-enomenologia,
Religido e Psicandlise

Colecao |[XVI Encontro ANPOF

Organizadores

Marcelo Carvalho

André Medina Carone

Carlos Tourinho

Cecilia Cintra Cavaleiro de Macedo
Juvenal Savian Filho

SUNg
V7 N
ANPOF



ANPOF - Associacdo Nacional de Pos-Graduac¢io em Filosofia

Diretoria 2015-2016

Marcelo Carvalho (UNIFESP)

Adriano N. Brito (UNISINOS)

Alberto Ribeiro Gongalves de Barros (USP)
Antonio Carlos dos Santos (UFS)

André da Silva Porto (UFG)

Ernani Pinheiro Chaves (UFPA)

Maria Isabel de Magalhaes Papaterra Limongi (UPFR)
Marcelo Pimenta Marques (UFMG)

Edgar da Rocha Marques (UER])

Lia Levy (UFRGS)

Diretoria 2013-2014

Marcelo Carvalho (UNIFESP)
Adriano N. Brito (UNISINOS)
Ethel Rocha (UFR])

Gabriel Pancera (UFMG)
Hélder Carvalho (UFPI)

Lia Levy (UFRGS)

Erico Andrade (UFPE)
Delamar V. Dutra (UFSC)

Equipe de Producao
Daniela Gongalves
Fernando Lopes de Aquino

Diagramacdo e producdo grafica
Maria Zélia Firmino de Sa

Capa

Cristiano Freitas

Dados Internacionais de Catalogac¢do na Publicacdo (CIP)

F366

Fenomenologia, religido e psicanalise / Organizadores Marcelo
Carvalho, Juvenal Savian Filho, Cecilia Cintra Cavaleiro de
Macedo, André Medina Carone. Sao Paulo : ANPOF, 2015.
430 p. — (Colegao XVI Encontro ANPOF)

Bibliografia
ISBN 978-85-88072-40-4

1. Fenomenologia - Filosofia 2. Religido - Filosofia 3.
Psicanalise - Filosofia 1. Carvalho, Marcelo II. Savian Filho,
Juvenal III. Macedo, Cecilia Cintra Cavaleiro de IV. Carone, André
Medina V. Série
CDD 100




COLECAO ANPOF XVI ENCONTRO

Comité Cientifico da Cole¢ao: Coordenadores de GT da ANPOF

Alexandre de Oliveira Torres Carrasco (UNIFESP)
André Medina Carone (UNIFESP)

Antonio Carlos dos Santos (UFS)

Bruno Guimaraes (UFOP)

Carlos Eduardo Oliveira (USP)

Carlos Tourinho (UFF)

Cecilia Cintra Cavaleiro de Macedo (UNIFESP)
Celso Braida (UFSC)

Christian Hamm (UFSM)

Claudemir Roque Tossato (UNIFESP)
Claudia Murta (UFES)

Claudio R. C. Leivas (UFPel)

Emanuel Angelo da Rocha Fragoso (UECE)
Daniel Arruda Nascimento. (UFF)

Déborah Danowski (PUC-R])

Dirce Eleonora Nigro Solis (UER])

Dirk Greimann (UFF)

Edgar Lyra (PUC-R])

Emerson Carlos Valcarenghi (UnB)

Enéias Junior Forlin (UNICAMP)

Fatima Regina Rodrigues Evora (UNICAMP)
Gabriel José Corréa Mograbi (UFMT)
Gabriele Cornelli (UnB)

Gisele Amaral (UFRN)

Guilherme Castelo Branco (UFR])

Horacio Lujan Martinez (PUC-PR)

Jacira de Freitas (UNIFESP)

Jadir Antunes (UNIOESTE)

Jarlee Oliveira Silva Salviano (UFBA)
Jelson Roberto de Oliveira (PUCPR)

Joao Carlos Salles Pires da Silva (UFBA)
Jonas Gongalves Coelho (UNESP)

José Benedito de Almeida Junior (UFU)



José Pinheiro Pertille (UFRGS)

Jovino Pizzi (UFPel)

Juvenal Savian Filho (UNIFESP)
Leonardo Alves Vieira (UFMG)

Lucas Angioni (UNICAMP)

Luis César Guimaraes Oliva (USP)

Luiz Antonio Alves Eva (UFPR)

Luiz Henrique Lopes dos Santos (USP)
Luiz Rohden (UNISINOS)

Marcelo Esteban Coniglio (UNICAMP)
Marco Aurélio Oliveira da Silva (UFBA)
Maria Aparecida Montenegro (UFC)
Maria Constanca Peres Pissarra (PUC-SP)
Maria Cristina Theobaldo (UFMT)
Marilena Chaui (USP)

Mauro Castelo Branco de Moura (UFBA)
Milton Meira do Nascimento (USP)
Osvaldo Pessoa Jr. (USP)

Paulo Ghiraldelli Jr (UFFR])

Paulo Sérgio de Jesus Costa (UFSM)
Rafael Haddock-Lobo (PPGF-UFR])
Ricardo Bins di Napoli (UFSM)

Ricardo Pereira Tassinari (UNESP)
Roberto Hofmeister Pich (PUC-RS)
Sandro Kobol Fornazari (UNIFESP)
Thadeu Weber (PUCRS)

Wilson Antonio Frezzatti Jr. (UNIOESTE)



Apresentacao da Colecao
XVI Encontro Nacional ANPOF

A publicagao dos 24 volumes da Coleg¢ao XVI Encontro Nacio-
nal ANPOF tem por finalidade oferecer o acesso a parte dos trabalhos
apresentados em nosso XVI Encontro Nacional, realizado em Campos
do Jordao entre 27 e 31 de outubro de 2014. Historicamente, os encon-
tros da ANPOF costumam reunir parte expressiva da comunidade de
pesquisadores em filosofia do pais; somente em sua ultima edigao, foi
registrada a participagao de mais de 2300 pesquisadores, dentre eles
cerca de 70% dos docentes credenciados em Programas de Pos-Gradu-
acao. Em decorréncia deste perfil plural e vigoroso, tem-se possibilita-
do um acompanhamento continuo do perfil da pesquisa e da produgao
em filosofia no Brasil.

As publicagdes da ANPOF, que tiveram inicio em 2013, por
ocasido do XV Encontro Nacional, garantem o registro de parte dos
trabalhos apresentados por meio de conferéncias e grupos de traba-
lho, e promovem a ampliagao do didlogo entre pesquisadores do pais,
processo este que tem sido repetidamente apontado como condigao ao
aprimoramento da producao académica brasileira.

E importante ressaltar que o processo de avaliacio das
produgdes publicadas nesses volumes se estruturou em duas etapas.
Em primeiro lugar, foi realizada a avaliacao dos trabalhos submetidos
ao XVI Encontro Nacional da ANPOF, por meio de seu Comité
Cientifico, composto pelos Coordenadores de GTs e de Programas de
Po6s-Graduacao filiados, e pela diretoria da ANPOF. Apds o término
do evento, procedeu-se uma nova chamada de trabalhos, restrita aos
pesquisadores que efetivamente se apresentaram no encontro. Nesta
etapa, os textos foram avaliados pelo Comité Cientifico da Colegao
ANPOF XVI Encontro Nacional. Os trabalhos aqui publicados foram
aprovados nessas duas etapas. A revisdo final dos textos foi de respon-
sabilidade dos autores.



A Colecao se estrutura em volumes tematicos que contaram, em
sua organizagao, com a colaboragao dos Coordenadores de GTs que
participaram da avaliagdo dos trabalhos publicados. A organizacao te-
matica ndo tinha por objetivo agregar os trabalhos dos diferentes GTs.
Esses trabalhos foram mantidos juntos sempre que possivel, mas com
frequéncia privilegiou-se evitar a fragmentac¢ao das publicagdes e ga-
rantir ao leitor um material com uma unidade mais clara e relevante.

Esse trabalho ndo teria sido possivel sem a continua e qualificada
colaboragao dos Coordenadores de Programas de Pos-Graduagao em
Filosofia, dos Coordenadores de GTs e da equipe de apoio da ANPOF,
em particular de Fernando L. de Aquino e de Daniela Gongalves, a
quem reiteramos nosso reconhecimento e agradecimento.
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A relacao entre conhecimento simbdlico
e intuitivo nas investigacoes logicas de
Husserl e suas problematicas

Yuri José Victor Madalosso
UEL

INTRODUCAO

O objetivo deste trabalho é entender a epistemologia fenome-
noldgica estruturada nas Investigacoes Ldgicas visando responder aos
problemas seguintes: qual é a relacao entre conhecimento simbdlico
e intuitivo nesta obra de Husserl? Como entender a passagem de co-
nhecimentos mediatos e simbolicos, para conhecimentos imediatos
e intuitivos? A hipotese que permite responder a estas questoes é a
seguinte: a epistemologia husserliana, interpretada em sua proposta
de fundamentacao e em sua estrutura conceitual e argumentativa, é
fundamentada em uma filosofia da linguagem, em que analises se-
manticas sao dirigidas pelo problema pressuposto, a saber, a relagao
entre conhecimento simbdlico e intuitivo, ou, em termos husserlianos,
“ato simbolico/expressivo” e “ato intuitivo” (perceptivo ou afigurati-
vo) e que ha uma dependéncia fundacional da estrutura epistemologi-
ca com a estrutura semantica.

Destacamos, para defendermos tal hipdtese, trés posi¢does que
concebem, em um sentido geral, como se d4 na obra de Husserl o estu-
do da linguagem: a) em Husserl, a linguagem ¢ entendida como calcu-
lo reinterpretavel; b) a semantica husserliana pode ser entendida como
instancia ideal dos atos intencionais e c) o problema da linguagem em

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Colecao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 10-28, 2015.



A RELAQAO ENTRE CONHECIMENTO SIMBOLICO E INTUITIVO
NAS INVESTIGAgf)ES LOGICAS DE HUSSERL E SUAS PROBLEMATICAS

Husserl esta inserido no problema do acesso, por meio do conheci-
mento simbodlico, ao conhecimento imediato e intuitivo. Todavia, a hi-
potese pode ser defendida levando-se em conta os aspectos relacionais
de cada interpretacao, ou seja, como as estruturas ideais semantica,
psicologica e epistemoldgica se fundam mutualmente, e como as es-
truturas psicologica e epistemoldgica sao fundadas na semantica. Sera,
portanto, de importancia crucial neste estudo o papel do conceito de
representacao dentro destas trés estruturas.

Podemos entender esta fundagao na semantica, ou seja, nos re-
sultados da I Investigacdo, através do conceito de evidéncia, presente
na ultima Investigacio de forma mais rigorosamente explicitada. Se, em
conformidade com o texto de Husserl, entende-se a evidéncia como vi-
vencia fundada no preenchimento de significagao e em sinteses acaba-
das de preenchimento, entende-se, portanto, a evidéncia como critério
tanto semantico como epistemologico de verdade, sendo que o ultimo
depende do primeiro, ou, em outros termos, se temos o preenchimento
impletivo nos limites do ato expressivo/simbolico, a cognigao do obje-
to “tal como se apresenta” deve satisfazer a expressao antes mesmo de
a identificagao e classificagao deste preenchimento ser dado em um ato
superior (a propria evidéncia).

1. AT INVESTIGACAO E O PROBLEMA DA LINGUAGEM

As Investigagdes Légicas, mesmo sem constituirem um todo line-
ar, no tocante as matérias e problemas, mantém uma estrutura argu-
mentativa sistemadtica’, cujo inicio enceta a questdao que Husserl diz
ser uma “analise gramatical”, que antes se trata de uma investigacao
semantica nao empirica (cf. HUSSERL, 1967 (I), p. 290, §1). Com efeito,
a I Investigacdo Logica, de titulo Expressdo e Significacdo, € uma descri¢ao
e analise das expressoes linguisticas quanto ao seu significado e refe-
réncia objetal. Neste sentido, ato psiquico, objeto, signo e significado
compoem um panorama descritivo dirigido por uma intencao de se
afastar pressupostos tanto psicofisicos e empiricos quanto metafisicos

1 Ha, na verdade, como Husser] atesta na introdugdo da segunda edigao de 1913, um desen-
volvimento crescente e sistematico de dificuldades e andlises descritivas, em que as investi-
gagdes posteriores supdem temas das anteriores, mesmo sem haver uma intencao unitaria
em sentido literario (HUSSERL, 1967 (I), p. 26).
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e proceder a uma investigacao que compreenda de maneira pura, dire-
ta e formal as relagdes entre estas instancias. O claro objetivo é fornecer
um fundamento seguro para a Logica Pura, enquanto sistema objetivo
de significados puros e constructo tedrico formal em que se fundamen-
ta a logica, a matematica e as ciéncias empiricas®.

O inicio da I Investigacdo é emblematico ao fazer uma distin¢ao
entre signos indicativos e signos significativos ou que sao regidos por
atos de intelec¢do. Um signo “indicativo”, em uma diferenciagao pre-
cisa, é aquele sinal material ou situacgao objetiva que nos da como exis-
tente outra situacao objetiva, ou, em outras palavras, um objeto que
serve para indicar a existéncia empirica de outro objeto. Vejamos por
exemplo de sinais ou signos indicativos um fossil que indica a exis-
téncia de certo animal pré-historico, ou, ainda, a cor amarela de um
individuo indicando-lhe a existéncia de uma ictericia (cf. HUSSERL,
1967 (I), p. 316, §2 e p. 322, §4). Portanto, em vez do carater semantico
do signo significativo, temos apenas um carater empiricamente asso-
ciativo ou por convengdes histéricas, como, por exemplo, o gesto de
estender a mao para frente indicar “pare”.

O signo significativo, por sua vez, também tem uma natureza
indicadora, ou seja, a expressao indica significado ou sentido cognos-
civel para um ouvinte ou leitor. O carater especifico esta justamente no
aspecto semantico, ou seja, remeter a uma significagdo que € cognos-
civel a um sujeito e como o signo significativo indica significado ao(s)
interlocutor (es). Vemos que a indicacao objetal, neste caso, depende
essencialmente do fato de se intencionar a comunicagao de significado
(HUSSERL, 1967(1), p. 324-326, §6 e 7). Tanto € que tal diferenca resulta
na propria apreciacao do cardter interno e totalmente ndo comunica-
tivo da “fala interna”, em que o sujeito falante pode se utilizar de ex-
pressodes significativas sem ver nelas um intuito comunicativo, ja que
ele possui acesso imediato a estas significagoes (cf. KUSCH, 2001, p. 72,
e HUSSERL, 1967(I), p.327-328, §8).

Maldonado diz acertadamente: “O objeto desta primeira investigagao é a clarificacio da
logica pura, para a qual Husserl concentra sua andlise nos equivocos dos conceitos de
“expressao” e de “significagdo”. Neste marco, a distingdo entre “significagdo” e “objeto”,
de uma parte, e entre “significacdo” e “representagdo”, de outra, é fundamental, tanto mais
quanto que se trata aqui de conceitos cardinais para a (possibilidade da) l6gica pura” (MAL-
DONADO, 1995, p. 31).

12



A RELAQAO ENTRE CONHECIMENTO SIMBOLICO E INTUITIVO
NAS INVESTIGAgf)ES LOGICAS DE HUSSERL E SUAS PROBLEMATICAS

E preciso entender em que atos psiquicos o falante, por meio do
signo material, intenciona significados e como pode satisfazer esta in-
tengao, sem recorrer a associagao empirica ou convencional. O primei-
ro conceito é o de intengao de significacao, que descreve como se da a
relagao entre o signo material e os atos cognitivos que lhe dao sentido,
em uma instancia vazia para o falante, sem um objeto a ser apresenta-
do que possa ser significado com a expressao. O preenchimento de tais
intengOes vazias € como que o preenchimento da expressao, e constitui
a outra face correlata do ato simbolico (HUSSERL, 1967(1), p. 330, §9).
A presenca plena do objeto a intencao de significacao, fornecida ape-
nas por atos intuitivos (uma percepgao ou ato imaginativo), corrobora
para que a expressao tenha seu carater cognitivo satisfeito (cf. HUS-
SERL, 1967(1), p. 333, §10).

Husserl tem o cuidado de distinguir o processo de expressar se-
gundo a) o ato psiquico que intenciona significar um objeto b) o ato
que preenche a referéncia objetiva e o significado c) o objeto a ser sig-
nificado, e d) o contetdo da intencao (contetido vazio e simbolico) e do
preenchimento (intuitivo, seja de natureza empirica ou ideal) (HUS-
SERL, 1967(I), p. 338, §12). A esfera do significado tem sua plenitude
nos atos intuitivos, e o objeto nao pode apenas receber significado para
0 sujeito que expressa apenas por uma intengao vazia e incompleta. A
objetividade do sentido das expressoes linguisticas, além de um cara-
ter semantico, tem um carater epistemologico importante. O significa-
do, em sua face intencional e simbdlica, tem como preenchimento um
contetido idéntico frente aos varios falante, e ideal, diante das varias
ocorréncias subjetivas ou reais de intengao simbolica e fala (cf. HUS-
SERL, 1967(I), p. 335, §11 e §31) e, por isso, intersubjetiva em razao
de sua objetividade formal e sua possibilidade de ter como instancias
varios objetos possiveis. O significado do conceito de “vermelho” tem
como possiveis instancias objetais, por exemplo, um vestido verme-
lho, uma folha de papel vermelha, uma lampada vermelha, etc. Assim
estd, portanto, assegurado tanto a significacao das expressdes acerca
dos objetos sensiveis quanto o do significado das proposi¢oes da ma-
tematica e da logica.

Este estado de coisas pode fazer supor que existe uma uniformi-
dade de expressoes na linguagem. Husserl diz que nao o hd, dada a

13
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sua classificagao dos tipos de expressoes linguisticas, tanto com relagao
aos nomes quanto com as sentengas completas. O primeiro campo a
se determinar é o dos nomes. Existem nomes equivocos (com varios
sentidos), multivocos (varios sentidos e objetos), conceitos ou nomes
plurivalentes (como os que designam classes, em que é possivel a sa-
tisfagdo impletiva de varios objetos) e, por fim, univocos, ou seja, de
significa¢do tinica e determinada, ao passo que podem existir expres-
sOes que nao tem significagao determinada, ou € apenas determinada
pela percepcao sensivel. Sao as expressoes essencialmente ocasionais,
cujo objeto e significagdo sao determinados pela circunstancia empiri-
ca imediata, mas ainda aqui nao se perde o carater ideal do significado
de tais expressoes. As expressoes compostas que tem a significacao de-
terminada, assim como seu objeto, diferentes das ocasionais, que sdao
chamadas de “subjetivas”, sdo, por sua vez, “objetivas” (cf. HUSSERL,
1967(I), p. 373 e 374, §26). Contudo, a tese da unidade ideal da signifi-
cacao ainda é mantida, pois a percepgao apenas determina a apreensao
da significagdo e nao constitui per se a espécie ideal.

2. A VE A VI INVESTIGACAO: ELUCIDACOES PSICOLOGICAS
E EPISTEMOLOGICAS DA LINGUAGEM

Na continuidade do texto de Husserl, os problemas deixados pela
I Investigagdo, como a possibilidade de se captar uma significagao pura
por atos psiquicos, por exemplo, exigem uma elucidagdo psicologica e
epistemologica mais acurada. A V Investigacdo (Sobre as Vivéncias Inten-
cionais e seus Contetidos) e a VI Investigacio (Elementos de uma Elucidacio
Fenomenoldgica do Conhecimento) tém como meta a clarificagao destas
nogdes e a descricdo de como se da os processos cognitivos préprios
a cada ato psiquico que entra em cena no conhecimento légico. Ainda,
como se da o acesso verdadeiro e evidente as significagdes e aos objetos.

O primeiro problema que ja se apresenta é como podemos con-
tinuar a andlise semantica da I Investigagdo com uma teoria descritiva
psicoldgica e com uma epistemologia fundada nesta psicologia. Isso
nos faz voltar aos Prolegomenos a Logica Pura, em que Husserl afirma
explicitamente sobre a impossibilidade de entender a logica e a teo-
ria do significado apelando-se para a psicologia (HUSSERL, 1967 (I),

14
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p- 184, §41; p. 196, §44 e p. 209, §49). Se afirmarmos que o sentido da
logica € redutivel a operagdes de nossa mente, nds cairiamos em dois
prejuizos: a) a l6gica pode ser redutivel a psicologia, e perde seu cara-
ter préprio; logo, b) a objetividade da 16gica é imersa na subjetividade
e, por conseguinte, na inconstancia da vida psicoldgica humana. Por-
tanto, Husserl incorreria em contradigao, afirmando que a origem dos
conceitos 16gicos nao é psicologica e, na V Investigacio, descrever psico-
logicamente a ideia de significagao (cf. KUSCH, 2001, p. 58).

Contudo, isso nao ocorre, pois Husserl nao intenta construir o
sentido da légica por descri¢des psicoldgicas, mas como se é possivel
captar o ambito das significagOes, os objetos 10gicos. Para tal tarefa, nao
se pode contar com uma psicologia empirica, mas formal ou ideal. A
psicologia eidética de V Investigacio tem o propdsito de entender como
captamos as espécies puras e colocar idealmente como se caracterizam
essas vivéncias do logico, em suma, descrever a origem nas vivéncias
de significagao e nao a esséncia do logico (cf. PORTA, 2004, p. 121 e
KUSCH, 2001, p. 71).

De inicio, na V Investigagio, o conceito de consciéncia em Husserl
estd intrinsecamente unido ao conceito de intencionalidade. Conscién-
cia, em um sentido ideal e préprio, é vivéncia intencional, isto é, é ter
uma vida psiquica cuja meta é sempre uma referéncia objetiva, seja de
qual maneira for. Nas percepgoes, percebemos algo; no juizo, ajuiza-
mos sobre algo; no desejo, desejamos algo, e assim em qualquer vivén-
cia consciente (cf. HUSSERL, 1967 (II), p. 170, §10).

Para Husserl, devem-se elucidar dois aspectos essenciais dos atos
ou vivéncias intencionais: elas possuem uma esséncia, um aspecto ide-
al e especifico que pode ser estruturado na descrigao fenomenologica.
Tal esséncia pode ser intencional ou significativa. A primeira estrutura
ideal designa as propriedades do ato psiquico referentes a prdpria re-
feréncia objetiva e de como ¢ vivida tal referéncia. A este aspecto da-se
o nome de qualidade intencional e aquele, 0 nome de matéria intencio-
nal. No que tange a esséncia significativa, da-se a descri¢ao da vivéncia
enquanto atuante nos atos de expressao, nas inten¢oes de significagao
(cf. HUSSERL, 1967 (II), pp.214-219, §20 e pp.219-224, §21).

Husserl também descreve idealmente nao s6 como se da a estru-
tura dos atos, mas as rela¢bes entre as diversas vivéncias. Neste caso,
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descrevem-se as vivéncias nas suas relagoes de fundagdo e dependén-
cia. Ha vivéncias fundantes ou independentes, que nao sao parte de
uma ou varias vivéncias, e vivéncias fundadas e dependentes, que sao
como que partes de um todo de atos ou sao vividos como que sob a
base dos atos fundantes (cf. HUSSERL, 1967 (II), p. 206-208, §18). Um
juizo é uma vivéncia fundada, pois supde como partes fundantes a vi-
véncia do objeto julgado e a vivéncia do julgar (afirmar ou negar uma
propriedade ao objeto).

Podemos descrever como vivéncias fundantes os atos nominais e
os atos objetivantes, ou as representagdoes nominais e objetivantes. No
caso das representa¢des ou atos nominais, hd uma vivéncia do objeto
intencional de um modo expressivo, ou seja, em sua fun¢ao dento de
uma proposi¢ao. O ato ou representagao objetivante, por sua vez, é
uma vivéncia imediata do proprio objeto intencional, em que este fica
determinado “em si”, sem intermediarios simbolicos e sem associagao
a outros objetos (cf. HUSSERL, 1967(Il), p.283, §37 e p. 284, §38)°. O
carater qualitativo de representagdao ¢ importante, e deve ser diluci-
dado melhor, pois a matéria intencional sempre tem como base uma
representacao objetivante, ou ainda, é ela mesma uma representagao
objetivante. Delonguemo-nos no conceito de representagao.

Representacao designa qualquer ato independente que apresenta
a vivéncia um objeto, ou simbolicamente, ou de modo direto e préprio:

Podemos, pois, compreender sob o titulo de representagao, ain-
da, todo ato no qual algo se mostra para nos objetivo em certo
sentido estrito, no modo das percepcoes e das intuigdes paralelas,
que apreendem em um sé golpe ou apreendem em um sé modo
de mencao seu objeto, ou a modo dos atos-sujeitos correlatos nos
enunciados categdricos, ou dos atos de simples suposicao, que
funcionam como primeiros membros nos atos de enunciagao hi-
potética, etc. (HUSSERL, 1967 (II), p. 263, §33).

Em suma, a classe dos atos objetivantes inclui também a dos nominais, diferenciando-se, de
fato, o carater simbdlico ou intuitivo dos mesmos. Os atos objetivantes, segundo Husserl,
podem ser divididos em nominais (que sao posicionais ou nao posicionais, ou seja, circuns-
crevem objetos) e proposicionais (que sdo téticos ou nao téticos, ou seja, afirmam ou negam
propriedades de estados de coisas — sao base para os juizos). Ver MALDONADO, 1995, p. 52,
e HUSSERL, 1967 (II), p.262-266, §33e HUSSERL, 1967 (II), p.266-269, §34.
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Portanto, constituem-se como fundantes na clarificacdo do conhe-
cimento 16gico, pois em enunciados, temos como base representagoes ou
atos objetivantes direcionados aos objetos a que se refere o enunciado.

A argumentacgao e descrigdes de Husserl continuam, no contexto
da VI Investigagio, na problematica de se definir, dentro desta episte-
mologia do ato psiquico as relagdes entre representa¢des simbolicas e
intuitivas, e como o conhecimento simbdlico fundamenta ou suporta
um conhecimento de graduacao elevada, como o intuitivo (percepti-
vo ou afigurativo/imaginativo). Os temas de intencao e preenchimen-
to sdo reconsiderados em sua relagdo com a vivéncia em sua esséncia
intencional. Significagao, percepgao sensivel e intuicao desempenham
um papel cognitivo de grande importancia para o problema da possi-
bilidade de um conhecimento, tanto de natureza légica como de natu-
reza mais geral, como problema epistemoldgico.

Como ¢ conhecido, o principio fenomenoldgico de que, episte-
mologicamente, a intuigao tem preponderancia sobre o conhecimento
simbolico e representacional (no sentido de Husserl) é de importancia
capital no segundo capitulo da VI Investigacio Logicas. Os atos objetivan-
tes sdo os proprios atos do conhecimento em sentido estrito, enquanto
que os atos significantes serdo aqui descritos como um conjunto
contido nestes anteriores. Afinal, no que consiste neste contexto o ato
significante, se todos os atos sao fundados em atos nominais? A classe
dos atos objetivantes também abarca a classe das expressdes como
sujeitos dos proprios atos de significagao? Parece que a conclusao de
Husserl se inclina a conceber aquela unidade de ato que caracteriza
o ato expressivo (intengdo e preenchimento de significagao — pensa-
mento e intui¢do) como fundado sobre atos objetivantes, que também
engloba, como atos que sao objetos de atos posteriores, a percepgao e a
imaginac¢ao (HUSSERL, 1979, p. 43, §13, final).

A determinagao, dentro do ato objetivante, do préprio objeto, é
descrita por Husserl em dois momentos ou duas fases de identificagao
e classificagdao *do objeto: a estatica e a dinamica. Conforme Husserl

4 Entendam-se estes dois tipos de sinteses como, de um lado identificagao de uma intengao com
uma intuicdo adequada e classificacdo desta intui¢do como adequada a intengdo, variando,
evidentemente, de que tipo de preenchimento e intencio estamos falando; por exemplo, se é
de um nome comum, de um nome préprio, de uma proposicao, etc; respectivamente, se é de
um objeto simples, de um estado de coisas, etc. Ver HUSSERL, 1979, p. 24-25; 31, §6-8.
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elucida, trata-se também de uma diferenga de iure entre o conhecimen-
to de preenchimento de significagdo estatico e o dinamico. A primeira
classe de preenchimento ndo se da em uma sucessao temporal, mas
em uma identificagao dupla entre ato significante e ato perceptivo,
onde a determinagao executada pela percepgao ¢ fundida com o ato
expressivo, e, portanto, o objeto é identificado; porém esta identifica-
cao reside apenas em uma adequagao de uma determinada expressao
a uma percepgao — alids, é importante frisar que o ato perceptivo € o
que fundamenta todo este processo. Nao ha uma intuicao das préprias
visadas em fluxo de preenchimento, ou visando uma meta ideal de
preenchimento e identificacao.

Na unidade dinamica, o que se tem sdao um preenchimento su-
cessivo, dado no tempo, e identificagao e classificagao entre os atos
perceptivos e significantes dados nesse fluxo temporal. Da mera in-
tencao de significacao (ou conceito, como Husserl chama), passa-se ao
preenchimento de significado, em que uma consciéncia de classifica-
¢ao ou ato classificatério de uma unidade de ato signitivo e intui¢ao
sao efetivamente identificados por um ato intuitivo. Em um contexto
onde somente havia uma determinacao estdtica entre percepgao e ex-
pressao, aqui o ato expressivo vai sendo preenchido e identificado de
imediato com a intuicao.

Husserl, no entanto, dirige seu interesse tedrico de descri¢ao na
unidade dinamica, j& que na estdtica, hd um mero resultado e ndo um
processo de classificacao e identificagao, e de sucessivos preenchimentos
e consciéncia de preenchimento. Melhor dizendo: na unidade dinamica,
0 processo cognitivo é explicitado em todo seu desenrolar temporal e em
toda sua estrutura sucessiva de preenchimentos de significagao.

Conforme Husserl atesta no § 8, fica evidente que os graus de
conhecimento s6 podem ser pensados a partir destas duas distingoes:

E fécil reconhecer a indubitével diferenca fenomenoldgica que
existe entre o preenchimento — ou conhecimento — estatico e
dindmico. Na relacdo dindmica, os membros da relagdo e o ato
de conhecer que os relaciona estdo afastados temporalmente,
desdobram-se numa figura temporal. Na relacao estatica, que esta
ai como um resultado permanente desse processo temporal, elas
se recobrem temporal e concretamente (HUSSERL, 1979, p. 30, §8).
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Ficam, ainda, algumas questoes: Qual é a relacao, ja que ato sig-
nitivo e ato objetivante sdo de uma mesma classe de matérias diversas?
Como descrever esta progessao dinamica dos preenchimentos? Hus-
serl, por sua vez, recorre a uma analise mais pormenorizada com rela-
¢ao ao preenchimento de contetidos de atos, e como podem ser classi-
ficados quando se objetiva clarificar as sinteses de preenchimento. Tais
contetidos sao representacionais, pois fundam tais atos. O contetido
representacional pode ser contetido intuitivo, que é a propria consci-
éncia imediata de classificacdo do objeto ja doado, ou conteudo signi-
tivo, que € uma caracteristica de contetdo representacional que nao
apresenta e nem tem o objeto intencional doado, mas significado ou

“meramente pensado”, portanto, conhecimento mediato. Diz Husserl:
Ora, é possivel fazer em geral as seguintes distingdoes fenomeno-
logicas:

1. O teor puramente intuitivo do ato, ou seja, aquilo que, no ato,
corresponde ao conjunto das determinagdes do objeto “que en-
tram na aparigao”;

2. O teor signitivo do ato, correspondendo de modo semelhante
ao conjunto das outras determinag¢des que, embora sejam co-vi-
sadas, ndo entram elas proprias na aparicao. (HUSSERL, 1979,

p.3,§23).

De carater posicionante, os sucessivos preenchimentos e sinteses
destes atos e seus contetdos (simbdlicos, presentativos ou analogizan-
tes) se dao em atos de identificacao e classificagao. Por uma breve des-
cri¢do, podemos entender os contetidos em duas classes: os intuitivos
e os signitivos. Os primeiros sdao as notas apresentantes do objeto ou
aquelas que o apresentam de modo analdgico, como esta presente na
intuicdo figurativa; a segunda classe se refere aos signos pelos quais o
objeto é dado na apreensao (cf. HUSSERL, 1979, p. 74, §27, c).

Este desenrolar de identificagOes e classificagoes tem como limi-
te ideal a evidéncia, onde todas as representagdes simbolicas e teores
simbolicos sao satisfeitos por atos objetivantes.

Evidéncia, para Husserl, designa o carater proprio e critério epis-
temologico fundamental para distinguir os atos de preenchimento e de
identificacdo. A adequacgao ¢ o ideal limite em que a evidéncia desem-
penha papel importante para que a verdade, ou seja, a sintese identi-
ficadora ou ato identificador de uma vivéncia e seu correlato objetivo:
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O sentido estrito da evidencia, na critica do conhecimento, re-
fere-se exclusivamente a essa meta tltima e insuperavel, ao ato
dessa sintese de preenchimento, a mais perfeita de todas, que da
a intencao, por exemplo, a intengao do juizo, a absoluta plenitu-
de de contetido, a plenitude do proprio objeto (HUSERL, 1979,
p- 93, §38).

Entendamos como esse estado de coisas se da, de maneira mais
pormenorizada. Em primeiro lugar, a intencao de significagao serve
de representagao base a um ato posicional de grau superior, ou seja,
um juizo que afirme um estado de coisas. A graduacao de adequacao a
intengao fundamentadora se da por meio de preenchimentos percepti-
VOs sucessivos, é a completa “presentificagdao” do objeto e a adequagao
total e perfeita do objeto a intengao de significagao. O sentido estrito de
evidéncia refere-se ao proprio resultado deste processo: é a sintese per-
feita e a adequagao perfeita entre preenchimento e intengao, o pensa-
mento do objeto (sensivel ou ideal) e sua apari¢ao como ele préprio é.
Como nos diz Husserl, o objeto é efetivamente dado a intengao de sig-
nificagdo. Neste sentido, o correlato da evidéncia € a propria verdade.

Entender como se podem ter conhecimentos de objetos ideais
exige que Husserl trabalhe com uma diferenciagao na percepcao: te-
mos percepgdes individuais e empiricas, que sao sensiveis, e percep-
¢Oes gerais e nao empiricas, que sao categoriais. As primeiras sao fun-
dantes e independentes, isto é, ndo dependem da cognigao de outros
objetos e sdo base para outros objetos. Esses outros sao s categoriais,
dependentes da fundacao em objetos sensiveis (ndao sao captados por
generalizacdao indutiva), e que se mostram por atos sintéticos. Tais
objetos sao os predicados, as cOpulas, os conectivos logicos (e, ou,
todo, algum, etc.) e as relagdes. Diz-nos Husserl sobre essas relagoes
de fundacao e sintese:

As ligacOes sensiveis sao momentos do objeto real, seus momen-
tos efetivos nele presentes, ainda que sé implicitamente dele des-
tacaveis por meio de uma percepcao abstrativa. Pelo contrario,
as formas de ligacdo categorial sao formas correspondentes aos
modos dos atos-sinteses, ou seja, formas que constituem obje-
tivamente nos atos sintéticos, edificados sobre a sensibilidade
(HUSSERL, 1979, p.118, §48).
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Claro que ha, evidentemente, uma diferenca entre percepgoes ca-
tegoriais de proposi¢oes relacionais simples como “esta caneta esta den-
tro deste estojo nesta mesa” e complexas como “tém-se A ou B; tenho
nao-B; logo, se tem A”. A diferenca reside nos possiveis preenchimentos
perceptivos das intengdes sobre os objetos ou estados de coisas catego-
riais, ou ainda, possiveis fundacdes em objetos sensiveis (cf. KUSCH,
2001, p. 90 e 91). Nisto € bem claro o autor das Investigacoes Logicas:

Por conseguinte, sao puramente categoriais todas as formas 16gi-
cas, tais como todos 0s S sdo P, nenhum S é P, e assim por diante;
pois as letras S, P, etc. sao assinalagdes meramente indiretas para
“certos” conceitos indeterminados e “quaisquer”, e, portanto,
na significacdo global da formula, a elas corresponde um pen-
samento complexo, composto somente de elementos categoriais
(HUSSERL, 1979, p. 138, §60).

No caso da regra logica que usamos como exemplo (silogismo
disjuntivo), pode variar de objetos sensiveis que fundam indefinida-
mente. E, pois um enunciado analitico. No caso anterior de assercao
estritamente empirica, se eu variar os objetos para “caneta”, “mesa” e
“est0jo”, ja nao ha mais preenchimento possivel, e nem evidéncia.

3. INTERPRETACOES ACERCA DO PROBLEMA
DA LINGUAGEM EM HUSSERL

Neste momento de nosso estudo, tentaremos analisar quais pro-
blemas as analises semanticas, psicologicas e epistemoldgicas de Hus-
ser]l tentam resolver. Dentre eles, aqui se escolheu o que pde em ques-
tao qual é a nocao de linguagem que permeia as Investigacoes Logicas.
Qual ¢é a tarefa da linguagem nesta obra? Que pressupostos motivam,
neste contexto, as relagdes entre ato psiquico, linguagem e conheci-
mento? De que maneira, em Husserl, os temas da epistemologia das
Investigacoes Ldgicas possuem uma base semantica?

Para tanto analisemos aqui trés interpretagdes que tentam eluci-
dar a fenomenologia intentando uma estruturagao dos pressupostos
linguisticos husserlianos. Neste estudo, selecionamos trés interpreta-
¢Oes: a de Martin Kusch, a de Peter Simons e a de Dallas Willard.
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Martin Kusch, em seu livro Linguagem como Calculo versus Lingua-
gem como Meio Universal: um estudo sobre Husserl, Heidegger e Gadamer,
>desenvolve modelos tedricos que visam descrever como a linguagem
¢ entendida dentro da filosofia continental, em especial, em Husserl.
Para Kusch, a fenomenologia husserliana, como um todo, concebe
a linguagem segundo o tipo ideal “linguagem como cdlculo”. Nesta
perspectiva, a linguagem pode ser entendida como um conjunto de
signos cujo significado pode ser, além de acessivel, sempre reinter-
pretavel (cf. KUSCH, 2001, p. 58 e p. 80). E j& que a semantica ¢ um
dominio cognoscivel, podemos de forma frutuosa definir uma relagao
semantica do tipo de uma verdade por correspondéncia, pois temos
acesso aos objetos do mundo pelos enunciados e ainda podemos des-
crever este acesso e identificacao:

[...] o ponto de partida para tratar das diferentes estruturas de
significado as quais se atribui verdade ¢, em cada caso, a corres-
pondente auto-evidéncia. A auto evidéncia, como a nogao epis-
temologicamente anterior quando comparada a verdade, é o que
deve ser explicado, isto é, como a verdade torna-se acessivel a
nos é o que deve ser esclarecido (KUSCH, 2001, p. 88).

Além disso, temos acessibilidade a uma teoria do sentido, isto é,
uma semantica, de onde podemos tomar como objeto de investigac¢do a
linguagem natural e as formais, descrevendo sua estrutura intencional.

Peter Simons, por sua vez, no seu artigo Significado e Linguagem®,
entende a linguagem em Husserl ligada a teoria psicoldgica eidética
da V Investigagio Logica, ou seja, identificada com esquemas intencio-
nais. Entendamos, por exemplo, que a significagdo € uma specie pura,
ou seja, uma singularidade pura ideal de sentido de uma expressao,
que exemplificada pela matéria intencional’. Poderiamos ainda dizer
que este carater de ato, considerado sob uma perspectiva semantica,
é relacionado a expressdao de duas formas: a matéria é tanto o contet-
do-objeto visado pelo expressar e também, no caso de uma expressao

> KUSCH, Martin. Linguagem como cdlculo e linguagem como meio universal — Um estudo sobre Hus-
serl, Heidegger e Gadamer. Tradugao de Dankwart Bernsmiiller. Sao Leopoldo: 1° Edigao, 2001.

¢ SIMONS, Peter. Meaning and Language. In: Cambridge Companion to Husserl. Edited by

Barry smith and David Woodruff Smith. Cambridge University Press, 1995.

Este aspecto proporciona uma economia de pensamento, ao ver de Simons, com relagao a

outros ldgicos e filésofos que sao platonistas, como Bolzano e Frege (SIMONS, 1995, p. 113).
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preenchida, é o contetdo objetal. Neste tltimo caso, constitui-se como
objeto que, percebido ou imaginado (contetido de um preenchimento)
constitui uma instancia de um significado:

O real trabalho feito na articulacdo de uma expressao com o ob-
jeto que ela representa via o significado ¢ cumprido nao pelo
significado, mas por meio da matéria do ato da qual ¢ a instancia
do significado, onde intencionamos o objeto. Essa teoria do sig-
nificado esta concentrada na arena geral da teoria da intenciona-
lidade do mental. (SIMONS, 1995, p. 114).

O que Simons também chama a atengdo é que Husserl deu uma
atengao especial aos pronomes demonstrativos: embora descritas feno-
menologicamente como essencialmente ocasionais, ou, na linguagem
atual, indexais, possuem sua esfera de sentido ideal, vinculando Hus-
serl, juntamente com outros aspectos, em outros contextos da filosofia
analitica (cf. SIMONS, 1995, p. 117).

Portanto, para fundamentar uma teoria da significacao, é preci-
so delimitar conceitual e descritivamente a possibilidade de uma es-
trutura formal e objetiva dos atos intencionais, cujas diretrizes foram
propostas na Investigacio V, e entender como se d4 a determinagao e a
estruturagao da prdpria gama conceitual de conceitos como “esséncia”
intencional, “matéria” e “qualidade” intencionais, “representagao”,
“ato de representa¢ao”, entre outros, de suma importancia para enten-
dermos o problema de nosso trabalho.

Dallas Willard, em seu artigo Conhecimento (1995), *parece expli-
citar melhor, segundo os propositos deste trabalho, tal relagao entre
“signo”, objeto” e “ato”. Serd, portanto um referencial tedrico impor-
tante, principalmente nos argumentos acerca da concepgao de simbolo
como possibilidade de preenchimento de significacao, cujas elucida-
¢Oes iniciaram-se ainda em 1891 (com a obra Filosofia da Aritmética).
Todavia, signo e conhecimento serdao mais pormenorizadamente ana-
lisados nas I, Ve VI investigagoes.

Chega-se, com a analise e fundamentac¢ao de Willard sobre, por
exemplo, o conceito de preenchimento, intimamente e hierarquica-
mente descrito em conjunto com atos identificadores e classificadores

¢ WILLARD, Dallas. Knowledge. In: Cambridge Companion to Husserl. Edited by Bar-
ry Smith and David Woodruff Smith. Cambridge University Press, 1995.
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(em que o “conhecer” se perfaz como carater de ato), sem perder de
vista a importancia dos atos significantes e das expressoes aos inten-
tos deste trabalho. Sua importancia estd, segundo Willard, apenas com
relacao ao problema tipicamente husserliano de determinar como o
signo significativo e o ato de intui¢ao desempenham seus papéis no co-
nhecimento tedrico. Willard tem claramente em vista, aqui, uma con-
cepgao que tenta, além de entender este problema entre linguagem e
intuicdo, elucidar como temos acesso aos objetos propriamente:

Entao, o objeto “intencional” na medida em como nds permiti-
mos a nds mesmos falar dele, € o mesmo tal qual o objeto “real”.
Nenhum ato de consciéncia é uma totalidade de dois objetos, um
no ato e outro para fora do ato. Se o objeto real nao existisse,
nem o objeto intencional, e se apenas o objeto intencional existe,
entdo faz real este, que para eles sao um e o mesmo. (WILLARD,
1995, p. 149).

Kusch, assim como Willard, parece também concordar que a es-
truturagao, conceituacdo e argumentacao das Investigacoes Logicas ofe-
recem um respaldo maior as teses de Husserl acerca de sua concepgao
de linguagem como calculo e a um acesso privilegiado aos objetos. Se-
gundo Kusch, apenas com a distin¢ao entre inten¢ao e preenchimen-
to de significagdo, a tese de acessibilidade aos significados puros e a
propria concepgao metalinguistica de verdade pode ser possivel uma
sustentagcao de uma epistemologia e de uma semantica que fundem a
logica ou deem sustentacao tedrica para uma proposta deste tipo.

Vemos, portanto, que se responde qual é o estatuo da lingua-
gem sob trés problemas: o da acessibilidade a semantica e as nocoes
epistemologicas de carater metalinguistico, ou seja, de como a lin-
guagem permite acesso ao seu sentido (Kusch); de como se pode en-
tender a relacdo ente estrutura intencional e estrutura semantica jun-
tamente com casos semanticos indeterminados (Simons) e, por fim,
como por via simbdlica e semantica acessamos os objetos propria-
mente (Willard) Passemos, agora, a comparagao e reinterpretagao dos
estudos destes referenciais.
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4. ESTRUTURA SEMANTICA, PSICOLOGICA
E EPISTEMOLOGICA DAS VIVENCIAS

Certamente que conciliar e tornar unanimes as trés posigoes cri-
ticadas acima é um passo ingénuo. Contudo, tentemos compreender
as Investigacdes I6gicas e suas teses semanticas e epistemoldgicas de um
ponto de vista tanto estrutural quanto relacional. Entendemos este bi-
nomio como a tentativa de relacionar trés tipos de estrutura (semanti-
ca, psicoldgica e epistemoldgica) em uma estrutura cognitiva formal
que resolve a tao intrincada questao da relacdo entre conhecimento
simbdlico e intuitivo.

Todavia, ja encontramos problemas de ordem até mesmo concei-
tual. Em primeiro lugar, como entender o conceito de expressao sob as
trés estruturas que apresentamos? Em segundo lugar, na V Investigacio,
Husserl apresenta trés conceitos importantes para entender tanto a estru-
tura psicologica de atos que conferem conhecimento (atos objetivantes)
como entender a origem do conceito de significagao. Este é o conceito
de “ato nominal” que entra em relagdo e em carater de fundamentagao
com o conceito de “representacdo nominal” e “esséncia significativa”
(esta que entra em conjugagao com a esséncia intencional dos atos psi-
quicos). A distingao e aproximagao entre eles e os conceitos de expressao
e significagdo sao multivocos e, em algumas situagoes, equivoca e pouco
determinada tanto pela descri¢ao fenomenologica efetuada quanto pela
propria argumentacgao que defende esta distin¢ao. Existem, no minimo,
para o termo representagao nominal, segundo Maldonado, trés sentidos,
e, para o termo representagao, dez sentidos, que Husserl considera como
os equivocos gerados pela tradi¢ao anterior a ele MALDONADO, 1995,
p- 50 e HUSSERL, 1967, p. 304, §44). Em terceiro lugar, devemos também
elucidar a relagao (que coloca em evidéncia nossa tese da ligacao entre
as estruturas ja referidas) entre expressao e juizo, e, finalmente, entre
expressao, juizo e evidéncia.

