consciéncia da natureza algo que se equipare a
sua infinita sensibilidade interior. Todas as tentativas de manipulacido e
transformagdo da natureza, sejam pelas vias da fantasia religiosa, sejam por
métodos cientificos totalmente materiais, giram em torno desse hiato entre vontade
humana e (in)disponibilidade natural. Mais uma vez Feuerbach esclarece
sabiamente essa lacuna entre homem e natureza pendendo sua argumentagdo em
favor de um postulado natural, caso contrario, os caprichos humanos prevalecem.
Quando esses caprichos da subjetividade humana prevaleciam, na Antiguidade, os

deuses pagaos ocupavam seu espaco em fantasias projetadas na natureza:

Portanto, o homem sé endeusa a natureza porque ele a humaniza ou
antropomorfiza (vermenschlicht), isto é, ele endeusa a si mesmo ao
endeusar a natureza. A natureza s6 nos oferece o material para o Deus,
mas a forma que transforma essa matéria-prima num ser antropomorfico e
divino, a alma, é dada pela fantasia. A diferenca entre o paganismo e o
cristianismo, o politeismo e o monoteismo & apenas que o politeista
transforma em deuses as formas e os corpos separados da natureza e
exatamente por isso toma como protétipo e critério a esséncia sensorial,
real, individual do homem, certamente de modo inconsciente, segundo a
qual sua fantasia endeusa e humaniza os fendémenos naturais.
(FEUERBACH, 2009, 215)

Ainda que, para todos os efeitos, Feuerbach critique a fantasia do homem
pagao, que idolatra fragmentos da natureza, — inicialmente componentes literais e
posteriormente partes antropomorfizadas da realidade natural — ele mais uma vez
resguarda, em linhas muito fugazes, o papel que o politeismo desenvolveu ao ter a
natureza como importancia necessaria e grandiosa, ainda que entendida em sentido
alienado e fantasiado. Ja o cristianismo, recorda ele, assim como o judaismo e o
islamismo, transferem seu objeto de adoragdo para algo externo a natureza e a
sensibilidade e, por isso, 0 monoteismo mostra-se analogo ao regime monarquico,
um despotismo que impde a necessidade natural uma arbitrariedade autoritaria, ja
gue o monoteismo tem a palavra, o verbo, como principio legislador do universo. As
leis naturais, desta forma, sdo quebradas — conforme é descrito nos milagres
cristdos — em nome de um espirito que ndo se submete a harmonia e a ecologia
natural. Vemos, assim, que a pregacao monoteista tenta desenvolver uma narrativa
teologica que corresponda a revolta subjetiva do homem frente a uma natureza

indiferente. Se o paganismo visualizava a natureza com olhos maternais, o



74

monoteismo, € em especial o cristianismo, a vé sob uma postura dominadora,
marcial e neurética.

A interpretacédo abstrata do Deus monoteista acompanha a evolugao da
capacidade de abstracdo do proprio ser humano. Se o pagao tinha multiplas
expressdes sensoriais em suas religides, muitas e sensorialistas eram as
perspectivas humanas da cosmologia de entdo. Se na era cristd fortaleceu-se a
concepcgao una de Deus, é porque, ainda que a fantasia tenha permanecido, ela ja
se situa em um plano mais monolitico e universal de concepg¢ao, em que s6 ha um
deus, valido acima da natureza suprimida na propria vida humana. Nas palavras do

pensador:

Do Deus cristdo e judeu ndo se pode conceber nenhuma imagem; mas
quem pode conceber uma imagem corpérea do espirito, da vontade, da
palavra? A diferenca entre o0 monoteismo e o politeismo esta ainda no fato
de que o politeismo tem por ponto de partida e base a contemplacéo
sensorial que nos apresenta o mundo na multiplicidade de seus seres, mas
0 monoteismo parte do conjunto, da unidade do mundo, do mundo tal como
o homem resume numa unidade em seu pensamento e imaginagdo. So6
existe um mundo e, consequentemente, sé um Deus, diz, por exemplo,
Ambrésio. (FEUERBACH, 2009, p. 216)

Assim, o que era tido como verdade em um periodo antigo, mais religioso
e supersticioso, demonstrou-se em tempos mais recentes como paradigma obsoleto
e nocivo a vida humana. “O que o presente considera como uma realidade
reconhece o futuro como sendo fantasia, imaginacao” (FEUERBACH, 2009, p. 220).
A “realidade” do presente €, assim, a ilusdo do amanha. A humanidade desvela a
fantasia que ela criou no conhecimento filoséfico e cultural aprimorado do futuro. E
pontualmente por esta questdo, Feuerbach opta por formular uma filosofia do futuro
nao terminada, em projecédo. Porque de certo modo, o pensador deduziu que, se ele
produzisse uma filosofia acabada, fechada e até mesmo sistematica, com
predilecdes muito definidas de seus argumentos, a propria histéria futura iria se
encarregar de desfazer tais verdades cristalizadas. Em muitos trechos o filésofo
resume que sua filosofia, materialista, se consolidaria como a nova religido, ou seja,
como a nova verdade, mais cientifica, que consegue esclarecer e suplantar a
fantasia religiosa, mas estabelecendo um novo horizonte que, assim como a tradi¢gao
anterior, pode ser virtualmente esclarecida por um método mais avancado de

contextualizacdo do espirito futuro.
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Com isso, cabe ao homem, por meio de uma critica filoséfica que tenha a
natureza e a sensibilidade como postulado inicial, reconhecer que, em geral, as
religides organizadas, nada mais expressam que a proje¢cao antropomorfizada e
indireta do homem com sua realidade natural. Pois do mesmo modo que o cristdo
visualiza no pagédo um eixo de praticas religiosas barbaras e despropositais, assim
também a nova categoria de pensadores deve, no interior da proposta
feuerbachiana, abdicar da fantasia religiosa, que na teologia ganha ares de
profundidade, em seus recursos teodricos avancados, para trabalhar teoreticamente a
natureza do jeito que ela &, e ndo da maneira como o idealista e o religioso
imaginam.

Nao obstante Feuerbach criticar todos os métodos estruturais pelos quais
a religido se desenvolve, dando provas psicologicas de seu progresso na
consciéncia humana, ele, em outra via, afirma que a meta da religido € a mesma da
cultura filosdfica. A religido, assim, € a ferramenta de relacionamento do homem com
a natureza em seu estagio inicial, infantil de consciéncia. O homem, por desespero e
contingéncias relativas a sua sobrevivéncia mais fundamental, disperso em um
mundo indiferente as suas necessidades, objetivas e subijetivas, volta-se para o
mundo interior, com oragdes, rituais de magia e encantamento, para dominar o
simulacro fantasioso que ele mesmo elaborou em sua subjetividade. Mais tarde, a
esséncia da religido continuou a mesma em relagdo as crengas pagas, adotando
apenas uma reformulacao de atributos especificos que estivessem em sintonia com
o espirito coletivo de consciéncia do ser humano da época. Da mesma maneira, o
protestantismo, que supostamente reformou o papel religioso na sociedade, fez tao
somente uma equiparagao espiritual as demandas da modernidade em surgimento.
Mas, ainda assim, tanto o cristianismo medieval — catolicismo — quanto o
protestantismo da modernidade obedecem a légica essencial que perpassa ambas
as vertentes: a resolugao subjetivada dos anseios humanos por meio da ignorancia
e da concepcao frustrada do homem ao nao dominar satisfatoriamente seu
ambiente.

O fato de muitas artes e formas de conhecimento terem surgido,
remotamente, no seio da religido, demonstra o quao significativa € a busca humana
pelo conhecimento e pela cultura em geral. Se nos povos antigos a religido
canalizava seus anseios espirituais, entdo é nesta demanda (por cultura) que esta a

chave para a discernimento da esséncia do homem, e ndo na religido. A religido,
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logo, foi uma — e muitas vezes a unica — forma de promogéo do espirito humano em
periodos de pouco amadurecimento do género, seja em sentido social, seja
intelectual, artistico, etc. Os novos tempos, ndo s6 espirituais, mas principalmente
civilizatorios, requerem que a busca fundamental do homem - por felicidade,
conhecimento e prosperidade — seja regida por orientacbes exclusivamente
decididas no interior da cultura, das artes, da ciéncia e da filosofia natural.

Igualmente, Feuerbach declara:

A religidao so surge, pois, na noite da ignorancia, na dificuldade, na falta de
recursos, na incultura, em circunstancias onde, exatamente por isso, a
imaginagdo domina todas as outras forgas, onde o homem vive em
concepgdes exageradas, em movimentos afetivos exaltados, mas ela surge
ao mesmo tempo da necessidade que o homem sente de luz, de cultura ou
pelo menos das finalidades da cultura, ela prépria nada mais € do que a
primeira, mas ainda rude e popular fora cultural da esséncia humana [...]
Tudo, pois, que se torna posteriormente um objeto da atividade humana, da
cultura, foi originariamente objeto da religido. (FEUERBACH, 2009, p. 235)

Contudo, um empecilho basilar surge quando o homem se apega a
religigo como produtora e mantenedora da cultura: o obscurantismo. Quando
analisada sob um olhar anacrénico, pode-se argumentar que a manifestagédo
religiosa seria importante por fomentar e preservar tragos vitais da cultura, e que
sem a religiao o homem nao teria, de igual modo, cultura alguma. A bem da verdade,
a cultura surge na expresséo religiosa, mas esta ndo permite que aquela caminhe
por conta prépria. E, a ndo ser que haja algum tipo de ruptura que denuncie a
contradicao religiosa, todas as fisionomias culturais serdo agregadas e moldadas em
favor da supersticdo e do dogma religioso. A filosofia no medievo confirma tal fato.
De qualquer forma, o homem precisa separar-se e distanciar-se da cultura inserida

no plano religioso, a fim de salvaguardar a propria cultura autenticamente madura.

Mas exatamente pelo fato de o homem transformar em sacramentos os
primeiros remédios, os primeiros elementos da cultura e da felicidade
humana, tornou-se a religido no curso evolutivo da humanidade sempre
uma oposigdo a cultura propriamente dita, um obstaculo para o
desenvolvimento, porque toda inovagdo na tradigdo, todo progresso foi
combatido pela religido. (FEUERBACH, 2009, p. 237)

A ingenuidade e a infantilidade da religidao, portanto, consiste em ela
manter objetivos elevados, que estdo em consonancia com a esséncia humana mais

vital, mas sem utilizar métodos maduros para a consecugdo desses objetivos. A
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religido prega a fraternidade entre os homens, mas apenas em um plano
transcendente a vida natural, nunca intrinsecamente terreno. A religido defende a
bondade, a justica e a sabedoria, mas dedicando tais qualidades apenas a um
momento posterior, que ndo € exequivel na terra. As ferramentas necessarias para a
construcédo de um ser humano mais evoluido e maduro ndo sao oferecidos pelas
praticas e teorias religiosas. Religido €& promessa, esperanga de objetivos
subjetivados pelo contentamento de uma dimensao ideal no pos-vida, enraizados no
interior sentimental do ser humano. E como o sentimento se contenta consigo
mesmo, a religido, uma expressdo do sentimento, contenta-se somente com ela
mesma, encerra-se e acomoda-se, assim, em suas proprias expectativas.

