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intercambio académico, promovendo debates aprofundados sobre
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outras areas do conhecimento.

Os trabalhos apresentados neste encontro refletem a
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para novas investigagoes e dialogos.
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realizacao deste evento e para a producao deste material. Que estas
publicagdes possam servir de inspiragdo e referéncia para
pesquisadores, estudantes e interessados na filosofia, reafirmando o
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conhecimento filoso6fico no Brasil.
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Apresentagdo

O trabalho de Sisifo

DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.00

E com enorme satisfacio e alegria que vem, a ptiblico, mais um
projeto editorial de longo alcance reunindo os textos apresentados por
ocasiao do XX Encontro Nacional de Poés-Graduacdao em Filosofia
(ANPOF) sediado em Recife, no periodo compreendido entre 30 de
setembro e 04 de outubro de 2024. O evento, transcorrido na regiao
nordeste do pais, numa gestao de descentralizacao do que se produz
na comunidade filosdfica, deixa, pois, um marco indelével. Esse marco
tem uma de suas expressoes o ja habitual fazer fenomenoldgico, praxis
essa que instituira uma longa e proficua tradi¢dao de pensamento na
cultura ndao somente filoséfica do século passado, mas multidisciplinar
na seara das ciéncias humanas e naturais. Isso, por si so, atesta,
inequivocadamente, o vigor desse coldquio em diferentes frentes de
didlogo, no sentido de um maior mapeamento no corredor das ideias
contemporaneas. Sob tal angulo, os textos aqui reunidos primam pelo
rigor e originalidade perfazendo, a luz dessa cartografia, o quadro
atual das pesquisas fenomenoldgicas em curso no sistema de pos-
graduacao da area em rede nacional.

A coletanea abre com o texto-capitulo O método
desconstrutivo [Abbau] como proposta de superacao ao paradoxo da
constituicdo de Tdssia Vianna De Carvalho. Nele, a autora mostra que
a fenomenologia surge como investigacdo estatica acerca dos atos e

vivéncias. A reconducdo da investigacdo a imanéncia do campo
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transcendental revela a consciéncia como fonte constitutiva de toda
objetualidade. Tal descoberta desagua em investigacdes acerca do
processo genético de constitui¢do; o processo originario [Urprozess]
realizado pela consciéncia-tempo [Urzeitbewusstsein], que consiste na
formacao do objeto-temporal [ Zeitobjekt] como mero objeto de duragao.
Ora, para que tal processo seja a origem de toda constituicao, faz-se
mister que ele seja constitutivo e ndo constituido — caso contrario,
requereria outro nivel anterior que o constituisse, levando a um
regresso ao infinito (Hua X). Esse processo so é revelado via um
posicionamento objetivante incidido sobre ele, de modo que tal nivel
constantemente escapa a consciéncia em seu teor de originariedade
devido a modificacdo operada pelo proprio visar ativo. Assim, se a
fenomenologia — desde a virada transcendental — funda-se no
principio de todos os principios, a intuigao, isto a levaria ao limite: visto
que o fluxo origindrio jamais se revela salvaguardado das modificacoes
operadas pelo posicionamento ativo, permanecendo inacessivel a uma
investigacao que se atenha ao dado puro do aparecimento. Para tanto,
Carvalho advoga — na esteira de pensadores como Bégout (2000), Niel
(2013) e Evans (2014) — uma proposta de superagao para tal aporia
desde a abordagem metodolodgica desconstrutiva [Abbau]. Esta consiste
em uma redugao sistemdtica dos niveis superiores de consciéncia
através de um desmantelamento regressivo (Bégout, 2000),
percorrendo o processo constitutivo em sentido inverso. Também
fornece uma apreensao obliqua e indireta da génese passiva, em
contraste com o que é revelado pelas suas dimensdes ativas,
consistindo em “um zigue-zague entre constituido e constitutivo”
(Neil, 2013, p. 228). Isto leva a afirmacdo da fenomenologia genética
como uma fenomenologia explicativa ja que a passividade so se revela
através da atividade.

Ja o segundo texto, A autoconstituicao do ego nas Meditacoes
Cartesianas de Husserl, Helena Elias traz, a baila, na referida obra
husserliana, a descricao do processo de autoconstituicio do ego
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transcendental. Ao mesmo tempo, tal descri¢ao indica a possibilidade
de uma investigacao fenomenoldgica por uma via ainda mais radical:
aquela que suspende um mundo ja constituido. Uma vez que a andlise
da autoconstituicdo do ego estd apoiada em uma metodologia
solipsista, e que este também seria o caminho para perseguir o ideal de
evidéncia fenomenologica, resta-nos a pergunta de como seria possivel
descrever algo que extrapole o aparecer na consciéncia, como justo o
sentido de outrem. Para tanto, Elias diferencia os momentos de
metodologia estatica e de metodologia genética, assim como descreve
a antecipagao do problema do solipsismo e a formulagao da questao da
alteridade. Trata-se ai de circunscrever a abrangéncia e os limites da
descricao fenomenoldgica acerca de outrem, pondo em questdo,
sobretudo, a instauragdao da esfera da propriedade na V Meditagio
Cartesiana.

O terceiro capitulo, A cogni¢ao de universais em Brentano e
Husserl de Flavio Vieira Curvello, busca examinar como ambos 0s
filésofos pensam a possibilidade do conhecimento de universais em
seus respectivos métodos de investigacao da consciéncia — a saber, a
Psicognose e a Fenomenologia. Neste exame, interessa, sobretudo,
verificar a possivel contribuicao tedrico-metodologica de Brentano
para seu discipulo. A primeira parte da comunicagao sera dedicada a
doutrina brentaniana da indugao. Como ponto de partida, serao
abordadas as contribui¢des da Psychologie vom Empirischen Standpunkt
(1874), na qual vemos a indugao como método de progressao para os
juizos de percepcao interna, que fundam a constru¢ao de uma ciéncia
psicolégica. Desenvolvimentos posteriores e mais relevantes aqui,
contudo, serdo encontrados nas prele¢des intituladas Deskriptive
Psychologie (1889-1890) e no Versuch iiber die Erkenntnis (1903), nos quais
Brentano introduz a capital distingao entre indugao em sentido estreito
e em sentido amplo. A primeira delas é compativel com o factualismo
presente na Psicologia explicativo-causal ou genética do séc. XIX. A

segunda, por sua vez, busca viabilizar a abstracdo de conceitos
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fundados em percep¢ao interna e apoditicamente validos, sendo
praticado no ambito da Psicognose. Vé-se, com isso, como esta
disciplina envolve expressamente a inteleccao de universalidades. Na
segunda parte, Curvello nota a consideragao das teses hussserlianas
sobre a noc¢do de ideacao, desenvolvidas nas Logische Untersuchungen
(1900-1901). Partindo da Segunda Investigacdo, serd examinada a
distingdo entre visadas individuais, que consistem em atos de
consciéncia direcionados a objetualidades factuais, e visadas
especificas ou ideag¢Oes, que consistem em atos direcionados a espécies
ideais, que definem a identidade e os tragos necessarios de uma dada
objetualidade. Em recurso a Sexta Investigacdo, serd possivel verificar
como Husserl aclara a natureza desta experiéncia ao situa-la como
exemplo especial do que ele chama intengdes categoriais. E com base
nestas teses, em rigor, que a Fenomenologia pode pretender ser uma
doutrina das esséncias de nossas vivéncias. A conclusao consistird em
um exame comparativo entre ambas as propostas e uma tentativa de
mostrar como o entendimento husserliano de ideacao tem débitos
relevantes para com a indugao em sentido amplo brentaniana.
Anderson Kaue Plebani em Ensaio fenomenoldgico sobre o
susto sustenta, no quarto texto, que a filosofia muito disse sobre o
espanto (thaumdzo [Bavudlw]), mas pouco se pronunciou sobre o
susto, quer dizer, aquele repentino sentimento que nos “congela” e
“desconcerta”. Para isso, Plebani elabora uma descricao
fendmenooldgica dos estagios constituintes do susto e, a partir dela,
tece consideragdes de cunho ontoldgico. Os estagios da descrigao sao
os seguintes: (i) inicialmente, o momento de tranquilidade, de
equilibrio entre as faculdades do sentir e do compreender, ou entre os
modos de fundamentais de abertura do humano em relagdo ao mundo;
(ii) depois, o momento de ocorréncia da causa do susto, o evento que
pode ser apontado como fator causal do susto enquanto tal; (iii) em
terceiro, 0 momento no qual o sentimento de susto nos invade e com

ele se instala uma perturbagdo na compreensao, uma tensao entre
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compreensividade e sentimentos; (iv) assustados, ainda passamos por
um momento de reapropriacao da compreensao do ocorrido e de nosso
entorno; e, por fim, (v) a dissipagao do sentimento do susto se da
mediante uma progressiva retomada da tranquilidade. O autor, no
entanto, propde uma interpretagdo mais detida nos segundo e terceiro
estagios. Com a andlise pontual daqueles dois estagios destacados na
descri¢ao fenomenoldgica do susto, o ensaio conclui apontando para a
possibilidade de que o principio da imanéncia encontra no susto um
contraexemplo que ou o inviabiliza em geral, ou ao menos o destitui de
seu estatuto de universal nos discursos filosoficos.

O quinto texto, A fenomenologia de Husserl como novo
horizonte filosofico no século XX de Wellington Carvalho de Macedo,
visa abordar as bases da filosofia husserliana a fim restituir a sua
motivagao inicial ao propor uma fenomenologia transcendental. Ora,
Husserl entende que a filosofia, por sua prépria natureza, deve colocar-
se como uma ciéncia rigorosa, o que significa que seus conceitos e as
questOes supremas sobre as quais se debruga devem ser sistematizados
a partir de um método seguro e proprio que lhes assegure a devida
fundamentacao evidente e universal. Nesse sentido, sem uma filosofia
auténtica, o sujeito corre o risco de tornar-se um mero residuo de suas
sensagoes preenchidas pelo mundo dado, limitando-se a facticidade, a
contingéncia e condenando-se a inautenticidade. Tal risco sobrevém
pela postura naturalista das ciéncias modernas, representada pelo
positivismo e pelo psicologismo, que conduziu a uma fragmentagao
das préprias ciéncias, da filosofia e da vida, origem da crise ocidental.
Frente a tal diagnostico, nao resta outra saida sendo a de abandonar a
postura ingénua, aquela que se deixa conduzir pela mera aparéncia dos
fendmenos, e assumir uma postura critica pautada num método
aprioristico de autorreflexdo universal. E tendo em vista esse horizonte
que o filésofo alemao sistematiza a sua fenomenologia, assumindo a
tarefa de reelaborar a ideia-guia moderna, diga-se cartesiana, de se

estabelecer a filosofia como uma ciéncia universal da totalidade do
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mundo. Ao fazer isso, Macedo situa as principais questdes que levam
Husserl da insatisfacdo com a matemdtica pura a fundagao da
fenomenologia, a principio como ciéncia descritiva e, por fim, como
filosofia transcendental.

Ja o sexto texto se intitula A importancia metodoldgica e os
sentidos de “evidéncia” na fenomenologia transcendental
husserliana de autoria de Jodo Marcelo Silva da Rocha. Nele, o autor
examina a tematizacdo do conceito husserliano de “evidéncia” ao
circunscrever trés momentos: inicialmente, (1) a importancia da
evidéncia como critério metodologico fundamental das descrigdes
fenomenoldgicas, apontando a sua centralidade na configuragao do
famoso “principio de todos os principios”, estabelecido em Ideias I
(1913), e do “principio hodegético do comego”, apresentado em
Introdugdo a Filosofia (1922-23). Em seguida, (2) € circunscrito o conceito
fenomenoldgico-transcendental de “evidéncia” em dois sentidos: uma
acepcao ampla, segundo a qual a evidéncia é determinada como o ato
que, na sintese de preenchimento, realiza a autodoagao originaria das
objetalidades intencionadas em geral, e uma acepcao estrita, que a
define especificamente como o ato responsdvel pela autodoagao
origindria absoluta, assegurador da apreensao completa e indubitavel
do objeto ou estado-de-coisas visado. Essas delimitagdes serao
elaboradas com base na analise de caracterizagdes fornecidas por
Husserl desde 1906 (por exemplo, em Introducio a Légica e a Teoria do
Conhecimento) até 1936 (em A Crise das Ciéncias Europeias e a
Fenomenologia Transcendental) e, conforme se destacard, constituem um
elemento de permanéncia com relacao as definicdes de “evidéncia”
apresentadas nas Investigacdes Logicas. ApoOs sublinhar esse aspecto de
continuidade vinculado ao conceito, (3) Rocha discute uma
significativa alteragao na compreensao husserliana acerca da relacao
entre adequacdo e apoditicidade e, consequentemente, na sua

compreensao sobre a possibilidade de obtengao de evidéncias dotadas
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dessas caracteristicas, bem como as implica¢gdes disso no projeto
fenomenoldgico-transcendental.

Ja o sétimo capitulo, sob o titulo O tema da histéria no
desenvolvimento da fenomenologia de Edmund Husserl de Karine
Boaventura Rente Santos, se retoma o tema da histdéria na
fenomenologia husserliana com énfase na trajetdria de elaboracao do
conceito de historicidade na sua forma final de dimensoes generativas
presente. Inicialmente a investigacao trata do surgimento do tema da
histéria por meio da andlise de obras da década de 1910 em que se
constatam os primeiros movimentos de aproximagao da tematica na
discussao do historicismo e na delimitagao do lugar da histéria em
relagao a filosofia fenomenoldgica. Isso é feito, em particular, na
Filosofin como Ciéncia Rigorosa (1910-11) complementada pela
correspondéncia Husserl-Dilthey apds a publicagao dessa obra (1911) e
em Os Problemas Fundamentais da Fenomenologia (1910-1911). Na
sequéncia, o texto de Santos tematiza as considerac¢des husserlianas
sobre a historia na década de 1920 em textos tais como os cinco artigos
escritos para a Revista Kaizo (1923-1924), nos quais a histdria emerge
como o campo a ser guiado em conformidade com o funcionamento
proprio ao espirito. Isso se da igualmente nas Meditacoes Cartesianas
(1929), na qual o problema da histdria ¢ interrogado via a sua formacao
por sintese generativa. Nessa direcao, o texto se debruca sobre A Crise
das Ciéncias Europeias e a Fenomenologia Transcendental e outras
produgdes coetaneas da década de 1930 em que se localiza o tratamento
da histdria e o desenvolvimento do conceito de historicidade. Por fim,
o capitulo se volta para o conceito de historicidade considerando a
construgao da historia como legado de uma comunidade identitaria
particular construida generativamente cujo conteido consiste na
heranca partilhada intergeneracionalmente na unidade do tornar-se
composto por motivagdes, crengas, valores e metas que fornecem a
cada um dos individuos pertencentes a ela um contexto historico-

cultural orientador da sua agao no mundo.

O trabalho de Sisifo 17



Thiago Sitoni Gongalves em seu texto A morte do outro,
fantasma de meu ser nos mostra que, em Sartre, o mistério da morte
encontra-se fragmentado em suas diversas obras, ora obedecendo a
forma de uma literatura engajada ora fornecendo ao leitor, uma
argumentagao rigorosamente filosdfica sobre sua apari¢do no
movimento intencional no mundo pela consciéncia, pela
intersubjetividade e na formacao de grupos. Este oitavo trabalho tem,
por fio condutor, coletar o amadurecimento das teses sartrianas acerca
da morte e da finitude, partindo de O Ser e 0 Nada e orientando-se a
Critica da Razdo Dialética. A hipotese inicial, pela qual assenta-se este
objetivo, é de que em seu tratado de ontofenomenologia, no tocante a
estrutura de ser-Para-outrem, categoria que marca a tomada de posigao
da realidade humana perante todos os mortos, Sartre fornece pistas as
coletividades invisibilizadas, desaparecidas nas quais os mortos
escolhem seus sobreviventes. Fato € que estes estio em vinculo
indissoltivel com os mortos, relagao inseparavel, sem brechas para fuga
da acao, de posicionamento. Seguramente, assume-se, de modo prévio,
a experiéncia do enlutamento, um vivido particularmente realizavel de
descrigao pela psicologia fenomenoldgica de 1930 e de compreensao da
psicandlise existencial de 1943 por reconhecer na morte um
acontecimento absurdo, aliendvel e inalcangavel pela reflexao. Em
funcdo disso, entretanto, trata-se de um sentido emergente pre-
reflexivamente pela intersubjetividade (diferenciando-se, em rigor, de
Heidegger e Scheler). Se a distincao capital entre morte (evento
absurdo fora de nosso dominio) e a finitude (o carater de ser liberdade,
de fazer-se finito pela temporalidade) é datada desde O Ser e 0 Nada,
essas distin¢gdes podem vir a encorpar novas significagdes na obra de
1960 por uma postura ética e, sobretudo, politica.

O nono capitulo intitula-se Intersubjetividade, dialética e
educacdo: o ensino de filosofia no ensino médio brasileiro a partir do
método dialético progressivo-regressivo de Jean-Paul Sartre. Adriana
Paula de Souza, autora do texto, reflete que, em Sartre, a histdria

18 Fenomenologia no Recife



objetiva da humanidade esta ligada a subjetividade. Ser sujeito é ser
um projeto original e concreto desde onde todas as escolhas e a¢des se
estabelecem. Em razdo disso, fica impossivel separar a a¢ao histdrica
das motivagdes subjetivas da intencionalidade. Fato é que Sartre
vincula a teoria a pratica, o necessario ao contingente, o absoluto ao
Ser-no-mundo. Eis porque as dificuldades em sala da aula, as caréncias
teoricas dos professores, alunos e alunas, a necessidade de novas
metodologias e a descolonizacdo do pensamento filoséfico podem
mobilizar ideologicamente este projeto. A atuagao do professor de
filosofia ndo esta alheia ao contexto histérico e social em que foi
construida sua formagdo, razdo pela qual € preciso, ao buscar
compreender o ensino a partir da dialética sartriana, que mergulhemos
em uma andlise que procure aspectos fundamentais do ensino de
filosofia. Trata-se de marcagoes politicas e construgdes epistemoldgicas
e ontoldgicas que estdao diretamente relacionados com o processo
histérico de inclusao da filosofia em solo brasileiro, sua definicao e
aplicacdo metodologica no contexto escolar. Parte do objetivo do
trabalho é analisar como a intersubjetividade (relacdo de alteridade e
reciprocidade entre as subjetividades) é construida no contexto escolar
a partir de suas condi¢des materiais, institucionais e histdricas. Isso
porque, na filosofia sartriana, outro se torna condicao sine qua non para
a minha propria consciéncia, constituicio de identidade e projeto
existencial. Disso o texto de Souza pde o seguinte estado de questao:
qual a necessidade de manter e ampliar as aulas de filosofia? O que
devemos priorizar nessa modalidade de trabalho?

O capitulo décimo intitula-se O corpo vivido e a experiéncia
perceptiva como tentativa de “retorno aos fenémenos” em Merleau-
Ponty de autoria de Bruno Fonseca Ortega. O autor discute, em termos
merleau-pontyanos, a tarefa de um “retorno aos fendmenos”, em meio
a descrigao da experiéncia perceptiva. Para tanto, cumpre observar o
sentido ultimo da intencionalidade corporal que acompanha tal

experiéncia como abertura ao mundo. Ortega explora o estatuto desse
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vinculo intencional do corpo como “veiculo do ser no mundo”; mundo
esse como sendo o verdadeiro transcendental. Por conseguinte, o
“retorno aos fenOmenos” revela esta unidade sobreposta e
interconectada de consciéncia, corporeidade e mundo, num arco
intencional capaz de projetar a situagao temporal e espacial do mundo
percebido.

O décimo primeiro capitulo tem por titulo A encruzilhada do
corpo em Merleau-Ponty de Vinicius Alves Bastos Medeiros. Trata-se,
nesse texto, de situar, na Fenomenologia da Percepgio, o estatuto da
experiéncia corporal como ponto de partida a fim de reabilitar o mundo
sensivel em face dos prejuizos da metafisica classica. Por conseguinte,
quando admite as limitagdes do método fenomenoldgico por este
preservar a centralidade da consciéncia na constituigaio do mundo,
Merleau-Ponty entende, anos mais tarde, que a sua fenomenologia
permanece tributdria, ao menos, em parte, com a “filosofia da
consciéncia” sendo, pois, necessario aprofundar tal projeto rumo a uma
nova ontologia. Disto, surge uma contradigdo entre os intérpretes
merleau-pontyanos acerca da continuidade ou ruptura que a ontologia
do filésofo perfaz em relacdao a sua fenomenologia. Em vista disso,
Medeiros advoga que a continuidade no pensamento do fenomendlogo
¢ verificada pelos pressupostos ontologicos do corpo que aparecem
ainda na Fenomenologia da Percepg¢io, desabrochando a relevancia de
uma existéncia sensivel ao mundo e radicalizando-a na reabilitagao
ontoldgica do sensivel de sua obra inacabada com o conceito de
“carne”. Nessa direcao, serd possivel rastrear na descri¢ao do “corpo
proprio”, os limites da fenomenologia e mapear o esbogo estruturante
danogao de “carne” como central para os manuscritos de sua ontologia
madura. Em suma, a tese ai advogada € a de que a questao do corpo se
torna um ponto de encruzilhada entre fenomenologia e ontologia no
pensamento de Merleau-Ponty.

O décimo segundo texto Entre o transcendental e o empirico:

a inspiracdo fenomenoldgica no enativismo é assinado por Pedro
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Queiroz Feitosa de Albuquerque. Nele, o autor mostra que, sob pretexto
de superar a lacuna entre a experiéncia humana e a ciéncia, os
enativistas recorrem a fenomenologia. Nessa diregdo, trata-se de
examinar que esse espirito persiste desde o principio da ciéncia
cognitiva enativista até os dias atuais, ainda que nao se tenha dado a
devida atengao as particularidades epistemolodgicas que produziram
uma variedade de posigOes enativistas ao longo do tempo. Isso porque
a apropriagao da fenomenologia, sobretudo da obra de Merleau-Ponty,
nao se da do mesmo modo em todos os casos. Na obra seminal do
enativismo, de Varela, Thompson e Rosch, encontramos a pretensao
explicita de dar uma continuidade propriamente cientifica a “uma
tradi¢do inaugurada por Merleau-Ponty”. Albuquerque mostra que do
fenomenologo francés, ganha proeminéncia o conceito de ambiguidade
do corpo, que por sua vez retrata um duplo aspecto da corporeidade:
fenomenoldgico e cientifico. O conceito ¢ aplicado como chave de
leitura a propria atividade cientifica, com o propodsito de tematizar a
orientacdo da consciéncia do cientista e assim superar a lacuna
supracitada pelo reconhecimento de uma circularidade fundamental.
Uma posigao enativista contemporanea, aqui representada na figura de
Gallagher e Zahavi, concebe o encontro entre a fenomenologia e a
ciéncia cognitiva de outro modo. Eles propdem uma interagao que se
exprime no principio do esclarecimento mutuo, pelo qual cada
disciplina termina por ser aprimorada por uma contribuigao de mao
dupla. Assim, os insights fenomenologicos estao presentes desde o
design experimental, e os resultados empiricos podem servir de
incentivo a revisdo de descricdes fenomenoldgicas. A hipdtese
trabalhada por Pedro Queiroz é que, embora ambas as posi¢des se
considerem, em algum sentido, continuagdes da tradigao
fenomenoldgica, suas modalidades de apropriagio apresentam
tamanha dissonancia em razao de como cada tese se posiciona frente
ao problema do transcendental e do empirico. Dito de outro modo, as

razoes da discordancia residem no modo como cada enativismo, como
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ciéncia empirica, tenta (ou ndo) acomodar as pretensoes
transcendentais da fenomenologia em suas teses.

J& o décimo terceiro texto Alucinac¢ao e utopia: uma discussao
entre Merleau-Ponty e Ernst Bloch € de autoria de Jadismar de Lima
Figueiredo. Este objetiva aproximar os conceitos da alucinagao e utopia
entre ambos os fildsofos retratados, considerando que elaboram uma
filosofia, que apesar de distinta, possui forte relagdao. A alucinagao em
Merleau-Ponty, como uma reconstrugao de recortes que o sujeito que
alucina constroi, utilizando todas as experiéncias passadas, se associa
ao conceito de percepcado, pois ha uma forte relagao entre alucinagado e
percepgao, ao situar o corpo préprio como o ponto crucial para a
compreensdo das excitagdes externas e também dos casos patologicos
que motivam a alucinagao. De outra parte, trata-se de compreender a
experiéncia do sonho diurno em Ernst Bloch, como as projegoes futuras
de uma vida melhor idealizadas humanamente. O sonho diurno
abrange o sonho desperto, que pode ser construido a partir de sintomas
negativos — paralisante, fugaz, rude, comodo, mas também positivo
— engajado, responsavel, com acdes precisas e modeladoras. Ha ainda
o principio esperanga, consistindo na espera de realizagoes de desejos
e vontades, uma vez que o sujeito constrdi e vive suas proprias
experiéncias, ora notadas e percebidas, ora distanciadas do instante
vivido. O conteudo histérico da esperanga, evocado como
representagdes, consiste na cultura humana na relacdo com o seu
horizonte utdpico-concreto. Esses conceitos se entrelacam de tal forma
que é possivel aproxima-los, uma vez que estao direcionados para o
mesmo percurso que é a experiencia do corpo percebido em seu tempo
vivido.

Fechando, pois, a secgao geral dos capitulos, o décimo quarto
texto tem a assinatura de Marcos Erico De Araiijo Silva. Trata-se de A
paciéncia como forca de animo para padecer a angustia sem decair na
nao-liberdade em Kierkegaard. Silva observa, via a leitura

fenomenoldgica-hermenéutica das obras kierkegaardianas, O Conceito
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de Angustia de 1844 e dos Discursos edificantes que tematizam o
fendmeno da tonalidade afetiva da paciéncia. A paciéncia surge no
altimo (Adquirir sua Alma na Paciéncia) dos Quatro Discursos edificantes
de 1843 e nos Dois Discursos edificantes de 1844 (Preservar sua alma na
paciéncia e Paciéncia na expectativa). Ora, a importancia de articular os
conceitos de angustia e paciéncia se move pela proximidade entre a
realidade que os conceitos descrevem. E fenomenoldgica na medida em
que procura apreender fenOmenos existenciais. Ademais, estes nao se
perdem na multiplicidade de descrigdes particulares, mas, na
singularidade do pathos de uma tonalidade afetiva junto ao individuo.
Fato é que a descri¢ao do fendmeno visa o carater ontoldgico da
experiéncia humana. E hermenéutica em que, mesmo se colocando na
fidelidade do pensador, faz o exercicio filosdfico de apropriacao dos
fendmenos estabelecendo conexdes interpretativas mesmo quando o
proprio Kierkegaard nao o faz explicitamente. Eis porque existem dois
niveis de andlise na obra O Conceito de Angustia: (1) a angustia como
possiblidade da liberdade e (2) a angustia na experiéncia ou vivencia
da liberdade como nao-liberdade. Atento ao método da comunicagao
indireta, na dialética de obras pseudonimas e assinadas (Discursos
edificantes), a paciéncia é a tonalidade afetiva que mais se destaca em
1844. Além disso, a propria etimologia da palavra paciéncia
(Taalmodighed, taalmod) em dinamarqués, é esclarecedora. Mod denota
coragem, forca de animo e Taal carrega o sentido de suportar, padecer,
sofrer. Com isso, paciéncia é uma tonalidade afetiva que reveste o
individuo de coragem, de for¢a de animo para poder suportar, padecer
0 pathos de preservar o individuo na possibilidade de poder-ser
despertada pela angustia. E s6 na paciéncia que o individuo suporta o
itinerario de sua liberdade impedindo que a angustia o conduza para
os fendmenos da perda da liberdade.

Uma vez delineada a unidade que estrutura cada um desses
textos, o livro coletivo, a seguir, propoe um debate pluralmente rico e

pujante. Nele a tradicdo fenomenoldgico-existencial comparece
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confirmando o selo editorial de que a ANPOF tem impresso em suas
publicagdes de volumes temadticos abertas a toda a comunidade
académica. Por fim, nao se poderia deixar aqui de registrar também
uma nota de agradecimento as institui¢des coirmas — UFPE e UNICAP
— anfitrids do Encontro que acolheram a comunidade filosdfica. Nessa
perspectiva, convidamos o(a) leitor afeto (a), em especial, a tradigao
que nos irmana, em seu incansavel trabalho de Sisifo, que desfrute das
reflexdes em curso representadas por uma rede de pesquisadores das

mais diversas regioes do pais.

Claudinei Aparecido de Freitas da Silva
Coordenador do GT Fenomenologia
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O método desconstrutivo [Abbau] como
proposta de superacao ao paradoxo da

constituicao

Tassia Vianna de Carvalho!
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.01

1 Introducao

A fenomenologia husserliana surge como uma investigacao
acerca dos tipos de atos de consciéncia, em relagdo necessdria com seus
correlatos indissocidveis. Em principio, a investigacao fenomenoldgica
atém-se a descricdo de objetos ja constituidos, tal como revelados a
consciéncia — como pode-se notar nas Logische Untersuchungen. Em
seus desdobramentos em diregdo a uma fenomenologia
transcendental, Husserl se utiliza da epoché e da redugao
fenomenoldgica como métodos de recondugao da investigagao a esfera
de imanéncia da consciéncia.

A partir disso, o desdobramento do percurso investigativo
acerca deste campo nos revelaria que a génese do ato consciente

repousaria em um nivel constitutivo mais originario, a partir do qual

1 Possui bacharelado e licenciatura em Filosofia pela Universidade Federal Fluminense.
E mestra e doutoranda em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduacéo em Filosofia da
Universidade Federal do Rio de Janeiro. Membro integrante do GT de Filosofia
Francesa Contemporanea da ANPOF. Pesquisadora nas areas de Fenomenologia e
Filosofias da Existéncia, possui publica¢des sobre a ontologia fenomenologia de Jean-
Paul Sartre e a Fenomenologia Genética de Edmund Husserl. E editora-chefe da Revista
[taca — Revista de Filosofia Discente do PPGF/UFR]. E-mail: tassiasete@gmail.com
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todo ato deriva e para qual todo ato retorna; esta seria a esfera do fluxo
origindrio da consciéncia absoluta. A descoberta do fluxo originario
conduz a realizacdo de uma fenomenologia genética (Brudzinska, 2022)
que se debruga sobre a génese da constituicao do objeto, desde o seu
nivel primordial. Porquanto a investigacdo fenomenoldgica estatica
atém-se a uma analise dos atos de consciéncia, em seus aspectos noéticos
e noemdticos, sem considerar sua génese temporal, e as motivagoes
intrinsecas ao campo perceptual, bem como as retencdes e
sedimentacOes das vivencias passadas que atuam no recobrimento de
sentido da objetualidade dada a impressao originaria.

A génese originariamente constitutiva, por sua vez, ¢
responsavel pela constitui¢ao do objeto-temporal [Zeitobjekt], realizada
pela consciéncia-tempo origindria [Urzeitbewusstsein], como um idéntico
que perdura, permanecendo o mesmo para além da multiplicidade dos
seus modos de aparicao. No entanto, para que a temporalidade
origindria possa ser o principio de toda constituicao, é necessario que
ela seja constitutiva, e nao constituida — caso contrario, requereria outro

nivel anterior que a constituisse, e assim por diante.

2 Apresentacao do principio dos principios

Em Ideias I, ja no escopo de uma fenomenologia transcendental,
Husserl aponta uma preocupagao metodologica norteadora de suas
investigacOes, a saber, a necessidade de ater-se ao principio de todos os
principios, o principio da intuigao, de acordo com o qual “tudo que nos
¢ oferecido originariamente na intuigdo |...] deve ser simplesmente tomado tal
como ele se di, mas também apenas nos limites dentro dos quais ele se dd”
(Husserl, 2016, p. 69, §24). Deste modo, a fenomenologia
transcendental é compreendida como uma investigacao a respeito
daquilo que é revelado a consciéncia, descrevendo as estruturas

necessarias que tornam possivel tal aparecimento.
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Doravante, ao realizar uma investigacdo fenomenolodgica de
teor genético, somos levados a repensar a aplicabilidade do principio de
todos os principios, ao considerarmos que o fluxo originario da
consciéncia tempo €, propriamente, anterior a todo posicionamento
objetivante — por ser a condi¢do de possibilidade de toda formagao
objetual; entretanto, a inica forma de acesso a este seria por intermédio
de um ato objetivante a ele dirigido, ao modo da percep¢ao imanente,
i.e., um ato reflexivo.

Sabemos, ainda, que todo ato enderecado a uma formacgao
objetual, mas ainda nao objetiva, volta a essa um posicionamento ativo,
doador de sentido, que realiza a etapa final do processo constitutivo,
pondo-a como um objeto tematico, passivel de ser tornado alvo de um
conhecimento tedrico e explicitativo.

Deste modo, ao voltarmo-nos a génese constitutiva origindria,
o fluxo absoluto da consciéncia-tempo, ele nos é revelado como algo jd
constituido, i.e., ja temporalizado — compreendido pelo esquema
temporal impresséio, retengdo, protensio, caracteristico de uma
temporalidade do ato, que apreende o objeto a partir de um ponto
fonte, i.e., a impressao atual, o momento agora (Hua X). No entanto,
como uma fenomenologia do tempo em perspectiva genética nos
revela, todo ato é apenas um momento do fluxo, do qual ele provém e
para o qual ele retorna. Assim, o fluxo temporal nao pode ser reduzido
a temporalidade do ato, como o seria em uma fenomenologia
meramente estatica, que desconsideraria a origem pré-temporal do
tempo. Esse fluxo temporal incessante — que guarda consigo as
retengdes de todos os atos passados, bem como as reten¢des das
protensdes passadas — seria, por sua vez, a subjetividade absoluta, que
estd sempre em curso. Nesse sentido, pode-se dizer que a consciéncia

nao apenas ¢ tempo, mas também é a origermn do tempo.
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3 Clarificacao do paradoxo

Com isso, somos conduzidos a um paradoxo originario, que nos
revela um impasse metodologico que poderia, em ultima instancia,
inviabilizar os progressos da investigagdo fenomenologica. Esse
paradoxo consiste na impossibilidade de apreensdao do fluxo
constitutivo salvaguardado de uma apreensao objetivante, que o dé
como ja constituido. Isso ocorre, pois todo ato dirigido ao fluxo consiste
necessariamente em um ato reflexivo, que apreende a vivéncia
decorrida na condicao de objeto, tal que no ato da reflexao imanente
“we live in the Objetivation, performing it” (Hua IV, 15 / Husserl, 2000,
p- 16).

Scheila Thomé, por sua vez, formula o problema nos seguintes
termos: “como acessamos fenomenologicamente a esfera da
primitividade do processo origindrio e ainda, como podemos descrever
essa esfera primitiva sem cair na intencionalidade de ato reflexiva”
(Thomé, 2015, p. 77) na medida em que “a reflexdo ao captar um vivido
no processo originario capta algo ja constituido” (Thomé, 2015, p. 69)?

Esta esfera da primitividade, por sua vez, permanece em carater
elusivo, constantemente escapando a apreensao, em seu carater de
originareidade. Com isso, nos é licito questionar: Seria tal principio
ainda valido em uma fenomenologia genética, ou deve esta abandonar
seu carater intuitivo para viabilizar o prosseguimento de sua
investigagao em diregao ao origindario? Isto nos levaria, portanto, a uma
reformulagao do principio de todos os principios, tal como apresentado
em Hua III? Tal questao norteard as investiga¢des advenientes.

Sistematicamente, nos deparamos, aqui, com dois problemas
distintos. A saber: (a) o problema do acesso a dimensao pré-constitutiva
da consciéncia, em sua originariedade, e (b) a necessidade de assegurar

da confiabilidade do dado revelado pela reflexao metodoldgica.
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Consideramos necessario, para fins metodolodgicos, iniciar por
esclarecer (a), de onde derivaria, como consequéncia, o esclarecimento

de (b). Procederemos, entao, deste modo.

4 Proposta de superacao

De nossa parte, defendemos uma possivel solugao a partir de
uma abordagem alternativa, que parece ser indicada, ainda que de
forma embriondria, nos escritos tardios de Husserl, publicados nos
apéndices de suas Anadlises Sobre a Sintese Passiva, nos quais Husserl nos
revela as distingdes entre Fenomenologia Estdtica e Fenomenologia
Genética. Nos textos finais da Hua XI, na secao 4 intitulada Sobre o
Meétodo Estditico e Genético, Husserl mostra-nos que, enquanto a
fenomenologia estatica surge como sendo uma fenomenologia
descritiva, ocupando-se em descrever os objetos ja constituidos tal como
aparecem a consciéncia, a fenomenologia genética seria explicativa, na
medida em que ela se ocuparia em elucidar as camadas de constituicao
fundamentais que nao podem ser trazidas a evidéncia. Nos termos de

Husserl:

[..] nés podemos entdo distinguir fenomenologia “explicativa”
[“erklidrende” Phinomenologie] como uma fenomenologia da génese
regulada, e fenomenologia “descritiva” como uma fenomenologia das
possiveis formas essenciais (ndo importando como elas venham a
passar) em uma pura consciéncia e seu ordenamento teleolégico no
campo das possiveis razdes sob as alcunhas, “objeto” e “sentido”. Nas
minhas leituras, eu nao chamei de [fenomenologia] “descritiva”, mas
antes fenomenologia “estatica” (Husserl, 2001, p. 629 / Hua XI, 340,
trad. nossa).

Compreendemos, portanto, que, a fenomenologia genética
possuiria um teor especificamente explicativo, na medida em que
possuiria como tarefa explicar os processos constitutivos da génese da

consciéncia. Mas, ainda assim, seria licito perguntar: o quer Husserl
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quer dizer aqui com o termo explicativa — termo tao caro, ainda assim,
tao pouco explicativo?

Acreditamos encontrar essa resposta fazendo recurso a outra
obra de Husserl de particular interesse, Experiéncia e Juizo, onde o autor
afirma que (1973, §24, p. 114, trad. nossa) “[0] processo de explicagao
na sua originalidade é aquele no qual o objeto [originariamente dado]
[originaliter gegebener Gegenstand] é trazido a intuigao explicita [expliziter
Anschauung]”. Ou seja, um ato explicitativo implica trazer algo
simplesmente dado a intuicdo; explicitar algo que permanecia, até
entdo, implicito. Ou ainda, trazer a evidéncia aquilo que nao havia sido
até entao revelado. Isso implica trazer a evidéncia as propriedades e
determinagoes do objeto? explicado, de modo que estas sejam totalmente

distintas daquilo que esta sendo explicado.

E necessario, portanto, descrever as fung¢des intencionais que
determinam que o “objeto” da explicacdo [der ,Gegenstand” der
Explikation] seja presentado a nés na forma de sentido “substrato” e
que os momentos explicados sejam presentados de uma forma
completamente distinta, como “propriedades”, como
“determinagdes”, do objeto, de modo tal que nds possamos falar de
uma explicagao [Explikation] como o desenvolvimento de S em suas
determinagdes (Husserl, 1973, §24, p. 114, trad. nossa).

Nao somente, € necessario as explicagdes elencarem as
propriedades e determina¢des, mas também mostrar como essa
constituicao de sentido ¢ realizada no processo decorrido, elencando
0s passos separados nos quais decorre a unidade de coincidéncia das
propriedades no objeto (Husserl, 1973, §24, p. 114, trad. nossa). Nos

termos do autor:

A andlise de sua estrutura deve trazer a luz como uma dupla
constituicdo de sentido [Sinngebung] é realizada nela: ‘objeto como
substrato’ e “determinacao’; isso deve mostrar como essa constitui¢ao

2 Reiteramos, aqui, que o termo objeto, em sua acepgao fenomenoldgica, refere-se ao
substrato de predicados e determinagdes, em seu sentido mais lato.
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de sentido é realizada na forma de um processo que decorre em passos
separados, pelos quais, entretanto, se estende continuamente uma
unidade de coincidéncia — uma unidade de coincidéncia de tipo
especial, pertencendo exclusivamente a essas formas-de-sentido.

Noés propomos, aqui, uma forma de abordar o problema que
poderia fornecer uma resposta ao paradoxo da constituicdo, que
consistiria em assumir o teor explicativo da fenomenologia genética ao
realizar uma apreensao indireta do fluxo constitutivo originario. Como
Pedro Alves mostra-nos, isso implica realizar uma certa reducio da
atividade, que revelaria as modificagdes que ocorrem ao tornar a
passividade em atividade (i.e., modalizagio), um certo “zigue-e-zague”.
Alves descreve o movimento de zigue-e-zague como um movimento
da parentizacao do mundo perceptivo em dire¢cao ao campo que vem
em primeiro plano, e depois, desse campo, novamente em diregao ao
mundo perceptual. Entao, a conexao entre passividade e atividade e
suas realizagdes constitutivas tornam-se aparentes por meio dessa
analise contrastante (Alves, 2017, p. 18). Assim, por meio da
parentizacdo do ato perceptivo, realiza-se uma analise por contraste
entre a passividade e a atividade, revelando as estruturas constitutivas

da génese da percep¢ao. Como Neil aponta, isso consiste em um

Iz

[...] movimento de “zig-zag” entre o que € constituido e o que ¢é
constitutivo — ie., um tipo de “desconstrucdo” [deconstruction]

\

fenomenoldgica ou “desmontagem” [unbuilding] apropriada a
natureza elusiva dos niveis tltimos de constitui¢ao (Neil, 2013, p. 213).

A fenomenologia genética, compreendida como fenomenologia
explicativa, ocupar-se-ia, entao, de explicitar os processos constitutivos
que tornariam toda apreensdo possivel, e determinar a génese da
constitui¢ao de todo objeto explicado. Tais processos, que nao podem
ser dados a presenca, seriam descritos apresentativamente em termos de
suas propriedades e determinagdes, por uma apreensao obliqua e

indireta. Portanto, a explicagao possuiria uma fungao esclarecedora, de
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modo que uma erklirende Phineomenologie deveria operar em termos
explicativos, de modo a tornar claro o que é dado de modo confuso e
obscuro, como Husserl afirma em Erfahrung und Urteil (1964, p. 140): “a
explicacdo [Explikat] exposta é o que esclarece [Klirende] uma confusao
correspondente”. Com isto, podemos compreender que a erklirende
Phineomenologie cumpriria, de fato, uma fungao explicativa essencial
daquilo que ndo pode se dar de modo adequado, em presenga intuitiva.

No mais, tratar a fenomenologia genética em termos de
fenomenologia explicativa [erkldrende Phinomenologie] nao representaria
um limite a fenomenologia que fosse impeditivo de suas andlises, mas
requereria outros métodos de investigacdo que nos levariam a
apreender o fluxo primordial indiretamente — ou, para utilizar os
termos de Pedro Alves “olhar por detras da fechadura”, o que implica
realizar uma redugao das modificagdes operadas pelo posicionamento
ativo; o que so seria possivel apos efetuar uma analise elaborada de tais
modificages, elencando-as, para entao poder abstrair-se de tais

operagdes, reduzindo as modificagdes operadas.

5 O método desconstrutivo [Abbau]

Como resposta ao problema do acesso fenomenologico ao fluxo
absoluto [Absoluter Fluss] da consciéncia tempo, nds propomos o
recurso fenomenoldgico ao método desconstrutivo [Abbau]. O termo
desconstrugdo surge, principalmente, nos escritos de introducao a
Erfahrung und Urteil, escritos por Landgreb — responsavel pela
compilagao e publicagdo do mesmo — baseado nos escritos de Husserl,
e nas conversas realizadas entre os dois (Evans, 1990, p. 15).

Retornando ao texto Experiéncia e Juizo, deve-se notar que, com uma
excegdo, (nota 306/ nota 255), a palavra Abbau aparece somente na
Introdugdo, que ndo foi baseada nos manuscritos anteriores a 1920.
Esta teria a fungdo de integrar a andlise concreta do livro a outras
trabalhos da ultima fase de Husserl, tais como Crisis, a primeira parte
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que foi publicada em 1936. De acordo com Landgrebe, a introducao é
baseada em discussdes com Husserl e nos manuscritos de 1919-19343.

Apesar de Husserl ainda nao utilizar o termo Abbau nos escritos
relativos a esta compilagao, o termo aparece na Husserliana concernente
a estes escritos. Na Hua XVII, p.e., podemos constatar ocorréncias do
termo Riickgang, “retorno”, que estaria intimamente relacionado com a
nogao de Abbau a ser adotada como método de investigagao genético.

Nos termos de Evans:

Somente a fenomenologia, pelo seu radicalismo em retornar
[Riickgang] a doagdo de sentido consciente e a totalidade da vida
consciente, criou meios de acesso, métodos e insights que tornam
possivel a verdadeira teoria da ciéncia*.

Este retorno radical, ainda que paulatino e gradativo, operaria

da seguinte forma:

Primeiro, comecando com um desmantelamento metddico do
presente originariamente fenomenal, simultaneamente como método
de desmantelamento do mundo pré-dado enquanto tal e,
inversamente, em dire¢ao aos modos subjetivos de aparigao, no lugar
do método de uma ontologia do mundo da experiéncia e deste como
fio condutor transcendental®.

3 No original de Evans: Returning to the text of Experience and Judgment, it should be noted
that with one exception (306 ftn./255 ftn.), the word Abbau appears only in the Introduction,
which was not based on the manuscripts from the 1920s and earlier. It has the task of integrating
the concrete analyses of the book into the work of Husserl’s last phase such as the Crisis, the
first part of which was published in 1936. According to Landgrebe, the Introduction is based on
discussions with Husserl and on manuscripts from 1919-1934.

4 No original: Only phenomenology, through its radicalism in going back [Riickgang] to sense-
bestowing consciousness and the totality of conscious life, has created ways of access, methods
and insight which make possible a true theory of science (Evans, 1990, p. 15, trad. nossa).
5No original de Bégout: Premier commencement d'un démantelement méthodique du présent
originairement phénoménal, simultanément comme méthode du démantelement du monde
prédonné en tant que tel et de la question-en-retour vers les modes subjectifs d'apparition au
lieu de la méthode d'une ontologie du monde d'expérience et de celle-ci comme fil conducteur
transcendantal (Bégout, 2000, p. 259; C 6, trad. nossa).
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Este método de investigacao, caracteristico das investigagdes
fenomenoldgico-genéticas, de retorno [Riickgang] a passividade assume
um carater de reducao radical (C3 I; Bégout, 2000), na medida em que
ele nos reenvia a arché da subjetividade. Deste modo, a investigagao
fenomenoldgica genética pode ser compreendida como um método
arqueoldgico, devido a seu carater de retorno a génese origindria da
subjetividade, em contraste com o método estatico-descritivo, que é
apresentado como um método teleoldgico de investigagao, em sua
tendencia a atingir um maior de evidenciacao do dado apreendido
(Bégout, 2000). Assim, tal retorno a génese da subjetividade nos
reconduz a esfera origindria do Lebendige Gegenwart. Como Husserl

afirma:

A reducdao ao presente vivo € a reducdo radicalizada aquela
subjetividade na qual tudo o que originalmente se aplica a mim
acontece, na qual todo sentido de ser é significado para mim como um
significado valido que ¢ experiencialmente consciente para mimé.

Com isso, portanto, como bem nota Bégout:

Essa “redugao radicalizada” permite circunscrever o campo da
doacdo apoditica e adequada do presente vivo originario, para
constatar os eventos verdadeiramente fundadores. Ela é entdo a
redugdo a pura percepgao de si: gracas a qual a tarefa do
conhecimento de si pode se reduzir ao meu puro presente de si, meu
presente vivo, fluindo de maneira originaria’.

¢ No original de Husserl: Die Reduktion auf die lebendige Gegenwart ist die radikalisierte
Reduktion auf diejenige Subjektivitit, in der alles mir-Gelten urspriingliche sich vollzieht, in
der aller Seinssinn fiir mich Sinn ist als mir erlebnismif$ig bewufSter, geltender Sinn (ms. C7
II, 1932, p. 5, trad. nossa).

7 No original: Cette « réduction radicalisée » permet de circonscrire le champ de la donation
apodictique et adéquate au présent vivant originaire, pour y déceler les événements
véritablement fondateurs. Elle est donc « réduction a la pure perception de soi ; grice a laquelle
le but de la connaissance du soi pur se réduit a mon pur présent de soi, mon présent vivant,
fluant de maniere originaire (Bégout, 2000, p. 247, trad. nossa).
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Assim, o processo desconstrutivo, portanto, pode ser
compreendido como um processo abstrativo, que consiste em
decompor, organizar e conservar (Bégout, 2000) as etapas de
constituicao do contetido objetual, em seus multiniveis, até atingir o
nivel originariamente constitutivo, que se situa na esfera do Lebendig

Gegenwart.

6 O zigue-zague entre atividade e passividade

O método desconstrutivo nao deve ser entendido somente como
uma redugdo fenomenolégica, nem mesmo como apenas uma redugio
radical a esfera da passividade, mas como um método de “zigue-zague”
fenomenoldgico, um método de construcio e desconstrugio, de ida e volta
da atividade para a passividade, e inversamente da passividade para a
atividade, em vista de observar as pormenoridades concernentes a
cada camada de constitui¢do; como um método comparativo entre
ambas.

Nesse sentido, (Hua VII; C 16) o método de analise genética
desconstrutiva (Abbauanalyse) opera necessariamente a par com o
método construtivo (Aufbau) — referente as andlises empregadas no
momento descritivo da fenomenologia, em seu periodo ainda estatico
de investigagao, que incide sobre as objetualidades ja constituidas.

Apos percorrer o processo constitutivo em sentido inverso,
realizando a redugao gradativa dos niveis constitutivos, decompondo
abstrativamente cada camada, é necessario entao inverter novamente o
sentido da investigacao, em vistas de re-constitutir a formacao objetual
imanente. Este processo de alternancia entre construgao e

1

desconstrugao consiste no método de “zigue-zague” (Hua XI) entre
atividade e passividade. Tal processo nos permite evidenciar, por meio
de uma comparagao contrastante, a peculiaridade inerente a cada nivel;

permitindo-nos constatar, ainda que indiretamente, as fungoes
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operativas que atuam em seus respectivos niveis, bem como os
principios reguladores que regem tais fungoes.

Para tanto, é necessario “seguir as pistas” deixadas pela
passividade, em vistas de encontrar o caminho em direcao a ela. Por
isso, podemos compreender o método desconstrutivo como método das
pistas [Leitfaden] (Hua XIV, 41 / Evans, 15) na medida em que estas nos

revelariam seu percurso constitutivo até a sua origem.

7 Indicacbes metodologicas

Na medida em que o fluxo origindrio s6 pode se revelar a
consciéncia a partir de um posicionamento ativo, objetivante, que o
revele como ja constituido, s6 temos acesso a ele de modo indireto.
Mas, ainda que nossa tnica forma de acesso a ele seja através do raio
do olhar da atividade, isto ndo deve se mostrar como um impedimento,
mas como um recurso metodoldgico a ser explorado. Nossa
investigacao deve, portanto, partir do Ego para ativo, para entao ir
além dele. Isto requer compreender, detalhadamente, o processo de
constituicdo do Ego objetivante para, entdo, percorré-lo em sentido

inverso, por meio de uma atitude fenomenoldgica desconstrutiva.

Uma apreensao tematica desta fenomenalidade primordial [primal-
phenomenality] sé pode ser realizada ao poOr esta experienciacdo
inferior e mais original em uma relagdo intencional objetificante com
o Ego fenomenologizante e sua captagao reflexiva, em uma tarefa
incessante de constituicdo e desconstituicao que é dada na descricdo
fenomenoldgica (Neil, 2013, p. 213-4)8.

8 No original de Luis Neil: the thematizing grasp and description of this primal-
phenomenality can only be accomplished by putting this lowest and most original experiencing
in an objectifying intentional relationship with the phenomenologizing ego and its reflexive
glance in a never-ending task of building and unbuilding that which is given in the
phenomenological description.
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Tal tarefa s6 seria possivel apds uma investigacao exaustiva e
aprofundada do campo de doagao ativa da consciéncia; a partir de uma
andlise detalhada dos carateres de ato da consciéncia, em seu
direcionamento noético responsavel pela realizacdo de um processo de
objetivagao dirigido ao seu correlato; compreendendo, assim, as
modificagdes noéticas realizadas pelos diversos modos de por seu
objeto, bem como cada uma destas realiza correlatamente diversas
modifica¢des noemiticas relativas aos modos de aparecimento do objeto a
consciéncia.

Essa necessidade se justifica pelo fato de que, para que se possa
realizar uma redugdo paulatina das diversas camadas de sentido
atribuidas ao objeto apreendido, prdprias a doagao ativa, é necessario
compreender como se realiza tal processo de atribuicao de sentido, e
como a relagdo de doagdo de sentido promove alteragdes no objeto;
assim, somente apds elucidar este processo de constituicao ativa é
possivel distinguir as alteragdes por ele realizadas.

Dito de outro modo: somente depois de compreender como
ocorrem tais alteragdes causadas pela doacao de sentido, elas podem
ser reduzidas dos resultados fornecidos por uma investigagao
fenomenoldgica que vise abarcar o0s processos origindrios de
constitui¢ao da consciéncia — consistindo, portanto, em um processo
de desconstrugio fenomenoldgica genética. Assim, ao abstrair as
modifica¢des proprias a atividade doadora, podemos nos encontramos
mais préximos de uma apreensao indireta do fluxo originario, em
vistas de um teor de apreensao cada vez mais adequado.

Ressaltamos, ainda, que o método de desconstrucao
fenomenoldgica, realizado por meio de uma apreensdo indireta do
fluxo pré-objetivo, se revelou, até aqui, a tnica forma de acesso possivel
a esfera de pré-doagao da consciéncia. Deste modo, somos levamos a
crer que uma investigacdo genética da consciéncia s6 pode ser
realizada de um modo regressivo, a forma de uma desconstrugio, por

meio de uma redugao da atividade doadora de sentido. Esta, a
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atividade consciente, consiste no modo basico pelo qual nos
reportamos ao mundo de inicio e no mais das vezes; o modo da
percepcao simples [Auffassung] (cf. Hua IV, §9). Assim, como modo
basico de relacao ao mundo — o ato simples de doacao de sentido
intuitiva, sobre o qual todos se fundam —, esta se revela como um
ponto de partida plenamente adequado para uma investigagao da

consciéncia intencional.

8 A evidéncia passiva

Tais consideragdes nos permitem avangar na questao acerca do
acesso ao nivel originariamente constitutivo; por vias de uma
investigacao regressiva, que opera a partir de uma redugdo radical, ao
percorrer o processo constitutivo em sentindo inverso, realizando uma
apreensdao indireta nos niveis pré-constitutivos. No entanto, é
necessario, ainda, lidar com o problema da evidéncia do dado revelado.

E necessario que haja, ainda, alguma garantia de que o dado
fornecido pela apreensdo indireta possua um teor de evidéncia
necessario a investigacao fenomenoldgica. Como podemos, portanto,
assegurar a fiabilidade do dado trazido indiretamente a intuigao?

Para responder a tal questao é necessario, primeiramente, obter
maior compreensao acerca da nogao de intuigio.

Em um registro genético, podemos compreender que a intuicao,
por sua vez é produto de um processo operado por uma sintese de
confirmagao, que ocorre pelo preenchimento de uma protensao que
acompanha a proto-impressao decorrida, no decurso do fluxo
vivencial; nesse sentido, pode-se dizer que cada fase seguinte ¢ um
preenchimento de uma fase anterior, e se d4 em concordancia com esta

(Husserl, 2001, p. 107 / Hua XI, p. 66)°. Com isso, pelo preenchimento

® Como Husserl aponta: Perception is a process of streaming from phase to phase; in its own
way each one of the phases is a perception, but these phases are continuously harmonized in the
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de uma intengdo vivenciada, ocorre uma confirmac¢do da intencao
passada, [trazendo-a a evidéncia; i.e., a visada adequada].

Por meio desta operacdo sintética, passivamente realizada, é
possivel que tal formagdo objetal seja posta como objeto existente.
Como Husserl aponta em Experiéncia e Juizo, a partir de um registro
genético, as evidéncias podem ser compreendidas como
“funcionamentos que [..] constituem o que existe, provocam a
performance cujo resultado na esfera da imanéncia é chamado de
objeto existente” (Husserl, 1989, p. 286 [Hua XVII, 253])

Concordantemente, ao voltar os olhares para a Hua XI, na
divisdo sobre evidéncia, Husserl nos apresenta duas formas possiveis
de compreender este conceito (Hua XI, p. 79-80 / 2001, p. 122-4);

(i) um sentido estrito, concernente a0 modo de preenchimento
adequado da objetualidade pré-figurada, revelada em sua autodoagao
originaria. Esta, por sua vez, estaria atrelada a uma concepgao mais
elevada de evidéncia, relacionada a um juizo verdadeiro, e tem como
seu correlato o ser verdadeiro.

(if) uma compreensdo genética, em sentido mais amplo, relativa as
intencionalidades horizontais passivas, ja presentes na génese
originaria; englobando, tambem, as intencdes de expectativas e
protensdes que participam na constitui¢do da formacao pré-objetual.
Deste modo, a intencao de confirmagdo da expectativa que direciona
o preenchimento (Id. p. 80 / 123) j& atua como evidéncia do objeto
dado a impressao. Assim, podemos conceber que a propria nogao de
evidéncia sofre certa ampliagdo nos desdobramentos genéticos da
fenomenologia; para além do que foi previamente apresentado nas
Investigagoes Légicas.

A partir disso, podemos conceber que:

unity of a synthesis, in the unity of a consciousness of one and the same perceptual object that
is constituted here originally [...]. We can also say that we are making an initial study of the
nature of evidence. Making a presentation evident to us is indeed bringing it to originally
fulfilling confirmation (Trad. A.J. Steinbock, grifo nosso).
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(i) uma evidéncia, fenomenologicamente compreendida, jamais se
revelaria como plenamente adequada, na medida em que esta sempre
pode comportar um maior teor de preenchimento, em vista de sua
auto-doacio.

(ii) No entanto, um maior ou menor teor de adequagao nao
representaria um obstaculo suficiente para descaracterizar tal
evidéncia, ou torna-la inaceitdvel — mas, sim, uma infirmacio que a
cancele.

(iii) Para que uma evidéncia possa ser considerada como valida a uma
investigagao do tipo que nos concerne, é necessario que esta nos seja
revelada em sua apoditicidade, de modo a atestar a inviabilidade do
contrario.

Estes apontamentos podem nos ajudar a desdobrar um
percurso seguro para lidarmos com as tais questoes, em vistas de
esbogar consideragdoes metodologicas que fornecam um solo fértil de
investigacao.

Sabemos que toda forma de acesso a esfera de imanéncia da
consciéncia é revelada por um ato reflexivo, voltado para uma vivéncia
anteriormente realizada, que permanece ainda ao dispor do Ego
transcendental, para voltar-se a esta, enquanto perdura na imanéncia
do fluxo absoluto. Assim, a reflexao fenomenoldgica — i.e., percepgao
imanente — ¢é descrita como um ato voltado para uma vivéncia
anteriormente  realizada; tal que toda reflexdo incorre,
necessariamente, em uma espécie de recordagio iterativa. A reflexao, por
assim dizer, se apoia no vivido de recordacdo, de modo a explicita-lo,
incidindo objetivamente sobre o ato anteriormente performado.

Deste modo, poder-se-ia questionar a validade do dado da
recordacdo como uma fonte adequada de conhecimento — problema
que nao ¢, de todo, ignorado pelo proprio Husserl. No entanto, o autor
posiciona-se na contra-mao da tradi¢gdo ao argumentar em favor da
confiabilidade da recordagdo como forma de acesso a um
conhecimento seguro.

Ao voltar os olhares para a Hua XI (Apéndice 4, p. 372 / Husserl,

2002, p. 459), encontramos elementos que nos permitem elaborar tal
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questdo: sabemos que o elemento intuitivo do dado imanente é
revelado de modo presentativo. No ato de percep¢ao imanente — que
incide sobre a vivéncia anteriormente dada em presenca, agora
apreendida a partir de um ato reflexivo, reflexdo iterativa, a ela dirigido
— o preenchimento da intuicdo passada recobre o vivido de
recordacao, e perpassa a este, preenchendo o dado incerto da
recordacao com a evidéncia intuitiva a ele concernente. Deste modo, a
evidéncia da intui¢do €é transposta a vivéncia de recordagao,
resguardando a esta o teor de adequacdo necessario a investigagao
fenomenoldgica. Mais precisamente: em cada recordagao como tal, ha
uma tendéncia intencional apontando para além de seu préprio
conteudo recordado. Seu preenchimento remente, prontamente, a um
continuo de recordagdes progressivas, tal que um continuo de
presentes presentificados, um tempo continuamente preenchido é
representado novamente®.

Ainda que nao possuindo um teor pleno de adequagdao — o que
seria, por principio, inalcancdvel — persiste, ainda, certo teor de
adequagao concernente ao preenchimento parcial garantido pelo dado

intuitivo.

9 Consideragdes finais

Para tanto, somos levados a crer a crer que o ato reflexivo
conserva, ainda, a intui¢do origindria daquilo que é por ela revelado,
através de uma transposi¢ao intencional do contetdo presentado
originariamente, aquele que é re-presentado através da reflexao sobre

a vivéncia passada.

10 Nos termos de Husserl: More precisely: In every remembering as such there is an
intentional tendency pointing beyond its own remembered content. Its fulfillment leads steadily
into a continuum of progressive rememberings so that a continuum of presentified presents, a
continually fulfilled time is represented again (Hua XI, 378 / Husserl, 2001, p. 463, trad.
nossa).
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Deste modo, pode-se afirmar que existe certa continuidade entre
aquilo que é dado originariariamente, e que o ¢é tematizado

reflexivamente, tornado objeto de judicagao.

[...] e é somente porque algo do fluxo origindrio constitutivo “passa
para o fluxo [vivencial], em sentido usual” que nds podemos falar em
“continuidade” (Hua 34) do fluxo imanente [..]. E o que §é,
precisamente, que provém deste fluxo origindrio proto-fenomenal
para o fluxo temporal revelado enquanto ja constituido? “Presenga, e
sempre de novo presenca” (Hua 34, 187 apud Rybak 2003, p. 115-6).

Com isso, podemos notar que existe certo teor de adequacao,
concernente a visada intuitiva, que perpassa ao vivido de reflexao;
garantindo que este possa ser tornado objeto de uma investigagao
adequada. Nao somente, a continuidade entre a temporalidade do
fluxo origindrio € apresentada como uma necessidade logica, que
sustenta a forma temporal da temporalidade do ato, que conduz a
nossa performance exercida no mundo da vida, na atitude cotidiana,
i.e., o fluxo ordindrio da temporalidade ja constituida, e performada em
cada ato posicionante. E, no entanto, temos de falar de fluxos e de
continuidade, mas apenas porque mesmo no fluxo ordinario, que ja
estd relacionado com uma esfera de tempo real (ou esfera tempo-
espacial), algo deste fluxo fenomenal primordial estd incluido, na
medida em que também o mais objetivo, o tempo mundial tem o seu
ser como o presente, que exala no passado, etc., isto é¢, uma forma
subjetiva constante (embora de certa forma objetivada), que estd na
consciéncia de estar fluindo no presente-vivo, experienciar o presente

e ainda assim estar no presente fluente!.

' No original de Husserl: Und doch miissen wir von Stromen und von einem
Kontinuierlichsein spreehen, aber nur darum, weil auch im gewdhnlichen Stromen, das schon
auf eine eigentliche Zeitsphire (oder auch zeitriumliche ) sinngemdfs bezogen ist, etwas von
diesem urphénomenalen Stromen mit eingeht, sofern auch die objektivste, die Weltzeit ihr Sein
hat als Gegenwart, die in Vergangenheit verstromt usw., also eine bestindige subjektive Form
(obschon in gewisser Weise eine objektivierte), die im Bewusstsein des in lebendiger Gegenwart
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E precisamente porque algo deste fluxo originario pré-
constitutivo permanece no fluxo ordindrio — da temporalidade de ato,
i.e, o tempo ja temporalizado — é que podemos falar em uma
continuidade da nossa vida consciente, que se realiza a partir de uma
forma temporal.

O fato de que algo do fluxo originario transpassa ao fluxo
vivencial imanente, j&4 constituido (Rybdk, 2023), é o que permite,
sobretudo, que ainda se possa realizar uma andlise acerca deste nivel
primordialmente constitutivo, resguardando ainda certo teor de
adequagao que garanta a veracidade de nossa andlise explicativa. Isto
que permanece, como Husserl nos mostra, é o teor de presenca
caracteristico do momento agora [Jefztpunk], em sua eterna atualidade
fluente, nunc stans. Este agora fluente que se mantém sempre atual em
sua forma do fluir, como modo estruturante de nossas vivencias

(primordialmente constituidas como vivéncias) temporais.

Referéncias

ALVES, M. S. Pedro. Perception and passivity: can the passive pre-giveness be
phenomenalized? In: Phainomenon, n. 26, 2017.

BEGOUT, Bruce. Généalogie de la logique: Husserl, l'antéprédicatif et le catégoriel.
Paris: Vrin, 2000.

BICEAGA, Victor. The concept of passivity in Husserl’s phenomenology.
Netherland: Springer, 2010.

BRUDZINSKA, Jagna. The genetic turn: Husserl’s path toward the
concreteness of experience. In: The Husserlian Mind. Ed. Hanne Jacobs.
Routhledge. Abingdon, Oxon; New York: Routledge, 2021.

EVANS, J. Claude. Phenomenological Deconstruction: Husserl’s Method of
Abbau. In: Journal of the British Society for Phenomenology, v. 21, n. 1, 1990.

stromenden Seins, Gegenwart und doch im Verstromen seiende Gegenwart zu sein, erfahren
wird (Hua XLVII, p. 187, trad. nossa).

O método desconstrutivo [Abbaul] como proposta de superaciao

s 43
ao paradoxo da constituicao



FORESTIER, Florian. La phénoménologie génétique by Marc Richir,
Phaenomenologica 214. Netherland, Springer, 2015.

HUSSERL,  Edmund.  Phdnomenologische ~ Psychologie: ~ Vorlesungen
Sommersemester 1925. Berlin/Heidelberg, Germany Ed. Springer
Science+Business Media Dordrecht, 1962.

HUSSERL, Edmund. Analysen zur passiven Synthesis: Aus Vorlesungs 0 und
Forschungsmanuskripten 1918-1926, Ed. Nijhoff, Den Haag.

HUSSERL, Edmund. Investigagdes Ldgicas — Sexta Investigagao. In: Colecdo Os
Pensadores. Trad. Zeljko Loparic. Sao Paulo: Abril Cultural, 1968.

HUSSERL, Edmund. Experience and Judgment. Trad. James S. Churchill e Karl
Ameriks. London: Routhledge & Kegan Paul. 1973.

HUSSERL, Edmund. Phenomenological Psychology — Letters, Summer Semester,
1925. Trad. John Scanlon. The Hague, Netherlands: Ed. Martinus Nijhof,
1977.

HUSSERL, Edmund. A Ideia da Fenomenologia. Trad. Artur Morao. Lisboa:
Editora 70, 2000.

HUSSERL, Edmund. Ideas Pertaining to a Pure Phenomenology and to a
Phenomenological Philosophy. Second Book: Studies in the Phenomenology of
Constitution. Trad. Richard Rojcewicz e André Schuwer. Netherlands:
Kluwer Academic Publishers, 2000.

HUSSERL, Edmund. Analysis Concerning Active and Passive Synthesis. Trad.
Anthony J. Steinbock. Illinois: Southern Illinois University at Carbondale,
2001.

HUSSERL, Edmund. Zur pidnomenologischen Reduktion: Texte aus dem Nachlass
(1926-1935), ed. Luft Sebastian, Kluwer, Dordrecht. 2002.

NIEL, Luis. The Phenomenologizing of Primal-Phenomenality: Husserl and
the Boundaries of the Phenomenology of Time. In: Husserl Stud, n. 29,
2013.

RYBAK, David. The Life of Transcendental I in Husserl’s C Manuscripts. In:
Ruch Filozoficzny. v. LXXIX, 2023.

THOME, Scheila Cristiane. Temporalidade e Constituicio: uma investigacdo acerca
do acesso metodologico a esfera da consciéncia constitutiva do tempo na
fenomenologia husserliana. Tese (Doutorado em Filosofia) — Universidade
Federal de Sao Carlos. Sao Carlos, 2015.

44 Fenomenologia no Recife



A autoconstituicao do ego nas Meditacoes

Cartesianas de Husserl

Helena Elias!?
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.02

As Meditagoes Cartesianas (1931) de Edmund Husserl seguem o
espirito das Meditacoes de René Descartes, a medida que reencarnam
uma viragem subjetiva [subjektive Wendung] apontam para a atitude
minima filosdfica, do virar-se para si buscando refutar todas as ciéncias
tidas como validas, num esfor¢o continuo pelo universal (Hua I, 45).
Reviver a pergunta por um método de progressao que possa conduzir
ao saber auténtico é o qué estd em questao nas Meditacoes de Descartes,
elas assim “delineiam o prototipo das meditacdes necessarias a todo e
qualquer filoésofo incipiente” (ibidem), nas palavras de Husserl. Para
aquele que medita ha uma tinica instancia indubitavel, o insuprimivel
ego puro, encerrado num tipo solipsistico de filosofar (Hua I, 45), que
procura através do que lhe é puramente interior por uma exterioridade
objetiva.

E verdade que existem muitas démarches de Husserl em relagao
a Descartes. Como Moura aponta, nos textos de Husserl: “os elogios a
Descartes sao invariavelmente seguidos por restricoes que parecem
neutralizar muito a apologia inicial” (Moura, 2013, p. 195-196). No caso

das Meditacoes de Husserl, a fenomenologia é apresentada como um
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neocartesianismo, que abadonou quase todo o contetdo doutrinario do
cartesianismo, desenvolvendo de maneira radical certos temas (ibidem).
Carr aponta para a maneira como o termo “solipsimo” é empregado de
“maneira peculiar” no contexto do texto husserliano, Husserl nao
estaria em nenhuma medida preocupado com a resolucao do problema
do solipsismo tal como € desenvolvido por Descartes, e isto pode ser
observado a partir de sua propria “solugao” para a questao do
solipsismo transcendental. Se Descartes levanta a hipdtese do
solipsismo para provar que Deus e o mundo exterior existem, o intuito
de Husserl é antes saber como os outros egos podem ser plenamente
doados como outros egos transcendentais, e nao como meras partes do
nexo causal do mundo (cf. Carr, 1963).

A instauragao de um paradoxo que sustenta todo o edificio do
possivel método fenomenologico é justamente a procura através do
que é puramente interior por uma exterioridade objetiva, uma vez que,
se acabamos encerrados num solipsismo transcendental, a propria
proposicao de uma fenomenologia transcendental ¢é ilegitima, pois o
qué nos apareceria em consciéncia seriam dados privados que, em
nada, poderiam alicer¢ar uma ciéncia robusta (cf. Ricoeur, 1986). O que
nos aponta para uma esfera segura de conhecimento em uma
fenomenologia transcendental é o alter-ego, ou, nas palavras de Paul
Ricoeur (1986), o problema de outrem [probléme dautrui]. Por isso, neste
texto, nos ocuparemos da reducao mondadica empreendida na IV
Meditagdo, que nos encaminha invariavelmente a V Meditagdo e a tracao
extrema, como apontado por Ricoeur (2004, p. 256): “constituir o outro
em mim, e ainda assim constitui-lo como outro”.

