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APRESENTACAO DA COLECAO XVII ENCONTRO
NACIONAL DE FILOSOFIA DA ANPOF

O XVII Encontro Nacional de Filosofia da ANPOF, ocorrido em Araca-
ju, na Universidade Federal de Sergipe, de 17 a 21 de outubro, reuniu parte
significativa da comunidade académica brasileira da area de filosofia, como
ja é tradicdo nos encontros promovidos pela ANPOF desde 1984, em Diaman-
tina/MG. Tivemos mais de 2 mil apresentacdes e a participacdo massiva de
docentes e discentes de todas as partes do pais. O evento, que se amplia a
cada edicio, refletindo a expansio e a consolidacdo nacional da nossa area, é
oportunidade Unica para a divulgac¢ao e a discussao de nossas pesquisas, mas
também para o debate e o intercimbio de opinides sobre temas relevantes
para nossa comunidade académica e a consolidacio de redes de pesquisa.

Desde 2013 a ANPOF vem publicando parte dos textos apresentados
no evento, nos Grupos de Trabalho e nas Sessdes Tematicas visando registrar
as atividades do evento, dar visibilidade a nossa producao e fomentar o dia-
logo entre as pesquisas na area. Nesta edicdo do evento contamos com pouco
mais de seiscentos textos aprovados dentre os efetivamente apresentados e
submetidos para avaliagdo dos Grupos de Trabalho e das Coordenacdes dos
Programas de Pds-graduacao.

Apds o processo de avaliacdo dos trabalhos submetidos foi concedido
aos autores um prazo de um més para que revisassem seus proprios textos,
uma vez que os autores respondem pela versao final do seu texto. Foi feita
uma revisao geral nos livros, mas com foco antes de tudo na diagramacao
e na padronizacdo da apresentacdo dos textos, de modo que apenas ocasio-
nalmente foram corrigidos erros evidentes, principalmente de digitacdo. O
processo de edi¢do dos livros durou o tempo compativel com a magnitude do
material e a estrutura da ANPOF. Os 22 volumes resultantes foram agrupados
por afinidade tematica, tanto quando possivel, e sempre com a anuéncia dos
coordenadores de GTs.

A edicao deste material ndo teria sido possivel sem a colaboracao dos
Coordenadores de Programas de P6s-graduacao e Coordenadores de GTs, aos
quais agradecemos profundamente. A reunido dos textos e a solucdo dos va-



rios problemas ao longo do processo nao seriam possiveis sem a contribuicdo
competente e inestimavel de Samarone Oliveira, da secretaria da ANPOF. A
comunidade da filosofia no Brasil se reunird novamente em 2018 em Vitoria,
por ocasido do XVIII Encontro Nacional de Filosofia. Uma boa leitura e até la.

Diretoria da ANPOF
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Introducao

As investigacoes e producdes de resultados no ambito da Fenome-
nologia e da Hermenéutica vém de longa data em centros de pesquisa
internacionais. No Brasil, podemos dizer, de modo geral, que as pesquisas
e textos produzidos ainda sdo incipientes. Contudo, artigos, disserta¢des
e teses tém sido defendidas nas ultimas décadas e atestam o vigor das
investigacdes em curso na academia filoséfico-brasileira. A criagdo, rela-
tivamente recente, de GTs que contemplam a tematica da Fenomenologia
e da Hermenéutica estdo ai para comprovar a importancia e contribuigao
que essa linha de pesquisa oferece a reflexao filoséfica. E, mais ainda, a
producdo de resultados reunidos neste livro atestam a seriedade e o alto
nivel das investigacdes dessas tematicas.

Destacamos a importancia deste livro reunindo filésofos brasilei-
ros ocupados com o tema da Fenomenologia e da Hermenéutica - que
ndo esgotam a totalidade dos pesquisadores, mas ddo uma bela amostra
da pesquisa em curso no Brasil -. Reiteramos a importancia desse livro
ndo apenas para professores, estudantes da area de filosofia, mas como
sabemos, das implica¢des que o tema contemplado aqui tem com o Direi-
to, a Historia, a Literatura, a Psicologia, a Histéria, a Pedagogia. Em outras
palavras, com este livro, oportunizamos o aprofundamento do conheci-
mento do tema ndo apenas para fildsofos, mas para o publico em geral.

Optamos por dividir o livro em duas sessdes, por ordem de afinida-
de tematica. Na primeira reunimos textos que abordam a Fenomenologia
e, como se pode averiguar, Husserl é o autor mais mencionado. Na segun-
da sessdo aglutinamos os textos sobre Hermenéutica que contemplam,
especialmente, Hans-Georg Gadamer, Paul Ricoeur.

Manifestamos aqui nosso agradecimento a Anpof na pessoa do pre-
sidente Adriano Correia, pela possibilidade de publicar os resultados das
nossas pesquisas e contribuir para avanco das investiga¢des da linha in-
vestigativa que é objeto deste livro. Um agradecimento a todos os colabo-
radores deste livro pelo trabalho de suas pesquisas condensados nos seus
textos. E, por fim, passamos agora a palavra ao leitor para que faca bom
proveito dos frutos das pesquisas aqui reunidas e saiba que isso constitui
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mais um degrau dos nossos esforcos em aprofundar e sistematizar inves-
tigacdes em torno da tradicdo Fenomenolégica e Hermenéutica.

Prof. Dr. Luiz Rohden
(UNISINOS)

Prof. Dr. Juvenal Savian Filho
(UNIFESP)

Prof. Dr. Carlos Diégenes Cértes Tourinho
(UFF)
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As Raizes do Idealismo Conceitual de Husserl

Daniel Peluso Guilhermino
(USP)

I. INTRODUCAO: O PROBLEMA DA LEGITIMIDADE
DO DISCURSO SIMBOLICO

O objetivo principal de uma légica dos signos na primeira filosofia
de Husserl é o de oferecer legitimacdo e fundamentagao Idgicas para ope-
racdes cognitivas que ocorrem no nivel psicoldgico (i.e., pré-légico). No
operar simbolico, opera-se nao com conceitos (objetos) que estao real-
mente ai de maneira auténtica (eigentlich), mas com signos (Zeichen) que
funcionam como substitutos das proprias coisas. A pergunta a se fazer
é: como isso é possivel? A essa questdo se dedicara o texto da Semiotica,
de 1891, cujas bases investigativas e conceituais estdo em conformidade
com a Filosofia da Aritmética. Do ponto de vista subjetivo, ou seja, no nivel
psicolégico, a resposta de Husserl é como segue: “procedemos sem qual-
quer justificacdo, ndo nos guia um motivo gnosiolégico” (PA, 358), mas
sim um mecanismo cego de associacdo de ideias. Imediatamente, porém,
o lado objetivo da questao - seu nivel l6gico - vem a tona. Se ajuizamos
com simbolos sem uma justificacdo dltima do préprio ajuizar, a questao
da verdade dos juizos continua intocada. Ndo ha qualquer lei a priori que
assegure que nosso ajuizar cego ndo leve, na maioria dos casos, ao erro
e ndo a verdade. Todavia, garante Husserl que o que ocorre de fato é pre-
cisamente o contrario: na incomparavel maioria das vezes nossos juizos
simbdlicos conduzem a verdade, e “isto é um fato metafisicamente muito
interessante” (PA, 358). Como explicar, assim, que operagoes involunta-
rias e irrefletidas com simbolos, guiadas por uma “sabedoria geral da na-
tureza” (PA, 358), seja logicamente valida e gnosiologicamente legitima?

A resposta a essa pergunta deveria permanecer insatisfatéria no
texto da Semiotica em fun¢ido da auséncia da distingdo fenomenolégica
mais basilar: aquela entre o real e o ideal. Mas por que, afinal, para res-

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE p. 14-27,2017.



As RA{ZES DO IDEALISMO CONCEITUAL DE HUSSERL

ponder tal pergunta deve-se efetuar tal distingdo e, com isso, subscrever
o idealismo conceitual? A esse esclarecimento - qual seja, ao esclareci-
mento dos motivos que conduzem a subscricdo do idealismo conceitual
- voltaremos nossa atencdo, tomando como fio condutor da exposicdo as
diferencas entre as teorias do conceito da Filosofia da Aritmética e das
Investigacoes Ldgicas. Ao fim, apresentaremos, ainda que brevemente, a
relacdo de fundacdo entre a l6gica pura e a légica pratica, que servira de
complemento natural ao estudo aqui apresentado.

II. A TEORIA DO CONCEITO NA FILOSOFIA DA ARITMETICA

A tarefa primeira da Filosofia da Aritmética é a da clarificacdo do
conceito de niimero, que, em sentido amplo, é sinénimo de multiplicidade
(PA, 14). Essa clarificagdo seguird um caminho pré-determinado: tragar
retrospectivamente sua origem psicoldgica. Isso porque trata-se de um
conceito ultimo, ndo passivel de definicdo, e com conceitos desse tipo a
Unica coisa a se fazer é, através de sua apresentacao (Darstellung), “repro-
duzir em n6és mesmos aqueles processos psiquicos que sdo necessarios
para a constituicdo do conceito” (CENTRONE, 2010, p. 13). Ao fazer isso,
Husserl considera ser possivel obter uma visdo das propriedades que os
objetos devem possuir para que possam ser subsumidos a tal conceito.
Por isso, trata-se de uma clarificacao da origem e do contetido do conceito
a um sé tempo.

0 essencial desse método de clarificacdo conceitual adotado na Fi-
losofia da Aritmética é que ele sempre parte do conceito e se dirige para
sua base abstrativa concreta. Ou seja, um conceito sé pode ser clarificado
na medida em que se identifica o fendmeno concreto do qual ele é abs-
traido. No caso do conceito de multiplicidade, “no que respeita ao feno-
meno concreto que serve de fundamento para a abstracao [...], ndo res-
tam duvidas absolutamente” (PA, 15): serdo conjuntos (Inbegriffe)!, isto
é, multiplicidades de objetos determinados. Todavia, os conjuntos ndo
serdo a base Unica da qual emergira o conceito de nimero, uma vez que
para tal conceito ¢ indiferente a especificidade dos objetos do conjunto:

! Sobre a traducdo de Inbegriff por totalidade, Cf. o Apéndice 1 de COOPER-WIELE, 1989, p. 129.
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Qualquer objeto imaginavel, quer fisico ou psiquico, abstrato ou
concreto, quer dado da sensacdo ou da fantasia, pode ser unido
arbitrariamente a qualquer outro para formar um conjunto, e, por
conseguinte, ser contado. Por exemplo, certas arvores, o sol, a lua,
a Terra e Marte; ou um sentimento, um anjo, a lua e a Italia, etc..
Nesses exemplos nés podemos sempre falar de um conjunto, de
uma multiplicidade, e de um determinado nimero. A natureza do
conteudo particular portanto ndo faz diferenca em absoluto. (PA,
16, grifo nosso).

0 mais essencial desses conjuntos, portanto, sera justamente aqui-
lo que escapa ao contetido dos objetos conjugados. O que torna possivel
uma multiplicidade de objetos heterogéneos se subsumir conjuntamente
a unidade de um conceito é algo que ndo pode ser encontrado no con-
junto: seu poder de ser contados. Ou seja, o fendmeno concreto do qual o
conceito de multiplicidade é abstraido é o ato de contar, ao qual Husserl
denomina ato de ligacdo coletiva (kollektive Verbidung) (PA, 18). A base
abstrativa do conceito de multiplicidade nido é, portanto, conteudista,
uma vez que independe do contetido especifico dos objetos ligados. Ao
contrario, é o préprio ato psiquico de ligar objetos desconsiderando seus
conteudos especificos que, objetivado por um ato de reflexdo, torna-o
possivel: “Onde quer que formos apresentados a uma classe de um todo
particular, o conceito dessa classe s6 pode ter sido originado por reflexao
sobre uma maneira bem distinguida de ligar as partes, maneira a qual é
idéntica em cada todo pertencente a essa classe” (PA, 20).

A teoria do conceito de Husserl na Filosofia da Aritmética é tradi-
cional: um conceito provém da unidade abstraida da diversidade. Isto é,
em meio a heterogeneidade dos relata, destaca-se o elemento comum
e obtém-se, a partir dele, o conceito. Ora, mas uma vez que o conjunto
concreto que estd na base do ato de ligacdo coletiva ndo encerra, em si,
os contetudos pelos quais é possivel destacar tal elemento comum (uma
vez que os conteudos sdo desprezados), e o fundamento da abstracido do
conceito de nimero se encontra em um ato, entdo precisaremos, antes,
retomar “um capitulo obscuro da psicologia descritiva” (PA, 66), qual seja,
o da teoria das relagdes.

Husserl apresenta uma classificacdo de relagdes que se subdivide em
dois tipos, baseando-se, para tanto, no carater fenomenal dos termos rela-
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tados?® O primeiro tipo é o das relagées primdrias, que comporta os fend-
menos fisicos de Brentano. As relagdes primarias sdo aquelas fundadas nos
contetidos primdrios. Relagdes de continuidade, de gradacdo, de intercone-
xao metafisica (combinagao de propriedades, como entre extensao e cor),
relagdes légicas etc.; todas sdo exemplos de relagdes primarias, uma vez
que estao fundadas puramente no contetido dos termos relatados e sdo vis-
tas neles. De outro modo ocorre com as relacdes que Husserl classifica como
secunddrias, e que se distinguem das primarias pelo fato de seu fen6meno
relacional ser psiquico. Estas relacées sdo dependentes de um ato psiquico
peculiar responsavel por destacar certos conteddos relatados e estabelecer
a conexao por sobre eles. Trata-se, portanto, de um ato de segunda ordem,
na medida em que se funda sobre um ato de primeira ordem que destaca os
elementos a serem relatados. Sobre esse ato, Husserl enfatiza:

Levando adiante tal ato, evidentemente procurariamos em vdo nos
contetdos da representacdo [..] por uma relagdo ou combinacdo
[.]- Os contetidos sdo, neste caso, unificados precisamente pelo ato
isolado; e a unificagdo, portanto, s6 pode ser notada através de uma
reflexdo especial sobre o ato (PA, 69).

A caracteristica distintiva fundamental entre esses dois tipos de
relacdo esta em que nas relagdes primdrias “a relacdo é imediatamente
dada junto com a representacdo dos termos, como um Momento do mes-
mo conteudo representacional” (PA, 69). Ja no caso das relacdoes secun-
dérias, é necessario um ato reflexivo para que a relacao seja objetivada e,
portanto, vista. Assim, seu conteudo imediato é “o ato instituindo a rela-
cdo, e unicamente através dele a representacao incide sobre seus termos”
(PA, 69, grifo nosso).

Ora, quando no movimento seguinte Husserl inclui o ato de ligacao
coletiva na classe das relacdes de tipo secunddrio, isto é, compreende-o
como uma relagdo psiquica, basta as descri¢des dadas acima para que se
entenda a esséncia desse ato. Trata-se de um ato que institui a relacdo e
que permanece exterior aos objetos relatados, na medida em que prescin-
de de seus contetidos. Desse modo pode Husserl concluir que:

2 Aclassificagdo das relagdes que Husserl reconhece na Filosofia da Aritmética ndo se limita, to-
davia, a apenas dois tipos. Barry Smith e Kevin Mulligan, por exemplo, listam pelo menos quatro
tipos de relagdes que podem ali ser encontradas. Cf. SMITH, 1992, p. 35.
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Um conjunto se origina onde um interesse unitdrio - e, simultanea-
mente com e nele, um notar unitdrio - distintamente seleciona e en-
globa vdrios contetidos. Por conseguinte, também a ligacdo coletiva
somente pode ser apreendida através de reflexdo sobre o ato psi-
quico pelo qual emerge o conjunto (PA, 74).

Assim, o conceito de multiplicidade tem por base abstrativa o feno-
meno concreto do ato psiquico de ligar coletivamente quaisquer objetos,
sendo que tal ligacdo permanece externa aos objetos mesmos e depen-
dente de outros dois atos psiquicos peculiares: aquele responsavel pelo
conceito de algo e aquele responsavel pela conjungdo dos objetos ligados.
Ambos os conceitos sdo, igualmente, externos ao contetido dos objetos,
e, portanto, tém sua origem em atos psiquicos. O conceito de algo é um
pressuposto do ato de ligacdo coletiva e surge da desconsideragdo por
parte do ato representativo pelas especificidades do objeto representa-
do, o que confere ao conceito de multiplicidade sua generalidade. J4 a
conjuncdo surge justamente para que essa indeterminacdo do conceito
de multiplicidade possa, através da palavrinha “e”, determinar-se em um
numero especifico. Assim, se conto “um e um e um”, dou a multiplicidade
geral uma determinacao especifica: o numero cardinal 3. Eis, em resumo,
o trajeto de Husserl para clarificar o conceito de nimero3.

O traco fundamental dessa teoria apresentada na Filosofia da Arit-
mética é o da particularidade. Em ultima instancia, os conceitos mais
fundamentais para as ciéncias, quais sejam, os de “algo”, “um”, “multipli-
cidade”, “nimero cardinal”, “identidade”, “diferenca” etc., batizados na
Filosofia da Aritmética de categorias, tém sua origem na reflexdo sobre
atos psiquicos, sendo justamente esta origem que os determinam como
tais: estes conceitos “ndo sao [conceitos] de contetidos de um determina-
do género, mas antes [estdo] de certa maneira incluidos em todo e qual-

3 Essa teoria é inspirada nos ensinamentos de Weierstraf3, como nos mostram essas notas fei-
tas pelo préprio Husserl de um curso dado por Weierstraf intitulado Introducdo a teoria das
fungées analiticas: “Nés alcangamos de melhor modo o conceito de nimero procedendo com a
operagdo de contar. Consideramos um dado agregado de objetos; passando por eles sequencial-
mente, olhamos, dentre eles, por aqueles que tém uma certa caracteristica apreendida na repre-
senta¢do; compreendemos os objetos isolados com tal caracteristica juntos em uma abrangente
representacao, e assim uma multiplicidade de unidades é feita, e isso é o nimero” (1878 apud
IERNA, 2006, p. 36). Como vimos, porém, Husserl ndo considera objetos com uma caracteristica
especifica, mas objetos completamente arbitrarios.
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quer contetido” (PA, 84). Ora, se até mesmo os conceitos generalissimos
como as categorias tém sua origem abstrativa no fendmeno concreto do
ato psiquico, cria-se, com isso, uma situacdo temeraria para as ciéncias
(psicologismo, relativismo, antropologismo etc.). Pois uma vez originados
em um ato psiquico que é particular, torna-se dificil compreender a uni-
versalidade destes conceitos. Mais ainda: sua origem é psicologica, mas
tais conceitos se referem as coisas, e ndo ao ato psiquico. Quando enume-
ro macas, ndo me refiro ao meu ato psiquico de enumerar, e sim as macas
enumeradas. Os conceitos da aritmética, uma vez abstraidos, tornam-se
estranhos a sua origem, ja que supostamente se aplicam a quaisquer coi-
sas. Numa palavra: se os conceitos tém por base abstrativa fenomenos
psiquicos particulares, torna-se um enigma sua aplicabilidade ao real.

Este é o ponto crucial da diferenca entre a teoria do conceito da
Filosofia da Aritmética e das Investigacdes Logicas - esta ultima exposta
pela primeira vez nos Prolegdmenos a Légica Pura. A partir dai, o enig-
ma da anexag¢do dos conceitos universais aos concretos particulares sera
compreendido como um pseudoproblema que emerge da premissa inicial
de que tais conceitos devam ter sua origem em atos psiquicos particula-
res. A teoria do conceito precisa, portanto, necessariamente mudar: os
conceitos ndo mais deverdo ser compreendidos como classes de objetos,
mas como ideias que compreendem espécies. A partir dessa mudanca, os
atos psiquicos que antes instituiam reflexivamente os conceitos deixam
de ser a base concreta da qual estes sdo abstraidos e se tornam o meio
pelo qual o conceito, enquanto espécie, pode habitar o real.

II1. O CONCEITO COMO IDEIA NOS PROLEGOMENOS

O texto dos Prolegdmenos contém um arsenal de enérgicos argu-
mentos para blindar a légica do alcance da psicologia. Como diz o titulo
do paragrafo §46, o dominio da ciéncia da logica, analogamente ao da ma-
temadtica, é ideal. Sao, por isso mesmo, tanto a l6gica quanto a matematica,
dominios de consideragdo puros: “Ninguém concebe as teorias puramente
matemadticas e, em especial, e.g., a doutrina pura dos niimeros como ‘parte
ou ramo da psicologia’, embora ndo tivéssemos niimero se nao contasse-
mos” (LU [, 173). A diferenga para com a Filosofia da Aritmética é not6-
ria. O ato psiquico de contar ndo mais institui a relacdo que servira de
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base concreta para a abstragdo do conceito de nimero, mas antes sera
a ocasido na qual o nimero enquanto espécie podera se dar a apreensao
intelectiva. Como enfatiza Cooper-Wiele, “Husserl propoe a visao classica
de que a realidade é ininteligivel sem a idealidade e que a idealidade per-
manece estéril se ndo realizada” (COOPER-WIELE, 1989, p. 97).

Trata-se, sem davida, de um novo sentido de origem, ndo mais apa-
rentado aquele da Filosofia da Aritmética. Pois como podem, afinal, os con-
ceitos da aritmética ter uma certa “origem psicolégica” e, ndo obstante, ndo
se reduzir as leis psicoldgicas, mas constituir um dominio préprio - ideal
- de legalidade? Husserl é enfatico ao ressaltar que, para essa questdo, “sé
ha uma resposta” (LU I, 173). E ela: os atos psiquicos de contar, enumerar,
somar, multiplicar, encerram-se no dominio da contingéncia dos fatos, do
aqui e agora, gerando e perecendo. Na melhor das hipdteses, se tais concei-
tos fossem abstraidos de tais atos, sua cientificidade se enraizaria na lei da
probabilidade - o que representaria uma catastrofe para a validade abso-
luta das proposi¢des da aritmética (e da légica). Assim, as proposicdes da
arithmetica universalis devem se fundar “puramente na esséncia ideal do
género numero. As singularidades tultimas que cabem na extensdo destas
leis sdo ideais, sdo os nimeros aritmeticamente determinados, i.e., as di-
ferencas especificas infimas do género namero” (LU I, 175). Abandona-se,
portanto, o ponto de vista do conceito enquanto classe de objetos empiricos
para adotar a teoria do conceito enquanto ideia. Essas duas perspectivas
sdo mutuamente excludentes. Numa, o conceito é adquirido através da abs-
tracdo sobre o fendmeno concreto, que ndo necessita ser sensivel, mas deve
ser particular. Nela, o conceito universal tem como extensdo as particula-
ridades dos fendOmenos concretos. Ja na teoria adotada nos Prolegdmenos,
o conceito é adquirido através de uma apreensdo ideativa que vé no fato a
ideia. Assim, o conceito tera como extensdao ndao mais uma particularidade
de coisas, mas as individualidades das espécies.

Essa nova compreensio do conceito e seu contraste com a aborda-
gem anterior é particularmente clara quando Husserl explora, nos Prole-
gébmenos, o tema principal da primeira parte da Filosofia da Aritmética: a
clarificacdo do conceito de nimero. Se nos concentrarmos no nimero cin-
co, diz-nos Husserl, num primeiro momento deparar-nos-emos com um ato
articulado de ligacao coletiva de cinco quaisquer objetos, no qual notare-
mos uma certa forma de articulacdo. Até aqui, tudo parece de acordo com o
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roteiro da Filosofia da Aritmética: um ato particular de contar tomado por
base abstrativa para o conceito. A seguir, porém, o caminho se altera:

Com respeito a este particular intuido realizamos agora uma ‘abs-
tracao’, i.e., fazemos ndo s6 sobressair o momento nao auténomo da
forma da cole¢do no intuido como tal, como nele captamos também
a ideia: o nimero cinco como espécie da forma ocorre na conscién-
cia que visa. O que é agora visado nao é este caso particular, ndo é
o intuido como um todo, nem a forma que nele reside, embora por
si mesma inseparavel; visado é, antes, a espécie da forma ideal que,
no sentido da aritmética, é simplesmente uma sé, por mais atos em
que se possa particularizar em coletivos intuitivamente constitui-
dos, e que, por isso, ndo tem qualquer participacdo na contingéncia
dos atos, com a sua temporalidade e caducidade (LU I, 174).

0 ato de ligacdo coletiva sobrevive, mas tem sua funcdo radicalmente
alterada. Husserl menciona, sem duivida, “o coletivo numa forma de articu-
lagdo” (LU I, 174), mas tal coletivo ndo é o prdprio ato de ligagdo coletiva,
sendo que a individuagdo dessa forma enquanto espécie, esta Ultima trazida
a luz pelo ato. Em outras palavras: é através do ato de ligacdo coletiva que
o ideal passa a habitar o real. Em si mesmo, os conceitos da aritmética e da
logica funcionam no quadro esquematico do género e da espécie, e “sobre o
real ndo asserem absolutamente nada, nem sobre um tal real que é conta-
do, nem sobre os atos reais, nos quais é contado, ou nos quais se constituem
esta ou aquela caracteristica numérica” (LU I, 175).

A partir daqui fica esclarecido por que a consecucgao de uma légica
dos signos é dependente do “conhecimento correto das diferengas gno-
siolégicas mais fundamentais, a saber, a diferenca entre o real e o ideal”
(LU I, 191). Com efeito, se o problema da Semidtica é o da legitimacdo do
simbolismo, isto é, o da legitimacdo dltima das representacdes subjetivas
inauténticas com respeito a intuicdo dos objetos que elas representam,
entdo o edificio conceitual arquitetado pela Filosofia da Aritmética torna-
-se, certamente, insuficiente. Afinal, se admitirmos os conceitos mais ge-
rais e mais universais das ciéncias como reportando-se, originariamente,
a atos psiquicos particulares, entdo teremos um particular (o ato) tentan-
do alcancar outro particular (as coisas); o que, com efeito, é absurdo. Em
todo conhecimento, insiste Husserl, trés distingdes devem ser feitas (LU
I, 181, 182). Sao elas:
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1. A conexdo das vivéncias cognitivas nas quais as ciéncias se rea-

lizam subjetivamente, isto é, as representagdes subjetivas;

2. A conexao das coisas pesquisadas e teoricamente conhecidas;

3. E, finalmente, a conexdo l6gica especifica das ideias tedricas que

constitui a unidade das verdades de uma disciplina cientifica ou
de uma teoria.

E evidente que tais distingdes superam e ampliam o arcabougo
tedrico do texto da Semidtica, que apenas considerava a dicotomia en-
tre representacoes inauténticas e auténticas, dando mesmo como 6bvio o
acesso aos conceitos auténticos - as “coisas” - e preocupando-se apenas
com a justificacdo do discurso cientifico, que se da através de simbolos.
Uma vez, porém, que toda a semiotica husserliana é dependente da teoria
da clarificacao pela origem da Filosofia da Aritmética, sua conclusao deve,
necessariamente, chegar a um impasse. Isso porque, para que se leve a
cabo a tarefa de uma légica dos signos, deve-se necessariamente aban-
donar essa acep¢do do método de clarificagdo pela origem. E certo que
os conceitos tém de ser fixados e sua “origem” individualmente tracada.
Todavia, isso nao significa que

A questdo psicolégica pelo surgimento das representagdes con-
ceituais respectivas ou disposi¢Ges representativas tenha o menor
interesse (..). Nao é disto que se trata; mas da origem fenomeno-
I6gica ou - se preferirmos pér completamente de lado a expressdo
inadequada da origem, resultante da falta de clareza - trata-se da
inteleccdo da esséncia dos conceitos correspondentes (LU I, 246,
grifo nosso).

Essa é a primeira tarefa da légica pura: delimitar um dominio de
legalidades encerrado em si que nada diz sobre a contingéncia dos fatos,
fixando categorias puras de significacdo que ndo remetem a particulari-
dades psiquicas, mas antes a espécies ideais. Este objetivo sé pode ser al-
cangado, segundo Husserl, “por meio de uma presentificacdo intuitiva da
esséncia na ideacdo adequada ou, em conceitos complicados, pelo conhe-
cimento da essencialidade dos conceitos elementares neles residentes e
dos conceitos das suas formas de enlace” (LU I, 246).

Essas categorias puras de significagdo, ou “conceitos primitivos que
‘tornam possivel’ a conexdo do conhecimento” (LU I, 244), sdo as cate-

22



As RA{ZES DO IDEALISMO CONCEITUAL DE HUSSERL

gorias da Filosofia da Aritmética, que, ali, eram obtidas por um esvazia-
mento do conteido do fend6meno concreto e da subsequente abstracao de
seus aspectos mais gerais. Agora, tais categorias, como “multiplicidade”,
“numero cardinal”, ou mesmo os conceitos da légica pura como “propo-
sicao”, “verdade”, ndo mais se referirdo aos atos de multiplicar, enumerar,
julgar ou asserir veritativamente: contrastado ao modo psicolégico de con-
sideragdo (enfatizado na Filosofia da Aritmética), ha agora o modo obje-
tivo de consideragdo, que recai sobre um dominio fechado de legalidade
pura, aquele dos géneros e das espécies. E assim que o principio da nio-
-contradi¢do ndo mais serd um principio normativo concernente a atos de
julgar, mas sim a “inverdade conjunta das proposigdes” (LU I, 91), nomea-
damente, de proposi¢des conjuntivas com valores de verdade opostos.

Numa palavra, e para dizé-lo com Husserl, abandona-se de vez o
selo da particularidade para adotar o Idealismo, “o qual expde a Unica
possibilidade de uma Teoria do Conhecimento concordante consigo mes-
ma” (LU II, 112).

IV. AS TEORIAS PURAS COMO FUNDAMENTO DAS NORMATIVAS

A énfase na distin¢do absoluta entre o real e o ideal propalada pelos
Prolegdmenos e o excessivo peso atribuido a este tltimo dominio traz con-
sigo um risco embaragoso para os propésitos de Husserl. Afinal, se na teo-
ria da Filosofia da Aritmética deparamo-nos com o problema da anexacdo
do conceito universal ao particular, nao seria mais absurdo ainda tentar re-
solver tal problema aumentando o abismo, ao invés de dissolvé-lo? Pois, de
fato, se era problematico que um conceito universal se referisse as particu-
laridades contingentes, parece mesmo escandaloso compreendé-los agora
como ndo asserindo “absolutamente nada sobre o real”; problema que se
torna ainda mais drastico quando o estatuto ontolégico dessas espécies
ideais nao é determinado. Os Prolegdbmenos, porém, ndo nos deixam sem
uma via de dissolucdo desse hiato entre idealidade e realidade. Ela pode
ser encontrada, nomeadamente, no segundo capitulo, que explora o tema
da fundamentacao das disciplinas normativas.

Na controvérsia a respeito do carater pratico da légica, Husserl se
posiciona -ainda que cautelosamente - junto ao partido tradicional que
defende a l6gica como uma disciplina ndo-normativa, e, por isso mesmo,
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pura. Tal tradigdo remontaria, em Ultima instancia, a Kant*. A este respei-
to, diz Husserl, “é natural a conjectura de que seja o sentido préprio da
pretendida logica pura, o de ser uma disciplina teorética que, de modo
analogo aos casos indicados, funda uma tecnologia, precisamente a l6gica
no sentido pratico comum” (LU I, 51). Assim como a arithmetica numero-
sa esta subordinada a arithmetica universalis, também a légica prdtica se
subordina a pura e, no limite, o fato se subordina a ideia.

Como se da, porém, essa subordinacdo? Com efeito, para haver
subordinacdo, ha que haver separacdo, pois se a normatividade nao se
distinguisse da ciéncia em questdo - ou seja, se a ldgica ou a aritmética
fossem somente ciéncias normativas e se identificassem com o dever-ser
-, entdo ndo haveria sequer o que se pesquisar, apenas que se esclarecer
como um fato (seja um fato de ajuizar logico, de multiplicar aritmético
etc.), pode, em si mesmo, encerrar qualquer coisa de normativo. Insista-
mos: se, e.g., a logica fosse essencialmente e somente normativa, tornar-
-se-ia absolutamente incompreensivel como um mero fato psicolégico de
julgar situado no tempo se torna uma lei (que, por ser lei, deve ser atem-
poral) sem recair, em ultima instancia, na arbitrariedade.

Pois bem, é a tese maior de Husserl que “toda disciplina pratica
assenta sobre uma ou mais disciplinas teoréticas, na medida em que as
suas regras tém de possuir um contetido teorético separdvel do pensamento
da normatividade (do dever-ser)” (LU I, 53, grifo nosso). Esse contetido
teorético separavel é um dominio de legalidades puras, ideais, muito dis-
tintas das leis tipicas do pensamento pratico-normativo. Esta Gltima diz
como as coisas devem ser, muito embora em certos casos ndo sejam ou
mesmo nao possam ser, enquanto que as primeiras dizem como as coisas
sdo. E mediante uma apreensio intelectiva de como as coisas sdo que uma
norma surge enquanto instanciagdo prdtica desse ser. O principio de nao-
-contradicdo, por exemplo, ndo diz que nao se deve julgar como verdadei-
ro a conjuncdo de duas proposi¢des com valores de verdade distintos. Ele
ndo diz nada sobre atos reais de julgar, nem sobre se tal ato seria deseja-
vel ou ndo, legitimo ou ndo. Antes, diz que tal conjunc¢ao é falsa, e dada sua

4 Embora Husserl reconhega que Kant op0s as leis psicoldgicas (que dizem como o entendimento
pensa) as leis légicas (que dizem como o entendimento deve pensar), é, todavia, de opinido que
Kant ndo compreende a légica como ciéncia normativa, mas antes como “ciéncia correlativa das
regras do entendimento em geral”, que ndo vale como disciplina reguladora segundo fins. Cf. a
esse respeito a nota de rodapé encontrada em LU [, 50.
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falsidade é possivel, através de um ato valorativo, instaurar um principio
pratico que converteria uma lei pura em uma tecnologia.

Do que se trata este tal ato valorativo? Um exemplo de Husserl é a
proposicdo normativa “um guerreiro deve ser corajoso”, que se reduz a
proposicdo puramente teorética “um guerreiro corajoso é um bom guer-
reiro” (LU I, 54). Assim, toda frase normativa “pressupde uma determi-
nada espécie de valoragdo (apreciacdo, avaliacdo), pela qual resulta o
conceito de um ‘bem’ (valioso) ou ‘mal’ (ndo valioso), num sentido deter-
minado, em relacdo a uma certa classe de objetos” (LU [, 56). Em suma:
“toda a proposicao normativa da forma ‘um A deve ser B’ inclui a proposi-
cdo teorética ‘s6 um A que é B tem a qualidade C’, onde por C indicamos o
contetdo constitutivo do predicado padrao ‘bom’ (LU I, 60).

Ora, ao se falar do bem e do mal, necessariamente fala-se do me-
lhor e do pior. Partindo-se de predicados relativos de bem e de mal,
alcanca-se predicados absolutos, que se tornardo a norma fundamen-
tal das disciplinas normativas. Assim, numa Etica Utilitarista, a norma
fundamental sera a “maior felicidade possivel para o maior nimero
possivel” (que é o melhor dos bens utilitaristas), bem como numa Etica
Hedonista serd o “mais intenso e, também, o mais duradouro dos praze-
res”. Ao interessado em construir uma prdxis de determinada disciplina,
e.g., uma praxis da Etica Hedonista, cabera investigar, a partir da norma
fundamental, as condi¢cdes necessarias e suficientes para sua realiza-
cdo empirica, sendo que “nenhuma proposicao relativa a possibilidade
da realizacao pratica afeta o circulo das simples normas da valorizacao
ética”, pois, se elas (as proposicdes relativas a possibilidade de realiza-
cdo pratica) forem de todo anuladas, é somente “a possibilidade de uma
praxis ética, ou de uma técnica da acdo ética que desaparece” (LU I, 61),
deixando a ética pura intacta. Esta dltima esta no dominio das discipli-
nas teoréticas, que, ao contrario das normativas, ndo contém essa refe-
réncia central a uma valorac¢do fundamental como fonte de um interesse
dominante de normalizacdo. Com efeito, a unidade das suas pesquisas e
a coordenacio dos seus conhecimentos “é determinado exclusivamente
pelo interesse teorético, o qual esta dirigido a investigacdo das interco-
nexoes objetivas (i.e., teoréticas, devidas a regularidade interna da coi-
sa), a investigar também, por isso, em conjunto, na sua interconexao”
(LU, 58.59).
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Eis, portanto, o modo como um dominio puro de idealidades pode
ser aplicado a contingéncia dos fatos por meio de um ato de valoracdo
universal. Ao contrario da Filosofia da Aritmética, tal dominio nao é mais
derivado dos fatos, mas, sendo a priori destes distintos, a eles aplicado.
Era justamente aquela sua derivagdo, a época, que impossibilitava sua
aplicacdo. Isso ndo significa, porém, que a solugdo dos Prolegdmenos es-
teja isenta de objecdes. Pelo contrario. Essa separacdo entre as disciplinas
teoréticas e normativas traz a tona, inevitavelmente, questdes relativas ao
lugar deste ato que valora e converte a idealidade em tecnologia. Onde ele
estd? No mundo? Trata-se de um particular entre particulares? Ou trata-se
da particularidade entre as particularidades? E certo que a naturalizacdo
das ideias que ocorre na Filosofia da Aritmética deixa a Teoria do Conhe-
cimento em um impasse, impasse do qual os Prolegdmenos ja ndo mais é
vitima. Restara a Husserl, agora, radicalizar suas reflexdes e leva-las as ul-
timas consequéncias, ndo limitando-se apenas a desnaturalizar os concei-
tos e as ideias, mas também a consciéncia, que devera habitar uma regiao
prépria e ndo-mundana. Tarefa para a Fenomenologia Transcendental.
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O estatuto da idealidade no primeiro Husserl

Daniel Ballester Marques
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INTRODUGCAO

A fenomenologia husserliana, apesar de ter seu ponto de partida
em reflexdes sobre os fundamentos da logica e da matematica, adquiriu
com o tempo, como aponta Schérer (1967, p. 3), conotagdes precisamente
anti-légicas e anti-cientificas. Para entender esse aparente conflito, é ne-
cessario retornar ao ponto de partida de Husserl, notando que a ligagao
entre légica e fenomenologia ndo é apenas circunstancial. A dissociagdo
entre suas origens e a maneira como frequentemente é compreendida
hoje, como veremos a frente, deve-se em grande parte a uma compreen-
sdo erronea do papel que os objetos ideais ocupam nesse sistema filos6f-
ico. E essencial, portanto, esclarecer essa questio.

Diogo Ferrer (2005, p. 9), na apresentacao a traducdo portuguesa
dos Prolegdomenos a Légica Pura, aponta que as Investigacoes Légicas te-
riam a fun¢do de uma introducdo critica e programatica a fenomenolo-
gia. Expandindo essa ideia, o tradutor divide os Prolegdmenos em duas
grandes areas. Na primeira, Husserl apresenta seu programa para fundar
e delimitar uma légica que possa ocupar o papel de ciéncia tedrica, e ndo
apenas técnica. Na segunda, que ocupa a maior parte da obra, o autor pro-
cura estabelecer as bases para esse programa, voltando um olhar critico,
nesse processo, as diferentes concepcdes dos fundamentos e da delimita-
cdo da logica existentes até entdo.

Ao considerar essas diferentes concepgdes, duas destacam-se: a da
logica entendida como técnica do pensar correto e a da légica fundada
na psicologia. Quanto a primeira, Husserl argumenta que qualquer téc-
nica toma como pressupostos alguns conhecimentos tedricos, e esses
conhecimentos ndo sao essencialmente normativos, carecendo, assim, de
justificagdo. Quanto a segunda, demonstra que tal perspectiva conduziria
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ao relativismo e que todo relativismo fundacional é contraditério. Na 16-
gica seria necessdria, assim, uma validade teérica diferente daquela das
leis empiricas ou psicologicas (FERRER, 2005, p. 9).

Os Prolegdbmenos sdo, portanto, em grande parte uma critica as ma-
neiras de compreender a fundamentagao da légica estabelecidas até en-
tdo. A visdo de mundo naturalista que se popularizou ao longo do século
xix admitia a existéncia apenas de objetos fisicos. Quaisquer fendmenos
nao fisicos (e.g. nimeros ou pensamentos), consequentemente, teriam
de ser compreendidos como caracteristicas, propriedades ou efeitos des-
ses objetos. Os principios da légica e da matemadtica passaram, assim, a
ser compreendidos como propriedades da mente humana, de forma que
para conhecer os fundamentos desses principios teriamos de olhar para
0s processos empiricos que nela ocorrem (RUSSELL, 2006, p. 11).

Veremos, ao tratar das Investiga¢des, os motivos pelos quais Hus-
serl considera essa posicdo inaceitavel. Por hora, notemos apenas que,
se admitirmos as posi¢des fundamentadas nas ciéncias naturais, teremos
de renunciar a objetividade da verdade - esta se resumiria a um resulta-
do do funcionamento de nossa mente. Nesse caso, teriamos de admitir
que os principios da légica (e.g. o principio de ndo contradi¢do) poderiam
nao valer para os seres humanos se a constituicdo de nosso cérebro fos-
se diferente. A posicdo de Husserl, ao contrario, é de que, ainda que ndo
houvesse mente alguma em que fossem pensadas as leis da légica, estas
ainda valeriam, embora apenas como possibilidades ideais ndo realizadas
(RUSSELL, 2006, p. 15).

Em resposta a fundamentacdo da légica nas ciéncias empiricas,
ha nos Prolegdmenos uma insisténcia em compreender a verdade como
ideia. Essa insisténcia é muitas vezes interpretada como a afirmacgdo de
um idealismo platénico (no sentido em que se opde diametralmente
ao empirismo). Seron (2012) nota dois aspectos que podem parecer
incompativeis na filosofia das Investigacdes. Por um lado, a fenome-
nologia requer uma atitude de neutralidade: deve-se suspender toda
pressuposicio, particularmente quanto a existéncia do mundo exterior.
Por outro lado, a légica é vista como uma doutrina verdadeira em si,
ponto interpretado muitas vezes como um platonismo légico: os obje-
tos ideais seriam separados, possuindo um ser independente daquele
das coisas reais.
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Vimos que, segundo as concepcdes empiristas dominantes na
época, é atribuida existéncia propriamente apenas aos objetos fisicos. O
idealismo das Investigac¢des, ao contrario, consistiria (1) em distinguir o
real e o ideal e (2) em crer que essa diferenga é irredutivel e que o ideal
nunca pode ser trazido para o real. As teorias, as proposi¢oes, suas partes
e tudo o que pode ser agrupado sob o termo significacdo, objetos da l6gi-
ca, teriam, segundo essa interpretacao dos Prolegdmenos, uma existéncia
analoga a dos objetos fisicos. Como nota Seron (2012), porém, tampouco
essa posicao é condizente com o projeto da fenomenologia: ndo é possivel
defender ao mesmo tempo um objetivismo semantico e a ideia de uma fe-
nomenologia sem pressuposi¢coes. Husserl encontra-se ameagado de um
lado pelos riscos do relativismo e de outro pelos riscos do idealismo.

Schérer (1967, p. 4) apresenta outra maneira de compreender essa
delicada posicao. A légica e a ciéncia sdo especialmente significativas na
fenomenologia porque ocupam, tradicionalmente, o papel de deposita-
rias da ideia de verdade. Notamos, no entanto, que a verdade definida
logica e objetivamente opde-se, ao longo da historia, a verdade subjetiva.
As Investigacoes Ldgicas partem da consciéncia dessa tensao, procurando
compreender “a natureza da subjetividade por meio da qual a verdade
pode se dar como tal” (SCHERER, 1967, p. 4), isto é, como é possivel, atra-
vés de nossa subjetividade, chegar a uma verdade em si. Trata-se, portan-
to, de assegurar a unidade desse conceito, e aqui é essencial o papel da
idealidade: para Husserl, a verdade s6 pode ser expressa enquanto ideia -
é secunddria a posicao da natureza humana ou de qualquer ser subjetivo.

A fenomenologia exige, assim, um afastamento tanto do objetivismo
l6gico-cientifico tradicional quanto das concepg¢des puramente psicologi-
cas da subjetividade, reconsiderando a cisao histoérica entre as esferas da
verdade subjetiva e objetiva. Para assegurar a unidade da verdade, pode-
-se pensar que Husserl tem de sacrificar uma das duas posi¢des citadas,
cedendo ao platonismo e recusando o papel da subjetividade que conhece
ou cedendo ao relativismo e desistindo do carater objetivo da verdade
conhecida. Vemos, no entanto, que as Investigacdes parecem sustentar
ambos os pontos de vista simultaneamente.

Por consequéncia dessa posicdo intermediaria, Husserl nao pode
admitir que a existéncia dos objetos logicos esteja sujeita a existéncia das
operagdes da mente humana, o que nos levaria ao relativismo, e tampou-
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co pode admitir que esses objetos existam por si s0s, 0 que resultaria num
idealismo platénico. E preciso esclarecer, assim, o estatuto ontolégico dos
objetos ideais em sua obra - o0 que se entende por existéncia quando nos
referimos a eles, em que medida existem por si, em que medida depen-
dem dos objetos materiais. Vejamos como essas questdes aparecem nos
Prolegbmenos.

A ARGUMENTACA0 DOS PROLEGOMENOS

O primeiro prefacio as Investigacdes Logicas comega por apontar
a origem dessa obra: Husserl debrugava-se, a principio, sobre a matema-
tica, indagando-se acerca da origem de seus conceitos e intelec¢des fun-
damentais. Surgiram, no entanto, alguns obstaculos incontornaveis que
levaram o autor a buscar esclarecimentos filoséficos. Uma das principais
dificuldades residia no fato de que os métodos e disciplinas estudados
eram muito abrangentes, levando-o a digressdes para além do campo es-
tritamente matematico, de forma que tendiam para uma “teoria universal
dos sistemas dedutivos formais” (HUSSERL, 2005, p. 15). Husserl espe-
rava encontrar na légica as respostas para tais problemas. Procurava na
légica, de forma compreensivel e transparente, a esséncia racional das
teorias e métodos que analisava, mas ndo péde encontrar recursos a altu-
ra da tarefa que se apresentava.

Outra motivacgao citada pelo autor foi o fato de que, em seus traba-
lhos anteriores, partira da opinido predominante de que era da psicologia
que a logica tinha de esperar seu esclarecimento filoséfico. Inquietava-se,
no entanto, com a incompatibilidade entre a objetividade da ciéncia e a
fundamentacdo da logica na psicologia. O autor admitia - e continua a
fazé-lo nos Prolegdmenos - a determinacgao psicolégica na questao da ori-
gem das representacdes matematicas e da formagao de métodos praticos,
mas surgiam problemas ao passar das “conexdes psicoldgicas do pensar”
a “unidade légica do seu contetido” (HUSSERL, 2005, p. 16), ao passar
do conhecer, que admitia ser subjetivo, para o contetido conhecido, que
reconhecia como objetivo.

As Investiga¢des surgem, assim, como uma tentativa de transpor tais
impedimentos. Os estudos propriamente matematicos sdo postos em pau-
sa para que essa obra dedique-se a encontrar uma nova fundamentacdo
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para a légica. Este é, assim, o problema do qual parte a argumentacdo dos
Prolegdmenos: a ciéncia nao conhece seus fundamentos dltimos. Segundo
Husserl, os cientistas partem de pressupostos de dois tipos. Em primeiro
lugar, as ciéncias assumem pressupostos que pertencem a filosofia primei-
ra de Aristoteles, como o de que “existe um mundo exterior que se estende
no espaco e no tempo” (HUSSERL, 2005, p. 26). Tais pressupostos susten-
tam pelo menos todas as ciéncias que tratam da efetividade real, e caberia
as Investigacdes a tarefa de fixa-los e testa-los. Em segundo lugar, as cién-
cias requerem ainda uma complementacido que diz respeito a proépria for-
ma da ciéncia, sustentando inclusive aquelas que nao lidam com nenhuma
existéncia real - mesmo na matematica, por exemplo, sdo assumidas certas
condi¢des necessarias para que um raciocinio seja valido.

Os pressupostos desse segundo tipo configuram o campo de uma
doutrina da ciéncia. Essa é a légica assumida pelos cientistas e, tomada
desse modo, ela é uma disciplina normativa: ela enuncia um dever-ser, em
oposicdo as disciplinas tedricas, que descrevem como as coisas sdo. Nesse
sentido, cabe a ldgica a func¢do de julgar se as ciéncias, teorias, fundamen-
tacoes e tudo o que chamamos de método cumpre ou nio o objetivo a que
se propoe. Para isso, a l6gica pretende pesquisar “aquilo que pertence as
verdadeiras ciéncias, as ciéncias validas, ou seja, aquilo que constitui a
ideia da ciéncia” (HUSSERL, 2005, p. 49, grifos nossos), avaliando em que
medida as ciéncias particulares aproximam-se ou afastam-se dessa ideia.
Aldgica permite, assim, diferenciar a boa da ma ciéncia, ou a ciéncia falsa
da verdadeira.

Toda frase normativa, continua Husserl (2005, p. 64), pressupde
alguma valoragdo: segundo ela os objetos dividem-se em bons e maus.
0 juizo “um guerreiro deve ser corajoso”, por exemplo, pressupde algum
conceito de bom guerreiro. Esse conceito, afirma o autor, ndo é arbitrario:
seja subjetiva ou objetiva, esse conceito é fundado numa “valoracao uni-
versal que, segundo estas ou aquelas qualidades, permite valorizar o
guerreiro ora como bom, ora como mau” (HUSSERL, 2005, p. 64). Aos jui-
zos desse tipo, formalizados como “um A deve ser B”, Husserl da o nome
de normas fundamentais. Quaisquer proposicdes normativas especificas
seriam derivadas de enunciados dessa forma.

Todas as normas fundamentais, por sua vez, incluem proposi¢des
da forma “um A que é B tem a qualidade C” - a proposi¢do “um guerreiro
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deve ser corajoso”, por exemplo, inclui a afirmac¢do de que “um guerreiro
que é bom tem coragem”. As afirmacdes desse ultimo tipo, entretanto,
ndo contém propriamente um dever-ser, ndo contém normatividade, mas
apenas descrevem o que é ser bom. As normas fundamentais, portanto,
incluem afirmacdes teoréticas, e dessas normas sdo derivadas todas as
outras proposi¢cdes normativas. Husserl conclui, assim, que toda discipli-
na normativa tem de ser fundada numa disciplina teérica. H4 uma valo-
racdo universal subjacente a toda normatividade, algo que nos permite
julgar uma ciéncia como valida ou invalida, como boa ou m43, e essa valo-
racdo ndo é em si normativa, mas apenas descreve o que é o bom, o valido
ou o verdadeiro. Ora, vimos que todas as ciéncias tomam pressupostos da
logica compreendida como técnica normativa, e agora vemos que todas as
disciplinas normativas tém de ser fundadas em disciplinas tedricas. Resta
saber, entdo, em que disciplina teérica é fundada a légica.

Husserl vé duas respostas possiveis para essa pergunta. A primei-
ra afirma que o conteddo tedrico da loégica deve ser provido por outras
ciéncias - mais especificamente, pelas ciéncias empiricas. O psicologis-
mo logico é uma resposta desse tipo. A segunda resposta possivel propde
que o conteudo tedrico da légica estd na propria légica, de forma que ha
uma loégica pura a priori (SERON, 2012). Essa é a posicdo que Husserl
defendera. Seron ressalta que o uso pratico da légica é compativel com as
duas respostas. A argumentacdo que se segue, portanto, ndo diz respeito
a natureza da légica enquanto disciplina pratica ou teérica, mas pretende
determinar (1) se é possivel uma logica pura e (2) se nela é fundada a
l6gica normativa.