A partir da critica a religidao em geral, Feuerbach descobre filosoficamente
que a transformagdo humana mais auténtica sé obtém éxito na invalidacdo da
locugdo religiosa. Pois esta € uma manifestagdo ciumenta e acomodada da
consciéncia humana - consciéncia infanti — que abdica do humanismo
amadurecido, ateu, para que, desse modo, possa continuar na divagacdo do
sentimento alienado de sua propria esséncia. A verdadeira fraternidade humana
requer trabalho e um amadurecimento que caminhe para a conciliacdo do espirito
com a terra, tendo o aspecto natural como precursor do atributo racional. A cultura
pouco importa a religido, pois esta é vista pelo desenvolvimento cultural enquanto
estado primitivo da propria cultura. Entretanto, na religido ndo ha o mesmo nivel de
tolerancia em relagao a cultura, como os variados exemplos histéricos comprovam.
Assim, a contradigdo entre religido e cultura precisa ser vencido em favor desta. A
defesa filosofica do espirito condicionado pela natureza €, entao, a base elementar

gue antecipa um reinicio esclarecido da esséncia humana:

Nés também ainda vivemos nessa abominavel contradigdo entre religido e
cultura; [...] A anulagdo dessa contradigdo é a imprescindivel condicdo de
renascimento da humanidade, a Unica condigdo de uma nova humanidade e
de uma nova era. Sem ela s&o todas as reformas politicas e sociais futeis e
nulas. (FEUERBACH, 2009, p. 243)

Na nova fraternidade humana, realizada pela cultura, encontra-se a
substituicdo de Deus pelo ideal de homem organizado coletivamente e que se
satisfaz na imanéncia do género. “Deus é essencialmente um ideal, um protétipo do
homem” (FEUERBACH, 2009, p. 300). E neste ideal divino o homem nao se

reconhece imediatamente porque ha somente a projegcdo de sua esséncia na esfera
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sentimental e, portanto, alienada e confusa de si. Pois na pregagao religiosa ha
meramente o reconhecimento da vontade como forga infinita (a fé), sendo a razéo e
o corpo fisico dimensbes tidas como falhas, finitas e limitadas. Mas
estrategicamente, a religido ndo assume que a razdo e o imanente trabalho
humano, se finitos quando observados no homem individual, sdo infinitos em uma
intencao coletiva de humanidade. Feuerbach, visualizando tais termos, assume que
o oficio de sua filosofia esteja na transferéncia do ideal divino, do arquétipo
imaginado, para um modelo integral de fraternidade humana que se inicie e se
finalize na terra, na natureza. De forma alguma o homem poderia rebaixar-se ao
assumir sua posicao de filho da terra. Contrariamente, a humanidade é ampliada e
se expande com tal empreendimento, pois a cosmica limitagdo que a natureza
imp&e e dispde aos seres terrenos os ajuda no sentido de sua evolugdo. Os homens
sdo os atores, ou os protagonistas, mais evoluidos de um palco terreno que ora os
aplaude, ora os vaia, mas sempre lhes oferece um retorno. E por meio desse
publico, dessa “plateia da natureza”, que o ser humano encontra as limitagcbes e as
conformagdes necessarias para o desenvolvimento de seu espirito.

Finalmente, pode-se emitir que a fraternidade entre os homens é o
objetivo filosdfico final da critica de Ludwig Feuerbach a religido, pois esta € o ponto
primordial de evolugdo cultural do ser humano com sua esséncia genérica, sua
humanidade. Investigar e, ainda mais importante, desmistificar o papel filosofico da
religido, em uma abordagem antropolégica de inverséo, €, sobretudo, descortinar os
aspectos mais fundamentais da ideia de homem. Edificar a religido enquanto mera
etapa historica de desenvolvimento ético parece um erro filosoéfico, pois sempre
havera a justificagdo para a manutengcdo de dogmas religiosos e obscurantistas.
Este obscurantismo tem coexistido com a anuéncia da filosofia em seu
desenvolvimento. Promover uma ruptura com essa tradigdo €, também, patrocinar a

ruptura com o lado genericamente imaturo da humanidade:

[...] o protagonista da religidao e, portanto, da relagdo entre particular e
universal ou comum é o ser humano. Isto significa que, a cada momento, o
homem histérico, particular e temporalmente determinado, se encontra
langado num projeto de realizagdo de si que o mostra como limitado perante
o horizonte de sua natureza humana, mas em relagao intima com a sua
humanidade. (CASTANHEIRA, 2006, p. 141)
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4 A FILOSOFIA DO FUTURO DE FEUERBACH

4.1 A nova filosofia como nova religiao e politica

Questiona Ludwig Feuerbach, na obra Necessidade de uma reforma da
Filosofia, acerca da urgéncia de uma nova filosofia, um novo modo de pensar que
supra os ventos espirituais que se formavam no século XIX, época em que o
pensador viveu e escreveu. “Pergunta-se, pois: € urgente uma transformagdo, uma
reforma e uma renovacgao da filosofia?”(FEUERBACH, 2002, p.13). Até que ponto tal
necessidade, a de alterar a velha pela nova filosofia, esta em concérdia com o
espirito de seu tempo? Se é tdo necessaria, como pode se manifestar e romper com
os modos anteriores de exposicao filosofica? Ainda sobre a época em que a
humanidade se encontra, trata-se do inicio de um tempo com horizontes
originalmente novos ou um mero rearranjo cultural que incide na filosofia apenas no
eixo de temas tratados superficialmente? “Encontramo-nos no limiar de uma nova
época, de um novo periodo da humanidade, ou prosseguimos em caminhos ja
batidos?” (FEUERBACH, 2002 p. 13). Enfim, a filosofia deve modificar radicalmente
nao so seus temas mas também seus objetivos ultimos, tendo em vista novos
principios filosoficos?

A resposta vem de modo sucinto: a nova filosofia, assim como o novo
filosofar, s6 tem poder de atuagdo quando se equiparar a consciéncia humana de
seu tempo e do tempo que esta por vir. Importante ressaltar que o século XIX,
periodo dos escritos de Feuerbach, foi marcado por profundas transformacdes, em
todos os espectros da vida humana. A nova filosofia, consequentemente, deve atuar
em acordo com essa época de transicdo, em que o homem ocidental saia, de fato,
da esfera de influéncia do medievo decadente em direcao a consolidagdo de uma
sociedade fundamentada pela ciéncia e pelos saberes laicos.

A prépria filosofia que estude o campo subjetivo do saber deve se pautar,
inicialmente, em tépicos laicos, secularizados, que tenham a realidade concreta

como ponto de partida e também esta concretude como objetivo norteador:

Para Feuerbach, a existéncia concreta e encarnada no mundo, no &mbito da
nova filosofia, deve assumir a primazia sobre a esséncia subjetiva, ou seja,
a partir da realidade concreta. S6 diante de tais condi¢des, de acordo com
Feuerbach, é possivel o desenvolvimento de sistemas subjetivos que
descrevem a realidade. (SOUSA, 2013, p. 73)



80

A nova filosofia, o filosofar do futuro proposto por Feuerbach, ganha
respaldo por conta da simples imposicao que o tempo confere nas diversas esferas
da sociedade. Se a época de Feuerbach foi marcada pela transitoriedade politica,
religiosa, cultural e social, cabe ao filésofo a tarefa de antecipar e transpor para o
reino filosoéfico a marca espiritual de seu periodo histérico. Forgcas grandiosas
atuavam na Europa do pensador em questao a fim de reaverem os recentes poderes
perdidos, apds a onda de transformagdes ocorridas na Revolugédo francesa e nas
Guerras Napolebdnicas. Em poucas décadas a realeza e a nobreza foram diluidas
pelo impeto da burguesia industrial. Assim também ocorreu, mesmo que de modo
mais sutil, o declinio eclesiastico e suas fundamentacdes dogmaticas.

Feuerbach visualizava, com muita precisdo, essa imensa troca de
poderes e a possibilidade da edificacdo de um novo mundo através da filosofia. Com
isso, ele visualizava que a teologia, assim como suas vertentes filoséficas
dissimuladas (o idealismo principalmente), deveriam passar pelo crivo de uma critica
que via o protagonismo daquilo que anteriormente foi tido secundario na tradigao
filosdfica. Ocorre, deste modo, a inversao entre espirito e natureza. Tendo essa linha
como base, ele constata que, antes de erguer a nova filosofia, em sentido
propriamente dito, era necessario tomar uma posicdo drasticamente critica,
negativa. “A filosofia hegeliana foi a sintese arbitraria de diversos sistemas
existentes, de insuficiéncias — sem forga positiva, porque sem negatividade absoluta.
S6 quem tem a coragem de ser absolutamente negativo tem a forga de criar a
novidade.” (FEUERBACH, 2002, p. 14).

E por isso, notadamente na maturidade, Feuerbach incide foco na critica
que se pode realizar em cima das velhas teorias, pois somente com esse
procedimento a filosofia do futuro poderia nascer, ndo mais correndo o risco de (re)
aproveitar os escombros de uma tradicdo decadente, mas partindo daquilo que se
mostra radicalmente novo. Também com isso Feuerbach demonstra notavel
modéstia filosofica, na medida em que esclarece indiretamente que ele ndo é o
portador da nova filosofia. Isto €, ele ndo tem a pretensédo de apresentar ao mundo
uma teoria sistematica e acabada, mas tdo somente de langar as novas geragdes 0s
fundamentos — os principios — para uma filosofia futura e positiva.

Diante dos impasses acima apresentados, a politica, diz Feuerbach,

emerge como o principal recurso diante da “[...] contradicdo entre a nossa vida e o
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nosso pensamento” — o discurso da filosofia moderna — “[...] e uma religido
radicalmente contraria a esta vida e a este pensamento” (FEUERBACH, 2002, p.
16).

A positividade da razdo, no desenvolvimento do medievo, era negada pela
teologia. Posteriormente, a razdo ganhou espaco e, portanto, positividade. Porém,
apenas para se conformar ao papel similar, de modo sutil, ao antes ocupado pelo
divino.

A tendéncia tedrica construida pela razdo moderna vai do divino —
construindo suas bases a partir dele — em direcao ao terreno. Substitui a cristandade
pelo humanismo idealista. Segundo Feuerbach, a politica ateista deve agir no lugar
da religidao e em conformidade com a filosofia laica e materialista justamente porque,
no transcorrer dos ultimos séculos, o pensamento laico ganhou preponderéncia
sobres os rumos da sociedade e da vida, em detrimento dos juizos eclesiasticos.
Assim, o ambito divino perdeu, pouco a pouco, sua centralidade em prol da
racionalidade filoséfica. Feuerbach acentua e intensifica uma tendéncia espiritual
que se desenrola desde Descartes e Lutero. A esséncia da religido, constituida
daquela sensibilidade que une os individuos a partir dos mitos e da supersticio,
deve ser transferida para a politica, esta atuando entdo como a nova religidao. A nova
“religiao” ateista tem no humanismo ateista seu lastro, encontra neste tipo de politica

a base moral de igual teor para o novo espirito filoséfico.

Devemos, pois, tornar-nos novamente religiosos — a politica deve tornar-se
a nossa religiao — mas ela sé pode tornar-se tal se tivermos na nossa
intuicdo um principio supremo que consiga transformar a politica em
religido. [...] Este principio expresso negativamente é apenas o ateismo, isto
€, 0 abandono de um Deus distinto do homem. (FEUERBACH, 2002, p. 16,
grifo do autor)

Muitos afirmam que a origem e fundagdo do Estado esta na religido, de
maneira que esta seria a preceptora espiritual do desenvolvimento pratico da
politica. Feuerbach diverge dessa tese ao proclamar o Estado como fruto da
descrencga involuntaria dos homens em um Deus provedor, além da constatacédo de
gue os assuntos praticos da vida nao poderiam ser sanados apenas pela prece.

A figura de Deus, apesar de ser ritualizado em uma miriade de crengas,
passou, a partir de determinados contextos historicos e civilizatorios, a nao

satisfazer as necessidades humanas de modo tdo integral quando em tempos
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antigos. Inicialmente, as aliangas politicas, nos tempos primitivos, serviram para
garantir o conforto e sobrevivéncia do homem em um meio natural e material
altamente severo e rigoroso. Mais tarde, quando as limitagées naturais foram enfim
vencidas, o homem se apoia na politica a fim de balizar seus interesses mais
sofisticados em um mundo permeado por questdes mais terrenas do que divinas,
como € o caso das preocupacdes econdmicas. Curiosamente, o cotidiano dos
homens se afastou da moral religiosa tanto mais eles se afastaram da natureza por
meio da dominagdo desta. A histéria antropolégica parece apontar que a
dependéncia do divino encontra-se intimamente ligada a impoténcia do homem
frente os obstaculos naturais. Quanto maior o dominio que o homem obteve sobre
as vicissitudes terrenas, menor foi sua subordinagado aos deuses.

No mais, independente se visualizamos o Estado enquanto forma
pragmatica de sobrevivéncia diante da natureza, ou como ferramenta de
desenvolvimento civilizacional, a coesao do Estado é, para todos os efeitos, a
alianca exclusiva dos homens, algo integralmente humano, em sintese, uma
instituicdo ateia, que na pratica € alheia aos ditames pretensamente divinos,
independente das justificativas morais ou mitolégicas para o surgimento de
determinado regime politico. “Na explicagdo subjectiva do Estado, os homens
reunem-se pela simples razdo de que nado creem em Deus algum, porque negam
inconscientemente, de modo instintivo e pratico, a sua fé religiosa” (FEUERBACH,
2002, p. 16). E, portanto, mesmo que indiretamente, “[...] a desconfianga em Deus
que funda os Estados” (FEUERBACH, 2002, p. 17). Nao obstante, em varios
momentos da historia a classe religiosa se aliou aos interesses de reis e
governantes, no objetivo de ratificar espiritualmente as leis terrenas. Houve, entdo, a
conveniente alianga entre Deus e o Estado.

A crenga em Deus significa, na minoritaria analise que Feuerbach faz dos
ditames politicos e sociais, a fraqueza da relacédo fraternal entre os homens. O
fortalecimento da politica, do Estado e das relagcbes humanistas ateias, provém,
necessariamente, de uma descrenga inconsciente, assim como consciente, dos
homens em Deus. Cabe ao novo espirito filoséfico tornar essa condigdo mais
consciente e esclarecido.