5- O CONCEITO DE EVIDENCIA COMO SOLUCAO A RELACAO ENTRE
0S ASPECTOS SIMBOLICOS E INTUITIVOS DO CONHECIMENTO

Vejamos os avangos pormenorizadamente: de uma representa-
¢ao nominal que fundamenta atos objetivantes, partimos para a con-
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sideragao de um processo dinamico de classificacao e sintese de iden-
tificagdo entre intui¢des e intengdes, para passarmos a meta ideal de
adequacao plena e robustecida entre todas estas instancias. Vemos que
Husserl esforca-se em delimitar parametros que limitem o conheci-
mento simbolico em nome do intuitivo, mas a progressao do proprio
conhecimento intuitivo dependeu de delimita¢des precisas e demasia-
do complexas de adequacgao entre as trés instancias, e a subordinacao
constante a necessidade de adequar os contetidos, caracteres de atos
intuitivos aos teores signitivos.

A necessidade de plena correspondéncia, que é o sentido da evi-
déncia e da verdade, é a necessidade de se recorrer a identificagdo do
ato de exprimir e o ato intuitivo, e da esfera do ato intuitivo em uma
esfera superior de significagdo. O que vemos, portanto, € um ato em
que a expressao ganha seu objeto, e 0 objeto ganha sua expressao ple-
na, idéntica. A idealidade a que Husserl almeja s6 pode ser alcancada
na instancia da significagdo, enquanto satisfazer a intengao vazia da
expressao e constituir a expressao em sua totalidade, por meio da re-
feréncia objetiva.

Ao identificar matéria intencional, e, em continuidade, o concei-
to de esséncia intencional, Peter Simons da uma chave de leitura inte-
ressante para entender o papel do ato de evidéncia como correlato de
um estado de coisas verdadeiro; mas, ao mesmo tempo, como vivéncia
identificadora e adequada do “estado de coisas verdadeiro”, que supde
a identificacao de uma expressao a seu correlato intuitivo, a classifica-
¢ao deste ato em um ato sintético de adequagao formal, precisa ser fun-
dado dentro da esfera da esséncia significativa dos atos psiquicos. Ora,
isto se constata evidenciando-se quatro aspectos: 1- atos significantes
se encontram sempre na mesma classe que os de natureza objetivante;
2- hd um movimento de fundagdo no ato nominal no representar; 3- a
plena identificacdo e sintese que leva a plenitude da apresentacao do
objeto pressupde um movimento dinamico do “conceito” ao “conceito
adequado a intui¢ao” e 4- a sintese, que culmina na relacao de evidén-
cia, € o limite do processo dinamico de unido entre expressao e intui-
¢ao, e é estabelecendo idealmente o conceito de evidéncia no sentido
deste processo dinamico € que se resolve o problema do conhecimento
simbdlico e intuitivo:
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“[...] o intellectus é aqui a inten¢do a nivel de pensamento, a inten-
cao da significacao. E a adequatio é realizada quando a objetidade
é dada, no sentido estrito, na intui¢do, e dada exatamente como
aquilo-como-o-que é pensada e nomeada. Nao ha intengao ao
nivel do pensamento que nao seja preenchida, e definitivamen-
te preenchida, quando no préprio componente preenchedor da
intuigdo ndao mais estdo implicadas inteng¢des insatisfeitas (HUS-
SERL, 1979, p. 91).

H4, no final do processo de busca ao conhecimento imediato,
uma identificagao ideal, e o conhecimento do objeto por expressao e
conhecimento do objeto por intuigao adquire adequagdo completa. A
evidéncia € o limite em que o conhecimento intuitivo é tornado puro e
ideal, e a0 mesmo tempo tornado conceito concreto; e o exprimir vazio,
o conceito abstrato, torna-se completo e sua referéncia é garantida.

O conhecimento estabelece-se, portanto, comecado e terminado
na instancia semantica: a verdade passa a ser significado pleno, concre-
to e idéntico. Enfim, expressao, significagdo, intuigao; esséncia inten-
cional, esséncia significativa, atos nominais e objetivantes encontram
sua plenitude de sentido e referéncia.

CoNCLUSAO

E preciso entender o percurso légico e conceitual das I, V e
VI Investigacoes Logicas dentro da problemadtica epistemoldgica da
relagio entre conhecimento de género representativo e intuitivo,
ou entre conhecimento mediato e imediato. Contudo, o conceito de
“representacao” em Husserl é aqui claramente elucidado como aquilo
que designa a linguagem em seu aspecto fundante na epistemologia
fenomenoldgica, independe de ela se dirigir sob a forma de um calculo.
Vemos que hd, entre as trés estruturas ideais descritas por Husserl,
uma transitividade, cuja meta limite é a evidéncia, pois ha um ideal a
ser alcangado a partir da intengao de significagao, que ¢ a verdade ou a
adequacao plena a intuigao.

Esta transitividade se caracteriza por colocar a instancia sim-
bolica e a instancia intuitiva em constante relacao, que implica sem-
pre na fundamentagao simbdlica do conhecimento intuitivo; em ou-
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tros termos, a meta ideal da epistemologia ¢ fundada sob os limites
semanticos. Isso nao significa que se incorre em uma epistemologia
“formalista”, mas em um tratamento epistemoldgico da linguagem e
um tratamento linguistico de carater semantico da epistemologia, que
implica tanto em tornar possivel uma teoria do sentido, uma teoria do
acesso a esses sentidos e uma teoria da cognigao desse acesso.
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A importancia da relacao entre Epoché
(¢oxn) e Reducio como o modo de acesso a
orientacao fenomenologica em Husserl*

Ester Sales Matos
Filosofia da Universidade Federal de Goids

Edmundo Husserl (1859-1938) colocou na base de seu método o
processo formado pela relagao entre Epoché e Redugado, que em sentido
geral sdo caracterizadas como epoché e reducao fenomenologicas ou
transcendentais. Pois, através da epoché, realizo a suspensao de juizos,
pré-conceitos, e valoragdes acerca da tese de crenga na efetividade e re-
alidade do mundo e de meu eu psicofisico. Ja nao os concebo como uma
base sdlida de saber, pois nada que ja seria concebido como pré-dado
foi evidenciado apoditicamente e, portanto, nao pode constituir base de
um saber seguro e fundamental.

Assim, ao suspender os juizos, “por fora de circuito”, acerca
desta atitude, que Husserl chama de natural e dos saberes que dela de-
rivam, somos reconduzidos ao que resta, ao que sobra; e para o autor,
o que resta é na verdade tudo o que merece ser concebido como a base
de um saber, o mundo da consciéncia.

Assim, de forma geral podemos definir a relagao entre epoché
e redugdo como o processo pelo qual pela suspensao da tese de vali-
dade do mundo como efetividade, como realmente existente, somos
reduzidos, reconduzidos, ao que resta, 0 mundo da consciéncia. A
importancia desta relagao se da pois, Husserl concebe que todo o sa-
ber evidente e seguro, portanto apoditico, se constitui na consciéncia,
em uma relagao intencional entre esta e a manifestacao da coisa na
consciéncia como fendémeno.
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Entretanto, a relagao entre epoché e redugao nao ocorre como méto-
do em Husserl somente no inicio do processo do saber inaugurado pela
fenomenologia. Ela acontece durante todo o método fenomenologico
por um processo de epoché-redugao constantes, que poderiamos, como
em outros autores, caracterizar como um processo de epochés’ e redu-
¢Oes. Pois a cada epoché, ha a redugao (recondugdo), a um novo campo
a ser investigado com o novo olhar, que ¢ a orientagao fenomenologica.

Inicialmente temos, em Husserl, a epoché, suspensao dos juizos,
de todo o que se relaciona ao mundo como efetividade natural e de
meu eu como ser fisico no mundo, bem como das ciéncias de fatos
que dai derivam. Isto ocorre pelo carater de inadequagao continua da
experiéncia em atitude natural que pré-concebe o mundo como exis-
tente. Entretanto, a experiéncia desde sempre pode se revelar como
enganosa ou ingénua (HUSSERL, 1970, p. 309) pois se baseia no ideal
de encontrar uma verdade para o mundo, mas que se mostra inalcan-
¢avel em seu processo de contradi¢do e enganos, de sua manifestacao
em perfis. Por mais que aja uma logica na crenga na validade da expe-
riéncia total do mundo, ela sempre se baseia na experiéncia da coisa,
que tende a mudar constantemente, e ndo oferece assim uma certeza
absoluta. Deste modo suspendemos a validade da existéncia do mun-
do como dado absoluto e seguro e, assim, somos reconduzidos ao que
resta, a consciéncia.

Na consciéncia, o que encontramos inicialmente sao os vividos
particulares, estes vividos se encontram totalmente doados a ela, pois
se estabelecem na relagao intencional entre o ex da consciéncia e o que
aparece em sua cogitatio, no caso o cogitatum, ou objeto intencional.

Assim, para Husserl “(...) estd de todas as maneiras claro que
tudo aquilo que esta para mim ai no mundo-de-coisas, é por principio
somente realidade presuntiva” (2006, p. 109), posto como existente,
mas sempre posso me enganar. Entretanto, em relacdao ao eu (cons-
ciéncia) “(...) estd claro, ao contrario, que eu mesmo, para quem aquilo
estd ai (...), mais exatamente, que minha atualidade de vivido € efetiva-
mente absoluta, dada por uma posigao incondicionada, pura e simples-
mente insuprimivel” (HUSSERL, 2006, p. 109).

! Termo plural adotado por Julio Fragata (1959, p. 101) através de uma adaptacdo denominada
“estrangeirismo” na lingua portuguesa.
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Desta forma configura-se em Husserl (2006, p. 109-110) o que
podemos chamar de lei de necessidade da percepcao imanente: a tese
de meu eu puro e da vida do eu é necessdria, pura e simplesmente in-
dubitavel. E, mesmo uma experiéncia de um vivido de algo dado em
“carne e 0sso” € assim, evidente, necessaria. A vivéncia sempre estd
totalmente dada, pois toda ela se passa no campo da consciéncia, que
¢ em si, portanto, imanente.

Entretanto, no campo ou esfera psicoldgica permanece uma re-
lacao de dependéncia do vivido com o seu objeto real, pois este ainda
permanece valorado na consciéncia. Apds a investigacao de tudo o que
permeia como evidenciagao neste campo, realizamos uma nova epoché,
“tiramos de circuito”, a validade de todo saber referente as vivéncias
do eu psicologico e somos reduzidos a um novo campo, o campo das
esséncias destas vivéncias, ao que Husserl define mais precisamente
como campo eidético.

Entretanto, o campo do eidético (das esséncias) pode ser investi-
gado tanto por uma ciéncia eidética ainda em atitude natural, quanto
pela fenomenologia transcendental. Contudo o modo de “olhar” e o
método sao inteiramente outros. Husserl (1970) afirma que as ciéncias
eidéticas como a Matematica e a Logica, buscam a universalizagao e
generalizacdo de suas construgdes conceituais, porém pré-concebendo
verdades tedricas que de fundo sdo ingénuas por nao se sustentarem
em uma base de evidencia¢ao absoluta. Pois, para Husserl, somente a
fenomenologia transcendental ao levar a busca por esséncia ao nivel da
intencionalidade da consciéncia, consegue apreender intuitivamente
em clareza apoditica as esséncias.

Para tanto se fara necessaria a ampliagao da epoché e do processo
de redugdes que a acompanha. Pois necessitamos agora realizar nao so
a exclusao de toda a fisica (em relacao as coisas transcendentes) e seu
conhecimento, das coisas apenas como percepgdes sensiveis empiricas,
dadas “em carne e 0sso” como efetividades do mundo, mas também
de tudo que no campo mais amplo da consciéncia guardava algo ain-
da do mundo efetivo psicofisico como pré-dado e seguro, inclusive de
todo o conhecimento de esséncias ligado a esta concepg¢ao, chamada
por Husserl de orientagio natural.

Neste contexto, acerca da importancia do processo metodoldgico
de epoché-redugao nas Ideias I, Husserl afirma que uma:
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(...) doutrina sistematica do conjunto das redugdes fenomenolo-
gicas, que tentamos delinear aqui, tem grande importancia para
o método fenomenoldgico (e, ulteriormente, para o método da
investigacdo transcendental-filosofica). Suas “parentetizagdes”
expressas tém a fun¢ao metodica de nos lembrar constantemen-
te que as esferas ontoldgicas ou cognitivas em questao estdo por
principio fora daquelas que devem ser investigadas como trans-
cendental-fenomenoldgicas, e que toda intromissao de premissas
pertencentes aqueles dominios postos entre parénteses € sinal de
uma mistura absurda, de uma auténtica petapaotC. (2006, p. 138).

Com esta epoché, consequentemente realizamos uma redugao,
que podemos mais precisamente chamar de eidético no campo trans-
cendental, do grego, eidos (ideia, esséncia). Pois ao suspender a crenga
no mundo como inteiramente transcendente, em sua realidade psico-
fisica, voltamo-nos para a consciéncia e tudo o que se passa nela, nao
apenas como vivéncias de um eu psicoldgico ou psicofisico, mas espe-
cialmente para as conexdes que caracterizam a esséncia do que aparece
na consciéncia e de tudo o que é doado nela. Aqui a esfera do eidético é
por exceléncia o que caracteriza fundamentalmente as esséncias inten-
cionadas na consciéncia pura e suas relagdes em unidade nos diversos
modos de consciéncia.

Assim, na busca de uma evidenciagao cada vez mais clara e ab-
soluto, uma evidéncia apoditica, que possa ser um fundamento sélido
e claro para todo o conhecimento, Husserl nos conduziu a um novo
sentido da epoché, a radical epoché transcendental, na qual suspen-
demos o valor de tudo o que seja eidético em atitude natural e nos
reconduzimos (reduzimos), a consciéncia pura ou transcendental.
Pois é na pureza da consciéncia transcendental e no aparecer dos fe-
ndémenos puros que nela se manifestam que se constitui, em relagao
intencional, o conhecimento em nos.

Deste modo, podemos afirmar que com o método fenomenolo-
gico, compreendido pela epoché e a reducao fenomenoldgica, temos o
campo da consciéncia transcendental, pois com a “(...) esséncia de um
eu puro em geral e de um vivido em geral se funda a possibilidade de
uma reflexdo que possui o carater eidético de uma tese de existéncia
evidente e insuprimivel” (HUSSERL, 2006, p. 110).
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Este fato é garantido, segundo Husserl, pelo carater de corre-
lagdo que ha entre mundo e consciéncia. O que se da pela ideia de
atestacdo que a consciéncia faz ao perceber aquilo que aparece ima-
nentemente na propria consciéncia, como manifestagao de algo, que
se mostra através do que € manifesto nao apenas como simples apa-
réncia externa no mundo, mas como uma necessidade eidética que
atesta a existéncia de um ser.

Para Husserl ha uma possibilidade de experimentagao inerente a
esséncia da coisa (0 que € percebido por sua manifestagao fenoménica
na consciéncia); enquanto que, a consciéncia se configura como sendo
intencional, “de alguma coisa”. Isso resulta em um nexo de ligacao en-
tre coisa do mundo e eu consciéncia. E esta possibilidade de ligacao é
sempre possibilidade motivada entre consciéncia e mundo.

Para Husserl (2006) este voltar para a consciéncia, que é ser como
imanéncia, nos leva a captar, em evidéncia, além da correlagio que ha
entre o ser da consciéncia e o mundo transcendente, a forma como este
ser coisa aparece na consciéncia. Este se mostra na consciéncia como
fendmeno e nela é constituido em seu sentido e apreendido em sua es-
séncia pura. Pois através da epoché e com a redugao até o campo trans-
cendental ndo “perdemos propriamente nada, mas ganhamos todo o
ser absoluto, o qual, correlativamente entendido, abriga todas as trans-
cendéncias mundanas, as ‘constitui’ em si” (HUSSERL, 2006, p. 117).

Portanto, a fenomenologia, neste sentido, se torna ciéncia que
tem como objetivo a andlise pura das esséncias da consciéncia e dos fe-
nomenos. E neste ambito tem como tarefa a elucidagao de como “(...) se
constitui no conhecimento um objeto cognoscitivo” (HUSSERL, 1990,
p- 33). Explicando melhor esta tarefa, o autor nos acrescenta que a fe-
nomenologia transcendental deve realiza-la no “ambito da evidéncia
pura ou do dar-se em si mesmo (Selbstgegebenheit), rastrear todas as for-
mas do dar-se e todas as correlacoes e exercer sobre todas elas a analise
esclarecedora” (1990, p. 33).

E agora com base na opoditicidade de tudo o saber deste campo,
podemos retornar aos outros campos, e verificarmos a validade de to-
dos os conhecimentos que antes tinham sido postos em suspenso, em
especial do conhecimento do mundo; que é apreendido agora em evi-
déncia intuitiva como ideia geral correlativa da intencionalidade da cons-
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ciencia (HUSSERL, 1970, p. 350). Deste modo, Husserl nos abre uma
nova forma fundamental de filosofia, que serve de base sdlida para o
conhecimento das ciéncias, pois se fundamenta em um saber apreendi-
do em evidenciacao absoluto, a fenomenologia transcendental.
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Da transcendéncia na imanéncia nao
constituida a autoconstituicao: a
ambivaléncia do eu transcendental
na fenomenologia de Husserl

Carlos Diogenes Cortes Tourinho
Universidade Federal Fluminense

1. Pode-se dizer que, a partir das primeiras décadas do século
XX, ao anunciar, com a nova fenomenologia Il , a partir de 1907 e, defi-
nitivamente, de 1913, a especificidade de um novo modo de considera-
¢do do mundo, bem como de um método de evidenciacao das coisas,
Husserl estaria diante de um desafio metodologico. Ao tomar como
ponto de partida a relacado empirica entre a consciéncia e o mundo, ao
constatar que tal relacdo nos impdem, obrigatoriamente, limitagoes
(na medida em que tudo o que se mostra empiricamente se mostra
parcialmente I, revelando-nos apenas tracos ou -esbogos da coisa
percebida a partir de uma dada perspectiva), Husserl se deparava com
a exigéncia de elaborar, sem que fosse negada a existéncia do mundo,
um recurso metodolodgico cuja especificidade fosse a de possibilitar
que as coisas pudessem aparecer verdadeiramente, isto €, que pudes-
sem reaparecer em sua totalidade, revelando-se, portanto, como fe-
ndémeno. Eis o desafio que se impde a Husserl: a exigéncia de adotar
uma estratégia metodologica por intermédio da qual pudesse se abrir
um campo, especificamente, o que poderiamos chamar, num primeiro
momento, de campo fenomenal, em cuja imanéncia tudo aquilo que
aparecesse pudesse, entdo, se dar originariamente e, portanto, com
evidenciagdo méaxima, como coisa inteira — ou como o préprio Hus-
serl prefere nos dizer, no § 3 de Ideias I, pudesse aparecer em sua
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ipseidade de carne e osso (in seiner “leibhaften” Selbstheit) — livre das
limitagdes que a relagdo empirica com o mundo circundante (Umwelt)
insiste em nos impor.

Como estratégia para a superagao de tal desafio, Husserl opta
pelo exercicio da epoché, isto é, pelo exercicio de suspensao de juizo
em relacdo a posicao de existéncia das coisas. Husserl recupera, ja
nas Cinco Ligoes (li¢des proferidas em abril-maio de 1907) e, posterior-
mente, em Ideias I (1913), o conceito de epoché do ceticismo antigo,
porém, para pensa-lo nao como um modus vivendi (como um principio
ético a ser praticado como habito virtuoso) — conforme propunha o
ceticismo pirronico no periodo Helénico — mas sim, como um recurso
metodologico. Com o exercicio da epoché, abstemo-nos de tecer con-
sideragOes acerca da posigao de existéncia das coisas. Nos termos de
Husserl, promovo a colocagdo da atitude natural entre parénteses, a
facticidade do mundo fica fora de circuito. Ao suspender o juizo em
relagdo a facticidade do mundo, eu nao deixo de vivenciar a tese do
mundo, também chamada por Husserl de tese natural — segundo a
qual o que chamamos de mundo encontra-se simplesmente ai, diante
de nos, tudo isto que, da maneira a mais imediata e direta, nos é reve-
lado através da experiéncia sensivel. No entanto, apesar de vivenciar
a tese do mundo, como diz o § 31 de Ideias I, ndao fagco mais uso
dessa tese, procuro manté-la fora de circuito: ... a tese € um vivido, mas
dele ndo fazemos "nenhum uso”... Il (HUSSERL, [1913] 1976, p. 54). Tal
renuncia implica, de certo modo, em uma espécie de conversao, por
meio da qual adotamos um novo procedimento em relacao ao mundo.

Mas, se a epoché husserliana assume um papel decisivo enquan-
to estratégia metodoldgica, é preciso dizer também que tal estratégia
devera obedecer a uma generalizacao peculiar, obrigando Husserl a
exercé-la, portanto, a partir de passos sucessivos com niveis crescen-
tes de generalidade, visando, fundamentalmente, com tal estratégia,
eliminar quaisquer possibilidades de davidas e incertezas em relagao
aquilo que aparece a consciéncia. Como nos diz Husserl, no § 32 de
Ideias I: Em lugar do ensaio cartesiano de davida universal, nds pode-
riamos fazer surgir agora a epoché universal (HUSSERL, [1913] 1976, p.
65). Neste sentido, no que se refere a estratégia metodoldgica adotada,
Husserl se encontra, até certo ponto, intimamente determinado pela
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filosofia cartesiana. No § 2 de Meditacoes Cartesianas, Husserl afirma-
-nos que: Desenvolveremos as nossas meditagdes a0 modo cartesia-
no, como filésofos que procuram pelos fundamentos mais radicais...
(HUSSERL, [1931] 1973, p. 48). Husserl busca em Descartes esta
inspiracao, o que fez da fenomenologia uma espécie de herdeira da
modernidade em pleno século XX. Nos termos de Husserl, poder-se-
-ia quase chama-la um neo-cartesianismo... (HUSSERL, [1931] 1973,
p- 43). Porém, faz-se necessario ressaltar que a radicaliza¢ao da qual
resultou a fenomenologia transcendental somente se tornou possivel a
partir de uma certa superagao da filosofia cartesiana, ou como prefere
Husserl, no § 1, logo no inicio da Introdugao de suas Meditagoes: ....de-
vido a um desenvolvimento radical de temas cartesianos (HUSSERL,
[1931] 1973, p. 43). Afinal, era preciso ir além da certeza do cogito, da
chamada evidéncia da cogitatio, do que Descartes apenas intuira sem,
no entanto, adentrar, deixando de explorar as riquezas de sua gran-
de descoberta, nao apreendendo o verdadeiro sentido e, consequen-
temente, ndo ultrapassando os portais da genuina filosofia transcen-
dental. Dai o proprio Husser]l comparar humoristicamente Descartes a
Colombo, em um texto dedicado a ideia kantiana de filosofia transcen-
dental, no primeiro volume de sua Filosofia Primeira (1923-1924): tam-
bém este fez uma grande descoberta — a descoberta dum novo conti-
nente, mas nao penetrou no alcance dela, pois julgou ter descoberto
apenas um novo caminho da velha India (HUSSERL, [1924] 1970, p.
340). Afinal, em ambos os autores, encontramos o anseio de busca por
fundamentos, expresso nos seguintes termos: reforma total da filosofia
para fazer desta uma ciéncia de fundamentos absolutos. Além disso,
encontramos, tanto em um quanto em outro, a aceitacdao de um recurso
cético como estratégia metodoldgica. Enquanto Descartes adota, em
suas Meditacoes Metafisicas ([1641] 1642), nos paragrafos 3 a 9 da Medi-
tacdo Primeira, a chamada duvida hiperbdlica (sistematizada e gene-
ralizada), Husserl exerce, a partir de 1907 e, definitivamente, de 1913,
a epoché fenomenoldgica. Ambos procuram, com isso, radicalizar o re-
curso adotado, generalizando-o em niveis crescentes de intensidade.
Enquanto Descartes inaugura, no § 4 da Meditacao Segunda, a ordem
das razdes, apreendendo intuitivamente uma primeira certeza imune
a duvida cética, ao generalizar a epoché, conforme veremos, Husserl
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vai além da chamada evidéncia da cogitatio, deslocando-nos a atengao
para o dominio da consciéncia intencional (porém, nao de uma
consciéncia empirica, mas sim, de uma consciéncia transcendental,
independente de — e anterior a — toda descrigao psicoldgica). Se em
Descartes nos deparamos com a apreensao intuitiva da certeza do cogi-
to e o que ela implica dedutivamente na ordem das razdes, em Husserl,
a fenomenologia investigara nao o que o cogito implica, mas o que ele
inclui. Porém, como se notar3, tratar- se-a de um cogito transcendental.
Vejamos, entdo, mais detalhadamente, as etapas da generaliza¢ao des-
ta epoché fenomenologica.

2. Inicialmente, como nos mostra as Cinco Li¢des, o exercicio
da epoché se langa sobre tudo o que é transcendente, no sentido do que
se encontra fora da propria vivencia cognoscitiva e, portanto, do que
ndo se encontra contido nela. Desloco a atencao para o que se revela
no interior da cogitatio, para o que é vivenciado por mim enquanto
ente psicofisico. Encontro-me continuamente como alguém que perce-
be, representa, pensa, sente, deseja, etc. Portanto, a atengao é deslocada
do que ¢ transcendente (no sentido do que se encontra fora da minha
vivéncia cognoscitiva) para o que € imanente (para o que se revela
dentro da minha vivéncia). H4 aqui uma espécie de redugao que pro-
move a passagem do que é transcendente (do que se encontra fora de
mim) para o dominio de uma imanéncia que poderiamos chamar de
imanéncia real (ou psicoldgica), ou seja, para o que se revela em
mim, a partir das minhas vivéncias, enquanto eu psicologico. Em ou-
tras palavras, posso duvidar da posi¢ao de existéncia do que se encon-
tra fora de mim; sé nao posso duvidar de que estou tendo esta vivéncia
no exato momento em que ela ocorre. Eis o que Husserl designar4, nas
Cinco Ligoes de 1907, sob o nome de evidéncia da cogitatio (HUS-
SERL, [1907] 1950, p. 33). Portanto, uma consideragao breve, e ainda
inicial, dos conceitos de imanéncia e de transcendéncia permitira ao
iniciante conceber o imanente como o que esta em mim e o transcen-
dente como o que se encontra fora de mim.

Mas Husserl — impulsionado pelo projeto de fundamentacao da
filosofia como ciéncia rigorosa — vai além da evidéncia da cogitatio ao
generalizar a suspensdo de juizo, afirmando-nos que mesmo a nossa
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vivéncia psicoldgica devera cair sob o golpe da epoché, pois tal vivéncia
¢ a vivencia do homem como ente psicofisico e, portanto, encontra-
-se inserido em meio a outros entes mundanos, submetido, da mesma
forma, a uma dimensao espago-temporal. A vida psiquica de que trata
a Psicologia, sempre se concebeu e é concebida como vida psiquica
no mundo. Sendo assim, Husserl defende o exercicio generalizado da
epoché em relagdo a posigao de existéncia dos fatos, do eu psicoldgico
que os vivencia, bem como em relagdo as proprias vivéncias desse eu.
Tal radicalizacao da epoché é motivada pela exigéncia de que a imanén-
cia — enquanto imanéncia psicoldgica e, portanto, considerada como
acontecimento real — fosse despojada de todo o resquicio de trans-
cendéncia que em si mesma pudesse ainda conservar. O transcen-
dente serd entendido agora nao apenas como o que se encontra fora
da vivéncia intelectiva, mas sim, como o dominio de onde nado se pode
eliminar por inteiro a possibilidade da duvida em relagdo a posigao
de existéncia das coisas e do proprio eu que as vivencia empiricamen-
te. O transcendente passa a ser, neste segundo sentido, nos termos de
Husserl, entendido como conhecimento nao-evidente, como fonte de
duvidas e de incertezas, porém, abrangendo agora o eu empirico em
sua relacdo com o mundo natural.

Constata-se, entdao, que o exercicio generalizado da epoché fe-
nomenoldgica impde-nos, obrigatoriamente, variagdes no sentido do
que vem a ser, em Husserl, o transcendente: se inicialmente consiste
em tudo aquilo que se encontra fora de nos (especificamente, de nos-
sos vividos psicoldgicos), a radicalizagao da epoché abrangerd todo o
dominio empirico natural que, como tal, ndo elimina inteiramente a
possibilidade da duvida em relagdo a posigao de existéncia das coi-
sas. Husserl pergunta-nos, entao, ao elevar a epoché fenomenoldgica a
um grau maximo de radicalizagdao, no paragrafo 33 de Ideias I: O
que pode, pois, restar, se 0 mundo inteiro é posto fora de circuito, incluindo
nés mesmos com todo nosso cogitare? (HUSSERL, [1913] 1976, p. 66) Tal
pergunta inaugura, definitivamente, para Husserl, uma dualidade
ontoldgica fundamental, que coloca, de um lado, o dominio empiri-
co-natural sobre o qual se langa a epoché, enquanto dominio transcen-
dente de duividas e de incertezas, e de outro lado, o campo fenomenal
que nao € senao o proprio dominio da consciéncia intencional, em cuja
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imanéncia tudo aquilo que se mostra, sob 0 modo de coisa intencio-
nada, se mostra originariamente, em uma nova dimensao da relagao
objetiva com o mundo, que ndo é propriamente empirica, mas sim
transcendental.

Vejamos, entdo, o estatuto transcendental de tal objetividade fe-
nomenologica.

3. Pode-se dizer que a fenomenologia — tal como Husserl a con-
cebe — somente se tornou possivel por uma superacao do que poderia-
mos chamar de uma fenomenologia meramente empirica da conscién-
cia. Portanto, para além de uma reflexividade meramente psicoldgica,
o exercicio generalizado da epoché fenomenologica promoveria o des-
locamento da atencao para a esfera de uma autorreflexao transcenden-
tal dentro da qual e a partir da qual os objetos — enquanto conteudos
intencionais da consciéncia — seriam apreendidos e constituidos intui-
tivamente. A ampliacao desta autorreflexao da consciéncia remete-nos,
em Husserl, para a influéncia que a leitura de Kant exercerd, so-
bretudo, a partir da primeira década do século XX, sobre o proje-
to filosdfico husserliano. Apesar dessa influéncia, Husserl apresenta-
-nos uma concepgao propria do que seja o transcendental. Para Kant,
o transcendental remete-nos para o que nao deriva da experiéncia e,
portanto, para o que nao pode ser tomado em termos de dados empi-
ricos, nao deixando, contudo, de estar relacionado a prépria experién-
cia como condigao de possibilidade do legitimo conhecimento: Trans-
cendental significa possibilidade ou uso a priori do conhecimento
(KANT, [1781/1787] 1994, A 56/ B 80, p. 101). Dai Kant afirmar: Chamo
transcendental a todo o conhecimento que em geral se ocupa menos dos
objetos, que do nosso modo de conhecé-los, na medida em que este
deve ser possivel a priori (KANT, [1781/ 1787] 1994, A 12, p. 63). Ja
em Husser], o transcendental refere-se nao a possibilidade do legitimo
conhecimento, mas ao préprio dominio do conhecimento, dominio
de uma auténtica objetividade, do dar-se em si mesmo das coisas em
sua doacdo originaria. Diferentemente de Kant, para quem ha um
prejuizo ontoldgico do fendmeno em relagao a coisa em si, para Hus-
serl, na auténtica imanéncia da subjetividade transcendental, aquilo
que aparece e aquilo que ¢ nao mais se distinguem.
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Husserl mostra-nos que a epoché fenomenoldgica proporcionara,
em seu exercicio generalizado, o deslocamento da atengao, inicialmen-
te voltada para os fatos contingentes do mundo natural, para o domi-
nio de uma subjetividade transcendental, dentro do qual e a partir do
qual os fendmenos se revelardo para uma consciéncia transcendental,
dotada da capacidade de ver verdadeiramente estes fendmenos tal
como se apresentam em sua plena evidéncia. Trata-se, como o préprio
Husserl insiste em ressaltar, em diferentes momentos de sua obra, de
um puro ver das coisas. Ainda nos termos do § 35 de Ideias I, trata-
-se ..nao exatamente e meramente do olhar fisico, mas do 'olhar do
espirito’... (HUSSERL, [1913]1976, p. 72). Esse novo olhar tornara ex-
plicito para a consciéncia, o que permanecia pura sera no fundo uma
consciéncia doadora de sentido. Quando pensamos a relacao desta
consciéncia doadora com os seus objetos (que rigorosamente falando,
nada mais sao do que contetdos intencionais da consciéncia), pensa-
mos primeiramente em uma relagao de imanéncia (ndo mais em uma
imanéncia psicoldgica, mas em uma auténtica imanéncia, dominio de
uma claridade absoluta, do dar-se em si mesmo), pois, o objeto — na
sua versao reduzida, agora entendido como fendmeno — se revela de
forma absoluta e imediata na consciéncia transcendental. Mas, nesta
mesma relacdo entre a consciéncia e o seu objeto, pensamos também
em uma relagdo de transcendéncia, pois, este mesmo objeto que
se revela na consciéncia requer, enquanto objeto de pensamento, uma
atribuicao de sentido, de um sentido constituido por intermédio dos
atos intencionais dessa mesma consciéncia. A partir do modo de
consideragao transcendental, poderiamos, entao, dizer que, na relagao
intencional da consciéncia pura com o seu objeto, ha uma relacao da
ordem de uma transcendéncia na imanéncia. Apesar de ser constitu-
ido na imanéncia da subjetividade transcendental, o objeto intencio-
nado nao perde, em sua versao reduzida, a sua alteridade. Portanto,
conforme anuncia Husserl na Quinta Licao de 1907, as coisas inten-
cionadas, apesar de ndo serem os atos de pensamento, constituem-se,
contudo, nesses atos, tornando-se presentes neles mesmos, de modo
que somente assim constituidas se mostram como aquilo que elas sdo
(HUSSERL, [1907] 1950, p. 72).
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4. Conforme Husserl nos diz no § 57 de Ideias I, o outro polo
desta relagao com o objeto intencionado, o eu puro — presenga per-
manente, constante e necessaria no fluxo dos vividos — é também
um tipo de transcendéncia na imanéncia. Porém, uma transcendéncia
original, pois, ao contrario do que ¢ intencionado, o eu puro é uma
transcendéncia nao constituida, uma vez que é dele que parte o olhar
que se dirige ao objeto visado através de cada cogito atual. Afirma-nos
Husserl que, nos vividos que permanecem como residuo da redugao
fenomenolodgica (como residuo transcendental), tomando a forma ex-
plicita do cogito, neles ndo encontramos o eu puro em parte alguma,
nem como um vivido entre outros, nem tampouco como parte propria
de um vivido qualquer. Apesar disso, afirma-nos que, nos diversos
vividos, este mesmo eu puro parece estar ali de maneira constante e até
necessaria (HUSSERL, [1913] 1976, p. 109). Em cada vivido que chega
e escoa, o olhar deste eu puro se dirige ao objeto através de cada cogito
atual. O raio de luz desse olhar muda a cada cogito, iluminando-se de
novo a cada novo cogito e desaparecendo junto com ele (HUSSERL,
[1913] 1976, p. 109). O eu puro, porém, adverte-nos Husserl, permane-
ce idéntico. Husserl deixa-nos claro que, em principio, toda cogitatio
pode variar, pode ir e vir; em contrapartida, o eu puro parece ser algo
necessdrio por principio e, na medida em que é absolutamente idéntico
em toda mudanga real ou possivel dos vividos, ele ndo pode, em sentido
algum, ser tomado por parte ou momento real dos proprios vividos. Em
linguagem kantiana, Husserl afirma-nos, entao, a propdsito do papel
exercido por este eu penso Il transcendental, que: O eu penso deve poder
acompanhar todas as minhas representacoes (HUSSERL, [1913] 1976, p.
109). Trata-se, portanto, de um eu penso que ndo flui com as suas vivén-
cias (antes sim, as acompanha permanentemente), fato que ressalta a
oposicao e, a0 mesmo tempo, a uniao entre este eu puro e as vivencias
nas quais permanece 0 mesmo.

Husserl chama-nos a atengdo para o fato de que este eu puro
(continuo e permanente, absolutamente idéntico) — por ser, por prin-
cipio, diferente dos diversos vividos no qual se apresenta — pode ser
concebido como uma transcendéncia original. Nos termos de Husserl,
no § 57 de Ideias 1, trata-se de uma espécie propria de transcendéncia,
de uma transcendéncia do tipo nao constituida, uma vez que é fonte
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origindria da constitui¢ao dos objetos, uma transcendéncia na imanéncia
(HUSSERL, [1913] 1976, p. 110). A ideia husserliana de uma transcen-
déncia na imanéncia remete-nos, entao, para uma polaridade que
coloca, de um lado, o objeto constituido (objeto esse que oscila entre o
carater imanente do noema e o que transcende o préprio noema, como
nos mostram os §§ 129 e 131 de Ideias I) e, de outro lado, o eu puro que
o visa por intermédio do cogito. Trata-se ai de uma relacao de oposicao
e, a0 mesmo tempo, de unido, uma vez que tais polos se mostram in-
dissociaveis na subjetividade transcendental. Pode-se dizer, entao, que
o eu transcendental ndo somente se torna inseparavel dos atos inten-
cionais que compdem a sua vida consciente, mas se torna igualmente
inseparavel dos objetos constituidos por intermédio destes atos. Dai o
proprio Husserl dizer, em um manuscrito inédito (B III 10), que: ...o
eu puro ndo € nada sem seus atos, sem seu fluxo de vividos, sem a
vida toda viva que, pode-se dizer, brota dele mesmo. O eu puro nao é
nada também sem o que ele possui (citado por LAUER, 1954, p. 354).
Os primeiros paragrafos da Quarta Meditagao Il de Meditagoes
Cartesianas anunciam-nos a ideia segundo a qual é, justamente, na opo-
si¢ao e inseparabilidade em relagao ao objeto visado, que o proprio eu
se constitui. Ao constituir o objeto (que aparece como contra pololl
desta rela¢do), o eu puro — enquanto polo constituinte — se autocons-
titui. Apreendendo e constituindo o objeto, o eu puro nao apreende
sendo aquilo que lhe pertence na imanéncia de sua vida intencional. O
eu puro ¢, portanto, constituido numa espécie de autoconstituicao na
qual se sobressai continuamente como o mesmo no fluxo vivencial que
acompanha, como o0 mesmo ...eu que vive isto e aquilo, eu idéntico que
vive este ou aquele cogito... que se refere nao brota apenas do eu puro
enquanto ponto de divergéncia. E como se este raio intencional refle-
tisse no objeto, projetando-se sobre o préprio eu que assim se transfor-
maria num ponto de convergéncia da intencionalidade (HUSSERL,
1952, p. 105), enriquecida pelo contato com o objeto, indicando-nos,
assim, uma espécie de autoconstitui¢ao do préprio eu, fonte originaria
da qual emanariam os raios intencionais constituidores dos objetos.
Deparamo-nos, com isso, pode-se dizer, com uma espécie de am-
bivaléncia nos problemas constitutivos do proprio eu transcendental,
pois, por um lado, ele é fonte origindria e constituidora dos objetos
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(neste sentido, dizemos que, como polo idéntico dos vividos intencio-
nais, permanece sempre o 1mesmo); por outro lado, se autoconstitui con-
tinuamente e, portanto, sob certo aspecto, nunca € 0 mesmo.

Em Meditacoes Cartesianas, especificamente, no inicio da Quarta
Meditagao, no § 31, intitulado O eu como polo idéntico da vivéncia,
Husserl alerta-nos que as apresentagdes anteriores do problema em
questao deixaram uma importante lacuna, na medida em que se res-
tringiram apenas a um aspecto da problematica da autoconstituicao do
eu transcendental, a saber, o da oposi¢ao e uniao entre os dois polos da
relagao intencional (o eu como polo e o objeto como contra polo), con-
centrando-se, assim, unicamente, pode-se dizer, em uma abordagem
meramente estitica (ou estrutural), em torno da relacao intencional en-
tre a consciéncia e o seu objeto, entre o cogito e o cogitatum. Porém, no
mesmo § 31, Husserl afirma que o eu existe para si proprio; é para si
proprio com uma evidéncia continua e, por conseguinte, constitui-se
ele proprio continuamente (HUSSERL, [1931] 1973, p. 100). A autocons-
tituicdo da vida subjetiva se revela na esfera de uma temporalidade
que lhe é imanente, uma vez que cada cogito intencional que parte do
eu transcendental ndo € vivido como uma parte isolada em relagao as
demais, mas sim, como uma sucessao continua na qual cada cogito
sucede um ao outro; continuidade essa, que supode, portanto, uma du-
ragao que, por sua vez, resulta de uma sintese exercida pelo préprio eu
transcendental. E precisamente no § 32 da Quarta Meditagao, intitula-
do O eu, substrato dos habitus, que notamos a tal lacuna a que Husserl
se refere nas exposigoes anteriores dos problemas constitutivos do eu
transcendental (particularmente, aquela exposta no § 57 de Ideias I,
na qual o eu transcendental era apresentado como uma transcendéncia
na imanéncia ndo constituida), a saber: se o eu é considerado o polo
constantemente idéntico no fluxo de suas vivéncias, € preciso entender
que ele ndo é um polo de identidade vazio, mas um polo que ganha,
na propria génese transcendental, com os atos que emanam dele con-
tinuamente, uma exemplo, num ato de juizo, pela existéncia de um ser
e por esta ou aquela determinagao deste ser, este ato passa, mas eu sou
e permanego o eu que decidiu desta ou daquela maneira, tenho uma
convicgao correspondente (HUSSERL, [1931] 1973, p. 101). Enquan-
to esta convicgao for valida para mim, posso retornar a ela varias
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vezes, encontrando-a sempre como minha, como me pertencendo
enquanto habitus: encontro-me a mim proprio como um eu que esta
convencido, como um eu permanente determinado por este habitus
perseverante. E o mesmo se pode dizer em relacdo a qualquer de-
cisao tomada por mim (Decido-me, o ato vivido esgota-se, mas a
decisao permanece). Mas, por outro lado, é na determinagao dessa du-
racgao, dessa sucessao continua e ininterrupta entre o ato de juizo e a
convicgao correspondente que eu prdprio me transformo, na medida em
que ganho um propriedade nova e duravel: a minha prépria convic¢ao
a qual retorno como um habitus.

Husserl indica, nos primeiros paragrafos da Quarta Meditagao,
uma nova polaridade, deslocando-nos de uma polaridade anterior
que mantinha aberta uma lacuna, na medida em que, confinada a uma
abordagem estrutural da constituigao, se restringia a relagao intencio-
nal entre o eu e o seu objeto, para uma segunda espécie de polariza-
¢ao que agora envolve o fluxo continuo da totalidade da vida subjetiva,
colocando, na propria génese transcendental, de um lado, o eu que se
autoconstitui continuamente como substrato idéntico de suas proprie-
dades permanentes (portanto, que se autoconstitui como eu duravel)
e, de outro lado, a sua transformagao especifica resultante da posigao
em relagdao a sucessao continua e ininterrupta dos seus proprios atos
intencionais que se desenrolam em uma temporalidade imanente. O
deslocamento destas polaridades permite a Husserl reintroduzir o sen-
tido da ambivaléncia do eu transcendental, afastando-se, assim, da tal
lacuna que, num primeiro momento, a exposigao anterior anunciava.
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A motricidade como intencionalidade
originaria

Gustavi Cavalvante Marques
Universidade Federal da Bahia

Motivado pelo interesse de superacao das dicotomias sujeito-
-objeto / corpo-consciéncia, sempre presentes na tradigao filosofica, mas
radicalizadas pelo cartesianismo, Merleau-Ponty encontrou na intencio-
nalidade um elemento que poderia eliminar de uma vez por todas essa
cisdo. Para ele, sujeito e objeto, corpo e consciéncia, estariam articulados
de uma maneira indissocidvel sendo essa unidade a matriz constituinte
do sentido que apreendemos em nossas experiéncias vividas.

Na tentativa de estabelecer tal unidade, Merleau-Ponty entao ar-
ticulou a intencionalidade ao esquema corporal, tomando-a nao mais
como uma provincia da consciéncia, mas sim como uma potencialidade
do corpo como um todo (corpo/consciéncia). Para tanto, recorreu a Hus-
serl e sua nocao de intencionalidade operante e a Goldstein e sua nocao
de autorregulagdo organismica para com isso mostrar como o corpo ja
estaria envolvido por um movimento intencional anterior aos atos in-
tencionais conscientes (téticos). Tal movimento intencional espontaneo
e pré-reflexivo foi chamado por ele de intencionalidade origindria, uma
vez que para ele era esta modalidade da intencionalidade que estava
na origem concreta de toda atividade intencional. Era a partir dessa in-
tencionalidade originaria que o comportamento se estruturaria através
da articulacao temporal das experiéncias concretas de contato do nosso
corpo com o meio circundante, possiveis gragas a articulagao entre a per-
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nologia, Religido e Psicanalise. Colegao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p.47-57, 2015.



Gustavi CAVALVANTE MARQUES

cepgao enquanto apreensao sensivel dos dados da situagao e a motrici-
dade enquanto poténcia de resposta as demandas dai surgidas.

Dessa forma, na origem de todos os nossos atos significativos
estariam presentes a percepcao e a motricidade, enquanto modalida-
des da intencionalidade origindria. Porém, como aceitar a motricida-
de como um modo da intencionalidade? Husserl sempre associou a
intencionalidade a consciéncia e seus atos, assim, seria licito ampliar
ainda mais o alcance da intencionalidade articulando-a ao aparelho
corporal por meio da motricidade? E nisso que consiste, entdo, nossa
missao na presente exposigao: mostrar como a motricidade pode ser
compreendida como um modo da intencionalidade e, mais, como ela
estd na origem de todos os nossos atos intencionais, podendo assim ser
considerada uma intencionalidade originaria.

HUSSERL E A INTENCIONALIDADE OPERANTE

A coisa, para Husser], seria uma inatualidade que se manifestaria
parcialmente e seria apreendida por um ato da consciéncia. Cada novo
aparecer da coisa seria uma esséncia, um modo de doagao de sentido,
um vivido por meio do qual a consciéncia se projetaria na transcendén-
cia das coisas mundanas. Embora, tal qual Brentano, Husserl entendesse
que a consciéncia seria sempre a consciéncia de um objeto, nao havendo
consciéncia sem objeto, nem objeto sem uma consciéncia a qual se corre-
lacionar, a vida da consciéncia e as esséncias que ela visaria comporiam
um mundo intersubjetivo, nao exclusivamente imanente e individual
(psiquico). Dessa forma, para Husserl a consciéncia seria ao mesmo tem-
po individual e ptblica, um dominio subjetivo e intersubjetivo. Por seus
atos individuais a consciéncia seria preenchida pelos modos de doagao
de sentido os quais, por sua vez, seriam publicos.