A principio o objeto é considerado o fio condutor
transcendental, mas é possivel identificar, uma outra instancia,
normalmente situada em segundo plano em relagdo as objetividades
ideais: o ego que se autointepreta. A identificagio de uma dupla
caracteristica do ego estaria vinculada a emergéncia da

autointerpretagao do prdéprio ego, que nao teria uma mera fungao
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sintetizante vazia, mas que também desenvolveria tracgos
personalisticos — conformando um polo de identidade. O ego
transcendental ndo seria nem um polo de identidade vazio nem um
objeto como um outro qualquer. O que é enfatizado nesse (segundo)
momento, em verdade, é que a propria correlagdo entre um ato de
visada e o objeto ideal, origina um segundo ato correlato: um trago de
habitualidade do ego. Como Montavont (1999, p. 20) aponta:
“Enquanto a intencao objetivante se dirige tematicamente ao objeto, de
maneira explicita, a intencdo é apresentada a ela mesma de uma
maneira implicita, nao-objetivante e pré-reflexiva”.

O ego é, portanto, substrato de suas propriedades permanentes,
ou seja, “o prdprio ego € para si proprio um ser numa evidéncia
continuamente se constituindo enquanto ser” (Hua I, 100), ainda que o
ego transcendental seja o que € estritamente por sua relagao com as
objetividades intencionais, ha sempre a necessaria constatacao do ter
continuamente sistemas de intencionalidade, por parte do ego. O ego
nao é, portanto, mero emaranhado de sinteses que se sobrepdem, nao
se capta somente como vida fluente [stroinendes Leben], constitui-se
antes como eu, que vive isto e aquilo. Este eu é capaz de efetuar
descrigOes eidéticas justamente porque ja efetuou grande nimero de
descrigdes empiricas, portanto, expressdes como “necessidade de
esséncia” emergem em suas descricdes. Neste momento Husserl
aponta para a independéncia do método descritivo fenomenoldgico em
relagao ao que esta disponivel no mundo, como no exemplo da mesa,
em que é possivel ficcionalizar diversas caracteristicas da mesa
percebida, num ato de lancar a “percepgao efetiva no mundo das
inefetividades” (Hua I, 104).

O eu tomado em plena concrecdo, capaz do método descritivo
fenomenoldgico é uma monada, tem um mundo circundante que é
para ele de maneira constante, tém nele objetos enquanto sao para ele.
A instancia subjetiva se alonga mesmo até a esfera da constituigao do

habito, o eu centrador nao é um polo vazio de identidades, mas a cada
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ato que dele irradia com um novo sentido objetivo, este eu adquire uma

propriedade nova permanente. Como Ricoeur (1986, p. 188) explicita:

Compreendemos o papel mediador dos habitos: sao eles que associam
de maneira organica o mundo a minha vida, mesmo o estranho — o
estranho por exceléncia sendo outrem [autrui] — corta como uma
particula de exotismo na paisagem familiar da minha existéncia?2.

A IV Meditagio termina elencando questdes que devem ser
respondidas, para que o esfor¢o meditativo empreendido ndo possa ser
reduzido a solipsismo transcendental, ou ainda anteriormente a
questao do solipsismo, se seria valido questionar seriamente e de um
modo transcendental sobre como seria possivel sair da préopria ilha de
consciéncia [Bewusftsseinsinsel], bem como adquiriria significacao
objetiva — 0 que surge na consciéncia como vivéncia da evidéncia. A
tarefa da V Meditagio é, por meio das intui¢des alheias, que se
constituem no proprio ego, apontar o mundo comum para todos nos,
ao que subjaz, nao menos que a constitui¢ao da propria Filosofia como
algo comum, o problema da intersubjetividade seria a pedra de toque
da fenomenologia transcendental. Aqui neste texto, nos limitaremos a
progredir até a questdo de outrem, ndo nos estenderemos até o
problema da intersubjetividade.

A énfase acerca da atividade do ego transcendental no texto
mostra um momento em que a constituicao dos objetos para e na
consciéncia passa a ganhar evidéncia, ndo so pelo interesse em uma
verificagdo da validade de seus modos, mas também pela emergéncia
do polo do préprio ego, que num primeiro momento permanece em
“autoesquecimento” ou “latente”. O que passa a ser posto em foco nao

sdo s as camadas de validade subjetiva, verificadas por um ego que

2 No original: On comprend le rdle médiateur des habitus : ce sont eux qui adjoignent de
maniére organique le monde a ma vie; méme l'étrange — I'étranger par excellence étant autrui
— se découpe comme une tache d'exotisme dans le paysage familier de mon existence (trad.
nossa).

48 Fenomenologia no Recife



julga e submete o objeto ao processo de ideagdo. A atencao se direciona
agora nao aquilo que é mais imediato a instauracdo da reducao
transcendental e ao ego judicativo, mas aquilo que estd na mais tenra
legalidade da consciéncia, porém nos seus modos mais simples de
operagao, na maneira como constitui para si um objeto e
consequentemente constitui a si mesma. O que nem sempre ocorre a
partir de um ato de pura espontaneidade, e pode permanecer
despercebido nao so6 na atitude natural, mas também nas meditagoes
incipientes daqueles que se encontram na orientacao fenomenologica.

Em Ideais 1I, Husserl se pergunta pela origem de tal
reflexividade do ego: se seria necessario que ele, na experiéncia
reflexiva, perpassasse seus modos de comportamento para trazer a
consciéncia o ego personalistico, como unidade de seus modos, ou se
ainda, o ego ja estaria consciente de si no modo de pré-doacao, antes
que fosse doado originalmente por meio de séries de identificagao (Hua
IV, 251-152). A resposta parece clara: existem associa¢des que ja estao
formadas, referéncias ja desenvolvidas, ou seja, hd um contetido que ja
estd 14, que ha de passar por uma reflexao subsequente, em que o ego
encontrard uma coisa formada (Hua IV, 252), logo a reflexao nao
constituiria, ela mesma, o ego personalistico, mas retroativamente
aprenderia seus modos. Husserl adverte que a postura reflexiva é
posterior aquela que se engaja com objetos, dado que o sujeito ndo teria
como experiéncia primaria o si mesmo, mas sim objetos da natureza,
bens, instrumentos. O ego pode ainda ser outro ou ser mais do que
mera unidade aperceptiva, ja que pode ter caracteristicas latentes ainda
por serem descobertas, uma vez que ainda nao foram objetificadas
aperceptivamente (Hua IV, 252).

Além dos modos de operagao da consciéncia, a pergunta que
emerge com mais forga com o desenvolvimento do texto é como a partir
disso é possivel ter acesso ao que transcende, ao que é, para além da
legalidade da consciéncia, alheio ao seu modo de operar, contudo, deve

ser apreendido a partir de suas maneiras:
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[...] como, em primeiro lugar, [de] uma autoexplicitacdo em sentido
pleno, que mostra sistematicamente como o ego se constitui um ser
proprio, enquanto sendo em si e para si, e logo de seguida, [pode se
dar] em segundo lugar, [..] uma autoexplicitagio em sentido
alargado, que mostram a partir dai, como o ego constitui em si, em
virtude de seu ser proprio, também o outro, o objetivo e, em geral,
tudo o que para ele tem validade de ser enquanto nao eu (Hua L, 118).

AV Meditagio Cartesiana comega com a antecipacao de uma
forte objegao, a saber, o solipsismo. Pois como o ideal de evidéncia que
vincula o ego ao seu fluxo de vivéncias poderia mensurar um outro ego
transcendental, que nao se reduziria a uma mera representacao, mas
poderia justamente ser doado enquanto outro ego transcendental.
Assim como o mundo imanente constituido no ego, tem em si o proprio
mundo que é em si, 0 outro constituido no ego, € um si préprio para si.
Nao ha duvida que exista algo que transcenda o ego, a constatacao,
porém € que todo o acesso do ego ao que lhe transcende se dd no modo
da imanéncia. A pergunta sobre o solipsismo surge como forma de por
a prova o método fenomenoldgico, e um objeto intencional peculiar é
evocado para tanto, para levar a cabo o questionamento acerca da
pertinéncia do método, a saber, o alter ego.

Inquestionavelmente existe um mundo intersubjetivamente
constituido, um mundo como sendo para qualquer um. Indice disso
sdo os objetos culturais, que denotam a existéncia de outros egos, nas
palavras de Husserl “remetem segundo sua origem e sentido, para
sujeitos e, em geral, para sujeitos alheios e para sua intencionalidade
ativamente constituinte” (Hua I, 124). Os objetos utilitarios sao um
exemplo de objetos culturais, o ego os apreende da seguinte maneira
“kann ich thn dazu benutzen” (posso usa-lo paraisso) (HualV, 187), assim
também os outros o apreendem. Esses objetos tém, portanto, um valor
de uso intersubjetivo (einen intersubjketiven Nutzwert) (Hua 1V, 187),
num dado contexto sao conhecidos e valorados como servindo para
certo fim. Tais objetos sdao chamados de objetos fundados (fundierte
Objekte), sao apreendidos pelo ego via atos fundantes (Hua IV, 187) e
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trazem consigo o sentido de experiéncia ai-para-qualquer-um (Hua I,
124). Para o meditador desinformado, talvez os objetos culturais
configurassem o meio mais simples de chegarmos a constatacao da
intersubjetividade, porém nao é este o objetivo de Husserl: apropriar-
se do que é mais conveniente para expor sua tese, ao contrario, o
exercicio empreendido pelo autor é o de espantar-se por aquilo que é
evidente, e submeter a clarificagao aquilo que sempre foi tomado como
dado. Disso se segue a opgao pela émoxr] tematica, em que se reduz
tudo a minha esfera prépria transcendental concreta, “por meio da
abstracao de tudo o que resulta para mim como alheio na constituigao
transcendental [...]” (Hua I, 127).

Husserl descreve a abstragao de tudo o que é alheio para o ego
na constitui¢do transcendental, e ainda que esteja s6, nao ha qualquer
alteragdo do mundano, do que, em ultima andlise, esta disponivel para-
qualquer-um. E claro que a intencionalidade para o alheio ¢é
compreendida no ser concreto enquanto monada, mas, por exigéncias
metddicas, a sua  operatividade  sintética  encontra-se
momentaneamente excluida. Emerge da intencionalidade intransitiva,
um ego diferente do ego, espelhando-se no proprio ego, trata-se de um
alter-ego, que é o proprio ego, em sua propriedade. A atitude
transcendental é assumida, o eu liberta-se de tudo que lhe é alheio,
“abstraimos de todas as determinagdes do mundo fenoménico que
remetem, no seu sentido, para os outros enquanto sujeitos egodicos e,
por essa razao, os pressupode ja” (Hua I, 127).

Na busca pelo que é proprio ao ego, ele encontra-se com uma
natureza incluida em sua propriedade, que nao é aquela natureza pura
e simples, é antes uma natureza excludente da subjetividade alheia,
que lhe d4 o seu corpo animado [Leib], que lhe apresenta campos
sensoriais, pelo toque de suas maos, experiencia sua coporiedade
animada. O encaminhamento ao corpo animado marca a volta para um
anterior nunca dado, que passa por uma depuragao em relacao ao nao-

proprio. Husserl evidencia o contato cinestésico a partir do préprio
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corpo, o apreender o prdprio corpo como uma totalidade positiva
auténoma, enquanto gesto que fornece um solo prévio para pensar o
outro.

A reducgao a esfera do proprio, dada a exclusao de todos os
tragos espirituais dos outros, aponta para um momento em que o puro
ego experimenta sua especificidade corporal-animica. Segundo
Lohmar (2017), nas Meditacoes esconde-se uma pergunta semelhante a
constituigao pura e simples do noema outrem, mas nao sinénima: a da
constituicao de outrem pela primeira vez. A explicitagao husserliana
parece evidenciar ndo aquilo que ocorre a cada vez que se tem nos
“olhos da consciéncia” um outro sujeito, mas a sintese inaugural e
constitutiva do noema outrem, que teria ocorrido de modo que restaria
latente até que uma explicitagao fenomenoldgica fosse levada a cabo.

A restri¢ao husserliana possibilita a chegada a esfera de uma
constituicdo mais profunda. Tal esfera ndo pode ser capturada pelo
funcionamento do ato monodoldgico ou pela significacao ideal
(Welton, 2000, p. 224). E nesse passo que se da a ver a emergéncia de

uma metodologia genética que

[...] se dedica a desvelar a histéria da constitui¢do do sentido em
diferentes camadas da consciéncia, nas quais as operagdes sintéticas
acontecem primeiro de modo passivo, quer dizer, sem a intervengao
dos atos voluntarios do eu cognoscente (Sacrini, 2018, p. 205).

O que nos resta é investigar como o campo primordialmente
reduzido pode chegar ao outro. Isso se d4 por meio de uma apreensao
analogizante [analogisierende Auffassung], que do interior da esfera
primordial liga o corpo que aparece no campo perceptivo com o corpo
do proprio ego, tal apreensao, porém, ndo é uma inferéncia ou ato de
pensamento (Hual, 141), é, na verdade, uma apercepgao [Apperzeption],
em que o outro é tido como outro corpo animado [Leib]. Assim como
nas experiéncias cotidianas, em que ocorre uma transferéncia

analogizante, em que compreendemos, tal qual uma crianga ao ver uma
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tesoura pela primeira vez, o sentido da finalidade de uma tesoura, que
nas proximas vezes em que ver tesouras, nao carecerd de atos de
pensamentos ou inferéncias, para aprendé-la (ibidem).

O emparelhamento [Paarung] é o proximo passo (cf. Hua I, 141-
142), o estabelecimento do par entre ego e alter-ego, justamente a
protoforma da sintese passiva designada por associagao, em que dois
elementos sao intuitivamente associados, ocorre uma transferéncia de
sentido entre parelhas, em que o préprio dirige-se ao alheio, ao mero
aparecer do outro em seu campo perceptivo. A esfera primordial é,
entdo, adentrada por um corpo semelhante ao do ego, que deve tomar
de corpo animado do ego o seu préprio sentido de corpo animado. Ha
ainda a constatagao do acesso restrito que o ego tem ao corpo animado
alheio, o acesso ao outro se da tao somente por appresentagao
[Apprisentation], ainda que tal appresentagao esteja invariavelmente
entrelagada com uma presentacao origindria [originale Prisentation]. O
que nao ¢ experienciado como modo de experiéncia nao é
originalmente autodoador, o alheio s6 é concebivel como analogo da
propriedade do ego. O corpo animado alheio manifesta-se na sua
conduta cambiante, concordante, de maneira que, nao se reduz a ser
um andlogo do ego, mas ao mostrar-se diante dele num
comportamento concordante, torna-se um estranho, indica a vivéncia
de outrem.

Tendo em vista a dependéncia da apreensao de outrem dos
processos aperceptivos do préprio ego, caminhamos para o fim do
texto. Este modo de doagdo de outrem pode parecer inadequado ao
pensamento da alteridade radical, uma vez que esta vinculada a uma
apercepecao e assimilacdo do ego de si mesmo, remetendo
invariavelmente a afirmacado levinasiana: “A filosofia coincide com a
revelagao do Outro onde o Outro, ao manifestar-se como ser, perde a
sua alteridade (Levinas, 1997, p. 229). O movimento empreendido por
Husserl é, todavia, de “ascender da alteridade mundana vinculada ao

mundo, a alteridade transcendental que engendra a génese do mundo”
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(Waldenfels; Steinbock, 1990, p. 24). Sob a instituicao mesma do mundo
comum, ha assimilagdo do alheio no seu modo de concordancia
discordante, no acesso subjetivo ainda por ser assimilado por sua

validade.
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A cognicdo de universais em Brentano e

Husserl

Flavio Vieira Curvello?
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.03

1 Introducao

Um episddio popular da historia da Fenomenologia consiste na
defini¢ao dada por Edmund Husserl ao seu método na primeira edigao
das Logische Untersuchungen (1900-1901)?, caracterizadas por ele como
a Durchbruchswerk ou “obra de incursao” no campo fenomenoldgico
(Husserl, 2002, p. 273). Tal definicdo foi bastante sucinta:
“Fenomenologia € Psicologia Descritiva” (Husserl, 1984, p. 23). Ela
expressaria em um nivel sistematico algo ja bastante claro do ponto de
vista historico: o débito de Husserl para com a escola de seu mestre
Franz Brentano (1895, p. 84), proponente de um método conhecido

como “Psicognose” ou “Psicologia Descritiva”.? Herdando de Brentano
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“Geologia”, ao falar de “Psicognose” como uma disciplina fundante para
desdobramentos explicativos ou genéticos da Psicologia (Brentano, 1895, p. 34; cf.


https://doi.org/10.58942/eqs.133.03
mailto:flaviocurvello@ufba.br

sua defini¢do, a Fenomenologia de Husserl bem poderia parecer, a
primeira vista e para um leitor nao familiarizado, um método
dependente, que meramente constroi a partir do método brentaniano,
mas ainda nado apresenta algum grau relevante de autonomia perante
ele. Essa ideia, contudo, é profundamente enganosa. Muitas sao as vias
pelas quais podemos mostrar que a relacao da Fenomenologia com a
Psicologia Descritiva de Brentano foi, em verdade, a de um apoio
inicial, uma tomada de impulso para que os pressupostos
fundamentais deste método fossem postos em questdo e, em muitos
pontos, no entender de Husser], retificados e radicalizados.

O propdsito deste ensaio é examinar apenas uma dessas vias —
a saber, o modo como ambos os métodos compreenderam o
conhecimento de universalidades. Para tanto, procederei de acordo
com a seguinte divisaio da argumentacdo. Considerando-se esta
introdugado ja como uma primeira parte do ensaio, em uma segunda,
examinarei como Brentano lidou com o tema do conhecimento de
universalidades em sua obra capital, a Psychologie vom empirischen
Standpunkt (1874).* Na terceira e quarta partes, considerarei como suas
ideias foram aprimoradas nas prelec¢des intituladas Deskriptive
Psychologie (1889-1890)° e no ensaio Nieder mit den Vorurteilen! (1903).°
Nestas obras, encontramos uma exposi¢ao mais detalhada da doutrina
brentaniana da indugdo e a especificagdo do que se entende nela por
inducao “em sentido estreito” e “em sentido amplo”. Deste modo, a
terceira parte deste ensaio sera dedicada ao primeiro destes conceitos
e a quarta ao ultimo. Na quinta parte, tratarei da perspectiva de Husserl
sobre o conhecimento de universalidades na primeira edicao das

Logische Untersuchungen, enfocando a Segunda Investigacao Logica e o

Chisholm e Baumgartner, 1982a, p. X). De acordo com Seron (2017, p. 40), Brentano
passa a empregar o termo “Psicognose” para se referir ao seu método ja a partir de
1880-1881.

4 “Psicologia do Ponto de Vista Empirico”.

5 “Psicologia Descritiva”.

¢ “Abaixo com os Preconceitos”.
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conceito de abstracao. Na sexta parte, considerarei como esse conceito
¢ articulado com a doutrina da intuicao categorial, no ambito da Sexta
Investigagao Logica. Importa mostrar, aqui, os alicerces do idealismo
gnosiologico de Husserl e os primeiros esbogos daquilo que sera
posteriormente chamado de um método de “visdao de esséncias”
(Wesensschau) (cf. Lohmar, 2005). Por fim, na sétima e tltima parte, farei
um exame comparativo de ambas as compreensdes sobre o
conhecimento de universalidades para refletir sobre a recepcao e as

destina¢des da heranca brentaniana em Husserl.”

2 A intui¢ao ideal em Brentano e as bases da nocao de

inducao

Quando buscamos entender a perspectiva brentaniana do
conhecimento de universalidades, o Prefdcio da Psychologie vom
empirischen Standpunkt oferece uma boa porta de entrada. J4 em suas

primeiras linhas, Brentano (1874, p. V) diz:

O titulo que dei a minha obra a caracteriza segundo objeto e método.
Meu ponto de vista em Psicologia € o empirico; a experiéncia, apenas,
vale-me como mestra; mas, com outros, compartilho a convicgdo de que
certa intuicdo ideal (ideale Anschauung) é perfeitamente compativel com esse
ponto de vista (grifo meu).

Essas afirmacg0es sao centrais para compreendermos o método

psicologico de Brentano: para ele, ndo se trata apenas de entender que

7 O tema aqui enderecado encontra formulagao ja na introdugao de Oskar Kraus a
edicdo de 1924 da Psychologie vom empirischen Standpunkt, intitulada Brentanos
Scheidung wvon deskriptiver und genetischer Psychologie und sein Verhiltnis zur
Phinomenologie und Gegenstandstheorie (“A distingdo de Brentano entre Psicologia
Descritiva e Genética e sua relagdo com a Fenomenologia e a Teoria dos Objetos”)
(Kraus, 1973, p. XVII-XIX). Também Hugo Bergmann o considerou em seu relevante
ensaio Brentano’s Theory of Induction (Bergmann, 1944, p. 281). Em literatura mais
recente, ha que se mencionar Rollinger (1999, p. 24-25) e destacar as abordagens de
Bejinariu (2021) e Tdndsescu (2022).
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uma Psicologia cientifica tem de ser feita por meio de um sustento
direto na experiéncia, no modo como a vida psiquica efetivamente se
mostra, em seus fendOmenos mais concretos e palpaveis. Trata-se
também de entender que esse exame pode servir de base para
entrevermos caracteres ideais da propria experiéncia — i.e., para
apreendermos de modo imediato, seguro e claro, tragos generalissimos
que compodem sua estrutura ou arquitetura interna. Como diferentes
intérpretes de Brentano ja ressaltaram (Bergmann, 1944, p. 181-182.
Moran, 2002, p. 40; 2020, p. 87. Rollinger, 2004, p. 258, 268. Spiegelberg,
1965, p. 35), o pensador se interessava claramente por mostrar que um
exame empirico nao estd necessariamente limitado aos fatos —
portanto, as ocorréncias pontuais, particulares, contingentes, espago-
temporalmente determinadas, do curso de nossa experiéncia. Em vez
disso, aquele exame tem de poder se distanciar deste ambito factual e
se empenhar na clariﬁcagéo dos caracteres necessarios, estruturantes
do fendmeno psiquico. Por promissora que seja nesta sua apresentacao
preliminar, a tese nao é, contudo, propriamente descrita ou tematizada
por Brentano em nenhuma passagem dos volumes publicados da
Psychologie vom empirischen Standpunkt.

Rigorosamente, o que o pensador nos oferece nas discussoes
metodoldgicas do Livro Primeiro daquela obra é que leis psicoldgicas
devem ser delimitadas por meio de inducao a partir dos fendmenos
particulares da consciéncia, que vivenciamos e apreendemos de
maneira imediata, em primeira mao, por meio da chamada “percepgao
interna” (innere Wahrnehmung). Por esta, ele entende uma aptidao
espontanea de todo fendmeno psiquico ou ato de consciéncia de nao
apenas se direcionar intencionalmente ao seu correlato principal, que
consta como seu “objeto primdrio”, mas também a si proprio, i.e., ao
proprio ato ora realizado, que consta como “objeto secundario” para si
mesmo. Deste modo, e.g., se a minha consciéncia agora é sede de
fendmenos psiquicos que posso chamar percepcdes sensiveis ou

externas e que se direcionam para um quadro perante mim, que exibe
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um mapa mundi moderno, de 1630, posso dizer que este é o objeto
primdrio daqueles fendémenos. Ha, contudo, no entendimento de
Brentano, ainda um outro processo espontaneo, basilar, que corre em
paralelo a este visar do objeto primario e que consiste em uma apreensio
que o proprio ato faz de si mesmo — i.e., uma percepc¢ao imediata ou uma
constatagao intuitiva que tenho de que, neste momento, minha
consciéncia vive certo processo psiquico como uma percepcao do
quadro, e que torna este préprio processo um objeto secundario. Tenho,
assim, ndao apenas uma “percep¢ao do quadro”, mas também uma
“percepgao de que agora percebo o quadro” (Brentano, 1874, p. 159-
167).

Esta é, segundo Brentano, a percepc¢ao interna. Apenas ela
poderia nos prover material empirico suficientemente seguro para que
investigagoes psicologicas efetivas e cientificamente consistentes
ocorressem. A percepc¢ao interna seria uma fonte fundamental de
evidéncia, na medida em que ela consistiria no senso e no
entendimento mais imediatos e primarios que a nossa mente poderia
ter de seus proprios processos — uma cognicao espontanea e original
que nos instruiria sobre o que vivemos a partir do ponto de vista
epistemicamente privilegiado para o acesso as nossas experiéncias que
¢ aquele que apenas nds proprios ocupamos, ja que se tratam de nossas
experiéncias, que nao podem ser dadas em primeira mao a mais
ninguém (Brentano, 1874, p. 35-45). Em termos técnicos, percepgoes
internas nos permitem formular juizos afirmativos assertéricos
evidentes (Brentano, 1982, p. 83, 158. Cf. Chisholm e Baumgartner,
1982a, p. XV-XVLI. Bejinariu, 2021, p. 18, 24).8

E, assim, a partir destes fendmenos da percepcio interna que
podemos operar indugdes que abstraiam leis psicoldgicas gerais. Estas

indugdes consistiriam em partirmos dos fendmenos exemplares, i.e.,

8 Assim, referindo-se a percepgao interna como uma “relacao secundaria”, dado que se
dirige a um “objeto secundario”, Brentano (1982) afirma: “A relagao secunddria é um
representar e um julgar, que é simplesmente assertdrico, mas evidente.” (p. 83)
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dos fatos singulares da experiéncia, e nos empenharmos em descreve-
los cuidadosamente, compara-los e discrimind-los uns dos outros,
estabelecendo gradativamente suas propriedades gerais, bem como as
classes as quais devem pertencer de acordo com o grau de parentesco
entre essas propriedades (Brentano, 1874, p. 55, 102-103, 126; cf.
Dewalque, 2017, p. 239).

Em concreto, a Psychologie vom empirischen Standpunkt nos
oferece uma quantidade solida de proposicodes psicologicas que devem
resultar de uma pratica consequente da indugio. A guisa de exemplo:
as defini¢des de fendmenos fisicos e psiquicos (Brentano, 1874, p. 102-
104); a nogao de inexisténcia intencional como propriedade
fundamental e exclusiva de fendomenos psiquicos (p. 115-118); a tese
das trés classes fundamentais de fenomenos psiquicos (representagoes,
juizos e fendmenos de amor e d6dio) (p. 260-263); as relagdes de
fundacdo entre estas classes, que estabelecem que todo fenémeno
psiquico é ou bem representa¢ao ou fundado em uma representagao
(p. 104-111); a nogao de unidade da consciéncia (p. 204 ff.); etc. Em que
pese a robustez e a riqueza do resultado destas investigacdes, nao
encontramos uma explanagdo suficiente daquilo que, nas bases

metodologicas que as viabilizaram, poderia ser a “intuicao ideal”.

3 A duplicidade da indu¢ao — inducao em sentido estreito

Nogoes mais claras da teoria brentaniana da indugao podem ser
encontradas, contudo, em obras coligidas postumamente a partir do
espolio do fildsofo, como as referidas prelecdes da Deskriptive
Psychologie e o ensaio Nieder mit den Vorurteilen!. Em ambas, Brentano
distingue a indugao em dois tipos: (i) por um lado, a “indugao em
sentido estreito” (Induktion im engeren Sinne), que consiste precisamente
no método indutivo classico, de natureza probabilistica, herdado da
tradicdo empirista e amplamente empregado nas ciéncias da natureza;

(ii) por outro lado, a “indugao em sentido amplo” (im weiteren Sinne),
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que consiste em um tipo novo e peculiar de “inteleccao” (Einsicht) de
universalidades, que tem pretensdes a exatiddao e é mais apropriado a
Psicognose que ele buscava fundar. Este novo procedimento poderia
nos auxiliar a compreender melhor a nogao de “intuicao ideal”.
Examinemos, entao, cada um dos tipos de indugao a partir de exemplos
concretos de como eles sao exercidos.

A indugao em sentido estreito pode ser bem compreendida, e.g.,
quando consideramos a pesquisa em Psicofisica® para a elaboragao de
escalas de sensagao — um tipo de pesquisa, ressalte-se, bastante caro a
Psicologia do séc. XIX. O psicofisico fixa um estimulo de magnitude
objetiva x — digamos, uma pressao sobre o epitélio da palma da mao
de um sujeito experimental. Ele se assegura de que o sujeito
experimental ndo so vivencia a pressao, mas também de que a nota
devidamente. Ele comeca a fazer incrementos objetivos gradativos e
sutilissimos na pressao e confere repetidas vezes, a cada incremento, se
o sujeito experimental nota uma pressao distinta e mais intensa sobre
sua pele. Este sujeito passara por uma quantidade de alteragdes no
estimulo que, apesar de reais e fisicamente mensuraveis, nao o levam a
nenhuma percep¢ao de uma pressao mais intensa que a inicial. Em
certo ponto dessa gradagdo, contudo, o psicofisico encontrard uma
magnitude objetiva y que serd, enfim, reconhecida pelo sujeito
experimental como uma pressdo mais intensa que a inicial. O
psicofisico constatara, entdo, que, partindo de x, € preciso chegar a y
para que a diferenca de pressao seja efetivamente sentida e notada pelo

sujeito.

° Trata-se aqui, bem entendido, da tradi¢do de uma ciéncia exata de mensuragao de
sensacoes, tal como elaborada por Gustav Fechner em seus Elemente der Psychophysik
(“Elementos de Psicofisica”) (1860). A relevancia desta tradi¢do como interlocutora de
Brentano € atestada em diferentes passagens da Psychologie vom empirischen Standpunkt
(Brentano, 1874, p. 7-8, 22, 87-93), mas, sobretudo, no volume Brentano. G. Fechner.
Briefwechsel iiber Psychophysik, 1874-1878 (“Correspondéncia sobre Psicofisica”),
editado por Antonelli (2015). Cf. também Para Além da Psicofisica: Fechner e as Visoes
Diurna e Noturna, editado por Ferreira et al. (2021).
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Sua tarefa, a partir dai, serd a de aplicar o mesmo protocolo de
pesquisa a outros sujeitos experimentais e identificar se eles obedecem
aos mesmos parametros de sensibilidade deste primeiro sujeito; se,
eventualmente, notam mais cedo um estimulo novo e mais intenso; se
onotam mais tarde... No limite: a tarefa do psicofisico sera a de compor
uma nogao geral, fundada em fatos experimentalmente aferidos,
mediana e aproximativa, de como pessoas tendem a perceber diferencas
na intensidade de estimulos tateis (cf. Koffka, 1922). O resultado sera
expressivo de uma curva normal, do que meramente fende a acontecer.

Exemplos distintos e bastante ricos também podem ser
oferecidos por cada campo da investigagdo psicoldgica pelo qual
Brentano passa no Livro Primeiro da Psychologie vom empirischen
Standpunkt: o exame das exteriorizagdes da vida psiquica do outro pela
linguagem e pelo corpo; os estudos da vida psiquica em culturas tribais
ou muito distintas das ocidentais, em individuos acometidos por
privagao sensorial ou animais; os estudos de estados psicopatologicos;
biografias; fendmenos histéricos e de massa; etc. (Brentano, 1874, p. 45-
52. Antonelli, 2015, p. 44. Huemer e Landerer, 2010, p. 83. Melle, 1984,
p- 425-426). Todos eles oferecem exemplos de indugdes de fendmenos
bastante relevantes.

O problema de explicagcdes com este carater, contudo, é claro e
amplamente conhecido. Toda passagem indutiva do particular para o
geral s6 pode oferecer bases para um conhecimento aproximativo,
meramente provavel, sujeito a contra-exemplos e correcdes diversas.
Leis psicoldgicas estabelecidas por tal método devem ser sempre
apenas “leis de sucessao” (Sukzessionsgesetze) — i.e., leis que mostram
regularidades da vida mental e nunca tragos efetivamente universais
da mesma, que tém, por forca de necessidade, de estar presentes nela e
gerir suas manifestagOes factuais possiveis.

E ha diversas maneiras de se mostrar como tais leis de sucessao,
fundadas em indugdo simples, sdo faliveis. Permane¢camos no ja

explorado terreno psicofisico: se estabelecemos a correlagao entre um
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estimulo fisico e uma impressdao sensorial discreta, como uma
frequéncia de onda e um som ouvido, ha varios fatores que podem
impedir a validade desta correlagao — e.g., lesdes no nervo auditivo,
na membrana timpanica, oscilagdes do grau de atengao, rebaixamento
de consciéncia, alucina¢des negativas etc. Um sujeito de percepgao em
alguma dessas condicOes serd excitado pelo estimulo fisico indicado,
mas sua periferia sensoria nao produzira a sensacao esperada. Ainda
outra ilustracdo pode ser encontrada nas conhecidas “leis de
associagao” (Assoziationsgesetze), também populares entre psicélogos
de entdao. Nem todas as pessoas que experimentam repetidas vezes
percepgoes distintas, mas contiguas, desenvolverdo um vinculo
associativo entre elas — e.g, nem todas as pessoas que virem
frequentemente uma cor e sentirem conjuntamente um sabor, como na
experiéncia de comer diversas vezes um mesmo tipo de fruto,
associarao uma impressao a outra. E isso atestamos mesmo em nossa
vivéncia imediata e pré-cientifica.

Para leis de sucessdo, portanto, ha ora casos positivos,
favoraveis a ela, ora casos negativos, que mostram que em certos
contextos ela nao se aplica. E por isso que, em suas prelecdes tardias
intituladas Deskriptive Psychologie, oferecidas na Universidade de Viena
no semestre de inverno de 1889-1890, Brentano dira que proposigoes
que expressem tais leis tém sempre de ser acompanhadas de
consideragdes sobre frequéncia ou contexto de sua validade —
“comumente”’, “na maior parte das vezes”’, “em x percentual”...
(Brentano, 1982, p. 3-5). Com tais discussdes, portanto, Brentano
mostra reconhecer devidamente a importancia da contribuigao
empirica cldssica para a ciéncia de seu tempo, em geral, e para a
Psicologia, em especifico. Resta, no entanto, 6bvio, que a nogao de

intuicao ideal nao pode se irmanar a essa inducao padrao.
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4 A duplicidade da indu¢ao — inducdo em sentido amplo

Cumpre examinar, portanto, a indu¢ao em sentido amplo. De
acordo com Brentano, ela consistiria em nossa capacidade de inteligir
de modo imediato um determinado conceito a partir de um fendmeno
exemplar ou experiéncia concreta que o ilustre. Tendo por base a
experiéncia deste exemplo, seriamos capazes de apreender de um so6
golpe o conceito que o preside, sem necessidade de exames
comparativos exaustivos entre a experiéncia em questao e outras
similares, visando identificar suas propriedades recorrentes,
estabelecer sua frequéncia e classifica-las. A apreensao do conceito, por
fim, permitiria extrair dele o conhecimento de leis gerais validas para
a experiéncia investigada. Brentano acredita que tais ideias ja estavam
prefiguradas em Aristdteles, com a nogao de epagogé, mas ganham

expressao renovada em propria obra.!? Ele as expde do seguinte modo:

Nos exercitamos uma inducdo em sentido amplo sempre que
produzimos o conhecimento de uma lei geral a partir de um fato da
experiéncia, mesmo quando isso acontece sem qualquer
procedimento inferencial (Schlufsverfahren), dado que, antes, o
fundamento (Grund) do fato reluz para noés a partir do conceito
apercebido imediatamente e com clareza. Por contraste, exercitamos
uma indugdo em sentido estreito apenas quando inferimos
(erschliessen) uma lei geral a partir de um ou mais fatos de
experiéncia. E aqui o conhecimento da lei ndo ¢ um conhecimento
absolutamente certo e ndo tendemos também a confiar nele na mesma
medida (Brentano, 1970, p. 74, grifo meu).

Ainda que se trate de um método bastante diferente do que é

classicamente entendido como indugdo, esse nome ainda pode ser

10 Como bem mostra Bergmann (1944), a argumentagdo de Brentano da extrema
relevancia ao calculo de probabilidades como elemento de construgao de uma teoria
da indugao sdlida e que possa contornar o conhecido “problema de Hume”. Ela
também oferece boas consideragdes sobre a aplicagao da indugdo nas matematicas. Ja
estes sao elementos novos de sua lavra. Para um exame da epagogé, cf. Troster (2015),
sobretudo o Anexo I: Index Aristotelicus, p. 133 ff.
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preservado, ja que se lida aqui com uma passagem do particular para
o universal. A nomenclatura canhestra ndo deve nos desorientar,
contudo: trata-se de uma doutrina da intui¢dao ou inteleccao imediata
da universalidade, como as proprias passagens aqui recuperadas
expressamente mostram. Trata-se, ademais, de uma doutrina que goza
do privilégio de oferecer resultados mais fiaveis do que aqueles da
inducao mais conhecida e divulgada.

Para um complemento e uma explana¢ao mais proxima dessa
exposi¢ao, podemos recorrer a Deskriptive Psychologie. Na Terceira
Secao das prele¢des, Brentano busca estabelecer os passos necessarios
para a aplicacdo do método psicognostico, chegando ao tema da

indugao. O pensador afirma:

Ele [0 psicognostico] tem, onde a necessidade ou a impossibilidade da
unido de certos elementos se aclara a partir dos préprios conceitos, de
apreender intuitivamente essas leis gerais. Nao ha, em rigor, poucos
desses casos — em parte, ha aqueles nos quais se trata de elementos
puramente distincionais (rein distinktionelle); em parte, aqueles nos
quais se trata de elementos separdveis (ablosbare). Por exemplo: a
peculiaridade da evidéncia nao é encontrada em lugar algum fora do
juizo (Brentano, 1982, p. 73, grifo meu)."

O parentesco desta passagem com a anterior é bastante claro,
mas Brentano desenvolve seu raciocinio aqui empregando o
vocabulario técnico de sua mereologia, elaborada na Segunda Secgao
das prelecoes. Consideremos brevemente os conceitos ai presentes a

fim de vermos a fecundidade desse recurso.

11 Opto aqui por traduzir “der Psychognost”, enquanto substantivo que denota o
investigador que exerce a Psicognose, por “o psicognostico”, acompanhando, de resto,
outros substantivos aparentados da lingua, como “gndstico” e “agnoéstico”. Em todos
estes casos o vocabulo preserva a mesma forma do adjetivo correlato, mas é um
substantivo que denota uma pessoa. No que respeita ao termo “distinktionell”, opto por
traduzi-lo pelo neologismo cognato “distincional”, como também fazem Brito (2012, p.
90) e Giusti (2014, p. 80).
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De acordo com Brentano, “elementos” ou “partes separaveis”
sdao aqueles que ocorrem em um todo originario, mas podem ser dele
separados e apresentarem, ainda assim, existéncia auténoma, sendo
vistos em sua individualidade como um novo todo. Quando
consideramos, e.g., o complexo fendmeno da percepcao sensivel de um
individuo sem privag¢des sensoriais, seu fendmeno perceptual global
terd uma série de percepgdes parciais que o constituem: conforme o
caso, contextos mais ou menos abrangentes de percepcao visual,
auditiva, tatil etc. Se isolamos descritivamente a percepgao visual deste
fendmeno perceptual complexo, temos um exemplo de “parte
separavel”. As experiéncias visuais, apenas, podem ser destacadas de
toda a diversidade de fatos sensiveis que marcam a consciéncia do
sujeito sem que essa operagao gere problemas relevantes para a
descri¢ao (Brentano, 1982, p. 12-13).

Por outro lado, “elementos”, ou “partes puramente
distincionais”, sao aqueles que nao podem ser submetidos a um tal
procedimento: eles ocorrem em um todo origindrio, mas nao podem
ser concretamente separados dele e autonomizados. Em vez disso,
podem apenas ser “distinguidos” deste todo — i.e. abstrata e
ficcionalmente tomados como partes individuais e examinados nesta
individualidade, mas sem nunca serem verdadeiramente isolados do
seu nexo fenomenal de origem. Quando consideramos, e.g., os ditos
“fendmenos de amor e 6dio” ou “estados de animo” (Gemiitszustinde),
notamos que eles dependem, segundo Brentano, de uma
“representacao” que lhes sirva de base e confira seu objeto de
referéncia. Assim, sempre que um sujeito é tomado por sentimentos de
ternura e gosto por algo, este algo aparece em sua experiéncia como
algo percebido, algo rememorado, algo concebido pela fantasia etc. Em
uma tal relagdo, temos que o fendmeno propriamente afetivo ou
emocional depende inextricavelmente da presenca do algo
representado. Ele nao pode ser “separado” concretamente dessa
representacao. Mas ele pode ser “distinguido” dessa representagao: é
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possivel, a revelia do representado, descrever modulagoes de prazer e
desprazer envolvidas no sentimento, em que medida ele se expressa no
corpo, se traz consigo maior ou menor vivacidade etc. Essa descrigao
que nao separa, mas distingue, é a descricdo possivel de uma parte
distincional (Brentano, 1982, p. 13-20).

Assim, podemos compreender melhor o que Brentano afirma
na ultima citacdo recuperada. Para ele, o itinerario do praticante da
Psicognose consiste em: (i) entrever o conceito que rege um dado
fendmeno por ele investigado; (ii) constatar os elementos que este
conceito encerra em seu todo unitdrio; (iii) distinguir as relagdes
possiveis a tais elementos — se sdao relagdes que mostram necessidade
ou impossibilidade de sua uniao com outros elementos; (iv) intuir tais
relagdes, reconhecendo nelas o estatuto de leis gerais para o fendmeno
em pauta, que podem ser expressas em juizos apodicticos. Trata-se,
bem entendido, de uma leitura mereoldgica do procedimento exposto
em Nieder mit den Vorurteilen!.

Pensemos estes itens, entdo, a luz do exemplo dado ao fim da
citagdao. (i) O psicognostico pode tomar como partida um fenémeno
psiquico contingente de juizo, i.e., um ato factual de julgar, em um hic
et nunc, e dirigir sua reflexdo ao ato judicativo enquanto tal, em sua
estrutura imanente ou unidade conceitual. (ii) Refletindo sobre o
proprio ato, ele pode notar que, entre as diferentes conformacdes
possiveis a juizos, esta a de que eles apresentem um carater epistémico
peculiar chamado “evidéncia”. De acordo com Brentano, “evidéncia”
consiste na experiéncia de compreensao e constatagdo imediatas da
verdade de uma assercdo. “Juizos evidentes”, portanto, sdo juizos
verdadeiros acompanhados por essa experiéncia. Eles se opdoem aos
chamados “juizos cegos”, emitidos sem ela (Brentano, 1982, p. 52).12 A
evidéncia consta, portanto, como parte possivel da unidade de um

juizo. (iii) Examinando, entdo, a relagdo entre evidéncia e juizo, o

12 Husserl (1975, p. 27-32) mostra relevante influéncia dessa distingao.
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psicogndstico constata que ela, se ocorrer de todo, sé podera ocorrer no
ambito deste tipo de ato, sendo “parte distincional” de sua unidade.
Para Brentano, portanto, percepgdes, fantasias, memorias, sentimentos
ou outros fendmenos psiquicos, ndo podem, por principio, exibir tal
carater. Ele é, afinal, atrelado ao senso do que funda a validade de uma
assergao. (iv) Com isso, o psicognostico intui uma lei universal do juizo
que expressa essa necessaria restricdo da evidéncia a tal classe de
fendmenos. Esta lei, por fim, pode ser tematizada no juizo negativo
apodictico evidente “a peculiaridade da evidéncia nao é encontrada em
lugar algum fora do juizo” (Brentano, 1982, p. 73).13

Brentano oferece, decerto, outros exemplos. Um deles, que fez
carreira em sua escola (Husserl, 1984, p. 230, 235. Ehrenfels, 1890, p. 264
ff. Meinong, 1891, p. 246. Stumpf, 1873, p. 112-113) e é particularmente
elucidativo, sustenta que podemos partir de uma sensa¢ao cromatica
factualmente dada, como o vermelho, e compreender de um sé golpe
que ele sempre se apresenta como uma qualidade sensivel
necessariamente conectada com a extensao, i.e., com alguma
configuragao espacial. Isso vale, em verdade, para toda cor. Nao ha
cores que nao se estendam sobre dada porc¢ao do espago, bem como
ndo ha espago que nao apresente propriedades cromaticas. Ambos os
tipos de dado sensorial se implicam de maneira biunivoca (Brentano,
1982, p. 72).

Algo importante ocorre ai, no entanto: Brentano compreende
essas formas de cognicao sem postular a existéncia de universais como
entes ou objetos peculiares. Como ressalta Huemer (2019), malgrado as
transformacdes de seu pensamento ao longo dos anos, “em nenhum
momento ele admitiu a existéncia de universais — em vez disso, ele se

apoiou em principios mereoldgicos para enderegar problemas classicos

13 A rigor, do mesmo modo que a percepcao interna nos permite construir juizos
afirmativos assertéricos evidentes, a indugao em sentido amplo nos permite construir
juizos negativos apodicticos evidentes. Cf. Chisholm e Baumgartner, 1982b, p. 167.
Bejinariu, 2021, p. 18.
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de ontologia”.* As operagdes acima, portanto, podem nos oferecer um
modelo pelo qual se intelige de modo a reconhecer aspectos universais
de algo, mas sem se considerar que tais aspectos sao, eles proprios,
objetualidades (Gegenstindlichkeiten) ou entidades autdctones. Este
modelo, repita-se, foi elaborado nas prele¢des durante a determinagao
gradativa do método psicognostico, de modo que ele consiste em seu
principal recurso de conhecimento. A Psicognose pretende ser uma
Psicologia de resultados mais exatos e fiaveis do que as contrapartes
genético-experimentais dessa disciplina, precisamente porque, ao
passo que estas repousam na indugao classica, em sentido estreito, ela
repousa na indugao em sentido amplo.

Mesmo que seja uma tese ainda disputada, é concebivel, a partir
de tudo isso, que a intui¢do ideal de que Brentano falara no Prefacio da
Psychologie vom empirischen Standpunkt possa coincidir com a indugao
em sentido amplo, dado que esta é o inico modelo de conhecimento
por ele desenvolvido que se expressa sobre universalidades em sentido
forte e nao meras regularidades factuais de sucessao. Este aspecto do
pensamento brentaniano, por dificil que seja a sua reconstrucao, foi

fecundo em sua escola de modo geral e pode ser entrevisto em uma

14 N.B.: Referéncias importantes do pensamento tardio de Brentano que mostram
argumentacdes mais claras sobre esse ponto estao reunidas na Terceira Divisao de
Wahrheit und Evidenz (“Verdade e Evidéncia”), intitulada Gegen entia rationis und entia
irrealia, sogenannte ideale oder irreale Gegenstinde (“Contra entia rationis e entia irrealia,
assim chamados objetos ideais ou irreais”) (Brentano, 1958). Ademais, é preciso
explicitar que esta posi¢ao de Brentano nao ¢ nada como uma imprecisao tedrica, mas
sim algo que decorre estritamente de sua prépria nogao de percepgao interna. Este
vinculo, seu carater préprio, por que ele tem de ocorrer no interior da argumentagao
desenvolvida por Brentano, quais suas fun¢des e consequéncias, no entanto, nao
podem ser examinados aqui, tendo de ser mantidos em reserva para possiveis
contribuiges futuras.

15 Uma boa suma das reivindicagdes de Brentano, que nos auxilia em sua conclusao, é
oferecida por Seron (2017, p. 40) “Brentano sustenta que o ndcleo do método da
Psicologia Descritiva deve ser a ‘intui¢do’ no sentido da familiaridade direta ou
inteleccdo (Einsicht). A experiéncia interna nos da familiaridade com representa¢des
conceituais e, por conseguinte, com relacdes apodicticas de inseparabilidade ou
incompatibilidade, que devem ser distinguidas por analise conceitual”.
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grande quantidade de investigac¢des de seus discipulos. No que segue,
vemos como a Fenomenologia de Husserl se desenvolveu de maneira

consoante.

5 A idea¢ao em Husserl

A Fenomenologia da primeira edicdo das Logische
Untersuchungen lida atentamente com o tema do conhecimento de
universalidades. Isso ja pode ser constatado na Introdugao ao Segundo
Volume da obra. Nela, Husserl oferece uma definigado um pouco mais
extensa de Fenomenologia do que sua mera remissao a Psicologia
Descritiva. Dois aspectos dessa definicao devem ser ressaltados aqui.
Eles nos mostram o quanto o método estd em sintonia com os
problemas dos quais Brentano se ocupou.

(i) Em primeiro lugar, Husserl sustenta que o exame
fenomenoldgico da experiéncia deve ser feito ndo de modo a
meramente compreendermos seus aspectos factuais ou contingentes.
Em vez disso, deveriamos examinar a experiéncia interessados em seu
carater geral, estrutural, apreensivel por meio do que Husserl chama
inicialmente de “abstragao” (Husserl, 1984, p. 51. Lohmar, 2008, p. 218-
219). Essa abstragdo, no entanto, nao consiste na constatacao de
regularidades empiricas imprecisas, tal como as mencionadas ha
pouco, no caso das leis de sucessdo. Em vez disso, ela consiste na
apreensao da “espécie” (Spezies) ou “ideia” (Idee) do fendmeno
investigado — i.e., de sua razao intrinseca, que expde sua “esséncia”
(Wesen) ou seu fundamento necessario.

(ii) Um segundo traco definidor da Fenomenologia apresentado
pelo pensador é resumido no conhecido lema fenomenologico do
“retorno as coisas mesmas”. O interesse da descricao fenomenoldgica
ndo € meramente dar expressao a especulagdes ou formulagdes tedricas
livres acerca da experiéncia, mas sim retrata-la exatamente nos termos

pelos quais ela se nos mostra, de modo que as descrigdes possam ser
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atestadas, corroboradas pela propria experiéncia.’® O que se pode
compreender de modo meramente simbdlico pelas significagdes de
uma descrigao fenomenolodgica tem de poder ser “preenchido” (erfiillt)
pelo que vemos na experiéncia, ilustrado por intui¢des exemplares que
nos mostram a propria coisa sobre a qual falamos (Husserl, 1984, p. 7-
11. Bernet, 2008, p. 190-208).

A partir dessas duas caracteristicas, vemos que a
Fenomenologia deve ser sempre capaz de apreender a “ideia” dos
fendmenos que descreve e atestar por meio da intui¢ao ou de um ver
imediato que suas descri¢des sao o caso e mostram o que a vida
fenomenal guarda em si. Isso evidencia a quao proxima ela estd de
corresponder a no¢ao mencionada por Brentano de uma “intuicao
ideal”. Em verdade, a Fenomenologia de Husserl nos permite ver em
relagao a esse tema justamente o que ja foi comentado na introdugao
deste ensaio: ela toma a perspectiva brentaniana como um ponto de
partida, mas, por meio de um esforco de revisao e aprofundamento, faz
dela algo distinto.

Para entendermos como a Fenomenologia avanca nessa
discussao, € essencial voltarmos a Segunda Investigacdao Logica. Nela,
Husserl busca esclarecer o que entende por abstragao. Ele mostra como
podemos partir da mera percepgao sensivel das coisas dadas ao nosso
redor para operarmos alteragdes de nosso olhar que nos permitem
inspecionar mais atentamente os atributos particulares dessas coisas e,
posteriormente, as proprias ideias universais desses atributos. Vejamos
como isso se da.

(i) Quando percebemos uma coisa qualquer que se encontra em

nossas imedia¢Oes, temos dela uma experiéncia centrada em sua

16 E importante explicitar aqui que o entendimento de Husserl do termo “teoria”, neste
contexto, implica a constru¢do de nexos explicativos para algo que excedem o mero
dado e, portanto, aquilo que estd dado na intui¢dao. Por isso ele reivindica que a
Fenomenologia ndo é teoria e entende esta como um tipo de especulagdao mais livre.
Acerca disto, ¢f. Husserl, 1984, p. 26-29. Para uma abordagem aparentada e bastante
clara, cf. Dilthey, 1957, p. 140.
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totalidade objetual. Assim, e.g., se percebemos uma garrafa de dgua a
partir de certa perspectiva e buscamos descrever o que efetivamente
nos é dado na experiéncia, notamos que estamos voltados para a
garrafa. Ela aparece como sendo de um tom cinza escuro, que varia de
diversos modos por conta das condi¢Oes gerais de iluminagao, sendo,
em alguns pontos, reluzente e assumindo um aspecto mais proximo ao
cinza claro, em outros pontos, no entanto, mais fechado, opaco,
aproximando-se do negro. A garrafa apresenta variacdes na
integridade de sua superficie plastica, sendo mais arranhada em alguns
pontos, menos em outros — o que gera variagoes em sua translucidez,
que por vezes permite ver melhor o contetido que se encontra em seu
interior, por vezes pior, dando a impressao de que o contetdo é turvo.
Todas essas caracteristicas sao distribuidas ou emolduradas em uma
forma espacial cilindrica, que apresenta ainda outros tragos em sua
parte superior, onde encontramos uma tampa inteiramente negra, de
uma forma peculiar que contém uma alca.

A descricao poderia ser conduzida adiante, mas os pontos
considerados permitem enxergar que a percepcao pura e simples da
garrafa é direcionada ao seu aparecimento concreto como uma unidade
objetual em que todas essas caracteristicas estao dadas. Eu ndo dou, em
primeira linha, atengado especial a qualquer uma delas — i.e., ndo estou
voltado espontaneamente para a cor desta ou daquela porgao, para a
forma do corpo da garrafa ou para a sua alga. Estou, antes, voltado para
a garrafa — para o modo como ela se perfila, apresenta (stellt sich dar)
ou adumbra (schattet sich ab) e se mostra visivel para mim nessa
perspectiva atual. Eu viso, portanto, a unidade objetual como uma
totalidade que comporta certas partes ou momentos constitutivos. A
totalidade é prioritdria na experiéncia perceptual simples; as partes ou
momentos da totalidade sao dependentes de sua integridade (Lohmar,
2008, p. 214. Sokolowski, 2004, p. 100).

(ii) Mas ¢ possivel que uma das caracteristicas da garrafa atraia

casualmente meu interesse — digamos, o atributo cromatico “cinza”,
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tal como ele se mostra na porgao superior e, sob esta perspectiva, mais
sombreada da garrafa. Acompanhando esse interesse, volto minha
atengao para este cinza particular, com seu carater fenomenal préprio,
marcado pela baixa nitidez e pela opacidade. Quando o fago, o que
experimento € uma “conversao” do meu olhar: se hd pouco eu percebia
a garrafa como uma totalidade, em cujos limites alguns atributos eram
dados de modo secundario, nao tematico, agora vejo que a totalidade
da garrafa recua subitamente para um pano de fundo e que a minha
atenc¢do nao esta mais centrada nela, mas sim em um dos seus aspectos
que ha pouco me era dado indistintamente. Quando viso o atributo
“cinza”, portanto, este cinza desta porgao especifica da garrafa,
continuo tendo experiéncia da totalidade objetual “garrafa” a qual ele
pertence. Ela consiste, no entanto, em um pano de fundo a partir do
qual o atributo se destaca e passa a consistir no correlato efetivo de
minha experiéncia.

A atencao possibilita que esse atributo seja “pontuado”,
“destacado” de seu contexto objetual de origem. Ele continua sendo
um atributo particular, ja que é dado neste objeto, nesta porgao superior
dele, tal como ela se mostra sob esta perspectiva. Basta que eu manipule
a posigao relativa do objeto para ver que aquele cinza ha pouco visto
muda ou mesmo desaparece de acordo com as transformagdes do
proprio modo como a garrafa, em sua inteireza, se mostra. O atributo
se adumbra com o objeto em que inere (Husserl, 1984, p. 111-115, 136,
158-160. Lohmar, 2008, p. 214-215. Sokolowski, 2004, p. 100-101).

(ili) Meu interesse, contudo, pode sofrer ainda outra
transformacdo. Se essas manipulagdes da posicao relativa do objeto
mostram com evidéncia que o seu atributo se transforma perante meu
olhar e que, consequentemente, ele é um contetdo individual, factual,
posso me voltar ao que ele tem de geral, universal. Assim, nao me
atenho mais a este cinza, dado nestas circunstancias, mas sim ao que me
parece ser o “cinza em geral”, i.e.,, 0 “cinza em espécie”, a “ideia do

cinza”. Quando busco compreendé-la, ocorre fenomenologicamente
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algo bastante peculiar: tudo o que me era dado até entao — i.e., o cinza
particular de uma parte da garrafa também particular, que surge como
percepcao de fundo — deixam de ser visados por minha consciéncia.
Eu nao resolvo mais minha atividade psiquica nesses correlatos
individuais, mas sim os tomo como meros “apoios” (Stiitzen bzw.
Anbhalte), i.e., como sustentaculos ou degraus a partir dos quais viso o
que verdadeiramente me interessa: a espécie ou ideia (Husserl, 1984, p.
111-115, 136, 145-146, 148, 178).

E aqui Husserl da justamente um passo rejeitado por Brentano:
ele sustenta que a espécie ou a ideia é uma objetualidade em sentido
proprio, inteiramente distinta de toda objetualidade particular. Ela nao
apresenta margens de variagao; nao € inserida no tempo, nao podendo
passar por processos de geracao ou corrupg¢ao; consta como uma
identidade pura, o “um ideal” (das ideal Eine) que estabelece as
condicOes gerais de manifestacao de todo fendmeno individual a ela
correspondente — i.e., que atributos ele pode ter, quais sao os limites
para que os apresente, que atributos nao pode ter, em quais mudangas
ou processos empiricos pode se engajar etc. A espécie ou ideia do dado
surge para um “desempenho” (Leistung) especial de minha consciéncia
como o conjunto puro das precondi¢des essenciais para que o
fendmeno individual seja o que é e como é. Este sim, por oposigao,
apresenta margens de variagao, € inserido no tempo, passa por geragao
e corrupgao, apresenta factualmente alguns atributos e outros nao,
podendo, no entanto, sempre vir a ser de outro modo, mostrar-se como
outro. Se a experiéncia destes dados pode ser chamada de uma “visada
individual” (individuelles Meinen), a experiéncia em que uma espécie ou
ideia nos é dada é uma “visada especifica” (spezifisches Meinen),"”

“abstracao ideadora” (ideierende Abstraktion) ou “ideacao” (Ideation)

17 Ressalte-se que, contra todo uso do vocabulo no portugués diario, no léxico
husserliano, “especifico” nao quer dizer “individual”, mas sim “geral” ou “universal”,
dado que o adjetivo deriva de “espécie” no sentido técnico trabalhado.
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(Husserl, 1975, p. 135; 1984, p. 114, 136, 145-146, 160. Lohmar, 2008, p.
210).18
Husserl (1975, p. 113-114) o diz:

[...] a consideracdo comparativa ensina que o ato no qual visamos algo
de especifico é, de fato, essencialmente diferente daquele em que
visamos algo de individual; que, em udltima instancia, visemos um
concreto como totalidade, ou, nele, visemos um pedaco (Stiick)
individual ou nota (Merkmal) individual.

A Segunda Investigacao Logica é repleta de consideracdes
relevantes sobre a necessidade de admitirmos o conceito de espécie ou
ideia e sobre a possibilidade de nao facultarmos a ele um tratamento
metafisico, o que aproximaria a Fenomenologia ainda mais do
platonismo classico. Dadas as limitagdes deste ensaio, nao é apropriado
enderecga-las aqui.!® Basta termos presente que, na discussao acima,
Husserl mostra a distingdo fenomenoldgica entre trés tipos de
experiéncia: a mera percepcao de uma coisa individual; o destaque, via
atencao, de um atributo também individual desta coisa; e a visada do

fundamento ideal deste atributo.

6 A relacao entre ideacdo e intuicdo categorial

A Sexta Investigacao Logica leva essa discussao adiante de um
modo esclarecedor. Ela constroi a partir desses resultados ao mostrar
que temos, nesses trés tipos de experiéncia, duas classes distintas de
intuicao. O primeiro tipo de experiéncia descrito, na qual nos dirigimos
a uma coisa individual em sua totalidade, pode ser entendido como

uma “intui¢do empirica” (empirische Anschauung) simples, que nos poe

18 Para exame posterior do mesmo conjunto de teses e de algumas implicagOes
imediatas, c¢f. Husserl, 1976, p. 10-23. O reconhecimento da objetualidade ideal por
Husserl é também oportunamente valorizado por Bejinariu, 2021, p. 27.

19 Cf., no entanto, acerca destes temas Husserl, 1976, p. 48-50; 2002, p. 282-284.
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em presenga de um dado factual sensivel. Os dois ultimos tipos de
experiéncia, contudo, nos quais nos dirigimos a um atributo particular
da coisa ou a uma ideia, sdo essencialmente diferentes. Eles ndo se
resumem a intui¢des empiricas, mas apresentam também, para além de
suas dimensodes empiricas, o que Husserl chama “intui¢des categoriais”
(kategoriale Anschauungen).

De acordo com Husserl, nés temos condicao de atestar ou
propriamente “ver” (uns anschauen) em nossa experiéncia nao apenas
aquilo que é de natureza sensivel — i.e., objetos como casas, caes,
pessoas e semaforos, ou atributos como verde, rugoso e frio. Em vez
disso, temos também condicao de atestar ou “ver” uma diversidade de
“relagdes”, “formas”, “nexos” ou “critérios de organizacao” dos dados
sensiveis, que Husserl chama “formas categoriais” (kategoriale Formen).
Exemplos elementares de formas categoriais entre dados sensiveis
podem ser encontrados em predicagdes ou conectivos ldgicos.

Se digo, e.g., “A casa é verde”, tenho condi¢des de atestar por
intui¢des empiricas o que sao sujeito e predicado deste juizo — i.e., o
que sao o objeto concreto “casa” e o atributo “verde” referidos. Estes
perfazem o aspecto “material” (stofflich) do juizo.?’ A sensibilidade nao
serad capaz de oferecer, no entanto, nenhum correlato para o elemento
de cépula — o verbo “ser”. Nao é por meio de cores, brilho, formas
visuais, varia¢cdes de profundidade ou quaisquer impressdes dessa
sorte que consigo ter algum senso de que hd uma relacdo de co-
pertencimento entre sujeito e predicado, objeto e atributo. Tal relagao
nao reluz, nao me cheira a nada — “... ndo se deixa [...] agarrar com as
maos, apreender com qualquer sentido” (Husserl, 1984, p. 688). Ainda

assim, eu a constato. Do mesmo modo, quando digo “livro e garrafa”,

20 Em que pese a habitual tradugao de ambos os conceitos como “matéria”, nao se deve
confundir Stoff (Husserl, 1984, p. 663-665) com Materie (p. 425-431). Se o primeiro
designa os componentes de um juizo passiveis de serem preenchidos por intui¢des
empiricas, a segunda designa um momento do ato que confere a ele um objetual, bem
como determina este objetual de modo mais préximo, em seu “como” ou “como o que”
(als was).
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dando um exemplo factual da forma logica da conjungao, “p Ag”, posso
atestar por intui¢does empiricas o que é “livro” e o que é “garrafa”. O
conectivo “e”, no entanto, que me permite fazer referéncia a ambos os
objetos como um conjunto, ndo pode, por igual, ser dado por vias
sensiveis. Poderiamos listar aqui diversos exemplos condizentes com
toda forma proposicional, conectivo, quantificador ou outro tipo de
conceito logico.?!

O que nos permite constatar formas categoriais, nao sendo a
sensibilidade, é justamente um novo tipo de intuigao, uma capacidade
racional de discernir e entrever como contetidos sensiveis se organizam
de multiplos modos, expressando diferentes estados de coisas. Essas
sdo as “intui¢des categoriais”. Elas operam sempre como “atos de
ordem superior” (hoherstufige Akte), que se apoiam nos atos sensiveis
para atuar, mas nao se consumam neles e ndo se confundem com eles
(Husserl, 1984, p. 657-658, 663-665, 673-676, 680-681. Lohmar, 2005, p.
68; 2008, p. 209). A consciéncia da categorialidade, assim, permite-nos
enxergar no sensivel algo que o excede e sobredetermina.

Mas como essas teses podem ajudar a compreender as
discussdes da Segunda Investigagao Ldgica? Isso ocorre porque
exemplos ulteriores de intui¢des categoriais podem ser encontrados
justamente nas experiéncias descritas naquela investigacao, i.e., nas
experiéncias nas quais viso um atributo de uma coisa individual — e.g.,
o cinza da garrafa — ou a ideia desse atributo — i.e., a ideia do cinza.

(i) No primeiro caso, em que atento a um atributo, examino os
dados sensiveis da coisa percebida a partir de uma relagao parte-todo,
na qual o atributo surge justamente como aspecto parcial ora
tematizado de uma totalidade objetual supra-ordenada. Trata-se ai
claramente de uma articulagao da estrutura do objeto, de algo formal e

que nao pode ser intuido pela sensibilidade. E certo que o atributo e o

2l Decerto as fungdes logicas de cada um destes conceitos sio inteiramente diferentes,
mas o que se afirma aqui é apenas que recaem em uma mesma grande classe de
objetualidades.
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objeto em que ele inere sdo sensiveis, mas nao é sensivel que o atributo
inere no objeto. O estado de coisas, o nexo objetual, para ser discernido,
exige mais do que a nossa sensibilidade. Deve haver uma conformagao
categorial para tanto — e que nos permita entrever esta relacao
mereoldgica.

(ii) O segundo caso, contudo, € mais importante em termos
metodoldgicos. J&4 vimos que, quando desempenho uma ideacao, eu
meramente me apoio no dado factual para visar uma ideia. Esta me é
dada justo como a estrutura racional tltima do objeto, seu fundamento
— como diria Husserl em Ideen I, o seu “o que” (Was),? que pode ser
“posto em ideia” (in Idee gesetzt werden) e nos instrui sobre a identidade
objetual. Se intui¢Oes categoriais dispdem sobre formas e critérios
estruturais de organizacdo de dados, é compreensivel, entao, que a
ideagdo tenha alguma relagao com ela. Na Sexta Investigacao, com

efeito, Husserl afirma que a ideagao ¢ um tipo de ato categorial. Ele diz:

A abstracao opera (betitigt sich) na base de intui¢des primarias e, com
isso, surge um novo caridter de ato categorial, no qual aparece um novo tipo
de objetividade que, novamente, sé em tais atos fundados pode aparecer como
efetiva ou como dada figurativamente. Naturalmente que nao penso
aqui na abstragao no mero sentido do salientar de qualquer momento
nao independente num objeto sensivel, mas sim na abstragdo ideadora,
na qual, em vez do momento ndo independente, vem a consciéncia, a doagio
atual, a sua “ideia”, o seu universal (Husserl, 1984, p. 690).

Essa reivindicacdao deve ser compreendida do seguinte modo.
Na ideacdo, lidamos com a mais pura forma possivel quando
consideramos certo objeto: o universal que o define; o conjunto de leis

ontologicas sem as quais nao podemos falar mais do objeto em questao

22 ... aquilo que se encontra no ser préprio de um individuo como o que ele é” (... das
im selbsteigenen Sein eines Individuum als sein Was Vorfindliche) (Husserl, 1976, p. 13).

2 Atente-se aqui a um pequeno lapso da tradugao lusitana. Nela consta: “A abstragao
confirma-se...”. O verbo empregado por Husserl no original, contudo, é “betitigen”,
que significa “atuar”, “operar”. O tradutor muito provavelmente confundiu o original

com “bestitigen”, que, este sim, significa “confirmar”.
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— que, transgredidas, levam a sua perda; o conjunto de leis que da
lugar a uma ampla gama de variagdes no plano dos fatos, mas que,
como fundamento puro dessas varia¢des, nao pode ele mesmo variar
(Husserl, 1984, p. 179. Lohmar, 2008, p. 212-214, 216, 218-219. Sowa,
2010, p. 144-147). Na ideagado, portanto, desempenhamos um ato de
ordem superior e elevamo-nos a contempla¢dao da pura forma ou
estrutura de um objeto, fundamentados pela relagao de apoio no objeto
factual, em sua contraparte empirica. Estamos ai perante um caso
autoctone da visada categorial, que, como ja vimos, define-se mutatis
mutandis por caracteristicas claramente paralelas: o desempenho de um
ato de ordem superior e a visada do formal por apoio no factual.
Podemos, por fim, reconduzir os casos de categorialidade vistos
acima a precisa formulagao de Lohmar: “O ato de ordem superior ou
bem se relaciona de modo sintético-categorial com os objetos dos atos
simples, ou bem visa privilegiadamente um momento abstrato, para o
qual eles sdo meramente um caso intuitivo (anschaulicher Fall) (atos
abstrativo-categoriais)” (Lohmar, 2008, p. 216. Grifo meu). Pelo recurso
a intuicdo categorial na Sexta Investigagdo, portanto, Husserl
determina de modo mais préximo em que consiste a ideagdo da
Segunda Investigagao e nos oferece uma imagem mais ampla de sua

doutrina.

7 Discussao e consideracoes finais

Feitas essas considera¢des sobre como a Fenomenologia das
Logische Untersuchungen vé o conhecimento de universais, é necessario
fazer observagdes para conclusdao. Parece plausivel sustentar que
alguns aspectos fundamentais da idea¢dao husserliana ja residiam,
mesmo que apenas pré-delineados, na indugao em sentido amplo
brentaniana. A condi¢do de Husserl como discipulo parece ter
impulsionado suas ideias em teoria do conhecimento de modo

relevante e que ndo deve ser negligenciado por um estudo contextual
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de seu pensamento. E certo — e ja amplamente sabido e estudado —
que a interlocuc¢ao de Husserl com outros pensadores que se ocuparam
rigorosamente do conhecimento de universalidades, como Bolzano e
Lotze, é central em sua formacao (Mohanty, 2005, Varga, 2013).
Sobretudo porque estes elaboram uma base conceitual de que se nutre
Husserl para a sua doutrina da espécie, tanto em termos gnosioldgicos
quanto ontoldgicos. A contribuicdo que este ensaio pode oferecer,
entrementes, é a de defender que também Brentano deve figurar nesse
rol de nomes.

Algumas constatagdes podem ser feitas sobre a relagdo entre
Brentano e Husserl a partir das andlises das se¢Oes anteriores:

(i) ambos os pensadores aderem a tese de uma inteleccao
imediata de um tipo de generalidade que ndo é a mera generalidade
indutiva cldssica, probabilistica;

(ii) ambos sustentam que ha algo como um salto da instancia
factual para a intuicdo desta generalidade e que ele nao exige
compilagdes de exemplos para se dar;

(iii) ambos compreendem que essa generalidade expressa o teor
conceitual ou a estrutura necessdria, de piso apodictico, do que um
certo dado é;

(iv) ambos atribuem a esse tipo de cogni¢ao um papel central
em suas respectivas metodologias.