Husserl passa, assim, aos argumentos contra a resposta psicologis-
ta. Seu primeiro e mais importante argumento aponta que as leis légicas
sdo leis exatas: temos a priori certeza absoluta de que sdo validas para
todo objeto légico. O principio de ndo contradicdo, por exemplo, nio é
uma lei obtida por inducdo, que supomos, com certo grau de probabili-
dade, aplicar-se a maior parte dos casos. As leis da psicologia, por outro
lado, sdo leis vagas: chegamos a elas a partir da experiéncia e ndo pode-
mos excluir a priori a possibilidade de que haja exce¢des. A partir de uma
lei tedrica vaga, conclui Husserl, s6 se pode chegar a regras normativas
vagas, e as regras praticas da logica, portanto, ndo podem ser fundadas
em conhecimentos vagos como os da psicologia.
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0 segundo argumento responde a uma objecao: poder-se-ia afirmar
que as leis naturais, como as da fisica e da quimica, sdo exatas, de forma
que poderiam servir para fundamentar a ldgica. Também a psicologia,
por extensdo, poderia ser elaborada a partir de leis naturais e, portanto,
a partir de leis exatas. Tal objecdo nao se aplica porque Husserl nem mes-
mo admitira suas premissas: afirmara que as ciéncias naturais, inclusive
a fisica matematica, ndo sdo de forma alguma ciéncias exatas. O terceiro
argumento, por fim, afirma que a légica nao nos fala dos atos mentais por
meio dos quais afirmamos ou negamos proposi¢des, mas exclusivamente
das proéprias proposicdes; ndo dos atos psiquicos, mas de seu contetdo.
Veremos a frente como esse ponto, especialmente relevante para nos, re-
laciona-se com a posicao dos objetos ideais (SERON, 2012).

O CONTEUDO INTENCIONAL

Na argumentacdo dos Prolegdmenos podemos notar a insuficiéncia
das nog¢odes tradicionais de objetividade e subjetividade citada por Sché-
rer (1967) e a ligacdo direta da légica com esse problema: enquanto com-
preendida como técnica, a l6gica requer uma ciéncia normativa que lhe
sirva de fundamento, e, se atribuirmos esse papel a subjetividade com-
preendida tradicionalmente, isto é, aos atos psicolégicos, chegaremos
ao relativismo e, finalmente, a contradi¢ao. Para Schérer (1967, p. 5), no
entanto, mais do que uma simples restauracdo da unidade da verdade,
a fenomenologia descobre uma expressido para uma inteng¢ao até entao
latente. Dai a preocupacio aparentemente excessiva com a linguagem - a
novidade da filosofia de Husserl estaria em colocar o problema da ver-
dade no proéprio nivel em que se enuncia, o da expressdo como acesso a
verdade do ser.

E esta, segundo Schérer, a questdo fundamental das Investigacoes
Légicas: “qual é a subjetividade que coloca e se apropria da verdade como
em si?” (SCHERER, 1967, p. 6) Nessa pergunta ja percebemos o interesse
pela expressdo: nela estd sugerida uma contestacdo das defini¢cdes cor-
rentes de objetividade e subjetividade - Husserl indaga precisamente o
que deve ser compreendido por verdade em si e pela subjetividade que
a apreende. Essa verdade e seu em si, conclui Schérer (1967, p. 7), ndo
sdo seres reais, mas ideais, e a subjetividade que deles se apropria nado é
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o0 sujeito psicolégico com suas modalidades de consciéncia, mas os atos
intencionais correlativos nos quais essas idealidades constituem-se.

Vimos, no terceiro argumento de Husserl contra o psicologismo, que
a légica ndo trata dos atos psiquicos, mas de seu contetido. E precisamen-
te a esse ponto que Schérer se refere aqui: a subjetividade que é capaz de
apreender a verdade em si ndo esta em cada ato psiquico individual, mas
nos atos intencionais, isto €, no ato considerado na medida em que se dirige
a um conteudo. Segundo Seron (2012), a originalidade de Husserl consiste
justamente em interpretar essa oposi¢do - entre ato psiquico e contetido
logico — nos termos da teoria da intencionalidade de Brentano. O conteddo
l6gico do julgamento seria igual a seu contetido intencional. A psicologia
e a légica se aproximam por de fato tratarem ambas de atos psiquicos, e
ndo do mundo objetivo, mas para Husserl também é necessario distinguir o
conteudo real do ato (o pensar, o julgar, as sensagdes), objeto da psicologia,
do contetdo intencional do ato (necessariamente irreal), objeto da légica.

Seron (2012) aponta quatro oposi¢cdes importantes observadas nos
Prolegdmenos. Temos as distingdes entre Psicologia e Logica, entre leis
vagas e leis exatas, entre o contetdo real e as significacdes e entre objetos
reais e objetos ideais. Tais conceitos relacionam-se proporcionalmente, e
agora, considerando a teoria de Brentano, acrescenta-se a identificacao
entre a significacdo e o contelido intencional de certos atos mentais. Essa
identificacdo, para Seron, permite a Husserl escapar da contradicao que
identificamos, afastando-se tanto das fundamentagdes empiristas quanto
das interpretacdes platonistas da légica.

O conteudo intencional, explica Seron (2012), € um momento de-
pendente do ato de pensamento: quando imagino Zeus, por exemplo, ele
ndo existe nem em mim nem em outro lugar - o Unico objeto assumido
como existente é o préprio ato de imaginagdo. A existéncia das propo-
sicdes, assim, esta reduzida a existéncia dos atos psiquicos reais. E im-
portante notar que as proposi¢des, no entanto, ndo sdo os atos psiquicos.
A distin¢do entre contetido real e contetido intencional coincide com a
distingao entre real e ideal, e a verdade nio é, portanto, uma simples pro-
priedade das experiéncias reais, mas é uma propriedade das proposi¢coes
ideais: uma verdade em si. Nesse sentido, Russell (2006, p. 16) afirma
que o ser atribuido aos objetos ideais nas Investigacdes é compreendido
como um “pertencer a esfera do absolutamente valido”. Enquanto a exis-
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téncia das proposicdes depende dos atos mentais, a verdade que portam
esta fundada na proépria esfera da significacdo. A verdade em si nao impli-
ca, assim, uma existéncia em si.

QUESTOES ADICIONAIS

Nem todos os comentadores, entretanto, veem a introduc¢do da
teoria da intencionalidade como solugao suficiente para a questdo levan-
tada. Fréchette (2015) nota que, enquanto Husserl ainda hesitava entre
considerar as proposicdes ou os estados de coisas como os portadores
da verdade, grupos de fenomendlogos de Munique e Gottingen ja tinham
opinides estabelecidas a esse respeito. Enquanto Bolzano, Reinach e os
primeiros fenomendlogos de Munique compartilham a opinido Husserl
a respeito da necessidade de correlatos objetuais para os atos de pensa-
mento, desde o principio da fenomenologia as opinides passaram a diver-
gir quanto a natureza desses correlatos.

Enquanto Bolzano via as proposi¢ées como portadores da verdade
de um julgamento, para Reinach e Pfander, por exemplo, um julgamento
ndo é correto porque expressa uma proposicio verdadeira, mas porque o
estado de coisas correspondente subsiste. Os trés autores atribuem pro-
priedades ontoldgicas diferentes para esses correlatos: para Bolzano, as
proposicdes sdo independentes dos atos de julgamento, enquanto para
Pfander e Reinach, ao contrario, os julgamentos projetam estados de coi-
sas, de forma que ndo podem existir estados de coisas sem julgamentos
reais (FRECHETTE, 2015).

O proprio Husserl, em suas obras posteriores, introduzira o concei-
to de noema, incluindo o papel da consciéncia inatual ou potencial (BER-
NET; KERN; MARBACH, 1993, p. 95) e, assim, afastando ainda mais os
objetos ideais de cada ato psiquico individual. Percebemos, assim, que o
estatuto ontologico dos objetos ideais na fenomenologia envolve o con-
teudo intencional dos atos mentais e sua natureza, pontos que variam
ndo s6 na fenomenologia como um todo, mas na propria obra de Husserl],
justificando-se um exame mais extensivo dessa questao.
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A dupla tarefa da teoria do conhecimento e
sua vocacdo metafisica: sobre as licoes
de Husserl de 1906/1907

Carlos Diogenes C. Tourinho
(UFF)

Com o intuito de elucidar a especificidade da posicao fenomenolo-
gica, bem como do método fenomenoldgico, Husserl apresenta-nos, no
periodo de 1906/1907, um quadro expositivo no qual a teoria do conhe-
cimento exerceria uma dupla tarefa: uma “tarefa critica” e uma “tarefa
positiva”. A primeira delas consiste em denunciar formas de ceticismo em
relacdo a possibilidade do conhecimento, ao passo que a segunda conser-
va no pensamento a pergunta pela esséncia do conhecimento. Espera-se
mostrar, primeiramente, que a elucidagdo desta dupla tarefa permite-nos
aclarar, de um lugar privilegiado, o deslocamento do problema epistémi-
co acerca da possibilidade do conhecimento para a reivindicacao de uma
eidética do conhecimento (fazendo, assim, a teoria do conhecimento ser
alcada ao estatuto de “fenomenologia do conhecimento”). Num segundo
momento, espera-se mostrar que, no cumprimento de tais tarefas, espe-
cialmente, da tarefa positiva, justamente por reivindicar a apreensao in-
tuitiva do ser do fendmeno cognoscitivo, a teoria do conhecimento - en-
quanto fenomenologia do conhecimento - revela uma espécie de “vocagao
metafisica”. O presente trabalho concentra-se no Capitulo 5 (intitulado “A
teoria do conhecimento como filosofia primeira”) de Introdugdo a Ldgica
e Teoria do Conhecimento / ligdes de 1906/1907 (Husserliana / B XXIV),
bem como nas “Cinco Li¢oes” de abril-maio de 1907 (Husserliana / B II).
Examinemos, entdo, mais pormenorizadamente, cada uma das tarefas
exercidas pela teoria do conhecimento nas referidas licoes de Husserl.

No periodo de Gottingen, Husserl afirma-nos que o modo de con-
sideracdo natural perante o mundo, denominado por ele de “atitude es-
piritual natural”- adotado habitualmente pelos homens, bem como pelas
ciéncias positivas da natureza - considera o conhecimento como uma ob-
viedade. Como Husserl nos diz nas “Cinco Li¢des” de abril-maio de 1907:
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“E evidente para o pensamento natural a possibilidade do conhecimento”
(HUSSERL, [1907] 1950, p. 19). Pode-se dizer que tal modo de conside-
ra¢do natural encontra-se apoiado na doutrina do naturalismo, para a
qual pensar o mundo consiste em pensa-lo como uma realidade de fatos
naturais, na qual o homem (como ente psicofisico e, portanto, como um
“fato natural” em meio a outros fatos) estaria confinado a uma relacio
meramente empirica com os demais entes que habitam o seu mundo cir-
cundante. Ao adotar tal atitude, caberia, a0 homem de ciéncia, em uma
vivéncia supostamente cognoscitiva, observar sistematicamente o fend-
meno positivo, descrever a sua regularidade, para inferir, enfim, uma ge-
neralizagdo empirica. Conforme Husserl esclarece, mergulhada no pensa-
mento natural, a ciéncia dita “positiva” mostra-se despreocupada quanto
as dificuldades da possibilidade do conhecimento, pois, a mesma consi-
dera como 6bvia tal possibilidade. Pode-se dizer, com isso, que a referida
ciéncia manifesta, do ponto de vista filos6fico, uma ingenuidade no rea-
lismo que adota frente ao objeto que investiga, uma vez que a mesma ndo
se interroga pelo sentido da objetividade que ela propria considera como
dada, ou como inquestionavel. Deste modo, “da as costas” para a filosofia
e, em particular, para a questdo colocada pela teoria do conhecimento:
afinal, em que se fundamenta a suposta relacao de correspondéncia en-
tre a vivéncia dita “cognoscitiva” e as coisas que lhe sdo transcendentes?
0 que o pensamento natural considera como “6bvio” e livre de questio-
namentos, a reflexdo - exercida sobre a relacdo da vivéncia cognoscitiva
com o que lhe é transcendente - revela-nos como um “enigma”, designado
por Husserl de “enigma do conhecimento natural”, colocando-nos, assim,
frente a frente, com a questao ignorada pelo pensamento natural adotado
pelas ciéncias.

Abrem-se as portas para o exercicio da “tarefa critica” da teoria do
conhecimento, cujo propdésito sera o de denunciar o contrassenso a que
nos conduz certas formas de ceticismo em relacdo a tematica do conhe-
cimento. Como o préprio Husserl nos diz, nas licdes de 1906/1907, no
Apéndice A, VIII, § 33: “Superar o ceticismo é a tarefa permanente da teo-
ria do conhecimento” (HUSSERL, [1906/1907] 1984, p. 367). O exercicio
da “tarefa critica” permite-nos, inicialmente, identificar que, ao ignorar
o carater “enigmatico” do conhecimento transcendente, a posi¢cdo assu-
mida pelas ciéncias naturais implica em um ceticismo obscuro (ou “ndo
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declarado”), na medida em que se torna inapercebido por tais ciéncias.
Ao conceber o mundo como uma realidade de fatos naturais, consideran-
do inclusive o proprio pensamento como um “fato natural” (colapsando
a distincdo necessdaria entre o ato de pensar e o conteddo ideal do pen-
samento, o que, por si s, nos conduz a problemas de fundamentos), o
pensamento natural confina-nos a uma relacdo meramente empirica com
as coisas, através da qual inferimos, como nos diz Husserl, desde Prolegé-
menos a Légica Pura (1900), “generalizacoes vagas da experiéncia”. As-
sim, em tal atitude, por mais éxito que o pensamento obtenha em operar
tais inferéncias a partir da observacdo sistematizada de fatos, fica con-
finado a proposi¢des cuja validade se torna meramente empirica e que,
enquanto tais, ndo perdem o seu carater “contingente” (ou episédico),
ndo nos livrando, por conseguinte, do assédio da duvida e do que nao é
inteiramente evidente. Ha, portanto, aos olhos de Husserl, em tal modo
de consideracio natural, uma espécie de “ceticismo iminente”. Se afirmar-
mos, em conformidade com o pensamento natural, a tese segundo a qual
“todas” as proposicdes inferidas pelo pensamento sao generaliza¢des da
experiéncia e, por isso, na medida em que carecem de validade absolu-
ta, sdo proposicdes passiveis de questionamento, estaremos supondo, ao
menos, que a propria tese afirmada é uma “excecdo” a regra. Eis o que
permanece desconhecido pelas ciéncias naturais e, ao mesmo tempo,
denunciado pela tarefa critica da teoria do conhecimento: o contrassenso
a que nos conduz o ceticismo inerente ao pensamento natural adotado
por tais ciéncias.

Se areflexao exercida sobre o problema do conhecimento transcen-
dente coloca-nos frente a questao levantada pela teoria do conhecimento,
abrindo as portas para o exercicio de sua “tarefa critica”, livrando-nos da
ingenuidade epistémica do modo de consideragdo adotado pelas ciéncias
naturais, ndo é certo, contudo, que tal reflexdo nos livre inteiramente da
incidéncia do ceticismo em relagdo ao conhecimento: “Estamos em perigo
permanente de deslizar para o ceticismo”, nos diz Husserl em abril-maio
de 1907 (HUSSERL, [1907] 1950, p. 21). Husserl mostra-nos, porém, que
se trata agora de um ceticismo “manifesto”, para o qual a reflexdo a respei-
to do conhecimento transcendente e, por conseguinte, a constatacao de
seu carater enigmatico, coloca-nos diante de um “obstaculo” em relacdo a
possibilidade do conhecimento em geral: afinal, como é possivel que uma
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vivéncia intencional, supostamente cognoscitiva, apoiada unicamente em
seus conteudos, possa visar, para além de si mesma, o que lhe é transcen-
dente e, portanto, o que se encontra fora de si mesma? Ao considerar que
toda vivéncia dita “cognoscitiva” se depararg, inevitavelmente, com este
problema, o ceticismo nao hesita em afirmar que o que vale para o co-
nhecimento transcendente valera para toda e qualquer forma de conheci-
mento. O ceticismo manifesto generaliza, assim, o carater enigmatico do
conhecimento transcendente para o conhecimento em geral; Dai Husserl
perguntar, no Apéndice B, das ligdes de 1906/1907:

Estariamos n6s mesmos confinados a duvidar da possibilidade do
conhecimento, inteiramente inclinados ao ceticismo, inclinados a
negacdo do conhecimento e decidir, com efeito, que ndo pode ha-
ver qualquer conhecimento? Estariamos nés diante de uma me-
dicina mentis que pudesse nos curar desta doeng¢a? (HUSSERL,
[1906/1907] 1984, p. 397).

Mas, lembra-nos Husserl que, ao promover tal generalizacdo, o
referido ceticismo ndo deixa de supor a prépria vivéncia de cogitar, li-
vrando-a - sem se dar conta disso - do assédio da duvida e do questiona-
mento. Em meio a generalizacdo do carater enigmatico do conhecimento
transcendente, o ceticismo manifesto ndo percebe que supde, com evi-
déncia indubitavel, a prépria vivéncia de generalizacdo deste questio-
namento. Trata-se do que Husserl chamara de “evidéncia da cogitatio”,
retomando - de maneira “convenientemente modificada”, como ele gosta
de dizer - as famosas passagens das Meditagdes de Descartes. A consta-
tacdo desta certeza indica-nos o contrassenso do ceticismo manifesto:
ndo poder generalizar o carater enigmatico do conhecimento transcen-
dente sem que, ao considerar toda forma de conhecimento como “enig-
matico”, se depare com a certeza da propria cogitatio em meio a esta ge-
neralizacdo. Mas, a constatacao desta certeza nos indica também que se
o exercicio reflexivo, bem como a constatacdo do carater enigmatico do
conhecimento transcendente, abre-nos outro caminho que ndo aquele
trilhado pelo ceticismo manifesto, é na medida em que se pode constatar,
com a tarefa critica da teoria do conhecimento, que se o conhecimento
dito “transcendente” é enigmatico, isto ndo nos autoria dizer que todo
conhecimento o seja. O proprio Husserl nos diz, nas “Cinco Li¢cdes” de
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abril-mail de 1907, que: “O conhecimento nao se nega nem se declara em
todo o sentido como algo de duvidoso pelo fato de se ‘por em questao’..”
(HUSSERL, [1907] 1950, p. 4). Abre-se, entdo, um novo dominio de in-
vestigacdo: o dominio do conhecimento dito “ndo enigmatico”. Se o co-
nhecimento das ciéncias naturais é transcendente, o conhecimento que
evidencia a propria cogitatio é imanente. Eis um sentido ainda elementar
que tais termos assumem. No primeiro caso, dirigimo-nos para o que esta
fora da vivéncia e esbarramos no enigma do conhecimento transcenden-
te que, por sua vez, torna-se alvo de questionamentos; no segundo caso,
deparamo-nos com uma certeza que, a principio, se revela imune a tais
questionamentos. Mas, alerta-nos Husserl que a chamada “evidéncia da
cogitatio” é a certeza imediata de uma vivéncia propriamente “psicologi-
ca”. Afinal de contas, é a certeza da “minha cogitatio” (da vivéncia psico-
légica de um homem efetivo que afirma, nega, duvida, etc.); tal certeza é
a de uma imanéncia psicolégica e ndo se encontra, portanto, inteiramen-
te depurada de toda transcendéncia (isto é, daquilo que insiste em nao
ser inteiramente evidente, comportando ainda o assédio da duvida). Se
a evidéncia da cogitatio é, num primeiro momento, uma resposta eficaz
ao ceticismo manifesto, o seu carater “psicolégico” coloca a teoria do co-
nhecimento diante de um desafio metodolégico, qual seja: a exigéncia de
adotar uma estratégia metodolédgica por intermédio da qual pudesse se
abrir um “campo”, especificamente, o que poderiamos chamar, num pri-
meiro momento, de “campo fenomenal”, em cuja imanéncia tudo aquilo
que aparecesse pudesse, entdo, se dar originariamente e, portanto, com
evidenciacdo maxima, livre das limitagdes que a relacdo empirica com o
“mundo circundante” insiste em nos impor.

Tal estratégia consiste, como nds sabemos, na suspensado do juizo
em relacdo a posicdo de existéncia de tudo o que é transcendente. Renun-
cio a fazer consideracdes a respeito do que ndao me ¢é, imanentemente,
revelado como um dado “efetivo e auténtico”. Atribui-se, aqui, nos termos
das “Cinco Li¢coes” de abril-mail de 1907, um “indice de nulidade” ao que
é transcendente e, portanto, a todo o dominio empirico-natural sobre o
qual agem as ciéncias positivas. Mas, e quanto a evidéncia da cogitatio?
Uma vez que se trata da certeza imediata da ocorréncia da vivéncia de
cogitar (isto é, de afirmar, de negar, de duvidar, etc.) que, como tal, é vi-
véncia “psicolédgica” e, portanto, propria de um eu empirico, tal certeza
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ndo é ainda a de um “dado absoluto”. Por este motivo, a prépria evidéncia
da cogitatio devera, segundo Husserl, cair sob o “indice de nulidade” que,
por sua vez, se torna um passo decisivo para o exercicio da chamada “re-
ducdo fenomenolégica”. O préoprio Husserl confirma tal posicdo, ao nos
dizer que: “..a cogitatio cartesiana necessita da redugdo fenomenolégica.
O fendmeno psicolégico na apercep¢ao e na objetivacdo psicoldgica ndo é
realmente um dado absoluto...” (HUSSERL, [1907] 1950, p. 7). No exerci-
cio da tarefa que impele a pergunta pela esséncia do conhecimento, a teo-
ria do conhecimento suspende o juizo em relacio a posi¢ido de existéncia
das coisas, do eu empirico que a vivencia, bem como de suas vivéncias
psicolodgicas. Reduz-se, por conseguinte, a propria imanéncia em sentido
psicolégico: “..imanéncia na consciéncia do homem e no fenémeno psi-
quico real” (HUSSERL, [1907] 1950, p. 7). Tal ampliacdo da suspensao
de juizo é motivada pela exigéncia de que a imanéncia - enquanto “ima-
néncia psicolégica” e, portanto, considerada como “acontecimento real”
- fosse depurada de todo o resquicio de transcendéncia que em si mes-
ma pudesse ainda conservar. O transcendente sera entendido agora nao
apenas como o que se encontra fora da cogitatio, mas sim, nos termos de
Husserl, como fonte de duividas e de incertezas, porém, abrangendo agora
0 eu empirico em sua relagdo com o mundo natural.

0 exercicio expansivo da epoché permite a teoria do conhecimento
atravessar uma espécie de “portal” (metafora utilizada por Husserl nas
licoes de 1906/1907), através do qual se tona possivel o cumprimento
de uma “tarefa positiva”: a busca pela apreensao intuitiva da esséncia do
fendmeno cognoscitivo. Tal busca exigira, entdo, um novo campo de in-
vestigacdo em cuja imanéncia o fendmeno do conhecimento se revelaria,
objetivamente, como dado absoluto. Trata-se, portanto, nos termos de
Husserl, em abril-maio de 1907, da abertura de uma “terra firme de da-
dos” (Nas licoes de 1906/1907, no § 34, trata-se do “mundo dos fenéme-
nos como esferas de dados absolutamente indubitaveis”). A submissao de
todo o transcendente ao referido “indice de nulidade” torna-se um passo
obrigatorio para a abertura deste novo campo, entendido como esfera do
genuino e efetivo “dar-se em si mesmo das coisas”, em cuja imanéncia
tudo aquilo que aparecesse pudesse, entdo, se dar originariamente e, por-
tanto, com evidenciacdo maxima - ou como o préprio Husserl prefere nos
dizer, em 1913, no § 3 de Ideias I, pudesse aparecer em sua “ipseidade de
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carne e 0osso” (HUSSERL, [1913] 1976, pp. 14/15) - livre das limita¢des
que arelagdo empirica com o mundo circundante insiste em nos impor. Se
o exercicio generalizado da suspensdo de juizo se torna obrigatério para
a abertura de uma nova objetividade, prépria de um campo fenomenal, o
método da reducdo fenomenolégica desloca, definitivamente, a teoria do
conhecimento para este novo campo que, segundo Husserl, ndo é sendo
um “campo de conhecimentos absolutos”. Para Husserl, faz-se necessario
elevar intuitivamente a consciéncia da universalidade as objetalidades
universais deste campo, tornando possivel uma “investigacdo de essén-
cias” e, com isso, uma doutrina da esséncia do conhecimento. A abertura
do campo fenomenal revela-nos o que Husserl considera, nas licoes de
1906, o “verdadeiro ponto Arquimediano” da filosofia que, por sua vez,
coloca-nos frente a frente com a distin¢do entre uma imanéncia psicold-
gica (ou empirica) e uma “auténtica imanéncia” (dominio do dar-se em si
mesmo das coisas).

No exercicio de sua tarefa positiva, a teoria do conhecimento
conserva, no pensamento, a pergunta pela esséncia do conhecimento.
Como o proprio Husserl no diz, nas licées de 1906/1907, no Apéndi-
ce B, I: se trata agora de pensar a teoria do conhecimento como uma
teoria da esséncia do conhecimento. Estd em jogo agora a reivindica-
cdo pela apreensdo intuitiva do ser do fend6meno cognoscitivo (com o
atravessamento desse portal, da-se o deslocamento de um problema
epistémico acerca da possibilidade do conhecimento para a aspiracao
por uma eidética do conhecimento). O éxito em alcancar, por meio da
reducdo fenomenolégica, aquilo que é reivindicado é o que eleva a teo-
ria do conhecimento ao estatuto de “fenomenologia do conhecimento”
(e, como dira Husserl, ao estatuto de “fragmento primeiro e basico da
fenomenologia em geral”). Porém, a tarefa critica (necessaria para que a
teoria do conhecimento atingisse este estagio) ndo devera se ausentar,
mesmo com o atravessamento deste portal. Husserl adverte-nos quanto
ao risco iminente de deslocarmos a tarefa positiva da teoria do conhe-
cimento - de elucidacdo do conhecimento quanto a sua esséncia - para
uma explicacdo cientifico-natural (psicolégica) do conhecimento como
“fato natural” (o que implicaria em tomar a teoria do conhecimento ndo
em termos de fenomenologia do conhecimento, mas de “psicologia do
conhecimento”). Tal deslocamento implicaria em um retorno ao modo
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de consideracdo natural que, apoiado na doutrina do naturalismo, in-
correria, conforme vimos, em um ceticismo iminente.

Para evitar o risco deste deslocamento, impoe-se a teoria do conhe-
cimento a exigéncia de adotar uma estratégia metodolégica por intermé-
dio da qual a prépria elucidacdo da esséncia do conhecimento se tornaria
possivel. Conforme Husserl destaca, nas suas primeiras consideracgoes a
respeito do método fenomenolégico, com a reducdo fenomenolégica, pas-
samos do fato individual para o que ha nele de genérico. O exercicio da re-
ducao fenomenoldgica assegura-nos a possibilidade de falarmos de uma
eidética (ou de uma “doutrina de esséncias”). No que se refere a tarefa
positiva da teoria do conhecimento, tal reducdo conserva, no pensamen-
to, a pergunta pela esséncia do conhecimento. A reducdo fenomenolégica
exige, como vimos, que tudo o que é transcendente possa ser submeti-
do a um indice de nulidade, for¢ando-nos a abstencao de consideragoes
sobre toda e qualquer posicdo de existéncia. Com isso, encontramo-nos
em condi¢des de exercer uma espécie de “técnica de variagdo imaginaria
dos objetos”: atenho-me, ao exercer a redugao fenomenolégica, ao nicleo
invariante da coisa, isto é, ao que persiste na coisa pensada mesmo dian-
te de todas as variacdes as quais a submeto “arbitrariamente” em minha
imaginagdo. Nao se trata agora de visar esta ou aquela singularidade per-
filada na imaginacdo, mas sim, o que é visado “em geral”, in specie; nos
termos de Husserl, o “universal idéntico” destacado visualmente a partir
desta e daquela intui¢do singular. A variacdo arbitraria de um objeto qual-
quer na imaginacdo permite-nos notar que tal arbitrariedade ndo pode
ser completa, uma vez que ha condigdes necessarias sem as quais as pro-
prias variacGes deixam de ser variacoes daquilo que se intenciona no pen-
samento. Cada uma dessas possibilidades (ou desses exemplares) que se
perfila na imaginacao compartilha, necessariamente, com as demais, algo
de “invariante”, coincidindo em relacdo ao carater necessario do que € in-
tencionado no préoprio pensamento. A apreensao deste nucleo invariante
€ o que Husserl denominou de “visdo de esséncias”.

Pode-se dizer, portanto, que a redugdo fenomenoldgica - tal como
Husserl a considera nas licoes de 1906/1907 - consiste em uma espécie de
“reducdo eidética”, por intermédio da qual a teoria do conhecimento cum-
priria uma primeira etapa da sua “tarefa positiva”, deslocando-nos a aten-
¢do para o que é préprio do fend6meno do conhecimento, assegurando-nos,
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mais precisamente, a apreensdo e intuicdo da esséncia deste fendmeno
que, para Husserl, consiste, propriamente, na intentio. Afinal, como Husserl
esclarece, todas as vivéncias congnoscitivas - a despeito das variacdes as
quais podemos submeté-las na imaginacdo - sdo vivéncias “de algo”, diri-
gem-se, necessariamente, para alguma coisa, supostamente cognoscivel.
Tais vivéncias cognoscitivas possuem, sem admitir a possibilidade do con-
trario e, portanto, como algo que lhes pertence essencialmente, um “visar”,
sempre dirigido a uma objetalidade. Se no que se refere ao conhecimento
transcendente, o “visar” aparece encerrado em um enigma, na medida em
que se revela, pela reducdo fenomenoldgica, enquanto um “dado efetivo e
absoluto”, como esséncia do fendmeno cognoscitivo, a intentio reaparece,
na imanéncia do campo fenomenal, livre do assédio deste enigma.

E preciso notar, porém, que o anseio de apreensio intuitiva do ser
do fendmeno cognoscitivo através da redugdo fenomenoldgica é apenas
uma primeira etapa da tarefa positiva; a segunda etapa consistiria na ana-
lise da esséncia do conhecimento por intermédio da qual se revelariam,
dentre outros aspectos: as diferentes modalidades de aparecimento do
que é intencionado; o “ser temporal” da intentio etc; a redugido fenome-
nolégica ndo pode, enquanto método, se restringir a uma mera reducdo
eidética, confinando-nos ao deslocamento de intui¢des singulares para o
pensamento do sentido de algo em geral. Afinal, a esséncia que se eviden-
cia efetivamente como um dado é “constituida” nos préprios atos inten-
cionais, o que por si s6 impoe a reducdo uma nova etapa: deslocamo-nos
da esséncia intuida para os elementos que, no proprio ato, determinam a
constituicdo da esséncia.

E preciso perceber, primeiramente, que o fio condutor do itinerario
das licdes do periodo de Gottingen encontra-se na efetivacdo da dupla
tarefa - “critica” e “positiva” - da teoria do conhecimento, estratégia por
intermédio da qual Husserl elucida, pouco a pouco, a especificidade da
posicdo fenomenolégica, bem como do método adotado pela fenomeno-
logia. Acrescenta-se ainda que, se a tarefa critica coloca-nos, a propdsito
da reflexdo sobre o enigma do conhecimento transcendente, diante de um
“problema teérico-cognoscitivo” (de uma discussao “epistémica”, sobre a
possibilidade do conhecimento), a critica do conhecimento desloca, num
segundo momento, mediante a estratégica metodolégica apresentada, a
teoria do conhecimento para a sua tarefa positiva, assegurando a conser-
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vacdo no pensamento da pergunta pela esséncia do conhecimento. Deslo-
camo-nos, portanto, do problema da possibilidade do conhecimento para
uma “eidética” do conhecimento. Do éxito deste deslocamento, segundo
Husserl], resulta a possibilidade de uma tomada de posicao “metafisica”
por parte da teoria do conhecimento — no sentido de uma elucidagao ulti-
ma do ser do fendmeno cognoscitivo. Dai Husserl dizer, nas “Cinco Li¢des”
de abril-maio de 1907, que: “A critica do conhecimento €, neste sentido,
a condicao da possibilidade da metafisica” (HUSSERL, [1907] 1950, p.
3). Ja nas licoes de 1906, no § 32 do capitulo V, o autor nos diz: “Aqui,
nods teriamos simplesmente a dizer que a metafisica pressupde a teoria
do conhecimento... Por conseguinte, ela ndo pode ser a base da teoria do
conhecimento” (HUSSERL, [1906/1907] 1984, p. 177); ou ainda, no § 32
das mesmas licdes, afirma-nos que: “Por conseguinte, somente a teoria do
conhecimento e critica do conhecimento praticada sobre as ciéncias natu-
rais é metafisicamente possivel..” (HUSSERL, [1906/1907] 1984, p. 178).
Nessas mesmas licdes, Husserl sugere-nos, no § 33 do capitulo V, uma
ampliacdo do termo “metafisica”, de modo que possamos falar ndo mera-
mente de uma metafisica da natureza, anterior as tarefas exercidas pela
teoria do conhecimento, mas da possibilidade de uma tomada de posicao
metafisica — no sentido de uma “interpretacgdo ultima” (como ele préprio
nos diz) do ser do fendmeno cognoscitivo - por meio do exercicio das re-
feridas tarefas (critica e positiva). Por conseguinte, no Apéndice B, I, Hus-
serl nos diz que: “..eu ndo posso tentar me engajar em qualquer metafisica
anterior a teoria do conhecimento...toda metafisica implica uma teoria do
conhecimento..” (HUSSERL, [1906/1907] 1984, p. 402). Portanto, para
Husserl, eu ndo posso tomar nenhuma ciéncia, conhecimento, juizos como
pressuposicdes validas, mas somente posso toma-los como “fend6menos”;
¢ preciso, portanto, através da teoria do conhecimento, converté-los em
fendmenos, isto é, fazé-los aparecer, mediante a generalizaciao da epoché
e reducdo fenomenoldgica, como dados efetivos na imanéncia do campo
fenomenal. Daf a metafisica ndo poder preceder a teoria do conhecimen-
to, aqui entendida como fenomenologia do conhecimento; antes sim, o
exercicio de sua dupla tarefa (critica e positiva) e, mais particularmente,
de sua tarefa positiva, revela a sua “vocagdo” para uma tomada de posi-
cdo metafisica, ao reivindicar uma apreensao intuitiva do ser mesmo do
fendmeno cognoscitivo, de modo que, como diz Husserl, o que vale para

47



CARLOS DIOGENES C. TOURINHO

a teoria do conhecimento - enquanto “fenomenologia do conhecimento”
- possa valer como um “fragmento primeiro e basico” para a fenomeno-
logia em geral.
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A verdade transcendental em Husserl: sobre o
sentido transcendental da verdade a luz
dos conceitos de transcendéncia e imanéncia

Joao Marcelo Silva da Rocha
(UFPE)

O presente trabalho tem como objetivo expor e discutir em que
medida a caracterizagdo fenomenoldgico-transcendental auténtica do
par conceitual “transcendéncia” e “imanéncia” implica (ou, mais preci-
samente, deve implicar) alguma modificacao de sentido na nocao hus-
serliana de verdade.

1. O SENTIDO TRADICIONAL DA VERDADE ENQUANTO ADEQUACAO

A concep¢do mais tradicional acerca da verdade - e que, para al-
guns, configura-se inclusive como “a teoria mais veneravel da verdade”
(LYNCH, 2011, p. 3) - pode ser explicitada, latu sensu, nas seguintes pa-
lavras: “1. O ‘lugar’ da verdade é a proposicdo (o juizo) [e] 2. A essén-
cia da verdade reside na ‘concorddncia’ entre o juizo e seu objeto [...]"
(HEIDEGGER, 2005, p. 282). Como é sabido, esta concepg¢do remonta, pelo
menos, aos ensinamentos de Aristdteles: 1. “De fato, o verdadeiro e o falso
ndo se encontram nas coisas [...], mas s6 no pensamento” (ARISTOTELES,
2013, p. 281) e 2. “De fato, ndo és branco por pensarmos que és bran-
co, mas porque és branco, nos, que afirmamos isso, estamos na verdade”
(ARISTOTELES, 2013, p. 429). De tal caracteriza¢io, dois elementos de-
vem aqui ser destacados: 12) a coisa é assumida como a medida da verda-
de de qualquer juizo que enuncia algo sobre ela e, com efeito, 22) verda-
deiro sera o juizo que concordar com a coisa, que corresponder a coisa ou
que estiver devidamente adequado a ela.

Especificamente considerada a luz da epistemologia moderna, essa
férmula classica da verdade enquanto “concordancia” ou “adequacdo”
pressupora que verdadeiro serd o juizo que, dentro da consciéncia, ade-
quadamente representar o que esta fora dela, uma vez que, como aponta

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
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Husserl em A ideia da Fenomenologia (Cf. 2014, pp. 21-22), a concepg¢ao
de consciéncia subjacente a essa formulacdo do problema da verdade
€ aquela de uma consciéncia configurada como um campo de vivéncias
psicolégicas que devem figurar em si o que as extrapola. Quer dizer, a
consciéncia é pensada como uma regido fechada em si mesma, de modo
que todos os esforgos reflexivos se voltam para a resolugdo do enigma
de como é possivel o sujeito racional abandonar o circulo da imanéncia
da sua consciéncia, na qual estd encapsulado, e ultrapassd-la rumo ao
mundo transcendente. Trata-se da dificil questdo pela objetividade do co-
nhecimento, que encontra nas Meditationes de Prima Philosophia de René
Descartes uma formulacdo paradigmatica (Cf. LANDIN, 1992, pp. 16-17).
Husserl aponta (cf. 2014, p 22) que Descartes institui o problema
do conhecimento enquanto o problema da transcendéncia, na medida em
que, ao contrapor a imanéncia da consciéncia a transcendéncia do mun-
do como quem opde “interior” e “exterior”, sua pergunta pela verdade e
validade do conhecimento objetivo impreterivelmente se estrutura nos
seguintes termos: se hd, por um lado, a consciéncia, certa interioridade
a cujas vivéncias se tem acesso privilegiado e que sdo indubitaveis e h3,
por outro, um mundo exterior a ela, ao qual o acesso é incerto, como, en-
tdo, é possivel que representacdes internas correspondam as coisas do
mundo 14 fora? Por outras palavras, pergunta-se Husserl, “como pode o
conhecimento ir além de si mesmo, como pode ele atingir um ser que nao
se encontra no ambito da consciéncia?” (HUSSERL, 2014, p. 22). Desse
modo, pode-se dizer que “a imanéncia no sentido cartesiano determina
de antemdo o sentido da questdo, que serd sempre o de perguntar como
se da a [...] correspondéncia entre o interior e o exterior” (MOURA, 1989,
p. 136 - destaques meus). Essas palavras evidenciam a importancia do
modo como se compreende os conceitos de imanéncia e transcendéncia
na configuragio das nocdes de subjetividade e objetividade e, por conse-
guinte, na caracterizacdo do problema da verdade enquanto adequagdo.
Com tais apontamentos iniciais, almejo fundamentalmente desta-
car dois aspectos que perpassam as reflexdes daqueles que assumem a
concepg¢do tradicional de verdade enquanto adequacao: 19) filiar-se a esta
no¢ao é, simultaneamente, aceitar que o objeto é a medida da verdade, ou
seja, é aceitar, em algum sentido, a autonomia e a primazia do dado objeti-
vo diante do juizo (subjetivo) que o enuncia - pois verdadeiro sera aquilo
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que ao objeto efetivamente corresponder; e 29) filiar-se a esta acepcdo de
verdade a luz dos conceitos epistemoldgicos de imanéncia e transcendén-
cia supracitados é assumir que o dado objetivo ao qual o juizo devera se
adequar para ser verdadeiro esta Id fora, é exterior a consciéncia. Gostaria
de guardar essas considera¢des com atencdo, pois elas serdo relevantes
nos desdobramentos deste trabalho.

2. VERDADE ENQUANTO ADEQUACAO
NA FENOMENOLOGIA HUSSERLIANA

Edmund Husserl esta entre aqueles pensadores que explicitamente
defendem o sentido correspondencial da verdade, ainda que com variacoes
derivadas de outros elementos centrais do seu projeto fenomenoldgico.

Comecando por Prolegémenos a légica pura, o primeiro aspecto que
salta aos olhos no tratamento husserliano da “verdade” é a correlagdo ra-
dical que, desde aqui, ja se estabelece entre verdade e evidéncia: “a evi-
déncia é [..] nada mais do que a ‘vivéncia’ da verdade” (2005, p. 196). Com

outras palavras, ele detalha essa definicdo, afirmando que (2005, p. 197):

Denomina-se evidéncia um ver, inteligir, captar de estado de coisas
como em si dado (“verdadeiro”) [...]. 4 vivéncia da consondncia en-
tre o visado e o que esta presente ‘em si mesmo’, que ele visa, entre
o sentido atual da assercdo e o estado de coisas dado em si mesmo é
a evidéncia, e a ideia desta consonancia, a verdade.

Nesta conexdo essencial, pois, a evidéncia apresenta-se na qualida-
de de ato subjetivo (pois é vivéncia, ver, inteligir, captar) e a verdade, como
seu correlato objetivo, visto que “a idealidade da verdade - afirma Husserl
- constitui a sua objetividade” (2005, p. 197). Nao a toa, o paragrafo em
que o fenomenologo apresenta os quatro sentidos de verdade na 62 In-
vestigagdo Légica é denominado precisamente de “evidéncia e verdade”.
Passemos, entdo, a este texto.

Ap0s ter caracterizado a “evidéncia”, a luz dos processos intencio-
nais de sintese de preenchimento intuitivo (cf. BERNET, 1988, p. 34), como
a vivéncia de preenchimento de uma intengao signitiva (ou significativa)
por uma intencdo intuitiva, quer dizer, como a vivéncia da concorddncia
de um ato vazio, a ser potencialmente preenchido, com um ato preenche-
dor - ambos referidos ao mesmo objeto - Husserl advoga que “verdade”
pode ser dita de quatro modos interligados:
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1. Enquanto correlato objetivo de uma evidéncia, ela é “a ple-
na concorddncia entre o visado e o dado como tal” (HUSSERL,
1996, p. 118);

2. Se o primeiro sentido diz respeito ao polo objetivo de uma rela-
cdo intencional, do ponto de vista dos préprios atos, a verdade
¢é “a ideia da adequacido absoluta como tal” (HUSSERL, 1996, p.
119) entre a inten¢do que meramente visa o objeto e a intuicdo
que o apreende;

3. Considerada exclusivamente a partir do ato intuitivo, a verda-
de diz respeito ao préprio objeto intuido: “ele pode ser desig-
nado como o ser, a verdade, o verdadeiro” (HUSSERL, 1996, p.
119), pois ¢ ele que confere o preenchimento caracteristico de
uma intuicao;

4. Por fim, considerada a partir da intencao signitiva ou vazia, a
verdade constitui-se como “a corre¢do da intengdo (especial-
mente, por exemplo, como a corregdo do juizo) ou como a sua
adequacao ao objeto verdadeiro” (HUSSERL, 1996, p. 119).

Certamente, cada uma dessas defini¢cdes, sumariamente apresenta-
das, mereceria ser pormenorizada. Para meus interesses imediatos, po-
rém, gostaria apenas de destacar, conforme apontam intérpretes do pen-
samento husserliano (Cf., por exemplo, SOFFER, 1991, p. 79; CAPALBO,
2009, p. 80; TADDEI 2012, p. 105; e VIEIRA, 2015, p. 83), que, apesar de
distintas, as quatros definicdes encontram seu sentido fundamental na
primeira acepc¢do apresentada: a verdade é “a plena concorddncia entre
o visado e o dado como tal” (HUSSERL, 1996, p. 118 - destaque meu),
isto é, a verdade é o correlato objetivo da consciéncia de preenchimento
(evidéncia) de uma intencdo meramente significativa por uma intuicao,
na medida em que “a intencao significativa simplesmente indica o objeto,
[e] a intuitiva o representa no sentido estrito da palavra; ela traz consigo
algo da plenitude do préprio objeto” (HUSSERL, 1996, p. 82).

Isso posto, a modificagdo da concepgdo tradicional de verdade em-
preendida por Husserl pode ser apresentada resumidamente do seguinte
modo: “de acordo com a férmula tradicional da correspondéncia, a verda-
de consiste em uma adequacdo da mente a coisa; de acordo com Husserl],
a correspondéncia essencial é entre o sentido da intencao e o sentido do

52



A VERDADE TRANSCENDENTAL EM HUSSERL: SOBRE O SENTIDO TRANSCENDENTAL DA VERDADE
A LUZ DOS CONCEITOS DE TRANSCENDENCIA E IMANENCIA

preenchimento” (SOFFER, 1991, p. 79)!, tendo sempre no objeto o crité-
rio de distingcdo entre estes dois tipos de atos e, por conseguinte, tendo
também nele a medida da verdade enquanto adequacdo: é, em termos
subjetivos, a adequag¢do de um ato que visa o objeto de modo vazio a um
ato que apreende o objeto em algo de sua plenitude e, em termos objeti-
vos, é a adequacdo do visado ao objeto “verdadeiro”, captado numa intui-
¢do, conforme o terceiro sentido supramencionado.

Direcionando agora o foco para alguns escritos da fenomenologia
em sua versdo transcendental, nota-se que, na letra do texto, essa com-
preensdo geral acerca da verdade permanece sendo defendida por Hus-
serl sem grandes alteracdes. Nessa perspectiva, os dois sentidos de ver-
dade e evidéncia apresentados em Ldgica Formal e Transcendental ja se
faziam presentes na 62 Investigagdo Ldgica. O primeiro sentido exposto
em Légica Formal e Transcendental reporta-se ao polo subjetivo da rela-
cdo intencional, analogamente aos segundo e quarto sentidos expostos na
62 Investigagdo Ldgica. Trata-se da verdade como corregdo do juizo:

Esta verdade quer dizer juizo correto, verificado por sua adequa-
¢do as correspondentes objetividades categoriais ‘elas mesmas’, tal
como estdo dadas originariamente na posse evidente delas mesmas
[...] (HUSSERL, 1962, pp. 130-131)2

Ainda sobre este sentido da verdade, ele prossegue, em Ldgico For-
mal e Transcendental, afirmando que:

Desta adequacdo (isto é, da transicdo do preenchimento rumo a
posse da objetividade ela mesma), e da reflexao sobre a mera opi-
nido ou significacdo e sua coincidéncia com a significagdo preenchi-
da surge o conceito de corregdo que é o sentido de um dos conceitos
de verdade [...], conforme o qual o juizo resulta verdadeiro ou falso.
(HUSSERL, 1969, p. 127)3.

Tradugdo de: “According to the traditional correspondence formula, truth consists in an adequa-
tion of mind to thing; according to Husserl, the essential correspondence is of meaning-inten-
tion to meaning-fulfillment”.

Traducdo de: “Esta verdad quiere decir juicio correcto, verificado criticamente, verificado por sa
adecuacion a las correspondientes objetividades categoriales ‘ellas mismas’ [...]".

3 Tradugdo de: “From this adequation — in other words, from the fulfilling transition to the having
of the objectivity itself — and from the reflection on the mere opinion or meaning and its coinci-
dence with the meaning in its fullness there originates the concept of that correctness which is the
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Correlativamente, a evidéncia vinculada a este primeiro sentido de
verdade é a “consciéncia original da correcdo do juizo que emerge na ade-
quacdo atual” (HUSSERL, 1962, p. 132)*, ou seja, é aquela consciéncia de
preenchimento de uma intencdo vazia por um ato intuitivo (preenchedor)
apresentada anteriormente.

0 segundo sentido de verdade expresso nesta obra, por seu turno,
corresponde ao préoprio objeto da intuicdo, a saber, verdade enquanto ser
verdadeiro, ou ainda, existéncia efetiva: “verdadeiro é agora o efetivamen-
te existente ou o que existe verdadeiramente como correlato da evidéncia
que da as coisas elas mesmas” (HUSSERL, 1962, p. 131)°. Consequente-
mente, relacionada a este segundo sentido de verdade, a evidéncia é de-
finida como “posse original do ser verdadeiro ou efetivamente existente”
(HUSSERL, 1962, p. 131)°.

Comparando essas duas defini¢cdes, destaca-se a primazia da di-
mensao objetiva na caraterizacdo da verdade, analogamente a conceitua-
¢do fornecida tradicionalmente: o fenomendlogo sustenta que a primeira
acepcdo da verdade (enquanto “correcdo do juizo”) depende da segunda
(a de “ser verdadeiro”), pois os juizos s6 serdo verdadeiros se - e somente
se - estiverem adequados “as coisas mesmas dadas com evidéncia” (HUS-
SERL, 1962, p. 132)7, de forma que eles devem ser “regidos pelo ente mes-
mo verdadeiro e efetivamente existente” (HUSSERL, 1962, p. 132)8.

Também nas Meditagbes Cartesianas podemos observar a “verdade”
concebida como adequacdo ou concordancia do visado ao dado, sempre
na supracitada duplicidade de sentido, conforme o enfoque da sua expli-
citacdo seja empreendido a partir da estrutura dos atos intencionais ou
da objetalidade correlata. Assim, do ponto de vista subjetivo, ela continua
sendo denotada como corregcdo da intenc¢do significativa ou do juizo que
meramente visa o objeto:

Em vez de visar remotamente uma coisa, na evidéncia a coisa esta
presente como ela prdpria, o estado-de-coisas estd presente como

sense of one concept of truth [...], according to which the judgment is true or false [...]".
4 Tradugdo de: “conciencia original de la correccidn del juicio que se suscita en la adecuacion actual”.
5 Tradugdo de: “Verdadero es ahora lo efectivamente existente o lo que existe verdaderamente
como correlato de la evidencia que da las cosas mismas”.
¢ Tradugdo de: “posesidn original del ser verdadero o efectivamente existente”.
Tradugdo de: “a las cosas mismas dadas con evidencia”.
8 Tradugdo de: “regidos por el ente mismo verdadero y efectivamente existente”.
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ele préprio. [...] Esta transposicdo comporta em si o carater de sin-
tese de recobrimento concordante, ela é um estar ciente evidente a
respeito da correcio do que, acerca de uma coisa, fora antes visado
remotamente (HUSSERL, 2013, p. 48).

Do ponto de vista do objeto, por sua vez, a verdade também perma-
nece conservando a acepc¢ao de “ser verdadeiro” ou “efetividade”, como
se pode notar no paragrafo intitulado justamente de “efetividade como
correlato da confirmacao evidente”: “é claro que a verdade ou efetividade
verdadeira dos objetos apenas pode ser haurida na evidéncia e que sé ela
é aquilo que faz com que tenha sentido para nos o ser efetivo, verdadeiro,
a reta validade de um objeto” (HUSSERL, 2013, p. 97). Enquanto que a
evidéncia, analogamente as definicdes ja elencadas, “quer dizer o seguin-
te: ndo visar uma qualquer coisa de modo confuso, vazio, antecipativo,
mas estar antes junto a ela, contempla-la, vé-la e encara-la” (2013, p. 94),
de tal maneira que “na evidéncia a coisa esta presente como ela prépria”
(HUSSERL, 2013, p. 48).

Em Ideias 1, por fim, os dois sentidos de verdade, cada qual referi-
do a um dos polos da relacao intencional, sdo expostos com privilegia-
da clareza no que concerne a sua imbricacdo essencial: “resta, portan-
to, que o eidos ‘ser verdadeiro’ é correlativamente equivalente ao eidos
“ser adequadamente dado’ e [ser] ‘passivel de ser posto com evidéncia™
(HUSSERL, 20064, p. 318).