Para o pensador Feuerbach, a resolucdo dos problemas humanos
encontra-se exclusivamente na concepcado terrena, ateia e imanente de

humanidade. Esses atributos, de uma imanéncia e de um ateismo antropolégico
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apenas obtém sustentacdo filosofica e civilizatéoria na aceitagdo da natureza,
entendida aqui como a mais ampla forma de manifestagdes terrenas e sensiveis,
como base e fundamento para qualquer tipo de projeto humano. As ciéncias
particulares, a prépria filosofia, as artes, a politica e a cultura em geral encontram
noa metafisica invertida, o materialismo filosofico, a condigao primordial de seu
desenvolvimento. E nesta unidade entre homem e natureza, entendida como uma
alianga consciente entre humanidade com a sua antecedéncia inconsciente que
consta a resolugao feuerbachiana para o espirito e o pensar, ambos condicionados

pela natureza.

Homem e natureza formam uma unidade, tal como o homem e humanidade,
ser e esséncia, sujeito e objeto. Quem, para procurar conhecé-la, separa
seus termos incide em erro, pois a verdade é tdo sO essa contiguidade
individual interna, permanente. (SAMPAIO, 2009, p. 71)

As relagbes politicas, e a instituicdo maxima vigente no horizonte de
Feuerbach, o Estado, sdo, deste modo, sintese éticas e morais do espirito da
época,. Ora, se Feuerbach viveu em um periodo de amplas mudancas politicas e
sociais, o efervescente século 19, cabe entdo ao filésofo formular as bases
conceituais para sustentar espiritualmente as mudangas em curso. Quando
Feuerbach compara a natureza a uma republica e o idealismo a monarquia, estava
ele com essa proposta nivelando espiritualmente a Europa de seu tempo para nao
s o republicanismo no campo politico, mas o ateismo publico enquanto identidade
humana basica. A existéncia humana, a partir dali, deveria se pautar por um ateismo
esclarecido, historicamente amadurecido no terreno das ideias e da pratica (cultura e
politica em geral).

Além disso, Feuerbach afirma, com o ateismo politico, a esséncia
humana a despeito dos titulos de nobreza e das consideragdes econdmicas e
sociais. De certa forma, quando retira-se a concepc¢éao de providéncia divina, ndo ha
mais motivos para crer que certos homens sido escolhidos pela divindade em
detrimento de outros. Na nova proposta de principio politico — a filosofia do ateismo
humanista — a horizontalidade é cumprida de modo eficiente, pois no plano filoséfico
os homens ja estdo na condicao de igualdade politica e social, em que ndo ha mais
o pressuposto de uma hierarquia espiritual para balizar as “desigualdades

metafisicas” nas organizagdes sociais.
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O homem é o rei dos reis. O homem nao depende do rei ou do imperador,
no entanto o rei, sim, depende do homem. O rei ndo pode existir sem o
homem, mas o homem pode perfeitamente existir sem rei algum. [...] O
imperador, o filosofo, em resumo, cada individualidade, cada qualidade e
cada propriedade determinada é unicamente uma realidade particular, finita,
porém o homem ndo é esta ou aquela exclusivamente; ele é tudo junto, &
uma realidade universal, inesgotavel, ilimitada. (FEUERBACH, 2007b, p.
103)

A modernidade conseguiu, em seus esforgos tedricos e praticos,
transformar parcialmente o regime monarquico da era medieval. A Reforma
Protestante, por exemplo, concebeu um regime de conselhos democraticos — o
presbiterianismo — que atua apenas no plano da administragao eclesiastica. Porém,
politicamente a modernidade ainda conta com estruturas de poder que dependem da
deciséo arbitraria de individuos despoticos e religiosos, do rei, do imperador ou do
préprio Papa, este que ao longo da histdria fez o papel de um tipico chefe politico
teocratico. “A pretensa era moderna € a ldade Média protestante em que sé com
meias negacgdes e expedientes conservamos a Igreja romana, o direito romano, o
direito criminal penal, as universidades de estilo antigo, etc” (FEUERBACH, 2002, p.
18, grifo do autor). Assim, o protestantismo rompe com o regime episcopal dentro de
suas igrejas, mas conserva e apoia, no ambito politico, o poder centralizado do
monarca. “Trata-se agora do papado politico”. (FEUERBACH, 2002, p. 18).

Na senda aberta pelo protestantismo, o pensador materialista acentua e
exacerba uma proposta filoséfica que, historicamente, ja vinha de um
desenvolvimento bem anterior a ele. Seu ateismo politico funciona como um
prolongamento do ateismo filoséfico. Porque a unidade integral entre o homem
espiritual e o homem material nos conduz a unidade entre o poder terreno
republicano e a democracia espiritual. Sob esse ponto de vista, os protestantes
iniciaram em sua reforma um processo que necessita de uma conclusao filosofica,
de uma extensdao para o plano das relagdes terrenas. “O protestante é um
republicano religioso. Por isso, na sua dissolugdo, quando o seu conteudo religioso
desaparece [...] o protestantismo leva ao republicanismo politico.” (FEUERBACH,
2002, p. 18, grifo do autor).

A filosofia do cogito — ou o racionalismo que modela inicialmente a
modernidade — transpbe Deus a uma entidade igualmente abstrata, ainda que de

certo modo metafisico, a razdo. Deus continua ali, no discurso filoséfico, mas sob
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outra roupagem. O mesmo fato igualmente ocorre na dimensdo politica da
modernidade. O Papa perde sua regéncia sobre a vida social e politica, entretanto o
rei agora o substitui. Feuerbach insiste nesta questdo durante a concluséo de seu
escrito Necessidade de uma Reforma da Filosofia porque, explicitamente, ele deseja
criar um contraste comparativo entre a decadéncia religiosa, o declinio politico de
sua época e o lastro filoséfico das teorias que ele critica.

A humanidade do futuro, e no futuro, deve evitar coligar uma nova
espiritualidade filos6fica ao dominio de uma politica hierarquicamente monarquica,
em que poucos ou um unico homem detém em suas maos as decisdes de uma
nacao inteira, ou neste caso de uma filosofia inteira. “O Papa, cabeca da Igreja, é
homem como eu; o rei € homem como ndés. Ele ndo pode, pois, impor ilimitadamente
as suas fantasias; ndo estda por cima do Estado, por cima da comunidade.”
(FEUERBACH, 2002, p.18). Deste modo, Feuerbach lanca os fundamentos
filosoficos para um republicanismo filosoficamente radical, em que a res publica é
tratada sob a otica do republicanismo ateu, em que as questdes humanas ganham
uma otica estritamente humana, terrena, com postulados imanentes a vida natural e
social deste mundo. A politica, trabalhada de forma indireta por esse fildsofo, ndo se
distingue de sua ética materialista. Muitas de suas proposi¢coes filosoficas,
construidas a partir de criticas, fazem parte de um manancial teérico que tem como
produto final uma filosofia que sustenta espiritualmente, embora de forma indireta, a
reforma do regime social e politico de sua época, que como ja analisado, era
permeado por consideraveis possibilidades de retomada de poder do Antigo Regime
Feudal. Feuerbach tinha plena consciéncia do carater reacionario que o Ocidente se
encontrava em meados do século XIX, ja que o saldo positivo daquele fato, que foi o
expoente do republicanismo moderno, a Revolugdo Francesa, fora contido e
restringido pelo Império Napolebnico. Este clima espiritual reativo da realeza e dos
tedlogos europeus encontrava, quando ndo a colaboragdo, ao menos a tolerancia de
filbsofos proximos do establishment.

A perversao da filosofia idealista esta, em um olhar simplificado, no fato
de que ela ndo reconhece a propria origem imanente do homem. A teologia e o
idealismo nédo desejam reconhecer no préprio homem a origem de sua esséncia
real, concreta, natural — fantasiam esta origem no discurso da fantasia teologica ou
do espirito incondicionado pelas leis naturais, no caso da filosofia em geral. Esse

estado de negacao da essencialidade basica do homem (sua dimenséo inicialmente



86

natural e sensivel), que vem desde os primordios da consciéncia fantasiosa e
mitoldgica, impede a verdadeira autonomia do homem diante de sua realidade, tanto
espiritual quanto natural.

Na proposta feuerbachiana, a determinidade da esséncia humana soé
ocorre no plano do humanismo ateu, ndo porque este seja uma postura filosofica
positiva por si, ensimesmada em si, mas porque o ateismo €, como ja dito
anteriormente, o desdobramento de um progresso histoérico. Ele é o estagio final ou
a sintese radicalizada do percurso que a prépria tradicdo filosofica empreendeu ao
longo de sua jornada. Esta jornada filosofica persiste, no desenvolvimento da
modernidade, em um meio termo que podemos rotular de teo-filosofia, uma filosofia
de manutencao dos pressupostos teoldgicos, que atua “[...] como um fantasma de
nés mesmos existindo fora de n6s.” (FEUERBACH, 2002, p. 22).

Ha, por consequéncia, uma riqueza primordial na concepgdo de origem
antropoldgica finita na filosofia, do qual o infinito depende e surge. A filosofia da
sensibilidade ou materialista deve, em seu desenvolvimento futuro, primar por esse
vinculo: admitir o finito (a natureza) como base para a evolugdo do infinito (o

pensamento e o espirito humano em sentido lato).

O infinito da religido e da filosofia é e jamais foi outra coisa além de algo
finito e por isso determinado, contudo mistificado, quer dizer, um finito com o
postulado de nao ser finito, isto &, de ser in-finito. A filosofia especulativa se
fez culpada do mesmo erro da teologia, de ter convertido em determinagbes
do infinito as determinagdes da efetividade finita apenas mediante a
negacdo do determinismo nas quais elas sdo o que elas sdo. (LOWITH,
2014, p. 92)

A tradicdo anterior a Feuerbach proclama que o finito, o ambito natural,
perdura apenas em decorréncia das concepg¢des racionais (infinitas) de realidade,
como se a natureza dependesse de uma producao racional para ganhar dignidade
ontolégica, demonstrando que, na postura tradicional da filosofia moderna, a
natureza é sempre um predicado de um sujeito racional, uma finitude desprovida de
infinitude, passiva perante a razao ordenadora e impositiva. “A tarefa da verdadeira
filosofia ndo é reconhecer o infinito como o finito, mas o infinito como o nao finito,
como o infinito; ou, n&o é transpor o finito para o infinito” (FEUERBACH, 2002, p.
24). Ou seja, ndo € fazer da natureza um apéndice da ideia, mas visualizar a
dimensao racional enquanto setor que se posicione como ambito posterior a

natureza, e justamente por ser posterior, superior, mais sofisticado. Dai que a
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objetividade natural — tratada como finita nas doutrinas racionalistas — é transposta e
representada na subjetividade — o infinito. Esta dimensao, subjetiva e pensante, é o
microrreflexo da infinitude externa, de modo que na natureza, o macrouniverso das
condigbes objetivas, constam as infinitas qualidades e quantidades que servem
como pilar de sustentagdo da infinitude interior, racional. Em suma, Feuerbach
parece defender, em sua filosofia critica, a existéncia de dois campos infinitos da
realidade. Tanto o espirito quanto a matéria constam, segundo suas naturezas
préprias, de um estofo infinito de atributos, porém, a infinitude do intelecto € derivada
da infinitude natural e sensivel. Esta materialidade, prioritaria e autbnhoma em sua
existéncia, € que garante, em seu seio, o posterior e derivado surgimento da
consciéncia racional, a condigdo humana por exceléncia. “A origem e o movimento
subjectivos da filosofia sdo também o seu movimento e origens objetctivos. Antes de
pensares a qualidade, senfes a qualidade. A afeccdo precede o pensamento”
(FEUERBACH, 2002, p. 25, grifo do autor).