Quando consideramos, no entanto, as diferencas mais
imediatas e evidentes que envolvem as ideias de cada qual nas obras
enfocadas, notamos o quanto as Logische Untersuchungen dispdem um
conjunto mais farto e claro de informacdes. As razdes histdrico-
documentais para isto, atinentes aos destinos materiais do espolio de
cada autor e ao histdrico de recepgao e editoracao deste, serao mantidas

em reserva aqui, nao obstante sua relevancia.?

24 Para uma visao clara dos muitos descaminhos, danos e maus usos do espolio de
Brentano, cf. Albertazzi, Libardi e Poli, 1996; Willard, 1998.
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Em seu exame do conhecimento de universalidades, Husserl se
empenha em oferecer uma nogao organica e progressiva da coisa. Ele
parte das experiéncias mais elementares de nossa vida ndo tedrica, as
percepgcOes sensiveis. Ele mostra como podemos, passo a passo,
transformar o objeto percebido, de modo a penetrarmos cada vez mais
em sua estrutura. Primeiro, como nossa atengao pode destacar
propriedades desse objeto, partes de sua totalidade. Depois, como
podemos mesmo deixar o plano da factualidade como um todo quando
buscamos discernir o que tem necessariamente de estar no fendmeno
concreto visto como sua condigao de ser. Husserl explicita as diferencas
fundamentais entre um objeto factual e uma ideia, evidenciando que
eles ocupam posi¢oes diametralmente opostas no que se refere a sua
insercao no tempo; a possibilidade de serem gerados e corrompidos; e
a possibilidade de variagdo de suas determinagdes. Por fim, ele indica
que nossa capacidade de compreender a categorialidade ¢ o que
permite que vivenciemos algo como a ideacdo, pois nela estamos
meramente apoiados no sensivel e voltados para a visao de uma forma
pura, ie., do que o proprio pensador chamaria mais tarde
preferencialmente de “esséncia”.

Duas caracteristicas das doutrinas de Husserl se destacam como
particularmente diferentes das de seu mestre e mostram que, por
similares que possam ser em certos aspectos, suas perspectivas
guardam diferencas de principio que nao podem ser minoradas.
Husserl apresenta:

(i) uma preocupagao explicita em defender a “validade”
(Geltung) e em determinar em que propriamente consistem
objetualidades ideais — portanto, espécies, ideias ou esséncias;

(if) uma preocupagao também clara em se determinar em que
consiste a classe intencional propria dos atos de ideagao, que tém essas
objetualidades em sua visada, como seu correlato préprio.

A clarificagao rigorosa do par ato / objeto, portanto, estd no

centro da preocupagao husserliana e nos mostra que ele fala de uma
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tipica intencional peculiar quando trata desta experiéncia. Brentano,
por contraposicao:

(i) nao admite objetos universais ou abstratos, confiando apenas
em andlises mereoldgicas para explicar o conhecimento de
universalidades;

(i) ndo oferece uma analitica do ato que possibilita esse
conhecimento e nao estabelece a sua diferenca em relacdo a outros atos
de abstracao.

Ele, portanto, entende a indugao em sentido amplo ainda em
uma dimensao psicoldgico-empirica que nao é mais aquela em que
Husserl se situa. Sao diferengas impactantes e que nos permitem ler, de
modo devido, as similaridades entre ambas as doutrinas efetivamente
como similaridades, i.e., como certo parentesco, mas nos previnem de
toma-las como idénticas ou mesmo situadas em uma relacdo de
continuidade simples, linear e ndo problematica uma com a outra. A
interlocu¢ao com Bolzano e Lotze ¢ providencial para que Husserl
pense a objetualidade e a validade do ideal, que Brentano denega. Seu
mestre parece ser, portanto, peca importante, mas nao suficiente para
entendermos o que ele pensa sobre o tema.

A posicao de Husserl, acima delineada, é fundante para a
Fenomenologia como uma Methodenlehre (“Doutrina do Método”).
Nossa consciéncia de universalidades nao é¢ nada como uma faculdade
ou um poder misterioso da estrutura de nossa subjetividade. Nao é
nada que dependa estritamente de uma aprendizagem ou de nexos
empiricos do mundo. E, antes, um desempenho recorrente de nossa
cognicdo, uma capacidade espontanea que temos de perceber que as
coisas que nos cercam se mostram como multiplicidades em referéncia
a certas unidades e que podemos transitar entre esses dois ambitos no
livre exercicio de nossa razdo — ora voltando-nos para as ocorréncias
concretas, para os fatos, ora voltando-nos para suas precondigoes
ideais. As consideragdes de Husserl, portanto, levam-nos adiante no

sentido de explicitarem o que deve poder ser o conhecimento de
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universalidades, ndao se resumindo a teses programaticas. Um esfor¢o
que, de resto, é condizente com a pretensao geral de um método que

quer voltar as coisas mesmas.
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Ensaio fenomenoldgico sobre o susto

Anderson Kaue Plebani!?
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.04

1 Introducao

Ensaia-se aqui uma descricdo fenomenoldgica dos estagios
constituintes do susto e, a partir de tal descri¢do, depreende-se
consideragdes de cunho ontologico. A primeira etapa consiste em uma
descrigao dinamica, articulando a experiéncia do susto em quatro
estagios temporalmente encadeados entre si. O objetivo desta etapa do
ensaio € sublinhar alguns elementos da experiéncia humana (que
parecem estar em evidéncia na experiéncia do susto) a fim de por em
questdo um consenso ou delimitagao da ontologia pelo menos desde
Kant. Trata-se daquilo que, em uma formulagao forte, é o chamado
principio de imanéncia dos objetos a estrutura da subjetividade, ou
que, em uma formulagdo moderada, é dito a simultaneidade entre

acontecimento e compreensao?. Nestes casos, defende-se que o objeto,

! Bacharel, Mestre e Doutor em Filosofia pela Universidade Federal de Santa Catarina.
Professor adjunto de Filosofia (Metafisica) na Universidade do Estado do Amapa.
E-mail: anderson.plebani@ueap.edu.br

2 Anteriormente ao que ficou canonizado como tradicdo da hermenéutica filosdfica,
podemos resgatar alguns pensamentos que se utilizam dos referidos principios, ainda
que, obviamente, entendam e empreguem estes conceitos em seus proprios termos.
Tomando a Critica da Razdo Pura como primeiro exemplo, podemos dizer que Kant nao
se utiliza do principio. Primeiro, porque o objetivo de seu trabalho é, no fundo, uma
epistemologia e nao uma fenomenologia, ou seja, nao é uma descrigao da experiéncia
em geral, mas apenas da estrutura da experiéncia cognitiva, ou, da estrutura da
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mailto:anderson.plebani@ueap.edu.br

em ultima instancia, estd perenemente vinculado a uma dependéncia
da estrutura da prépria subjetividade, consciéncia ou existéncia
humana. Sejam as filosofias transcendentais, hermenéuticas ou
inclusive fenomenoldgica, cada uma a sua maneira parece acomodar-
se nessa delimitacao. A aposta deste ensaio é que uma descri¢ao do
susto pode trazer algum indicio daquilo que jaz fora ou antes da
compreensao humana, mas nem por isso nos seja indiferente.

A filosofia ocidental falou bastante sobre o espanto (thaumdizo
[Oavpalw]) como o sentimento de um maravilhamento em relagao ao
ndo-saber (o maravilhamento de perceber-se ignorante acerca do

6bvio) ou como um sentimento de perplexidade mediante um novo

experiéncia de objetos. Segundo, porque sua epistemologia reconhece a presenca de
representagdes empiricas nao determinadas por conceitos. O conceito é um produto ou
uma forma do entendimento necessaria para a experiéncia de conhecimento, mas Kant
se cala em relagdo a singela vivéncia. Donde a separacao analitica das duas faculdades
(intuicdo e entendimento) pode ser interpretada também como uma separagao radical
(na qual um pode sim operar sem a presenga do outro). Que o entendimento opera sem
a intuicao, isto fica bem explicito na primeira Critica (opera, é verdade, mas nao gera
conhecimento). Assim, se para o conhecimento “a intui¢do sem conceito é cega e o
entendimento sem intuicdo é vazio”, para a mera vivéncia de representa¢des empiricas,
a intuigdo poderia ser suficiente. Logo, na taxonomia kantiana da experiéncia, supor
uma vivéncia sem a presenca do entendimento nao apenas parece ter lugar como, em
alguns casos, parece ser uma suposi¢do necessaria para a compreensao adequada da
filosofia critica kantiana. Husserl também é precavido em relagao ao principio da
simultaneidade entre compreensio e acontecimento, uma vez que o fenomenélogo
diferencia as vivéncias intencionais das vivéncias ndo-intencionais. As primeiras
compete 0 mencionado principio. Em termos husserlianos, o que ocorre no caso das
vivéncias intencionais é que a matéria da vivéncia intencional se conforma a qualidade
do ato intencional, em outras palavras, ao modo como nos dirigimos a matéria que paira
diante da consciéncia. E isso se d4 instantaneamente. Assim, em uma vivéncia empirica
(na qual a intuicdo sensivel tem papel determinante), o dado recebido pela intuigao é
simultaneamente preenchido pelos atos intencionais. Logo, constata-se neste caso a
simultaneidade entre acontecimento e atos intencionais. Por outro lado, em relagao ao
que Husserl entende como vivéncias ndo-intencionais, esta simultaneidade nao é
constatada. Ao adentrarmos na tradi¢do da hermenéutica filoséfica, a presenca do
principio se radicaliza e explicita. Seja Heidegger, seja Gadamer, ambos compreendem
a compreensdo como perene no humano. Para os autores, ndo ha experiéncia sem
compreensao, nao ha acontecimento em relagdo ao qual a compreensao nao esteja
operante.
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modo de saber (filosofico) que permitia redescobrir o mundo (antes
descoberto pela palavra mitica). Usarei como matéria deste ensaio nao
0 espanto, mas o susto. Que também ndao é aquele estar alarmado,
aquela preocupagao duradoura, mas sim aquele repentino e fugaz
sobressalto que nos acomete vez ou outra. O famoso “cagago”. Aquilo
que nos ocorre quando o vento sorrateira e violentamente bate a porta
as nossas costas; quando confiantes de estarmos sozinhos em um
quarto, um desconhecido peso se deita em nosso ombro, ou um
semblante inesperado se manifesta em nossa cercania. Enfim, o susto
enquanto aquele sentimento que nos apossa em um ja, nos faz trémulos
ou congelados, e nos instantes sequentes progressivamente se esvai —
as vezes deixando apenas o embarago de uma reagdo vergonhosa.

O susto é um sentimento, algo que invade, toma, e faz cada um
de nds sentir-se assustado. E assim que estamos entendendo o susto
aqui, i.e., como uma espécie de sentimento. Poderiamos tratar de qualquer
sentimento, mas ¢ exclusivamente do susto que trataremos.

Os sentimentos, por sua vez, poderiam ser valorados das mais
diversas maneiras: que sdo bons, ruins; uteis, intteis; que ampliam ou
delimitam nosso ser etc. Por ora, interessa reconhecer apenas que os
sentimentos sao um trago condicionante de nossa experiéncia. Nao ha
experiéncia humana sem que se atravesse nela um sentir-se de tal ou
tal modo. Além de ser um modo de experimentar a si mesmo (como
quando dizemos “sinto-me aliviado”, “sinto-me nervoso”), o
sentimento também atravessa e codetermina a forma como
experimentamos o mundo. E por isso entendemos aqui que os
sentimentos influenciam outras faculdades. Dentre estas, a
compreensdo (a capacidade de conferir sentido ou significagdo as
experiéncias, ou a parte do nosso ser que cuida do sentido imanente a
nossa experiéncia do mundo). Quando transbordados pela alegria,
tudo o que nos cerca é compreendido de maneira leve e encantada. Ja
quando tristes, tudo nos parece pesado e motivo para afundar em

ainda mais tristeza. Mas em relagdo ao sentimento do susto? De que
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maneira ele afeta nossa experiéncia do mundo e, principalmente, o que
ocorre com nossa compreensio quando impactados pelo susto? Para
responder a essas questdes, avaliemos mais de perto o que nos passa
quando assustados.

Nossa abordagem do susto serd ao modo de uma descri¢ao
fenomenoldgica focada em discernir estdgios e peculiaridades do
sentimento na medida em que passamos pela experiéncia do susto.
Inicialmente, vamos abordar o susto a partir de quatro momentos que,
penso, lhe constituem: primeiro, o momento antecedente ao susto, um
estado de nao-estar-assustado; em segundo lugar, aquele momento
abrupto e bem pontual do assustar-se, o instante que bem parece um
choque; por terceiro, o processo de uma progressiva retomada da
compreensdo do ocorrido e de um asseguramento da estabilidade da
cercania; e, por ultimo, o apaziguamento do animo e dissipagao do

sentir-se assustado.

2 Descri¢dao fenomenologica dos estagios do susto

O primeiro estagio da experiéncia do susto, a rigor, precede o
susto. Esse momento pode ser descrito em termos de sentimentos e de
compreensao.

Podemos identificar como uma condigao para o sentimento do
susto que nos sintamos antecipadamente nao-assustados. Tal sentir-se
condiciona a possibilidade de experimentarmos o susto propriamente.
Pois o susto ndo é algo que cresce progressivamente, mas um
sentimento stbito e inesperado, que se intromete no lugar de um outro
sentimento qualquer. E se fosse o caso de sempre ja estarmos
assustados, entao, haveriamos ha muito abandonado o sentimento aqui
perseguido, e ja passariamos a tematizar algo como o animo do estar
alarmado. Pode ser o caso, ainda, de haver uma gama de outros
sentimentos que também seriam anteriormente impeditivos ao

assustar-se. Mas para nds, em relagao ao sentimento que inicialmente
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condiciona o assustar-se, basta apontar para uma relativa estabilidade de
dnimo, sendo isso um sentir-se tranquilo, aborrecido, entediado, ou
coisas analogas.

E importante destacarmos que, em relagio & compreensio, no
momento precedente ao susto, tudo vai bem. Ainda que as coisas nao
estejam  absolutamente bem  (podemos estar tristes ou
desesperangosos), ainda assim, nossa faculdade compreensiva estara,
por assim dizer, no lugar. Com isso queremos dizer que, em geral, o
mundo em nossa cercania faz sentido, quer estejamos tristes ou alegres.
Podemos notar que nossas faculdades estao funcionando quando
conseguimos identificar facilmente o sentido nas coisas que compdem
0 nosso arredor, ou quando nos dedicamos sem maiores dificuldades
as tarefas rotineiras. Supondo que vocé esteja triste, isso nao lhe impede
que compreenda as coisas ao seu redor, ainda que todas essas coisas
aparecam sob o manto cinza da tristeza. Supondo até mesmo que vocé
esteja aterrorizado, o terror s6 é possivel enquanto sua compreensao
permite que algo lhe apareca com poténcia tamanha para lhe causar o
terror, se nao tivesse uma minima compreensao de tal avassaladora
poténcia, ndo haveria razao para sentir-se aterrorizado. Podemos
inclusive chegar a dizer que, em muitos casos, a compreensao se
antecipa e condiciona a possibilidade de nos sentirmos de um jeito ou de
outro. Pensemos na leitura do género literario horror césmico e no
sentimento ali estimulado: implicado nesse terror esta uma minima
compreensdo do que esta em jogo enquanto ameacga cosmica, ainda que
uma compreensao difusa dada a magnitude do objeto compreendido
como aterrorizante. Num geral, a nossa faculdade da compreensao
dialoga bem com a nossa faculdade de sentir. Elas como que se
acomodam uma a outra. E assim se desenrolam os nossos dias, as
semanas, os meses. Quando de repente...

Em uma descri¢ao fenomenoldgica dinamica (temporalizada)
do susto, nio podemos complementar as reticéncias anteriores (“de

repente...”) com coisas do tipo: a porta bate as nossas costas, o
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semblante se anuncia na periferia, a mao esmurra a mesa efc. Essas
descri¢des estao impedidas nesse segundo estagio da experiéncia do
susto pois propriamente o que neste momento experimentamos é, em
relacdo a compreensibilidade da cercania, uma falta, uma situagao
simultaneamente de nao-mais e de ainda-ndo. Trata-se de um estagio
no qual a compreensao que antes funcionava bem agora nio-mais pode
conferir sentido ao arredor (a0 menos por um breve instante); e que
dado este recorte temporal que estamos fazendo, também ainda-ndo
pode se recompor. Por isso, é na breve vivéncia de um hiato da
capacidade da compreensao que temos a experiéncia genuina do susto,
onde ndo notamos as coisas com o sentido que usualmente as reveste.
Trata-se de um momento no qual a compreensao € colocada em
suspenso e, provavelmente por isso, nossa experiéncia momentanea é
estritamente aquele sentimento de choque e abalo que acompanha o
sentimento do susto. Fagamos a seguinte indagacao: se de antemao
soubéssemos que o estrondo era a porta batendo, ou que soubéssemos
antecipadamente da presenca de alguém quando sua mao vem a
descansar em nosso ombro, ou que soubéssemos antecipadamente que
era um passaro passando na janela; entdo, em todos esses casos,
dificilmente nos sentiriamos assustados com cada ocorrido. Assim,
destacamos que o susto deve estar associado a alguma perturbagao da
faculdade da compreensdao. Um instante assombroso no mais das
vezes. Por sorte, esse estdgio costuma ser tao pontual quanto aquele
instante do clique em que uma camera fotografica captura a luz.

Ao mesmo tempo em que o segundo estagio revelou uma certa
suspensao da compreensao, isso nao quer dizer que a compreensao seja
indiferente ao ocorrido (seja uma indiferenca em relagao ao sentimento
ou as circunstancias). E a impossibilidade de nossa compreensao ser
indiferente ao susto (ou formulado positivamente: a necessidade de
nossa compreensao vir a dar sentido ao ocorrido) é o que caracteriza o

terceiro estdgio da experiéncia do susto: a vagarosa apropriacao
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compreensiva do ocorrido em nosso arredor e do ocorrido com nds
mesmos.

Nés, particularmente os homens, podemos ser indiferentes a
varias emogOes e sentimentos, nao lhes tomando como dignos de
atencao. Mas o susto é um daqueles sentimentos que dificilmente
passariam despercebidos para nds. Apos sentir o choque do susto, nao
somos capazes de simplesmente retomar a atividade na qual estdvamos
imersos e da qual fomos abruptamente arrancados. O sentimento do
susto, no mais das vezes, promove um tal abalo que ele solicita uma
imediata reorientacdo da nossa capacidade compreensiva. Da-se aqui a
necessidade de conferir sentido aquele sentimento. Processo que pode
passar pela compreensao da causa do susto; ou pelo asseguramento da
permanéncia e estabilidade do mundo circundante; por uma
certificagdo de que o ocorrido era apenas algo de passageiro (ou nao);
ou pela recomposi¢ao de nossa compostura em relagao aos outros.

Este é o estagio no qual, portanto, passamos a identificar que
aquele choque foi causado, por exemplo, pelo bater da porta, pela mao
no ombro, pelo passaro najanela. Aqui a compreensao ja pode apontar
para essas coisas enquanto tais — e € precisamente a isso que ela se
dedica agora. E interessante destacarmos que, em relagio ao
entendimento que conferimos as causas do susto, em geral inferimos
que tratar-se de causas sensoriais abruptas e, mais particularmente,
algo que esta relacionado a alguns sentidos e nao a outros. Ora, parece
dificil que ocorra um susto, por exemplo, a partir do olfato ou do
paladar pura e simplesmente. Geralmente, os sustos estao associados
aqueles sentidos capazes de perceber acontecimentos repentinos: a
audicdo que capta o estrondo de um trovao (mesmo quando o
relampago ja anunciou a iminente chegada do baque ruidoso); a visao
que capta o vulto; o tato que sente a mao sobre o ombro. Também
parece pouco crivel que a causa do susto seja associada nao a uma
reagao sensorial, mas a uma circunstancia compreensiva. E dificil

pensar que alguém ja tenha se assustado lendo um suspense. Nao
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estamos dizendo que a leitura de um texto nao possa influir em nossos
sentimentos (lembremos do exemplo do horror cdésmico), estamos
apenas afirmando nao ser o caso de a compreensdo ser capaz de
despertar o sentimento do susto em particular.

O quarto e tultimo estagio é aquele no qual, apds a compreensao
ter nos assegurado a causa do susto e a tranquilidade da cercania, o
sentimento do choque passa a se dissipar. Aqui a experiéncia do susto
passa a ceder espago para a retomada das atividades as quais
estdvamos imersos. Fundamentalmente, este estdgio ¢ caracterizado
por tal retomada, mas seria possivel identificar aqui alguns
comportamentos que podem vir a se antepor entre o susto e a simples
retomada das atividades, como por exemplo: podemos vir a interferir
no fator causal do susto, seja para assegurar que nao voltara a ocorrer,
seja por uma implicancia ou desavenga, ou o que for; também podemos
nos dedicar a um momento de aprendizagem com o ocorrido, tornar
aquilo didatico, e modificar o0 modo como nos comportaremos em
relagdo aquilo no futuro. Mas esses comportamentos, a rigor, nao
seriam mais condicdes para a experiéncia do susto, e, portanto, estao
fora de nosso escopo aqui. Importante neste quarto estagio € entdo a
reorientagao da compreensao para aquilo que ela antes se dedicava e a
dissipacao do sentimento do susto em si mesmo, na medida em que

voltamos a um sentir-se nao-assustados.

3 Consideracoes hermenéutico-ontoldgicas

As breves descricoes feitas acima podem (e talvez precisem)
destacar mais elementos que compdem a complexidade dos
sentimentos em geral e do susto em especifico. Mas com o que temos por
ora, passemos para duas consideragdes finais que retomarao o motivo
de nosso trabalho: uma reavaliacao daquele principio da imanéncia da

objetividade a estrutura da consciéncia.
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Quando paramos para refletir sobre aqueles dois primeiros
estagios, o estar tranquilo e o abrupto sentir-se assustado, em especial
se supormos que entre eles ha alguma ocorréncia, algum acontecimento,
entdo colocamos a questao: o que ocorre com a compreensao ai? Duas
possiveis respostas sao as seguintes:

(1) ha uma perturbagio da compreensao, quando algo de
fundamental se modifica nela, de modo que a compreensao passa a
proceder confusamente por um curto periodo de tempo. Neste caso,
diriamos que tal perturbacao é causada por um acontecimento ou por
um sentimento, e na relagdo entre sentimento e compreensao, dirifamos
que o sentimento precede e afeta a compreensao, pelo menos neste caso).

(2) hd uma inépcia da compreensao (um estar inapto a), ela
simplesmente nao consegue abarcar um determinado acontecimento e
o sentimento do susto seria o que nos invade quando a compreensao
nao € capaz de dar sentido as circunstancias (neste caso, diriamos que
o sentir-se assustado é que € causado por um modo de operar (ou nao
operar) da compreensao, diriamos entao que a compreensao precede e

afeta o sentimento).

Neste segundo caso, estariamos confirmando aquela tese aqui
colocada em questdo (imanéncia dos objetos a estrutura da
compreensao). Ja no primeiro caso, onde dizemos que a compreensao
¢ ela mesma afetada por algo de externo a sua estrutura, entao
estariamos desafiando a tese questionada.

Avaliemos a primeira consideracdo. Entre o primeiro estagio, o
estar tranquilo, e o segundo estdgio, no qual a compreensao € posta em
momentanea suspensao, algo acontece. Ha algo no espaco de tempo
entre esses estagios, algo em relacdo ao qual a compreensao até pode
ficar a par, mas precisa reconhecer que, ainda assim, ela chega tarde.
Temos de admitir aqui que hd um acontecimento precedente a
compreensao do ocorrido? Parece ser o caso. Temos de admitir também

que esse acontecimento precede o sentimento? Aqui a resposta pode
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ser negativa: o que parece ocorrer é uma simultaneidade entre
acontecimento e sentimento. Logo, nesta esquematizagdo, teriamos
uma relacdo de anterioridade temporal do acontecimento e do
sentimento ante a compreensao. Poderiamos dizer que a gente sente
coisas que nao tém sentido, que ndo sao compreendidas. Mas o inverso
nao parece valer, pois tudo o que a gente compreende, tem que passar
pelos sentimentos. Pergunta: essa consideracao deflagraria a
necessidade de se considerar uma ontologia que abarque objetos nao
imanentes a estrutura da compreensao, uma ontologia “extra-
compreensiva”?

Esse ensaio, porém, ndao pode soar como um ataque a
compreensdo. E isso nos leva a segunda consideracado. Esta diz que, a
partir da descri¢ao da experiéncia do susto, temos que dar o devido
reconhecimento a imperiosa importancia da compreensao para o
humano. Afinal, a sensacao do susto — e o alegado abalo que ele causa
na compreensao — nao € coisa das boas. Ademais, o sentimento do
susto nunca perdura, sendo que o abalo a compreensdao é quase
imediatamente preenchido por sentido. O susto parece até mesmo
configurar uma fungao vital para nosso ser, no sentido de fazer com
que a compreensdo deixe de se ocupar das coisas rotineiras, para
ocupar-se daquilo que abruptamente transforma nosso mundo
circundante.

Nessa medida, portanto, mesmo que seja legitimo que o
exemplo do susto demonstre uma situa¢ao na qual a compreensao nao
se apodera da experiéncia em simultaneo ao seu acontecimento, ainda
assim, na vida humana em geral, a compreensao continua sendo um

elemento prevalecente, dado que o susto é sempre algo de passageiro.
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1 Introducao

Husserl, na formulacdo do seu método fenomenologico, parte
do principio de que o fluxo histérico da objetivacao do ideal grego de
pautar a vida pela justificacdo racional, se por um lado trouxe o
progresso tecnoldgico, por outro, conduziu a humanidade ocidental
contemporanea a uma genuina situagdo de crise marcada
essencialmente pela fragmentagao da ciéncia e do sujeito. Para o
fenomenologo, a ciéncia que se motivou a esclarecer de forma absoluta
o mundo objetivo na modernidade, na verdade, escureceu a auténtica
esséncia do ser humano no seu tempo. Aquele sujeito desinteressado,
filosofico, que desejava compreender as coisas como sao que, em tese,
fez nascer uma auténtica racionalidade na Grécia antiga, mesmo diante
das motivacdes renascentistas, desde a idade moderna, foi substituido
por um sujeito técnico, matematico, focado apenas no que pode
produzir em busca da melhor eficiéncia. Assim, ao abandonar seu ideal
primordial, a racionalidade ocidental, ao invés de clareza, produziu

obscuridades que exigem uma tentativa assidua de ressignificacao,
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caso o sujeito contemporaneo realmente queira uma vida auténtica,
pautada no sentido rigoroso da existéncia. Entenda-se por rigoroso nao
algo exato e/ou determinado, mas aquilo que exige seriedade,
honestidade, disposic¢ao, sacrificio e comprometimento sincero com a
verdade e com o futuro.

Nesse contexto, Husserl assume como projeto de vida, o que
significa mais do que uma questao de producao académica, oferecer,
através de sua fenomenologia transcendental, ao menos as bases para
um pensar rigoroso. O filésofo judeu sente-se como um verdadeiro
funcionario da humanidade e une ao seu brilhantismo académico, sua
responsabilidade existencial. Ele tem diante de si, ndo apenas a
evidéncia da crise da humanidade europeia, sendo que também intui
em seu horizonte de sentido, as consequéncias nefastas para a
comunidade humana, se esse estado de crise for negligenciado.

Por isso, como um espectador desinteressado aos moldes dos
primeiros filésofos gregos, Husserl busca com sua fenomenologia
compreender os matizes da racionalidade cientifica ocidental e, a partir
disso, analisar os modos como se tornaram efetivas. Diante desse
panorama, nosso objetivo é compreender a motivagao de Husserl para
formular uma fenomenologia que, em ultima instancia, quer ser uma
auténtica filosofia transcendental, em um tempo em que o cientificismo

positivista e o psicologismo parecem pautar a vida de forma decisiva.

2 A fragmentacao da filosofia no século XX

A filosofia moderna, no século XIX, firmada sobre a nocao de
razao absoluta impulsionada pelo idealismo alemao, percebe sua
utopia de 4pice do conhecimento filosdfico esvair-se apds a morte de
Hegel, j& que com ele, de certa forma, tem-se o fim do periodo dos
impactantes sistemas filoséficos modernos. Devido a isso, retoma-se o
processo de independéncia de varias disciplinas do arcabougo da

filosofia, tal como acontecera, por exemplo, no fim da Idade Média com
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a medicina, a matematica e o direito. Do mesmo modo, desde o comeco
da chamada revolucao cientifica do século XV, paulatinamente varias
disciplinas filoséficas tornaram-se ciéncias auténomas, tais como a
fisica, a quimica, a biologia e a histdria, reivindicando a autonomia de
seus métodos e seus “mundos circundantes” préprios. No século XX, é
a vez da psicologia e da linguistica tornarem-se independentes,
determinando os seus campos de atuagdo proprios, formados e
limitados por seus métodos e suas teses.?

As consequéncias imediatas desse processo sdao o esvaziamento
do sentido e da relevancia da filosofia como ciéncia da totalidade e a
fragmentacdo da compreensdo geral de mundo. Isso significa que,
nesse contexto, a filosofia, antes guardia dos fundamentos e das
normas de todo e qualquer processo de justificagao racional, deixa de
ser o paradigma epistémico do modelo cientifico que determina a
verdade das coisas, sendo limitada apenas ao campo normativo do
discurso. Com efeito, 0 mundo antes concebido como o polo comum
do qual emergem todos os saberes, cujo ponto de intersec¢ao era a
filosofia, torna-se multiplo, definido pelas normativas epistemologicas
e o interesse particular de cada ciéncia que o toma como seu objeto. De
forma simples, o que se passa a ter é o “mundo da fisica”, o “mundo
da matematica”, o “mundo da tecnologia”. O “mundo” passa a ser o
campo proprio das possibilidades de conhecimento de cada ciéncia
particular, ou seja, a dimensao espago-temporal entre a minima e a
maxima poténcia perceptiva de cada ciéncia.

Nesse contexto, diante do descrédito da fundamentacao
filosdfica, ganham destaque as ciéncias que conseguem melhor explicar
e manipular o mundo objetivo. A metafisica entra em declinio e as
ciéncias de cunho positivista passam a pautar a compreensao do sujeito

sobre si, o outro e a sociedade em geral.® Questdes outrora

2 Cf. Zilles, 2016.
3 Vale dizer que “no século XIX, a filosofia é ademais formalmente negada, o que supde
um peculiar fastio ao filosofar, provocado, ao menos parcialmente, pelo abuso dialético
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genuinamente filoséficas passam a ser respondidas por outras ciéncias;
porém, cada uma restrita a sua area de atuagdo, o que gera uma
fragmentacao na compreensao, principalmente porque as ciéncias nao
necessariamente dialogam umas com as outras com as demais dreas do

saber para legitimar ou retificar seus conceitos.

Os dez ultimos anos do século XIX, periodo dos primeiros trabalhos
de Husser], se caracterizam na Alemanha pela derrocada dos grandes
sistemas filosdficos tradicionais. Hegel, que iluminava todo o
pensamento alemdo quarenta anos antes, voltou a sombra e a
influéncia de Schopenhauer entra em declinio. Sem duvida,
pensadores poderosos como Marx, Freud e Nietzsche estdo
produzindo, mas nao interessam ainda sendo a circulos restritos e s6
despontardo verdadeiramente no século seguinte. E a Ciéncia que
doravante preenche o espaco deixado vazio pela filosofia especulativa
e, sobre o seu fundamento, o positivismo, para o qual o conhecimento
objetivo parece estar definitivamente ao abrigo das construgdes
subjetivas da metafisica (Dartigues, 2005, p. 14).

Na medida em que as ciéncias experimentais se destacam por
seus resultados técnicos, cada vez mais a compreensao positivista
ganha espaco nas estruturas da subjetividade humana. Inclusive, nesse
periodo de transi¢ao do século XIX para o XX, ambiciona-se estabelecer
uma espécie de nova ordem social fundamentada numa compreensao
positivista da ciéncia e da vida. Filésofos, como Auguste Comte,
defendem que “somente daqueles que estao imbuidos do espirito
positivista se pode esperar uma reestruturagao racional da sociedade,
orientada pela ciéncia e voltada para o progresso” (Rod, 2018, p. 448).
O que estd em questao é um novo conceito de realidade, fundamentado

num novo conceito de ciéncia. Se antes os modernos acreditavam que

em que cai o genial idealismo alemao. Surge entdo a necessidade premente de se ater
as coisas, a realidade mesma, de se afastar das constru¢des mentais para se ajustar ao
real tal como ele é. E a mente europeia de 1830 encontra nas ciéncias particulares o
modelo que ira transpor para a filosofia. A fisica, a biologia, a histéria vao surgir como
modos exemplares de conhecimento. Dessa atitude nasce o positivismo” (Marias, 2004,
p- 375).
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a filosofia, mediante a razdo absoluta, conduziria o ser humano ao
apice do seu desenvolvimento, inclusive moral, os positivistas
defendem que essa busca deve ser conduzida pelo conhecimento
cientifico, livre das suposigoes teologicas e das abstragdes metafisicas.

Nessa nova estrutura do conhecimento, o que determina o
progresso das ciéncias, e por conseguinte do homem, € a capacidade de
transformar as relagdes entre os fendomenos da natureza em leis
objetivas de tal modo que “considera-se um fenomeno explicado
quando ele pode ser apresentado como caso de regularidade geral,
obtida a partir dos fendmenos por meio da indugao” (Rod, 2018, p. 449).
Contudo, para que se rompa definitivamente com um conhecimento
metafisico, torna-se pertinente demonstrar como a indugao pode ser
uma postura investigativa auténtica de tal modo a se creditar validade
aos seus contetidos, recusando uma explicagao légica-dedutiva.

Em consequéncia dessa necessidade, surge a corrente do
psicologismo como tentativa de fundamentar e validar a l6gica numa
vertente indutiva positivista como estrutura do conhecimento objetivo.
Para os psicologistas, “os principios logicos devem ser explicados
psicologicamente” (Rod, 2018, p. 453) de tal modo a ficar evidente a
identificagao entre as estruturas cognitivas do sujeito e as leis naturais
obtidas através da indugdo. O que estd em questao é que se as
estruturas logicas sao a priori, a possibilidade de um conhecimento
verdadeiro necessariamente deve ser a priori, o que validaria a nogao
de razao moderna; porém, se a natureza da ldgica € psicologica, ela
requer uma experiéncia interna de autopercep¢ao causada pelos
conteudos provenientes da experiéncia externa e sensorial. Caso a
segunda hipotese seja verdadeira, tanto a ldgica, enquanto leis do
conhecer, quanto os conteddos do conhecimento possuem uma
natureza comum: a experiéncia. Para os psicologistas, € isso que torna
possivel reproduzir no mundo as leis de causa, efeito e probabilidade
estruturadas logicamente a partir da percepcao do sujeito das relagoes

entre os fendmenos.
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A partir dessas questdes, o século XX comeca pautado num
filosofar que, de forma geral, assume os procedimentos das ciéncias
naturais e que busca fundamentar o conhecimento na psicologia.
Exemplo intelectual desse periodo € Brentano, professor de Husserl,
que defende a fundamentacdo da filosofia na psicologia descritiva, ja
que todo o filosofar é um tratar de representacdes, juizos e dedugdes,
ou seja, atos psiquicos direcionados aos contetidos da consciéncia. Em
meio a efervescéncia do positivismo e do psicologismo, duas
expressoes decisivas do naturalismo,* todavia, com Husserl, a filosofia
inaugura este século, buscando reencontrar sua identidade
primordial.> Esta motivacdo é fundamental para se resgatar a
autonomia da filosofia negligenciada ao ser limitada a esfera da
justificacdo dos discursos das ciéncias particulares, em detrimento da

sua natureza prépria de ser uma ciéncia dos fundamentos.

Alguns filésofos, no século XX, sentem certo complexo de
inferioridade diante do sucesso das ciéncias e tentam fazer filosofia a
maneira das ciéncias; outros se fecham em torres de cristal, longe do
mundo, para o exercicio da reflexao de ideias abstratas; outros, ainda,
buscam dialogar ndo s6 com as ciéncias, mas com o mundo em
desenvolvimento. Os ultimos colocam o foco, sobretudo, na filosofia
politica e ética. Essa tendéncia é compreensivel por varias razdes,

4 Husserl (1992, p. 15) explica que: “El naturalismo es una consecuencia del descubrimiento
de la naturaleza considerada como unidad del ser espaciotemporal conforme a leyes naturales
exactas. Con la realizacion progresiva de esta idea en las sucesivas ciencias de la naturaleza, que
acogen un gran nimero de conocimientos estrictos, el naturalismo se propaga cada vez mds.
[...] Asi, el naturalista, para ocuparnos ahora sobre todo de él, sélo ve naturaleza y, ante todo,
naturaleza fisica. Todo lo que existe es fisico, y como tal pertenece al complejo unitario de la
naturaleza fisica, o bien, aunque sea psiquico, no es mds que una variante que depende de lo
fisico, a lo sumo un fendmeno concomitante paralelo secundario”.

5 Considerando tais disposig¢oes, Stein (2007, p. 547) diz que: “La tarea de la fenomenologia
es colocar sobre un fundamento seguro todo procedimiento cientifico, tal y como lo ejercitan las
ciencias positivas, pero también toda experiencia precientifica sobre la que se erige el
procedimiento cientifico, e incluso toda actividad intelectual que reivindique racionalidad.
Ahora bien, la experiencia precientifica y las ciencias positivas trabajan con ciertos conceptos y
principios fundamentales que ponen sin examinarlos. La filosofia tiene que hacer objeto de
investigacion cuanto en otros lugares se da por supuesto como obvio”.
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como a globalizacdo, o enfraquecimento do controle religioso, a
instabilidade social etc. (Zilles, 2016, p. 13).

Seguindo o raciocinio de Zilles, nota-se que no século XX,
paralelo a independéncia das ciéncias particulares, encontra-se a
fragmentacao da filosofia em varias correntes de pensamento que, nao
necessariamente, convergem para um campo comum de investigagao.
Isso resulta na perda da nogao classica de filosofia como estudo da
totalidade do ente. Por outro lado, ha que se notar que se abre uma
nova possibilidade para um auténtico renascimento ja que até “na fisica
tedrica, por exemplo, Max Planck e Einstein formulam questoes
filosoficas como: O que é o tempo? O que é o espago? Como os dois se
relacionam? O que é a matéria? Como surgiu a totalidade do mundo?”
(Zilles, 2016, p. 20).

Considerando esses elementos, a motivacao de Husserl é
propor um auténtico renascimento filoséfico encontrando um
fundamento racional absoluto que supere a fragmentacao gerada pela
perspectiva naturalista, ndo no sentido de propor uma uniformidade
excludente, mas no sentido de redescobrir a razao ultima comum a
todos os saberes e a todo e qualquer sujeito. Para satisfazer esse impeto,
Husserl entende ser necessario revisitar as bases da filosofia de tal
modo a recuperar na contemporaneidade seu carater essencial de ser
uma ciéncia rigorosa e fundante, inclusive, de ser um ambiente comum

de cooperacao entre todas as ciéncias.® Uma filosofia capaz de

¢ Husserl (1992, p. 91) diz que: “La tarea que se propone el filosofo — su fin vital en cuanto
filésofo — consiste en alcanzar una ciencia universal del mundo, un saber universal, definitivo,
una totalidad de las verdades en si sobre el mundo, sobre el mundo en si. ;Qué se puede pensar
deeste fin? ; Puede ser alcanzado? ; Puedo encontrar una verdad, ;una verdad definitiva? ;Una
verdad definitiva que yo pueda encerrar en un enunciado sobre un ser en si, teniendo la
seguridad indubitable de su cardcter definitivo? Si dispusiera ya de semejantes verdades dotadas
de “evidencia inmediata”, podria por via mediata derivar de ellas nuevas verdades. Pero ;donde
estdn? ;Existe en alguna parte un ser en si del que yo esté tan indudablemente seguro por
experiencia inmediata que yo mismo pueda luego, con auxilio de conceptos descriptivos,
ajustados inmediatamente a la experiencia, al contenido de la experiencia, encuita verdade en si
de cardcter inmediato?” .
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estabelecer autonomamente seu método, seu campo de atuacado e seu
objeto de andlise. Para isso, é fundamental abandonar o método e a
postura importados das ciéncias positivas e redescobrir o método, a
postura, 0 campo e o objeto genuinos da filosofia. E nessa perspectiva
que Husserl elabora sua fenomenologia com o objetivo de ser um
método descritivo, logicamente estruturado, ndo positivista e
totalmente anti-psicologista, capaz de orientar a filosofia no século XX

no seu processo de resgate de sua esséncia primordial.”

3 O despertar da fenomenologia husserliana

O ponto de partida para a mudanga paradigmatica do
pensamento de Husserl, matematico de origem e filésofo por
convicgao, ocorre quando, apos assistir as aulas de Weierstrass, passa a
investigar a possibilidade de uma fundamentacdo radical da
matemadtica, inclusive, anterior a qualquer ideia geométrica. Dessa
investigagao surge, em 1891, a publicacao de sua obra Filosofia da
Aritmética (Philosophie der Arithmetik) na qual “suas andlises se
caracterizam como ‘investigacdes ldgicas e psicoldgicas’, e examina a
correlagao estrutural entre os contetdos ou unidades de significagao e
os atos psicoldgicos que lhes correspondem subjetivamente” (Santos,
2010, p. 38).

Na visdao de Husserl, a supervalorizagdo, e até mesmo a
exclusividade, da matematica na legitimidade do método e do modelo
cientifico, gera um problema epistemologico. Em primeiro lugar,
Husserl questiona qual é mesmo a natureza do niimero e como é o seu
processo de vir a consciéncia. Em segundo lugar, Husserl questiona até
que ponto as estruturas matematicas, tao eficientes nas ciéncias,
garantem a evidéncia da objetividade. Cabe ainda outro

questionamento: até que ponto, a matematica a partir do calculo de

7 Cf. Stein, 2007, p. 546.
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variagOes, através do qual se limitam as possibilidades entre a maxima
e a minima poténcia, consegue decodificar, prever e intervir
objetivamente na natureza e na vida dos sujeitos, com a maxima
garantia de efetividade e sentido? Questionar a fundamentagao
matematica significa também averiguar se ndo hda outras
possibilidades, tao rigorosas quanto, de se abordar filosoficamente o
mundo e tudo que esse conceito engloba.?

Bello explica que as investigacdes de Husserl sobre a
fundamentagao do niimero partem das criticas elaboradas a defini¢ao

de Euclides.” Husserl nao se satisfaz com a afirmacao de que os

8 Para obter mais informagdes sobre o tema da matematica no campo das analises
filosdficas conferir a obra Filosofias da Matemdtica de Jairo José da Silva. Segundo o
autor, existem questdes sobre a matematica que ela por si s6 ndo pode responder como,
por exemplo, a objetividade da realidade dos nimeros. Questdes como metodologia,
ontologia epistemologia matematica extrapolam suas equagdes e adentram a esfera do
pensamento filoséfico. Segundo Silva (2007, p. 15), “a matematica é fonte constante de
questionamentos que transbordam os seus limites e requerem um contexto
propriamente filoséfico para serem adequadamente tratados. A filosofia da matematica
é o departamento do imenso edificio da filosofia que tem por competéncia acolhé-lo”.
Nesta abordagem, ndo ha o objetivo de oferecer um estudo sistematizado sobre a
filosofia da matematica de Husserl, mas interessa apenas abordar sua critica em relagao
ao modo como a ideia fundamental da matematica moderna foi objetificada e a
possibilidade de submeté-la a uma redugao fenomenoldgica.

? Sobre esse tema, Bello (2022, p. 97) relata que: “As palestras sobre o Desenvolvimento
da Geometria — Entwicklung der Geometrie levam Husserl a examinar a posigao de
Euclides e as mudangas mais recentes na Geometria nao-Euclidiana. Depois de ter
definido o sistema de Euclides como valido por sua ‘clareza, seu incomparavel poder
de persuasao e consisténcia estrita [...] que o tornou um ‘Ideal de qualquer sistema
cientifico verdadeiro’ [...], ele, observa que, nos ultimos dois séculos, houve uma
reacdo contra Euclides, determinada pela refutagao do método da sintese que leva, por
meio de admissdes sucessivas, a do procedimento de demonstracdo: prefere-se, ao
invés, ver como ‘emerge’ o teorema, logicamente, de modo que, nesse emergir, resida
a prova de sua verdade. Nao apenas o método é questionado, mas, sobretudo, os
fundamentos e, em particular, a definicdo da linha reta e o axioma das paralelas.
Husserl expde, de modo claro e documentado, a questao filoldgica dos varios cddigos
nos quais sdo relatados os Elementos de Euclides e as diferentes interpreta¢des dos
postulados axiomas. Portanto, ele discute as posi¢des mais recentes de Legendre,
d’Alembert, Gauss e o nascimento de geometrias ndo euclidianas até Riemann e
Helmbholtz, os quais operaram uma virada significativa no desenvolvimento da
Geometria”.
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numeros sejam apenas uma multiplicidade de unidades. Para ele, falta
explicar a natureza da representacao da unidade e dos processos
associativos da multiplicidade e como dai resultam as conexdes
matematicas como, por exemplo, o clculo de varidvel. Em vista disso,
Husserl “volta sua aten¢do para a nocao de agregado (Inbegriff), ja
proposta por Weierstrass e correspondendo substancialmente a de
conjunto (Menge) que aparece em Cantor, e enfatiza que a génese de
numero deve ser encontrada em uma conexao coletiva” (Bello, 2022, p.
31).

Na abordagem sobre a conexdo coletiva, seguindo a explicacao
de Bello, nota-se que na génese da representacao numérica ha uma
percepcao exterior de uma multiplicidade de coisas. Através da
abstracao, vincula-se a multiplicidade estabelecendo a diferenciacao e
a possibilidade de conexdes entre as unidades que a compdem. Feito
isso, é possivel, por uma mudanga intencional no ato abstrativo,
desconsiderar os contetidos abstraidos e considerar apenas as conexdes
transformando-as em leis 16gicas.

Exemplificando: numa percep¢ao externa qualquer ha uma
multiplicidade de objetos que através do processo de abstragdo, sao
determinados como trés unidades representadas. Com uma mudanga
intencional, estabelece-se uma conexao entre essas unidades de tal
forma que se intua a equagdo 1+1+1=3. Desse processo, extrai-se a
estrutura mental associativa e se consegue estabelecer novas conexdes,
sem a necessidade de vinculo com qualquer contetido da percepgao
externa. Desse modo, tanto o numero quanto as associacoes
matematicas ndo se fundamentam apenas nas relagoes abstrativas de
unidades, mas dependem de atos mentais anteriores, ou melhor, de
uma estrutura psicoldgica/logica para se tornarem evidentes.

Por esses raciocinios, Husserl chega a conclusao de que a
matematica ndo é radicalmente autoexplicativa na medida em que

nenhuma de suas operagdes demonstra sua propria possibilidade, mas
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tao somente a sua efetividade.’® Os niumeros, da mesma forma que nao
sdo empiricos, nao sao claramente inatos e sua apari¢ao a consciéncia
nao é tao débvia. Eles dependem de atos psicologicos, percepcao e
abstracao, e de estruturas mentais de associagdo que permitem tanto a
sua intui¢ao como dado quanto sua “purificagao” enquanto equagoes a
priori possiveis. Sendo assim, Husserl entende que a ciéncia capaz de
explicar como da percepcao externa da multiplicidade se gera
representagdes mentais de unidade, e como a partir da abstragao é
possivel, além de estabelecer conexdes entre as unidades, estabelecer
leis a priori de conexdes possiveis através de uma mudanga intencional

na abordagem cujo carater é indubitdvel, é a 16gica.”

10 Neste ponto, para compreender melhor o alcance da preocupacdo de Husserl com o
problema da fundamentagao filoséfica da matematica, vale resgatar o pensamento de
Silva que explica que no fim do século XIX comega a ser sistematizada mais
propriamente a filosofia da matematica devido a uma perspectiva que ele chama de
‘crise dos fundamentos’. Diz o autor sobre a filosofia da matematica que “como
disciplina filosofica de carater préprio, ela é uma criagao relativamente recente; seu
aparecimento na cena filosdfica remonta a fins do século XIX, aproximadamente, e
deve muito a chamada ‘crise dos fundamentos’. Essa ‘crise’, caracterizada por um abalo
de confianga nos alicerces da matematica — muito exagerados nos meios filosoficos —
, se estendeu das tltimas décadas dos Oitocentos até as primeiras do século XX, e foi
desencadeada por uma série de paradoxos — alguns reais, outros aparentes —
descobertos na teoria dos conjuntos e na logica que pareciam pdr em questdo a
confiabilidade dos métodos matematicos. Mas o maior impacto dessa crise fundacional
nado se deu na matematica, mas na filosofia. Acostumados as crises, a maioria dos
matematicos prosseguiu seu trabalho como de habito (um pouco mais preocupados,
talvez); ja os filésofos viram ai uma oportunidade tinica para refletir sobre a natureza
do conhecimento matematico. Nascia assim uma filosofia da matematica de carater
sistematico, que nesse periodo inicial estava inevitavel e estreitamente ligada as
tentativas de se colocar a matematica sobre bases so6lidas confiaveis, num esfor¢o para
superar a crise dos fundamentos” (Silva, 2007, p. 26-27).

11 Silva (2007, p. 139) observa que “para Husserl a l6gica é a teoria mais geral da ciéncia;
ora, a ciéncia é um corpo de asser¢des verdadeiras sobre os objetos. Assim, caberia a
légica investigar, por um lado, como devem ser formadas as expressdes para que sejam
capazes de expressar a verdade (morfologia logica), como a verdade é transmitida de
expressOes para expressoes (teoria da dedugdo) e como teorias relacionam-se entre si
(teoria dos sistemas dedutivos), e, por outro, as leis mais gerais a que os objetos
obedecem necessariamente apenas por serem objetos (ontologia formal). As teorias dos
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No entanto, é preciso esclarecer como as estruturas logicas,
embora destituidas de realidade concreta, sdo passiveis de intuicao e
tornam-se conteidos em primeiro plano na mente. Husserl busca esse
esclarecimento  investigando a consciéncia e descrevendo
fenomenologicamente seus atos e modos préprios de ser ja que, a
principio, é justamente por um processo operacional psicoldgico que se
depura os conteudos concretos/preenchidos até se extrair as estruturas
logicas que fundamentam os nimeros e suas relagdes matematicas, e

permitem sintetizar leis aplicaveis a elaborac¢ao das teses cientificas.

O fato de Husserl permanecer em uma perspectiva psicoldgica
permite-lhe manter uma independéncia em relagdo ao momento da
Logica que, embora ndo seja convincente do ponto de vista da
justificagdao da ciéncia matematica, é proficua em um sentido teérico,
porque, imediatamente, libera-o da posi¢ao de logicismo, dela se
distanciando, a partir da qual teria sido mais dificil partir dela para a
abertura ao método fenomenoldgico. Voltaggio, discutindo a validade
do agregado — Inbegriff, embora note que ele poderia ter as mesmas
caracteristicas antindmicas de classe, sustenta que o que torna a
proposta de Husserl interessante é, justamente, o fato de ele ter
partido do nivel psicolégico que permite superar a dificuldade
encontrada no plano légico (Bello, 2022, p. 32).

Como consequéncia desse processo, Husserl, ao se interessar
pelas analises das estruturas mentais, encontra as teses de Brentano
que o conduzem ao estudo mais aprofundado da psicologia.'? Husserl
parte do pressuposto que a psicologia, enquanto ciéncia dos fendmenos

psiquicos,’® é uma ciéncia cujos conteudos, e até mesmo o proceder

conceitos aplicaveis a objetos quaisquer pertencem assim a ontologia formal e, a fortiori,
alogica”.

12 Brentano, em sua obra capital, Psicologia desde el punto de vista empirico (2020, p. 15),
deixa claro que: “El titulo que he dado a mi obra la caracteriza por su objeto y su método. Mi
punto de vista en la psicologia es el empirico, la experiencia sola mi serve de maestra. Pero
comparto con otros la conviccién de que tal punto de vista es compatible con una cierta intuicién
ideal”.

13 Cf. Brentano, 2020, p. 27.
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investigativo, dependem da relacdo sujeito e mundo circundante. Por
isso, seus conceitos sao fundamentados em generalidades empiricas,
fato que a mantém necessariamente ligada a experiéncia. Isso significa
que a psicologia estd encerrada na atitude natural, fator que a impede
de fundamentar a ldgica enquanto estrutura aprioristica de
possibilidade do conhecimento universal,’* e uma argumentagao
contrdria a esta constatacao leva necessariamente ao psicologismo. Vale
lembrar que, no campo psicologico da investigagdo, Husserl se
defronta constantemente com o psicologismo,'> principalmente para
demonstrar sua incoeréncia estrutural e a distincao de suas analises
fenomenoldgicas.

Disso resulta que, embora a psicologia possa elaborar com certa
seguranca leis causais de apreensdao do mundo natural, como ciéncia
dos contetdos psiquicos, por ser de carater indutivo e estar sempre
ligada as contingéncias da experiéncia factual, ndao pode fundamentar
um conhecimento absoluto a partir de leis exatas proprias. Seguindo
essas intui¢des, numa postura genuinamente filosdfica, Husserl escreve
suas Investigagoes logicas (Logische Untersuchungen), de 1900 e 1901, e
apresenta a fenomenologia como uma nova ciéncia que, no campo

psicologico, aborda as questdes mais radicais da consciéncia.

A passagem da Filosofia da aritmética as Investigacoes ldgicas assinala
uma importante mudanca de atitude, que se expressa por meio da
reducao dos atos psicoldgicos as estruturas ideais tipicas desses
mesmos atos. A “reducdo psicologica” aqui efetivada estd, deste

14 Cf. Husserl, 2006, p. 28-29.

15 Para Husserl (2014, p. 39), o psicologismo é a corrente que defende que “os
fundamentos teoréticos essenciais residem na psicologia, e as proposi¢des que dado a
logica o seu cunho caracteristico pertencem, quanto ao seu contetido, ao seu dominio.
A ldgica esta para a psicologia assim como qualquer ramo da tecnologia quimica esta
para a quimica, como a agrimensura para a geometria etc. De acordo com esta corrente,
nao ha nenhum motivo para a delimitagdo de uma nova ciéncia teorética e, ainda
menos, de uma tal que deva merecer o nome, num sentindo pleno e rigoroso, de 1égica.
E nado é raro falar-se como se a psicologia fornecesse o fundamento tnico e
teoricamente suficiente para a técnica 16gica”.
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modo, intimamente associada ao debate com o psicologismo
empreendido nos Prolegomenos a I6gica pura. O acesso ao reino do ideal
pressupoe a refutacdo do psicologismo: primeiro, porque a explicagao
psicologista do conhecimento permanece prisioneira do particular e
do contingente, incapaz de elevar-se a universalidade e a necessidade
pressupostas por toda a teoria verdadeira; segundo, porque o
principio da explicagao psicologista utiliza um modelo de causalidade
inadequado a investigacdo dos elementos ideais do conhecimento
(Santos, 2010, p. 157).

Por esses elementos, a fenomenologia husserliana, num
primeiro momento, estrutura-se como método descritivo dos atos
psiquicos, pelo qual busca o radical absoluto (a esséncia) do
conhecimento que seja fundamento para toda e qualquer ciéncia de
rigor. Dartigues salienta que se trata de uma postura estratégica de
Husserl, principalmente frente a influéncia positivista nas ciéncias. De
certo modo, uma atitude descritiva dos fendmenos considera o valor
da experiéncia para o conhecimento ao trata-los, de certa maneira, em
sua concretude.” No entanto, nessa fase de investigagao, o
fenomenologo, ao descrever os atos psiquicos e suas conexdes tomando
a consciéncia como ambiente a ser investigado, estabelece a delimitagao
do campo da psicologia empirica e da fenomenologia comprovando os
avangos desta em relacao aquela no que se refere a teoria do

conhecimento.

A exploragao do campo da consciéncia e dos modos de relagao ao
objeto, que a escola de Brentano persegue com Stumpf e von Meinong,
delimita o que se tornara o campo de analise da fenomenologia de
Husserl. Mas essa escola fica na descrigao dos fendmenos psiquicos, e

16 Brentano (2020, p. 48) explica que: “Los fundamentos de la psicologia, como de la ciencia
de la naturaleza, son la percepcion y la experiencia. Pero es sobre lo toda la percepcion interna
de los propios fendmenos psiquicos la que se convierte en fuente para la psicologia. Si la
percepcidn interna no nos lo mostrara en los proprios fenémenos, nunca lograriamos un
conocimiento de lo que es una representacion, un juicio, una alegria o una pena, un apetito o
una aversion, una esperanza o un temor, un dnimo o un desaliento, una decisién y una intencién
del querer” .
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nao responde as questdes fundamentais que Husserl se coloca: podera
um conceito 16gico ou matematico, como um ndmero, se reduzir a
operagao mental que o constitui, por exemplo a numeragao? E se ele
nao reduz a isto, ndo sera o estudo da operagao mental mais que uma
simples descricdo do psiquismo? Um ultrapassamento da psicologia
descritiva de Brentano se verifica necessério e é este ultrapassamento
que Husserl realizard sob o nome de fenomenologia (Dartigues, 2005,

p. 15).

Com efeito, Husserl desenvolve a fenomenologia como uma
disciplina que torna evidentes os pressupostos metodoldgicos e 16gicos
que servem de estrutura universal para toda e qualquer teoria
cientifica.” De forma simples, para estudar a ldgica pura, a
fenomenologia adentra o campo da atividade constituinte dos
conteudos da consciéncia, com suas conexodes possiveis, e analisa como
os dados da consciéncia ganham significado. Trata-se de uma nova
valoragao da razao e da retomada de sua primazia como polo idéntico
de todo saber. Por isso, nas Investigacoes Logicas o que estd em questao
sao “discussoes de tipo generalissimo que pertencem a esfera mais
larga de uma Teoria do Conhecimento objetiva e, coisa que estd com
isso intimamente conectada, a uma fenomenologia pura das vivéncias
do pensamento e do conhecimento” (Husserl, 2015, p. 2).

Conforme essa maxima, a fenomenologia se apresenta como
uma ciéncia que busca voltar as coisas mesmas, ou seja, voltar-se para

as unidades do pensamento dotadas de validade'® a fim de descrevé-

17 Segundo as analises de Sacrini (2018, p, 31), “os métodos de fundamentagao do saber
(e seus componentes conceituais elementares bem como as leis que regem sua
validade) constituem o nticleo tedrico mais geral do qual as mais diversas investigagdes
cientificas se desenvolvem. O estudo dessas estruturas, em sua pureza formal,
circunscreve o dominio tematico da légica pura, a qual dessa maneira, se caracteriza
como ‘doutrina da ciéncia’ [Wissenschaftslehe] (P, § 5, 27), quer dizer que confere
cientificidade as disciplinas cientificas. Husserl retoma explicitamente aqui o ideal
leibniziano de mathesis universalis, quer dizer, do conhecimento universal fundante dos
saberes particulares”.

18 Husserl (IL, 2015,p. 5) afirma que com a fenomenologia: “Queremos voltar as
“préprias coisas’. Com base em intui¢des plenamente desenvolvidas, queremos trazer,
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las. E a tomada do fendmeno em si mesmo, na sua apreensao num
conjunto sintético dos atos da consciéncia do qual € possivel intuir a
sua esséncia. Esclarecido esse processo de passagem do nivel
psicolégico para o eidético através da investigacdo sobre a
fundamentagao da ldgica pura, Husserl chega ao conceito-chave de
suas analises: a consciéncia como vivéncia intencional.’ Aqui estd o
eixo central para a fenomenologia, tanto para a intui¢ao das evidéncias

puras quanto para a constituigao da objetividade.

As vivéncias intencionais tém como trago peculiar referirem-se de
varios modos a objetos representados. Esse é, precisamente, o sentido
da intengao. Um objeto é nelas ‘visado’, é ‘tido em vista’, e isso,
certamente, segundo o modo de representacdo ou, a0 mesmo tempo,
segundo o modo do julgar etc. [...] Segundo a sua particularizagao
especial, é ela quem constitui completa e exclusivamente o
representar, o ajuizar etc. deste objeto. Se esta vivéncia esta presente
entdo esta eo ipso — tal reside, sublinho, na sua propria esséncia —
consumada a ‘relagao intencional com um objeto’, eo ipso esta um
objeto ‘intencionalmente presente’, pois uma coisa e outra querem
dizer precisamente o mesmo (Husserl, 2015, p. 320).

Consequentemente, a garantia do conhecimento e de tudo o que

isso implica esta no fato da consciéncia ser sempre intencional e poder

para nos, a evidéncia que isto, que aqui esta dado numa abstragdo atualmente
consumada, ¢ verdadeira e efetivamente aquilo que as significagdes das palavras
querem dizer na expressao das leis; e queremos, do ponto de vista da pratica do
conhecimento, despertar em noés a disposicdo para manter firmemente, na sua
identidade inominavel, as significagbes, através da sua repetida mensuracdo pela
intuicdo reprodutivel (correspondente, pela consumacao intuitiva da abstracao)”.

19 Faz-se necessario perceber que, embora Husserl tenha herdado o termo consciéncia
intencional de Brentano, nesse momento da investigacdo o contetido conceitual
empregado pelo fenomendlogo, por estar no campo dos atos psiquicos puros,
distingue-se do utilizado pelo psicélogo que o faz no campo empirico. Zahavi (2015, p.
34) comenta que “uma das diferen¢as mais decisivas entre a propria teoria de Husserl
da intencionalidade e as teorias que o influenciaram (por exemplo, as teorias de
Brentano e de Twardowski) é, por isto, que Husserl nega obstinadamente que o objeto
intencional seja um contetido imanente a consciéncia, que, em todo caso, intermediaria
0 NOSso acesso ao objeto real e efetivo, transcendente a consciéncia”.
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mudar sua atencao conforme o interesse/motivacao de sua analise.
Inclusive, é justamente devido a esta forma de ser da consciéncia que
sdo possiveis as varias ciéncias particulares. Cada ciéncia particular,
fenomenologicamente falando, ¢ um modo intencional especifico, a
partir de uma determinada motivagao, de ser consciente de um campo
objetivamente comum. Paralelamente, essas andlises corroboram a
fenomenologia como ciéncia de rigor ao ser o método de abordagem
descritiva pelo qual se torna evidente a estrutura noética da consciéncia
enquanto vivéncia intencional, condicao de possibilidade concreta para
toda e qualquer teoria do conhecimento.?

Prosseguindo seu empreendimento filoséfico, ao analisar o
campo eidético da constituicao da consciéncia, Husserl realiza uma
reestruturagao da sua metodologia fenomenoldgica. Segundo Zahavi
(2015), Husserl percebe a necessidade de demarcar com maior rigor sua
fenomenologia em relacao a uma psicologia descritiva principalmente
no que se refere a relacao entre ato, significado e constitui¢ao. Embora
Husserl explicite a constitui¢ao e o “aparecer” dos objetos a consciéncia
com o conceito de intencionalidade, nao fica evidente sua posigao
quanto a existéncia ou nao do objeto fora da consciéncia. Em vista
disso, Husserl propde uma virada transcendental em sua
fenomenologia como “tentativa de superar algumas ambiguidades de
sua posigao nas Investigacoes I6gicas” (Zahavi, 2015, p. 62). A questao

que se coloca é: a fenomenologia é um realismo ou um idealismo

2 Sistematizado o carater e o campo proprios da fenomenologia, conclui-se que: “Ao
filésofo cumpre esclarecer as condi¢des subjetivas por meio das quais se reconhece a
validade das formas puras de teorias. E entdo tarefa da filosofia investigar as condicdes
poéticas da mathesis universalis objetiva, ou seja, investigar as estruturas intencionais
subjetivas, em sua pureza eidética, que permitem o acesso a idealidades logicas. Essa
tarefa especifica da filosofia oferece um tipo muito particular de fundamentagao do
saber cientifico. Trazer a luz as condi¢des poéticas de atestagao evidente € tornar visivel
um pressuposto a priori da pratica cientifica. Conforme Husserl havia deixado claro ja
no inicio de Prolegémenos, evidenciar os pressupostos principais que condicionam a
atividade tedrica € realizar a fundamentacao do conhecimento e, assim, dissipar as
imperfei¢des tedricas que marcam as ciéncias atuais” (Sacrini, 2018, p. 52).
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metafisico? Para Zahavi, até este momento, a fenomenologia se

manteve metafisicamente neutra, e explica que:

Uma vez que Husserl deixa de tematizar o status do fendmeno e uma
vez que ele deixa sem esclarecimento a ligagdo entre aparigao e
realidade efetiva, as implicagdes metafisicas de seu conceito de
constituicdo permanecem obscuras, o que torna impossivel decidir se
o conceito husserliano inicial de constitui¢do implica uma produgao
ou meramente uma reproducao cognoscente do objeto (Zahavi, 2015,
p. 63).

De fato, Husserl deixa claro que a fenomenologia, ja desde as
Investigagoes Ldgicas, nao € psicologia, isso ndo somente por
“demarcag¢des contingentes dos dominios, nem terminologia, mas
fundamentos de principio” (Husserl, 2006, p. 26). No entanto,
preocupa-se com as confusdes geradas em torno de suas pesquisas,
principalmente aquela que coloca a fenomenologia no mesmo
arcabougo da psicologia, inclusive entendendo-a como primeira etapa
da psicologia empirica.

A fim de esclarecer melhor suas intuigoes, Husserl publica o
livro Ideias para uma Fenomenologia Pura e para uma Filosofia
Fenomenologica  (Ideen  zu  einer  reinen  Phinomenologie  und
phianomenologischen Philosophie. Erstes Buch: Allgemeine Einfiihrung in die
reine Phinomenologie, 1913). Vale destacar que Husserl também trabalha
na elaboragdo de um segundo volume de Ideias. Porém, este texto
somente € publicado postumamente, ja que o autor nao estava decidido
sobre sua versao final para publicagao. Mesmo assim, Ideias II (Ideen zu
einer reinen Phinomenologie und phianomenologischen Philosophie. Zweites
Buch: Phianomenologische Untersuchungen zur Konstitution) causa grande
influéncia no desenvolvimento histérico da fenomenologia,
principalmente no pensamento de Heidegger, Merleau-Ponty, Ricoeur
e Schiitz. Nestes textos, Husserl aborda detalhadamente o problema da
constituicio, desde o seu aspecto natural até a dimensao

transcendental e intersubjetiva, e inaugura a fenomenologia como
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filosofia transcendental,?! como método de andlise da consciéncia e
suas vivencias puras através do processo das redugdes

fenomenoldgicas também chamado epoché.

4 A identidade transcendental da fenomenologia

Na abordagem transcendental, a énfase da investigacao
fenomenoldgica deixa de ser apenas a descrigao dos atos da consciéncia
em si mesmos, e se desloca para uma critica da fundamentagao das
ciéncias, de suas teses, e de seus campos epistémicos (suas
compreensOes particulares de mundo). O objetivo é desvelar a
estrutura geral da constituicdo dos dominios sobre os quais cada
ciéncia se edifica, pois € justamente desses dominios e da orientagao
epistemoldgica com a qual sao abordados que as ciéncias sistematizam
suas teses através de intui¢bes doadoras.

Husserl explica que toda experiéncia factual ocorre mediante a
apreensao de perfis especificos do objeto, e nunca de sua totalidade.
Além disso, essa experiéncia estd subordinada ao aparato sensitivo e
cognitivo do sujeito e, na esfera cientifica, necessita ainda da eficiéncia
da tecnologia dos aparelhos utilizados para ampliar a capacidade de

percecao material do fendomeno investigado. Desse processo, resulta

2l Goto (2008, p. 59) diz que “a fenomenologia transcendental, apesar de ter sido mal
recebida por alguns discipulos fenomenoélogos, estabeleceu-se como um projeto que
Husserl assumiu como a unica possibilidade de a filosofia conquistar o estatuto da
razdo absoluta e de oferecer bases para as ciéncias denominadas positivas. O projeto ja
tinha sido preconizado na obra Filosofia como ciéncia de rigor, contudo ainda faltava um
desenvolvimento metodolégico mais consistente que possibilitasse a filosofia um saber
realmente universal e apodictico. Com o método fenomenoldgico — amplamente
constituido em Ideias I — e, com a elaboracdo do transcendental na fenomenologia,
Husserl conseguiu configurar a sua exposi¢do filoséfica de modo completo e
sistematico. Nas Meditagoes Cartesianas — conferéncias proferidas na Sorbonne sobre a
introdugado a fenomenologia transcendental — o filésofo explicitou resumidamente a
ideia proferindo que a fenomenologia estd encarregada de uma grande tarefa: dar a
ciéncia uma forma nova e superior”.
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uma intuicao de esséncia, definida como aquele dado intuitivo que
identifica o mesmo fendomeno dentro de vdarias cadeias de
experimentacdo. Na orientacao natural, as esséncias podem ser
adequadas ou inadequadas dependendo do grau de clareza, distingao
e do tipo especifico de esséncia que se analisa. Husserl afirma que “é
da conformacgdo propria de certas categorias eidéticas que suas
esséncias s possam ser dadas por um lado e, subsequente, ‘por varios
lados’, jamais, porém, “por todos os lados’, correlativamente” (Husser],
2006, p. 36). Todos os conteudos dessas categorias sao inadequados, ou
seja, unilaterais.

Com isso, as ciéncias de orientacdo natural, por se
fundamentarem na experiéncia dos fatos, herdando toda possibilidade
de relatividade e contingéncia na experimentagao, alcangam apenas
uma intui¢do individual da esséncia do fendmeno. Por outro lado, a
fenomenologia, enquanto orientacdo transcendental, por ser
fundamentada na “visdao” de esséncias, alcan¢a a esséncia pura do
fendmeno e, a partir dela, a esfera das generalidades eidéticas cujo

carater é ser invariavel.

A visdo de esséncia é, portanto, intuigao, e se é visao no sentido forte,
e ndo uma mera e talvez vaga presentificacdo, ela ¢ uma intuigao
doadora originaria, que apreende a esséncia em sua ipseidade “de
carne e 0sso”. Por outro lado, ela é, no entanto, intuicdo de uma
espécie propria e nova por principio, isto é, ela se contrapoe a todas as
espécies de intui¢do que tém por correlato objetividades de outras
categorias e, especialmente, a intui¢ao no sentido habitual mais
estrito, ou seja, a intuicdo individual (Husserl, 2006, p. 37).

Husserl entende que, de certa forma, toda intuigao de esséncia
carrega em si resquicios da intui¢do individual do fenémeno. Porém,
sendo a visao de esséncias uma intui¢do doadora originaria, é possivel
reduzir todos os resquicios factuais oriundos da visao individual dos
fendmenos, e intuir desse processo as esséncias puras. Feita a reducao

dos pressupostos da intui¢do individual, a intuicdo de esséncia
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possibilita a apreensao das generalidades eidéticas, ideias gerais
absolutamente puras e incondicionadas. E, qualquer particularizagao
que a consciéncia faga de uma generalidade eidética, torna evidente
uma necessidade absoluta. A ideia pura do quadrado em geral, por
exemplo, é uma generalidade eidética e tudo que se intua a partir dessa
generalidade implica uma necessidade eidética,? j4 que de outra
forma, nao se trataria mais da mesma esséncia. De forma simples,
porém, ilustrativa, nenhuma necessidade eidética da generalidade
pura “quadrado” pode ser atribuida a uma ideia material de circulo.
Muito embora sejam possiveis associagOes eidéticas, elas permanecem
subordinadas ao carater indissoltvel de suas necessidades puras.