Com essa breve exposicao, através das reiteradas defini¢cdes apre-
sentadas, torna-se manifesto, pelo menos, o seguinte:

1. Que a compressao da verdade como correlato objetivo de uma
evidéncia, que ja aparece nos Prolegémenos e na 62 Investiga-
cdo Ldgica, permanece vigente na versao transcendental da Fe-
nomenologia (Cf, por exemplo, HUSSERL, 2006a, pp. 310-311;
2013, pp. 48-50);

2. Que, nesta correlacdo essencial, a evidéncia é caracterizada
como uma vivéncia, um ato, uma consciéncia, ou ainda como
uma experiéncia; ou seja, ela é sempre concebida por Husserl
como o polo subjetivo da relagdo intencional;

3. Que o emprego dos termos concorddncia ou adequagdo na carac-
terizacdo das nocdes de verdade e evidéncia também advém da
fase “pré-transcendental” e persiste nos escritos posteriores;
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4. E que a primazia da objetalidade, ou do dado, na realizacdo (ou
ndo) da adequacdo também se mantém nos distintos textos das
distintas fases do pensamento husserliano.

Considerando todos esses elementos, parece razoavel sustentar
que, de um modo geral, o conceito fenomenolégico formal da verdade con-
siste na adequacdo de uma visada vazia a intuicdo absoluta do objeto em
sua plenitude ou, em termos objetivos, na adequacao do visado ao dado.
Desse modo, a configuracdo da “verdade” apresentada la nas Investiga-
¢oes Lagicas é decisiva e perpetua-se nos desdobramentos da fenomeno-
logia husserliana.

3. 0 CARATER PROBLEMATICO DA QUESTAO DA VERDADE
NA FENOMENOLOGIA TRANSCENDENTAL

Entretanto, a situacdo exposta pode ser nao tdo pacifica quanto, a
primeira vista, parece. Pois, em que pese essa compreensao do conceito
formal da verdade de fato conservar-se na versao transcendental da feno-
menologia, as concepc¢des husserlianas de subjetividade e objetividade se
modificam de maneira inconteste (Cf. BROUGH, 2008; MOURA, 2006, pp.
40-41; e VIEIRA, 2015, pp. 75-79), de modo que, diante de tais modifica-
coes, os conceitos de verdade e evidéncia ndo poderiam passar ilesos (Cf.
LEVINAS, 1995, p. 88) - ainda que as consequéncias disso ndo aparecam
de maneira tao explicita na letra dos textos do periodo transcendental.

No intento de vislumbrar as eventuais implicacées disso na ma-
neira como a verdade em sentido fenomenoldgico-transcendental se da,
recorro aos conceitos de “transcendéncia” e “imanéncia” pelos seguintes
motivos: (i) sdo eles que operam na determinacdo do sentido da questao
da verdade e da validade do conhecimento objetivo sob o ponto de vista
epistemologico tradicional, conforme o exposto no comego desse traba-
lho; e que, mais fundamentalmente, (ii) sdo tais no¢des que se encontram
como basilares e comuns as modificagdes realizadas pela fenomenologia
transcendental nas no¢des de subjetividade e objetividade. Vejamos su-
cintamente em que termos isso se revela.

Husserl sustenta que “falar de imanéncia e transcendéncia envolve
varios significados” (HUSSERL, 2006b, p. 63), os quais, fenomenologica-
mente, estao articulados com a epoché e, por isso, tém seu sentido modi-

56



A VERDADE TRANSCENDENTAL EM HUSSERL: SOBRE O SENTIDO TRANSCENDENTAL DA VERDADE
A LUZ DOS CONCEITOS DE TRANSCENDENCIA E IMANENCIA

ficado em funcao das redugées psicolégica e transcendental (cf. FRAGATA,
1959, p. 101). Grosso modo, no que se refere a este par conceitual, o sig-
nificado fenomenoloégico-transcendental auténtico de imanéncia abarcar
ndo s6 as cogitationes puras, mas também aquilo que nao esta contido
no ato cognitivo, quer dizer, seus objetos, os cogitata, pois imanente sera
tudo aquilo que se autopresentifique de modo absoluto e indubitavel ao
puro ver, ou seja, de modo apoditicamente evidente (Cf. HUSSERL, 2014,
p. 61). Com isso, “imanéncia” e, por conseguinte, “transcendéncia” dei-
xam de possuir aquele sentido espacial assumido tradicionalmente (Cf.
BROUGH, 2008, p. 186) e a peculiar nocao de transcendéncia imanen-
te encontra seu fundamento (Cf. TOURINHO, 2012a, pp. 35-37): é uma
transcendéncia no sentido de que “o objeto do conhecimento, ele mesmo,
ndo esta presente no ato de conhecimento” (HUSSERL, 2006b, p. 64), mas
é imanente no sentido de que, apesar de transcender o ato e ser irreduti-
vel a ele - mantendo assim sua alteridade (cf. TOURINHO, 2012b, p. 113;
MORUJAOQ, 1957, p. 15) -, o0 objeto pode, contudo, “apresentar-se em car-
ne e 0sSso para a consciéncia [...], quando a consciéncia é uma visada que
- com relacdo aquilo que vé - tem, toca, agarra o conteddo ele mesmo”
(HUSSERL, 2006b, p. 64), isto é, a objetalidade assume a nota caracteris-
tica da imanéncia quando pode ser captada enquanto tal pelo puro ver,
numa intuicdo apoditica. Articulada com tais modifica¢des, a no¢do de
subjetividade também adquire uma tessitura distinta: ela também nao
pode mais ser concebida espacialmente, como um recipiente no qual coi-
sas poderiam estar dentro ou fora. O que passa a definir precipuamente
a transcendentalidade da subjetividade é o seu carater constituidor de
sentido e validade de todo e qualquer objeto (Cf. HUSSERL, 2013, p. 122;
CAPUTO, 1979, p. 211). Diante dessa ressignificacao de “transcendéncia”
e “imanéncia” e do consequente despontar da subjetividade transcen-
dental enquanto constituinte, Husserl é explicito ao sustentar que nao
cabe mais falar em exterioridade:

A transcendéncia é um cardter de ser imanente, que se constitui no
interior do ego. Todo sentido que se possa conceber, todo ser conce-
bivel, chame-se ele imanente ou transcendente, cai no dominio da
subjetividade transcendental [...]. Ela é o universo do sentido pos-
sivel, um exterior sera precisamente algo sem sentido (HUSSERL,
2013, pp. 31-32).
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Por conseguinte, o préprio estatuto da objetalidade (transcendente
ao ato) também se modifica: “a objetalidade nado é [mais] uma coisa, que
esta dentro do conhecimento como num saco [...], no qual umas vezes esta
metido isto e, outras, aquilo” (HUSSERL, 2014, p. 104), pois, termos feno-
menolégico-transcendentais rigorosos, a objetalidade - a qual se poderia
adequar e, assim, capta-la em sua verdade e que, por isso, apresenta-se
como a medida da verdade correspondencial - ndo é mais meramente
dada, ndo subsiste simplesmente por si como uma exterioridade (ainda
que nio empirica), mas é transcendentalmente constituida, conforme ca-
tegoricamente advoga Husserl (2014, p. 30):

Quado diverso se revela agora o ver as coisas! (...) efetivamente ndo
tem sentido algum falar de coisas que simplesmente existem e ape-
nas precisam ser vistas; (...) existem a percepcdo, a fantasia, a re-
cordacdo, a predi¢ao, etc., e que as coisas nao estdo nelas como num
invélucro ou recipiente, mas se constituem nelas as coisas (...).

Em face disso, inquestionavel é, pois, o fato de que tais modifica¢des
realizadas na fase transcendental do pensamento husserliano devem re-
verberar, de algum modo, no sentido da verdade.

Nesse diapasao, o carater problematico a respeito do sentido da ver-
dade na fenomenologia transcendental husserliana esbo¢ado até aqui pode
ser delimitado nos seguintes termos: sabendo que, por um lado, nas Inves-
tigagdes Légicas, ainda que ndo dito empiricamente, “o objeto ‘verdadeiro’
[...] ainda é exterior a consciéncia. [e] a relagdo epistemoldgica é entre um
interior e um exterior; entre uma subjetividade psicolégica e uma trans-
cendéncia absoluta” (VIEIRA, 2015, p. 78), o que deve acontecer, por ou-
tro lado, com o sentido da verdade enquanto adequatio (que, ressalte-se
novamente, permanece com a mesma caracterizacio nas letras dos textos
husserlianos) em virtude da ressignificacdo do par conceitual “imanéncia-
-transcendéncia” e da consequente alteracdo dos estatutos da subjetivida-
de e da prépria objetalidade? Como conceber fenomenologicamente uma
adequacao plena num cenario em que os conceitos de “imanéncia” e “trans-
cendéncia” perdem sua acepcdo espacial, que a subjetividade se revela
originariamente em sua transcendentalidade e que, consequentemente, o
objeto ndo é mais concebido como existente per si, mas é, de algum modo,
constituido pela prépria subjetividade? Em termos mais preciso, o proble-
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ma que aqui se coloca é: em que medida a nova configuragao dos concei-
tos de transcendéncia, imanéncia e transcendentalidade deve implicar um
sentido especificamente transcendental da verdade no pensamento de Hus-
serl? Ou, simplesmente, como seria possivel falar agora em concorddncia ou
adequacdo ao objeto em termos transcendentais-constitutivos, consideran-
do que a propria objetalidade, que se apresenta como a medida da verdade
correspondencial, revela-se de modo diferente? Tais questionamentos, no
fundo, perguntam o mesmo e tém como objetivo demarcar o carater pro-
blematico que, parece girar em torno da questdo do sentido da verdade na
fenomenologia transcendental.

Uma vez legitimado enquanto problema digno de consideracao, a
investigacdo impulsionada pelas questdes acima pode encontrar seu fio-
-condutor no estudo da constituicdo transcendental da objetalidade em
Husserl. Isso porque, se a evidéncia é a consciéncia da intuicdo, ou seja, é
a vivéncia de uma sintese de preenchimento do mero visar significativo
pela intuicdo do dado e se, no dominio da subjetividade transcendental,
todo dado é uma transcendéncia imanente constituida pelo ego trans-
cendental, entdo, para sabermos como essa adequacio é possivel, preci-
saremos compreender como o dado objetual, ao qual a inten¢do preci-
sa corresponder para ser verdadeira, se constitui transcendentalmente.
Noutras palavras: a compreensao do sentido transcendental da verdade
deve se desenvolver através da investigacdo dos processos de sinteses
intencionais constitutivas da objetalidade (transcendéncia) na imanéncia
da subjetividade transcendental. E é o proprio fenomendlogo que oferece
boas indicacdes de que este é um caminho possivel de seguir para dar
conta de tal problematica quando, explicitando a relacdo entre verdade,
evidéncia e subjetividade transcendental (constituinte), ele é taxativo ao
indicar que “ndo tem sentido querer captar o universo do ser verdadeiro
como qualquer coisa que esta fora do universo da consciéncia” (2013, p.
122); e que, outrossim,

E claro que a verdade ou efetividade verdadeira dos objetos apenas
pode ser haurida na evidéncia [...]. Todo direito provém dai, da evidén-
cia, provém, por conseguinte, da nossa propria subjetividade trans-
cendental, toda e qualquer adequagdo concebivel desponta como
confirmacio nossa, é sintese nossa, tem em noés o seu fundamento
transcendental dltimo (2013, p. 97 - destaques em negrito meus).
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Levando essas palavras e as ponderacdes precedentes seriamente
em conta, a proposta interpretativa que o presente trabalho, por fim, sus-
tenta é a de que, ndo obstante a manutengao do conceito formal de verda-
de na fenomenologia transcendental, as modificagdes dos significados de
transcendéncia, imanéncia e transcendentalidade devem de fato implicar
mudancas na maneira como a verdade em seu sentido especificamente
fenomenoldgico-transcendental se configura e que, para compreendé-las, a
intencionalidade ou, mais precisamente, o estudo das sinteses intencionais
transcendental-constitutivas de objetos apresenta-se como percurso a ser
trilhado, visto que, conforme aponta Carlos Alberto Ribeiro de Moura,

E ela [a intencionalidade] que serd o solo onde serio tratados os
dois problemas fundamentais da teoria do conhecimento: 12) a investiga-
cao das sinteses que estdo na origem da consciéncia de um objeto; [e] 29)
a investigacdo da evidéncia inscrita nessa relacdo entre a subjetividade e a
transcendéncia (1989, pp. 35-36 - destaques meus).

Assim, antes de apresentar um desfecho resolutivo, todas as consi-
deragdes supramencionadas apontam para a necessidade de aprofunda-
mento das investigacdes acerca dessa tematica, tendo como ideia direto-
ra a hipotese de que, compreendendo os processos intencionais em jogo
na constituicao da objetalidade enquanto uma transcendéncia imanente,
poderemos também compreender melhor como a adequacdo absoluta (a
verdade) a toda e qualquer objetalidade é possivel de ser fenomenolégi-
co-transcendentalmente alcancada e descrita.
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Husserlian realism and transcendental idealism”

Nathalie Barbosa de La Cadena
(UFJF)

The aim of this investigation is to discuss the concept of realism and
idealism applied to Husserlian phenomenology, distinguishing the onto-
logical and the epistemological dimensions. Therefore, I propose ques-
tions that will help to mark this distinction. The answers will be given
with reference to Husserl’s texts and commentators.

In the ontological investigations, there are several possible ques-
tions, but [ will focus on this: ‘Is there a mind-independent world?’. On the
epistemological investigation, among various questions, [ propose two:
‘who knows?’ and ‘what is the limit of knowledge?’ In this study, [ will
only answer the first question and discuss its relation to the ontological
investigation. The second question about the limit of knowledge will be
answered in another article.

The answer proposed to the first question, about the independen-
ce of the world, will be in favor of a realistic interpretation of Husserl’s
phenomenology. The answer to the second question, about the subject of
knowledge, will be in favor of transcendental idealism.

The conclusion will be that those concepts are complementary and
a broad view of Husserl’s phenomenology can show that those concepts
permeate all his work; they are integrated in various dimensions and ne-
cessary to the full comprehension of phenomenology.

*  The present paper is a result of the Phenomenological Realism Research Project with funding
from the Institutional Program of Scientific Initiation Scholarships: XXV PIBIC / CNPQ / UFJF
2016/2017 - XXIX BIC / UFJF - 2016,/2017.
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1. REALISM AND IDEALISM DEFINITIONS

The terms ‘realism’ and ‘idealism’ can be used with different mea-
nings in different areas of philosophy. Ilkka Niiniluoto presents a few pos-
sibilities:

Ontological: Which entities are real? Is there a mind-independent
world?

Semantical: [s truth an objective language-world relation?
Epistemological: Is knowledge about the world possible?
Axiological: Is truth one of the aims of enquiry?

Methodological: What are the best methods for pursuing knowledge?
Ethical: Do moral values exist in reality? (2004, p. 1)

These are a few questions that, depending on the answers, will clas-
sify the philosophical theory will be classified as realistic or idealistic. In
this investigation, I will present only the ontological and the epistemolo-
gical dimensions. In the ontological investigation, to the question ‘Is there
a mind-independent world?’ there are two possible answers. First, the
one that considers the existence of the world independent of the subject.
This position will represent ontological realism; second, the one that con-
siders the world as dependent of subjectivity, this position will represent
ontological idealism.

In the epistemological dimension, there are several possible ques-
tions. Niiniluoto proposes the question ‘Is Knowledge about the world
possible?’. The answer can be negative or positive. In this case, the ques-
tion follows: ‘who knows?”, in other words, ‘where does knowledge takes
place?. The answer intends to define who this subject of knowledge is.
Would she be active or passive in the process of knowledge? Does she
comprehend and constitute reality or only operate on and associate data?
[s her activity of synthesis passive or active?

2. ONTOLOGICAL DIMENSION, IS THERE
A MIND-INDEPENDENT WORLD?

Before this question, there are two possible answers, ontological rea-
lism or ontological idealism. In the first, the philosophical system makes
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the assumption that the world, its objects, substances, relations, states and
essences, this means, reality has its own independent existence. In the se-
cond one, the philosophical system makes the assumption that reality is
somehow created by subjectivity, and its functioning depends on subjects.

Husserl clearly defends ontological realism. In Cartesian Medita-
tions, he asserts:

Just as the reduced Ego is not a piece of the world, so conversely,
neither the world nor any worldly Object is a piece of my Ego, to be
found in my conscious life as a really inherent part of it, as a com-
plex of data of sensation or a complex of acts. (Hua 1/65)

It is evident from the passage above that statement is in favor of
the independence of the world in relation to subjectivity. However, cons-
ciousness is responsible for giving sense and constituting essences; the
transcendental ego does not create or regulate the world. The objects,
substances, relations and essences, their order, relations and functioning,
do not belong to subjectivity. The world is transcendent, independent. Sti-
11, in Cartesian Meditations, we can read:

[ experience the world (including others) - and, according to its ex-
periential sense, not as (so to speak) my private synthetic forma-
tion but as other than mine alone [mir frende], as an intersubjective
world, actually there for everyone, accessible in respect of its Ob-
jects to everyone. (Hua 1/123)

In Ideas I, Husserl confirms his positions in favor of ontological realism:

If I do that, as I can with complete freedom, then [ am not negating
this “world” as though I were a sophist; | am not doubting its factual
being as though [ were a skeptic; rather I am exercising the “phe-
nomenological” epoché which also completely shuts me off from any
judgment about spatiotemporal factual being.(Hua I11/56)

Husserl, in Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die
transzendentale Phdnomenologie, insists:

There can be no stronger realism than this, if by this world no-
thing more is meant than: “I am certain of being a human being
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who lives in this world, etc., and I doubt it not in the least.” But
the great problem is precisely to understand what is here so “ob-
vious”. (Hua VI/190-91)

In Ideas 111, he declares:

That the world exists, that is given an existing universe in uninterr-
rupted experience which is constantly fusing into universal con-
cordance, is entirely beyond doubt. But it is quite another matter
to understand this indubitability which sustains life and positive
science and to clarify the ground of its legitimacy. (Hua V/153-54)

The assumption of the world as independent of subjectivity is not
naive. Husserl admits the doubt, but at the same time presumes the rea-
lism as grounding of phenomenology, after all

The world is dubitable not in the sense that rational motives are
present to be taken into consideration over against the tremendous
force of harmonious experiences, but rather in the sense that a dou-
bt is conceivable because, of essential necessity, the possibility of
the non-being of the world is never excluded. (Hua I11/87)

In the same sense, Karl Ameriks claims that “things are never com-
pletely verified, they do not become immanent, and so their nonexistence
remains logically possible” (1977, p. 505). The possibility of doubting the
existence of an independent world does not imply its negation, nor the
opposite position, that the world depends on subjectivity.

Roman Ingarden, in On the Motives which led Husserl to Transcen-
dental Idealism, asserts

The controversy between realists and idealists concerning the
existence of the real world is not about the question whether the
real world, the material world in particular, exists in general (even
Berkeley would protest energetically if somebody told him that he
affirmed the non-existence of the material world), but about the
mode of the world’s existence and what its existential relation is to
acts of consciousness in which objects belonging to this world are
cognized. (1975, p. 5)
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Pedro Alves (2016, p. 149) asks: “Does this consists in, contradictori-
ly, consider consciousness a condition of existence of the real world? Not at
all. The real world is independent of consciousness.”

Dan Zahavi (2001, p. 14) also confirms:

Remaining true to his phenomenological point of departure, Hus-
serl does not deny the actual existence of the world. The kind of
idealistic thesis he wants to uphold does not consist in the claim
that the transcendence of the world is dissolved in psychic imma-
nence (3/355 [366]), nor does he deny that the world exists inde-
pendently from human cognition. On the contrary, the task of trans-
cendental idealism (or phenomenology) consists in elucidating
mundane transcendence through a systematic disclosure of cons-
tituting intentionality (1/34).

Assuming the premise of an independent world is grounding to
Husserl’s philosophical proposal, This premise guarantees knowledge,
its sharing, and intersubjectivity. About knowledge, Husserl expresses in
Logical Investigations, First Investigation, §11,

[..] what we assert in the judgment involves nothing subjective. My
act of judging is a transient experience: it arises and passes away.
But what my assertion asserts, the content that the three perpen-
diculars of a triangle intersect in a point, neither arises nor passes
away. It is an identity in the strict sense, one and the same geome-
trical truth. (Hua XIX/1, 49)

Husserl distinguishes the subjective dimension, the act of judging,
from the objective dimension, the content of the act which in Ideas I will
gain the definitive nomenclature, noese and noema. Knowledge is only
possible because it is about an object independent from subjectivity whi-
ch allows constant revisiting, bracketing, critical attitude and sharing.

In this sense, Husserl, in First Philosophy, second volume, Theory of
phenomenological reduction, asserts “Here we have the only transcendence
that is genuinely worthy of the name - and everything else that is still cal-
led transcendence, such as the objective world, rests on the transcendence
of foreign subjectivity.” (Hua VIII, 495 n.2) There is a first transcendence,
subjective, and a genuine transcendence, intersubjective, that grants the
improvement of knowledge about the world and leads us beyond the per-
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sonal sphere. For example, as a dilettante, looking at the photos from the
Hubble telescope, I am touched by their immense beauty, but [ cannot go
much further. An astrophysicist will look to the pictures and identify ga-
laxies, clusters of stars, nebulas, birth and death of stars, black holes, hot
and cold zones and more. It is the same picture, absolutely independent
of our will, just as the sky above our heads, but knowledge will allow the
astrophysicist to see, judge and share what I cannot see, or even imagine.

3. EPISTEMOLOGICAL DIMENSION, WHO KNOWS?

For Husserl, the subject of knowledge is the transcendental ego, the
intentional consciousness. It is in the kogito where the evidence of internal
and external experiences, the world and its objects, real, formal and ideal,
takes place. However, it is not only a matter of where knowledge takes pla-
ce, but who knows, in other words, who leads the process of knowledge?

Before the questions presented at the beginning of this article,
‘would the subject of knowledge be passive or active?’, ‘would she com-
prehend and constitute reality or operate and associate data?’, ‘is her ac-
tivity of syntheses merely passive or also active?, the answers to these
questions would be in favor of transcendental idealism. Husserl’s trans-
cendental idealism basically claims the primacy of intentional conscious-
ness activity over external sensory perception in the process of cognition.
The subject leads the process of knowledge, chooses its content and ap-
plies the phenomenological reduction to reach its essence. In this sense,
Pedro Alves asserts “the meaning of “idealism” is referred to the field and
method of transcendental experience, only on this connection reaches its
proper meaning” (2016, p. 140). The existence of the objects does not de-
pend on consciousness, the sense of the objects is evidenced by consciou-
sness, but not created by it.

This primacy of intentional consciousness activity can be found
in different moments of Husserl’s work. I will present only four of them:
when he analyses the passive and active syntheses in Lectures of Trans-
cendental Logic, when he presents the transcendental reduction in Ideas I,
when he proposes the theory of meaning in Lectures and Ideas, and when
he offers an explanation about intersubjectivity as transcendental inter-
subjectivity in Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt, Zweiter Teil.
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In Lectures on Transcendental Logic - Analyses concerning Passive
and Active Synthesis, Husserl asserts “an object - an object as object - is only
first there for the active ego.” And “Passivity is what is in itself first because
all activity essentially presupposes a foundation of passivity as well as an
objectlike formation that is already pre-constituted in it.” (Hua XXXI/3). The
idea is that the experience is primarily given on the passive level of cons-
ciousness, as a background, the awareness of something in the obscurity
of passivity. Then, the affection turn toward the being and its objectivity
emerges; it is constituted within passivity as identical. This identity as an
object can lead to a feeling, pleasurable or unpleasurable, agreeable or di-
sagreeable. At this point there are two levels of consciousness of the object,
a layer of consciousness of intentionality of the object as an object, and a
novel layer of consciousness of intentionality of feeling. Thus, the “object is
constituted in and through the objectivating that underlies the intentionali-
ty of feeling” (Hua XXXI/6). From then on consciousness assumes an active
attitude, it can analyze the intentionality of the object as object, relating it
to its foundation, and simultaneously objectivate a sense intertwined with
higher objectivations, such as values, like work of art, economic goods and
so forth; or it can analyze the intentionality of feeling that arises from the
experience of the object relating it to an active feeling, that is “a new active
objectivation that directs precisely the thematic gaze toward the “pleasu-
rable” and identifies it and determines it as object” (Hua XXXI/8) The path
followed is presentation - feeling - will. And will is not a mere desire; “it
belongs in the more general sphere of pure activity.” (Hua XXXI/10) “The
strict and genuine concept of will, however, designates only a special mode
of activity which spreads over all other regions of consciousness insofar as all
activity ca occur in the forma of voluntary activity” (Hua XXXI1/10)

In transcendental reduction, the consciousness recognizes itself
as active in the process of knowledge, comprehends itself as part of the
world and, at the same time, as above it, since it is where the world evi-
dences takes place. The transcendental ego, phenomenological residuum
of the epoché, does not create the world or legislate over it, only evidences
its essences (Hua 111/322-323). Husserl explains:

consciousness has, in itself, a being of its own which in its own absolu-

te essence, is not touched by the phenomenological exclusion. It the-
refore remains as the “phenomenological residuum,” as a region of
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being which is of essential necessity quite unique and which can in-
deed become the field of a science of a novel kind: phenomenology.
The “phenomenological” epoché will deserve its name only by
means of this insight; the fully conscious effecting of that epoché
will prove itself to be the operation necessary to make “pure” cons-
ciousness, and subsequently the whole phenomenological region, ac-
cessible to us. (Hua 111/59)

The consciousness that emerges from epoché is not passive, its job
is not only to operate on or associate data, but to constitute the world,
and it is most important that this qualified consciousness is aware of its
position and role in the process of knowledge.

The role of language in the process of knowledge also confirms the
idea of primacy of intentional consciousness activity. Language describes
reality, its objects and relations, essences and states of affairs. It is an ins-
trument of constitution of the world and evidenciation of essences, and
all this takes place in the transcendental consciousness. It is not a mere
operation of the mind naming the objects. Language makes it possible to
comprehend the world, its essences and states. It helps to unveil them.
Likewise the subject of knowledge is capable of experiencing, knowledge,
constitution and description of empiric and eidetic reality through langua-
ge. And through language the subject can share all this with other egos.

In Logical Investigations, Husserl considers the meaning as depen-
dent on the consciousness act, the act of meaning (Hua XIX/1, 102-108).
After the discovery of the epoché, in Lectures on the theory of meaning,
Husserl applies the separation between act of consciousness (phenolo-
gical) and the content of the act of consciousness (phenomenological) to
the theory of meaning and realizes that the meaning does not rely on the
act, but on the content of the act of consciousness (Hua XXVI/26-28). In
Ideas I, Husserl makes one more distinction, using the definitive termi-
nology, noese and noema. He distinguishes two dimensions of the noe-
ma, objective insights and phenomenological insights (Hua I11/180). It
is important to differentiate that, in the reduced perception, we find the
perceived as perceived which includes eidetic moments in themselves as
this perception-noema. It is not only the perception of a material thing,
plant or tree; it includes “the sense of this perception, something belonging
necessarily to its essence” (Hua 111/184). At the moment of perception, the
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subject has the empirical intuition of a particular object, and also, at the
same time, the intuition of its essence. Therefore, we have to distinguish
between the sound awareness, particular dimension of the noema given
by the empirical intuition, from the awareness of the meaning, the eide-
tic dimension of the noema given by the eidetic intuition. Meaning, then,
wins a new definition. It is not limited by what we want to say, the noetic
dimension. Meaning is an ideal unity given by the eidetic intuition, the
intentional consciousness apprehension of the eidetic dimension of the
noema. Thus, the eidetic dimension of the noema is constituted by trans-
cendental consciousness using language as an instrument.

While reinforcing transcendental idealism, there is the phenome-
nological comprehension of intersubjectivity. Husserl’s proposal is that
intersubjectivity has to be understood as transcendental intersubjecti-
vity. In other words, the world is constituted in the transcendental di-
mension and the relation between subjects contributes to this process of
constitution of the world and its objects, real, formal and ideal. Husserl
admits a primordial transcendence, subjetive, and a genuine transcen-
dence, intersubjective (Hua 1/136, X1V/344, XIV/442). The experience
of intersubjective transcendence is possible only through the experience
of subjective transcendence (Hua XII1/347, XVII/248 [241]). However,
Husserl considers that only through the experience of others are we led
beyond our own private and subjective sphere, and reach the true inter-
subjective transcendence of the world. (Hua XIV/442). See the example
given at the end of item 3.

The self and the others are surrounded by this common world, we live
and share the same world and our knowledge about this world is improved
collectively. All these processes of disclosure, description and sharing the
world and its objects are only possible because they occur in the transcen-
dental sphere. It is the intentional consciousness, together with the other
intentional consciences in intense collaboration, that unveils the world, evi-
dence its essences, gives sense and constitute them intersubjectively.

4. CONCLUSION

A realistic reading of Husserl may be controversial, but I have tried
to demonstrate that it is perfectly compatible with his phenomenology.
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From the ontological point of view, I believe that Husserl stands very
clearly in the sense of affirming the world as independent of subjectivity.
From the epistemological point of view, as far as the subject of knowledge
is concerned, Husser!’s position about the transcendental ego as the pla-
ce of knowledge is evident. Intentional consciousness is active and leads
the whole process of the constitution of the world and its objects, as well
as the evidenciation of essences. Ontological realism and transcendental
idealism are complementary. The subject of knowledge is inserted in the
world and has the task of unveiling it. Such a work is only possible becau-
se the world is independent of subjectivity and at the same time shared
by other subjectivities that constitute it collectively.

In this sense, Dan Zahavi (2008, p. 365), in Internalism, externalism
and transcendental idealism, argues that Husserl is a transcendental idea-
list and can not be considered an ontological idealist. The concepts adop-
ted are the concepts of Analytic Philosophy, internalism and externalism.
Internalism occurs when beliefs and experiences are fully constituted by
the subject’s mind and can be divided into internalism of content when
content is mind dependent, or internalism of place when the mind is the
place for the disclosure of content. Externalism can also be divided into
externalism of content when content is not a creation of the mind, and
radical externalism that rejects the two forms of internalism, of content
and of place.

Matching the term ‘internalism of content’ with ‘epistemological
idealism’; the term ‘internalism of place’ to ‘transcendental idealism’; and
‘externalism of content’ to ‘epistemological realism’, without correspon-
dence to ‘radical externalism, we have that, according to Zahavi, Husserl is
a transcendental idealist and cannot be considered an ontological idealist.

Husserl assumes the existence of a mind-independent world as a
principle, presents the phenomenological method that intends to descri-
be the essences of the intuited objects, and finally, the whole cognitive
and constitution process of the world, objects and essences that occur in
the transcendental consciousness.

As evidenced in the present investigation, the ontological and epis-
temological spheres are different, and the premises adopted by Husserl
are clear, ontological realism and transcendental idealism, respectively. |
conclude that there is no incompatibility in considering Husserl an onto-
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logical realist and a transcendental idealist, in fact, these are fundamental
for the understanding of Husserlian phenomenology.
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O papel da consciéncia no desenvolvimento da
Fenomenologia Husserliana

Danilo da Cunha Pontes
(UFG)

Ao propormos uma reflexdo acerca da consciéncia na fenomenolo-
gia, ndo estamos propondo desenvolver uma reflexdao do ponto de vista
psicologico ou cientifico, e sim uma reflexdo direcionada para a manei-
ra como Husserl concebe a consciéncia em seus diversos modos. Desse
modo, em um primeiro momento discutiremos a respeito das influéncias
que Husserl recebeu no processo de construcao de seu sistema filosofi-
co (fenomenologia), especificamente no que tange a Descartes e Franz
Brentano. Em seguida buscaremos analisar a concepc¢do de consciéncia
apresentada por Husserl, bem como sua relacdo com o conceito de inten-
cionalidade, fundamental para a compreensao da fenomenologia.

Husserl abre o ciclo de conferéncias que resultara na obra Medita-
¢Oes Cartesianas, atribuindo a fenomenologia o status de neo-cartesianis-
mo. Nas palavras de Husserl:

Foi pelo estudo das suas Meditagcdes que a fenomenologia nascente
se transformou num tipo novo de filosofia transcendental. Poder-
-se-ia quase chama-la um neo-cartesianismo, ainda que se tenha
visto obrigada a rejeitar quase todo o conteudo doutrinal conheci-
do do cartesianismo, na medida em que deu a certos temas carte-
sianos um desenvolvimento radical (HUSSERL, [1931] 1988, p. 9).

Dado isso, temos que a primeira grande influéncia de Husserl no
que concerne ao desenvolvimento do método fenomenoldgico encontra-
-se no pensamento cartesiano. Um dos pontos principais da filosofia de
Descartes para a fenomenologia é o fato de que Husserl atribui a filosofia
do autor francés, certas verdades apoditicas que surgem como ponto de
partida, ou seja, de onde toda filosofia deveria partir. Na tentativa de fun-
dar uma ciéncia radical, verdadeira e sem preconceito, Descartes buscara
elaborar um método filoséfico que consistira a principio em duvidar de

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, J.; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Cole¢do XVII Encontro
ANPOF: ANPOE p. 76-83, 2017.
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todas as coisas, tudo o que é tido como verdadeiro bem como os dados
do sentido. Contudo, ao colocar em duvida o que me é dado, ndo posso
duvidar que, enquanto duvido, penso e, se penso sou algo, isto é, algo que
pensa (DESCARTES, 1999, p. 25b). Estamos agora diante da primeira ver-
dade cartesiana, a qual Husserl denominou de intui¢do originaria, neces-
saria como ponto de partida para se chegar ao conhecimento indubita-
vel. Mesmo Descartes tendo chegado a intuicdo origindria, para Husserl,
ele ndo fez fenomenologia pelo fato de ter concebido o cogito como uma
substancia pensante isto é, uma res cogitans. Ao fazer isso (conceber o
cogito como substancia), Descartes desconsiderou a relacdo entre o eu e
os objetos que, segundo Husserl é a fonte de todo conhecimento. Apéds a
tentativa de fundamentar uma certeza indubitavel baseada no cogito e,
com o intuito de garantir a verdade, o filésofo francés recorrera a ideia
de Deus, admitindo-o como verdadeiro, voltando, consequentemente a
“atitude natural”.

Se de Descartes, Husserl herda o método, de Brentano ele herdara
conceitos que emergirdo como fundamentos da fenomenologia, tais como
consciéncia e intencionalidade. Na Quinta Investigagdo Légica (Sobre Vi-
véncias Intencionais e seus “Contetidos”), Husserl abre o primeiro capitulo
- Consciéncia como consisténcia fenomenoldgica do eu e consciéncia como
percepgdo interna - apresentando (§1) trés conceitos de consciéncia, a
saber: (i) Consciéncia como consisténcia fenomenoldgica real total do eu
empirico, enquanto entrelacamento das vivéncias psiquicas na unidade
da corrente das vivéncias; (ii) Consciéncia como o interno dar-se conta
das vivéncias psiquicas proprias; e (iii) Consciéncia como designacdo
global para todo e qualquer tipo de “atos psiquicos” ou “vivéncias inten-
cionais”. No entanto, iremos nos deter apenas na terceira definicdo que é
aquela que Husserl leva adiante no desenvolvimento da fenomenologia,
deixando de lado, dessa forma as outras duas.

O problema de como a consciéncia se relaciona com as coisas se
mostra presente ao longo de todo processo de desenvolvimento da feno-
menologia. Dessa forma podemos afirmar que esse problema é uma das
questdes fundamentais do pensamento fenomenolégico.

0 mundo ndo deve ser apreendido de forma ingénua, como algo
que possua existéncia em si mesmo, que exista fora da consciéncia de ma-
neira independente, mas como “fen6meno” que aparece a propria cons-
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ciéncia. Dessa maneira, a atitude fenomenolégica exigira que se “coloque
fora de circuito” essa apreensdo ingénua do mundo objetivo com toda a
existéncia fisica dos objetos e dos seus modos fisicos de existéncia, como
sdo “imediatamente” captados. Tal processo se da por meio da epoché.

Em linhas gerais, a atitude natural é a «tese do mundo», ou seja,
a aceitacdo da existéncia de um mundo em si. Husserl ndo exige que se
duvide deste juizo, ndo é essa questdo que estad em cena, mas que se colo-
que tal existéncia (do mundo em si) “fora de circuito”. Portanto, é preciso
“suspender o juizo!”. Destarte, é possivel agora substituir a tentativa de
Descartes de uma duvida universal pela epoché. O mundo natural inteiro
¢ parentizado, ou seja, posto fora de circuito; todavia fazendo isto, ndo
estou negando o mundo, ndo duvido de sua existéncia, mas exercito a epo-
ché fenomenologica.

Pode-se dizer assim que a epoché é o método universal pelo qual me
percebo como eu puro, com a vida de consciéncia que me é prépria,
vida na qual e pela qual todo o mundo objetivo existe para mim,
exatamente da forma como existe para mim. Tudo o que é ‘mundo’,
todo ser espacial e temporal existe para mim, quer dizer, vale para
mim (HUSSERL, 1988).

Ao colocar o mundo fora de circuito, nés também nos colocamos
fora de circuito, uma vez que fazemos parte do mundo. Por conseguinte,
0 n0sso “eu puro”, isto é o eu reduzido, é aquilo que se mantém do mundo
na consciéncia, como residuo, apos ter sido retirada toda reflexdo cienti-
fica e tedrica que ultrapassa a visao imediata das coisas. Husserl chama

! Na busca pela fundamentagdo de um conhecimento seguro e uma ciéncia rigorosa, Husserl pro-
cede se abstendo da crenga existencial do mundo empirico e seu carater de valor. Busca inibir as
atitudes que apresenta o mundo como algo ja pronto e, portanto, fazer com que este perca sua
validade de modo que reste o mundo como um mero fendmeno. O ato de inibir qualquer crenca
ou presun¢do em relagio a objetividade do mundo é designada como epoché fenomenoldgica,
a qual consiste em colocar o mundo natural “entre parénteses” ou “fora de circuito”. Nao se
trata portanto em excluir o mundo, ou negar sua existéncia, mas simplesmente manté-lo entre
parénteses de modo que o que resta sejam os puros vividos de consciéncia, ou melhor, residuos
fenomenolégicos ou seja, os fendmenos de consciéncia em seu carater maximo. Podemos dizer
dessa maneira que a epoché se constitui como o ato emancipatdrio do eu reduzido a sua supera-
¢do e saida da atitude natural. Trata-se, portanto, de uma inibi¢do da crenca natural do mundo,
que permitira a andlise de toda experiéncia a partir do eu, o qual constitui o mundo a partir de
seus variados atos de consciéncia e suas cogitationes.
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isso de “experiéncias vividas puras” - ou, de outra forma, fluxo das expe-
riéncias vividas pela qual a consciéncia se relaciona com o mundo.

Tendo dito isso, emerge a questdo: qual é a estrutura fundamental da
relacdo consciéncia-mundo? Para responder tal questdo Husserl se apro-
pria de um conceito utilizado por Brentano, a saber: a “intencionalidade”.

O conceito de intencionalidade é originario da filosofia escolastica,
contudo Brentano retoma tal conceito, utilizando-o como aspecto distinti-
vo entre fendmenos psiquicos, contrapostos aqueles fisicos. Assim sendo,
intencionalidade para Brentano surge como “relagio ao contetido ou di-
recdo ao objeto”. Dessa forma, todo fend6meno psiquico se distingue por
ser uma “consciéncia de alguma coisa”.

Todo e qualquer fenémeno psiquico é caracterizado pelo que os
escolasticos da Idade Média denominavam como inexisténcia in-
tencional (ou também mental) de um objecto e que noés, se bem
que com expressdes ndo completamente inequivocas, poderiamos
denominar como a referéncia a um conteddo, a direc¢do para um
objecto (pelo qual ndo se deve entender uma realidade) ou a ob-
jectividade imanente. (BRENTANO, 1935, p. 81. Tradug¢édo nossa)?

Husserl ao se apropriar do termo “brentaniano”, se distancia da
concep¢do que Brentano apresentava da intencionalidade em alguns
pontos. O primeiro ponto consiste em que, para Husserl, a intencionali-
dade nao é um elemento real e objetivo para a distin¢do entre o psiquico
e o fisico, portanto ele ndo atribuiu um significado intencional a todos os
fendmenos psiquicos. Por conseguinte, ndo sdo todas as vivéncias inten-
cionais. O segundo ponto se pauta no fato de que o objeto ndao é imanente
aintencionalidade. Husserl tece uma critica a tese de Brentano a qual de-
fendia que a intencionalidade continha imanentemente um objeto como
representacdo psiquica do objeto real. Ao contrario do que Brentano
sustentava, o objeto é transcendente a intencionalidade e se manifesta
na propria intencionalidade somente como componente nio real, isto €,
como significado, sentido. Nao-real significa ideal; reais sao os atos subje-

2 Todo fenémeno psiquico estd caracterizado por lo que los escolasticos de la Edad Media han
llamado la inexistencia intencional (o mental) de un objeto, y que nosotros llamariamos, si
bien con expresiones no enteramente inequivocas, la referencia a un contenido, la direccién
hacia un objeto (por el cual no hay que entender aqui una realidade), o la objetividad inma-
nente (BRENTANO, 1935, p. 81).
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tivos, componentes da intencionalidade que se correlacionam a intuicao
desta idealidade. Nas palavras de Husserl:

E um grave erro estabelecer uma distingio real entre os
objetos “meramente imanentes” ou “intencionais” e os objetos
“transcendentes” ou “reais” que lhes corresponderiam eventual-
mente, ora se interprete essa distingdo como uma distin¢do entre
um signo ou uma imagem existente realmente na consciéncia e a
coisa designada ou representada em imagem, ora se interprete
o objeto imanente de outro modo qualquer, como um dado real
da consciéncia [..]. O objeto intencional da representacdo é o
mesmo que seu objeto real e - conforme o caso - que seu objeto
exterior, e é um contrassenso distinguir entre ambos. O objeto
transcendente ndo seria o objeto dessa representagdo, se nio
fosse seu objeto intencional. Em suma, se compreende que esta
é uma proposicdo meramente analitica. (HUSSERL, [1900-1901]
1929, pp. 529-530)

Na doutrina da intencionalidade de Brentano, os objetos percepcio-
nados, fantasiados, julgados, desejados, etc. “entram na consciéncia”, “sdo
recebidos na consciéncia” ou, de maneira inversa, “a consciéncia” entra
em relacdo com eles. Husserl diante de tal doutrina sinaliza para duas
possiveis falhas ou mas interpretacoes: (i) que se trataria de uma relacdo
real pertencente ao conteudo real da vivéncia; (ii) que se trataria de uma
relacdo entre duas coisas encontradas na consciéncia, de acordo com a
expressao escolastica “in-existéncia intencional”.

No direcionamento intencional da consciéncia, isto é, na intencio-
nalidade nao ha uma referéncia ou um processo real que tenha lugar
entre a consciéncia de um lado e a coisa consciente no outro. Nao ha
também uma relacdo entre duas coisas que se encontram realmente da
mesma maneira na consciéncia, isto é, um estado psiquico em que se
encontram um objeto intencional de um lado e um objeto real de ou-
tro, dois contetidos da consciéncia conectados um ao outro. Apenas uma
coisa é presente: a vivéncia intencional, cujo caracter descritivo essen-
cial é precisamente a intencao.

A in-existéncia intencional apresentada por Brentano, compreen-
dida em seu sentido original de “existéncia in mentis”, necessita ser com-
preendida no sentido de existente em intencdo, no entanto, essa existén-
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cia nem sempre se dara de forma natural (real-objetivo)?® para a mente,
em ipseidade (carne e osso). Husserl deixa claro que as vivéncias inten-
cionais referem-se de modos diferentes a objetos representados, no en-
tanto, o “objeto é nelas ‘visado’, é ‘tido em vista’. Devemos nos atentar ao
fato de que nao ha duas coisas presentes na vivéncia: o objeto e a vivéncia
intencional. O que temos é a vivéncia intencional de um dado objeto, e visa-
-lo é uma vivéncia, até mesmo pelo fato de que o objeto pode simplesmen-
te ndo existir extra mentis. A fim de melhor compreender essa questao e
a nivel de ilustracdo utilizaremos a figura de Poséidon. Se me represento
Poséidon, o objeto representado tem in-existéncia intencional. Isso signifi-
ca que tenho uma determinada vivéncia de representacao daquilo que, em
minha consciéncia, se consuma em um representar Poséidon, sem, no en-
tanto, encontrar af “naturalmente” algo como o préprio Poséidon. Mesmo
que ele ndo seja algo extra mentem. O fundamental aqui é que, do ponto de
vista da experiéncia fenomenologica, a existéncia ou ndo do objeto (no caso
Poséidon) em nada muda a situagdo: “Para a consciéncia, o dado é essen-
cialmente idéntico, quer o objeto representado exista, quer seja ficcionado,
quer seja mesmo um contra-senso” (HUSSERL, [1900-1901] 1929).

Em suma, o fato de Husserl adotar a expressdo “objeto intencio-
nal” esta pautado na questdo de que ela aponta para uma forma de re-
presentacdo que é real, na vivéncia, sem que tal implique necessaria-
mente uma existéncia natural extra mentis dos objetos intencionados. Os
objetos intencionais, enquanto visados, sempre existem na consciéncia.
Dessa maneira, pode a consciéncia, portanto, exprimir-se sobre este ser,
do modo como ele se denota, elucidando a forma pelo qual ela o visa. Para
isto, ndo tem necessidade de sair de si, mas somente de proceder ao exa-
me destes modos de intencao.

3 E necessario se atentar ao fato de que o “in” no vocabulo in-existéncia intencional, ndo possui
um sentindo negativo, ou de negacdo, mas se apresenta como um prefixo de localizagdo. Dessa
forma devemos compreender a in-existéncia intencional como um “existir dentro”, “existir em”,
isto é, existir em uma representacdo. Por exemplo, em uma pintura de meu cdo, pendurada em
um quadro na parede de meu quarto, ele (o cdo) in-existe intencionalmente na pintura, visto que
é somente uma representacdo. Compreende-se a partir disso que a in-existéncia intencional,
emerge como a possibilidade de algo existir apenas enquanto contetido representado na mente,
seja por meio de um desejo, uma lembranca, uma crencga, uma percepgao etc. independendendo
de sua materialidade efetiva.
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Consciéncia se mostra consciéncia de objetos constituidos no ato
cognoscente. Entretanto, apesar da palavra “fend6meno” designar o que
aparece, ela é usada preferencialmente para designar o proprio aparecer,
isto é, o fendbmeno da consciéncia ou fend6meno subjetivo. Essa nogao de
consciéncia apresentada por Husserl e com a qual a Fenomenologia tra-
balharg, emerge como a possibilidade transcendental de toda a experién-
cia. Esse modo de compreender as vivéncias intencionais sdo apreendidos
como fendmenos puros, como formas essenciais da consciéncia de objetos,
independentes da factualidade contingente do objeto empirico-real.
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Entre o eu e o outro: a questao da intersubjeti-
vidade na fenomenologia de Husserl

Scheila Cristiane Thomé*
(UNIFESP)

SOLIPSISMO E REDUGAO FENOMENOLOGICA

Embora o tema da intersubjetividade seja tematizado e ocupe um
lugar relevante nas analises husserlianas anteriores a 1929! é em sua
obra Meditagées cartesianas que Husserl estabelece uma analise aprofun-
dada e sistematizada do conceito de intersubjetividade transcendental.
Tal analise permite revelar toda a centralidade deste conceito no interior
da fenomenologia husserliana de modo que a Quinta Meditacdo carte-
siana é dedicada na sua totalidade a explicitacdo da intersubjetividade
transcendental. Esta explicitacao é realizada a partir da objecdo a um apa-
rente problema que viria inviabilizar a realiza¢do do projeto fenomeno-
l6gico husserliano entendido como uma fenomenologia transcendental.
O problema que é levantado neste dmbito de questionamento refere-se
ao “aparente solipsismo” no qual a fenomenologia husserliana recairia ao
pretender solucionar os problemas transcendentais do mundo objetivo
exclusivamente a partir da teoria da constituicdo fundada no eu transcen-
dental reduzido fenomenologicamente.

O proprio Husserl aponta no inicio da Quinta Meditagdo cartesiana
para a ameacga de um solipsismo que paira em torno do seu projeto fe-
nomenolégico transcendental de fundamenta¢do do conhecimento e do
mundo objetivo:

Quando eu, o eu que medita, me reduzo pela epoché fenomenologi-
ca ao meu ego transcendental absoluto, ndo me torno por isso mes-

*  Bolsista PNPD/CAPES.

1 Como pode ser visto em Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitdt (Livro I) (1905-1920), Analy-
sen zur passiven Synthesis (1918-1926) e Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phédnome-
nologischen Philosophie - Livro II (1928).

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 84-94, 2017.
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mo solus ipse e ndo permaneco assim a medida que, sob o rétulo
da “fenomenologia”, efetuo uma explicitacio de mim mesmo? Uma
fenomenologia que pretendesse resolver os problemas relativos ao
ser objetivo e se considerasse uma filosofia ndo seria estimagtizada
como solipsismo transcendental? (HUSSERL, 2001b, p. 104).

A objecdo ao argumento solipsista sé pode se dar agora a partir
de uma explicitacdo fenomenoldgica da nocao de alter ego. Mas, antes de
nos voltarmos as analises de Husserl sobre a experiéncia do outro, faz-se
necessario, esclarecermos em que consiste, afinal, o ego transcendental
reduzido pela epoché fenomenoldgica e por que a explicitacdo desta es-
fera transcendental originaria pode conduzir a um aparente solipsismo.

Husserl inicia a Primeira Meditagcdo cartesiana apontando para a ne-
cessidade de se apresentar um fundamento certo e seguro para a funda-
mentacdo das ciéncias. Essa exigéncia o conduz, tal como em Descartes,
ao ego cogito, a evidéncia apoditica da experiéncia de si mesmo face a du-
bitabilidade da existéncia fatica do mundo. Esse movimento de retorno a
si mesmo como solo apoditico de evidéncia consiste no proprio processo
da epoché fenomenolégica que nada mais é que a suspensdo de todas as
questdes relativas a existéncia fatica, real e contingente do mundo. Tem-se
unicamente como residuo ultimo da epoché fenomenoloégica o ego trans-
cendental e o seu conjunto de vividos puros que configuram entdo o cam-
po proprio da experiéncia transcendental disponivel ao fenomendlogo.

E importante notar que tudo aquilo que era tido como existente
antes da realizacdo da epoché mantém-se inalterado em sua estrutura
fenomenoldgica, apenas se encontra, agora, reduzido a um simples “fe-
noémeno de ser”. E neste sentido que o conceito de “mundo” nio é sim-
plesmente negado ou descartado do horizonte da investigacdo fenome-
nolégica. Também ndo é o “mundo existente” que é objeto de estudo da
fenomenologia, mas sim o mundo considerado como "fendmeno de exis-
téncia” (HUSSERL, 2001b, p. 36).

Pelo fato do ego transcendental restar como residuo derradeiro da
epoché fenomenoldgica a fenomenologia husserliana consiste justamente
em uma explicitacdo sistematica do ego transcendental por si mesmo. E
neste solo de investigacdo que surge a questdo relativa aos outros “eus”,
a vida intersubjetiva que constitui um mundo para todos, objetivamen-
te valido. Enquanto egologia transcendental, ndo estaria a fenomenolo-
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gia transcendental, de fato, condenada ao enclausuramento do ego em si
mesmo e ao solipsismo? Como é possivel justificar o sentido da objetivi-
dade do mundo, ja sempre vivido como “ai-para-qualquer-um” (fiir-jeder-
mann-da), e que permanece como portador de tal sentido, mesmo apoés a
epoché fenomenolégica?