A filosofia moderna em geral mantém uma fraqueza em seu interior, dado
que ela nao floresce tendo o principio da sensibilidade como seu inicio. E este
postulado que falta a filosofia para que ela se torne um saber unificador dos polos
passivos e ativos do homem. A racionalidade — polo ativo — ndo se depara e nao se
equipara voluntariamente com sua contrapartida passiva, a sensibilidade, no
manancial moderno. E deste modo se distancia da esséncia humana integral, que &
tanto ativa (racional) quanto passiva (natural), condicdo esta que se manifesta
também na relacdo entre sujeitos. Verificamos, assim, que o republicanismo de
Feuerbach também apresenta-se nas condigbes do conhecimento, em que o Eu
expandido do idealismo é substituido por um Eu que s6 existe na reciprocidade com

o Outro, o Tu:

A verificagdo dos componentes imprescindiveis da natureza humana fez-nos
reconhecer a necessidade da alteridade do ponto de vista do
autodesdobramento da vida humana: o homem, que é para si mesmo “eu” e
“tu”, reconhece-se no outro, compreende a necessidade do convivio como
uma exigéncia interna a qual ele ndo pode resistir, pois que é dominado pelo
coracao e este o dirige para a busca da felicidade, apenas compreendida a
partir do ato comunicativo de si para um outro de si: ndo mais a Deus como
entidade abstrata, mas ao homem como homem, como ente concreto e pdlo
de atracdo essencial. (LIMA FILHO, 2017, p. 100)

O mérito de Feuerbach passa pela admissdo da néao filosofia na filosofia,

sendo aquela ndo apenas como derivagdo, mas como surgimento da propria
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filosofia. Iniciar a filosofia em bases ja filosdficas, ter o pensamento como principio
do pensamento, € postular o idoso como principio da crianga. Esta crianca — a
natureza — antecede o idoso, o pensamento filoséfico. O homem idoso tem seu
principio na sensibilidade da criancga. A filosofia, idosa, esqueceu-se de sua infancia
natural para se coligar somente ao estagio adulto de seu amadurecimento. Em vista
disso, “a filosofia ndo deve comegar por si, mas pela sua antitese, pela nao filosofia.
Esta esséncia distinta do pensamento, afilosdfica [...] € o principio do sensualismo.”
(FEUERBACH, 2002, p. 28, grifo do autor).

A verdade da filosofia se encontra no ponto de unido entre a vida
concreta, objetiva e o pensamento. Este ndo é construido na base fria da liberdade
metafisica, que trafega livremente entre os conceitos, porém sem condicionamento,
sem o anteparo da necessidade material. Para Feuerbach, esta é uma tendéncia
tipicamente alema, mais académica, idealista e sem muito contato com as voli¢des
em geral e a sensibilidade. Na outra via temos a inclinagdo da escola francesa de
filosofia, que atua de modo mais critico, passional e vitalizante. A tarefa da filosofia
do futuro se da na conciliagdo entre o coragéo, que define o ser a partir do objeto,
com o pensamento, que projeta o objeto a partir da razdo. “Na intuicdo, sou
determinado pelo objeto; no pensamento, sou eu que determino o objeto; no
pensamento, eu sou eu” (FEUERBACH, 2002, p. 28); em outras palavras, a filosofia
da identidade se faz presente no exemplo acima, de modo que o espirito sai de si,
estende-se a natureza, sistematizando-a em nivel de representagdo, mas sem se
misturar a ela, trazendo-a para dentro de si em uma representacgao fria, retornando a
uma ideia que, a bem da verdade, ja estava posta como destino final desde o inicio
no sujeito pensante.

Pois, para todos os efeitos, a esséncia da humanidade ndo consta apenas
em uma qualidade, somente na razdo ou em concepg¢des irracionalistas, mas, para
Feuerbach, na realidade triangular da razéo, sensibilidade e vontade, o que faz o
homem constituir-se como tal. Na definicdo da esséncia do homem em geral, o
filbsofo assegura: “Mas qual é entdo a esséncia do homem, [...] a propria
humanidade do homem? A razdo, a vontade, o coragéo. [...] Mas qual a finalidade
da razao? A razdo. Do amor? O amor. Da vontade? O livre-arbitrio.” (FEUERBACH,
2007a, p. 36).

Portanto, o racionalismo cumpre na modernidade o que a fé realizou na

era medieval porque as doutrinas da modernidade, em geral, sustentam apenas um
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unico atributo definidor da esséncia humana. Na teologia era a fé, o sentimento
alienado de si a qualidade essencial do homem medieval. Na modernidade, é eleita
pela filosofia a razdo enquanto elemento distintivo do homem, o ser racional por
exceléncia.

Feuerbach, em suas criticas a modernidade, elabora uma esséncia
humana formada por trés esferas, todas de importancia horizontal entre si. Esta
definichko de homem, enquanto ser natural, ser de vontade e livre-arbitrio e ser
racional, rompe com as concep¢des modernas de humanidade, que colocava esta
enquanto detentora de uma caracteristica demasiadamente racional em relagdo ao
ambito natural.

Na proposta da nova filosofia estdo contidos os principios do que
Feuerbach proclama como antropoteismo, ou seja, a crenga no homem apenas
enquanto homem. O homem, apds desvendar a verdade da religido — o sentimento —
precisa agora elevar este estado religioso por meio de categorias racionais. O
antropoteismo é a eliminagao da diferenca entre Deus — o sentimento da infinitude
auto alienada do ser humano — e o homem terreno, fazendo deste homem o unico
ser de fato, dotado de esséncias infinitas e imanentes a ele, nada mais além dele. A
crenga estrita no homem, o antropoteismo, é o “coragao elevado a entendimento;
exprime na cabega apenas de maneira racional o que o coragao diz a seu modo [...]
O antropoteismo é a religido autoconsciente”. (FEUERBACH, 2002, p. 29, grifo do
autor).

A fé na esséncia infinita e imanente do homem tem justificacédo, na teoria
de Feuerbach, por conta do reconhecimento, na filosofia do futuro, dos elementos da
consciéncia humana em sua propria producao intelectual, religiosa e cultural. Ou
seja, o homem tende a reconhecer sua propria esséncia nos objetos, mas quase
sempre de modo indireto, inconsciente ou semiconsciente, por meio de uma
projecdo em seres transcendentes. “Seja o que for que o homem nomeie ou
exprima, exprime sempre a sua propria esséncia’. (FEUERBACH, 2002, p. 33). E
dentre as esséncias que o homem reconhece — ou projeta — fora de si esta a
esséncia suprema, Deus. E deste modo, toda a realidade, mesmo que na dimensao
da auto alienagao religiosa, orbita em torno do homem. Qualquer conteudo que nao

se remeta ao homem, perde autenticidade e vigor especulativo.
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Toda a especulagéo sobre o direito, a vontade, a liberdade, a personalidade
sem o homem, fora ou acima do homem, é uma especulagdo sem unidade,
sem necessidade, sem substancia, sem fundamento, sem realidade. O
homem é a existéncia da liberdade, a existéncia da personalidade, a
existéncia do direito. S6 o homem ¢é o fundamento e o solo do eu de Fichte,
o fundamento e o solo da ménada leibniziana, o fundamento e o solo do
absoluto. (FEUERBACH, 2002, p. 34, grifo do autor)

Ndo sé um antropoteismo, mas também um antropocentrismo parece
permear este momento da proposta feuerbachiana. Entretanto, a verdade do homem
se inicia no alicerce da natureza, e por isso, 0o antropocentrismo ganha aqui um
status de naturalista, porque a crengca no homem deve também, necessariamente,
passar pela crenga na esséncia primordial e autbnoma da natureza, do nao filoséfico
no filoséfico. Assim, Feuerbach desconecta Deus tanto da natureza quanto do
homem, deixando apenas a estes dois um legitimo status ontolégico. O homem é
oriundo da natureza, necessita desta para existi, mas néo existe interiormente e
espiritualmente somente na natureza. O espirito racional do homem, pela légica
feuerbachiana, acontece como uma ruptura da natureza na propria natureza, uma
consciéncia totalmente natural, ainda que racional.

Ao atrelar a filosofia as bases naturais, Feuerbach lanca a introdugéo para
uma ética naturalista, em que a tematizacdo da liberdade ocorra de modo a seguir
passos condicionados pela natureza e a sensibilidade em geral. Ao fazer isso, o
pensador necessariamente cria um contraste que confronta a antiga ética de
inspiracdo teoldgica. Muito do que havia na tradigdo filosofica anterior eram
hipoteses e especulagbes que sublinhavam o afastamento no tocante a natureza.

Aquilo que antigamente era um reduto da classe religiosa ganhou status
de alcance racional e cientifico. Dado que mesmo no plano estritamente sensivel,
aqui ainda havia a supremacia do aval religioso. Neste horizonte, somente Deus, em
sua onisciéncia, poderia compreender os mistérios da natureza. Por essa razéo,

Feuerbach diz:

O saber sensivel mais perfeito e, portanto, divino, nada mais é que o saber
plenamente sensivel, o saber dos mais infimos pormenores e das
particularidades menos perceptiveis. [...] Mas este saber divino que, na
teologia, € apenas uma representacdo, uma fantasia, tornou-se um saber
racional efectivo, num saber telescopico e microscopico da ciéncia natural.
(FEUERBACH, 2002, p. 48, grifo do autor)
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Alternativamente, Feuerbach propde que, em contraposicdao a crenca
sentimental na figura de uma pessoa divina, que sustente o conhecimento da
realidade de modo perfeito, 0 mais coerente € depositar no potencial da espécie
humana o horizonte de sua perfeigao, que é realizavel apenas no campo coletivo da
sabedoria. A ilustragédo que falta a alguns individuos é preenchida ou substituida pela
acumulo de saberes obtidos por outros grupos, em outras épocas. A humanidade,
neste caso, conseguira efetuar um salto cientifico e cultural na medida de sua
adesao e coeséo fraternal, pois “0 que o homem isolado ndo sabe nem pode sabem-
no e podem os homens em conjunto. Assim, o saber divino que conhece ao mesmo
tempo todas as singularidades tem a sua realidade no saber da espécie.”
(FEUERBACH, 2002, p. 49, grifo do autor). Importante notar na citagcdo acima o
destaque que o filésofo deu a passagem “ao mesmo tempo”, indicando que a
projecdo que a humanidade realiza no ser divino deve-se em muito a “impaciéncia
espiritual e cultural” que ela apresenta no decurso de suas conquistas historicas.
Assim, o que no presente ainda nao € realizavel, ha de ser viabilizado pelo complexo
das obras humanas. Nao a toa que Feuerbach reforca tantas vezes a proposta da
filosofia do futuro, ja que é no futuro que reside o infinito potencial de realizagbes
humanas e que, ao seu tempo, transformara a espécie em uma categoria de seres
que pareceriam divinos aos olhos dos homens do passado.

Da mesma forma que o racionalismo moderno inaugurou uma nova época
espiritual em relagcdo a teologia medieval, assim também a filosofia do futuro —
materialista e tendo a natureza como principio — deve consagrar conteudos
filosoficos, nos termos que sejam mais convenientes ao seu periodo histérico, que
resolvam as contradicdes deixadas pela era anterior. Entretanto, a abertura de um
novo processo filosofico demanda uma critica a sintese anterior, no caso a sintese
elaborada pelo idealismo em geral e o hegelianismo em especifico. Porque somente
na critica, estrategicamente construida, ha a possibilidade da superagéao integral de

um ciclo filosoéfico.

A nova filosofia, segundo o seu ponto de partida histérico, tem a mesma
tarefa e posicdo perante a filosofia anterior, que esta teve em relagao a
teologia. A nova filosofia € a realizacdo da filosofia hegeliana, da filosofia
anterior em geral — mas uma realizagdo que € ao mesmo tempo a sua
negacgéao e, claro esta, uma negagéo livre de contradigcdo. (FEUERBACH,
2002, p. 61, grifo do autor)
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A “antiga filosofia”, isto €, o pensamento idealista coexistente ao periodo
de Feuerbach, apresenta uma falta de equiparagao e de comensurabilidade entre o
ser real e o ser indeterminado pela matéria, muito presente na Iégica hegeliana. Isto
incorre em uma atmosfera filoséfica relativamente intolerante, que nao aceita a
“liberalidade republicana” da sensibilidade. Essa intransigéncia do espirito absoluto
submete, sob a justificativa da identidade unitaria do conceito universal, a
veracidade da sensibilidade a uma validacdo despdtica em sua filosofia. Se, por
exemplo, no mundo juridico ndo condescendemos com o rebaixamento de nosso ser
concreto, de nossa propriedade, de nossos recursos econdémicos, enfim, de nossa
dignidade material, € peremptério, portanto, que o lastro filoséfico e ontoldgico esteja
em consonancia com os direitos basicos da existéncia dos seres concretos. Tal
dignidade, que é filoséfica e natural, ndo deve se resumir em um Ser (no sentido
mais amplo que a metafisica pode explorar) que, de tdo nulo, ndo se situa em local
algum de sua contrapartida objetiva. No corredor que o génio materialista abriu, vé-

se que:

A questao do ser é justamente uma questado pratica, uma questao na qual o
nosso ser esta implicado, € uma questao de vida e de morte. E se no direito
Nos agarramos ao NOsso ser, ndo queremos que também ele nos seja tirado
pela légica. E preciso que ele seja igualmente reconhecido pela l6gica. De
resto, o préprio ponto de vista pratico — o ponto de vista do comer e do
beber — é aduzido pela Fenomenologia para refutar a verdade do ser
sensivel, isto é singular. Mas também aqui ndo devo jamais a minha
existéncia ao péo linguistico ou légico — ao p&do em si — mas sempre apenas
a este pao, ao péao “indizivel’. (FEUERBACH, 2002, p. 72)