A partir disso, para Husserl, a fenomenologia transcendental se
ocupa da constituicao das generalidades eidéticas como fundamento
de um dominio préprio de investigagao, e das necessidades eidéticas
como leis a priori para tornar um aspecto eidético particular em
fundamentagao de um juizo ou representacao auto-evidentes. Nota-se
que a fenomenologia quer demonstrar os limites e possibilidades da
reducao de todo e qualquer dado ou resultado da orientagao natural a
fim de passar da relatividade ou insuficiéncia de clareza de
fundamentagao dos conhecimentos mediatos para a radicalidade e
apoditicidade dos conhecimentos imediatos, ou seja, das necessidades
eidéticas puras.

Em tultima andlise, o que se quer demonstrar é que, por mais
que as ciéncias empiricas possuam resultados com certo grau de
evidéncia e eficiéncia, do ponto de vista da fundamentagao tanto de seu

dominio quanto de suas teses, elas dependem das ciéncias eidéticas

22 Husserl (2006, p. 41) explica que: “K importante estar atento as distingdes e,
sobretudo, ndo designar a prépria generalidade eidética (como comumente se faz)
como necessidade. A consciéncia de uma necessidade, mais precisamente, uma
consciéncia de um juizo no qual se € consciente de um estado-de-coisa como
particularizacdo de uma generalidade eidética, chama-se apoditica, o préprio juizo, a
proposicao, consequéncia apoditica (também apoditico — ‘necessaria’) do juizo geral
ao qual ele esta referido”.
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enquanto elucidacdo imediata das generalidades e das necessidades
eidéticas. Para Husserl, todo o conhecimento se efetua sob esse
principio. Ora, cada ciéncia na orientagdo natural pode ter uma
intui¢do sobre o mundo e produzir conhecimento valido a partir desse
conteado. Porém, a ideia geral de mundo, ou seja, a totalidade dos
conteudos naturais, ndo resulta da soma de todas as teses das ciéncias
empiricas, mas é constituida a partir da intuicdo de uma esséncia da
qual se pode falar que determinado conhecimento se refere ao mundo,
e ainda mais, a um mundo comum. Sem a intui¢ao pura das esséncias
as proprias teses naturais nao fariam sentido.?

Ao propor a fenomenologia como filosofia transcendental,
Husserl sofre duras criticas, até mesmo de seus seguidores,
principalmente sendo acusado de abandonar seu ponto de partida
auténtico (voltar as coisas mesmas) e cair num idealismo solipsista. A
partir disso, Husserl, ao tentar responder a tais criticas, faz surgir a
obra Meditagoes Cartesianas: uma introdugdo a Fenomenologia (Méditations
cartésiennes: une introduction a la phénoménologie, 1930), inicialmente
apresentadas em palestras realizadas em Paris e, posteriormente,
preparadas para a publicacdo. Nesta obra, o fildsofo retoma os
principais conceitos abordados na obra Ideias e elabora um resumo
didatico de seu método fenomenologico transcendental. Husserl
propde, aos moldes cartesianos, um retorno radical e critico a
subjetividade transcendental, inclusive como possibilidade de

ressignificagdo da atividade filosofica. Assim como Descartes propods

2 Sobre esse ponto: “Diante do exposto, fica claro que o sentido da ciéncia eidética
exclui, por principio, toda e qualquer incorporacdo dos resultados cognitivos das
ciéncias empiricas. As teses de realidade que surgem nas constata¢des imediatas dessas
ciéncias perpassam todas as suas constata¢des mediadas. De fatos se seguem somente
fatos. Se, no entanto, toda a ciéncia eidética é por principio independente de toda
ciéncia de fatos, por outro lado vale o inverso para as ciéncias de fatos. Nao ha
nenhuma ciéncia de fatos, plenamente desenvolvida como ciéncia, que possa ser pura
de conhecimento eidético e, com isso, independente das ciéncias eidéticas, quer
formais, quer materiais” (Husserl, 2006, p. 43).
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uma espécie de renascimento da filosofia frente as mudancas
cientificas, culturais e religiosas na modernidade, Husserl propde o

mesmo objetivo de renascimento filoséfico no seu tempo.

A decomposicdao da filosofia contempordnea em sua atividade
desorientada nos da o que pensar. Desde o meio do século passado, [a
saber, 0 meio do século XIX,] a decadéncia é manifesta em
contraposicao aos tempos precedentes. Na medida em que a fé
religiosa se alienava, com o inicio da modernidade, cada vez mais em
convengoes rigidas, elevou-se a humanidade intelectual a nova
grande fé, aquela de uma filosofia e ciéncia autonomas. A cultura
humana inteira deveria ser conduzida e iluminada por visdes
intelectivas cientificas (Einsichten) e assim reformada em diregao a
uma nova cultura autonoma. Contudo, nesse interim, também essa fé
incorreu em inautenticidade e atrofia (Husserl, 2019, p. 34).

Nesse contexto, o objetivo de Husserl é que sua fenomenologia
constitua, por sua radicalidade, um espaco espiritual de convergéncia
e impulsionamento do saber rigoroso no qual as varias correntes
filosoficas e as ciéncias particulares possam dialogar entre si e
cooperarem na producao do conhecimento. Seguindo tal proposito, em
cinco meditagdes, Husserl descreve os pontos fundamentais de sua
fenomenologia transcendental e aplica seu sistema redutivo a toda
atividade cognoscitiva do sujeito, segundo o grau de evidéncia possivel
em cada campo e orientagdo investigativa.?* Nesse sentido, o objetivo

da fenomenologia é alcangar, na orienta¢do transcendental, o polo de

2+ Husserl (2019, p. 41) explica que: “A evidéncia ¢, em um sentido mais amplo, um
experienciar o ente que é assim (Seiendem und So-Seiendem); de fato, um ficar
espiritualmente frente a frente a coisa mesma. O conflito com o que ela, com o que a
experiéncia mostra, da o negativo da evidéncia (ou evidéncia negativa) e, como seu
conteado, a falsidade evidente. A evidéncia — a qual pertence, de fato, toda
experiéncia em sentido usual estrito — pode ser mais ou menos perfeita. A evidéncia
perfeita, e seu correlato, a verdade pura e auténtica, é dada como uma ideia inerente
ao esforgo pelo conhecimento, ao esfor¢o pelo preenchimento da intencao que assume,
i.e., como uma ideia a ser haurida mediante a vivéncia em tal esforgo.
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constituicao primordial do campo e das esséncias puras com maior
grau possivel de apoditicidade.

Nas Meditagoes Cartesianas o processo redutivo atinge a
suspensao do eu natural e seu campo de atuagdo, o mundo objetivo e
todas as ciéncias que se desdobram nele. Vale lembrar que ja na fase
descritiva, Husserl havia demonstrado a insuficiéncia da orientagao
natural. Em seguida, passa-se ao campo da consciéncia reduzida
suspendendo as esséncias puras, e, por conseguinte, todas as ciéncias
de seus dominios, tais como a geometria pura e a matemadtica pura,
que, por mais que sejam eidéticas, seus contetdos possuem resquicios
de unilateralidade por requererem representagdes materiais
correspondentes para se tornarem legitimos na objetividade.

Para ilustrar, o que a fenomenologia quer estudar nao é a
esséncia geral da ideia de quadrado e tdo pouco os vinculos de
necessidade eidética derivados dessa ideia. O que a fenomenologia
transcendental quer saber, é sobre qual estrutura pura essa esséncia
geral de quadrado se da na consciéncia e como ocorre o ordenamento
intencional que permite a consciéncia intuir suas necessidades
eidéticas. Com isso, todos os contetidos sdo suspensos através da
redugao eidética, e a consciéncia pura, cuja generalidade eidética é o
ego cogito, torna-se o objeto investigado. Assim, a fenomenologia
transcendental, a partir da estrutura geral da consciéncia ego-cogito-
cogitatum, ao reduzi-la eideticamente, chega ao ego cogito, ou seja, a
estrutura geral pura da consciéncia reduzida destituida de qualquer
cogitatum. Desse modo, todas as ciéncias naturais e eidéticas estao
suspensas, restando a fenomenologia a obrigacdo de continuar
tratando sobre esse novo dominio de investiga¢do. Ora, o puro ver que
possibilita a passagem de uma generalidade para uma necessidade
eidética exige um campo anterior, um fluxo puro da vida da

consciéncia e um polo puro que lhe garanta identidade.?

% Cf. Husserl, 2006, p. 137.
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Com a redugao eidética Husserl demostra a independéncia da
fenomenologia em relacdo a todas as demais ciéncias, ja que possui
maior radicalidade e pureza tanto em seu método quanto em seu
objeto. Porém, dentro da esfera filosofica, também Descartes havia
demonstrado a evidéncia do ego cogito como generalidade eidética da
qual emergem os contetdos da consciéncia. Todavia, Husserl acusa
Descartes de nao ter investigado adequadamente o ego cogito puro, pois
colocou sua evidéncia dependente da existéncia de ideias claras e
distintas, sobretudo a ideia de Deus. Sendo assim, Husserl estabelece
mais uma etapa das redugdes fenomenoldgicas, agora, aplicada ao ego

cogito:

Mediante a emoxn] fenomenoldgica eu reduzo o meu Eu natural
humano e a minha vida animica — o dominio da minha
autoexperiéncia psicoldogica — ao meu Eu fenomenologico-
transcendental, o dominio da autoexperiéncia transcendental-
fenomenoldgica (Husserl, 2019, p. 54).

A partir da reducdo transcendental, a fenomenologia de
Husserl se estabelece como ciéncia da subjetividade transcendental e
traz a evidéncia “o meu Ego transcendental, i.e., aquele que filosofa,
parece ser como seu primeiro, seu tinico objeto — e apenas ele pode se-
lo” (Husserl, 2019, p. 59). Neste ponto, Husserl retoma a diferenga entre
a fenomenologia transcendental e a psicologia descritiva. De forma
breve, Husserl pensa que a psicologia descritiva se constitui como uma
andlise cuja génese estd na “limitagdo abstrativa da pesquisa
antropoldgica a mera vida-animica” (Husserl, 2019, p. 61), por isso,
ainda considera o mundo dado como obviamente existente e trabalha
com os atos da consciéncia preenchidos por experiéncias sensoriais.
Por outro lado, a fenomenologia transcendental por elevar ao maximo
grau de pureza o ego, esta totalmente isenta da efetividade empirica,

entdo, seu proceder descritivo é sempre de carater noético, ou seja, trata
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sobre os modos do movimento do ego na constitui¢ao do cogito em si
mesmo.?

Husserl explica também que, no processo de reducao
transcendental, se devem acrescentar as analises eidéticas especificas,
caminho pelo qual a fenomenologia transcendental se formula
definitivamente como uma ciéncia aprioristica intuitiva. Em vista
disso, Husserl (2019, p. 96) afirma que “elevamo-nos a visada metddica
de que a intui¢do eidética ¢, ao lado da redugao fenomenoldgica, a
forma fundamental de todos os métodos transcendentais particulares;
de que, pois, ambas determinam completamente o sentido correto de
uma Fenomenologia transcendental”. A esse propodsito, para Husserl,
assim como a intuigao eidética demonstra que o eu psicologico subsiste
numa unidade material universal que € corpo, ela demonstra também
que o ego transcendental, enquanto contetido fenomenoldgico na auto-
reflexdo, subsiste em sua necessidade eidética mais imediata, a
monada. Em resumo, o processo de redugao transcendental reduz o eu
psicoldgico corporeo ao ego transcendental monadico.?”

No entanto, ndo se trata de um ego encerrado em si mesmo, mas
de um ego monadico que, através de uma epoché abstrativa? e de um
processo de emparelhamento,? reconhece outros egos, constituindo
assim uma intersubjetividade transcendental que é o fundamento
primeiro de uma compreensao comum radical do mundo,*® que na sua

constituicao pura se apresenta como mundo-da-vida (Lebenswelt). Tais

% Nesse ponto, Xirau (2015, p. 204) esclarece que: “A diferenga entre psicologia
descritiva e a fenomenologia pura, que serve de base a todo o filosofar rigoroso,
formula-se de maneira clara mediante a contraposigao entre consciéncia empirica e a
consciéncia transcendental. A psicologia, em todas as suas formas, toma por certo o
mundo em que vivemos. O homem, com seu corpo e sua alma, faz parte desse mundo,
assim como as pedras, as arvores e as montanhas. E uma entidade “mundana”,
estreitamente vinculada a realidade”.

% Cf. Husserl, 2019, p. 92.

28 Cf. Husserl, 2019, p. 116.

» Cf. Husserl, 2019, p. 130.

% Cf. Husserl, 2019, p. 148.
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argumentos livram a fenomenologia transcendental de ser um mero
solipsismo ja que, na esfera transcendental, ela desvela as estruturas
puras do reconhecimento do alter ego e do Lebenswelt. Por fim, Husserl
demonstra o valor da fenomenologia transcendental como uma ciéncia
radical e a insuficiéncia metodoldgica das demais ciéncias de
alcangarem na maxima radicalidade a base primordial comum que,
inclusive, é a condicdo de possibilidade para suas proprias
especificidades: o ego, o alter ego, a Lebenswelt, e a estrutura
transcendental inica que juntos constituem.

Estd é a motivagdo primordial da fenomenologia: assumir a
tarefa critica de se debrucar sobre os fundamentos, apontar suas
insuficiéncias, e conduzir todas as ciéncias a maxima radicalidade
racional em vista de uma efetividade mais abrangente. Isto é mais do
que garantir os fundamentos 16gicos de um discurso racional. Trata-se
de desvelar as bases de uma subjetividade capaz de exercer sua
racionalidade de forma autenticamente rigorosa como uma verdadeira

vocagao.

5 Consideragoes finais

No cendrio complexo e fragmentario do século XX, a
fenomenologia husserliana surge como uma tentativa de refundacao
da razao filosdfica ocidental que se expande enquanto analise critica
dos fundamentos, dos métodos e da postura naturalista. Alcanga,
inclusive, suas consequéncias problemadticas tanto a nivel tedrico
quanto pratico como, por exemplo, a naturalizacao da consciéncia do
psicologismo e o utilitarismo moral do positivismo.

Embora Husserl admita os efetivos resultados das ciéncias
particulares, ele salienta que a postura naturalista torna o fundamento
das ciéncias uma espécie de “idealismo ingénuo” na medida em que se
acredita poder estabelecer leis que determinam os processos do mundo

natural exclusivamente a partir da experiéncia numa compreensao
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meramente fisica do mundo. E da mesma forma, para Husserl, é
ingenuidade os filosofos naturalistas pensarem que com essas mesmas
leis pode-se tratar das “questdes mais elevadas”, tais como a verdade,
a bondade, a beleza, e o sentido da existéncia humana. Esses pontos
precisam ser investigados por uma filosofia rigorosa, fundante, para
que nao se construa uma sociedade sobre uma nogao de ciéncia fragil
em si mesma, no sentido de tratar a vida como um mero conjunto de
fatos.

De acordo com o pensamento de Zilles (2016), para Husserl, a
filosofia contemporanea se depara com duas questdes pontuais. A
primeira, descobrir uma realidade radical e auténtica que demonstre a
insuficiéncia das teses das ciéncias particulares quanto as questoes
fundamentais do conhecimento e da vida. A segunda, reivindicar de
forma rigorosa a possibilidade de uma metafisica contemporanea que
resgate o seu valor epistemologico e o seu sentido primordial. Edith
Stein (2007) salienta ainda, que, para Husserl, na contemporaneidade,
também ¢ fundamental a mudanga de postura pessoal, tanto dos
cientistas quanto dos filésofos que devem romper o isolamento de seus
meétodos e mundos académicos proprios e assumirem uma postura de
didlogo e de cooperacgao intelectual.

Assim, portanto, frente a constatacdo da fragmentacao das
ciéncias e do encobrimento do sentido genuino da filosofia no seu
tempo, Husserl motiva-se a elaborar sua fenomenologia com o objetivo
de estabelecer, junto com um método rigoroso e genuino, um campo
de investigacao auténtico, comum e de pura possibilidade que rompe
com a visao reducionista do naturalismo. Da motivagao inicial de
encontrar uma razao fundamental para o conhecimento, frente aos
eventos histéricos que demonstram a fragmentagao da ciéncia e da
vida, Husserl passa a motivagao da filosofia como tarefa, nao apenas
académica, mas existencial e social. E, é essa motivacao que o faz

formular uma fenomenologia transcendental com a qual ele
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empreende seus ultimos esfor¢os académicos para cooperar com a

superacao de um espirito de crise ocidental que parece ainda perdurar.
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A importancia metodologica e os sentidos de
“evidéncia” na fenomenologia transcendental

husserliana

Joao Marcelo Silva da Rocha!
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.06

1 Introducao

No presente trabalho objetivamos examinar a tematizagao do
conceito de “evidéncia” realizada por Husserl em obras
fenomenoldgico-transcendentais em dois aspectos fundamentais: sua
determinagao como principio metodologico basilar da Fenomenologia
e a delimitacao de seus sentidos.

Para tanto, dividimo-lo em duas segOes: inicialmente,
explicitaremos a importancia da evidéncia como critério metodoldgico
fundamental das descri¢oes fenomenoldgicas, apontando a sua
centralidade, por exemplo, na configuracao do famoso “principio de
todos os principios”, estabelecido em Ideias I (1913 [Hua III/1]), e do
“principio hodegético do comego”, apresentado em Introdugio a
Filosofia (1922-23 [Hua XXXV]). Observaremos também a perpetuagao
desse  entendimento em  outros escritos. Em  seguida,

circunscreveremos o conceito fenomenoldgico-transcendental de
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“evidéncia” em dois sentidos: uma acepgao ampla, segundo a qual a
evidéncia é determinada como o ato que, na sintese de preenchimento,
realiza a autodoagdo originaria das objetalidades intencionadas em
geral, e uma acepgao estrita, que a define especificamente como o ato
responsavel pela autodoacgao origindria absoluta, assegurador da
apreensao completa e indubitdvel do objeto ou estado-de-coisas
visado. Essas delimita¢Oes serao elaboradas com base na andlise de
caracterizagoes fornecidas por Husserl desde 1906 (por exemplo, em
Introdugdo a Légica e a Teoria do Conhecimento [Hua XXIV]) até 1936 (em
A Crise das Ciéncias Europeias e a Fenomenologia Transcendental [Hua VI]).
A luz dessa exposicio panoramica, poderemos constatar que, no que
concerne a definigao do conceito, hd um elemento de permanéncia com
relacio ao tratamento husserliano da “evidéncia” vigente nas
Investigagoes Ldgicas, o qual perpassa o proprio desenvolvimento da

Fenomenologia Transcendental.

2 Evidéncia como principio metodologico da

Fenomenologia

Tema central de consideragdes husserlianas tanto em
Prolegomenos (cf. Husserl, 2005, p. 187-198 [Hua XVIII, p. 184-195])
quanto nas [nvestigagoes Logicas propriamente ditas, especialmente no
quinto capitulo da 6* Investigagio Logica (cf. Husserl, 1996b, p. 113-118
[Hua XIX/2, p. 645-651]), a reflexdo sobre o conceito de “evidéncia”
também é decisiva para a Fenomenologia Transcendental e, por isso, é
reiteradamente apontada e ratificada em obras desse periodo do
pensamento husserliano por meio de sua identificagao como critério
metodoldgico  fundamental e norteador das  descricoes
fenomenoldgicas.

Em Ideias I, “obra de instituicao publica de algo tal como uma
‘orienta¢ao fenomenoldgica’ na filosofia” (Teixeira, 2007, p. 147) e na

130 Fenomenologia no Recife



qual, “pela primeira vez, a fenomenologia se apresenta como filosofia
transcendental” (Moura in Husserl, 2006, p. 15), Husserl erige o
principio de todos os principios da Fenomenologia alicercado na

evidéncia. Diz o famoso principio, no paragrafo 24 do texto:

[..] toda intuicdo doadora origindria é uma fonte de legitimacdo do
conhecimento, tudo que nos é oferecido originariamente na “intuicdo” (por
assim dizer, em sua efetividade de carne e 0sso) deve ser simplesmente
tomado tal como ele se dd, mas também apenas nos limites dentro dos quais
ele se da (Husserl, 2006, p. 69 [Hua I11/1, p. 51]).

A intuicdo € a fonte de legitimagao do conhecimento por ser o
ato que parametriza a descri¢do fenomenolodgica do dado, na medida
em que € a responsavel por apreender a objetalidade visada. Todavia,
ela s6 é capaz de desempenhar esse papel a partir do momento em que
estd inserida no processo de preenchimento, cuja sintese é realizada
pela evidéncia enquanto ato de identificacao. Por isso, “ela (a
experiéncia intuitiva fundante) é o principio, € uma afirmacgao que
procede imediatamente da visdo intelectiva [Einsicht] geral” (Husserl,
2006, p. 69 [Hua 111/1, p. 51])2. A imbricagdo entre evidéncia e intuigao
pode ser observada no paragrafo 79 de Ideias I, quando Husserl, a fim
de defender a importancia do principio de todos os principios, sustenta
claramente que “é preciso, de resto, frisar que nosso reiterado recurso
a visdo intelectiva [Einsicht] (evidéncia [Evidenz]), isto €, intuicao

[Intuition]) nao é aqui, como em parte alguma, uma mera frase, mas

2 Tradugao alterada. Na edicao brasileira que estamos utilizando, traduziu-se, nessa
passagem, Einsicht como “evidéncia”. Todavia, seguindo inclusive a opgao adotada em
outras tradu¢des da husserliana para o nosso idioma (cf. Husserl, 2012b; 2013),
verteremos Einsicht como “visao intelectiva”. A distin¢ao entre Einsicht e Evidenz deve
ser preservada, pois, a visao intelectiva [Einsicht] é apontada por Husserl ja em textos
anteriores a Ideias I — por exemplo, em Introducdo a Logica e a Teoria do Conhecimento
(1906/1907) — como uma forma peculiar de evidéncia que nado se confunde
simplesmente com a evidéncia em geral; ademais, tal termo serd, em Ideias I, escolhido
por Husserl como designagao especifica para a evidéncia apoditica (cf. Husserl, 2006
[Hua 111/1], §137).
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exprime [...] o recuo aquilo que ha de tltimo em todo conhecimento”
(Husserl, 2006, p. 180 [Hua III/1, p. 176])%. Desse modo, “o filésofo
reitera a necessidade de encontrar na evidéncia o ‘principio de todos os
principios’, que serve de fundamento para o conhecimento seguro”
(Missaggia, 2016, p. 391).

O estabelecimento da evidéncia como principio metodoldgico
fundamental da Fenomenologia fica ainda mais explicito em obras
como Introducdo a Filosofia: prelecoes de 1922/23 [Einleitung in die
Philosophie: Vorlesungen 1922-23 — Hua XXXV], Filosofia Primeira [Erste
Philosophie — Hua VIII], de 1923/24, e Meditacoes Cartesianas
[Cartesianische Meditationen — [Hua 1], nas quais “o principio da
evidéncia de Husserl pode ser entendido em particular como uma
formulagao mais nitida e precisa do “principio de todos os principios’
das Ideias I” (Stroker, 1997, p. 45, trad. nossa).

Em Introducdo a Filosofia, especificamente no paragrafo 11,
Husserl apresenta o principio hodegético do comeco [Das hodegetische
Prinzip des Anfangs], isto €, o principio que deve conduzir ou guiar a
investigacao para dar conta das pretensdes constituintes do projeto

fenomenologico. Segundo tal principio,

Em primeiro lugar, devo procurar evidéncias adequadas imediatas,
mesmo completamente imediatas, que também sejam imediatamente
identificadas como tais no exame justificativo reflexivo. [...]. Eu chamo
isso de descricao original adequada. O principio hodegético do comego é
que o comego deve ser uma experiéncia adequada ou eventualmente
uma base completa de experiéncias adequadas. Como tais, devem ter
o carater de apoditicidade (Husserl, 2002, p. 65-66 [Hua XXXV], trad.
nossa).

3 Interessante destacar que esse “recuo” referido na passagem ¢ o que fundamenta o
famoso célebre fenomenologico: “este apelo a intui¢do direta é o que da sentido ao lema
‘zu den Sachen selbst’; ha que poér de lado significacdes vagas, mal definidas,
inadequadas ou nulas; voltemos as prdprias coisas” (Morujao, 1961, p. 51).
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Como se nota, a evidéncia é apontada como critério
metodolégico do conhecimento que almeja ser devidamente
fundamentado: € preciso guiar-se rigorosa e exclusivamente pelos
dados apreendidos em evidéncias adequadas e imediatas, ou ainda,
apoditicas. Por isso, ao discutir o conceito de duvida no apéndice 5 da
mesma obra, Husserl denomina abertamente esse principio hodegético
como “principio da evidéncia absoluta” (Husserl, 2002, p. 383 [Hua
XXXV], trad. nossa), baseado no qual toda e qualquer davida pode ser
excluida da investigacao.

Semelhantemente, no segundo volume de Filosofia Primeira,
Husserl pondera que, na busca do conhecimento universal baseado na
justificacdo absoluta, devemos “querer seguir, e fazé-lo na mais
rigorosa generalidade da vontade, o principio da pura ‘evidéncia”
(Husserl, 1996a, p. 32 [Hua VIII], trad. nossa), que € apresentado nos

seguintes termos:

[...] ndo aceitar nada como existindo e existindo de tal e tal maneira e
em qualquer modo particular de ser, que ndo esteja ele mesmo diante de
nossos olhos, apreendido por nds em si mesmo, precisamente na
maneira como é visado e posto em nossa crenga cognitiva. [...]. A nossa
satisfagao cognitiva deveria, se possivel, ser “absoluta”. [...]. Isto exige,
desde o inicio, que nosso conhecimento seja um modo de pura certeza
no ter dos entes eles mesmos. Enquanto ainda houver incerteza, nao
estaremos satisfeitos. Mas a certeza deve ser absolutamente evidente
neste limite. Isto é, ndo apenas uma visada plenamente certa, mas uma
certeza intuitiva, que, em ultima analise, é absolutamente autodada.
A autodoacgao deve ser a medida para nds, e seu 6timo absoluto [deve
ser] a medida ultima, pela qual verificamos todos os julgamentos,
todas as nossas crencgas a respeito do que é (Husserl, 1996a, p. 32-33
[Hua VII], trad. nossa).

A caracterizagao da evidéncia como critério metodologico das
descrigdes fenomenoldgicas, portanto, também aponta para uma
primazia da objetalidade como parametro investigativo: a certeza de

uma evidéncia absoluta se configura por nao tomar como objeto do
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conhecimento nada que nao esteja dado “ele mesmo diante de nossos
olhos”. Dito de outro modo, a sua medida é a propria autodoagao da
objetalidade. Essa determinacdo da evidéncia a partir de seu carater de
doacdo origindria é um elemento de permanéncia na compreensao
husserliana de tal conceito, pois ja é possivel de ser observada pelo
menos desde Prolegomenos (cf. Husserl, 2005, p. 194-198 [Hua XVIII, p.
190-195]) e, inclusive, é ressaltada por Tugendhat através da nogao de
“inversao ontologica da ideia de evidéncia” (cf. Tugendhat, 1970, p.
103). Ou seja, tanto em Prolegomenos quanto em Filosofia Primeira (pelo
menos vinte e trés anos depois), a evidéncia nao é compreendida
através da manifestacdo de algum sentimento, mas sim
intencionalmente, a partir da autodoagao da propria coisa: s6 ha
evidéncia se houver autodoagao da objetalidade visada.

Essa defesa da importancia da evidéncia atravessa a
Fenomenologia Transcendental e pode ser novamente vislumbrada
anos ap0s Filosofia Primeira, nas Meditagoes Cartesianas. Logo no inicio
da obra, o fenomendlogo apresenta uma vez mais o “primeiro principio
metodoldgico para todo o nosso procedimento posterior” (Husserl, 2013,
p. 51 [Hua I, p. 54]), denominando-o explicitamente de principio

metodico da evidéncia, o qual é formulado nos seguintes termos:

Nao poderei, para ser consequente, fazer nem deixar valer nenhum
juizo que eu nao tenha formado a partir da evidéncia, a partir das
experiéncias em que a coisa ou o estado-de-coisas em questao estdo
para mim presentes enquanto eles proprios. Certamente que devo
sempre refletir sobre a evidéncia respectiva, examinar o seu alcance e
tornar para mim proprio evidente até onde ela se estenda, até que
ponto se estende a sua perfei¢ao, a efetiva autodoagao da propria
coisa. Al onde ela falha, nao poderei reivindicar qualquer validade
final (Husserl, 2013, p. 51 [Hua I, p. 54]).

Tal qual nas obras anteriores, observamos aqui a estipulacao da
evidéncia como conceito-guia imprescindivel para o desenvolvimento

do projeto husserliano: nao se pode atribuir validade a nenhum juizo
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que nao esteja fundamentado na evidéncia; sem evidéncia, pois, nao ha
possibilidade de configuracao da Fenomenologia Transcendental. Ou
seja, Husserl postula aqui, em suma, que “uma filosofia que tem como
objetivo a verdadeira ciéncia deve ter como norma o principio da
evidéncia” (Stroker, 1997, p. 46, trad. nossa). Nesse sentido, podemos
sustentar que o carater metodoldgico da evidéncia exige que ela
determine de forma absoluta a busca pelo conhecimento filoséfico. Por
conseguinte, como taxativamente afirma no supracitado apéndice 5 de

Introdugdo a Filosofia, o principio da evidéncia

[...] ndo deve dizer outra coisa sendo: em principio nao quero falar
sobre nada, nada reconhecer como filosoficamente vilido, nao quero aceitar
nada que ndo tenha trazido para mim a tltima autodoagao, a tltima
evidéncia de adequagdo. [....] Entdo esse € o meu comego, e quero ver
como posso levar a cabo este radicalismo e obter um conhecimento
sistematico e uma ciéncia que funcione de acordo com este principio
de justificagao absoluta (Husserl, 2002, p. 384 [Hua XXXV], trad. e grifo
NOSS0S).

3 Os sentidos de evidéncia na fenomenologia

transcendental

Uma vez observado o lugar crucial da evidéncia na
Fenomenologia Transcendental, direcionemo-nos para a questao
acerca do seu significado nessa fase do pensamento husserliano, tendo
em vista “a evidéncia que temos também deve justificar-se para nos
como evidéncia” (Husserl, 1996a, p. 33 [Hua VIII], trad. nossa). Em
outras palavras, cabe-nos agora perscrutar o tratamento
fenomenoldgico-transcendental da questdao “o que é isto, evidéncia?”
(Husserl, 1984, p. 154 [Hua XXIV], trad. nossa)*. Como veremos, as

* Interessante destacar que, segundo Heffernan, apesar da importancia e da ampla
abordagem da “evidéncia” no corpus husserliano, esta parece ser a tinica ocorréncia em
toda a Husserliana que a questao sobre o significado deste conceito é explicitamente
formulada nesses termos. Nas palavras do intérprete: “Este é o tnico lécus na
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reflexdes acerca dessa questao também revelam linhas de continuidade
marcantes com relagdo as delimita¢des realizadas nas Investigagoes
Logicas.

Inicialmente, cumpre destacar que o percurso argumentativo
de Husserl ao tematizar a evidéncia nas obras transcendentais
frequentemente comeca pela caracterizacao do que a evidéncia ndo é,
com a exposi¢ao da teoria da evidéncia como sentimento e sua
consequente critica®. Esse movimento pode ser exemplarmente visto,
por exemplo, no paragrafo 30e de Introducdo a Légica e a Teoria do
Conhecimento (Einleitung in die Logik und Erkenntnistheorie [Husserliana
XXIV]), no qual Husserl pondera que, ao compreender a evidéncia
como um critério subjetivo de diferenciagao dos atos de julgar corretos

e incorretos, alguns acabam interpretando-a como uma lumen naturale:

Fazemos alguns julgamentos com uma certa certeza luminosa. Esse é
o caractere exigido. A pergunta sobre que tipo de caractere é esse, |...]
responde-se: é um sentimento. [...] e, naturalmente, um sentimento
prazeroso, pois o conhecimento é verdadeiramente prazeroso. Na
nossa vida interior [ela] tem a fun¢ao de iluminar o caminho para a
verdade. Uma fun¢ao maravilhosa, de fato (Husserl, 1984, p. 156 [Hua
XXIV], trad. nossa).

A essa concepgao, Husserl questiona: considerando a
relatividade dos sentimentos, como sabemos “que todas as pessoas
devem necessariamente concordar com isto [com a manifesta¢do do
sentimento de evidéncia diante de uma assercao concreta]?” (Husserl,
1984, p. 156 [Hua XXIV], trad. nossa). E, de forma mais vigorosa,
pergunta: “que tipo de discurso tolo é esse na Teoria do Conhecimento?
Como sabemos que esse sentimento indica a verdade?” (Husserl, 1984,

Husserliana onde esta questdo é colocada sob a forma de uma pergunta direta —
embora existam varias formulagdes indiretas dela em outros pontos” (Heffernan, 1998,
p- 37, trad. nossa).

5 Nesse sentido, Heffernan sublinha que “nao pode haver duvida de que Husserl usa
sistematicamente a visdo de que a evidéncia é um sentimento como contraponto a sua
propria posicao” (Heffernan, 1999, p. 86, trad. nossa).
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p- 156 [Hua XXIV], trad. nossa). A tais questionamentos, o
fenomenodlogo responde que a teoria da evidéncia enquanto
sentimento é completamente sem sentido e que encobre o verdadeiro
“problema filosofico [que] é: trazer a clareza evidente o que a evidéncia é”
(Husserl, 1984, p. 156 [Hua XXIV], trad. nossa).

Movimento argumentativo similar pode ser observado em
outros escritos, como em A ideia da Fenomenologia (Die Idee der
Phinomenologie [Hua II]) e na Logica e Teoria Geral da Ciéncia (Logik und
Allgemeine Wissenschaftstheorie [Hua XXX]). No primeiro, Husserl
afirma que aqueles que defendem tal teoria “querem-nos fazer crer que
toda a diferenga entre os juizos evidentes e os juizos nao evidentes
consiste num certo sentimento” (Husserl, 2014, p. 86 [Hua II, p. 59]) e
apresenta questionamentos bastante parecidos com os presentes em
Introdugdo a Ldgica e a Teoria do Conhecimento com relagao a legitimidade
dessa perspectiva (cf. Husserl, 2014, p. 86 [Hua 11, p. 59]). No paragrafo
68c de Ldgica e Teoria Geral da Ciéncia, por sua vez, apds expor
brevemente a teoria da evidéncia como sentimento, Husserl remete o
leitor a Prolegomenos, para que possa, segundo ele, observar os
absurdos aos quais essa concepgao pode conduzir (cf. Husserl, 1996c,
p- 323-326 [Hua XXX]), o que indica que a critica realizada na obra de
1900 permanece sendo considerada pertinente pelo fenomendlogo,
mesmo apds cerca de dezessete anos, periodo das prelecdoes que
constituem o texto da husserliana XXX.

Nesse diapasao, a rejeicdo da teoria da evidéncia como
sentimento é formulada, no periodo transcendental, em termos
profundamente semelhantes aos utilizados nas Investigacoes. Em
Prolegdmenos, ao abordar o que a evidéncia nao ¢, Husserl afirmara que
ela “nao é um sentimento acessoério [...]. Nao é de todo um carater
psiquico que se pudesse simplesmente associar arbitrariamente a um
qualquer juizo de uma certa classe (sc. os chamados juizos
‘verdadeiros’)” (Husserl, 2005, p. 195-196 [Hua XVIII, p. 192]). Em Ideais

I, por sua vez, o fenomendlogo reitera que “a evidéncia, de fato, ndo é
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algum indice da consciéncia anexado a um juizo [...], que com uma voz
mitica grita para nds, de um mundo melhor: aqui estd a verdade!”
(Husserl, 2006, p. 319 [Hua 111/1, p. 335]). Ou seja, em ambos os textos,
assim como em outros®, Husserl sustenta a posi¢ao de que a evidéncia
nao pode ser concebida como um sentimento que contingentemente se
juntaria ao juizo concreto e extrinsecamente o legitimaria como
verdadeiro. Assim, a defini¢do negativa da evidéncia exercitada por
Husserl na fase psicoldgico-descritiva € acolhida na Fenomenologia
Transcendental: o alvo da critica é o mesmo, as questdes levantadas
para mobilizar sua argumentagdo sao semelhantes e a prdpria critica,
bem como os termos nela empregados, sao equivalentes.

Entretanto, e a determinagao propriamente fenomenolégico-
transcendental do que a evidéncia é? Esta também continua sendo
compreendida em conformidade com o estabelecido nas Investigacoes
Légicas? Tanto em Prolegdomenos quanto na 6 Investigacio, o sentido
geral de evidéncia é definido como: o ato de doacao [Gegebenheit] ou

autodoacao [Selbstgegebenheit]” da objetalidade visada, devido a sintese

¢ Essa caracterizagao da concepgdo da evidéncia como sentimento através da nogao de
um indice extrinseco ao ato, isto é, de um acontecimento que apontaria para algo (no
caso, indicaria que aquele ato judicativo é verdadeiro), também aparece, por exemplo,
na Introducdo a Ldgica e a Teoria do Conhecimento (cf. 1984, p. 155-156), n’A ideia da
Fenomenologia (cf. 2014, p. 86 [Hua II, p. 59]), na Légica e Teoria Geral da Ciéncia. Nesta
altima, a compreensdo da “Evidéncia como um indice meramente anexado” é
explicitamente qualificada por Husserl de “ridicula” [ldcherlich] (cf. Husserl, 1996¢, p.
326). Um resumo cronoldgico dos argumentos mobilizados por Husserl em sua critica
a teoria da evidéncia como sentimento em outras obras pode ser visto em Heffernan,
1999.

7 A equivaléncia entre “dado” [gegeben] e “autodado” [selbstgegeben], correlato objetal
do ato de doacao ou autodoacao, é indicada por Husserl em Ideias I. Stricto sensu, ambas
significam o mesmo — a saber, o apreendido em um ato intuitivo. Todavia, “autodado”
(ou, conforme traduzido nas edi¢des brasileiras tanto de A Ideia da Fenomenologia
quanto de Ideias I, “dado em si mesmo”) é empregado pelo fenomendlogo a fim de
diferenciar este modo de doagao intuitiva de um sentido mais amplo de objetalidade,
dentro do qual também se insere o correlato de uma intengao vazia. Nas palavras de
Husserl, “’dado” e ‘autodado sdo um sd, e o emprego da expressdo pleonastica
[‘autodado’] deve nos servir apenas para excluir o dado no sentido mais lato, segundo o
qual por fim se diz de qualquer representado que ele esta dado na representagao (mas

138 Fenomenologia no Recife



de adequacdo que promove entre a inten¢ao vazia e a intuigao
preenchedora, e cujo correlato é a verdade, polo objetal da
concordancia entre visado e dado. Em outras palavras, a evidéncia é
tanto a realizagao intencional da autodoac¢ao, quanto o correlato
subjetivo da verdade®. Nos escritos fenomenologico-transcendentais
analisados, parece nao haver alteragao substancial nessa definigao.

Em 1906, na Introdugio a Logica e a Teoria do Conhecimento,
Husserl continua delimitando o conceito de evidéncia a partir da nogao
de “doagao” ou “autodoac¢ao”. Apos se perguntar “como compreender
a diferenca entre atos cujos objetos visados existem efetivamente e atos
cujos objetos sao visados, mas nao existem efetivamente?” (Husserl,
1984, p. 153 [Hua XXIV], trad. nossa), Husserl recorre a evidéncia, na

medida em que ela é precisamente, segundo ele,

Um nome para o fato de que, como noeticamente afirmado e provado,
ha uma diferenca entre os atos que nao apenas visam que algo é assim
ou assim, mas que estao completamente certos e conscientes deste ser
e ser-assim, no modo de um ver intelectivo. Portanto, a coisa, o estado-
de-coisas, é dado na visdo intelectiva — visdo intelectiva direta e
indireta! —, quer se trate de um estado-de-coisas geral ou individual
(Husserl, 1984, p. 155 [Hua XXIV], trad. nossa).

Tal descricao corrobora o entendimento consolidado na
fenomenologia psicoldgico-descritiva de que “evidéncia” denomina os
atos em virtude dos quais nao somente visamos uma objetalidade, mas
temos alguma apreensao efetiva de que ela é e como é. Ou seja, na

evidéncia, a objetalidade efetivamente se manifesta enquanto tal, em

talvez ‘de modo vazio’)” (Husserl, 2006, p. 148 [Hua III/1, p. 142]). Neste trabalho,
utilizamos “doag¢ao” e “autodoacdo”, por um lado, bem como “dado” e “autodado”,
por outro, como sinénimos.

8 No paragrafo 51 de Prolegdmenos, por exemplo, Husserl assevera que “ojuizo evidente
é [...] uma consciéncia de doagao originaria” (2005, p. 196 [Hua XVIII, p. 193]), bem
como que “a evidéncia é [...] a vivéncia da verdade” (2005, p. 196 [Hua XVIII, p. 193]).
Na 6 Investigagio, por sua vez, Husser] ratifica o carater de doagao da objetalidade da
evidéncia no paragrafo 38 e a sua determinagao como correlato subjetivo da verdade
no paragrafo 39 (cf. 1996b, p. 117-118 [Hua XIX/2, p. 651-652]).
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alguma medida. Na mesma obra, essa determinagdo geral encontra
uma definigao mais estrita, em consonancia com a estrutura intencional
da evidéncia com a estrutura intencional da evidéncia detalhada no

quinto capitulo da 6“ Investigagdo Ldgica:

No sentido mais estrito, a evidéncia € a consciéncia de uma percepgao
adequada preenchedora [...]. E uma sintese de identificacio e, nela,
como em toda identificacdo sintética, constitui-se um estado-de-
coisas. Se o preenchimento for adequado, entao temos evidéncia do ser-
efetivo do objeto, independentemente do tipo de objeto envolvido,
seja um estado-de-coisas ou um objeto no sentido estrito (uma coisa,
uma espécie, um conjunto etc.) (Husserl, 1984, p. 322 [Hua XXIV], trad.
e grifo nossos).

Inserida no processo intencional de preenchimento como o ato
sintético de identificacdo, a adequacio desponta, portanto, como
caracteristica determinante da evidéncia — o que também pode ser
visto na 6* Investigacdo Logica, mais precisamente em seu paragrafo 38.
Esse vinculo essencial é apontado na passagem supracitada na medida
em que a existéncia da evidéncia é condicionada a realizagao da
adequagao entre intengao posicionante vazia e intuigao preenchedora
correspondente; dito de maneira expressa, Husserl sustenta que sé ha
evidéncia stricto sensu se houver preenchimento adequado.

Essa caracterizacdao da evidéncia em sentido estrito a partir da
autodoacao adequada também se faz presente n’ A ideia da Fenomenologia,
na qual Husserl afirma que “a evidéncia € esta consciéncia que
efetivamente vé, que apreende [0 seu objeto] direta e adequadamente;
[...] evidéncia nada mais significa do que a autodoagio adequada”
(Husserl, 2014, p. 85-86 [Hua IL, p. 59]). Nessa obra, porém, também sao
explicitadas outras determinagoes importantes na descri¢ao da evidéncia:
evidéncia ndo € somente a autodoagao adequada — isto é, aquela que
se “alcanga de uma maneira tal que nao deixa vazio nada daquilo que
deveria ser preenchido” (Heffernan, 2009, p. 19, trad. nossa), ou, como

assevera Husserl, na qual “nada do intentado deixa de estar dado”
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(Husserl, 2014, p. 88 [Hua II, p. 61]). Em seu sentido mais estrito, a
evidéncia também ¢ delimitada enquanto autodoacao absoluta, isto &,
impassivel de relativizagao, em virtude de sua apoditicidade, isto é, por
possuir um grau de certeza tdo elevado que torna a autodoagao
completamente indubitavel. Em A Ideia da Fenomenologia, a énfase nas
dimensdes absoluta e apoditica aparece nos momentos em que Husserl
define a evidéncia pura [reiner Evidenz], também denominada de
evidéncia em sentido genuino [im echten Sinn], como “o dar-se absoluto
e claro, a autopresentagio em sentido absoluto [...], que exclui toda a duvida
sensata, um ver e captar absolutamente imediato da prépria
objetalidade intentada e tal como é, [que] constitui o conceito pleno de
evidéncia” (Husserl, 2014, p. 59 [Hua II, p. 35]. Nesse escrito, entdo, a
evidéncia adquire contornos mais detalhados: ela é o “puro intuir e
apreender de uma objetalidade, diretamente e em si mesma” (Husserl,
p. 26 [Hua 11, p. 8]), e, stricto sensu, isso significa que ela é a sintese de
identificacdo na qual a intuigdo pura preenche a inten¢ao vazia de
maneira adequada, absoluta e apoditica — o que sugere que, nesse
momento do pensamento husserliano (1906-1907), “evidéncias
absolutas, adequadas e apoditicas estao disponiveis e sdo alcangaveis”
(Heffernan, 2009, p. 29, trad. nossa)°.

Em Ideias I, a tematizagao da evidéncia é realizada no capitulo
intitulado “Fenomenologia da Razdo”. Logo no seu inicio, mais
precisamente, no paragrafo 136, Husserl considera a posicionalidade da

consciéncia — isto é, a caracteristica de atos objetivantes, como a

° Esse apontamento é particularmente relevante, pois, com o desenvolvimento da
Fenomenologia Transcendental, a principal alteragio no entendimento husserliano
sobre a “evidéncia” envolvera precisamente a relacao entre adequagao e apoditicidade,
o que tera implicacOes significativas na compreensdo do fenomenoélogo acerca da
possibilidade de alcancar evidéncias ao mesmo tempo apoditicas e adequadas. A
andlise dessa transformagao, contudo, sera empreendida em outro estudo, visto que
extrapolaria o escopo do presente trabalho, dedicado especificamente aos elementos
de continuidade na tematizagdo do conceito de evidéncia da Fenomenologia
Psicolégico-Descritiva das Investigaces Logicas na Fenomenologia Transcendental.
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percepcao, a recordagao e a expectativa, de visar a objetalidade como

efetividade —, e destaca

[...] a diferenga entre as vivéncias posicionais nas quais o que é posto
entra em doagdo origindria e vivéncias nas quais ele ndo entra como uma
doacdo dessa espécie; portanto, [a diferenca] entre atos perceptivos, ‘de
visdo’ — num sentido amplo — e atos ndo perceptivos” (Husserl, 2006,
p. 303 [Hua 111/1, p. 314]).

A percepcao em sentido amplo é, nesse contexto, reconhecida
como a intui¢do originariamente doadora, na medida em que, na
percepgao, “o objeto percebido é trazido a consciéncia no modo do ‘em
carne e osso” (Husserl, 2006, p. 304 [Hua 11I/1, p. 314]), enquanto que,
por outro lado, “uma consciéncia de recordagao, por exemplo, de uma
paisagem, nao é originariamente doadora” (Husserl, 2006, p. 304 [Hua
I1I/1, p. 314]), pois, nela, a objetalidade “é dada apenas de forma
derivada, como re-presentagao de sua percepgao” (Brainard, 2002, p.
204, trad. nossa). Trata-se, portanto, da distin¢ao concernente a relagao
intencional com a objetalidade, a qual confere a intuigao perceptiva o
papel de originariamente fundante e aos demais atos, de fundados.
Essa diferenciacao, destaca Husserl, diz respeito a funcdo de
preenchimento desempenhada pela intuicao perceptiva: “o modo
intuitivo ¢ um modo de vivenciar o sentido no qual o ‘objeto visado
como tal’ é trazido intuitivamente a consciéncia, e um caso
especialmente eminente dele ¢ aquele em que o modo intuitivo é
justamente doador origindrio” (Husserl, 2006, p. 304 [Hua II1/1, p. 314]).
Isso significa que, dentre os possiveis modos intuitivos de apreender a
objetalidade visada, a percepgao em sentido amplo constitui a forma
primordial da consciéncia racional porquanto “determina o nivel

maximo de preenchimento possivel” (Brainard, 2002, p. 205, trad.
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nossa) e, assim, pode conferir a maxima plenitude demandada pela

intengao vazial?. Por conseguinte, sustenta Husserl,

[...] é proprio [...] ao cardter posicional possuir um cardter racional especifico
como uma marca distintiva que convém por esséncia a ele quando e somente
quando ele é posicio com base num sentido preenchido que doa
originariamente, e ndo apenas com base num sentido qualquer
(Husserl, 2006, p. 304 [Hua 111/1, p. 315-316]).

Nesse contexto, ele também destaca que o carater posicional de
tal ato deriva fundamentalmente da objetalidade. Segundo Husserl, é
o aparecimento em carne e osso da objetalidade visada que enseja o ato
que a poe como uma efetividade, ou ainda, empregando termos
utilizados em Ideias I, é a propria manifestacdo da objetalidade que
motiva uma intui¢do posicionante. Nas palavras do proprio

fenomenologo:

A toda aparigao de uma coisa em carne e 0sso € inerente uma posicao
[...], ela [a posicao] é ‘motivada’ pela apari¢do, e motivada [...] ndo
apenas em geral, mas ‘racionalmente motivada’. Isso quer dizer a
posicao tem seu fundamento origindrio de legitimacio no dado
originario” (Husserl, 2006, p. 304-305 [Hua I11/1, p. 316]).

10 Essa especificidade atribuida a percepgao também pode ser vislumbrada no fato de
que, consoante a descri¢ao fenomenoldgica exercitada na 6 Investigacdo, a plenitude
intuitiva se configura, juntamente com a extensao e da vivacidade, pelo teor de realidade,
que diz respeito precisamente ao contetido perceptivo de uma intuicao. Nesse sentido,
afirmara Husserl, na 6° Investigagio, que “os atos intuitivos tém uma plenitude que
comporta, todavia, diferencas graduais para mais ou para menos [...]. Por mais perfeita
que seja uma afiguracao, resta sempre uma diferenca entre ela e a percepgio: a afiguragao
ndo nos da o proprio objeto, nem sequer em parte, ela nos da apenas a sua imagem
que, enquanto imagem, nunca é a prépria coisa. Por esta tltima, somos gratos a
percepcao” (Husserl, 1996b, p. 114 [Hua XIX/2, p. 646], grifos nosso). Constatacao
semelhante é sustenta em Ldgica Formal e Transcendental, na qual Husserl afirma
sucintamente que “o modo fundamental de autodoacdo é a percepcio” (1962, p. 166 [Hua
XVII, p. 141]). Desse modo, quanto maior for o teor de realidade de uma intui¢ao
preenchedora, isto é, quanto maior for o seu contetido perceptivo, maior também sera
o grau de preenchimento alcangado.
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Essa formulagao husserliana é indispensavel para encararmos a
definicao de “evidéncia” exposta em Ideias I, tendo em vista que tal
definigao, apresentada logo ap0s o supracitado, € delineada justamente
através da articulagdo entre as nogdes de ato posicionante e
objetalidade motivadora: diz Husserl que “a visao intelectiva [ Einsicht],
a evidéncia [Evidenz] em geral é [...] a unidade de uma posigdo racional com
aquilo que a motiva” (Husserl, 2006, p. 305 [Hua III/1, p. 316]). Nesses
termos, o fenomendlogo define a evidéncia em Ideias I, de um modo
geral, como o ato sintético no qual se estabelece a unidade entre a
intuigao (posigao racional origindria) e a objetalidade autodada (aquela
que motiva a intui¢do). Ou seja, a evidéncia lato sensu é o ato que
promove a sintese de identificagdo entre intui¢ao e intengao vazia, em
virtude do qual se reconhece que a objetalidade visada foi efetivamente
apreendida em sua autodoagao.

Levando isso em conta, é possivel atestar que o significado geral
de “evidéncia” permanece sendo delimitado em outras obras
fenomenoldgico-transcendentais através da realizacdo da autodoacgao
originaria da objetalidade.

Essa determinacao geral do sentido de “evidéncia” é, por
exemplo, apresentada de modo sumario em Ldgica e Teoria Geral da
Ciéncia (1917/1918), por meio da sua oposi¢ao a mera intengao vazia:
evidéncia é a “consciéncia autodoadora em contraste com a mera
visada sem a apreensao, com a inten¢ao vazia sem preenchimento”
(Husserl, 1996c¢, p. 326 [Hua XXX], trad. nossa). Ademais, em Ldgica
Formal e Transcendental (1929), no paragrafo 59 — cujo titulo ja
manifesta o sentido do conceito (“§59. Generalidades sobre a evidéncia
como autodoagdo”) —, Husserl também a caracteriza a partir da sua

natureza intencional e do seu carater de autodoagao originaria:

Evidéncia designa [...] a realizacdo intencional de autodoagao. Mais
precisamente: é a forma geral por exceléncia da “intencionalidade”,
da “consciéncia de algo”; nela, a objetalidade esta diante da
consciéncia como algo apreendido, visto-em-si; de tal maneira que a
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consciéncia estd com a prdpria objetalidade. Podemos dizer também
que a evidéncia é a consciéncia primordial: apreendo “a propria
coisa”, originaliter; em contraste, por exemplo, com a sua apreensao
em imagem ou com outras mengdes intuitivas ou vazias (Husserl,
1962, p. 166 [Hua XVII, p. 166], trad. nossa).

Nas Meditagoes Cartesianas, por sua vez, ha, pelo menos, duas
ocasides nas quais Husserl tematiza diretamente o conceito de
“evidéncia”, reiterando sua determinagao enquanto consciéncia de
doacgdo origindria e identificando tal acepcao expressamente como o
sentido amplo do conceito. Na primeira delas, Husserl afirma
concisamente que, “no sentido mais lato de todos, evidéncia é uma
experiéncin de que algo é e é assim, ela é, justamente, um fitar
espiritualmente a propria coisa” (Husserl, 2013, p. 49 [Hua I, p. 52]) e
sublinha que tal experiéncia, quando considerada nesse sentido amplo,
admite gradagdes. Depois, ao refletir sobre a pretensdao do julgar de
atingir uma fundamentagao ultima e auténtica como a meta final que
orienta o fazer cientifico, Husserl enriquece essa definicio com a

explicitacdo da estrutura intencional da evidéncia:

[...] ojulgar é um visar e, em geral, um simples presumir de que seja
isto ou aquilo; o juizo (aquilo que é julgado) é, entao, coisa
simplesmente presumida, correspondentemente, estado-de-coisas
presumido, ou visada cousal, visada de um estado-de-coisas. Mas,
eventualmente, contrapde-se a isto um visar judicativo privilegiado
(um ter consciéncia disto ou daquilo julgado). Chama-se evidéncia.
Em vez de se visar remotamente uma coisa, na evidéncia a coisa esta
presente como ela prépria, o estado-de-coisas estd presente como ele
proprio — aquele que julga tem-nos, portanto. Um julgar que
simplesmente presume dirige-se, através de uma transposigao
consciente, para a evidéncia correspondente de acordo com a prépria
coisa ou estado-de-coisas. Esta transposi¢ao comporta em si o carater
do preenchimento da simples visada, o cardter da sintese de
recobrimento concordante, ela é um estar ciente evidente a respeito da
correcdo do que, acerca de uma coisa, fora antes visado remotamente
(Husserl, 2013, p. 48 [Hua 1, p. 51]).
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Essa descricdo demonstra que a evidéncia continua sendo
entendida como o ato de sintese que promove o preenchimento da
mera visada pela intui¢do da propria coisa ou estado-de-coisas. Acerca
disso, é fundamental ressaltar que, desde a 6 Investigagio, Husserl ja a
encarava como ato responsavel pela sintese de preenchimento na qual
ha o recobrimento da intengao significativa pela intui¢ao, resultando
na unidade de recobrimento (cf. Husserl, 1996b, p. 53 [Hua XIX/2, p.
571]). Essa comparacao reforga o entendimento de que a compreensao
husserliana acerca da estrutura intencional da evidéncia descrita nas
Investigagoes  Ldgicas permanece vigente mna Fenomenologia
Transcendental.

O segundo momento no qual o conceito de evidéncia lato sensu
¢ apresentado nas Meditacoes Cartesianas se situa no paragrafo 24, cujo
titulo, analogamente a denominagao do paragrafo 59 de Ldgica Formal
e Transcendental, também ja antecipa o sentido em questdo: “§24.
Evidéncia como autodoacdo e suas variagdes”. Em wuma das
formulagdes provavelmente mais cristalinas desse conceito, Husserl
reafirma o entendimento de que a evidéncia ¢ uma vivéncia intencional
privilegiada devido a autodoagao origindria da objetalidade que nela
pode ser realizada, o que subjetivamente significa assegurar-se de se
estd efetivamente diante da propria transcendéncia visada. Nas

palavras do fenomenologo:

No sentido mais lato, evidéncia designa um protofendmeno universal
da vida intencional (perante outros modos de ter consciéncia, que
podem ser a priori vazios, que podem ser pretensdes, modos indiretos,
improprios), ela designa o modo da consciéncia bem preeminente da
autoaparicao, do apresentar-se-a-si-proprio, do dar-se-a-si-proprio de
uma coisa, de um estado-de-coisas, de uma generalidade, de um valor,
etc., no modo final do ele proprio ai, imediata, intuitiva, originariamente
dado. Para o eu, isso quer dizer o seguinte: ndo visar uma qualquer
coisa de modo confuso, vazio, antecipativo, mas estar antes junto a ela,
contemplé-la, vé-la, encara-la. [...]. A respeito de muitos objetos, a
evidéncia é [...], seguramente, uma possibilidade que surge como
meta de uma intengao forcejante e realizadora para cada coisa que
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tenha sido ou que possa vir a ser visada e, assim, como sendo, por
esséncia um traco fundamental da vida intencional em geral (Husserl,
2013, p. 94-95 [Hua 1, p. 92-93]).

Ela é identificada como um protofendmeno universal, ou ainda
um trago fundamental da vida intencional como um todo, porque
qualquer vivéncia intencional possui na autodoagao da objetalidade a
sua meta final, cuja realizacao ¢ promovida por meio de sinteses de
preenchimento concordante, ou, dito de outro modo, porque “cada
consciéncia em geral ou tem ja o carater da evidéncia (ou seja, é
autodoadora a respeito do seu objeto intencional) ou, estd, por esséncia,
ordenada a passagem para autodoacao” (Husserl, 2013, p. 94-95 [Hua
L p. 92-93)).

Também é possivel constatar n’A Crise das Ciéncias Europeias e a
Fenomenologia Transcendental a designacao da evidéncia a partir da
mesma caracteristica reiteradas vezes indicada como determinante
fundamental de seu sentido amplo: a autodoagao origindria. Em seu
“Anexo III ao §9a”, datado de 1936, Husserl afirma que “a evidéncia
ndo diz absolutamente mais nada do que o apreender de um ente na
consciéncia do seu si proprio ai origindrio [...]. Nela, o que foi obtido estd ai
originalmente como ele mesmo” (Husserl, 2012a, p. 295 [Hua VI, p. 367]).

Para finalizar essa exposi¢do centrada nas defini¢des de
evidéncia presentes em obras fenomenoldgico-transcendentais, um
importante resumo de seus sentidos amplo e estrito pode ser observado
com privilegiada clareza no apéndice 27 de Anilises sobre Sinteses
Passivas (Husserliana XI), datado de 1920-1921, que estd em consonancia
com a conceituagao lato e stricto sensu delimitada no §38 da 6*
Investigacido Ldgica e também observada, por exemplo, em A Ideia da

Fenomenologia e nas Meditagoes Cartesianas:

A consciéncia da autodoagao ¢ evidente no sentido mais amplo: é uma
consciéncia intuitiva em oposi¢do a uma consciéncia cega, meramente
antecipatdria. A evidéncia neste sentido admite degraus. [..]. O
segundo conceito de evidéncia, o mais restrito, é entao como pura
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autodoagao. [...] O correlato dessa evidéncia é aquilo que é puramente
proprio [a objetalidade], o ser verdadeiro. A evidéncia rigorosa é¢ uma
ideia, a ideia da completa vivéncia da autodoacéo [...]. Seu correlato é
a ideia do que existe verdadeiramente (Husserl, 1966, p. 431 [Hua XI],
trad. nossa).

Em sentido amplo, entdo, “evidéncia” diz respeito a qualquer
sintese de preenchimento que promova a intui¢ao da objetalidade em
algum nivel e que, por isso, contrapde-se a mera visada vazia do objeto
ou estado-de-coisas. Nesse sentido, evidéncia é autodoagao origindria
sujeita a incrementos ou supressoes.

Em sentido estrito, porém, ela ndo denota qualquer autodoagao
originaria, mas exclusivamente a autodoagao origindria absoluta, ou
seja, aquela na qual a objetalidade visada é autodada a intui¢ao de uma
maneira completa e indubitével. E neste sentido restrito — que nao
admite gradagdes, posto que o preenchimento intencional € pleno, ou
seja, toda a objetalidade visada é dada — que o correlato da evidéncia
se caracteriza como a verdade perfeita (no sentido mais literal deste
termo, isto é, completamente acabada) e que aquilo que antes era
meramente visado, agora se legitima em sua efetividade, como ser-
verdadeiro. Por fim, Husserl destaca que essa evidéncia stricto sensu,
contudo, ¢ uma ideia-limite, quer dizer, a despeito de sua
realizabilidade, ¢ a meta com a qual todas as evidéncias em sentido

amplo que almejam o conhecimento verdadeiro estdo comprometidas.

4 Consideragdes finais

A exposicao realizada neste trabalho, na qual deliberadamente
recorremos a obras husserlianas de décadas diferentes — desde 1906,
com Introdugdo a Légica e a Teoria do Conhecimento, até 1936, com A Crise
das Ciéncias Europeias e a Fenomenologia Transcendental —, demonstra
que compreensao fenomenoldgico-transcendental de “evidéncia”

permanece substancialmente inalterada ao longo desse periodo.
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Ademais, observamos que essa concep¢ao nao diverge de maneira
relevante da conceituagao husserliana empreendida nas Investigacoes
Logicas.

Em todos o0s momentos escrutinados, a evidéncia é
consistentemente compreendida como o critério metodologico
fundamental das descrigdes fenomenologicas. Ademais, no que
concerne ao seu significado, a evidéncia continua sendo definida, lato
sensu, como o ato sintético através do qual se realiza intencionalmente
a autodoagao origindria, mais ou menos plena, das objetalidades
visadas e, stricto sensu, como a consciéncia da autodoac¢ao absoluta.

Apds o exame desses aspectos essenciais de permanéncia na
compreensdo husserliana da “evidéncia”, € necessario, a titulo
conclusivo, sublinhar brevemente que nem tudo se mantém inalterado.

Embora Husserl preserve o nucleo conceitual da evidéncia
como critério metodoldgico e fundamento da Fenomenologia, bem
como sua determinacdo como consciéncia de autodoagao origindria, a
posicao husserliana acerca da relacao entre adequagio e apoditicidade na
consecucao de evidéncias sobre uma inflexao relevante ao longo do
desenvolvimento da Fenomenologia Transcendental, com implica¢des
na questao acerca da possibilidade de obtengao de evidéncias capazes
de promover a autodoagao origindria completa e indubitdvel do visado.
Pelo menos a partir de 1925, no apéndice 12 de Introdugdo a Filosofia,
Husserl passa a reconhecer manifestamente a possibilidade de
dissociagao entre adequacgio e apoditicidade, ao afirmar que “deve-se
notar que uma consciéncia de apoditicidade, mesmo que seja autodada e
intuida, pode ser inadequada” (Husserl, 2002, p. 401 [Hua XXXV], trad.
nossa). Essa ponderagao husserliana encontra confirma¢ao nas
Meditacoes Cartesianas, texto no qual o fenomenologo claramente
sustenta “que a adequacdo e a apoditicidade de uma evidéncia ndo tém de
andar de maos dadas” (Husserl, 2013, p. 60 [Hua I, p. 62]).

Motivados por tais declaragdes, nos dedicaremos a examinar,

em investigagao posterior, a relagao entre adequacao e apoditicidade
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no tratamento husserliano da “evidéncia”, bem como suas

consequéncias para o proprio projeto fenomenoldgico-transcendental.
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O tema da historia no desenvolvimento

da fenomenologia de Edmund Husserl

Karine Boaventura Rente Santos!
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O presente texto tem como objetivo propor uma reflexdao acerca
do desenvolvimento do tema da histéria no interior da fenomenologia
husserliana demonstrando o crescimento da relevancia dessa tematica
ao longo das décadas. Apresenta-se como ponto de partida dessa
reflexdo uma frase dirigida de Husserl a Misch por carta em 1930 que
afirma que “todo pensador autonomo deveria mudar seu nome a cada
década ja que entao ele se torna outra pessoa” (1993, p. 281). Tal frase
aplicada aqui diz respeito a transformacdo da perspectiva do
fenomenodlogo acerca da dimensao da histéria a medida que
autonomamente formava, ampliava e divulgava sua teoria inédita.
Essa transformacao é descrita pelo fenomendlogo como justificada a
partir do processo de elaboragao da teoria fenomenoldgica e nao por
uma postura de convicgao ahistorica, visto que o enderegamento tardio
da historia estaria fundado na necessidade de avango do método
fenomenoldgico para responder cientificamente pela dimensao dos
fendmenos socio-histéricos aclarando pré-requisitos e criando
conceitos (Husserl, 1993, p. 283).
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Conforme o fenomendlogo, a viragem de sua teoria sobre o
problema da historia ocorre entre a formulacdo da abordagem em
Investigagoes Légicas e aquela manifesta em Ideias para uma fenomenologia
pura e para uma filosofia fenomenoldgica quando a filosofia descritiva
ocupada com a ldgica formal e a ontologia real se reformulou como
teoria da subjetividade transcendental que abrangia a historicidade
(Husserl, 1993, p. 275-282). Nesse sentido, o texto trata da construgao
de uma abordagem fenomenoldgica da histéria com énfase em trés
décadas da produgao intelectual de Edmund Husserl ndo sem antes
mencionar o contato com Dilthey que teria sido o ponto de partida
dessa inclinagao.

A viragem mencionada para a esfera da historia entre
Investigagoes e Ideias teria como seu ponto de partida o encontro entre
Husserl e Dilthey em Berlim datado de 1905 apds a apreciagao positiva
do segundo da obra precursora da fenomenologia husserliana. Essa
avaliacao de Dilthey das andlises presentes em Investigacoes se deve a
constatacao de que elas estavam em harmonia e representavam um
desenvolvimento metodologico do ideal de psicologia descritiva
almejado (Husserl, 1962, p. 34), apreciagao que dado o correto retorno
a subjetividade e suas experiéncias motivara o hermeneuta a ministrar
cursos sobre a obra na Universidade de Berlim em 1904 (Tillman, 1976,
p- 123-124). O encontro entre os autores foi descrito pelo fenomenologo
como o momento em que reconheceu pela primeira vez a
unilateralidade de uma filosofia que desconsidera o carater historico
do conhecimento cientifico (Landgrebe, 1974, p. 111), sendo justamente
“algumas conversas com Dilthey em Berlim em 1905 [...] um impulso
que levou do Husserl das Investigaces Logicas para o das Ideias”
(Husserl, 1994, p. 275). Localizado o reconhecimento da importancia do
tema da histdria para a realizagio do projeto da fenomenologia
husserliana, a dimensao da historia passa a ser considerada a partir da
década de 1910 em textos para publicagao como Filosofia como Ciéncia
Rigorosa e Ideais e em manuscritos a partir de 1905 como os publicados
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no primeiro volume de Sobre a Fenomenologia da Intersubjetividade
(Moran, 2012, p. 149-150). Apresentado o momento apontado por
Husserl enquanto precursor do tratamento da dimensao histérica na
fenomenologia, o texto se dirige aos desenvolvimentos da teoria
fenomenoldgica que ao longo das décadas amadureceram o seu

conceito de historia.

1 O surgimento da histoéria como tema da fenomenologia
em 1910

Inicia-se o tratamento da histéria na década de 1910 com o
artigo Filosofin como Ciéncia Rigorosa e a resultante correspondéncia
entre Husserl e Dilthey que lida com a critica husserliana ao
historicismo e a defesa do tratamento da histéria a nivel a priori.
Realizando a critica das vertentes filosdficas contemporaneas distantes
da cientificidade, Husserl (1987, p. 41-45) encontra no historicismo
representado por Dilthey um afastamento da concepcao cientifica da
filosofia presente na postura cética sobre a possibilidade de validade
absoluta da filosofia que define a disciplina como mera sabedoria em
constante transformacao em paralelo com a mudanca social que a
origina. Essa obra trata dos limites da historia e das consequéncias da
ultrapassagem desses limites no historicismo, afirmando que a
disciplina como ciéncia fatica nao responde pela possibilidade e
validade do conhecimento humano (Husserl, 1987, p. 59-62) e que a
negacao historicista dessa limitagdo caracteriza a teoria como
relativismo e reducionismo histdrico que resultam em uma posic¢ao de
ceticismo radical (Husserl, 1987, p. 42-47). Na correspondéncia entre
Husserl e Dilthey motivada pela publicagao do artigo critico, Husserl
(1993, p. 50-51) endereca a necessidade do tratamento a priori da
histéria com a finalidade de descrever as condigdes de possibilidade

aplicadas aos fenomenos historicos e seus desenvolvimentos culturais
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por meio da fenomenologia sem que haja a abstracao vazia e a
descaracterizagado do ambito da disciplina em sua relatividade
caracteristica. Portanto, o artigo e a correspondéncia que dele resulta
trata da historia com a finalidade de delimitacao do alcance e da
competéncia da disciplina e da necessidade de estudo da estrutura a

priori da histéria que deveria ser realizado na fenomenologia.

Toda validade objetiva, inclusive a da religido, da arte, etc., aponta
para principios ideais e, portanto, absolutos (em certo sentido,
“absolutos”), para um a priori que, como tal, ndo é de forma alguma
limitado por fatos histéricos antropolédgicos (Husserl, 1993, p. 48).

Assim:

Toda ciéncia da existéncia, por exemplo, ciéncia da natureza fisica, do
espirito humano etc., se transforma eo ipso em “metafisica” (de acordo
com o meu conceito), assim que é relacionada com a teoria
fenomenoldgica da esséncia e aprende de suas fontes a explicacao final
do significado, ou seja, a determinagao final de seu contetido de
verdade. [...] Toda a realizagado natural da existéncia, toda a realizagao
dentro da primeira atitude deixa em aberto uma dimensao de
problemas, de cuja solucao depende a determinacao final tltima [no
ambito da metafisica] do sentido da existéncia e a avaliacao final da
verdade supostamente ja alcangada na atitude “natural” (1?) (Husserl,
1993, p. 50).