Sdo essas questdes que orientam as investigacdes empreendidas
por Husserl na Quinta Meditagdo cartesiana a partir de uma analise do
sentido fenomenoldgico da experiéncia do outro. Analise que é encami-
nhada a partir da explicitacao da nocdo de empatia (Einfiihlung).

A EXPERIENCIA DO OUTRO: O CORPO PROPRIO (LEIB),
A APERCEPCAO ANALOGICA (ANALOGISCHE APPERZEPTION)
E O EMPARELHAMENTO (PAARUNG)

A elaboracdo de uma teoria transcendental da empatia, da expe-
riéncia do outro, ocupa um lugar central na fenomenologia husserliana,
pois consiste no solo que possibilita a resolucao das dificuldades relativas
ao estatuto transcendental da objetividade do mundo. Nas palavras de
Husserl: “[...] o alcance de semelhante teoria logo se revela muito maior
do que parece a primeira vista: ela fornece ao mesmo tempo as bases de
uma teoria transcendental do mundo objetivo” (HUSSERL, 2001b, p. 107).

Em relacdo a andlise sobre a constituicao do alter ego trata-se para
Husserl, tal como aponta Pedro M. S. Alves, ndo de produzir qualquer pro-
va da existéncia do outro e do mundo a maneira cartesiana, pois “a exis-
téncia, em geral, ndo se demonstra - verifica-se” (ALVES, 2008, p. 336).
Trata-se antes de “explicitar o sentido dos atos intencionais em que um
outro sujeito é visado e posto como existente. Outrem nio é, para a Feno-
menologia, uma tese a demonstrar, como o fora outrora para Descartes - é
um sentido a descrever. E um sentido de uma experiéncia que é sempre
‘minha’, seja quem for que, ai, para si mesmo diga ‘eu’”” (Idem, Ibidem). O
que esta em jogo aqui é, portanto, a caracterizacdo do contetido de sentido
da apreensdo de um alter ego na estrutura noético-noemdtica, a explicita-
¢do da motivagdo que conduz a experiéncia de um alter ego e a génese do
sentido do “outro” sob a forma do “outro ego”.

Com o objetivo de realizar uma plena elucidagdo das camadas cons-
titutivas da experiéncia do alter ego Husserl propde a realizacdo de um
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recurso metodoldgico necessario a consecucdo desta tarefa: a chamada
reducdo a esfera de propriedade (Eigenheit), isto é, a abstracdo de tudo
aquilo que ndo me pertence, tudo aquilo que me é estranho (Fremd),
aqui também incluido tudo aquilo que diz respeito a subjetividade alheia
(o outro como alter ego e o que deriva disso, como os objetos de cultu-
ra e a objetividade de um mundo compartilhado intersubjetivamente)
(HUSSERL, 2001b, pp. 109-110), ou seja, do fendmeno transcendental
“mundo”, é retirada abstrativamente a camada de sentido fundada que
remete a constituicdo intersubjetiva.

0 que resta deste processo de reducdo abstrativa é justamente o
“fendmeno do mundo” entendido como “natureza primordial” que me
pertence e que deve ser distinguida da natureza pura e simples, ou seja,
a natureza objeto de suas ciéncias. Nas palavras de Husserl: “em conse-
quéncia dessa eliminacdo abstrativa de tudo o que € estranho a mim, res-
tou-me uma espécie de mundo, uma natureza reduzida a ‘minha vincula-
cdo (Eigenheit) um eu psicofisico, com corpo proprio (Leib), alma (Seele) e
eu pessoal, integrado a essa natureza gracas a seu corpo (kérperlich Leib)”
(HUSSERL, 2001b, p. 112).

0 fenomeno do corpo prdprio (Leib) permanece como estrato noema-
tico que resiste ao processo de reducio a esfera da propriedade (Eigenheit).
Ao considerar o corpo préprio como residuo originario da reducdo a esfera
da propriedade do ego (corpo que é ai entendido como um corpo préprio
(Leib) vivo, animado e orgdnico e ndo como mero corpo fisico, estatico, ina-
nimado) Husserl destaca que a relacdo constitutiva do ego transcenden-
tal com o mundo se da primariamente como experiéncia sensivel do corpo
proprio (Leib) que se realiza de diferentes modos em diferentes campos de
sensagdes (como do tato, do olfato, da visao, etc.). “Percebo com as maos (é
gracas a elas que tenho - e que posso sempre ter - as percepg¢oes cinestési-
cas e tacteis), com os olhos (é gracas a eles que vejo), etc.; esses fendmenos
cinestésicos dos 6rgaos formam um fluxo de modo de agdo e estao subme-
tidos ao meu eu posso” (HUSSERL, 2001b, p. 111).

Tem-se, assim, que é a partir do corpo préprio (Leib) que o ego
transcendental se reconhece originariamente como “um homem”, como
uma moénada enquanto unidade do que me é préprio, do que é o meu ser
concreto. A partir dai, por meio da semelhanga entre o corpo proprio do
eu e o corpo proprio de outrem que aparece no campo perceptivo do ego,
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ocorre uma apercepgdo analégica (analogische Apperzeption), na qual o
sentido da unidade psicofisica do eu é transferido ao outro, que, entdo, é
constituido como um alter ego. Deste modo, s6 na medida em que apare-
¢o corporalmente no mundo pode um outro corpo desse mundo emergir
para mim como corpo de um outro sujeito e eu préprio para ele surgir
enquanto sujeito corporal numa reciprocidade fechada.

O processo intencional de “apercepcao analédgica” que funda a ex-
periéncia do outro é caracterizado por Husserl como um emparelhamento
(Paarung). O emparelhamento é um processo geral da génese passiva, ele
designa esse fend6meno pelo qual um contetdo reenvia algo para outro
- no modo de uma transferéncia, de uma transposicdo (Ubertragung) -
segundo uma sintese de analogia. Da-se, assim, na realizacdo do empare-
lhamento, a apresentagdo (Apprdsentation) de uma outra realidade psi-
cossomatica que ¢é apreendida por analogia com a experiéncia originaria
de mim proprio.

Vé-se, assim, que nos movimentos de um outro corpo ndo estdo
presentes apenas translacdes fisicas, esses movimentos sdo agora os si-
nais que expressam, por exemplo, disposi¢cdes da vontade, sentimentos,
emocoes, etc. isto é, fendmenos de uma vida psiquica. Esses movimentos
sdo agora gestos expressivos, eles sdo comportamento de uma vida psi-
quica na sua corporalizagdo. As consideragdes de Alves apresentam com
clareza o estatuto desta expressividade:

A dimensdo somatica da subjetividade é, assim, a do corpo interpre-
tado segundo o regime da expressividade. O corpo, assim tornado
corpo expressivo e remetido, na sua corporalidade natural, para sim-
ples fundo ndo-tematico, sobre o qual se sobrepde a consciéncia de
uma vida psiquica somatizada é, por conseguinte, o modo originario
de irrup¢do de um outro sujeito na minha experiéncia do mundo.
Este desponta como um outro centro de organizacdao de um mundo
circundante, a partir do seu “aqui-agora”, mundo circundante que, na
consciéncia da sua sobreposi¢do com meu proprio, faz emergir por
vez primeira o sentido “mundo comum” (ALVES, 2008, p. 348).

0 sentido de “mundo comum” aberto pelo fendmeno da empatia
(experiéncia do outro) é entendido como uma comunidade de monadas
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que funda intersubjetivamente a objetividade do mundo? E, portanto, a
sedimentacao de sentido realizada pela comunidade de ménadas que sedi-
menta o sentido da unicidade do mundo monadolégico e do mundo objetivo.

Portanto, s6 pode haver uma tnica comunidade de monadas, a de
todas as monadas coexistentes; em consequéncia, um tinico mundo
objetivo, um Unico tempo objetivo, um unico espago objetivo, uma
Unica natureza; e € preciso que essa Unica natureza exista, se é ver-
dade que carrego em mim estruturas que implicam a coexisténcia
de outras monadas (HUSSERL, 2001b, p. 153).

E deste modo que a intersubjetividade transcendental, “o ser, pri-
meiro em si” (Idem, p. 169), serve de fundamento aquilo que ha de obje-
tivo no mundo. Intersubjetividade transcendental que consiste na tota-
lidade das moénadas que se unem nas diversas formas de comunidade e
comunhdio. Deste modo, vé-se que para Husserl, tal como aponta Zahavi3,
a forma de uma comunidade intermonadica é o verdadeiro ponto de par-
tida de uma filosofia transcendental constitutiva e que s6 por uma abs-
tracdo unilateral se pode falar de um ego encapsulado numa consciéncia
apoditica de si mesmo que torna o sentido alter ego em problema irreso-
luvel. Vé-se que foi buscando superar um aparente solipsismo no interior
da sua fenomenologia que Husserl pode desvelar em seus estratos cons-
titutivos mais profundos um sentido originario e fundamental do campo
transcendental de toda experiéncia: a intersubjetividade transcendental.

Se direcionarmos agora o olhar sobre a fenomenologia contem-
poranea observa-se que a concep¢do husserliana de intersubjetividade
transcendental exerceu forte influéncia no pensamento de varios filéso-
fos tais como Lévinas, Scheler, Merleau-Ponty e também no pensamento
de Edith Stein. Também muitas foram as criticas direcionadas a este im-
portante conceito da fenomenologia husserliana. Dentre os fil6sofos que
mais revisitaram as analises husserlianas sobre a intersubjetividade esta
Merleau-Ponty. Tal como outros pensadores contemporaneos Merleau-
-Ponty expressa duras criticas a compreensao husserliana de intersubje-

2 Moénada, conceito que Husserl toma emprestado de Leibniz, é entendido aqui como a plenitude
concreta do eu.

ZAHAV], D. Husserl und die transzendentale Intersubjetivitdt. Eine Antwort auf die sprachpragma-
tische Kritik.
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tividade, mas também retoma e aprofunda algumas andlises empreendi-
das por Husserl relacionadas a explicitacdo da experiéncia do outro.

A LEITURA DE MERLEAU-PONTY SOBRE
A CONCEPCAO HUSSERLIANA DE EMPATIA

Em relacao ao aspecto critico da leitura de Merleau-Ponty tem-se
que Merleau-Ponty considera que a reduc¢ao fenomenoldgica proposta
por Husserl ao inibir o valor existencial do mundo da experiéncia acaba
por recair em um contrassenso de tipo cartesiano, de modo que a “consti-
tuicdo de outrem” s6 pode se apresentar como uma solucdo insatisfatdria,
pois ndo se eleva ai em sua plena autonomia, o fundo primitivo de toda
alteridade, uma vez que esta sé vem a exprimir o seu sentido dltimo no
ego constituinte. No entanto, Merleau-Ponty também considera que Hus-
serl busca exaustivamente eliminar a contradicdo realista do outro como
uma relacdo de exclusao, transformando-a em “relacao viva”. Neste senti-
do, a tese husserliana da apercep¢ao analogizante permitiria revelar “um
corpo encontrando em um outro corpo sua contrapartida que realiza suas
préprias intengdes e que sugere intencdes novas ao eu, ele-mesmo. A per-
cepcao de outrem ¢ a assuncdo de um organismo por outro” (MERLEAU-
-PONTY, p. 40). O que Merleau-Ponty procura enfatizar em relacdo a essa
solucao husserliana ao enigma do outro (mediante o uso do recurso a
transposicdo aperceptiva) € que esta sé se realiza cumprindo uma condi-
cdo elementar: a primazia do eu transcendental. Assim, segundo Merleau-
-Ponty, mesmo tentando fundar a experiéncia intersubjetiva afastando-se
de uma mera subsuncao do alter ego pelo ego primordial Husserl formula
sua teoria da intersubjetividade ainda sob o solo do eu transcendental.
“Mesmo ainda se contrapondo a todo substancialismo egoico, Husserl
aventa um solipsismo ontolégico de direito. O ‘Eu Puro’ se torna, desde
entdo, o forum juridico ultimo por meio do qual “outrem” s6 pode surgir
como uma manifesta¢do acoplante” (SILVA, 2009, p. 233).

Apesar das criticas elaboradas em relacdo a concepcao de intersub-
jetividade transcendental de Husserl, Merleau-Ponty realiza também, tal
como apontamos anteriormente, um retorno a analise husserliana sobre
a intersubjetividade que visa repensar algumas consideragoes husserlia-
nas que serao decisivas para a propria filosofia de Merleau-Ponty. A aten-
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cdo de Merleau-Ponty se volta em especial para dois conceitos da analise
husserliana sobre a experiéncia do outro, a saber, natureza primordial e
corpo proprio (Leib), também traduzido como carne. Merleau-Ponty ob-
serva que ao tomar a natureza primordial como “totalidade dos objetos
que podem ser pensados originariamente e que, para todos os sujeitos co-
municantes, constitui um dominio de experiéncia originaria” (MERLEAU-
-PONTY, 1991, p. 216), Husserl visa apreender, em ultima instancia, uma
natureza “englobante, como um tipo de ser no qual ja nos descobrimos in-
vestidos antes de toda reflexdo” (MERLEAU-PONTY, 2000, p. 118). E nes-
se sentido que se pode afirmar que Husserl “entrevé pelo menos, atras da
génese transcendental, um mundo onde tudo é simultaneo” (MERLEAU-
-PONTY, 1991, p. 226). Zielinski descreve com propriedade esta tese ree-
laborada por Merleau-Ponty:

E sobre o fundo do mundo como prévio, como experiéncia
primordial, que a analogia pode se exercer (...). Eu encontro outrem
a partir do mundo, em minha experiéncia do mundo - mas outrem
ndo me é dado do mesmo modo que o mundo (...). O mundo é tam-
bém o solo comum que torna possivel o reconhecimento de outrem
a partir de sua maneira de habitar o mundo (..) sem mundo, ndo
ha nem doacdo, nem constituicdo de outrem (...). Outrem é garantia
de que o mundo ndo é ‘meu’ mundo, que é o ‘meio’ partilhado por
nossa comunicagdo. Outrem faz aparecer entdo uma perspectiva
quiasmatica sobre o mundo, a qual sem ele, eu ndo acessaria (...) ele
garante que a transcendéncia do mundo ndo é uma transcendén-
cia solipsista (ZIELINSKI, 2002, pp. 187-188, 213-214 apud SILVA,
2009, pp. 244-245).

Quanto a retomada do conceito de carnalidade (Leiblichkeit), in-
teressa a Merleau-Ponty o fato de que no interior da compreensao hus-
serliana sobre a intersubjetividade o outro me aparece em carne e 0SS0
como corpo, portador de um comportamento expressivo. Tal manifesta-
cdo nao é mera ilusdo, mas encarnacdo manifesta num fundo mais pri-
mitivo, atestado pela associacdo entre meu corpo e a carne do mundo.
Neste sentido, outrem é também “carne de minha carne” (MERLEAU-
-PONTY, 1991, p. 22), numa espécie de vinculagio originaria entre eu
como corpo, outrem como corpo e o mundo. A alteridade torna-se as-
sim, radicalmente, carnalidade.
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As consideracdes de Merleau-Ponty sobre a constituicdo da inter-
subjetividade transcendental em Husserl nos mostram de maneira clara
como tais andlises husserlianas permanecem vivas até hoje e servem de
ponto de partida fecundo para a realizagcdo de renovadas investigacoes
sobre o estatuto da intersubjetividade no pensamento contemporaneo.
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A critica fenomenoldgica do trabalho em o
“Marx” de Michel Henry

José Luiz Furtado
(UFOP)

A obra de Michel Henry se caracteriza como uma filosofia da vida.
A vida humana é para ele o ser absoluto, no sentido fenomenolégico em
que ser significa a esséncia do aparecer. Ser, afirma Henry, quer dizer apa-
recer’. A fenomenologia de Husserl situou a esséncia da fenomenalidade
na consciéncia e Heidegger no Dasein. Para Husserl a consciéncia desig-
na o ser em sentido absoluto, pois todo aparecer possivel tem a forma de
uma consciéncia-de, isto é, de vivéncias intencionais que visam qualquer
coisa que nio lhes pertence como um contetido imanente?. A consciéncia
tem a forma de uma subjetividade essencialmente voltada para a exterio-
ridade de tal modo que é justamente esta transcendéncia, esta capacidade
extraordindria de ser fora de si, abrigando em seu seio o que ela prépria
nao é, que a faz ser, justamente a esséncia da fenomenalidade. Porque de
fato a simples andlise do aparecer considerado em sua forma pura revela
ja, como pressuposto radical da fenomenologia, a precedéncia fundante do
aparecer em relacdo ao ente que nele se apresenta e aparece, a0 mesmo
tempo em que sua radical diferenca. O ser - afirmou Heidegger - é sem-
pre o ser do ente sem ser jamais nenhum ente. O que poderiamos traduzir
em linguagem Husserliana afirmando que a consciéncia - ser - é sempre
consciéncia de alguma coisa que ela mesma nao é, ou que a fenomenalidade
dos fendmenos é de tal forma que o que aparece como fendmeno é sempre
o ente. O ser do Bewustzein e do Dasein é o mesmo: 0 ser enquanto se apre-
senta a nos 1a na dimensao ontoldgica da exterioridade de um mundo. Ao

! L’Essence de la manifestation, p. 34.

2 “O existente absoluto existe sob a forma de uma vida intencional que, seja qual for o que se en-
contra presente a consciéncia, é ao mesmo tempo consciéncia de si mesmo” (Logique formelle et
transcendantale, p. 363). “Ndo hd lugar concebivel onde a vida da consciéncia ndo esteja presente
ou deveria estar, e onde teriamos acesso a uma transcendéncia que pudesse ter qualquer outro
sentido que o de uma unidade intencional reveladora na e pela subjetividade mesma da cons-
ciéncia”. (Idem, p. 316, § 94 [209]).

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE p. 95-119-16, 2017.
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contrario, haveria na filosofia de Marx a pressuposicao da vida concebida
a partir da afetividade da sua esséncia imanente e individual, presente, por
exemplo, na noc¢do central de “forga viva de trabalho” 3.

A leitura de Marx por Michel Henry possui assim um traco fenome-

noldgico préprio calcado na ideia da redugdo a imanéncia da vida indivi-
dual do sentido dltimo de todas as categorias socioldgicas, economicas e
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Cf. GREGORI, J. Sur la situation phénoménologique du Marx de Michel Henry, p. 2. O cardter
problemdtico da leitura de Marx por Henry reside, paradoxalmente, na auséncia radical de toda
teoria da passividade no exato momento em que ela se revela como fundamento oculto unicamente
suscetivel de tornar inteligivel, ao mesmo tempo que essa interpretacdo, a questdo da historialida-
de das categorias objetivas da economia. Segundo Michel henry seu livro sobre Marx ndo poderia
ser devidamente compreendido sem uma leitura prévia de “A esséncia da manifestacdo” Mas qual
seria exatamente isso sem o que um leitor desavisado do “Marx” ficaria desnorteado quanto ao fun-
damento principal da interpretacdo ali levada a cabo por Henry? Segundo GREGORI (op. cit,, p. 32)
0 exame das notas preparatorias escritas por Henry para a redagdo do “Marx” permite responder
que se trata da auséncia de uma teoria da passividade originaria da vida - tese desenvolvida por
Michel Henry em L ‘Essence de la manifestation - na prépria filosofia de Marx. O mais importante
no entanto, assinala o autor, “ndo é apenas que o pensamento de Marx ignore o problema on-
tolégico da passividade, mas que ele se encontre fundamentado na tese rigorosamente oposta
segundo a qual a vida é originaria e essencialmente, atividade pura”. Reside af, sem duvida, a
resposta a questdo da situagdo do “Marx” no conjunto da obra de Henry, quer dizer, se se trata
ou ndo de ruptura ou da aplica¢do das intui¢cdes originarias dos primeiros livros a um dominio
especifico da realidade econdmica e social, ausente nas obras iniciais. “Porque tais intui¢des -
afirma GREGORI categoricamente — nio podem absolutamente ser aplicadas na leitura e inter-
pretacdo de um texto no qual ndo cabem”. A tese de Marx é a de que a esséncia da praxis é pura
atividade.

Quanto ao problema da historialidade, trata-se de mostrar que pode ser entendido como o das
condi¢des ou da situagdo da instincia transcendental no que ela fundamenta, e das insuficién-
cias que podemos, de fato, pelo menos a primeira vista, diagnosticar no seu tratamento por
Henry, nada tem a ver... a qualquer focalizacdo de Henry sobre a passividade e o sofrimento da
vida, mas ao contrario, na impossibilidade de Henry poder mostrar, a ndo ser obscuramente,
como a historialidade e as condi¢des da atividade se fundamentam na passividade ontoldgica
originaria de todo ser vivo, ao trabalhar, produzir e consumir. Independentemente do que se
passa na obra de Marx a dificuldade com a qual Michel henry se depara reside na impossibilida-
de de levar a cabo até o fim a redugdo fenomenolégica a passividade da vida das categorias da
existéncia social como um todo. Da mesma maneira como a redugdo husserliana da percepgao
a atividade transcendental constituinte da consciéncia deixava sempre um residuo irredutivel,
Michel possui plena ciéncia da impossibilidade de traduzir a filosofia marxiana da praxis na
linguagem e nos conceitos da “Esséncia da manifestacdo”, ou seja, de reduzir a préxis tal como
Marx a compreende a passividade da esséncia egoldgica da vida que se sente a si mesma se auto
afetando. E a ideia mesma e a possibilidade da reducio fenomenolégica que esta rigorosamente
em jogo. Seria este o motivo pelo qual concedeu razdo a Paul Ricoeur por ocasido de uma entre-
vista entre os dois, concordando, ao menos provisoriamente, que de fato, “O capital” ndo contém
explicitamente qualquer referéncia a uma ontologia da passividade como fundamento da praxis.
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politicas. Se esta empreitada foi ou ndo bem-sucedida em sua totalidade ou
no que respeita aos dominios particulares da experiéncia histdrica sobre
os quais se debrugou, ndo nos convém analisar aqui. O que interessa é, so-
bretudo, o trago comum as fenomenologias da histéria compartilhado pela
analise de Henry. Tanto a desconstrugao heideggeriana da histéria da meta-
fisica quanto a “reativacdo” husserliana das origens esquecidas das forma-
¢Oes tedricas, notadamente as cientificas, intentam reestabelecer a genea-
logia das esferas ideais explicitando seus fundamentos transcendentais a
maneira Kantiana. O caminho da fenomenologia, enquanto filosofia funda-
cional, é o de um questionamento retroativo que visa analisar criticamente
a aparentemente imediata objetividade do mundo, seja 0 mundo da vida
cotidiana ou dos conceitos cientificos. O que ha de novo no questionamento
marxiano em relacdo a estas tentativas de estabelecimento da genealogia
dos conceitos e teorias é a inclusdo da esfera dos fend6menos e teorias eco-
nomicas. A teoria da genealogia posta em acdo no seu “Marx”, permite a
Michel Henry reconduzir os fendmenos econdmicos a esfera onde se situa o
fundamento que os engendra e, por esta via, faculta a desconstrucdo da sua
iluséria autonomia ontolégica. Os fend6menos humanos ndo tem originaria-
mente qualquer significacdo econdmica propriamente dita, a comecar pelo
trabalho e a produgao dos valores de uso cujo consumo é necessario a vida.

Assim como a fenomenologia de Husserl pressupoe a reducdo da
totalidade do ser a fenomenalidade e desta a sua esséncia na consciéncia
intencional, também a fenomenologia de Michel Henry se caracteriza pela
intencao de reduzir todo o campo do ser e da objetividade a esfera da ima-
néncia da vida. Ser quer dizer aparecer. Mas enquanto para Husserl todo
aparecer remete a estrutura da consciéncia intencional, para Henry, toda
abertura de um mundo, de um campo de visibilidade ou de um horizonte
fenomenoldgico se enraizam na afetividade da vida. O processo de fenome-
nalizacdo da fenomenalidade se enraiza, pressupde e se faz acompanhar,
pelas suas ressonancias afetivas na interioridade da vida egoldgica. Deste
ponto de vista podemos afirmar que a filosofia de Henry se caracteriza por
um acosmismo radical, por uma refutacdo do mundo e da realidade obje-
tiva em geral, juntamente com a consciéncia intencional que é sua condi-
cdo transcendental de possibilidade. No livro dedicado por ele ao estudo
da obra de Mar, esse acosmismo é surpreendentemente confrontado com
o mundo social e econdmico do capitalismo, forcando Michel Henry a es-
tender até esse mundo a reducdo fenomenolégica a imanéncia da vida e da
praxis. O resultado consistird em uma analise genial da qual emergird um
Marx critico da economia, segundo uma critica essencialmente desconstru-
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tiva de toda pretensao dessa esfera da “vida social” a constituir um dominio
ontolégico especifico sobre o qual pudesse se assentar qualquer forma pos-
sivel de realidade, inclusive e principalmente as determinacdes efetivas da
atividade e da vida em sentido econémico.

I

Nos Manuscritos econdmicos e filosdficos o jovem Marx enaltece a con-
cepcao hegeliana do trabalho como processo dialeticamente simultaneo de
objetivacdo e desubjetivacdo. “A grandeza da Fenomenologia hegeliana e
de seu resultado final, escreve Marx, consiste, de uma parte, em que Hegel
compreenda a autogeracdo do homem como processo, a objetivacdo como
desobjetivacdo, alienacdo e superacao dessa alienacdo; em que compreen-
da entdo a esséncia do trabalho e conceba o homem objetivado, verdadeiro,
pois esse é o homem efetivo como resultado de seu préprio trabalho™.

Este texto aponta com clareza os pressupostos hegelianos da analise
marxiana do trabalho, que permitem situar a determinacao da realidade
da praxis no processo de objetivacdo, considerando o trabalho a partir da

Manuscritos econdmicos e filosdficos, p. 37. Na “Fenomenologia do espirito” 1é-se a proposito da
alienagdo, ndo s6 como esséncia do trabalho, mas também da linguagem: “Linguagem e trabalho
sdo exteriorizagdes nas quais o individuo nao se conserva nem se possui mais em si mesmo;
sendo que nessas exteriorizagdes faz o interior sair totalmente de si, e o abandona a Outro” (Fe-
nomenologia do espirito, §. 312, p. 198. Grifado por mim). Tanto as frases ditas quanto as coisas
produzidas de fato adquirem autonomia, respectivamente, em relagdo ao falante e ao trabalha-
dor. Os sentidos das palavras pronunciadas derivam pelo mundo nas interpretagdes dos outros,
as coisas seguem seu curso no mercado de modo que estas objetivacdes e exteriorizacdes de si
sdo também formas de alienagdo. Trabalho e linguagem sdo reduzidos por Hegel a estrutura
dialética universal da nega¢do da negagdo. Tanto na linguagem como no trabalho ao nao se con-
servar nem se possuir mais em si mesmo, ao projetar seus pensamentos no sentido das palavras
que enuncia e suas capacidades subjetivas na coisa produzida, o individuo ao mesmo tempo
nega a individualidade do seu agir e pensar e confirma sua efetividade, principalmente no caso
da linguagem, ao comunicar universalmente o “trabalho” interior da sua consciéncia. Ser é ser
no exterior de si, existindo a distancia de si de tal modo que nessa objetivacdo de si, é esse si
mesmo que ganha efetividade como alienagao, justamente, de si. Um si que resulta do reconhe-
cimento do que é préprio no outro.

Para Hegel o que é mais importante em relagio ao trabalho em geral na sociedade burguesa, é
que a perseguicdo da realizacdo egoista dos fins individuais ndo contradiz o ponto de vista do
universal j4, que por efeito da “mao invisivel” do mercado, a competi¢do termina conduzindo
ao desenvolvimento social da riqueza, beneficiando indiretamente a todos. Conciliagdo entre a
individualidade e a totalidade social, o particular e o universal, na e pela unidade consciente de
si representa da pelo Estado.
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estrutura ontoldgica da alienagao®. O trabalho é a coisificagio da atividade
na medida em que a fixa num objeto exterior ao individuo, de modo que o
destino do que é produzido sera também, identicamente, o da prépria ati-
vidade produtora do individuo e da sua liberdade, nela encarnada®. Deste
ponto de vista, se a propriedade privada aliena o trabalhador, sera somente
porque o produto do seu trabalho, do qual ela o separa é, originariamente,
a realidade objetivada da sua propria vida: poténcia atualizada’. Ao exigir
a transferéncia para outrem do produto no qual a atividade do trabalhador
se objetivou, se realizando nele, a propriedade privada dos meios de produ-
¢do separa o individuo da sua prépria esséncia alienando-o de si mesmo®. A
hipotese de existéncia de um trabalho de natureza nao alienante e, portan-
to, a hipotese da abolicdo da propriedade privada, que permitiria aos tra-
balhadores se apropriarem imediatamente dos seus produtos gerindo todo
o processo da sua producao e distribuicdo, é justamente o que Marx, antes
de 1844, denominara “socialismo”. Porque a realizagdo do trabalho como

5 Na verdade a concepg¢do hegeliana do trabalho remonta a formulagéo aristotélica do conceito de
préaxis no § 06 da Etica a Nicomaco. De fato, ao caracterizar como “técnica” uma das formas funda-
mentais da atividade humana racional, Aristdteles enfatiza muito mais o saber produtivo (poiesis)
do que o saber usar na atividade de consumo. Ao fazé-lo desconsidera o fato de que toda produgao
pressupde e esta subordinada ao uso e 3 utilidade, 4 satisfacio de uma necessidade. A Etica a Ni-
comaco descreve o saber contido na atividade do artesdo a partir do resultado objetivo que dela
resulta. “O que estd em questdo é que esse saber se mostre no resultado da atividade, ou seja, na
obra” (FIGAL, G. Introdugdo a Martin Heidegger, p. 63). O que esta em questdo, por esta via, o saber
imanente ao exercicio efetivo da atividade, afetivamente vivido como esfor¢o, mas estampado ob-
jetivamente na forma da obra, ndo o sentimento de agir, mas a contemplagdo da coisa produzida.

6 A Unica certeza capaz de resistir, no homem, a eliminagdo da contemplagio teérica e da revelagdo
hermenéutica como formas de doagdo da verdade, que resulta de um certo “ceticismo” da épo-
ca moderna é, para H. Arendt, a certeza de que “o homem pode conhecer o que ele mesmo faz”
(ARENDT, H. Condition de ’'homme moderne, Paris: Calmmann-Lévy, 1983, p. 318. Apud. CANTIN,
Serge. Grandeur et Limites du Marx de Michel Henry. In: Dialogue XXIX, N2. 3, 1990, 387-398, p.
394). Mas porque o que nés mesmos fazemos é mais certo, senio porque o resultado objetivo do
fazer se enriquece da certeza que recebe do préprio ato de fazer? Objetivamente considerados, o
objeto natural ndo difere em nada do artefato. O modo da apari¢do é o mesmo nos dois casos.

7 Esta atualizacdo vista a partir do observatorio das capacidades subjetivas imanentes da vida,
essa passagem da poténcia ao ato, é também uma alienagdo posto que ao atualizar-se na obra, a
atividade cessa imediatamente de ser o que ela é: uma poténcia subjetiva. Nesse sentido preciso
a alienacdo é, para Hegel, determinacdo da realidade. A mera capacidade subjetiva de produzir
algo, somente se transforma em uma atividade efetiva quando é capaz de consumar uma obra
objetivamente eficaz, ela prépria, para o uso. Ver a nota 9, em seguida.

8 Cf. HAARSCHER, G., L'ontologie de Marx, p. 45.

K A simplificagdo da maquina, do trabalho, é utilizada para converter em operario o homem que
ainda esta se formando, o homem ainda ndo formado - a crian¢a -, assim como o operdrio tor-
nou-se uma crianca desamparada. A maquina acomoda-se a fraqueza do homem para converter
o homem fraco em maquina” (Manuscritos, pp. 17-18). A mecanizagdo simplifica o processo de
trabalho a tal ponto que torna possivel as criangas, que ainda ndo adquiriram nenhuma habili-
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objetivagdo é o que torna possivel a alienagdo mesma, isto é, a determinagdo
ontoldgica da esséncia humana, efetivamente considerada enquanto proces-
so de objetivagdo de si, é sobre essa objetivagdo que sua liberdade deve atuar
como seu reino proprio. Assim, “na medida em que o homem contempla a si
mesmo no mundo criado por sua atividade propria, em que é sua propria
esséncia que se lhe apresenta no objeto do seu trabalho, s6 podendo se lhe
apresentar dessa forma, isto é, como objeto da sua proépria objetivacdo, en-
tdo é a propria esséncia da sua vida genérica que retiramos do individuo se
lhe retiramos o objeto do seu trabalho”, afirma Michel Henry*.

De fato, para o Marx dos Manuscritos econdmicos e filoséficos a pro-
priedade privada ndo é ainda considerada, como sera no Capital exclusi-
vamente pelo viés dos meios de producio, como propriedade capitalista,
portanto, mediadora da exploracdo do homem pelo homem através da
extracdo de mais-valia do trabalho vivo. A propriedade como vimos nao
¢ dissociavel da individualidade da qual é a expressdao mais genuina, seu

dade produtiva especifica, trabalharem. Ao contrario, para Hegel o trabalho é “o ser-para-si que
se exterioriza a si mesmo e se transfere para o elemento da permanéncia; a consciéncia trabalha-
dora vindo assim a intui¢cdo do ser independente como intuicdo de si mesma” (Phénoménologie
de l'esprit, 1, p. 165, grifado por mim). O trabalho suprimindo a alteridade do objeto, como a do
objeto natural, suprime ao mesmo tempo a alienagdo do sujeito. Este processo é descrito pro
HAASCHER como se segue: “de uma parte a consciéncia trabalhadora ou o espirito saem de si
mesmos, se expde no mundo, deixam a interioridade pura da sua identidade a si (e nesse sentido
a objetivacgdo é alienagdo, vir a ser outro que si mesmo), de outra parte esta saida para fora de si
tem por finalidade e como sentido préprio, a transformagdo do dado natural imediato, isto é, a
objetividade no seu ser 14 diante de, sob a forma estranha do ser inumano da natureza oposta a
liberdade do sujeito, em um objeto espiritualizado que ndo mais pode ser efetivamente definido
pela categoria ontoldgica da exterioridade uma vez que nele a consciéncia intui sua prépria
obra. Neste caso a objetivagio sera de fato desalienagao ja que suprime a alteridade natural. A
alienagdo é ao mesmo tempo a condi¢do do surgimento de uma objetiva¢do ndo alienante, ou
seja, do mundo cultural das coisas produzidas pelo homem.

10 Cf.M,I, p.114. “A verdadeira mediacdo em sentido hegeliano é a mediagio que se nega, a relagio
que se anula enquanto relacdo pelo fato de que ela é relagdo a si, mas de sorte que o termo assim
idéntico a si se reencontra, ao menos, como ele mesmo” (LEBRUN, G. Hegel e a ingenuidade
cartesiana. In: Analytica. Rio: UFF, 1998, p. 165). Esta estrutura dialética caracteriza a nog¢do
hegeliana de trabalho. Primeiramente o homem se defronta com uma natureza estranha e amea-
¢adora, como seu outro. Nesta multiplicidade objetiva ele reconhece a matéria das suas proprias
forcas genéricas que existem primeiramente nele sob a forma ontolégica da caréncia. Por exem-
plo, a fome que nos leva ver na natureza a matéria do alimento humano que necessitamos. A
producdo consistird entdo em transformar a natureza conferindo-lhe a forma objetivada de uma
necessidade humana, como coisa de consumo. Deste modo, através da for¢a transformadora
do trabalho o género humano se transforma na esséncia da prépria natureza, de uma natureza
adequada ao desenvolvimento da esséncia genérica humana. A histéria constitui, deste ponto de
vista “a humanizagao progressiva do dado exterior, o advir de uma objetividade no seio da qual
o homem se encontrara inteiramente junto a si” (HAASCHER, p. 106). Ora, ¢é justamente um tal
movimento que Hegel denomina “trabalho” na Fenomenologia do espirito.
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conceito se confundindo com aquilo que cada um tem de mais préprio, seu
corpo, habilidades, sentimentos e pensamentos etc. Ora na Ideologia alema
Marx vai empreender uma decisiva separacdo entre a individualidade da
vida e seus produtos objetivos. A dimensao auténtica da vida individual nao
dependera mais, nesse caso, da propriedade privada, seja no sentido da sua
projecdo nela, seja no sentido da reapropriacdo revolucionaria por parte
dos trabalhadores, dos meios de produgdo que de direito lhes pertence’®.

1 Cf.BAASSIRI, op. cit. p. 101. Sobre a influéncia da dialética do senhor e do escravo no jovem Marx
ver: FLICKINGER, H-G., Marx e Hegel; o pordo de uma filosofia do social, pp. 62-63. HAASCHER
(op. cit., p. 51) mostra como a problematica do trabalho no jovem Marx vai cada vez mais se
deslocando na dire¢do da superagio da ideia de trabalho como atividade poiética, subordinada a
realizacdo de uma finalidade exterior, até uma ontologia da atividade em sentido imanente, pré-
xima do que Aristételes denomina préxis na Etica a Nicbmaco (ver nota 7). Segundo o autor para
o jovem Marx o trabalho ndo alienado é a atividade satisfatéria e prazerosa por ela prépria, auto-
noma. O trabalho assalariado é um meio para a produgdo da satisfagdo material do trabalhador.
Por defini¢do o salario em troca do qual o trabalhador vende seu dia é um meio para a aquisi¢cdo
dos bens materiais necessarios para a manutengao da sua vida. A necessidade de sobrevivéncia
material se sobrepde, pois, a qualquer satisfacdo que o trabalhador possa obter do exercicio
direto da sua proépria atividade, a qualquer forma de gozo imanente que possa lhe advir. O que
se encontra em causa nessa abordagem dos problemas ¢é indiferente a pobreza tanto quanto a
riqueza em sentido material, isto é, a satisfacdo ou frustacdo das necessidades exteriores a ati-
vidade, ao campo, portanto dos objetos de consumo que o saldrio possa facultar ao trabalhador.
A problematica concerne ao sentido mesmo da atividade: desde que a atividade se encontra
subordinada como meio a um fim exterior a ela, sera dita alienada e a atividade tipica nesse caso
é a do trabalho enquanto visa a satisfacdo das necessidades porque se trata de uma atividade
meio. Nesse sentido em nada importa se o trabalhador ird ou ndo se apropriar imediatamente
ou em maior ou menor quantidade dos bens produzidos por ele, pois é o sentido mesmo desta
apropriacdo que se encontra em causa. A alienagio é imanente a atividade, ndo mais residindo
na determinacdo do destino dos seus produtos, se situando doravante no seu sentido para a vida
do trabalhador. No limite o jovem Marx visa, radicalizando a ontologia do sentido imanente da
préaxis, a extingdo da prépria categoria do trabalhador e da atividade enquanto trabalho (p. 53).
Da ideia da separagdo alienante do trabalho dos seus meios, do controle do trabalhador sobre
o conjunto do seus produtos, surge a da alienacdo da vida das suas potencialidades subjetivas
promovida pelo exercicio de atividades cujo esfor¢o desprazeroso demonstra sua inadequagao.
Uma atividade alienada é a que ndo visa imediatamente o gozo da sua proépria efetuagdo ima-
nente. Nesse caso o homem alienado por exceléncia, € o trabalhador (é o que pensa também
Aristételes). “Marx tende a suprimir de uma sé vez a politica e a economia na medida em que em
ambas as esferas se trata de atividades ndo auténomas”. Nem como trabalhador nem como cida-
dao os individuos participam efetivamente da atividade universal que permanece extrinseca as
suas vidas cotidianas. No caso da cidadania, como a vida genérica identificada por Marx a socie-
dade e suas leis, aparece como um quadro exterior aos individuos, como limita¢des arbitraria-
mente impostas aos seus desejos, escolhas e atividades, “como limita¢do da sua independéncia
original” - tal como pensava a doutrina jusnaturalista em geral - a atividade politica aparecera
também como governada por finalidades extrinsecas. A atividade politica torna-se um artificio
empregado pela sociedade a fim de justificar uma participa¢do dos individuos na vida universal
do género que lhe é interditada na vida concreta e cotidiana. A mesma coisa se passa no traba-
lho. Inserindo-se na estrutura social da produgdo objetivada o individuo conecta sua atividade
a de todos os outros trabalhadores, mas nada mais faz do que submeter-se juntamente com eles
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Ora o Marx da maturidade nao retera nada dessa primeira formulacao

da esséncia do trabalho elaborada a partir da dialética hegeliana. Ao con-
trario de compreender o trabalho como processo de objetivacdo através do
qual o individuo confirmaria na materialidade da coisa produzida, na utili-
dade por ele conferida a matéria prima dando-lhe uma forma suscetivel de
satisfazer sua necessidade, Marx, situando-se a partir do observatério da
subjetividade do esforgo vivido individualmente de agir, definira o trabalho
a partir da sua imanéncia a vida como afetividade'? A presenca pontual da

as finalidades exteriores que lhes sdo impostas pela economia. Ndo sdo suas proprias forcas
subjetivas que ele exterioriza, mas as do trabalho requeridas e determinadas em sua forma e
conteuido pela produgdo capitalista. O que poderia ser uma sociedade onde a produgio dos bens
ndo mais dependeria do trabalho ou onde este se tornaria uma atividade auténoma com fim em
simesma, e onde o Estado e a cidadania ndo mais significassem a submissdo a normas exteriores
limitadoras do egoismo individual, a obra de Marx silencia. A ideia de uma atividade que ndo
constituiria, como o trabalho, em um meio adaptado as finalidades exteriores da producdo - seja
capitalista ou comunista - sendo seu objetivo o gozo subjetivo e individual do seu desenrolar,
vamos encontra-la apenas nas atividades artisticas e eréticas.

Mas o jovem Marx ndo reivindica para a subjetividade considerada em sua individualidade egol6-
gica uma estatuto supremos. O interesse genérico, o ser social, a vontade geral pertencem imedia-
tamente a proépria esséncia da atividade humana, enquanto universal. Ao submeter sua atividade
a leis genéricas universais o individuo nio se sacrifica de forma nenhuma a uma totalidade que o
ultrapassaria, a uma estancia estrangeira, levando a cabo, ao contrario sua natureza verdadeira.
Em um mesmo movimento a atividade se volta para a universalidade social e para si mesma, isto
é, torna-se seu proprio fim (p. 92). A vida individual e a vida genérica tornam-se essencialmente
idénticas quando a atividade assume uma forma universal porque nesse caso, desligando-se de
todo interesse, apenas atualiza uma potencialidade humana genérica. Nao ha alienagdo sendo
quando esta identidade é abstratamente representada como identidade com uma totalidade ex-
terior, contingente, como seria o caso da sociedade capitalista. O trabalho no caso da sociedade
capitalista é alienado porque se trata da sua submissdo a uma forma “ma” de objetividade porque
particularizada e contingente historicamente falando. De todo modo é certo que “quando Marx
fala de supressao da objetividade, visa um fendmeno mais radical do que a apropria¢do do pro-
duto do trabalho pela sociedade comunista em detrimento da “industrial” (HAASCHER, op. cit., p.
168). Posicdo que é a mesma de Michel Henry segundo o qual a alienagdo que se produz quando
situamos o homem na condi¢do de objeto, se encontra ligada a uma condi¢do histérica e contin-
gente na qual o trabalhador assalariado vende seu trabalho para outros que se apropriam do seu
produto (Cf. HENRY, M. Marx, |, p. 115). Este fendmeno reside na inversao da teleologia da agdo em
sentido ontoldgico, que submete seu exercicio a realizagdo de uma finalidade exterior e portanto
ao dominio de leis que lhe sdo estranhas, como por exemplo no caso da producdo automatizada.
Tudo se resume em saber se o trabalho pode efetivamente assumir uma forma adequada a essén-
cia da atividade humana auténtica enquanto tem em si mesma seu proprio fim, ou se, ao contrario,
seria necessariamente alienante restando as atividades “espirituais” tais como a arte, a ciéncia e a
filosofia, a tarefa de definir as atividades ndo objetivantes e nao alienantes.

JANICAUD (La phénoménologie dans tous ses états, p. 111) faz notar que a imanéncia nao pode
ser definida estritamente como um estrutura na medida em que ndo implica qualquer relagéo.
Relagdo pressupode distanciamento. Ao contrario a estrutura da imanéncia consiste na sua “pura
auto referéncia”, que configura uma interioridade completamente “tautolégica”, uma relagdo a si
que ndo é mesmo, propriamente falando, uma ralagdo. A questdo de saber como temos acesso a
essa interioridade monadolégica ndo tem sentido posto que nés a habitamos. Esta presenca a si
constitui o ser da vida egolégica. (Cf. MARX, 11, 171-172)
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definicdo idealista do trabalho a partir da representacdo consciente de um
objetivo a ser alcangado, de um objeto a ser produzido, representa, segun-
do a leitura henriana, apenas uma “sequela”®® do seu passado hegeliano.
Tal é a propdsito o caso da comparacdo do trabalhador com a aranha e a
abelha, ressaltando que o pior produtor humano se distinguiria da abelha
por ter na cabeca a formula do mel e da aranha por ter que desenhar men-
talmente a teia antes de fazé-la, de tal modo que “o resultado a ser alcanga-
do pelo trabalho preexiste idealmente na imaginag¢io do trabalhador”!*. Na
passagem citada, sendo o trabalho coordenado pela representacdo de um
objetivo, nos leva a pensar o papel que uma filosofia materialista poderia
assegurar ainda a imanéncia da necessidade. Idealmente considerada a ati-
vidade poiética depende apenas da decisdo voluntaria e livre de produzir
tal coisa, quer a necessidade exista ou ndo, e sua concretizacao se referiria
apenas a existéncia dos meios efetivos de produzir o que foi decidido®®.

A consideracdo da necessidade como teleologia imanente permi-
tird contrapor a representa¢do, como moébil do trabalho, a passividade
essencial mediante a qual cada individuo experimenta em si, a0 mesmo
tempo em que a necessidade, sua for¢a pateticamente motivadora em
busca da satisfacdo, seu sofrimento e sua urgéncia. A origem do traba-
lho é assim pulsional, como Freud afirmava, a propdsito, que as pulsdes
seriam as forgas que pde o aparelho psiquico em funcionamento, isto &,
que o forcam a “trabalhar”*®.

3 Cf.MARX I, 171-172.

1 Capital, Livro [, 111

15 Mas, vista do lado contrério, a necessidade, fenomenologicamente compreendida, por ser ime-
diatamente o sofrimento de uma falta, implica eideticamente a agdo de satisfazé-la, a transfor-
macdo ela mesma afetiva do sofrimento em gozo. Entdo, os individuos jamais estiveram na vida
em uma situa¢do na qual pudessem deliberar sobre o fazer e o ndo fazer em relagdo as suas
necessidades. Os homens estdo condenados ao trabalho no sentido em que estdo condenados
pela estrutura ontolégica da necessidade a agir para satisfazé-la, nem que seja através do choro,
quando ainda bebés, apelando para o reconhecimento do outro.

16 KUHN, R, Lecture de Marx e critique de I’économie chez Michel Henry, pp. 87-111. De fato, como
Freud mostra em “A interpretacdo dos sonhos”, é préprio do modo de ser das necessidades provo-
carem um sofrimento que aspira sua propria supressdo, sem que, no entanto, possamos indicar,
pelo menos na crianga, a representacdo explicita dessa supressao como sendo uma finalidade. O
sofrimento é originariamente uma forg¢a definida pela sua tendéncia a autossupressao do mesmo
modo como o gozo implica a dnsia de sua intensificagdo. Segundo a terminologia freudiana a vida
psiquica seria regida pelas leis da economia pulsional segundo as quais a excita¢do tende a um
incremento, isto é, a intensificagdo ou a diminuicdo. Se podemos falar de crescimento a propésito
da necessidade é apenas no sentido em que sua persisténcia no tempo intensifica seu sofrimen-
to. Satisfazer a necessidade significa entdo extirpar o sofrimento dando uma nova tonalidade a
substancialidade afetiva sobre a qual a vida se assenta. O sofrimento é, pois, a tonalidade afetiva
caracteristica da experiéncia vivida da necessidade. A satisfagdo € um movimento pulsional nascido
do préprio sofrimento, imanente a ele, ndo proveniente de nenhuma forma da consciéncia da ne-
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Trabalhar nao significa mais originariamente, portanto, a partir do

paradigma da vida afetiva, producere, ou por diante de si objetivando-se
e alienando-se em seu produto proéprio, caracteristico da atividade indivi-
dual objetivamente considerada tantas vezes denominada por Marx “forca
viva de trabalho”’. Trabalhar quer dizer o esforco subjetivamente vivido,

cessidade. Sem evitar o jogo das palavras, a satisfacdo da necessidade ndo advém da representacio
da necessidade da satisfagdo, isto é, da consciéncia da necessidade como caréncia disto ou daquilo.
A fonte originaria da satisfacdo é o préprio sofrimento, sua intensidade dolorosa enquanto telos
afetivo, pois € a ele que ela se destina e dele provém sua impulsdo. De modo que a intensidade,
quer dizer, o peso do sofrimento, ndo depende em nada da necessidade objetivamente conside-
rada. Ao contrario ela advém e s6 pode advir da sua subjetividade, da afetividade que impede ao
sujeito tomar distancia e escapar de qualquer forma que seja do seu sofrimento. Dito de outra for-
ma, o sofrimento e o mal-estar provocado pelas necessidades insatisfeitas ndo estdo nas proprias
necessidades objetivamente consideradas, na caréncia do alimento, mas no fato do sofrimento
provocado por ela - da fome - encontrar-se imerso em seu proprio ser, sem qualquer possibilidade
de escapar de si, a menos que a situagdo seja transformada completamente e uma outra tonalidade
afetiva venha tomar seu lugar na vida. Reside ai, segundo Michel Henry, o principio de todo agir hu-
mano. Trata-se da atividade indeclindvel pela qual a vida trabalha para transformar o mal-estar da
necessidade insatisfeita em bem-estar da satisfacdo, quer esta atividade seja enderegada ao poder
da imaginagio subjetiva, ao outro como uma suplica, ou ao esforgo transformador do trabalho. Cf.
Conflitividad y libertad. Uma aproximacién a la fenomenologia social de M. Henry, p. 103
Privilegiando a consciéncia, a interpretagdo classica do agir repousava sua condi¢do de possi-
bilidade sobre a representagdo de um fim como objeto da vontade, tal como o carpinteiro tem a
mesa primeiramente na consciéncia antes de produzi-la, ou Deus que representa o mundo para
si antes de cria-lo. Feuerbach exprime essa tese de forma exemplar ao afirmar que “fazer, criar,
e produzir” significam “tornar objetivo e acessivel aos sentidos o que primeiramente s6 € subjetivo
e, nessa medida, invisivel, inexistente”. E continuando: “o que é produzir sendo por qualquer coisa
no exterior de mim...? La onde inexiste realidade ou possibilidade do ser exterior a mim nio se
pode falar de fazer ou de criar». (FEUERBACH, L. L'Essence du christianisme, p. 368. Apud. M, 1,
346. Grifados por mim.) Este texto mostra clara e suficientemente a identificagao, em Feuerbach,
entre as categorias da objetividade e da exteriorizacdo, e de ambos com o processo ontolégico
de constituicdo da realidade e sé assim entdo com a producdo a qual pertence, como uma cate-
goria subsidiaria, o trabalho humano. Produzir é tornar visivel o que nao existe sendo subjetiva-
mente, ndo podendo por isso ser visto e apreendido na exterioridade do mundo como objeto de
uma intui¢do sensivel. O que a consciéncia imagina, pensa, deseja ou recorda, ndo existe porque
ndo pode ser o objeto de uma intui¢do sensivel, embora possam ser “percebidos” subjetivamen-
te. O critério da realidade é, portanto, em Feuerbach, a percepcdo sensivel que pretende, por esta
via, superar a ontologia hegeliana da mera “consciéncia”.