Esses modos de doagao se dariam como um fluxo de aparecimen-
tos, e assim, 0 mundo se doaria para nos por meio das dimensodes tem-
porais. Nessa relacao temporal, Husserl constatou a permanéncia de
vivéncias passadas na atualidade (no instante vivido), e deu o nome de
retengdo a esse ato da consciéncia. Ao mesmo tempo, constatou a proje-
¢ao da atualidade em dire¢do ao futuro, ou seja, o desdobramento das
retengdes. A esse ato da consciéncia Husserl deu o nome de protensio.
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Uma vez estabelecido esse vinculo temporal entre as vivéncias,
Husserl chegou a sua formulagao final da nogao de intencionalidade: a
intencionalidade operante. Para ele, a intencionalidade marcaria o fato de a
consciéncia ser uma abertura, disposicao para o outro e para o mundo,
nao repousando em si mesma, quer dizer, ndo sendo uma interioridade
pura (como acreditava Brentano), mas sim uma saida ou projecao para
fora de si. Dessa forma, a consciéncia nao seria representativa, ou seja,
nao representaria o mundo, mas sim se projetaria em direcao a ele. Nes-
se sentido, essa intencionalidade seria uma intencionalidade pré-reflexi-
va e se distinguiria da intencionalidade em ato, uma vez que esta tltima
se manifestaria através dos juizos e da tomada de posigao voluntarias.

A INTENCIONALIDADE ORIGINARIA

Seguindo Husserl, Merleau-Ponty reconheceu na descricao fe-
nomenoldgica do tempo uma operagao primitiva de ordenagao do
sensivel. No entanto, diferentemente de Husserl, o qual acreditava
que o continuum que ligava os horizontes de passado e futuro ao pre-
sente estaria desde sempre atravessado por uma consciéncia intencio-
nal, Merleau-Ponty prop0s que nossas vivéncias primitivas do tempo
engendrariam os fendmenos e as significacdes de maneira autonoma
(MULLER, 2001, p. 145).

Husserl acreditava que, apesar de as retengdes e protensdes cor-
responderem a um tipo especial de intencionalidade, isto nao implica-
ria, no entanto, que elas estivessem absolutamente desvinculadas da
intencionalidade de ato na constitui¢do dos objetos temporais. Para
Husserl haveria uma espécie de cumplicidade entre esses dois tipos de
intencionalidade, de modo que os objetos sé se constituiriam por meio
da operagao conjunta das duas. Numa vivéncia atual, segundo Hus-
serl, a intencionalidade de ato diferenciaria a impressao inicial atual
dos perfis passados e futuros. No entanto, estes tltimos sé poderiam
ser oferecidos por uma intencionalidade de tipo especial, a saber, a
intencionalidade operante (MULLER, 2001, p. 146).

Ja Merleau-Ponty atribuia importancia as sinteses de identificagao
e diferenciacdo em casos especificos de recordagao expressa e evocagao
voluntdria de um passado distante. No entanto, na experiéncia involun-
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taria do passado nao haveria necessidade de reunir uma série de perfis
retidos por meio de um ato intelectual. Para Merleau-Ponty, desde sem-
pre eles possuiriam uma unidade natural e primordial. Assim, haveria
uma sintese passiva (de transi¢ao) que reuniria os perfis passados e os
relacionariam ao nosso campo de presenca atual, de modo que seria o
proprio passado que se manifestaria através desses perfis retidos.

Ao falar em sintese passiva Merleau-Ponty quer dizer que, em-
bora essa sintese seja efetivamente realizada e vivida, ndao somos nds
que a realizamos de maneira consciente por meio de um ato sintético,
as sinteses sim € que se realizariam em nds, uma vez que esses ho-
rizontes de passado e futuro seriam definidos pré-objetivamente, ou
seja, antes de qualquer ato deliberado de uma consciéncia cognitiva.
E a essa modificacdo gradual das impressdes iniciais compondo um
continuum do passado ao futuro e tendo seu momento compreensivo
situado no presente que Merleau-Ponty chama de intencionalidade
operante. O passado e o futuro estariam sempre presentes intencional-
mente em uma vivéncia atual como horizontes retidos ou protendidos
(MULLER, 2001, p. 150). Estes perfis que compdem esses horizontes
(passado e futuro) nunca estariam contidos, enquanto presengas reais,
nos campos de presencga, mas apenas implicados, segundo uma rela-
¢ao espontanea de implicagao.

Assim, no que tange a nossa experiéncia perceptiva, Merleau-
-Ponty afirma que ela é o resultado de uma sintese temporal, também
de transicao, pré-objetiva, anterior aos atos objetivantes, anterior a
consciéncia tética e a intencionalidade de ato. Seria uma sintese reali-
zada pela espontaneidade da intencionalidade operante. Ao olhar um
objeto, temos acesso apenas a seus perfis parciais, mas esse olhar é pros-
pectivo, ja que esse objeto é o termo de um empreendimento motor, e
ao mesmo tempo retrospectivo, pois ja compreende e traz consigo algo
anterior ao que esta dado, ou seja, reconhece haver algo “motivando”
a percepgao, conduzindo o olhar a uma significagao sensivel. No plano
da expressado, exprimir seria entao, a luz da intencionalidade operante,
implicar, em um s6 gesto, o passado, o presente e o futuro, reabrindo
um ciclo de tempo no qual os perfis sedimentados permanecerao como
uma dimensao que nado precisara ser evocada ou reproduzida, apreen-
dendo e modulando o sentido da situagao (MULLER, 2001, p. 151-152).
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A essa intencionalidade pré-objetiva e anterior a intencionalida-
de de ato, Merleau-Ponty atribui o adjetivo “origindrio”. Assim, ela
seria marcada por um vinculo origindrio, anterior a qualquer ato ob-
jetivo e que estabeleceria espontaneamente relagdes pragmaticas sig-
nificantes entre os sujeitos e o seu mundo circundante. E esse vinculo
pratico com o mundo que caracteriza a existéncia humana e distingue
os homens do animal.

A INTENCIONALIDADE ORIGINARIA
COMO UMA POTENCIALIDADE ORGANISMICA

A fim de estabelecer a motricidade enquanto uma espécie de
intencionalidade motora Merleau-Ponty recorre a Gestalt, mais espe-
cificamente, a Kurt Goldstein, pois o sujeito da experiéncia para este
ultimo apresentaria uma dinamica de autorregulacdao ou autoatuali-
Zagao que nao seria apenas cognitiva, mas, antes, organica. Segundo
sua concepgao, figura e fundo, figura e campo fenomenal, correspon-
deriam ao modo concreto segundo o qual o sujeito seria capaz de
reorganizar seu comportamento diante das demandas do ambiente.
Equivaleria a maneira segundo a qual o organismo criaria, a partir do
seu meio, modos de adaptacao com vistas a restabelecer a harmonia
entre si e o0 seu entorno.

Para Goldstein, em cada vivéncia o organismo, ao invés de rea-
gir mecanicamente aos estimulos do meio, elegeria um modo de ajus-
tamento adaptativo em fungao de sua condigao atual, ele constituiria
uma nova “figura” a partir do fundo plastico a se transformar cons-
tantemente a sua volta. A essa capacidade de autorregulagao (ou auto-
atualizagdo), ou seja, a essa capacidade de adaptagdao a novos contex-
tos, Goldstein vinculou a nogao de intencionalidade, que seria, nesses
termos, essa operagao criativa desencadeada pelo organismo a partir
de sua inser¢dao no meio. Assim, ele reassume e amplia o alcance da
intencionalidade husserliana, a0 mesmo tempo em que se afasta de
seu sentido imanente, restrito exclusivamente aos atos de consciéncia.

A intencionalidade, para Goldstein, seria a expressao indivi-
dual da unidade estrutural composta pelo organismo e seu meio.
Os acontecimentos do meio redimensionariam as possibilidades de
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criacdo do organismo e a nova atuagao do organismo estabeleceria
uma nova espécie de vinculo entre ambos. A fim de comprovar essa
capacidade de adequagao do organismo, que era para ele expressao
da intencionalidade, Goldstein estudou casos de pacientes que sofre-
ram lesOes corticais. Em suas andlises, pdde perceber que o compor-
tamento desordenado que parecia ser resultado direto da lesdo era na
verdade uma tentativa do organismo de supera-la, reassumindo seu
movimento de projecao em dire¢ao ao meio, e tentando restabelecer
a harmonia da estrutura homem/mundo.

Dessa forma, Goldstein pode concluir que o organismo nao s
nao era passivo diante do mundo, assim como o mundo também nao
era um conjunto de leis fisicas e quimicas, mas incluia um conjunto
imensuravel de sinais e significados. Por esse motivo, Goldstein acre-
ditava ser de suma importancia analisar casos patoldgicos, pois acre-
ditava que do ponto de vista bioldgico o estado patoldgico remetia ao
problema da variabilidade dos organismos e marcava a significagao e
alcance dessa variacao.

Para Goldstein, a distingao entre o comportamento normal e o
comportamento patologico ndo seria uma distingao de contetido, mas
de forma. A doenca seria mais um transtorno no encadeamento dos
fendmenos vitais. Isso porque uma mudanca de contetdo ndo deveria
ser considerada doenca até que a existéncia se visse ameacada. Dessa
forma, a doenga seria uma alteragao da existéncia que a pde em perigo,
representando uma desordem no curso dos processos organicos, uma
desordem no equilibrio vital, uma insuficiéncia ou falta total de adap-
tagdo as influéncias nocivas do meio exterior sobre o organismo, em
outras palavras, uma desordem no curso do encadeamento da vida do
organismo que impediria este altimo de se “desembaragar” por meio
de sua regulagao habitual. Assim, diz Goldstein, “o perigo que ronda
o organismo tem sempre a significagao de um perigo de nao estar em
condicao de atualizar a capacidade de rendimento que lhe pertence
essencialmente” (GOLDSTEIN, 1983, p. 346). Portanto, para determi-
nar a doenga s poderia haver uma tnica norma suficiente, a saber,
aquela que permitiria englobar toda a individualidade concreta, aque-
la que toma o individuo por medida, ou seja, uma norma individual.
Isso equivale a dizer que cada homem seria a medida de sua propria
normalidade. Diz ainda Goldstein:
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A satde é definida pela “correspondéncia perfeita das manifes-
tagdes exteriores da vida em um individuo com suas proprias
necessidades biologicas tais quais resultam do confronto entre
sua situacao de vida exterior e sua capacidade funcional fisiolo-
gica”. Essa concordancia é qualificada como “responsividade” . A
doenca é uma “responsividade defeituosa e, assim, ela €, objetiva-
mente falando, um atentado a capacidade de rendimento e sua
duragao; considerada subjetivamente, ela é sofrimento” (GOL-
DSTEIN, 1983, p. 347).

Portanto, para Goldstein a intencionalidade seria uma poténcia
de resposta do organismo as demandas do meio, sua capacidade de,
a partir da novidade, se atualizar, e € o que determina novas formas
de interagdo com o ambiente diante dos desafios langados por ele. Isso
atesta a capacidade plastica de interagao que o organismo mantém com
o meijo e torna a intencionalidade, antes mesmo que uma potencialida-
de mental, cognitiva, uma poténcia do corpo, do organismo vivo, uma
potencialidade organismica.

A MOTRICIDADE COMO INTENCIONALIDADE ORIGINARIA

Para Merleau-Ponty, a poténcia motora é sempre convidada a
manifestagao pelos horizontes do mundo pratico, ou seja, tratar-se-ia
de uma consciéncia engajada, chamada a agir visando objetos que se
revelam em um campo de ocupacao. Em outras palavras, essa respos-
ta a interpelacdo do mundo pratico intersubjetivo é sempre motora:
o corpo se volta em diversas dire¢oes, ele manipula objetos em suas
maos, 0s arremessa, ele se coga, ele grita, chora, sussurra. Em todas es-
sas condutas o controle motor expresso pelo organismo esta implicado
e um déficit motor qualquer poderia comprometer essas poténcias de
respostas aos desafios langados pelo meio modificando radicalmente
o seu langar-se no seio do mundo, ou seja, modificaria a qualidade de
sua ancoragem nesse mundo pratico. Segundo Furlan:

Originariamente, diz Merleau-Ponty acompanhando Husserl, a
consciéncia é um “eu posso”, e nao um “eu penso”, e toda per-
cepgao revela determinada postura do corpo no mundo como

Capacidade de resposta.
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um campo de agdo efetiva e/ou virtual. Por isso a motricidade se
revela desde o principio de fundamental importancia para a des-
cricao do sentido do mundo e da encarnagao da consciéncia (...)
se busca perceber a motricidade como um modo de ser da cons-
ciéncia (...) é intrinseca a percepg¢ao do espago, e mesmo constitu-
tiva dela, uma intencionalidade motora como projeto de tomada
do mundo pelo corpo (FURLAN, 2006, p. 48-49).

E dessa forma que se daria a fusio entre o corpo e a consciéncia, a
saber, na agao, onde a existéncia biologica se tornaria existéncia pessoal,
onde um circuito sensorimotor tornar-se-ia uma corrente de existéncia
relativamente autonoma. Sao estes circuitos sensorimotores que, através
da sedimentacao, possibilitam a aquisicao de condutas que se tornarao
meio espontaneo de relacionamento com o mundo e com os outros.

Pela sedimentagao das condutas e dos habitos motores, movi-
mentos passam a fazer parte da estrutura corporal e tornam-se seus
proprios elementos. Ao andar, nao calculamos a altura do levantar de
pernas e a velocidade de descida, local exato para a pisada, e assim
sucessivamente para cada passo. Para Merleau-Ponty é “renunciando
a uma parte da espontaneidade, engajando-se no mundo por érgaos
estaveis e circuitos preestabelecidos que o homem pode adquirir o es-
pago mental e pratico que em principio o libertard de seu meio circun-
dante e fara com que ele o veja” (MERLEAU-PONTY, 2006 B, p. 129).

Assim se constitui o corpo habitual enquanto um corpo que se-
dimenta todo e qualquer movimento bem sucedido. Este movimento
passa a contar no repertdrio de condutas do individuo e, sem que haja
o pensamento de fazé-lo, ele o assume enquanto conduta pré-estabe-
lecida. Dessa maneira, o motor aperfeigoaria o psiquico e o psiquico
ressignificaria o motor.

Nesse sentido, a motricidade enquanto intencionalidade origina-
ria (operante, no sentido que lhe atribui Merleau-Ponty), anteciparia
todas as situagOes finais nos movimentos que realiza, ela se voltaria a
um lugar, mas s tracaria o esbogo, pois haveria um germe de movi-
mento que s6 depois, num segundo momento se converteria em mo-
vimento concreto. Segundo essa perspectiva, o corpo, no movimento,
nao seria conduzido; desde o principio, ele alcangaria sua meta, pois
ele é a poténcia dessa realizagao. O movimento passa assim a figurar
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numa relacao pré-objetiva, uma primeira abertura as coisas sem a qual
nao haveria conhecimento objetivo. Diz Merleau-Ponty que:

E preciso que exista, como Kant o admitia, um “movimento gera-
dor do espago”, que € nosso movimento intencional, distinto do
movimento no “espago’, que é aquele das coisas e de nosso cor-
po passivo. Mas ha mais: se 0 movimento € gerador do espago,
esta excluido que a motricidade do corpo seja apenas um “ins-
trumento” para a consciéncia constituinte. (...) O movimento do
corpo s6 pode desempenhar um papel na percepgao do mundo
se ele proprio é uma intencionalidade original, uma maneira de
se relacionar ao objeto distinta do conhecimento. E preciso que
o mundo esteja, em torno de nds, ndo como um sistema de obje-
tos dos quais fazemos a sintese, mas como um conjunto aberto
de coisas em direcdo as quais nds nos projetamos (MERLEAU-
-PONTY, 2006 B, p. 517-518).

Assim, a motricidade seria constitutiva da percepgao do espago,
ou seja, a espacialidade surgiria como decorréncia da possibilidade de
alternancia de posigoes e de pontos de referéncia. Haveria uma espécie
de pacto origindrio entre o corpo e o mundo que nao teria uma re-
feréncia especifica, mas unicamente as referéncias que se realizam no
ajustamento da motricidade com seu campo perceptivo. Isso significa
dizer que ndo ha “espago em si”, o espago € o resultado da espacializa-
cao desencadeada pela a agao, a qual antecipa ou projeta posigdes no
horizonte temporal de desencadeamento de uma conduta.

O corpo seria, assim, um movente (ao invés de um movido pela
consciéncia), pois constatamos nele uma motricidade espontanea que
nao depende de nenhum poder de deliberacao. O movimento nao se
realizaria como relagao posicional da consciéncia em relagao a um ob-
jeto previamente determinado. Na verdade o movimento se orientaria
pela relagao que o corpo mantém com a circunvizinhanga e se realiza-
ria espontaneamente.

O movimento se projeta no futuro e por esse motivo o seu resul-
tado nao pode estar determinado, antecipado: € o movimento corporal
que a cada novo instante o realiza. Assim, o corpo seria também uma
estrutura temporal, sedimentando situagoes especificas sem cristaliza-
-las de modo a manter sua liberdade, ou seja, permanecendo aberto

55



Gustavi CAVALVANTE MARQUES

ao futuro. Vimos anteriormente a motricidade como a intencionalida-
de originaria que funda a espacialidade. Vemos agora a motricidade
como a intencionalidade originaria que funda a temporalidade.

CONSIDERACOES FINAIS

E apenas assim, em relagio a este movimento que configura a
ac¢ao no interior do mundo, que podemos pensar as referéncias “em
cima”, “em baixo”, “na frente”, “atras”, “proximo”, “distante”, etc. Ou
seja, é sempre em relacdo a posigao do corpo e as diregdes que escolhe
que as relagdes entre os objetos podem aparecer, tendo como centro de
referéncia o proprio corpo.

O mesmo ocorre com a temporalizacao: ¢ apenas por meio da
iniciagdo cinética que podemos pensar em um “antes” e um “depois”,
¢ apenas a transitividade promovida pelo movimento que traz ao pre-
sente os vestigios sedimentados do passado e os projetam no futuro.
S6 ha porvir em relagao ao um passado e a um presente. E o passado
nada mais € que o horizonte de acdes ja efetuadas e que abriram ho-
rizontes nado mais experimentados explicitamente e que, no entanto,
permanecem, pois nunca somos indiferentes a uma experiéncia vivida.
Sempre a confrontamos com as experiéncias presentes de modo que
retemos elementos de ambas e é isso que constitui a sedimentagao: a
vigéncia das boas “solug¢des” do individuo na dimensao temporal do
presente com vistas a agoes futuras.

Se a experiéncia testemunha a unidade indissoltivel entre per-
cepgdo, motricidade e linguagem, ao falarmos em tempo, espago e
sentido, concluimos que é a motricidade que os funda uma vez que
¢ no polo da agao e das condutas (plano motor) que a temporalidade,
a espacialidade e a significacdo aparecem originariamente enquanto
estruturacao da nossa propria existéncia. Compreendemos assim, em
que sentido Merleau-Ponty propde a motricidade como uma modali-
dade origindria da intencionalidade operante, uma das condic¢des ori-
gindrias de possibilidade da experiéncia sensivel, classificando-a, por
isso mesmo, como uma intencionalidade origindria.
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A ruina da representac¢ao segundo Levinas:
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INTRODUCAO

No periodo contemporaneo defrontamo-nos com diferentes es-
tudos sobre a consciéncia. Por um lado temos as investigagoes prota-
gonizadas pelas ciéncias empiricas, em especial a neurociéncia, e por
outro, ainda temos os estudos realizados pela filosofia. Dentro da tra-
digao filosdfica podemos dizer que a consciéncia sempre recebeu seu
destaque nas analises de diferentes fildsofos. Desde o periodo antigo,
como em Aristdteles no seu livro III do De anima, depois no medie-
vo com Tomds de Aquino, em seu escrito De Verita, em Guilherme de
Ockham na sua obra Sententiarum Libri. Ja no periodo moderno temos
Descartes discutindo sobre esse topico nas Meditagoes, em Kant na sua
obra prima denominada Critica da Razdo Pura. Entre os empiristas mo-
dernos destacamos John Locke no Tratado da Natureza Humana, Berke-
ley no seu escrito Tratado sobre os principios do conhecimento humano, e
David Hume no Tratado da natureza humana. Esses seriam, em resumo,
alguns dos pensadores que se dedicaram ao tema da consciéncia.

Entretanto, podemos dizer que a consciéncia foi colocada no
centro da discussao filosdfica e profundamente analisada a partir de
Edmund Husserl, inicio do século XX. O pai da fenomenologia foi o
responsavel por trazer esse tema novamente para debate e pensa-lo a

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Colecao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 46-65, 2015.
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partir de principios até entao nao utilizados. A fenomenologia causou,
conforme a abordagem que propds sobre esse tema, uma reviravolta
conceitual. Somos assim, instigados novamente a repensarmos esse to-
pico. Mas antes de adentramos na analise especifica dessa questao em
Husserl, sendo esse um de nossos objetivos, é importante intentarmos
para a questao da consciéncia enquanto representagio.

Na leitura de algumas das obras supracitados acabamos por
perceber que o conceito de consciéncia estava diretamente atrelado ao
conceito de representagio. Na fenomenologia, em partes, ainda percebe-
mos esse tipo de argumentagao, no entanto, Husserl, nas Investigacoes
Légicas (1901), ja nos indica uma nova forma de compreensao dessa
problematica. Entretanto, é em seu livro denominado Ideias I (1913)
que temos a radicalizagdo do seu ponto de vista. Nao obstante essa
reviravolta de compreensao proposta por Husserl, ainda temos em
Levinas, em diversas de suas obras, mas em especifico na La teoria fe-
nomenologica de la intuicion (1930) e Descobrindo a existéncia com Husserl
e Heidegger (1949) um olhar aprofundado e cuidadoso sobre a visao
proposta por Husserl.

Sendo assim, nossos objetivos, como a organizagao de nosso ar-
tigo, assim podem ser apresentados: § 1) Consideragdes historicas e
etimolodgicas do conceito de representagio conforme a tradicao filosofi-
ca; § 2) A originalidade da proposta husserliana sobre a representagio
conforme a “Quinta Investigacao Logica”; § 3) Para além da representa-
¢cdo: a esfera passiva da consciéncia.. Essa tiltima analise tem como base
tedrica de investigagao principalmente a obra La teoria fenomenoldgica
de la intuicion, capitulos primeiro ao terceiro de Levinas.

§ 1 CONSIDERACOES HISTORICAS E ETIMOLOGICAS
DO CONCEITO DE REPRESENTACAO.

Nesse paragrafo perceberemos que a consciéncia, nos primoérdios
da filosofia, sempre esteve atrelada ao conceito de representa¢ao em fun-
¢ao de parte da tradicao filosofica compreender a consciéncia como base
para a representacao interna daquilo que esta no mundo. A consciéncia
é compreendida como uma atividade que representaria o mundo. Sera
somente no periodo moderno que iniciaremos um processo de ruptura
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com esse antigo paradigma. Descartes sera um dos principais protago-
nistas dessa nova forma de compreender a consciéncia.

Dando inicio as nossas consideragdes sobre a retomada histori-
ca e etimologia do conceito de representacao, a Stanford Encyclopedia
of Philosophy' orienta-nos inicialmente a retornar aos filésofos antigos,
mais precisamente a Aristoteles® (384 a.C. - 322 a.C.), em sua obra De
anima, onde desenvolvera o topico sobre a alma intelectiva, para com-
preendermos as origens do conceito de representagio. No Livro III do
De Anima® Aristoteles apresenta a alma intelectiva como uma atividade
que nunca pensa sem recorrer a uma imagem mental (431 a 15), ou
seja, que sempre possui uma representagao de base. A alma intelectiva
nado possui em si os objetos materiais, mas as suas imagens mentais,
as suas formas. O intelecto é compreendido como a forma de todas as
formas (432 a 5).

Posteriormente, a ideia de representacao é retomada com gran-
de entusiasmo pelos medievais (em latim, repraesentation). O conceito
de representacao é definido pelos medievais como imagem mental ou
idein mental acerca do objeto fisico. Nessa perspectiva os escolasticos
acabam por compreender o conhecimento como “semelhanga” do ob-
jeto fisico. Para Tomas de Aquino (1225-1274), na obra De Veritate, re-
presentar algo significa conter a semelhanga da coisa (ABBAGNANO,
2007, p. 1007). Tomas de Aquino retoma a teoria aristotélica para pen-
sar a representacao a partir da alma intelectiva*.

1 Site da referida enciclopédia: http://plato.stanford.edu/index.html
2 Zahavi e Gallagher em seu livro denominado Phenomenological Mind. An Introducion to Philo-
sophy of Mind and Cognitive Science (2008), pagina 109, ao escreverem sobre a intencionalidade
remetem a uma analise histérica semelhante a que propomos aqui.
Ao lermos o De Anima, principalmente o Livro III, constatamos que parece haver uma certa
heranga terminologica de Husserl em Aristoteles. Nessa obra Aristoteles aponta algumas
reflexdes que parecem possiveis de serem aproximadas com as ideias de Husserl. Citamos
aqui apenas uma: Aristdteles apresenta a compreensao das coisas sensiveis enquanto es-
séncias. Para esse, as coisas sensiveis podem ser separadas da matéria. Logo, aquilo que
é separado da matéria é que faria referéncia ao intelecto. Em Aristoteles temos a ideia de
que o conhecimento tedrico seria aquele dedicado ao estudo dos objetos inteligiveis, objetos
desprovidos de matéria. Em Husserl algo parecido acaba por ocorrer, tanto na analise dos
objetos, como também, o conhecimento que teria como meta o estudo da estrutura, das con-
digdes de possibilidade da existéncia das coisas.
4 Lagerlund, Henrik, “Mental Representation in Medieval Philosophy”, The Stanford Encyclo-
pedia of Philosophy (Spring, 2011, Edition), Edward N. Zalta (ed.), URL = http://plato.stanford.
edu/archives/spr2011/entries/representation-medieval/ acessado 24/06/2014.

60



A RUINA DA REPRESENTAGCAO SEGUNDO LEVINAS:
0 SENTIDO ETICO DA INTENCIONALIDADE

Outro estimado pensador desse periodo que dedicou-se ao estu-
do da representagao fora Guilherme de Ockham (1288-1347). Segundo
esse fildsofo — um dos pensadores mais eminentes da escola nominalis-
ta’ —, o conceito de representacao pode ser compreendido de duas prin-
cipais maneiras: primeiramente designaria aquilo por meio do qual se
conhece alguma coisa, ou seja, conhecer é representar e seria através
dessa representagao que se conheceria alguma coisa; e, por conseguin-
te, representar seria entendido como causar o conhecimento do mesmo
modo como um objeto fisico causa o conhecimento (ABBAGNANO,
2007, p. 1007). Conforme Salanskis (2006, p. 60) ao analisar a termi-
nologia utilizada pelos medievais, esse aponta para o ponto de vista
onde os objetos possuem a propriedade de in-existéncia intencional, ou
seja, 0 in nao como negagao de um objeto imanente a consciéncia, mas
sim, com o sentido do latim de em, na consciéncia, em outras palavras,
objetos da consciéncia.

Realizando um salto histdrico de mais ou menos trezentos anos,
adentrando na filosofia moderna, o conceito de representacao esta en-
volto da teoria da correspondéncia ou semelhanca. As perguntas centrais
que almejam ser esclarecidas com base na teoria da correspondéncia, den-
tre elas sao: (a) Como ocorre o acesso aos fatos e as coisas exteriores a
mente?; (b) As entidades linguisticas descrevem os fatos ou as coisas
através de proposigoes verdadeiras?; (c) O que caracterizaria uma pro-
posicao como falsa ou verdadeira?

Em busca de respostas a essas questdes Descartes®, filosofo do sé-
culo XVII, apresentou algumas indicag¢des de possiveis caminhos: (1°)
as representagdes que temos do mundo nao sao verdadeiras ou falsas,
sdo apenas modo do pensamento; (2°) a partir das representagdes o

> A escola nominalista (século XI) tinha como seu maior objetivo responder dilemas relacio-

nados ao ambito da semelhanca entre o conceito (ideia ou esséncia) e o mundo exterior, como
também, se os conceitos poderiam ser compreendidos enquanto realidades em si ou somen-
te palavras. Conforme Guilherme de Ockham, o principal nominalista do periodo medieval,
“nada fora da alma, nem por si nem por algo de real ou de racional que lhe seja acrescentado,
de qualquer modo que seja considerado e entendido, é universal, pois é tao impossivel que
algo fora da alma seja de qualquer modo universal (a menos que isso se dé por convengao,
como quando se considera universal a palavra ‘homem’, que é particular), quanto é impossi-
vel que o homem, segundo qualquer consideragao ou qualquer ser, seja asno” (ABBAGNA-
NO, 2007, apud OCKHAM, In Sent., 1, d. 1I, q. 7 S-T).

¢ Damos uma maior aten¢ao ao pensamento cartesiano e kantiano tendo em vista a heranga de
Husserl diante desses pensadores.
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real é pensado, conhecido e objetivado; (3°) as representagdes sao se-
melhantes as realidades exteriores a consciéncia.

Para Descartes a representacao é compreendida como um modo
de pensamento, onde o ato judicativo da consciéncia afirma ou nega
uma representacao. Para Descartes, a verdade é conhecida quando
existe conformidade do pensamento com o objeto material, sendo a
conformidade afirmada ou negada através do ato judicativo e nao da
representacdo. A conformidade entre o pensamento e o objeto repre-
sentado esta alicer¢ada na ideia de evidéncia, ou seja, algo que surge em
nossa consciéncia com clareza, nao deixando margem para a duvida.
A evidéncia, no pensamento cartesiano, torna-se um principio formal,
uma regra da razao. Como na aritmética existem principios que legiti-
mam a verdade de suas respostas, a razao também funcionaria a partir
de principios tais como o da evidéncia.

Com isso, a teoria da correspondéncia em Descartes almeja afirmar,
a partir do ato judicativo, a existéncia de coisas exteriores ao pensa-
mento e/ou a semelhanga entre a representagao e a coisa exterior, tendo
esses juizos pretensao de verdade ou falsidade.

A representagdo apresenta um contetido na consciéncia; quando
ela é afirmada pelo ato judicativo, ela se torna uma apresentagao
(na consciéncia) de uma coisa considerada exterior e independente
da prépria representacao. Desta maneira, o que era apenas uma
modalidade (subjetiva) do pensamento é transformado pelo ato
judicativo em uma representacao objetiva, isto é, em uma repre-
sentagao que, em razao de ter sido afirmada, pretende apresentar
na consciéncia a realidade atual ou possivel de uma coisa. (FI-
LHO, 1992, p. 33).

Representar significa apresentar um contetudo determinado na
consciéncia, sendo esse contetido afirmado ou negado pelo ato judica-
tivo. O ato judicativo exprime a relagao de correspondéncia existente
entre a representagao na consciéncia e a coisa exterior, que independe da
representacao. Dentro dessa concepgao, a afirmacao do ato judicativo
visa a objetivagdo do mundo e das coisas. Aquilo que era meramente
um conteudo, uma representacao do mundo e das coisas subjetivamen-
te, tornam-se objetivadas no ato judicativo que pretende apresentar na
consciéncia a realidade atual ou possivel de uma coisa exterior.
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Diferentes dos medievais, Descartes compreende a representagao
vinculada diretamente com o ato judicativo da consciéncia. Com isso,
aquilo que ocorre na mente nao é em sua totalidade distante do real,
mas por vezes, pode ser fidedigno a coisa exterior. Nao existe um dis-
tanciamento total entre as representagdes e as coisas exteriores, ambas
“realidades” podem ser conectadas e legitimadas pelo ato judicativo.

Kant, filésofo do século XVIII, dedicou-se ao tema da representa-
¢ao numa perspectiva até entdo nova diante da tradigao filosofica. Ubi-
rajara Marques, em seu artigo intitulado Kant e o problema da origem das
representagoes elementares: apontamentos (1990), faz uma analise escla-
recedora sobre esse topico’. E importante termos em mente o embate
filosofico que Kant estava travando principalmente com os empiristas
ingleses, dentre esses, Locke e Hume.

Kant compreende especialmente nas obras Dissertagio e Resposta
a Eberhard que existem leis estaveis e inatas®, ou, em outras palavras,
um fundamento no sujeito, que torna possivel o surgimento das repre-
sentacOes. Para Kant, o que existe de inato na alma humana € a capa-
cidade de organizar o multiplo sensivel em relagdes espago-temporal
(MARQUES, 1990, p. 46). Os conceitos sdao abstraidos a partir dessa lei
insita na alma. O intelecto é compreendido como o-que-abstrai-do-sen-
sivel e ndo o contrario, ou seja, o-que-é-abstraido-do-sensivel (MAR-
QUES, 1990, p. 46).

Para Kant ndo existem representagdes inatas, mas sim, um funda-
mento (Grund) para a produgao e aquisicao das mesmas, desperto pe-
las sensagdes. O que existe é um fundamento que possibilita a atividade
subjetiva e espontinea da consciéncia de criar diferentes representagoes.
Diferentemente dos empiristas, como Hume, onde a experiéncia seria
a matéria do conhecimento, em Kant, a experiéncia fornece a possibili-
dade de expor o conterido da verdade eterna, “isto é, a propria confor-
midade (na relagao que a verdade — adaequatio — manifesta) do nosso
intelecto com o divino” (MARQUES, 1990, 49). A sensibilidade ou a

7

Como nao temos a pretensao de reconstituir o pensamento kantiano sobre esse topico, utili-
zamos desse artigo para alguns apontamos que consideramos centrais.

8 O conceito de inato em Kant néo deve ser compreendido como em Locke. Kant ao se referir
a esse conceito une-se em partes com a compreensao de Hume, onde a concepg¢ao de inato
ndo faz referéncia a uma interferéncia divina no fundamento do conhecimento. Inato deve
ser entao compreendido como originario, fundamento, base de elaboragdo para um material
sensivel (MARQUES, 1990).

63



Frrire BRaAGAGNOLO

experiéncia sdao apresentadas como aquelas que excitam a pré-dispo-
sicao inata do entendimento humano. O que temos, ¢ a revelagao de
um intelecto puro evocado a partir da experiéncia. A sensibilidade é
responsavel por despertar tal pré-disposigao inata.

Ao compreendermos que existe uma pré-disposi¢ao inata no su-
jeito do conhecimento, um fundamento que organiza o multiplo sensivel
em relagdes espago-temporal, somos levados a concluir que o conheci-
mento se origina de uma atividade de reflexdo da propria mente, pois
¢ através desse ato que ligamos os multiplos dados, “tornando-nos
conscientes dele como da objetividade por nos constituida enquanto
tal” (MARQUES, 1990, p. 52). Logo, os objetos ndo sdo constituidos por
uma experiéncia comum. Existe uma distin¢ao essencial entre o-que-
-aparece-a-nos e o-que-é-em-si.

O sujeito do conhecimento exibe em sua estrutura de consciéncia
as condi¢oes de possibilidade unicamente através das quais ele
é passivel de ser afetado por objetos da experiéncia. Tais con-
di¢des ou intui¢des puras contém ‘principios das relagdes” dos
fendmenos, isto €, compdem o modo por que os mesmo se ha de
apresentar ao sujeito, sendo assim a prdpria razao pela qual o
objeto de conhecimento é simplesmente fernnoménico. (MARQUES,
1990, p. 53).

Portanto, aquilo que experimentamos nao sao as estruturas que
organizam essa determinada experiéncia, no entanto, o que experi-
mentamos € o proprio conhecimento ja organizado. Kant busca des-
vendar essa estrutura a partir de uma légica transcendental que fixa as
formas de ligagao entre as representa¢des numa unidade a ser expressa
em juizos (MARQUES, 1990, p. 52-53).

A representacao em Kant, dentro dessa estrutura que revela um
fundamento inato que subjaz a mente é compreendida como um ato ou
manifestagao cognitiva (Vorstellung). Dizendo de outra forma, a repre-
sentacao € a manifestacdo da consciéncia que se conhece a si mesma. A
representacao é o fendomeno que temos da coisa em si, do mundo. Dife-
rente de Descartes, para Kant nao temos acesso as coisas em si, somente
aquilo que nos aparece, ou seja, ao fendmeno. Assim sendo, Kant se
restringe em falar das coisas a partir da base fenoménica do mundo.
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No entanto, o que temos de novidade apresentadas tanto por
Descartes como por Kant € a atividade da consciéncia. Em Descartes
o ato judicativo, em Kant, a consciéncia como aquela que produz o co-
nhecimento, ou, o fendmeno. Esses caminhos apontados por esses filo-
sofos serao aprofundados por Husserl, na perspectiva da consciéncia
intencional. Entretanto, o que seria a consciéncia intencional? Qual se-
ria a compreensao proposta pela fenomenologia do conceito de repre-
sentacao? Husserl estaria mais proximo dos fildsofos modernos ou dos
filosofos medievais? A consciéncia enquanto ato intencional traria uma
nova compreensao da representacao? Essas sdo algumas das questoes
que desafiamo-nos aclarar no préximo paragrafo.

§ 2 A ORIGINALIDADE DA PROPOSTA
HUSSERLIANA SOBRE A REPRESENTAGAO.

Para compreendermos como Husserl aborda o tema da repre-
sentacdo temos que entender a conceptualizagao de consciéncia por
ele proposta. Ao referirmo-nos ao estudo da consciéncia na teoria hus-
serliana nao temos como pretensao reduzir o mundo ou as coisas ao
ambito puramente da consciéncia. Caso fizéssemos esse movimento
estariamos nos orientando contrariamente a proposta fenomenoldgica
de Husserl. Sendo assim, a fenomenologia husserliana ndo tem como
finalidade reduzir o objeto empirico em complexos atos da conscién-
cia, mas sim, deseja compreender o objeto empirico em relacao aos atos
da consciéncia. Husserl aspira compreender e descrever a estrutura a
priori desses atos da consciéncia, ndo estando voltado para uma expli-
cacao naturalista do mundo e das coisas. Segundo Zahavi (1939, p. 13),
Husserl procura descobrir o que estd na base biologica ou na génese
neuroldgica da consciéncia.

Husserl formula sua concepcao da consciéncia na “Quinta Inves-
tigacao Logica” ao qual intitula “Sobre vivéncias intencionais e seus
‘contetdos” . Inicialmente podemos compreender que a andlise hus-
serliana nessa investigacao ldgica ira circundar o conceito de viténcias
intencionais. Conforme Husserl,

[...] sdo vitencias ou contetidos de consciéncia as percepgdes, as re-
presentagdes da fantasia e as representa¢des de imagem, os atos
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do pensamento conceitual, as suposi¢des e duvidas, as alegrias
e as dores, as esperangas e os temores, os desejos e as voligoes,
e coisas semelhantes, tal como tem lugar em nossa consciéncia.
(HUSSERL, 2012, p. 296).

A consciéncia, nessa “Quinta Investigacao Logica” serd pensada
principalmente enquanto consciéncia que fornece consisténcia ao Eu fe-
nomenoldgico, ou seja, ao Eu que vivéncia o mundo enquanto fendme-
no psiquico; consciéncia como percepgao interna, contrapondo assim,
a percepgao enquanto ato unicamente pautado na base sensivel; e, por
fim, consciéncia como vivéncia intencional. Tendo em vista a tematica
que aqui abordamos, ou seja, a representacao, analisaremos em espe-
cifico a ultima formulacao de Husserl ao referir-se sobre a consciéncia.

Em busca de fundamentar a consciéncia como vivencia intencio-
nal, terceira concepgao da consciéncia proposta por Husserl, esse dialo-
ga constantemente com o seu professor e mestre Franz Brentano, pois
percebe na teoria desse algo novo, até entdao nao estudado com tanta
profundidade e rigor filosofico pela tradi¢ao. Uma das grandes novi-
dades do pensamento de Brentano, tanto para a filosofia quanto para a
psicologia, é a compreensao por ele fornecida do eu enquanto permea-
do por uma vida psiquica, consciente, tendo em vista as vivéncias que
ocorrem na consciéncia. O eu ndo é compreendido somente em sua base
empirica, ou seja, aquele que acumula as simples vivéncias sensiveis do
mundo, no entanto, é um eu capaz de refletir sobre tais contetidos sen-
siveis, que emiti juizos, que se alegra, que se entristece, que ama ou que
odeia determinadas vivéncias (HUSSERL, 2012, p. 314).

Como entao podemos compreender a consciéncia enquanto uma
vivéncia intencional? Husserl recorre a Brentano para responder essa
questdo, mais especificamente ao tema da esséncia dos fendomenos psi-
quicos ou dos atos. A consciéncia revela-se enquanto referéncia a um
conteudo, todo ato pela consciéncia manifesto dirige-se a alguma coisa.

Na percepgao, qualquer coisa € percebida; na consciéncia figu-
rativa, qualquer coisa ¢ figurada; na assercao qualquer coisa é
asserida; no amor, qualquer coisa é amada; no ¢dio, odiada; no
desejo, qualquer coisa é desejada etc. (HUSSERL, 2012, p. 315).
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Cada ato da consciéncia revela-se como tendo um “objeto” que
lhe fornece sentido. Se amamos, amamos algo. Se desejamos, desejamos
algo. Se odiamos, odiamos algo. Antes do proprio ato de amar, de dese-
jar ou de odiar temos presente na base desses atos algo que lhes forne-
cem sentido enquanto determinados atos que sao. Nao podemos amar
sem antes termos o “objeto” de amor, ndo podemos desejar sem antes
ter o “objeto” de desejo, assim ocorre com todos os atos da consciéncia.

Conforme Brentano na obra Psychologie: “Todo e qualquer fe-
nomeno psiquico contém em si qualquer coisa como objeto, se bem
que cada um a seu modo” (HUSSERL, 2012, p. 315 apud [, p. 115). No
entanto, Brentano tende a compreender os atos intencionais como fa-
zendo referéncia a um contetdo ou objeto imanente. Husserl, contudo,
volta o seu olhar para o complexo de atos que existem numa determi-
nada vivéncia intencional. Quando um eu vivéncia algo, nao vivéncia
um unico ato da consciéncia, mas vivéncia o complexo de atos que es-
tao imersos naquela determinada vivéncia intencional. Ou seja, numa
“’simples representacao’ de um estado-de-coisa a este seu ‘objeto” é
diferente do modo do juizo, que toma o estado-de-coisas por verdadei-
ro ou falso” (HUSSERL, 2012, p. 316). A consciéncia, por estar voltada
intencionalmente para algo, volta-se de diferentes modos, de multiplas
maneiras para esse “objeto”.

Husserl descreve a multiplicidade dos atos da consciéncia da se-
guinte maneira: “[...] uma coisa é o modo da suposi¢ao e outra o da du-
vida, o modo da esperanga ou do temor, da satisfacao e do desprazer,
do desejo e da aversdo...” (2012, p. 316). Num voltar-se intencional da
consciéncia para algo temos presentes inimeros destes diferentes atos.
Os atos intencionais sao compreendidos como determinantes dos “fe-
nomenos psiquicos” ou dos “atos psiquicos” (HUSSERL, 2012, p. 317).
O ato intencional precede e define o “fendmeno psiquico”. Em suma,
sao os atos que nos apresentam algo como um objeto.

Brentano tende a compreender os atos intencionais como fazen-
do referéncia a um contetido ou objeto imanente. Logo, Husserl pro-
poem um distanciamento dessa compreensao, pois a mesma daria uma
maior atengao aos atos de consciéncia como possuidores de objetos
mentais em sua base. Essa € inicialmente a critica realizada por Husserl
quando Brentano apresenta a definicao dos fendmenos psiquicos como
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sendo representagoes ou repousando sobre representagoes (HUSSERL,
2012, p. 318).

Para Husserl essa determinacao esta alicercada em duas mas
compreensoes sobre os seguintes conceitos: fendmeno e fendmeno psi-
quico. Para Brentano toda e qualquer vivéncia é caracterizada por ser
um fendmeno.

Porque no discurso predominante, também assumido por Bren-
tano, “fendmeno” designa um objeto aparecente enquanto tal, se-
gue-se que toda e qualquer vivéncia intencional nao tera apenas
referéncia a objetos, mas sera também, ela propria, um objeto de
certas vivéncias intencionais. (HUSSERL, 2012, p. 319).

Diferentemente de Brentano, Husserl propdem a concepgao de
que as vivéncias sao atos e que se dirigem a “objetos”, no entanto, elas
mesmas, as vivencias, ndo podem ser tomadas como objetos de outras
vivéncias intencionais. Entretanto, para Brentano todo e qualquer fe-
nomeno psiquico caracterizar-se-ia por também poder ser um objeto
de certas vivéncias intencionais.

Husserl também questiona a compreensao de Brentano sobre os
“fendmenos psiquicos”. Em Brentano os “fendmenos psiquicos” pas-
sam a ser compreendidos como objetos mentais, permitindo assim que
entendamos que as vivéncias intencionais possuem em si mesmas algo
como um objeto. Primeiramente podemos dizer que: caso aceitassemos
essa terminologia apresentada por Brentano poderiamos interpretar
que a relagdo existente entre a consciéncia e a coisa “consciente” pode-
ria se tratar de um processo real”’” ou de um relacionar-se real. Num
segundo momento, poderiamos inferir que “se trataria de uma relagao
entre duas coisas que poderiam de igual modo ser realmente encon-
tradas na consciéncia, o ato e o objeto intencional” (HUSSERL, 2012,

°  Nalingua alema podemos compreender o conceito de real de duas formas. Primeiramente
temos a compreensao do real que se origina de Reell, que significa algo sério, de confianga
(Geschift). Por outo lado, temos o real compreendido como Real que significa coisas reais,
realismo, realidade, realista (rea’listisch). Com isso, no decorrer desse trabalho faremos so-
mente referéncia a que sentido a palavra estd derivando, facilitando a compreensao do texto.
Logo, o conceito Reell refere-se ao ambito do fendmeno, enquanto o Real, faz referéncia a
empiria/realidade sensivel.

10 Do alemao Real.

68



A RUINA DA REPRESENTAGCAO SEGUNDO LEVINAS:
0 SENTIDO ETICO DA INTENCIONALIDADE

p- 319), onde o ato intencional realizaria algum tipo de encaixe com o
objeto intencional.

Husserl afasta-se dessa analise de Brentano. Para Husserl a in-
tencdo da consciéncia nao seria uma representagao, mas visaria, teria
em vista uma representagao. Isso revela que a intengio carrega consigo
mesma uma vivéncia, “que tém um carater de intencao, especificamen-
te, o da intengao representativa, judicativa, optativa etc.” (HUSSERL,
2012, p. 320). Ou seja, diferentemente de pensarmos que existiria um
objeto representado e uma vivéncia intencional que dirigir-se-ia a esse
objeto, Husserl esta tentando apresentar a compreensao de que existe
somente uma unica compreensao, os diferentes atos de consciéncia,
onde a vivéncia intencional detém diferentes intencoes. A intengio é
que “constitui completa e exclusivamente o representar, o ajuizar etc.”
(HUSSERL, 2012, p. 320) dos “objetos” visados. Independentemente
da existéncia ou nao do “objeto”, o que nos revela a intengio é que todo
ato de visar é uma vivéncia, sendo o “objeto” somente presumido.