No volume I de Sobre a Fenomenologia da Intersubjetividade, a
histéria surge no contexto de Os Problemas Fundamentais da
Fenomenologia e outros manuscritos associada aos temas psicologia
pura e da motivagdo como visdo alternativa a abordagem objetivista.
Aqui a psicologia pura se interessa pela consciéncia vista diretamente
na percepgao interior com seus modos e seus conteudos de experiéncia
sem induzir deles julgamentos sobre a natureza fisica (Husserl, 1973,
p- 80-83), interesse responde pelas demais subjetividades uma vez vista
a operacao semelhante pela empatia e pela comunicacao que permite a

apreensao geral da esséncia da consciéncia (Husserl, 1973, p. 83-89).

156 Fenomenologia no Recife



Oposto ao tratamento da ciéncia objetiva dos fendomenos histéricos
restrito a natureza, Husserl (1973, p. 89-90) descreve a perspectiva
fenomenoldgica sobre o desenvolvimento histérico daquilo que é
considerado empiricamente como fatos de cultura nos termos de objetos
intencionais da consciéncia a serem enderecados através de “uma
‘historia” descritiva (Historie), uma histdria narrativa (Geschichte) da
vida pura da mente”.

Complementarmente em outro manuscrito de 1910 publicado
também no volume XIII da Husserliana, o tratamento da historia se
configura como a tematizagao do relacionamento da subjetividade
propria com o mundo intersubjetivo e com as demais subjetividades
que esclarece os contextos intersubjetivos de motivacao responsaveis
pelos efeitos descritos na abordagem naturalista recorrendo ao
objetivismo causal (Husserl, 1973, p. 96-98). Desse modo, a obra
contribui para a discussao da visdao de Husserl acerca da histéria em
1910 fornecendo um primeiro esboco da forma correta de
desenvolvimento da disciplina voltada para a compreensao intuitiva
das relagdes intersubjetivas de motivagao.

A histdria é tema do volume II de Ideias para uma Fenomenologia
Pura e uma Filosofin Fenomenoldgica baseado em manuscrito de 1912
expandido em 1915 e editado primeiro por Stein em 1916 e 1918 e
depois por Landgrebe em 1923 com textos de 1913. Em especial na
terceira parte e nos anexos inseridos a pedido de Husserl na edigao de
23, Ideias Il aponta para a histdria novamente como estudo intuitivo da
relacao de motivagao das associagdes pessoais o mundo circundante
com o foco no comportamento da pessoa acerca do mundo circundante
como fonte de motivacdo com os seus correlatos tratados na sua
unidade e no seu processo de desenvolvimento (Husserl, 1952, p. 377-
379). Assim como todas demais ciéncias do espirito orientadas pela
atitude cientifica humana, a histéria ¢ uma ciéncia descritiva baseada
em intuigoes que lida com as objetividades da dimensao pessoal como

subnivel da explicacdo subjetiva (Husserl, 1952, p. 366-367); contudo,
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ela se distingue ao tratar da motivacao e da individualidade de uma
associacao pessoal na experiéncia empdtica das vivéncias alheias
(Husserl, 1952, p. 390). Afastando sua acepgao da disciplina da
objetivista, Husserl (1952, p. 392) diferencia o tratamento da
subjetividade nas ciéncias humanas daquele presente nas ciéncias
naturais apontando que as primeiras compreendem o dominio
subjetivo a partir das nogoes de liberdade e motivagdo relativas ao
pessoal enquanto as segundas o interpretam nos termos da
substancialidade e da causalidade porque transferem ao objeto a
natureza de coisa. Assim, Ideias II se encontra em consonancia com o
artigo de Logos e os manuscritos de 1910 refor¢ando a descri¢ao da
abordagem relativa a historia como ciéncia humana e a caracterizagao

de seu objeto como as relagdes de motivagao que sustentam o historico.

Eu, como historiador, ou nds, como historiadores, trabalhando em
comunidade, construimos, a partir de dados da experiéncia real,
representagOes legitimas do ser pessoal em realiza¢des pessoais e
formacdes de realizacdo em unificacdo progressiva [...] Esse tipo de
experiéncia é aquele que se abre; ndo é uma inferéncia conceitual de
julgamento, mas uma revelagao intuitiva, cujos resultados nao sao
proposi¢des, mas intuigdes sistematicamente unificadas, [...]
diretamente intuitivas para a personalidade tematica ou para outros
em seu nexo. Esse é, portanto, o nivel da histdria. Ele quer produzir
uma compreensao intuitiva para os espiritos em relagao ao seu mundo
espiritual circundante comum (Husserl, 1952, p. 379).

Por meio do breve resumo do tratamento da histéria em trés
reflexdes distintas de Husserl escritas na década de 1910, o texto
enfatiza que ja nesse periodo é possivel encontrar a dimensao histdrica
como objeto marginal da fenomenologia husserliana. Figuram entre os
topicos relacionados com a historia enderecados nesse periodo a
determinacgao do alcance da disciplina, a necessidade de explicitar de
modo a priori os fendmenos historicos, a caracterizagao da atitude
cientifica humana em contraponto a abordagem das ciéncias exatas da

natureza e a defini¢do da disciplina como ciéncia de base intuitiva
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reflexiva que visa o esclarecimento das relagdes interpessoais de
motivacdo. Nas trés obras, o fenomenologo distancia a histdria de sua
acepcao objetivista apontando que o esclarecimento dos fendmenos
historicos voltado para a interpretacao meramente dos fatos por meio
da ldgica causal ignora a necessidade do tratamento da esséncia da
vida do espirito que revela a liberdade e motivacao como seus aspectos
estruturantes. Esses temas permanecem presentes na década de 1920
recebendo novos desenvolvimentos nos artigos para a Revista Kaizo,

Psicologia Fenomenologica e Meditacoes Cartesianas.

2 Desdobramentos do tema da histdria na fenomenologia

husserliana em 1920

O principal objeto dos Cinco Ensaios sobre a Renovagdo escritos
para Revista Kaizo consiste na clarificacdo da esséncia e do método do
projeto a ser realizado para renovacgdo da civilizagdo europeia
enquanto humanidade culturalmente guiada pela razao. No artigo
Renovagdo: O problema e o método (1923), o fenomendlogo constata que a
compreensao do homem foi negligenciada em prol do dominio técnico
nas ciéncias contemporaneas naturais e humanas, incluso a historia,
visto que as ultimas adquirem o modelo empirico de organizagao de
fatos sem a presenga da ciéncia aprioristica que trata da esséncia do
espirito humano os tornando compreensiveis (Husserl, 1989, p. 6-7).
Constatada a auséncia de uma ciéncia aprioristica das formas e das leis
da esséncia do espirito como base para as ciéncias humanas, Husserl
(1989, p. 8-13) evidencia a impossibilidade da mera aplicacdo dos
principios relativos a natureza a dimensao espiritual tratada pelas
ciéncias humanas e aponta que disciplinas como a histéria lidam com
a individualidade e a motivagao que nao sao passiveis de explicagao
causal exata. No quinto e ultimo artigo elaborado para Kaizo e nao

publicado chamado Tipos formais de cultura na evolucio da humanidade, o
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historiador € descrito como aquele documenta o desenvolvimento das
ideias relevantes enquanto instancias formadoras das comunidades
humanas tematizando as relacoes de motivacao historicamente
presentes no contexto concreto sem fazer recurso a explicagdo causal
(Husserl, 1989, p. 89-94). Nota-se o retorno dos temas da distin¢ao entre
a atitude adequada as ciéncias humanas daquela desenvolvida pelas
ciéncias naturais exatas, da defesa do estudo da esséncia do espirito
como fundamento das humanidades e da histéria como estudo da
motivacao.

Em um contexto distinto, a histéria surge pontualmente no
curso sobre psicologia fenomenoldgica ministrado em Freiburg em
1925 retomando a distingdo entre as ciéncias humanas e naturais e a
necessidade de fundamentagdo a priori do tema das humanidades.
Apds descrever o processo de desenvolvimento da psicologia inclusive
o estagio contemporaneo enquanto a aplicacdo dos principios das
ciéncias exatas da natureza, Husserl (1968, p. 3-11) identifica em
Dilthey o primeiro critico ao modelo de compreensao da psiqué por
meio da replicagao da abordagem da fisica atomista e a pretensao dessa
psicologia explicativa construtivista de fundamentar as ciéncias
humanas. Ainda que atribua a Dilthey as reflexdes valiosas sobre a
natureza e o método da historia realizada nas décadas anteriores, a
ideia diltheyana de psicologia que seria responsavel por fundamentar
humanidades como a histéria € rejeitada pelo fenomenologo que
aponta para incapacidade de uma descri¢ao voltada apenas para as
motivag0es pessoais enquanto histéria natural responder pela
legalidade do espirito (Husserl, 1968, p. 11-20). Tematizado nessa obra
€ o aspecto do interesse do historiador para a dimensado pessoal
juntamente com as demais socioculturais, aqui o horizonte pessoal é
considerado como abrangendo o tipo de engajamento com o mundo
circundante em que as ciéncias naturais sao desenvolvidas e a histdria
como disciplina é caracterizada como integrante das ciéncias pessoais
que se dedica a dimensdo factual (Husserl, 1968, p. 230-231).
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Novamente a historia e as demais ciéncias humanas sao abordadas com
a finalidade de separacao da orientacdo e do método presente nelas em
relagdo as ciéncias naturais exatas aqui com o adendo da mengao ao

ambito pessoal que caracteriza as humanidades.

A histdria é uma ciéncia pessoal abrangente, uma ciéncia do pessoal e
de sua facticidade considerada de forma abrangente. [...] O historiador
estende seu interesse tematico a um horizonte unitario de experiéncia
que une na unidade de uma humanidade todas as personalidades e
comunidades que sdo de seu interesse, uma unidade a qual ele proprio
também pertence. E essa humanidade ¢ uma humanidade no mundo
espacial e no proprio mundo espago-temporal, que, é claro, entra em
questdo para ele apenas como um mundo pessoal circundante
(Husser], 1968, p. 230-231).

Ainda na década de 1920, a histdria surge em Conferéncias de
Paris e Meditagoes Cartesianas com uma antecipagao da perspectiva que
serd desenvolvida em Crise se referindo a abordagem do tema a partir
do conceito de historicidade e generatividade. Durante as Conferéncias
de Paris ministradas em 1929, o problema do sentido da histéria é
retratado como questao a ser enderecada pela fenomenologia sem o
recurso a Metafisica tradicional das coisas-em-si mesmas e com base na
descri¢ao da intersubjetividade transcendental, da esséncia da monada
e de seus modos de comunalizag¢ao aplicados aqui na esfera fatica como
uma de suas possibilidades concebiveis (Husserl, 1950, p. 39). Em
Meditagoes Cartesianas, Husserl (1950, p. 160-161) considera a historia
como o ambito em que o mundo de circundante concreto é moldado
pela comunidade da qual ele é correlato por meio da agao individual e
comunalizada que produz significado humano, de maneira que o
esclarecimento de uma instituicio humana no presente recorre a
abertura do seu passada originariamente disponivel aos membros da
comunidade constituinte. Essa obra apresenta as questdes generativas
sem tratar delas sistematicamente no decorrer da via cartesiana a

fenomenologia visto que sdo problemas de complexidade superior que
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cobram para a sua explicitagao a resposta aos niveis inferiores (Husserl,
1950, p. 169), dentre essas questdes residem o problema do sentido da
historia, a Morte, o Destino e a possibilidade de uma vida auténtica
para a fenomenologia (Husserl, 1950, p. 182). Logo, as reflexdes
referentes as Conferéncias de Paris posteriormente ampliadas em
Meditagoes no limiar da década de 1920 acrescentam ao tratamento da
historia a associagdo ao horizonte generativo a ser tratado com

aprofundamento em 1930.

Cada homem compreende, para comegar, o seu mundo circundante
concreto ou a sua cultura, no seu nicleo e com um horizonte para
desvendar, e compreende-o precisamente enquanto homem da
comunidade que lhe da historicamente forma. Uma compreensao
mais profunda que abra o horizonte do passado, que é codeterminante
para a compreensao do presente, é, por principio, possivel para
qualquer membro dessa comunidade, com uma certa originariedade
que so para ele é possivel e que estd vedada para os homens de outra
comunidade que entrem em relagio com esta comunidade. [...]
Partindo do que é compreensivel de um modo generalissimo, deve
abrir uma via de acesso a recompreensao de estratos do presente cada
vez maiores e, a partir deles, do passado histdrico, o qual ajuda de
novo a um descobrimento mais alargado do presente (Husserl, 1950,
p. 161).

Assim, pois, no recorte tedrico das trés reflexdes abordadas na
década de 1920 se reconhece a repeticao dos temas da década anterior
como a separac¢ao entre as ciéncias naturais exatas e humanas e a
necessidade de tratamento a priori da esfera pessoal. Considerando a
distingdo entre os campos cientificos, a histéria como uma das
humanidades é demonstrada como disciplina incompativel com a
atitude e metodologia das ciéncias naturais exatas seja a partir do
apontamento da diferenga entre funcionamento da causalidade e da
motivagao ou daquela ruptura referente ao modo de enderecamento
dos fendmenos pela explicagao e pela compreensao que as separam.

Certamente esse ponto contribui nas obras para a defesa do tratamento
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da dimensao espiritual e pessoal a nivel a priori como base das
humanidades porque esse esclarecimento é o responsavel por
possibilitar a adequagao da ciéncia ao seu objeto, revelando aspectos
tais como o funcionamento através do vinculo de motivagao invés de
causalidade, a orientagao pessoal e a originariedade do acesso intuitivo
nessa esfera. Dentre os pontos levantados no estudo da esséncia da
dimensao espiritual se encontra o carater origindrio do acesso ao
pessoal e a referéncia a problematica generativa aplicados a historia

que serao tratados posteriormente em Crise.

3 O conceito de historicidade na fenomenologia
husserliana na década de 1930 em A Crise das Ciéncias

Europeias e a Fenomenologia Transcendental

Em primeiro lugar, a obra A Crise das Ciéncias Europeias e
Fenomenologia Transcendental destaca no tratamento fenomenoldgico da
histéria o distanciamento da perspectiva explicativa causal da
historiografia pela compreensao interna de sentido. Husserl (1976, p.
56-59) almeja um estudo da histéria orientado para a sua compreensao
interna que considera que o sentido, a motivagao e a unidade ambos
ocultos e intrinsecos no que é aparente enquanto “mera factualidade”,
defendendo assim o carater fundamental dos estudos historia para a
filosofia que na acepgao defendida pelo fenomenologo sdao capazes
responder pelas origens das instituicdes humanas (Husserl, 1976, p.
307). Compreender a histdria internamente significa direcionar o foco
da pesquisa para o sentido que motiva a agao dos sujeitos histdricos
unificando a dire¢ao dos esforgos de multiplos membros de uma
comunidade, perspectiva que se contrapde a analise historiografica da
historia que tem énfase na descricao e na cronologia dos fatos historicos
com a finalidade de estabelecer a relagdo causal entre eles (Husserl,
1976, p. 71-72).
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O caso de aplicagao dessa abordagem na obra Crise consiste no
desenvolvimento da humanidade europeia e o seu sentido de
comunidade voltada para um projeto de racionalidade que pudesse
conduzir de forma plenamente justificada a vida humana, exemplo no
qual o fenomendlogo alerta para a impossibilidade de refutar o sentido
geral com base em testemunhos autobiograficos e em meros fatos
(Husserl, 1976, p. 74). Consequentemente, a histéria ndo é tratada pela
descricao dos fatos em ordem cronoldgica e a explicagdo das relagdes
de causagao entre os acontecimentos, mas, sim, pela compreensao do

sentido motivador que desencadeia agao comunitdria.

O tipo de consideragdes que temos a empreender, modo esse que
determina ja4 o estilo das indica¢des preliminares, ndo é o de
consideragdes histéricas no sentido usual. Importa-nos tornar
compreensivel a teleologia do devir histérico [...] Procuraremos a
compreensao da unidade que vigora em toda a defini¢ao histérica de
metas, em todas as divergéncias e convergéncias das suas
transformacoes, e, numa critica permanente que tem sempre em vista
a conexao histdrica total como conexdo pessoal, procuraremos
discernir, por fim, a tinica tarefa histérica que pessoalmente podemos
reconhecer como a nossa. Trata-se de discernir nao a partir de fora, do
fato, e como se o devir temporal em que nds proprios estamos
inseridos fosse uma mera sequéncia causal exterior, mas de discernir
a partir de dentro (Husserl, 1976, p. 72).

Em segundo lugar, o autor reforca o carater pessoal da histdria
apontado anteriormente em sua obra tratando dessa estrutura no
contexto histérico como intersubjetiva e interpessoal na formagao de
habitualidades sobre o mundo circundante. E importante entender o
que significa dizer que o sujeito histdrico se constitui como eu pessoal
definindo essa dimensao subjetiva enquanto aquele que decide, que
age e que se posiciona consequentemente acerca do mundo
circundante construindo por meio dos seus posicionamentos as

habitualidades que compdem o eu-pessoal estdvel e permanente
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dotado da unidade identitaria de carater pessoal proprio (Husserl,
1950, p. 100-102).

Essa estrutura nao se restringe ao individuo estando presente
também intersubjetivamente porque as subjetividades agem
implicadas em uma unidade intersubjetiva que nao influencia apenas
os seus atos individualmente, mas a formagao da sua propria
identidade e da identidade coletiva partilhada por um determinado
grupo que agem coletivamente de modo unificado em relacao ao seu
mundo circundante (Husserl, 1976, p. 234-240). Tratando da inclusao
do estudo da histdria no horizonte pessoal com as ciéncias humanas,
Husserl (2012, p. 234) assinala a natureza dos objetos da histéria como
legados humanos que sao compreendidos assim porque “na atitude
pessoal o interesse se orienta para pessoas, e 0 seu comportar-se e
relacionar-se com o mundo, para as maneiras como as pessoas
tematicas tém consciéncia daquilo que tem consciéncia como sendo
para elas”. Aqui a histdria é retratada como um campo inalcancavel
para as ciéncias exatas sendo impossivel sua captagao na forma de
objetividade e sua natureza determinada a partir dos vinculos
subjetivos na agao e nos seus correlatos.

Por fim, a estrutura da formacao da histéria é enderecada na
obra Crise por meio do conceito de generatividade que explicita a
transmissao intergeracional de sentido viabilizadora da unificagao de
acao de sujeitos acerca de dado acontecimento histérico. Assim como a
constituicao pessoal, a generatividade é enderecada como estrutura
que ultrapassa os limites da vida individual e responde pela construgao
de sentido de modo intersubjetivo e intergeracional, sendo elemento
de fundamentacdo da historia e considerada quando se investiga
fendmenos sdcio-histdricos com a finalidade de compreender as
motivagoes, metas, etc que os orientam (Husserl, 1976, p. 484-485).
Husserl (1976, p. 502-503) aponta para a generatividade como forma
origindria da vivéncia historica do eu concreto por meio da qual se

viabiliza a transmissao de um sentido original gerado por uma ou mais
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personalidades historicas através das geracdes de uma mesma
comunidade permitindo a formagao de uma identidade coletiva
composta pelo legado da acdo coletiva na totalidade de um mundo de
significado humano comum. Em outras palavras, a compreensao de
qualquer fendmeno histérico necessita do contexto do processo
generativo ao qual aquele acontecimento pertence porque o sujeito
historico em questao se forma a partir da comunidade ao qual pertence
e da qual herda o significado humano que orienta a sua relagao com o
mundo ao seu redor e, como participante ativo da generagao, ecoa na
comunidade sua prépria contribuicdo (Husserl, 1976, p. 488).
Consequentemente o tratamento da histdria pela fenomenologia ganha
com um conceito de generatividade o esclarecimento de um aspecto
chave no que tange a estrutura da sua formagao no sentido da
fundamentagao a priori.

Apresentados esses trés aspectos que determinam o tratamento
de Husserl da histdria na década de 1930, o texto se dirige ao conceito
de historicidade presente na obra Crise e outros manuscritos que
responde pela historia concreta de cada comunidade. Isoladamente a
historicidade ¢é descrita como a temporalizagdo sdcio-historica,
facticidade comunal ou a trajetdria historica de uma comunidade
particular em que se da o entrelagamento entre produgao original de
sentido e o seu processo de sedimentagao na tradi¢do através da
transmissdao concretamente dado desse sentido fundante entre pessoas
e entre geragdes que conduz a incorporacdo do conteudo plena
(Husserl, 1976, p. 380).

A historicidade de uma comunidade responde pelo vir a ser e
devir histdrico do sentido que é prépria a unidade intersubjetiva no
intervalo historico desde o seu surgimento na formulagao original até
o seu destino contemplado na forma final (Husserl, 1976, p. 308),
totalidade pode ser tratada retrospectivamente para a compreensao da
institui¢do através do método estudo retrospectivo historico critico
(Husserl, 1976, p. 169-170). Somada ao tratamento da natureza interna,
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pessoal e generativa da histdéria, a descricdo da historicidade como
manifestacado fatica do desdobramento histérico de uma dada
comunidade aponta para a visao do fenomenologo da histéria como
orientada principalmente para unidade interpessoal e intergeracional
formada a partir da partilha de sentido com o pertencimento a
determinado legado cultural (Husserl, 1976, p. 488). No tratamento da
histéria a partir dos vinculos de motivacdo entre os individuos
considerada a natureza pessoal do engajamento na histéria e sua
construcao generativa entram em foco a relagao dos sujeitos historicos
com suas comunidades de origem.

Nesse tocante, a historicidade aparece como uma via de mao
dupla em que aqueles formados pelo legado da comunidade a qual
pertencem também figuram como formadores dessa comunidade
abrindo margem para a transformacao ativa da historia. Essa estrutura
propria a historicidade permite que seja tratada voltada para a
comunidade que atua para a sua formagao e para os correlatos dessa
atuacao considerando, de um lado, o mundo circundante em formacgao
partilhado pelos membros com os significados humanos que integram
essa unidade e, do outro, os agentes formadores que atuam, atuaram e
atuardao na conservagao e producgao desse mundo (Husserl, 1976, p.
488). Relativa aos membros de uma comunidade, a historicidade figura
no vinculo de pertencimento de cada sujeito histérico a trajetoria total
que o determina (Husserl, 1976, p. 157) que origina seu mundo pessoal
presente, que aponta para um passado e um futuro historico que
ultrapassam os limites da sua existéncia (Husserl, 1976, p. 204) e que
influencia o seu posicionamento acerca do mundo (Husserl, 1976, p.
406). Tratando a historicidade a partir da prépria comunidade, cada
comunidade com o seu correlato da formacao de cultura é portadora
de uma historicidade que representa essa trajetdria histérica de
construgao da identidade caracteristica (Husserl, 1976, p. 11), a qual
individualiza as comunidades e vincula como pertencentes os

membros presentes e todos aqueles que contribuiram e contribuirao

O tema da histdria no desenvolvimento da fenomenologia de

Edmund Husserl 167



para ela (Husserl, 1976, p. 204). Concluindo que a compreensao da
historia na fenomenologia husserliana se direciona de forma dupla
para os correlatos dos atores e dos produtos do desenvolvimento
histérico compreendidos como mutuamente relevantes para

compreensao uns dos outros.

Homens que, como realidades psicofisicas, ndo tém meramente um
ser como fatos no mundo dos fatos, mas também um outro ser, um ser
como pessoas num todo pessoal e, como tal, que nao estao ligados
exteriormente, mas vinculados a algo. [...] Cada homem esta, como
pessoa, nas suas conexoes generativas, as quais, entendidas pessoal e
espiritualmente, estdo na unidade de uma historicidade; esta nao é
somente uma consequéncia de fatualidades passadas, mas em cada
presente, na sua fatualidade, estd implicada como uma herancga
espiritual escondida, como o passado que formou a pessoa de hoje e,
como a formacao dela, nela esta intencionalmente implicada. A isto
prende-se o vago saber geral de cada homem do seu ser e do seu
pertencimento a uma geracao; mas esta nao é para ele, em geral, como
uma cadeia de pessoas presentes e hd muito mortas que, ndo obstante
mortas, existem ainda hoje (com os seus pensamentos e obras
repetiveis com qualquer frequéncia que se queira, reproduziveis por
meio de um recompreender) em ato, fertilizando, promovendo e,
eventualmente, também travando sempre de novo os pensamentos
dos presentes, em qualquer caso a motiva-los na sua existéncia
profissional (Husserl, 1976, p. 487-488).

Com base na retrospectiva baseada em obras produzidas ao
longo de trés décadas do desenvolvimento da fenomenologia
husserliana, esse texto apresenta a tese de que hd um crescente
interesse e o aprofundamento do tema da histdria no pensamento de
Husserl. Conforme indicado, o texto aponta para o surgimento do
interesse e do reconhecimento da relevancia da historia para o projeto
da fenomenologia husserliana de tratamento do conhecimento no
contato com Dilthey que teria conduzido o fenomendlogo a iniciar o
questionamento sobre a dimensao historica distribuido ao longo de

décadas de seu pensamento parcial e resumidamente cobertos ao longo
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dessa retrospectiva tedrica. Tardiamente a perspectiva do
fenomenodlogo acerca da histéria se apresenta enriquecida pelos
desenvolvimentos do proprio método fenomenoldgico e ampliagao do
seu escopo de alcance entregando a abordagem as ferramentas tedricas
que Husserl aponta como necessdrias nas cartas a Misch citadas na
introducdo desse texto como os pré-requisitos para o tratamento
cientifico e sistemdtico do horizonte dos fenomenos histdricos.
Observando as conclusdes acerca da histéria manifestas nas reflexdes
da década de 1930, as contribui¢des do trabalho intelectual legado das
reflexdes citadas anteriormente se mostram como solo preparatdrio da
abordagem fenomenoldgica da histéria definindo o papel da teoria
transcendental da intersubjetividade em relagao a esse horizonte de
fendmenos a ser realizado assim que a propria fenomenologia estivesse

amadurecida.
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A morte do outro, fantasma de meu ser

Thiago Sitoni Gongalves!
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.08

1 Introducao

Quando Sartre elabora uma fenomenologia do olhar para
superar os riscos do solipsismo, das rela¢des de intelec¢ao com outrem,
ele posiciona o ser-para-outrem numa experiéncia concreta. Um
vinculo ambiguo e paradoxal. O outro, este que ora desaparece na
afirmagao da consciéncia-de-si, ora se verteu em monadas com janelas
e portas fechadas, € quem se pode perceber e ser percebido; ser-sujeito,
ser-objeto; flagrar e ser pego. De um toque voyeuristico, a exemplo do
sujeito espiando no buraco da fechadura, outrem é o olhar que fulgura
a cena do acontecimento vivido, qualificando-o pela vergonha ou pelo
orgulho.

O outro sob a redoma de um nada que assombra a situagao
explicita-se desde Pierre no capitulo “A origem do nada” em seu

famoso atraso no café:

[...] ¢ o nada do fundo que desliza na superficie do fundo como nada.
Portanto, o fundamento para o juizo ‘Pierre nao estd’ é a captagao
intuitiva de uma dupla nadificacdo. E, decerto, a auséncia de Pierre
pressupOe uma relacdo primeira entre mim e o bar [lugar]; hd uma

! Psicologo e psicoterapeuta (CRP 08/32686). Doutorando e Mestre em Filosofia pela
Universidade Estadual do Oeste do Parana. Especialista em Educacao, Politica e
Sociedade pela UniCV/Maringa. E-mail: thiago.goncalves8@unioeste.br
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infinidade de pessoas sem qualquer relacdo com o bar, a falta de uma
espera real que as constate como ausentes [outros]. Mas,
precisamente, eu esperava ver Pierre [projeto], e minha espera fez
chegar a auséncia de Pierre como acontecimento real alusivo a este
bar; [...] Pierre ausente assombra [hante] este bar e € a condi¢ao de sua
organizacao nadificadora como fundo (Sartre, 1943, p. 44-45; 2015a, p.
51).

Dando pistas a um modo singular de considerar outrem, Sartre
circunscreve um modo de ser-no-mundo capaz de suportar o nada no
mundo, o ‘nao’, a negatividade. Essa realidade humana se orienta por
uma finitude ontoldgica que lhe impede de coincidir com o externo,
com os vinculos puramente intelectivos e sobretudo, de desvencilhar-
se de sua indeterminagdo. Por onde quer que ela se esconda ou forje
uma tabua de salvagao, essa liberdade sem parapeito de ser condigao
de possibilidades, torce-lhe todas as certezas. Mais do que ser a carne
da negatividade, Sartre langa o sujeito na esteira do fazer-se finito,
escolhendo-se pelos possiveis e assumindo seu devir.

A finitude se orienta numa conversao ética com a angustia

existencial, na medida em que:

[...] nega essa transcendéncia da realidade humana que a faz emergir
na angustia para além de sua propria esséncia; ao mesmo tempo,
reduzindo-nos a ndo ser jamais sendo o que somos, reintroduz em nds a
positividade absoluta do ser-Em-si, e, assim, nos reintegra ao seio do
ser (Sartre, 1943, p. 75; 2015a, p. 85).

Fugir da finitude, seja por uma tatica sofisticada de aproxima-
la para adornar ou redimensionar o vivido, torna-la interior, romancear
ou mesmo dividir em fases sao duas estratégias observadas na obra de
Sartre de: 1) uma abertura a ciéncia psicoldgica cldssica que organiza o
humano em sintomas e fatos heterdclitos; 2) interiorizar a finitude,
dando uma interpretagdo incompleta da consciéncia — que €, por si

mesma, ventania; 3) dar contornos de sentido a priori a fim de suportar
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a condigao de ser livre, neste caso, a ma-fé e o projeto de ser Em-si-Para-
Si.

Neste sentido, a angtstia de Sartre se desenha na contramao da
tonalidade afetiva fundamental de Heidegger, como aquela que
sobrevém ao ser-para-a-morte, doando-lhe um sentido auténtico/
proprio em meio a seu modo habitual de existir (Sartre, 2015, 1943;
Gongalves, 2024; Castro, 2020). Na esteira do pensamento
existencialista, a realidade humana ndo atravessa incélume a
facticidade de sua propria morte, contudo, nao é viavel conjecturar
sobre ela — neste sentido, qualquer invengao de atualizar ou alcangar
uma inteligibilidade no entorno da morte é uma tatica sofisticada de
ma-fé, especialmente, na psicologia — tampouco, imaginar. “Minha
morte” tal qual intitula uma das organizacdes didaticas sobre a
situacdo em O Ser e 0 Nada, é um flerte com o irrealizavel.

Irrealizavel, para cunhar termos de O Imagindrio, pois “o irreal
sempre recebe e nunca dd” (1940, p. 266; 2019b, p. 217, grifos nossos).
Isto é, imaginar minha morte ndo a torna palatavel, tampouco me
protege, pelo contrario, imaginar é: “atribuir ao objeto o poder de fazer
nascer essas reagoes” (1940, p. 266; 2019b, p. 217). A intencionalidade
da consciéncia radicalizada desde a juventude de Sartre, rompe com as
abordagens que visam uma educagao para a morte e que partem da
premissa de que se deve preparar para o fim tal qual se organiza a
espera de uma crianga. Sim, somos esperas de esperas de nds mesmos
— contudo, iss0 nd0 nos torna mais ou menos conscientes de nosso fim,
pois, a morte é uma miragem quando esperada e uma violéncia quando
ocorrida.

Se o0 absurdo envolve o desenvolvimento do enigma pessoal da
morte, a ética da libertagdo em situagao com outrem é outro aspecto
que se revela. Na mesma época, Marcel (1956) denuncia uma auséncia
da comunidade do amor na organizacao de O Ser e 0 Nada para tratar
de um vinculo intimo capaz de superar o mistério da morte. Em

semelhante toada, Paul Landsberg (2009) descreve a auséncia-presenca
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como uma experiéncia encarnada de padecer pela falta de outrem sob
influéncia de Husserl e com uma leitura deveras crista em seu
argumento. Scheler (2018) por outro lado, menciona a velhice na esteira
da antecipagao da morte, abreviando o futuro e encorpando o passado,
porém, tateia-se brevemente este debate.

Numa pesquisa de longo alcance, observou-se o quanto essa
compreensao fenomenologico-existencial repercute numa praxis
clinica, sustentada por uma literatura corrente sobre o luto e sobre a
auséncia-presenga de outrem, cuja démarche é a ressignificacao de um
vivido compartilhado, de um interligamento do mundo-da-vida
totalmente outro, uma vez que a experiéncia da perda vem a flagrar
aspectos irrefletidos que perturbam psicofisicamente a realidade
humana e que, impreterivelmente, clamam por seu engajamento.

Entrelacamento, coexisténcia, copertenca, comunidade (Freitas,
2019; Ratcliffe, 2023). Sao essas nomeagdes que se dirigem a este
fendmeno, sob os aspectos da corporeidade, da intersubjetividade e do
projeto de ser. O prisma de Sartre, todavia, em um sentido inverso.
Nosso esfor¢o ensaistico €, entdao, convidar o leitor interessado neste
debate a compreender o luto, tal qual um rastro fantasmagorico que
assombra (hante) a realidade humana presente na sua condigao de ter-
sido e originariamente figurar um conflito reminiscente do passado
que se atualiza em um agora fugidico. Outrem nao é, pelas vias
sartrianas, entrelacamento alquimico de um nods; é um ser-sujeito
contrario a realidade humana, ser-objeto observado que, na reflexao
cumplice, deseja-se alcangar a posse de sua liberdade ou de ser a 6rbita

de seu ser.

2 O outro, uma auséncia-presenca

Em nossa leitura, afirma-se sim, numa relacao com este outrem,
designado ausente-presente, porém, sob a virtualidade do desejo. Nao
ha um outro Para-si que atualiza a objetificagdo de ser olhado ou
lembrado, portanto, o rastro deste sujeito ¢ maleavel aos desejos dos
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outros que podem acessa-los pela tristeza passiva ou ativa, pelo
sentimento-paixao; e mesmo, nao acessa-los pela via da indiferenca.
Nao importa quantas vezes se possa olhar para os dois lados do
percurso, a realidade humana urge em posicionar-se frente aos mortos.
E o mote do ressignificado?

Em um recente trabalho, nota-se a estreita relagao entre a clinica
(espago da praxis psicologica a partir de uma horizontalidade entre
cliente e terapeuta) e a ética (espago reflexivo onde a a¢gdo humana

acontece) em Sartre:

[...] a psicologia sim, tem por dever, analisar; mas o que a clinica de
inspiragao sartriana propde é outro movimento, o de permitir a liberdade
de outrem a sofrer do modo que sua carne permite, ndo a luz de modelos, de
etapas ou de periodos de adaptagio (Gongalves, 2024, p. 30).

Sendo assim, a abertura da ressignificagao, bem como o esforgo
de criagao da realidade humana em doar outro sentido para o vivido a
fim de lhe qualificar de tal ou de outra maneira, vem a ser uma
sofisticada estratégia de ma-fé.

Se a realidade humana vem a ser, logo na conclusao de O Ser e
0 Nada, um fracasso de ser Deus pelo insuperavel ideal de ser-Em-si-
Para-si, o psicoterapeuta flerta com outras decadéncias: “como é
sedutor a figura do psicoterapeuta que costura as feridas da finitude
com seu oficio quase milagroso de curar! Ou melhor, de interceder, de
ser o detentor de um saber!” (Gongalves, 2024, p. 30). Além disso, como
¢ ultrajante despir a autoridade do conhecimento de si (pois, s6 ha
conhecer em mediagdo com outrem) posicionando-se no mesmo
territério de fragilidade. Tudo pode romper esta personagem: um
gravador, capturando as palavras de autoritarismo revestidos de
analise, um Espirito-Aranha atirando as narrativas dos clientes numa
teia moral, os devorando e vomitando de volta ao mundo com aquilo
que se deve ou nao fazer. Palavra de forga, camisa de ordem: uma

inversao proposital de transcendéncia e facticidade.
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Vale retomar as palavras de Sartre no prefacio de SPK: Fazer da

doenga, uma arma:

Vocés dizem que a doenga é a tinica forma de vida possivel no capitalismo.
Portanto, o psiquiatra [neste caso, o psicélogo], que é um assalariado,
€ um doente como todo mundo. S6 que a classe dirigente lhe confere
o poder de “curar” ou internar. Em nosso regime, é 6bvio que a “cura”
nao pode ser a eliminagdo da doenca: trata-se, na verdade, da
capacidade de continuar produzindo mesmo estando doente. Na
nossa sociedade existem, portanto, os sauddveis e curados (duas
categorias de doentes que se ignoram e cumprem as normas da
producdo) e, por outro lado, os reconhecidamente “doentes”, aqueles
que uma revolta perturbadora faz com que nao estejam em condigdes
de produzir em troca de um saldrio e que sdo, assim, entregues ao
psiquiatra (Sartre, 1971, p. 7, grifos nossos).

O conhecimento (ser-Para-outrem) que reveste a praxis
psicoldgica, quando colocado sob conceitos atdmicos e genéricos sobre
o luto, objetiva uma conducao para eliminar sintomas a fim de uma
cura para a produgao. Nao se é capaz de compreender a revolta, a
tristeza (seja passiva ou ativa), o saudosismo como maneiras de ser
proprias da finitude, o que torna todo ressignificado nascente de
palavras de ordem, de sentido identitario (reflexdo cimplice) sobre um
modus vivendi do luto. Quanto menos dramatico e mais pedagogizado,
mais simples de suportar. Tais implicagdes nos convidam a outras
interrogagdes: quem suporta alguém enlutado? Quais maculas gera
uma realidade humana que vive na contramao de uma etiqueta do
luto?

Em interlocugao com o texto Em Defesa aos Intelectuais, sao os
“técnicos do saber pratico” (Sartre, 1966, p. 213) que sob o comando de
um saber dogmatico, neutro e dito “cientifico’, querem neutros os afetos
incapazes de serem capturados por sua ldgica capitalista. “As relagoes
de classe” — assim afirma Sartre (1966, p. 25): “regulam
automaticamente a selecao dos técnicos do saber pratico”, uma vez

submetendo-se a selecio de um vestibular, uma graduacao que lhe
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ensina o rigor e a técnica. Apesar de nao estarem numa situagao de um
periodo aristocratico onde o paternalismo se impregna nas relagoes de
trabalho, a neutralidade — ensinada e defendida por estes
trabalhadores da ciéncia — € o critério de sua aprovagao ou recusa.

Ora, trabalho cientifico, trabalho do luto. Ambas as designagoes
nos revelam uma compreensao acentuada de uma tensao entre forcas
humanas. Uma, vem de sua experiéncia interna em que acontece em
um corpo perturbado pelas emogoes, recordando do texto de 1939:
“uma emogao remete ao que ela significa. E o que ela significa ¢, de
fato, a totalidade das relacdes da realidade humana com o mundo” (Sartre,
2019a, p. 92; 1939, p. 64, grifos nossos) e este mundo, por sua vez, um
éthos de seu ser-no-mundo, € a tensao contraditodria ou por assim dizer,
dialética, de seu fazer: “deve sempre ser constituido sobre o fundo do
mundo que ele nega, estando claro, por outro lado, que o mundo nao se
entrega apenas a uma intuicao representativa e que esse fundo sintético
requer apenas ser vivido como situagao” (Sartre, 2019b, p. 285; 1940, p.
357, grifos nossos).

Além do mais, mundo ¢, também, todo conjunto de significados

que compde a facticidade da realidade humana:

E esta vereda poeirenta e ascendente, esta sede ardente que sinto, essa
recusa das pessoas de me dar algo para beber por que nao tenho
dinheiro ou ndo sou de seu pais ou sua raga; é minha derrelicdo no
meio dessas populagdes hostis, com esta fadiga de meu corpo que ira
me impedir talvez de alcangar a meta a que me propus (Sartre, 1943,
p- 594; 2015, p. 673).

A facticidade do luto, este assombramento de outrem pelo devir
humano do sobrevivente se faz em contradi¢do a todas as palavras de
ordem de silenciamento, interdi¢do ou de esquecimento de uma
situagao em que o enlutado se encontra. O relato de Vinciane Despret
(2023, p. 299-300) €, neste propdsito, esclarecedor no tocante ao periodo

da Primeira Guerra Mundial:
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No final de sua argumentagao, Padbo recorre tanto a seu avd quanto
ao Neandertal, e termina por essa frase: “Que descansem em paz”. E
esta é uma reclamacdo recorrente, que podemos encontrar, por
exemplo, no final da Primeira Guerra Mundial, como sublinha o
historiador Jay Winter, quando os politicos, em seus discursos,
invocavam os mortos para restaurar a ordem social, fazendo-os reféns
de conflitos que lhes eram completamente estranhos. Isso despertara
aindignacao de muitos soldados, incluindo o poeta Marc de Larreguy,
que pedira, em nome de seus camaradas — aos quais, se juntara pouco
tempo depois, com sua morte — “que os deixemos enfim apodrecer
tranquilamente”

Outro relato, mais contundente a histdria brasileira no recorte
da ditadura militar sdo “operagdes de abandono” (Franco, 2021, p. 34)
onde as condi¢des juridicas e politicas codificam os mortos
desaparecidos pela tortura, tal qual um ‘objeto nado-identificado’,
corpo-2, homem-3, mulher-4, sem constar nos autos, a hora da morte,
a causa, predisposi¢Oes genéticas etc. “Porque se preocupar, entao, em
assinar de maneira legivel uma guia de reconhecimento de cadaver? E
quais problemas acarretaria a auséncia de um nome em outro
documento?” (Franco, 2021, p. 33) — Ora, sem rasto de mundo, na
auséncia do corpo nao ha padecer nem contentamento; ha um limbo
emocional desesperador que impede que o sobrevivente de suportar os
istos (ceci) do mundo que contornam o nada. Assinala-se — até o
presente momento em que se escreve esta pesquisa — a pelicula
marcante de Walter Salles, Ainda Estou Aqui contando sob a otica da
mae Eunice, o desaparecimento de Rubens Paiva e a luta por seu
atestado de obito.

Além disso, outro discurso significativo impactante ao projeto
de outrem diante da auséncia-presenga € o politico. Numa situagao
camusiana de “peste’ reinscrita em ‘pandemia’ vale recordar a seguinte

fala do inelegivel ex-presidente do Brasil:

O virus chegou, esta sendo enfrentado por nds e brevemente passara.
Nossa vida tem que continuar. Os empregos devem ser mantidos. O sustento
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das familias deve ser preservado. Devemos, sim, voltar a normalidade.
Algumas poucas autoridades estaduais e municipais devem
abandonar o conceito de terra arrasada, como proibigao de transporte,
fechamento de comércio e confinamento em massa. O que se passa no
mundo tem mostrado que o grupo de risco é o das pessoas acima dos
60 anos. Entdo, por que fechar escolas? Raros sao os casos fatais de
pessoas sas, com menos de 40 anos de idade. [...] No meu caso
particular, pelo meu historico de atleta, caso fosse contaminado pelo
virus, ndo precisaria me preocupar, nada sentiria ou seria, quando
muito, acometido de uma gripezinha ou resfriadinho, como bem disse
aquele conhecido médico daquela conhecida televisao (UOL, 2020, p.
1).

Retornar ao normal, sair da “passividade” do nao-lugar, deixar
de ser uma consciéncia qualificando o mundo sem colocar-se de corpo
ativamente em prol de fazer ‘a vida acontecer’ — vida essa que se
traduz no emprego, no sustento, na economia que gera pobreza, gera
mortos ‘em suspensao’. O discurso psicoldgico, quando nao sao
pensados a partir dos condenados — nds, os de liberdade agudamente
situada — pensa ser consolador sobre o argumento tautologico da
ressignificagao e pouco se recorda que em situagdes de desigualdades,
a revolta é a emogao transformadora de seu projeto de ser e nao outra.

A revolta é, em nossas incursdes, uma emogao particular que
nasce do ato reflexivo de: “negacao intima e radical do que fizeram de
nos” (Sartre, 1965, p. 129), neste caso, um morto-virtual. Retoma-se,
neste sentido, o prefacio de Os Condenados da Terra:

Sera morto, e ndo somente aceita o risco, como tem a certeza de que
sera eliminado. Esse morto virtual perdeu a mulher e os filhos e viu tantas
agonias que antes quer vencer que sobreviver; outros aproveitardo a vitdria,
ndo ele, que estd cansado demais. Contudo, essa fadiga do coracao esta
no principio de uma coragem inacreditavel. Encontramos nossa
humanidade do lado de cd da morte e do desespero, ele a encontra do lado de
ld dos suplicios e da morte (1965, p. 133-134, grifos nossos).

A perspectiva de Sartre, especialmente essa que coteja seus

textos politicos, renovam a agao frente a morte de outrem radicalmente
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diferente da tradi¢ao fenomenoldgica. O sintoma do luto urge desde o
instante em que as condi¢Oes para a vivencia da realidade humana lhes
sdo outorgados. Isso ndo pode — tampouco deve — ser uma tarefa,
trabalho ou postura de ressignificagdo aos comandos de manuais,
tampouco das palavras que alienam a liberdade de criar-se em meio as
injusticas que lhe violentam. O risco é, certamente, em uma ma-fé
(individual) que acena a um ditame neoliberal: o de balizar o status de
‘satde mental’ com o de obediéncia, de resignacao, de tranquilidade,
de cortesia em situacdes tiranas. Tal é, a este proposito, uma das
provocagoes de Sartre (1972, p. 294-295) quando se dirigiu ao golpe de
1864: “contra quem é que lutamos?” — na ditadura brasileira lutou-se
uns contra os outros sob o enfeiticamento do medo: “os brasileiros
confiam seus proprios soldados aos americanos para que os
americanos lhes ensinem a atirar no povo brasileiro. A arma serve cada
vez menos, para preparar uma defesa contra um eventual agressor

exterior e cada vez mais, para reforcar a repressao interior”.

3 Consideracoes finais

E nojogo de forgas do luto? A quem serve a nossa benevoléncia
e calma? Confia-se no técnico do saber pratico (psicologo) pelos
codinomes de satide mental a fim de que ele dé morada a sua repeticao,
ao seu afeto espinhoso e quase bélico em meio ao contexto vivido.
Pacientar, demorar: sdo os verbos de um ato clinico. A quem serve a
espera e a delonga? Quem € beneficiado com o apaziguamento de suas
emocdes? A vida de quem servird ou nao para ser vivida novamente?
Para onde vao os nossos lutos quando fogem de uma identidade?

Pensar no assombramento de outrem, fantasmagoria que
impacta o projeto de ser do sobrevivente é articular outro conflito.
Neste caso, antes, na outridade de “carne e osso’ tratava-se de uma
relacdo de si a si; agora, € uma elei¢ao de seu ter-sido em dire¢ao a um

porvir no mundo que se recusa a dar vez aos mortos. O principal
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desafio, na letra sartriana é o de posicionar-se (ética) frente as
liberdades que morreram condenadas pelos limites de sua situagao e

agora, encontram-se na clausura de outrem.
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Toda filosofia é pratica, mesmo aquela que parece, de inicio,
a mais contemplativa; o método é uma arma social e politica.
Jean-Paul Sartre, Questio de método

Parto do meu lugar de professora de Filosofia, atuante no
ensino médio de escola ptiblica de periferia do Estado do Parana desde
o ano de 2018. As relagdes que construi com meus alunos, alunas e
colegas de trabalho tiveram impacto significativo no momento de
escolha do tema da pesquisa que culminou na escrita deste texto. A
dialética que me atravessa na encruzilhada de relagdes estabelecidas
em ambiente escolar me deixou com “a pulga atrds da orelha”, e
busquei compreender a minha atuagdo docente a partir do
entrelacamento de formacdo em filosofia, vivéncia enquanto mulher
negra e periférica em contexto académico e interesse em vivenciar a
sala de aula aderindo um ensino responsavel, libertario e decolonial de

Filosofia.
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Reflito o ensino de Filosofia por meio do didlogo entre Jean-Paul
Sartre e fildsofos decoloniais, como Lélia Gonzales, Abdias do
Nascimento, Silvio Gallo, bell hooks, entre outros, almejando encontrar
uma bagagem tedrica que me auxilie na compreensao da realidade em
minha volta. Ao refletir sobre a situacao do ensino de Filosofia no Brasil
primeiramente me preocupei com o processo histérico de inclusao,
exclusao e reinser¢ao da disciplina no curriculo do ensino médio. Essa
reinsercao da Filosofia no ensino nao estd livre de problemas sociais e,
consequentemente, das politicas publicas de governos que nao
consideram a educagao uma prioridade nacional, pelo contrario. A
valorizagao das areas técnicas e a crise das licenciaturas, além disso,
modificaram consideravelmente — para pior! — as condi¢des do
ensino de filosofia e o prestigio da carreira docente. O curriculo
imposto pelos governos e a formagao que a grande maioria de nos teve
culminaram numa agao de docente centrada no eurocentrismo.

O método progressivo-regressivo proposto por Sartre é
dialético. Por esse motivo mostra-se como um grande aliado para
pesquisa, pois possibilita compreender o fendmeno sala de aula por
meio de uma teia de significagdes. O método busca a realidade concreta
a partir de um duplo movimento que a constitui; ele é regressivo
porque pretende regredir a existéncia particular de cada sujeito, e
progressivo, pois enxerga o individuo ou grupos sociais como agentes
histdricos, ou seja, as pessoas fazem historia na progressao da praxis,
individual ou coletiva, e nesse momento as pessoas se objetificam. O
professor Benedito Nunes explica que ao utilizar os pressupostos de
Jean-Paul Sartre, correlaciona-os com as praticas docentes do ensino da
filosofia; dai ser necessario partir do entendimento de suas discussoes,
para além do campo educacional, compreendendo-os a partir da
fenomenologia ja que € por meio da fenomenologia que sera possivel
pensar as questOes relacionadas ao ensino.

O desafio estad posto. Nao é facil ser professora ou professor de
Filosofia no ensino publico brasileiro, pois o contexto é de dificuldades
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tanto materiais quanto psicoldgicas, que interferem nas atividades de
ensino. Ora, é este contexto de dificuldades — que nao precisa ser
descrito, mas apenas pressuposto — que torna pertinente o recurso aos
conceitos sartrianos, pois nao se trata de uma filosofia desengajada,
metafisica ou alienada. Parto, assim como Sartre, do objeto, do
concreto, da situagdo objetiva de cada sujeito (historia, lugar de
nascimento, posigao social, género, raga etc), mas a dialética sartriana
néo se fecha no que é dado pela situagao inicia. E a partir das escolhas
individuais que o projeto existencial se constitui e o movimento

progressivo-regressivo acontece. Escreve o filosofo:

O homem faz a Histdria na exata medida em que ela o faz. Isso quer
dizer que as relagdes entre os homens sao, a cada instante, a
consequéncia dialética de sua atividade na medida em que elas se
estabelecem como superagdo de relagdes humanas recebidas e
institucionalizadas. O homem sé existe para o homem em
determinadas circunstancias e condi¢bes sociais, portanto, toda
relacdo humana é histdrica. Mas essas relagdes historicas sao humanas
na medida em que se apresentam, em todo tempo, como a
consequéncia dialética imediata da praxis, isto ¢, da pluralidade das
atividades no interior do mesmo campo pratico (Sartre, 1997, p. 211).

A historia é uma empreitada de todas as pessoas que a
construiram, independentemente de estes terem a compreensao total
que sua praxis no mundo contribui para a totalidade da histéria. Da
mesma forma dentro de uma sala de aula é a dinamica de todas as
pessoas presentes na comunidade escolar que ditam 0 modo como o
ensino de Filosofia serd ministrado. Todas as pessoas na comunidade
escolar possibilitam a estruturagao das praticas de ensino; ora, é por
meio da relagao entre elas que podemos compreender o ensino de
Filosofia de maneira situada.

Para Sartre, as pessoas determinam seu futuro a medida que a
historia objetiva também as determina, mas nunca perdendo o teor
livre de sua praxis. A primeira tarefa docente é ter um olhar critico para

compreender qual é a situagao de si mesma perante os alunos, alunas
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e comunidade escolar. Ora, essa compreensao se d4 a partir da tomada
de consciéncia de seu proprio projeto existencial e como sua pratica
docente vai conduzir esse projeto em sua praxis didria como
professores de Filosofia. Além de buscar a elaboragdao de um plano
docente que atenda as situagdes diversas dos alunos e alunas em suas
particularidades, mas ao mesmo tempo nao fuja do curriculo
(im)proposto pela instituicao escolar. Vestibulares e Enem pedem a
historia de Filosofia em uma perspectiva eurocentrada na maioria das
vezes e nao ¢ de meu interesse tirar dos estudantes de escola publica a
possibilidade de ingresso nas universidades.

A praxis deve ser entendida como parte do projeto existencial.
Ela é a capacidade individual de projetar sua prdpria existéncia a
medida em que age no mundo por meio de suas proprias escolhas. A
praxis individual é a experiéncia existencial que da origem a toda
possibilidade dialética, por exemplo, no contexto da sala de aula é a
escolha de cada docente em como vai conduzir as atividades em sala
de aula. Também ¢ a escolha dos textos; a metodologia de explicacao; a
disposicao das carteiras; a forma de avaliagao; e até mesmo o modo
como vai cumprimentar e se despedir de seus alunos; etc. E por meio
da escolha individual dos profissionais em filosofia que sao
possibilitadas as reflexdes filosoficas e o encaminhamento do ano
letivo. As pessoas escolhem e executam uma agao que modifica o
estado atual da situagdo de mundo, ou seja, negam, superam ou
conservam a situagdo inicialmente lhe dada, e ndo é diferente em
contexto escolar.

Sartre procura compreender as agdes humanas por meio de
suas singularidades concretas. O que convida a pensar em uma sala de
aula plural com uma grande diversidade de seres, nenhum estudante
¢ igual ao outro, e nenhum professor/a de filosofia encara as diversas
situacOes da sala de aula da mesma maneira. Dessa forma, o método
proposto possui um momento de mediacao subjetiva, para depois

retornar ao mundo de maneira objetiva, recolocar o sujeito na historia
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a partir de suas escolhas deliberadas, aquilo que ¢ concreto
inicialmente, a situagdo inicial, nao tem poder de determinar as
escolhas futuras das pessoas. Em um contexto de sala de aula é
necessario olhar com atencdo para as diversas possibilidades de acao
docente que pode ser utilizada como instrumento para o ensino de
filosofia responsavel.

O projeto existencial é o motor que move as pessoas nas suas
acoOes individuais, € a partir de suas proprias escolhas, e apenas delas,
que podem superar sua situagao atual. Cada uma das escolhas das
pessoas presentes no contexto escolar possui uma significagao
profunda, se trata de entender que nada que uma educadora ou um
educador faz em contexto de sala de aula passa despercebido pelos
alunos e alunas, qualquer agao, por menor que seja, tem impacto
profundo na formacao escolar. O projeto existencial de professores de
filosofia pode consistir em utilizar sua pratica educacional como um
convite para a afirmar liberdade de si mesmo e da comunidade escolar.
Somos responsaveis por termos escolhido a filosofia e nao ha meio de
fugir das consequéncias dessa escolha. A situacao atual de qualquer
sujeito nao é capaz de definir ou determinar suas escolhas futuras, a
psicologa e professora Sylvia Mara, estudiosa da psicanalise

existencial, mostra em sua tese de doutorado que:

Sartre também concordou que o individuo determina seu futuro em
um contexto no qual a histéria também o determina. Este pode
realizar uma possibilidade que supera um dado histdérico, mantendo-
o ou alterando-o. Essa € a contradigao que reside no amago do projeto.
Destarte, serd sempre pelo projeto que o individuo decidird como
orientard sua praxis e intervira no rumo dos acontecimentos (Freitas,
2018, p. 117).

Educados no seio da tradigao escolar eurocéntrica, podemos
reproduzir em nossas aulas o modelo educacional que tivemos acesso,
modelo que muitas vezes leva professores a acreditar que existe uma

Unica maneira de fazer filosofia, pois no entender de Sartre, “o proprio
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educador € um produto das circunstancias da educagao” (1978, p. 149),
nossas escolhas nao estao deslocadas da situacao escolar na qual fomos
formados.

O pensamento filoséfico ndo estd alheio ao contexto histérico e
social no qual vivemos. Em meu curso de graduagao nao tive acesso a
leituras decoloniais, nem ao menos mulheres brancas eram lidas e
estudadas com afinco, estudar educagdao era visto como um tema
menor, algo dedicado aqueles e aquelas que nado possuem
“inteligéncia” para estudar filésofos como Hegel e Kant. A formacao,
sem leitura adequada para a realidade brasileira, me transformou em
uma professora engessada no eurocentrismo, com pouco repertorio de
textos africanos, indigenas ou feministas.

Logo que formada busquei ler autores como Lélia Gonzales,
Abdias do Nascimento, Enrique Dussell, bell hooks, Angela Davis,
Frantz Fanon, Aimé Césairee, Nego Bispo, Ailton Krenak, Silvio Gallo,
entre outros, pensadores e pensadoras que me auxiliaram a retornar ao
meu lugar de profissional da filosofia, compreendi que estava situada
em um contexto filoséfico que eu era alheia a mim mesma, neguei esse
“lugar” e me situei em uma postura anticolonial. A partir disso me pus
a questionar uma formagao onde minha existéncia era negligenciada e
diminuida pela catedra filosofica. Brinco que “fiz outra graduagao
antes de entrar no mestrado”, pois ao questionar o caminho filoséfico
em que foi imbuida me vi for¢ada a me adaptar, meus alunos e alunas
no ensino bdsico em uma escola de periferia ndao eram o sujeito
universal de Kant e ndo enxergavam na filosofia eurocéntrica algo que
fizesse sentido para analisarem suas préprias realidades, para eles a
filosofia ndo servia de nada. Sartre mostra, ao falar sobre o projeto

existencial diz:

O homem define-se pelo seu projeto. Este ser material supera
perpetuamente a condi¢ao que lhe é dada; revela e determina sua
situagdo, transcendendo-a para objetificar-se, pelo trabalho, pela agdo
ou pelo gesto (Sartre, 1978, p. 177).
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Eis o meu projeto existencial como professora de filosofia,
engajar a mim mesma e meus alunos e alunas em um ensino
responsavel e decolonial. A ideia de projeto existencial é fundamental
para a compreensao do método proposto por Sartre e é nele que ancoro
alguns dos argumentos que uso para firmar o meu ponto. O projeto
original refere-se a ideia de que as pessoas nao possuem uma esséncia
pré-determinada, pelo contrario, cada sujeito é responsavel por moldar
sua propria existéncia. Para o filésofo o projeto existencial nao pode
estar em uma espécie de subconsciente, mesmo que os sujeitos estejam
alienados em sua situagao, € preciso que tenham a responsabilidade
pela sua praxis no mundo. Dessa forma, o projeto surge ao sujeito a
medida em que este toma consciéncia de suas proprias agdes do
mundo, é contemporaneo das agdes das pessoas. Minha principal
hipotese de trabalho é como o ensino de filosofia pode se tornar uma
ferramenta para a tomada de consciéncia dos alunos e alunas sobre
qual é sua situacao no mundo e qual é o projeto existencial que deseja
elaborar para supera-la.

O método dialético toma como necessaria a relagao de cada
sujeito com outros sujeitos e de cada sujeito com o todo. O projeto pode
se tornar objetivo até mesmo se o agente ignorar os motivos que tem
para agir, ou seja, mesmo que 0s seus atos estejam alienados, estes
influenciam a sociedade em uma multiplicidade de relagdes que
culminam em transformacgao da histéria em curso. Mesmo que nossos
alunos e alunas ndo tomem consciéncia de que seu agir impacta
diretamente a historia e na efetividade das construcdes sociais, sua acao
sera determinante para a conservagao ou superagao da situagao deles
mesmos e do coletivo. Entendo que uma das partes mais complexas de
meu trabalho é contribuir para que os estudantes se situem em sua
responsabilidade de conduzir suas proprias existéncias e o quanto
essas impactam diretamente na sociedade como um todo.

Trata-se do movimento de descobrir, criticar e superar as de

terminagdes sociais e historicas por meio das escolhas que cada um faz
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na encruzilhada existencial da histéria. Superagao que s6 pode ser
possivel se considerarmos que nossas ligacdes com o mundo sdo ao
mesmo tempo subjetivas e coletivas. Toda pessoa parte de uma
situagao objetiva, internalizada pela subjetividade, que devolve ao
mundo objetivo em forma de projeto existencial, que pode recusar ou
conservar as determinagOes objetivas. Por isso, a necessidade de
ultrapassar as condig¢des objetivas a partir da subjetividade livre e

inalienavel.

A praxis, com efeito, é uma passagem do objetivo ao objetivo pela
interiorizagao; o projeto, como superagao objetiva da objetividade em
direcdo a objetividade, tensao entre as condi¢des objetivas do meio e
as estruturas objetivas do campo dos possiveis, representam em si
mesmo a unidade em movimento da subjetividade e da objetividade,
estas determinagOes cardeais da atividade. O subjetivo aparece, entao,
como um momento necessario do processo objetivo (Sartre, 1978, p.
154).

Apesar da importancia dos grupos e da sociedade e do
dinamismo que existe entre as agoes individuais e coletivas, Sartre vai
contra filosofias que diluem a subjetividade no coletivo. Na filosofia
Sartriana a subjetividade possui papel fundamental, o fildsofo procura
investigar as ag0es humanas a partir das suas particularidades
concretas, ou seja, a subjetividade possui grande relevancia. De acordo
com o estudioso de Sartre, Prof. Dr. Paulo Perdigao, “a subjetividade
do individuo é o ponto de partida do existencialismo” — O projeto
individual é o fundamento de toda agao comum do grupo, desta forma
podemos afirmar que em Sartre, a historia objetiva da humanidade esta
intimamente ligada a subjetividade de cada pessoa que a construiu.

Eis a importancia de se pensar o movimento dialético entre a
objetividade e a subjetividade como alternativa para negar a situacao
que foi imposta e abrir novas possibilidades de escolha. E necessario o
movimento subjetivo como mediador entre dois momentos objetivos

(situagao do sujeito e agao no mundo), para que, ao agir, possa ser
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possivel a criacido de perspectivas diferentes do contexto inicial. E por
meio da mediagdo interior que as pessoas podem escolher e criar a si
mesmas, e, consequentemente, visualizar novas possibilidades de acao
e de futuro. A filosofia, poderia ser entdao, uma ferramenta auxiliadora
do processo, nao se trata de levar a libertacdo para a alienagdo que
retira a liberdade dos alunos e alunas, mas de afirmar a liberdade
ontoldgica que existe em cada um deles. Quando digo que a filosofia
pode ser uma ferramenta busco trazer para o movimento objetivo a
complexidade do pensamento filosofico e durante esse movimento
mostrar possibilidades de ser que na situagao atual nao € possivel para
eles e elas.

Tive um aluno autista nivell de suporte com 17 anos, no inicio
do ano letivo ele ndo participava muito das aulas de filosofia. Ficava
um pouco desconfortadvel com muitas questdes e tinha dificuldades em
aceitar o movimento das coisas, seu grande receio era saber que era seu
ultimo ano na escola e que a incerteza reinava em seu futuro. Durante
as aulas eu disse que aquela matéria cairia no vestibular e que as
inscrigdes estavam abertas, ele prontamente me perguntou o que era
isso, ao explicar como fazia para ingressar em uma universidade
publica percebi, em sua expressao, a mudanga de perspectiva, em seu
semblante enxerguei que agora ele tinha uma possibilidade existencial
a sua frente e ao invés do medo do futuro surgiu a esperancga de cursar
uma universidade.

Na UEM (Universidade Estadual de Maringd) possui o sistema
de ingresso por cotas para neuro-divergentes e em conjunto com a
professora da sala de recurso nds o inscrevemos no vestibular.
Ajudamos a estudar para escrever a redacao e durante um ano
trabalhamos com a possibilidade de ele fazer universidade, inclusive
em seu psicoldgico, pois ja conhecia a escola e estava com medo. No
vestibular de inverno, ele nao passou, ficou frustrado e aprendeu lidar
com a frustragdo, mas no de verdao conseguiu o ingresso no curso de

Histdria. Pode parecer simples, mas durante um tinico momento na
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aula de filosofia ele conseguiu construir o seu projeto existencial,
poderia ser qualquer professora dedicada ao ensino responsavel a fazer
isso, mas dentro dos temas propostos em sala de aula ele deu o passo
para construgao de seu futuro porque se viu livre para isso.

Ser sujeito é ser um projeto original e concreto a partir do qual
todas as escolhas e agdes se estabelecem, a subjetividade é a
particularidade e individualidade de cada sujeito. Sartre, em o Ser e
Nada, apresenta dois modos de Ser que usa para fundamentar sua
ontologia, estruturar sua proposta de psicologia existencial e
apresentar as condi¢Oes de seu projeto de antropologia filosoéfica, o Ser-
em-si e 0 Ser-para-si.

O Ser-em-si € uma forma de ser que é fechada em si mesmo e
situado em suas determinagoes. Ele é pura positividade, esta presente
no mundo de maneira fatidica, ¢ dado em si mesmo, presente em si
mesmo, causa de si e criador dele proprio. Embora fundado sobre a
liberdade, a constituicao do Ser-para-si confronta-se com a exigéncia
historica das determinagdes sociais da cultura, pois os sujeitos estao

situados em suas contingéncias. O professor Paulo Perdigao diz:

Sartre usa entdao a expressdo Em-Si para designar o Ser,
compreendendo a realidade material, o mundo inorganico dos objetos
e o organismo humano: é porque o Ser estd fechado Em-si, preso em si
mesmo. O Em-si designa tudo o que existe, exceto a consciéncia
humana. Sartre chama a consciéncia de Para-si, pois se trata de uma
relacdo de si para si (Perdigao, 1995, p. 39).

A fungao da subjetividade € receber a objetividade fatica, dada
de inicio, modificando-a a partir de sua mediagdo constitutiva, nesse
momento introduziremos o conceito de ser-para-si, que, para Sartre,
pode ser entendido como um modo de ser consciente de si mesmo, é
como se a consciéncia precisasse se afastar dela mesma, sendo
concebida como um afastamento do mundo e do Em-si, Em-si que é

total presenca no mundo, a consciéncia é afastada por nada, por um
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recuo nadificante, conceito que nao é nosso interesse explorar neste
trabalho.

A consciéncia se enxerga a si mesma de “fora” é a maneira como
a facticidade de transcende no mundo e se volta para ele como pura
negatividade. E pela dialética e suas escolhas que toma uma “forma”,
que constroéi seu modo de existir no mundo, modo este nunca fechado,
¢ a multipla possibilidade de Ser. Porém, o Para-si necessita do em-si,
pois sempre vai existem em relagao com ele, 0 mesmo nao vale para o
Em-si, que possui total permanéncia em si mesmo e nao necessita do
Para-si para existir.

Aliado a objetivagdo da praxis de libertacdo encontram-se
elementos de forte apelo social e critico a partir dos quais podemos
recorrer ao método sartriano para propor uma andlise da realidade
humana em seus diversos aspectos. A superacao do dado s6 pode dar-
se a partir da descoberta do problema da alienagao.

Para Sartre, as relagdes de alteridade sao fundamentais para
compreender o vinculo das pessoas em grupos. Na filosofia sartriana,
outro se torna condicao sine qua non para a minha propria consciéncia,
constituicao de identidade e projeto existencial. As relagdes inter-
subjetivas é a progressao historica se fazendo e o método dialético em
acao, pois a consciéncia de si é constituida a partir do ser-para-outro e
as relagoes de alteridade entre as pessoas que transforma a situagao
histérica e determinagdes sociais.

E necessario que se va a toda parte que for possivel para
compreender a experiéncia presente do sujeito, voltemos para a
historia desde a infancia, socializagao, lugar de nascimento, classe,
raga, género, sexualidade etc. Trata-se de um método de andlise que
foge da compreensao de uma pessoa pelo universal de sujeito, na
concepgao existencialista cada sujeito € tnico e singular, mesmo que
esse tenha vivido em condi¢des comuns aos seus pares.

Para Sartre, os sujeitos sao definidos sem cessar por sua praxis

no mundo, estdo a todo momento sofrendo ou provocando mudangas
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por meio do movimento dialético progressivo-regressivo, mudangas
essas que sao determinantes na vida das pessoas em seus aspectos
individuais e coletivos.

Sartre critica as determinagdes que vao em direcao da
massificacdo das pessoas, pois cada individuo é uma subjetividade
construida a partir de sua relagdo com o mundo a sua volta, a massa
nao é composta por individuos isolados, mas estes possuem liberdade
para determinarem a si mesmos e suas agOes. Trata-se de um
movimento dialético que tem inicio na objetividade e retorna para a
objetividade, porém em um movimento de nega¢do do dado em busca
da superagao dele.

O referencial tedrico sartriano nao é tomado em sentido estrito
ou pedagogico — no sentido de servir a alguma pedagogia. A
superveniéncia € danosa ao sentido filosdfico de seu pensamento, pois
limita ou condiciona o teor antropoldgico de suas questdes ao campo
educativo. Além do mais, os profissionais da filosofia devem ter
autonomia para buscarem qual a melhor maneira de efetivar seu
ensino. Ao ser considerado em seu contetdo intrinseco, que é
ontoldgico, nada lhe impede de ser pensado a luz do ensino de filosofia.
Isso significa que suas questdes vao muito além do contexto escolar,
pois decorrem da fenomenologia.

Por razdes estruturais do sistema social brasileiro, reproduzido
incessantemente pelo sistema escolar, acreditamos que o racismo, o
colonialismo e o patriarcado (entre outras estruturas hegemonicas)
encontram, na dialética sartriana, um enfrentamento justo e necessario
para pensar o ensino e filosofia como elemento de uma praxis
transformadora. Se o movimento filoséfico pode ser usado como uma
forma de criar um homem superior a outros e manter um sistema
hierarquico opressor, ela também pode — e, mais do que isso, deve —
servir como um instrumento coletivo de emancipagao. Sartre, ao
escrever o prefacio a revoluciondria obra de Frantz Fanon, intitulada

Os Condenados da Terra, diz:
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Como ninguém pode despojar o seu semelhante sem cometer
qualquer crime, sem o submeter ou matar, colocam como principio de
que o colonizado nao é o semelhante do homem. A nossa for¢a de
choque recebeu a missdao de converter em realidade esta abstrata
certeza: ordena-se e reduz-se os habitantes do territério anexado ao
nivel de macacos superiores, para justificar que o colono os trate como
bestas. A violéncia colonial nao se propde apenas manter, em atitude
respeitosa, os homens submetidos, trata também de os desumanizar
(Sartre, 1997, p. 12).

Ou seja, a visao eurocéntrica de homem wuniversal foi
fundamental para o processo colonizador, pois desumanizava aqueles
que nao estivessem de acordo com o padrao de homem eurocéntrico.
Ao nosso olhar a filosofia possui a capacidade de apresentar conceitos
capazes de transformar consciéncias e romper com sistemas de
opressao, a filosofia ndo é meramente abstrata, é um importante
instrumento das classes dominantes para dominio de pessoas
oprimidas. Com isso podemos utilizar o movimento do conceito e nos
empenhar para transformar o modelo, ainda posto, de homem que
desumaniza sujeitos fora do padrao de universalizacao europeu.