Reforgcando a critica que Feuerbach desenvolve as doutrinas da
identidade, ele declara que no amor esta a solugdo para o despotismo exaltado do
idealismo. No amor presente na sensibilidade e na paixdo, o homem nao so6 retira
para a filosofia o depésito infindavel de seus conteudos, como também fortalece,
consoante a nova filosofia, a distingao fundamental entre ser e ndo-ser. O amor, seja
em sua versdo preenchida pelo contraste entre sujeito e objeto, seja no sofrimento
oriundo da transitéria identificagdo entre ambos, deve prevalecer como o valor
basilar da sensibilidade. E no contraste e na disparidade entre o pensar e o ndo-
pensar que consta a saida para a distor¢ao ontoldgica da filosofia da identidade, que
insiste em fazer de todo o sensivel uma identidade no pensamento, de modo que
esta identidade recebe proeminéncia sobre o singular original, concreto. Feuerbach

revindica a “[...] restauragcédo da verdadeira relagdo, onde o subjectivo e o objectivo
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ndo sao idénticos.” (FEUERBACH, 2002, p. 81) Conforme esclarecido
anteriormente, o amor, visto aqui como o sentimento unificador da sensibilidade em
geral, deve passar pelo processo de elucidagao por meio da consciéncia filosofica.
Isto é, o discurso da filosofia deve retirar da esséncia da sensibilidade, daquilo que o
senso comum sente intuitivamente, os elementos para sua abstragdo, e posicionar
esta abstragdo, novamente, em sintonia com os desejos da sensibilidade e da
vitalidade — eis o fundamento da forca religiosa na consciéncia comum. O
sentimento cristdo, por exemplo, nada mais adora do que a prépria esséncia do
amor, objetivado em um ser transcendente. Cabe a filosofia esclarecer esse
processo, essa forga que ja fora canalizada pelo simbolismo da religido, mas agora
por ferramentas conceituais, porém sem sobrepujar e distorcer o amor em prol da
insensibilidade idealista. “S6 o que pode ser objecto da religido constitui o objecto da
filosofia.” (FEUERBACH, 2002, p. 82, grifo do autor). Assim foi no decorrer de toda
modernidade, pois a filosofia moderna debrugou-se sobre a mesma esséncia da
teologia. Feuerbach nao foge deste procedimento, mas agora esclarece que, se a
filosofia quiser vigorar, deve enaltecer a esséncia da religido, mas descartando e
substituindo a propria religido, ndo do modo como o idealismo fez, substituindo Deus
pela ideia absoluta, mas retirando totalmente os objetos de adoragdo anterior e
desvelando o real objeto do sentimento religioso, o préprio homem.

A internalidade, ou a subjetividade humana também é desenvolvida
através dos sentidos. Quando refletimos e representamos algo que so6 existe para o
nosso eu, aqui também opera-se o filtro da sensibilidade que permite a consecugao
de tais processos. Uma clara identificacdo entre o pensamento e o mundo exterior
ocorre no plano da sensitividade de si mesmo. Por exemplo, a memoéria reproduz na
mente 0s mesmos esquemas sensiveis que estdo gravados na “percepgao sensivel
da mente”. Um cheiro, um gosto, uma sensagao de prazer ou dor, as cores visiveis,
0s sons das notas musicais, todas essas memaorias sensoriais sdo reproduzidas no
compartimento da memdria mental, sendo entdo derivagdes internas de experiéncias
sensiveis objetivas. O subjetivo em Feuerbach € sempre um momento posterior ao
objetivo, qualificado segundo a infinitude do espirito. Esta subjetividade, que é
infinita no homem, trabalha segundo proje¢des internalizadas da realidade externa,
objetiva. A fantasia teologica ocorre quando, a revelia do consenso objetivo, sao
determinados seres existentes apenas no campo espiritual, intelectual, subjetivo. O

remédio para tal devaneio é o postulado que tem no sensivel seu parametro. Se o
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gue penso apresenta consonancia com o campo sensivel da existéncia, entdo meu
pensamente € uno com a realidade. Se, contrariamente, penso algo nao existente,
entao devo classificar tal objeto como fantasioso, nao cientifico e nao filoséfico.
Hegel declara que a realidade absoluta se constréi nas fronteiras que o
conceito produziu. Feuerbach afirma que o conceito é rigorosamente dependente da

sensibilidade:

As coisas ‘externas’ ndo sdo o Unico objeto dos sentidos. O homem s¢6 é
dado a si mesmo através dos sentidos — ele é para si mesmo objecto
enquanto objecto dos sentidos. A identidade de sujeifo e objecto, apenas
pensamento abstracto na autoconsciéncia, é verdade e realidade efectiva
somente na intuigdo sensivel que o homem tem do homem. (FEUERBACH,
2002, p. 85, grifo do autor)

O espiritual esta no sensivel e 0 sensivel esta no espiritual. Nao existem,
assim, duas dimensdes diferenciadas entre si. O mundo inteligivel &€ o proprio mundo
sensivel, desvelado pelo fildsofo, mas sempre no interior da propria determinidade
natural. A aparéncia é em si mesma a esséncia manifestada. O racional nem sempre
alcanga os limites da sensibilidade, mas a qualidade sensivel abrange, mesmo que
indiretamente, todas as iniciativas da representacdo espiritual. Feuerbach aponta

que:

Por conseguinte, ndo precisamos de ir além da sensibilidade para
chegarmos ao limite do puramente sensivel, do unicamente empirico, no
sentido da filosofia absoluta; devemos apenas ndo separar dos sentidos o
entendimento para encontrar no sensivel o supra-sensivel, isto €, o espirito
e arazao. (FEUERBACH, 2002, p. 87, grifo do autor)

O conceito de determinidade, existente na teoria especulativa em geral,
deveria ser, no escopo oferecido pelo materialismo da presente obra, emanada da
determinidade objetiva, concreta. A prépria definicdo de espago na matéria é, por
conseguinte, um postulado objetivo de circunscrigdo espiritual. Os atributos da razéo
emergem a partir de constatagcdes espaciais, de determinidades sensiveis. “A
determinacdo local € a primeira determinagcdo da razdo, na qual assenta toda a
ulterior determinacéo”. (FEUERBACH, 2002, p. 88, grifo do autor). A raz&o, pois,
apenas se orienta a partir da bussola de validacdo sensivel e espacial. Sem este
instrumento, o espirito se perde em suas proprias conjecturas fantasiosas. Dito isto,
Feuerbach afirma que o espaco e até o proprio tempo sdo condicbes dadas,

objetivas, que atravessam tanto a razdo quanto a dimensdo concreta. A
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subjetividade filoséfica navega em seu tempo e em seu espaco interior na condigcéo
de encontrar uma equiparagao ou nivelamento ontoldégico com o tempo e o espago
sensivel. “O espacgo e o tempo ndo sdo simples formas fenomenais — sao condigbes
do ser, formas da raz&o, leis tanto do ser como do pensar”. (FEUERBACH, 2002, p.
88, grifo do autor). A capacidade de distingdo ou de distinguibilidade intelectual, é
uma consequéncia indireta da distingdo espacial. A prépria salutaridade do
pensamento depende, portanto, de uma sintonia com a sensibilidade no espaco. “As
leis da realidade s&o também leis do pensamento.” (FEUERBACH, 2002, p. 90, grifo

do autor).

4.2 Uma reforma necessaria: a reconciliagao entre razao e natureza

O itinerario forjado pela historia das ideias filoséficas nos demonstra, com
forca maior na modernidade, que a razdo filosofica desenvolveu-se como um
atributo individual e subjetivo, como se a sua poténcia e qualidade estivesse
exaltada somente em individuos especificos e extraordinarios. Cabia ao sujeito
individual e pensante acessar a competéncia tedrica do génio filosofico. Feuerbach
caminha em dire¢cdo diametralmente oposta quando declara que a razio, além de
ser inesgotavel (infinita), ndo se restringiria a um grupo de homens especializados. A
infinitude da razao é defendida pelos tedricos da tradicdo muito mais como um norte
a ser alcancado, a posteriori, mas ndo enquanto questao de principio filoséfico. Ora,
ao aceitar a razdo como atributo finito no inicio de seus postulados, os filésofos
tradicionais empregam, analogicamente, um comec¢o subjetivo e individual, ja que
preconizam que suas proprias filosofias partem de uma finitude racional, de uma
deciséo filosofica pessoal, particular.

Mesmo no inicio de sua vida intelectual, por meio de sua tese de
doutorado — De Ratione una, universali, infinita — Feuerbach ja indicava que
encontraria muitas de suas respostas no método da inversao em relacéo a tradicdo

vigente. Chagas apresenta que:

E, precisamente, nesse sentido que Feuerbach, em sua Dissertation,
polemiza contra os ‘criticos da razao’, os quais fazem valer como principio e
conteudo da razdo apenas o que se poderia conceber como convicgao
individual, opinido particular ou ponto de vista privado. (CHAGAS, 2016, p.
18, grifo do autor)
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Acerca desse pensamento, ha de se responder que a razao filoséfica
apenas pode dar respostas, visando um télos infinito, quando ja se estabelece como
dimensao ilimitada desde o seu nascimento, sendo ela “[...] infinitamente a
substancia comum, universal, de todos os individuos” (CHAGAS, 2016, p. 18). Se,
historicamente, vemos a prevaléncia de génios nas areas do saber, € por motivo das
infinitas diversificagbes presentes nos individuos. Porém, se o desenvolvimento
historico e cultural da razado ocorre, sob o proprio ponto de vista historicista da
racionalidade, de modo assimétrico, assim nao é a aparicdo da racionalidade. A
razao é, portanto, presente qualitativamente em todos os homens, diferindo apenas
nos contornos quantitativos, segundo condi¢cdes objetivas de existéncia. Isto é, as
diversas manifestacdes da razao, particularizada nos individuos, ocorre por conta de
situagbes historicas, econbmicas, sociais, ndo diante de decisbes divinas,
metafisicas, contrariando assim a providéncia teoldgica.

Fica claro que a racionalidade, portanto, unifica os homens, na medida
em que gera subsidios para uma comunicacéo cada vez mais plena. A medida que
exerce sua razdo, o homem n&o atua somente como portador de uma forga
plenamente individual, ja que, conforme anteriormente exposto, a qualidade racional
nao é distintivo de seres determinados, mas distribuida de maneira impessoal e
universal a todos. Por conta de tal fato, o ser pensante €&, por exceléncia, o ser
universal, provido de uma ferramenta que n&o o coloca em carater de
preponderancia especial perante os demais individuos. Deste modo, o individuo, no
escopo de suas particularidades, € empregado pela poténcia imanente da razao
presente no género humano. Nao parece haver uma clareza, em Feuerbach, que
delimite onde inicia o0 homem individual e onde termina suas voligdes diante das
forcas cosmicas e naturais, que o atravessam constantemente. Para todos os
efeitos, posteriormente a vontade é inserida e trabalhada como uma das pedras
fundamentais da imanéncia humana — nos capitulos iniciais da Esséncia do
Cristianismo — o que parece equilibrar o aparente estado de vulnerabilidade
individual perante o jogo de categorias demasiadamente universais e impessoais.

A importancia que o pensamento — e sua qualidade universalizadora —
ocupa na fase do jovem Feuerbach é importante para notarmos a evolugao de sua
sofisticada filosofia ao longo da vida. Chagas comenta que “Em contraposigao a
concepgao de sua fase madura, o jovem Feuerbach situa a comunicabilidade

absoluta e completa do homem unica e exclusivamente no pensamento [...]”
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(CHAGAS, 2016, p. 19). De maneira antagbnica, o sentimento, diz o jovem
Feuerbach, ndo é suficiente para promover a ampla conexao entre os homens
porque estes, quando sentem, ndao podem transmitir de fato aquilo que sua
subjetividade emana, sendo essa experiéncia intransferivel de um individuo a outro.
O que ha entre os sujeitos é a comunicagdo em ferramentas linguisticas racionais,
mas que por utilizarem cédigos padronizados pela razdo, perdem sua originalidade
sensivel, restando apenas os simbolos propagados pela razao.