Podemos entao dizer que quando Brentano afirma que temos
como base dos atos intencionais representagoes, essa afirmagao nos
revela que, o que essencialmente temos sdo certas intengoes que signi-
ficam a vivéncia intencional. Diante dessa compreensdo husserliana
torna-se possivel decompor as vivéncias intencionais em seus dife-
rentes atos e nao encontrarmos nada como um objeto estavel, ima-
nente ou mental em sua base. Husserl afirma que o que encontramos
na consciéncia é um “dado essencialmente idéntico, quer o objeto re-
presentado exista, quer seja ficcionado, quer seja mesmo um contras-
senso” (HUSSERL, 2012, p. 321). Independentemente do modo que
o objeto esteja sendo visado intencionalmente (na representacdo, na
ficgao, etc.), a vivencia que estd “escondida” nas diferentes formas de
pOr o objeto sempre sao as mesmas''.

No entanto, se nao sao representa¢des que temos na base dos
atos intencionais o que teriamos? Conforme a argumentacao husser-
liana, o que temos na base dos atos intencionais sao intengoes. Essas,
no entanto, nao sao movidas por elas mesmas, em outras palavras, nao

" José H. Santos faz uma analise muito interessante da compreensdo do sonho que podemos
ter partindo de Husserl e Freud. A ideia de que as vivéncias sdo as mesmas, independente
da forma que visamos o “objeto”, faz com que entendamos porque os sonhos, muitas vezes,
podem se apresentar como algo real (2010, pp. 11-30).
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tornam-se claras, reluzentes, por elas mesmas. A intengio guarda em si
um significado edificado em dados que Husserl denomina como ndo
intencionais. O que seria o ndo intencional? O ndo intencional é para Hus-
serl aquilo que edifica o ato de consciéncia, que possibilita a intencdo.
Esses sao entendidos como pontos de referéncias necessarios para os
atos. No entanto, tais pontos de referéncia ndo sao intentados e nao
sdo os objetos que sdo representados nos diferentes atos de consciéncia
(HUSSERL, 2012, p. 321). Tais pontos de referéncia sdo as sensagoes.
Lembremos: sao as sensagoes que constituem a base das intengoes e que
nos revelam algo do mundo empirico.

Quando somos afetados por uma sensagao de cor, nao vemos a
sensacao, mas sim aquilo que ela nos fornece, a cor; temos a sensa¢ao
de som, mas o que escutamos ¢ a cangao cantada. Husserl denomina
esses pontos de referéncia como sendo os “conteiidos verdadeiramente
imanentes, que pertencem a consisténcia real? das vivéncias intencio-
nais” (HUSSERL, 2012, p. 321). As vivéncias intencionais possuem sua
consisténcia nas sensacoes de algo. Existe assim, uma relagao direta en-
tre intencdo e sensacio.

Essa ultima andlise de Husserl sobre a ndo intencionalidade nos
dé abertura para pensarmos as seguintes questoes: Se a consciéncia €
compreendida basicamente como tendo em seu nucleo intengoes que
fazem referéncia as sensacoes, nao podemos entao dizer que essa cons-
ciéncia é sempre uma consciéncia que pode ser ultrapassada tendo
em vista que sensacoes, por ela nao intentada, podem surgir? Nao po-
deriamos dizer que sdo essas sensacoes que anteriormente nao faziam
parte do ntcleo da intencio que fazem do “eu homem” um ser que
pode ser constantemente surpreendido pelo mundo, pelas coisas e
pelos outros? O desejo da consciéncia de fornecer sentido ao mundo e
as coisas nao seria entao um desejo “frustrado”? O desejo de totalida-
de da consciéncia nao seria desafiado pela condig¢do de existencial do
sujeito homem? Essas sao algumas questoes que pretendemos aclarar
mais adiante em nossa investigagao.

Podemos entao concluir essa etapa de nossa analise apresentan-
do a fenomenologia husserliana como influenciada pela filosofia mo-
derna, principalmente aqueles caminhos ja apontados por Descartes e
Kant, no entanto, Husserl radicaliza a sua analise, revelando dimen-

12 Do alemao Reell.
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sdes da consciéncia anteriormente nao pensadas. J4 o pensamento de
Brentano revelou-se como um profundo guia para introduzir Husserl
nas andlises da intencionalidade. A ideia de representacao, como aqui
tentamos demostrar, foi novamente repensada e compreendida nao
mais conforme os pressupostos da filosofia medieval, principalmente
os escolasticos.

§ 3 PARA ALEM DA REPRESENTACAO:
A ESFERA PASSIVA DA CONSCIENCIA

Como anteriormente ja referimos, Husserl esta atento ao estudo
da estrutura a priori da consciéncia que fornece sentido para o mundo
e para as coisas. Seu olhar esta atento para a constituicao das esséncias
de algo. Entretanto, Levinas atenta o seu olhar para os dados ndo inten-
cionais como sendo, em certos momentos, dados decisivos para dizer
algo sobre o “objeto”. E também, aprofunda a compreensao iniciada
por Husserl de que a partir da andlise da ndo intencionalidade encon-
trariamos um eu que vive em seus atos, um eu que ama, que valora.
Evidenciamos aqui que a analise de Levinas nao estd somente baseada
na obra Investigagdes Logicas, mas pressupdem a obra Ideias I, aonde o
eu recebe algumas reformulagdes em sua compreensao (1930, p. 78).

Para Husserl a consciéncia intencional apresentou-se enquanto
uma esfera de existéncia absoluta que funda a possibilidade de um
cogito indubitavel (LEVINAS, 2004, p. 59). E essa a consciéncia consti-
tuinte do mundo, que doa significado para o mesmo. Entretanto para
Levinas, Husserl teria sido o filésofo que dedicara a maior parte de
seus estudos a analise da existéncia propria das distintas regioes do ser,
mas nao teria se aprofundado na andlise dos conteiidos verdadeiramen-
te imanentes, ao qual todas as regides da consciéncia intencional sao
referidas. Husserl, contentar-se-ia, em partes, somente em afirmar a
existéncia absoluta do ser junto ao mundo (LEVINAS, 2004, p. 57-58).

Segundo Husserl, a consciéncia revela-se enquanto constituida
por uma parte desperta e outra “adormecida”. A parte desperta nos
fornece algo sobre o objeto e a “adormecida” nos revela aquilo que
estd a margem do fendomeno. Conforme pontuagdes de Henri Bergson
(1859-1941) e William James (1842-1910): “cada momento da conscién-
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cia estd rodeado de uma auréola, de listras, de horizontes que, segundo
Husserl, encontram-se a margem do fendmeno” (LEVINAS, 2004, p.
47, tradugdo nossa). Para Levinas, é voltando para a analise desses hori-
zontes que se encontram a margem do fendmeno que podemos com-
preender os “atos de crer (uma crenga real se insinua, cremos antes de
saber, etc.), atos de prazer, de desprazer, de desejo, etc.” (LEVINAS,
2004, p. 48, traducdo nossa). Segundo Husserl, esses atos estao ai antes
do cogito genuino, antes que nds venhamos ativamente julgar, desejar,
querer algo (Ideias I, § 115). Sao os cogitos da esfera da consciéncia
“adormecida”, inatual, potencial.

A consciéncia nao é somente constituida pela sua parte desperta,
objetivante, que revela o mundo e as coisas, no entanto, possui dados
de carater ndo intencionais que fundamentam a sua existéncia. Levinas
para exemplificar essa questao volta novamente para a analise do con-
ceito de vivéncia (Erlebnis) do § 36 do Ideias I, aonde Husserl escreve:

Por vividos no sentido mais amplo entendemos tudo aquilo que é
encontravel no fluxo de vividos: ndo apenas, portanto, os vividos
intencionais, as cogitationes atuais e potenciais tomadas em sua
plena concregao, mas tudo o que for encontravel em momentos
reais desse fluxo e em suas partes concretas. Vé-se facilmente que
ndo é todo momento real na unidade concreta de um vivido inten-
cional que tem ele mesmo o cardter fundamental da intencionali-
dade, portanto, a propriedade de ser ‘consciéncia de algo’. Isso
diz respeito, por exemplo, a todos os dados de sensagio, que tao
grande papel desempenham nas intui¢des perceptivas das coi-
sas. (HUSSERL, Ideias I, § 36).

Alguns vividos que encontram-se no ato intencional nao sao eles
mesmos “consciéncia de algo”, como por exemplo os dados de sen-
sacoes. Podemos dizer, que por mais que o ato intencional ndo tenha
como centro de sua atenc¢do os dados de sensacio, esses fornecem algo
que significa o objeto intencional. Nesse aspecto, temos um ultrapassar
da intengao na propria intengao (LEVINAS, 1997, p. 159), ou seja, a
consciéncia que almeja dizer algo sobre o mundo € a mesma conscién-
cia que, em seu ato objetivante, deixa escapar os dados que nao fazem
referéncia direta ao objeto intencional. Por mais que a intengao almeje
a totalidade, algo sempre lhe escapa. Conforme Levinas,
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esses elementos privados de intencionalidade se encontram em
todos os dominios da consciéncia e constituem uma capa espe-
cial denominada material ou hylética, que constitui o objeto de
uma disciplina fenomenolégica [...] (LEVINAS, 2004, p. 66, tra-
dugdo nossa).

Mesmo que esses dados nao facam referéncia direta ao cardter
fundamental da intencionalidade nao podemos nega-los como doadores
de sentido. Para Levinas

As qualidades inerentes as coisas que fazem com que estas nos
importem (Bedeutsmkeitspridikate), que fazem que nos sejam apai-
xonantes, que as temamos, que as queiramos, etc., ndo devem
ser excluidas da constituicdo do mundo, ndo devem ser tao so
atribuidas a reagao ‘inteiramente subjetiva’ do homem que esta
no mundo. Essas ditas qualidades se ddo em nossa vida como
correlativas as intengdes, € necessario considera-las como perten-
centes a esfera objetiva. (LEVINAS, 2004, p. 72, tradugdo nossa).

Tais qualidades evidenciadas por Levinas revelam-nos a presen-
¢a de um eu que vive nas vivéncias da consciéncia. “A vida psiquica
nao € uma corrente andénima no tempo. O vivido pertence sempre a
um eu” (LEVINAS, 2004, p. 78, tradugio nossa). O eu revela-se enquanto
presente na vida intencional da consciéncia. A consciéncia tem em si
um carater de pessoa (LEVINAS, 1930, p. 78). Por mais que Husserl
tenha se dedicado a andlise da vida puramente teérica, da esfera ob-
jetivante do mundo, essa esfera expressa unicamente o eixo geral da
consciéncia que se transcende, entretanto, “a vida concreta, fonte da
existéncia do mundo, ndo € puramente tedrica [...]. A vida concreta é
uma vida de acao e de sentimento, de vontade e juizo estético, de inte-
resse e desinteresse, etc.” (2004, p. 73, tradugio nossa).

A vida puramente intelectiva divide espaco com a vida concre-
ta. Levinas busca ainda ir mais além nesse ambito, busca radicalizar
a vida concreta enfatizando que as nogoes de vontade, desejo, ddio,
maldade, bondade, constituem a existéncia do mundo, compondo “[...]
sua estrutura ontoldgica na mesma medida que as categorias pura-
mente tedricas da espacialidade, por exemplo” (LEVINAS, 2004, p. 73,
traducdo nossa). Essas inten¢des (vontade, desejo, amor...)
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constituem, na mesma medida que a representacao, a existén-
cia do mundo e nao se reduzem a ser elementos da consciéncia
desprovida de toda relagao com o objeto, a existéncia mesma do
mundo possui uma estrutura rica [...] (LEVINAS, 2004, p. 73-74,
tradugdo nossa).

Intengdes como essas formam algo semelhante a um coracao da
intencionalidade, o lado da intencionalidade extremamente humano.
Tais inteng¢des constituem o elemento primeiro e tltimo da consciéncia,
revelando-a como aquilo que ela nao pode ser, ou seja, o objeto de algo
mais (LEVINAS, 2004, p. 76, traducdo nossa).

Enquanto Husserl dedicou-se mais exaustivamente ao estudo da
esfera ativa da consciéncia, a esfera desperta, Levinas esta atento para
a esfera adormecida, ndo intencional da consciéncia. Entretanto, torna-
-se importante pontuar que essa esfera adormecida recebe o nome de
ndo intencional em fung¢ao de possuir uma estrutura diversa da inten-
cionalidade objetivante do mundo. Na base da ndo intencionalidade
nao encontramos algo como a representagdo tedrica, mas sim, temos
uma intencionalidade mais profunda, fundante da consciéncia (LEVI-
NAS, 2004, p. 75). A ndo intencionalidade nos encaminha para o coragao
da consciéncia, onde temos acesso as sensagdoes somente a partir de
algo semelhante a um ato de sensagao, um ato que apresenta-se como
mais profundo e de estrutura muito especial. Essa esfera da consci-
éncia é compreendida por Husserl como a que possibilita a constitui-
¢ao imanente das vivéncias da consciéncia. A esfera ndo intencional é a
corrente originaria mesma, é a apreensdo primeira que ndo pode por
sua vez ser constituida, ser representada (LEVINAS, 2004, p. 76). A
esfera ndo intencional da consciéncia nos possibilita pensarmos em um
eu livre, ndo mais aprisionado a vida tedrica, um eu enquanto vivente,
engajado, envolvido com o mundo e com as coisas.

CONSIDERACOES FINAIS
Essa andlise aqui realizada, principalmente no que se refere a
analise historica e etimologica do conceito de representagio, nao preten-

de ser findada. Nosso objetivo foi tdo somente mostrar os diferentes
sentidos que esse conceito apresenta nos diversos periodos da tradi¢ao
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filosofica. No entanto, apontamos como abordagem decisiva e central
para o aclaramento desse conceito aquela realizada pela fenomenolo-
gia de Husserl.

No que se refere a “ruina” da representagio, que como percebe-
mos ja havia indica¢des no préprio Husserl, temos a radicalizagao des-
sa ideia em Levinas. As consequéncias dessa radicalizagao serao diver-
sas, no entanto pontuemos algumas:

I) A vivéncia é sempre vivéncia de um eu. Mesmo que esse nao
seja evidenciado na atividade tedrica da consciéncia, o e sempre
esta presente na vivéncia. A consciéncia revela-se assim como ca-
rater pessoal;

II) A ndo intencionalidade da consciéncia tem sua origem nos atos
de sensagOes. Esses por sua vez nao representam algo como a
consciéncia tedrica, nao dizem respeito ao objeto intencional,
mas a um eu que vive;

III) A consciéncia ndo intencional apresenta uma consciéncia valo-
rativa, que possui uma intencionalidade mais profunda daquela
da consciéncia tedrica, pois faz referéncia a um eu existente;

IV) A analise da ndo intencionalidade nos revela a esfera passiva
da consciéncia, a esfera da pura liberdade do eu. Por que pura
liberdade? Pois o eu, na esfera ativa da consciéncia, é um eu que
esta jogado na atividade tedrica da consciéncia, sua atencdo
nao esta voltada para aquilo que faz dele um ser livre, que ama,
que odeia, que deseja. Na esfera passiva o eu ¢ compreendido
enquanto liberdade por estar imerso na vida concreta, valoran-
do, atribuindo sentido, significando o mundo e as coisas.

A partir desse ultimo tdpico que referimos sera possivel a Levi-
nas pensar a fenomenologia dentro de uma outra perspectiva e nao sé
isso, serd possivel pensar a consciéncia enquanto base fenomenoldgica
ética, valorativa. Esse estudo, ainda em construgao por nossa parte, ja
nos apresenta uma nova forma de pensarmos a consciéncia como tam-
bém a liberdade humana. Novos paradigmas filosoficos parecem que
comecam a instalarem-se nessa nova abordagem proposta por Levinas.

Defrontamo-nos assim com problemas centrais da ética ja nao
sendo pensados necessariamente a partir dos ditames da razao, ou
seja, de um eu que refleti antes de emitir um juizo ou de realizar uma
acao. O carater valorativo do eu aparece como sempre presente nas
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acoes humanas, em todos os seus atos realizados, e ainda, como sendo
o lugar da liberdade do eu, onde o eu somente é eu em sua radicalidade
quando encontra-se na esfera da passividade da consciéncia, livre para
valorar o mundo e as coisas. A atividade tedrica da consciéncia, apesar
da especial dignidade que essa tem em Husserl, acaba por ser radicali-
zada na existéncia concreta do eu afirmada por Levinas.
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O uso de lessing na discussao
Kierkegaardiana acerca da verdade

José C. Lopes Marques
Universidade Federal do Ceard

INTRODUCAO

Uma leitura preliminar da primeira parte do Pds-Escrito revela
que, para Kierkegaard, Lessing ¢ o modelo do pensador subjetivo. De
fato, ao tragar o perfil desse tipo de pensador, o autor pseudonimico
Johannes Climacus fundamenta-se em quatro teses de Lessing, filosofo
alemao do século XVIII. As teses aludidas por Climacus sao um claro
ataque ao objetivismo proposto pela filosofia hegeliana. A quarta tese,
talvez seja aquela onde a critica kierkegaardiana alcanga o seu momento
mais elevado, pois nela sao colocadas em cheque as ideias de sistema e
verdade objetiva, conceitos bastante caros ao pensamento hegeliano.

Em um escrito denominado Eine Duplik (Uma réplica) publica-
do em 1778, quando o mundo intelectual contemplava extasiado a Au-
fklirung, Lessing afirmara em tom quase aneddtico que, se Deus colo-
casse em sua mao direita toda a verdade e, em sua esquerda, o esfor¢o
animado para verdade, ele se prostraria humildemente diante de sua
mao esquerda e preferiria o impulso para a verdade, mesmo sabendo
que nesta escolha também estava inclusa a possibilidade de enganar-se
eternamente. A posse da verdade plena e eterna, no seu entender, era
uma prerrogativa divina e, portanto, ndo convinha ao existente.

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Colegao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 78-96, 2015.
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Climacus retoma a passagem de Lessing exatamente para mostrar
que, ao pensador subjetivo, posto que ele é um existente, a inica verda-
de que convém é aquela encontrada, por assim dizer, na mao esquerda
de Deus. Uma verdade aproximativa marcada pelo esforco, esforco que
atua sempre de maos dadas com a possibilidade, possibilidade, inclusi-
ve, do possivel ndo concretizar-se, ou seja, do existente enganar-se em
relagao a verdade pensada. Na compreensao de Kierkegaard, o sistema
hegeliano escolhera comica e arbitrariamente a mao direita do Todo-
-Poderoso, pois reivindicava para si a condigao de depositario da plena
verdade. Neste sentido, na argumentac¢ao de Climacus, verdade plena e
sistema sao praticamente expressoes intercambiaveis.

Diante do exposto, o presente artigo tenciona esclarecer o modo
como Kierkegaard, valendo-se da quarta tese de Lessing, aprofunda a
relagao entre o pensador subjetivo existente com a verdade ao mesmo
tempo em que desfere um duro ataque a toda filosofia com pretensoes
sistematicas, em especial, ao sistema hegeliano, demonstrando, por um
lado, a impossibilidade que se pensar um sistema sem a sua comple-
tude e, por outro, o perigo de asseverar que o sistema estd completo.
Nao se pretende aqui, obviamente, uma andlise sobre todo o contetido
do Pés-Escrito, mas apenas esclarecer o uso que o Dinamarqueés faz da
quarta tese de Lessing em uma se¢ao da obra mencionada.

1 - NOTA PRELIMINAR SOBRE A RELACAO
ENTRE KIERKEGAARD E HEGEL

No que toca a mim, eu dediquei tempo suficiente para compreender a
filosofia hegeliana, e também creio ndo ter compreendido muito mal,
tenho suficiente temeridade para pensar que quando, apesar dos cuida-
dos que apliquei, ndo consigo compreender certas passagens, é porque o
proprio Hegel ndo foi bem claro (KIERKEGAARD, Temor e tremor).

A relagdo entre Kierkegaard e Hegel e o Hegelianismo faz parte
de um debate que tem suscitado uma ampla controvérsia. Uma posi-
¢ao mais tradicional, historicamente atribuida ao tedlogo dinamarqués
Niels Thulstrup, vé em Kierkegaard um antipoda severo de Hegel, pou-
co informado em relagao a filosofia do pensador berlinense. Segundo
essa concepgao, comenta Alvaro Valls (2013), o pensador dinamarqueés,
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ignorava completamente a Hegel ao mesmo tempo em que o odiava.
De acordo com essa tese, nao poderia haver qualquer terreno-comum,
qualquer ponto de contato entre o pensamento kierkegaardiano e a filo-
sofia de Hegel. A chamada filosofia da existéncia distaria da filosofia do
espirito muito mais do que distaria Copenhague de Berlim. Conforme
notado por Pierre Etienne Lognon (2011), a tese de Thulstrup, sobre a
total discrepancia entre Kierkegaard e Hegel, foi predominante entre
os estudiosos do pensamento kierkegaardiano até 2003.

Incomodado com esta compreensao da recepcao de Hegel por
Kierkegaard, o pesquisador norte-americano Jon Stewart publicou em
2003 uma obra cujo titulo Kierkegaard’s relations to Hegel reconsidered
ja demonstra a preocupacao desse estudioso no sentido de repensar
a relagao Kierkegaard — Hegel, historicamente consagrada. De fato,
Stewart ja manifestara essa inquietagao cinco anos antes, época em que
publicara no periédico Enharonar' um artigo intitulado Kierkegaard as
a Hegelian. Neste breve ensaio ja se percebia o delineamento daqui-
lo que seria aprofundado pelo estudioso norte-americano na obra de
2003. Neste escrito, depois de considerar a resposta de Thulstrup?® e
seus desdobramentos historicos, Stewart analisa de forma detida a re-
cepcao de Hegel em vdrias obras do pensador dinamarqués, demons-
trando como muitas passagens revelam um Kierkegaard leitor de He-
gel e, sob muitos aspectos, influenciado pelo autor da Fenomenologia
do espirito. Contrariando a tese da chamada descontinuidade radical
entre Kierkegaard e Hegel propugnada por Thulstrup, Stewart declara
logo na introdugao de sua obra, que “muitos aspectos do pensamento
kierkegaardiano, desde a sua concepgao dos estadios, sua metodologia
dialética e o seu entendimento de Sdcrates e da Antigona, parecem ter
como chave doutrinas e analises da filosofia de Hegel” (STEWART,
2003, p. 1. Tradugdo nossa). A tese de Stewart tem conquistado simpa-
tizantes entre muitos estudiosos do pensamento kierkegaardiano. E o
que pode ser visto, por exemplo, em um artigo publicado em 2007 de-
nominado Kierkegaard’s ethical stage in Hegel’s logical categories de Maria
J. Binnetti. Neste caso, o objetivo € encontrar ecos da teoria kierkega-

1 Revista filosofica vinculada a Universidade Autdnoma de Barcelona (UAB).

2 A obra de Thulstrup, no original dinamarqués é Kierkegaards Forhold til Hegel o0g til den speku-
lative Idealisme indtil 1846, publicada em 1967. A edicao inglesa de 1980 traz como titulo
Kierkegaard’s relation to Hegel.
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ardiana dos estadios da existéncia na filosofia de Hegel. Para ela, de
algum modo, esta doutrina ja estava contida na dialética especulativa
hegeliana. Para ser mais preciso, retomando a obra de Stewart, Binnetti
declara que Hegel representa para Kierkegaard uma das fontes mais
importantes de inspiragdo, especialmente, no desenvolvimento da teo-
ria dos estadios (BINNETTI, 2007).

No terreno situado entre as teses discordantes de Thulstrup e
Stewart sobre a relacdo entre Kierkegaard e Hegel caminha a profes-
sora emérita da Sorbonne Hélene Politis®. Politis, procura evitar os ex-
tremos em relagao a recepgao da filosofia hegeliana por Kierkegaard.
E 6bvio que a pesquisadora francesa nao esta disposta a compartilhar
da visao estereotipada segunda a qual o filosofo da existéncia nao pas-
sa de um critico empedernido de Hegel, aquele que procurou cons-
truir a sua filosofia contra tudo que lembrava Hegel e o Hegelianismo.
Na verdade, segundo a analise de Valls, Politis é capaz de aceitar um
Kierkegaard dialético* e até mesmo sistematico’, compreendido isso no
sentido de um pensamento l6gico e coerente que perpassa a sinfonia de
suas obras. Para ela, do mesmo modo que chamamos Aristdteles e Des-
cartes de sistematicos, nao seria nenhum contra censo chamar o critico
de Hegel de sistematico (VALLS, 2013). Em obra publicada em 2009,
cujo titulo é Le concept de Philosophie constamment rapporté a Kierkegaard,
Politis dedica o quarto capitulo para analisar a critica kierkegaardiana
a ideia de sistema, asseverando que, mesmo quando critica o sistema,
o Dinamarqués o faz de forma sistematica (POLITIS, 2009). Ele nao
¢, portanto, como aquele que desferre socos no ar ou o que atira para
todos os lados sem saber o alvo certo. Assim, quando declara por boca
de Johannes Silentio em Temor e tremor que nao é filésofo por nao ter

*>  Dentre as obras de Politis dedicadas a Kierkegaard, destacam-se: Le concept de Philosophie
constamment rapporté a Kierkegaard, Kierkegaard em France au XXe siecle: archéologie d'une récep-
tion e Répertoire des références philosophiques dans les Papiers de Soren Kierkegaard.

4 Aideia de um Kierkegaard dialético tem causado certo desconforto em alguns estudiosos de
Hegel. A fim de superar essa dificuldade, Nely Vialleneix em sua obra Kierkegaard. L'unique
devant Dieu, apresenta uma pertinente distin¢do entre a dialética especulativa de Hegel e a
dialética existencial presente no pensamento kierkegaardiano. A primeira, baseada na me-
diagdo, procura superar toda a contradicdo, a segunda, por sua vez, mantém a contradigao,
levando em conta o carater tenso e paradoxal da prépria existéncia.

°  Lembremo-nos que o Pds-Escrito foi denominado inicialmente de Problemas 6gicos de Johan-
nes Climacus. Isso demonstra a preocupagao logica e, até certo ponto, sistematica do autor.
Tal fato parece reforcara tese de Politis.
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compreendido bem os sistemas especulativos (KIERKEGAARD, 1979),
Politis tem que concordar que tal declaracdo é apenas uma amostra
do vasto arsenal irdnico do Dinamarqués. Segundo a professora da
Sorbonne, a critica kierkegaardiana ao sistema ¢é feita de modo légico,
seguro e pertinente, demonstrado seguranga e um conhecimento acu-
rado do pensamento de seu oponente. Nas suas palavras, “a polémica
¢ portadora de verdade filosdfica e o discurso se constrdi sobre uma
base conceitual firme” (POLITIS, 2009, p. 155, Tradugao nossa). Certa-
mente, a autora francesa nao € indiferente em relagao as agudas discre-
pancias entre Kierkegaard e o pensador alemao, seja no contetido seja
na linguagem marcada pela ironia. Conforme lembra Valls (2013) em
artigo sobre a obra de Politis por ocasiao da XIII Jornada Internacional
da SOBRESKI, o pensamento kierkegaardiano esta estruturado sobre
uma base conceitual firme, mesmo que nao sejamos obrigados a aceitar
a tese do Kierkegaard hegeliano defendida por Stewart.

Como se vé, as ponderagdes de Politis sobre a relagdo entre
Kierkegaard e Hegel sao bastante oportunas, pois nos ajudam a evitar
interpreta¢des equivocadas sobre o pensador dinamarqués. Mostram
que Kierkegaard ndo é um pensador antissistematico, a ver que aquilo
contra o qual ele se insurge ¢ “a pretensao do sistema de abarcar toda
a realidade, reduzindo Deus, transcendéncia, fé, amor, imortalidade,
paradoxo, salto, as categorias da mediagao logica”. (OLIVEIRA; AL-
MEIDA, 2013, p. 89).

2 — UMA IRONICA REFERENCIA A LESSING

Por muito que seja o que se depende desses escritos, nio é possivel que
se apoie neles toda a verdade da religido cristd. (LESSING, Escritos
filosoficos y teoldgicos).

E bem conhecido o tom irdnico, por vezes satirico, empregado
por Kierkegaard nas obras pseudonimicas. Estes escritos estao repletos
de gracejos, anedotas e até historietas zombeteiras. Johannes Climacus,
como se observa no Pés-Escrito, ¢ um excelente exemplo dessa tendén-
cia. Acontece que neste caso a ironia kierkegaardiana nao se confina aos
limites da linguagem. O fato é que a cita¢do, para nao falar do elogio, ja
representa por si s6 uma demonstragao contundente da fina ironia do
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pensador dinamarqués. Em polémica recente com Jon Stewart sobre o
papel de Lessing no pensamento de Kierkegaard, Valls (2013) chama
nossa atencao para o fato de o Dinamarqués ter usado como modelo
de pensador subjetivo exatamente Lessing, acusado de ser iluminista,
deista e até mesmo espinozista, e nao o fideista Jacobi, supostamente
defensor da ortodoxia crista contra a Aufklirung. Neste caso, a ironia
e, a0 mesmo tempo, a for¢a do argumento empregado por Climacus,
consiste exatamente em utilizar um autor que sabe reconhecer o valor
da razao, um homem da Aufklirung, como diria Valls, para combater
a ideia de uma razao absoluta, que fosse capaz de explicar, no ambito
da existéncia, até os mistérios da fé. Em um trocadilho irdnico, pode-
mos afirmar que Kierkegaard utiliza a razao contra a razao. Ao mesmo
tempo, poderiamos conjecturar que o critico de Hegel sabe que era so-
mente conhecendo e valorizando a razao que seria possivel prevenir-
-se contra seus excessos. E este ponto que tem suscitado a critica de
Valls em relagao a Stewart e a sua nota laudatoria em relacao a Politis.
Marcio Gimenes de Paula, outro autor brasileiro que leva a sério esta
questao, sintetiza em trés aspectos a influéncia do filésofo alemao em
relagao a Kierkegaard. Segundo ele, este autor influenciou Climacus,

1) Na comunicagao indireta da verdade crista, 2) no conflito entre
verdades légicas ou da razao e verdades contingentes ou de fato
(na conclusdo de que a razao nao ajudara o homem na busca da
felicidade eterna), 3) na énfase no esfor¢o humano para alcangar a
verdade, ou seja, a luta entre a reapropriacao da verdade pelo in-
dividuo e o conceito hegeliano de verdade. (PAULA, 2009, p. 62).

Mesmo manifestando seu apreco ao racionalismo iluminista, Les-
sing (1990) cria que aquilo que é comum a todas as religides nao pode
carecer de fundamento racional. O filésofo alemao acreditava no papel
prodigioso da razao, era, no entanto, sensato o suficiente para reconhe-
cer os seus limites. Havia, por conseguinte, algo que a razao nao podia
englobar, um terreno o qual o existente ndo estava em condicoes de tri-
lhar, a nao ser que estivesse disposto a saltar o largo fosso; verdades, ou
tragos da verdades que ndo era licito a razao humana penetrar. Como se
vé, Kierkegaard encontra ai a municao com a qual desferira a sua vigoro-
sa investida contra as pretensoes do sistema. No seu entender, a tese de
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Lessing ja demonstrara a impossibilidade de um sistema que, na esfera
da existéncia, encerrasse toda a verdade. Lessing, nao obstante, morrera
ha muito tempo, questiona-se Climacus, quando o sistema supostamen-
te nao estava completo. Mas agora, que todos anunciam aos quatro ven-
tos que o sistema esta pronto, totalmente concluido, sera que o pensador
alemao teria a audacia de enunciar a sua tese? Nao serd preciso muito
esforgo interpretativo para presumir que, quando o pseudonimo kierke-
gaardiano esta fazendo referéncia a sistema completo, ele esta querendo
dizer exatamente o contrario. Neste sentido, nada mudara desde que
Lessing pronunciara a sua famosa tese contra o pastor Gotze®. Ainda nao
havia um sistema completo o que, a rigor, era 0 mesmo que afirmar que
nao havia nenhum sistema da existéncia.

A completude do sistema, de fato ndo ha. O que ha, segundo
Climacus, ndo passam de promessas de completude. Contudo, noti-
cias de completude do sistema e nado sistema sdao para o pseuddénimo
kierkegaardiano a mesma coisa. Os sistematicos prometem aquilo que
nao existe e que, no ambito da existéncia, jamais existird. Para recor-
rer a uma analogia empregada por Climacus, eles sao semelhantes ao
homem que convida os seus amigos para festejar a construgao de sua
casa, mas, quando os convivas chegam ao local tém que se deparar
com uma casa ainda em construc¢do. A unica diferenca entre este ho-
mem e os sistematicos esta no fato de que estes ultimos jamais con-
seguirdo colocar o ultimo tijolo em seu edificio sistematico. Mas qual
a razao dos sistematicos prometerem aquilo que nao existe? Kierke-
gaard (2013) responde este questionamento fazendo alusao, como de
costume, a uma anedota. Certo homem chamado Berhen, depois de
perder um guarda-chuvas de seda, anunciara que perdera um guar-
da-chuvas de algodao, por temer que aquele que o encontrasse, nao
devolvesse por saber o valor do objeto. Este episddio, no entender de
Climacus, aplica-se aos sistematicos. Eles nao declaram que o sistema
ainda ndo estd completo, pois temem que as pessoas ndo aceitem um
sistema ainda inconcluso. A verdade é que os sistematicos falam de
promessas vas quando apregoam a conclusao do sistema. Para os que
pretendiam aceitar a propaganda enganosa do Hegelianismo, Kierke-

o Conforme nota da tradugao de Alvaro Valls do Pés-Escrito, trata-se de Johan Melchior Gotze
(1717 - 1786), pastor principal em Hamburgo, defensor da ortodoxia contra a Aufklirung,
imortalizado na polémica Anti-Gotze de Lessing.
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gaard tem uma severa adverténcia: “Portanto, esses dois, Lessing e o
sistematico, ambos falam de um esforco incessante — a inica diferenca
¢é que Lessing é obtuso ou honesto o bastante para chama-lo de um es-
forco incessante, e o sistematico € sagaz ou desonesto o bastante para
chama-lo de sistema”. (KIERKEGAARD, 2013, p. 112). Mas hd espe-
ranga de, algum dia, o sistema da existéncia ser concluido? A resposta
do Dinamarqués a esse questionamento é um enfatico nao. Para que o
sistema da existéncia se completasse, o existente deveria primeiramen-
te abandonar a sua condigao de existente e ser absorvido pelo eterno.
Neste caso, teriamos um sistema de qualquer outra coisa, menos um
sistema da existéncia. Em um trocadilho, na existéncia nao ha sistema
e se o sistema for erguido, a existéncia ¢ superada.

3 — ComMmo uM DIOGENES EM BUSCA DA VERDADE

Quero primeiro, aqui e agora garantir algo no que toca a minha mo-
desta pessoa. Desejaria, como qualquer um, cair em adoracdo diante do
sisterma, se conseguisse ao menos enxergd-lo. Até agora ndo tive sucesso
e, embora tenha pernas jovens, estou quase esgotado de tanto correr de
Herodes a Pilatos. (KIERKEGAARD, Pos-Escrito).

Considerando que Kierkegaard ja foi comparado a muitos filo-
sofos: Sdcrates, Pascal, Schoppenhauer e Feuerbach, s¢ listar os nomes
mais proeminentes, ousemos um pouco mais neste artigo. Compare-
mos o Dinamarqués com Didgenes de Sinope, o fildsofo cinico que
viveu na Grécia no século IV a. C. Conta-nos o outro Diogenes, o de
Laércio em sua Vida e opinido dos filésofos ilustres, que Didgenes peram-
bulava pelas ruas de Atenas com uma lampada acesa em busca de um
homem justo. O velho filésofo sabia o quanto era dificil encontrar o
alvo de sua busca, por isso, guiava-se pelo brilho de sua lampada mes-
mo em plena luz do dia. A procura do sébio grego nao deixa de revelar
o seu lado ironico. A busca fremente parecia indicar, a0 mesmo tempo,
que o0 homem justo nao existia. Talvez fosse uma forma bem sarcastica
de dizer aos seus compatriotas que jamais seria encontrado tal homem.

Em termos analogos, podemos afirmar que Climacus coloca-se,
ironicamente, como uma espécie de Didogenes dinamarqués envolvido
em uma busca incansavel. Diferente do antigo, que desejava encon-
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trar um homem justo, este procura o sistema que reivindicava para si
o atributo divino da plena verdade. Caso o encontrasse, o pseudénimo
kierkegaardiano confessa que estaria disposto a prostrar-se diante dele
em adoragado. Climacus, ainda que ir6nico, é coerente em sua promessa,
pois sabe que qualquer que conseguisse encerrar em si mesmo toda a
verdade, tal coisa seria necessariamente o proprio Deus e, como tal, dig-
no de adoragao da parte de toda criatura. Mas essa anedota empregada
por Kierkegaard do fiel que busca o divino sistema para poder adora-lo
é tal qual aquela historieta contada acerca do cinico Didgenes. De um
modo bem humorado, quase por meio de um gracejo, o Dinamarqués
estd a afirmar a completa impossibilidade de tal sistema ser efetivado na
esfera da existéncia, conforme se expressa no fragmento seguinte:

Algumas vezes, estive bem proximo da adoracgdo, mas eis que
no momento exato em que tinha estendido meu lengo no chao,
de modo a evitar sujar minhas calgas ao ajoelhar, quando mui-
to, inocentemente, pela ultima vez, falava a um dos iniciados:
“Agora, dize-me com sinceridade, ele estd mesmo completamen-
te pronto, porque, se for esse o caso, vou me atirar de joelhos,
mesmo que tenha de estragar minhas calgas” — Recebi sempre a
resposta: “Nao, ele ainda nao estd completamente pronto”. E as-
sim eram adiados o sistema e o cair de joelhos. (KIERKEGAARD,
2013, p. 111).

Kierkegaard ndo € um critico cego, ao ponto de negar sumaria-
mente toda a contribuicdo da filosofia hegeliana. Por esta razao, esta
disposto a aceitar a possibilidade de um sistema de logica, pois, neste
caso, o sistematico pode colocar-se fora do sistema e pensa-lo do co-
meco ao fim. Contudo, um sistema da existéncia € algo que nao pode
ser aceito pelo critico de Hegel. Que seja criado um sistema ldgico, mas
o seu criador, adverte o Dinamarqués, deve estar certo que nele nao
se pode acolher nada que possua relagao com a existéncia (KIERKE-
GAARD, 2013). Mas qual a razao dessa impossibilidade, segundo a
argumentagao de Climacus? Em primeiro lugar, a existéncia é algo em
aberto, sujeita as contingéncias e ao devir, enquanto que o sistema é
visto como algo determinado e fechado. Neste sentido, ha sempre a
possibilidade do existente extrapolar ou mesmo contrariar o sistema
pensado. Dito de outro modo, em sua abertura, a existéncia é grande
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demais para deixar-se capturar pelas amarras do sistema. A rigor, a
realidade efetiva ¢ indiferente a objetividade de uma abstracao 16gi-
ca. Nas palavras do Dinamarqueés, a incongruéncia consiste no fato da
existéncia ser concebida como aquilo que abre espaco, que aparta um
do outro, o sistema, por outro lado, aquilo que completa, que retne.
(KIERKEGAARD, 2013). A incompatibilidade entre o sistema e exis-
téncia é também denunciada no Didrio, onde Kierkegaard afirma que o
sistema € o contrdrio da vida, uma mera ficgao. (KIERKEGAARD apud
OLIVEIRA; ALMEIDA, 2013).

Em segundo lugar, para construir um sistema da existéncia, um
pensador deveria ser capaz de colocar-se fora da propria existéncia,
0 que nao ocorre em relagcao ao sistematico. Como existente, ele esta
sempre limitado pelas contingéncias e possibilidades implicadas no
processo de existir. Senso estrito, somente Deus, por situar-se fora das
determinacdes da existéncia, é capaz de estabelecer um sistema exis-
tencial. E o que pode ser constatado no questionamento confrontador
de Climacus: “Mas quem §é, entdo, esse pensador sistematico? Sim, €
Aquele que estando Ele préprio fora da existéncia, estd contudo na
existéncia, que em sua eternidade esta concluido para toda a eternida-
de e no entanto inclui em si a existéncia — Ele é Deus”. (KIERKEGA-
ARD, 2013, p. 124).

Nao seria possivel, todavia, conceber um sistema a parte de sua
conclusao? Para Kierkegaard, isso seria um verdadeiro contra senso.
Por sua prdpria definigdo, um sistema é aquilo que tudo abarca em
sua estrutura — o comego, o meio e o fim. Assim, afirmar que existe um
sistema incompleto €, para Climacus, a mesma coisa que afirmar que
nao existe sistema algum. Um fragmento de sistema é um nonsense,
afirma Kierkegaard de modo categorico. O termo nonsense empregado
pelo autor do Pés-Escrito, na lingua francesa, transmite a ideia de ab-
surdo. Neste ponto, mais uma vez, € clara a ironia do Dinamarqués em
relagao aos seus adversarios. O sistema reivindica para si a posse de
toda a verdade, propde-se a explicar todos os mistérios, superar toda a
contradicao e desfazer todo o absurdo, mas deixa de considerar que tal
pretensao ja € em si o maior de todos os absurdos. Em tom de brinca-
deira, o sistema morre ferido pela vibora que tenta domesticar. A ver-
dade é que Climacus nao esta disposto a negociar a relacao necessaria

87



Josg C. LorEs MARQUES

entre sistema e completude. Nas suas palavras, sistema e completude
se correspondem mutuamente. Dai, ndo ser possivel pensar o primeiro
sem a segunda.

A critica ferrenha de Kierkegaard ao sistema Hegeliano ja apare-
ce no prologo da obra de 1843 Temor e tremor’. Neste texto, por meio do
pseuddnimo Johannes Silentio, o filésofo dinamarqués renuncia com
toda veeméncia a sua condicao de filésofo, quando se tem em mente
que o fildsofo nao passa de um construtor de sistemas abstratos. Te-
mendo ser assimilado pela tendéncia da época, Silentio faz questao
de enfatizar que Abrado, o modelo do cavaleiro da fé, ndo é um pen-
sador. E 6bvio que Kierkegaard tem em mente um modelo especifico
de pensamento e de pensador, lembremo-nos que em seguida ele de-
senvolvera o conceito de pensador subjetivo. Assim, a sua resisténcia
¢ em relacdo ao pensador que abriu mao da condi¢do de existente para
converter-se em pura abstragao. Silentio conhece o seu tempo, sabe
que nele o fildsofo trocou a paixao da existéncia pela objetividade do
sistema, o esforgo pela plena verdade. Por isso, declara:

O presente autor de nenhum modo é um filésofo. Nao compreen-
deu nenhum sistema da filosofia, se é que algum existe ou esteja
concluso. O seu débil cérebro assusta-se ja bastante ao pensar na
prodigiosa inteligéncia que é necessaria a cada um, sobretudo,
hoje quando toda a gente estadeia tao prodigiosos pensamentos!
O presente autor de nenhum modo é filésofo. E sim um amador
que nem escreve sistemas nem promessas de sistemas; nao caiu em
tal excesso nem a ele se consagrou. (KIERKEGAARD, 1979, p. 110).

4 — REPENSANDO A DIALETICA DO COMECO

A dialética do comego precisa ser aclarada. O que hd de quase divertido a
esse respeito, que o comego é e contudo de novo ndo é, porque é o comego
— essa observagdo verdadeiramente dialética ja foi, por bastante tempo,
vista como um jogo que se jogava na sociedade hegeliana. (KIERKE-
GAARD, Pés-Escrito).

Um aprofundamento sobre a critica de Kierkegaard ao sistema hegeliano pode ser encontrado
na obra Understanding Moral Obligation:Kant, Hegel and Kierkegaard de Robert Stern. Nesta obra,
ha um capitulo especifico sobre essa discussao denominado Kierkegaard's critique of Hegel.
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Como se observou no tépico anterior, Kierkegaard procura re-
futar a ideia de um sistema a partir da relagao necessdria entre siste-
ma e completude. Conforme seu raciocinio, se nao ha a completude,
segue-se dai que nao ha sistema em definitivo. Contudo, o proprio Di-
namarqués percebe que, se ha o que alguns poderiam designar de o
comego do sistema, nao haveria como evitar a esperanca de que um
dia o sistema se completasse. Acontece que Kierkegaard é um impla-
cavel destruidor de falsas esperangas. A propodsito, no Ponto de vista
explicativo ele compara o seu Pds-Escrito a um esgrimista que fere de
morte o sistema (KIERKEGAARD, 2002). Em lealdade ao seu intuito, o
autor de Tremor e temor faz questao de denunciar que o problema dos
sistematicos ¢ muito mais abrangente do que eles supdem. A questao
nao diz respeito apenas a completude do sistema, mas também ao seu
comego. Assim, antes de apregoarem a conclusao de um sistema exis-
tencial, os sistematicos devem elucidar a dialética do comeco. Partindo
do principio que o comego € e ndao é ao mesmo tempo, faz-se necessario
esclarecer o seguinte questionamento: como comeca o sistema? Sobre
que base se assenta o seu edificio?

Para superar a dialética, os sistematicos precisam pressupor
a existéncia de um come¢o absoluto. Dito de outro modo, defendem
que o sistema principia com o imediato. Climacus, contudo, percebe
o carater problematico desse postulado. Por isso, langa um questiona-
mento bastante irdnico aos seus oponentes: “O sistema comeca com o
imediato imediatamente?” (KIERKEGAARD, 2013). Para o Dinamar-
qués, a resposta a esse questionamento € um sonoro nao. O sistema co-
meca com uma reflexao, uma reflexao acerca da existéncia. Mas, nesse
ponto, Kierkegaard denuncia um sério problema. Como a existéncia
precede o sistema, o comego absoluto, o puro imediato ndo passam de
uma quimera. A reflexao com a qual o sistema principia jamais podera
ser entendida como uma pura abstragao. Ela estd, desde o principio,
envolvida na prépria existéncia. Isso significa que o sistema emerge ja
comprometido pelo carater contingente da existéncia. Com isto, nosso
autor revela o problema de se conceber um sistema absoluto, um siste-
ma que possa oferecer aquela verdade contida na mao direita de Deus,
conforme brincava Lessing. No maximo ele pode escolher aquilo que
esta na mao esquerda de Deus porque, do comego ao fim, é atravessado
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pela contingéncia. Dito de outro modo, a verdade de modo objetivo nao
pertence ao existente. E esta a razao que levard o Dinamarqués a defi-
nir a verdade como subjetividade. No palco da existéncia o individuo
singular (den Enkelte) esforga-se constantemente em diregao a verdade.
Mas como ele nao é apenas objeto distante, mas sujeito presente, tal
verdade jamais pode ser pensada em termos de uma plenitude ou obje-
tividade. Nesse ponto, cabe a observacao feita por Gabriel Silva em sua
analise sobre o conceito de verdade no Péds-Escrito. Nas suas palavras,

O sujeito cognoscente nao somente nao € a priori, mas esta em de-
vir e, justamente por isso, é incompleto e carente de identidade
ultima e acabada. Desse modo, o conceito de verdade objetiva,
mesmo tomado estritamente do ponto de vista epistemoldgico,
¢é, em ultima instancia, um conceito de verdade possivel. (SILVA,
2011, p. 119).