Definindo-se pela manifestacdo da agdo que nele se projeta alienando-se (ja que na coisa produ-
zida o trabalho representado é trabalho “morto”), o objeto vem se tornar, em sua exterioridade
e independéncia em relagdo a praxis que o produziu, a prépria esséncia desse ato. O objeto é
o elemento determinante da realidade do ato de produzir enquanto essencial a manifestacao
exterior - concreta, objetiva - desse ato a si mesmo. Nesse sentido ndo h3, de fato, produgao
sem objeto, porque é no objeto que se consuma a esséncia da produ¢io na medida em que nega
e supera a simples imagina¢do ou antecipac¢do ideal e subjetiva do objeto: a passagem da sua
existéncia meramente virtual a atualidade. A consciéncia age para se objetivar, para se dar a
intuigdo sensivel das suas préprias representacgoes e de si mesma, para se dar, enfim, realidade. A
objetivagdo da consciéncia é esséncia mesma da agdo e quer se trate da ideia hegeliana ou da in-
tuicdo sensivel feuerbachiana, a estrutura ontolégica é idéntica nos dois casos. A agdo se define
pelo processo de exteriorizagdo em relagdo a si da esséncia da consciéncia que se representa na
objetividade que ela mesma instaura - enquanto consciéncia sensivel - e que, assim, se realiza.
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em sua forma afetiva imediata, efetuado pelo individuo e, portanto, abso-
lutamente inalienavel e inobjetivavel. A partir de 1844 o trabalho ndo mais
serd analisado por Marx como ato de transformacdo da natureza que nela
incorpora formas antecipadamente representadas pela consciéncia que
assim se objetiva e se realiza. Ao contrario, sera interpretado como trans-
formacdo da natureza pela vida tendo em vista a satisfacdo das suas ne-

Agir no sentido de produzir consiste em levar a cabo a consciéncia de uma coisa conferindo-lhe
forma material, objetiva, exterior, sensivel.

A tese de que agir significa conferir exterioridade em relacdo a esfera da consciéncia e entdo,
efetividade a uma simples representagio, como no trabalho que incorpora uma forma origi-
nariamente subjetiva numa matéria, mas também como um pensamento que se comunica ao
outro através da fala ou de um gesto, ou mesmo como este desejo mudo que move meus olhos
ou meu corpo na direcdo do seu objeto, mesmo antes que se tenha consciéncia disto, tende a
parecer uma obviedade. Assim como parece igualmente evidente que os valores ndo preexistem
aos atos que os encarnam e que uma intengdo amorosa s existe efetivamente caso encontre sua
expressdo em atos concretos de amor. A tese é a de que toda agdo somente atinge a efetividade
na medida em que realiza seu objetivo, exteriorizando-se a si mesma. Realizar seu objetivo, pro-
duzir seu objeto e objetivar-se quer dizer para a esséncia da agdo, a mesma coisa.

Porém a limitacdo desta tese consiste em ndo considerar fenomenologicamente a a¢do do pon-
to de vista vivido do seu desenrolar imanente enquanto sentimento de esfor¢o, enquanto “eu
posso”. Se é verdade que ndo ha acdo sem objeto e que toda agdo efetiva pode ser intuida, ne-
cessariamente, na condi¢do de objeto de um ver, de um ouvir ou de um sentir em geral, ndo é
menos verdade que a agdo implica, em sua atualidade vivida, e entdo em sua realidade mesma,
o sentimento do esfor¢o da for¢a viva de um ego, independentemente do seu grau ou tonalidade
proprias. Este carater especificard, a cada vez, a individualidade radical de toda agdo. Enquanto
varias a¢cdes podem visar a um mesmo fim e atender a um mesmo objetivo, em individuos dife-
rentes, essas agdes podem ser apreendidas por um conceito, de acordo com uma esséncia co-
mum que consiste precisamente no fato de visarem a realizagdo de um sé fim através, inclusive,
dos mesmos meios. E o que significa cooperar ou agir em conjunto. Considerada assim a indivi-
dualidade do agir seria indiferente a inteligibilidade da a¢do, posto que qualquer um poderia
efetuar uma determinada agdo objetivamente considerada - embora nao seja possivel a “qual-
quer um” agir. Porém o conjunto objetivo formado pela convergéncia das diversas a¢gdes rumo
a uma finalidade comum nao é, por si mesmo, capaz de agir. Sé existem ac¢des individuais.
A individualidade surge a analise da praxis como uma categoria inultrapassavel no momento
em que é visada especificamente quanto ao fundamento ontolégico da sua realidade na vida.
S6 existem agdes individuais porque as agdes reais sdo vivas e a esséncia da vida é monddica,
conforme sua efetuagdo imanente e afetiva.

A insuficiéncia da tese Feuerbachiana radica, na verdade, nos pressupostos da ontologia hege-
liana sobre os quais se apoia, ainda que pretenda critica-la e supera-la. De fato, quer tenha sido
produzido pela praxis, ou seja, apenas intuido pela consciéncia sensivel, o objeto se refere a
uma mesma estrutura ontolégica: a exterioridade pura da transcendéncia caracteristica do que
Michel Henry denomina “mundo” em geral. Esta determinagdo é valida inclusive para os obje-
tos das intui¢des puramente intelectuais, como é o caso da memoria, da imaginagdo, do desejo
ou do pensamento. O objeto pensado, sobre o qual a reflexdo se volta, ndo é menos exterior a
consciéncia do que o objeto sensivel e a consciéncia imaginante ndo é menos efetiva do que a
percepgdo sensivel. Na medida em que a natureza dos atos intencionais, isto é, das vivéncias
subjetivas da consciéncia ndo possuem a mesma estrutura ontoldgica que os objetos por elas
visado, seja qual for a modalidade de efetuagdo da consciéncia em questdo, todo objeto é, como
tal, exterior a consciéncia e, assim, existente efetivamente, de modo que a exterioridade ndo
pode ser o critério determinante da efetividade da praxis.
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cessidades. Mas a vida é subjetiva. Na medida em que viver consiste em se
sentir a si mesmo como um “si”, é necessario compreender o trabalho como
autotransformacao da vida mediante a experiéncia da mudanca da tonali-
dade afetiva conforme a qual a vida experimenta a si mesma, passando do
sofrimento da necessidade ao gozo da satisfacdo, que somente o consumo
dos produtos do trabalho pode ocasionar.

Sobre esta equivaléncia entre o plano subjetivo, internamente cons-
tituido pela passividade originaria do sofrimento de si da vida, e o campo
objetivo da acdo, da necessidade como falta material, do trabalho como ati-
vidade objetivamente considerada e, por fim, do consumo como destruicao
do trabalho incorporado na mercadoria, esta passagem decisiva do texto
intitulado “Sur la cisme du marxisme. La mort a deux visages” ndo deixa
sombra de duvida: “conforme a teleologia imanente da vida, a necessidade
se assenta na atividade pela qual ela espontaneamente se transforma. Tal
€ o movimento da vida, seu auto movimento, segundo a sequéncia subjeti-
va elementar: sofrimento/esfor¢o/consumo. Depois da imemorial origem
da humanidade, esta sequéncia elementar - objetivamente: necessidade/
trabalho/consumo - se investe na producao material, isto é, subjetiva, dos
bens indispensaveis, no processo real de produgio”?®.

Deve ser notado primeiramente o emprego do termo “consumo” para
designar o terceiro elemento da trilogia, no plano da historialidade origina-
ria da vida, isto é, da afetividade do seu sentir-se a si mesma, e no plano da
descricdo objetiva da praxis. No primeiro caso nio teria sido mais apro-
priado, apds o sofrimento da necessidade e o esforco do trabalho, falar-se
de “satisfacdo”? A satisfacdo nao estd para o consumo assim como o esforco
para o trabalho e o sofrimento para a necessidade? Em segundo lugar o
texto citado aponta para uma confusao desta feita bem mais importante do
que um problema de terminologia porque diz respeito ao estatuto ontolo-
gico da acdo. De fato, se nos instalamos desde o inicio diretamente no ob-
servatdrio da subjetividade radical da afetividade da vida, a significacdo em
ultima instancia do trabalho é o apaziguamento do sofrimento da falta que
ele proporciona ao produzir o objeto que serd consumido para satisfazer
a necessidade. A compreensao radical do sentido dos processos descritos
objetivamente pela economia, de producio e consumo, ndo faz sentido sem
a referéncia a teleologia vital; nem, do ponto de vista estritamente ontol6-
gico, nenhum trabalho poderia ser efetivamente realizado sem se traduzir
em esforco vivido por um individuo na vida do qual assumira esta ou aque-

18 HENRY, M., Phénoménologie de la vie, t. 111, p. 144.
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la tonalidade afetiva sendo vivido e experimentado assim (condi¢cées ou da
situagdo da instdncia transcendental no que ela fundamenta). Ndo ha traba-
lho nem atividade an6nima, mesmo sendo o da consciéncia tedrica diante
dos seus objetos porque todo pensamento é um eu penso. Todo problema
reside na passagem do auto movimento da vida a sequéncia elementar do
processo real de producdo objetivamente considerado. Em outros termos,
as mediacgdes diversas que se introduzem entre o esforco e o trabalho - ati-
vidade produtiva - o sofrimento e a necessidade, e, finalmente, a satisfa-
¢do e o consumo. A comegar por este ultimo se todo consumo ¢ satisfagao,
como compreender a alienacdo do consumo que se instaura na sociedade
de consumo dirigido como dissociacdo cada vez mais acentuada entre con-
sumo e necessidade no sentido material do termo - eficacia no uso instru-
mental da mercadoria? Porque consumo quer dizer ndo satisfacdo de uma
necessidade, apropriacdo das caracteristicas materiais do objeto, mas, ao
contrario, posse. Esta designando a apropriagao simbélica do objeto como
referéncia ao padrao social que seu possuidor imagina compartilhar com
todos os outros da sua “classe”.

Mas, a considerag¢do do trabalho como esfor¢o subjetivamente vivido
ndo é apenas periférica em relacdo a critica da economia. Trata-se de uma
noc¢do central, sem a qual a teoria do valor e do trabalho abstrato ndo teria
sido possivel e juntamente com ela toda a revolucionaria filosofia da irrea-
lidade da economia em Marx. E ela que torna possivel a teoria marxiana
da génese do valor de troca e das categorias econdmicas em geral, e é ela
que explicara a alienacdo enquanto caracteristica essencial dos fendmenos
econdmicos como um todo.

II

A alienagao hegeliana do trabalho é um processo real, quer dizer, a
transformacio efetiva de uma coisa em outra®, ou no caso do trabalho, de
uma totalidade de potencialidades motoras subjetivas da vida individual
em caracteristicas objetivas de uma coisa. Para enfatizar o distanciamento
assumido pela nova analise do trabalho empreendida em “O capital”, Marx
emprega para designar a atividade contida nas mercadorias, incorporada
na sua forma material, o termo “trabalho morto”. Este ndo contém nenhum

Poderiamos mesmo afirmar que todo problema da dialética hegeliana resine ai, na possibilidade
da alienagdo ser real, isto é, ser a transformagdo de uma coisa no contrario de si mesma de tal
modo que nessa condi¢do seja mais do que nunca, “ela mesma”, o ser outro de si mesmo como
sua propria esséncia.
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traco da realidade da atividade efetuada pelo individuo cujo trabalho se en-
contra representado em sua forma material, seja como valor de uso ou tro-
ca, do mesmo modo como o olhar ndo se encontra na sua imagem refletida
no espelho, que é apenas um reflexo vazio e morto, ou seja, uma aliena-
¢do irreal de si®. O trabalho que se objetiva na mercadoria ndo significa a
atividade originaria do individuo que pde em acdo as potencialidades mo-
toras do seu corpo subjetivamente vividas conforme a tonalidade afetiva
especifica que seu esfor¢o assume naquele momento da sua vida. Nao im-
porta aqui analisar os meandros através dos quais uma intencdo consciente
dirigida ao conceito de um objeto a ser produzido ira transformar-se ao
final do processo da sua producdo em uma coisa util e adequada a necessi-
dade cuja satisfacdo ela se destina. A atividade considerada em sua forma
originariamente vivida, em sua realidade e efetividade, ndo pode ser objeti-
vada e alienada, porque é em si e para si tudo o que ela pode ser como jus-
tamente “eu posso”. Da agdo humana podemos dizer que, sob todas as suas
formas, o que deve ser feito por ela propria, pode ser feito e que ela é, nesse
sentido, originariamente, liberdade absoluta?!. Nao pode haver, neste sen-

20 “0 que consiste em atribuir a objetivagdo o poder de criar o contetdo nela objetivado, e que ela
nio faz mais do que descobrir, traspassa o idealismo alemio. E contra ele que se desencadeia a
critica genial dirigida por Marx a Hegel.... HENRY, M., Encarnagdo, p. 70.

2 “Aliberdade é o sentimento de Si-mesmo de poder pér em marcha por si préoprio cada um dos
poderes que pertencem a sua carne”. HENRY, M., Incarnation. Une philosophie de la chair, p. 261.
0 eu posso significa estar em casa junto ao seu poder ser. Essa liberdade, no entanto, definida
como “pdr-se em marcha”, deve ser distinguida da liberdade de mover efetivamente qualquer
6rgao corporal, deslocando-o no espago, porque mesmo existindo um obstaculo fisico que im-
peca o movimento espacial do brago, o poder de mové-lo permanece intacto e ndo é maior ou
menor nesse caso do que, ao contrario, quando pode movimentar-se sem obstaculos exteriores.
Antes de deslocar-se no espago o braco deve poder necessariamente fazé-lo. Trata-se aqui da
liberdade em termos de acesso imediato do “eu posso” aquilo que ele efetivamente pode.
Porque o corpo é justamente “o ser que forma uma unidade com seus proprios poderes, receben-
do sua esséncia da sua capacidade de desenvolvé-los” (GP, 215), o que é uma outra maneira de
afirmar que o corpo é um “eu posso” enquanto dimensdo ainda mais fundamental do que o “eu
penso”, porque este pressupde como sua condi¢do transcendental de possibilidade o “eu posso
pensar”. Ora essa condigdo de possibilidade ndo pode ser identificada a estrutura ontolégica da
intencionalidade, pois um poder deve ser necessariamente o que ele é interiormente, ao passo
que a intencionalidade se caracteriza pela mais pura exterioridade, pela exterioridade a si do
seu ser (Sartre). “Eu posso pensar” significa também o poder de pensar sua prépria condigdo
de possibilidade, mas este poder, isto é, a reflexdo sobre si, ndo é nem pode ser uma condigdo de
possibilidade do poder de pensar. Nao é porque podemos perfeitamente pensar irrefletidamen-
te, como, alids, fazemos na maior parte do tempo e ndo pode ser porque na reflexao, a distancia
de si, o pensamento se separa da fonte do seu proprio poder imanente, do pensamento pensante
que ele é efetivamente, e que jamais pode ser nessa condi¢do origindria, transformar-se em pen-
samento de si.

A consciéncia € intencionalmente na medida exata em que abre o espago livre para que o ente
seja la no exterior de si, o que ele é. Ela é assim a esséncia mesma da verdade, a condi¢do de pos-
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tido, obstaculo a liberdade de acdo que se da imediata e interiormente aos
orgdos do corpo proprio que ela opera na medida em que cedem aos seus
poderes sem a interposicdo de qualquer distancia que justifique sua consi-
deragdo como objeto de uma vontade qualquer. O corpo e seus 6rgaos ndo
poderiam ser movidos por qualquer vontade se a condi¢do transcendental
de possibilidade do movimento ja ndo habitasse interiormente a esséncia
do seu poder. “A alma ndo pensa de antemdo no objeto da sua vontade ou
nos instrumentos que devem exercé-lo e que ela ndo conhece”?, nem esse
“pensamento” é uma condicdo necessaria do movimento. Se nosso corpo
ndo pode mover-se por si mesmo anteriormente a representacdo do movi-
mento pela consciéncia que o visa como objeto, nada poderia por em acdo
seu movimento nem despertar seu poder de mover-se.

Segundo Michel Henry se fenomenologia da praxis deve seguir ela
propria o lema de Husserl e voltar “as coisas mesmas”, necessita desemba-
racar-se dos preconceitos da metafisica da representacdo que identificam
a condicdo de possibilidade do agir com a representa¢do de um fim e a de-
liberacdo sobre os meios, incluindo-se ai a existéncia efetiva deles. A acdo
implicaria ter consciéncia do proprio ato e de todas suas condi¢des enquan-

sibilidade de que as coisas sejam o que sdo, pressuposta pela sua defini¢cdo classica, de origem
aristotélica, segundo a qual verdade significa dizer o que as coisas sdo, elas proprias. Somente
esta caracteristica da verdade ndo se sustenta por si mesma, exigindo uma fundamentacgdo mais
radical.

Averdade é, pois, o aparecer do ente tal como ele é, porque ser quer dizer aparecer. Mas o apare-
cer da verdade é a manifestagcdo do ente. Como o ato de aparecer poderia ele préprio entdo, ser, se-
ndo aparecendo a si mesmo e entdo como um si? A inser¢do do “si” enquanto determinacao efetiva
da esséncia da fenomenalidade na medida em que esta implica uma ipseidade transcendental,
a ipseidade de um aparecer que ndo pode ser outra coisa sendo o aparecer no qual o contetido
aparente é esse proprio ato de aparecer, é o que torna possivel a consideracdo da subjetividade
e da sua estrutura fundamental - a consciéncia - como uma dimensdo ontolégica. A inser¢ao
do ego na problematica da determinacio da pura esséncia ontologica da fenomenalidade
nao teria sido possivel se o aparecer nao tivesse sido visado desde o inicio a partir da pos-
sibilidade da manifestacio da sua prépria esséncia, como aparecer da esséncia do apare-
cer. Pensar o aparecer em sua forma purificada, na auséncia de todo ente cuja manifestagio ele
torna possivel, e da qual constitui uma condigdo prévia e efetiva da sua fenomenalizagdo, isto é,
pensa-lo como esséncia da fenomenalidade na qual o ente aparece, implica a possibilidade da
manifestacdo de si da esséncia que torna por sua vez possivel a manifestagdo do aparecer em sua
forma pura, como horizonte do ser. O aparecer na medida em que aparece a si mesmo, em si e
por si mesmo, conforme a imanéncia radical da esséncia da afetividade, é a vida. E é porque vive
essa vida que o homem é um eu, e que a esséncia da vida egolégica tem um sentido ontolégico e
constitui um fundamento absoluto.

MAINE DE BIRAN, E, Essai sur les fondements de la psychologie et sur les rapports avec I'étude de
la nature, p. 194. Citado por HENRY, M., Incarnation, op. cit., p. 123.
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to condicao ela mesma da a¢do. Esta metafisica é radicalmente contestada
por Henry quando afirma que é somente se a representacdo se encontra
ausente, como determinacao efetiva, da relacdo original da acdo ao seu ser,
que ela sera possivel?®. Trata-se de pensar a possibilidade da acdo mediante
a reducdo de toda objetividade, ou seja, de pensar a possibilidade da rela-
cdo interior do ato ao poder que o efetua enquanto independente da repre-
sentacdo da relacdo deste ato ao seu objeto e a consciéncia do objeto em
geral, pois somente se a relacdo do ato a sua esséncia interior, na vida,
nio é mediatizada pela consciéncia, o poder de agir se torna efetivo.

Sera justamente nesse ponto, a respeito da constituicdo interior
do trabalho como “for¢a viva” imanente ao individuo que a fenomenolo-
gia material reencontrard no pensamento de Marx os mesmos pressu-
postos ontoldgicos em relacdo a consideracdo metafisica da esséncia da
vida e da praxis.

Segundo Henry a esséncia da vida se caracteriza fenomenologica-
mente como experiéncia imanente de si. Através do conceito de experiéncia
a filosofia moderna caracterizou primeiramente, como consciéncia de si,
a esséncia do proprio sujeito. Antes de conhecer o ente, o sujeito conhece
primariamente, e a titulo de condicdo transcendental de tudo o que existe
como objeto, a si mesmo. O eu penso, afirma Kant, deve poder acompanhar
necessariamente toda representacdo de um objeto a titulo de condicdo
transcendental de possibilidade do conhecimento. No mesmo sentido Hus-
serl afirma que a consciéncia de si mesma, isto €, das suas vivéncias, €, ndo
s6 um conhecimento perfeitamente adequado, na medida em que nao se
da por perfis, como também absoluto. Em que sentido entdo, a experiéncia
que a vida faz de si propria difere da consciéncia de si?

A consciéncia intencional possui uma estranha estrutura. Pretende
ocupar o lugar ontoldgico reservado ao fundamento ultimo do conheci-
mento e do ser absoluto. A consciéncia ndo é apenas o Unico ser existente
de modo absoluto, como afirmou Husserl, sendo também isso cujo conhe-
cimento, enquanto conhecimento de si, se da de forma absoluta. “Fundar
absolutamente o conhecimento ndo é possivel sendo na ciéncia universal
da subjetividade transcendental enquanto Unico ser existente de maneira
absoluta”, afirma Husserl**.

N3ao era este o sentido reservado ao cogito cartesiano, revelagao ima-
nente da existéncia de um pensamento que se pensa e revela a si mesmo,

2 “L’éthique et la crise de la culture”, In Phénoménologie de a vie, 1V, p. 32.

2 Logique formelle et transcendantale, § 103, p. 361.
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neste pensamento e no mesmo momento em que se pensa, sua existéncia
absoluta? Mas se observamos mais de perto o cogito percebemos que ndo
ha a possibilidade de uma coincidéncia absoluta entre o pensamento pen-
sado pelo pensamento que (se) pensa, e o pensamento pensante. Coinci-
déncia requerida, no entanto, para que possamos estabelecer o cogito como
uma genuina experiéncia de si. Como a reflexao implica o distanciamento
temporal alienante existente entre a efetuacdo do ato de pensar pensante e
o pensamento pensado, objeto da reflexdo do primeiro, a experiéncia do co-
gito ndo pode ser considerada uma efetiva experiéncia de si, pois o pensa-
mento pensado é um ato ja efetuado que, como passado, ndo contém mais
nenhuma efetividade distinta do que o mantém no processo de retencdo
da consciéncia. Recordada aqui a propdsito do pensamento esta estrutura
ontoldgica caracterizada pelo distanciamento, objetivacdo e alienacdo de
si caracteriza a esséncia mesma da consciéncia e de todos os seus atos. Em
se tratando da percepgao sensivel, o olhar, por exemplo, ndo se vé jamais
vendo, de modo que se dependesse do seu proprio poder de ver para exibir
diante de si e compreender desta forma, como objeto, sua prépria esséncia,
o olhar jamais saberia o que significa o ver que ele efetivamente é.

No entanto, como afirma Descartes citado por Henry, “sentimus vide-
re”: o olhar que ndo se vé vendo se sente ele proprio vendo e é assim que ele
é efetivamente o ato de um sujeito, de um eu que vé e que se reconhece em
seu proprio ato como poder de agir e de ser, precisamente, consciente dos
seus atos. H4 assim para Henry a esséncia da experiéncia de si da vida ndo
€ a consciéncia intencional, mas a afetividade através de que todos os seus
atos se autoafetam e mediante essa autoafeccdo, se retinem ao poder da
vida de tal forma que nele habitando vem a ser o que sdo: atos de uma forca
viva e subjetiva inalienavel. O “eu vejo” se fundamenta necessariamente, a
priori, em um “eu posso ver”.

Em segundo lugar a vida é, como “forca de trabalho”, atividade pro-
dutiva, ou seja, praxis criadora do que sem ela ndo poderia existir jamais no
mundo. A vida possui esta incrivel capacidade, este poder tnico de “supe-
rar sempre o que é dado”® e de, no caso do trabalho, de produzir além do
que precisa para satisfazer suas necessidades, transferindo no plano eco-
nomico da producdo capitalista, por exemplo, mais valor aos produtos do
seu trabalho do que o conjunto dos bens de que necessita para renovar-se
a si mesma como forga produtiva viva e individual.

x5 HENRY, M., Auto-donation, p. 225.
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Por ultimo, a vida se caracteriza como dimensdo radicalmente
imanente e individual da realidade. Falar portando de “vida social”, do
“Estado”, de um pais ou da humanidade s6 tem sentido se afirmados
figuradamente. A vida ndo se conjuga no plural. Ndo nem pode haver
duas vidas porque sua realidade é essencial absolutamente Unica na
medida em que se trata de uma estrutura egoldgica. Dois individuos vi-
ventes vivem cada um a sua vida como vida tnica e é somente assim
que a vida pode ser dada a ela prépria em si, como si mesma, em sua
realidade efetiva, como a mais radicalmente incompartilhavel forma de
ser, de realidade e de existéncia. Por isso ela também nao se multiplica.
Nao ha, nem nunca houve ou havera mais dor em todo mundo do que
a que comporta o coragdo de um s6 homem?‘. Embora o sofrimento de
muitos comporte evidentemente uma importancia social e politica maior
em relacdo ao sofrimento de alguns poucos, esta consideracdo de ordem
objetiva ndo aumenta ou diminui em nada, justamente porque lhe é ab-
solutamente exterior, o sofrimento real de cada individuo considerado
como um numero. A dor que déi, todo sofrimento assim como toda ale-
gria e, afinal todo sentimento em todas as suas formas ndo sao, portanto,
contabilizaveis?’. Trata-se sempre de um si mesmo transcendental que

“Nenhum clamor de tormento pode ser maior que o clamor de um homem. Ou mais uma vez,
nenhum tormento pode ser maior do que aquilo que um tnico ser humano pode sofrer. O pla-
neta inteiro nao pode sofrer tormento maior do que uma tnica alma”. (Wittgenstein citado por
BAUMAN, Z. Amor liquido, p. 102). Esta radical ipseidade da esséncia do sentimento no sentido
de que sentir é sentir em si mesmo, como si mesmo, o que é um si, um si que se sente sentindo e
que nesse sentir-se a si mesmo é um eu e é esse UM originario de onde provém toda unidade do
mundo como unidade desta autoafec¢io da vida em nds, se faz acompanhar de uma caracteris-
tica ndo menos essencial: sua absoluta invisibilidade, descrita como se segue por Cristoffe DE-
JOURS, psicanalista especializado em trabalho: “O essencial da subjetividade é da ordem do in-
visivel. O sofrimento ndo se vé. Muito menos a dor. O prazer ndo é visivel. Esses estados afetivos
ndo sdo mensuraveis. Eles se experimentam sob os olhos fechados. Que a afetividade escape eter-
namente a mensuragdo ou avaliagdo quantitativa, que pertenca a noite, ndo justifica a negagao
da sua realidade e que se deva rejeitar os que se referem aos afetos como sendo obscurantistas
() Negar ou desconhecer no homem o que constitui sua humanidade, é negar a prépria vida”
(Souffrances em France, p. 33) A caracterizagdo da esfera afetiva da existéncia como obscura e
da filosofia que a toma por base como obscurantista tem 14 sua razdo de ser. De fato, fato, ndo
residiria na “obscuridade intrinseca da forg¢a vital a explicagdo da cegueira dos comportamentos
que provocados por nossos desejos e pulsdes, por tanto tempo pelo menos enquanto a razio
ndo vem esclarecé-los, corrigindo suas trajetérias e apaziguando a paixdo - luz da razdo que é,
identicamente aquela do mundo.... e do Estado cuja luminosidade projetada sobre a atividade
dos homens pode, ela apenas, salva-los da desordem e desse embate”? (Du comunisme au capi-
talisme: théorie de une catastrophe, p. 217).

Nao podemos afirmar de nenhum modo que “a gente sente”. “On ne sent pas” afirma Michel Henry.
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se sente a si mesmo em uma autoafeccao que é, como tal, irredutivel a
qualquer outro si mesmo, ou a qualquer forma de realidade objetiva que
se proponha representa-lo, realiza-lo ou objetiva-10?8. “O que nio se rea-
liza em um individuo, escreve Henry segundo uma formulagao lapidar
- se realiza em outro”?’. Ndo admitindo a transcendéncia de si, a vida ndo
admite simultaneamente a objetivacao de si e alienagdo de si; nao pode
ser o que é em si fora de si em um elemento outro no qual se projetaria
para, assim, existir efetivamente. De modo que a realizagdo em uma indi-
vidualidade viva é a destinagdo tltima de tudo o que é e pode vir a ser, de
acordo com a tese radical da ontologia da imanéncia. Irreal é tudo aquilo
a que nao corresponde uma ressonancia determinada na afetividade da
vida, tudo o que ela ndo sente nem pode jamais sentir. Portanto é toda
filosofia da generalidade, toda ontologia do universal, que sera recusada
aqui em bloco. Na perspectiva genérica a insercao das individualidades
em uma totalidade que as ultrapassa, compensa as deficiéncias de cada
uma. “Esta poténcia, escreve Henry, superior aos individuos que troca
arbitrariamente entre eles os predicados do ser, que por si mesmo os
possui, enquanto o individuo ndo é nada mais do que o lugar da sua atua-
lizacdo sempre provisoria e sempre parcial”3’.

0 que um individuo ndo pode, outro pode, de modo que a alienagao
do individuo, a ndo realizagdo em si de uma propriedade genérica essen-
cial, ndo significa na verdade irrealizacao, mas, ao contrario justamente sua
realizacdo. Neste nivel entretanto, a individualidade da vida permanece um
momento positivo. O que se ndo se realiza em mim outro pode, de modo
que do ponto de vista objetivo da humanidade nada se perdeu. Sendo as
individualidades as determinagdes da realidade dos predicados genéricos,
¢ como um modo de vida concreto que de qualquer modo tais predicados
devem ser realizar. O género nao é totalmente indiferente as suas deter-
minacoes reais. Indo ainda mais radicalmente a fundo na problematica da
realizacao das potencialidades genéricas da esséncia humana, Marx recu-
sard absolutamente essa reparticao que apela para uma sintese exterior a

“Sentir é experimentar, na individualidade da sua vida tinica, da vida universal do universo, é ser ja
o mais insubstituivel dos seres” (PPC, p. 148). Os outros podem saber o que eu sei ou pensar o que
eu penso, mas de forma nenhuma sentir o que eu senti e sinto. E mesmo pensando o que eu penso,
nido podem sentir o que sinto ao pensar por mim mesmo, 0 que 0s outros pensam.

2 Cf. Hegel: “S6 no Estado o individuo adquire verdade, moralidade e objetividade”. Introducdo a
filosofia do direito, p. 45.

2 MARKX: Une philosophie de la réalité, 1978.

30 MARKXIL p. 15.
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individualidade da vida considerada nela prépria. O conceito de individuo
total que norteara a doutrina tardia do comunismo em Marx tem a ver di-
retamente com essa mutacdo de perspectiva correspondente a superagao
das filosofias tanto de Hegel como de Feuerbach. O género é a imaginacdo
fantastica dos predicados da esséncia humana, a sua realizacido fantasiosa,
e esta ilusdo é a mesma que aparece tanto sob a forma alienada da cons-
ciéncia religiosa, como da consciéncia mercantil segundo a qual o dinheiro
tudo podendo comprar, tudo pode realizar para aquele que o possui. O que
um nao é, o dinheiro pode comprar. “O que ndo posso como homem, entdo
o que ndo pode nenhuma das minhas forcas essenciais como individuo, eu
posso gragas ao dinheiro”3!.

Esta impossibilidade de sair de si, de se objetivar e de se alienar vem
a ser a propria esséncia da vida e do trabalho, como ja dissemos. Ora na
sociedade capitalista o trabalho apresenta-se como essa formidavel capaci-
dade que tem a atividade dos individuos quando empregada na produgao
industrial, de produzir mercadorias e juntamente com elas “mais-valia”. As
mercadorias se caracterizam segundo Marx por possuirem duas facetas,
uma material, denominada valor de uso, e outra invisivel e abstrata, a saber,
o valor de troca. O primeiro, diz ainda Marx se caracteriza por ser o resul-
tado do trabalho concreto e individual, de uma atividade que em determi-
nado instante do tempo e em um lugar alguém exerceu e se sentiu agindo
de tal maneira que seu esforco se desenrolou segundo uma também deter-
minada tonalidade afetiva, prazerosa, caso o trabalhador se identifique e
se reconhecga no seu trabalho, ou penosa, caso ele a experimente como um
fardo e como uma imposicdo exterior que em nada lhe convém. De modo
que a duracdo objetiva do tempo de trabalho sera necessariamente experi-
mentada diferentemente pelo trabalhador que o efetua e o vive concreta-
mente e pelo capitalista, o primeiro considerando-o excessivamente longo,
o segundo lamentando nao poder estendé-lo mais®. O trabalho concreto,
portanto, ndo pode ser quantificado, ndo é comparavel a nenhum outro e

31 Manuscrits de 1844, p. 210.

32 Veja-se as discussoOes sobre a regulamentacdo da jornada de trabalho na Inglaterra do séc. XIX
em K, I. pp. 102-169. A natureza do capital implica que seu ciclo reprodutivo percorra de fato, e
ndo apenas na imaginagdo do capitalista, as suas diversas fases desde a produgdo até a circula-
¢do e consumo. A acumulagdo dar-se-a mais intensamente quanto mais rapidamente o capital
percorrer as fases necessarias do ciclo total. Na imaginacdo o capitalista pode usufruir dessa
qualidade quase magica das representagdes da consciéncia que se sucedem umas as outras con-
forme uma sequéncia tdo rapida quanto se queira, alcangado até mesmo, como diz Marx um
tempo zero. Ao confrontar sua imaginacdo com a realidade o capitalista se espanta, naturalmen-
te, com a impossibilidade de acelera-la indefinidamente e com a barreira do tempo efetivo de
trabalho, que o tempo da vida dos trabalhadores limita. Grundrisse, 11, p. 42.
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ndo admite qualquer avaliacdo objetiva, ndo podendo ser por isso o fun-
damento de nenhuma categoria econémica como por exemplo, o valor de
troca. O que se encontra medido pelo tempo da sua durac¢do é o duplo irreal
do trabalho concreto é o trabalho médio socialmente necessario do ramo
da producdo em questdo. Trabalho que nenhum individuo nunca efetuou
nem o fara jamais.

De fato, a possibilidade da troca de mercadorias - sem o que nao po-
derfamos falar de economia propriamente falando, dado que a troca é a
primeirissima condicdo de existéncia de uma sociedade mercantil e, por-
tanto, de um sistema econdmico de producio? - depende da sua compa-
racdo a partir de uma caracteristica comum que nao pode ser os valores de
uso de ambas, necessariamente distintos neste caso. “Valores de uso idén-
ticos ndo se trocam”, afirma Marx®%. E o que ha de comum entre quaisquer
mercadorias, por mais diferentes que sejam, é o fato de serem igualmente
produtos do trabalho humano expendido, por sua vez, no tempo®®. Se have-
mos de comparar entdo duas mercadorias, deveriamos fazé-lo através da

Nesse sentido escreve Nietzsche que “fazer pregos, medir valores, inventar equivalentes, trocar
- isso preocupou o primeirissimo pensar do homem em uma medida tal que, em certo sentido,
foi o pensamento mesmo: aqui foi cultivada a mais antiga espécie de arguicia. NIETZSCHE, F,
Genealogia da moral, p. 64.

3 A teoria do valor de troca em Marx deriva dos seus estudos da obra de Ricardo. O trabalho é a
fonte exclusiva do valor de troca, ainda que ndo da riqueza. O valor é uma idealidade desenvol-
vida a partir das necessidades de troca de mercadorias, o que supde o estabelecimento de uma
medida comum entre produtos de trabalho humano. A riqueza, por outro lado, reside nos valo-
res de uso que podem inclusive serem produtos da natureza. Mas sdo as necessidades da troca
que estabelecem o trabalho como fundamento exclusivo do valor. Nas sociedades ndo mercantis
o estabelecimento do valor de troca e sua reducdo ao trabalho nédo teriam nenhum sentido. O
valor enquanto determinagdo do que ha de comum aos valores de troca, enquanto pura quan-
tidade ideal, ndo seria determinado pelo tempo médio de trabalho socialmente necessario se
a sociedade ndo se encontrasse organizada em termos da troca generalizada e voltada para a
produgdo tendo em vista a troca das mercadorias (Cf. BAASSARR], p. 156).

% De acordo com as andlises anteriores a producdo dos bens necessarios a vida e seu consumo
sdo determinagdes essenciais da histéria. Nas sociedades primitivas a maior parte da produ-
¢do destina-se a satisfagdo imediata das necessidades do préprio produtor. Neste caso onde
os individuos produzem para si o que vdo consumir, ndo ha ainda nenhuma relagdo de cunho
econdmico. A economia surge enquanto ciéncia a partir do problema teérico relativo a
determinacdo das condigdes de possibilidade da troca de produtos diferentes. O valor de
troca, isto é, aquilo que permite comparar duas coisas diferentes enquanto produtos do traba-
lho humano, a fim de, justamente, trocar uma pela outra, é segundo, Michel Henry, “o primeiro
problema teérico enfrentado pela humanidade” (La Barbarie, p. 123), pois a analise da forma
material e sensivel das coisas trocadas ndo mostra nada que permita estabelecer uma equiva-
léncia comparativa entre elas.
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comparac¢do dos trabalhos humanos dos quais resulta sua producao. Mas
o tempo vivido pelos trabalhadores que produziram as mercadorias de um
intercambio qualquer ndo é jamais comparavel dada sua radical subjetivi-
dade. “Considerado em si mesmo o tempo de trabalho nao existe sendo sob
a forma subjetiva da atividade... subjetivamente, significa que o tempo de
trabalho do trabalhador particular nao pode ser trocado diretamente por
ndo importa qual seja outro™®.

Depois de reduzir as mercadorias ao puro trabalho humano que as
produziu sera necessario reduzir estes trabalhos, por sua vez, a um pre-
dicado comum, a saber, o tempo quantitativamente auferido de trabalho,
desconsiderando tudo o que implica a experiéncia vivida pelos trabalha-
dores durante o tempo da producio, que inclui também a produtividade
dos trabalhos individuais®’. Produtividade diferente devido a maior ou me-
nor habilidade, conhecimentos técnicos etc. Dois valores de uso idénticos,
mesmo desprezando-se o carater subjetivo das atividades dos individuos
que os produziram, podem ter sido feitos em tempos significativamente
diferentes, de modo que o tempo de trabalho, ainda que reduzido a sua ex-
pressdo quantitativa em tempo de trabalho medido, ndo pode ainda fun-
cionar como elemento equiparativo dos valores de uso das mercadorias.
Dai a necessidade de uma reduc¢do da quantidade de tempo de trabalho
a média dispendida pelos trabalhadores no ramo de produc¢do considera-
do. O valor de troca das mercadorias sera, pois, a expressdao do tempo de
trabalho médio socialmente necessario para a producgido das mercadorias
em intercambio. Trabalho médio que é de todos sem ser de ninguém, pois
se trata de uma representacao ideal e, como tal, objetivante e alienante. O
trabalho abstrato, como Marx o denomina, substancia do valor de troca, é
uma alienacdo econémica, mas nao um processo real de transformacio do
trabalho concreto em uma atividade exterior, objetiva e alienada. O traba-
lho abstrato apenas representa seu fundamento real, isto €, o trabalho con-
creto individual, no campo dos fendmenos econémicos como, justamente,
sua duplicagdo irreal, visto que nada produz nem poderia fazé-lo. Assim,
em A miséria da filosofia Marx ira criticar duramente essa reducao da sig-
nificacdo da temporalidade vivida ao tempo dos relégios que mede tanto o
desenrolar de um dia de trabalho quanto o deslocamento de uma locomo-

36 K. MARX, Fundamentos da economia politica (Grundrisse), t. 1, 108-109.

37 “Poderfamos imaginar que se o valor de uma mercadoria é determinado pelo quantum de traba-
lho dispensado durante sua produgdo, entdo quanto mais um homem fosse indbil e preguicoso,
maior seria o valor da sua mercadoria, porque ele empregaria um tempo maior na sua produ-
¢do”. K, p. 566.
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tiva e que permite comparar e equiparar, através do tempo da sua duracao,
o trabalho de dois trabalhadores individuais. Através da medida do tempo
de trabalho, afirma Marx, “o tempo torna-se tudo” enquanto a vida efetiva
do homem que trabalha torna-se “a carcaca” desse tempo objetivado, es-
vaziado da sua substancialidade vivida3®. Ao contrario de aparecer como a
temporalizacdo originaria do tempo a vida imanente do trabalhador apa-
rece como o suporte do tempo de duracdo de um processo de producdo
objetivamente considerado que nada tem a ver mais com sua significacdo
vivida no e pelo trabalho individual.

Surge entdo no horizonte do pensamento de Marx, juntamente com
uma nova ontologia da praxis, que nada mais deve a dialética hegeliana da
objetivacdo, uma também nova teoria da alienacdo. “A alienacdo, afirma
Henry, é uma modalidade da vida e lhe pertence. E precisamente porque
ela se produz no interior da prépria esfera da subjetividade, como modali-
dade da vida, ndo como sua impossivel objetivacio, que a alienagao é real...
que ela concerne e pode concernir a realidade”®. Assim a alienagio real
ndo mais se deixa determinar como perda ou falta, por exemplo, quando
se retira do trabalhador a posse do seu produto ou quanto ele vende ao
capitalista sua forga viva de trabalho. Esta perda da propriedade e do do-
minio sobre seus produtos e sua atividade, ndo constituem imediatamente
uma alienagdo efetiva. O que torna a alienacdo uma determinacao efetiva,
uma realidade, portanto, para um individuo, é, ao contrario, a impossibi-
lidade mesma de se desfazer do seu proprio trabalho de qualquer forma
que seja, é a estrutura ontoldgica que interdita qualquer possibilidade de
se distanciar da prépria subjetividade radicalmente imanente da sua vida,
no exato momento em que age e assim vive o trabalho que efetua, como
sua forca e como exercicio do seu poder de ser o que é*°. A alienacido nio
é, pois, um fato assinalavel no mundo social ou econdmico, ou mesmo uma
forma de consciéncia especifica desligada ou ignorante das condi¢des de
existéncia efetiva, porque quer o trabalhador tenha ou ndo conhecimento
da realidade da sua exploragao pelo capitalista ao qual vende seus produ-
tos e sua forga de trabalho, o que o faz alienado é sua modalidade de viver,
juntamente com a tonalidade afetiva que lhe corresponde.

38 Misére de la philosophie, p. 64. “O trabalho abstrato é o conjunto das representagdes das quais
a economia elabora a teoria tendo como objetivo mensurar o que escapa em si a toda medida e
calcular o que ndo se deixa nunca submeter a qualquer calculo”. M, 11, p. 247.

39 MII, 132.

4 Cf. BAASSARI, op. cit. p. 107.
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Confrontamo-nos entdo com um conceito de alienacdo distinto da
significacdo positiva que assumia na dialética hegeliana enquanto confir-
magdo da esséncia no seu outro. Ao contrario a alienagdo da economia sig-
nifica o distanciamento das determinacoes vividas do processo de produ-
¢do na medida em que inseridas no mercado como valores de troca de que
sdo as portadoras as mercadorias perdem a referéncia ao seu fundamento
originario. Longe de serem o prolongamento e a confirmagao das potencia-
lidades subjetivas da forga viva do trabalho individual que as produziram,
as mercadorias aparecem meramente como suportes dos valores econémi-
cos de troca.

Mas este esclarecimento nao poderia se fazer de nenhuma forma na
auséncia de uma andlise eidética do sistema economico de trocas que rela
sua origem ndo econdmica. O capital ndo se limita ao estudo de um sistema
econdmico particular historicamente dado, propondo-se antes do mais
como analise transcendental da economia. Deste ponto de vista a troca dos
produtos diversos do trabalho humano é vista como um fenémeno transi-
torio, cujo nascimento pode ser historicamente datado e cujas condicdes
do desaparecimento podem ser determinadas, assim como sao transitorias
as formas de organizacao social baseadas em relacdes mercantis. Mas a
possibilidade da troca nao sofreu jamais nenhuma alteracdo sobre a face
da terra e jamais sofrera alguma, dado que se trata de uma pura esséncia:
“o pensamento que a toma como objeto desvela uma verdade de ordem
transcendental, ou seja, eterna. Ele ultrapassa por isso o campo abrangido
por todas as ciéncias fatuais da realidade histérica ela mesma superavel.
Uma andlise deste tipo, dado seu carater transcendental, escapa a prépria
dimensao temporal da histdria sendo, por isso, ndo uma analise econdmica,
mas verdadeiramente filosofica*'.
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Espacialidade de Posicao e espacialidade de
Situacao em Merleau-Ponty

Jadismar de Lima Figueiredo
(UFPB)

O ESPACO

A abordagem sobre o espaco presume uma discussdo ja iniciada
por filésofos como René Descartes e Immanuel Kant, a qual Merleau-
-Ponty faz referéncia em sua obra para que se possa compreender essa
nova concepg¢ao de espacialidade elaborada por ele. Diante disso, antes de
tratar a nocdo de espaco vivido em Merleau-Ponty, propde-se retratar a
forma de contraposi¢do em Descartes e em Kant, também sobre o espaco,
afim de melhor situar o leitor no debate.

Descartes retrata a concepgao de corpo como sendo “uma coisa que
pensa”. “Creio que o corpo, a figura, a extensdo, o movimento e o lugar sdo
apenas de ficcoes de meu espirito” (DESCARTES, 2011, p. 42). Segundo
ele, o sujeito seria totalmente dependente dos sentidos e do corpo nao
podendo existir sem eles, no entanto com a compreensdo e com a pro-
posicdo do “Eu penso, logo existo”, Descartes afirma poder existir, sem
diivida nenhuma, somente pelo fato de que pensou. “[..] E preciso en-
fim concluir e ter por constante que esta proposicao, Eu sou, eu existo,
€ necessariamente verdadeira todas as vezes que a pronuncio ou que a
concebo em meu espirito” (DESCARTES, 2011, p. 43). Tomando como fio
condutor esta concep¢do, é preciso conceber a sua relagdo com o espa-
co, abordado aqui como a substancia extensa, ou seja, 0 corpo extenso.
A substancia extensa constitui a substancia corpdérea e forma o espaco.
A nocao de espaco pode também ser associada com a compreensao por
imaginagdo, pois o sujeito é capaz de representar realidades e verdades
percebidas através do sonho. Desta forma, o sujeito reconhece que o que
se pode “compreender por meio da imaginacdo pertence a esse conheci-
mento que tenho de mim mesmo, e que é necessario lembrar e desviar o
espirito dessa forma de conceber, a fim de que ele proprio possa reconhe-

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 120-134, 2017.
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cer bem distintamente sua natureza” (DESCARTES, 2011, p. 47). O corpo
em Descartes é algo capaz de pensar. E possivel que ele veja, sinta através
dos 6rgaos dos sentidos, mas segundo ele essas aparéncias sao falsas; po-
rém, tudo isso nada mais é do que pensar. O espaco em Descartes nao é
uma experiéncia vivida, mas uma experiéncia pensada. Para entender a
extensdo espacial em Descartes far-se-a uma breve apresentacao sobre o
que é o corpo para ele. Na filosofia cartesiana ha o dualismo entre alma e
corpo, em que na alma (res cogitans) esta todo processo de entendimento
do sujeito, ou seja, o ato de pensar; o corpo (res extensa) pode ser com-
preendido como algo que diverge da alma, isto &, o corpo fisico. Este, por
sua vez, estd separado da alma, sendo ela independente. Também se faz
necessario a abordagem das propriedades primarias e secundarias. As
primdrias sdo qualidades intrinsecas dos objetos, chamadas qualidades
objectivas e as secundarias diz respeito as causas dos objectos que podem
ser percebidos, dependendo de como a mente do sujeito reage quando
percebe, podem ser chamadas de qualidades subjectivas. Somente estao
relacionadas ao corpo, aquelas propriedades quantificadas que sido as
propriedades da extensdo, realmente objetivas.

Para Kant, a no¢do de espaco esta relacionada com a representa-
¢do?, pois ao colocar objetos fora do lugar de onde se esta, é possivel re-
presentar este espaco, considerando que ele é pensado a priori. No inicio
da primeira seccdo quando é abordado a questdo do espago na Critica da
Razdo Pura, Kant afirma que “temos a representacdo dos objectos como
exteriores a nés e situados todos no espaco” (KANT, 2011, p. 63).E no
espaco que a grandeza e a relacdo reciproca sdo determinaveis e deter-
minadas. Em Kant, “o espaco é uma representa¢do necessaria, a priori,
que fundamenta todas as intuicdes externas” (KANT, 2011, p. 64), con-
siste na condicao de possibilidade dos fendmenos, ndo de uma forma que
dependa dele, mas como uma representacao a priori que fundamenta os
fendmenos externos. Para Kant, o espaco ndo passa da forma dos feno-
menos dos sentidos externos, como condicdo subjetiva da sensibilidade,
permitindo, assim, a intui¢do externa. Considerando que a receptividade
do sujeito precede todas as intuicdes dos objetos, compreende-se que as

1 0 conceito de representacdo em Kant esta relacionado quando ele trata da estética transcen-
dental, do qual o conhecimento sensivel é também conhecimento intuitivo. A representagdo é
um processo fundamental, é através desta relacdo que é possivel o pensamento.
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formas dos fendmenos sao dadas no espirito, antes das percepgdes reais.
Deste modo, “enquanto intuicdo pura na qual todos os objectos tém que
ser determinados, possa conter, anteriormente a toda a experiéncia, os
principios das suas relagdes” (KANT, 2011, p. 64).

Porém, nesse estudo, que se baseia nas teorias merleau-pontianas,
tratar-se-a de um novo modo de compreender o espaco, ndo como um
lugar, mas como vivéncia e, assim, Merleau-Ponty nao aborda a nog¢do de
espaco como nao tendo um em si como pensa a tradicdo e nem o para si
como uma mera forma da sensibilidade. O mundo ndo se resume a um
determinado lugar em que objetos sdo colocados ocupando espaco fisico,
o filésofo retrata o mundo como um espacgo de situagdo, em que o sujeito
habita e ndo apenas esta posicionado, o espaco vivido. E o sujeito que o
compreende, da sentido e se envolve com ele. “O corpo fenomenal é espa-
cial ndo no sentido de que o corpo objetivo é ‘no’ espaco, mas no sentido
de que ‘nosso encontro primordial com o ser’ é de inicio ‘situado’ e orien-
tado™” (DUPOND, 2010, p. 22).

Considerando a geografia? como ciéncia do espaco, é possivel en-
contrar argumentos para compreendermos o espaco de situacdo em Mer-
leau-Ponty, pois o espaco tragado por ele diverge da no¢do de espaciali-
dade apresentada pela citada ciéncia. Nao se trata de um mundo fisico
em que as coisas sdo colocadas ocupando um lugar, fala-se de um espacgo
percebido em que a posicdo das coisas se torna possivel, pois o espaco
para Merleau-Ponty é como uma estrutura vivida.

Portanto, ou eu nao reflito, vivo nas coisas e considero vagamente
0 espaco ora como o ambiente das coisas, ora como seu atributo
comum, ou entdo eu reflito, retomo o espago em sua fonte, penso
atualmente as relagdes que estdo sob essa palavra, e percebo entdo
que elas sé vivem por um sujeito que as trace e as suporte, passo do
espaco espacializado ao espaco espacializante (MERLEAU-PONTY,
2011, p. 328).