A relacdo universal que a racionalidade oferece n&o €, de modo algum,
como uma empatia estabelecida nos lacos sentimentais e pessoais. O senso de
comunidade universal acontece, na estimativa racional, nas relacbes estabelecidas
pela politica, economia, entre povos e nagdes em geral. Trata-se, portanto, de um
instrumento de viabilizacdo da civilizagdo, caso contrario os homens estariam
condenados aos lacos tribais que a familiaridade sentimental desempenha nas
relagbes humanas. E aqui € evidente, novamente, na concepgao de Feuerbach que
as relagdes institucionais e politicas pesam mais do que a mera “vontade livre” em
suas intengdes filosoficas — heranga hegeliana. Quando pensa, um individuo ndo se
prende a determinacdo da pessoalidade em si, mas sim uma substituicdo de um
modo individual de existéncia pelo estado universal e impessoal de consciéncia. O
homem ¢é “[...] simultaneamente, ele mesmo e o outro: ndo um outro determinado
para si, mas um outro em geral.” (CHAGAS, 2016, p. 20) Isto €, o sujeito pensante
ganha status de ser genérico e universal, em que a razdo, enquanto esséncia
genérica, oferece ao individuo a oportunidade de superar a condigao atomizada do
senso sentimental.

Fica claro, portanto, que ndo estd no mérito individual a definicdo
territorial daquilo que se chama de razdo, mas no humano enquanto género.
Somente o espirito impessoal e objetivo deve ser o postulado inicial de qualquer
verdade que o sujeito individual possa apreender filosoficamente. Instauraram-se, na
modernidade, linhas tedricas que “[...] tratam a raz&o como finita e o individuo como
infinito [...]” (CHAGAS, 2016, p. 23), sendo que a proposta feuerbachiana atualiza o
oposto do que tradicionalmente se aceitava. Quando a modernidade defende a
primazia do eu pensante, ela secundariza a outra face da razdo, genérica, que
consiste no saber que tem como principio o plano objetivo, o natural e o material em
geral, estabelecendo um peso arbitrario sobre a autoconsciéncia e desligando a

influéncia do lado material sobre o eu filoséfico. Este eu filoséfico existe, entdo, tal



98

qual um Sol, que por ter gravidade muito maior, exige a orbitabilidade de seus
planetas — estes sendo os objetos concretos. A retificagdo de tal 6tica moderna, diz
Feuerbach, consiste em estabelecer uma maior horizontalidade de principio entre
sujeito e objeto. Se optarmos com preponderancia, no escopo da unidade do saber,
somente pelo objeto, teremos um empirismo empobrecido. Opostamente, o
solipsismo se torna um caminho irremediavel aos que escolhem o espirito cindido e
ensimesmado. Na terceira via, se a razao é tratada sobretudo como instancia
objetiva e universal, o individuo ganha, assim, o estatuto de ser derivado da razéo,
ou seja, um portador da dimensao racional que se espalha impessoalmente pelo
género. A correspondéncia € ainda mais clara e 6bvia se o sujeito for tratado como
finito particular e a razdo como universal infinita. Pois ndo € somente aos objetos
concretamente determinados em que a multiplicidade e a finitude se aplicam, mas
também, inexoravelmente, ao sujeito pensante e circunscrito a esfera individual. Em
vista disso, a razdo universal atua como aspecto infinito (porém imanente) que a
tudo penetra e a tudo condiciona, no plano humano.

De um lado encontra-se a dispersao irracional da natureza,
aparentemente desarticulada em seu terreno. De outro ha a razao individual, uma
das manifestagdes particulares da razdo genérica, buscando a apreensdo e a
sintese do saber, diante do gigantesco manancial empirico do mundo natural. Cabe,
entdo, a racionalidade genérica estabelecer a conexdo entre pensamento e objeto,
esclarecendo a natureza segundo uma racionalidade que veja a si mesma como

universal, e portanto, convergente e democratica ao género humano como um todo:

A autoconsciéncia é apenas consciente de si e se estende unicamente para
si mesma [...] Ela contém, na verdade, a forma universal do pensamento,
mas apenas em relagdo a si mesma, isto €, como forma geral da
singularidade [...] A forma do pensamento, que é igual em todos os homens,
nao vem, pois, da autoconsciéncia e ndo tem nela o seu lugar, mas na razédo
mesma, na razao objetiva. Esta é, em si, totalidade, universalidade, a
natureza de todos os objetos e contém por conseguinte, a unidade do
conhecimento (do objeto pensado) e do pensamento (do sujeito
cognoscente), simultaneamente os momentos ativos e passivos, 0s
momentos da forma e da matéria. Com isso, a razdo néo pode, portanto, ser
reduzida ao individual, ao singular. (CHAGAS, 2016, p. 24)

Outra forma de esclarecer a superagao que Feuerbach empreende, na
separagao dual entre material e espiritual da modernidade, é por meio da
comparacgao entre a imagem de polo ativo e polo passivo. A abstracao filosofica se

verifica na divisdo entre o objeto a ser compreendido e o sujeito que empreende o
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esforco a fim de conhecé-lo. Apesar de, filosoficamente, a raz&o universal perpassar
ambos os segmentos, no ambito do saber moderno ha uma lacuna consideravel
entre a esséncia do concreto em relagdo a atividade do pensamento. O espirito, o
polo ativo, sai de si mesmo, ndo apenas para compreender o material, mas também
porque esse “desejo” da razdo subjetiva seria, na verdade, uma estratégia da razao
universal, que instrumentaliza a razao subjetiva a fim de eleva-la a unidade com o
objeto e a materialidade em geral. Como se na razdo universal houvesse uma
inclinacdo historica para a expansao da subjetividade racional na direcdo de uma
concepcao mais ampla de razdo, em que esta se equipare e se unifique a esséncia
do objeto. Cabe, agora, um adendo no fato de que o raciocinio acima exposto nao
sintoniza-se a proposta de Hegel, pois este pensador visa a unidade absoluta entre
sujeito e objeto mas tendo o sujeito como protagonista que totaliza o saber filoséfico
no seio da ideia absoluta. Enquanto que no paradigma feuerbachiano, a unidade
entre sujeito e objeto acontece na forma de uma razdo que abre mé&o da
arbitrariedade subjetiva para se transmutar em uma razao objetiva, que se situa em

um plano mais amplo que o subjetivamente racional. Em conformidade com Chagas:

De acordo com a concepgao de Feuerbach, a tarefa da filosofia consiste na
manifestacdo, ou seja, na secularizagdo da unidade entre homem e
natureza na razéo universal. A filosofia trabalha, como ele verifica, desde ha
muitos séculos, em seu aprimoramento, mas ela se insere sempre apenas
numa particularidade ou num determinado conceito: seja a determinidade ou
o existente (Dasein) mesmo, seja a religido, a natureza ou o eu etc., €, com
isto, ela deixa sempre um outro fora dela. (CHAGAS, 2016, p. 27, grifo do
autor)

N&o podemos nos aproximar dos segredos ainda ndo esclarecidos da
natureza a partir de leis puramente ideais, tendo a razdo como principio e como fim.
A natureza deve ser entendida partindo dela mesma, tendo o espirito o papel de
intermediar e resolver os mistérios naturais, mas sempre em referéncia a
materialidade. A raz&o universal, ja comentada anteriormente, entra aqui como
instancia aperfeicoada do sujeito moderno, que visualiza na materialidade a rica
matéria-prima para a consecug¢ao de seus empreendimentos filosoficos. As ciéncias
particulares possuem um aspecto central na unido com o pensamento filosofico a fim
de compreender a natureza em sua multiplicidade, nos seres concretamente
determinados, sendo a representacao filosofica um “laboratério” abstrato, em que

aqueles seres concretos sdo unificados conceitualmente na representagdo, mas



100

apenas para fins metodoldgicos e universalizadores. A centralidade inicial da ciéncia

filosofica inicia-se, peremptoriamente, na pluralidade objetiva, natural.

A natureza é, pois, apenas explicavel, quando se reconhece que ela nao é
nenhum ser abstrato, despojado de existéncia, mas a unidade da
diversidade das coisas que sao concretas;[...] fora dela nada tem existéncia
real, a ndo ser pensamentos e representagdes. (CHAGAS, 2016, p. 65)

Na juventude, Feuerbach inicia um processo de reflexdo que conclui que
a tradicao filoséfica mantém, paradoxalmente, um perfil ambivalente, que ora se
demonstra como um agente de compreensdo totalizadora do mundo, ora se
demonstra como saber inacabado, que se acovarda ou se distancia em demasia
diante das questdes irracionais, como que instituindo um circulo de atuacao
excessivamente delimitado ao proprio pensar, as categorias puras do pensamento.
Nesse meérito, as preocupacdes de uma nova filosofia, materialista e humanista,
devem ser, de acordo com a professora Adriana Serrao, justamente as dimensoes
alter filosodficas, que ainda nao foram trabalhadas pela tradicdo, ou seja, a

sensibilidade:

O pensamento do jovem Feuerbach emerge da confluéncia desta
consciéncia simultdnea do acabamento e do inacabamento da filosofia. [...]
A reflexao tedrica cruza-se com a critica do tempo, o olhar diagndstico com
a missao salvifica, na busca de um pensar dirigido para a vida e de que o
préprio estilo, utilizando frequentemente o dialogo que visa o “tu” humano
como unico verdadeiro interlocutor e destinatario do seu discurso, € um dos
elementos integrantes ndo menos significativos. (SERRAO, 199, p. 32)

O que interessa, neste caso, € o discurso filosofico que trabalha com a
razao enquanto grandeza imanente e condicionada por uma antropologia destituida
de postulados depurados da sensibilidade.

Em sua Tese de Doutorado de 1828, Feuerbach postula que ha uma
equivaléncia e uma reversibilidade entre a razao e a humanidade. Esta nao existe
sem aquela, do mesmo modo que a razao nao pode ser conceituada sem um
vinculo completo com o homem material, encarnado. Assim, ndo pode a razao se
manifestar fora da imanéncia humana. Raz&o é imanéncia e imanéncia é
humanidade. Segundo o pensador, a raz&do € uma categoria ilimitada e infinita,
porém, imanente. Contrariando a tradi¢ao filoséfica como um todo, a razao nao deve
se coligar a transcendéncia, pois esta cria uma fronteira invencivel entre a

consciéncia original (divina) e a razdo derivada (humana), o que de certo modo aleija
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o desenvolvimento da ciéncia filosdfica, de modo que esta ciéncia sempre se depara
com um teto metafisico (a questado do divino) em que seu exercicio ndo adentra, do
qual nada fala.

Se a razdo divina é encarada, como na teologia, enquanto polo
absolutamente ativo, entdo a razdo humana, isto €, a razdo derivada, torna-se por
contraste uma razdo que é passiva o suficiente para sabotar e enfraquecer o
protagonismo de uma antropologia consolidada em uma razao imanente. O nucleo
do argumento se da na esfera de que a razado transcendente ajuda na diminuigao da
razao verdadeiramente humana, processada e justificada por fins imanentemente
humanos. Cabe, entdo, ao pensamento do futuro, unificar o homem a sua razao
imanente, com consequéncias culturais e filoséficas que apontem para um so6

mundo, o mundo da razdo imanente e condicionada pela natureza:

Finda, portanto, o império de uma deformagédo e de uma heteronomia, finda
0 jugo da alienagéo e da duplicagdo do mundo. E a cultura constituir-se-a
doravante sobre novas bases, nao-teoldgicas, nao-metafisicas, tendo
apenas o proprio homem, a comunidade humana (pois é nela que esta a
esséncia, ndo no homem individual), como seu fundamento e meta.
(SOUZA, 2009, p. 252)

Ao contrario dos romanticos, que elegem o sentimento como o principio
central no qual giram suas inquietagdes filoséficas, Feuerbach esta comprometido
com a busca pela esséncia universal da humanidade, que € inicialmente, ainda na
juventude, encontrada na efetivagdo da razdo — uma provavel heranga iluminista. O
sentimento “[...] manifesta-se um sentir em comum, de simpatia ou de compaixao,
no qual o eu se encontra ligado a outros e se estabelecem consensos entre diversos
individuos.” (SERRAO, 1999, p. 35). Porém, esses mesmos sentimentos ‘[...]
revelam uma forma relativa de unido, mas ndo a forma absoluta de
universalidadel...]” (SERRAO, 1999, p. 35), dado que o sentimento do outro é
sempre algo semelhante mas nunca nivelado, ou melhor, comensuravel ao meu
sentimento. A barreira da individualidade n&o permite uma linguagem unitaria entre
dois sujeitos a nivel sentimental. J& o pensamento permite um distanciamento
individual, do préprio eu, pois “[...] quando pensa, cada um é simultaneamente eu e
outro [...]” (SERRAO, 1999, p. 35), ou ainda um puro outro, uma alteridade sem

ligacdo com o eu interior. Todos os homens pensam, logo, a comunidade humana
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por exceléncia se da no pensar autoesclarecido, enquanto razdo imanente e
irradiante ao proprio género humano.