Uma vez que nao ¢ possivel comegar o sistema com o imediato,
pelo menos, ndo com o imediato absoluto, a pergunta sobre como prin-
cipia o sistema persiste. E se fosse afirmado, como alguns hegelianos
declaravam, que o sistema deveria comegar com o nada? Seria através
desse conceito a dialética do comeco elucidada? Para Climacus o pro-
blema persiste, sendo o nada apenas uma nova parafrase do comeco
imediato. No primeiro caso, afirma, pensa-se o comego meramente in
abstrato, no segundo, pensa-se igualmente a abstrata relacao entre o
comego e algo com o qual se comega. (KIERKEGAARD, 2013). Tanto o
imediato quanto o nada exigiriam do existente uma pura abstragao. A
pura abstragao, por sua vez, tende ao infinito e nao consegue fixar-se
em um ponto origindrio. Segue-se dai que o comego, paradoxalmente,
ndo consegue comegar. Para kierkegaard, o estabelecimento do come-
¢o exigiria exatamente o contrario daquilo que defendiam os sistemati-
cos: a interrupgao da reflexao. Conforme lemos no Pds-Escrito, “se 0 in-
dividuo nao interrompe a reflexao, entao ele € infinitizado na reflexao,
ou seja, entdo nao intervém ali nenhuma decisao”. (KIERKEGAARD,
2013, p. 121).

As ponderagdes de Climacus, vistas de forma apressada, pare-
cem carregadas por um severo pessimismo. Nao ha sistema porque o
seu fim é uma promessa e 0 seu comego € confuso. Nesse caso, como
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falar acerca de comeco e, o que é pior, como falar de verdade no ambito
da existéncia? Mas o pseudonimo kierkegaardiano tem uma proposta,
ou melhor, um irdnico convite aos sistematicos. Propde aos seus ad-
versarios, ao invés de sonharem com um comeco absoluto, falarem de
um salto. (KIERKEGAARD, 2013). Se existe um comego, duas ressal-
vas precisam ser feitas em relacdo a ele. Em primeiro lugar, como ja foi
observado, ele tem seu lugar na propria existéncia. Qualquer comego
abstrato, que transcenda as barreiras da existéncia por meio de uma
reflexdo ad infinitum nao passa de um sonho. Isso porque qualquer re-
flexao é reflexao em relagao a existéncia. Em segundo lugar, o comego
é sempre um salto, um salto que interrompe a reflexao porque é, es-
sencialmente, paixao e decisao. A presenca do salto, o salto no fosso
infinitamente largo como falara Lessing, desmantela o sistema porque
langa por terra alguns de seus pilares fundamentais: a plenitude da
verdade, a objetividade e a certeza. Grosso modo, o sistema hegeliano
propusera uma conciliagdo dos opostos. Para Kierkegaard, no ambi-
to da existéncia, tal proposta € completamente absurda. Isso porque
“existir é viver um paradoxo sem conciliacao dos opostos, sem siste-
ma, portanto” (MARTINS, 2010, p. 90).

5 —Eu PURO E EU EMPIRICO

Vamos entdo adiante, mas ndo nos deixemos fazer de bobos uns pelos
outros. Eu, Johannes Climacus, ndo sou nada mais, nada menos, do
que um ser humano; e presumo que aquele com quem tenho a honra
de confessar é também um ser humano. Se ele quiser ser a especulagio,
a especulagdo pura, terei de desistir de conversar com ele; porque, no
mesmo instante, ele se torna invisivel para mim e para o olhar frigil e
mortal de um ser humano. (KIERKEGAARD, Pos-Escrito).

Na compreensao de Kierkegaard, os sistematicos, talvez por pre-
sungao, esqueceram uma questao fundamental: deixaram de considerar
que sdo seres humanos e, por conseguinte, confinados ao carater pos-
sivel e contingente da existéncia. O pensador dinamarqués reconhece
que s6 ha dois caminhos para o existente. Ou ele se utiliza de todos os
meios para esquecer a sua condigao de existente, tornando-se comico,
semelhante a um homem que desejasse ser um passaro, ou, entao ele
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volta toda a sua atengao para o fato de que é um existente, aceitando as
implicagdes contidas nessa realidade. (KIERKEGAARD, 2013). O pro-
blema é que os sistematicos parecem ter escolhido o primeiro caminho e,
em virtude de tal escolha, tornaram-se cOmicos. Para esta escolha, como
de costume, Climacus tem uma anedota bastante ironica. Imaginemos
um dangarino que tivesse a capacidade de saltar tao alto que, em alguns
momentos, desse a impressao de estar voando. O fato de saltar alto nao
implica que ele seja capaz de voar. Mesmo projetando seu corpo a de-
terminada altura, ele ainda continua preso a terra pela lei da gravidade.
Como humano, ele nao é capaz de voar, apenas saltar alto. Agora, supo-
nhamos que esse dangarino acreditasse que é capaz de voar? Sua crenga
nao seria motivo de riso? Para Climacus, os sistematicos sao exatamente
como o dangarino que acredita ser capaz de voar.

Nesse ponto de sua critica, Kierkegaard faz uma distin¢ao entre
o eu empirico e o puro eu. No seu entender, o eu empirico, o eu da existén-
cia concreta, o eu da finitude, do devir e da possibilidade é totalmente
distinto do puro eu, cujo carater é abstrato e especulativo. Por outro
lado, todo aquele que reivindica para si o titulo de fildsofo, deve ser ca-
paz de relacionar esses dois conceitos. Deixar de considerar a distingao
ou furtar-se da tentativa de relacionar o eu empirico com o puro eu sao
opgoes que nao contribuem para elucidar o problema. Pode-se, afirmar
que reside ai o duplo erro dos sistematicos na compreensao kierkega-
ardiana. Eles deixaram de considerar a diferenca entre um e outro,
confundiram o puro eu com o eu empirico e, por conta disso, desistiram
de relaciona-los. De fato, o segundo erro é uma consequéncia logica do
primeiro. A tentativa de uma relagao sé pode ocorrer quando antes se
reconheceu a diferenga. O problema é que, os sistematicos, em sua con-
fusao, tentaram transformar o eu empirico em uma abstragao. Tentaram
renunciar a sua condicao de existentes para se converterem comica-
mente na especulagao (KIERKEGAARD, 2013). O pensador dinamar-
qués, certamente, nao € contrario ao fato de um pensador ser capaz de
especular, desde que em sua especulagao que ele jamais esqueca que é
um ser humano, um existente. Kierkegaard percebe, portanto, que “a
filosofia sistematica reduz toda a realidade a um ser imaginario e dis-
solve o sujeito empirico em um ser fantastico” (CLAIR apud MARTINS,
2010, p. 91). Estritamente falando, nao se existe em um sistema. Dai a
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critica do Dinamarqués a estatizagao do Cristianismo em seu pais. Para
ele, muito mais importante do que aceitar a Cristandade seja por meio
do rito batismal seja aceitando um determinado conjunto de dogmas,
¢ preciso tornar-se cristdo, mas isso so se alcanga na individualidade,
somente o individuo singular esta habilitado a arriscar-se nesse salto.

Ao confundir o eu empirico com o puro eu, os sistematicos haviam
negligenciado a ética. E somente no eu empirico, na existéncia concreta
e interessada que hé espaco para a acio ética. Etica é decisao e decisao
implica em escolher entre os varios possiveis na danca incerta da exis-
téncia. Um puro eu ndo manifesta interesse, nao toma decisao, exata-
mente porque se tornou distante demais da existéncia e, principalmen-
te, porque descartou soberbamente o possivel da existéncia em troca
de promessas de certeza e plenitude da verdade. A ética ¢, segundo a
expressao kierkegaardiana, a suprema morada da existéncia e os filo-
sofos sdo conclamados pelo pensador dinamarqueés a nao esquecerem
essa questao fundamental. Devem lembrar que filosofar nao ¢ falar
fantasticamente a seres fantasticos, que decidem in abstracto, mas sig-
nifica falar a existentes que decidem movidos pela paixao e que estao
em um esfor¢o continuado implicado na prépria condi¢ao de existir.
A propésito, seguindo a tese de Lessing, para Kierkegaard o esforgo
¢ a conditio sine qua non seria possivel definir a existéncia. O conceito
de esforgo é, portanto, a espada que fere mortalmente o sistema com
sua pretensdo de plenitude da verdade. Na decisao ética o existente
escolhe e, a0 mesmo tempo, esforga-se em dire¢ao a verdade. Contudo,
a partir do momento em que se concebe a posse da plena verdade, o
esforco deixa de existir e, consequentemente, nao ha mais espago para
a ética. A negligéncia em relacao a ética ¢ motivo de uma severa critica
de Kierkegaard em relagao aos sistematicos. Nesse ponto, o pensador
dinamarqués dirige-se diretamente a Hegel. Com ironia declara que
“com Hegel ganhamos um sistema, o sistema absoluto, concluido —
sem ter uma ética”. (KIERKEGAARD, 2013, p. 125). E 6bvio que, mais
uma vez, Kierkegaard estd ironizando os sistematicos.

CONSIDERACOES FINAIS

Finalizemos, entao, estas breves reflexdes sobre a critica de
Kierkegaard ao sistema hegeliano fazendo alusao a um filme denomi-
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nado O sétimo selo do cineasta sueco Ingmar Bergman. No contexto em
que a peste bubodnica assola a Europa, o cavaleiro Antonius Blok retor-
na das cruzadas atormentado por nao ter compreendido o sentido da
existéncia, mesmo depois de ter combatido e arriscado a vida em nome
da fé. O cruzado se desespera ainda mais ao ter um encontro inespe-
rado com a Morte. Ele esta repleto de duividas, ndo conseguiu ainda
ter acesso a verdades fundamentais da existéncia, como: fé, Deus, o
sentido do amor, o desejo, o0 mal, etc. Nao querendo terminar a vida
na ignorancia de questdes tao cruciais, propoe a Morte uma partida de
xadrez. Se vencesse, sua adversaria desistiria de leva-lo, se perdesse,
entregar-se-ia a ela prontamente. Enquanto isso, Antonius Blok ganha-
va tempo para responder os seus questionamentos existenciais. Em
outras palavras, o cruzado quer certeza em relagdo as questoes ultimas
da existéncia. De fato, em dado momento do filme, o cavaleiro afirma
que s6 podera crer em Deus se Ele lhe aparecer face a face. O proble-
ma € que nao ha certeza objetiva para o existente em relagao a estas
questdes. Porque, nesse aspecto, a existéncia € tal qual uma partida de
xadrez: o palco da davida, da incerteza e da possibilidade.

Como podemos ver, o filme de Bergman, em especial a metafo-
ra da partida de xadrez entre Antonius Blok e a Morte ilustra muito
bem o tipo de verdade que, segundo Kierkegaard, convém ao exis-
tente. Jamais o existente pode reivindicar a posse de toda a verdade,
vangloriar-se por ter construido um sistema que aglutine e explique
toda a realidade, porque a existéncia € tal qual uma partida de xadrez.
No jogo, pode-se especular sobre qual jogador vencerd, um jogador
pode tentar antecipar a jogada de seu oponente, mais nada disso tem
relacdao com a certeza, com a objetividade. De repente, uma jogada nao
prevista muda toda a configuragao da partida e um fim que parecia
certo € substituido por outro. Assim é a existéncia na compreensao de
Kierkegaard: o tabuleiro de xadrez onde os existentes se esforcam em
um jogo continuo, o palco onde dangam as possibilidades, um cons-
tante saltar em direcdo a verdade. Por isso, ao existente, nao convém a
plena verdade, apenas o esfor¢o animado em relagao a ela.

Reconhecemos, em fim, que a pertinéncia dessa tematica filosofi-
ca demanda muito mais esfor¢o do que dispensamos aqui. Além disso,
esta questao esta atrelada a outros topicos importantes que nao foram
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aqui contemplados. Por conta do espaco e em respeito a delimitacao
proposta na introducao desse artigo, questdes como o tornar-se cristao
e o conceito kierkegaardiano de verdade enquanto subjetividade fo-
ram muito rapidamente mencionados. Além disso, nao tivemos tempo
para ouvir uma réplica hegeliana em torno da possibilidade de se pen-
sar, a partir da Ciéncia da I6gica, na existéncia de sistemas em aberto.
Tais problematicas, obviamente, ficam para estudos futuros.

REFERENCIAS

BINETTI, Maria J. Kierkegaard’s ethical stage in Hegel’s logical categories: Actual
possibility, reality and necessity. Cosmos and history: The journal of natural
and social Philosophy. Vol. 3, 2007. p. 357-369.

KIERKEGAARD, Seren. Ponto de vista explicativo da minha obra como escritor.
Lisboa: Edicoes 70, 1986.

. Pés-escrito as migalhas filosoficas. Vol. 01. Petrépolis: Vozes, 2013.
. Temor e tremor. In: Os pensadores. Sao Paulo: Abril Cultural, 1979.
LESSING, G. E. Escritos teoldgicos y filosoficos. Madrid: Editora Nacional, 1982.

LOIGNON, Pierre Etienne. La critique kierkegaardienne de Hegel ou l'exception
qui confirme la régle. Montréal. Université de Montréal, 2011.

MARTINS, Jasson da Silva. Kierkegaard e Hegel: Ou o individuo contra a corpo-
racao. Revista Pandora Brasil, N 23, 2010, p. 90-101.

OLIVEIRA, Leonardo Aratijo; ALMEIDA, Jorge Miranda de. Kierkegaard: Da
relagdo entre existéncia e pensamento no Post-Scriptum conclusivo nao cien-
tifico. Revista Humus, N*° 7, 2013. p. 87-99.

PAULA, Marcio Gimenes de. Subjetividade e objetividade em Kierkegaard. Sao
Paulo: Annablume. Aracaju: Fapitec, 2009.

POLITIS, Hélene. Le concept de philosophie contamment rapporté a Kierkegaard.
Postface de Bernard Burgeois. Paris: Editions Kimé, 2009.

SILVA, Gabriel Ferreira da. Algumas consideragdes sobre o conceito de verda-
de no Postscriptum de S. A. Kierkegaard. Revista Filosofia Capital. Vol. 6, 2011.
p. 112-124.

STERN, Robert. Understand moral obligation: Kant, Hegel e Kierkegaard. Cam-
bridge: Cambridge University Press, 2012.

STEWART, Jon. Kierkegaard as Hegelian. Enrahonar Vol. 29, 1998. p. 147-152.

95



Josg C. LorEs MARQUES

. Kierkegaard’s relations to Hegel reconsidered. Cambridge: Cambridge
University Press, 2003.

VALLS, Alvaro. Hegel no Pés-escrito de Kierkegaard, hoje no Brasil. Pensando —
Revista de Filosofia. Vol. 2, N° 4, 2011. p. 69-84.

. Sobre a importancia de Lessing no Pds-Escrito as Migalhas Filoséficas
(Uma mirada sobre Politis e Stewart). In: Polémica em torno a la figura de Lessing
em Kierkegaard. El arco y la lira. Vol. 1, 2013. p. 25-37.

VIALLANEIX, Nelly. Kierkegaard, el tinico ante Dios. Barcelona: Herder, 1977.

96



Para além da culpa: hermenéutica da
facticidade a partir dos simbolos do

Edebrande Cavalieri
Universidade Federal do Espirito Santo

A PROBLEMATICA EM JOGO

A questao da culpa é considerada por varios pensadores, espe-
cialmente S. Freud, como “0 mais importante problema no desenvolvi-
mento da civilizagao” (1988, p. 158). Quanto mais investimos no avan-
¢o civilizacional mais tornamos precario o sentimento de felicidade. E
se olharmos mais atentamente, descobriremos que por tras dos senti-
mentos humanos reside quase sempre a questao da culpa.

A faléncia de muitas institui¢des sociais e politicas, o declinio
moral com o consequente advento de posturas moralizantes e o esva-
ziamento da eficacia da lei e das normas com a conseqiiente perda da
normatividade social vém conduzindo o individuo a uma aversao as
relagdes intersubjetivas; como consequéncia, temos o desenvolvimento
cada vez maior dos instintos sexuais e agressivos de forma nao apenas
impune como também cultuada e cultivada sem culpa. Muitas pessoas
definem este tempo como época de uma verdadeira decadéncia da ci-
vilizacao e de seu arranjo cultural.

O tao apregoado desejo de retorno da “era da moral” que os pre-
gadores tanto religiosos como seculares defendem, pode levar a for-
magao de um comportamento eticamente infundado. Uma moral sem
fundamento € o caos para a civilizagao, pois a culpa € parte essencial

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Cole¢ao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 97-114, 2015.
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da natureza humana e fundamental para estabelecer os limites e possi-
bilitar o convivio em sociedade. A questao ndao se refere a um retorno
da “era moral”, mas ao que cada pessoa faz com os seus sentimentos. A
auséncia crescente do sentimento de culpa decorre da falta de interio-
rizagdo de valores essenciais para o controle da violéncia, que € parte
integrante da civilizagdo. Ser bom ou ser mal se fundamenta na analise
das conseqiiéncias de nossas agoes.

Por outro lado, ndo podemos esquecer o desejo de felicidade
também essencial na natureza humana. Aristoteles dizia que o homem
aspira nao apenas a um conhecimento verdadeiro, mas também a fe-
licidade. Viver sob o dominio do remorso, da censura, do arrependi-
mento permanente e do sentimento de fracasso opoe-se a aspiragao de
ser feliz. Viver eternamente expiando nossas culpas ou estar livre deste
peso para ser feliz: seria esta a nossa encruzilhada?

Enquanto a religido crista, base da formacao cultural ocidental,
oferece a possibilidade de salvagao mediante a graga divina, a psicana-
lise considera que a culpa € irremovivel, pois decorre de uma divida
simbdlica relativa a nossa condi¢ao humana. Nesse sentido, Alfred Ad-
ler associava a culpa ao sentimento de inferioridade; C. G. Jung, a auto-
-aceitarao e o conflito consigo mesmo; J. Lacan afirmava que o sujeito
se sente culpado sempre que cede ao seu desejo. A culpa € expressao
da falta. Por outro lado, Freud relaciona o declinio da figura paterna e
queda das figuras de autoridade com a diminui¢ao da consciéncia mo-
ral e o incremento do sentimento de angustia de culpabilidade. Para
a teologia crista, a graga divina implica o apagamento de toda culpa
independente dos sacrificios, peniténcias e arrependimentos.

Nosso intuito nessa pesquisa nao ¢é trilhar a via teologica, mas
seguindo a via a-teia, estabelecer uma reflexao filosofica que toma a
religido como objeto do pensamento; seguir o caminho de uma filoso-
fia sem absoluto e afastar-se da perspectiva muitas vezes presente de
tratar do sentimento de culpa colocando a precedéncia da Palavra de
Deus diante da palavra do homem. Sabemos dos riscos e das possibi-
lidades que as religides oferecem as pessoas, podendo liberta-los ou
esmaga-los aumentando ainda mais a dor e o sofrimento. Nao bastasse
isso, a propria ciéncia busca também a eliminac¢do da culpa trazendo
como conseqiiéncia a nao implicagao do sujeito com o seu sintoma, re-
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duzindo o mal-estar a uma heranca que pode ser eliminada ou aliviada
através da promessa de cura e das intervengoes cirurgicas e adminis-
tracdo de drogas farmaceéuticas.

Em suma, na questao da culpa o que mais se percebe é a tentativa
cada vez maior, tanto a religido como a ciéncia, de extirpar a marca da
condi¢ao humana. O préprio sistema capitalista desenvolveu a estraté-
gia de eliminacdo da culpa através da proposta de consumo dos mais
variados e sempre novos produtos expostos e impostos pelo mercado.
Como vemos nestas poucas observagoes, a questao da culpa é um dos
elementos fundamentais do desenvolvimento da civilizacgao.

Este trabalho objetiva pensar a questao da culpa em relagao ao
problema do mal. A filosofia de Paul Ricoeur nos propicia uma apro-
ximagao possivel ao tema da culpa através dos simbolos do mal, pois
como ele mesmo sustenta, o simbolo d4 o que pensar. Os simbolos do
mal, com estruturas miticas, se apresentam assim para a hermenéutica
como conceitos existenciais. O estudo desta simbolica nos permite com-
preender melhor a condigao humana. Foi importante para o pensamen-
to de Ricoeur a leitura da obra de Freud. Foi o tema da culpa que fez Ri-
coeur tomar a sua obra para uma leitura filosdfica da mesma. Confessa
Ricoeur que a partir dai foi possivel passar de uma postura tradicional
para uma leitura critica do fendmeno da cultura nao se prendendo tanto
ao tema da culpabilidade. E assim conclui que a psicanalise “desabrocha
numa genuina filosofia da cultura” (RICOEUR, 1995, p. 77).

O CAMINHO DOS SIMBOLOS

A questao da linguagem esta localizada como uma das grandes
questdes centrais da filosofia contemporanea e o pensamento de Ri-
coeur visa encontrar algumas articulagdes com varias disciplinas, es-
pecialmente a psicanalise, que objetiva compreender o homem a partir
do seu desejo expresso sob a forma de linguagem. O conceito de her-
menéutica estava associado a nogao de escritura sagrada, muito apli-
cada ao dominio da exegese biblica, contudo para Ricoeur o ponto de
partida da hermenéutica é o dominio da interpretagao simbolica. O
simbolo entendido como expressao linguistica possui um duplo senti-
do e requer ser interpretado.
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O pensamento de Paul Ricoeur requer sempre se tome a questao
hermenéutica como ponto inicial. A vastidao de temas por ele tratados
remete sempre a compreensao hermenéutica que estd permanente-
mente em didlogo com outros campos do saber bem como com outras
tendéncias dentro da proépria filosofia. Assim, ndo temos como des-
conhecer o didlogo que ele estabelece com a fenomenologia que lhe
permitiu a porta de entrada da filosofia, a psicandlise freudiana, o es-
truturalismo, disciplinas relativas a semantica e lingtiistica.

A hermenéutica de Ricoeur ndao pode ser entendida como inter-
pretagao ou arte de interpretar textos, mas como implicagao do dizer.
Uma hermenéutica em que nao estd em acao um trabalho de captagao
do sentido dos simbolos ou dos mitos, mas sim de compreensao da pos-
sibilidade de ser. Trata-se de uma hermenéutica que visa revelar a possi-
bilidade de ser indicada pelo simbolo, mito ou texto. A tarefa hermenéu-
tica € a reconstrugao do conjunto de operagdes sobre as quais se eleva
uma obra da opacidade do viver cotidiano com seus sofrimentos e agdes
para ser oferecida a um leitor que a recebe e modifica seu proprio agir.

Os simbolos do mal querem expressar o fracasso de nossa exis-
téncia e, no caso dos simbolos do Sagrado, representam um apelo que
se da no seio da histéria. Os simbolos do Sagrado sao uma espécie de
profecia da consciéncia marcando a relagao de dependéncia de cada
pessoa em relagao a uma raiz absoluta e transcendente, Deus.

Nessa ordem simbdlica, caminha-se da relacado do homem com
o sagrado que ganha forca originaria na conduta humana e se faz pri-
meiramente com os simbolos cosmicos. O cosmos aparece como pri-
meiro espelho sobre o qual se depositam significagdes. A expressao
do mundo através da vivéncia do sagrado me leva a explorar minha
propria sacralidade. As coisas do mundo dao o que falar. Remetem ao
viver cotidiano como hermenéutica da facticidade.

A primeira tentagao da possibilidade de ser é dirigir-se imediata-
mente a dimensao ontoldgica. Mas, o conhecimento imediato de si foi
desmascarado pelos chamados “mestres da suspeita”, Freud, Nietzs-
che e Marx; o cogito foi posto sob suspeita, e considerado uma verdade
va ou um lugar vazio. “Foi preciso passar pelo estddio do desapossa-
mento da consciéncia enquanto lugar e origem do sentido”’, afirma

1 RICOEUR, Paul. Da interpretagdo: ensaio sobre Freud. Rio de Janeiro: imago, 1977.
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Ricoeur (1977, p. 399), em dire¢do ao inconsciente que é “uma origem
da qual ndo dispomos”. Entao o imediato que temos nao € o siléncio,
mas a palavra, a plenitude da linguagem. Foi através da Psicanalise’
que Ricoeur confessa ter feito uma “ascese da reflexao”. Doravante nao
temos mais como nao percorrer um desvio, ou mesmo, percorrer uma
“via longa”. Afirma Ricoeur: “Nao ha compreensao de si que nao seja
mediatizada por signos, simbolos e textos; a compreensao de si coin-
cide, em ultima andlise, com a interpretagao aplicada a estes termos
mediadores” (RICOEUR, 1989, p. 40). A evidéncia do cogito é apenas
presumida. A tarefa da filosofia primeira é uma critica a conscién-
cia imediata, inquirindo sobre seu lugar como foco das significagdes
ou lugar de origem do sentido, pois “a consciéncia pode enganar-se,
iludir-se sobre si mesma. E necessario realmente proceder a perda da
consciéncia e de sua pretensao a reger o sentido, para salvar a reflexao
e sua inexpugnavel seguranga” (RICOEUR, 1977, p. 345). Trata-se de
um “desapossamento da consciéncia imediata”. Seu destino: “o Ego
nao é Senhor em sua propria casa”, pois um pensador freudiano assim
se expressaria nas palavras de Ricoeur (1977, p. 349):

Tu te comportas como um monarca absoluto, que se contenta com
as informagdes que lhe dao os altos dignitarios da corte e que nao
vai até o povo para escutar sua voz. Entra em ti mesmo, profun-
damente, e apreende, em primeiro lugar, a te conheceres, e entao
compreenderas porque deves ficar doente, evitando-o, talvez.

Esta descoberta ndo se impode de fora do homem e nem ¢ uma
norma metodolédgica da interpretagao. A via longa® é resultado do fato
de um sujeito que se descobre como ser interpretante. Compreender é
um modo de ser, e isso ndo pode prescindir da linguagem, pois “me-
diagao pelos signos, por ela é afirmada a condi¢ao originariamente lin-
giiistica de toda a experiéncia humana” (RICOEUR, 1989, p. 40). O pon-

2

Ricoeur 1é Freud ndo como psicanalista, mas como pensador, ou seja, acredita na capacidade
de comunicacao do discurso psicanalitico. Lé Freud no contexto do projeto filoséfico que é a
interpretacao dos simbolos e a ampliagao da reflexao filoséfica. Ao mesmo tempo, entende
que a psicanalise propde questdes muito importantes e desafiadoras para a filosofia. Busca
entender Freud em seu proprio campo de saber e depois o coloca em relagio a tradigao filo-
sofica, e por fim, questiona seu proprio discurso.

Ao contrario, a via curta heideggeriana indica que a linguagem ¢é a abertura ou a revelacao
do ser.
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to de chegada e nao o ponto de partida é a ontologia, e apenas assim ¢
possivel levar a sério as diversas mediagdes que se pdem no caminho.

A compreensao de si passa necessariamente pelo outro conside-
rado tanto uma obra, como um simbolo, um texto, uma narrativa ou
outro eu. Afirma Ricoeur (1977, p. 154): “O homem é uma unidade
plural e coletiva na qual a unidade de destino e a diferenca de destino
incluem uma pela outra” [tradugao propria]. Isso se deve ao fato de ser
o Cogito um lugar ndo evidente. Estamos diante de “um Cogito que se
desloca mas nao se possui; um Cogito que nao compreende sua verda-
de origindria sendo na e pela confissao da inadequacao, da ilusdo, da
mentira da consciéncia atual” (RICOEUR, 1977, p. 357).

Em razao dessa inadequagao explicitada pela “certeza de si”, a
questdo da culpa ndo serd posta neste trabalho como um problema
moral, mas decorre da necessidade de se estabelecer uma hermenéu-
tica da condi¢cao humana. Os simbolos da culpabilidade como cativei-
ro, desvio, errancia bem como os mitos a respeito do caos, da queda,
da cegueira, refletem ontologicamente a situagao do ser do homem no
mundo. Em A simbolica do mal Ricoeur interpreta tanto a mancha, como
o pecado e a culpa como simbolos da mitificagdo do comportamento
humano. Os mitos a seu respeito refletem os modos de o ser humano
se compreender a si mesmo dentro do seu mundo. Contudo, é preciso
por sob suspeita a certeza da consciéncia de si que faz supor que o co-
gito resida no interior do ser.

O mal se apresenta no pensamento de Ricoeur como base de sua
reflexdo ética e politica. O caminho que permite um acesso privilegiado
ao pensamento sao os simbolos, os mitos, ou seja, as invengdes linguis-
ticas e narrativas. Dai a sua dentincia ao humanismo metafisico que
sustentava a ideia de um sujeito autbnomo como o faz toda a tradi¢ao
cartesiana e atinge o personalismo e o existencialismo, que sustentam a
forca da responsabilidade e da decisao da escolha livre. Esta dentincia
se mostra num dizer poetizante como o de Nietzsche e Heidegger, e
também no estruturalismo linguistico e antropoldgico, e na renovagao
da psicanalise desenvolvida por Lacan.

A tese fundamental desta dentincia é que nao ha nenhum sujeito
que seja mestre de sua fala como se estivesse pairando num céu de
soberania e autonomia. Ha algo no sujeito que é maior que si mesmo,
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que domina a atividade do encobrimento e da descoberta do ser que
€ uma espécie de sistema de relagdes que estruturam o corpo social. O
trabalho de interpretagao devera estar atento ao acréscimo de sentido
incluido no simbolo e que a reflexao tinha por tarefa libertar. Ao mes-
mo tempo, o envolvimento de Ricoeur principalmente com o pensa-
mento freudiano* recupera um conceito de interpretagao redutora que
denuncia as ilusdes e realiza uma critica as ideologias e abre o campo
do recalque e da represssao. E no mundo da obra que se da o confronto
com o intérprete.

A critica ao sujeito acaba levando a um certo apagamento do
intérprete em favor da obra, uma espécie de “desapropriagao de si”,
deixando que o texto nos interpele e nos abra a possibilidade nova de
habitar o mundo. O reconhecimento da alteridade da obra leva consigo
a possibilidade de entrever novas formas de habitar o mundo, denomi-
nado em Tempo e Narrativa de “Refiguracao”.

DA cuLPA PARA ALEM

A tematica do mal levou Ricoeur a percorrer um caminho nem
sempre isento de criticas, pois atinge os limites entre filosofia, teologia
ereligido. Ser considerado “filosofo cristao”, muitas vezes rejeitado por
ele mesmo, ou considerado como um criptotedlogo, trouxe-lhe sempre
uma grande dificuldade na afirmacao de sua reflexao filosofica. Era
dificil mostrar que a sua filosofia ndo oferecia nenhum fundamento
racional para nenhuma crenga, e nem reclama de sua fé para se afir-
mar. Buscou sempre “manter até a tltima linha um discurso filosofico
autébnomo”, afirma no prefacio de O si mesmo como um outro. A fé crista
nao intervém como fundamento. Afirma Ricoeur: “Observar-se-a que
que esse ascetismo do argumento, que marca, creio eu, toda a minha
obra filosofica, conduz a uma filosofia da qual a nominacao efetiva de
Deus estd ausente e na qual a questao de Deus, enquanto questao filo-

4 Nas primeiras obras de Ricoeur, a interpretacao tinha uma dimensao amplificadora, sempre

atenta ao acréscimo de sentido. Contudo, a patir das obras Da interpretagdo: ensaios sobre
Freud e O conflito das interpretacdes: essaios de hermenéutica ele assume uma visao mais reduto-
ra da intrerpretacdo com a dentincia das ilusdes e genealdgica assumida da leitura de Nietzs-
che, das criticas as ideologias assumida de Marx e da descoberta do recalque e da repressao
herdada da influéncia da leitura de Freud. Estas influéncias sdo importantes para o processo
de critica que ele enceta as pretensdes tedricas totalizantes.
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sofica, permanece em um suspense (melhor: ‘em suspensao’) que po-
demos chamar de agnostico”. Ele procura evitar metodologicamente
qualquer pretensao totalizante da filosofia e na filosofia. Assim, nao é
possivel falar de uma origem e um fim radicais; nem de uma génese
e um escathos; mas de um arché e um telos que sao parciais e remetem
a propria subjetividade enquanto vivéncia, e ndo uma entrega sob a
forma de fé. Conforme Pierre Thévenaz, a reflexao de Ricoeur pode
ser considerada como “uma filosofia sem absoluto”. A reflexao de Ri-
coeur toma a experiéncia religiosa, mas nao como uma resposta da fé
as aporias da razao. O desafio sempre foi o de reconhecer os limites da
reflexdo e ao mesmo tempo ser capaz de reconhecer a possibilidade de
um Outro que lhe escapa. Trata-se de um sagrado que nos antecede e
nos ultrapassa.

E muito significativa a referéncia de Ricoeur a respeito de P. Thé-
veay, conhecido como “filésofo protestante”. Para Ricoeur, ele supera
a tendéncia do protestantismo de encerrar ou mesmo destruir a filo-
sofia a partir do principio do “sola fide” da Reforma Protestante. Para
Ricoeur (1996, p. 148), “a fé, a fé na Cruz de Cristo, tal como ele a com-
preende e vive em um contexto eclesial e dogmatico protestante ndo o
condena a nao-filésofo: ela o leva, ao contrario, a autonomia da refle-
xa0”. A tarefa da filosofia nao é falar de Deus. Ela é impotente e mesmo
se coloca na posi¢ao de rentincia a se tornar uma filosofia do divino.

Uma filosofia sem absoluto pode ser considerado um caminho
que nos exige como necessidade de uma consciéncia dos limites tanto
da razao quanto da fé, sem condigdes de oferecer um sentido ultimo
tanto para a vida do homem, como para a morte e o sofrimento diante
do mal. Ricoeur recusa tanto uma teodiceia quanto uma totalizacao da
razao como propunha Hegel. A religiao representa sim uma espécie
de “compensacao da natureza da vida”. Nao tem apenas o papel de
interdicao representado pela figura paterna; a religiao representa tam-
bém um “desejo de protegao e consolagao” que pode ser denominado
de “nostalgia do pai” (RICOEUR, 1969, p. 448).

Nessa mesma linha de pensamento, pode-se ver a relacao entre
a fé e a psicandlise desenvolvida por ele. O problema central é como
conciliar a fé crista que se professa em nome do Pai com a fé sem ilusao
proposta por Ricoeur que renuncia ao Pai. O estudo sobre Freud leva-o
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a abrir caminho para uma interpretacao do sentimento de culpabilida-
de e de consolacdo, que sao centrais da critica freudiana da religiao.
Em O mal-estar Freud afirma que “pode-se representar o sentimento de
culpa como o mais importante problema no desevolvimento da civili-
zagao” (FREUD, 1930 [1929]/1969, p. 96). Como € isso? A culpa situa-se
no contexto da civilizagdo e o processo de interiorizagao que acontece
em cada individuo tem uma fungdo no que se refere a producao e con-
tengao da violéncia. Se esta ndo tivesse controle, a civilizagao desapa-
receria. A culpa decorre, portanto, de um ato violento, que pode ser
produzido coletivamente ou individualmente, e serve para a conten-
¢ao da prépria violéncia. Dai sua utilidade, mas ao preco da redugao e
até eliminacao do sentimento de felicidade.

Para Freud, o protdtipo paterno € a origem de todas as represen-
tagoes religiosas. Para Ricoeur, quando se analisa os textos da literatu-
ra penitencial® e literatura relativa a lei da retribuicdo vemos que nao
ha dependéncia do Pai e nem por isso a fé deixa de ser verdadeira. O
episddio de J6 mostra como a fé opera a suspensao da ética do man-
damento e da retribui¢do “descobrindo o pecado do justo, o homem
crente sai da ética do mérito; perdendo a consolag¢ao de seu narcisismo,
ele sai de toda visao ética do mundo” (1965, p. 527). A suspensao da
ética significa para o crente a superacao da figura do Pai.

A questao do mal e sua relacao com a culpa exige ultrapassar
um modelo redutor da perspectiva ética para além do fenomeno da
acusagao, da interdicao e da condenacao. Trata-se de encontrar um lu-
gar pré-ético que escapa da alternativa do sujeito e da revolta. Afirma
Ricoeur (1969, p. 442): “Chamarei a esta ética, anterior a moral da obri-
gagao, uma ética do desejo de ser ou do esforgo para existir”.

Em Finitude e culpabilidade Ricoeur interpreta a mancha, o pecado
e a culpabilidade como simbolos origindrios na formagao mitica do
comportamento humano, ou seja, esses relatos “levaram o ser humano
a compreender-se a si mesmos dentro de seu mundo” (1982, p. 169).
A mancha (o mal) representa o aspecto central do lago entre o ser hu-
mano e o sagrado, que integra 0 mesmo ser humano numa totalidade.
Mas a compreensao da queda traz necessariamente a ideia de confis-
sdo. Esta se torna uma espago de saida daquela situagao e, ao mesmo

5

Fazem parte da literatura sapiencial os seguintes livros biblicos: J6, Salmos, Provérbios, Ecle-
siastes, Cantico dos Canticos, Sabedoria e Eclesidstico.
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tempo, expressao concreta que se faz como emogao. A confissao pro-
jeta para “fora” do ser humano emogoes inerentes a consciéncia da
culpabilidade. A sensagao da culpabilidade nos langa para o ntcleo
central pessoal, tornando-se uma “experiéncia radicalmente individu-
alizada e interiorizada” (1982, p. 171). Na relagdo com o sagrado, esta
esperiancia fundamental relatada como confissdao reporta a experién-
cia do pecado que atinge a todos os seres humanos em sua relagao com
Deus. Nos textos biblicos encontramos inimeros testemunhos tanto
da confissao para extirpar o sentimento de culpa como de oferendas.

O problema da culpabildiade que esta implicada pela mancha
do mal nos poe o desafio de “estar disposto a suportar o castigo e a
constituir-se em sujeito de punigao” (1982, p. 261), mesmo sem sentir-
-se como autor do mal, e, pelo fato de sentir-se ser humano “ser capaz
de responder as consequéncias de meu ato” (1982, p. 161).

A consciéncia de culpabilidade constitui uma verdadeira revo-
lucdo na experiéncia do mal: o que aparece em primeiro plano
nao € ja a realidade da mancha [do mal], a violagao objetiva de
uma proibi¢do, nem a vinganca conseguinte a essa transgressao,
mas sim o0 mau uso da liberdade, sentido no fundo da alma como
uma diminui¢ao intima do valor do EU. Esta é uma revolugao
importante: [...] a culpabilidade, engendrada em um principio
pela consciéncia de um castigo, revoluciona logo esta mesma
consciéncia de punigao, invertendo totalmente seu sentido: as-
sim a culpabilidade exige que o mesmo castigo se converta de
expiagao vindicativa em expiagao educativa, ou, para dizé-lo em
uma palavra, em emenda (RICOEUR, 1982, p. 261.

Parte da cultura ocidental foi constituida na perspectiva moral
que impunha uma norma e sua violagao traz como consequéncia o cas-
tigo, a vinganga, e a diminuigao intima do valor do Eu. Assim, o mito
da queda e seu correspondente sentimento de culpabilidade referem-
-se ao mal uso da liberdade. Esta nao é um construto abstrato ou me-
tafifico, mas movimento de saida de um lugar e busca de outro lugar.
O fato origindrio em termos éticos nao é a obrigagao, o dever ser, a
proibigao, e seu coroldrio, a obediéncia. Antes do sentido de obedi-
éncia sentimos o desejo de ser, o exercicio da liberdade. Ricoeur luta
por ultrapassar uma hermenéutica redutora da vontade humana. E ne-
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cessario ultrapassar a posicao do primado absoluto da obrigagao ou
da intuigao de valores a serem impostos sobre os ombros dos homens
para seguir em dire¢ao ao desejo de ser. A critica de Ricoeur a Freud
situa-se nessa diferenca entre as duas hermenéuticas relativas a culpa:
redutora (Freud) e amplificadora.

O desejo de ser é a porta estreita da realidade humana, pois a
manifestagdo do mal tem ali lugar de destaque. Se assim nao fosse,
nao seria possivel ao homem encontrar a declaragao de uma liberdade
que se reconhece responsavel. Nao ha como afirmar a liberdade sem
responsabilizar-se pelo mal. “E a confissao de sua responsabildiade
que lhe permite entrever os confins desta origem radical”, afirma Ri-
coeur (1960, p. 15).

A questao ética® alargada hermenéuticamente faz com que Ri-
coeur nao tenha como se esquivar de sua formagao religiosa protes-
tante. Como ele mesmo sustenta: “Mais profundo, mais forte que o
sentimento de culpa era a convic¢ao de que a palavra do homem tinha
sido precedida pela Palavra de Deus” (1995, p. 51). Contudo, como
ja mencionamos, sua preocupacao em nao misturar filosofia e teolo-
gia acabou arrastando-o “para proximo da nogao de uma filosofia sem
qualquer absoluto” (1995, p. 66). A questao da culpa assim pensada na
perspectiva ética, situa-se entre a fragilidade e a capacidade humana; é
uma ontologia do possivel. O “eu posso” precede o “eu penso”.

A seguir vamos considerar a questdao de Deus na filosofia de Ri-
coeur. Sendo uma filosofia sem absoluto, Deus nao representa um ob-
jeto supremo do pensar, contudo estd implicado no ato filosofico. A
relacdo entre razao e fé, no entendimento de Ricoeur, ndo se reduz um
problema intransponivel que exige a elimina¢ao de um dos polos.

A 1DEIA DE DEUS

Uma teologia do nome divino leva Ricoeur a uma hermenéutica
da dynamis de Aristoteles e o conatus de Espinoza, interpretando tan-
to a forca narrativa do texto biblico para a pessoa que tenha tal texto
como instrumento de reconhecimento em sua religiosidade e pratica
didria. Dai a importancia de uma fenomenologia do eu posso:

6 “Chamarei a esta ética, anterior a moral da obrigacao, uma ética do desejo de ser ou do es-
forgo para existir” (RICOEUR, 1969, p. 442).
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A analogia da agdo é jogada em uma fenomenologia altamente di-
ferenciada onde eu posso falar, eu posso agir, posso me recontar,
ou seja, a saber, a capacidade de nomear-me a mim mesmo. Entao,
eu diria que é a fenomenologia do eu posso que corta e me permite
concentrar-me sobre a leitura do repertdrio dinamica-energia em
sua capacidade de articular discursos fenomenoldgicos.”

Parece-nos que Ricouer se encaminha para uma aproximagao
com o Deus sive natura de Espinoza, que € impessoal e fora de qualquer
visdo ética do mundo. Nao se trata de um panteismo porque ele nao
afirma que tudo é Deus. Afirma-se que tudo o que existe, existe em
Deus e sem Deus nada pode ser concebido. Deus é a causa imanen-
te de todas as coisas. Deus ndo é uma causa transcendente, exterior
e anterior das coisas, do mundo, mas é causa eficiente imanente de
seus modos, nao se separando deles; exprime-se nas coisas e estas O
exprimem. A totalidade constituida da realidade ¢ a unidade eterna e
infinita, ou seja, Deus.

Em Espinosa, o Deus artifice é substituido pela “poténcia inifini-
ta”, uma energia-em-acao. O conatus é o esfor¢co de cada homem para
preservar a poténcia de Deus. As coisas sao expressoes da poténcia
divina, pois “toda a coisa se esforca, enquanto estd em si mesma, por
perseverar no seu ser” (ESPINOSA, 1983, p. 180). Estamos diante de
uma grande monadologia. O homem tem uma dependéncia horizontal
em relacdo as coisas e uma dependéncia vertical em relagao a Deus. O
Deus que Ricoeur busca nao é a fonte da obrigacao moral, autor dos
mandamentos, que poderia marcar a experiéncia ética do homem de
maneira absoluta. Busca um Deus para se livrar da escravatura e in-
gressar na felicidade e liberdade.

O transcendente como o Totalmente Outro traz consigo a pro-
blematica da ilusdo bem como a inviabilidade de uma problematica
onto-teoldgica, que significa a rejeicao de toda metafisica e religiao.
Afirma Ricoeur: “Esse processo de objetivagao ¢, ao mesmo tempo, a
origem da metafisica e da religido: da metafisica que faz de Deus um
ente supremo, da religido que trata o sagrado como uma nova esfe-
ra de objetos, de instituicdes, de poderes de ora em diante inscritos
no mundo da imanéncia, do espirito objetivo, ao lado dos objetos, das

7 RICOEUR, Paul apud KEARNEY, Richard. “L’homme capable — Dieu capable”. In: Rue Des-
cartes, Hors série, Revue trimestrelle. L' hommecapablre — Autour de Paul Ricoeur, p. 40.
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institui¢des, dos poderes, da esfera econdmica, da esfera politica e da
esfera cultural” (RICOEUR, 1965, p. 509). As questOes religiosas que
remetem a um pds-morte sob a forma de um juizo final sdo recusadas
por Ricoeur. Para ele é preciso escapar da ideia de retribuigao, recom-
pensa ou punicdo. A propria morte remete a relacao arqueologia/tele-
ologia e ndao me exime do desvelar-me ao morrer, pois no moribundo
subsiste ainda uma ultimo lampejo de vida. Nenhuma possibilidade
ha para um lampejo de uma outra vida, o que implicaria numa espécie
de “duplicagao cronoldgica da existéncia temporal dos vivos”. A res-
surreicao s pode ser pensada como “o fato de a vida ser mais forte do
que a morte no sentido duplo de ele se prolongar horizontalmente no
outro, meu sobrevivente, e de transcender verticularmente na ‘memo-
ria de Deus” (RICOEUR, 1965, p. 242).

A VIA A-TEIA DA ARQUEOLOGIA E DA TELEOLOGIA

As posigoes desta filosofia sem absoluto e de uma pré-ética as-
sinalam a enorme dificuldade que Ricouer tem de admitir a ideia de
um Juizo Final, assim como a ideia de uma retribuic¢ao, recompensa ou
punicdo. Em uma carta enderecada a Olivier Abel em 1996, assim ele
escreve (2012, p. XVI):

que Deus, quando da minha morte, faga de mim o que ele quiser.
Nao reclamo nada, ndo reclamo nenhum pos. Atribuo aos outros,
meus sobreviventes, a tarefa de assumir o meu desejo de ser, o
meu esforgo para existir, no tempo dos vivos.

Desta forma, a questao toca no tema da Ressurrei¢ao que o leva-
ria a se perguntar — “Ainda sou cristao?” (2012, p. XVIII). A ressurrei-
¢ao para ele nem é um processo continuo da vida e nem a imortalidade
da alma. Trata-se de um “salvamento infinitamente mais radical que a
justificacdo dos pecadores: a justiticagao da existéncia” (2012, p. XVII).