No espaco espacializado, segundo Merleau-Ponty, tanto o corpo
quanto as coisas podem aparecer como uma multiplicidade irredutivel,
considerando o espaco fisico com suas regides qualificadas, este se funda
na presenca efetiva do corpo proéprio. O espaco espacializante apresenta

Geografia como uma ciéncia, considerando sua atividade como a investigagdo de fatos.
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uma forma Unica de tracar o espaco, é algo geométrico cujas dimensoes
sdo substituiveis, nesse sentido, é possivel considerar uma pura mudanga
de lugar que, contudo, ndo modificaria o seu sentido em sua concretude,
posso pensar em uma mudanca de posicdo, esta diverge da ideia de situa-
¢do do objeto.

Apds mostrar a necessidade que se faz de destacar a importancia
dos sentidos a elaboracdo das reflexdes sobre o espago, apresentar-se-a
agora o que Merleau-Ponty compreende por espacialidade de posicao e
espacialidade de situacdo. Considerando que o autor traca toda uma com-
preensdo ja existente do que se compreende por espaco. Este fundado na
filosofia classica; porém, é apenas uma forma de contextualizar e explicar
essa nova forma de pensar desfazendo as ideias anteriores pelos argu-
mentos filoséficos para assim construir novos conceitos.

1 EspPACO DE PosicAo

Pode-se chamar de espacialidade de posicdo o que se compreende
por espago geografico. Deste modo, far-se-a uma comparagdo com os com-
portamentos do sujeito diante das coisas que se localizam no meio exter-
no, considerando que este espaco é o lugar de sua experiéncia concreta.
Os olhos de um individuo, por exemplo, conseguem ver uma regiao cober-
ta de arvores; porém, esse olhar se insere em uma paisagem da qual nos
estamos sempre posicionados?. O sentido de geografico aplica-se sempre
a realidade do que podemos descrever como sendo uma realidade con-
creta de algum lugar do planeta. “No espaco geografico, podemos fazer a
experiéncia do mundo percebido, com base em um inventario detalhado
dos locais onde vivemos, tomando como modelo a singularidade de suas
aproximacdes ou de seus afastamentos” (CAMINHA, 2010, p. 194).

Os fenomenos perceptivos podem ser descritos, porque possuem
uma posicdo determinada e estdo organizados no mundo percebido, ten-
do em vista que através da distribuicdo da superficie, pode-se conside-
rar a percep¢do dos objetos como isolados e ordenados em um espaco
determinado. Nesse sentido, ao observar determinado objeto, presente
no sistema geografico, o sujeito designa-se este como algo estendido e

Posicionado esta relacionado com o conceito de espacialidade de posi¢cdo, em que o sujeito esta
localizado em algum lugar do espaco, ocupando lugar.
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posicionado sobre um ambiente comum. Essas figuras perceptiveis que
estdo localizadas nesse espaco fisico podem ser medidas através dos da-
dos visuais.

Segundo Merleau-Ponty, a reflexdo ndo permite a constru¢do de um
caminho inverso ao ja percorrido pela constituicao e a referéncia natural
da matéria ao mundo conduz o sujeitos a uma nova concepc¢ao de intencio-
nalidade, pois ja concepgio classica* trata a consciéncia do mundo como
um puro ato da consciéncia constituinte que s6 o faz na medida em que a
define como um nio-ser absoluto; desta maneira, é preciso aproximar essa
nova forma de pensar a intencionalidade com a examinac¢do da posicao de
uma forma da percepc¢ao e, de modo particular, a no¢ao de espaco. Essa
aproximacao se da ndo pela forma de um ato da consciéncia, mas através de
uma experiéncia perceptiva, considerando que consciéncia para Merleau-
-Ponty é isso. O proprio Kant contribui na reflexdo do espago quando im-
pulsiona uma linha de demarcacio entre o espago, enquanto experiéncia
externa, e as coisas nesta experiéncia. Nisso, apontamos que o “espago ndo
¢ o ambiente (real ou l6gico) em que as coisas se dispdem, mas o meio pelo
qual a posicdo das coisas se torna possivel” (MERLEAU-PONTY, 2011, p.
328). No sistema geografico, considera-se o mundo separado em fragmen-
tos objetivos dos quais se tornam unidades espaciais, que possibilitam o
reconhecimento e a classificacdo de toda a terra, tendo em vista que esses
fragmentos sdo definidos por fronteiras que limitam também o acesso per-
ceptivo e, consequentemente, sua compreensdo de modo mais abrangente.
“0 espetaculo visivel das paisagens do mundo percebido sob nossos olhos,
momento inicial de toda percepc¢do do espaco, é anulado em nome de um
sistema objetivo do espago” (CAMINHA, 2010, p. 194).

Tomando como exemplo a inversdo® da paisagem proposta por
Merleau-Ponty, baseado nos estudos de Stratton®, percebe-se que o mun-

* A concepgdo classica aqui abordada, segundo Merleau-Ponty, pode ser compreendida como a
concepgdo kantiana e também de Husserl no segundo periodo de sua filosofia. (Ideen).
Ainversao da paisagem pode ser compreendida como um giro a 180° ou mesmo a 90° em que as
paisagens sdo observadas por um angulo diferente. Essa realidade é possivel quando tratamos
de espago de posi¢do. O mundo que pode ganhar contornos fisicos através da posi¢do de locali-
zagdo do sujeito.

6 George Malcolm Stratton é um psicélogo reconhecido pelos seus estudos da percep¢do com o
uso de 6culos especiais que invertem as imagens. E o experimento dele que Merleau-Ponty utili-
za para mostrar a capacidade do sujeito de se habituar em dire¢do ao mundo percebido utilizan-
do os éculos com as imagens invertidas.
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do corporal ganha sentido diversificado do que se pode chamar de mun-
do perceptivel. Um sujeito qualquer, que ao utilizar 6culos, que inverte
a posicao das coisas, em 180¢, tem dificuldades em perceber a realida-
de das mesmas. Porém depois de uns dias, o sujeito comecga a caminhar
corretamente para seus objetivos considerando que no inicio encontrou
grande dificuldade. Segundo Merleau-Ponty, o sujeito se habitua a nova
estratégia de percepgado, pois cria associagdes entre as dire¢des antigas
e as novas; isso ndo quer dizer que o meio percebido sofreu influéncia,
0 que acontece ¢é apenas a inversdo do modo de percebé-lo. Evidencia-
-se, nesta questdo, a prerrogativa de enfatizar o espaco de posicdo como
necessario para pensar, posteriormente, o espaco de situagdo. A inversao
acontece pela possibilidade de mudar as posi¢coes de percep¢des para as
localizacGes de certos contetudos. O sujeito pode fazer estas alteracdes,
porque o mundo que o proporciona é o posicionado, que se distingue pela
sua caracteristica geografica, mas deixa implicito também as capacidades
de se habituar, ou seja, o corpo préprio desenvolve estas habilidades, por-
que ele toma consciéncia, talvez pelas suas representacdes metafisicas de
mundo, que pode percebé-lo de modo distinto, familiarizando com o am-
biente se tornando parte dele.

Nao se pode considerar o mundo e o espacgo orientado como dados
com os contetidos da experiéncia sensivel ou com o corpo em si,
ja que a experiéncia mostra justamente que os mesmos contetdos
podem estar orientados alternadamente em uma dire¢ao ou na ou-
tra, e que as relagdes objetivas, registradas na retina pela posicao
da imagem fisica, ndo determinam nossa experiéncia do “alto” e do
“baixo”; trata-se precisamente de saber como um objeto pode pare-
cer-nos “direito” ou “invertido”, e o que querem dizer estas palavras
(MERLEAU-PONTY, 2011, p. 332).

Assim, compreende-se o espaco de posicdo como sendo um lugar
onde objetos sdo dispostos de modo organizado e que ocupa um lugar
fisico no espaco, por exemplo, uma casa que esta localizada em algum
lugar do espaco, ocupando um terreno baldio. Ndo podemos pensar, en-
quanto posicao, em subjetivar o espaco de localizacdo desta casa. Pode-se
também tracar direc¢des para facilitar sua localizacdo, seja norte, sul, leste
ou oeste. A espacialidade de posicdo “designa simplesmente a condicdo
de ser uma coisa posicionada em relacdo a outras coisas, em um mesmo
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lugar, cuja localizacao pode ser determinada como eixos de coordenadas
no espago que, em ultima analise, ndo é outra coisa sendo a soma de pon-
tos justapostos” (CAMINHA, 2010, p. 237).

Para Merleau-Ponty, os termos relacionados ao espago de posicao
estdo associados diretamente a fenomenologia, pois, para ele, qualquer
coisa que seja central s6 tem sentido para o sujeito se estas estiverem pre-
sentes e relacionadas com o mundo de modo direto e pré-reflexivo através
da experiéncia. “Nossa experiéncia concreta do espacgo é centrada em nds
mesmos: ‘aqui’ é onde estou, sendo os outros objetos de minha experiéncia
localizados em relacdo a esse ‘aqui’” (MATHEWS, 2010, p. 124). Percebe-se
que todo sentido de localizagdo parte de um ponto de referéncia, no caso
o sujeito que mede as distancias, assim, “nas coisas, bastam dois pontos
para definir uma diregio” (MERLEAU-PONTY, 2011, p. 332). E possivel de-
limitar um pedaco de terra e cerca-lo. E possivel fazé-lo medindo em uma
metragem retangular em um espaco que mede 100m de comprimento por
80m de largura. Dentro desse cerco posicionam-se objetos ou até mesmo
plantam-se algumas sementes. Ao fazé-lo dar-se-do posi¢des de localiza-
¢Oes, sejam proximas as cercas ou centralizadas. Isso consiste na espaciali-
dade de posicdo, que se utiliza como pontos de referéncia pontos fixos para
marcar certo local. “Podemos, assim, deslocarmo-nos no mundo, indo em
direcdo a um lugar de maneira precisa, sem que esse lugar seja visivel no
interior de nosso campo perceptivo” (CAMINHA, 2010, p. 195).

Considera-se o espaco geografico como um fundamento para se
compreender o espaco situado. Sendo assim, a ideia de um mundo desli-
gado do sujeito perceptivo, mas algo que se coloca como ponto de partida
para compor uma realidade ja introduzida no campo da vida pratica do
ser humano. Merleau-Ponty se utiliza de uma forma diferenciada de ex-
plicar seus novos conceitos de mundo utilizando as ideias ja existentes. A
diferenca consiste na inovacio que é dada a estes conceitos e a elaboracio
de outros. Por isso que ele aborda o espago de posi¢do tendo por base os
ja elaborados da geografia para, a partir de entdo, desconstruir todo esse
entendimento e introduzir seu novo pensamento, agora ndo mais como
espaco de posicao (geografia), mas como espaco de situagdo que é o que
0 corpo proprio se apropria em sua experiéncia perceptiva.

Percebendo essa forma de fazer filosofia, adentrar-se-a agora em
um novo topico de discussdo que é o espaco de situacdo, tendo em vista
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que este se estrutura quando se concebe o sujeito como sendo o seu pon-
to de partida; ndo para medir distancias, mas como ponto de estrutura-
cdo de sistemas de aparéncias que se orientam variando no decorrer da
experiéncia, pois é ele que pensa a existéncia e é ele que esta situado, em
contato efetivo com o mundo. Espaco ndo mais como posicdo de coisas
localizadas em algum lugar, como um éter que fundamenta o ponto de
partida para a existéncia de outras coisas. Espaco agora como percebido,
experimentado em que o préprio sujeito é habitante dele, ndo como coisa
pensante, mas como corpo situado no espaco.

2 ESPACIALIDADE DE SITUAGCAO

Ao se referir ao espaco situado, quando se fala do corpo que, en-
quanto sistema de agdes, vive a experiéncia perceptivel, considera-se
este, como um tornar-se presente que nunca deixa de estar em relacdo a
quem percebe. E também um derivado de movimentos motrizes os quais
ja estdo presentes no sujeito, pois o0 movimento realizado ndo € o fisico,
mas o corporal, enquanto sujeito que se dirige a algo com a intengao de
percebé-lo. Enquanto no espaco de posicao, o sujeito pode delimitar es-
quemas para direcionar localizacdes, na espacialidade de situagdo o su-
jeito ndo tem como meta definir localiza¢des, pois ele mesmo habita o
espaco em que estd inserido; ele ndo é um objeto que pode ser colocado
em algum lugar da superficie terrestre. O corpo préprio é que define sua
situacdo, é ele que ressignifica todo espaco situado porque, estando nele,
habita-o. “A espacialidade de situagdo é o espaco que o corpo constitui
com base em seu modo préprio de ser no mundo, ja que a tinica maneira
de ser no mundo é habita-lo” (CAMINHA, 2010, p. 237).

O sujeito que usa os 6culos que invertem a posicdo das coisas, a
principio sente grande dificuldade em se orientar porque estd habituado
com uma forma de percep¢do; porém, apos alguns dias, ele comeca nesse
processo de se habituar para se langar no processo de percepg¢do e, con-
sequentemente, direcionamentos para as coisas. “Precisamos de um [...]
espaco que ndo escorregue nas aparéncias, que se ancore nelas e se faca
solidario a elas, mas que, todavia, ndo seja dado com elas a maneira rea-
lista e possa, como o mostra a experiéncia de Stratton, sobreviver a sub-
versao das aparéncias” (MERLEAU-PONTY, 2011, p. 334). O sujeito ndo
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apenas esta no espaco, mas habita o espaco, ele deixa de ser um objeto
estendido para se tornar o centro de toda orientacdo de nossa experién-
cia de percepc¢do do mundo. “O corpo, entdo faz de todo espaco, conside-
rado como absolutamente exterior por uma perspectiva geografica, um
espaco corporal, quer dizer, um espacgo que existe para nds, como 0 meio
pelo qual nds nos referimos constantemente ao mundo pelo nosso corpo”
(CAMINHA, 2010, p. 238).

Segundo Merleau-Ponty, o corpo proprio ndo apenas ocupa lugar
no espaco, mas esta inserido no mundo percebido, ele vive em constante
relacdo com o mundo. Toda compreensao de espacialidade de situacdo
se da através do processo de intencionalidade, pois os movimentos fisio-
logicos e fisicos, como caminhar na rua, realizados pelo nosso corpo, se
ddo no espacgo de posicdo, porém, todo movimento intencional se da no
espaco situado. A intencdo do sujeito acontece no mundo percebido e “o
poder de se situar do corpo ja é mobilizado pela percepcdo do mundo,
que se dispde, em torno de nds, de uma maneira pré-dada” (CAMINHA,
2010, p. 239).

Pensar o corpo proprio é concebé-lo como uma “abertura para”, o
corpo que se dirige para fora de si mesmo. Esse movimento, o qual Mer-
leau-Ponty chama de motricidade, é a chave para se entender a distincdo
do movimento mecanico. No espaco situado, o sujeito pode movimentar-
-se sem sair do lugar, pois é a sua capacidade intencional que o move para
o mundo percebido, pois considerando que, no espaco de posi¢io as coisas
sdo medidas através de pontos, na espacialidade de situa¢do considera-se
que “nds ndo estamos nas coisas, ainda s6 temos campos sensoriais que
ndo sdo aglomerados de sensacdes postos diante de néds, [..], mas siste-
mas de aparéncias cuja orienta¢do varia no decorrer da experiéncia [...]"
(MERLEAU-PONTY, 2011, p. 332). O corpo ndo é, para Merleau-Ponty, um
objeto ou um instrumento de percepcao, ele € o sujeito perceptivo que esta
situado no espaco; no entanto, ele utiliza a percepg¢do para se fortalecer
enquanto sujeito. “O espago s6 o é como tal se existirmos num corpo e se 0
dotamos de sentido, se nos comunicamos constantemente com e por ele”
(LIMA, 2007, p. 69). A relagdo de movimento entre o sujeito e a coisa pode
ser compreendida como a relagao entre ambos como experiéncias vivas.

Para Merleau-Ponty, o corpo se insere de forma dinamica no mun-
do, pois aquele que permanece em constante relacio com o mundo, pelo
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fato de que é um ser situado no espacgo. No entanto, nao se deve pensar
o0 sujeito perceptivo como inserido no espaco, sem que haja a relacao en-
tre eles. Sendo percep¢iao do mundo, a percep¢ao do corpo proprio é um
“aqui” que estad também “ali”. Essa questdo se da pela seguinte analise:
se o sujeito percebe, é possivel pensa-lo como um “aqui”, no sentido de
que toda percepcao acontece através dele, contudo, o objeto percebido
se encontra entre um espaco fisico que os separa; porém, ele continua
a percebé-lo, afirmando que através da sua capacidade perceptivel se
encontra também ali. Em contrapartida, o “ali” também se faz presente
“aqui” quando é dado énfase a ideia de que a percep¢ao do mundo tam-
bém é percepcdo do corpo proprio. Assim, “o ‘aqui’ do corpo proprio é, ao
mesmo tempo, absoluto e contingente, no sentido de que sempre se do-
bra, enquanto pertenca a si, permanecendo, todavia, pertenca ao mundo”
(CAMINHA, 2010, p. 241).

Considerando que o corpo préprio estd em constante relacdo com o
mundo, pois ele é abertura “para”, ou seja, é um ser vivido como presenca
no mundo, ndo se pode, segundo Merleau-Ponty, pensar a sua relacdo a
si mesmo como presenca em si. O corpo préprio pode ser compreendido
como um para si e ndo como um em si. Desta forma, pode-se dizer que
o corpo e o mundo formam um sistema dindmico em que, nesse jogo de
relacdes, torna possivel a coisa percebida como sendo expressdes das pai-
sagens percebidas através do sujeito. Deste modo, o mundo se faz mundo,
porque ha um sujeito que o percebe e o descreve como também o cor-
po so6 se faz corpo através da experiéncia de estar no mundo. “Tudo nos
reenvia as relagdes organicas entre o sujeito e o espaco, a esse poder do
sujeito sobre seu mundo que é a origem do espaco” (MERLEAU-PONTY,
2011, p. 338). Assim como no campo fenomenal, a espacialidade vivida
€ um campo de acdo em que o corpo proprio exerce influéncia sobre o
mundo a partir do instante que se apropria dele percebendo-o e se tor-
nando parte integrante, enquanto ser situado, de modo que, seja o cume
da experiéncia perceptiva.

A existéncia do mundo percebido, portanto, da-se na presenca de
um sujeito que o percebe. O que ganha destaque aqui é a motricidade,
pois movimentar-se em direc¢ao a algo é “dirigir-se para”, o olhar carrega
em si um carater de subjetividade, pois se abre para o mundo constituido
um espaco dindmico. Ao sair de casa para caminhar na praia, por exem-
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plo, ha um deslocamento corporal até 14 e isso tem um carater de posi-
cdo, porém, antes de sair o sujeito quis caminhar na praia, é essa intengao
que Merleau-Ponty destaca como motricidade que coloca o corpo préprio
presente no espaco situado porque ele teve a experiéncia efetiva de sair
de casa e caminhar na praia.

Diferente de um espago substancialista, a espacialidade de situacdo
do corpo que percebe é um horizonte de amplitude diversificada em
funcdo da motricidade do corpo que percebe, elemento determi-
nante da co-existéncia mundo-corpo. Essa espacialidade é formada
aqui das relagdes entre a visdo, enquanto experiéncia, entregue ao
trabalho do olhar e as formas percebidas, enquanto seres que jorram
da atmosfera das paisagens percebidas. Assim, o espaco derivado
de nossa instalacdo no mundo por nossa corporeidade é, antes de
tudo, vivido, em lugar de ser simplesmente pensado como um fato ou
como uma representacdo de fato (CAMINHA, 2010, p. 243).

Pensar o espaco percebido é tratar de uma existéncia em um cor-
po perceptivo que se situa no mundo como algo inseparavel. O espaco
situado nao ¢, simplesmente, um lugar onde se posicionam objetos, mas
€ 0 ambiente em que o corpo préprio se ancora enquanto sujeito para
vivencia-lo. Merleau-Ponty ndo pretende conceber o espaco de modo que
se possam tirar conclusoes fisicas dele, mas aquele em que ha uma rela-
¢do com o sujeito. E resultado de uma interacdo do corpo com o mundo.

Determinado objeto, por exemplo, uma caixa de papeldo, possui
seis lados e essa afirmacdo se torna evidente quando é observada com
um olhar posicionado, no entanto, o que o filésofo propde é que esta seja
observada como aparece para o sujeito enquanto fendmeno. A caixa pode
ser um objeto que estd em um lugar qualquer do espago ocupando lugar,
mas a partir do momento em que o sujeito a percebe e passa a ter uma
relacdo com ela, pertence ao mundo percebido, que faz parte do “aqui” e
do “ali”. O espaco, portanto, é uma natureza perceptiva e ndo um éter.

[..] O espago é sempre considerado como a articulagdo do corpo
que percebe e de seu meio. Entretanto, isso ndo quer dizer que am-
bos sdo duas exterioridades absolutas religadas por um lago conce-
bido abstratamente, mas por uma relacao vivida fundada em nosso
enraizamento constante no mundo (CAMINHA, 2010, p. 246).
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A questdo colocada por Merleau-Ponty ndo é o aparecer da coisa
como tal no espaco, pois o que se procura ndo é uma demonstra¢ao objeti-
va, mas a relacdo existente entre o espago e o corpo como sendo uma parte
que o constitui como espago emergente entre si. Estando inserido e fazen-
do parte do espaco, o corpo experimenta uma espacialidade originaria que
constitui uma ligacdo entre ele e as coisas, enquanto presen¢a do mundo
percebido. Habitando o espaco, o corpo impde a condigdo de uma realidade
para si e, assim, o espaco deixa de ser algo exterior porque é vivido. Aquilo
que ¢ percebido ganha sentido novo através da situagdo em que se revela.
Deste modo, “a espacialidade de situacdo, que determina nosso acesso ori-
ginario ao sentido do espaco, é sinénimo do ‘ser-aqui’ da coisa, enquanto
movimento de aparecer para quem vé” (CAMINHA, 2010, p. 247).

A experiéncia do mundo se da na presenca de um corpo que per-
cebe e as situacdes inversas a normalidade de modo como as coisas se
apresentam ganham nova interpretacdo no sujeito. Merleau-Ponty utiliza
das observacoes de Wertheimer?, o qual mostra que o campo visual impoe
uma orientacdo que ndo é a do corpo. Como exemplo, ele faz uso de um
experimento, o qual inclina um espelho a 452 a vertical. Um homem que
caminha no quarto tem a impressao de caminhar para o lado, um objeto
qualquer que cai da porta parece cair em direcdo obliqua, os conceitos de
“alto” e “baixo” ganham nova localizacdo que se da pela experiéncia do novo
espetaculo. No entanto, apds alguns instantes, o sujeito comeca a se habi-
tuar com o novo mundo com o qual j& estd em constante relagio e os movi-
mentos realizados ganham compreensao por parte do corpo que percebe,
pois “ a orientagdo é constituida por um ato global do sujeito perceptivo”
(MERLEAU-PONTY, 2011, p. 335). Existia antes da experiéncia, como diz
Merleau-Ponty, certo “nivel espacial” em relagdo ao espetaculo experimen-
tal, que pretendia fornecer dire¢des privilegiadas que atraiam para si a ver-
tical através de pontos e fazendo com que a experiéncia posterior oscilasse.
“[...] Para n6s o espetaculo experimental s6 é orientado (obliquamente) em
relacdo a um certo nivel e ja que por si ele ndo nos da a nova diregdo do alto
e do baixo” (MERLEAU-PONTY, 2011, p. 335).

Deste modo, o sujeito constrdi um novo nivel espacial quando vive a
experiéncia virtual do espelho, este nivel espacial esta presente nas inten-
¢des motoras e do campo perceptivo; isso acontece, quando este se insta-

7 Max Wertheimer foi um dos fundadores da Teoria da Gestalt. Segundo ele a verdade determina
a estrutura da experiéncia e ndo a capta por sensagoes e nem percepgdes que estdo associadas.
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la entre o sujeito e o espetaculo, estabelecendo um pacto que fornece co-
nhecimento do espago; assim também, como da as coisas ligacdes diretas
com seu corpo. “Meu corpo tem poder sobre o mundo quando minha per-
cepcdo me oferece um espetaculo tio variado e tdo claramente articulado
quando possivel, e quando minhas inten¢gdes motoras, desdobrando-se,
recebem do mundo as respostas que esperam” (MERLEAU-PONTY, 2011,
p. 337). Segundo Merleau-Ponty, a posse de um corpo permite mudar de
nivel e compreender o espaco.

A experiéncia perceptiva concede para o sujeito o pressuposto de que
ser é sindnimo de ser situado. O sujeito se situa no interior da percepcao,
e isso implica que ela ndo diz respeito a um espaco fenomenal orientado;
pois se assim o fosse, o corpo teria que se ajustar a um mundo com dire-
cOes absolutas, sem exercer influéncia nenhuma sobre si mesmo. Portanto,
pode-se dizer que a constituicdo de um nivel sempre supde outro que o
espaco antecede a si mesmo. Essa observacdo “nos ensina a esséncia do
espaco e o inico método que permite compreendé-lo. E essencial ao espago
estar sempre ‘ja constituido’, e nunca o compreenderemos retirando-nos
em uma percepc¢ao sem mundo” (MERLEAU-PONTY, 2011, p. 339).

A percepcdo do sujeito se caracteriza pelo fato de observar os obje-
tos; ndo de um modo contingente e universal, ou seja, absoluto, mas pelo
angulo que se observa tendo consciéncia dele pelo fato de ser um objeto
particular. “Posso ter consciéncia do mesmo objeto em diferentes orien-
tacdes e, como diziamos ha pouco, posso até mesmo reconhecer um rosto
invertido®” (MERLEAU-PONTY, 2011, p. 341). Os niveis espaciais se dio
no horizonte de nossas percep¢des e o ambiente espacial acontece em um
nivel previamente dado. As experiéncias transmitem uma espacialidade
ja adquirida e, assim, é preciso que o sujeito esteja operando em um mun-
do. No entanto, ndo pode ser um mundo qualquer considerando que o
sujeito se situa na origem de todos. Merleau-Ponty aponta um mundo que
antecede a todos os outros, ndo sendo uma orientagdo “em si”, que advém
de algo mais antigo, mas apresentando a compreensao de que a histéria
do sujeito seja a sequéncia de uma pré-histéria, que utiliza os resultados
adquiridos para retomada de uma tradicdo pré-pessoal.

A ideia de rosto invertido é utilizada por Merleau-Ponty na Fenomenologia da Percep¢do para
mostrar que mesmo observando algo que se desvia do seu padrdo normal de realidade como a
face as avessas que modifica completamente o sentido de rosto estando irreconhecivel, o sujeito
é capaz de mudar, de avancar de nivel e reconhecer e se habituar a cena. Isso é possivel porque
o corpo do sujeito é vivo e experimenta as situagdes como estando inserido nelas.
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Segundo o fildsofo, existe um sujeito abaixo de si proprio para quem
também existe um mundo antes que ali ele estivesse, marcando o seu lu-
gar. “Esse espirito cativo ou natural é o meu corpo, ndo o corpo momenta-
neo que é o instrumento de minhas escolhas pessoais e se fixa em tal ou
tal mundo, mas o sistema de ‘funcdes’ andnimas que envolvem qualquer
fixacdo particular em um projeto geral” (MERLEAU-PONTY, 2011, p. 342).
Esse mundo as cegas seria o comeco da vida do sujeito, dando sentido a
toda percepcdo ulterior do espago que recomeca a todo instante. Portan-
to, o espaco e a percepc¢ao indicam no interior do sujeito seu nascimen-
to, a contribuicao de sua corporeidade consistindo em uma comunicacdo
com o mundo, que é mais velha que o pensamento.
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ao mundo pré-reflexivo
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INTRODUCAO

O presente artigo tem como principal objetivo apontar brevemente
as principais caracteristicas e contribuicdes de cada corrente de pensa-
mento que elaboraram, ao longo da histéria da filosofia, teorias sobre a
questdo do conhecimento, apresentando, também, a proposta de Mer-
leau-Ponty de uma fenomenologia da percepg¢ao. Tais objetivos visam en-
caminhar uma possivel resposta ao cerne deste artigo: qual a afinidade
entre o pensamento de Merleau-Ponty e a pintura de Cézanne? Por que a
pintura de Cézanne pode ser usada como exemplo de um retorno ao mundo
pré-reflexivo?

Antes de adentrarmos na problematica apresentada, faremos uma
rapida digressao, na tradicao filosofica, com o intuito apenas de demarcar
certo discurso em torno da relacdo entre o sensivel e o inteligivel, bem
como acerca da teoria classica da percepg¢do. Para tanto, tomemos como
ponto de partida, a teoria classica do conhecimento. Varios foram os fil6-
sofos e as correntes de pensamento que buscaram compreender a relacdo
estabelecida entre o sujeito e o objeto, a alma e o corpo, a consciéncia e o
mundo, a razdo ou a sensacao.

Ser racional é a mais truista e também a mais completa afirmacdo,
quando nos interrogam sobre o que supostamente nos define. E possivel
perceber o brio daqueles que se julgam mais cultos, mais civilizados, mais
instruidos ao uso da razao, e, por isso, mais afastados da natureza e menos
“selvagens”. O homem tende a padronizar, a categorizar a tudo e a todos,
na tentativa de uma definigdo, de uma homogeneizac¢do, de uma unidade,
e, porque ndo, de uma verdade. O que parece é que tudo o que é indefini-
do, multiplo, inconstante e inacabado, inquieta 0 homem. Ou seja, quanto
mais nos aproximamos da razdo, mais “enquadramos” o mundo em regras

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 134-143, 2017.



MERLEAU-PONTY E A PERCEPCAO NA OBRA DE CEZANNE:
A PINTURA COMO RETORNO AO MUNDO PRE-REFLEXIVO

e em delimitacdes que nos coibem de olhar adiante das amarras do coti-
diano, e assim, nos tornamos presos a pressupostos e definicoes.
Contrario as dualidades: razao e sensacdo, alma e corpo, sujeito e
objeto, nasce em marco de 1908, o fil6sofo Maurice Merleau-Ponty, que
teve como uma de suas principais investigacoes filoséficas a questao do
conhecimento. Merleau-Ponty é um autor que interroga, fenomenologi-
camente, a teoria classica do conhecimento e seu dualismo professo. Em
geral, a marca mais cabal desse dualismo pode ser expressa por meio de
duas escolas ou correntes de pensamento: o racionalismo e o empirismo.

1. AS TEORIAS CLASSICAS SOBRE A PERCEPCAO:
RACIONALISMO E EMPIRISMO

O racionalismo foi uma corrente de pensamento que defendia que
o conhecimento acontece ou “se da” através da razao, e o empirismo, atra-
vés da sensacio. E possivel dizer que essas correntes filoséficas se inicia-
ram com Platdo e Aristoteles, respectivamente, e que se desenvolveram
ao longo dos anos, cada qual, acrescentando novos fildsofos, novas teorias
e novas perspectivas.

Na corrente racionalista, da qual Descartes € a figura mais notavel,
sensacdo e percepcio dependem de que o sujeito, por sua propria capa-
cidade, saiba dividir um objeto em suas qualidades mais simples corres-
pondentes a sensacdo, para depois recompor todo ele, de forma a orga-
niza-lo e interpreta-lo, a fim de constituir a percepcao. Ou seja, mediante
esta interpretacgdo, a passagem da sensag¢do para a percep¢do acontece
pelo intelecto do sujeito, ja que é este quem organiza e atribui sentido as
sensacoes. Assim, Descartes julgava que se examinarmos apenas as coi-
sas sensiveis, sem recorrermos as investigacdes, é possivel descobrir que
nossos sentidos sdo falsos, e que devemos confiar apenas na inteligéncia.
Ele exemplifica tal afirmacdo recorrendo a experiéncia da analise de um
pedaco de cera:

Tomemos, por exemplo, este pedaco de cera: acabou mesmo de ser
tirada do favo, ainda ndo perdeu todo o sabor do seu mel, retém um
pouco do cheiro das flores de que foi colhida; a sua cor, a sua figura,
a sua grandeza, sdo manifestas, é dura, é fria, pega-se-lhe facilmen-
te e, se lhe batermos com o n6 do dedo, emite um som. Enfim, na
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cera depara-se tudo o que parece ser requerido para que qualquer
corpo possa ser conhecido muito distintamente. Mas eis que, en-
quanto falo a aproximamos do fogo: os vestigios do sabor dissipam-
-se, o cheiro esvai-se, a cor muda-se, a figura perde-se, a grandeza
aumenta, torna-se liquida, torna-se quente, mal se lhe pode tocar,
e agora, se lhe bateres, ndo emitira nenhum som. Subsiste ainda a
mesma cera? (DESCARTES, 1976, pp. 127- 128).

Ao passo que a cera subsiste mesmo depois de perder todos os
seus atributos, que primeiramente era o que a qualificava e a descrevia
como cera, e tendo ela subsistido mesmo depois de perdé-los, Descartes
demonstra que a realidade da cera nao é revelada apenas aos sentidos,
porque estes me oferecem sempre objetos com grandeza e forma deter-
minadas. Para ele, a verdadeira cera ndo é vista pelos olhos, ela s6 é con-
cebivel pela inteligéncia, ou seja, pela razao.

Em contrapartida, para a teoria empirista, da qual Locke e Hume
protagonizam, a sensacdo e a percepcdo dependem dos estimulos exter-
nos, que por sua vez, agem sobre o sistema nervoso de modo a receber
uma resposta do cérebro e, subsequentemente, percorrer o sistema ner-
voso novamente, tendo como finalidade chegar aos nossos sentidos sob
a forma de uma sensacdo. O papel da percepc¢ao, neste caso, consiste em
unificar as sensagdes e organiza-las numa sintese. A sensacdo e a percep-
¢do sdo vistas pelo empirismo como efeitos passivos que ocorrem devido
a acao de objetos exteriores sobre o corpo do individuo, ou seja, trata-se
de uma associacao de sensagdes, dependentes da repeticdo e do habito, o
que é para Hume, a “justificativa” para a ideia de causalidade. Para ele, por
mais que eu venha a repetir uma experiéncia diversas vezes, nio posso
ter certeza de que, ao repetir essa experiéncia, ela acontecerd novamente
da mesma maneira, como propuseram os racionalistas.

[..] Pois sempre que a repeticdo de algum ato ou operagdo particu-
lares produz uma propensdo a realizar novamente esse mesmo ato
ou operacgdo, sem que se esteja sendo impelido por nenhum racioci-
nio ou processo do entendimento, dizemos invariavelmente que essa
propensao é o efeito do hdbito [..] Mas nenhum homem, tendo visto
apenas um Unico corpo mover-se apos ter sido impelido por outro,
poderia inferir que todos os outros corpos mover-se-iam apdés um
impulso semelhante. Todas as inferéncias da experiéncia sdo, pois,
efeitos do habito, ndo do raciocinio (HUME, 2004 p. 74-75).
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A leitura realizada por Merleau-Ponty acerca dessas duas tendén-
cias classicas da teoria do conhecimento é que, em resumo, o intelectua-
lismo acaba por apresentar-se “como uma doutrina da ciéncia e ndo como
uma doutrina da percepgdo, ele acredita fundar sua andlise na experiéncia
da verdade matemdtica e ndo na evidéncia ingénua do mundo” (MERLEAU-
PONTY, 2006, p. 70). A partir disso, o racionalismo acaba por fazer inter-
pretacdes do percebido e ndo uma percepg¢do de fato. Por outro lado, a
teoria empirista volta-se a introspeccado, “nos escondem, primeiramente, o
‘mundo cultural, ou ‘o mundo humano, no qual todavia quase toda a nossa
vida se passa. Para a maior parte de nds, a natureza é apenas um ser vago
e distante, sufocado pelas cidades [..]” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 49).
Para o fenomenodlogo francés, na teoria empirista, as coisas acontecem
sempre dentro do individuo e a percepg¢do acaba por se resumir a “um
registro progressivo das qualidades e de seu desenrolar mais costumeiro”.
(MERLEAU-PONTY, 2006, p. 50). Ou seja, a percepgdo é um registro passi-
vo do mundo, como se todos os dias ao acordar, pudéssemos ter a certeza
de que o mundo estara ali, como de habito.

2. MERLEAU-PONTY: UMA FENOMENOLOGIA DA PERCEPCAO.

Merleau-Ponty, diversamente as teorias classicas, explora uma re-
flexdo que busque superar os dualismos, unindo o sujeito conhecedor ao
objeto conhecido. Para ele, tais teorias parecem se equivocar quando pro-
pdem uma interpretacdo do mundo percebido e ndo a percepc¢ao deste.
O racionalismo coloca a razdo, e o empirismo a sensa¢do, como principal
“fonte” de contato com o mundo. Ambos retratam uma separag¢ao entre o
sujeito conhecedor e o objeto a ser conhecido.

Merleau-Ponty entdo entende, ao contrario do que diziam as teo-
rias classicas, que o homem nao se liga a um mundo por relacdes de cau-
salidade, uma vez que faz parte do mundo. Trata-se de uma participacao
origindria, isto é, manifesta desde sempre. Da mesma forma, a percepcdo
ndo é algo que acontece no interior, no intelecto de cada um. O mundo
(descreve-nos Merleau-Ponty) esta “ali”, antes de qualquer introspeccdo
que se possa fazer. Estamos no mundo, e ele é parte de nés e ndo algo
que esta fora. O mundo ndo se traduz em uma ideia, ou interpretacio de
mundo, pois o sujeito é efetivamente comprometido com o mundo, per-
tencendo a este:
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[..] O real é um tecido sélido, ele ndo espera nossos juizos para ane-
xar a si os fendmenos mais aberrantes, nem para rejeitar nossas
imaginacdes mais verossimeis. A percep¢do ndo é uma ciéncia do
mundo, ndo é nem mesmo um ato, uma tomada de posicdo delibe-
rada; ela é o fundo sobre o qual todos os atos se destacam e ela é
pressuposta por eles. O mundo nio é um objeto do qual possuo co-
migo a lei da constituicdo; ele é o meio natural e o campo de todos
os meus pensamentos e de todas as minhas percepgdes explicitas. A
verdade ndo ‘habita’ apenas o ‘homem interior’, ou antes, ndo existe
homem interior, 0 homem esta no mundo, é no mundo que ele se
conhece (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 06).

Para Merleau-Ponty, “[...] a natureza ndo precisa ser percebida para
existir’ (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 213). Sensacao e percep¢do sdo atos
simultaneos, pois a percep¢ao é uma relacao do sujeito com o mundo e
ndo uma relacdo fisico-fisioldgica oriunda de estimulos externos ou de
uma organizacdo advinda do sujeito. O mundo percebido é uma relagao
entre o corpo, o individuo e o outro.

E nessa perspectiva critica que Merleau-Ponty propée o projeto de
uma fenomenologia® da percepgdo, em que sugere eliminar tudo aquilo
que, inspirado em alguma teoria cientifica de percepcao, deixasse de ser
percepc¢do e passasse a ser uma interpretacdo do percebido. Para ele, o
mundo “é ndo aquilo que eu penso, mas aquilo que eu vivo; eu estou aberto

1 Fenomenologia: do grego phenomena (aparéncias) - corrente de pensamento que se evidencia

com Husserl, uma das principais correntes filoséficas do século XX. “Merleau-Ponty inscreve
seu projeto filosofico no dmbito da fenomenologia husserliana, cujo “esfor¢o todo consiste em
reencontrar [nosso] contato ingénuo com o mundo, para dar-lhe enfim um estatuto filoséfico”
(PP 1), e que, querendo “apreender o sentido do mundo e da histéria em estado nascente” (PP
XVI), deve tirar do jogo tanto “o universo da ciéncia” (pois ele “é construido sobre o mundo vi-
vido” e é apenas uma expressdo secundaria dele - PP III) como a andlise reflexiva (pois, em vez
de fazer um relatdrio de nossa experiéncia do mundo, ela se exaure buscando as condigdes de
possibilidade da objetividade cientifica)” (DUPOND, 2010, p. 33). As siglas PP correspondem a
abreviatura de Phénoménologie de la perception.
O préprio Merleau-Ponty nos questiona no prefacio da Fenomenologia da percepgdo o que é
fenomenologia e sua resposta é que a fenomenologia é “uma filosofia transcendental que coloca
em suspenso, para compreendé-las, as afirmagdes da atitude natural, mas é também uma filo-
sofia para qual o mundo esta sempre “ali”, antes da reflexdo, como uma presenca inalienavel, e
cujo esfor¢o todo consiste em reencontrar este contato ingénuo com o mundo, para dar-lhe um
estatuto filoséfico [...] E a tentativa de uma descrigio direta de nossa experiéncia tal como ela é,
e sem nenhuma deferéncia a sua génese psicolégica e as explicagdes causais que o cientista, o
historiador ou o soci6logo dela possam fornecer [..]” (MERLEAU-PONTY, 2006, pp. 01-02).
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ao mundo, comunico-me indubitavelmente com ele, mas ndo o possuo, ele é
inesgotdvel” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 14).

Merleau-Ponty encontra, pois, na fenomenologia a reconstitui¢ao
de um elo que a metafisica rompeu entre a consciéncia e o mundo, corpo
e alma, sujeito e objeto; o mundo deixa, a partir de entdo, de ser abstrato,
pensado, interpretado e passa a ser vivido, carnal, originario. E uma for-
ma de retomar a descricdo de nossa relacao primordial com os objetos,
com outrem, com o mundo, antes de qualquer reflexdo que se faca sobre
estes, através da percepgao.

Assim, em seu projeto de uma fenomenologia da percepc¢do, Mer-
leau- Ponty explora uma experiéncia sui generis: a de um contato direto
com o mundo, “a ideia de que o homem ndo é um espirito e um corpo, mas
um espirito com um corpo, que sé alcanga a verdade das coisas porque seu
corpo estd como que cravado nelas” (MERLEAU-PONTY, 2004, pp. 17-18).
Em Merleau-Ponty, o corpo deixa de ser visto como algo que afasta o ho-
mem do conhecimento, que o induz ao erro, ou ao pecado (assim como
pregava, por exemplo, o cristianismo). “Nossa relacdo com as coisas néo
é uma relagdo distante, cada uma fala ao nosso corpo e a nossa vida, elas
estdo revestidas de caracteristicas humanas (ddceis, doces, hostis, resisten-
tes)” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 24).

Merleau-Ponty retoma de Husserl a metafora da arqueologia para
exprimir o sentido de um trabalho exploratério de um mundo em “estado
selvagem”, existente antes de qualquer reflexdo que se possa fazer sobre
ele. Trata-se de escavar o sentido primordial da natureza em sua origem.
Dai ser preciso uma supressao de certo habito frente ao mundo, algo que
se pode comparar ao thaumazein® grego, uma capacidade de “espantar-
-se” e admirar-se com o mundo, pois estamos acostumados a olha-lo atra-
vés de signos pré-estabelecidos, e assim acabamos por fazer uma inter-
pretacdo do mundo, ao invés de percebé-lo.

2 Thaumazein: palavra de origem grega para designar admiragdo/espanto sobre a qual Aristételes
nos fala no livro A da Metafisica: “[...] De fato, os homens comegaram a filosofar, agora como na
origem, por causa da admiracdo, na medida em que, inicialmente, ficam perplexos diante das
dificuldades mais simples; em seguida, progredindo pouco a pouco, chegaram a enfrentar prob-
lemas sempre maiores, por exemplo, os problemas relativos aos fendmenos da lua e aos do sol e
dos astros, ou os problemas relativos a geragdo de todo o universo. Ora, quem experimenta uma
sensacdo de divida e admiragio reconhece que nio sabe” [...] (ARISTOTELES, 2005, p. 11).
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3. A PINTURA COMO RETORNO AO MUNDO PRE-REFLEXIVO

Esse modo “ingénuo” de olhar o mundo é, para Merleau-Ponty, uma
das caracteristicas presentes nos artistas, pois [...] “a arte, e especialmente
a pintura, abeberam-se nesse lengol de sentido bruto do qual o ativismo
nada quer saber. SGo mesmo as tnicas a fazé-lo com toda a inocéncia”.
(MERLEAU-PONTY, 20153, p. 17). A pintura destaca-se entre as artes a
medida em que, aos olhos de Merleau-Ponty, possibilita a superacdo das
dicotomias classicas entre o sensivel e o inteligivel.

E a partir dai que se coloca a problemética central a qual nosso tra-
balho visa esclarecer: qual a afinidade entre o pensamento de Merleau-
Ponty e a pintura de Cézanne? De que forma a pintura de Cézanne ilustra
um retorno ao mundo pré-reflexivo? Ora, o que Merleau-Ponty sugere é
que a arte de Cézanne ilustra, de maneira exemplar, uma “fenomenologia
da percepcdo”. Cézanne produz uma arte que confere pleno reconheci-
mento a experiéncia sensivel em sua originariedade ou primordialidade.
Mais que isso: ao traduzir o mundo em pintura, o artista revela um enigma
inalienavel: o da transfiguracao do corpo. Ao se estabelecer uma relacdo
direta entre o pintor e o que ele pinta, o que assistimos, admiravelmente,
€ 0 mistério de uma natureza em seu “estado de origem”.

Merleau-Ponty encontra na pintura de Cézanne® um trabalho la-
borioso tal como vemos descrito logo no inicio de A dilvida de Cézanne:
“Eram-lhe necessdrias cem sessoes de trabalho para uma natureza morta
e cento e cinquenta de pose para um retrato. O que chamamos sua obra
ndo era, para ele, sendo o ensaio e a aproximagdo da pintura”. (MERLEAU-

3 Paul Cézanne: pintor francés, nascido em Aix-en-Provence (Franca), em 1839. Em 1907, ao viver
em Paris, o poeta Rainer Maria Rilke escreveu para sua esposa uma série de cartas. Nessas, os
principais assuntos foram especialmente estéticos, principalmente, sobre sua forte admiragdao
diante das obras de Cézanne. Numa delas ele descreve: “[...] hoje gostaria de lhe contar um pou-
co sobre Cézanne. No que diz respeito ao trabalho, conforme ele mesmo afirmava, teria vivido
até os seus quarenta anos como um boémio. S6 entdo, conhecendo Pissaro, nasceria nele o gosto
pelo trabalho. Mas com tanta intensidade, que nos trinta anos seguintes de sua vida so fez tra-
balhar. Praticamente sem alegria, ao que parece, e constantemente enfurecido, em dilema com
cada um de seus trabalhos, dos quais nenhum lhe parecia alcangar aquilo que ele considerava o
mais indispensavel [...]. O convincente, o tornar- se-coisa, a realidade intensificada pela sua vi-
véncia do objeto, até tornar-se indestrutivel, isto era o que lhe parecia ser a meta de seu trabalho
mais intimo [...]” (RILKE, 2006, p. 50).
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-PONTY, 2015b, p. 125). Ao que parece, Merleau-Ponty reconhece no tra-
balho de Cézanne, uma fenomenologia da percepg¢ao na forma de pintura,
amedida que o pintor ndo fazia um corte entre os sentidos e a inteligéncia
ao pintar. No ensaio A duvida de Cézanne, Merleau-Ponty escreve sobre al-
guns dialogos entre Cézanne e Emile Bernard*, em que o artista evidencia
ndo concordar com as alternativas comumente propostas:

Em vez de aplicar a sua obra dicotomias, que alids pertencem mais
as tradi¢des de escola que aos fundadores - filésofos ou pintores -
dessas tradigdes, seria preferivel ser décil ao sentido préprio de sua
pintura, que é o de questiona-las. Cézanne nao acreditou ter que
escolher entre a sensa¢do e o pensamento, como entre o caos e a
ordem (MERLEAU-PONTY, 2015, p.131).

Cézanne seria entdo, um pintor que colocava em pratica a teoria de
Merleau-Ponty sobre a fenomenologia e, além disso, um artista que, assim
como ele, explorara o sentido de uma natureza anterior a reflexdo,
pois buscava sempre pintar um mundo primordial, ou seja, o enigma da
natureza em sua origem, como observa Merleau-Ponty no ensaio acima
reportado: “Cézanne retorna justamente a experiéncia primordial de onde
essas nogdes sdo tiradas e que nos sdo dadas insepardveis. O pintor que pen-
sa e que busca a expressdo ndo alcanga de inicio o mistério, renovado toda
vez que olhamos alguém [...]” (MERLEAU-PONTY, 2015, p. 135).

Carlos Drummond de Andrade, em seu poema A suposta existén-
cia nos conduz, de modo poético, a vislumbrar essa natureza primordial,
em estado “selvagem”, pré-reflexiva, da qual nos fala Merleau-Ponty e a
qual Cézanne almeja atingir em suas pinturas, ao questionar: “Como é o
lugar quando ninguém passa por ele? Existem as coisas sem ser vistas? [...]
Existe o mundo apenas pelo olhar que o cria e lhe confere espacialidade”?
(ANDRADE, 1984, pp. 14-16).

A arte, para Cézanne, ndo se assemelha ao modelo de arte como mi-
mese (imitacdo). Para ele, a arte ndo é uma cépia do mundo percebido. O
mundo, aos olhos de Cézanne, assim como para Merleau-Ponty, ndo é algo
acabado, definido, pronto - de modo que possa ser definido, conceituado.
Cézanne confessa que ao pintar “uma tinica emogdo é possivel: o sentimen-

4 Emile Bernard: nascido em Lille (Franga) em 1868, foi pintor e escritor.
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to de estranheza: um tnico lirismo: o da natureza incessantemente recome-
cada” (MERLEAU-PONTY, 2015, pp. 137-138). Além das afinidades entre
Merleau- Ponty e Cézanne, ao proporem o fim de uma cisdo entre sujeito e
objeto, pensamento e sensagio, da procura por uma natureza em sentido
bruto, pré- reflexiva, esvaziada de predefinicdes, ambos se convergem ao
sugerirem uma capacidade admiravel de olhar o mundo como se fosse
pela primeira vez.

Em tal cenario, a obra de Cézanne emergiria, além disso, como uma
forma tacita de pensamento por meio da pintura. Trata-se de uma obra
que se coloca sempre diante de um encantamento frente ao mundo visi-
vel, propondo inclusive uma pintura que desperte o pensamento, ao invés
de uma pintura a ser pensada, decifrada, compreendida. A alianca entre
filosofia e obra de arte, teoria e pratica, inteligivel e sensivel, confere, por-
tanto, um novo estatuto a uma fenomenologia na pintura.

Para concluir, podemos dizer que ha mais do que uma afinidade
entre a fenomenologia de Merleau-Ponty e a pintura de Cézanne. Ha o
que se pode chamar de um imbricamento, ao passo que o0s an-
seios de ambos estdo estreitamente ligados. Ao falar de um mundo
pré-reflexivo e de uma natureza incessantemente recomegada, sentimos
um apelo para a necessidade do espanto diante do mundo. Espantar-se!
Admirar-se! Assim como fizeram os primeiros homens em seu primeiro
contato com o mundo, ou ainda como o primeiro olhar de uma crianga
ao nascer. As pinturas de Cézanne remetem sempre a um inacabamen-
to, no mesmo sentido, como lembra Merleau-Ponty, de que, para Male-
branche, o mundo é uma obra inacabada (cf. MERLEAU-PONTY, 2006,
p. 544). Trata-se, portanto, de um mundo em um eterno fazer-se, uma
eterna novidade, onde ndo ha uma verdade absoluta, nem um conforto
0 que nos incomoda, pois nos for¢a a pensar.

Instituir uma fenomenologia da percepcdo é perceber o mundo e
(re) perceber-se como parte do mundo e ndo como algo fora dele; é, en-
fim, aprender a “descrevé-lo” tal como nos aparece, sem que haja uma de-
limitacdo por signos pré-estabelecidos pelo mundo cultural ou da ciéncia,
definindo-o em termos univocos. Esse “mundo primordial” trazido a tela
por Cézanne ja ndo € mais a natureza adornada, mas esse dominio de expe-
riéncia muda, silenciosa, nua em sua expressio mais prépria. E a natureza
enquanto tocamos pela primeira vez, com toda a admiragao e estranheza.
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Fenomenologia e Psicanalise: o inconsciente
na obra de Merleau-Ponty

Litiara Kohl Dors!
(UNIOESTE)

0 trabalho a partir do qual propomos apresentar trata do tema do
inconsciente freudiano sob um dngulo de tratamento: a perspectiva feno-
menologica aberta por Maurice Merleau-Ponty.