A superagao do dado s pode se dar a partir da descoberta dos
possiveis do problema, € preciso que rompam com a alienagao. Eis a
questdo que norteia meu trabalho: Pode o ensino de filosofia no ensino
médio ser uma ferramenta para a descoberta dos caminhos possiveis
para a tomada de consciéncia de si mesmo e do coletivo a qual
pertence? Ou melhor, pode o ensino de filosofia ser uma ferramenta
orientadora para a criacao de um projeto existencial?

Nao ¢ a filosofia que liberta, muito menos nos professores de
filosofia que seremos messias salvadores. Alunos e alunas nao
precisam ser conduzidos para a liberdade, pois ja o sao (lembremos
livres em situagao). O que realmente proponho analisar no meu projeto
e procurei introduzir neste artigo ¢ como o docente, em sua pratica
didatica, pode contribuir para a superagao das condigdes que limitam

a liberdade dele proprio e dos alunos e alunas.
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Toda filosofia é uma pratica do ponto de vista sartriano e
permanece efetiva enquanto se movimenta dentro de seu campo de
atuacdo. Para Sartre, ela ¢ uma arma social e politica, e por esse motivo
esteve a cargo de sistematizar e legitimar formas de opressoes sociais
desde o seu surgimento. Sartre fala do racionalismo cartesiano que
trouxe a no¢ao de uma nova racionalidade e do conceito de homem
universal de Kant, afirmando como esses conceitos foram utilizados
como lugar de partida para a burguesia ascendente, na fase primitiva
da industrializagao, para se afirmar como modelo de sujeito universal
e comecar o movimento de expansio colonial. E uma necessidade
discutir o modelo de filosofia que é apresentado a nds como universal,
e que reproduzimos incessantemente em sala de aula.

Nao se trata de aniquilar a tradi¢do europeia da histéria da
filosofia, mas de demonstrar como ela ndo € a unica tradi¢do valida
para o ensino de filosofia nas escolas brasileiras e propor um curriculo
que se enquadre nas necessidades das pessoas que historicamente
foram marginalizadas no sistema educacional brasileiro. E preciso
romper com o sistema do colonizador escravocrata e pensar um ensino
de filosofia que encare as particularidades da situagao brasileira de
maneira livre e anticolonial, e para tal devemos pensar em como o
projeto de descolonizagao é necessario. Discorre Frantz Fanon, filosofo

argelino, que:

A descolonizagao nado passa nunca despercebida, dado que afeta o ser,
modifica fundamentalmente o ser, transforma os espectadores
esmagados pela falta do essencial em atores privilegiados, amarrados
de maneira quase grandiosa pelo correr da Histdria. Introduz no ser
um ritmo proprio, provocado pelos novos homens, uma nova
linguagem, uma nova humanidade. A descolonizagao é realmente a
criagdo de homens novos. Mas esta criagcdo ndo recebe a sua
legitimidade de nenhuma forca sobrenatural: a “coisa” colonizada
converte-se, no homem, no préprio processo pelo qual ele se liberta
(Fanon, 1997, p. 31).

196 Fenomenologia no Recife



Estamos situados em um pais que passou por um processo de
colonizagdo tao violento quanto a colonizagdo francesa na Argélia.
Temos nés que manter foco sobre essa especificidade da construgao do
sistema educacional publico brasileiro. Possuimos heranca
escravocrata colonizadora, heranga essa que se expressa por meio do
racismo estrutural que segue demarcando espagos e assassinando
corpos a margem da sociedade. Tenho dois alunos, ambos
extremamente agitados e muitas vezes insolentes com os professores,
apenas um, o negro retinto, é tratado como marginal o outro é visto
como uma vitima dos familiares negligentes, pois a equipe pedagdgica
¢ racista, os professores sdo racistas e a dire¢do conivente, e isso é
apenas um exemplo de como a propria comunidade escolar aplica o
racismo estrutural de maneira habitual. Essa situagao vem se repetindo
ano apos ano em que trabalho na escola.

O modelo de racionalidade proposto por Descartes e o conceito
de Homem universal pregado por Kant Ilegitimaram
epistemologicamente a animalizacdo de pessoas nao-brancas, em
quaisquer lugares que os europeus chegassem no periodo colonial.
Colonizacdao que nado ¢ apenas entendida como um movimento
historico, mas também como opressao ontoldgica e psicoldgica que
perpassa a subjetividade das pessoas colonizadas. Ou seja, a visao
eurocéntrica de homem universal foi fundamental para o processo
colonizador, pois desumanizava aqueles que ndo estivessem de acordo
com o padrao de homem eurocéntrico.

Se o movimento filoséfico pode ser usado como uma forma de
criar um homem superior a outros e manter um sistema hierarquico
opressor, ela também pode — e, mais do que isso, deve — servir como
um instrumento coletivo de emancipagao.

A filosofia possui a capacidade de apresentar conceitos capazes
de transformar consciéncias e romper com sistemas de opressao, a
filosofia ndo é meramente abstrata, ¢ um importante instrumento das

classes dominantes para dominio de pessoas oprimidas. Com isso
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podemos utilizar o movimento do conceito e nos empenhar para
transformar o modelo, ainda posto, de homem que desumaniza
sujeitos fora do padrao de universaliza¢ao europeu.

E uma necessidade discutir o modelo de filosofia que é
apresentado a nods como universal, e que reproduzimos
incessantemente em sala de aula. Nao se trata de aniquilar a tradigao
europeia da historia da filosofia, mas de demonstrar como ela nao € a
unica tradicao valida para o ensino de filosofia nas escolas brasileiras.
E preciso romper com o sistema colonizador escravocrata e pensar um
ensino de filosofia que encare as particularidades da situagdo brasileira,
e para tal devemos pensar em como o projeto de descolonizagao é
necessario.

Refere-se justamente ao movimento de tomar posigao, escolher
um método de ensino que seja capaz de perceber as contradigdes
sociais e lutar contra elas. Nossa proposta é que o projeto educacional
escolhido pelos educadores pode ser voltado para a manutencao ou
para a destruigao do sistema ontologico do colonizador, o qual nao
somente aprisiona pessoas pretas, mas também legitima toda uma
logica de opressdao. Assim como Silvio Gallo (2013), professor da
UNICAMP e um dos pioneiros no estudo do ensino de filosofia no

brasil, discorre:

Somos professores, nascemos para desaparecer, embora nosso
narcisismo nem sempre permita tal desprendimento. No caso da
filosofia, mediamos a relacgdo com os conceitos. Militantes
contemporaneos da causa da autonomia, nossa arma de luta sao os
conceitos; mas nao os conceitos em si mesmos e sim 0s seus usos, 0S
seus mecanismos de criagdo, apropriacdo, recriacdo. Mas so
ensinamos de fato quando os alunos passam, eles préprios, a manejar
0s conceitos como ferramentas, independentemente de nossa
supervisao, por mais que, como um pai diante do filho pequeno que
brinca com uma faca, fiquemos preocupados com isso e tememos
perder o controle (Gallo, 2013, p. 32).
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Pois bem, jogados ao mundo para sermos livres. Para Sartre, os
sujeitos sdao definidos sem cessar por sua praxis no mundo, estdo a todo
momento sofrendo ou provocando mudangas por meio do movimento
dialético  progressivo-regressivo, mudangas essas que sao
determinantes na vida das pessoas que se encontram em nossa volta.

E preciso tomar partido contra o establishment, pois nio
devemos esquecer que muitas das vezes sao nossos alunos e alunas,
pretos e pretas, homens e mulheres transexuais que sao atingidos
diretamente pelas opressdes sociais das mais abomindveis formas
possiveis. Quanto mais a margem da sociedade, quanto mais na
periferia das grandes cidades, mais podemos perceber como a opressao
estrutural atinge cada um de nossos alunos e alunas. Para finalizar cito
bell hooks, professora, pedagoga e ativista pelos direitos de pretos e

pretas nos EUA nos diz:

Dentro de reinos complexos e sempre mutaveis das relagdes de poder,
nos posicionamos do lado da mentalidade colonizadora? Ou
resistimos politicamente junto com os oprimidos, prontos para
oferecer nossos modos de ver, teorizar e de fazer cultura, para esse
esfor¢o revolucionario que busca criar espago onde houver acesso
ilimitado ao prazer e poder de saber, onde a transformagao for
possivel? Essa escolha € crucial. Ela molda e determina nossa resposta
a pratica cultural existente e nossa capacidade de vislumbrar novos
atos estéticos oposicionistas e alternativos (bell hooks, 2013, p. 2).

Referéncias

FREITAS, Sylvia Mara Pires de. Sartre, psicologia e mediacdo grupal. Maringa:
UEM, 2018.

GALLGO, Silvio. Metodologia do ensino de filosofia: uma diddtica para o ensino médio.
Campinas: Papirus, 2013.

hooks, bell. Ensinando a transgredir: a educagao como prética da liberdade.
Trad. Marcelo Brandao Cipolla. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2013.

Intersubjetividade, dialética e educacio: o ensino de filosofia no

. (1 . . . . 1re 199
ensino médio brasileiro a partir do método dialético...



PERDIGAO, Paulo. Existéncia e liberdade: uma introducao a filosofia de Sartre.
Porto Alegre: LPM, 1995.

SILVA, Luciano Donizete da. A filosofia de Sartre entre a liberdade e a histéria. Sao
Carlos: Claraluz, 2010.

SARTRE, Jean-Paul. Questdo de método. Sao Paulo: Abril Cultural, 1978.
SARTRE, Jean-Paul. Critica da razdo dialética. Rio de Janeiro: DP&A, 2002.

200 Fenomenologia no Recife



O corpo vivido e a experiéncia perceptiva
como tentativa de “retorno aos fenomenos”

em Merleau-Ponty?

Bruno Fonseca Ortega®
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.10

1 Introducao

Este capitulo apresenta uma andlise filoséfica da tentativa do
fildsofo francés Maurice Merleau-Ponty, no livro Phénoménologie de Ia
Perception, de compreender o estatuto do movimento do “retorno aos
fendmenos”, que leva a meditar sobre a condi¢do de ser-no-mundo
(étre-au-monde) do ser humano, utilizando o método da descricao
fenomenoldgica da experiéncia perceptiva direta do sujeito no mundo.
A pesquisa dialoga com intérpretes sob a influéncia da tradigao dos
estudos merleau-pontyanos de andlise mais anglo-saxonica,

especialmente da obra Phénoménologie de la Perception’, de Merleau-

! Este capitulo é resultante da minha pesquisa e dissertacido de Mestrado, que
apresentei de maneira concisa no XX Encontro ANPOF por meio de uma comunicagao
no GT Fenomenologia. Assim, este capitulo incorpora os feedbacks recebidos durante a
interacdo no evento, bem como as mudangas necessarias para ajustar o conteudo de
forma mais revisada e aprofundada.

2 Mestrando em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Parana. Bacharel em
Filosofia pela PUCPR. E-mail: bruno.ortegaaa@gmail.com

3 Em relagao a escolha da obra Phénoménologie de la perception de Merleau-Ponty, foi
decidido utilizar a traducdo em lingua inglesa em vez da versdo portuguesa por
algumas razdes especificas. Primeiramente, cabe ressaltar que a traducao portuguesa
traz uma contribuigao valiosa, proporcionando acessibilidade ao contetido do filésofo
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Ponty, como Shaun Gallagher, Evan Thompson, entre outros. Esse
didlogo permite abordar o retorno a experiéncia corporal subjetiva
como dimensdo do vivido sob uma dtica fenomenolodgica corporal
contemporanea, incluindo a viabilidade de atualizagdo dessa
abordagem com a adigao do conceito de imagem corporal ao lado do
esquema corporal. Por fim, isso contribui para uma melhor
compreensao de como se organiza a experiéncia perceptiva e o corpo
vivido na condigao de vivéncia ou retorno ao mundo percebido.

Por esse angulo, este estudo foca na assimilagao das atividades
intencionais que moldam a configura¢do do corpo proprio, também
conhecido como corpo vivido, e o horizonte que acompanha essa
experiéncia perceptiva, culminando em um processo de corporificacao
ou habitualizagdo. A investigacdo se organiza em torno do
entendimento da percep¢ao como camada originaria de contato direto
com o mundo, sendo parte derivada de um campo perceptivo ou
fenomenal que se apresenta em um corpo vivido, ao qual se
circunscreve. Assim, disserta-se acerca de conceitos chave como
esquema corporal, imagem corporal e habito, que propiciam a
estrutura de disposi¢do corporal para a abertura intencional da
motricidade do corpo-sujeito para o mundo. Este processo € essencial
para entender como a motricidade e o arco intencional possibilitam
compreender que perceber, ser corporificado e estar “em contato com
o mundo” nao sao nog¢odes distintas uma da outra, mas variagdes de

uma unica e mesma unidade de contato com as aparéncias, isto é, com

francés para os estudos de sua filosofia no Brasil. No entanto, a versao inglesa inclui
notas explicativas feitas pelo tradutor e editor, que propiciam um maior entendimento
de cada parte da obra. Além disso, essa traducao contém explicagdes detalhadas sobre
as decisOes editoriais e de tradugdo, oferecendo justificativas por meio de notas tanto
introdutérias quanto finais acerca da traducdo de termos-chave e das decisdes
editoriais. Por ultimo, a versao inglesa alinha-se mais com a proposta deste capitulo de
integrar a compreensao do movimento do ‘retorno aos fenémenos’ a partir do corpo
vivido e da experiéncia perceptiva com a perspectiva fenomenoldgica corporal
contemporanea da tradigao anglo-saxonica dos estudos merleau-pontyanos.
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os fendmenos aos quais se tem acesso via experiéncia perceptiva em
primeira pessoa, estando corporalmente no mundo.

Deste modo, a indagacao central deste manuscrito é: Como as
bases tedricas de Merleau-Ponty sobre a experiéncia perceptiva e o
corpo vivido permitem um retorno ao ambito dos fendmenos? Para
esse fim, toma-se como norte de desenvolvimento tedrico os seguintes
procedimentos: 1. Elucidar o objetivo de Merleau-Ponty ao realizar o
“retorno aos fendmenos” e o papel da experiéncia perceptiva como
camada origindria e direta de acesso ao mundo percebido (secao 2); 2.
Analisar o que seria corpo vivido e como este se articula a base de uma
estruturagdo de disposi¢des e aspectos corporais para a abertura
intencional da motricidade do corpo-sujeito para o mundo sob as lentes
de Merleau-Ponty e seus intérpretes (secao 3). Com a finalidade de
apontar como essa nog¢ao de “retorno aos fendmenos” consiste na ideia
de um retorno a relagao perceptiva e vivida corporalmente com o
mundo, onde a consciéncia encarnada se demonstra pela relagao
reciproca da experiéncia entre corpo e mundo. Por fim, concluir-se-a

com algumas reflexdes finais (se¢do 4).

2 Contextualizagao: “Do retorno aos fenomenos” a

camada originaria e direta da Experiéncia Perceptiva

A principio, é necessario contextualizar o objetivo de Merleau-
Ponty ao buscar o “retorno aos fendmenos”. Trata-se de uma tentativa
de trazer a experiéncia perceptiva e as condi¢Oes de existéncia do ser
humano mais claramente a vista. Em outras palavras, visa-se descrever
nossa experiéncia tal como ela é, como uma alternativa de apreender a
realidade de modo a nao destitui-la de alguma significacao propria.
Diferentemente da definicdo, que atua na ldgica dualista moderna, a
descrigao so € acessivel a um método fenomenologico, pois este nao se

define, se opera. Segundo Merleau-Ponty, “Encontraremos a unidade
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da fenomenologia e seu verdadeiro sentido [sens] em nds mesmos”
(Merleau-Ponty, 2012, p. Ixxi)*. Isto porque € a partir de nosso contato
com o mundo que podemos conhecer ou, antes, a partir de nosso corpo
que obtemos a originalidade de uma atitude fenomenoldgica, que faz
aparecer “os fios intencionais que nos ligam ao mundo” (Merleau-
Ponty, 2012, p. Ixxvii).

Sobretudo, para Merleau-Ponty, isso envolve considerar o ser
humano como um ser-no-mundo, ou seja, um ser-em, e
simultaneamente em diregao-para-o-mundo (Tiemersma, 1982, p. 251).
Esta condi¢ao envolve o corpo como um campo intencional, com um
vetor para o mundo, o qual faz com que os fendmenos existam para
nds. Conforme o filésofo francés, esse campo é primariamente pratico,
uma intencionalidade pratica, ndo um “eu penso que”, mas um “eu
posso”, assimilado como capacidade e habilidade motora orientada
para operar uma interacdo com o lado pratico inerente da propria
existéncia. Portanto, para ele, esta intencionalidade exposta de maneira
“corporal” relata as maneiras do ser humano de habitar o mundo,
trazendo a tona a ideia de um corpo fenomenoldgico, visto que, se toda
consciéncia é consciéncia de algo e toda consciéncia € encarnada, este
corpo nao é mais apenas matéria, um conjunto partes extra partes, é
um corpo vivido, que tem existéncia e intencionalidade propria.

Isto posto, para Merleau-Ponty, a fenomenologia “deve
comegar por despertar a experiéncia basica do mundo” (Merleau-
Ponty, 2012, p. viii) para “retornar aquele mundo que precede o
conhecimento” (Merleau-Ponty, 2012, p. ix), isto €, a dimensdo pré-
reflexiva ou pré-objetiva da vida que se encontra na facticidade e na
existéncia. Nesse respeito, ele caracteriza o “retorno aos fendomenos”
como um movimento de ressurgéncia do horizonte irrefletido da vida

em relagdo ao carater essencialmente incompleto de todo ato de

4 As citagdes providas de todos os artigos e livros de linguas estrangeiras foram
traduzidos por nds.
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reflexdo, diferenciando-se, entao, da concepg¢ao de fenomenologia de
Husserl, dado que o retorno ou a reducao fenomenologica de Merleau-
Ponty nao € a reducgao total dos juizos ou a epoché de Husserl. De fato,
Merleau-Ponty afirma que “a ligdo mais importante que a redugao nos
ensina é a impossibilidade de uma redugao completa” (Merleau-Ponty,
2012, p. xiv). Isso se deve ao fato de que o “retorno aos fendmenos”, a
experiéncia perceptiva como ela é vivida, ndo é um recuo para o ponto
de vista da “consciéncia pura”, uma “esfera interna” isolada dos
acontecimentos no mundo, mas uma reconduc¢dao a relacao da
experiéncia perceptiva, encarnada e corporificada, sobre a qual se
constitui toda e qualquer relagao a objetos e, na verdade, a relagao
primordial ao préprio mundo. Dessa forma, possibilita-se que os
fendmenos normalmente surjam e aparecam como uma espécie de
“camada primdria” que envolve toda a experiéncia perceptiva e que
restaura os primodrdios pré-conceituais e perceptivos intrinsecos da
nossa concep¢ao de mundo. E por essa razio que a percepgio e/ou a
consciéncia perceptiva exerce um modo de atuacao e inter-relagao ativa
a partir do corpo-sujeito com o préprio mundo. Assim, antes de tudo,
somos no mundo: estamos no mundo a partir de nosso corpo, somos
uma consciéncia encarnada que a todo instante visa o mundo. Sob a

mesma perspectiva, o filosofo Shaun Gallagher aborda:

A motivagao para tomar a atitude fenomenologica da reducao é
apenas este fato de que estamos imersos no mundo — precisamos
recuar um pouco para tentar descobrir as linhas que tracam nossas
conexdes; a0 mesmo tempo, nosso ser-no-mundo — nossa facticidade
— também ¢é precisamente a questdo que impede a reducao de ser
completa. Nunca podemos recuar completamente (Gallagher, 2010, p.
184).

Melhor dizendo, ndo ha possibilidade de realizar um recuo da
vida a uma perspectiva que pretende uma redugao total dos juizos ou
que se sujeite aos critérios distorcidos do Cientificismo ou do

Idealismo. Merleau-Ponty se refere a esses como “prejuizos classicos”
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respectivamente sob os nomes de Empirismo, que reduz a experiéncia
do mundo a uma concep¢ao mecanica causal, e de Intelectualismo, que
tenta reconstruir a experiéncia real por suas condi¢oes de possibilidade
ou pela atividade da consciéncia (Cerbone, 2014, p. 122; Merleau-
Ponty, 2012, p. 1-66). Neste sentido, deixam-se de lado todas as
explicacdes cientificas ou naturalistas dos fenomenos para privilegiar a
descri¢do do engajamento pré-reflexivo com o mundo, dado pela
dimensao perceptiva do corpo, de modo a explorar as condicoes da
experiéncia real, que ndo sao redutiveis a julgamentos ou
representagdes conscientes. Enfim, a redugao fenomenoldgica ou o
“retorno aos fendmenos”, na interpretacao de Merleau-Ponty, nao é um
método naturalista nem idealista, mas existencial, ou seja, o esforco
reflexivo para descrever nosso engajamento pré-reflexivo com o
mundo sem reduzir esse engajamento a eventos causais ou a atos
conscientes.

Ao aderir a tais preceitos cientificos, estariamos desprezando o
envolvimento ou entrelagamento da experiéncia perceptiva com a vida,
que vivenciamos por habitar um corpo que fornece o campo perceptivo
de acordo com o seu esquema corporal e com a motricidade do corpo
em relacao ao mundo. Este mundo é descrito como: “O horizonte de
todos os horizontes e o estilo de todos os estilos, o que garante que
minhas experiéncias tenham uma unidade dada, ndo desejada, por tras
de todas as rupturas da minha vida pessoal e histdrica; a contrapartida
do mundo natural € a existéncia dada, geral e pré-pessoal em mim das
minhas fungdes sensoriais” (Merleau-Ponty, 2012, p. 345). Esse
contexto caracteristico da experiéncia perceptiva configura-se
holisticamente em uma relacdo de figura-fundo ou objeto-horizonte
oriunda da Gestaltpsychologie. Tal como, pode ser demonstrada acerca
desta configuragao da Gestalt na percepgao, como pano de fundo do
qual todos os atos se destacam e sdao pressupostos por ela, passivel de
ser apresentada nas seguintes frases de Merleau-Ponty de que:
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Cada parte desperta a expectativa de mais do que contém, e essa
percepgao elementar, portanto, ja esta carregada de um significado...
O ‘algo’ perceptivo estd sempre no meio de outra coisa, sempre faz
parte de um ‘campo’ (Merleau-Ponty, 2012, p. 9-10).

A estrutura objeto-horizonte, isto é, perspectiva, portanto, nao impede
meu desejo de ver o objeto. Embora possa ser o meio que os objetos
tém de se esconder, é também o meio que eles tém de se revelar. Ver é
entrar em um universo de seres que se mostram, e eles ndo poderiam
se mostrar se nao pudessem também estar escondidos um atras do
outro ou atras de mim. Em outras palavras, ver um objeto é vir a
habita-lo e, assim, apreender todas as coisas de acordo com os lados
que essas outras coisas se voltam para esse objeto (Merleau-Ponty,
2012, p. 70-71).

Perante estes excertos, é possivel constatar que Merleau-Ponty
alega que o significado € intrinseco ao campo fenomenal, uma
derivacao fenomenoldgica da afirmagao dos psicologos da Gestalt de
que a organizagao € inerente a este campo, que € resultante da relagao
entre a espacialidade corporal com o horizonte do espago exterior do
mundo (cf. Dillon, 1988, p. 65-66). Sendo, entdo, a Gestalt o nivel basico
da propria experiéncia perceptiva, o todo significativo da figura contra
o fundo, e que os aspectos indeterminados e contextuais do mundo
percebido sdao fenomenos positivos que nao podem ser eliminados de
um relato completo. Nesta perspectiva, sentir, em distingao de
conhecer, se apresenta como “comunica¢ao viva com o mundo que o
torna presente para no6s como o lugar familiar de nossa vida” (Merleau-
Ponty, 2012, p. 53), destinando ao mundo percebido certos significados
e valores que se referem essencialmente aos nossos corpos e vidas.
Consequentemente, a experiéncia perceptiva deriva-se de um
fendmeno corporal, sendo a percepgao também essencialmente finita e
perspectivista: meu corpo, diz Merleau-Ponty, “é meu ponto de vista
sobre o mundo” (Merleau-Ponty, 2012, p. 81). S6 posso ter um ponto
de vista sobre 0 mundo estando no mundo: sé consigo perceber o

ambiente porque posso habita-lo. No entanto, mesmo que a ineréncia
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do ponto de vista seja um momento constitutivo da experiéncia
perceptiva, ndo quer dizer que o fendmeno da percepg¢ao ocorra no
interior de uma consciéncia transcendental, ou que se encontre
evidentemente nela algo que permita afirmar qualquer coisa acerca da
existéncia particular dos objetos percebidos, mas somente aspectos
parciais que estejam situados como percebidos ou perceptiveis.

Desta forma, ainda cabe mencionar que, para Merleau-Ponty,
nao ha como perceber o “campo fenomenal”, isto é, 0 mundo como ele
surge diretamente a percepgao, como efeito da prdpria inclinagao da
percepcao de se esquecer de si mesma em favor do percebido que ela
revela. Por outro lado, é importante destacar que, para ele, a percepgao
€ desenvolvida enquanto um contato origindrio e direto de abertura
primordial ao ser do mundo, ja que atesta a relacdo de co-
pertencimento entre o sujeito e o mundo, entre a imanéncia do vivido
e a transcendéncia da coisa. De tal forma que, ao captar a esséncia da
propria percepcao, viabiliza-se apreender como a percepcao realmente
opera por meio das relagdes humanas existentes com o mundo
circundante e com os outros seres humanos. Além disso, a percepcao
ndo se prende a um conjunto de sensagOes; pré-reflexivamente nao
experimentamos sensagoes, mas sim um campo perceptivo enquanto
condicao de possibilidade do manifestar-se das sensagoes (Gallagher,
2022, p. 72). Isso se deve ao fato de que, para ele, o objeto visto nao € a
soma de uma série de perfis ou esbogos. Pelo contrario, é visto
diretamente e apreendido de uma maneira que nao se forma um
conceito mental de um objeto com base em experiéncias sensoriais, mas
¢ “constituido no dominio que meu corpo exerce sobre ele, ndo é antes
de tudo um significado para o entendimento, mas uma estrutura
acessivel a inspegao pelo corpo” (Merleau-Ponty, 2012, p. 387).
Portanto, para Merleau-Ponty, a percep¢ao nao é de um cogito, ou uma
impressao objetiva do mundo externo em um cogito ou mente; nao
depende do cogito, mas de todo o corpo-sujeito em movimento com o
mundo (Roald, 2015, p. 67).
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3 O Corpo vivido e as suas Disposi¢oes de Acesso Pré-

Reflexivo

Diante do exposto, cabe evidenciar acerca da circunscri¢ao do
desdobramento da experiéncia perceptiva em um corpo vivido (corps
vécu) como “ser-para-o-mundo”, o qual é compreendido como abertura
intencional de alguém para o mundo, que é essencialmente temporal.
Esse desdobramento envolve uma dialética entre o corpo atual
(constituido como uma maneira existencial pessoal, caracterizado,
ap6s Husserl, como um “eu posso”) e o corpo habitual (composto por
habitos, sedimentagdoes de atividades passadas que assumem um
carater geral, anonimo e autdnomo). E através desse corpo que se
experimentam coisas significativas em primeiro lugar, ndao havendo,
entdo, uma separagao ontoldgica entre o “eu” experiencial e o corpo
como alguém o vive (Morris, 2014, p. 111). Neste sentido, Merleau-
Ponty busca destacar a importancia do corpo como o ponto central da
experiéncia perceptiva do mundo. Para ele, o corpo nao é apenas um
objeto fisico, mas o meio pelo qual se experiencia e interpreta o mundo
circundante. Além de que este é portador de intencionalidade, até da
forma de intencionalidade mais basica e primordial, o corpo nao pode
ser concebido a partir de categorias como as do “em-si” e do “para-si”.
Ou melhor, o corpo vivido ndo é um processo que decorra de forma
totalmente independente da consciéncia, obedecendo a mecanismos
cegos da natureza, nem possui as propriedades de uma consciéncia
concebida ao modo cartesiano, ou seja, uma consciéncia totalmente
transparente de si prépria e do mundo, que nao deixe espago a
ambiguidade ou a opacidade. Pelo contrdrio, é uma unidade
indissocidvel entre corpo e mundo, na qual o corpo vivido expressa o
sentido ambiguo da existéncia humana por estar sempre
intencionalmente aberto ao mundo como expressao, por meio de uma
“autoexperiéncia pré-reflexiva” do proprio corpo em contato direto

consigo mesmo e com o ambiente.
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Por esse angulo, essa dimensao de vivéncia também diz respeito
ao campo de vivéncia do meu préprio corpo, isto é, de um corpo
proprio® (corps propre), o qual permite enfatizar que este corpo — que
Merleau-Ponty contrasta com o corpo considerado como um objeto no
mundo entre outros objetos — é meu corpo, o corpo que é vivido como
meu e com o qual me movo em direcao ao mundo. Vale destacar que a
unidade do corpo proprio é comparavel a estrutura de implicagdao do
espago: a parte antecipa o todo e o todo ndo é nada sem as partes. Isso
nao quer dizer que a formacgao do corpo seja como ponto mais ponto,
mas que as diferentes partes do corpo sao relacionais, uma implicando
a outra, envolvendo-se e interpenetrando-se mutuamente. Nesta
logica, Merleau-Ponty afirma: “Assim, a conexao entre os segmentos de
Nnosso corpo e aquela entre nossa experiéncia visual e nossa experiéncia
tatil nao se realizam pouco a pouco e por acumulagao” (Merleau-Ponty,
2012, p. 151). Posto isto, os dados do meu corpo, seus segmentos e sua
experiéncia, ndao sao simplesmente uma juncdo de partes; eles
constituem o meu préprio corpo como um “néd de significagdes vivas”
(Merleau-Ponty, 2012, p. 153).

Assim sendo, o corpo proprio concerne a um conceito-chave de
Merleau-Ponty para tratar-se da atribui¢do ao corpo de uma forma
origindria de ter acesso a0 mundo — ndo como algo que é conformado
a consciéncia, nem como fonte de todo conhecimento, j4 que o
significado das coisas e do mundo forma uma estrutura que obtém seu
sentido em relacao a estrutura do proprio corpo. Mas também cabe
ressaltar que, para o filésofo francés, ha um certo tipo de permanéncia
do préprio corpo, que é a sua comunicagao com o mundo, sendo parte

integrante de um “habito primordial” (Merleau-Ponty, 2012, p. 93).

5 Este termo é também referenciado por corpo-sujeito, que surge como contraposi¢ao a
mente incorpdrea adotada por Descartes em seu dualismo psicofisico entre sujeito (res
cogitans) e objeto (res extensa). Nesta logica, Merleau-Ponty propde um retorno a
integralidade do movimento da existéncia mesma, dada de maneira corporal, que é
anterior a essa separacao conceitual. No corpo que constitui a subjetividade e a
existéncia do individuo, ha a uniao de interioridade (sujeito) e exterioridade (objeto).
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Com isso, ele sugere que o corpo € o meio pelo qual os objetos sao
revelados e compreendidos. O corpo, portanto, nao estd “na minha
frente”; ao contrario, ele se encontra “as margens de todas as minhas

percepgoes” (Merleau-Ponty, 2012, p. 93), a tal ponto que:

Sua presenga proxima e sua perspectiva invaridvel nao sdao uma
necessidade factual, uma vez que a necessidade factual as pressupoe:
para que minha janela imponha a mim uma perspectiva sobre a igreja,
meu corpo deve primeiro impor a mim uma perspectiva sobre o
mundo, e a primeira necessidade s6 pode ser puramente fisica porque
a ultima necessidade é metafisica. Situa¢des factuais s6 podem me
afetar se eu for primeiro de tal natureza que pode haver situagdes
factuais para mim (Merleau-Ponty, 2012, p. 93).

Em outras palavras, pelo fato de que “estou no meu corpo, ou
melhor, sou meu corpo” (Merleau-Ponty, 2012, p. 151) e de que este é
“o veiculo do ser no mundo e, para um ser vivo, ter um corpo significa
estar unido a um meio definido, fundir-se a certos projetos e estar
perpetuamente engajado nele” (Merleau-Ponty, 2012, p. 84), torna-se
possivel situar-se intencionalmente e observar as varias faces dos
objetos externos através da maneira que se organiza perante a nossa
corporeidade, isto ¢, 0 modo como esses objetos se apresentam a nossa
existéncia corporal. Em virtude disso, ha possibilidade de mover-se ao
redor deles, a ponto de manusea-los e inspeciona-los, de forma a obter
uma “melhor aderéncia” (meilleure prise) dos objetos, do mundo e do
que se apresenta ao nosso redor (Merleau-Ponty, 2012, p. 309; Taylor,
2004, p. 57). Tal postura também permite que se esteja consciente do
meu corpo por estar perceptualmente orientado no mundo e que se
tenha consciéncia do mundo por estar disponivel para mim somente
através do meio perceptivo do meu corpo.

Com o intuito de que a experiéncia perceptiva — resultante das
sensag0es manifestadas pela interagdo dinamica entre corpo e
ambiente — se efetive no mundo e o mundo se manifeste de maneira

organizada e coerente, atribuindo sentido e viabilizando a orientacao
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do individuo nesse ambiente, é imprescindivel o envolvimento de
certas disposigdes corporais de acesso pré-reflexivo. Ou melhor, faz-se
necessdria a implantacdo de concepgdes derivadas da estrutura
corporal, que possibilitam o acesso e a composi¢ao da unidade corporal
vivida em relacao ao mundo, entre as quais se destacam:

1) Esquema corporal: Preliminarmente, Merleau-Ponty inicia
com a analise do esquema corporal (schéma corporel), o qual surge em
contraposicao com a nogao de espacialidade posicional das coisas
(espago objetivo). Para ele, o corpo tem uma espacialidade situacional,
inclinada pela potencialidade da agao para tarefas reais e praticas,
possibilitando o entendimento consciente cinestésico (ou
proprioceptivo) da posicao e movimento das partes do corpo. Isso fica
evidente quando Merleau-Ponty aborda que: “Tenho o meu corpo
como uma posse indivisivel e conhe¢o a posigao de cada um dos meus
membros através de um esquema corporal que os envolve a todos”
(Merleau-Ponty, 2012, p. 100-101). Logo, este termo trata-se de um
sistema pré-consciente de movimentos corporais e equivaléncias
espaciais, isto &, diz respeito a uma performance dinamica, operativa,
ndo consciente, andonima do corpo, que atua como um conjunto de
principios sensorio-motores, habilidades motoras e mecanismos de
controle que permitem e restringem o movimento e a manutencao da
postura, possibilitando aos agentes perceptivos navegar pelo mundo.
A sua atuacdo envolve uma forma implicita e de primeira ordem de
atividade autoconsciente, ou mais especificamente, uma forma de
consciéncia pré-reflexiva, operativa e pratica dos sujeitos mesmos
como corpos (Wehrle; Doyon, 2023, p. 112). Neste sentido, o conceito
de esquema corporal pode produzir uma concepgao de self (soi)
minimo, ndo conceitual e corporificado, tal como € viavel constatar na

seguinte citacao de Merleau-Ponty (2012, p. 141):

Na medida em que tenho um corpo através do qual atuo no mundo,
espago e tempo nao sao, para mim, uma colecdo de pontos
adjacentes... meu corpo se combina com eles e os inclui... Nossa
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experiéncia corporal de movimento nos fornece uma maneira de

acessar o mundo e o objeto, com uma “praktognosia’, que tem que ser

reconhecida como original e talvez como primaria. Meu corpo tem seu
mundo, ou entende seu mundo, sem ter que fazer uso de minha
fungao ‘simbdlica’ ou ‘objetificadora’.

Perante este excerto, é possivel presumir, de acordo com
Merleau-Ponty, que o esquema corporal nao ¢ “nem a mera copia nem
mesmo a consciéncia global das partes existentes do corpo” (Merleau-
Ponty, 2012, p. 102); mas concerne a “integracgao ativa destas tltimas
apenas em proporgao ao seu valor para os projetos do organismo”
(Merleau-Ponty, 2012, p. 102). Ainda vale mencionar que, segundo
Shaun Gallagher (1986b, p. 549), no esquema corporal o corpo nao esta

fenomenologicamente disponivel ao sujeito, visto que:

O esquema corporal... ndo € a percepcao do ‘meu’ corpo; nao € a
imagem, a representagdo, nem mesmo a consciéncia marginal do
corpo. Pelo contrario, é precisamente o estilo que organiza o corpo a
medida que funciona em comunh&o com o seu ambiente.

Consequentemente, o esquema corporal ndo é uma mera soma
de experiéncias ou o resultado de uma associagao de imagens (como o
definia a psicologia de sua época). Em vez disso, esta concepgao € uma
unidade postural intersensorial e espago-temporal que integra
multiplas modalidades sensoriais e que é constantemente atualizada
através de interacOes dinamicas com o ambiente, viabilizando a
familiaridade pré-cognitiva do corpo consigo mesmo e com o mundo
que ele habita (Carman, 1999, p. 220).

2) Imagem corporal®: Em contraste ao esquema corporal, nas

discussdes mais recentes a partir da fenomenologia do corpo de

¢ A relevancia da integragdo do conceito de imagem corporal para atualizar a
abordagem de Maurice Merleau-Ponty sobre “o retorno aos fendmenos”, que enfatiza
a configuragdo do engajamento pré-reflexivo da primazia da experiéncia perceptiva
encarnada como base da nossa integragao com o mundo, é que a imagem corporal
adiciona condig¢bes e disposi¢Oes intencionais representativas, comportamentais,
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Merleau-Ponty e teorias derivadas de sua filosofia a respeito da
consciéncia corporal e da cogni¢do incorporada, surge o conceito de
imagem corporal (body image). Esse conceito consiste em um conjunto
complexo de estados e disposi¢des intencionais — percepgoes, crengas,
pensamentos, sentimentos, avaliagdes, comportamentos e atitudes —
em que o objeto intencional é o préprio corpo (Gallagher, 2005, p. 25).
Ou melhor, ela se refere a uma representagao visual consciente e
explicita da maneira como o corpo aparece visto de fora, definida a
partir de uma avaliagao cognitiva ou afetiva do corpo, ou da aparéncia
que uma pessoa faz de si mesma, podendo ter valéncia positiva ou
negativa. Mas também pode ser considerada a partir de uma

perspectiva interna, visto que é possivel perceber o corpo interiormente

afetivas e emocionais, as quais influenciam a percepg¢ao e a compreensao da dimensao
do corpo proprio e da sua relagdo com o mundo. Essa perspectiva enriquecida de
contetidos intencionais permite um entendimento mais completo de como a
corporeidade molda a intencionalidade motora e a relagao primordial com o mundo, a
partir de uma perspectiva emocional e representativa da percepgao, impactando a
estruturagao do sentido da existéncia do corpo-sujeito, compreendido como condigao
de ser-no-mundo. Apesar disso, certos intérpretes, como o académico holandes Douwe
Tiemersma, defendem que Merleau-Ponty ja abrange essa ideia de imagem corporal
na obra Phénoménologie de la Perception, quando disseca a respeito do entendimento pré-
tematico de nosso envolvimento como corpos vividos no mundo (Tiemersma, 1982, p.
249). Por outro lado, ha pesquisadores, como o estadunidense Shaun Gallagher, o
canadense Evan Thompson e outros, que partem do problema de escolha de traducao
do termo Kérper schema (esquema corporal) para body image (imagem corporal) causado
pelo psiquiatra austriaco Paul Schilder e das confusdes comuns no estado da arte
desses dois conceitos, que causaram varios problemas de clareza, os quais eles tentam
esclarecer (Gallagher, 1986a, p. 542-544; Gallagher, 2005, p. 18-31; Thompson, 2005, p.
411-413; Sattin et al., 2023, p. 4-5). Essa questdo influencia toda uma linha de pesquisa
na fenomenologia aplicada as Ciéncias Cognitivas, nos estudos da Neurociéncia, da
Psicologia e da Neurologia. Por fim, vale considerar que a imagem corporal pode
proporcionar um didlogo com o esquema corporal, que serve como estrutura pré-
consciente e situacional dos movimentos em relagao ao espaco, e pode ser preenchido
com contetidos intencionais inerentes da imagem corporal, que integra as informacoes
derivadas de disposi¢des e condigdes intencionais que recebe de varios sinais
sensoriais. Em resumo, o esquema corporal prevalece sobre a imagem corporal, mas
esta tltima tem um contetido muito mais rico que permite ao sujeito se situar em seu
mundo social, influenciando por sua vez o esquema corporal no modelo de co-
construgao.
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através de informagdes como tato, propriocepgao e interocepgao. Isso
envolve uma forma de intencionalidade reflexiva ou autorreferencial
do individuo consigo mesmo, diante de influéncias tanto internas
quanto externas. Ainda cabe complementar que a imagem corporal
também diz respeito a uma construgao multidimensional composta por
quatro componentes principais: I. Cognitivo: As crencas e pensamentos
sobre a forma e aparéncia do corpo; II. Perceptivo: O entendimento de
como se percebe o tamanho, a forma e o peso do nosso préprio corpo e
suas partes; III. Afetivo: Os sentimentos sobre o corpo e a satisfagao ou
insatisfacdo com ele; IV. Comportamental: As a¢des que as pessoas
realizam para verificar, alterar ou cobrir seu corpo, por exemplo, olhar
no espelho, fazer dieta ou evitar o corpo (no caso de imagem corporal
negativa) (Sattin et al., 2023, p. 4).

Por consequéncia, essa concepgao envolve mais do que
percepgoes ocorrentes, visto que pode incluir representacdes mentais,
crengas e atitudes, onde o objeto de tais estados intencionais é ou tem
relagdo com o proprio corpo. Assim, a propria imagem corporal pode
operar como um fendmeno complexo, sendo ao mesmo tempo o
resultado de experiéncias intencionais (perceptivas, conceituais e
emocionais) e um determinante operacional de tais experiéncias. Por
exemplo, minha avaliagdo emocional e comportamental negativa de
uma parte especifica do meu corpo pode, consciente ou
inconscientemente, influenciar minha experiéncia perceptiva do
mundo. Neste sentido, o intérprete holandés Douwe Tiemersma
aborda, em uma perspectiva merleau-pontyana, que: “a imagem
corporal é um conhecimento da estrutura topologica essencial do corpo
vivido no mundo” (Tiemersma, 1982, p. 249). Esta imagem tende a ser
uma representagao parcial, na medida em que a consciéncia geralmente
atende apenas a uma parte ou area do corpo de cada vez, de maneira
que se faz referéncia ao corpo proprio como um objeto percebido ou
avaliado (Thompson, 2005, p. 412; ¢f. Gallagher, 2005). Com isso, este

conceito remete-se a organizagao cognitiva da aparéncia de alguém,
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incluindo a imagem interna, pensamentos e sentimentos que estao
relacionados ao esquema corporal. Dessa forma, a imagem corporal é
a forma tematizada por disposi¢des intencionais na percepgao, onde o
sujeito, ao adotar uma atitude emocional, comportamental ou cognitiva
especifica em relagdo ao seu corpo, o torna um objeto intencional de
consciéncia e modifica o seu estado de ser-no-mundo.

3) Habito: Por este ponto de vista, ainda cabe discorrer
brevemente a respeito do habito, que corresponde a “uma questao de
um conhecimento em nossas maos, que s6 é dado por um esfor¢o
corporal e nao pode ser traduzido por uma designagao objetiva”
(Merleau-Ponty, 2012, p. 145). Isso se deve ao fato de que essa
concepgao emerge de uma relagao direta e pré-reflexiva entre o corpo-
sujeito e o ambiente, uma integracdo que viabiliza a pessoa estabelecer
relacdes apropriadas com o mundo de forma espontanea e imediata,
sem a necessidade de um raciocinio prévio. Em outras palavras, para
Merleau-Ponty, esta concepcao diz respeito as muitas maneiras pelas
quais o ser humano obtém corporalmente um entendimento
existencial, tanto pessoal e reflexivo (derivado do corpo atual) quanto
pré-pessoal ou geral (resultante do corpo habitual) — entendendo que
ambos sempre se imbricam um no outro, influenciando a assimilagao
das coisas e eventos ao seu redor, bem como de sua propria agao, de
forma organizada e deliberada, sem estar consciente reflexivamente.
Por esse angulo, o papel do hdbito € estabelecer no tempo aqueles
comportamentos ou formas de conduta que sdao apropriadas para
responder ou adaptar-se perceptualmente aos convites do ambiente, os
quais posteriormente tornam-se de posse do sujeito, conservando-se
como segmento do esquema corporal dindamico (Moya, 2014, p. 2).
Posto isto, o habito faz parte do “préprio movimento de expressao, ele
projeta significagdes no exterior dando-lhes um lugar e cuida para que
elas comecem a existir como coisas, sob nossas méaos e diante de nossos
olhos... O corpo é nosso meio geral de ter um mundo” (Merleau-Ponty,
2012, p. 147).
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Por outro lado, este conceito expressa também uma dimensao
motora do “nosso poder de dilatar nosso ser no mundo, ou mudar
nossa existéncia pela apropriacao de novos instrumentos” (Merleau-
Ponty, 2012, p. 143). Isso nos revela duas coisas. Primeiramente, uma
mudanga no hdbito, em nossos padrdes de movimento, implica uma
mudanca em nossa maneira de ser no mundo. Em segundo lugar,
conforme argumenta o pesquisador canadense David Morris: “o
movimento engendra significado porque nao é redutivel a mudancas
No corpo como uma mera coisa biomecanica totalmente presente a si
mesma (no ‘corpo neste momento’) porque ¢ o movimento de um
corpo inerentemente atravessado por héabitos” (Morris, 2014, p. 118).
Devido aos meus habitos, ndo vivo e me movo em relagdo as coisas
como apreendidas pela ciéncia objetiva dentro do espago geométrico;
vivo e me movo através do meu envolvimento perceptivo em um
espaco de coisas praticas correlatas as minhas antecipagoes e vivéncias.
As coisas sao, portanto, reflexo dos meus habitos e projetos, das
maneiras como trabalho e retrabalho meus movimentos em direcao a
um mundo antecipado pelas inten¢des habituais em mim e por padroes
tipicos de comportamento em resposta a situagdes mundanas
semelhantes (Wehrle; Doyon, 2023, p. 111), de maneira que
transcendem a mera biologia, por meio da temporalidade do corpo.

4) Motricidade: Considerando as discussdes anteriores, a
motricidade se insere neste contexto a partir da ideia de que somos
basicamente corpos animados, abertos e responsivos a um ambiente
significativo. Em outros termos, esta concepgao trata do processo pré-
reflexivo de abertura intencional da corporificagdo-subjetiva em
relagao ao mundo. Essa abertura significa que nosso ser corporificado
¢ intencional em todo o sistema corporal, incluindo os niveis pré-
noéticos de engajamento mundano através da interacao instigada pelo
esquema corporal (Sunday, 2021, p. 69; cf. Gallagher, 1995, Gallagher,
2005). Sendo, entao, a motricidade a forma mais basica experienciada

ou observavel de intencionalidade, ela é experimentada como um “eu
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posso” e intimamente relacionada a maneira como os habitos
estruturam nosso mundo percebido, situando-nos dentro de uma nova
configuragdo de agdo possivel, mediada pela reconfiguracdo do
esquema corporal.

Por consequéncia, Merleau-Ponty considera que na
motricidade ha uma intencionalidade “profunda” ou original, que se
encontra “abaixo” da intencionalidade representativa ou mental. A tal
ponto de conceitud-la como uma “intencionalidade motora” (Merleau-
Ponty, 2012, p. 112), que se refere ao conjunto integrado de habilidades,
capacidades e habitos, os quais realizam o direcionamento da reagao
direta e espontanea do corpo as coisas no mundo, sustentando a
estrutura noética da intencionalidade mental. Ou melhor, este tipo de
intencionalidade concerne a maneira pré-reflexiva do ser humano de
atuar e de se envolver com as coisas e com tudo aquilo que se remete a
experiéncia perceptiva do sujeito e a sua condigao de ser-no-mundo.
Posto isto, o fato de estar pré-reflexivamente direcionado é uma
condigao necessdria para um ato intencional, de tal forma que capacita
o corpo-sujeito neste sentido a estar intencionalmente direcionado para
o mundo percebido e, dessa forma, a entrar em contato com fendmenos
que emergem por meio desse ato (Reuter, 1999, p. 75-76). Sob esta
mesma perspectiva, a pesquisadora finlandesa Martina Reuter aborda
que: “A intencionalidade ¢ uma direcdo espacial concreta de uma
atitude ou postura em relagao aos objetos conforme eles aparecem no
mundo” (Reuter, 1999, p. 72).

Por outro lado, esta concepcao de intencionalidade motora
pode ser considerado sindonimo da descricao de Merleau-Ponty do
papel do corpo na compreensdao do sentido perceptivo, pois essa
dimensao da intencionalidade, segundo ele, esta incorporada em nossa
corporificagdo, isto €, no processo de incorpora¢ao dos objetos ao
esquema corporal. Neste sentido, Merleau-Ponty (2012, p. 140) afirma

que:
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Um movimento é aprendido quando o corpo o entendeu, isto &,
quando o incorporou em seu “mundo”, e mover o corpo é mirar nas
coisas por meio dele, ou permitir que o corpo responda a solicitagao
delas, que € exercida sobre o corpo sem nenhuma representagao.

Portanto, a intencionalidade motora ¢ mais um veiculo
intencional que nos permite estar imediatamente abertos e responsivos
aos fendmenos que acontecem ao nosso redor.

Deste modo, a partir dessas concepg¢des derivadas da maneira
de acesso pré-reflexivo da estrutura corporal, é possivel presumir que
perceber, ser corporificado e estar “em contato com o mundo” nao sao
trés nogOes separadas ou separaveis para Merleau-Ponty, mas sao trés
aspectos sobrepostos, interconectados e internamente relacionados a
nossa existéncia. Em outras palavras, viabilizam a composicao e a
conexao da unidade corporal vivida em relagio ao mundo,
evidenciando uma recondugao a relagao direta e aberta da experiéncia
perceptiva, encarnada e corporificada do sujeito aos fios intencionais
do mundo percebido, levando a constituigito do movimento de
ressurgéncia do horizonte irrefletido da vida frente ao carater
incompleto da razao, vulgo o “retorno aos fendomenos”. Mas é somente
a partir do “arco intencional” que essas diferentes habilidades
corporais, derivadas da estrutura de disposicao corporal, se integram e
revelam essa unidade sobreposta e interconectada de consciéncia,
corporificacio e mundo, bem como consta na seguinte citagao de
Merleau-Ponty (2012, p. 136):

Digamos, portanto... que a vida da consciéncia — vida cognitiva, a
vida do desejo ou vida perceptiva — é subtendida por um ‘arco
intencional’ que projeta ao nosso redor nosso passado, nosso futuro,
nosso cenario humano, nossa situagao fisica, ideoldgica e moral, ou
melhor, resulta em nosso ser situado em todos esses aspectos. E esse
arco intencional que traz a unidade dos sentidos, da inteligéncia, da
sensibilidade e da motilidade.
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Finalmente, por meio do conceito de arco intencional, conforme
proposto por Merleau-Ponty, é possivel incorporar os diversos
aspectos da experiéncia perceptiva e corporificada humana, exibindo
uma abordagem holistica que destaca a relevancia de ponderar a
respeito da corporificagdo como um processo elementar para a
apreensao da existéncia. Isso ressalta a interdependéncia entre o sujeito
e o ambiente na configuracao da realidade vivida. Portanto, com essa
investigagao, chegou-se ao entendimento de como se guia o horizonte
irrefletido da vida a partir da dimensao pré-reflexiva do corpo vivido
e da camada origindria e direta da experiéncia perceptiva. Isso leva a
compreender como ocorre o “retorno aos fendmenos”, onde os
fendmenos aparecem como uma camada primaria de sentido, que abre
a possibilidade de restauracdo dos primodrdios pré-conceituais e
perceptivos intrinsecos da nossa concep¢ao de mundo percebido, a
qual se encontra integrada a nossa condicao de ser-no-mundo em
Merleau-Ponty, que se da perceptualmente em primeira pessoa como

sujeito corpdreo.

4 Consideracoes finais

Neste trabalho foi possivel observar a configuracao das bases
tedricas de Merleau-Ponty sobre a experiéncia perceptiva e o corpo
vivido, que promovem o “retorno aos fendmenos”. Para isso, iniciou-
se, explorando o objetivo de Merleau-Ponty ao buscar o estatuto do
movimento do “retorno aos fendmenos”, que é o empreendimento de
descrever a experiéncia tal como ela ¢, como uma alternativa de
apreender a realidade sem destitui-la de alguma significagao propria.
Isso ocorre porque é a partir do contato com o mundo que se torna
viavel conhecer, ou melhor, por intermédio do corpo vivido como
campo intencional, que se possui a originalidade de uma atitude
fenomenoldgica associada a redugdo fenomenoldgica. Para o filosofo

francés, isso ndo se trata de uma redugao total dos juizos e nem
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pretende se sujeitar aos critérios distorcidos do Cientificismo ou do
Idealismo. Contudo, refere-se a como a experiéncia perceptiva é vivida,
isto é, a existéncia sobre a qual se constitui toda e qualquer relagao com
objetos e, principalmente, em relagdo ao mundo.

Em seguida, destacou-se a relevancia do papel da experiéncia
perceptiva, a qual se vivencia por habitar um corpo que fornece o
campo perceptivo de acordo com o seu esquema corporal e com a
motricidade do corpo em relagdo ao mundo, dentro de uma
organizacao holistica basilar, sucedida de um nexo de figura-fundo
oriunda da Gestaltpsychologie, onde o todo significativo da figura se
desenrola contra o fundo. Neste sentido, os aspectos indeterminados e
contextuais do sentir do corpo em contato com o mundo percebido sao
fendmenos positivos que ndao podem ser eliminados de um relato
completo. Por conseguinte, a experiéncia perceptiva deriva-se de um
fendmeno corporal, em que o corpo é o ponto de vista do sujeito sobre
o mundo. Mas, para Merleau-Ponty, o real papel da percepgao ¢
desenvolvido enquanto um contato origindrio e direto de abertura
primordial ao ser do mundo, ja& que atesta a relagdo de co-
pertencimento entre o sujeito e o mundo, entre a imanéncia do vivido
e a transcendéncia da coisa. Por fim, ao captar a esséncia da propria
percepgao, viabiliza-se a apreensao de como a percepg¢ao realmente
opera por meio das relagdes humanas existentes com o mundo
circundante e com os outros seres humanos, de tal forma que nao se
depende de um cogito ou de uma impressao objetiva externa, mas de
todo o corpo-sujeito em movimento com o mundo.

Subsequente, conforme foi destacado, a experiéncia perceptiva
circunscreve o seu desdobramento em um corpo vivido como “ser-
para-o-mundo”, que se remete ao corpo que experimenta coisas
significativas em primeiro lugar, ndo havendo, entao, uma separagao
ontoldgica entre o “eu” experiencial e o corpo como alguém o vive.
Nesta logica, o corpo é o meio pelo qual se experiencia e interpreta o

mundo circundante. Além disso, essa dimensao de vivéncia também
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diz respeito ao campo de vivéncia do meu préprio corpo, isto €, de um
corpo préprio. Isso permite enfatizar que este corpo, que Merleau-
Ponty contrasta com o corpo considerado como um objeto no mundo
entre outros objetos, € meu corpo, o corpo que € vivido como meu e
com o qual me movo em dire¢ao ao mundo, onde seus segmentos e sua
experiéncia constituem o meu préprio corpo como “um nd de
significagdes vivas”. Esse conceito de corpo proprio é um conceito-
chave de Merleau-Ponty para tratar da atribuicdo ao corpo de uma
forma originaria de ter acesso ao mundo — nao como algo que é
conformado a consciéncia, nem como fonte de todo conhecimento, ja
que o significado das coisas e do mundo forma uma estrutura que
obtém seu sentido em relacdo a estrutura do préprio corpo como
sujeito corporeo. Mas também é o meio pelo qual torna-se possivel
situar-se intencionalmente e observar as vdrias faces dos objetos
externos através da maneira que se organiza perante a nossa
corporeidade. Isso permite que se esteja consciente do proprio corpo
por estar perceptualmente orientado no mundo e consciente do mundo
por estar disponivel através do meio perceptivo do meu corpo.

Desta forma, para que a experiéncia perceptiva se efetive no
mundo e o mundo se manifeste de maneira ordenada e coerente,
atribuindo sentido e viabilizando a orientagdao do individuo nesse
ambiente, faz-se necessaria a implantagao de concepgoes derivadas da
estrutura corporal, que possibilitam o acesso e a composigao da
unidade corporal vivida em relacao ao mundo, entre as quais estao: I)
Esquema corporal: este termo trata-se de uma unidade postural
intersensorial e espago-temporal que integra multiplas modalidades
sensoriais e que é constantemente atualizada através de interagdes
dinamicas com o ambiente, possibilitando a familiaridade pré-
cognitiva do corpo consigo mesmo e com o mundo que ele habita. II)
Imagem corporal: esta concepgao consiste em um conjunto complexo
de estados e disposi¢des intencionais (percepgdes, crengas,

pensamentos, sentimentos, avaliagdes, comportamentos e atitudes), em
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que o objeto intencional de consciéncia é o préprio corpo e que
impulsiona a modificagdo do estado de ser-no-mundo do individuo.
III) Habito: o papel deste conceito é estabelecer no tempo aqueles
comportamentos ou formas de conduta que sdo apropriadas para
responder ou adaptar-se perceptualmente aos convites do ambiente e
expressa também uma dimensao motora de poder dilatar a condi¢ao
de ser-no-mundo, ou de alterar a existéncia pela apropriagao de novos
instrumentos, de maneira que transcendem a mera biologia, por meio
da temporalidade do corpo. IV) Motricidade: é a forma mais basica e
original experienciada ou observdvel de intencionalidade
experimentada como um “eu posso”, que se fomenta a partir da ideia
de que somos basicamente corpos animados, abertos e responsivos a
um ambiente significativo, a qual Merleau-Ponty a nomeia de
intencionalidade motora, que se refere ao conjunto integrado de
habilidades, capacidades e habitos, os quais realizam o direcionamento
da reacao direta e espontanea do corpo as coisas no mundo, relativo a
maneira pré-reflexiva do ser humano de atuar e estar intencionalmente
direcionado para o mundo percebido e, dessa forma, a entrar em
contato com fendmenos que emergem por meio desse ato.

Por ultimo, a partir dessas concepg¢oes derivadas da maneira de
acesso pré-reflexivo da estrutura corporal, é possivel presumir que
perceber, ser corporificado e estar “em contato com o mundo” nao sao
trés nogoes separadas ou separaveis para Merleau-Ponty, mas sao trés
aspectos sobrepostos, interconectados e internamente relacionados a
nossa existéncia. Mas é somente a partir do “arco intencional” que essas
diferentes habilidades corporais, derivadas da estrutura de disposicao
corporal, se integram e revelam essa unidade sobreposta e
interconectada de consciéncia pelo fato de incorporar os diversos
aspectos da experiéncia perceptiva e corporificada humana, exibindo
uma abordagem holistica que enfatiza a importancia de ponderar a
respeito da corporificagdo como um processo elementar para a

apreensao da existéncia. Desse modo, com a pesquisa, permitiu-se
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chegar a conclusao de como ocorre o “retorno aos fendmenos”, onde os
fendmenos revelam-se como uma camada primdria de sentido, que
abre a possibilidade de restauracao dos primdrdios pré-conceituais e
perceptivos intrinsecos da nossa concep¢ao de mundo percebido, a
qual se encontra ajustada a nossa condi¢ao de ser-no-mundo em
Merleau-Ponty, que se da perceptualmente em primeira pessoa como

sujeito corpdreo.
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A encruzilhada do corpo em Merleau-Ponty!

Vinicius Alves Bastos Medeiros?
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.11

1 Introducao

Nas paginas iniciais da Fenomenologia da Percepgio, vé-se que a
apropriacao da fenomenologia elaborada por Merleau-Ponty, na
contramao das “filosofias da consciéncia”, as filosofias intelectualistas
de Descartes, Kant e Husserl da tradicdo metafisica, concentra-se em
desgarrar a existéncia da subjetividade do “Eu Penso”, o cogito
cartesiano declarado pela vida interior da consciéncia, e admitir um
poder motor e ativo que se exprime no corpo préprio, definido pelo
“Eu posso”. Este reconhecimento se torna robusto quando, na Primeira
Parte da Fenomenologia da Percepgio, escorado na ideia de esquema
corporal, o filésofo adverte que o corpo nao € uma simples reuniao de
orgdos justapostos no espago, mas € uma consciéncia global e
confirmativa da asser¢ao que diz: “meu corpo estd no mundo”. Nesse
contexto, o pensador nos ensina que a importancia de se fazer uma
fenomenologia da percepgao surge, precisamente, na evidéncia do
rapport entre o mundo percebido e o corpo proprio. A percepcao esta

enraizada em um corpo que é meu e que me impde um ponto de vista

1 O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenacgao de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior — Brasil (CAPES) — Codigo de Financiamento 001.
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sobre o mundo, revelando o sujeito que percebe o mundo vivido, isto
€, um corpo vivo que se levanta em dire¢ao ao mundo. Neste palco do
mundo, o movimento perceptivo atravessa as determinacdes e as
duvidas do pensamento objetivo para constituir e reconstituir o objeto
na evidéncia de sua facticidade. Isto significa que “toda percepgao de
uma coisa, [...] reenvia a posi¢ado de um mundo e de um sistema da
experiéncia em que meu corpo e os fendmenos estejam rigorosamente
ligados” (Merleau-Ponty, 2018, p. 407-8).

Ainda quando o filésofo amadurece seu pensamento, no ensaio
O Filésofo e a Sua Sombra, Marilena Chaui (1975) entende que Merleau-
Ponty revisa o pensamento de Husserl e tenta atravessar o problema
da consciéncia transcendental retornando ao primado do corpo. Este
primado consiste em declarar que a percepgao é realizada sempre pela
situagao do corpo no mundo e concluir que o corpo é veiculo do ser-
no-mundo, como pivd de todo sentido. Através disso, destaca-se o
deslocamento da reflexdo da consciéncia para o corpo, o que culmina
na posicao da experiéncia corporal como constituinte da experiéncia
transcendental. A contar com a visao de Chaui, é possivel dizer que o
corpo reflexionante posiciona-se no objetivo nuclear da obra de
Merleau-Ponty, pois € com esse conceito que a reflexao transcendental
€ reposta no sensivel, ndo como uma passagem do idealismo ao
empirismo, dado que para os empiristas coisa e corpo sao regulados
por causalidade, mas sim como uma recuperagdao ontoldgica do
sensivel que Merleau-Ponty desenvolverd na fase tardia e inacabada de
seu pensamento. Essa rearticulacdo do sensivel apresenta a
problematizacao ontoldgica uma vez que demarca a experiéncia
existencial intercorporea: “os corpos vivos se fecham sobre o mundo,
tornam-se corpos que veem, corpos que tocam, e a fortiori sensiveis a si
mesmos” (Merleau-Ponty, 1991, p. 16). Com esse entrelago entre ser-
senciente e mundo sensivel, em que as operagdes reflexionantes sao

realizadas a partir do corpo proprio, funda-se um cogito que consiste
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no movimento transcendental de revelar um irrefletido e significa-lo,
onde os corpos apresentam significagdes encarnadas.

Em contrapartida a essa estrutura que reconhece certa evolugao
e continuidade no pensamento de Merleau-Ponty, Renaud Barbaras
(1991) afirma que apenas a luz da obra pdstuma e inacabada do
fenomenologista francés se pode consolidar a ontologia do autor, na
medida em que os trabalhos anteriores adquirem coeréncia e
consisténcia senao por meio da retomada deles nos manuscritos da
obra publicada apds seu falecimento. Exatamente em fungao disso, o
critico aponta uma ruptura essencial na obra do nosso filésofo, notando
nela duas vias opostas — fenomenologia e ontologia. Esta conclusao
provém do instante em que Barbaras (2011) considera o conceito de
“carne” como o divisor da obra. Segundo o intérprete francés, ainda na
ontologia tardia do autor, a “carne do corpo” e a “carne do mundo”
ainda necessitam da ultrapassagem para uma dimensao mais profunda
e fundadora em relagdo a ela e, por esse motivo, ao invés de atestar a
univocidade entre corpo e mundo, Merleau-Ponty retorna ao
intelectualismo que nao resolve a relagao entre sujeito e objeto e divide
a subjetividade do mundo vivido. Portanto, Renaud Barbaras defende
que Merleau-Ponty procura conciliar dois projetos contraditorios que
escancaram a auséncia de uma estabilidade no conjunto filoséfico do
autor, nao obtendo sucesso nem pela fase fenomenoldgica, calcada no
interesse pelo corpo préprio, nem pela fase ontoldgica, na construgao
de uma ontologia da carne. Frente a isso, devemos analisar de perto a
analise de Barbaras e demonstrar que, talvez, ele deveria ter percorrido
o caminho inverso de leitura da obra de Merleau-Ponty, a saber, que
somente recorrendo a Fenomenologia da Percep¢io os trabalhos

posteriores ganham coeréncia e consisténcia.
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2 A posicao de Barbaras

Em De I’étre du phénomene (1991), Renaud Barbaras comeca sua
interpretacdo do pensamento de Merleau-Ponty. Primeiramente, o
fildsofo lembra do propdsito de Merleau-Ponty em sua obra inaugural
— A Estrutura do Comportamento (1942) —, cujo contetido era a busca
pela compreensao das relagdes entre consciéncia e natureza. Essa
questao se situa na determinacao no tocante ao problema de qual dos
termos entre consciéncia e natureza pode ser adequadamente definido
pelo outro. Para isso, Merleau-Ponty adota um modo de procedimento
que preza pelo primado da experiéncia para caracterizar a relagao entre
um organismo vivo e seu ambiente. Nesse sentido, Barbaras acredita
que o papel do filésofo se desenvolve num movimento de superagao
da hipdtese causal que define o comportamento do organismo vivo
como resultado direto do seu ambiente. Utilizando-se do auxilio critico
da Psicologia da Gestalt, Merleau-Ponty entende que ela é incapaz de
notar as consequéncias da hipotese causal, isto ¢, a subordinacao do
“mundo do comportamento” ao “mundo geografico”. Tal
subordinagao define uma concepgao naturalista do comportamento,
porque se baseia na relagio do comportamento animal com as
dindmicas da natureza. Aqui, o “mundo geografico” confunde-se com
o “mundo do observador”. Contudo, apesar de rejeitar o naturalismo,
Merleau-Ponty nao oferece ao comportamento sua defini¢ao segundo
a consciéncia, pois entende que o mundo do comportamento nao é
constituido apenas de objetos da consciéncia. Com isso, Barbaras
conclui que a critica do naturalismo do filésofo da percepgao traz ao
debate a problematica do intelectualismo (Barbaras, 2004, p. 4).

Em seguida, Barbaras infere que o estudo do comportamento
revela o que Merleau-Ponty chama de existéncia, a saber, uma relagao
de presenga ativa no mundo. Mediante isso, o primeiro trabalho de
Merleau-Ponty findou em rematar que o comportamento de um

organismo, assim como de outros, é constituido pela experiéncia

230 Fenomenologia no Recife



sensivel. Isto é, a vida intencional nao como representacao e sim como
engajamento sensitivo. Segundo o intérprete, este sentido inaugural de
sua fenomenologia é esquematizado nA Estrutura do Comportamento e,
por conseguinte, tematizada como objeto de pesquisa na Fenomenologia
da Percepgio (Barbaras, 2004, p. 5). Esta ultima, por sua vez, seria
desenvolvida no campo da consciéncia vivida, em prol da
comprovagao da impossibilidade da consciéncia constituir a vida pela
sua posse. Em resumo, para Barbaras, a obra de 1942 tinha como
objetivo denunciar o realismo naturalista, enquanto a de 1945
pretendia criticar o intelectualismo que surgia naquela como ponta
solta. Assim, Barbaras confirma que a Fenomenologia da Percepgio é
encarregada de mostrar a inadequacdo da hipoétese intelectualista a
respeito da experiéncia determinada e denunciar a irredutibilidade da
experiéncia vivida para com os atos da consciéncia constituinte.

Nessa diregao, se a obra merleau-pontiana é a tentativa de
conceitualizar os fendmenos percebidos em conformidade com as
ideias, o sujeito tinha que ser reinserido a sua dimensao sensivel e, por
causa disso, o sujeito merleau-pontiano € corpéreo. Enfim, a
fenomenologia da percepg¢ao acompanhava a fenomenologia do corpo
proprio. Por ser adesao ativa ao mundo, o corpo proprio possui um
modo singular de existéncia e a estratégia argumentativa de Merleau-
Ponty de utiliza-lo como pedra de toque da critica as “filosofias da
consciéncia” consiste na caracteristica da experiéncia corporal de
“borrar” a relagao entre sujeito e objeto. Ao examinar este ponto
medular na estrutura da filosofia de Merleau-Ponty, Barbaras relembra
o exemplo classico das maos que se tocam. Neste exemplo, diz-se que
alguém pode tocar a propria mao esquerda com a mao direita como se
esta fosse o sujeito da relagao perceptiva. Por conseguinte, este mesmo
alguém sente a mao esquerda sendo tocada pela mao direita e, agora, a
situagao se inverte como se esta tltima fosse o objeto da relagao. Nesse
cenario, pode se dizer que o corpo nunca pode ser inteiramente sujeito

porque pode a todo tempo se tornar objeto. E, ainda, ndo é capaz de ser
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inteiramente objeto, pois guarda sempre a possibilidade de ser o sujeito
da relagdo (Barbaras, 2021, p. 59). Logo, o corpo é sensivel-senciente,
sujeito-objeto e o que ha de singular na experiéncia corporal é
evidenciado pela ambiguidade de sua relagao com o mundo.

Desde o inicio, Barbaras avalia que a fenomenologia merleau-
pontyana coloca o corpo problematicamente em primeiro plano. Ele
admite que o corpo anuncia um novo conceito para destronar a
dualidade, porque ele permite desvelar um campo origindrio do
percebido no sentido que ndo pode ser dividido de sua condigao
encarnada. No entanto, alerta que Merleau-Ponty nao teria pensado
esse campo até o fim e, por isso, o corpo se limitou a executar somente
a mediagao entre sujeito e objeto. Nesse caso, o corpo nao é nem sujeito
nem objeto, mas um balango que se movimenta de uma posic¢ao a outra.
Na visao de Barbaras, esse movimento pendular significa oscilar entre
um conceito unificador e uma visao dualista que transforma o corpo
nos “meios” da consciéncia (Barbaras, 2004, p. 7). Por esta ultima
persistir em sua fenomenologia, sustentada numa base dualista,
Barbaras conclui que nao ha como conceber a identidade que superaria
aquelas hipoteses criticadas: nao concebe a passividade antropoldgica
do sujeito no mundo objetivo tampouco a atividade constituinte do
sujeito (Barbaras, 2004, p. 9). No geral, Barbaras entende que a
tematizagdo do corpo préprio na fenomenologia de Merleau-Ponty
continua sendo pensada na base da consciéncia e, no seu limite, esse
tema € apenas uma modalidade da consciéncia (Barbaras, 2021, p. 62.).
Isso porque, segundo o intérprete francés, a consciéncia é de certo
modo algo que se deve “pegar ou largar” (Barbaras, 2021, p. 62.). Disto,
na tentativa de emplacar a superacao do intelectualismo pela
subjetividade encarnada, Merleau-Ponty coloca o corpo abstratamente
dentro da consciéncia.