A esséncia do género humano € construida tendo-se em vista a
capacidade que Feuerbach desenvolveu de lidar com tal questdo de maneira mais
tensionada a um dinamismo conceitual. Ela se desdobra em um eixo triplo de
qualidades capitais. Na prépria Introducdo da Esséncia do Cristianismo, sao elas
colocadas como razdo, vontade e coragcdo. As trés esferas sao tidas como
interconectadas e interdependentes entre si, mas nao por isso limitantes ou limitadas
umas as outras. A razdo € a capacidade racional “[...] luz do conhecimento [...]"
(SERRAO, 1999, p. 50), a vontade como o carater em geral e o coracdo enquanto
amor que une os homens. E enquanto forgas constitutivas, a razéo, o sentimento e a
vontade ndo sao retratadas aqui como objetos utilizados ao bel-prazer humanos,
mas for¢cas maiores que atravessam o género, chegando mesmo a possui-lo. O
homem &, em tal caso, considerado como uma sintese de tais forcas, tendo elas um
papel perpétuo, que move e estimula o ser humano, de maneira imanente a ele.
Essas poténcias, apesar de serem a terra que o sustenta, ainda sao ferramentas ou
habilidades disponiveis a consciéncia do homem. “Mas a distingdo entre a existéncia
finita, que define a individualidade de um individuo, e a esséncia infinita, que
pertence a todos, apenas pode ser reconhecida pela consciéncia” (SERRAO, 1999,
p. 51).

E essa natureza tripla que confere ao homem a correspondéncia entre o
individuo e o ser universal da humanidade. Cada exemplar individual do género
humano apresenta um diferencial proprio que o distingue dos demais individuos
apenas a nivel quantitativo, mas sem perder o rigoroso lago qualitativo com a
universalidade humana. Todos pensam, todos sentem e todos desejam. Tal esséncia
tripla, presente univocamente em cada individuo, € a prova manifestada das

potencialidades do género em cada individuo.

Assim, cada individuo é, ao mesmo tempo, um ser individual e um ser
universal; é, para além de individual, a inteira esséncia humana. Em cada
homem individual encontra-se o homem, o universal que faz parte integrante
da constituicdo mais enraizada do seu ser. (SERRAO, 1999, p. 51)

Feuerbach precisava, portanto, encontrar um cerne espiritual nuclear, que

fosse comum a todos os homens, em quaisquer circunstancias. Talvez por isso nao
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elegeu como esséncia humana as caracteristicas ligadas a cultura ou a historia, que
sdo modificadas de acordo com contextos espago-temporais. Apesar do teor
fortemente iluminista nas obras feuerbachianas, ndo detecta-se nelas 0 mesmo peso
que o historicismo cumpriu no desenvolvimento das teorias de autores igualmente
influenciados pelo hegelianismo. Sobre isso, € interessante apontar uma rapida
lacuna explicativa acerca da auséncia central do historicismo nas obras de
Feuerbach. Ao contrario de outros materialistas reconhecidos de sua época,
Feuerbach ndo dispds de elementos historicistas para construir seu conceito de
esséncia humana porque, segundo parece, o recurso metodologico usado pelo
pensador contraria o pressuposto da histéria na definicdo do ponto central do
humano, de sua esséncia.

A compreensao de género que Feuerbach constréi liga-se, pela natureza
da autoconsciéncia, a uma realidade de condic&o interior. “A natureza mais genuina
do ser humano ndo se encontra tanto no facto de ser exteriormente um elemento de
um género, quanto no facto de ser interiormente consciente de ser elemento de um
género;” (SERRAO, 1999, p. 51). Vemos aqui a necessidade de se afirmar a
importancia do nivelamento entre esséncia e consciéncia. Esta se confunde com o
conceito de género porque ambos sao essenciais. O que distingue o homem dos
demais seres é a autoconsciéncia. Do mesmo modo, o que também define o género
humano é a forma da autoconsciéncia. Esta €, entdo, o ponto de convergéncia entre
o externo e o interno, o material e o espiritual. “Consciéncia e esséncia distinguem-
se somente como duas faces, a subjectiva e a objectiva, da vida em relagdo com o
género, com a esséncia humana universal.” (SERRAO, 1999, p. 52).

Como dito acima, a consciéncia, portanto, atua como um sindnimo da
nocao de esséncia. O que ha de mais essencial no homem? Sua consciéncia
reflexiva. Esta consciéncia, que penetra a si mesma em uma espiral infinita, € a
chave de entendimento que liga a dimensao subjetiva a consciéncia universal do
género. Também ha, neste ambito, a elaboragcdo que seve como base da relagdo Eu-
Tu. A subjetividade, além de ser um espelho de si mesma por conta de seu atributo
autoreflexivo, também se despeja na condi¢gdo da racionalidade objetiva, que se
externaliza. Importante notar, a esta altura, que a reflexdo interior que Serréao
assinala acerca de Feuerbach € a da racionalidade por exceléncia, isto €, o discurso
filosofico capaz de encontrar dentro de si a esséncia universal do género humano.

Nao ha nada a declarar acerca da vida intima de cada ser no ambito individual. A
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individualidade consciente — o génio filoséfico — assim, se configura como porta ou
acesso inicial para uma subjetividade anénima, genérica e, por isso, composta por
uma racionalidade mais abrangente do que aquela que se processa na razao
subjetivamente localizada pelo individuo.

O individuo, enquanto ser apartado da universalidade filosofica, projeta na
dimensao suprassensivel um mundo de potencialidades que na verdade ja estdo
contidas em seu ambito subjetivo. Mas por conta da tendéncia espontanea que o
homem possui de projetar sua esséncia inconsciente em elementos externos, sem o
devido tratamento esclarecido da interioridade, a consciéncia comum nao percebe
que as qualidades infinitas dos deuses precisam ser fortalecidas no dominio da
consciéncia racional genérica, para que surja, com tal caracteristica, o
esclarecimento de sua propria universalidade, do género humano como “real
divindade”. Essa proposta expressa um encontro entre a consciéncia individual e a

consciéncia universal, a fim de esclarecer a primeira.

Fazendo coincidir, na consciéncia, a consciéncia finita de si como individuo
e a consciéncia da infinitude das propriedades constitutivas do género,
compreende-se como num ser, ao mesmo tempo finito e genérico e no qual
coexistem individualidade e universalidade, possa suceder que uma simples
limitagdo (Schranke) individual venha a romper este vinculo e a ser
convertida, por generalizagdo, em limite (Grenze) de todo o género humano.
[...] A enfatizacao do universal como ‘medida absoluta, lei e critério do ser
humano’, a par da manutengdo estrita da separagdo entre a medida
absoluta do género e a medida relativa do individuo, é a imprescindivel base
tedrica de um projeto pratico de recondugao a si da Humanidade pela via do
auto-esclarecimento e pela luz da razdo. (SERRAO, 1999, p. 53)

A crenga religiosa, em geral, condiciona a limitagdo citada acima como
uma extrapolagdo ao género humano, evitando identificar as imperfeicbes pontuais
do individuo e confundindo, assim, as competéncias individuais com as do género.
Feuerbach manobra essa percepgéo deficiente da religido em favor da consciéncia
universal. A suposta universalidade da religido distorce a consciéncia universal em
direcao ao individuo. A salvacéo se da, para o monoteismo, no plano da moralidade
individual. O pensador materialista inverte esse paradigma e proclama que nao ha
salvagao no individuo, pois afirmando o contrario, as transitoriedades individuais sédo
compensadas pela poténcia infinita do género. O universal ganha preferéncia sobre
o individual. Entretanto, o materialismo do fil6sofo ndo se resigna diante da empiria.
Ao contrario, o individuo deve ir além da superficie empirica caso queria realizar a

equiparagao entre consciéncia comum, ou individual, e consciéncia genérica, ou
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essencial. “O individuo alcancgara a humanidade quando reconhecer a finitude que o
marca, quando superar a contingéncia empirica que o limita e vier a coincidir com a
esséncia humana [...]” (SERRAO, 1999, p. 54).

A filosofia moderna, assim, se distanciou da saudavel reflexdo filoséfica
ao preconizar a primazia da especulacdo em relagao aos atributos praticos da vida.
Ha, deste modo, um itinerario tedrico a cumprir pelo pensador que assuma para si a
proposta feuerbachiana. Esse caminho se harmoniza com a pura intelectualidade
filosofica a fim de ganhar amplitude de visdo, mas ao mesmo tempo precisa, no
futuro de seu desenvolvimento conceitual, sintetizar respostas que estejam em
consonancia com o principio da filosofia da sensibilidade, isto €, a natureza, o nao-
pensar, a vida. “Neste espagco que medeia a vida com a vida vem situar-se um
pensar diferente, um saber cujo estatuto ja n&do se compadece com a alternativa
rigida entre tedrico e pratico [...]" (SERRAO, 1999, p. 91). Importante esclarecer
que, a despeito das dissonancias etimoldgicas, Feuerbach imprime sentidos
sinbnimos entre vida e pratica, sendo estas definidas como todas as dimensdes
empiricas e objetivas que o ser humano possui, ndo s6 em sentido biolégico, mas
espiritualmente delimitado e orientado pela materialidade. Por conseguinte, a
filosofia ndo pode, de modo algum, romper com os fatores condicionantes da vida,
seu horizonte concreto. Em sentido inverso, € a vida, material e temporal, que
condiciona a filosofia em seus diversos contextos. Nao é possivel falar de Platao ou
Aristoteles sem compreender e delimitar a “sensibilidade vital” e os fatores materiais
da Grécia de Platdo ou da época do Estagirita. A proposta da filosofia do futuro de
Feuerbach nao deve cair no erro de uma futurologia filosofica, em que as etapas do
espirito na histérica se sucedam a fim de realizar as estratégias pensadas por um
génio filoséfico, mas langar os principios para uma filosofia vindoura, que trabalhe
em torno das demandas espaco temporais da vida terrena. Nao € por menos que a
Filosofia do Futuro de Feuerbach contém os principios para um novo modo pensar,
mas nao o conteudo peremptorio desse novo modo filosdfico.

A antropologia filoséfica feuerbachiana soluciona a definicdo abstrata de
homem ao criticar e romper com o dualismo, que € um dos grandes expoentes
fundamentais das linhas modernas. Tal ruptura encontra na unidade constitutiva do
homem sua saida. E a unidade e a totalidade humana, em seus diversos aspectos,
material e espiritual, que deve servir de base ao conceito de homem no estudo da

filosofia. Aquilo instituido anteriormente pela tradigédo, isto é, o humano definido
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primeiro em abstrato e depois em concreto, abre brechas para que, cada vez mais, a
problematica central do humano se afaste do antropoldgico e rume para um
abstracionismo de raizes semiteoldgicas.

Na dimensdo da sensibilidade existe um compartilhamento coletivo e
fundamental para a apreensdo do objeto. A representagdo subjetiva do mundo em
mim, tdo caro ao idealismo e teorias racionalistas, inexiste para a proposta
feuerbachiana enquanto aspecto central. O idealismo afirma que o objeto existente é
aquele representado pelo sujeito, em que este “capta” o objeto em seu interior, ao
ponto mesmo de construir um universo, ou um simulacro, da realidade externa
dentro de si. A prevaléncia da materialidade objetiva de Feuerbach tende para o
oposto dessa linha epistemoldgica, o que faz com que haja a inclinagado do sujeito

em diregao ao objeto, perdendo-se o sujeito na sensibilidade comunitaria do objeto.

A sensacédo esta longe de ser um estado sensorial individual ou uma
modificagcdo sensorial interna restrita a esfera pessoal. Ela ndo traz a coisa
até nos para vir a ser refletida de novo na interioridade. Com ela, somos nos
que nos dirigimos até a coisa, e é nela que se da o encontro de sujeito e
objecto. O movimento intuitivo é centrifugo, de saida de si do sujeito e de
encontro com o existente. Ele capta unidades de ser, mas tudo se passa
como se essa captagéo de ser se desse no proprio ser.” (SERRAO, 1999, p.
120, grifo do autor)

Mais uma vez, com o devido embasamento da pesquisadora acima
citada, torna-se claro que a ontologia segundo Feuerbach busca uma unidade
indistinguivel entre ser e pensamento, porém, no desenvolvimento desse amalgama,
€ notério que, em nome do principio do materialismo, o ser, a natureza e a
sensibilidade atraem a razdo — ou o entendimento filoséfico — para suas
importancias proprias. Nao se trata de uma mera psicologia epistemoldgica, em que
o sujeito se enfraquece diante dos diversos estimulos do objeto, mas de uma
revolugdo na relacdo entre atividade e passividade. Aquela qualidade, ativa, nao
mais pertence com tanta preponderancia ao sujeito, ja que aos objetos também cabe
o poder de uma existéncia integral independente da capacidade intelectual. E que,
opostamente, o espirito perde sua antiga caracteristica de “flecha”, que penetra
incessantemente os “indefesos” territérios dos objetos sensiveis.