Assim, a questao da culpa num primeiro momento (movimento)
se pds como uma dimensao pré-ética, também ndo se apresenta como
um além que nos lanca para a fé e para uma preparagao para o juizo
final. E preciso que a experiéncia de ser culpado nao signifique uma
resignagao a um moralismo banal da humanidade e nem uma adesao
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cega a uma teologia sacrificialista que supde sempre um Deus juiz, vin-
gativo, prisioneiro de suas ameagas, promessas e retribuigoes.

As ideias sobre religiao e fé, que sao em geral os caminhos que
conduzem o pensar para um “além culpa”, em Ricoeur remetem a dois
movimentos essenciais da histéria e da vida humana. Trata-se do mo-
vimento dialético da arqueologia e da teleologia. As religides tomam
esta dialética no sentido de um arché entendido como causa primeria
ou principio absoluto e criador e um telos, entendido como causa final.
E assim principio e fim sdo marcados por posturas de fé, muitas vezes,
afirmadas dogmaticamente. Mas como o pensar autobnomo incorpora
esta dialética fundamental para pensar o problema da culpabilidade?

Novamente o pensamento freudiano se faz presente, mostran-
do que o caminho desta reflexdo é feito através de um “cogito ferido”,
que nao se possui e que tem como verdade origindria a confissao da
inadequacao e da mentira da consciéncia atual. Arché e telos devem ser
pensados de maneira polar, fazendo parte de uma mesma coisa. Pode-
-se até dizer que, em termos arqueoldgicos, o desejo assume certa an-
terioridade por onde se articulam o sentimento de culpabilidade, bem
como o temor de punigado e o desejo infantil de consolagdo. O conceito
de arqueologia entao diz respeito a raiz do sujeito, e ndo a uma causa
fundante do universo.

A andlise freudiana nao caminha na dire¢ao de uma sintese, e por
isso nao € possivel encontrar a ideia de teleologia ali em seus escritos.
Freud executa uma “decomposigao regressiva”. Sao os leitores de Freud
que se referem a uma teleologia. Alguns autores falam em “teleologia
implicita” tentando interpretar seu pensamento a partir do pensamento
hegeliano, muito presente em suas obras. Na dialética hegeliana teria-
mos entao uma oposigao radical entre as duas hermenéuticas. Diante
disso como poderiamos apresentar filosoficamente arché e telos? Para Ri-
coeur, nao € possivel percorrer dialeticamente a sua contradigao repre-
sentada pelo telos. Nao é possivel em psicandlise avangar para além de
uma analise, pois ndo ha nenhuma sintese ou psicossintese.

Ricoeur procura, entdo, estabelecer uma mediacao filosofica pos-
sivel entre arqueologia e teleologia. Entende ele que Freud, como leitor
de Hegel, deixou em sua teoria um espago para uma teleologia implicita
ou latente. Ricoeur pensa tanto uma arqueologia do sujeito como da cul-
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tura. A teleologia nao ¢ finalidade e nem se refere as causas finais, mas
as significacdes. E em Hegel que ele encontra as bases para um pensar
teleologico, acompanhando de perto Husserl. Nesse sentido, sua tele-
ologia caminha no percurso de uma via a-teia, evitando a perspectiva
onto-teoldgica das causas finais. Podemos, assim, faltar tanto de uma
arqueologia do sujeito e da historia como de uma teleologia de sentido.

Opera também Ricoeur um descentramento em relagao a consti-
tuicao do sentido no interior da consciéncia. Esta interioriza o que esta
posto nas estruturas objetivas, nas institui¢des, nos monumentos histo-
ricos e culturais, e obras da cultura. Esse movimento dialético é tomado
de Hegel, pois “cada figura recebe seu sentido daquele que vem em se-
guida [...]. A verdade de um movimento reside no momento seguinte, o
sentido procede sempre do fim para o comego” (RICOEUR, 1978, p. 376).

A relagdo entre filosofia e fé tem sempre trazido dificuldades ao
pensar. Para Ricoeur (1978, p. 337):

O filésofo, mesmo cristdo, possui uma tarefa diferente [do tedlo-
go que esta a servigo da fé]. Nao estou de acordo para dizer que
ele coloca entre parénteses o que ouviu e aquilo em que cré. Por-
que, como filosofar em tal estado de abstragao, versando sobre o
essencial? Também nao estou de acordo que ele deva subordinar
sua filosofia a teologia, numa relagao servil. Entre a abstragao e a
capitulacdo ha o caminho auténomo.

Ao mesmo tempo, a forma como Ricoeur pensa relacao entre a
psicanalise e a religido nao objetiva nem a clinica e nem a pregacao. Ele
esta convencido de que a via a-teia ¢ um caminho mais promissor para
os dias atuais, pois 0 modo de falar de Deus ou em seu nome como
saber absoluto que explica e justifica a realidade nao cabe mais nos pa-
rametros atuais do pensar filosofico e também teoldgico, pois uma te-
ologia fundamentalista teria pouco ou nenhum sentido para o homem
contemporaneo. A transposicao para o espago do mistério sob a forma
de uma transcendéncia fora da histdria e do mundo, desconhecendo os
limites da existéncia humana, nao serviria nem a filosofia nem a teolo-
gia. A vida e a condi¢ao humana permanecem mistérios.

Entdo o movimento “para além da culpa” que seria proposto
pela teologia fica implicado e fincado na teleologia. Até mesmo a teolo-
gia da esperanca nao escapa da perspectiva teleoldgica.
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O conceito de arqueologia do sujeito permanece ainda muito
abstrato enquanto tempo que nao se lhe impde, e de maneira dialética,
como tempo complementar de teleologia. S6 tem um arché o sujeito
que tem um telos.

Se compreendo esta articulagao entre arqueologia e teleologia,
compreenderei melhor as coisas. E antes de tudo compreenderei
que minha ideia de relfexao ¢ ela propria abstrata, tanto tem-
po quanto esta dialética ndo ainda lhe for integrada (RICOEUR,
1965, p. 481).

A questdo da culpa e, principalmente, o modo de se pensar para
além dela, fugindo assim de toda perspectiva sacrificialista e evitando
o “vale tudo” dos dias atuais, nos remetem a necessidade imperiosa
ndo de um retorno ao modo “revival”, mas para olharmos os tempos
atuais com novas ferramentas de analise e pensar. Ricoeur acompanha
a critica de Freud a religido, contudo nao assume o ateismo que advém
de suas criticas. Para ele (1069, p.368):

O ateismo nao esgota sua significagdo na negagao e na destruicao
da religidao [heranca que Freud obtem do positivismo do século
XIX], mas libera o horizonte para algo distinto, para uma fé sus-
cetivel de ser chamada, ao prego de ulteriores precisdes, de uma
fé pos-religiosa, de uma fé para uma época pos-religiosa.

Do ponto de vista pessoal, como Ricoeur se portou ao avisi-
nhar-se da morte? Nos derradeiros fragmentos do pensar ricoueria-
no encontramos mais esfor¢os para compreensao da facticidade. As
representagdes do luto através do imaginario nos pdem em frente da
pergunta por onde andam ou estao os nossos proéximos ja mortos. Ha
uma recusa de imaginar um além, a ideia de um Juizo Final, afastan-
do a ideia de retribuigao, de recompensa ou de punicao; e a presen-
¢a do limite que a morte nos impde nos forca a uma “conversao ao
aquém”. Nao se trata de se preparar para a morte, pois nos cabe uma
meditagdo sobre a vida e o fato de se permanecer “vivo até”; trata-se
de um ser-contra-a-morte e nao um ser-para-a-morte. “O limite revela
uma oscilacao intima das nossas existéncias ordinarias. E a esperanca
se recolhe nessa sdbria franternidade, quase franciscana, de ser entre
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as criaturas, mas sem reununciar a procurar ser si mesmo, até o fim,
a manter seu lugar no momento em que cedemos nosso lugar” (2012,
p- XII), afirma Olivier Abel prefaciando a obra pdstuma de Ricoeur. E
por onde comecar esse aprendizado tardio? pergunta-se Ricoeur. “O
essencial estd proximo demais, logo demasiado encoberto, demasiado
dissimulado. Ele se descobre pouco a pouco, no fim” (RICOEUR, 2012,
p-7). A pergunta sobre a sorte dos mortos nao cabe nos limites do pen-
sar ricoeuriano e deve ser exorcizada, “porque minha relagdo com a
morte ainda ndo ocorrida é obscurecida, obliterada, alterada pela ante-
cipagao e pela interiorizacao da questao da sorte dos mortos ja mortos”
(RICOEUR, 2012, p. 9). E conclui de maneira enfatica: “Minha batalha
€ com e contra essa imagem do morto de amanha” (2012, p. 9). Afirma
Ricouer (2012, p. 10):

Todas as respostas dadas pelas culturas acerca da sobrevivéncia
dos mortos se inserem nessa questao nao questionada: passagem
a outro estado de ser, espera da ressurreigao, reencarnagao ou,
para espiritos mais filosoficos, mudanga de estatuto temporal,
elevagao a uma eternidade imortal. Mas estas respostas sao res-
postas a uma questao formulada pelos sobreviventes acerca da
sorte dos mortos ja mortos.

E por que eu interiorizo uma questao post mortem? Nesse cami-
nho de luta tem papel predominante o religioso que iguala o Essencial
fazendo com que as religides percam seus limites territoriais e cultu-
rais. Através da morte as barreiras culturais entre as religides é trans-
cendida; o morrer torna-se transconfessional, transreligioso. O Essen-
cial nao se refere aos cddigos religiosos das confissdes. O Essencial é
o movimento de transcendéncia que rompe esses cddigos e dogmas
confessionais.

Ricoeur se recusa a buscar na ressurreicao uma forma de sobrevi-
da; contudo, empenha-se sempre e de maneira incessante no desejo de
viver. O pos morte se transfere aos outros, sobreviventes que estiveram
ao meu redor. Cabe-lhes a tarefa de assumir o meu desejo de viver, ou
de existir no tempo dos vivos. O desafio que se coloca para a teologia
é se ela devera ser uma reflexdo sobre um Deus que exige sacrificios,
portador de vinganga, ou sendo um juiz e prisioneiro de suas proprias
promessas ou uma teologia que se revela em grande parte como ficgao
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teoldgica e politica. Ricoeur assim escreve num bilhete, duas semanas
antes de morrer a uma amiga: “Querida Marie. E na hora do declinio
que a palavra ressurreicao se eleva. Para 1a dos episddios milagrosos.
Do fundo da vida, surge uma forca, que nos diz que o ser é ser contra
a morte. Creia-o comigo. Seu amigo Paul”.
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Intuicao e Dialética: Gabriel Marcel
no limiar da Ontologia

Claudinei Aparecido de Freitas da Silva
UNIOESTE

1. ESTADO DE QUESTAO

Anos antes de eclodir a Primeira Grande Guerra, cujo centendrio
ora se completa, um jovem estudante de filosofia ensaia algumas re-
flexdes seminais que, programaticamente, viriam pautar a agenda do
debate fenomenologico de inicio de século. Trata-se de Gabriel Marcel
(1889-1973), que uma vez formado na tradigao do neocriticismo e do
espiritualismo francés, tendo, pois, Brunschvicg e Bergson como mes-
tres, além da influéncia do idealismo alemao’, d4 os primeiros passos
rumo a uma desconstrucao dessa heranca. Em meio a atmosfera de
uma guerra iminente (na qual, alids, chega a se engajar como volun-
tario junto a Cruz Vermelha), Marcel nao parece perder de vista outro
campo de batalha talvez ainda mais duro e sutil que de todas as guer-
ras: a critica do “saber absoluto”. Tal forma de “saber” encontra no
“espirito de abstracdo” a sua mais emblematica expressao, ou seja, a
presuncao de abstrair o sentido ultimo do ser e da experiéncia, absten-
do-se de uma comunhao ou participagao mais viva e concreta com o
real. Nao ha davida, portanto, de que o fendmeno da “crise da metafi-
sica” vige, nesse momento, como um estado de questao sintomatico e,

! Ver: (MARCEL, 1998, p. 16; 30).

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Cole¢ao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p.115-133, 2015.
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nessa medida, passivel de um diagndstico mais profundo no limiar de
uma reflexdao ontoldgica crucial em curso. E isso, pela mais forte razao
de que a impendente Guerra de entao nada mais deflagraria, em escala
mundial, do que um estigma niilista daquela mesma crise, cuja origem
tem, a rigor, no “espirito de abstragao”, o seu “fator”, implacavelmen-
te, determinante?.

Ora, é esse quadro que, em linhas gerais, Marcel retrata como
pano de fundo em seu primeiro trabalho publicado em 1912 na Revue
de Métaphysique et de Morale: Les conditions dialectiques de la philosophie
de l'intuition. O texto, malgrado o seu carater germinal, nao perde, ao
mesmo tempo, o seu valor prospectivo como signatario de uma via
heuristica de pensamento, ou melhor, de uma experiéncia de pensa-
mento. Marcel convoca a racionalidade a uma autocritica mais franca
quanto possivel no sentido de que nao ha filosofia se prescindirmos
daquilo que propriamente a caracteriza, isto €, o “espirito de busca”;
uma “busca tateante” sem deixar, a0 mesmo tempo, de se engajar de
maneira mais revigorante, sobretudo, quando se encontra em meio aos
escombros de uma guerra metafisica travada por geragoes®.

Nessa direcao, a fim de melhor medir o alcance desse movimen-
to critico-heuristico, acompanhemos, mais de perto, essa convocagao
que o referido ensaio parece despertar.

2. A CRITICA AO SABER ABSOLUTO: INTUICAO VERSUS DIALETICA

A estrutura do texto se articula a partir de dois momentos re-
ciprocos: o primeiro, de carater hipotético, acentua, em termos pro-
gramaticos, o estado de questao levantando, pois, algumas hipoteses,
questionamentos, provocagoes. O segundo, critico-propositivo, forne-
ce algumas indicagdes que, embora sumarias, projetam, a essa altura,

2 Aeste proposito, consultar o instrutivo capitulo “Espirito de abstragao, fator de guerra”, em
(MARCEL, 1991, p. 97-102).

3 P

Tal “guerra” sera aquela travada por um classico duelo entre “titas”: de um lado, o pensa-
mento dialético que se afirma como uma arte que opera por mediagdes; de outro, a intuigao,
seja esta uma faculdade, um método ou conhecimento, operado sempre de modo imediato.
A batalha entre esses dois estilos canénicos, na histéria da filosofia, serd marcada por uma
posicdo infranquedvel acerca do estatuto ontologico. O texto de Marcel polemiza justamente
o alcance e limites desse modus operandi em sua pretensao de constituir um modelo sui generis

de saber, o “saber absoluto”.
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um espectro parcial dos temas coroldrios que serdao desenvolvidos ao
longo da produgao madura do autor.

O ensaio parte de um objetivo claro: o de determinar em quais
condic¢oes uma filosofia da intuicao pode se constituir. Por “filosofia da
intui¢ao”, se compreende toda doutrina que afirma que o ser s6 pode
ser alcangado intuitivamente. Assim, quaisquer que sejam suas distin-
tivas formulag¢des, uma doutrina da intui¢ao é aquela que, em regra,
funda e conserva sempre a distingao entre o “que é” e o “que aparece”,
entre o “ser” e as suas “manifestagdes”, ou seja, separa, arbitrariamen-
te, “ontologia” e “fenomenologia”. Por isso, pouco importa o que seja
precisamente atribuido a essa intui¢do, seja ela um fato empirico, seja
um dominio exclusivamente psiquico, a titulo, pois, de uma exigéncia
absoluta do espirito. Em qualquer desses niveis, a esséncia permanece
a mesma: o ser e o0 aparecer sao absolutamente mantidos num regime
de “guerra fria”, quer dizer, demarcados sob o sistema de uma “apar-
theid” tedrica no ambito do conhecimento. Isso, contudo, nao é tudo.
No contexto dessa problematizagao, é preciso ainda avaliar outro ni-
vel de distin¢ao tradicionalmente estabelecido: a cisdao entre a intui¢ao
e o pensamento discursivo (a dialética) como procedimentos, a rigor,
imisciveis como a dgua e o dleo. A questdo consiste em saber em que
medida uma filosofia da intuicao, para se constituir, se obriga em fazer
apelo a dialética. Ou ainda: qual valor cabe atribuir a dialética ou as
dialéticas assim postuladas.

Posto isso, Marcel se pergunta se a habitual distingao entre in-
tuicdo e dialética € passivel de ser sustentada de seu ponto de vista
proprio, ou seja, se a afirmacao da intui¢ao nao implicaria na negacao
dela mesma? Ora, um certo resultado, por mais paradoxal que parega,
ja é patente aqui: “a filosofia da intuigao deve reconhecer na dialética,
pelo menos, um papel essencial” (MARCEL, 1912, p. 639). E partindo
desse reconhecimento essencial, que o filésofo advoga uma primeira
tese: “afirmar a intuigdo como independente de toda dialética seria, ne-
cessariamente, negar o pensamento — negar todo pensamento — negar,
portanto, a propria intui¢do ou, pelo menos, toda afirmagao que nela
reside” (MARCEL, 1912, p. 639). Como, entao, resolver esse paradoxo?
Que alquimia, afinal seria essa, entre duas ordens de tratamento, a ri-
gor, inconcilidveis?
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Marcel parece estar firmemente convicto nao sé quanto ao méri-
to, mas a dificuldade que tal tarefa impde e, por isso, um primeiro pas-
so investigativo consiste em refutar certas contradi¢des, evitando, pois,
que a analise incorra numa espécie de circulo vicioso. Dai decorre a im-
portancia de que também se “determine os principios de uma dialética
positiva por meio da qual a intui¢do, tomada, inclusive, num sentido
inteiramente novo, tornar-se-ia 0 acabamento necessario” (MARCEL,
1912, p. 639). Essa tarefa so lograra éxito se nao abdicarmos, radical-
mente, de uma critica racional da ideia de “saber absoluto”, ideia esta
intimamente solidaria ao ideal classico da doutrina da intuicao. Nessa
dire¢do, se demonstrarmos que a ideia de saber absoluto é contradito-
ria em si mesma, uma filosofia da intui¢do nao tem como vingar. Alids,
nao se trata apenas de problematizar em quais condigdes uma filosofia
intuitiva € possivel, mas, mais profundamente, se ela o é.

Resta, pois, avaliar até onde o “saber absoluto”, em sua presun-
¢ao transcendental, resiste a critica, no momento em que, a doutrina da
intui¢do nele travestida, professe fielmente que o ser esteja, em sentido
geral, presente no espirito ou, ainda, que lhe seja absoluto ou imedia-
tamente acessivel. O que cabe aqui indagar é qual o poder dessa ima-
néncia prescritiva que absorveria, de um s6 lance, a realidade tltima
do ser? Ora, € a prerrogativa dessa imanéncia que permanece ainda in-
determinada, avalia Marcel. O que nao se pode perder de vista, indica
ele, é que a “filosofia da intui¢ao”, ndao obstante o seu estatuto proprio
exige, por principio, certa inspegao metddica pela qual o ser é, enfim,
alcangado. A questdo é: como se opera tal especificagdo? A resposta
sO pode ser uma: “por via de exclusao”. Essa é uma condi¢ao neces-
saria mediante a qual o intuicionismo cré se afirmar, ou seja, acredita
demonstrar o quanto a dialética jamais é capaz de apreender o ser.

s

E assim, por exemplo, que o racionalismo de Hamilton* e o empiris-

*  Filosofo escocés (1788-1856), professor de Logica e de Metafisica na Universidade de Edim-
burgo. Em tese, ele advoga que o conhecimento é condicionado pelas leis do pensamento.
“Pensar é condicionar”, o que afasta qualquer possibilidade de se conhecer o incondiciona-
do, o infinito e, portanto, o absoluto. Ora, é esse rastro flagrantemente kantiano do argu-
mento de Hamilton, que o jovem Marcel tem em vista em sua primeira formulagao critica do
racionalismo dogmatico. (Cf. HAMILTON, 1860).
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mo de Bergson® ilustram, paradigmaticamente, o quadro geral dessa
ofensiva em relacao a “dialética” no sentido de nao reconhecer nesta,
qualquer competéncia ontologica para tanto. O que tornam ambas as
posicdes convergentes € precisamente a ideia em torno de algo que
nao pretendem criar ou engendrar, mas que se da a si mesmo. Como
explica Marcel:

Até mesmo quando a doutrina empirista chegava a estabelecer
a existéncia de uma funcao diferente da inteligéncia, como, por
exemplo, o instinto, isso s6 poderia realizar-se por um processo a
priori (em sentido préprio) do pensamento que relacionava essa
funcdo ao ser. A ideia de ser é logicamente e racionalmente pre-
cedente a toda demonstragao empirica ou nao que pretenda fixar
a impoténcia metafisica do pensamento discursivo (MARCEL,
1912, p. 641).

Trocando em mitidos, sé para ficar com esse quadro explicati-
vo, a dialética é, aos olhos do intuicionista, um procedimento inécuo
em relacdo a ideia de ser, uma vez que o proprio ser, em si mesmo,
estd, a priori, imediatamente presente no espirito. Para se ter acesso a
ele, é absolutamente dispensavel qualquer mediacao. E essa exclusao
quanto a incapacidade ontoldgico-transcendental da filosofia dialéti-
ca que a doutrina da intui¢do especifica arbitrariamente. Marcel passa
entdo a mostrar que, embora pressuposto, tal critério carece ser devi-
damente justificado. Quer dizer: uma vez investido de uma autorida-
de sabe-se 1a de onde, o intuicionismo assume, a bem da verdade, a
forma de uma dialética negativa, acreditando piamente, com isso, de
estar isento a qualquer critica e, portanto, valendo-se do mais absoluto
direito de negar o valor ontoldgico da dialética. A questao é: como a

Marcel se reporta, nesse momento, a toda uma tradigdo de pensamento, da qual a figura
de Bergson insurge como que paradigmatica na medida em que a nogdo de ser nio teria
se desprendido nesse autor ainda, de uma série de associagdes escolasticas. Dai infere-se o
carater “empirista” ou “realista” do bergsonismo. Frente a este intuicionismo positivista de
principio, Marcel parece admitir, em textos posteriores, a nogao de uma intuicio cega. Por
que “cega”? Porque ela s6 se legitima, para além de qualquer poder de clarividéncia, isto é,
se ndo for um olhar cristalino, absolutamente puro e abstrato em face do real. Ha um ponto
cego de toda reflexdo e € esse aspecto que o idealismo ou o realismo de tipo bergsoniano,
deixa de retratar. Para maior esclarecimento acerca desse ponto, ver: (MERLEAU-PONTY,
1995, p. 78-102).
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intuicdo alcanga, absolutamente, o ser? A que custo? Se “essa afirma-
¢ao é posta como um juizo objetivo, o pensamento puro parece se defi-
nir implicitamente, ele proprio, como transcendente em relagao ao ser,
isto é, como independente dele em sua esséncia — e, por conseguinte,
parece que ele nega o ser como absoluto” (MARCEL, 1912, p. 642). Ora,
ha contradi¢do maior que essa? Posto o problema noutros termos, se
somente a intuigao subsiste como agente de conhecimento, como ela
pode, enfim, tornar-se um objeto para o pensamento puro? “E preci-
so”, portanto, nota Marcel (1912, p. 642):

[...] admitir que o pensamento puro esteja mesmo em condigoes
de por a intuigdo como aquilo que nela mesma ¢ algo diferen-
te da inteligéncia — como aquilo que resta do pensamento puro,
quando esse aqui suprime, dele proprio, o elemento discursivo
ou intelectual. [...]. E evidente que, ao definir desse modo a in-
tuicao, cada vez mais claramente parece que o pensamento puro
se proibe, ele mesmo, de absolutamente, por o ser, quer dizer, de
fazer dele um objeto (MARCEL, 1912, p. 642).

Eis, em resumo, o carater geral da filosofia da intui¢dao aqui em
vista: a fim de se instituir em sua mais absoluta pureza, ela se eleva a
uma ordem de pensar que elimina, de si mesma, todo elemento discur-
sivo. De uma maneira geral, o ser s6 se encontra presente ao espirito
em funcao dessa exclusao arbitrada e abstrata; exclusao essa jamais
justificada pelo intuicionismo metafisico. Por isso, nao ha outra conclu-
sao a ser inferida sendo de

[...] que a intui¢do (que alcanga o ser) supde a intuicao (que afir-
ma a imanéncia). Mas, como desde entdo, dissemos, o circulo
vicioso nao pode ser, para uma filosofia da intuigao, o sinal de
uma contradi¢do, mas o de uma necessidade interna. A objegao
que nds mesmos fizemos valer contra a interpretacao segun-
do a qual a dialética negativa se fundaria na intui¢ao, nao cabe
mais, pois € possivel que nao haja aqui, propriamente falando,
demonstracao. O que muito se pode responder pelo que me pa-
rece, € antes isso: uma filosofia nao pode se constituir conscien-
temente em torno de um circulo vicioso, senao sob a condigao de
negar absolutamente o valor do pensamento, definido como um
progresso légico ou dialético. Desse ponto de vista, a intui¢do
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(que manifesta a imanéncia) e a intui¢ao (afirmada como a tinica
capaz de apreender o ser®) sao um sé e mesmo ato pelo qual a
vida metafisica do espirito se esgota completamente. O pensa-
mento destruiria esse ato buscando justificd-lo, uma vez que tal
justificagao suporia uma série de procedimentos 16gicos os quais
a filosofia da intuicao nao deve e nao pode reconhecer valor al-
gum. (MARCEL, 1912, p. 642-643).

O vicio desse modelo reflexivo, ja é, sintomaticamente, deflagra-
do no interior mesmo de um circulo do qual jamais sai: mais que uma
necessidade interna, uma contradi¢ao congénita. Marcel problematiza
essa circularidade sui generis, perguntando-se o que ocorreria caso nao
tivéssemos consentido que a intui¢do implicasse, em termos absolutos,
num pensamento puro? Assim, se a tese primeira da apreensao do ser
na imanéncia se limita a uma intuigao, a filosofia fundada sobre aquela
€ o oposto de um pensamento, quer dizer, ela se nega a pensar. “Inte-
ressa compreender”, pois,

[..] que, o que é contraditorio, em virtude da demonstracao
precedente, é que nao € a proposicao segundo a qual a intuicao
estabelece a imanéncia (se esta proposicao ¢ tomada nela mes-
ma); mas a coexisténcia dessa proposi¢ao com a afirmagao que se
apoia na capacidade ontologica exclusiva da intuigdo, uma vez
que essa aqui sO pode ser estabelecida por uma dialética. Pode
ser, por conseguinte, nisso admissivel, que seja a intui¢ao que
manifesta a imanéncia. De fato, veremos que isso nao é assim:
a imanéncia real, quer dizer, a imanéncia no espirito do ser en-
quanto ser, s6 pode ser estabelecida por uma dialética positiva
que se funda numa critica da ideia de saber absoluto; mas isso
nao significa, ao mesmo tempo, que ela alcance o ser. (MARCEL,
1912, p. 643).

Como vemos, o argumento circular do ideal do saber absoluto,
cava a sua propria cova: nele coexiste a tese da imanéncia com o ato
ou a operagao exclusiva acreditando apropriar-se do real a revelia de
sua dialética interna. O que se decreta, por esse ato, € a ruina ou morte
mesma da experiéncia intuitiva e, com ela, do pensamento mais préprio.
Por isso, Marcel quer pensar outra ordem de dialética que salvaguarde

¢ Nooriginal, “comme capable de I’ étre”. Inserimos o verbo “apreender” para tornar a passagem
mais fluente e, portanto, harmoénica a hermenéutica do texto.
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a razao: uma dialética que nao renuncie a uma critica do saber absoluto
e que, portanto, ndo caia em contradigao ao pretender apreender o ser
logicamente. Trata-se de uma dialética ndo mais adstrita a uma imanén-
cia transcendental, sem o senso minimo de uma autocritica. Disso inter-
vém a critica de que afirmar a intuic¢ado €, pois, pensa-la, destrui-la no
sentido em que até aqui se tem definido. Ora, em que medida, entao, o
saber intuitivo exprime a negagao de todo o pensamento? Mais uma vez,
essa negagao se opera por obra e graga da ilusao realista da qual tanto o
racionalismo quanto o materialismo nao passam de reflexos. O materia-
lismo implicava na afirmagao de que o ser, em si mesmo, € acessivel ao
pensamento. Ora, essa afirmagao nao se apoia em nenhuma dialética:
ela supde, de um lado, um ato igualmente imediato pelo qual o ser é
apreendido como idéntico a um dado material analiticamente isolado e
posto em si. A medida que se identificava esse dado, seja ele a matéria, o
movimento, a vida ou a sociedade, o realismo se destruia em si proprio
como pensamento. O mesmo sucedia com o “idealismo absoluto” que
nao é senao o “realismo do saber”.

Cumpre, entdo, se perguntar qual dialética (na contramao do re-
alismo em suas versoes espetaculares), estaria em melhores condi¢oes
de recolocar a questao do ser, sem, no entanto, reduzir este, em termos
analiticos, ou seja, abstrai-lo a titulo de objeto. Marcel advoga que essa
“dialética ndao deve se exercer sobre a ideia de ser, mas sobre o ser ele-
-mesmo” (MARCEL, 1912, p. 644; grifo nosso). Eis, aqui, o nucleo da
tese de Marcel: ao atribuir outro papel a dialética, o filésofo compreen-
de que a tarefa, para o momento, ndo é mais a de operarmos com uma
simples ideia ou conceito de ser. Permanecer nesse nivel, excludente
por defini¢do, é manter-se ainda numa posigao arbitrdria, absoluta-
mente criterioldgica e, portanto, conforme visto, irremediavelmente
contraditoria. O problema é que a distingao entre “o ser” e a “ideia
de ser” se assenta sempre num carater ideal, quer dizer, puramente
abstrato. Sabe-se, pois, que a doutrina da intui¢ao é movida por uma
obsessao imperiosamente titanica: a dialética é impotente ao converter
a “ideia de ser” em “ser”, mas, curiosamente, a propria intuigao, a fim
de poder se exercer, supde, a0 mesmo tempo, que o ser seja dado (e
ndo dado por ela). A partir desse salto, que saldo é esse que, enfim, se
obtém? Quer dizer: como o dualismo do ser e a ideia de ser pode ser
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pensado? Ora, o que Marcel questiona é o poder dessa operagao, dual
por principio, e, portanto, irrevogavel criteriologicamente.

Por isso, a necessidade de que se investigue o fundamento da
distin¢ao entre o “ser” e a “ideia de ser”.

3. “SER” E A “IDEIA DE SER”

Supomos, com efeito, que essa distingao nao seja legitima e que
convém, pois, identificar o “ser” e a “ideia de ser”. Quais seriam as
consequéncias de tal identificacdo? Em que se torna, de inicio, a dialé-
tica negativa presumida pela doutrina classica da intuigao? Com qual
direito ela proibe a dialética de se aplicar a uma ideia? Ora, vimos que
a intuicao so6 se eleva de per si, isto é, por sua eficacia propria: esse é o
seu gesto, por assim dizer, transcendental, por exceléncia convertendo,
de forma imediata, a “ideia de ser” em “ser”. E essa conversao, julga
Marcel, que permanece um modus operandi ainda indeterminado. Qual
¢, portanto, a sua natureza? Em primeiro lugar,

E evidente que ela nao deve se limitar aquela do real e do irre-
al. Caso contrario, a intui¢do se reduziria em ser a apercepcao
do imaginario. Poder-se-ia demonstrar, sem grande dificuldade,
inclusive, que essa distingao entre o real e o irreal € equivoca,
além de, fundamentalmente, ser desprovida de valor metafisico.
No sentido amplo da palavra real, o ficticio é ainda real, porque
ele implica processos psicologicos de elaboragao (do qual ele é o
produto fixado); processos tais constituintes de uma realidade.
Ora, por o ficticio fora do psicologico parece que nao seja nada
mais que por tudo. Do nada, propriamente falando, nao ha in-
tuicdo possivel, até porque, afirmamos, desde entdo, que a intui-
¢do nao pode ser posta como conhecimento ou como criagao. Em
nenhum desses dois casos, o0 nada pode cair sob as suas presas.
(MARCEL, 1912, p. 646).

Assim, se a oposigao entre o real e o imagindrio (ontologicamente
equivoca e, portanto, indevida) nao serve de parametro para justificar
a natureza da relacao entre o “ser” e a “ideia de ser”, resta, pois, “de-
terminar o critério do ser considerado enquanto ser; do ser enquanto
se distingue de sua ideia e talvez mesmo se oponha a ela”. (MARCEL,
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1912, p. 646). O que cumpre inquirir é o estatuto fundado pela doutrina
da intuigdo no momento em que se converte numa “criteriologia do
ser” (MARCEL, 1912, p. 646).

Na reflexao, entretanto, essa aparéncia se dissipa: ora, precisa-
mente, uma criteriologia do ser nao seria possivel se o ser fosse
uma ideia; se, enfim, pudesse se reconhecer em certos caracteres
e se distinguir de outras ideias. Pois bem: como estabelecer um
critério acerca daquilo que ndo é um ideia (ou que da no mes-
mo, daquilo que nado coincide com sua ideia)? Se uma metafisica
como a de Leibniz se funda numa criteriologia do ser — a teoria
da substancia nao poderia ser, aos nossos olhos, outra coisa — é
que ela supde, de maneira absoluta, essa identidade do ser e da
ideia de ser, do ideal e do real, que mais tarde se afirmard, pois,
de uma maneira explicita, em um Hegel ou em um Schelling.
(MARCEL, 1912, p. 646-647)’.

O minimo que se pode assinalar nesse registro é que a critica ao
principio criterioldgico, também deflagrado no substancialismo leib-
niziano, incorre na velha contradigao: é insustentavel aplicar qualquer
critério aquilo que justamente ndao é uma ideia, ou seja, o ser, ele mes-
mo. Nesse contexto, a légica da identidade nao passa de um artificio,
sem duvida, engenhoso, mas que nao € sendo vicioso e, portanto, ile-
gitimo. A prerrogativa dessa ldgica uma vez aplicada ao argumento
do dualismo parece perder todo sentido na medida em que o préprio
ser nao se define por nenhum critério e, que, em ultima andlise, nada
acerca dele pode ser referido ou idealmente identificado. A bem da
verdade, ambas as alternativas nao se distinguem:

Negar o ser é unicamente nega-lo como estranho ao pensamento;
afirma-lo como idéntico ao ato que o pde. Podemos, pois, parar-
mos nessa afirmacao? Ela causa, de forma necessaria, a destrui-

“Um problema de ordem cada vez mais histdrico e filosoéfico poderia se colocar aqui. Sus-
tentamos, com efeito, que a intuigao implica, absolutamente, um desvio entre o ser e a ideia
de ser. Dessa forma, a metafisica de Schelling, fundando-se inteiramente sobre a intuicao
intelectual, afirma, todavia, que o ideal e o real sdo idénticos. Parece-me que isso ou bem
constitui uma objecdo contra a nossa tese ou bem denota uma contradigao interna da filoso-
fia de Schelling. Sem aprofundar, contudo, a questao, responderemos, de bom grado, que
a intuigdo intelectual em Schelling néo é, propriamente dizendo, uma intui¢do, mas, bem
antes, a razao se apreendendo seja nela mesma, seja em alguns de seus objetos (como a arte,
por exemplo)”. (MARCEL, 1912, p. 647). Veja ainda: (MARCEL, 1971).
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¢ao (ruine) da filosofia da intui¢do da qual haviamos decidido
em investigar as condi¢des; mas isso nao constitui, necessaria-
mente, um argumento contra ela. Talvez, estendida até o limite,
essa doutrina caia numa contradigao; num pensamento que nao
¢ um pensamento. N6s devemos, portanto, considerar o ato que
poe aidentidade entre o ser e a ideia de ser. Se esse ato se destroi,
nele mesmo pensando-se, uma filosofia da intui¢ao pode ainda
subsistir. O que temos que ver é em quais condi¢des. (MARCEL,
1912, p. 647).

Convém agora, fora de toda condi¢ao previamente posta, per-
guntar se ha ou nao identidade entre o “ser” e a “ideia de ser”. Da
solugao que aqui se chegard, dependera a resposta a questao de saber
se uma filosofia da intuicdo em geral é possivel e ndo mais apenas em
quais condigoes ela, efetivamente, seria. O que Marcel denota ¢, pois, a
implicagdo mutua entre a logica da identidade ontologicamente inferi-
da e o ideal classico do saber absoluto; ideal este compreendido como
um “sistema” em sua maxima “perfei¢ao”:

Se, com efeito, o ser se reduz a sua ideia e se esgota nela, é por-
que o pensamento enquanto conhecimento (como ideia) é abso-
lutamente autonomo; € porque ha implicagao perfeita de todas
as ideias umas nas outras. Elas constituem um sistema absoluto

ue é o ser esgotando a totalidade das determinagdes do real.
E evidente que quando se fala de sistema perfeito, a questao
de saber se este sistema pode ser realizado minucioso e com-
pletamente por um pensamento empirico, permanece aberta. O
que queremos dizer é que o pensamento empirico é obrigado a
por a ideia desse sistema, situando cada um dos conhecimentos
particulares no interior do proprio sistema idealmente consti-
tuido, de modo que a verdade resida, para ele, na possibilidade
de relacionar um conhecimento de conjunto, de integra-lo nele.
(MARCEL, 1912, p. 648).

A questao nevralgica diagnosticada na critica acima ¢ o do esgo-
tamento da interrogagao ontoldgica. Ou seja, o ser € reduzido, puro e
simples, a condigao de objeto. E isso, por forca de uma autonomia do
pensamento que se eleva e se fecha num sistema absoluto. E a partir
desse “saber sistematico” que o “ser” e a “verdade” se definem, em
absoluto. Sendo assim:
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A significacdo ontoldgica da doutrina do saber absoluto € extre-
mamente clara: o ser, quer dizer, a ideia de ser torna-se, simples-
mente, em tudo, a Ideia, isto é, o proprio sistema que tentamos
definir. Ele é o pensamento verdadeiro tomado em sua totalida-
de. Ele é a verdade. E, a0 mesmo tempo, ele esta para além da
verdade, uma vez que é em relacdo a ele que hd uma verdade.
(MARCEL, 1912, p. 648).

E por conta desse absolutismo regiamente ilimitado e sistemati-
camente autocontraditorio que a dialética positiva se vé, no dever, de
se converter numa critica da prépria ideia de saber absoluto. A questao
€ que “essa critica ndo deve e nao pode ser empirica, uma vez que nao
ha, evidentemente, nada na experiéncia; nada no campo total do saber
que jamais possa constituir um obstdculo para aquela ideia prépria”.
(MARCEL, 1912, p. 649). E que esse saber, como vimos, sO se insti-
tui como um poder de assimilagao e de redugao ideal. Ele absorve e
compreende em si tudo o que se opde ao seu desenvolvimento pleno.
Ele é a alma mesma da ciéncia, instituindo-se, pois, como liberdade
pura, cujo dinamismo proprio € comparavel ao racionalismo rigido do
passado. E por isso que uma critica consistente a este ideal de conheci-
mento nao se exerce do ponto de vista do fato. Ela tem que se exercer
noutra dire¢do, qual seja, a de “estabelecer, dialeticamente, que a ideia
de saber absoluto, concebida como condi¢ao de todo pensamento, é,
ela propria, contraditéria, ao mesmo tempo em que comunica a todas
as ‘ideias’” que dela se pretende depender, o gérmen de contradicdo e
de morte que estd nela” (MARCEL, 1912, p. 649).

Ora, como vemos, Marcel acredita nao ser impossivel demons-
trar a validade de tal critica. Para tanto, vai mais longe: ele se pergunta
se o ideal do saber absoluto no qual se pretende englobar todas as de-
termina¢des do pensamento real (em particular, o proprio “ser”) esta
totalmente franqueado dessa subjetividade na qual Kant via, com ra-
730, a condi¢ao necessaria de todo conhecimento objetivo.

Nao se pode, parece-me, libera-la, senao renunciando fazer dela,
um objeto de conhecimento. E preciso, entio, que haja algum re-
curso, seja em um expediente como a intuigdo, seja em qualquer
instrumento forjado pela circunstancia (um pensamento que se-
ria objetivo sem ser um conhecimento). Mas se é impossivel fran-
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quear verdadeiramente; se ele (enquanto pensamento intuitivo)
permanece realmente um objeto suspenso em um pensamento
criador ou construtivo, como declarar que ele € o ser, que ele es-
gote nele mesmo as determinagdes? (MARCEL, 1912, p. 649).

Marcel leva em consideracao que também aqui se poderia recor-
rer a um expediente verbal e admitir, por exemplo, um “sobre-ser”,
isto é, um “principio ideal que seria a condigao transcendente do ser”
(MARCEL, 1912, p. 649). O problema € que esse principio tomado em
si mesmo, ao se por, torna-se ideia. Logo: ou bem ele entra naquilo que,
antes denominava “ser” recaindo nas malhas de um novo sistema, ou
bem ele lhe permanece exterior de modo que o “ser” nao € mais que
um sistema total de ideias. A opgao nao sera outra senao a de abrir
uma terceira via: “a passagem a uma teoria do ser” (MARCEL, 1912,
p- 650). Essa nova passagem sera aquela em que o pensamento deve se
“afirmar” (e, portanto, “ndo se por”) como em si irredutivel a toda ob-
jetivacdo, o que acabaria, inevitavelmente, convertendo-se em ideia ou
num sistema de ideias. Essa passagem deve, portanto, partir do pres-
suposto de que o ““sistema’ nao pode ser pensado; que ele ndo possui o
ser nem como ideal a realizar, nem como contetido de um pensamento
absoluto” (MARCEL, 1912, p. 650). O problema do sistema ¢ que ele
parece cumprir duas ordens de exigéncia, a rigor, contraditdrias entre
si: uma era a perfei¢dao, no sentido kantiano de uma funcionalidade
formal “formelle Zweckmissigkeit”; a outra era a totalidade, de certo
modo, extensiva, compreendendo em si o conjunto dos pontos de vista
finitos, ou seja, o conjunto dos erros possiveis. A questao é que em fun-
cao da verdade nao poder se definir em relacao ao sistema, o proprio
sistema deve ser perfeitamente ordenado. Ha ai, em sentido proprio,
como caracteriza Marcel, uma “exigéncia logica do espirito”. A outra
exigéncia é de natureza metafisica. Ora, a classica solugao de que o erro
seria uma simples privagao do ser ou pura negagao, nada mais parece,
aqui, como que exclusivamente verbal, uma vez que o erro nao € se-
nao uma negacao determinada. Essa determinacao propria exprime o
limite de certo poder fixado, mas que, por assim dizer, se define quali-
tativamente por seus proprios limites. Sob esse prisma: o espirito pode
reduzir somente por abstragao: ele nao passa de um fragmento da po-
téncia total. Como o fildsofo escreveria, anos depois: “é por uma ficgao
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que o idealismo sob sua forma tradicional buscara manter, a margem
do ser, uma consciéncia que o poe ou o nega” (MARCEL, 1949, p. 54).
Assim, pois: “o critério da abstracdao nao pode ser sendo uma abstracao
[...]; ndo ha critério de um critério quando este critério é, ele prdprio,
absolutamente primeiro” (MARCEL, 1961, p. 27).

Uma vez deparado com o limite de uma filosofia transcenden-
tal®, criterioldgica por principio, o recurso que cabe é o de retornar a
um nivel de pensamento: o pensamento finito. Marcel se pergunta,
nesse instante, se o pensamento finito €, em si mesmo, uma ilusao e,
em razao disso, até que ponto pode ser integrado no sistema do pro-
prio saber absoluto. Parece possivel — acredita ele —, “também demons-
trar que o sistema absoluto nao pode se constituir idealmente sendo
em sua oposigao a um pensamento finito, que, por conseguinte, supoe
este como seu correlativo nao havendo, portanto, como assimila-lo re-
almente” (MARCEL, 1912, p. 650-651). Em tal perspectiva, “é evidente
que o problema do saber absoluto é também aquele das relagdes do in-
finito e do finito: o saber absoluto € infinito no sentido de que ele ndo se
confronta com nenhum limite externo; uma vez que esse limite seria,
para ele, um dado puro, alguma coisa de abstrato e de inassimilavel”
(MARCEL, 1961, p. 23). Na verdade, “o saber absoluto compreende
em si a verdade de todos os conhecimentos finitos que, enquanto tais,
estao irresistivelmente, fadados a contradicao. A verdade do finito esta
no infinito” (MARCEL, 1961, p. 26). Ora, se o saber absoluto supde
eliminar o pensamento finito, “ele nao esgota nele todos os modos de
pensamentos. Ele é um saber entre outros saberes. Logo, ele nao ¢é ab-
soluto” (MARCEL, 1912, p. 651). Por isso, para além de tudo o que se
presume na doutrina cldssica da intui¢ao, se ha algo inesgotavel, é o
“ser”. Ele é o “principio de inexauribilidade [...] a resisténcia a dissolu-
¢ao critica” (MARCEL, 1935, p. 148).

O que o jovem Marcel esboga nessas breves indicagdes sumarias,
¢ uma nova ordem de exigéncia concéntrica em sua intengao ultima:
ela se realiza seja enquanto critica ao proprio criticismo e ao intuicio-
nismo em geral, seja ainda, como abertura de possibilidade a uma nova
teoria do ser. Essa teoria inovada, por principio, ndo se compreende,
radicalmente, sem uma interrogacgao dialética.

s Cf. SILVA, 2015.
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Tal (dialética) permitiria compreender que o saber absoluto é im-
potente em se constituir; que ele ndo € sendo uma ideia, isto é, uma
exigéncia do espirito que pode muito bem dar impulso a toda
uma pesquisa cientifica, mas que nao saberia, em nada, exprimir
a natureza do ser. O pensamento se nega afirmando a identida-
de entre o ser e a ideia de ser porque a autonomia absoluta do
conhecimento nao pode ser afirmada sem contradi¢ao. Mas essa
autonomia nao deve ser limitada em proveito de um incognos-
civel objetivo como o de Spencer. Haviamos dito que, no mundo
dos objetos, nada pode ser opaco a Ideia. Nao ha incognoscivel
para além do conhecimento: por um objeto impenetravel ao sa-
ber é por um saber para além do saber. Se ha, pois, um excedente
(reste) — alids, temos visto que ha nisso, necessariamente um ja
que o pensamento pode passar completamente no saber abso-
luto — esse excesso pode subsistir ao lado do pensamento. H3,
no pensamento, alguma coisa que nao pode, absolutamente, ser
ideia e que estd, evidentemente, no pensamento mesmo, ou seja,
naquilo que ele tem de mais intimo. E o pensamento enquan-
to pde (ndo mais enquanto é posto, quer dizer, que ele é ideia).
(MARCEL, 1912, p. 651).