Embora ao longo do movimento psicanalitico a no¢do de incons-
ciente tenha ganhado outros contornos e até mesmo, no ambito mais
préprio da tradicdo fenomenolégica inaugurada por Husserl], tivera uma
recepcdo critica, é fato que a obra de Merleau-Ponty, ao mesmo tempo
em que retoma, em parte, esse confronto, por outro lado, explora algumas
consonancias ou até mesmo aproximacdes.

Fato é que as teses desenvolvidas por Merleau-Ponty, desde seus
escritos iniciais como A Estrutura do Comportamento e Fenomenologia da
Percepgdo diagnosticam uma crise da psicologia classica e sua abordagem
estritamente naturalista. Essa leitura ndo destoa, como se sabe, das mesmas
reservas que Husserl e os demais fenomenoélogos mantiveram. Por outra
parte, convém notar que as discussdes acerca da consciéncia conduziram,
a propésito de Descartes e, mais tardiamente, Husserl, a uma compreensdo
que visava ao idealismo. E aqui que também reside o ponto de inflexdo de
Merleau-Ponty no interior do movimento fenomenoldgico, uma vez que o
filésofo toma um posicionamento critico a concepg¢ao dualista entre sujeito
e objeto; concepcdo, a seu ver, ndo suficientemente superada, em ultima
analise, por Husserl. Em funcdo disso, sua releitura de Husserl também o
leva a precisar tanto o alcance quanto os limites da fenomenologia. No in-
tuito de romper com o dualismo (seja ele qual for sua versao), o fenomeno-
logo francés termina por radicalizar o conceito de consciéncia, explorando
a ideia de que esta nao se encontra separada do corpo.

1 O texto em curso trata-se de uma incursdo preliminar de minha pesquisa de doutoramento
orientada pelo Prof. Dr. Claudinei Aparecido de Freitas da Silva (UNIOESTE).

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 144-155, 2017.
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E bem verdade que, por exemplo, Husserl, em textos como Idées 1]
(1982), Meditagbes cartesianas (2013), Sur I’ intersubjectivité 1/11 (2001)
e na Crise (2008), pensa o carater cinestético do corpo; no entanto, esse
carater so6 alcanca pleno reconhecimento de fato e de direito, a luz de um
Ego como reduto tiltimo, uma vez operada a reducio transcendental. E essa
prerrogativa que Merleau-Ponty também rejeitara, ao deslocar para a es-
fera da corporeidade (e da carnalidade) o estatuto ultimo da reflexao (cf.
SILVA, 2009). Essa reorientacdo do problema, aqui, sumariamente posta,
trara importantes desdobramentos no tocante a questdo do inconsciente.

Para situar, brevemente, o estado de questdo, em seus trabalhos
iniciais Merleau-Ponty elabora o conceito de consciéncia perceptiva para
descrever justo essa imbricacdo entre corpo e consciéncia; imbricacdo
essa que tera sua radicalizacdo maxima naquilo que, em seus escritos tar-
dios, o filésofo caracterizara sob a metafora da “carne”. E neste contexto
que a psicandlise passa, enfim, a tomar forma na elaboracdo desses re-
gistros, pois, apesar de Freud ser considerado por muitos um naturalis-
ta, sua obra amadurece consideravelmente a ponto de redimensionar a
psicanalise sob novos contornos, o que, naturalmente, permite repensar
a experiéncia inconsciente sob outras bases. Desta maneira, o ideal de
subjetividade no sentido de uma consciéncia translicida e soberanamen-
te erguida como dispositivo Ultimo para o alcance das verdades inabala-
veis e do conhecimento sobre o homem e o mundo, vé seu império ruir,
ao ponto de Freud considerar a descoberta do inconsciente, ao lado do
heliocentrismo de Copérnico e do evolucionismo de Darwin, a terceira
ferida narcisica da humanidade, uma vez que a razdo humana deixa de ser
o centro de todo o saber.

As investigacdes sobre a histeria, tal como conduzidas pelo neuro-
logista vienense, retomam a tematizacdo do corpo o que, em termos mer-
leau-pontyanos, se transfigura como poténcia intencional, instituindo-se
de uma significagdo ontoldgica, ndo devendo, pois, ser relegado a um fator
de segunda ordem, conforme a tradicdo cartesiana. Ademais, o pai da psi-
candlise lanca um olhar original sobre o desenvolvimento da sexualida-
de, concebida como fio condutor de sua teoria, uma vez que ela seria, em
grande medida, responsavel pela instituicao do sentido.

Essas consideracgdes iniciais situam, ainda que brevemente, o solo
comum entre a psicandlise e a fenomenologia merleau-pontyana, uma
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vez que ambos os pensadores voltam-se a discutir as relacdes do corpo
como expressdo propria, viva de sentidos, em contraposicdo ao ideal me-
canicista que supunha o corpo como um mecanismo submetido as leis da
consciéncia. O inconsciente inaugura, portanto, a possibilidade da coexis-
téncia entre os contraditérios, como uma espécie de “desrazao” humana
que se coaduna ao exercicio do conhecimento.

Sendo o corpo, portador de varios sentidos, torna-se possivel re-
definir a consciéncia que, segundo Merleau-Ponty passa a ser compreen-
dida ndo mais ao modo de uma reflexividade pura (no sentido husserlia-
no de Idéias I (2006), mas como consciéncia perceptiva, originariamente
corporal. Assim, cada ato, cada atividade de meu corpo no mundo “é” no
instante e no espaco, abdicando da necessidade de reflexdo prévia. Quer
dizer; a consciéncia perceptiva é antepredicativa, sendo, portanto, ante-
rior ao pensamento.

0 que parece notavel é o fato de que Merleau-Ponty encontra, ainda,
na compreensao freudiana acerca da sexualidade, uma alternativa de sig-
nificacdo mais propria para a existéncia, onde a no¢ao de causalidade per-
de forca visando uma compreensio mais aberta acerca da experiéncia do
homem no mundo. Como bem apresenta na Fenomenologia da Percepgdo:

Mesmo em Freud seria um erro acreditar que a psicanalise exclui a
descricdo dos motivos psicoldgicos e se opde ao método fenomeno-
légico: ao contrario, ela (sem o saber) contribuiu para desenvolveé-
-lo ao afirmar, segundo a expressdo de Freud, que todo ato humano
“tem um sentido”, e ao procurar em todas as partes compreender
o acontecimento em lugar de relaciona-lo a condi¢des mecanicas
(MERLEAU-PONTY, 1945, p. 185).

Isso significa, para Merleau-Ponty, que se tomarmos como exemplo
as fases psicossexuais do desenvolvimento, tal como descritas pelo psica-
nalista, elas estao longe de constituir meramente relacdes de causa e efeito,
uma vez que apresentam uma configuragdo mais ampla e original, tendo
como fundo, a sexualidade. A ideia central do filésofo acerca do inconscien-
te toma por base, inicialmente, a importancia freudiana conferida a sexua-
lidade e a libido, uma vez que Freud reedita e aprofunda a noc¢ao de “instin-
to”. Ou seja, a psicanalise ndo mais compreende o instinto a titulo de uma
mera forga que resulta da estrutura biolégica organica, nocao esta situada
acerca de uma compreensao primordialmente mecanicista.
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Trata-se, portanto, de se estabelecer uma “ontologia da libido”, ou
uma metafisica da sexualidade, uma vez que a prépria sexualidade ndo
é, em si, uma explicacdo ultima, de cariz reducionista ou naturalista. Aos
olhos de Merleau-Ponty:

A libido ndo é um instinto, quer dizer, uma atividade naturalmente
orientada a fins determinados. Ela é o poder geral que o sujeito psicofisi-
co tem de aderir a diferentes ambientes, de fixar-se por diferentes expe-
riéncias, de adquirir estruturas de conduta. E a sexualidade que faz com
que o homem tenha uma histéria (MERLEAU-PONTY, 1945, p. 185).

Freud, enfim, para o fenomendlogo francés, passa a mostrar que nao
se pode conceber um “instinto sexual” no homem, mas sim, uma “histéria
sexual”. O que ha, portanto, sob a maneira de manifestacdo da sexualidade
humana nao é da ordem de um simples instinto dirigido a um objeto fixo e
regular, mas o que define a forma da existéncia é, sim, a vivéncia histdrica
desse sujeito no mundo juntamente ao circulo das relagcdes afetivas que
este compartilha com os outros individuos, tornando contingente o obje-
to da pulsdo. Percebemos também, neste ponto, a relevancia da questao
da afetividade.

Tal consideracdo ganha destaque acerca do papel da sexualidade
como um fundo, ou, se quiser, como uma “atmosfera”, conforme dira na
Fenomenologia da Percepgdo, sobre a qual uma a¢do ou um sintoma se
esboga. Como observa Silva (2009, p. 67) “o que os fisidlogos e psicélogos
[classicos] deixam de explorar, em suas analises, é o fato de que o corpo
irradia uma significacdo mais rica, quer dizer, ele potencializa uma nova
experiéncia: a do meio afetivo como uma zona vital ou como um aspecto
concreto de existir”. Eis aqui, uma das razdes pelas quais a psicandlise,
em certa medida, se aproxima da fenomenologia, que sera, em varios mo-
mentos de sua obra, explorada por Merleau-Ponty.

Contudo, apesar de reconhecer a psicanalise como importante
contributo para com a teoria fenomenolégica, Merleau-Ponty ndo deixa
de enderecar a Freud criticas substanciais, incluindo aqui, a abordagem
anunciada pelo psicanalista acerca da propria conceituacao de incons-
ciente. Trata-se de questionar, apesar de se reconhecer o distanciamento
de Freud acerca da psicologia tomada em um sentido puramente estrito,
se a formulacdo do inconsciente freudiano, considerado como sistema de
leis préprias, ndo estaria inserindo, no interior do psiquismo, um segun-

147



LITIARA KOHL DORS

do sujeito, dotado de uma nova légica de pensar, que se opde ao sujeito
da razdo. Pois bem: uma vez considerado a partir dessa perspectiva, o
inconsciente psicanalitico ndo apresenta elaboracdo consistente para o
rompimento com a dicotomia entre sujeito e objeto, distanciando-se, em
boa medida, da posi¢cdo fenomenoldgica de Merleau-Ponty. Nao por acaso,
o fildsofo observa que “dizer do inconsciente que ele é o inverso do cons-
ciente é seguramente erréneo se se refere a ideia de simetria, mas nao é
assim que se deve entendé-lo” (MERLEAU-PONTY, 2000, pp. 274-275).

0 que Merleau-Ponty enuncia, nessas rapidas passagens, acerca do
pensamento freudiano, é, sem duvida, demarcar algumas de suas insufi-
ciéncias, revisitando elementos e esbogcando novos contornos. Essa po-
sicdo se torna clara quando em A Estrutura do Comportamento o filésofo
afirma que:

O que gostarfamos de nos perguntar, sem questionar o papel assina-
lado por Freud a infraestrutura erética e as regulacdes sociais, é se
os proprios conflitos dos quais ele fala, os mecanismos psicolégicos
que descreveu, a formacao dos complexos, o recalque, a regressao,
aresisténcia, a transferéncia, a compensacao, a sublimacao, exigem
de fato o sistema de nog¢des causais através do qual ele os inter-
preta, e que transforma as descobertas da psicandlise numa teoria
metafisica da existéncia humana (MERLEAU-PONTY, 1942, p. 192).

Por isso, o que também se observa mediante tal questionamento, a
partir, é claro, dos trabalhos iniciais de Freud, é que Merleau-Ponty ndo
deixa de identificar, mesmo no fundador da psicanalise, elementos de uma
teoria causalista. Ora, ao descrever o funcionamento psiquico relacionan-
do-o aos conflitos entre forgcas, aos mecanismos energéticos e a atuacdo
do recalque, Freud estaria efetuando a descrigdo de um comportamento
fragmentario e patolégico. E neste sentido que, aos olhos de Merleau-
-Ponty, restam lacunas no modo de interpretacao freudiano, quando este
se abstém de efetuar uma andlise da existéncia humana em sentido mais
amplo, de modo a conceber consciéncia e inconsciéncia como coexisten-
tes e ndo mais como fatores relacionais.

A proposito dessa observacao, é digno considerar, neste momento
de nossa exposicdo, a importante contribuicdo da Gestalttheorie no do-
minio da psicologia para Merleau-Ponty. A célebre proposi¢do de que “o
todo é maior do que a soma das partes” da qual se ocuparam os estudio-
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sos desta escola, revela que ha um fundo de totalidade indissociavel sobre
o qual um fendmeno se manifesta. E a partir dessa estrutura de relagio
entre figura e fundo que o inconsciente, aos olhos do fenomendlogo, pode
ser compreendido. Contelido latente e conteido manifesto sdo, entdo,
amalgamados de modo que aquilo que se mostra, s6 o pode fazer me-
diante o co-pertencimento aquilo que nio se revela. “E que a consciéncia
e o inconsciente constituem, simultaneamente, o direito e avesso, um s6
movimento de reversibilidade carnal”, dira Silva (2009, p. 89). Uma ilus-
tracdo didatica acerca da relacdo figura/fundo apresentada sob o olhar da
Gestalttheorie é descrita por Aradjo ao se utilizar da seguinte metafora:

O mar, repleto de toda sorte de seres aqudticos, ora com aguas
transparentes ao olhar humano, ora com aguas mais profundas e
opacas (inconscientes?), ora, ainda, com aguas insondaveis, repre-
senta o fundo (campo perceptual cultural que compde a histéria
singular e coletiva do individuo). A onda (figura) é ondulagdo no
mar. Ela ndo se destaca do mar; ela se destaca no mar. Cada expe-
riéncia vivida é uma ondulagdo no mar, uma onda que se levanta
e se faz figura, ganhando significado sob o lampejo da awareness?.
A fluidez da relacdo figura/fundo é como fluidez da onda no mar.
A onda (figura), em nenhum momento, perde as caracteristicas do
mar (fundo). Nunca deixa de ser mar. Radicalizando: a figura é, no
fundo (ARAUJO, 2007, p. 114).

Sem duvida, tal estrutura é a que serd também retratada por meio
da no¢do merleau-pontyana de “carne”. Anocdo de “carne” sugere uma in-
terioridade sensivel “o quiasma, entrelaco ou entrecruzamento reversivel
do mundo” (CHAUI, 2002, p. 57). A carne traduz o sentido de conatura-
lidade do homem com o mundo. E, afinal, essa relagdo intima do homem
com o mundo, possibilidade, pois, de fundir-se a ele e de diferenciar-se
que torna também possivel a producao de sentidos. Neste contexto, o que
se manifesta é a possibilidade infinita de interpretacdes resultantes do
enlace entre uma subjetividade e o mundo percebido.

0 que o filésofo busca tematizar acerca da concep¢do do incons-
ciente é que este ndo pode mais ser concebido como um “lugar” fora da

2 Conceito central da Teoria da Gestalt caracterizado, segundo Ginger “pela consciéncia de si e a
consciéncia perceptiva; é a tomada de consciéncia global no momento presente, a atengao ao con-
junto da percepgao pessoal, corporal e emocional, interior e ambiental” (GINGER, 1995, p. 254).
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consciéncia, mas, pelo contrario, ele torna-se aqui, parte dela. Essa com-
preensao acerca do inconsciente como “carne”, como instancia articulada
e indivisa com a consciéncia afasta-se da proposta freudiana na medida
em que, em sua andlise topografica, parece descrevé-lo como algo “ocul-
to” ou latente que se encontra, por assim dizer, dividido da consciéncia,
separado dela pelos mecanismos do recalque. Isso significa também afir-
mar que, para Merleau-Ponty, ndo ha mais dualidade entre consciente e
inconsciente; ambos constituem um sé amalgama.

E neste sentido também que o pensador francés chama a atencio
para um aspecto essencial: o de que a filosofia de Freud nao é uma filoso-
fia do “corpo”, mas da “carne”. O que isso significa, mais precisamente? Na
conferéncia “O homem e a adversidade”, Merleau-Ponty mostra o alcance
adquirido pela nog¢do de corpo em Freud. O fil6sofo observa que:

Pelo mesmo tanto quanto explica o psicolégico pelo corpo, Freud
mostra o significado psicolégico do corpo, a sua légica secreta ou
latente. Logo, ja ndo é possivel falar do sexo enquanto aparelho
localizavel ou do corpo enquanto massa de matéria, como de uma
causa ultima (MERLEAU-PONTY, 1960, p. 258).

Isso significa, portanto, que a obra freudiana amadurece a ponto
de superar certos impasses naturalistas, de inicio. Ou seja, a sexualidade
e 0 corpo aqui ndo sido mais entendidos como ciclos auténomos, causais.
Mais do que isso: o corpo, em sua dimensao mais ampla, passa a ser com-
preendido como “o veiculo, o ponto de apoio, o volante de nossa vida”
(MERLEAU-PONTY, 1960, p. 259).

Como retoma uma curiosa férmula de Merleau-Ponty em sua tese
de doutoramento Maurice Merleau-Ponty et la psychanalyse: la consonan-
ce imparfaite, Ayouch explica que, embora fenomenologia e psicanalise
apresentem-se como teorias distintas sob muitos aspectos, é possivel
identificar entre si, “consonancias”, mesmo que “imperfeitas”. Sobre o in-
consciente, Ayouch aponta para a ideia de que:

Na sua teorizacdo do inconsciente diretamente fundamentada so-
bre a impessoalidade do corpo prdprio, Merleau-Ponty estabelece
uma continuidade, uma indivisdo entre a consciéncia e o incons-
ciente. Esta postura é diametralmente oposta ao corte, a ruptura e
a barra instituida pela psicanalise entre os dois sistemas (AYOUCH,
2010, p. 500).
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Nessa perspectiva, Ayouch adverte a respeito das criticas de grande
parte dos psicanalistas acerca do entendimento supostamente equivo-
cado de Merleau-Ponty sobre a questdo do inconsciente, uma vez que o
fenomendlogo francés falha, segundo esses psicanalistas, em compreen-
der a especificidade do inconsciente psicanalitico, definido precisamente
pela sua separacao radical da consciéncia” (AYOUCH, 2010, p. 500). Ora,
para que o contetido latente emerja na consciéncia, é necessario romper
com a barreira imposta pelo recalque através de representacdes que sao
estruturadas, anteriormente, segundo a légica da linguagem. Haveria,
portanto aqui, uma inversdo entre a compreensdo psicanalitica e a feno-
menolodgica sobre a manifestacdo do inconsciente. Tais tedricos veem a
linguagem como elemento anterior as manifesta¢des do corpo e da per-
cepcao, funcionando, desse modo, como um sistema de leis sob as quais
o0 inconsciente se estrutura e que, apds a ultrapassagem da censura e do
recalque, pode manifestar-se em nivel corporal. Diversamente dessa lei-
tura, Merleau-Ponty confere a linguagem um papel mais originario e, por
isso mesmo, ontoldgico ao lado do corpo.

Contudo, é em relacdo ao afeto que podemos encontrar a via de
aproximacao entre a abordagem fenomenoldgica e a psicandlise, uma vez
que, como bem salienta Ayouch (2010, p. 500), “embora a critica da indi-
visdo seja perfeitamente justificada com relacdo as representacdes do in-
consciente — psicanalitico -, ela, todavia, ndo se aplica a categoria do afeto,
cujo estatuto é, ao mesmo tempo, consciente e inconsciente”. O afeto, por-
tanto, ndo é totalmente consciente, pois ha inibicdo em seu desenvolvi-
mento, e ndo é verdadeiramente inconsciente, uma vez que existe somen-
te num estado “rudimentar” no sistema inconsciente, estabelecendo uma
“constante transicdo entre o soma e a psique, uma comunicac¢do além da
separacdo radical entre eles” (AYOUCH, 2010, p. 500). E assim que:

Surgindo do corpo, ao ser o representante o mais corporal da pul-
sdo, o afeto é frequentemente um sentimento cujo sentido perdeu-se
e que retorna no corpo, como quando estala uma crise de lagrimas,
rebenta uma gargalhada ou paralisa os membros de angustia. O afeto
acompanha-se entdo de um elemento de surpresa que torna estran-
geira uma parte de meu corpo, escapando a minha consciéncia. H4
muitos pontos de teorizacdo de Merleau-Ponty que concordam com
este autoescapamento do afeto (AYOUCH, 2010, pp. 500-501).
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O afeto convoca, de maneiras distintas, o consciente e o inconscien-
te e é, enquanto consciente, uma coloragdo afetiva de uma situacao, sendo
apreensivel pelo ego; quando inconsciente, o afeto apresenta-se enquan-
to um processo energético de tensdo e descarga, permanecendo enquan-
to base dos movimentos somatico-psiquicos inconscientes. O afeto é, em
suma, “o fator de transicdo, de comunicabilidade entre consciéncia e in-
consciente, apesar da separacdo radical entre eles” (AYOUCH, 2009, p. 82).

E advogando a favor da compreensio do inconsciente como afeto
que Ayouch recorre a obra de Merleau-Ponty intitulada Linstitution / La
passivité: notes de cours au Collége de France (1954-1955) a fim de mostrar
que “a fenomenologia merleau-pontyana se revela entdo como fenomeno-
logia da afetividade, e ao considerar que nela, o ‘inconsciente’ tematiza-
do por Merleau-Ponty corresponde ao afeto, pode-se responder a certas
criticas de psicanalistas” (AYOUCH, 2009, p. 80). Merleau-Ponty utiliza-se
do termo instituicdo para mostrar que o mundo é provido de um sentido
histérico, revelando uma ordem cultural da qual a efetuagao nao pode ser
definida por limites de “interior” ou “exterior”. Ora, esta questao histérica
encontra-se, portanto, aderida ao sujeito, a ponto de influenciar varias pos-
sibilidades de sua manifestacdo singular e social. A instituicdo, entdo, pode
ser sempre reativada, uma vez que o que é esquecido ndo desaparece sem
deixar tracos, permanecendo latente. Merleau-Ponty define que:

Nomeamos institui¢io estes eventos de uma experiéncia que lhe for-
necem dimensdes duraveis, a partir dos quais uma série de outras
experiéncias terdo sentido, formardo uma sucessio pensavel ou uma
histéria - ou também os eventos que depositam em mim um sentido,
nio como sobrevivéncia ou residuo, mas chamando uma continua-
¢do, exigindo um futuro (MERLEAU-PONTY, 1968, p. 61).

A instituicdo é caracterizada como este elo histérico que permite
aos acontecimentos apropriarem-se de seu sentido, estando intimamente
relacionada a noc¢do de passividade. Ainda para Merleau-Ponty:

Instituicdo [significa] entdo estabelecimento em uma experiéncia
(ou em um aparato construido) de dimensdes (em sentido geral,
cartesiano: sistema de referéncia) em relacdo com as quais toda
uma série de outras experiéncias terdo sentido e formardao uma
continuagdo, uma histéria. O sentido é depositado (ja ndo esta so-
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mente em mim como consciéncia, ndo é recriado ou constituido no
momento de retoma-lo). Mas ndo como objeto no guarda-roupa,
como simples resto ou supervivéncia, como residuo: [é {deposita-
do}] como para ser continuado, para terminar, sem que esta conti-
nuacdo seja determinada. (MERLEAU-PONTY, 2003, p. 8)

Como novamente retrata Ayouch (2009, p. 84): “no ensinamento so-
bre a passividade, o sono, o sonho, o inconsciente e a memoria sio analisa-
dos para ressaltar, no mundo que experimentamos, um ser precedendo o
ser objetivo”. A passividade, portanto, constitui-se neste fundo significativo
do qual a percepcdo germina e que, na visdo de Ayouch, é o que tematiza a
afetividade em Merleau-Ponty. Assim, para o intérprete, “a instituicao re-
toma uma passividade que Merleau-Ponty nomeia ‘inconsciente. Em vista
disso, num sintoma, a histéria sedimentada ‘é contida como uma institui-
cdo presente, e ndo como memorias retiradas’, numa passividade sempre
suscetivel de ser reativada” (AYOUCH, 2009, p. 84). Pode-se dizer, entdo,
que a instituicao e a passividade atuam como um fundo perceptivo no qual
avida ganha relevo. A partir deste fundo atuante é que também um sintoma
pode se manifestar, como é o caso do exemplo que Merleau-Ponty extrai de
Binswanger na Fenomenologia da Percepgdo.

Trata-se do caso de uma moga que, ao ser proibida de rever o rapaz
a quem amava, perde o sono, o apetite e o uso da fala. O que, em resumo,
o filésofo busca examinar a partir deste caso é que a afonia nao revela
meramente uma existéncia sexual que se fixou na boca, como poderiam
propor os adeptos da psicanalise; mais do que isso, 0 que esta aqui em
jogo é o rompimento das relagdes com o outro, da qual a fala é o veiculo.
Ndo se trata, portanto, de uma referéncia a sexualidade apenas, mas as
diversas modalidades da existéncia que se manifestam, a cada momento,
a partir do corpo préprio. Como descreve Merleau-Ponty:

Mas, se a cada momento o corpo exprime as modalidades da exis-
téncia, veremos que ndo é como os galdes significam a graduacao
ou como um numero designa uma casa: aqui, o signo ndo indica
apenas sua significacdo, ele é habitado por ela, de certa maneira, ele
é aquilo que significa (MERLEAU-PONTY, 1945, p. 188).

A afonia, neste caso, ndo se trata de uma “manifestacdo” exterior de
um estado interior; é, pois, a existéncia mesma que vem a tona sem que se
faca necessario qualquer tipo de contingéncia.
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Como se observa, a proposta merleau-pontyana busca romper tam-
bém a dicotomia entre a consciéncia e o inconsciente, efetuando-se, portan-
to, o que o filésofo chamou de “alargamento da razao” onde a compreensao
do inconsciente enquanto “carne” parece ganhar especial destaque.
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Gabriel Marcel e a ressignificacao do corpo

Claudinei Aparecido de Freitas da Silva
(UNIOESTE)

ESTADO DE QUESTAO

No bojo da tradicdo fenomenoldgico-existencial, a no¢ao de corpo
se consolida, sobremaneira, como um dos pilares conceituais mais corola-
rios. Embora a questdo remonte a histéria do pensamento (precisamente,
a cultura cientifica e filoséfica do Ocidente), é, entretanto, no seio dessa
tradicdo, que o conceito de corpo recebe, de pleno direito, um status teo-
rico laboriosamente refinado. Nesse cendrio, a figura de Marcel ocupa, em
primeiro plano, uma posi¢do capital. Ele ndo, apenas, retoma a habitual
distingao entre Kérper (“corpo-objeto”) e Leib (“corpo-sujeito”; carne),
partilhada, alids, por Husserl, mas reconfigura, radicalmente, a ideia de
corpo numa perspectiva que ultrapassa o préprio idealismo fenomenold-
gico. Para além de uma definicdo naturalista ou mesmo idealista (egologi-
ca) do corpo, o pensador francés explora um sentido diverso e, portanto,
mais profundo: trata-se de interrogar o corpo, in concreto, isto é, como um
fendmeno investido ontologicamente. O corpo se revela noutro nivel heu-
ristico: ele é, por exceléncia, um mistério; um enigma fundamental pelo
qual “somos” no mundo. Sob esse novo prisma, ndo cabe afirmar que “te-
nho”, mas, que “sou” corpo. Aqui, o acento sobre o “ser”, ao invés do “ter”,
desloca inteiramente a questdo a medida que o corpo se transfigura como
uma “estrutura pivo”, ou seja, como um “existente-modelo”. Ele constitui
- conforme os termos de Marcel - uma “mediacdo nio instrumental que
completaria, alids, a mediacdo instrumental ou objetiva” (MARCEL, 1927,
p. 265). E, enfim, esse “sentir origindrio” (Ur-Gefiihl), incondicionado, por
principio, que Marcel confere um estatuto singular e decisivo.

Eo que passaremos, agora, de um modo sumario, em revista.

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 156-171, 2017.
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O ESTATUTO CLASSICO DO CORPO

A nocdo classica de corpo nao traz, em principio, nenhuma novida-
de a mais. E bem sabido, a partir de uma tradigio de pensamento que se
inicia com Platdo, mas que, com Descartes, toma um assento, de fato e de
direito, consolidado, que o corpo é abstraido a titulo de um objeto, isto é,
uma “matéria extensa”. Trata-se, naturalmente, do corpo fisico que figura
ou (des)figura, nesse estado, como uma matéria inerte, ja sem vida, con-
forme viria retratar Rembrandt, em 1632, na célebre Licdo de Anatomia
do Dr. Tulp %, ou, ainda, por, ele préprio, Descartes o qual sacramenta, me-
tafisicamente, o ideal mecanicista do corpo em seu tratado de O Homem
(DESCARTES, 2009, p. 251). O que é o corpo, precisamente?

Este se define como um organismo vivo, material. E essa caracte-
rizagdo que, em alemao, a no¢do de Kérper traduz. Trata-se do corpo do
ponto de vista de seu agenciamento interno funcional, organico. Ora, até
aqui, em principio, ndo ha qualquer problema. O problema surge a medi-
da em que essa definicdo se torna um modelo exclusivo quando se trata
de compreender o fend6meno da corporeidade tendo em vista outros as-
pectos que interagem nela. Por isso, muito embora nao negligencie o ca-
rater cartesianamente postulado do corpo, a fenomenologia, desde cedo,
abre ou delimita outro terreno de tratamento. E o que veremos, agora,
seja em Husserl], seja, mais particularmente ainda, em Marcel.

Do KORPER A0 LEIB
Em Husserl, ja encontramos uma sugestiva formulagdo critica desse

problema. Em suas linhas gerais e programaticas, o idealismo fenomeno-
l6gico, para além de uma versao ja consagrada pela tradi¢ao cientifico-fi-

1 Caberia, apenas, observar que, em alemao, a no¢do de cadaver (ou corpo morto) se inscreve
como Leiche. Existem também constru¢des como estas: toten Kérper; leblosen Kérper. Marcel,
por seu turno, caricaturara a nogdo de “corpo servidor” (serviteur) a fim de ilustrar, no mes-
mo espirito rembrandtiano, essa imagem do corpo-objeto. Ao empregar tal metafora, de cunho
utilitarista, o filésofo conota, em rigor, o carater servil do corpo decomposto, isto é, estudado
cientificamente ou, ainda, em “processo de decomposi¢ao”. Trata-se, enfim, do corpo ao qual se
prestam servigos fliinebres, o corpo que ndo mais me pertence (Cf. GRANADE, 2011, pp. 65-66),
razdo pela qual “meu corpo imobilizado sé pode ser meu cadaver. Meu cadaver é, por esséncia
mesma, aquilo que nio sou” (MARCEL, 1935, p. 126). Por isso, posso entdo afirmar, categorica-
mente, que “eu ndo me sirvo de meu corpo, mas eu sou meu corpo” (MARCEL, 1927, p. 323).
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loséfica que caracterizara o corpo como objeto (Kdrper), ha de se vislum-
brar o horizonte tltimo da corporeidade que transcende, por assim dizer,
todo registro naturalista ou mecanicista. E tendo em vista essa dupla
conceptualizacdo que Husserl retoma a procedéncia da distingdo entre
Korper e Leib, inscrita na terminologia alema. O fildsofo passa a trabalhar
outro sentido do corpo ao remeter a no¢do de Leib (também germani-
ca). Ndo entraremos, aqui, nos meandros ou desdobramentos semanticos
por vezes, cruciais, que a nocao de Leib pode encerrar, seja a despeito da
lingua alema3, seja no interior da prépria fenomenologia? O que importa,
a contento, sdo algumas nuances a serem melhor matizadas como mais
reveladoras quanto a intencdo em curso que é chegar até Marcel.

Em resumo, Husserl reconhece duas peculiaridades no Leib: A pri-
meira é sua dimensao cinestésica. Escreve ele: “naturalmente, o corpo

2 Eliane Escoubas observa sobre o quanto o termo Leib é quase intraduzivel. £ inaceitavel, julga
ela, verter Leib por, simplesmente, “corpo”. Por isso, a locugido mais adequada, embora insatisfa-
toria, seja a de “corpo préprio”: “a notagdo de ‘proprio’ permite tornar mais préximo, o intimo do
viver - o corpo proprio € o corpo que se vive, é o corpo que se sente de dentro [...]. Leib poderia
também ser traduzido por carne quando o aspecto-estatura se faz em prol do aspecto sensivel”
(ESCOUBAS, in HUSSERL, 1982, p. 408). Pois bem: é essa segunda opg¢do terminoldgica que De-
praz se inclinara mais decididamente: “Na problematica husserliana, a esfera do préprio (Ein-
genheitssphdre), que coincide com a dimensdo do Leib como meu é mais exatamente sinénima,
alias, de esfera primordial. Ora, a primordialidade designa a dimensao imanente da experiéncia
onde se constituem os préoprios vividos [...]. Essa compreensdo do Leib como lugar originario ou
primordial ndo aparecente da experiéncia ndo é de nenhum modo trazido a luz pela expressdo
corpo proprio. Esse sentido de uma corporeidade origindria irredutivel a espacialidade por meio
da qual seu impulso constitutivo é fornecido é o que tenta revelar a nog¢édo de carne. O Leib como
carne é essa nao manifestacdo sensivel da origem como constitutivo de todo aparecer corporal
[...] o Leib como carne, em efeito, ndo aparece, ndo torna objeto de uma doagdo intuitiva, mas
envolve uma reconstrugdo, uma reconstituicdo fenomenolégica” (DEPRAZ, 2001, p. 392); (cf.
também FRANCK, 1981).Ja Pedro M. S. Alves, conhecido pesquisador lusitano de Husserl, traduz
Leib por “soma” (Cf. HUSSERL, 2013). Por qual caminho, entdo, enveredaremos? Foge de nosso
escopo tomarmos partido nessas querelas hermenéuticas. Quando muito, alternaremos as duas
versOes anteriores até porque é o estatuto da nogdo de Leib em Marcel que aqui mais temos em
vista. Fato é que ao descrever essa dualidade interior ao corpo, Marcel retoma e enfatiza, ambas
as nogdes de Korper e Leib, inexistentes nas linguas latinas. Ele, no entanto, considera Leib um
termo pouco satisfatério haja vista que, em geral, tem-se traduzido por “corpo-sujeito” em subs-
tituicdo a nogdo de “alma”. Marcel, inclusive, faz meng¢do a um livro que colaboraria junto com
Fischerbar-Nicol, intitulado Leib und Tod em que se sugere o conceito de ZeitGestalt. O termo, no
fundo, remete a ideia “de uma estrutura na qual o tempo é incorporado: é menos uma tradugdo
e mais uma perifrase”, nota Marcel (1974, p. 386). De todo modo, o fil6sofo francés emprega, por
sinal, bem mais a nogdo de “corpo proprio”, por vezes, “corpo-sujeito” embora ressalte a ideia de
“encarnagdo” como mote de sua filosofia.
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préprio (Leib) é também visto como toda outra coisa, mas ele s se torna
corpo préprio porque ha, pelo tocar, inser¢ao de sensacdes” (HUSSERL,
1982, 8§37, p. 214). A segunda é o aspecto originario: a no¢do de Leib s6 ul-
trapassa a de Korper porque adentramos um nivel de sensibilidade mais
radical e primordial: o corpo préprio como corpo da carne (Leib) é uma
“localizagdo” originaria desde onde todas sensag¢des sdo produzidas e se
distinguem (Cf. HUSSERL, 1982, §36, pp. 207-208). A tradutora e comen-
tadora francesa Escoubas nota: “A ‘experiéncia originaria’ passa a ser a
experiéncia da carne (Leib) - a carne ndo é nem o sujeito nem o objeto
da experiéncia (em sentido empirico) [...] o Leib é posto como a instancia
matricial da constituicao [...] A carne - Leib - é o que excede o corpo como
Kérper” (ESCOUBAS, in HUSSERL, 1982, pp. 10, 14).

0 que, na verdade, Husserl chama a atencdo, é para a interseccao
desse movimento em sentido duplo: de um lado, cinestesicamente mani-
festo, ha uma relacdo simultanea entre o tocante e o tocado; de outro, essa
relacdo nao é, apofanticamente, representativa, mas originaria. Nesse ins-
tante, o inusitado paradoxo da sensibilidade revela o quanto “sujeito” e
“objeto” sdo indiscerniveis e, nessa medida, coextensivos: formam um
todo Unico e indivisivel numa sé unidade psicofisica, qual seja, a unidade
pela qual o fendmeno de outrem também figura em meu campo percepti-
VO como um enigmaZ.

Sobre isso, Husserl se reporta a ideia de Eigenheit, um termo que,
em alemao, tem o significado de “propriedade”, mas que também suge-
re “peculiaridade”. Na Quinta Meditacdo Cartesiana, o filésofo nota que
o “soma (Leib) alheio, enquanto aparecente na minha esfera primordial,
¢ desde logo corpo na minha natureza primordial que é minha unida-
de sintética, inseparavel de mim mesmo enquanto elemento integrante
préprio e essencial” (HUSSERL, 2013, §55, p. 159). Além do mais, s6 me
torno consciente do outro, por meio de meu Leib. Este é o corpo-zero no
aqui absoluto, ou seja, o “Leib psicofisico é primordial para a constitui-
c¢do do mundo objetivo das exterioridades entrando, pois, nos seus mo-
dos orientados de doacdo como membro central” (HUSSERL, 2013, §58,
p. 173). O meu Leib, enfim, é “uma proeminéncia tnica [...], isto é, o inico
em que imediatamente ponho e disponho e que ndo é um simples corpo”

3 Veja, a propdsito, as finas analises de Merleau-Ponty (1960) em O Filésofo e sua sombra, bem

como a instrutiva entrevista de Carbone (2004).
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(HUSSERL, 2013, §44, p. 135). Afinal, de onde o Leib retira sua propria
ascendéncia transcendental? A partir de qual parametro ele ocupa essa
“centralidade”, essa localizagdo originaria?

E no quadro, pois, do ego transcendentalmente reduzido que se
move toda inteligibilidade tltima emanada do Leib. E por meio dele (Ego
puro) que o estatuto do Leib recebe sua mais legitima prerrogativa trans-
cendental. Husserl (1982, §39, p. 216; 217) reitera: “o corpo préprio
(Leib) esta envolvido em todas as ‘fung¢des da consciéncia’ [...] Ora, é nessa
camada que sdo ligadas as fungdes intencionais” (1982, §39, p. 216; 217).
Como atesta Benoist (2012, p. 289):

Para Husserl, essa “reducao” (a “reducdo ao proprio”) ndo esvazia a
consciéncia de seu contetido. O que resta é, precisamente, a “esfera
prépria”, que seria, portanto, a dos atos e contetidos da consciéncia
ndo marcados intersubjetivamente. Ora, a tese de Husserl é que esse
“resto” da reducao ao proéprio, em vez de nos levar aquém do cor-
po para qualquer fundo de consciéncia desencarnada, é encarnado.
Mais e melhor: é nesse campo e nesse campo exclusivamente da
“esfera propria”, tal como a faz aparecer a “reducdo ao préprio”, que
o que chamamos de “corpo préprio” (e que Husserl chama em ale-
mao de Leib) se manifesta como tal, em sua irredutibilidade, a con-
dicdo de simples corpo do mundo.

O Leib figura, nesse contexto, como centro ao redor do qual gravi-
tam as coisas; ele é a referéncia a partir da qual as coisas se orientam. Sua
dimensao transcendental como campo de gravidade tem o seu assento
tiltimo no ego originario, no Eu Puro. E mediante, pois, essa clausula que a
fenomenologia pode, provisoriamente, suspender a “orientacdo natural”
do corpo visando apreender; intuitivamente, sua esséncia ou significacao
originaria. Desse modo, volta a retratar Benoist (2012, p. 289):

A natureza da “propriedade” do corpo “préprio” é clara aqui: é uma
propriedade egoldgica, aquela na qual se marca a dependéncia da
esfera do aparecer de um ego. E a propriedade da consciéncia, como
instancia de autoatribuicido), que se reflete no préprio contetido da
consciéncia, na do “corpo préprio”.

Assim, corroborando tanto o carater fundamentalmente “subjetivo”
do corpo proprio quanto “solipsista” (com base na exclusdo metodolégica),
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Husserl acentua seu idealismo de principio acerca da fenomenalidade cor-
porea. Ora, € para além dessa sintaxe fenomenoldgica que Marcel se inves-
te, a0 menos, em sua formulacdo idealista e solipsista. O que, mais precisa-
mente, Marcel convergiria e divergiria de Husserl? Vejamos, mais de perto.

MARCEL E A RESSIGNIFICAGCAO (HIPER)
FENOMENOLOGICA DO CORPO

O prefixo (hiper), ndo raras vezes, reportado ao longo dos escritos
marcelianos, projeta um acento existencial no sentido de uma radicali-
zacdo fenomenolégica. E por meio desse movimento que o tema da res-
significacdo do corpo como Leib pode ser melhor acompanhado. E, isso,
é claro, presumindo, sempre, uma critica aquilo que o filésofo francés
caracterizara sob a rubrica “saber absoluto” e que, respingarg, em certa
medida, também em Husserl.

Ora, é assim que, em trés trabalhos anteriores?*, mostramos a cri-
tica dirigida por Marcel (1961) a ideia de “saber absoluto” que tem, na
“doutrina da intui¢do”, um de suas feicoes mais paradigmaticas. Marcel
pretende mostrar a insuficiéncia, digamos, de todo “intuicionismo abso-
luto”, a margem de certo movimento dialético rente a experiéncia mais
concreta, isto é, vivida, existencialmente. Essa concep¢io, examina ele,
tornou-se tdo hegemonica na filosofia, quanto o objetivismo na ciéncia.
A ideia tradicional, portanto, de corpo esta diretamente ligada a essa cos-
movisdo mais geral. E bem verdade que Husserl, entre outros, se levanta-
ram contra todo naturalismo e psicologismo. E mais: puseram, em xeque,
toda premissa ligada a certo discurso standard que o pensamento classico
edita ao definir o corpo, em termos objetivos. Dai, sem sombra de davida,
a pertinéncia do avan¢o que Husserl, em sentido fenomenoldgico, pro-
move, conforme vimos, via um questionamento radical acerca do corpo.
O problema de Husserl, aos olhos de Marcel, é seu professo idealismo,
questdo que, logo mais, avaliaremos pontualmente.

Por ora, o que Marcel pde, em pauta, é que ha um sentido diverso
e mais profundo do corpo: este se compreende, in concreto, como um
fendmeno investido ontologicamente. Por isso, o fildsofo ndo s retoma
a distingdo germanica entre Kérper e Leib (importada, como vimos, por

* Ver SILVA (2015a; 2015b; 2015c).
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Husserl) como aprofunda a ideia mesma de Leib, numa perspectiva que
passa a infletir o debate fenomenolégico-existencial posterior. E o que ele
da vazdo numa elucidativa passagem de seu Didrio de 1927:

“Nao tenho meu corpo”, mas antes, “estou” ou “sou meu corpo proé-

», o«

prio”: “meu corpo ndo é algo que eu tenho, pois eu sou meu corpo.
O sentido dessa frase sé pode ser esclarecido negativamente. Dizer
que sou meu corpo significa, antes de tudo, que eu ndo estou em
condicbes de definir um tipo de relacdo qualquer que uniria estes
dois termos, eu, de um lado, e meu corpo, de outro [...]. Eu sou meu
corpo é, na realidade, uma afirmacio central, uma afirmacio pivo
que so6 pode ser parcialmente elucidada conforme as perspectivas
que eu posso ter em adotar, alternativamente, mas sem que alguma
delas possa ser admitida exclusivamente ou definitivamente. Isto é
o que eu tenho em vista quando falo de um mistério da encarnacio
num sentido que nao tem absolutamente nada de teolégico (MAR-
CEL, 1959, pp. 250-251; 251).

Marcel diagnostica a posicao classica de corpo como sintomatica
em nossa cultura. O ponto nevralgico é que, uma vez abstraida a uma con-
dicdo infera, o corpo figura uma ordem de saber apenas aparente. Ora,
diversamente, ha um sentido do corpdreo que transcende sua aparigao
meramente objetiva, empirica, residual. Esse sentido renova a ideia de
“concreto”, anunciando como descreve Marcel, o acento de um mistério,
o mistério da encarnagdo. A “encarnacgdo é o dado central da metafisica”
(MARCEL, 1935, p. 11), uma vez que mais que um mero e puro fato expli-
cativo, o corpo se revela como um ser, um fenémeno. E isso a partir de um
movimento de transcendéncia da ordem do “ter” para a ordem do “ser”. O
corpo nao se “tem”, mas “é”. “Vé-se, entdo, que meu corpo é meu somente
a medida em que ele for, tanto quanto possivel, confusamente sentido. A
abolicdo radical da cinestesia, supondo que seja possivel, seria a destrui-
¢ao de meu corpo enquanto é meu. S6 sou meu corpo enquanto eu sou um
ser senciente”” (MARCEL, 1927, p. 236).

Como vemos, Marcel também parece reconhecer o carater estesio-
l6gico do corpo que merecera aten¢do desde Idées II. Sem essa dimensao
cinestésica é impossivel falar, em sentido estrito e pleno, de corpo. Como
interpreta Saint Aubert (2003, p. 85): “Para Marcel, aquela formula am-
bigua (eu sou meu corpo) surge do fato de que meu corpo é sensivel, em
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dois sentidos, imanente e transitivo, do ‘sensivel’: enquanto ele é sentido
e senciente”. No entanto, Marcel compreende que essa ambiguidade® fun-
damental ndo é regida, conforme veremos, por um poder transcendental
puramente egolégico. E aqui que mais precisamente podemos passar a
situar um importante ponto de inflexdo para com Husserl:

Esse privilégio do sentir estd na raiz da afirmacgao eu sou meu cor-
po e é o Unico que pode funda-la. Eu s6 sou meu corpo em virtude
das razoes misteriosas que faz com que esse corpo seja, a0 menos
em algum grau continuamente sentido de forma que este sentir
condiciona, para mim, todo e qualquer sentir que seja (MARCEL,
1927, p. 252).

0 que mostra Marcel é que esse sentir origindrio é um horizonte
transcendental a medida que condiciona toda forma de experiéncia sen-
sivel. O conceito operado a fim de ilustrar essa fundacdo é Ur-Gefiihl, re-
correntes vezes, traduzido por ele como “sentir fundamental”. Vemos, en-
tdo, que Marcel passa a falar de uma ordem de sentir como condi¢do de
possibilidade de todo sentir, de toda sensacao. Trata-se de um “sentir ori-
gindrio” (Ur-Gefiihl), um sentir incondicionado. Nesse nivel, o Ur-Gefiihl
torna-se o campo transcendental por exceléncia. Nisso reside o ntcleo
da teoria marceliana da corporeidade evocado pela expressao Leib. O Ur-
-Gefiihl é um sentido profundo do sentir que radica um modo de sentir
pelo qual participamos imediatamente. Ao mesmo tempo, essa sensacdo
ou experiéncia concreta comporta certo paradoxo constitutivo: ela é “ndo
especificavel”, “incaracterizavel” (MARCEL, 1927, p. 320). Quer dizer:
“E necessario, pois, ver melhor que este Ur-Gefiihl ndo pode de nenhum
modo ser sentido, exatamente porque ele é fundamental” (Idem, 1927, p.
240). Ele é o “imediato ndo mediatizavel [...] enquanto sentir fundamental,
é uma qualidade ndo sentida uma vez que pode nao ser uma constante ab-
soluta: esse sentir, pelo contrario, é algo que se enriquece, se acrescenta
ao curso da experiéncia” (Idem, 1927, p. 241).

Ao pensar o corpo como Leib, Marcel ndo apenas esta transpondo
a terminologia de Kérper (definido, em sua exterioridade objetiva), mas
radicalizando o Leib (como corpo vivido) no interior de uma experiéncia,
de fato, origindria e incondicional: o Ur-Gefiihl. Esclarece ele: “Me inclino

5 Cf.SILVA (2013).
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a crer, decididamente, que s6 pode haver um corpo ali onde haja um sen-
tir e, que, para que haja sentir é preciso que a distin¢ao entre o aqui e ali
deixe de apresentar um sentido rigoroso” (Idem, 1927, p. 262). “O sentir
nos abre a um mundo do qual ndo hd nenhuma fronteira verdadeira que
nos separa” (Idem, 1927, p. 121). Assim, se “o corpo deve ser sentido an-
tes de ser objeto” (Idem, 1927, p. 266), é porque inexiste uma conjuncao
fortuita entre eu e meu corpo. Nao sdo dmbitos justapostos, logicamente
relacionados, intuitivamente dados num labirinto transcendental. H3, an-
tes, uma “unidade ndo-causal” (Idem, 1927, p. 115), isto é, uma “intimi-
dade envolvida na palavra meu, meu corpo” (Idem, 1927, p. 305). “Uma
intimidade: eis aqui, verdadeiramente, a no¢do fundamental”, diz Marcel
(1935, p. 199). Trata-se de uma “experiéncia intima e irrecusavel” (Idem,
1935, p. 307).

E sob esse ponto de vista que a encarnagio condiciona os demais
aspectos aqui circunscritos da experiéncia propriamente sensivel. Con-
ferir estatuto a ideia de encarnacdo é aprofundar aquela “intimidade” de
principio, ou seja, explorar a unidade mais originaria do sentir, ndo em
sua feicdo rudimentarmente empirica, sensualista, mas em sua estrutu-
ra fenomenologicamente transcendental. Estou imerso numa experién-
cia fundamental, o proprio “sentir origindrio” (Ur-Gefiihl) (1927, p. 241)
como prioridade real, aquém dos demais objetos ou como camada mais
profunda da experiéncia fenoménica. Disso decorre a tarefa de “restituir
a experiéncia humana seu peso ontoldgico” (1935, p. 149). Aqui, a nogao
marceliana de experiéncia parece realmente consentir essa dimensdo
mais profundamente originaria que o Ur-Gefiihl enuncia, e, de passagem,
marcando um ponto de inflexdo para com o programa fenomenolégico do
idealismo husserliano.