Ha, entdo, uma linha unica na qual se encaixam as diversas graduacoes
da sensibilidade, e que o pensamento autointitulado puro € movido por um principio

irreal. Porque, reiterando, a tradigcdo coloca a propria razdo humana enquanto
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provida de um mistério inatingivel por vias naturais. Porém, o que facilmente se
observa nos variados seres da natureza é que a humanidade — possuidora de um
suposto mistério racional — faz parte de um projeto contiguo aos planos naturais.
Ndo é verdade que a superior capacidade intelectiva do homem se encontra de
forma germinal em diversos mamiferos superiores? As necessidades e
contingéncias naturais do homem, como procriagdo, alimentacdo, vida, morte
também nao sao compartilhadas pelas diversas formas de vida? Certas formas
primitivas de cultura ja n&o estdo presentes, mesmo que ao nivel de rascunho, em
algumas espécies animais? Certos seres domésticos ndo podem ser adestrados por
meio de uma rudimentar linguagem? Como pode a natureza e a sensibilidade
empirica dos seres irracionais serem atributos tdo apartados da racionalidade
humana se, muitas vezes, constatamos ja nos seres naturais, o esbogo de nossa
orgulhosa racionalidade?

Podemos refletir que, na concepgao acima relatada, a razédo se torna uma
evolugcao distanciada da sensacdo. O que o pensamento desenvolve, em seu
discurso, € o prolongamento articulado, em um microuniverso interior, da propria
sensibilidade exterior. A voz que “ouvimos” em nossa autoconsciéncia € uma
continuidade espiritual, isto €, subjetiva e espelhada, da voz sensivelmente falada
pelo aparelho fonador. A visualizagao de objetos interiores, ou seja, a imaginacgao,
atua como o fac-simile da visdo sensivel e exterior. O discurso, a teoria e até a
consciéncia humana como um todo n&o funcionariam, entdo, como uma reproducao
criativa do universo objetivo? O discurso presente na autoconsciéncia humana,
seria, assim, a prépria natureza duplicada em si mesma. E a reta da objetividade
que se dobra infinitamente sobre si mesma, formando assim o circulo da
autorreflexdo. A subjetividade e o espirito humano sdo a prépria natureza, oculta
para si mesma nos meandros da racionalidade. Ela — a subjetividade — € a imagem
no espelho que ndo se reconhece integralmente na natureza por ainda nao ter os
subsidios cientificos e tedricos fundamentais para tal empreendimento. O senso
comum almeja, na empiria ingénua, a imagem de seus desejos refletidos no espelho
da natureza, mas s6 vé um exterior indiferente, distante de seu proprio espirito. A
religiao também comete o mesmo erro, transferindo para o ser divino a distor¢ao que
a projegao do sentimento faz na sensibilidade ndo esclarecida. Em tempos
modernos, a filosofia extrapolou tal projeto para seus principios tedricos,

transformando a razao subjetiva numa dimensao apartada da sensibilidade. Cabe a
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nova filosofia unificar espirito e natureza, deixando claro ao pensamento que ele € a
prépria natureza, o alter da natureza escondido dela mesma. A razdo € o mundo
invisivel da sensibilidade, mas, ainda assim, imanente a esta sensibilidade.

Apesar de existir uma linha de continuidade existencial entre o mundo
natural e o homem, cabe a este distinguir os limites de sua humanidade quando
colocados em contraste com as qualidades de sua existéncia natural. A existéncia
humana objetiva diferencia-se do ser humano em sentido amplo. O seio natural
alimenta todos os seus filhos de modo indiscriminado, dentre os quais os filhos
humanos. Contudo, estes filhos ndo existem apenas para sua mae natural, pois ao
contrario de seus irmaos naturais mais antigos, o homem pode e deve construir sua
propria nogdo de existéncia prolongada, que € a existéncia antropologica por
exceléncia, compreendida no material enquanto principio e no espiritual enquanto

meio para o seu aperfeicoamento.

O homem ndo é mais um ou apenas um entre os existentes. Encontrando-
se inteiramente no seio da existéncia sensivel, distingui-se do existir em
geral gragas a um mais, a um proprium que inteiramente o especifica. [...]
Nesta diferenga encontra-se ja uma tese antropologica decisiva. A Natureza
e 0s seres naturais nao podem ser de maneira diferente daquela segundo a
qual existem; neles, ser e existéncia coincidem. O ser humano pode ser de
modo diferente daquele segundo o qual existe; a existéncia actual nao
esgota todo o ser (SERRAO, 1999, p. 132, grifo do autor)

Deste modo, a antropologia proposta por Feuerbach ndo se encerra no
naturalismo, mas apenas se inicia nele. A especificidade humana consiste em se
deslocar do mundo natural, mas ainda assim reconhecendo-o como o tecido que
sustenta fundamentalmente a realidade propriamente humana. Sem antropologia ha
natureza, mas sem natureza n&o ha antropologia.

Nas doutrinas antropologicas anteriores a Feuerbach, a questdo humana
era, geralmente, observada na subordinagdo do homem com outros elementos.
Feuerbach levanta a tese de que o homem integral deve superar as diversas visdes
tematicas estabelecidas. O homem n&o é o que a biologia, a historia, a religido e tao
pouco o que a filosofia dualista ensina. Ele ndo tem uma poténcia racional deslocada
da objetividade concreta por conta da transcendéncia espiritual ou de uma razao
apartada de sua sensibilidade. No homem integral encontra-se e sintese de todas as

oposi¢cdes mantidas pelas diversas subdivisdes.
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Em suma, a nao-filosofia e a sensibilidade, por consequéncia, é a
indispensavel ferramenta que mediatiza a filosofia em seu estado puramente formal,
quando esta deseja produzir saltos paradigmaticos que rompam com o status
flosofico anterior. A validade feuerbachiana da critica ocorre nestes termos. A
filosofia que produz uma nova ruptura sem base exterior a ela mesma, sem
mediacdo com o0s elementos extrinsecos ao pensamento filosofico, perde a
originalidade e a razdo de ser. Este empreendimento filosoéfico, que coexiste junto ao
outro (sensivel) da filosofia pertence, na proposta do materialismo aqui estudado,
também ao patriménio intelectual da humanidade. E por isso a filosofia, com a
sensibilidade, deve esforgar-se para acompanhar as demandas do horizonte
antropologico de sua época, sob pena de se degenerar em uma escolastica estéril e

estritamente formal.
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5 CONSIDERAGOES FINAIS

Quando Ludwig Feuerbach depreende o esforgo filoséfico em sua obra
magna, A Esséncia do Cristianismo, ha, de fato, uma primeira impressao negativa ao
leitor desavisado, ja que o tema, a religido e o cristianismo, séo tépicos encerrados
em temores culturais, tanto no senso comum quanto na prépria filosofia. Esta
pesquisa de mestrado surgiu no interesse de, além de pesquisar em sentido estrito
as intencbes tedricos do autor, fornecer ao publico filoséfico um panorama que
rompa com o0 acanhamento que Feuerbach apresenta inadvertidamente nos
manuais de filosofia. Estes, muitas vezes, divulgam o filésofo como mero pensador
de passagem entre Hegel e Marx. Infelizmente, ha uma tendéncia entre parte dos
marxianos em transformar anacronicamente o préprio Feuerbach em marxista.
Portanto, um dos objetivos indiretos deste trabalho é esmiugar a riqueza prépria de
Feuerbach, colocando-o em sentido frontal as criticas que ele mesmo definiu — as
analises sobre o idealismo, Hegel, a tradigdo moderna e os meandros da esséncia
religiosa. Feuerbach iniciou sim, um rico debate sobre temas filosoficos
escamoteados em sua época. Porém, estes temas sao sempre circunscritos a época
do autor, com suas devidas limitagdes histéricas e culturais. Com isso, fica claro que
Feuerbach recortou metodologicamente certos campos de interesse, pois percebeu
que eram dimensdes estratégicas para o entendimento do ser humano e de sua
realidade.

Sua principal ferramenta, a inversido teoldgica, em que ele dispensa os
recursos ja dispostos e desgastados na tradigcao filosofica, para, conscientemente,
alterar o norte pelo sul, ou seja, a razdo pela natureza, Deus pelo homem imanente,
demonstrou-se muito eficaz em um contexto tedrico, historico e cultural, em que o
mundo — filoséfico e social — necessitava de uma saudavel reciclagem. O processo
feuerbachiano de critica e subordinagdo do homem a natureza, funcionou
eficazmente, como o proprio de curso das ideias foram demonstradas nos séculos
posteriores. Longe de ser um mero desconstruidor filoséfico, Feuerbach sintonizou-
se por meio da filosofia as demandas de um espirito que permeava sua época. Em
varios trechos, em diferentes obras, € notério o caminho que ele percorre para
reforgar os frageis e recentes ganhos da republica e da ciéncia moderna. Do mesmo
modo, sua crenga nas ciéncias naturais e particulares, em oposigcdo a antiga

coalizagao politico filoséfica entre monarquia esclarecida e idealismo, assim como
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entre feudalismo e teologia, também exaltaram-se como a marca das varias
primaveras espirituais pelas quais o século XIX passou.

A definicdo relativamente escassa de natureza em Feuerbach parece,
também, fazer parte de um sentido mais amplo em sua filosofia, pois é consenso
entre estudiosos e eruditos que a natureza € sempre um projeto de entendimento da
humanidade, ndo podendo ser enquadrada em terminologias € métodos cientificos e
filosoficos muito restritos, constritivos e absolutos. Porque o que os antigos gregos
sabiam sobre formacg&o natural ja aparecia ao século de Feuerbach como mitologias
desprovidas de apelo cientifico. Portanto, o estudo da natureza deve, em principio,
ser voluntariamente distanciado de dogmas religiosos e teoldgicos para, a partir
desse estagio totalmente laico, engatilhar a clara pesquisa acerca do funcionamento
e fundamento da natureza. Contudo, na época do pensador tratado, ainda havia
muitas aberturas conceituais para que o prematuro método cientifico retrocedesse
em prol do obscurantismo teologico. E este obscurantismo, apesar de néo se
expressar com vigor central na propria teologia, tinha no discurso filoséfico idealista
um grande veiculo de propagacdo, ao menos em termos de sentido teolodgico. A
filosofia de Hegel, em minha interpretacéo, dispunha de substancial forga filosofica
para engessar e estagnar os avangos nos conhecimentos naturais, do ponto de vista
do que hoje conhecemos como ciéncias laicas. E ndo porque este fosse o objetivo
de Hegel, mas porque facilmente sua proposta filoséfica poderia avolumar o peso de
uma politica e de uma sociedade baseada no rei, na abstragao da ideia apartada da
sensibilidade, na autoridade monarquica e eclesiastica, e por fim, no congelamento,
ou ao menos na lentiddo de um conhecimento que tenha a natureza como principio.

Dificil torna-se imaginar a sociedade e seus complexos conhecimentos
contemporaneos sem o papel da natureza enquanto fornecedora constante dos
elementos objetivos para o exercicio do saber humano. Sem discriminar de qualquer
modo o0s avangos em todas as areas perpetrados pelos tempos anteriores, a
civilizagdo empreendeu, nos ultimos 200 anos, novos modos de fazer conhecimento
e pensar o mundo que seriam inacreditaveis ao homem de séculos passados. Mais
uma vez, a natureza, entendida aqui em todos os niveis materiais e espirituais
possiveis, exerceu a atribuicdo de calice, ou de recipiente, para qualquer
empreendimento do saber racional. E isto ocorreu, de forma tdo acelerada nos
ultimos séculos, em grande parte a fratura completa entre os interesses teoldgicos,

tanto na filosofia quanto nas ciéncias. Com isso, € necessario ressaltar que o
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enfraquecimento dos dogmas religiosos e até de certos postulados filosoficos
significa um fortalecimento da civilizagao e da auténtica fraternidade humana. Assim,
o projeto feuerbachiano adquire um propdsito civilizatério, em que a densa teia de
ideias e saberes constituem-se como campos dotados de importancia imanentes,
sem a outorga e dirigéncia de sacerdotes.

Como ja demonstrado na atual pesquisa, a religiao tem algo de legitimo,
pois transige com um atributo essencial da humanidade: o sentimento e a
sensibilidade. Falar em humano € falar também em sentimento. Feuerbach, entao,
desvincula este aspecto sentimental ao projeto de interesses religiosos, e descobre
que a religido, na verdade, € uma expressao historica e cultural da esséncia
sentimental humana. E que cabe a humanidade mais madura a canalizagdo desse
aspecto no interior de projetos imanentemente culturais, filoséficos e politicos. E a
filosofia que busca fazer e trazer a verdade ndo porque “Deus exige” mas porque é
uma verdade necessaria em si, salutar a vida que ja se demonstra sensivelmente,
nas diversas particularidades ébvias aos sentidos, e acessiveis a razao submetida

ao principio natural.
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