O exercicio critico que, enfim, se opera a luz desse trabalho ainda
propedéutico de um jovem filésofo, pusera ja, na ordem do dia, um es-
tado de questao decisivo: o estatuto do pensamento. Parece haver em
torno do pensamento algo que, sem o qual, ndao ha pensamento; quer
dizer, alguma coisa intimamente ligada a ele; aquilo que da a pensar.
H4 uma zona de sombra, como metaforizaria Merleau-Ponty, no mo-
mento em que homenageia Husserl, comentando Heidegger®. Nessa
zona de sombra, o pensamento seria, afinal, uma forma, uma unidade
vazia? Ora, é fazendo essa pergunta que Marcel da vida a um deba-
te, embora incipiente, suficientemente consciente, pois € evidente que,
na medida em que se pde, o pensamento se formaliza num novo ato
de objetivagao de si, convertendo-se, ele préprio, em ideia. Como bem
avalia o filosofo, “o carater formal do produto revela a insignificancia
essencial do ato de objetivagao que o engendra” (MARCEL, 1912, p.
651). Pois bem: é esse ato que, por incrivel que parega, torna o pensa-
mento contraditorio e, portanto, autofagico. Assim, desde o principio
de suas reflexdes, Marcel se mostra um autor probo em salvaguardar

9 Ver Le philosophe et son ombre em: (MERLEAU-PONTY, 1960, p.201-228).
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a racionalidade, numa perspectiva mais vasta, ¢ claro, de experimento
ontoldgico. A tao indispensavel critica ao saber absoluto torna-se pro-
vidente na medida em que se trata aqui de diagnosticar a impoténcia
do espirito em constituir 16gico e transcendentalmente um conceito de
ser e de verdade formalmente exaustivo e, por isso, dogmatico. Esse
é o limite do saber, o limite da doutrina intuitiva, o limite, enfim, do
idealismo critico. Para além desse limite, é preciso convocar uma nova
tarefa do pensamento:

O pensamento tomado nessa acepgao parece mais corresponder
aquilo que temos chamado ser. Ele tem tudo, ao menos, necessa-
riamente com aquele, afinidades, uma vez que se diferencia bas-
tante da ideia de ser (do saber absoluto) sem que seja, entretanto,
possivel fornecer dele, um critério, porque seria preciso previa-
mente, em fungao disso, converté-lo em ideia. Por outro lado, é
evidente que, nesse sentido, o ser ndo pode cair sob as presas
do pensamento discursivo (ou seja, do pensamento concebido
como objetivo). Assim sendo, aquilo que denominamos dialética
negativa aparece como um elemento ou como uma consequéncia
imediata da dialética positiva. (MARCEL, 1912, p. 651-652).

A resisténcia a conversao do “ser” em “ideia” operada pelo pen-
samento puro, é o signo dessa tarefa que nao pode permanecer nos
limites de uma “filosofia da intuigao”. Marcel ja antecipa, nesse pre-
cursor percurso, um dos conceitos chaves desse nivel de experiéncia e
que sera doravante, em sua obra, amplamente explorado: a “nogao de
participacao” . O que essa nogao sugere? Para além do ideal de um
espectador imparcial em face da experiéncia, ha um ser, desde sempre,
engajado, encarnado, isto €, que toma parte do mundo''. Assim, “de
um lado, o ser é necessariamente imanente ao pensamento e, de outro,
ele ndo pode ser-lhe idéntico. A identidade supde um juizo que nao
pode se apoiar sobre os objetos” (MARCEL, 1912, p. 652). A participa-
¢ao ontologica é o que envolve a intuigao e a dialética. Ela se projeta
na contramao de toda disjungao ou exclusao. Ha, pois, uma dimensao
pré-logica, pré-verbal, na qual nos situamos originariamente. O ser se

10 Cf.MARCEL, 1997. Consultar também, a esse propdsito, o pouco conhecido, mas importante
trabalho: (LETONA, 1959).
T Cf. SILVA, 2010.
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da a conhecer, nessa forma de participagao primordial, inapreensivel,
pois, intuitivamente.
Dai a conclusado do visiondrio texto aqui cortejado:

Uma filosofia da intui¢ao pode se constituir sobre a base de uma
dialética que permitiria estabelecer a imanéncia do ser enquan-
to ser no espirito. Tal dialética, em si mesma, supde uma critica
do saber absoluto que revele a transcendéncia do pensamento
em relagdo ao saber. A propria intuicao se reduz, no fundo, ao
ato pelo qual o pensamento se afirma que ele é, em si mesmo,
transcendente aquilo que nao é nele, sendo, pura objetividade.
Em suma, ele é, portanto, um ato de fé e seu contetido poderia
se explicitar numa dialética pratica da participacao, pela qual o
pensamento, ultrapassando o mundo do saber, se aproximaria,
por tentativas sucessivas de criagao, do centro onde ele deve, li-
vremente, se renunciar, para dar lugar a — Aquele que é. (MAR-
CEL, 1912, p. 652).

Ao conferir estatuto a uma “dialética pratica da participagao”,
Marcel pde, em cena, outra figuracao do ser'?, ou melhor, um ser radi-
calmente transfigurado, como presenga viva. O ser nao € mais o incog-
noscivel, o abstrato, o produto de uma posse incondicionada, o absolu-
tamente intuido e, portanto, objetivado a ordem do “ter”">. Como ele,
entao, se da a conhecer?

A sua revelagdo ¢ enunciada numa curiosa férmula da primeira
nota de rodapé do artigo de Marcel (1912, p. 638): “o ser é o concreto”. A
primeira vista, mais parece uma frase de efeito ou um jargao sem qual-
quer nexo com a argumentacao do préprio texto. Isso seria legitimo, no
entanto, se nao tivéssemos acompanhado até aqui o seu contexto, isto &,
o pano de fundo pelo qual o autor provoca o seu leitor. Afinal, em que
sentido exatamente o “ser” e ndo a “ideia de ser” se exprime como “con-
creto”? Qual o alcance ultimo dessa inusitada metafora?

Ora, Marcel remove toda conotagao empirica que poderia recobrir
a ideia de concreto. Fica, aqui, patente uma forte inspiragao hegeliana
na medida em que o concreto nao € algo dado, objetivado, mas é o que
se revela, pois, por um ato de conquista. O concreto traduz o sentido
de uma experiéncia verdadeiramente real ndao entrevista pelo “saber

2. Cf. SILVA, 2013.
B3 Cf. SILVA, 2014.
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absoluto”. Mais que um conceito, o concreto é o indice mesmo desse
inesgotamento da questdo. Ele é a insignia de uma “filosofia concreta”
(MARCEL, 1999), intrepidamente perseguida. Nao possuimos o ser, nao
o intuimos, de imediato ou transcendentalmente. Se ha algum acesso a
ele, esse se realiza por aquela “praxis de participagao”, desde sempre,
assumida. Isso porque o ser ndao se pde como um objeto intuitivo e di-
retamente apreensivel, mas indiretamente heuristico. Podemos, quando
muito, dele aproximar-se, o que ndo significa deixar de experiencia-lo
ou presencia-lo em seu mais radical mistério. Esse mistério fundamental
reveste o carater de concretude ontoldgica em que o ser se fenomena-
liza, quer dizer, se manifesta, “em carne e 0sso”, aqui e agora. Disso
sobrevém o carater implosivo desse primeiro texto, seguramente, semi-
nal, mas programatico, prospectivo em sua intengao mais mais cons-
ciente ou exigente. Como comenta Pierre Colin (1998, p. 414): “Marcel
busca as condig¢oes dialéticas, nao da intui¢ao, mas de uma filosofia da
intuicao”™. Trata-se de “uma intuigao” — retrataria o filésofo — “que, de
algum modo, se perde na medida em que se exerce” (MARCEL, 1935,
p. 171). E esse exercicio radical que, laboriosamente, se legitima como
praxis do pensamento, para além de todo ideal absoluto e abstrato.
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Afetividade: fundamento para
a fenomenologia da vida de Michel Henry
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Resumo

O objetivo deste trabalho é apresentar como a afetividade funda
e é fundamentada na fenomenologia da vida de Michel Henry
(fildsofo contemporaneo francés). Trata-se de fazer uma recons-
trucdo sobre a afetividade, para isso, buscar-se-a a descricao da
afetividade no pensamento henryano e de se por no caminho
desta, isto €, de investigar como ela se da enquanto fendmeno.
Michel Henry poe a afetividade como origem da propria fenome-
nologia, de tal modo, a afetividade torna-se a superagao do hori-
zonte de sua propria tarefa, o que implica no “aparecimento” de
complexas tensdes e obscuros problemas relativos ao ser, a vida,
ao aparecer. Afetividade é a esséncia fenomenologica da vida,
¢é determinacao fundamental da existéncia (assim como o corpo
subjetivo), estar afetado é condigao ontoldgica que encontra seu
fundamento no mundo. Assim, o pensamento, o retorno radical
de Michel Henry ao mundo da vida institui a identificacdo da
consciéncia dos afetos e a relagao estabelecida, ndo apenas como
consciéncia, mas como a propria afetividade que se revela. Nes-
te contexto, a tarefa da fenomenologia da vida sera justamente
fornecer uma compreensao mais apurada acerca da afetividade,
recorrendo a aspectos da fenomenologia de Edmund Husserl,
a intencionalidade, e ao projeto empreendido por Maine de Bi-
ran sobre o corpo subjetivo, que se impde a tarefa de esclarecer
a questao da subjetividade. Michel Henry ao intuir um pensar
fenomenologicamente radical propde uma tarefa audaciosa, to-

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Colecao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 134-144, 2015.
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davia, nao menos rigorosa. Percebida de uma grandeza extraor-
dindria, uma empreitada que se pde no caminho da fenomenolo-
gia contemporanea como uma novo pensar. Para argumentar a
respeito, o presente trabalho propde a estabelecer a compreensao
e o entendimento de como o mundo da vida afeta 0 mundo da
consciéncia, levando assim ao conhecimento do fluxo da feno-
menologia da vida e o que ela constitui, ou o que a constitui.
Palavras-chave: Afetividade. Vida. Fenomenologia. Michel Henry.

A esséncia da fenomenologia da vida se manifesta de forma ima-
nente por meio da afetividade, tomando esta afirmagao/hipdtese por
base entendemos questoes fundamentais levantadas por Michel Henry' e
como sao sustentadas, ja que o mundo nos afeta e ha a relagao com a vida.

A fenomenologia da Vida mostra assim como é que a doagao
afetiva nao € um mero efeito da Vida em nds: no poder em que
somos investidos experienciamo-la como este si efetivo que
sou, um si que € por isso pessoa e enquanto tal tornando-se ele

Cf. Wondracek (2008). Michel Henry nasceu em 1922 em Haiphong (Vietnam), doutorou-se
na Universidade de Lille, atuou na Resisténcia durante a Segunda Guerra. Entre 1960 -1987
foi professor titular da Cadeira de Filosofia da Universidade de Paul Valéry em Montpellier.
Professor convidado da Ecole Normale Supérieure e da Sorbonne em Paris, da Universidade
Catdlica de Louvain, da Universidade de Washington (Seattle) e da Universidade de Tokyo.
Faleceu em 2002. Suas principais obras:

L’Essence de la manifestacion(1963)

Philosophie et phénomenologie du corps (1965)

Généalogie de la psychanalyse. Le commencement perdu (1985)[Genealogia da Psicandlise: o comeco
perdido, 2009]

La barbarie:une critique phenomenologique de la culture (1987)

Voir l'invisible: Kandinsky (1988)

Phénoménologie matérielle (1990)

Marx: 1 Une philosophie de la réalité; 11 Une philosophie de la économie (1991)

“C'est moi la Vérité” (1996) [Eu sou a verdade, 1998]

Incarnation: une philosophie de la chair (2000)[ Encarnacdo: uma filosofia da carne, 2002]
Phénoménologie de la vie, volume 1 : Sur la phénoménologie

Phénomeénologie de la vie, volume 2 : Sur la subjectivité,

Phénoménologie de la vie, volume 3: De l'art et du politique

Phénoménologie de la vie, volume 4 : Sur I'éthique de la religion

E também quatro romances: — Le jeune officier, (1954) — Lamour les yeux fermés, (1976) [O
amor de olhos fechados, 2001]. Le fils du roi, (1981) Le cadavre indiscret, (1996.) La vérité est un
cri, (1982). Seus escritos originais foram doados a Universidade de Louvain, onde funciona
atualmente um Centro de Pesquisa e Documentagao da sua obra, para posterior publicagao.
No Brasil: publicacao de A morte dos deuses, dois capitulos sobre Nieztsche de Généalogie de
la psychanalyse (1984). Em 2009: Publicagao integral de Genealogia da Psicanalise, Tradugao
de Rodrigo Marques. Curitiba: Editora da UFPR, 2009. ISBN 978-85-7335-228-3. Para mais
dados sobre Henry, consultar o site www.michelhenry.com.
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mesmo possibilidade efetiva de acdo. O afeto nao pode ser visto
como efeito de uma causa, pois ele é a matéria fenomenologica
da Vida na qual sou investida neste corpo vivo, no qual sou pos-
sivel e por isso nao me posso libertar dele. A vida é irrepressivel,
nas modalidades do sofrer e do fruir: investimos numa ou outra
modalidade; operamos a passagem de uma a outra, nesta trama
interna em que todas as relagdes se tecem. O sofrimento nao é
um afeto causado por um acontecimento estranho ao si, mas re-
vela este modo origindrio de eu ser nesta situagao concreta em
que me encontro (HENRY, 2009, p. 27).

Afetividade como ponto de partida para intui¢do do mundo,
possibilitando, assim, uma renovacao da fenomenologia e suas ques-
toes, buscando compreender a esséncia da Vida, visto que, o percurso
direcionado pelo o pensamento henryano é o fenomenologico®.

De acordo com Marques e Manzi Filho (2011) é como se Michel
Henry quisesse fazer vigildncia entre uma dualidade fundamental: a
experiéncia que temos no dia a dia e a verdade desta experiéncia, seu
transcendental, seu fundamento inabaldvel que é sua condicao de pos-
sibilidade. Compreender-se que se trata de entender a propria Vida,
na qual as modalidades do tempo estao relacionadas a afetividade de
maneira que ha uma independéncia de ser. Ainda segundo Marques e
Mangzi Filho (2011) quer dizer, a passagem entre a afec¢do e a autoafec-
¢ao, ou ainda, a radicalidade de uma ontologia que vai irremediavel-
mente perder de vista o “ser” tanto quanto o “ente”.

Embora, Michel Henry tenha tido apreco pelo pensamento hei-

deggeriano, o qual empreendeu que:
Manifestar-se é um ndo mostrar-se. No entanto, este “nao” de for-
ma privativo, que determina a estrutura do aparecer, parecer e
aparéncia. O que ndo se mostra desta maneira, como o que se ma-
nifesta, também nunca podera aparecer e parecer. Todas as indi-

Chama-se “fenomenolégico” tudo que pertence a maneira de de-monstracao e explicagao,
que constitui a conceituagao exigida pela presente investigacao (HEIDEGGER, 1998, p. 68).
Fenomenologia diz, deixar e fazer ver por si mesmo aquilo que se mostra, tal como se mostra
a partir de si mesmo. E este sentido formal da pesquisa que traz o nome de fenomenologia.
Com isso, porém, ndo se faz outra coisa do que exprimir a maxima formulada anteriormente
— “para as coisas elas mesmas!”. O termo fenomenologia tem, portanto, um sentido diferente
das designagdes como teologia etc. (...) A palavra se refere exclusivamente ao modo como se
de-monstra e se trata o gue nesta ciéncia deve ser tratado. Ciéncia “dos” fenomenos significa:
apreender tudo que esta em discussao, numa de-monstracao (Ibid, p. 65, grifos do autor)
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cagdes, apresentagdes, sintomas e simbolos possuem a estrutura
formal basica da manifestagao, embora sejam diferentes entre si.
Apesar de “manifestacao” nao ser nunca um mostrar-se no sen-
tido de fendmeno, qualquer manifestacao s6 é possivel com base
no mostrar-se de alguma coisa. Mas este mostrar-se que também
torna possivel a manifestacao nao é a propria manifestacao. Pois
manifestar-se é anunciar-se mediante algo que se mostra. Assim,
quando se diz que com a palavra “manifestacao” indicamos algo
em que alguma coisa se manifesta sem que seja em si mesmo
uma manifestagao, o conceito de fendomeno nao é definido mas
pressuposto (HEIDEGGER, 1998, p. 16).

Henry vai ocupar-se ndao com o “como” do método fenomenolo-
gico, mas com “o que €” e o imediato do aparecer, “o ato de aparecer
ele mesmo enquanto tal aparecer”, ou seja, que ele ¢, ndo havendo di-
ferenca entre ato e aparecer. Mais especificamente, se preocupara com
“a afeccao que se afeta também a si mesma para se capaz de afetar”,
de tal modo, que o pensamento henryano apresenta dois se seus polos
centrais a afeccao e autoafeccao, tema central de uma de suas obras
centrais L'essence de La manifestation’, afirmando que “a afetividade é
entdo a efetuacao da autoafec¢ao”.

A Vida nao pode jamais evitar de ser em si, se por “Vida” se
compreende a “esséncia” da manifestacdo, o modo pelo qual o
aparecer nao pode deixar de aparecer. Que se possa igualmente
dizer algo que se manifesta, e, portanto, da fenomenologia, s6
¢é possivel se esta tltima assumir a tarefa de se interessar pela
fenomenalidade “pura”: a forma mais insigne do aparecer, a afe-
tividade pura como afecgao que se autoafeta. “A afetividade é o
fundamento universal de todos os fendmenos e determina a to-
dos deles originariamente como afetivos (SANCTIS, 2001, p. 165).

A esséncia mesma € afectada e continua, é origindria, o que de-
termina a esséncia € a autoafecgao, de se receber ela mesma. A concep-
¢ao ontoldgica da estrutura da autoafeccdo depende da ligacao que
une a esséncia quando seu contetido é constituido por ela.

®  Michel Henry nao se cansa de repetir que “a imanéncia € a esséncia da transcendéncia”, e
que “toda relagao é afetiva”; ele exprime assim que “o como da revelacao”, o “modo pelo
qual esta revelacao se cumpre” tem uma “significacao material” (p. 608).
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Michel Henry propde uma ontologia fenomenoldgica que anali-
se fendmenos que se dirigem a subjetividade, ou sua ideterminacgao, e
que deem conta da condi¢ao imanente do sujeito. Ontologia fenome-
noldgica € a afeccdo, € a relagdo entre estd afetado e o mundo, sendo
que a condigado vai além do simples estar no mundo, mas diz respeito
a sua relacao com o mundo.

O existir é dominado pelo existente, idéntico a ele mesmo, quer
dizer, inico. Mas a identidade nao é somente uma saida de si, ela é
também um retorno a si. [...] Eunao existo como um espirito, como
um sorriso ou um vento que sopra, eu nao sou sem responsabili-
dade. Meu ser se dobra num ter: sou oobstruido por mim mesmo.
E é isso a existéncia material. Consequentemente, a materialidade
nao exprime a queda contigente do espirito no timulo ou na pri-
sao de um corpo. Ela acompanha, necessariamente, o surgimento
do sujeito, em sua liberdade de existente. Compreender assim o
corpo a partir da materialidade — evento concreto da relagao entre
Mim e Si - é o reconduzir a um acontecimento ontoldgico (LEVI-
NAS, 1946-47 apud SANCTIS, 2011, p. 166)

De acordo com Sanctis (2001) Husserl chega a uma admissao
fundamental: a forma sem matéria ndo teria nenhum sentido, ainda
ssim estabele uma primazia transcendental: “é o proprio ver que deve
legitimar e que legitima efetivamente. Para Henry o pensamento hus-
serliano nao percebe a presenga ontoldgica dos fenomeno sem dife-
rentes dimensdes do que a sua explicagdo antes, pois para esse o ver é
experienciado. A vida permite o pensamento, o pensamento recebe o
contetdo a medida que é experienciar-se.

A concepgao henryana inverte a ordem do pensar propondo ou-
tro caminho para o pensamento, ja que estabelece que a vida ¢é gerado-
ra de tudo, que ela determina a racionalidade, atribuindo que a afeccao
€ uma doagao que se anuncia antes da consciéncia que a determina.

Michel Henry objetiva uma filosofia a partir da afeccao para assim
basear sua Fenomenologia da Vida ou Fenomenologia Material, tam-
bém parte da ontologia fenomenoldgica, que compreende outra ontolo-
gia distinta da heideggeriana. Estabelece que o sujeito nao é idealizado,
vai sendo constituido a partir da vida que é o absoluto de si. Aonde vida
se refere a nossa vida. A pessoa se descobre como si mesma, si real.
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Conforme Henry (2009) a fenomenologia material é capaz de
designar essa substancia fenomenoldgica invisivel. A substancia feno-
menologica que a fenomenologia material tem em vista ¢ a imediagao
patética na qual a vida faz prova de si — Vida que nada mais € esse
estreitar patético.

O si, ele se experimenta a si mesmo, prova-se a si mesmo, sente-
-se a si mesmo. Todo ser € um si mesmo (passividade), somos passivos
. Pathos*, paixao, afecgao, vida patética, é a propria afeccao, o corpo’ é
subjetivo. Para Henry nos ndo temos uma interioridade, somos a in-
terioridade, pathos é definido como subjetividade origindria transcen-
dental, vai se revelando, auto se revela a mim.

Visto que a afetividade é origindria, ja que o ser é originario, o
pathos encontra-se como nucleo invisivel da vida, é o que nao se ver
e nao se pensa. O Pathos é irredutibilidade, mas que se desvela como
singular, como singularidade. O Si é manifestagao singular da vida em
cada situagao, no pathos. No padecer de Si o Si se constitui, nas paixdes
o Si se constitui e é nessa imanéncia afetiva de si compreendemos a nos
mesmos na doagao origindria da vida.

A afetividade posta como questdao fundamental para a imanén-
cia radical é abordada pelo pensamento henryano como uma da gra-
matica acerca da afetividade, que constitui a materialidade fenoménica
da subjetividade, questiona o emocional sobre fundamentos e a afetivi-
dade como fundamento para a ética. Questiona ainda, sobre a vida, a
afec¢do da vida, a afeccdo do si. Critica o pensamento ocidental, a sub-

4 “Pdthos, em grego, € paixdo, a perturbagdo, a dor, a doenga, enfim tudo o que nos afeta ou
que suportamos” (COMTE-SPONVILLE, 2003, p. 442, grifos do autor). “II&6og, eog ou ovg,
s.n. I em geral | o que se experimenta |l prova, experiéncia Il acontecimento Il acontecimen-
to no mar, infortunio Il estado agitado de alma | paixao (boa ou ma: prazer, amor, tristeza,
ira, etc.)” (ISIDRO PEREIRA, 1976, p. 421, grifos do autor).

> Observa-se que o pensamento henryano busca determinar a realidade humana a partir de
questdes pertinentemente exigentes, pois, ante de se definir a esfera da subjetividade faz-se
necessdria a problematica relativa ao corpo, Michel Henry (2012) pontua que o nosso corpo
¢ antes de tudo um corpo vivo, indicando para uma regidao onto-fenomenoldgica diferente
da extensdo cartesiana e da realidade bioldgica. Todavia, esta investigagao acerca da cor-
poriedade no pensamento henryano demanda tempo, motivo pelo qual este trabalho nao
debrugou-se sobre esta questao. Porém, salienta-se que no inicio da obra Filosofia e fenomeno-
logia do corpo: ensaio sobre a ontologia biraniana, Henry afirma que o contetido do estudo deste
livro ndo deve nada as pesquisas contemporaneas de Merleau-Ponty, mas que tampouco se
difere dele totalmente. “Se o corpo é subjetivo, sua natureza depende da natureza da subje-
tividade” (HENRY, 2012, p. 7).
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jetividade pensada, a redugao macica que trouxe consequéncias meto-
doldgicas, visto que tudo foi reduzido ao ideal das ideias, tornando o
ser humano reduzido, advém que a verdade passa a ser representada.

Michel Henry busca, entao, romper com essa filosofia estuda o
mundo da representagao, que se atem ao que € visto. Afirma que po-
demos ser enganados pelas sensagOes fora de nds, que os sentimentos
nao nos enganam (pathos), exprimem a verdade, o que o corpo sente,
0 que a pessoa sente. Ja que o que se manifesta na manifestagao é es-
séncia, a propria manifestacao ¢ a esséncia. Coloca também no centro
da discussao o corpo e afeto, constitui¢ao do corpo e os afetos, ligacao
com o mundo.

Ao formular a fenomenologia da vida, Michel Henry propoe a
busca do fundamento mais radical de toda a filosofia, uma teoria geral
da afetividade, que levard em conta a questao da vida em seu processo
de auto-afegao. Trata-se do complexo projeto de uma fenomenologia
da afetividade, concebida como condigdo origindria de toda experién-
cia possivel, cuja esséncia, a vida, é invisivel e patética.

L’Essence de la Manifestation® (1963) foi a sua tese de doutoramen-
to nela desenvolve-se a ideia do sentido do ser como afeto, assim
como a ideia de uma imediatez da provagao e da impossibili-
dade de haver uma transcendéncia em todo este processo. Esta
obra trata «a estrutura interna da imanéncia e o problema da in-
determinagdo fenomenologica do invisivel.»”

De acordo com Martins (2014) ha a necessidade da fenomenali-
dade do afeto para a compreensao dos fendomenos e a fenomenologia
de Michel Henry ¢é essa fenomenalidade pura do afeto. E é somente
nesta que este pode anunciar-se, a feneomenalidade da vida se da
como afeto no mundo, desse modo, cada vivente experimenta sua pro-
pria vida, se autoafeta. Assim, Henry desenvolve a sua tese sobre a
afec¢do, onde cada Si (Soi) na sua passividade é afetado pela vida. A
vida é autoafeccao.

¢ “Cabe sefialar que la presente obra comienza a escribirse en 1946, época en la cual llevaria
el sugerente titulo de Una fenomenologia del ego, para luego cambiar en 1961 de La esencia de
la revelacion a La esencia de la manifestacion; dos afios mas tarde este ultimo seria su nombre
definitivo” (RODRTGUEZ, 2012, p. 118, grifos do autor).

7 Martins, F., Michel Henry: O que pode um corpo? U.C.P., Lisboa, 2010, p.40
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Entende-se que a fenomenologia henryana® busca o fundamento
das experiéncias que constituem a vida afetiva em seu sofrer e fruir,
também constituem a subjetividade alicercada na imanéncia do corpo

Assim, na gramatica da afetividade, a afecgao’ se da antes mes-
mo que a consciéncia a defina, a determine. De tal modo, que o mundo
perpassa a afeccao e esta faz referéncia ao mundo; este nos afeta e exer-
ce pressao. Segundo Henry (2011) é através deste que somos investi-
dos e qualquer condigao € na sua esséncia uma afec¢ao pura conforme
com o qual o sujeito é afectado fora da experiéncia, isto €, independen-
temente de ser.
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1. CoNSIDERACOES INICIAIS

A verdade como subjetividade tal qual afirma o pseudénimo
Johannes Climacus, no Postscriptum, desvenda um aspecto no qual
Kierkegaard se debruga num elogio indireto a Lessing, nele a decisao
que a subjetividade exige se d4 como uma dialética da comunicagao
pressupondo a compreensao daquilo que s6 se pode silenciar ou de
tomar o céu por saltos. Nisso o processo de edificagao do individuo co-
loca um aprendizado em lidar com suas escolhas e decisoes superando
os dilemas da exterioridade acompanhada da possibilidade da agao do
arrependimento, em toda e qualquer escolha que um Individuo faga.
A subjetividade se poe entao paradoxalmente como a verdade e as-
sim também como inverdade, o que pode aparentemente mostrar que
Kierkegaard nao era um grande adepto da logica, mas que sustenta
o fundamento da verdade como aquilo que cabe ao sujeito ver e fun-
damentar com seu pathos e sua dialética. Nesse sentido, Kierkegaard
demonstrou em suas obras um interesse na subjetividade como base,
entre outras coisas, da fé e edificacdao pessoal do individuo que dife-
rentemente de um construtor quantitativo que s aumenta seus co-
nhecimentos, ele busca encontrar qualitativamente sua verdade e fazé-

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Colecao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 145-153, 2015.
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-la crescer dentro de si pelo processo de apropriacao da exterioridade
como interioridade.

A compreensao do cristianismo como religiao da subjetividade
dependera da tarefa de transformar a existéncia de si mesmo por meio
de uma verdade pela qual se possa viver e morrer, e consequentemen-
te, aprender e praticar o amar ao proximo como a si mesmo. Assim,
escrevi esta comunicagao no sentido de tentar provocar a reflexdao so-
bre a relagdo da subjetividade no contexto do ver em si a possibilidade
de se colocar no lugar do outro, como considero que foi o exercicio de
Kierkegaard em relagao a Lessing.

estou bastante convencido de que Lessing é por certo ‘o modelo
vivo do pensador subjetivo’, propugnado no nticleo e no conjun-
to desse Pos-Escrito de 1846. Repito: mesmo sendo iluminista,
talvez deista, pior: espinozista (que Deus nao o permita!), este
amante da tolerancia é, como Socrates, ‘um grande heroéi de
Kierkegaard (VALLS, 2013, p. 31).

Para Alvaro Valls, a importancia de Lessing na leitura do Posts-
criptum se da de forma que o fildésofo possibilite uma relagao com lei-
turas interpretativas diferentes nao s6 da religiosidade, mas também
pela sua relagdo com os conceitos principalmente de salto, historia,
verdade. Nesse sentido, é célebre a frase de Lessing em sua querela
com Jacobi que tentando persuadi-lo a dar um salto mortal de seu es-
pinozismo, acaba tendo como resposta para isso, ele teria que dar um
salto que nao exigisse tanto de suas velhos pernas e sua cabeca pesada.

Kierkegaard, por meio de Climacus compreende que Lessing
conseguiu saltar entre verdades histdricas e verdades racionais, mos-
trando que a passagem de uma verdade historica para uma verdade
eterna é um salto. Isso representa passagem do quantitativo para o
qualitativo, ou ainda a possibilidade de passar do teste historico (o
senso quantitativo) ao provado pela histdria (o senso qualitativo).

No entanto, hd uma imanéncia temporal de Lessing que demons-
tra uma ruptura qualitativa que Climacus tém com uma preocupagao
para a possibilidade de acessar a verdade paradoxal como testemunho
dela. O salto kierkegaardiano revela dialéticamente a decisdao qualitati-
va de ser um si mesmo acima da persuasao que qualquer lider, profes-
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sor ou fildsofo possa empreender, ele é uma decisao sacrificante para o
conhecimento de um género superior. Pode-se dizer entao que o salto é
algo patético? Isso faz confundir o salto real com a impressao do salto.
Se Lessing nao fez o salto por ter pernas velhas e uma cabega pesada,
entdo ainda assim ele cumpre o efeito do salto. Um salto mortal seria
a subjetivacdo da objetividade espinozista, nessa perspectiva de uma
simultaneamente entre a subjetividade e a objetividade, Lessing aaca-
ba servindo de inspirag¢do ao salto kierkegaardiano como uma decisao
pelo absurdo. “O absurdo que Climacus reencontra nao é nem patético
nem entusidstico a maneira jacobiana, entretanto é mais dialético ao
sentido em que Johannes de Silentio (e ndao mais Johannes Climacus)
profere no seu elogio em Temor e tremor” (Politis, 2009, p.227). Les-
sing havia indicado as possibilidades tedricas de um salto que filoso-
ficamente é impossivel, porém Politis dird que dessa impossibilidade
tedrica, ha uma interpretagao existencial na qual Jacobi ocupa o lugar
do patético e Lessing o lugar de dialético, nessa dialética, Climacus por
sua vez estard como um patético-dialético.

Se Lessing saltava entre as verdades histdricas e metafisicas, entao
a solucgao de Climacus foi a de fazer um salto entre o individuo singular
e a eternidade por meio da decisdo da fé. Vale ressaltar que, para Clima-
cus, o pensador subjetivo € um dialético, um ético e um poeta, mesmo
que o dialético tenha mais forga, ainda assim, esses outros aspectos sao
importante na forma ou no como se da a manifesta¢ao de seu pathos.

Quando o Postscriptum descreve ao pensador existencial, assegu-
ra que ele tenha pathos estético suficiente para concretizar o ideal
[...] O patético é a aspiragao infinita, o dialético, a contradicao da
finitude, e na sua sintese se produz o devir constante da existén-
cia. (KIERKEGAARD, 1993, p. 41).

Dessa dialética entre o patético e o dialético, que devém o tornar-
-se um si mesmo, é notavel que no pathos do Postscriptum nao ha mais
o sentimento como mero capricho romantico. O pathos é a paixao como
forca necessaria para a mimese cristica, é o que ha de mais intimo no
cristao e € onde se encontrara dialéticamente a verdade como subjeti-
vidade, por isso o pathos esta no meio da mimica dialética.
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Notem que Lessing compreende a simultaneidade do pensamento
que nao é a compreensao de uma tinica esfera, mas sim a intersecc¢ao de
varios aspectos da subjetividade. De forma que Lessing havia percebido
o carater poético das sagradas escrituras e assim defendeu que nao era
possivel uma interpretacao literal delas. Por isso estudou os principios
do cristianismo primitivo que existiu antes das sagradas escrituras e pa-
rece mais espontaneo e inusitado que o do novo testamento.

Ao adentrar em todo o problema histdrico entre as escrituras e a
verdade por revelagao, é importante perceber que entre essas verdades
¢ preciso aceitar que a existéncia se expande além das categorias filo-
soficas especulativas. Marcio Gimenes de Paula, no seu estudo sobre
a objetividade e subjetividade em Kierkegaard tem uma contribuigao
interessante para essas questoes.:

Para Lessing, verdades histdricas contingentes ndo podem servir
de prova para verdades eternas de razao. A passagem para a feli-
cidade eterna é um salto no préprio saber historico. Kierkegaard,
ao comentar a carta de Lessing Sobre a demonstragdo em espirito e
forga [...], observa que o ponto de vista do autor alemao por ser
oponente ao saber historico é importante para o alcance da felici-
dade eterna (PAULA, 2009, p. 114).

Saltar da verdade historica para a verdade subjetiva pode reve-
lar que nao ha tanto uma diferenca entre mitico e poético da realida-
de historica, como o proprio Aristoteles ja havia ressaltado, mas que
essa verdade precisa de uma acao mimética que funciona como um
exemplo, modelo, espelho a ser seguido. Um pseudoénimo que se diz
fundamentalmente auxiliado por essa relacao de espelhamento foi Jo-
hannes de Silentio, que sendo evidentemente um poeta lirico-religioso,
mostrou a prioridade da arte e da literatura como possibilidade de co-
municacao indireta. Essa capacidade ¢ a de sentir e intuir que se dao
pelo silencio como uma forma de entendimento de que a vida exige
um salto para o absurdo da qual nada se pode falar. A poética em Si-
lentio tem uma aptidao para a concepgao que se apresenta como uma
lirico-dialética, que apresenta um elogio aos feitos do heroi da fé de
uma maneira que nao seja simplesmente epopéica, mas que conduza
ao Individuo a também realizar esse salto. Nessa “estratégia kierke-
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gaardiana, Johannes de Silentio (autor de Temor e Tremor), agradece
Lessing por ajuda-lo, [...] com muita propriedade, [sobre] o problema
que é o uso do cristianismo como sujeito de obras poéticas” (PAULA,
2009, p. 116 — grifos meus).

Dessa mesma forma diz o proprio Kierkegaard: “Ha em toda a
situagdo algo de altamente poético: duas individualidades tao marcan-
tes quanto L. e J.,, em um didlogo um com o outro. “ (KIERKEGAARD,
2013, p. 104). Jacobi quer a companhia de um amigo para dar o salto,
porém essa é uma decisdao que so6 se pode fazer solitdriamente. Jacobi
ainda tenta convencer Lessing dizendo que o salto é simples, basta es-
tar no ponto de elastico e o salto vira por si, entretanto para L. sentar
numa tdbua e deixar Jacobi puxar uma corda do que seria uma gui-
lhotina. Com isso, sendo Lessing também um poeta-pensador, ele esta
atento a dialética da comunicagao, ele vé que Jacobi mesmo sendo um
apaixonado que quer extrair tudo da sua subjetividade, ainda assim
acaba sendo infeliz.

Nessa possibilidade de reapropriacao da verdade pelo indivi-
duo, Kierkegaard também faz criticas ironicas a Lessing, o tempo todo
argumentando se ele era realmente um Individuo auténtico, fazendo
piadas que a0 mesmo tempo consistiam em uma admiragao por um
Lessing que fica entao no limiar entre a objetividade e a subjetividade.
A posicao entao que interessa mais a L. € como a fé carece de uma sub-
jetividade anterior as sagradas escrituras e encontrada no estudo do
cristianismo primitivo de Lessing.

Alguns estudiosos consideram que Lessing pode ser considera-
do também como uma figura pseudonimica no Postscriptum, pois ele
parece, por meio de Kierkegaard, uma figura ideal tal qual um Sécra-
tes. “A ‘personalidade real” de Lessing ao invés de ter a ‘reduplicagao
refletida a luz da idealidade’ acaba sendo uma atualidade poética”
(STOTT, 1993, p. 23).

Kierkegaard elogia ironicamente Jacobi por ser uma mente imersa
nos conhecimentos de uma dramatologia da vida, porém nessa a rela-
¢ao entre o tragico e a verdade “ele é o fildsofo do sentimento, com uma
experiéncia religiosa, afetiva e metafisica, que retine o tragico e a espe-
culagao. Quer teimosamente representar o infinito como um ser infinito,
causa efetiva, dotado de uma vontade, e que nao fosse criado por ele,
Jacobi, mas seu criador” (VALLS In: AGIONNI e GARCIA, 2014, p. 35).
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Sobre a subjetividade ha uma hiper-reflexdo em que a massa esta
doente pelo poder e nisso a multidao s6 pode ser a mentira, sendo
impertinente e irresponsavel. A multidao é uma abstragao coletiva em
que v& uma moral imperativa do cristianismo, mas suprime a capaci-
dade individual de aceitar Deus, pois se a verdade fosse dada aos ho-
mens, ainda assim eles nao estariam atentos ao esfor¢o que o individuo
deve ter para aproprid-la em sua subjetividade.

Em relagao a Lessing e essa relagao de apropriacdo da verdade,
algumas teses marcantes dizem que: 1) O pensador subjetivo exis-
tente ¢ atento a dialética da comunicagdo; 2) O pensador subjetivo
existente em sua relagao existencial com a verdade, é tao negativo
quanto positivo, tem tanto de comico quanto essencialmente tem de
pathos, e esta continuamente em processo de vir-a-ser. Estar atento a
dialética da comunicagdo € saber que o ético s6 pode ser dado indire-
tamente, pois tornar-se individuo precede a exterioridade direta do
historico, logo a comunicacao indireta além de radicalizar o exterior,
ela demonstra como a fé nao é simplesmente uma questao conceitual,
mas uma questao de decisao.

A existéncia em Kierkegaard é um processo inacabado e por isso
um vir-a-ser, Nisso ha que se ressaltar que o pensador subjetivo pro-
move uma verdadeira unidade entre ser e pensar, ele concebe o con-
creto de maneira abstrata e vice versa. Nessa dialética da comunicagao
indireta do conhecimento e da construc¢ao de si, ele esta na tensao entre
o ocultar e o revelar, entre o exterior e o interior e nisso s6 a fé pode
fazer a diferenca.

Existir € viver a contradicao entre exterior e interior, o eu e o outro,
e nesse abismo da impossibilidade de conhecer a alteridade absoluta é
preciso saltar pelo paradoxo absurdo. Pensar a estética como uma fe-
nomenologia da igualdade entre exterior e interior é cair numa frau-
de estética metafisica, a estetizacdo deve dar algum sentido a vida. E
Kierkegaard reconhece nela o estar interessado (sem ser interesseiro) em
uma base para o salto da fé que se mostra em Lessing no temor em que
a possibilidade de saltar, também tem como conseqiiéncia uma queda
pelo peso do pecado. Por isso, a oposicao entre fé e pecado é essencial
para entender o lugar que Deus criou para vocé tornar-se um si mesmo.

150



ENTRE SOMBRAS E ESPELHOS: POETICA, PSEUDONfMIA,
FEE SUBJETIVIDADE EM KIERKEGAARD

A fé, nesse sentido, é uma tarefa sem fim, ela ndo pode ser um
sistema fechado e especulativo, a fé é justamente o ponto de superacao
entre a contradicao entre interior e exterior, ela se constitui entao numa
apropriagao da interioridade.

A fé implica uma relagdo instavel com o mundo externo. Ao
abandonar o finito pelo infinito, ela abre um abismo entre o
exterior e o interior, mas esse gesto ¢ sombreado por um mo-
vimento de esperanga que redescobre uma comensurabilida-
de corriqueira com o mundo, aceitando o finito pelo que ele é.
(EAGLETON. 1993, p. 138).

Em fim, as sombras e espelhos mostram que na medida que o
individuo se utiliza dos outros para a construgao de seu si mesmo,
a tarefa da subjetividade em Kierkegaard ¢ ainda muito maior num
sentido de clarear a sombra de si mesmo, por meio do entendimento
principalmente da repeti¢ao (mas isso seria material para uma proxi-
ma comunicagao). O que posso dizer é que no jogo das sombras (Shat-
tenspiel), ha a representacao da multiplicidade de personalidades do
individuo; quanto mais o individuo nega essas possibilidades do seu
si mesmo, mais sua luz se ofusca em sombras.

Numa tal auto-contemplagao da fantasia, o individuo nao € real-
mente uma figura, mas uma sombra, ou, mais rigorosamente, a
figura real esta invisivelmente presente e por isso nao se conten-
ta em projetar uma sé sombra, antes o individuo tem uma mul-
tiplicidade de sombras que todas elas se parecem com ele e que
em cada momento tém igual direito de ser ele mesmo (KIERKE-
GAARD, 2009, p. 58).

Essa reflexao da sombra no aspecto filoséfico contrapde-se justa-
mente ao aspecto do espelho na subjetividade. Pois, entre espelhos e
sombras estd a questao da alteridade e da subjetividade. Os espelhos
sao os outros que Kierkegaard encontrou nele mesmo como uma apro-
priacao das suas influéncias filoséficas e as sombras sdao os eus pseudo-
nimicos que ele declarou como verdadeiros autores de seus livros dos
quais nenhuma palavra é dele mesmo.
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E por isso entio que a fé kierkegaardiana demonstrada como
uma crise de todas as logicas da evolugao social entre interior e ex-
terior, acaba mostrando-se como uma porta estreita de onde surge a
salvacdo. E nesse reconhecimento que o Individuo que se livra de sua
autoinveng¢dao muitas vezes incutida coercivamente como uma verda-
de da massa e que entao passa a perceber a unidade entre a liberdade
e necessidade, espirito e sentido, forma e contetido. Nesse sentido, o
Individuo reconhece a Fé como um enigma para a racionalidade, nao
da para explica-la simplesmente como a solucao das contradigoes da
vida, a Fé é a contradigao que anula a identidade e faz ver que o sujeito
€ um instrumento divino que sé pode ter a felicidade com a vontade de
Deus. Para Kierkegaard, por mais que o Individuo parta da sua mime-
se como atitude de seguir o cristico, ainda assim os outros sao impene-
traveis e inacessiveis até que se admita que a possibilidade do outro s6
se da pelo amor incondicional de um sacrificio sem nada esperar de se
colocar no lugar dele.

Na existéncia em que um individuo passa pelo “pecado de poe-
tizar no lugar de ser, de colocar-se em relacdo ao Bom e ao Verdadeiro
através da imaginagao em vez de sé-los, ou, a0 menos de lutar existen-
cialmente para sé-los” (Eagleton, 1993, p.), entdo essa atitude nao o ajuda
a se colocar no lugar do outro. Para que o poeta também realize o salto
da fé, ele precisa ser ele mesmo, tendo certeza da sua existéncia abis-
mal e da possibilidade do descentramento entre o eu e o outro revelado
como o nada do eu e a necessidade de sua definicao de si por meio da fé.
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Admiracao e imitacao em Kierkegaard
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“De certo, no dia do juizo nao se nos perguntard o que lemos,
mas o que fizemos; nem quao bem temos falado, mas quao ho-
nestamente temos vivido”.

Tomas de Kempis, A imitacdo de Cristo, Livro I, Cap.3, §5

Segundo Freud, um dos lagos emocionais mais basicos que nos
liga as outras pessoas € o da identificagao. Identificar-se com um objeto
é, de acordo com as indicag¢des freudianas, toma-lo como um ideal ou
modelo a ser seguido ou mesmo superado.! O conceito de identifica-
¢ao freudiano (Identifizierung) tem, a meu ver, semelhangas importan-
tes com o conceito de imitagao kierkegaardiano (Efterfolgelse). Embora
a identificacao seja um conceito psicanalitico e a imitagao um conceito
propriamente teologico (imitatio Christi, a imitacao de Cristo?), tanto
um quanto outro se referem a adogao de um objeto como modelo exis-
tencial no qual as agOes sao inspiradas e a partir do qual a propria per-
sonalidade do individuo € construida — e, nao menos importante, em
torno do qual um grupo se retne.

! Cf. FREUD, s.d., p.50.
E de autoria de Tomas de Kempis (circa 1380-1471) uma das obras cléssicas da espiritualida-
de humana e da devogao crista: A imitacio de Cristo (De imitatione Christi, 1418).

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Colegao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 155-169, 2015.
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Kierkegaard chama este objeto modelar de Forbillede: prototipo,
modelo.> Normalmente o nosso filésofo reserva este termo para se refe-
rir a Cristo como sendo o exemplo moral e existencial por exceléncia.
Da mesma forma, ele costuma reservar os termos ideia (Idee) ou ideal
(Ideal) para o cristianismo, tentando denotar com isso que a doutri-
na ou exigéncia crista representa o grau mais elevado de perfei¢ao.*
Kierkegaard diz que Cristo, enquanto modelo, é a apresentacao do
ideal.> De um lado temos a atualidade da idealidade (Cristo, o mode-
lo) e, do outro, a idealidade da atualidade (o essencialmente cristao,
o cristico, o ideal). Em outras palavras, o que importa ter claro é que
os dois termos sdo intercambidveis, cada um representando uma di-
mensao do modelo: no primeiro caso, enfatiza-se a sua concretizagao
histérica num individuo singular; no outro, a sua idealidade, isto ¢, a
universalidade e necessidade da sua exigéncia.

Quanto a lider, ¢ um termo que Kierkegaard nao emprega como
sendo correlato a modelo ou a ideal. Pelo contrario, ¢ comum vé-lo em-
pregado num tom critico e, geralmente, com referéncia aqueles que
ocupavam um cargo de destaque dentro da Igreja. No entanto vere-
mos que apesar de este ultimo uso acabar guardando uma conotagao
negativa em Kierkegaard, todo lider é, de uma forma ou de outra, en-
carado como um modelo e dele é cobrado que seja, acima de tudo, um
exemplo para os seus subordinados. Alias, a critica de Kierkegaard aos

*  OsHong preferiram traduzi-lo como prototype (protdtipo), embora possa ser igualmente ver-

tido para portugués como modelo.