Apesar disso, Barbaras considera que Merleau-Ponty foi capaz
de reconhecer os limites da Fenomenologia da Percep¢io e a perseveranca
da filosofia da consciéncia herdada por Husserl. Por isso, ao identificar

232 Fenomenologia no Recife



que o sentido da consciéncia nao se transforma plenamente em relagao
a tradicdo intelectualista, ele se distancia da filosofia pensada na
principal obra de seu primeiro momento tedrico e se direciona ao
amadurecimento de seu pensamento ontologico. Barbaras analisa que
o projeto ontoldgico da carne, fortemente influenciado pela ontologia
heideggeriana, trata rigorosamente da dimensao do pertencimento do
sujeito ao mundo. Para ele, essa problematica remonta as condi¢des de
possibilidade da consciéncia apresentadas primeiramente pela
extramundanidade do sujeito husserliano. Nesse sentido, assim como
Heidegger em Ser e Tempo, Merleau-Ponty apontaria para a restauragao
da mundanidade do sujeito para pensar o mesmo sem recorrer a
consciéncia: “em outras palavras, o que estd em jogo € a invalidagao
dos direitos do sujeito transcendental e dos direitos de adequagao —
em nome da encarnagao e da ndo-coincidéncia” (Barbaras, 2021, p. 62.)
. Por conseguinte, por pertencer ao mundo, o sujeito existe no mesmo
nivel que as outras coisas no mundo. Portanto, ao elucidar o
pertencimento e o movimento do sujeito em relagao ao mundo, a carne
nao € outro nome para o corpo vivo, mas designa o sentido ontoldgico

do corpo:

Ao falar da carne, Merleau-Ponty esta descrevendo nao o corpo, mas
o sentido ontoldgico do sujeito na sua relacao especifica com o mundo,
o sentido ontologico através do qual se funda a prdpria possibilidade
da encarnacgdo. Tal como o Dasein ndo é o humano, mas a condi¢ao da
sua compreensao, na medida em que se distingue dos outros seres, a
carne nao é o corpo, mas a condicdo através da qual ele pode ser
compreendido. Nao € o caso do sujeito ser carne porque tem um
corpo. Pelo contrario, é pelo fato de existir como carne que ele esta
aberto a ter um corpo (Barbaras, 2021, p. 67).

Para dar profundidade ao argumento merleau-pontyano que
Barbaras assinala, as nocgdes de entrelacamento e quiasma sao
fundamentais. Elas podem ser tomadas como resultado tedrico da

experiéncia reversivel do tocar, onde as posi¢des entre sensivel-
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senciente e sujeito-objeto se embaralham. Visto desse modo, Barbaras
percebe que o conceito de carne merleau-pontyano nao tem a intengao
de estabelecer apenas uma nog¢ao de intimidade entre corpo e
consciéncia ja estabelecida na Fenomenologia da Percep¢io, mas também
dejustificar a subjetividade encarnada. Nesse caso, o corpo é fragmento
da matéria somente mediante seu pertencimento ao mundo material.
Isto é, a carne € o sentido ontoldgico do sujeito e, por ser carne, o sujeito
tem um corpo (Barbaras, 2021, p. 68). Isso quer dizer que o corpo é do
mundo e nao simplesmente estd no mundo. A carne nao é o espago que
0 corpo ocupa, € o proprio ser do pertencimento (Barbaras, 2021, p. 69).
De forma conclusiva, Barbaras indica que o restabelecimento
ontoldgico promove uma espécie de inversio intencional: “o genuino
sujeito da sensagao ja nao é mais o corpo, como era na Fenomenologia da
Percepgio, e sim o proprio mundo do qual o corpo se destaca” (Barbaras,
2021, p. 70.).

Essa analise, contudo, é insatisfatoria aos olhos tedricos de
Barbaras. Para este, entre fenomenologia e ontologia, muda-se em
metodologia, mas pouco se resolve. Barbaras compreende que, assim
como o corpo proprio, a carne apenas nomeia as dificuldades da
filosofia da consciéncia ao invés de solucionar o problema delas. Para
Barbaras, a carne é um conceito ambiguo e mantém a relagao instavel
entre a ambiguidade e a unidade do sujeito com o mundo. Devido a
isso, Barbaras presume que o conceito de carne perde a correlacdo e
permite a Merleau-Ponty coabitar entre idealismo e naturalismo sem
se posicionar. Diante dessa inércia, o critico acredita que, na tentativa
de manter a diferenca do sujeito com o mundo e ainda pensar a
comunidade ontologica, o fildsofo francés se expde ao perigo que
queria evitar: o do idealismo (Barbaras, 2021, p. 72). Dito de outro
modo, a critica de Barbaras feita ao projeto fenomenoldgico de
Merleau-Ponty se aplica também ao projeto ontoldgico do autor:

4

Merleau-Ponty nunca “largou” a consciéncia e nao pode tematizar
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seriamente o sentido ontoldgico do corpo, a base da intramundanidade
da consciéncia.

Nessa conjuntura, a leitura de Renaud Barbaras do
intelectualismo merleau-pontyano é muito semelhante a interpretagao
do brasileiro Carlos Alberto de Ribeiro Moura. Para Moura (2001), ha
uma distancia entre o projeto de Merleau-Ponty e sua efetiva realizagao
(Barbaras, 2021, p. 72), o que teria feito Merleau-Ponty realizar uma
autocritica. Na sua leitura, o cogito merleau-pontyano apenas troca a
“consciéncia tética” pela “ndo tética” e mantém o filésofo preso ao
primado da consciéncia. Assim, o corpo nao é unido a consciéncia, mas
ele é “veiculo”. Ou seja, como Barbaras, Moura acredita que Merleau-
Ponty comete equivocos mesmo em suas escolhas lexicais, visto que
sdo emprestadas do intelectualismo. Por este motivo, o brasileiro
observa que nao teria sido coerente o afastamento do modelo idealista
da intencionalidade de ato e a preferéncia pela intencionalidade
operante, porque, como aluno exemplar de Husserl, Merleau-Ponty
manteve o “fato metafisico fundamental” de que todo algo é algo para
uma consciéncia.

A principal diferenca entre a critica de Moura e a leitura de
Barbaras se d4 ao passo que o primeiro é especialista critico da tradicao
fenomenoldgica e o segundo pretende tomar para si a tradigao e
desenvolver uma nova etapa na fenomenologia. Este fato, por si
mesmo, explica porque a posigao do francés ocupa aqui a nossa maior
atenc¢ao. Tendo esse panorama em vista, pode-se dizer que o ambicioso
projeto fenomenoldgico de Barbaras, que tem a vida como nucleo,
também € motivado e aprofundado pela critica da consciéncia. No seu
caso, a identificacao do intelectualismo na consciéncia encarnada de
Merleau-Ponty ajuda a levantar o edificio de sua proposta filosofica.
Portanto, € importante ter em vista que a critica de Barbaras é objetivada
— ela determina o sentido de sua “fenomenologia da vida”.

A fenomenologia da vida de Renaud Barbaras é uma das

propostas filosoficas mais animadoras da recente producao académica
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francesa. Desde De I'étre du phénomeéne (1991), o pensador prepara esse
novo momento da fenomenologia. Segundo Vinicius dos Santos (2016),
a proposta de Barbaras é ambiciosa porque pretende renovar o campo
dos estudos da fenomenologia superando a racionalidade da qual a
tradicdo ocidental nao foi capaz de superar. O que ha de desafiador
nessa reinvencao € impor uma nova configuracdo ao elemento
delimitador da fenomenologia, a saber, a intencionalidade: a correlagao
“entre o ente transcendente e a diversidade de suas aparigoes
subjetivas” (Dos Santos, 2016, p. 9). Ainda para Vinicius dos Santos
(2016), a novidade de Barbaras consiste em demarcar a relagao de
“duplo envolvimento” como chave para o problema da
intencionalidade. Em outras palavras, o fato de o sujeito ser no mundo
(dans le monde) e, previamente, ser do mundo (du monde) numa espécie
de “hiper-pertencimento”. Nessa organiza¢ao tedrica, parte-se do
pressuposto que a tradicdo fenomenoldgica falou do problema da
intencionalidade conforme o correlato intencional da consciéncia e,
assim, falou também do fendmeno recorrendo a aparicao deste para
um sujeito. Para Barbaras, o mundo nao estd apenas diante (en face) do
sujeito, mas no sujeito (en [ui). Entao, ele ndo é apenas correlato
intencional da consciéncia, mas o solo da intencionalidade —
“dimensao de pertencimento” que, na sua visao, Merleau-Ponty havia
indicado insuficientemente através da encarnagao. Como consequéncia
disso, a intencionalidade da consciéncia ou do corpo é transferida para
“a vida” como “intencionalidade origindria”. Em funcdo disso,
Barbaras insiste em uma dimensao onde o sujeito ndo pode ser do
mundo e ainda assim se diferenciar dele. Este é exatamente o projeto
de eliminar a ambiguidade.

A despeito disso, a questdo que se anuncia € a seguinte: o que
permite pensar a igualdade entre os termos pela vida, se nao pode
acontecer mediante “um passe de méagica”? E preciso ter em vista que
a notoriedade da fenomenologia de Barbaras surge na renovacao da

abordagem conceitual em relagao ao mundo malgrado da tradigao. Em
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seu pensamento, o mundo nado € estitico e sua realidade ¢é
especialmente dindmica. O mundo é movimento e, destarte, o sujeito é
capaz de movimento. Nao obstante, movimentar-se ndao é apenas
deslocamento espacial, mas também mudanga, processo, devir. Com o
movimento fundamentando a relagao entre os termos, Barbaras pode
manter a correlagao no seio de sua filosofia sem que o sentido do sujeito
de se dirigir ao mundo fosse aquele da propriedade, porque o mundo é
mundo para o sujeito e ndo do sujeito. Aqui, o sujeito segue as rédeas
do mundo e ndo mais o contrario. Essa estratégia tedrica tem como
objetivo descentralizar a consciéncia do Lebenswelt. Desse modo,
Barbaras inventa um sujeito sem razdo. Mas, como pode um sujeito sem
razdo se movimentar? De fato, o objetivo em pauta é a
dessubstancializa¢do do sujeito. Segundo Barbaras, um dos problemas
da fenomenologia e de sua heranga cartesiana, da qual Merleau-Ponty
nao conseguiu se desvencilhar completamente, foi definir o sujeito
antes de pensar a correlagao. Desse modo, o sujeito existia
independente do mundo e, ainda, substancializava o mundo dando
significagao a ele. Doravante, alguém ainda pode perguntar: sem a
razao, o que resta do sujeito na fenomenologia de Barbaras? A resposta
do filésofo é simples: sua vida. Em Introduction a une phénoménologie de
la vie, Barbaras diz que “a vida [...] s6 é agao no mundo na medida em
que ¢é experiéncia (épreuve) desse mundo” (Barbaras, 2008, p. 255) .
Sendo assim, o sentido barbarasiano de sujeito que é movimento s

pode ser a vida, porque ela mesma é, primordialmente, movimento.

3 A perda de Barbaras

Mas essa proposta € problematica. Partindo do pressuposto que
a Fenomenologia da Percepgio é integralmente uma “filosofia da
consciéncia” e, disto, requerendo a necessidade de ultrapassar a
experiéncia do corpo préprio, Barbaras perde de vista a motivagao para

que Merleau-Ponty tivesse mantido “em parte” o intelectualismo. Mais
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precisamente, na ansia de superar por completo qualquer resquicio do
sujeito cldssico e erguer sua fenomenologia da vida mediante a critica
da subjetividade merleau-pontyana, Barbaras incorre no perigo de
perverter a fenomenologia de Merleau-Ponty. Neste contexto, o
essencial do intelectualismo de Descartes, Kant e Husserl “é a ideia de
que a consciéncia possui antecipadamente as significa¢des; logo, ele é
cego para a experiéncia efetiva, a histéria da constituicao dos objetos”
(Moutinho, 2012, p. 126). Este é exatamente o prejuizo classico do “ser
determinado” que resulta no apagamento da encarnagao do sujeito na
historia constitutiva da determinacao.

E contra o prejuizo de “ser determinado” que Merleau-Ponty
ressalta, no Prefdcio da Fenomenologia, que a Critica da Razdo Pura de
Immanuel Kant s¢ falou da intencionalidade de ato. Para nds, ele o faz
pois reconhece que o filésofo de Konigsberg concede a razao o porte de
todas as significagdes e, mais tarde, estabelece o uso da razdo na
justificagao filosofica da conduta ja dada, em detrimento da criacao de
uma nova. No caminho contrario, Merleau-Ponty escolheu enfatizar a
originalidade da intencionalidade operante, formadora de novas
condutas, com objetivo de se distanciar do prejuizo da determinagao e
retornar para o instante da produgao sensivel do sentido, que excede a
consciéncia. Aqui, o cogito aparece menos como consciéncia possuidora
do sentido, principio de apari¢ao do mundo, e mais como sujeito fdcito,
isto é, inexpressivo, silencioso. O cogito ticito de Merleau-Ponty é
justamente o sujeito situado historicamente como corpo no mundo.
Entao, “nao se trata, para nds, de rejeitar a inconsisténcia do projeto da
Fenomenologia. Trata-se antes de destacar o que efetivamente afasta
Merleau-Ponty do intelectualismo” (Moutinho, 2012, p. 19). Nessa
doutrina, a critica da consciéncia em Merleau-Ponty tem foco na
rejeicao das significagOes ja sedimentadas e supostamente constituidas
e possuidas pela consciéncia. Por conseguinte, a experiéncia da
subjetividade encarnada demonstra que a propria significagao é

encarnada pelo fato de ser produzida no mundo sensivel. Portanto, ela
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nao pode ser o mesmo sujeito do intelectualismo e, dessa forma, a
critica de Barbaras apresenta um ponto cego.

Para Moutinho (2012), porque quer demasiadamente
ultrapassar a correlacao entre corpo e mundo, derivada da separacao
entre consciéncia e natureza, a visao de Barbaras € redutora e incapaz
de entender o que para Merleau-Ponty é totalidade. Esta ndo é a carne
em geral que ultrapassa a correlacdo, tampouco pode ser um
denominador comum da correlacdo, mas provém da reversibilidade
das experiéncias: a multiplicacdo dos sensiveis. Isto é, em retrospecto,
na Fenomenologia da Percepgio, a relevancia do ser como sensivel ao
mundo desabrocha de uma verdadeira ontologia do corpo e, além
disso, essa ontologia primordial lavrava o terreno para a ontologia
madura de uma filosofia que tem sua raiz no sensivel. Repercutindo
essas definicdes fenomenolodgicas, no Prefacio de Signos, Merleau-
Ponty sustenta que seu projeto ontoldgico repousa na multiplicagao do
sensivel, um enrolamento do sensivel sobre o proprio sensivel, onde as
coisas no mundo sao avaliadas “a partir de meu sensivel” (Merleau-
Ponty, 1991, p. 16). Portanto, tudo se concatena ao fato de que nada
pertence a nenhum espago da consciéncia, mas se insere no circuito
esquematico do meu corpo e de outros corpos. Esta € a totalidade. Diante
da corporeidade, as coisas estdao sempre ali, entreabertas, reveladas e
escondidas pela percepgao corporal. As coisas sao coisas, precisamente,
por serem oferecidas a um corpo, e todo o pensamento objetivo esta a
mercé de um Unico fato fundante cuja expressao é: sentir. Este é o
prenuncio da carne.

Em sentido contrario, se para Barbaras a vida ¢ uma dimensao
acima da consciéncia e do corpo e a correlacdo s6 pode ser pensada
mediante a vida, o corpo nao ¢ nada mais que mera “realizacdo da
vida” (Moutinho, 2012 p. 151). Essa nog¢ao barbarasiana é problematica
porque articula abstratamente a vida como conceito geral em
detrimento de qualquer experiéncia particular do mundo, como se os

corpos nao estivessem situados em contextos que se confundem
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socialmente, em situa¢des histdricas particulares. Dar conta do
subjetivo permite atender a uma experiéncia vivida singular que é
significante — produtora de significagdo — e que, por sua vez, é
exemplar e solicita uma resposta as experiéncias de outras
subjetividades encarnadas que compartilham uma trama existencial.
Isso quer dizer: toda corporeidade é simbolica e isto demarca tanto a
possibilidade de compreender qualquer corpo coletivo quanto a
necessidade de considerar cada vivéncia em seu simbolismo. Com base

nisso,

Ao colocar todas as fichas na “vida”, é de se perguntar se Barbaras nao
incorre naquele prejuizo que Merleau-Ponty aponta no
“intelectualismo”, com a diferenga de que a “vida” apenas muda o
angulo da questdo: ndao do alto, como a consciéncia transcendental,
mas por baixo. No entanto, como a consciéncia, essa “vida” € plena de
riqueza, é excesso sobre a vida empirica: ela contém tudo o que sera
dito e vivido. Barbaras, nesse caso, teria apenas invertido o ponto de
partida. Com isso, ele perde aquilo que buscamos em Merleau-Ponty:
uma produtividade que, se ndo é do homem, tem que passar por ele
(Moutinho, 2012, p. 151).

4 Consideragdes finais

Para sumarizar tudo o que vimos até aqui, podemos dizer que
esta produtividade remonta a rentincia da intencionalidade de ato e a
preferéncia projetual da intencionalidade operante, porque, longe de
ser incoerente no quadro geral da filosofia de Merleau-Ponty, nos
permite pensar o indeterminado mediante a ambiguidade entre sujeito
e objeto, deixar vicejar a génese do sentido e reconhecer que o corpo
“estd na origem de todo e qualquer sentido desenhado no universo
humano” (Ramos, 2023, p. 77). Por causa deste ultimo aspecto descrito,
nao se deve perder de vista que a produtividade da qual comegamos a
investigar aqui € descoberta por Merleau-Ponty através do corpo

proprio: o poder simbdlico e genético do corpo, inaugurando uma
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noc¢ao de consciéncia que foge do intelectualismo classico. Conforme o
arremate de Gerd Alberto Bornheim (1972, p. 80):

Superando o descaso a que a Metafisica classica relegara o problema
do corpo, Merleau-Ponty se propde a sua reabilitacao, e isso nao em
um nivel tdo somente antropoldgico, a maneira de um Plessner; trata-
se muito mais de reconhecer no corpo um realce ontolégico, que lhe
empresta até mesmo a func¢ao de fundamento.

Nesse interim, o corpo é para Merleau-Ponty a chave que abre
o caminho em direcdo a uma “filosofia do sensivel”, terreno
desapossado da consciéncia, porque ele é desde o comego entendido
como “ponto de vista sobre o mundo” (Merleau-Ponty, 2018, p. 108).
Na apreciagao de Moutinho (2006, p. 109), o objetivo do fenomendlogo
francés de reencontrar “a origem do objeto no préprio coracdao da
experiéncia” e descrever a aparicao do mesmo de outro modo que nao
pelo sujeito implica a tarefa de compreender o paradoxo da percepgao:
por um lado, a consciéncia se direciona para um objeto; por outro lado,
“isso se faz do interior mesmo da experiéncia, isto ¢, de uma
perspectiva” (Moutinho, 2006, p. 115). Como sujeito da percepgdo, nao
teria sido possivel resolver esse paradoxo a partir do corpo mecanicista,
mero dispositivo anatdmico e mensageiro da consciéncia, visto que isso
seria confiar a intelec¢ao a decodificagdo da experiéncia. Resolve-se,
portanto, com a nogao elementar da filosofia de Merleau-Ponty, que

estd na génese do mundo: o corpo reflexionante.
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1 Introducao

Este trabalho se volta a uma questao contemporanea que diz
respeito, de maneira mais ampla, a relagao entre as ciéncias cognitivas
e a fenomenologia. O interesse de parte dos cientistas cognitivos pela
fenomenologia, e por Merleau-Ponty em particular, se explica por
aquilo que ela pode oferecer como alternativa a posi¢ao hegemonica
nas ciéncias cognitivas, sobretudo ao cognitivismo, que é uma
abordagem radicalmente corporificada e nao-representacional da
experiéncia humana consciente (Di Paolo, Cuffari, De Jaegher, 2018;
Dreyfus, 2005; Gallagher, 2014; Gallagher, Zahavi, 2012; Heindmaa,
2014; Morris, 2010; Thompson, 2007; Varela, Thompson, Rosch, 2016;
Wheeler, 2010). Como uma corrente das ciéncias cognitivas
corporificadas que compreende a cognicio como emergindo da
atividade sensdrio-motora (Shapiro, 2021), esse interesse parece ainda
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Nesse sentido, gostaria de chamar atencao para duas teses
enativistas, representadas aqui por Gallagher e Zahavi, de um lado, e
Varela, Thompson e Rosch, de outro. Respectivamente, sdo as teses do
esclarecimento mutuo, e a tese da circularidade fundamental, que
devem ser concebidos como dois projetos distintos de naturaliza¢do da
fenomenologia. Minha intencao é aborda-los a luz da nocao de
transcendental presente sobretudo em Fenomenologia da Percepgio, que
¢ de onde os enativistas recortam as passagens mais importantes — de
acordo com seus proprios critérios — da fenomenologia de Merleau-
Ponty. Nesse percurso, veremos como o proprio Merleau-Ponty se
utiliza da Teoria da Gestalt, e como isso nos ajuda a elucidar a relagao

entre uma certa fenomenologia transcendental e a ciéncia empirica.

2 As teses enativistas

A tese da circularidade fundamental marca a inauguracdao do
Enativismo. Varela, Thompson e Rosch, na obra A Mente Corporificada
declaram explicitamente sua pretensao de realizar a “continuagao
moderna de um programa de investigacao fundado ha mais de uma
geracao pelo fildsofo francés Maurice Merleau-Ponty” (Varela,
Thompson, Rosch, 2016, p. Ixi, trad. nossa). Essa tese enativista parte
de uma interpreta¢cdo da no¢do merleau-pontyana de ambiguidade do
corpo, na qual a condi¢do humana, irremediavelmente corporificada,
seria marcada tanto por uma experiéncia do corpo em primeira pessoa,
uma dimensao propriamente fenomenal, quanto por uma abordagem
do corpo enquanto objeto investigacao natural, que seria produto da
insercao da ciéncia moderna na cultura. O propodsito da apropriagao
deste conceito fenomenoldgico ¢ dar conta de uma insuficiéncia
constatada pelos enativistas na ciéncia cognitiva hegemonica. Por se
limitar aos processos subpessoais, haveria uma lacuna entre a
experiéncia consciente e a ciéncia cognitiva, pois esta nao faria jus

aquilo que a experiéncia tem de mais caracteristico, que sao suas
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propriedades fenomenais em primeira pessoa — e esse serd um ponto
compartilhado por ambas as teses. Assim, 0s enativistas se impdem a
tarefa de abordar cientificamente a experiéncia humana consciente,
refletir sobre sua estrutura, sem perder de vista o direcionamento da
propria consciéncia do cientista. Como isso se daria?

Em concordancia com seu projeto de reconsiderar o estado de
coisas das ciéncias cognitivas, Varela, Thompson e Rosch se voltam ao
exemplo do trabalho do neurocientista a fim de ilustrar sua tese.
Primeiramente, do ponto de vista das neurociéncias, o comportamento
sO poderia ser considerado um feito cognitivo porque existem
estruturas cerebrais que percebem e se relacionam com o ambiente,
produzindo ag¢des condizentes com a situagdo atual. Logo, para cada
processo cognitivo existiria uma estrutura cerebral correlata. Em
seguida os autores enativistas constatam que qualquer afirmacao sobre
a natureza da cogni¢do e sua relacdo com o cérebro deve ser
considerada como produto de um sistema cognitivo em particular, isto
¢, o sistema cognitivo do cientista que realiza os experimentos. A
camada seguinte dessa circularidade consiste em reconhecer que o
cientista, munido de seu sistema cognitivo, esta também inserido num
contexto particular, num pano de fundo dado de praticas culturais. Por
ultimo, o sujeito que realiza essa problematizagao esta ele proprio
inserido num contexto pratico e situado em seu proprio corpo, e essa
reflexdo é também fruto do seu sistema cognitivo particular (ibidem, p.
11-12).

Em suma, a circularidade consiste no seguinte: o conhecimento
que o cientista cognitivo produz acerca da cogni¢ao humana se aplica
sobre ele proprio no contexto do fazer cientifico, seu trabalho. Entao,
por ter ignorado essa dimensao circular do fazer cientifico, fundada na
propria corporificacdo da experiéncia humana, a tese cognitivista,
desde suas premissas até seus resultados empiricos, esta sujeita a uma

profunda revisao (ibidem, p. 54).
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Por outro lado, uma versao contemporanea do enativismo
proposta por Gallagher e Zahavi concebe a colaboracdo entre a
fenomenologia e as ciéncias cognitivas de outro modo. Os autores
defendem uma cooperagao propositiva e bilateral entre as disciplinas,
de modo que “a prépria fenomenologia possa ser mudada e
modificada em seu didlogo com as ciéncias empiricas” (Gallagher,
Zahavi, 2012, p. 32, trad. nossa).

Disso decorre que a ciéncia cognitiva e a fenomenologia devam
agir colaborativamente buscando esclarecimento miituo (Gallagher, 1997;
2003. Gallagher, Zahavi, 2012). Portanto, na tese do esclarecimento
mutuo, a fenomenologia tem o papel nao so de revisar os resultados
empiricos, mas também de contribuir com a génese da pesquisa,
oferecendo distingdes conceituais que sirvam ao delineamento do
projeto cientifico-natural em questao.

Isso que serd chamado de uma “front-loading phenomenology”
(Gallagher, Zahavi, 2012, p. 44) comeca pelo desenho experimental, ou
seja, pelo planejamento da pesquisa a partir de teses fenomenoldgicas.
Gallagher e Zahavi (ibidem, p. 44-45) exemplificam essa forma de
contribuigao pela fenomenologia do movimento involuntario, que
pode fornecer uma distingdo conceitual entre o senso de agéncia que
temos das nossas agoes e o senso de propriedade do nosso movimento
corporal.

Caso seja empurrado pelas costas, por exemplo, tenho senso de
propriedade do movimento, mas nao de agéncia, porque nao fui aquele
que causou este movimento. Eu tenho a experiéncia direta do
movimento do meu corpo, ainda que nao tenha a experiéncia de té-lo
intencionado. Assim, tanto o senso de agéncia quanto de propriedade
sao experiéncias de primeira ordem, pré-reflexivas. Essa constatacao
deveria levar os neurocientistas a procurarem estruturas cerebrais
responsaveis por processos cognitivos mais basicos em relagao as
estruturas responsaveis pelos processos cognitivos ditos superiores
(ibidem, 2012, p. 44-45).
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Deve, no entanto, haver a contraparte de que os resultados
empiricos possam servir de motivagdo — e apenas como motivagao —
a revisdao de descri¢des fenomenoldgicas. Se uma outra pesquisa
neurocientifica, por exemplo, encontra dados empiricos que indiquem
a participagdo de uma 4rea cortical relacionada a memoria num
fendmeno inicialmente tomado como perceptivo pela fenomenologia,
a revisao e aprimoramento dessa descri¢gao fenomenoldgica seria bem-
vinda, contanto que seja realizada por métodos de primeira pessoa
(ibidem, 2012, p. 34-35). O esclarecimento mutuo, portanto, versa sobre

uma relagao de mao dupla entre a fenomenologia e a ciéncia cognitiva.

3 O antinaturalismo husserliano

Num primeiro momento, retomando as pretensdes a origem da
fenomenologia, ambas as teses enativistas parecem problematicas. A
afinidade acerca da corporificagdo da experiéncia e do nao-
representacionalismo nao impede que possamos constatar alguns
embaracos frente as pretensoes transcendentais da fenomenologia, por
um lado, e o naturalismo do enativismo, por outro. De fato, uma certa
interpretacdo de Husserl parece condensar a problematica num
posicionamento univoco, ao defender a anterioridade das disciplinas
eidética com relagao as disciplinas empiricas. Nesse sentido, Husserl
afirma em Filosofia como Ciéncia Rigorosa que ao fazermos

fenomenologia

[...] ndés chegamos a uma ciéncia — de cujo imenso escopo Nossos
contemporaneos ainda nao tém ideia — que é de fato uma ciéncia da
consciéncia, mas de modo algum, psicologia; nés chegamos a uma
fenomenologia da consciéncia em oposicao a uma ciéncia natural da
consciéncia (Husserl, 2002, p. 260, destaques do autor, trad. nossa).

Entao, ao reconhecer que a ciéncia cognitiva envolve

necessariamente algum grau de naturalizagao da consciéncia, podemos
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afirmar que uma tal interpretacdo de Husserl descreve um cendrio
desfavoravel a integracao da fenomenologia com as ciéncias cognitivas.
Ao realizar a reducao fenomenoldgica-transcendental, as premissas da
ciéncia cognitiva — como uma disciplina que investiga a consciéncia
desde um ponto de vista empirico — e os dados empiricos que a ciéncia
cognitiva produz ja se encontram fora de a¢dao. Certos momentos da
obra husserliana habilitam uma interpretagao em que a consciéncia
transcendental ¢ um dominio plenamente emancipado com relacao ao
dominio empirico, como ilustra o famoso pardgrafo de Ideias I acerca
do experimento mental da “aniquilagio do mundo” (Husserl, 1976,
§49). Aqui, a fenomenologia transcendental ndao se debruga sobre
questdes de fato, mas somente sobre a consciéncia pura, da qual as

questdes de fato s6 podem ser meros exemplos ou instancias.

4 A reelaboracao do transcendental por Merleau-Ponty

Justamente pela postulagdo de uma condigado humana
irremediavelmente /corporificada e conectada ao mundo sensivel,
Merleau-Ponty d4 indicios de um transcendentalismo modificado em
relacdo a um tal projeto husserliano, sobretudo pela sua relacao com a
natureza. Essa reformula¢ao é enunciada explicitamente pelo menos
desde a Estrutura do Comportamento, quando o fenomendlogo franceés
afirma que “seria necessdrio redefinir a filosofia transcendental
novamente de modo a nela integrar até o fendomeno do real” (Merleau-
Ponty, 1975, p. 255). Nesse sentido, Sacrini (2012) define duas fases do
transcendentalismo merleau-pontyano.

Numa fase inicial, concebe-se que, em conformidade com as
estruturas do organismo humano, o comportamento estabelece um
dominio de formas perceptivas privilegiadas. Isso quer dizer que,
frente ao mundo natural, pela nossa condi¢ao encarnada, nao podemos
ser indiferentes, ndo podemos sustentar uma atitude de neutralidade.

Haveria, portanto, uma conexao origindria entre a natureza e o
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organismo que se traduz na doacdo de sentido da primeira as
capacidades estruturais do segundo. Essa primeira fase de reflexao,
entdo, indica uma atitude transcendental, na medida em que ha uma
consciéncia que apreende um mundo.

A importancia de destacar que se trata meramente de uma
primeira fase de reflexdo se justifica porque, segundo Sacrini, entender
a consciéncia como um dominio que meramente estrutura o
aparecimento do mundo pode confundir a posi¢ao merleau-pontyana
com uma posi¢ao neokantiana. Embora ambas possam ser concebidas
como posigdes “transcendentais”, isso significa coisas completamente
diferentes em cada caso. Porque uma posi¢ao neokantiana jamais
admitiria o que diz a fase complementar do transcendentalismo de
Merleau-Ponty, cujo propdsito é ressaltar o contato direto da
consciéncia com eventos mundanos. O autor afirma que, ao invés da
consciéncia, em suas potencialidades constitutivas, ser definida pelas
suas valéncias intelectuais, em Merleau-Ponty a consciéncia serd
definida essencialmente como uma consciéncia perceptiva, o que
determina, portanto, uma aderéncia do sentido ao fendmeno percebido,
em oposi¢ao a um sentido que seria atribuido por uma estrutura formal
a priori.

Em Fenomenologia da Percepgio, Merleau-Ponty (1999, p. 203-204)

afirma que

[a] experiéncia do corpo nos faz reconhecer uma imposicao do sentido
que nao € a de uma consciéncia constituinte universal, um sentido que
€ aderente a certos contetidos. Meu corpo € esse nucleo significativo
que se comporta como uma funcdo geral e que, todavia, existe e é
acessivel a doenca. Nele aprendemos a conhecer esse nd entre a
esséncia e a existéncia que em geral reencontraremos na percepgao.

Entdo, nas palavras de Merleau-Ponty, ha de se destacar uma
certa fé perceptiva (ibidem, p. 324, 353, 428): o autor recorre a esse termo
como um elemento descritivo que se refere a indubitabilidade que

caracteriza essencialmente a experiéncia consciente, e que numa outra
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concepgao do transcendental sé poderia ser atribuida a um ego puro
em contato com contetidos ideais. Deste modo, a andlise transcendental
deve-se atribuir um outro significado, porque aqui ela estd
fundamentalmente ligada ao dominio empirico.

Frente a isso, nao podemos deixar de mencionar que Merleau-
Ponty extrai consequéncias filosoficas da Teoria da Gestalt, uma
disciplina de natureza empirica, a fim de endossar suas teses, a ponto
dessa apropriacao influenciar centralmente a conceituagdao de sua
filosofia transcendental.

Na Fenomenologia da Percepgio, Merleau-Ponty se volta contra as
ditas “teorias atomistas da sensacao”, em suas variacOes
intelectualistas e empiristas. Ele remete a resultados empiricos da
Psicologia da Gestalt ao argumentar contra a ideia de que a percepgao
¢ feita de dados sensoriais simples e independentes, que seriam
reunidos por associagao ou inteleccao, e, de modo mais geral, para se
opor ao naturalismo.

E inevitdvel que, em seu esforgo geral de objetivagio, a ciéncia
pretenda representar-se o organismo humano como um sistema fisico
em presenca de estimulos definidos eles mesmos por suas
propriedades fisico-quimicas, que procure reconstruir sobre essa base
a percepgao efetiva, e fechar o ciclo do conhecimento cientifico
descobrindo as leis segundo as quais se produz o préprio
conhecimento, fundando uma ciéncia objetiva da subjetividade. Mas
também é inevitavel que essa tentativa fracasse. Se nos “reportamos as
proprias investigacdes objetivas, descobrimos primeiramente que as
condigdes exteriores do campo sensorial ndo o determinam parte por
parte, e sO intervém tornando possivel uma organiza¢ao autdctone —
¢ isso que mostra a Teoria da Gestalt” (ibidem, p. 32).

Ou seja, o sentido que adere ao percebido concerne a propria
auto-organizacao do campo perceptivo, que nao pode ser reduzido as
explicagdes que podem ser fornecidas pelas ciéncias naturais,

tampouco sem considerar a relacao do corpo com o mundo.
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Somado a isso, a nocao de esquema corporal, que consiste
justamente na unidade dos movimentos efetivos e possiveis de um
dado organismo, é também definida em termos gestalticos. O esquema
corporal “ndo serd mais o simples resultado das associagdes
estabelecidas no decorrer da experiéncia, mas uma tomada de
consciéncia global de minha postura no mundo intersensorial, uma
“forma”, no sentido da Psicologia da Gestalt” (ibidem, p. 145), e aqui, é
claro, se trata essencialmente de uma consciéncia nao-tética.

O corpo, portanto, deve ser concebido como uma Gestalt, uma

forma:

[...] se a Gestalt pode ser expressa por uma lei interna, essa lei nao deve
ser considerada como um modelo segundo o qual se realizariam os
fendmenos de estrutura. Sua aparicdo nao é o desdobramento, no
exterior, de uma razao preexistente. Nao é porque a “forma” realiza
um certo estado de equilibrio, resolve um problema de maximo e, no
sentido kantiano, torna possivel um mundo que ela é privilegiada em
nossa percepcao; ela é a propria aparicio do mundo e nado sua
condicdo de possibilidade, é o nascimento de uma norma e nao se
realiza segundo uma norma (ibidem, p. 95).

Parece que numa leitura merleau-pontyana a forma nao pode
ser resultado da aplicagao de uma lei geral sobre as partes, uma lei que
seria a precondi¢do da aparicdo do mundo. Se concebemos o corpo
como uma forma, entendemos melhor de que modo a forma é o
nascimento de uma norma e nao a realizagao segundo uma norma: o
corpo, como consciéncia, nao pode ser concebido separado de um
mundo, que é o seu fundo. Deste modo é que podemos conceber o
papel da Psicologia da Gestalt na fenomenologia transcendental de
Merleau-Ponty.

Por fim, constatamos que a fenomenologia transcendental de
Merleau-Ponty exprime uma ambiguidade fundamental (que nao deve ser
confundida com o conceito de que se apropriaram os enativistas). Nao

basta que o corpo seja identificado a consciéncia se esse corpo ainda for
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tido como equivalente a um polo egoico munido de capacidades
abstratas. Tal ambiguidade é evidente, portanto, pois o ‘verdadeiro
transcendental’ s6 pode ser atestado pela atividade concreta, pelo
engajamento existencial do corpo em seu mundo. Como nota Sacrini
(2012), o transcendental em Merleau-Ponty é ambiguo “no sentido de
que aquilo que delimita o dominio fenomenal significativo estd

envolvido por esse proprio dominio” (Merleau-Ponty, 1999, p. 284).

5 Consideracoes finais

Assim, portanto, em Merleau-Ponty, a fronteira entre o
transcendental e o empirico é borrada em pelo menos dois sentidos.
Primeiro, no sentido em que se contesta a possibilidade do
estabelecimento de um dominio de pureza da consciéncia, de modo
que o sujeito transcendental ndo podera ser discernido como tal fora de
uma experiéncia corporificada e concreta. Por outro lado, a
fenomenologia, inicialmente tida como disciplina puramente eidética,
agora pode extrair consequéncias de uma disciplina empirica, e, mais
do que isso, ela extrai de uma disciplina empirica um conceito central
a sua tese transcendental. Frente a isso, nos perguntamos: o que
significa recorrer a uma fenomenologia transcendental em prol da
ciéncia natural?

Por si mesmos, os Enativismos nos darao respostas diferentes,
e isso porque eles também diferem em seus projetos de naturalizagao.
A tese da circularidade fundamental pretende integrar a
fenomenologia ao escopo de uma ciéncia natural. No entanto, Varela,
Thompson e Rosch, ao se inspirarem em Merleau-Ponty, nao levam em
consideracao de maneira rigorosa que o autor preserva uma
demarcacgao da fenomenologia com relagao as disciplinas empiricas em
Fenomenologia da Percepgdo. Merleau-Ponty nao considera que a andlise
fenomenoldgica, em sua reelaboragao, deva ser substituida pela

investigagdo empirica, j4 que o campo fenomenal ndo pode ser
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integrado ao escopo das ciéncias empiricas. Pelo contrario, nas paginas

iniciais da obra ele afirma que

[...] tudo aquilo que sei do mundo, mesmo por ciéncia, eu o sei a partir
de uma visdo minha ou de uma experiéncia do mundo sem a qual os
simbolos da ciéncia ndo poderiam dizer nada. Todo o universo da
ciéncia é construido sobre o mundo vivido, e se queremos pensar a
propria ciéncia com rigor, apreciar exatamente seu sentido e seu
alcance, precisamos primeiramente despertar essa experiéncia do
mundo da qual ela é a expressao segunda (ibidem, p. 3).

A experiéncia originaria do mundo, a ciéncia nao tera acesso;
portanto, ao converter a andlise fenomenologica numa investigacao
empirica, como queriam Varela, Thompson e Rosch, perde-se uma
dimensdo essencial da experiéncia, e a ciéncia permanecerd sem um
fundamento importante. Por esse motivo é que autoras como Sara
Heindmaa sugerem uma continuidade entre Merleau-Ponty e Husserl,
entre outras coisas, naquilo que tange ao fundacionalismo na
fenomenologia.

Por outro lado, a tese do esclarecimento mutuo parece ser mais
concilidvel com a fenomenologia de Merleau-Ponty. Nessa tese, por
mais que ndo se sustente um fundacionalismo, a demarcagao entre as
disciplinas é preservada. O fundacionalismo nao se sustenta porque
essa demarcagao vem junto do estabelecimento de uma colaboragao de
mao dupla, uma relagdo da qual possam se beneficiar tanto a
fenomenologia, pela motivagao a reconsideragao de suas descri¢des a
partir de dados empiricos, e a ciéncia cognitiva, que contard com
distingdes fenomenologicas mais precisas na elaboragao de seus
experimentos e, de maneira geral, por incluir dados de primeira

pessoa, um retrato mais justo da consciéncia.
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Alucinacao e utopia: uma discussao entre
Merleau-Ponty e Ernst Bloch

Jadismar de Lima Figueiredo!
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1 Introducao

As reflexdes filosoficas presente neste trabalho tém como
principal objetivo analisar os conceitos de alucinagao e percepgao em
Merleau-Ponty e utopia e sonho diurno em Ernst Bloch, para conceber,
que hd uma aproximagao entre o pensamento dos filésofos acima
citados no que tange aos conceitos de percepcao — sonho diurno,
intencionalidade — esperanca e sobre a alucinagao — utopia.

Alucinagao e percepcao em Merleau-Ponty, sonho diurno e
utopia em Ernst Bloch sao conceitos que trabalham a questao do
humano. O ato perceptivo e alucinatério em Merleau-Ponty engloba os
modos de perceber os fendmenos, mesmo que em um sujeito que
alucina, e o sonho diurno, juntamente com a esperanga, sob uma 6tica
utdpica de realizagdes futuras em Bloch, sdao impulsionados para
construgao de um mundo perceptivo ou de esperanca, que se lanca
para frente. A alucinagdo nao é somente uma patologia, como

geralmente é apresentada, mas uma experiéncia visual vivida. Alucinar
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¢ se lancar a um mundo vivido, em que as percep¢des podem ser
influenciadas, tanto por fatores internos quanto externos. Ja a utopia
ndo € de uma ordem do presente, mas de uma ordem do futuro, o
sonho ¢é construido no presente, mas sua realizagdo se concretiza no
futuro.

Pensar o sonho diurno, como apresenta Ernst Bloch, é projetar
um mundo a ser realizado no futuro. O sonho diurno € a formulagao
de um desejo daquilo que nao se tem, mas que se quer ter. A
impossibilidade imposta por um tempo presente impulsiona o homem
a buscar uma realizagao futura, tudo isso movido pela esperanga de
um dia alcancgar a concretizacao dos sonhos.

Alinhado a essa questao, como forma de desejo, tem-se a utopia,
ndo como pensamentos inertes idealizaveis, mas como forga de sonhos
que transformam e constroem desejos em realidade. A utopia é a mais
pura dimensao de que as criagdes imagindrias humanas podem se
tornar reais, pela for¢a da esperanca que move o homem para frente na
busca por um mundo melhor.

Diante do exposto, surge a inquietacao de estudar os dois
autores para que suas ideias dialoguem e assim, reste demonstrando
que seus pensamentos possuem uma forte relacao no que diz respeito

as categorias que se pretende problematizar.

2 O problema perceptivo

O problema da percepcao é um dos mais centrais temas da
filosofia de Merleau-Ponty. O percebido possui lacunas que
corroboram com o ato perceptivo. A sensagao no ambito reflexivo se

constrdi a partir do conhecimento ideal e ndo como a coisa? tal como

2 A palavra coisa é utilizada no texto para se referir a disposi¢do de objetos e seres
inanimados que estdao dispersos no mundo. Apresenta-se durante todo o trabalho,
como sindénimo de objeto, porém, o termo utilizado por Merleau-Ponty é “coisa”.
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ela é. A sensacdo deve se sustentar como uma superestrutura tardia e
nao precoce da consciéncia, pois a cldssica nogao de sensagao se funda
na criacdao de “fantasmas” e, desse modo, a nitida sensacao reflexiva?®
se distingue desses fantasmas, através de um trabalho critico na diregao
de uma percepcao verdadeira. “A percepc¢ao estd mais estritamente
ligada ao excitante local em seu estado tardio do que em seu estado
precoce, e ¢ mais conforme a teoria da sensagao no adulto do que na
crianga” (Merleau-Ponty, 2011, p. 34).

A experiéncia perceptiva perfaz um caminho que se distancia
das elaboragdes conceituais defendidas pelo empirismo. Merleau-
Ponty conduz sua reflexao para o campo fenomenoldgico, por acreditar
que perceber o mundo nao é uma questao de ordem objetiva, mas
subjetiva. Quando se percebe os fendmenos, objetivamente, pretende-
se que o objeto visualizado seja a natureza primeira, assimilada pelo
sujeito e a extensao perceptiva intencional parece ser perdida.

Para construir uma filosofia da percepcao, Merleau-Ponty volta
a discussao dos prejuizos cldssicos contra o empirismo e o
intelectualismo. Ambos estao, segundo ele, situados no mesmo terreno,
tomando como base a andlise do mundo objetivo e, por isso, sao
incapazes de exprimir a forma particular de como a consciéncia
perceptiva constroi seu objeto.

O empirismo é incapaz de constituir uma reflexao perceptiva,
porque suas andlises sao puramente externas, faltando uma conexao

interna entre o objeto e o ato que ele desencadeia.

[...] é preciso compreender, enfim, a percep¢ao como um tipo de
sintese capaz de nao dissociar sujeito e objeto, matéria e forma,
revelando ao contrdrio um transcendental que nao se separe de sua
realidade empirica e de sua situagao (Moura, 2010, p. 75).

3 Quando se tratar de uma questdo reflexiva, voltado para o problema da percepg¢ao
esta se reportando a analise que Merleau-Ponty faz ao idealismo moderno remontando
a Kant e Descartes.
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O empirismo nao mantém uma relagdo entre passado e futuro,
tornando-os ausentes, e assim, mascara 0 mundo humano quando
ignora a situagao temporal.

O intelectualismo, por sua vez, parte da fecundidade da
atencdo, hd como que um reaproveitamento de fragmentos de
conhecimento que sao introjetados em percepgdes simples, portanto,
falta a contingéncia das ocasides de pensar. Para construir sua critica
ao intelectualismo, Merleau-Ponty, tem como principais alvos
Descartes e Kant.

A percepcao, para o intelectualismo, nada mais é do que uma
“interpretacdo” de signos que a sensibilidade fornece de acordo com
estimulos corporais. Utilizando como exemplo, um homem que
aparece em uma janela escondido por seu chapéu e seu casaco, conclui-
se que ali ndo é possivel ver o homem, apenas julga-se o que 14 esta. A
forma do empirismo, a partir de um corpo de estimulos, considerando
as propriedades que nao estao na retina, tem-se a percepgao como um
juizo. O juizo, entretanto, introduzido para explicar o excesso da
percepcao sobre as impressoes sensoriais da retina ¢ um simples fator
da percepgao e nao o proprio ato de perceber vindo do interior,
portanto, ao invés de ser algo transcendente, € uma simples atividade

de conclusao. Como resultado disso, tem-se que:

A andlise intelectualista termina por tornar incompreensiveis os
fendmenos perceptivos que deveria iluminar. Enquanto o Juizo perde
sua func¢do constituinte e torna-se um principio explicativo, as

Vi

palavras “ver”, “ouvir”, sentir” perdem qualquer significagdo, ja que
a menor visao ultrapassa a impressao pura e assim volta a ficar sob a
rubrica geral do “juizo”. (Merleau-Ponty, 2011, p. 62).

A filosofia de Merleau-Ponty aponta para a percepgao enquanto
sujeito vivo, e com isso, direciona para uma filosofia um carater
subjetivo em que os fendmenos podem ser descritos sem a interferéncia
do sujeito que percebe. Desse modo, segundo o autor, o

reconhecimento dos fendmenos em uma ordem original condena o
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empirismo como explicagdo da ordem e da razao através do encontro
de fatos e acasos da natureza, no entanto, conserva para a razao e a
ordem, o carater da facticidade. Por isso que “a fenomenologia ¢ a
Unica entre todas as filosofias a falar de um campo transcendental”
(Merleau-Ponty, 2011, p. 95). A reflexao, portanto, nao atinge o mundo
inteiro e a pluralidade das monadas* desdobradas e objetivadas, pois
ela é parcial e limitada, ao contrario da fenomenologia que “estuda a
aparigado do ser para a consciéncia, em lugar de supor a sua
possibilidade” (Merleau-Ponty, 2011, p. 96).

O perceber tem um carater inacabado sobre o que é percebido,
pois nao se deve, a partir da compreensao de Merleau-Ponty, definir
nenhum objeto em sua completude, como totalidade, pois um sé objeto
pode ser visto de varios lados, em uma infinidade de olhares. O corpo
sensivel, o tempo e o mundo nao podem ser compreendidos como algo
objetivo, nem predicativo, pois tal atitude é absolutizar os objetos e
favorecer, desse modo, a morte da consciéncia. Portanto, faz-se
necessario, a partir da descricio da aparicao dos fenomenos,
compreendé-los, nao prejulgando, mas arrastando, através do préprio
corpo, de um mundo objetivo para o mundo subjetivo, expandindo os
fios intencionais que o ligam ao seu ambiente, revelando, dessa forma,

o sujeito que percebe e 0 mundo percebido.

2.1 Alucinagao

A alucinagdo, a qual serd abordada nessa discussao, nao se
restringe apenas ao processo alucinatério como um transtorno
psiquidtrico, mas como uma experiéncia do sujeito, considerando
influéncias externas, que se estendem além da loucura e da
esquizofrenia. Diante disso, ver-se-4 que é possivel compreender a

alucinagdo em duas vertentes, que é a presente na psiquiatria, que se

4 Mbnadas como é colocado por Leibniz representa as substancias simples, sem partes,
indissolavel.
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apresenta como transtorno psiquiatrico, e a impulsionada pelos fatores
externos, afastados de uma doenga psiquica.

As coisas ndo sao dadas, isoladamente, uma como senhor da
outra, uma dominando a outra, o que ¢ dado é equivaléncia entres as
coisas, o sujeito e o outrem estao juntos e nunca separados, o passado
nao estd separado do presente, mas estd no horizonte do presente.
“Uma alucinacdo, como uma percepcao ordindria, é composta de
sensacdes presentes e de imagens que sdo reliquias de sensagdes
passadas” (Gurney, 2013, p. 286). Portanto, conceber a experiéncia da
alucinagdo é retratar uma epistemologia baseada em fatos que foram,

em algum momento, experienciadas pelo sujeito.

O passado que contemplo foi vivido e, se eu quiser penetrar em sua
génese, nao posso ignorar que foi um presente. Pelo simples fato de a
ordem do saber ndo ser a inica, ndo se fechar nela mesma e ter em si
ao menos a lacuna escancarada do presente, a histdria inteira ainda é
acao, e a acao ja € historia. (Merleau-Ponty, 2006b, p. 3).

As alucinagdes podem ser compreendidas de formas diferentes,
a partir do sujeito perceptivo, pois elas sao como experiéncias vividas

do corpo préprio, porém, desestruturadas.

A imagem alucinatéria, quando se admite sua existéncia, ja nao é
tratada nos trabalhos recentes como um fendémeno isolado que
poderiamos explicar por alguma irritagdo dos centros: esta associada
ao conjunto do funcionamento organo-vegetativo, o que significa que,
mais do que uma percepgao sem objeto, a alucina¢do é uma conduta
de conjunto ligada a uma alteragdo de conjunto do funcionamento
nervoso. Ela supde toda uma montagem cuja descrigdo, como a do
funcionamento normal, ndo pode ser feita em termos somaticos.
(Merleau-Ponty, 2006a, p. 317).

Quando se observa as coisas ou outrem sob um ponto de vista
pessoal, a certeza de enganar-se € Obvia, pois esta observagao é
individual, porém, quando se tem a ideia do outro em perspectivas, o

que se tem é o conhecimento descritivo do que é perceptivo. “E preciso
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recolocar-nos na situagao efetiva em que as alucinagdes e o ‘real’ se
oferecem a nds, e apreender sua diferenciacdo concreta no momento
em que ela se opera na comunica¢do com o doente” (Merleau-Ponty,
2011, p. 453). E preciso estar sempre atento para compreender a
experiéncia alucinatoria, pois ha sempre o risco de concordancia ou de
reduzir uma experiéncia perceptiva a alucinacao, todas sob um tnico
ponto de vista. E necesséria a explicitagio de tal experiéncia — da
crenca alucinatoria na crenca real.

Uma percep¢ao real é, para Merleau-Ponty, aquilo que é
percebido, seja pela audigao, seja pela visdao, como um sistema de
fendmenos que sao espetaculos privados. A capacidade de percepgao
se desdenha sobre um campo perceptivo particular do corpo préprio e
ndo se pode dizer que essa percepgao se repita ou se reproduza a
outros, pois qualquer individuo que impulsiona seu olhar ou outro

sentido o faz de forma individualizada.

O mundo percebido nao é apenas meu mundo, é nele que vejo
desenhar-se as condutas de outrem, elas também o visam e ele é o
correlativo, ndo somente de minha consciéncia, mas ainda de toda
consciéncia que eu possa encontrar (Merleau-Ponty, 2011, p. 453).

A analise feita por Merleau-Ponty, sobre o fenomeno
alucinatorio, vai de encontro com a concepgao do intelectualismo,
quando afirma que a alucinagao se funda na crenga e nos julgamentos.
Segundo ele, 0 empirismo concebe a alucinagao como uma irritagao dos
centros nervosos e o intelectualismo procura deduzir aquilo que ela
pode ser a partir de certa ideia da consciéncia. O que hd de comum
entre ambas € que as duas doutrinas concebem a prioridade do
pensamento objetivo.

As alucinagOes se desenvolvem em uma cena que nado € a do
mundo percebido, porém, nao deixa de ser um fato do corpo que
percebe; “a alucinagao nao ¢, como a percepgao, meu poder concreto

sobre o tempo em um presente vivo. Ela escorrega sobre o tempo como
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escorrega sobre o mundo” (Merleau-Ponty, 2011, p. 455). Elas existem
porque o sujeito possui, baseado no corpo fenomenal, uma relagao
constante de um ambiente capaz de evocar uma pseudopresencga deste.

As alucinagdes podem se manifestar em um determinado
sujeito por diversas vias. Aparece como loucura presente em um
esquizofrénico, nas deformagdes neuroldgicas e aqui a alucinagao é um
transtorno psiquiatrico, uma doenca mental, mas também podem ser
provocadas por excitagdes externas, como por exemplo, a luz do sol
que invade o globo ocular, o consumo de bebidas alcoodlicas, uso de
drogas e cansago extremo, nesses casos a alucinacao se apresenta como
um desvio perceptivo. O pesquisador, neurologista e psiquiatra Oliver
Sacks, em seu livro Hallucinations, demonstra as possiveis formas de
conceber as alucinagdes. Ele afirma que as drogas contribuem para que
haja altera¢des da capacidade mental do sujeito e, como consequéncia,
faz surgir a alucinacdo, também como privacao sensorial prolongada
naqueles que sofrem de doencas como enxaquecas, epilepsia e
narcolepsia® de Parkinson.

Portanto, pode-se dizer que as alucinagdes podem acontecer
mesmo em sujeitos que nao sao acometidos de transtorno psiquiatrico.
Individuos que usam drogas em excesso ou quando sdo privados

destas substancias, podem alucinar.

As vezes, a retirada de drogas ou alcool pode causar um delirio
dominado por vozes alucinatorias e ilusdbes — um delirio que é, com
efeito, uma psicose tdxica, mesmo na pessoa que nao € esquizofrénica
e nunca teve uma psicose antes (Sacks, 2012, p. 193, trad. nossa)®.

5 Narcolepsia consiste em um disttrbio que se caracteriza pela presenga excessiva de
sono em situagdes inusitadas mesmo quando se tem um boa noite de sono.

¢ Texto original: “Sometimes withdrawal from drugs or alcohol may cause a delirium
dominated by hallucinatory voices and delusions— in delirium which is, in effect, a
toxic psychosis, even though the person is not schizophrenic and has never had a
psychosis before” (Sacks, 2012, p. 193).
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Isso implica que as perturbacdes mentais ocorrem, nao
necessariamente, apenas em individuos que possuem um histdrico de
distirbios mentais, mas podem ocorrer também, como consequéncias
de fatores externos que influenciam as mudangas do sistema nervoso

dos individuos “normais”.

Alucinagdo — Experiéncia perceptiva sem objecto, geralmente de
origem patoldgica. [..]. Podem ter como causas: uma excitagao
patolégica dos drgdos sensoriais [...] ou uma disfuncdo no sistema
nervoso, na sequéncia de uma infec¢ao ou intoxicagao. Encontram-se,
ainda, associadas a certas doengas mentais como a esquizofrenia e,
particularmente, ao delirio crénico alucinatério. Experimentalmente,
podem provocar-se alucinagdes em sujeitos saudaveis, colocando-os
num estado de isolamento sensorial absoluto, durante algumas horas.
(Duarte; Mesquita, 1996, p. 10).

A partir dessas consideragdoes, ha uma forte relagdo entre
alucinagao e percepgao, considerando o corpo proprio como sendo
ponto crucial para a compreensao das excitagdes externas e dos casos
de patologias que provocam a alucinagao. Merleau-Ponty, ao tratar do
corpo proprio, faz forte referéncia a nogao de espaco, este enquanto
situado, pois o sujeito ndo apenas esta localizado em alguma parte, ele
vive o seu espago corporal que é habitado e vivido por ele mesmo.
Nisso, a percep¢ao dos fendmenos acontece como experiéncias
préprias do sujeito. E através desta capacidade de percep¢ao do mundo
que a alucinagao aparece.

Mesmo considerando a alucinagdo como um distarbio
psiquiatrico, mas abrindo espaco para compreender que fatores
externos, como tem sido discutido neste trabalho, influenciam o sujeito
para que desenvolva a alucinacao, é possivel dizer que ha um espago

situado” nas alucinagdes por se tratar de uma experiéncia vivida pelo

7 Espago situado consiste no espago vivido pelo corpo préprio. Enquanto para a
geografia existe um espaco de localizacao, para Merleau-Ponty existe o espaco em que
o proprio sujeito habita.
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sujeito. Merleau-Ponty afirma, em sua obra Fenomenologia da Percep¢io,
que o sujeito vive um espago temporal. Este é como um conjunto de
situagdes que fazem parte da estrutura do corpo préprio como o
passado, presente e futuro, mas que se situa em um momento atual a
partir de um “tnico movimento que em todas as suas partes convém a
si mesmo” (Merleau-Ponty, 2011, p. 562). Nesse interim, insere-se a
experiéncia da alucinagdo como uma situagao vivida pelo sujeito
porque ha a relacao do tempo, do espaco e da experiéncia perceptiva.
Baseado nesta questao, é possivel relacionar a alucinagao e a
percepgao para concluir que as perturbagdes mentais sejam fundadas
em distarbios psicoldgicos — alucinagao tatil ou visual, sejam
privagdes sensoriais dos que sofrem de doengas como enxaquecas ou
através das drogas, isto é, pelo rompimento intencional e motriz
momentaneo do sujeito, podem ser compreendidas fora do espago

objetivo a partir do corpo préprio que percebe.

3 O sonho diurno e o principio esperanca em Ernst Bloch

Certos comportamentos e atitudes comegam a caracterizar a
experiéncia de vida do ser humano, como inseguranga, falta de
confianca em si mesmo, ou até mesmo a felicidade de ser escolhido
como destaque em algo. Mas o que se observa é que essa mistura de
comportamentos é necessdria no que diz respeito a construgao de
ideias e de uma nocdo de perceber cada instante da vida em
perspectivas diferentes.

Essas experiéncias, obviamente, permitem que suas
consequéncias também sejam experimentadas pelo sujeito, uma vez
que sdo vividas e sentidas por ele. E o que se compreende quando Bloch
(2005, p. 37) diz: “O desejo do sonhador retrocede, procura restabelecer
algo. O sonho desenha o que teria acontecido se uma bobagem tivesse
sido evitada, se uma agdo inteligente nao tivesse sido desperdicada”.

Ou seja, hd uma construcao de sonhos que sdo langados a um futuro, e
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0 sujeito, portanto, deseja e sonha. Destaca-se que o sonho que é
referido aqui nao se trata do sonho noturno, mas o sonho, como um
langar-se a um futuro, o querer que algo acontega ou realize, é uma
meta que se projeta para o futuro, é o sonho diurno.

O ser humano é uma busca incessante do futuro, o homem vive,
mas € um sonhador, desejoso em realizar seus anseios, depositando
todos esses desejos na esperanca de um dia alcanga-los. Antes mesmo
de alcangar seus objetivos, homens jovens iniciam o processo de
enamoramento por aquilo que é desejado, uma espécie de emocao
anterior. E “a leveza de 4nimo determinada pelo carater, e inclusive a
esperanga, uma esperanga que ja antes mesmo de saber exatamente o
que espera” (Bloch, 2005, p. 73).

Os anseios de emogdes intransitivas geradas pelo
temperamento sanguineo, que estdo ligadas a sensa¢dao ou imaginacao,
quanto mais intransitivos se tornam transitivos associados a algum
objeto. Entdo, o vago anseio se transforma em desejo pleno de
contetido, da mesma forma, o mundo dos afetos é movido pelo amor a
algo, pela esperanca de algo. Ernst Bloch, tendo sido exilado e ficado
preso, solitariamente, acredita na utopia do sonho diurno, que uma vez
desejado pode ser impulso libertador para uma vida mais digna e sem

represalias. Para ele:

A arquitetbnica de um messianismo politico é sustentado pela
esperanca e realizado pelos seres humanos que, até o momento,
apenas haviam vislumbrado como sonho, pré-aparéncia elevada e
também suprema, uma arquitetura do amanha que vive no hoje e que
se realiza no possivel lugar nao reificado (Mandotti De Oliveira, 2017,
p- 20)

Nao se faz necessario que esses anseios sejam oriundos de sua
vivéncia, sendo definidos antecipadamente e, portanto, a diferenca
entre antecipagdes e representagdes se da pela natureza de intengdes
afetivas, como particular para si mesmo. Dessa forma, Bloch enfatiza a

importancia dos afetos que compdem a vida do homem.
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Os afetos, portanto, sao classificados em Ernst Bloch em duas
sequéncias: afetos plenificados e afetos expectantes.

Os afetos plenificados sao “0s que possuem uma intenc¢ao
pulsional de curto alcance, cujo objeto pulsional estd disponivel — se
ndo na respectiva acessibilidade individual, entdo no mundo ja ao
alcance da mao” (Bloch, 2005, p. 76). Sao eles: inveja, ganancia e
veneragao.

Afetos expectantes sao “0s que possuem uma inteng¢ao pulsional
de amplo alcance, cujo objeto pulsional nao esta disponivel na
respectiva acessibilidade individual e tampouco no mundo ao alcance
da mao, tendo lugar, assim, ainda na davida de sua finaliza¢ao ou de
sua ocorréncia” (Bloch, 2005, p. 76-77). Sao eles: angustia, medo,
esperanga e fé.

Os afetos acima elencados se diferenciam tanto segundo o
desejo, quanto o nao-desejo pelo carater antecipatorio de sua intengao,

contetido e objeto.

Todos os afetos estdao associados ao propriamente temporal, ou seja,
ao modo do futuro, mas enquanto os afetos plenificados possuem
apenas um futuro inauténtico, ou seja, um futuro em que nada
objetivamente novo acontece, os afetos expectantes implicam
essencialmente um futuro auténtico — justamente o futuro do ainda-
nao, do que objetivamente ainda nao existiu desse modo (Bloch, 2005,
p-77).

Bloch faz distin¢do entre o futuro auténtico e o futuro
inauténtico. O primeiro se refere “a uma esperanga com contetido
trivial ou banal (é a esperanca do ‘chegara aquilo que deve chegar’)”
(Miinster, 1993, p. 26), ou seja, ndo ha nenhuma objetivagao para o que
quer chegar; o segundo “é caracterizado pela presenga de um elemento
‘excedente’ (ein Exzedierendes), permitindo a transformagao de nossa

imaginagao utdpica numa realidade humana em forma ‘de amanha”
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(Miinster, 1993, p. 26). Nao corresponde ao “nada”® sartreano, mas um
ainda-ndo-consciente, como representacao do ainda-ndo-ter-sido, é uma
pratica messianica de impulso para frente.

E possivel destacar que hd um senso contraditério em relagio
aos afetos positivos e negativos, no que tange, por exemplo, ao sentir
desejo nos sonhos angustiantes. No sonho diurno, quando aparecem
imagens de medo e esperanga, nota-se que visoes, nesse ambito, sao
alternadas como afeto expectante negativo e positivo como se ainda
estivessem indefinidos. Diante disso, o mais importante afeto
expectante, afeto do anseio, segundo Bloch, é a esperanga, uma vez que
afetos expectantes negativos como angustia e medo sdo, totalmente,
passivos, oprimidos e presos.

Nesses afetos, esta incorporada a autodestrui¢do que converge
para uma paixado passiva. Portanto, “a esperanca, este afeto expectante
contrario a angustia e ao medo, é a mais humana de todas as emogoes e
acessivel apenas a seres humanos” (Bloch, 2005, p. 77), uma vez que ela
“representa aquele appetitus no animo que nao so o sujeito tem, mas no
qual ele ainda consiste essencialmente, como sujeito nao plenificado”
(Bloch, 2005, p. 77).

Ainda fazendo uma analogia com a fome, Ernst Bloch compara-
a com a necessidade de construir sonhos. O homem impulsiona-se para
saber o motivo de sua fome e, desse modo, procura sacid-la, do mesmo
modo, refere-se aos desejos, antes mesmo de executar algum projeto ou
plano, ele o cria, de modo que vai realizando seus sonhos a partir dessa
construgdo. “A fome, por ser o primeiro impulso da falta, do ndo-ter,
do estado de insatisfacao que leva a busca de um letivo, constitui um
fator ‘que’ (Dass) no leque de tendéncias voltadas para um ‘o que’ (was),
ainda nao presente, do qual se tem apenas um pressentimento pré-

consciente” (Miinster, 1997, p. 21). A fome, portanto, segundo esse

8 O “nada” sartriano pode ser compreendido como a ndo existéncia de algo, como o
vazio, que produz infinitas possibilidades de ser preenchido, o “nada” referido no
texto, diz respeito aquilo que ainda nao se tornou real, mas é desejado pelo sujeito.
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autor, é importante como for¢a que impulsiona, como motivo de
despertar, de futuro no processo do estar-ai humano, sendo, assim, um
eterno vir-a-ser.

Diante dessa questdo, percebe-se que no homem hd o “aspecto
desejante” dos afetos expectantes que direciona a um alvo, formando,
assim, os sonhos diurnos. Os sonhos se procedem de uma caréncia e
querem se livrar dela, como sonhos de uma vida melhor. “O desejo de
ver as coisas melhorarem nao adormece. Nunca nos livramos do
desejo, ou entao nos livramos apenas ilusoriamente” (Bloch, 2005, p.
79).

Sonhar acordado é um impulso para o futuro, € ir para frente, é
sair da comodidade e transformar desejos em realidade, pois o
direcionamento para o devir so € possivel pela pratica. Entao, “o novo
sO pode emergir pela praxis, aquilo que tem o atributo de surpreender,
instaurar e retificar o modo revoluciondrio tdao sonhado, aspirado,
requerido como condigao fomentadora de uma sociedade melhor em
razao de uma auténtica esperanca” (Mandotti De Oliveira, 2017, p. 24).
Portanto, a esperanca tem essa forga movedora que faz com que o ego
projete no futuro aquilo que é desejado no agora, firmando, assim, uma

aproximagao entre aquilo que é desejado e o que pode ser realizado.

3.1 Utopia

O que se pode compreender é que Ernst Bloch traz uma
novidade para o tema. Ele vai discutir a utopia para o futuro e ela
aparece como auténtica, mesmo sabendo que o futuro é incerto, porém,
0 que estd em jogo sdao os sonhos e esperangas projetados para o porvir,

como

[..] a producdo de sonhos, o trabalho construtivo da imaginac¢do
antecipadora, como um dado relevante para a compreensdo e a
realizacdo do humano, considerando-a como parte constitutiva do ser
humano real, este que esta em permanente vir a ser (Albornoz, 2019,
p- 75).
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De forma diferente a Marx, que colocava na utopia um carater
social, em que as classes deveriam se igualar, de modo que nenhuma
fosse superior a outra, numa relagao abstrata de relagdes sociais, Bloch
realca o que ele compreende por utopia em sua critica marxiana. Nao
como uma critica materialista, mas num sentido positivo de
reconstrugao, a partir de ideias de igualdade, dignidade humana,
fraternidade e liberdade. Portanto, a utopia nasce, para Bloch, como
“um topos da atividade humana orientada para um futuro, um topos da
consciéncia antecipadora e a for¢a ativa dos sonhos diurnos” (Miinster,
1993, p. 25).

Desse modo, o filésofo da utopia compreende, por sonho
diurno, as construgdes imagindrias que estdo relacionadas com o
desejo, de modo que o eu se mantenha ativo, simultaneamente.
Também pode ser entendido como uma interrupgao de sonhos, e dessa
forma, enquanto o sonho diurno é um impulso para o futuro, o sonho
noturno possui forte relagdo com o passado que busca a liberacao de
desejos comprimidos do subconsciente. Segundo Miinster, “sonho
diurno sera definido como um topos interior, como lugar de nascimento
do desejo e da imaginagdo, como ‘guia’ das ‘imagens do desejo’
(Wunschbilder) de algo que ‘ainda-ndo-¢” (Noch-nicht-Sein)” (Miinster,
1993, p. 26).

A esperanca aparece como uma emogao autonoma de modo
consciente-ciente, em que seus conteudos, primeiramente, sao oferecidos
como fantasia, diferente da recordagao. As recordag¢des reproduzem
percepgoes ja ocorridas, de modo que se ocultam a sombra do passado,
em vez disso, as representacdes da fantasia ndo constroem somente o
que ja existe, mas da continuidade as coisas existentes nas inimeras

possibilidades futuras.

O que distingue a fantasia da fun¢ao utdpica da mera fantasia
quimérica é o fato de apenas a primeira ter a seu favor um ainda-nao-
ser do tipo que pode ser esperado, isto é, que ndo gira nem se perde
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em torno de uma possibilidade vazia, mas antecipa psiquicamente um
possivel real (Bloch, 2005, p. 144).

E nesse contexto que é possivel afirmar que sendo os homens
seres racionais, politicos que discutem ética, que vivem em sociedade,
que utilizam de uma linguagem organizada para se comunicarem, sao

também:

Seres que imaginam, antecipam, sonham o futuro, jogam com o desejo
e o leque das possibilidades dadas, o que transparece na franja do real
ainda ndo bem realizado, onde pulsao e desejo se desdobram em
possiveis e se manifestam especialmente nas artes, nas técnicas e nas
ciéncias, finalmente, no ambito da religido, onde sonham o visivel e o
invisivel, o dizivel e o indizivel, o possivel e o impossivel (Albornoz,
2019, p. 76).