4 Contudo, numa entrada de 1851 dos seus diarios, Kierkegaard faz uma distingdo entre ideal
e ideia: enquanto o primeiro corresponderia a figura de Cristo — um sujeito historicamente
situado que reclama aqueles que acreditam nas suas palavras que também vivam de acordo
com a sua vida —, o segundo se encarregaria de abstrair todo o seu contetudo efetivo e, por
conseguinte, ético, retendo no seu lugar apenas uma abstracao, especulando ao invés de agir
e tornando-o numa espécie de mito ao recria-lo poeticamente (cf. Journals and Papers, X4 A 354
n.d., 1851 — daqui para frente referido apenas como JP). Entretanto nao seguiremos a distingao
que Kierkegaard propde nesta entrada uma vez que ele igualmente usa ambos os termos numa
mesma acepgao positiva. Basta dizer que o nosso fildsofo batiza de “homem-ideia” aquele
que esta disposto a servir e se sacrificar pelo ideal (contrastando-o com o “homem-espécime”,
que falsifica o ideal de acordo com o apoio da maioria ou com o espirito dos tempos) (cf. JP,
XI3 B 199 n.d.); e, se isso ndo for suficiente, bastara entao evocar aquela célebre passagem que
sempre vale a pena citar mais uma vez: “O que eu realmente preciso € ter clareza sobre o gue
devo fazer, e nao sobre o que devo conhecer, a nao ser na medida em que o conhecimento deve
preceder qualquer ato. O que importa é encontrar o meu propdsito, enxergar o que Deus quer
que eu faga realmente; o crucial é encontrar uma verdade que seja verdade para mim, encontrar
a ideia [den Idee] pela qual eu esteja disposto a viver e morrer” (JP, 1 A75).

> Cf.JP, X4 A639n.d., 1852.
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lideres eclesiasticos se deve justamente ao fato de que nao eram bons
modelos para os fiéis nem tampouco representantes dignos do cristia-
nismo. Nao obstante, como a minha intencao € enfatizar a relacao que
geralmente se estabelece entre um individuo e um grupo de pesso-
as, nada mais natural do que chama-lo também por aquele nome pelo
qual ele é mais bem reconhecido. Entao, para todos os fins praticos,
adotarei lider como sinbnimo de modelo.

1. O LIDER COMO OBJETO AMADO

O lider de um grupo é normalmente considerado um sujeito ex-
cepcional porque retine em si certas qualidades que os seus seguidores
gostariam eles mesmos de possuir, mas que por algum motivo nao
foram capazes de desenvolver. Tais qualidades fazem com que o lider
seja amado pelo grupo, o qual enxerga nele um ideal de exceléncia.®
O lago afetivo ou a dependéncia do grupo com relacao ao seu lider
¢ tanto maior quando os seus membros se veem aquém do ideal que
ele, o lider, encarna e que, por outro lado, ja existia previamente na
consciéncia de cada individuo. O lider, entao, satisfaz indiretamente
as exigéncias que o ideal do ego demanda de cada membro do grupo.
Para Freud, o ideal do ego € o modelo de perfei¢ao ao qual o individuo
aspira a adequar-se e que representa os valores de uma comunidade.”

De acordo com Kierkegaard, o amante se relaciona com o objeto
amado (lider ou modelo) a partir de duas disposi¢des ou modos basi-
cos: a admiragdo (Beundring) e a imitacdo (Efterfolgelse). Tanto na admira-
¢ao quanto na imitagao existe, contudo, um pathos (um lago afetivo ou
patético) que liga o admirador ao objeto admirado ou, se quisermos,
o seguidor ao seu lider. Impulsionado por este pathos, o amante se
dispOe a seguir o objeto amado e a condicionar toda a sua existéncia
a existéncia dele. O amante é de tal modo afetado que as suas fungdes
psiquicas (tais como consciéncia, vontade, afetividade etc.) sao mobi-
lizadas na dire¢ao do objeto amado, fazendo com que essa afecgao as-

¢ Para que o lider seja admirado ou amado, a sua vantagem com relagao aos outros deve ser
disposta em termos de uma superioridade moral: valentia, honestidade, equanimidade etc.
Do contrario, se fosse apenas uma vantagem de ordem fisica (forga bruta, intimidagao etc.),
a sua relagao com o resto do grupo estaria pautada nao pela admiracao, mas pelo medo.

7 Cf.FREUD, s.d., pp.59, 85, passim.
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suma um carater tao intenso e passional que Kierkegaard nao hesita
em afirmar que “[...] a imitagdo é um assunto do amor e, como tal, é
abencoado”.® Estabelecer um lago afetivo com o lider é também uma
forma de satisfazer o proprio ego, ainda que indiretamente. A esse res-
peito, Freud diz que

[...] o Eu torna-se cada vez menos exigente e mais modesto, e
em compensacao, o objeto aparece cada vez mais magnifico e
precioso, até se apoderar de todo o amor que o Eu sentia por si
mesmo, processo que leva, naturalmente, ao sacrificio voluntario
e completo do Eu. Pode se dizer que o objeto devorou o Eu.’

Para Freud, a idealizacao do objeto amado faz com que o ego seja
absorvido por ele, o que implica o sacrificio do amor-proprio por um
lado e, por outro, a substitui¢ao do ideal do ego pelo proprio objeto. Ja
para Kierkegaard, nem sempre o ego acaba sendo absorvido pelo ob-
jeto amado, podendo acontecer justamente o contrario: o objeto ama-
do ser absorvido ou incorporado pelo ego. No entanto, mesmo nesta
segunda possibilidade — e especialmente nela — ocorre o sacrificio do
amor-proprio e a transformacao do ideal do ego pelo objeto amado, o
qual agora é introjetado como modelo.

A conversao inesperada e de certo modo surpreendente do ego-
ismo — que antes perseguia o seu proprio prazer e agora se vé disposto
a se sacrificar em nome do objeto amado — é um fenémeno que, ao me-
nos em tese, é bastante familiar aos cristdaos. O essencialmente cristao
consiste na abnegacao. O cristianismo ¢ inimigo declarado do homem
natural (sarkikds anthropos), isto é, do egoismo e da autossatisfacao. A
mensagem original do cristianismo impunha uma dura condi¢do aque-
les desejosos de segui-la. “Naquela época [da igreja primitiva, explica

8 JP, X4 A 352 n.d., 1851. Kierkegaard se referia aquele tipo de admiracdo que resulta em
imitagdo — s6 uma admiracdo que se propde a se assemelhar ao objeto admirado é verdadei-
ramente abengoada. Entretanto, ninguém ¢é forcado a se assemelhar ao objeto; um individuo
que fosse obrigado a seguir o modelo contra a sua propria vontade nunca chegaria a condi-
¢ao de um auténtico imitador. Sendo um assunto do amor, a imitagao é o resultado de uma
decisdo que, por sua vez, é gerada por uma vontade livre. E verdade que essa vontade ¢, ela
mesma, constrangida por um pathos, mas em tltima instancia ela é livre para se decidir se
vai ou ndo seguir aquele por quem ela é atraida. Nao ¢ uma questao de obrigatoriedade, mas
sim de sensibilidade, superioridade moral, carater e verdadeiro reconhecimento dispensar a
devida gratidao ou dispensa-la adequadamente aquele que nos ajuda e que dizemos amar.
A admiragdo, o amor e um profundo sentimento de gratiddo ligam o amante ao objeto amado.

9 FREUD, s.d., p.63.
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Kierkegaard] o cristianismo se apresentava com as suas exigéncias de
autonegacao: nega-te a ti mesmo — e sofre enquanto te negas a ti mesmo!
Isto é o cristianismo”."” Contudo, essa autonegagao nao é um fim em si
mesmo nem tampouco é promovida por qualquer impulso autodestru-
tivo. Ha, por trds dessa abnegacao, uma vontade ardente de encontrar
um gozo duradouro ao lado do amado, o qual é visto como o tnico
capaz de completar o amante e saciar todas as suas necessidades. “O
que significa amar?”, pergunta Kierkegaard. “E querer se assemelhar
ao amado ou ¢ se deslocar dos seus proprios interesses em dire¢ao aos
interesses do amado”."!

Em termos freudianos, o lider (Fiihrer) exerce uma espécie de
hipnose sobre 0os membros de um grupo. O que a hipnose faz é prati-
camente reproduzir o estado no qual um sujeito se encontra quando
esta amando. O hipnotizador ou, para empregar o termo que melhor
se ajusta a finalidade deste trabalho, o lider se relaciona diretamente
com o ideal do ego, seja substituindo-o por inteiro seja reforcando cer-
tas caracteristicas suas — e isto o lider s6 consegue realizar precisamen-
te porque se pde a si proprio como o objeto amado. Convém lembrar
que o ideal do ego estd intimamente ligado a outra instancia psiquica,
a saber, o superego (Uber-Ich).”2 Alids, ambos atuam em regime de co-

10 Ejercitacion del cristianismo, p.213. Doravante referido apenas como EC.

- JP, X4 A589n.d., 1852.

2. Cf. FREUD, s.d., pp.58-59, 65. Laplanche e Pontalis sublinham o fato de que ha uma equivo-
cidade ou, ao menos, uma mudanca concernente a defini¢ao freudiana de ideal do ego. Em O
ego e 0 id (Das Ich und das Es,1923), Freud afirma a identidade conceitual entre superego e ideal
do ego, tratados portanto como termos sinénimos — até entao o pensador austriaco atribuia ao
ideal do ego tanto a faculdade de censurar o ego quanto propriamente a de lhe servir como
modelo. Contudo, em obras posteriores, Freud se refere ao ideal do ego como uma instancia
autonoma, porém integrada ao superego (cf. LAPLANCHE; PONTALIS, 1970, verbete Ideal do
ego). A partir desta distingdo o ideal do ego acabou mantendo apenas a sua fungao prototipica,
ao passo que continuou a cargo do superego a agao de censurar o ego por eventuais desvios
com relagdo ao seu protoétipo. Laplanche e Pontalis também explicam que, se por um lado, o
ego se relaciona com o superego mediante sentimentos tais como culpa e medo (afinal o supe-
rego é aquela instancia psiquica que desempenha o papel de consciéncia moral, responsavel
por criticar, censurar e punir), por outro lado a relagdo deste mesmo ego com o seu ideal é
pautada em disposi¢des afetivas mais saudaveis por assim dizer, como o respeito e a estima.
Todavia, enquanto a ndo conformidade com as exigéncias do superego gera culpa, a nao cor-
respondéncia do ego com o ideal do ego se manifesta como um sentimento de inferioridade.
A relagao afetuosa ou, se quisermos, amorosa que o ego mantém com o seu ideal é alimentada
pela admiragao: o ideal do ego possui certas caracteristicas com as quais o ego se identifica e
as quais ele gostaria de tomar para si. Ainda que nao possa toma-las para si, o ego ja se satis-
faz com o simples fato de estar sob a sombra do ideal do ego, como se a sua mera presenca
e consequente proximidade bastassem para que o ego se sinta tao especial quanto o objeto
que admira, de modo que poderiamos ser até mesmo levados a pensar que as caracteristicas

158



ADMIRACAO E IMITACAO EM KIERKEGAARD

laboragao. Na verdade, o superego é uma espécie de mecanismo de
defesa responsavel por reprimir o ego todas as vezes que ele tenta ou
deseja afastar-se do seu ideal. Enquanto o ideal do ego da a norma, o
superego previne que o ego venha a transgredi-la.”> Além de zelar pela
validade do ideal do ego, o superego também € responsavel por consi-
derar o que é verdadeiro, separando realidade de ilusao ou, ainda, a de
distinguir aquilo que se deseja daquilo que é factivel (e em relacdo ao
qual é, portanto, permitido que se tenha expectativas validas). Ora, se
o lider estende a sua influéncia até o superego, entao o ego facilmente
admitira como real tudo o que o lider assim lhe sugerir. Em outras
palavras, os membros de um grupo acatardo o discurso do lider como
verdadeiro e as suas agdes como legitimas. Toda formacgao de grupo e,
consequentemente, todo processo de construgao de uma mente coleti-
va é, em ultima instancia, hipnotica para Freud.

O lider tem o poder de fascinar as pessoas que, por sua vez, sao
levadas a um estado psicoldgico de humildade, servidao e devogao
ilimitada em relacdo a ele. O ego dessas pessoas é completamente
dominado por esse lider, a ponto de elas abrirem mao das suas ca-
racteristicas particulares para satisfazé-lo. No entanto, quando o lago
emocional que une os membros de um grupo ao seu lider ndo é cons-
tituido pelo fascinio ou por uma espécie de admiracao fascinada, nao
ha propriamente uma servidao do ego, mas antes um acréscimo das
suas qualidades. Neste caso, ndo se trata de uma fascina¢ao ou admira-
¢ao (Faszination/Beundring), mas antes de uma identificagao (Identifizie-
rung/Efterfalgelse): o ego assimila ou interioriza o objeto e assume parte
das suas caracteristicas.

positivas deste tltimo sdo passiveis de serem transmitidas por uma espécie de contiguidade
entre os elementos psiquicos. Mas quando, por algum motivo, instala-se um conflito entre o
ego e o ideal do ego e a discrepancia entre um e outro fica nitida e aparentemente incontor-
navel, entdo surge um sentimento de inferioridade do ego face aquele modelo ao qual ele ndo
conseguiu se assemelhar. Por fim, vale dizer que para Freud tanto o ideal do ego quanto o
superego sao formados a partir da identificacdo da crianca com os seus pais, o que faz com que
ela acabe interiorizando os ideais paternos (que sdo também e em parte os ideais coletivos) (cf.
LAPLANCHE; PONTALIS, 1970, verbetes Ideal do ego e Superego).
13 Cf. LAPLANCHE; PONTALIS, 1970, verbete Superego, p.644.
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2. ADMIRAR O LIDER VS. IMITAR O LIDER

Como acabei de indicar, Kierkegaard faz uma distingao entre ad-
mirar algo e imitar algo. Da mesma forma como tracamos um paren-
tesco conceitual entre identificacdo e imitacao, podemos agora fazer o
mesmo entre fascina¢ao e admirag¢ao. Embora relacionados a campos
especificos — psicanalise e teologia, respectivamente —, ambos os con-
ceitos sao usados para descrever uma relagao negativa ou impropria
entre o amante e o objeto amado.

Para Freud, estar fascinado por um objeto representa, em ultima
instancia, a heteronomia das fung¢des psiquicas. Ja para Kierkegaard,
restringir-se a admiragao quando se esta frente a frente com o mode-
lo (Forbillede) é uma atitude moralmente condendvel. Na admiracao
o amante se esquece de si mesmo e, contemplando o objeto amado,
€ como que absorvido por ele. Por outro lado, quando o amante re-
conhece que a sua admiragao ¢ indevida, isto €, que a relagao com o
objeto amado exige mais do que admira-lo (mas sim imita-lo), entao
ele, o amante, se torna cada vez mais atento com respeito a si mesmo,
cada vez mais consciente de si proprio e da sua propria condigado. Isto
significa que o amante agora tem claro para si que o objeto da sua
admiracao é também e, sobretudo, o modelo com o qual terd de con-
formar a sua vida. Eis em qué a imitagao difere da admiragao: nao é o
sujeito que se funde com o objeto (isso seria admira-lo), mas o objeto
que é interiorizado pelo sujeito. Segundo Kierkegaard,

[...] o admirador (naturalmente se fala do caso em que auten-
ticamente se seja 0 admirador) se mantém fora pessoalmente,
se esquece de si mesmo, se esquece que lhe foi negado o que
admira no outro; e isto é cabalmente o belo, que se esqueca de
tal maneira de si mesmo para admirar. No outro caso (quando
admirar é inauténtico) venho imediatamente a pensar em mim
mesmo, Unica e exclusivamente em mim mesmo. Quando eu
me atento a esse outro, esse desinteressado e animoso, digo de
repente a mim mesmo: és como ele?; pensando em mim mes-
mo o esquego completamente. [...] No primeiro caso desaparego
cada vez mais, perdendo-me no admirado, o qual se torna cada
vez maior — o admirado me devora; no segundo caso, o outro
desaparece cada vez mais a medida que vai se fundindo em
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mim ou a medida que eu, tomando-o como se faz com um re-
médio, devoro-o — mas, por favor, note: isto porque ele realmen-
te é uma “exigéncia”, cuja representacao é produzida a partir
de mim, e eu sou aquele que se torna cada vez maior, vindo a
assemelhar-me cada vez mais a ele.™

Embora Kierkegaard oponha frequentemente a admiragao a imi-
tagdo, atribuindo um carater negativo a primeira, nao ¢ verdade que
dai se siga que ela é algo ruim em si mesma. Ha ocasides em que a
relagao entre um sujeito e um objeto pode legitimamente, e sem preju-
izo para nenhuma das partes, estar baseada unicamente na admiragao
(como é o caso das relagdes de ordem estética e intelectual). O pro-
blema surge quando se trata de relagdes ético-religiosas. “Eticamente,
— diz Kierkegaard — a admiragao deve imediatamente ser convertida
em acao no sentido da imitagao”." Particularmente no caso do cristia-
nismo, a admiragao puramente contemplativa € encarada como indo-
léncia e irresponsabilidade, devendo ceder lugar a imitagao. Kierke-
gaard é tao explicito quanto incisivo no que toca ao papel da imitagao
no cristianismo: “Cristo demanda imita¢ao”.!'* Nem mais nem menos.
Com respeito ao Modelo, a admiracao puramente intelectual ou artis-
tica ndo so € desnecessaria como também uma heresia.

EC, p.238. Meu grifo. E interessante notar a expressio que Kierkegaard usa aqui para se
referir a interiorizacao ou incorporacgao do objeto pelo sujeito: sluger ham, que significa lite-
ralmente devorar (ou, mais precisamente, devord-lo). Mas hé outros significados possiveis.
Os Hong, p.ex., traduzem “engolir” (swallow him). Em todo caso, o verbo at sluge denota prin-
cipalmente a agdo de consumir algo, absorver, engolir, tragar, devorar, em suma, introduzir
uma substancia dentro de si por via basicamente oral. Coincidentemente, na psicanalise o
termo incorporacio (Einverleibung) estd associado a fase oral da formagao psiquica do sujeito
e, de acordo com Laplanche e Pontalis, “[c]onstitui o prototipo corporal da introjecdo e da
identificacao” (LAPLANCHE; PONTALIS, 1970, verbete Incorporagio, p.310). Em ultimo lu-
gar e a titulo de curiosidade, vale citar uma passagem de Freud que é, de um ponto de vista
conceitual, incrivelmente parecida com a citagio de Kierkegaard que originou esta nota. E a
seguinte: “A diferenga entre a identificagdo [que eu correlaciono com o conceito de imitacao
kierkegaardiano] e o enamoramento em seus desenvolvimentos mais elevados, conhecidos
sob 0s nomes de fascinagao e servidao amorosa [que eu ponho sob a rubrica da admiragao],
torna-se facil de descrever. No primeiro caso, o Eu é enriquecido com as qualidades do ob-
jeto, ‘introjeta-o” em si mesmo [...]; no segundo, é empobrecido, dando-se todo ao objeto e
substituindo por ele seu mais importante componente” (FREUD, s.d., p.64).

5 JP, X4 A 148 n.d., 1851.

e JP,XI2 A 358 n.d., 1854.
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De resto, cabe ainda dizer que a relagao de fascinio ou de admi-
ragao nao ocorre somente entre dois individuos singulares, em que de
um lado temos o amante e do outro a figura tinica e insubstituivel do
amado. Pode acontecer de a fascinacao emanar de outra fonte e, con-
sequentemente, de o individuo se sentir atraido ndo por uma pessoa
especifica, mas por um ente ou objeto impessoal. Por exemplo, Kierke-
gaard reconhece que uma multidao também pode, de fato, exercer um
fascinio sobre o individuo. Contudo essa fascinagao jamais podera ser
confundida com aquele tipo de admiracao que, devidamente orienta-
do, estimula positivamente o individuo a agao responsavel. Todas as
vezes que a multiddo ou o grupo assumir o papel do objeto amado (to-
mando assim o lugar do lider) a relacao sera, desde um ponto de vista
ético-religioso, um erro; quando se trata de relagdes éticas e religiosas,
a admiracao so é devida se resultar em imitacao e se for travada entre
individuos, nunca entre um individuo e uma coletividade.

A forma mais elevada de admiragao (aquela que é expressa pela
imita¢do) consiste no reconhecimento de que o individuo admirado é es-
sencialmente igual aquele que o admira. A exigéncia de imitacao perde a
sua validade quando as condigdes ou caracteristicas do modelo superam
significativamente as do imitador, isto é, quando o primeiro detém cer-
tas prerrogativas que estao, a principio, vetadas ao segundo. No que toca
ao cristianismo, Kierkegaard diz que “[...] seria absolutamente impossi-
vel para qualquer homem se desentender com ‘a exigéncia’ mediante a
desculpa ou fuga pelo motivo de que ‘o modelo’ [Cristo] estivesse de
posse das vantagens terrenas e mundanas que ele nao tinha”.”” Neste
caso, se houvesse tal discrepancia, a alternativa que restaria aquele que
se encontra numa posicao inferior seria nao propriamente a de se tornar
um imitador, mas sim um admirador e, por conseguinte, de admirar
a distancia, resignado com o fato de lhe faltarem os meios necessarios
para se tornar parecido com o objeto amado."®

O objeto, a fim de ser imitado, deve ser reconhecido como fun-
damentalmente igual aquele que o admira, embora, por outro lado,
o amante também o encare como um ser especial e, de certo modo,
superior. Contudo a superioridade do objeto amado com relagao ao
amante nao deve instituir uma barreira entre eles nem dar a impressao

7 EC, p.236.
18 Cf., p.ex., FREUD, s.d., pp.93-94.
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de que o objeto amado ¢ inalcancavel. Se isto ocorrer, entdo o amor s6
podera se manifestar como admiragado, jamais como imitagao. Apesar
de reconhecer o objeto admirado como fundamentalmente igual a si
mesmo, o admirador (o amante) se sente a0 mesmo tempo numa con-
digao inferior, pois sendo igual aquele que admira nao foi capaz de,
contudo, realizar o que aquele realizou. Porém, em lugar de se deixar
abater, toma as suas atitudes e o seu modo de vida como um exemplo
a ser seguido, condicionando-se dessa maneira a imita-lo. Toda imita-
cao que for gerada a partir dessa admiragao mais elevada assumira um
carater ético ou ético-religioso.

Auténticos imitadores sao movidos por uma admiragao verda-
deiramente apaixonada. Eles assumem para si a responsabilidade de
empreender uma tarefa (de natureza ético-religiosa) e de participar de
maneira efetiva de uma agao em lugar de simples e comodamente se
comportarem como meros espectadores — o que pressuporia ou impli-
caria certa distancia, se nao indiferenga, em relagdo aquilo ou aquele
que se diz admirar. Imitar demanda agao, reduplicar na vida aquilo
que se admira, e nao contemplagao desinteressada ou reflexao ensi-
mesmada, as quais, em ultima instancia, ndo passam de subterftgios
para nao se fazer aquilo que se deve fazer. A critica de Kierkegaard a
falta de comprometimento e a tagarelice autocomplacente é de uma
atualidade alarmante:

Mas o que as pessoas aos pares numa conversacgao, o que os
individuos enquanto leitores ou participantes de uma assem-
bleia geral entendem brilhantemente na forma da reflexao e da
observagao, eles seriam totalmente incapazes de entender na
forma da a¢do."

Além disso, o nosso filosofo diz que aqueles que se limitam a ad-
mirar o seu modelo ao invés de segui-lo sdo duplamente covardes, pois
ndo admitem que a sua indisposi¢ao para se assemelhar ao modelo se
deve a uma apatia moral, mas antes a encaram como se se tratasse de
uma qualidade, enganando dessa forma a si mesmos: “Nem uma tni-
ca palavra seria ouvida sobre falta de firmeza, covardia — ndo, eles se
pavoneariam com a brilhante ilusdo de astticia e, assim, dificultariam

9 Two Ages, p.74. Doravante referido apenas como TA.
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ainda mais a sua cura”.” Entretanto, mesmo aqueles que estao doen-
tiamente imersos na reflexao gostariam de, ainda que obscuramente
e nao sem algum receio, voltar a uma experiéncia original, a paixao
que esta experiéncia envolvia e, com ela, a sua propria interioridade.
Esta experiéncia passional envolve, sim, a admiragao, mas sé se torna
plena na imitacdo, quando o amante finalmente reage e resolve sair da
passividade na qual se encontrava para, entao, se langar nos bragos do
amado. Porém o amado nao é egoista e quanto mais € amado, mais de-
volve o amante a si mesmo. O amante se fortalece nesta relacao —nao é
alienado de si, mas se encontra a si mesmo nesta relagao. E € entdo que
toda a sua visdao de vida sofre um verdadeiro abalo. Olha para dentro
de si, olha ao redor de si, e, mais do que entender o que ele é e o que
deve ser feito, decide que nao tem mais tempo a perder: passou tem-
po demais deliberando, tempo demais calculando as possibilidades,
tempos demais postergando, tempo demais admirando — e agora deve
agir, simplesmente agir, sem mais delongas.

3. CONSIDERACOES FINAIS: IMITACAO COMO SACRIFICIO

Seja pela admiragao que suscita seja pelos seguidores que con-
quista, o lider representa sempre o nticleo de um grupo. E por causa
dele, do lider, que as diferencas sao deixadas de lado e que aquilo que
é comum emerge. O grupo encontra a sua unidade no lider, o qual
encarna os sentimentos e as aspiragoes coletivas, além de promover a
uniao dos pares e fortalecer os seus lacos. Na falta de uma personali-
dade forte e carismatica que assuma este cargo de lideranga, a disso-
lugdo do grupo sera iminente. Quanto mais amado for o lider, mais
dispostos estardo os seus seguidores a se sacrificar por ele e, conse-
quentemente, pelo bem da prépria comunidade a que pertencem. Mas
nao € s6 o seguidor que se sacrifica: o lider também se dispde, mais
do que qualquer outro, a se sacrificar pelos membros do seu grupo.
Para Kierkegaard, a disposi¢ao de um individuo em se sacrificar por
aqueles que estdo a sua volta é a marca inegavel do seu amor e da sua
superioridade moral:

2 TA,p.73.
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Ter vivido essa vida humana de tal maneira que nés tenhamos
deixado outros serem sacrificados por nds e ter vivido essa vida
humana de tal maneira que nés tenhamos sido sacrificados pelos
outros — entre essas duas existe uma diferenca qualitativa eterna.”

E imoral esperar covarde e confortavelmente que alguém se sa-
crifique por vocé quando, ao contrdrio, vocé mesmo pode tomar a ini-
ciativa e se sacrificar para o beneficio dos outros. O ato sacrificial é
importante ndo s6 porque possibilita a sobrevivéncia do grupo, mas
também porque se encontra presente desde a sua fundagao.” Kierke-
gaard chega a dizer que “[n]em mesmo a mais minima ideia j& veio ao
mundo sem sacrificio”.” Ja sabemos que o lider representa a concreti-
zagao de uma ideia ou de um ideal que os membros do grupo aspiram
a alcangar e em torno do qual uma coletividade se retine. Contudo a
coesdao de um grupo nem sempre € mantida gracas a figura fisica de
um lider ou, em todo caso, apenas por essa figura. O ideal tem a ca-
pacidade de subsistir in abstracto, isto é, a parte da sua atualizagao na
realidade histérica. Um lider pode morrer e o ideal que ele encarnava
continuar vivo, animando os seus seguidores a permanecerem firmes
na defesa da comunidade. Ou, ainda, o lider e o grupo como um todo
podem estar aquém do ideal, mas nao € por isso que este tltimo perde
a sua validade enquanto exigéncia moral normativa tanto para a mente
individual quanto para a mente da coletividade. A ideia ou o ideal por
trds de um grupo pode assim, apesar da auséncia de um lider, cum-
prir muito bem aquela fungao hipnotica da qual Freud nos fala e que,
em Kierkegaard, é mais bem compreendida por meio dos conceitos de
imitacao e admiracao. Segundo Kierkegaard:

Quando os individuos (cada um individualmente) estdo essen-
cial e apaixonadamente relacionados com uma ideia e juntos es-
tdo essencialmente relacionados com a mesma ideia, a relagao é
completa e exemplar. Individualmente a relagao os separa (cada
um tem a si mesmo por si mesmo) e idealmente ela os une.**

2 JP, XI1 A 325 n.d., 1854.

2 A respeito da importancia do sacrificio como contengdo da violéncia grupal (mimética) e a
sua relagdo especifica com o cristianismo, cf. GIRARD, 2009, passim.

» JP, XI1 A 271 n.d., 1854.

# O TA, p.62.
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O ideal pode, de fato, continuar vivo apds a morte do lider, mas
isso s serd possivel se os membros do grupo se apropriarem dele,
isto €, se se encarregarem de aplicar o ideal na comunidade em que
vivem, nas relagdes que travam uns com os outros e particularmente
nas suas proprias vidas. Da mesma forma, o fato de eles nao consegui-
rem atualizar plenamente o ideal nao os exime da responsabilidade
de ao menos tentarem atualiza-lo. Na verdade, todo o esforco deles
deve ser direcionado para que cheguem o mais proximo possivel da
perfeicao da idealidade e para que cumpram, ainda que parcialmente,
a sua exigéncia. Um ideal que nao ¢é atualizado na realidade historica,
que permanece como pura abstra¢do e, portanto, alheio a existéncia
humana concreta, é um ideal completamente in6cuo em termos éticos
e religiosos. Manter uma relagio meramente formal com uma ideia
que deveria servir como modelo de existéncia é esvazia-la de todo sig-
nificado real e, consequentemente, incorrer num engano. De acordo
com Kierkegaard,

[...] saber a verdade é propriamente impossivel; pois se se sabe
a verdade ha de se saber que a verdade é sé-lo, e sabendo a ver-
dade desta maneira se sabe que saber puramente a verdade é
uma falsidade. [...] o saber guarda relacdo com a verdade, mas
entretanto eu estou falsamente fora de mim; pois em mim, quer
dizer, quando eu sou verdadeiramente em mim (ndo falsamente
fora de mim), a verdade consiste — no caso de que esteja ali —em
um ser, em uma vida. [...] O que significa que somente conheco
de verdade a verdade se ela se faz uma vida em mim.”

O ideal se apresenta como a verdade na qual os valores e crencas
de uma comunidade se baseiam. Cada individuo se relaciona indivi-
dualmente com o ideal e, em se tratando de um grupo, mais de um
individuo se relaciona com o mesmo ideal, pois, segundo Kierkegaard,
“[...] o que é essencial e verdadeiro pode ser possuido por muitas pes-

»  EC, p.206. A verdade é duplicacdo, isto ¢, esforco que um individuo realiza para se asseme-
lhar a vida do seu modelo. “E por isso a verdade, entendida cristimente, ndo é o mesmo que
saber a verdade, e sim ser a verdade” (EC, p.206). Saber a verdade supde uma relagao pura-
mente ideal com a verdade, que nao se converte necessariamente numa relacao atual com
ela. Por outro lado, ser a verdade implica naquela relagdo atual, factual, existencial com a
verdade. Kierkegaard diz que ser a verdade equivale a saber a verdade, mas que o contrario
nao é verdadeiro, isto é, que saber a verdade nao implica sé-la (cf. EC, p.206).
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soas simultaneamente [...]”.?* Se, porém, o ideal sofrer com o descaso
e abandono dos individuos que compoem o grupo ou, o que € igual,
se eles se restringirem a uma relagdo admirativa com o ideal (em lu-
gar de uma relagao imitativa), entao este tltimo deixara de ser aquela
verdade que exige um comprometimento absoluto e pessoal de cada
um para se tornar um simples objeto de retdrica. Kierkegaard chega
mesmo a dizer que a existéncia humana, na falta de um ideal pelo qual
lutar, carece de interesse e relevancia:

A lei da existéncia é: quanto mais insignificante, mais facil (a
vida das plantas é mais facil que a dos animais, dos animais que
a dos homens, das criangas que a dos adultos, dos homens sim-
ples que a dos homens sabios, etc.). Portanto, a astticia munda-
na tende continuamente a tornar a vida insignificante (abolindo
os ideais, o esforgo superior, etc.), uma vez que dessa maneira a
vida se torna facil.”

Parece que o lider € o primeiro a atender ao chamado do ideal.
Ele é o responsavel por tornar a vida dificil de novo, reapresentado a
todos — especialmente aos astutos e aos propositadamente esquecidos,
mas também aos desanimados porém ainda esperangosos — aquelas
verdades e valores fundamentais que foram, paulatinamente, sendo
distorcidos ou deixados para trds. Ou, conforme o caso, o lider é aque-
le que aponta para uma nova exigéncia, uma exigéncia superior, uma
verdade até entdo encoberta aos homens e com relagao a qual ele se
sente obrigado a, mais do que anunciar por meio de discursos afetados
e grandiloquentes, testemunhar com a propria vida, mesmo que isso
venha a implicar sua destruicao pessoal. Por meio do seu testemunho,
o lider pretende fazer de si mesmo uma fonte de inspiragao para os
demais. Mas ndo sao todos que estao dispostos a seguir o exemplo do
lider. A estes Kierkegaard acusa nao s6 de viverem uma vida superfi-
cial, mas de serem verdadeiros animais:

Quao animalesco e que erro quando se percebe que existe um ho-
mem que realmente estd sendo sacrificado por uma ideia — e entao
se quer ter pena dele e se parabenizar por nao ser sacrificado dessa

2 TA, p.55.
7 JP, XI1 A 194 n.d., 1854.
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maneira. E animalesco ndo se sentir chamado a imita-lo, testemu-
nhar a seu favor, lutar por ele, sofrer com ele — pela ideia.”

Um modelo cujo discurso fosse diferente e até mesmo oposto a
sua propria vida ndo deixaria necessariamente de ser um modelo por
conta disso, mas certamente o exemplo de que da testemunho nao se-
ria moralmente valido, e isso para dizer o minimo. A imoralidade ou
falta de correcao do modelo acaba se refletindo na formacgao do grupo
e contaminando as relagdes entre os seus membros. Da mesma forma,
as caracteristicas positivas do modelo tendem a ser imitadas pelos seus
seguidores e, mesmo quando estes falham em imita-lo, o seu exemplo
permanece como um paradigma moral valido e necessario. Um gru-
po que se limitasse a admirar o seu modelo nao assimilaria as suas
caracteristicas; porém, a falta de similaridade com o modelo (e, nos
casos extremos, até mesmo a sua resisténcia com relacao a ele) ja seria
o suficiente para, ao menos, retratar tal grupo como demasiadamente
reflexivo e diagnostica-lo como apatico. No final das contas, o que esta
em jogo aqui € a disposi¢do dos membros de um grupo de imitar ou
nao o seu modelo. Nas palavras do préprio Kierkegaard:

Em qué consiste, pois, a diferenga entre ‘um admirador’ e ‘um
imitador’? Um imitador € ou se esforca para ser aquilo que ad-
mira; um admirador fica pessoalmente fora e, consciente ou
inconscientemente, nao descobre que o admirado encerra uma
exigéncia para ele, a de ser ou se esforcar para ser o admirado.”

E quanto a nds? O que temos admirado? E mais: estamos nos es-
forcando o suficiente para nos assemelharmos aquilo que admiramos,
aquilo que amamos, ou nos fingimos de surdos aos seus apelos e nos
mantemos na confortavel e quase cinica posigao de observadores mais
ou menos anénimos? — Pois saber o que € o correto e ndo o fazer nao
¢, como queria certo sabio da antiguidade, uma forma de ignorancia,
mas muito mais de autocomplacéncia. E se o amor é capaz de até mes-
mo perdoar a complacéncia alheia, isso s6 se deve ao fato de ele nao se
permitir ser, ele proprio, complacente consigo mesmo.

% JP,XI1 A 358 n.d., 1854.
»  EC,p.237.
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INTRODUCAO

O que se escreve e se divulga sobre um autor, sobre um pensa-
dor e sua obra parece ser um dos caminhos que demarcam a forma
como o leitor, que se entrega a tarefa de conhecé-lo e que apresenta
interesse em seu pensar, acaba por defini-lo formando dele uma ideia
e dimensionando-o como sendo interessante ou nao ao universo do
qual faz parte. Seja este leitor uma pessoa comum, um estudante no
inicio de sua formacao especulativo-intelectual ou mesmo um estudio-
so das varias areas dos saberes. Isto parece ocorrer com os que apre-
sentam interesse pelo filosofo dinamarqués Kierkegaard, um pensador
que se propoe subjetivo e que propositadamente rompe com a estru-
tura professoral e académica da fazer filosofia. Ele pode ser apreciado
como alguém apaixonado pelo pensar, pelo falar, pelo escrever; um
provocador de ideias, um autor primario que apresenta fecundidade
em seus escritos e que, pela originalidade como concebe suas ideias e
sua filosofia, em muitas situa¢des acaba sendo deturpado, apropriado,
transvestido para legitimar outros projetos e outras leituras de filosofia
mais conhecidamente em Heidegger e em Sartre. O Kierkegaard deli-
neado pelas epistemes de uma area de saber que avanga pelas ciéncias
de forma ampla e estabelece a busca da verdade na dimensao do ser

Carvalho, M.; Tourinho, C.; Savian Filho, J.; Cavaleiro de Macedo, C. C.; Carone, A. M. Fenome-
nologia, Religido e Psicanalise. Colegao XVI Encontro ANPOF: ANPOF, p. 170-187, 2015.
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e da sua existéncia e que, no entanto, passa a ser desvelada pela 6tica

daqueles que os resenham, que os comentam, que os traduzem, que os

divulgam. Nao é o Kierkegaard que escreveu sua obra de maneira tao

contraditdria e paradoxal que pressentia que depois de sua morte seria
dissecado e manipulado como de fato aconteceu.

Assim sendo, a forma como um estudioso da filosofia escreve ou
escreveu sobre Kierkegaard, sobre sua existéncia, sobre sua origem, so-
bre suas relagdes proximas e distantes, sobre os que o amaram e sobre
0s que o execraram, sobre sua vasta e exigente filosofia, parece ser um
indicativo da maneira como o mesmo o percebe contribuindo para a
formagao de opinido dos que se iniciam na nobre arte do seu pensar e
da sua filosofia.

Serao entao as maneiras como os autores escrevem sobre Kierke-
gaard e sua filosofia, os indicadores da percep¢ao futura que o apren-
diz e os interessados, deverdo ter ou construir sobre este pensador?
Esta é uma questdao que deve ser debatida e estudada. E é oportuno
trazer a luz, neste momento, a forma como a literatura especializada, a
respeito de como a filosofia, trata seus conhecimentos principalmente
aqueles conhecimentos que delinearam e influiram no estabelecimen-
to das escolas e formaram as concepg¢des dos pensadores modernos
e contemporaneos, entre os principais, Levinas, Heidegger, Jaspers,
Adorno, Chestov, Kafka, Gabriel Marcel e Sartre.

Este trabalho, que é parte das atividades do grupo de pesquisa e
de estudo sobre as obras de Kierkegaard coordenado pelo primeiro au-
tor, permite que se enverede pelos caminhos que levam a caracterizar
as percepgOes e concepgdes que autores das areas da filosofia apresen-
tam sobre a filosofia de Kierkegaard dando énfase ao direcionamento
que esses autores imprimem, com base nas suas concepgdes enuncia-
das, as ideias do filosofo dinamarqués. O material analisado' foram
aqueles que tratam sobre Kierkegaard e de sua producao estando ma-
terializados em livros, manuais e diciondrios de filosofia; prefacios e
apresentagoes as obras traduzidas para a lingua portuguesa, comenta-

1 Omaterial utilizado no presente estudo ¢ parte inicial de um conjunto mais amplos de obras
de filosofia estao referenciados no final do trabalho e dizem respeito as obras: Manual de filo-
sofia: curso de filosofia e ciéncias de Theobaldo Miranda Santos; Iniciagdo a historia da filosofia:
dos pré socraticos a Wittgenstein de Danilo Marcondes; Curso de Filosofia de Régis Jolivet;
Historia da filosofia de Humberto Padovani e Luis Castagnola.
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rios que tratam, de forma direta ou indireta, da filosofia kierkegaardia-
na e do seu pensar.

KIERKEGAARD £ UM PENSADOR DESCONHECIDO, AINDA?

Nao hd como negar a ideia de que existe uma parte expressiva
do conhecimento humano dotado da originalidade e da forga intelec-
tual do seu pensador e que emanou das terras baixas da Dinamarca,
em meados do século XIX e que ainda hoje encontra-se distante de
boa parte da inteligéncia contemporanea. Este conhecimento delinea-
do por um pensador inovador que pela forca do seu pensar, pela sua
determinacao intelectual rompeu o século XX, com consisténcia teori-
ca, oferecendo novos caminhos para o pensamento filosdfico e para as
mais diversificadas areas do conhecimento como a psicologia, ciéncia
nascente, permeia na atualidade as franjas dos pensares, propenso ain-
da as mas interpretacdes e incorregdes epistémicas.

Nao ha como desconsiderar a importancia do pensamento de
Kierkegaard para a filosofia contemporanea. Ha sim certa urgéncia
em compreender e vivenciar a produgao filosofica kierkegaardiana
em esséncia e verdade afastando-nos daquilo que o dinamarqués cri-
ticou de forma insistente e zombou em seus contemporaneos, “que
imaginam possuir a verdade de uma forma dogmatica”, como nos
avisa Politis (2013).

Kierkegaard é o pensador por exceléncia. E, Hannah Arendt,
uma das mais instigantes pensadoras contemporaneas localiza-o no
contexto da sua producao filoséfica, como tendo uma expressao signi-
ficativa para a posteridade. E ela ndo exagera, pois sua episteme, apds
quase duzentos anos do seu surgimento, ainda é atual, necessaria e
contundente alcancando a realidade de cada um de nds e em qualquer
dimensao da existéncia humana. Em seus escritos onde procura res-
ponder a questao do que seja a filosofia da existéncia, Hannah indica
ser Kierkegaard a base da moderna filosofia da existéncia e oferece-
-nos indicativos a respeito da sua importancia, para o pensamento de
Bergson, na sua chamada filosofia da vida; e na Alemanha dos anos
que sucederam a segunda grande guerra perpassa as obras de Scheler,
Heidegger e Jaspers oferecendo “uma clareza inédita na exposi¢ao dos
temas centrais da filosofia moderna” (ARENDT, 2008, p. 192).
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Assim sendo Hannah estabelece a origem historica da filosofia da
existéncia, na efervescéncia intelectual dos anos de 1800, inicialmente
em Schelling® seguido de Kierkegaard, que colocou essa instancia de
saberes como um elemento basico e fundamental para as formas de
pensar de boa parte da inteligéncia mundial que predominou do final
do século XIX avangou ao longo do século XX com forte expressao nes-
te inicio do século XXI. Ou seja, desde Nietzsche abarcando o pensa-
mento de Bergson e atingindo em meados do século o pensamento dos
fildsofos alemaes como Scheler, Heidegger e Jaspers, além de Freud e
mais contemporaneamente os filésofos franceses chegando a Foucault,
nos anos derradeiros da sua produgao de 1980 a 1984, quando estabe-
lece em A hermenéutica do sujeito tendo como principio o cuidado de si
mesmo direcionando o ser para o governo de si e dos outros.

Hannah chama a atengdo para o fato de que Kierkegaard inaugu-
ra essa modalidade de existéncia pela forca do seu pensamento e pela
originalidade dos seus escritos mediante a criacao de pseudonimos, da
analise que faz de personagens em varios estadios existenciais como
Dona Elvira e Fausto, por exemplo, representado estadios estético; o
Juiz Guilherme e Socrates como defensores do ético e J6 e Abraao como
testemunhas do ético-religioso. O pensador estabelece, com sua filoso-
fia, influéncia marcante no pensamento contemporaneo, mas ocorre
também que a forma de entendimento que boa parte desta inteligéncia
apresenta sobre a sua episteme parece estar muito aquém daquilo que
ela quer expressar e constituir.

Além de Arendt (2008), Redyson; Almeida, De Paula (2007) indi-
cam também Delleuze (s/d) que ao evidenciar a for¢a comum presente
entre Kierkegaard, Nietzsche e Péguy, que formam o “triptico do pas-
tor, do anticristo e do catolico” que se edifica em torno do “pensamen-
to da repeticao”, deixa implicito uma nova forma de filosofia que vai
sendo estabelecida pela episteme kierkegaardiana. E, portanto, basilar
a episteme kierkegaardiana a ideia de edificagao e de transformacao
do individuo em uma subjetividade singular sendo observado o esfor-

2 E necessario estudos mais aprofundados que demonstre a influencia que Schelling exerceu
sobre Kierkegaard para que fique mais visivel esta relagdo enunciada por Hannah Arendt.
Jorge Miranda de Almeida trata dessa heranga na obra Etica e existéncia em Kierkegaard e Le-
vinas, demarcando esta influencia que envolve a questao da liberdade de Deus e a liberdade
humana, enquanto liberdade enredada; Deus como fonte sem fonte.
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¢o na elaboragao de uma comunicagao direta e indireta. E Kierkegaard
avanga sempre, esta sempre além do observavel e da razdo, a qual de-
monstra ser parte da existéncia.

E Hannah indica, também, ndo haver “um tnico fildosofo exis-
tencial” que nao demonstre em seu caminhar a influéncia de Kierke-
gaard. Observa-se entao que da mesma forma que em Hannah Arendt,
Kierkegaard é também considerado por filésofos como Deleuze, Ri-
couer que questiona se é possivel filosofar depois de Kierkegaard; por
Wahl, professor de Foucault no College de France e um dos respon-
saveis pela presenca de Kierkegaard em Franga e que teve o “imenso
mérito de tornar crivel na Franga a hipdtese de um Kierkegaard fildso-
fo” reinscrevendo-o no significativo “contexto cultural em que vivia”,
como lembra Politis (2013, p.8).

Arendt (2008) sinaliza ainda a respeito da importancia do pen-
samento de Kierkegaard atribuindo a sua filosofia significancia maior
para a posteridade do que o pensamento de Marx quando afirma que
“Kierkegaard teve muito mais importancia do que Marx para o desen-
volvimento posterior da filosofia, porque manteve sua desesperanca
em relagao a filosofia. Foi, sobretudo a partir de Kierkegaard que a
filosofia adotou seus novos contetdos concretos” (p. 204), novas cate-
gorias de analise do individuo e da sua existéncia.

A influéncia dos escritos de Kierkegaard vai se fazer presente
e de forma fecunda no pensamento de Freud quando este apresenta
o aparato psiquico como sendo a base de sustentacao da relagao pro-
funda do individuo com o mundo finito e infinito, com sua existéncia.
Serd sentida, na forma madura da hermenéutica foucaultiana e como
nos ensina Arendt (2008) na filosofia de Jaspers que assume essas no-
vas categorias clarificando-as de forma 