A funcdo utdpica se torna a mais importante fungao como
caracteristica do marxismo, uma vez que o consciente ciente da intencao
deve ser comprovado pela inteligéncia da esperanca, através da luz
ascendente da imanéncia. O filésofo rompe com a tradigao de que
utopia € algo inatingivel e irrealizavel, pois, nesse contexto, é possivel
concretiza-lo, tanto é que o autor de O principio Esperanca apresenta a
expressao “utopia concreta”. Diante disso, a fun¢do utdpica nao resulta
no seu conteudo mais imanente, estando sempre a caminho de se
realizar em esperanca e intui¢do objetiva do que-ainda-nao-veio-a-ser
como de algo que-ainda-nao-se-tornou-bom. A fungao utdpica como
atividade do afeto expectante mantém alianca com o que é auroral no
mundo, assim, o contetido ativo da esperanca € a fungdo utdpica positiva,
na qualidade de, conscientemente, esclarecido e, cientemente,
explicado; o conteddo histérico da esperanga, evocado como
representagoes, consiste na cultura humana na relagdo com o seu horizonte
utdpico-concreto.

Esse impulso de esperar que algo bom venha a ocorrer, da-se
porque o homem vive como um momento sombrio, quando fomenta

um futuro brilhante e que pode solucionar inimeros problemas do
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agora. Ele ndo tem certeza de que o porvir sera um instante melhor do
que o momento atual, e, por isso, vive um instante atual de escuridao,
de incertezas, criando possibilidades de melhorias no futuro. “A
esperanga estd na propria escuriddo, participa de sua invisibilidade,
como a escuriddao e o mistério estdo sempre relacionados, ameaca
desaparecer se chegar muito perto, muito ingreme nessa escuridao”’
(Bloch, 1985, p. 251, trad. nossa).

O sujeito se faz essencial no processo de esperanga, que sem a
for¢a de um eu ou de um nés, tudo se torna insipido. Os sonhos surgem
como que em bolhas que sao oriundos de um fermentar e efervescéncia
que ocorre acima da consciéncia constituida. E, demasiadamente, certo
de que o ser humano possui suas diferengas com as plantas e com
outras espécies de animais, o qual tem uma existéncia menos
impermeavel, apesar de ser mais intenso. A partir de esse fermentar e
efervescéncia, como afirma Bloch, é como se algo ficasse oco, surgindo
um novo espago, o qual se movem os sonhos, surgindo o possivel que,

pode ou nao, se tornar realidade.

Para Bloch, utopia constitui desde o inicio uma tendéncia, uma
caracteristica fundamental inerente a matéria, aquela parte do ser que
‘ainda-nao-foi-trazida-para-fora’, aquilo que ndo pode ser
representado adequadamente por nenhum modelo pré-fabricado de
constituicao do Estado (Miinster, 1997, 116).

Com isso, faz-se mister refletir que a vida do ser humano ¢é tao
inconclusa, que nenhum objeto poderia ser reelaborado de acordo com

os desejos se 0 mundo se desse como pronto, encerrado.

° “Das Hoffen ist in dem Dunkel selbst darin, nimmt an seiner Unsichtigkeit teil, wie Dunkel
und Geheimnis sich jederzeit verwandt sind, es droht zu verschwinden, wenn es allzu nahe,
allzu steil in diesem Dunkel aufragt” (Bloch, 1985, p. 251)
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4 Consideracoes finais

O sonho é uma percepcao de um leque de questdes que se
realizardo no futuro quando o homem se movimenta em busca de sua
realizagao. Nao se trata de concretiza-lo no presente, mas de associar o
sonho presente a uma realizagao futura.

O perceber e o sonhar demonstram uma particularidade que é
atividade pela intencdo e o desejo. Perceber é ver um campo perceptivo,
enquanto sonhar € projetar algo para frente, no entanto, esse projetar
um dia serd vislumbrado como uma experiéncia perceptiva, quando
houver a concretizacao do sonho. Portanto, o sonhar em Bloch esta
incumbido de apresentar uma percepgao para o futuro, mas que surgiu
no agora, enquanto o perceber em Merleau-Ponty exige uma
experiéncia presente e atual.

Assim, apesar de diferentes, ha um estreitamento que une, nao
como idénticas, mas apresentando caracteristicas correspondentes
entre o pensamento de Ernst Bloch e Merleau-Ponty, considerando que
para Bloch, no futuro, ha a realizagao do que foi sonhado no presente
e, provavelmente, no presente se tem a realizagao dos sonhos passados.
Como acontece com a percepgao, o sonho diurno se fortalece de dentro
para fora e, mesmo que receba influéncias externas, a motivagao para
sua formatacdo é do homem que o constroi. Perceber e sonhar estao
unidos, pois a percepgao leva o corpo préprio a conhecer os fendomenos,
descrevendo-os, e o sonhar leva o homem a realizagao, pois acredita
obter no futuro, uma vida melhor.

Sonhos e percepgdes partem do individuo, que é vivo, que tem
intengdo, que tem esperancga e busca a todo instante a ampliagao da
experiéncia vivida e que, de forma intrinseca, fortalece-se porque
mantém o dirigir-se para, no que se refere ao perceber, pois desenvolve
o sonhar para frente — ou poderia se dizer, um dirigir-se para frente e
um sonhar para — esse é o centro da filosofia dos dois autores que se

mantém entrelagado.
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Ao sonhar, o homem tem a esperanca de poder, algum dia,
realiza-lo. Nesse caso, a esperanga ¢ o que move o homem, como em
um impulso até a concretizacao de seus sonhos e nesse processo, como
ja foi dito, ha alteracdes e mudangas, porém é o combustivel para fazé-
lo lutar para alcancar, no futuro, o que almeja. A auséncia da esperanca
aniquilaria o sonho, pois ele se edifica quando tem projetada sua
realizagao no futuro. Imagine o homem que sonha algo no presente,
mas suas condi¢des nao lhe permitem realiza-lo, assim, ele vai costurar
as formas possiveis de concretiza-lo futuramente, que pode um dia
alcangd-lo ou nao. O que estd em jogo nao € a realizagao a partir da
esperanga, mas a movimentagao do sujeito para que isso acontega.

A intencionalidade da capacidade de perceber e a esperanca
como transformadora de sonhos em possiveis realidades sao as bases
para a experiéncia alucinatdria, que podem ter fontes utdpicas capazes
de construir sonhos. Dessa forma, as alucinagdes adentram no limiar
do desejo e das utopias, nao sao meras desordens mentais, sao sonhos,
sao experiencias, sao percepgdes que remontam um mundo em volta
do sujeito, construindo horizontes de sonhos e desejos que, pela forca
da intencionalidade e da esperancga, sao langados para frente, sendo
capazes de realizar sonhos em realidade.

Nesse interim, é possivel identificar tragos alucinatérios na
experiéncia perceptiva, e na experiéncia utdpica, o que nao quer dizer
que sejam alucinagdes, mas essa aproximacgao favorece o encontro entre
esses conceitos. Pensando a utopia em relacdo a alucinagao, percebe-se
que tanto uma quanto a outra, sofrem influéncias internas e externas
que contribuem para sua efetivacao.

H4, portanto, um elo que permite a comunicagao entre os dois
conceitos, sabendo que a utopia apresenta tragos de alucinagao, assim
como a alucinagdo apresenta tragos da utopia. Se de um lado, a utopia
contribui para que sonhos sejam construidos e realizados, a alucinagao
€ uma experiéncia, que pode ser proveniente de desejos e sonhos

embutidos em wum instante ainda-ndo-consciente. Diante disso,
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alucinacdo e utopia, apesar de serem diferentes, em algum momento,
aproximame-se, pois permitem uma experiéncia do sujeito que é vivido,

na esperancga de realizagao de algo.
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A paciéncia como forca de animo para padecer
a angustia sem decair na nao-liberdade em
Kierkegaard

Marcos Erico de Araujo Silva!
DO https://doi.org/10.58942/eqs.133.14

1 Introducao

Este capitulo serd construido a partir de uma leitura
fenomenoldgica-hermenéutica das obras kierkegaardianas O Conceito
de Angustian de 1844 e dos Discursos Edificantes que tematizam o
fendmeno da tonalidade afetiva da paciéncia. A paciéncia surge no
altimo (Adquirir sua Alma na Paciéncia) dos Quatro Discursos Edificantes
de 1843 e nos Dois Discursos Edificantes de 1844 (Conservar a sua Alma na
Paciéncia e Paciéncia na Expectativa). Ora, a importancia de articular os
conceitos de angustia e de paciéncia se deve nao sé pelo fato de as obras
serem publicadas no mesmo ano, mas, também, ou sobretudo, pela
proximidade entre a realidade que os conceitos descrevem.

E fenomenolégica na medida em que procura apreender
fendmenos existenciais dando primazia ao fendmeno fazendo com que

“se veja o conceito surgindo a partir do fendmeno” (Kierkegaard, 2005,
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p- 23), ou seja, que “veja a verdade do conceito em e com o
fenomenolodgico” (Kierkegaard, 2005, p. 24). Além disso, os fendmenos
existenciais ndao se perdem na multiplicidade de descrigdes
particulares, mas, na singularidade do pathos de uma tonalidade afetiva
que afeta o individuo, a descricdo do fendmeno visa o carater
ontoldgico da experiéncia de todo homem.

E hermenéutica na medida em que, mesmo se colocando na
fidelidade do pensar do pensador, faz o exercicio filosofico-
hermenéutico de apropriagao dos fendmenos fazendo conexdes
interpretativas mesmo quando o proprio Kierkegaard nao o faz
explicitamente. E o que esti em causa ao articularmos a paciéncia como
forca de animo para o individuo padecer a angustia sem decair no
descaminho da nao-liberdade?.

Existem dois niveis de andlise na obra O Conceito de Anguistia:
(1) a angustia como possiblidade da liberdade e (2) a angustia na
experiéncia ou vivéncia da liberdade como nao-liberdade. A paciéncia
nao aparece sob a pena do autor pseudénimo de O Conceito de Angtistia.
Mas, atento ao método da comunicacao indireta, na dialética de obras
pseudonimas e assinadas (Discursos Edificantes), a paciéncia é a
tonalidade afetiva que mais se destaca em 1844. Além disso, a propria

etimologia da palavra paciéncia (Taalmodighed, taalmod) em

2 g importante destacar que, aqui, neste trabalho, neste capitulo, construi apenas um
esboco de uma tese, uma linha interpretativa que estou perseguindo acerca da
articulagdo dos fendmenos de paciéncia e angustia em Kierkegaard. Tal esbogo, ja
revela a pertinéncia e razoabilidade de pensar com Kierkegaard a complementaridade
origindria que articula as tonalidades afetivas de angustia e paciéncia. Com estupor, até
o momento da elaboragao dessa inicial pesquisa, nao encontrei essa perspectiva
interpretativa desses fendmenos no pensamento de Kierkegaard em nenhum estudioso
do pensador dinamarqués; nem em estudiosos brasileiros, nem do exterior. Isso motiva
mais ainda a necessidade de desenvolver com mais acuidade essa pesquisa e publicar,
em breve, nos proximos anos, em livro: A Fenomenologia da Angiistia e Paciéncia na
Filosofia Kierkegaardiana. Tal interesse, pois, decorre nao sé pela auséncia de pesquisas
nesta perspectiva (temos pesquisas sobre os fendmenos isoladamente, mas ndo na
articulagdo de complementariedade originaria entre ambos), mas advém pela for¢a da
constitui¢do mesma dos fend6menos.
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dinamarqués, € esclarecedora. Mod denota coragem, for¢a de animo e
Taal carrega o sentido de suportar, padecer, sofrer. Temos, entdo, que,
paciéncia é uma tonalidade afetiva que reveste o individuo de coragem,
de forca de animo para poder suportar, padecer o pathos de conservar
o individuo na possibilidade de poder-ser despertada pela angtstia. E
sO na paciéncia que o individuo suporta o itinerario de sua liberdade
impedindo que a angustia o conduza para os fendomenos da nao-

liberdade ou perda da liberdade.

2 Lendo filosoficamente Kierkegaard

Ler um pensador, acompanhar o pensar do filosofar de um
fildsofo, expresso no dito de seus escritos é um trabalho dificil. Essa
dificuldade aparece e advém quando a leitura pretende ser filosofica
fazendo aparecer o mesmo espirito que mobilizou o proprio pensado
pelo pensador. Uma tal leitura ndo pode ser uma mera visao de mundo,
um mero apresentar uma ideia interessante que, de acordo com minha
subjetividade, confere um sentido ao real. Para tal finalidade
equivocada se busca o pensado pelo pensador, o corpus de sua
doutrina, sem ser capaz de ver/sentir o spiritus do pensado pelo
pensador. O pensado pelo pensador, seu corpus, é o ja consolidado, o ja
estabelecido, o ja instaurado, o ja conhecido. O pensado pelo pensador
é, entdo, o ambito teorético, o lugar de sua filosofia. E com este corpo
doutrinal, com o seu pensar substantivado que temos imediatamente
contato. Por isso, em nossa tentativa de ler-compreender o pensamento
do pensador nos detemos em seu pensamento-pensado expostos em
suas obras. Como ter um verdadeiro acesso, a partir das obras, ao
pensamento pensado pelo pensador? Como apreender no pensado, o
pensar? Como ver no corpus de uma filosofia, o spiritus dessa mesma
filosofia? Como se envolver no partejar de uma filosofia que se realiza
na dindmica do filosofar, da filosofia como verbo, para, entdo, gerar a

coisa da filosofia? Temos, entdao, que, na leitura da filosofia, pegar o
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filosofar, para nao ocorrer de, em pegando na filosofia, largar o
filosofar.

O que farei aqui, nesse capitulo, é indicar uma perspectiva
interpretativa dos fendmenos de angutstia e de paciéncia, em
Kierkegaard, compreendendo-os nao isoladamente, mas como uma
articulagao de complementariedade origindria. Essa tese se mostra,
aparece como caminho de leitura que julgo acompanhar o espirito que
mobilizou o pensar pensado por Kierkegaard. Um caminho que se
perfaz com as tonalidades afetivas de um peregrinar de um peregrino
do pensar nas terras indspitas do pensamento pensado pelo Socrates
de Copenhague. Nao ¢, pois, um caminhar de um passeio turistico
guiado por tonalidades afetivas de curiosidade no afa de ver coisas
interessantes para falar sobre. Mas um caminhar devoto,
comprometido e compromissado com a coisa mesma, na piedade do
pensamento que se abre afetivamente possibilitando esse mesmo
caminho.

Na obra de 1844, O Conceito de Anguistia, Kierkegaard sob o
pseuddnimo Vigilius Haufniensis, o vigia de Copenhague, ou como
gosto de dizer, o vigilante da tradigao filosofica, muito desperto e
consciente de seu oficio alerta sobre a necessidade de compreender o
homem, a liberdade de forma muito concreta numa relagao ontoldgica-
existencial com a angustia. Apesar da investigacao se dar num pano de
fundo do relato genesiaco de Adao e Eva e do pecado original, na
verdade o interesse e a pesquisa nao serao teoldgicos, mas a entonagao
é toda ela psicoldgica, quer dizer, fenomenoldgica-existencial. Evidente
que a tradigao teoldgica elaborou uma reflexdo sobre essa questao
justamente porque toca numa questao fundamental acerca da origem
do homem. Kierkegaard, sobretudo no primeiro capitulo acena sobre
isso, mas nao se detém nessas perspectivas teoldgicas. O fato de toda
tradigdo, por exemplo, interpretar que, embora Deus tenha criado
Adao e Eva colocando-os no Paraiso, quer dizer, gozando da sua

Presenga, e a queda, a perda do sentido dessa Presenga ter origem na
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concupiscéncia, nao satisfaz o espirito filoséfico de Kierkegaard. De fato,
situado numa perspectiva ndo mais teoldgica, mas psicoldgica (=
fenomenoldgica-existencial) recusa essa interpretacao teologica,
baseada numa antropologia, uma vez que neste instante originario nao
cabe falar de concupiscéncia, em desejo, pois isto implicaria em um
saber acerca de um objeto desejado. Ora, originariamente nao existe, nao
pode existir nenhum saber, mas apenas uma tonalidade afetiva de
angustia. A tonalidade afetiva de angustia ndo tem objeto, ou mais
propriamente seu objeto € o nada. O nada enquanto uma abertura ao
mundo, um ser-capaz-de ou uma possibilidade de poder-ser. Angustia
nessa compreensao ontoldgica exige uma abordagem psicoldgica, quer
dizer, uma descri¢do fenomenoldgica-existencial da constituicdo do
homem e de sua necessaria temporaliza¢ao na histdria, buscando assim
a apreensao do fendmeno, da coisa nela mesma. Nessa perspectiva os
diversos pseuddnimos, com seus géneros literdrios proprios e suas
psicologias singulares, enquanto modos distintos de existir, de ser no
mundo compdem a estrutura fenomenoldgica-existencial de apreensao
da verdade do real.

O recurso ao relato genesiaco, entao, quer denotar o carater
ontoldgico-existencial do fendmeno origindrio e originante da
angustia. A angustia nao é originariamente um conceito (Begrebet) ou
teoria, mas é uma tonalidade afetiva (Stemning) constitutiva e
constituinte do homem. A angustia é, entao, um a priori, a coisa mesma,
o fendmeno originario que, desde a origem do homem, esta operando

no que ele é e pode ou deve vir-a-ser®. A angustia, portanto, s6 pode

3 Compreendida assim, a angtstia em Kierkegaard é primariamente positiva, apesar
de sua ambiguidade, como é préprio de todo fendmeno psicoldgico. Diferente do senso
comum, a angustia, em Kierkegaard, predomina o carater positivo, ainda que se o
individuo nao souber ser educado corretamente pela angustia vai desencadear os
fendmenos de nao-liberdade. A tese que neste capitulo apresentamos ¢ de que sé com
a paciéncia sera possivel e efetivo o aprender-se a angustiar-se corretamente. A
tonalidade afetiva do desespero, excetuando o contexto da obra Ou, Ou de 1843, tem
uma primazia de negatividade enquanto impossibilidade do tornar-se si-mesmo.
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ser um conceito porque antes radicalmente ela ¢ uma tonalidade
afetiva. Deste modo, Kierkegaard desenvolve um tratamento filoséfico
a partir da atmosfera religiosa ou da Revelacdo, sem ser guiado pela
ciéncia  teologica, mas descrevendo psicologicamente ou
existencialmente o fendmeno tal como se da. Sobre a questao do pecado
a psicologia nao tem e nem pode dizer nada a nao ser sobre a
possibilidade do pecado. “O pecado, contudo, ndo é um assunto de
interesse psicoldgico, e querer tratd-lo nesta perspectiva redundaria em
colocar-se a servico de uma engenhosidade malcompreendida”
(Kierkegaard, 2010, p, 16). O pecado, em O Conceito de Angustia, é
tomado como um pressuposto, assim como um principio metafisico “a
semelhanga daquele turbilhdo sobre o qual a Fisica especulativa grega
falou diversas coisas, como algo de movente que nenhuma ciéncia
conseguia apreender” (Kierkegaard, 2010, p, 22).

O Conceito de Angtistia conclui encaminhando a conclusao da
investigacao psicoldgica a Dogmatica. Isso significa, mais uma vez, que
a analise da angustia nao é dominada pela ciéncia teologica, mas toda
a investigacao é psicoldgica examinando a possibilidade do pecado e,
entdo, a ciéncia teologica deveria continuar a pesquisa. O psicologo, ou
fenomendlogo-existencial tendo feito sua parte, quer dizer, descrito os
fendmenos a partir da vida, entdo o tedlogo poderia continuar a
investigacdo no compromisso com a tradigao teologica. Nao se pode,
porém, inverter a metodologia: o a priori é a experiéncia psicoldgica, o

a posteriori é a teoria, a ciéncia teologica?, nesse contexto.

* Na Introdugio da obra O Conceito de Angiistia Vigilius Haufniensis/Kierkegaard
denuncia a limitagdo da ética tradicional baseada na metafisica e, entdo, aponta a
necessidade de se pensar uma nova ética. A primeira ética é fundamentada na
metafisica, mas a segunda ética é fundamentada na Revelagdo. Na obra mesma, O
conceito de angiistia, ndo aparece o desenvolvimento disto que foi apontado na
Introdugdo. Talvez, a metodologia pseudonima seja justamente esta, a saber,
desconstruir os conceitos e compreensdes da tradicdo para abrir uma nova
possibilidade de apreensdo da verdade do real. E, assim, ap6s mostrar, descrever o
carater psicologico ou fenomenoldgico-existencial a partir da vida nela mesma e nao
sob as lentes de uma teoria ja previamente estabelecida (teologia, filosofia!), os
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Vigilius/Kierkegaard apresenta, em O Conceito de Angiistia, duas
dimensdes em sua andlise da angustia, a saber: 1) angtstia como
possiblidade de liberdade, ou ser-capaz-de; e 2) angustia da nao-
liberdade, ou perda da liberdade. A desproporcao da andlise
quantitativa de pdaginas nas duas dimensdes da angustia ¢é
provavelmente proposital tendo em vista 0 método da comunicagao
indireta. Como é uma obra de um pseudoénimo, quer dizer, de alguém
nao necessariamente com um nome falso, mas no sentido de precisar
ainda conquistar, apropriar-se de seu nome, de seu proprio, entao, a
obra tem um carater inconcluso. Além disso, a produgao pseuddnima
¢, a exemplo da maiéutica socratica, um momento de desconstrucao,
de destruicdo fenomenoldgica, em discussdo critica com a tradigao
filosofica fazendo o fendmeno em causa aparecer tal como é, sem a
sofisticagdo das mediagOes tedricas, j4 pensada, j4 consolidada. A
producao dos Discursos Edificantes é o momento dialético
kierkegaardiano em que, tendo o caminho aplainado, as veredas
endireitadas, através do trabalho da pseudonimia, entdo, abrem-se
para o individuo a possibilidade de continuar seu caminho na vida, sua

via sacra, ascendendo ao edificante e, portanto, ao religioso, nao

pseuddnimos abrem ao leitor a possibilidade de pensar, desde essa desconstrucao,
desde essa abertura que pode ser edificada pela producdo assinada dos Discursos
Edificantes ou Cristdos. Em 1847, em As Obras do Amor, um Discurso Cristdo, assinado por
Kierkegaard (2013a), sem a utilizacdo de pseuddnimo, constatamos o esfor¢o da
elaboragao dessa segunda ética. Nela vemos, entre varios temas, o amor, a possibilidade
como esperanca, o imperativo categdrico kierkegaardiano, antecipando a tematica da
alteridade na ética contemporanea: “Tu deves amar o préximo!”. O proximo, sem
romantizagao, nao é determinado por um amor de predilecdo como a que naturalmente
temos por nossos pais, esposas, filhos, amigos. Mas o préximo é o mais préximo
geografica e existencialmente, aqui e agora, que de mim necessita, apesar de feio, sujo,
fétido, leproso. A esse “proximo”, mais proximo, sejam pais, esposa, filhos, amigos ou
qualquer um desconhecido e anénimo (que, nesse contexto, nunca é um qualquer,
porque filho de Deus!) que esteja diante de mim, aqui e agora, necessitando de algo,
ressoa em mim o imperativo categdrico: “Tu deves amar o proximo!”.
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necessariamente ao cristianismo®. Tanto em seu livro Ponto de Vista
Explicativo de minha Obra de Escritor como em Neutralidade Armada,
Kierkegaard mostra sua tatica de um escritor religioso numa sociedade
crista que, porém, nao sabe bem efetivamente o real sentido disto. O
Sdcrates de Copenhague afirma que, em sua produgao filoséfica, partiu
do mais complexo, da pseudonimia, para chegar, como finalidade e
consumagao, ao mais simples e essencial, ao edificante, ao religioso.
Entao a forma do desenvolvimento da andlise da angustia na
aparente desproporcao na estrutura da obra é proposital, é maiéutica.
Na primeira andlise da angustia, a angustia como possibilidade de
liberdade, de ser-capaz-de, temos o desenvolvimento em trés capitulos.
Jana angtistia como nao-liberdade ou perda da liberdade temos apenas
o Caput IV. O tltimo capitulo, Caput V, de apenas oito paginas e meia
na tradugio de Alvaro Valls, publicado pela Editora Vozes, tem como
titulo muito sugestivo e provocativo: “Angustia como o que salva pela
fé”. Mas, aqui, sentimos o carater inconcluso. Sentimos a necessidade
de um maior desenvolvimento. O fato é que diante da angustia como
possibilidade da liberdade, de ser-capaz-de (Caput I-1II) e da angustia

como perda da liberdade (Caput IV) temos a angustia como o que salva

5 Em suas obras, apresentando com diferentes entonacdes ou tonalidades, Kierkegaard
apresenta o estidio religioso como uma possibilidade de ser-capaz-de, de existir
realizando sua temporalidade na histéria. Dentro do estddio religioso o individuo pode
configurar sua existéncia vivendo desde uma religiosidade A, filosdfica, nao-
paradoxal, imanente, ou desde a religiosidade B, cristica, paradoxal. Nao ha, pois, um
estadio cristdo, mas um estadio religioso! O religioso, em Kierkegaard, ndo implica
necessariamente saltar para o cristianismo. O cristianismo, o essencial do cristianismo,
a saber, o cristico, se d& como uma gradagao mais radical e qualitativamente distinta
da religiosidade socratica, filosofica ou nao-paradoxal. Se nao for assim ¢é retirado a
possibilidade da escolha para apresentar a filosofia kierkegaardiana como uma teoria
ou doutrina que segue uma necessidade necessdria do tornar-se cristico. Para um maior
aprofundamento desta perspectiva convido o leitor a ler meu texto sobre esta questdo
que foi apresentado na XVIII Jornada Internacional de Estudos de Kierkegaard na UnB,
em outubro de 2024, e publicado como capitulo de livro recentemente: Estddio religioso,
sim. Estddio cristdo, ndo necessariamente: uma leitura fenomenoldgica-hermenéutica da
diferenga entre o edificante e o cristico em Kierkegaard (2024).
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pela fé (Caput V). Entao, ha por assim dizer, uma retomada (repetigao!)
do primeiro nivel da angtstia no sentido de manter a possibilidade da
liberdade e evitar decair na nao-liberdade. Fala-se, entdo, que o
individuo deve se deixar formar pela angustia, entrar na escola da
possibilidade relacionando-se com a fé. SO assim a angustia salva pela
fé. Mas essa alternativa, aqui, fica ainda muito obscura. O préprio
pseudonimo evidentemente sabe disso, faz parte da maiéutica
kierkegaardiana. E, por isso, ele mesmo escreve: “O que acabo de dizer
talvez pareca a muitos um discurso obscuro e ruim, ja que se
vangloriam de nunca se angustiar” (Kierkegaard, 2010, p. 165).

Ora, se foram trés capitulos para desenvolver a possibilidade da
liberdade, de ser-capaz-de, apenas um capitulo para a perda da
liberdade e somente oito paginas para o capitulo conclusivo que se
mostra inconcluso, entao onde esta a conclusdo, o arremate, a solugao
do problema posto? A resposta é apenas insinuada, acenada,
sussurrada no ouvido do pensamento de quem se afina ao pensar do
pensador. A necessidade de vincular a angustia da possibilidade da
liberdade, de ser-capaz-de a fé, sem maiores desenvolvimentos, mostra
o carater inconcluso da obra, a faceta da maiéutica kierkegaardiana.
Isso significa que a desconstrugdo ou destruigio fenomenoldgica
operada pela obra pseudonima abre ao leitor a possibilidade de acolher
com mais limpidez e transparéncia o como efetivamente conseguira
viver a angustia da possibilidade da liberdade, do ser-capaz-de
aliando-se a fé. O como fard isso sera através do edificante®. Este é o
segundo momento da dialética ou maiéutica kierkegaardiana: depois
da desconstrugdo ou destruicdo, segue a edificagao, o edificante.

Como ter a clarividéncia para ser capaz de ver o spiritus do

pensar do pensador na analise da angustia e da paciéncia, articulando-

¢ Ora, é exatamente por ter visto isto que nos préximos dois anos pretendo explorar a
perspectiva dessa analise interpretativa para, como ja anunciado em uma Nota, poder
oferecer, em formato de livro, essa pesquisa a comunidade dos estudiosos de
Kierkegaard e da filosofia.
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os numa complementaridade origindria, sem compreendé-los
isoladamente? Os fendmenos de angustia e de paciéncia, enquanto
tonalidades afetivas, sao dinamicas de realizacido do homem em seu
devir si-mesmo. O ser humano imediatamente possui um si mesmo
sem ainda ser um si-mesmo. Isso significa que o ser humano, desde seu
nascimento, vai vivendo sua vida, mas essa vida ndo é ainda a
existéncia que ele mesmo sente que deveria viver. Sente, de algum
modo, que sua vida estd aquém do que deseja e do que deveria ser.
Cada existente, cada um de nds, com maior ou menor sensibilidade
temos essa experiéncia! Kierkegaard designa esse modo imediato da
experiéncia da vida, de existéncia estética. Nao é, pois, o tinico modo
possivel de existir, de configurar a prdpria vida. Ha outros modos de
ser-capaz-de, existem outras possibilidades de poder-ser, de se
configurar e temporalizar a propria existéncia na concretude da
histéria. Temos também o modo de existir do ético e o modo de existir do
religioso. Nao obstante a diversidade em que essa diferenciacao dos
modos de existéncia aparece, explicita ou implicitamente nas obras, o
que mais importa perceber é que estd em questdo uma nova
compreensdo de homem. O homem como um si-mesmo (Selv) que
precisa passar por uma transformagao existencial. O homem que,
inicialmente, encontra-se situado existencialmente na nao-verdade
(existéncia estética) e, entao, sente que precisa qualificar sua propria
vida, ndo tendo, pois, desde sempre, assegurada e configurada sua
identidade. Essa precisa ser conquistada, apropriada a partir da
propria vida, das escolhas que concretamente faz e fard para poder
mobilizar sua existéncia no devir, no ter de tornar-se si-mesmo,
conquistando o seu proprio.

Isso aparece formalizado desde a obra Ou, ou, de 1843, na
segunda parte, quando o Juiz Guilherme, escrevendo para o jovem
esteta, apresentando o modo de existéncia ético, evidencia a
alternativa. Ou o jovem permanece como estd, no colapso da vida

estética, sendo como um poeta romantico, esquecendo a finitude para
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refugiar-se na ficcao, ou escolhe o desespero, pois s6 desesperando da

totalidade da vida estética é que podera saltar para a vida ética.

Mas se nado queres ser poeta, entdao, nao ha outro caminho para ti que
nao seja aquele que te mostrei: desespera! Escolhe, entao o desespero,
ja que o proprio desespero é uma escolha, porque o homem pode
duvidar sem escolher a davida, mas nao pode desesperar sem
escolher o desespero. E na medida em que alguém desespera, por seu
turno, escolhe, e o que entdo escolhe é escolher-se a si proprio, nao na
sua imediaticidade, ndo como esse individuo casual, antes se escolhe
a si mesmo na sua eterna validade (Kierkegaard, 2017, p. 219).

Aqui, na perspectiva do Juiz Guilherme, a vida estética é
fundamentada num si mesmo ilusdrio prenhe de varios desejos, mas
carecendo da vontade de escolher a si-mesmo. Esses varios desejos que
atravessa o esteta sdo varias possibilidades que se apresentam ao
individuo debilitando a vontade de escolher a si-mesmo em sua
singularidade, quer dizer, em seu valor absoluto. Realizar este
movimento existencial é justamente o salto para o modo de existéncia
ética. Permanecer situado existencialmente no modo de existir estético
significa que o individuo estar embriagado pelas possibilidades, no
plural, carecendo da singular possibilidade mais propria que o
singularizaria. Nesse contexto, quer dizer, da obra Ou, ou, o desespero
desempenha esse papel de salto existencial — o que nao ocorrera seis
anos mais tarde em A doenc¢a para a morte — para adentrar e adensar-se
em outro estadio existencial, a saber, no modo de existir do ético. No
idioma dinamarqués, a lingua de Kierkegaard, a palavra dinamarquesa
“desespero” (Fortvivlelse) é constituida pela palavra “duvida” (Tvivl). A
duvida é, pois, um movimento menos radical que o movimento
existencial do desespero. Isso porque na davida o que acontece é um
movimento do pensamento que pode ser operado sem a divida mesma
ser escolhida. Pode-se duvidar de algo como um mero apetrecho do
raciocinio calculador obtendo deste procedimento toda veracidade e

comprovagao, sem com isso, o individuo mesmo esteja comprometido
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nisto que duvida. No desespero, ao contrdrio, o processo dubitativo
estd operando, mas ndao como um mero jogo de linguagem do
raciocinio calculador, pois o que escolhe desesperar estd implicado e
engajado em seu desespero. A duvida opera a nivel apenas do
pensamento, o desespero abarca a fotalidade da personalidade do
individuo.

Quando o Juiz Guilherme aponta como saida do colapso da
existéncia estética a necessidade de escolher o desespero, o que ele faz
€ provocar o Jovem Esteta para que escolha seu si-mesmo mais
auténtico. E justamente desse si mesmo ilusério, no qual fundamenta a
existéncia estética, que o Jovem Esteta precisa se desesperar, necessita
destruir, para, entdo, abrir-se para a possibilidade da conquista de
apropriagao de seu proprio, de seu verdadeiro si-mesmo.

O Juiz Guilherme utiliza a expressdao “os dois movimentos
dialéticos” (Kierkegaard, 2017, p. 223) que apreende esses dois
momentos do devir espiritual do homem: do si mesmo ao si-mesmo’;
do individuo numérico (Individ), ao Individuo Singular (den Enkelte).
Em 1844, um ano depois de Ou, ou, e, mesmo ano de O conceito de

angstia, no Discurso Edificante, Necessitar de Deus é a suprema perfeicio

7 Como o modo de pensar de Kierkegaard compreende o homem ndo como uma
substancia, uma coisa ja previamente determinada e, portanto, pronta e acabada, mas,
ao contrario, o homem possui uma esséncia ou um modo de ser verbal que exige
sempre, a cada momento, sua essencializagao, entdo o homem é sempre em devir. Sua
essencializagao implica e exige que 0 homem s6 é a medida em que ele vem a ser. Com
efeito a questdao da temporalidade é fundamental na compreensao de homem. Isso
significa que o homem é um “si mesmo” que precisa vir a ser “si-mesmo”. Para
capturar e seguir o pensamento do pensador, entdo sempre optei por grafar na escrita
esse movimento dialético da essencializagio do homem. Dai que o homem quando
ainda nao se singularizou, ou nao realizou a sintese que o constitui, entao situa-se na
nao-verdade, ou seja, ainda é um si mesmo. Quando, porém, estd na tensao de sua
singulariza¢do, no ambito do edificante, seja na religiosidade filosofica ou na
religiosidade cristica, entdo significa que qualifica sua vida configurando-se como um
si-mesmo. Sobre esta opcao de diferenciar a tradugao do Selv na grafia do portugués por
“si mesmo” e “si-mesmo” remeto o leitor a meu livro: A superagio da metafisica na
filosofia de Kierkegaard e de Heidegger: as tonalidades afetivas (Stemninger, Stimmungen) como
arché da filosofia, pdthos do filosofar (2018).
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do homem, Kierkegaard fala de um “primeiro si mesmo” e de um “si
mesmo mais profundo” (cf. Kierkegaard, 2023, p. 367-368). Esse modo de
expressar a necessidade de uma transigio ou passagem existencial de um
si mesmo para um si-mesmo expressa, pois, o que designamos de
essencializagao do homem, contrapondo-se a ideia substancializada de
homem da tradigao filosdfica. Mais precisamente, Kierkegaard, neste
Discurso Edificante, fala de uma luta entre o “primeiro si mesmo” e o “si-
mesmo mais profundo” Ora, essa nova compreensao de homem
aparece em diversas obras do corpus kierkegaardiano. Ela transpassa
tanto as obras pseudonimas quanto as obras assinadas nos Discursos,
sejam Edificantes, sejam os Cristdos. Ja em Ou, ou, em sua primeira parte,
encontramos a formulagdo, que reaparecera nas diversas obras,
podendo, pois, ser considerada como um dos elementos que confere
“uma unidade sistemdtica a ndo-sistematicidade de seu corpus philosophicus”
(Aragjo Silva, 2018, p. 25): “O conceito de homem ¢ espirito e ninguém
deve deixar-se perturbar 14 porque ele, alids, também anda com duas
pernas” (Kierkegaard, 2013b, p. 101). O homem, pois, para Kierkegaard
¢ determinado pelo espirito. Essa determinagao, porém, nao ¢ dada,
mas uma tarefa a ser executada. Em 1849, Anti-Climacus/Kierkegaard
escreve: “O ser humano é espirito. Mas o que é espirito? Espirito € o si-
mesmo. Mas o que é o si-mesmo? O si-mesmo ¢ uma relagao que se
relaciona consigo mesma, ou consiste no seguinte: que na relagao a
relacdo se relacione consigo mesma” (Kierkegaard, 2022, p. 43). O
homem vive com autenticidade sua existéncia se sua vida for
determinada pelo espirito. O espirito ou o si-mesmo é o prdprio do
homem.

Retornemos ao conceito de angutstia. Para Vigilius
Haufniensis/Kierkegaard a vida estética é quando: “Na inocéncia, o ser
humano nado estd determinado como espirito, mas determinado
psiquicamente em unidade imediata com sua naturalidade. O espirito
esta sonhando no homem” (Kierkegaard, 2010, p. 44). Mais adiante ele

acentua o fato do homem ser espirito e, mesmo quando ainda nao se
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deixa determinar pelo espirito, ele jamais passa a ser um animal: “Na
inocéncia, o homem nao é meramente um animal. De resto, se o fosse a
qualquer momento de sua vida, jamais chegaria a ser homem. O espirito
estd, pois, presente, mas como espirito imediato, como sonhando”
(Kierkegaard, 2010, p. 47, grifo nosso). Portanto, o homem ¢é espirito, é
si-mesmo, mas essa determinagao inicialmente se da apenas
imediatamente e ndo numa sintese a partir do espirito. A vida vivida
sem a determinagao do espirito ¢ a existéncia estética. O homem, nessa
situagao existencial, ainda nao chegou a ser verdadeiramente homem.
Chegar a ser homem significa realizar a tarefa de existir na tensao da
singularizagdo ou essencializagdo do homem em tornando-se si-
mesmo. No processo dessa tarefa existencial, o papel que o desespero
desempenhava, em Ou, ou, como sendo fundamental para o salto para
a vida ética serd substituido pela angustia tal como desenvolvida em O
Conceito de Angustia. A partir de entdo a angustia tornar-se-4 uma
tonalidade afetiva fundamental na dor (que é a vida!) de ter de tornar-
se si-mesmo e o desespero serd a tonalidade afetiva fundamental na
dor de perder-se, ou seja, instaurando a impossibilidade do si mesmo
chegar a ser si-mesmo.

Vigilius Haufniensis/Kierkegaard apresenta a angustia como
tendo como objeto o nada. Esse nada implica na possibilidade de
poder-ser, ou de ser-capaz-de, isto é, em uma indeterminagdo origindria
que inquieta 0 homem mobilizando-o na necessidade de autodeterminar-
se. A angustia € s um conceito porque antes, originariamente, é uma
tonalidade afetiva que sobrevém sobre o homem atravessando-o e,
assim, dando-lhe o tom e entonacao com que se relaciona com a vida.
A angtstia, pois, € essa tonalidade afetiva fundamental, constituinte e
constituida do modo de ser do homem. E precisamente a angtstia que
poe o homem no movimento existencial do tornar-se si-mesmo.
Quanto mais espirito, mais espiritualidade possui um homem, mais
angustia também possuird. Quanto mais angustia, mais sensibilidade

para apreender a verdade do real. Dai também é preciso cuidado para
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deixar a angustia a servigo do espirito e nao o contrdrio para nao decair
na nao-liberdade.

Quando o homem nao estd determinado pelo espirito, entao ele
vive no mundo como que dormindo, sonolento, num certo grau de
inconsciéncia de si. Mas o espirito estd nele porque a estrutura
constitutiva do homem ¢ sustentada justamente pelo espirito. Viver a
vida sendo determinado como espirito é a tarefa do homem. O espirito,
por fazer parte ontologica do homem, mesmo estando “dormindo”,
estd presente e, entdo, provoca, insinua, acena. Dormindo, no homem,
o espirito como que sonha, projetando as possibilidades do verdadeiro
si-mesmo, do si-mesmo mais profundo, quer dizer, do si-mesmo
determinado por ele, pelo espirito. Entao, como se dé a passagem do si
mesmo imediato, esteta, para o si-mesmo mais profundo? O despertar,
ou o estado de vigilia, é o acordar para a vida, é o ver com clarividéncia
como estava sendo ou vivendo e, entao, ser arrastado pela sedugao
sedutora da possibilidade singular que o singulariza enquanto
abertura para a realizacdo de sua essencializacdo. Aqui, neste
despertar, Vigilius (o Vigilante!) designa de “estado de vigilia”: “Na
vigilia esta posta a diferencga entre meu eu e meu outro; no sono, esta
suspensa, e no sonho ela ¢ um nada insinuado” (Kierkegaard, 2010, p.
45). Aqui nessa curta citagao podemos visualizar sob a pena de Vigilius
Haufniensis/Kierkegaard as gradagdes dos estadios. SO na vigilia,
quando somos determinados pelo espirito, € que entao podemos
distinguir a “diferenca entre meu eu e meu outro”. Na vigilia, ao estar
desperto, percebo, melhor, apreendo a diferenca entre meu si mesmo e
meu outro, quer dizer, o meu si-mesmo mais profundo que, no fundo e
em verdade, determina-me e precisa singularizar-se concretizando-se.
Eis o movimento dialético que ja o Juiz Guilherme, em 1843, procura
explicar ao jovem esteta e € trabalhado no Discurso Edificante, de 1844,
Necessitar de Deus é a Suprema Perfeicdo: primeiro si mesmo e o si-mesmo

mais profundo.
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No Capitulo IV, pentltimo capitulo da obra, o cendrio muda e
a paisagem abruptamente se mostra sombria. Da angustia como
possibilidade da liberdade, se efetiva a liberdade como nao-liberdade.
Do nada da angustia, passa-se a um algo. Do nada como possibilidade
da liberdade, ou de ser-capaz-de, passa-se a liberdade concreta, mas
que se mostra injustificada para o individuo. O individuo sente a dor
de ter a liberdade concretizada, vivida como estando muito aquém do
que ele julga que deveria. A liberdade passa a ser experimentada como
nao-liberdade. O individuo sente que nao € livre, experimenta o peso
da liberdade. Sua liberdade estd enredada, engessada, aprisionada.
Poderia parecer que nesse cendrio ndo teria espago para a angustia ja
que para ela existir deve ter a possibilidade. Com a liberdade
experimentada como nao-liberdade temos nao mais a possibilidade da
liberdade ou de ser-capaz-de, mas uma concregao efetiva da liberdade.
Mas, justo ai, nessa concrecao da liberdade ¢ que a angustia
sorrateiramente aparece para o individuo mostrando-lhe, projetando
uma nova possibilidade que lhe da uma abertura existencial. Isso
porque o que se concretizou nao foi o que o individuo esperava, entao
a possibilidade retorna e, com ela, a angustia.

A grande questao, pois, € o que faz com que o individuo
conserve a possibilidade da liberdade, de ser-capaz-de, sem decair na
nao-liberdade. O fendmeno da nado-liberdade, do demoniaco, da perda
da liberdade esta numa linha muito ténue do que, cinco anos depois,
em A Doenca para a Morte, chamara de desespero. Julgo que a propria
obra, O Conceito de Anguistia, nao responde satisfatoriamente o como
conservar a possibilidade da liberdade, ou de ser-capaz-de. Ja apontei
que nos Discursos Edificantes e Discursos Cristdos, no elemento do
edificante e do cristico, encontramos a doacdo dessa
complementaridade.
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2 A paciéncia como complementaridade originaria da

angustia no tornar-se si-mesmo

Em 6 de dezembro de 1843, Kierkegaard publicou Quatro
Discursos Edificantes. No ultimo deste Discursos Edificantes, temos o
primeiro texto sobre a paciéncia, intitulado: Adquirir a sua Alma na
Paciéncia. Em 1844 temos as seguintes obras pseudonimas: Migalhas
Filoséficas (13 de junho) de Johannes Climacus, O Conceito de Anguistia
(17 de junho) de Vigilius Haufniensis, Prefdcios: leitura divertida para
certas classes segundo houver tempo e ocasido (no mesmo dia, 17 de junho)
de Nicolaus Notabene. Os Discursos Edificantes de 1844 sdao, como em
1843, publicados em trés grupos, a saber: Dois Discursos Edificantes (5 de
marco), Trés Discursos Edificantes (8 de junho), e Quatro Discursos
Edificantes (31 de agosto).

A estrutura dialética do método da comunicacdo indireta ou
maiéutica kierkegaardiana se concretiza na alternancia das publicagoes
edificantes e pseudonimas. Nos anos de 1843 e 1844 sao publicadas as
importantes obras pseudonimas intercaladas por Dezoito Discursos
Edificantes, nove em cada ano. Depois de sua tese de doutorado, em
1841, a primeira obra publicada em 1843 sao Dois Discursos Edificantes.
Da mesma forma, a mesma estrutura acontece em 1844, assim como as
ultimas obras publicadas sdao os Quatro Discursos Edificantes. Se todas
as produgdes de cada um desses anos fossem compendiadas como um
unico livro, entdo, a Introdugdo e a Conclusdo, por assim dizer,
enquanto Stemning, tonalidade afetiva ou atmosfera, seriam
determinadas pelos Discursos Edificantes. O desenvolvimento tematico,
enquanto tematizacao em didlogo critico e aberto com a tradicao
filosofica, aconteceria na producdo pseudonima. Nesse sentido, os
Discursos Edificantes dao o tom e a entonagao do que se busca na busca
filosofica, mas é na produgao pseudonima em que é operada a
desconstrucdo do modo como habitualmente a tradigdo pensa certas
questdes acerca do homem. O leitor tendo acompanhado esse
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partejamento filoséfico que foi aberto pelo processo da desconstrugio
pseuddnima, entdo encontra-se na tonalidade afetiva prdpria e
apropriada para seguir o curso do fluxo do edificante. Aqui as tematicas
trabalhadas nao foram escritas a despeito da produgao pseuddnima, ou
de maneira fortuita sem manter uma relacao de complementaridade
entre elas.

Na conclusao deste capitulo quero concentrar-me em concluir o
esbogo dessa complementaridade origindria da paciéncia como forga de
animo para padecer a angustia sem decair nos fenomenos da nao-
liberdade, ou do demoniaco?.

Alguém poderia optar ou privilegiar, para justificar isso que
chamo de complementaridade origindria, adotando nao os Discursos
Edificantes da paciéncia, mas alguma tematica dos Trés Discursos
Edificantes (Pensa no teu criador na tua juventude, A expectativa de uma
salvacdo eterna, e Que seja ele a crescer e eu a diminuir) por ter sido
publicado apenas nove dias antes de O conceito de angiistia. Ou ainda
pode haver alguém que dé primazia a uma tematica dos Quatros
Discursos Edificantes (Necessitar de Deus é a suprema perfeicdo do homem, O
espinho na carne, Contra a Covardia, e Quem Reza Retamente Combate na
Oragio e Triunfa — Pelo Fato de Deus Triunfar).

De minha parte, muito embora reconheca que as tematicas de

todos os Discursos Edificantes de 1844 se cruzam, estao presentes em

8 Nao é possivel nos limites de paginas deste capitulo desenvolver a tematizacdo do
fendmeno da paciéncia, nos trés Discursos Edificantes, em que Kierkegaard trata da
paciéncia, evidenciando a articulagao de complementaridade origindria entre a angustia e
paciéncia. Uma primeira abordagem dessa questdao na qual fui intuindo essa
perspectiva de leitura de Kierkegaard, encontra-se meu artigo publicado recentemente:
A articulagdo de angistia e paciéncia na filosofia de Kierkegaard (2024). O que segue, na
conclusao deste capitulo, é uma apresentagao geral acerca de como a paciéncia se
apresenta como operando, em continuidade com O conceito de angistia, uma
complementaridade origindria, apresentando aspectos dessa articulagdo angustia e
paciéncia, que nao foi desenvolvido no artigo citado acima. Como ja anunciado, a
pesquisa merece uma e-labora¢do com mais acuidade e com mais desenvolvimento da
analise fenomenologica da angustia e da paciéncia a partir de O Conceito de Angiistia e
da totalidade dos trés Discursos Edificantes que tematizam a paciéncia.
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todas as obras pseudonimas deste ano e, portanto, isto nao pode ser
desconsiderado em qualquer andlise que seja feita de uma obra
pseuddnima, nao é esta tonalidade que colore o acento que estou dando
para esta articulacdo entre angustia e paciéncia enquanto
complementaridade origindria. A paciéncia ndo € um tema entre outros,
uma tonalidade afetiva entre outras. Ela é, assim como a angustia e o
desespero, uma tonalidade afetiva fundamental, porque com a paciéncia
se efetiva a autodeterminacao do si-mesmo, ou sem a paciéncia é
cravada na existéncia a impossibilidade de atingir o si-mesmo.

Cronologicamente, Kierkegaard apresenta primeiro a
tonalidade afetiva da paciéncia, em trés Discursos Edificantes, em
sequéncia. O primeiro em 6 de dezembro de 1843, Adquirir a sua Alma
na Paciéncia, e o segundo e terceiro nos Dois Discursos Edificantes de
1844, a saber: Conservar a sua Alma na Paciéncia, e Paciéncia na Expectativa.
A paciéncia aparece, portanto, como a tonalidade afetiva fundamental
dos Discursos Edificantes de 1844. Ela abre a Stemning de 1844, no ultimo
meés de 1843, com o Discurso Edificante sobre a aquisicao da alma na
paciéncia. Em seguida, nos proximos Discursos Edificantes, repete,
retoma a paciéncia desde outras perspectivas: conservar a alma na
paciéncia e paciéncia na expectativa. Assim como as tonalidades
afetivas fundamentais dos Discursos Edificantes de 1843 sdao o amor e a
dadiva, a paciéncia domina toda a atmosfera de 1844. Elas sao como
que o solo a partir das quais todas as outras questdes tematicas, todas
as outras tonalidades afetivas aparecem.

Vou apontar alguns pontos de conexao com O Conceito de
Angustia. Adquirir a sua Alma na Paciéncia, e Conservar a sua Alma na
Paciéncia expressam a dialética, a repeticao kierkegaardiana, que edifica
o leitor atento. Sé se adquire a alma conservando-a e s6 se conserva,
adquirindo-a! Leiamos, “a sua alma na paciéncia”, do titulo de ambos
os Discursos Edificantes, como sendo sindnimo de “si-mesmo na
paciéncia”. De fato, “a alma” significa “o homem”, o “seu si-mesmo”,

quer dizer, o seu si-mesmo mais profundo, a dimensao mais verdadeira
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e auténtica de sua vida. Em O Conceito de Angistia também é
desenvolvido dois modos de acontecer a sintese da constituicao do
homem, a saber: 1) o homem € uma sintese de corpo e alma instaurada
pelo espirito, 2) o homem ¢ uma sintese de temporalidade e eternidade
instaurada pelo instante. Em ambos os modos de apresentar a sintese
constituinte do homem o decisivo € o terceiro elemento da sintese que,
no fundo, ontologicamente, é o primeiro que pde em movimento a
relacdo possibilitando a relacao relacionar-se consigo mesma. Quando
o terceiro elemento, o espirito ou instante, ndo determina a relagao,
entdo sua presenca € mitigada, adormecida ocasionando a
predominancia de um dos polos da relagao engendrando o desespero,
a impossibilidade do si-mesmo se singularizar. Vigilius
Haufniensis/Kierkegaard apos desenvolver em capitulos diversos cada
uma das sinteses, logo acrescenta que, na verdade, ndo sao duas
sinteses, mas apenas uma, desde perspectivas distintas, embora
dizendo o mesmo: “O homem era, portanto, uma sintese de alma e
corpo, mas também é uma sintese do temporal e do eterno” (Kierkegaard,
2010, p. 92, grifo do autor). Isso que na primeira formulagao da sintese
¢ determinado pela angustia e o espirito, na segunda formulagao sera
o instante. Vigilius escreve: “A angustia era, para usar uma nova
expressao que diz o mesmo que ja foi dito até aqui e que também
aponta para o que vem a seguir, o instante na vida individual”
(Kierkegaard, 2010, p. 89). Portanto, o Discurso Edificante ja antecipa
esse paradoxo de aquisi¢ao da alma, do si-mesmo.

No primeiro Discurso Edificante da paciéncia, Adquirir a sua Alma
na Paciéncia, somos conduzidos ao paradoxo, a autocontradigao de ter
de adquirir a alma, ou seja, o si mesmo, a vida que, de certo modo ja se
tem, do contrario nao poderia se pdr no encal¢o da aquisigao, e, por
outro lado, sé se possui verdadeiramente a alma se ela for adquirida.
A vida, o si-mesmo, a alma, ndo estd pronta e acabada, mas necessita
um movimento existencial de aquisicao. Isso fala daquele movimento

dialético do si mesmo que precisa tornar-se si-mesmo; do si mesmo que
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estd sendo (primeiro si mesmo) e do si-mesmo que precisa vir-a-ser (si-
mesmo mais profundo) para existir. Esse é o devir do homem, é sua
singularizacao, essencializacdo, ou sintese de reconciliacio na boa
relacao dos elementos heterogéneos constitutivos do homem. Nesse
sentido esse Discurso Edificante de 6 dezembro de 1843 antecipa uma
das sinteses, presente nas obras pseudonimas, que define 0 homem
numa relagao de temporalidade e eternidade instaurada pelo instante.
Viver a existéncia mantendo uma boa relagao da temporalidade e da
eternidade a partir do instante, requer paciéncia. Exige paciéncia
porque essa relagao nao se efetiva facilmente nem definitivamente. S6
com essas informagoes ja sentimos a intrinseca relagao do Discurso
Edificante sobre a paciéncia com a obra O conceito de angiistia.

Na aquisi¢ao da alma na paciéncia, Kierkegaard destaca o fato
de que a aquisi¢do nao se dd& pela ou através da paciéncia, mas na
paciéncia. A paciéncia nao ¢ tomada como um instrumento, um meio
para atingir determinado fim. O pescador precisa ter a paciéncia de
lancar a isca presa ao anzol e aguardar paciente e silenciosamente por
minutos ou horas até que pegue o peixe. O comerciante precisa ter
paciéncia para aguardar com boa disposi¢ao e simpatia a chegada de
seus clientes até o ultimo segundo do expediente. O peregrino que,
apos um longo periodo de planejamento, e que ja se encontra em sua
sacra peregrinagao, precisa, de vez em quando, parar, tomar agua,
recuperar o fOlego, apoiar-se em seu cajado e, entao, continuar seu
piedoso caminho. Veja com atengao: no pescador, no comerciante e no
peregrino, a paciéncia é um fundamental e indispensavel instrumento,
mas quando atinge a finalidade buscada, a paciéncia é abandonada.
Nesses casos nao se busca a paciéncia por ela mesma, mas por uma
outra coisa distinta e que s6 se conquista através dela. Em Kierkegaard,
porém, o que se visa € justamente se envolver com a paciéncia de modo
que ela deixa de ser meio e instrumento para ser a textura constitutiva
da alma que, em se entregando a paciéncia, deixa-se perfazer-se por

ela.
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Em todos esses exemplos ilustrativos o que se destaca na
descricao é que em todas as ocupagdes e relacdes que temos com o
mundo a paciéncia € necessaria. Sem paciéncia ndo alcangamos
absolutamente nada, nem para o bem, nem mesmo para o mal. Tudo
exige paciéncia porque requer um ritmo de tempo, de complexidade,
de varidveis que nao dependem de nds.

Poderiamos ampliar, talvez ao infinito, a partir das situagdes da
propria vida, outros exemplos que estdao na ordem do dia, que todos
almejam e necessitam, mas que s6 se obtém através de muita paciéncia,
além, evidentemente, de muitos outros fatores, que, evidentemente,
Kierkegaard nao deixa de apontar. Mas em todos esses exemplos e de
muitos outros que poderiamos aqui formular o que estd em causa sao
sempre bens exteriores e temporais, como aquisi¢do de coisas, fama,
reconhecimento, poder, dinheiro, sucesso etc. Para adquirir essas
coisas, ou algumas delas é preciso, indubitavelmente, de paciéncia,
muita paciéncia, ao lado de muitos outros fatores ou habilidades:
influéncias politicas, amizades, conhecimento, oportunidade, traquejo
com a coisa, carisma, competéncia etc.

Ora, se no ambito da vida temporal, exterior, apesar de ser tido
como penosa, a paciéncia se mostra fundamental, como uma virtude
de que todos valorizam, mesmo que s6 visem com ela a aquisi¢gao de
outras coisas, entao a fortiori na aquisi¢ao do tipo de paciéncia de que
trata o Discurso Edificante. De fato, o que estd em causa ndo ¢ a aquisigao
de coisas ou de valores atribuidos a minha pessoa, mas o que se busca
€ a aquisi¢ao do meu si-mesmo mais profundo na paciéncia. Adquirir
a mim mesmo nao é ter coisas, nem obter boas reputacdes sobre mim,
mas possuir e ser proprietario da minha prépria alma. Isso equivale a
possuir o mundo, mas sem ser possuido pelo mundo. Esse tipo de
aquisicao também exige paciéncia. Mas, aqui, como nao se trata de
coisas temporais, mas de bens interiores e espirituais, sendo posseiro e
proprietario de si-mesmo, entdo a paciéncia nao acontece como meio

em vista de um fim, mas € ela mesma a aquisi¢ao da alma. A paciéncia,
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nestes casos, nao é fundamental apenas para me ajudar a conquistar
alguma coisa, pois, se assim o fosse, a paciéncia perderia seu valor e
importancia no exato instante em que a coisa almejada fosse alcancgada.
A paciéncia como meio seria descartada ao atingir o que se buscava. A
paciéncia, nestes casos, seria um mal necessdrio. Utilizariamos da
paciéncia, mesmo rangendo os dentes, porque teriamos a esperanca de
que em breve ela seria abandonada por obtermos o que almejavamos.
Mas na aquisicao e conservacao da propria alma a paciéncia nao é
instrumento.

A aquisi¢ao da propria alma se da na paciéncia e ndo através da
paciéncia. A paciéncia nao € meio para um fim. O mundo, a vida,
mostra que a paciéncia ¢ fundamental para a aquisigao das coisas. A
paciéncia, pois, é constitutiva, como a angustia, do modo de ser do
homem. Na aquisi¢do da alma, porém, a paciéncia nao é meio, mas ela
¢ a0 mesmo tempo meio e fim. Precisa-se da paciéncia, como recurso,
para perseverar na aquisicao de si-mesmo, mas essa utilizacao da
paciéncia jamais ¢ abandonada quando se adquire a si-mesmo. Isto
porque o exercicio da paciéncia, o pacientar da paciéncia, € precisamente
a atividade e passividade envolvida na aquisi¢ao da alma. Escutemos,

Kierkegaard em Conservar a sua Alma na Paciéncia:

Uma pessoa nao ganha primeiro a alma e necessita agora de paciéncia
para conserva-la; mas ganha-a de uma forma que outra nao é senao
conservando-a; e por isso a paciéncia é a primeira e € a ultima,
precisamente porque a paciéncia é tanto da ordem da actividade como da
ordem da passividade, e tanto da ordem da passividade como da ordem da
actividade. Desta forma o assunto ndo é tio terrivel quanto a anguistia dizia
ser: ao invés, € sério, e sério no mais profundo sentido, naquele em que
a paciéncia o entende (Kierkegaard, 2023, p. 228, grifo nosso).

Como se percebe, pela citagao, ainda que Vigiulius Haufniensis
oculte aimportancia da paciéncia, Kierkegaard nos Discursos Edificantes
nao omite o papel fundamental da paciéncia frente a angtstia. A

paciéncia enquanto pacientar é como a voz medial do verbo: tanto
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realiza, quanto sofre a acdo por si e para si mesmo. Dai que a paciéncia
¢ tanto da ordem da atividade quanto da passividade e vice-versa. A
paciéncia é ontoldgica, da constituicdo mesma da vida e, entao, ela nao
€ s6 uma acao que o homem realiza, nem apenas uma agao que o
homem sofre, mas quer seja no agir, quer seja no padecer, o homem ¢
per-feito por ela!

Uma tltima conexao essencial com a obra O conceito de angiistia
que este capitulo permite apontar, para encerra-lo. No tltimo capitulo
da obra, que tem como titulo “Angustia como o que salva pela fé”,
Vigilius Haufniensis/Kierkegaard comeca lembrando a Historia de um
jovem, de um dos contos dos irmaos Grimm, que saiu pelo mundo para

aprender acerca do terrivel (det Forferdelige).

Acha-se num dos contos de Grimm uma narrativa sobre um mogo que
saiu a aventurar-se pelo mundo para aprender a angustiar-se. Deixemos
esse aventureiro seguir o seu caminho, sem nos preocuparmos [em saber |
se encontrou ou ndo o terrivel. Ao invés disso, quero afirmar que essa é
uma aventura pela qual todos tém de passar: a de aprender a angustiar-se,
para que ndo se venham a perder, nem por jamais terem estado
angustiados nem por afundarem na angtstia; por isso aquele que
aprendeu a angustiar-se corretamente, aprendeu o que ha de mais
elevado (Kierkegaard, 2010, p. 163, grifo nosso).

Na citagao acima, Vigilius/Kierkegaard, fala de um moco, um
jovem que precisa se aventurar, se arriscar no mundo para aprender a
angustiar-se, a encontrar “o terrivel”, do qual ele ndo tem a experiéncia.
Vigilius/Kierkegaard destaca que se esse jovem encontrou ou nao “o
terrivel”, quer dizer, se 0 mogo, dos irmaos Grimm, aprendeu ou nao,
no langar-se no mundo, a angustiar-se, ndo ¢ o que aqui esta
propriamente em causa. O que nos cabe pensar é que todo e qualquer
homem, jovem ou velho, precisa adquirir essa experiéncia de aprender
a angustiar-se corretamente para que nao se perca na vida. Ora, esse é o
capitulo conclusivo, de apenas oito paginas e meia, logo apds a

descricao fenomenoldgica das diversas formas da nao-liberdade
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(quando o individuo se perde na vida!). Entao depois de descrever as
possibilidades de o homem perder-se, entao vem o capitulo conclusivo
intitulado “Angustia como os que salva pela fé”. Mas a fé como
salvacao da angutstia, mantendo-a a servico do espirito é apenas
insinuada, sem maiores e detalhados desenvolvimentos. O leitor atento
realmente sente um desconforto no sentido de que esperava que
Vigilius, o vigilante, tao desperto, rigoroso e sutil, nao cochilasse, por
assim dizer, justamente no capitulo conclusivo. Esse “cochilo”, como ja
foi dito, é proposital em virtude do método da comunicagao indireta.
E, aqui, entdao, que o link com a tonalidade afetiva fundamental da
paciéncia, nos Discursos Edificantes, encontra seu lugar como
complementaridade origindria levando a termo a investigagao de
Vigilius/Kierkegaard. Vigilius/Kierkegaard, alids, escreve que a
Dogmatica deve dar continuidade a investigacao psicoldgica realizada.
Antes, porém, de adentrar no cristico, na fé, é preciso percorrer o
edificante.

Na obra Conservar a Alma na Paciéncia, como um refrao que se
repete em varios momentos, Kierkegaard escreve “Assim sendo, entao,
o jovem seguiu mundo afora” (Kierkegaard, p. 2023, p. 234). Nao pode
ser fortuito, arbitrario, inarticulado todas essas conexdes que estamos
mostrando escritas no mesmo ano de 1844, ou em dezembro de 1843.
Isso indica a complementaridade origindria entre os fendmenos de
angtistia e de paciéncia. E como se, para compreender a totalidade da
analise da angustia, é imprescindivel investigar, como continuagao da
obra O Conceito de Angustia, os Discursos Edificantes que tematizam a
paciéncia.

Observem que no primeiro Discurso Edificante era adquirir a sua
alma na paciéncia, agora € conservar a sua alma na paciéncia. Dois
verbos, adquirir e conservar, que demarcam o ritmo da vida na medida
em que a aquisi¢ao de si-mesmo nunca é definitiva a ndo ser que
sempre e a cada vez possamos conservar essa mesma aquisigao. O

outro Discurso Edificante fala da paciéncia na expectativa, na espera. A
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expectativa, a espera, implica fé no porvir e situa 0 homem na abertura
apropriada do acolhimento de seu si-mesmo mais profundo. A
possibilidade (pseudonimia = estética) exige paciéncia, paciéncia em
expectativa (Discursos Edificantes = ético-religioso ou religiosidade filosdfica,
ou A) e, posteriormente, o salto para a virtude teologal da esperanca
(Discursos Cristdos = religiosidade cristica, ou B).

Tanto a angustia, como a paciéncia descobrem e ensinam ao
homem o que, de fato, é realmente perigoso na vida. O perigoso, o
terrivel, é perder-se, nao se singularizar, nao se tornar um si-mesmo
mais profundo. Em Adquirir a sua Alma na Paciéncia, Kierkegaard define
a paciéncia como “uma for¢a da alma necessaria a qualquer pessoa
para alcangar na vida os seus desejos” (Kierkegaard, 2023, p. 200). A
etimologia da palavra paciéncia (Taalmodighed, taalmod), como ja
indicado, denota coragem, for¢a de animo (Mod) carregando o sentido
de suportar, padecer, sofrer (Taal). A paciéncia é tanto uma atividade,
quanto uma passividade, quer dizer, tanto uma forca de realizacao de
uma acao, quanto uma forca de su-portar o padecimento, o pathos de
sofrer uma agao que sobrevém a ele mesmo afetando-o desde o seu si
mesmo, mas de um tal modo que isso mesmo transubstancia-o em um
si-mesmo mais profundo.

Para arrematar essas conexdes indicativas da complementaridade
origindria existente entre a andlise da angustia e da paciéncia,

leiamos/escutemos Kierkegaard, em Conservar a sua Alma na Paciéncia:

Desta forma, entdo, o jovem seguiu pela vida fora. Bem-haja o jovem que o
fez! Sequiu auxiliado pela paciéncia, nao rico em desejos, nao inebriado
pela intencao, mas no pacto da fé com o eterno, no pacto da esperanga com o
porvir, no pacto do amor com Deus e os homens. E a paciéncia abengoou o
pacto e prometeu que ndo o abandonava. Se bem que ele, designadamente,
perdesse o desejo e a juvenil intengdo, todavia, nao perdeu a alma;
pois, caso alguém, tendo fé, nao aspire ao eterno, tendo esperanga, nao
esteja em entendimento com o porvir, tendo amor ndo esteja em
harmonia e concdrdia com Deus e os homens, entao, perdeu sua alma.
Por mais humilde que seja, por mais baixa que seja a sua estatura, por
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mais pobres que sejam as suas capacidades, por mais estreitada que a
sua alma seja em si mesma ou na sua diferenciacao diante de todos os
outros, a sua alma é ainda conservada, seja no que a pessoa perdesse,
seja naquilo que lhe foi negado. Com o auxilio da paciéncia, entendeu isto
na ponderagdo e sem a paciéncia nio o teria entendido (Kierkegaard, 2023,
p- 234, grifo nosso).

Mais uma vez encontramos outra referéncia sobre a tonalidade
afetiva da paciéncia que vem em socorro do homem que estd
angustiado. A paciéncia € a auxiliadora para que o homem, jovem ou
velho, langando-se no mundo para aprender a angustiar-se,
descobrindo o perigo, ndo sucumba, mas, antes, angustiando-se
corretamente, com a paciéncia, estabelega o “pacto da fé com o eterno,
no pacto da esperanca com o porvir, no pacto do amor com Deus e os
homens”. Este “pacto” é a alianca da angustia e da fé que o ultimo
capitulo de O Conceito de Angiistia promete, mas que s6 se cumpre, ao

meu juizo, nos Discursos Edificantes sobre a paciéncia.

3 Consideragoes finais

A aguda e penetrante andlise da angustia sob a pena de Vigilius
Haufniensis/Kierkegaard nao passou despercebida pelos classicos da
filosofia contemporanea. De fato, filésofos do calibre de Heidegger, por
exemplo, reconheceram a profundidade filoséfica do dinamarqués no
tratamento da angustia. Entretanto, o carater inconcluso da obra
sempre foi um problema que me provoca uma inquietacdo. Na
verdade, uma dupla inquietagao: quer seja pelo fato de que os classicos
da filosofia contemporanea nao sentirem o problema enquanto questao
que precisa ser posta em questionamento, quer seja pela constatagao de
ndo encontrar nenhuma pesquisa entre os estudiosos de Kierkegaard
que pensem o fendmeno de angustia e de paciéncia, nao isoladamente,

mas numa complementaridade origindria.
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Creio que mostramos a razoabilidade desta tese interpretativa.
Ela se mostra promissora como instrumental de andlise para
possibilitar visualizar a necessidade de compreender o fendmeno da
angustia conectado ao fendmeno da paciéncia. Julgo que ler o
pensamento de Kierkegaard com essas lentes permitird ver com mais
nitidez a totalidade de seu pensamento que estd em funcdo da
descri¢ao fenomenoldgica do tornar-se si-mesmo. “A angustia como o
que salva pela fé”, anunciada no titulo do altimo capitulo de O conceito
de anguistia, de apenas oito paginas e meia, s6 se consuma, enquanto
“pacto da fé com o eterno, no pacto da esperanga com o porvir, no pacto
do amor com Deus e os homens” (Kierkegaard, 2023, p. 234), através e
nos Discursos Edificantes sobre a paciéncia. Toda e qualquer analise da
angustia que nao realize essa complementaridade origindria permanece
ainda estética e ndo abarca a totalidade do fendmeno origindrio do
tornar-se si-mesmo.

Como, pois, da primeira andlise da angustia (Caput I-1II), se cai
na perda da liberdade, ou na liberdade vivida como nao liberdade
(Caput 1IV) e, bruscamente, passamos, como salva¢do, ao ultimo
capitulo (Capit V), de apenas oito pdginas e meio, trazendo a
necessidade de a angustia se vincular a fé, mas sem desenvolver com
riqueza de detalhes como isso se daria? A resposta, para mim, é
precisamente o pacientar da paciéncia que ensina o homem a angustiar-
se corretamente conservando a possibilidade da liberdade e mantendo
a saude psicoldgica, vital-existencial, com uma alta imunidade e
sanidade espiritual em tornando-se si-mesmo. Sendo atravessado pela
paciéncia, sabendo pacientar-se na experiéncia da angustia da
possibilidade de ser-capaz-de, entao o demoniaco (a nao liberdade em
uma de suas formas!) ndao encontrara brecha para entrar e violar a
interioridade de um si-mesmo mais profundo singularizado. Este
Individuo Singular, em 1847, em As obras do amor (Kierkegaard, 2013a),

um Discurso Cristio, sera designado de “o amoroso”.
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