Nessa perspectiva, vale lembrar que, em Husserl, o Leib ainda esta
investido de um certo poder constituinte, transcendental. Tudo se pas-
sa como se a ideia de “saber absoluto” tivesse, ainda, no interior desse
quadro, uma de suas expressdes mais recalcitrantes. Como, atestaria o
proéprio autor: “a subjetividade pura é, por ela-mesma, absoluta” (HUS-
SERL, 2001b, p. 135). Ora, para Marcel, ndo ha consciéncia “absoluta” ou
um ego puro fonte de toda claridade, depurado, de todo e qualquer las-

» o« » o«

tro com a experiéncia factica. Nocoes como “reducao”, “constituicao”, “eu

164



GABRIEL MARCEL E A RESSIGNIFICACAO DO CORPO

puro”, por exemplo,® sdo, metodologicamente, estranhas e sem qualquer
vigor especulativo na rede conceitual marceliana. Se ha uma nocgao fe-
nomenoldgica que Marcel mais se aproxime é, seguramente, a de inten-
cionalidade. Ele fala, por exemplo, de uma “intencionalidade concreta”:

A minha preocupacao metafisica central e constante consiste em
descobrir como o sujeito, em sua condicdo mesma de sujeito, se ar-

6 Em discussdo com Marcel, Schaerer se surpreende por ter preciosamente descoberto na obra
daquele, uma proximidade maior com Husserl do que com Heidegger. De pronto, Marcel avalia
(1974, pp. 398-399): “Vos confesso, agora, que eu tenho sempre me afastado diante da leitura
de Husserl. No fundo, eu me limitei as Meditacdes Cartesianas ouvidas quando foram ministra-
das por Husserl na Sorbonne. Ainda, ndo as tinha compreendido até o fim. Recordo-me, desde
o inicio, que foi muito sedutor. Eu dissera: eis ai um pensamento que sinto préoximo do meu.
Mas, a partir, pois, de certo momento, eu acreditei que nada compreendera de todo”. Entdo, me
desencorajei [...]. Eu lamento de ndo ter lido as Ideias a época em que dispunha de possibilidades
de leitura que ndo mais tenho. Eu penso que fora um livro muito importante. Acredito, efetiva-
mente, que ele abriu a via para além de certas antinomias do periodo neo-kantiano”. A par desse
depoimento, Marcel alude a uma conferéncia de Ricceur que, em parte, confirma esse juizo. Tra-
ta-se da palestra “Gabriel Marcel et la phénoménologie”, pronunciada por ocasido do Coléquio
em Cerisy-la-Salle, no periodo de 24 a 31 de agosto de 1973, em homenagem a Marcel que, alias,
fez-se presente, e, isso, poucas semanas antes de sua morte. Ricceur observa que entre Husserl
e Marcel ha “um jogo de parentesco e discordancia nem sempre ficil de desnudar. Em primeiro
lugar, eles parecem préximos: mas ha um abismo que se descobre entre eles. Por fim, uma nova
proximidade vem a tona precisamente no ponto mais extremo da divergéncia” (RICCEUR, 1976,
p. 53). Ha, evidentemente, “um tom, uma atmosfera, a recusa do sistema, corrigida por uma
preocupacgdo com distingdes refinadas” (Idem, 1976, p. 54), mas as diferengas sdo marcantes.
No limiar da fenomenologia de Husserl, ha a “redugdo”, enquanto que o primeiro gesto filoséfico
de Marcel é diametralmente oposto, uma vez que comega introduzindo em sua obra, a ideia de
“situacdo”. Treze anos apds, comentando [dées II, a propdsito da teoria do corpo, Ricceur assi-
nalaria: “Cabe observar que o corpo que aparece assim ndo é aquele que os autores franceses,
ap6s G. Marcel, chamaram de corpo préprio, mas desde ja uma quase realidade psicofisiolégica:
vale dizer, a preocupacdo de Husserl, em Ideen II, jamais consistird em opor ‘existéncia’ e ‘ob-
jetividade’, mas, ao contrario, de seguir o progresso da objetivacdo, ndo sobre um fundo ‘exis-
tencial, mas sobre um fundo ‘transcendental”” (Idem, 1986, p. 111). A bem da verdade, Ricceur
contrapde, aqui, dois registros distintos ao examinar criticamente que “a filosofia existencial
ndo pode limitar-se a uma critica da objetividade da caracterizagdo, do problematico: ela deve
ter como apoio as determinagdes do pensamento, sobre o trabalho do conceito, do qual nem a
ciéncia nem a técnica esgotam os recursos” (Idem, 1976, p. 73). J4, a obra de Husserl busca o
fundamento das ciéncias “nas estruturas pré-cientificas, antepredicativas da intencionalidade”
(Idem, 1976, p. 74). O que nos parece plausivel destacar nessas conversagdes é que a fenome-
nologia inaugurada por Husserl representa um passo a frente ao idealismo critico, ao criticismo
que teve na figura de Brunschivcg, sua principal referéncia, na tradi¢do académica francesa. Ora,
Marcel se debate o tempo todo com essa escola ao importar, pelo menos, um importante concei-
to fenomenolégico: a intencionalidade.
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ticula a uma realidade que cessa, nessa perspectiva, de poder ser
representada como objeto, sem jamais deixar, por isso, de ser exi-
gida e reconhecida ao mesmo tempo como realidade. Tais investi-
gacdes somente eram possiveis sob a condicdo de ultrapassar um
psicologismo que se limita em definir e em caracterizar atitudes,
sem levar em consideracao seu alvo, sua intencionalidade concreta
(Idem, 1947, p. 318; grifo nosso).

Ao langcar mao da nogao de intencionalidade, Marcel, de fato, se ocu-
pa de um problema de primeira ordem, do ponto de vista, evidentemente,
fenomenoldgico. Ele reconhece, alids, que sua posi¢ao “coincide com os ted-
ricos alemdes sobre o tema da intencionalidade, isto é, os fenomendlogos
atuais” (Idem, 1935, p. 279). Todavia, vejamos: ele presume uma “intencio-
nalidade concreta” como o principal “alvo” a ser atingido quando se trata
de superar o psicologismo. Marcel se explica que “se engaja numa analise
toda matizada pela terminologia husserliana embora siga menos os resul-
tados de sua pesquisa” (Idem, 1935, pp. 228-229). As conclusdes ndo sao
as mesmas. Se é verdade que ele também quer “abrir caminho sobre um
terreno que nao é aquele da logica, nem aquele da teoria do conhecimento”
(Idem, 1935, p. 230), ndo é, contudo, do idealismo ao menos fenomenologi-
camente professado por Husserl. Marcel quer pensar algo que, a medida do
possivel, faca a verdadeira articulagio entre sujeito e experiéncia.

Dai a questdo nevralgica: ha um interesse, ontologicamente central,
que resiste a toda e qualquer objetivacdo: a de como o “sujeito” se articula
com o “real”, isto é, com a “experiéncia”. Esse “com” é muito importante.
E que “a palavra com sé tem sentido ali onde ha uma unidade sentida”
(MARCEL, 1927, p. 169). O “étre-avec” ou “Mit-Sein” ndo é um ato de co-
nhecimento (Idem, 1974, p. 405). E o0 “com” da “articulacdo”. Ora, essa ar-
ticulacdo nos remete, de imediato, a esfera mais ampla do Ur-Gefiihl como
“sentir fundamental”, ou seja, ao Leib, esse existente-modelo, o pivd, por
exceléncia, pelo qual se radica toda encarnacdo. Ha ai, em termos marce-
lianos, outro estatuto do corpo, refratario a qualquer estagio de £moym,
pois o contraste ou a passagem do corpo morto (Leiche; Kérper) ao cor-
po verdadeiramente vivo (Leib) nao flerta mais com qualquer remissdo
subjetiva tltima puramente absoluta. O que modifica completamente em
Marcel é o lugar do originario: este ndo tem o seu lécus, a maneira de
Husserl, numa apreensdo puramente intuitiva do Ser. Fato é que ha um
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deslocamento transcendental ao corpo proprio como sensibilidade origi-
naria. E isso para além, bem além nao s6 do psicologismo, mas de todo e
qualquer recurso intuitivo tal como prescrito por Ideias I (2006).

Nesse ponto, novamente, a diferenca para com Husserl torna-se
ainda mais explicita. E que, em Marcel, o Leib ndo é um “modo de doagio”.
O corpo vivo é presenga; uma presencga originaria sobre o fundo da qual
toda doagao pode ser pensada. Quer dizer: o corpo como carne ndo é uma
auto-afec¢do pura, mas presentificacdo de um mistério: o mistério da en-
carnacdo. Mistério porque o corpo ndo é mais objeto (Gegenstand): ele é
inapreensivel, inverificavel, incondicionado transcendentalmente. Fazer
a experiéncia do corpo nao pressupde mais uma relacao do tipo sujeito-
-objeto, mas, sim, uma nova ordem fundamental de sentir, um sentir ori-
gindrio como presenca. Se o corpo-objeto tomado em si mesmo nao diz
muita coisa sob um angulo fenomenoldgico, é, agora, o Leib, esse fendome-
no mutante que se torna o pivé-nuclear de toda tarefa metafisica.

Nessa direcdo, todo idealismo pde um problema: “ha problema de
tudo o que esta posto diante de mim; este eu, por outro lado, cuja ativida-
de entra em jogo para resolver o problema, permanece fora ou aquém”
(1991, p. 61). Marcel entdo se pergunta se a solu¢do seria simplesmente
compactuar com a ideia familiar na filosofia kantiana e pds-kantiana, de
um eu transcendental ou de um sujeito puro? Quanto a isso, a resposta é,
de pronto, enfaticamente negativa:

O eu transcendental é, verdadeiramente dizendo, tdo somente um
monstro ou, pelo menos, uma ficgdo; haja vista que quando o penso,
apesar de qualificA-lo como um puro sujeito, eu o trato, contudo,
como um objeto, embora, paradoxalmente, eu lhe negue todas as
caracteristicas determinadas pelas quais se define um objeto real
qualquer (1991, pp. 61-62, grifo nosso).

Nessa formulacdo critica, embora Marcel tem em mira o neokan-
tismo francés, o idealismo fenomenolégico ndo estd, de todo, imune: o
idealismo (seja qual for suas multiplas e sofisticadas versdes) se mostra
“ficcional”. O idealismo é mais um sintoma “teratolégico” de um raciona-
lismo levado as dltimas consequéncias a medida que “julga-se possivel re-
duzir a consciéncia ao ato de tomar consciéncia, ato que nao se prestaria a
qualificacdo alguma e, portanto, a nenhuma alteragdo. Isso corresponde-
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ria a cavar um fosso impossivel de transpor entre o que se pode chamar
filosofia transcendental e experiéncia concreta” (1927, p. 87). O principal
diagndstico nesse “(ultra) racionalismo” é que “ha uma impossibilidade
de tratar a minha experiéncia como um solo, como uma referéncia abso-
luta” (1927, p. 285). Daf o ato de “protesto contra certo transcendentalis-
mo” (19974, p. 149).

Em termos marcelianos, é esse nivel de experiéncia mais abrangente
e, portanto, arquétipo no sentido de Ur-Gefiihl que o corpo pode ser situa-
do como uma presenca sensivel, viva, mas que, diversamente de Husserl,
ndo é hipostasiada sob o canon de um ego transcendental. Marcel reco-
nhece tanto o carater originario quanto cinestésico do corpo como Leib,
husserlianamente entrevisto, mas considera uma mera solucdo verbal
descrever essa fenomenalidade a titulo de uma reducdo ou constituicao
transcendental. Isso porque, em sentido marceliano, o Leib possui uma
densidade primeira, uma espessura mais radical cuja expressio ultima é
ser uma camada de sensac¢do origindria de todo sentir e de todo pensar.
A reflexao é devedora dessa infraestrutura fundamental como Ur-Gefiihl.

CONCLUSAO

Em suma, a ontologia do corpo préprio, enquanto restituicdo da
experiéncia em sua densidade decisiva, é marca constante nesse projeto
marceliano de ressignificacdo (hiper) fenomenolégica do corpo. O Ur-Ge-
fiihl é a expressdo genuina dessa camada primordial da qual toda consti-
tuicdo, todo gesto transcendental ganha algum alcance. Vimos, portanto,
que Marcel requalifica esse debate ndo pressupondo um carater mera-
mente realista, naturalista ou idealista do corpo. Ao mesmo tempo, ndo
deixa de ser verdade sobre o quanto Marcel quer livrar-se, nesse progra-
ma, de categorias classicas como corpo, sujeito. Trata-se, para ele, de sub-
verter essa categoriza¢do o quanto possivel. Daf as ndo raras reservas ter-
minoldgicas que sua obra, recorrentemente, se debate. Ele, entdo, parece
encontrar na no¢do de Ur-Gefiihl uma estratégica diferencial, embora nao
inteiramente suficiente para se pensar esse outro carater nio idealista/
realista do Leib. Qual seria, afinal, o alcance dessa estratégia conceitual?

E claro que Marcel pretende ultrapassar a categoria de corpo
e remover dela todo esquema a priori de que fora investida. E preciso
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aprofundar o corpo em sua concretude, para além, bem além, de uma
mera abstracgdo. E isso seja, do ponto de vista do idealismo, seja do rea-
lismo. O fil6sofo busca romper certo padrido ou formato. Pensar o corpo
mesmo a titulo de “corpo-sujeito” ou “corpo préprio” ndo supera, satis-
fatoriamente, a dificuldade, é bem verdade, mas, ao menos, repde a cate-
goria de corpo numa circunscricio fenomenolédgica, a mais anti-idealista
possivel. E necessario explorar a sua esséncia em toda a fenomenalida-
de. Ao retomar o uso germanico de Leib, Marcel s6 o compreende mais,
profundamente, a partir de outra constru¢do também de origem alema:
Ur-Gefiihl. O corpo (Leib) é uma figura que tem como fundo esse sentir
fundamental, originario de nossa experiéncia.

Essa exploracdo tematica ganha, aqui, nesse panorama, um realce
gestaltico, especial. Por isso, podemos ler essa nova remissdo conceitual
como expressdo de uma estrutura nuclear. Origindrio ou cinestésico é
preciso descrever o corpo a titulo dessa jungao Leib/Ur-Gefiihl aprofun-
dando ainda mais a critica fenomenoldgica tdo necessaria quanto exigen-
te. Afinal, se é verdade que a nog¢ao de Leib buscara compensar a caréncia
de Kérper como pura e simples extensao fisica, ela s6 é plenamente exe-
quivel no quadro mais amplo do Ur-Gefiihl. E esse quadro, a nosso ver, que
pOe em cena, a figuracdo ultima de Leib e sua originariedade cinestésica.
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INTRODUCAO

A base para uma psicologia clinica fenomenolégico-existencial é,
antes de mais nada, o rompimento com a ideia de uma psicologia que,
conforme Heidegger (2013), tomou como modelo a ciéncia natural,
pautando-se em um método analitico-explicativo de um Ego a priori, para
“construir a vida fatica, a partir de seus elementos primarios, as sensa-
coes” (p. 77). As sensagdes eram estudadas pela psicologia classica, bem
como, pela psicopatologia, como categorias naturalistas e, nesta mesma
direcdao, ambas as areas, conceituavam a psique como algo substancial,
uma espécie de consciéncia (Bewusstsein). Segundo Simone de Beauvoir
(2009), o estudo da existéncia fora ao longo dos anos, pautado no “monis-
mo endo6crino” do médico e psic6logo Georges Dumas. Ora, julga ele, esse
monismo, “nos parecia - como a maior parte de nossos colegas - inaceita-
vel” (p. 20), pois, se “toda consciéncia, como mostrou Husserl, é conscién-
cia de alguma coisa, isso significa dizer que nao ha consciéncia que nao
seja posicionamento de um objeto transcendente, ou, se preferirmos, que
a consciéncia nao tem ‘conteudo’”. (SARTRE, 2005, p. 22).

Diante do exposto, pretendemos com este estudo, apresentar, uma
maneira de se compreender o Ego, diferente do Eu psicoldgico, difundi-
do pelas areas acima mencionadas. Para tanto, esta tem como ponto de
partida a afirmacdo de que todo sujeito é ontologicamente existéncia
sem uma esséncia a priori, ou seja, o sujeito é aquilo que faz de si mes-
mo. Pautamos nosso entendimento, na premissa de que, em uma abor-
dagem critica no ambito da Psicologia, faz-se necessario considerar a
nocao do Ego transcendente.

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 172-186, 2017.
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Nosso empreendimento, portanto, é realizar uma investigacdo da no-
¢ao do Ego tal como compreendida na obra A Transcendéncia do Ego (1936)
de Jean-Paul Sartre, focando inicialmente em um Ego que, partindo da feno-
menologia de Husserl, é um Ego transcendental, mas que, posteriormente,
encontrara sua formulacdo mais radical em Sartre, através de sua fenome-
nologia da existéncia. O filésofo francés trabalhara a tese da existéncia de
um ato reflexivo, ou seja, um Ego transcendente, visado pela consciéncia
intencional, logo, um Ego que estd no mundo e ndo na consciéncia.

JEAN-PAUL E A TEORIA DO EGO TRANSCENDENTE:
INCURSOES SUMARIAS

Para que tal investigacdo seja possivel, tentaremos situar a seguinte
questdo norteadora: quais os motivos pelos quais, o Ego, tal qual descrito
por Sartre, é um Ego transcendente e ndo transcendental? Para melhor
contextualizarmos essa questdo, faz-se necessario, destacar que Sartre
retoma criticamente, ao longo de sua obra, teorias que afirmam a mate-
rialidade do homem e do Universo. Antes de tudo, ele observa que frente
a uma forma de desdenhar a ciéncia e as técnicas vigentes da psicolo-
gia analitica, “empoeirada que ensinavam na Sorbonne, trata-se de opor
uma compreensdo concreta, logo sintética, dos individuos”*. Ou como bem
descrevia Beauvoir, “o que o interessava antes de tudo eram as pessoas”.
(BEAUVOIR, 2009, p. 33). E esse interesse, se confirmou na década de
1930, quando o filésofo francés, ainda jovem, quis conhecer e compreen-
der os fundamentos da fenomenologia alem3, até entdo desconhecida,
tanto por ele, quanto por seus mestres da filosofia francesa.

Parafraseando Fujiwara (2014), o maior encantamento de Sartre,
pela fenomenologia, era a “possibilidade teérica de um filosofia con-
creta” (p. 55) e, foi a partir de uma conversa com seu amigo Raymond
Aron, em um bar de Paris, que Sartre compreendeu que se ele fosse fe-
nomendlogo, poderia fazer filosofia, falando sobre as bebidas servidas a
mesa. Sendo, vejamos:

1  Aqui, cabe, apenas, registrar que essa no¢do de uma “filosofia concreta” é um mote que toma
impulso, sobretudo, a partir de Gabriel Marcel (1999) e que, por assim dizer, cria uma atmosfera
no cendrio filoséfico (fenomenoldgico-existencial) e até mesmo da Psicologia na Fran¢a como
Politzer (2003), por exemplo, na primeira metade de século.
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Estas vendo, meu camaradinha, se tu és fenomenologo, podes fa-
lar deste coquetel, e é filosofia”. Sartre empalideceu de emocdo, ou
quase; era exatamente o que ambicionava ha anos: falar das coisas
tais como as tocava, e que fosse filosofia. Aron convenceu-o de que
a fenomenologia atendia exatamente a suas preocupacgdes: ultra-
passar a oposicdo do idealismo e do realismo, afirmar ao mesmo
tempo a soberania da consciéncia e a presenca do mundo, tal como
se da anés (BEAUVOIR, 2009, p. 94).

E possivel perceber com a afirmativa acima, que Beauvoir, apon-
ta para um dos mais importantes temas que compde o projeto filoséfico
e psicolégico de Sartre, qual seja, a sua “preocupacdo com o problema
do fundamento” (BORNHEIM, 2000, p. 26). Para tanto, cabe-nos, aqui, a
seguinte reflexdo: para que, exatamente, Sartre se interessava por uma
“filosofia concreta”? Parece-nos que a resposta esta inicialmente funda-
da no interesse do fildsofo existencialista em esbocar sua compreensao a
respeito de uma nova psicologia. Desta forma, Sartre, fundamentou-se na
fenomenologia de Edmund Husserl, bem como, na filosofia de Heidegger.
Da primeira, extraiu os fundamentos para uma reduc¢ido fenomenolégi-
ca e, da segunda, pautou-se na premissa de que para alcangarmos com-
preensivamente o ser, precisamos analisar existencialmente a pessoa, ou
conforme descreve Heidegger, o ser-ai (Dasein).

Se num primeiro momento, podemos identificar que o interesse
de Sartre por uma filosofia concreta, ou seja, pela fenomenologia, era a
possibilidade concreta de uma nova psicologia, num segundo momento,
podemos considerar que sua inten¢do também era a de radicalizar on-
tologicamente a propria fenomenologia, como bem esclarece Bornheim
(2000), dizendo que o fascinio que Sartre tinha pela fenomenologia ndo
se restringia a um mero interesse metodol6gico, mas um interesse em
“radicaliza-la ontologicamente” (p. 31). Ainda segundo Bornheim (2000,
p. 31), “no contexto da fenomenologia, dois sdo os temas a que Sartre se
prende de imediato”: a consciéncia e o fendmeno.

Ambos os temas, foram pressupostos basicos na busca de Sartre
no afa de tracar linhas gerias de uma Psicologia de verve existencialista.
E, foi movido por esta busca que Sartre identificou tanto no pensamento
de Husserl, quanto no de Heidegger, algo em comum, qual seja, o papel
ativo do homem, como construtor de seu préprio destino. Nessa direcio,
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os apontamentos feitos até aqui, nos levam para os caminhos trilhados
por Sartre em prol da realizacdo de seus projetos filoso6fico e psicologico,
tendo como ponto central de discussao a no¢do de Ego. Para tanto, esbo-
caremos um breve recorte desse itinerario. Durante sua estadia em Ber-
lim (1933/34), Sartre passa a estudar a fenomenologia de Husserl, que,
influenciado pela tese de Brentano, buscou fazer dessa disciplina uma
ciéncia pura dos fundamentos do conhecimento da filosofia e de todas as
demais ciéncias.

Nas primeiras paginas da obra A Transcendéncia do Ego, Sartre afirma:

Para a maioria dos filésofos o Ego é um “habitante” da consciéncia.
Alguns afirmam sua presenca formal no seio das “Erlebnisse”, (vi-
véncias) como um principio vazio de unificagcdo. Outros - na maioria
psicologos - pensam descobrir sua presenga material, como centro
dos desejos e dos atos, em cada momento de nossa vida psiquica.
Gostariamos de mostrar aqui que o Ego ndo esta nem formalmente
nem materialmente na consciéncia: esta fora, no mundo; é um ser
do mundo, como o Ego do outro (SARTRE, 2013, p. 13).

Em tultima andlise, o que Sartre quer dizer nas primeiras paginas
de seu escrito é que ele rejeita a nocdo de um ego como habitante da
consciéncia, uma vez que, se a consciéncia é fluxo, um para fora, para o
mundo, ser consciente de algo, é estar diante da presenca concreta do
que ndo é a consciéncia. Logo, ndo faz sentido introduzir na consciéncia
um Ego, sendo este, para Sartre, um objeto transcendente, aparecendo,
como qualquer outro objeto, ao nivel da reflexdo e ndo como unificador
da consciéncia e do mundo, pois a consciéncia ja se unifica com o objeto
no proprio ato de transcender. Assim, ao invés de um Ego transcenden-
tal, o que ha é a transcendéncia do ego. Em virtude disso, o Ego ndo esta
dentro da consciéncia, uma vez que é um objeto visado por ela.

FUNDAMENTOS FENOMENOLOGICOS PARA
UMA PSICOLOGIA EXISTENCIAL

0 pai do movimento existencial moderno, desde o inicio de seus
estudos filosoficos, intencionava elaborar uma nova psicologia, como
visto acima. Conforme Schneider (2011) esse interesse era oriundo de
multiplos fatores, entre eles, o repudio de Sartre a sociedade burguesa,
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por seus habitos e costumes. Tratou-se, em especial, de “uma rejeicao a
moral e a logica psicologica que a sustentava, como o apego ao indivi-
dualismo” (p. 65). Sartre pretendia, com sua nova psicologia, superar as
concepgoes filosoéficas, antropolégicas, bem como, psicoldgicas vigentes,
as quais “embasavam a racionalidade dominante” (p. 65). Outro fator pre-
ponderante para a construcdo de uma nova psicologia fora a experiéncia
do filésofo francés em estudar Psicologia no curso de Filosofia. Essa ex-
periéncia acabou por instigd-lo a estudar mais sobre a ciéncia em ques-
tdo, bem como, “superar os equivocos” (2001, p. 65) que compunham as
teorias psicologicas vigentes, as quais compreendiam o homem de forma
“abstrata e despregadas da realidade” (p. 65) e, ainda, “mecanicistas e
causalistas” (SCHENEIDER, 2011, p. 65).

Em sua maioria, os biégrafos de Jean-Paul Sartre, “fazem ques-
tao de salientar a importancia da psicologia em seu projeto intelectual”
(SCHENEIDER, 2011, p. 65). Vejamos o que a biégrafa Cohen-Solal apon-
ta neste sentido:

A filosofia seria, de certa maneira, uma introducao a e a criagao
romanesca. Na revisdo das provas de Psychopathologie Générale
de Jaspers, nas visitas as apresentacdes dos doentes no hospital
Sainte-Anne, aonde vais aos domingos de manh3, em companhia de
Nizan, Aron e Lagache, em seu diploma de estudos superiores |[...],
Sartre deslinda sobretudo, o campo da psicologia (COHEN-SOLAL,
2008, p. 100).

Esse interesse de Sartre pela Psicologia o coloca, no caminho da fe-
nomenologia. Isso acaba por justificar a necessidade de se partir da feno-
menologia de Husserl para falar da Psicologia Existencial, pois, aos olhos
sartrianos, o conceito de consciéncia intencional se torna programatico
em sua obra alinhada, portanto, a mesma tradic¢io iniciada pelo projeto
husserliano. No entanto, como frisamos sumariamente, o pensador fran-
cés diverge de Husserl quanto a questio do Ego transcendental. E que
para este ultimo, a fenomenologia se apresentava como um método de
investigacdo capaz de,

[..] colocar a filosofia em um novo patamar rumo “ao concreto”,

possibilitando romper com as concep¢des abstratas, metafisica,
desde que feita uma profunda revisao nos caminhos adotados por
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)

Husserl, recolocando sua filosofia, novamente, em dire¢io “as coi-
sas mesmas”, na medida em que a realidade exterior havia sido “es-
quecida” entre parénteses, quando esse filosofo transformou sua
“reducdo fenomenolégica” na constatacdo apoditica do “eu trans-
cendental”, preservando, com isso, o idealismo que tentava contes-
tar (SCHENEIDER, 2011, pp. 75-76).

Ou seja, Sartre converge com Husserl quando este supera a dico-
tomia entre aparéncia e esséncia. Pelos atos da consciéncia intencional a
ideia que fazemos de algo quando de sua apari¢do, nao oculta outro algo
por detras de sua aparéncia. Sartre, contudo, coloca que quando temos
consciéncia de algo (fendmeno), este algo concreto nio deixa de existir no
mundo, quer dizer, ndo se resume a esséncia que a consciéncia lhe atribui
sendo, pois, aquilo que a consciéncia (como negatividade) nao é (positi-
vidade). O conhecimento é uma das maneiras possiveis da consciéncia
intencionar algo, a exemplo, dos afetos e das emocdes.

Como ja mencionado, o pensamento existencial sartriano sustenta-
-se também, nos fundamentos da filosofia de Heidegger. Este ultimo ela-
bora, em Ser e tempo, uma analitica do ser, isto é, lanca as bases de um
novo projeto: o de uma ontologia fundamental tendo como contraponto
a metafisica tomada em sua acep¢do classica. Heidegger parte de uma
pergunta programatica: a busca pelo sentido do ser. Em resumo, essa é
a questdo de fundo que caira, sintomaticamente, no “esquecimento”, isto
é, permanecera, ao longo da tradigdo, como uma questdo escamoteada
e, portanto, ndo devidamente tratada de um ponto de vista ontolégico.
E verdade também que anos mais tarde, na década de 1950, por inicia-
tiva do médico psiquiatra Medard Boss, Heidegger realiza uma série de
seminarios em Zollikon visando, por meio desses encontros, repensar a
possibilidade de uma perspectiva terapéutica a luz da proposta clinica
que ficou conhecida como Daseinanalise tendo como pano de fundo teé-
rico a analitica existencial de Ser e tempo, de 1927. Um dos conceitos mais
marcantes da filosofia heideggeriana é, sem duvida, o conceito de Dasein,
traduzido para o portugués como ser-ai, que permite o entendimento do
ser, a partir do proprio ser, ou seja, 0 homem tem a possibilidade de apre-
sentar-se enquanto tal, pois seu modo de ser se traduz na propria existén-
cia, é um ser que se mostra no tempo e, por ser dotado de linguagem, tem
a condicdo necessaria para a manifestacao do préprio ser no tempo. De
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todo modo, sem adentrar nesse terreno, até porque é um registro comple-
tamente diverso da perspectiva sartriana aqui em pauta como, por exem-
plo, de uma psicanalise existencial, o que cabe, tdo somente, indicar é o
carater factico e originario da existéncia que esteve presente tanto num
fenomendlogo quanto no outro.

Nessa medida, pode-se considerar que Sartre contribuiu de ma-
neira singular para uma nova compreensdo da consciéncia e sua relacdo
com o mundo, cuja liberdade de eleicao desse mundo, pesa o fardo sobre
o ombro do homem, uma vez que vé-se frente a angustia da escolha e
responsavel por ela e, embora empregando as terminologias das filoso-
fias alemas de Heidegger e de Husserl, Sartre ndo foi um mero discipulos
desses pensadores, pelo contrario, com certa frequéncia em suas obras,
encontramos contestacoes a filosofia de Heidegger e uma certa critica a
fenomenologia de Husserl.

No periodo em que Sartre esteve em Berlim, dividiu seu tempo entre
os estudos sobre a fenomenologia, bem como, a reda¢do de seu romance
A Ndusea (1938), e um artigo maior que leva o nome de A Transcendéncia
do Ego o qual foi escrito em 1934 e publicado em 1936. Foi nessa obra
que Sartre da inicio ao seu projeto filoséfico, combatendo as teses da pre-
senca formal e material do Eu na consciéncia, postuladas, sobretudo, por
Husserl. Vejamos, entdo, as indaga¢des, bem como, as posicdes a este res-
peito, do préprio Sartre, nas primeiras paginas de sua obra:

Existe ai lugar para um Eu em uma consciéncia [..].? A resposta é
clara: evidentemente nao. Com efeito, esse Eu ndo é nem objeto [...]
nem tampouco da consciéncia, ja que é alguma coisa para a cons-
ciéncia [..]. Com efeito, o Eu, com sua personalidade, é tao formal,
tdo abstrato que o supomos como um centro de opacidade [...]. Uma
consciéncia pura é um absoluto tdo somente porque ela é conscién-
cia de si mesma. Ela permanece portanto um “fend6meno” no senti-
do muito particular em que “ser” e “aparecer” compdem uma uni-
dade. Ela é completa leveza, completa translucidez. E nisso que o
Cogito de Husserl se difere do Cogito cartesiano. Mas se o eu é uma
estrutura necessaria da consciéncia, esse Eu opaco é elevado ao
mesmo tempo a posicdo de absoluto. Eis-nos, portanto, na presenca
de uma ménada. E é exatamente essa, infelizmente, a orientacdo do
novo pensamento de Husserl [...]. A consciéncia tornou-se pesada,
ela perdeu o carater que fazia dela o existente absoluto por forca da
inexisténcia. Todos os resultados da fenomenologia ameagam ruir
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se o Eu ndo for, tanto quanto o mundo, um existente relativo, signi-
fica dizer, um objeto para a consciéncia (SARTRE, 2013, p. 23-25).

Portanto, diferentemente de Kant e de Husserl que, respectiva-
mente tratavam de compreender a passagem do Ego da consciéncia
transcendental para o Ego empirico, aos olhos de Sartre, o que impor-
tava era mostrar que o Ego ndo estd na consciéncia nem formal nem
materialmente, mas sim fora, no mundo. Pois bem: a fim de esclarecer a
constituicdo do Ego, Sartre retorna ao pai da fenomenologia, Husserl, e
ao rejeitar a no¢ao de um Ego como habitante da consciéncia, ele (Sar-
tre), em primeiro lugar, retoma as caracteristicas que definem a cons-
ciéncia, para, num segundo momento, compreender como o proprio Eu
se constitui. Assim, tendo em vista que, se 0 movimento da consciéncia é
para fora, para o mundo, emerge a questdo: como se caracteriza a cons-
ciéncia? Vejamos o que Sartre propriamente coloca:

Toda consciéncia, como mostrou Husserl, é consciéncia de alguma
coisa. Significa dizer que ndo ha consciéncia que nio seja posiciona-
mento de um objeto transcendente, ou, se preferirmos, que a cons-
ciéncia ndo tem ‘contetdo”. (SARTRE, 2005, p. 22)

Podemos, com base nas palavras de Sartre, afirmar que a lei de toda
consciéncia é ser consciéncia de alguma coisa, ou seja, relacdo a um ob-
jeto transcendente e consciéncia de si, logo, ser consciéncia de significa
ser sempre posicional de alguma coisa, ou seja, estar posicionada frente
a algo diferente dela, que esta fora. Logo, a consciéncia ndo posiciona a
si prépria como objeto, uma vez que ela é ndo posicional de si. E ainda,
conforme Sartre,

Ao mesmo tempo, a consciéncia é, pura, ela é clara como um grande
vento, ndo ha nada nela, salvo um movimento para fugir de si, um
deslizamento para fora de si; se, pela impossibilidade, vds entrares
“numa” consciéncia, vos serieis agarrado por um turbilhdo e rejei-
tado para fora, perto da arvore, na plena poeira, pois a consciéncia
nio tem ‘dentro’; ela ndo é nada sendo o fora dela mesma e é essa
recusa absoluta, essa recusa de ser substancia que a constitui como
uma consciéncia (SARTRE, 1939, p. 106).
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Assim, a consciéncia pode ser entendida como uma explosdo, um
movimento em dire¢do a algo. Em suma, por ser posicional de um objeto e
consciéncia de si, ela, a consciéncia ndo possui um lugar dentro dela, onde
habitaria, a principio, um Eu. Como qualquer objeto transcendente, o Eu é
um centro de opacidade e necessita estar fora, no mundo.

Isto posto, a ruptura com a filosofia de Kant, bem como, com a feno-
menologia de Husserl foi de grande relevancia para que Sartre pudesse dar
inicio a uma nova ontologia do Ego que, o distinguisse da consciéncia, pois,
para ele, vale reiterar, o Eu ndo estd nem formalmente nem materialmente
na consciéncia, mas fora, como o Ego do Outro. Desta forma, nao faz sentido
introduzir na consciéncia um Ego, pois este € um objeto transcendente, que
aparece, como qualquer outro objeto, ao nivel da reflexdo e ndo como uni-
ficador da consciéncia e do mundo. Ao invés de um Ego transcendental, o
que ha é a Transcendéncia do Ego. Nessa dire¢do, o primeiro passo de uma
filosofia deve ser, portanto, descreve Sartre (2005, p. 22):

[...] expulsar as coisas da consciéncia e restabelecer a verdadeira re-
lacdo entre esta e 0 mundo, a saber, a consciéncia como consciéncia
posicional do mundo. Toda consciéncia é posicional na medida em
que se transcende para alcancar um objeto, e ela esgota-se nesta
posicdo mesma: tudo quanto ha de intencdo na minha consciéncia
atual esta dirigido para o exterior.

Para Husserl (1988), a consciéncia manifesta-se sempre como um
constante movimento em dire¢do ao ser, no intuito de nadifica-lo. O fil6-
sofo alemdo denominou essa caracteristica de intencionalidade, ou seja, a
consciéncia dirige-se para alguma coisa, visa sempre alguma coisa. Assim,
podemos dizer que a intencionalidade é a caracteristica fundamental da
consciéncia, pois é por meio dela que aquilo que um objeto é, se constitui
espontaneamente em consciéncia. A esse modo, com o termo intenciona-
lidade, Husserl mais uma vez, se contrapds ao pressuposto basico da Psi-
cologia Classica, que se referia a consciéncia como um depdsito de ima-
gens ou representacdes dos objetos que afetam nossos sentidos. Aceitar
tal concepcao, seria 0 mesmo que postular que a consciéncia atua como
mera passividade, quando na verdade, ela é liberdade, cabendo-lhe, por
isso mesmo, dar sentido as coisas.

Assim, conforme o préprio pai da fenomenologia coloca: Toda cons-
ciéncia é consciéncia de e para alguma coisa (HUSSERL, 1988), ou seja, to-
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dos os atos da consciéncia tendem para um objeto, que pode ser inclusive
um objeto imaginado, como € o caso do préprio pensamento, em que, pela
reflexdo (PERDIGAO, 1995), podemos dizer que nio ha consciéncia sem o
objeto ao qual ela se dirige intencionalmente.

O principio de intencionalidade funciona como um dispositivo ca-
paz de restituir o ser dos fendmenos em sua exata apari¢do a conscién-
cia, consciéncia entendida como Nada, como um vazio absoluto, uma
negatividade, um movimento de transcendéncia para fora de si mesma,
ou conforme Perdigao (1995), sendo um Nada sobre um fundo de Ser,
o Para-Si sé pode existir perseguindo o Ser, fazendo um “apelo ao Ser”.
Ora, é verdade que, antes de Sartre, Heidegger ja dissera que a realidade
humana é um “dirigir-se para fora de si”, uma abertura para o mundo.
(PERDIGAO, 1995, p. 46). Nesse horizonte, comenta Sartre: Ser

[...] é ser no mundo. Compreendeis este “ser-no” no sentido de mo-
vimento. Ser, é manifestar-se no mundo, é partir de um nada de
mundo e da consciéncia para de repente se manifestar-consciéncia-
no-mundo. Que a consciéncia tente se recuperar, de coincidir enfim
com ela mesma, imediatamente, se fecham as janelas, ela se aniqui-
la. Essa necessidade para a consciéncia de existir como conscién-
cia de outra coisa que ela, Husserl a nomeia de “intencionalidade”
(SARTRE, 1939, p. 106).

Com o intento de responder a questdo que emergiu nos primei-
ros passos deste estudo, a qual busca compreender o Ego na perspecti-
va aberta pela fenomenologia sartriana, como um Ego transcendente e
ndo transcendental, podemos dizer que, quando Sartre parte do principio
husserliano da intencionalidade e aponta que o Para-Si precisa do Em-Si
para existir, para ele, a consciéncia é um deslizamento, um movimento de
explosdo, no sentido de ser uma metafora da consciéncia? que se recusa a
tornar-se um ser substancial, pois sentimentos, significacdes e o proprio
Ego, ndo aparecem como mera soma de rea¢des subjetivas. E que eles sio
todos atos intencionais dirigidos ao mundo, pela consciéncia que parte
de e em direcgdo as coisas, as quais podem ser reais ou imaginarias. Desta
forma, a transcendéncia, no discurso sartriano, ndo tem nenhum signifi-
cado metafisico ou espiritual, mas tem a ver com a intencionalidade pela

2 Ver BARATA (2000).
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qual o Ego é langado para fora e inscrito pela consciéncia como um objeto
do e no mundo.

Para Sartre, é a consciéncia que permite a unidade do Ego de uma
pessoa, por este ser tal qual tudo que estd no mundo, passivel de capta-
cdo e significacdo. Para explicar a referida afirmativa, faz-se necessario,
segundo Sphor (2009), compreender os diferentes niveis de consciéncia,
tais quais foram descritos por Sartre.

O primeiro nivel de consciéncia é chamado consciéncia de primeiro
grau. Esta consciéncia é uma relacdo imediata com seu objeto, é uma vi-
véncia espontanea, irrefletida, ou conforme Sphor (2009) apud Bertolino
(1979) uma vivéncia “sem previsao reflexiva de resultado, sem justificati-
vas (p. 16). Esta consciéncia de primeiro grau ou cogito pré-reflexivo pos-
sui, ainda, uma prioridade ontolégica em relagdo a consciéncia de segundo
grau ou também chamada de cogito reflexivo, ou seja, ela é o fundo sobre
o qual se da a reflexdo.

O outro nivel de consciéncia é chamado consciéncia de segundo grau.
Este ato é operado por uma consciéncia dirigida sobre a consciéncia, que
toma a consciéncia como objeto o que significa que esta consciéncia é
consciéncia posicional de alguma coisa (objeto) e consciéncia de si, tal
como toda e qualquer consciéncia. A diferenca é que esta consciéncia
de segundo grau, também chamada reflexionante, toma uma consciéncia
anterior como objeto estabelecendo, sobre ela, uma posicdo reflexiva e
critica. Em primeiro lugar, a pessoa vive suas experiéncias; se vé comple-
tamente absorvida nelas, sem se posicionar frente a elas (consciéncia de
primeiro grau), para, na sequéncia, poder se voltar sobre o que viveu e
se posicionar frente a tais experiéncias (consciéncia de segundo grau). E,
neste momento, que o Ego aparece (SPHOR, 2009).

Ainda conforme a autora mencionada, podemos dizer que o Ego
nada mais é do que um objeto para esta consciéncia de segundo grau, de
modo que a consciéncia de primeiro grau pressupoe a de segundo grau,
dando sustentacdo ontolégica ao Ego. Embora a consciéncia de primei-
ro grau é nao posicional de si, isso ndo quer dizer que o que se vive es-
pontaneamente ndo afete uma pessoa ou nao tenha significado para ela.
Muito pelo contrario, é neste plano que se vive concretamente quem se
é, onde se é psicofisicamente atingido pelas experiéncias da vida. Sartre
chamari este aspecto do Ego de Moi porque é sua face passiva que repre-
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senta “o ser inteiro movendo-se para o futuro, sendo seu projeto de ser”
(EHRLICH, 2002, p. 45). Tais vivéncias, que sdo espontaneas, poderdo ser
apropriadas pela consciéncia, ou seja, poderdo servir de objeto para uma
consciéncia de segundo grau. Ha aqui um movimento ativo do Ego que
nada mais é do que a apreensao reflexiva de seus diferentes perfis; esta
face do Ego é chamada de Je. Importante destacar que o Je e o Moi “sao
dois aspectos de uma mesma realidade”, sendo a diferenciacdo entre eles
apenas uma questao “funcional” ou “gramatical” (SARTRE, 2013, p. 37).

Se, para Sartre, é pela consciéncia reflexionante que o Ego transcen-
dente e ndo transcendental, passa existir, uma vez que ndo é ele que capta
o mundo, e sim, é captado pela consciéncia como objeto, podemos dizer,
afim de ilustrar a explicacdo acima, que o leitor ao captar o que esta sendo
lido neste artigo, podera pensar sobre o conteddo. Porém, o contetido é
pensado sem a existéncia da consciéncia de um Ego que reflete sobre, ou
seja, esse Ego so6 sera “criado pela consciéncia por meio do ato reflexivo,
quando uma nova consciéncia volta-se a consciéncia impessoal” (BOCCA
& FREITAS, 2011, p. 106), constituindo, assim, o Ego.

Podemos exemplificar ainda, com uma situacdo vivenciada por
um cliente em psicoterapia, dentro de uma compreensao da Psicandlise
Existencial, quando este coloca que as pessoas se afastam dele, que nao
0 querem por perto, que o rejeitam. O sentido da rejei¢cdo esta no mundo,
nos outros. Aqui fica evidente a consciéncia de primeiro grau, uma cons-
ciéncia espontanea que acusa o outro pela vivéncia da rejeicdo, mas com
o passar do processo psicoterapéutico, esse cliente podera afirmar que,

[...] ele préprio se coloca ao outro como uma pessoa inadequada,
que muito reclama da vida, que nio sabe ser independente, por
isso, ocupa as pessoas pedindo conselhos do que fazer, e ele que
se julgava rejeitado, sem perceber (consciéncia de primeiro grau)
[grifos nossos] provocava no outro um comportamento de rejeicdo
para consigo - e a verdade, agora, para o cliente, é que ele se perce-
be (consciéncia de segundo grau) [grifos nossos] com sentimento
de rejeicao (BOCCA & FREITAS, 2011, pp. 106-107).

Com o exemplo acima, podemos perceber que, num segundo mo-
mento, a consciéncia do cliente em questdo, quando volta para si de ma-
neira pessoal, faz surgir o Ego, enquanto que, no primeiro momento, ao
falar sobre os outros, a consciéncia se faz impessoal, por nao intencionar
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um Ego. O Ego, portanto, é o objeto de um ato refletido e a reflexdo é o ato
fundante do Ego. Para Sartre, muitas pessoas confundem a questao do
Ego, pensam que o Ego produz os estados que emana a consciéncia, mas
para ele, o processo é ao contrario, a consciéncia constitui os estados e
por meio destes, o Ego. O Ego é, portanto, produto da consciéncia e ndo o
produtor. Por isso, Sartre pode dizer que “[...] tudo esta fora, tudo, até nés
mesmos: fora, no mundo, entre os outros” e, onde nos descobriremos? E
na estrada, nas cidades, no meio da multidao, coisa entre as coisas, ho-
mem entre os homens” (SARTRE, 2005, p. 107). Eis aqui o motivo pelo
qual, em sua filosofia, o Ego é transcendente e ndo transcendental.

CONSIDERAGOES FINAIS

O presente estudo objetivou realizar uma investigacdo da nocdo do
Ego tal como compreendida na obra A Transcendéncia do Ego, ou seja, da
consciéncia como nao sendo sinébnimo de psiquico. Trata-se de um Ego
que se constitui de maneira transcendente a consciéncia, ou seja, o Ego é
objeto para a consciéncia, de tal forma que é a consciéncia reflexionante,
que permite que o Ego exista.

Nosso empreendimento foi, portanto, o de focar em um Ego que,
partindo da fenomenologia das esséncias de Husserl, é um Ego transcen-
dental, mas que, posteriormente, encontra sua radicalizacdo maxima em
Sartre. Assim, por meio de sua fenomenologia da existéncia, no ato refle-
xivo, como consciéncia de segundo grau, um Ego transcendente, visado
pela consciéncia intencional, mostra-se como um tnico e mesmo Ego, po-
rém, com duas faces, sendo elas: Je a face ativa e Moi a face passiva. O Ego,
€ objeto para a consciéncia. Eis aqui o momento em que ha a radicalizacdo
fenomenoldgica em Sartre: sua ontologia afirma que o Ego é resultante da
unidade das consciéncias. Ora, esta unidade é realizada pelo objeto trans-
cendente. Um Ego que ndo esta na consciéncia, é o produto da consciéncia
e ndo o produtor, logo, o Ego estd no mundo.

Diante do exposto, podemos dizer que Sartre, no ambito de sua
fenomenologia existencial, reformulou os conceitos de Ego, de conscién-
cia e de mundo, logo, construiu uma nova ontologia, ou seja, uma nova
compreensao sobre a realidade humana, a qual se abriu para uma nova
antropologia e se desdobrou em novas perspectivas epistemoldgicas, es-
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pecialmente para o campo da Psicologia. Desta forma, sua filosofia torna
possivel a compreensdo das vivéncias paradoxais da condicdo humana
bem como, de sua complexidade psicopatolégica.
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O papel dos valores na analise do fenomeno
da empatia em Edith Stein

Maria Cecilia Isatto Parise
(USP)

INTRODUCAO

0 que considero um valor para mim? Ou melhor, de que modo eu “sin-
to” que algo tem valor? Como caracterizo essa minha vivéncia? O valor de
outra pessoa pode “contagiar-me” a ponto de eu nao conseguir mais perce-
ber que ele ndo se originou em mim? Posso acatar valores que, em outras
circunstancias, seriam antivalores para mim? Qual a influéncia dos valores
na formacdo da minha prépria personalidade? Essas questdes sdo aborda-
das por Edith Stein por meio da andlise fenomenoldgica do fendmeno da
empatia. Suas respostas remetem-se a outra problematica mais ampla con-
cernente a constituicdo do ser humano como pessoa espiritual, sua liberda-
de individual e responsabilidade pelas decisdes que toma em sua existéncia.

Nesse trabalho sera apresentada a compreensao steiniana dos va-
lores no contexto de sua andlise fenomenoldgica da empatia, especial-
mente na vivéncia dos sentimentos [Gefiihlen]. Tal analise tem por objeti-
vo assegurar a importancia da intersubjetividade para a constituicdo dos
individuos sem negar a irredutivel singularidade de cada sujeito que se
encontra em relacdo, fundamentando a liberdade e a responsabilidade in-
dividual sem cair numa proposta egocéntrica e solipcista. Na base dessas
questdes encontra-se a problematica central do ato empatico: identificar
onde termina a minha vivéncia individual, originaria, e comeca a minha
compreensao da vivéncia alheia.

Edith Stein, em sua tese doutoral sobre O problema da empatia
(1916)" feita sob a direcdo de Edmund Husserl?, empreende a andlise

1 STEIN, E. Zum Problem der Einfiihlung. ESGA 5. Freiburg-Basel-Wien: Herder, 2010.

2 O fenémeno da empatia havia sido definido por Edmund Husserl no primeiro livro das Ideias
para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, publicado em 1913: Ideen
Zu Einer Reinen Phdnonemologie Und Phdnomenologischen Philosophie. Erstes Buch: Allgemeine
Einfiihlung in die reine Phdnomenologie.

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 187-205, 2017.
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fenomenoldgica desse ato experiencial que esta na base da intersubje-
tividade humana. Ela parte da constatacdo de que “o fend6meno da vida
animica alheia existe e é indubitavel”?, com o intuito de “olha-lo mais de
perto”. Ela aprofunda e amplia a descri¢do desse fendmeno por meio de
uma analise fenomenolégica minuciosa do ato empatico. Tal mapeamento
refinado, além de descrever com mais detalhes o fundamento das rela-
cOes intersubjetivas, visa trazer a luz aspectos essenciais da constituicao
do ser humano, ndo apenas a sua estrutura geral essencial, mas também
a dimensao Unica e irredutivel, propria a cada individuo em sua singulari-
dade pessoal®. A tripla dimensao constitutiva do ser humano: corpo proé-
prio vivenciado [Leib] - psique (alma psiquica) [Psyche] - espirito (alma
espiritual) [Geist] é utilizada como fio condutor para a exposicado steinia-
na de analise do fendmeno da empatia®.

Na primeira parte do texto (Parte II)7 Edith Stein cita o método fe-
nomenolégico de Edmund Husserl como pressuposto em sua analise e
apresenta o que permanece da esfera da consciéncia apés ter-se operado
as reducdes fenomenologicas. Em seguida, compara o ato empatico com
outros atos ou vivéncias da consciéncia e chega a uma primeira definicdo
da empatia como um ato sui generis: “a experiéncia que um Eu em geral
pode ter de outro Eu em geral”®. Essa definicdo geral é confrontada com
outras teorias sobre a empatia, especialmente a de Theodor Lipps, Moritz

3 STEIN, E. ESGA 5, p.13 [Parte II, Secdo1l]. Edith Stein utiliza aqui o termo vida animica, no sen-
tido da vida psiquica em geral.

4 Idem.

5 ALFIER], F. trata desse tema da singularidade, abordado de modo original por Edith Stein, em

sua obra, ja traduzida para o portugués: A presenca de Duns Escoto no pensamento de Edith Stein

- a questdo da individualidade, a originalidade da perspectiva de Edith Stein, principalmente

nas pp. 81 a 149.

Ao mesmo tempo em que Edith Stein descreve o fendmeno empdatico em sua esséncia contra-

pondo-o a diferentes dmbitos ou dimensdes da consciéncia, ela deixa bem claro que niao exis-

te uma real divisdo ou separagio entre tais dimensdes no ser humano, apenas uma distingdo

captada pela analise fenomenolégica. De modo semelhante, o ato empatico pode ser percebido

em cada uma dessas dimensdes de um modo diferente, como se fosse possivel “escavar” uma

camada em cada dimensdo analisada, embora se trate de um mesmo e Unico ato da experiéncia

que o Eu tem de outro Eu.

O texto da empatia chegou até nds a partir da segunda parte, visto que a primeira foi perdida.

Na edigdo critica e nas diferentes tradugdes dessa primeira obra de Edith Stein foi mantida a

numeracdo original. O texto é divido em partes, comecando pela segunda (I, III e IV) e essas se

subdividem em se¢des (nimeros arabicos) e itens (letras).

8 STEIN, E. O problema da empatia, p. 20 [Parte II, Secdo 2, c].
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Geiger e Max Scheler, com o intuito de captar a estrutura essencial do
ato empatico. Edith Stein, ao criticar a teoria de Max Scheler, apresenta a
analise empatica da vivéncia dos valores como um modo de fundamentar
a intersubjetividade no ambito puro, atestando a autonomia e a singulari-
dade do individuo em sua relacdo com o outro (Parte II, Secdo 6).

Ap0ds esses esclarecimentos Edith Stein analisa a vivéncia empatica
propriamente dita, comeg¢ando pelo ambito do individuo psicofisico, onde
se manifestam as dimensdes do corpo préprio vivente e da alma psicofi-
sica (Parte III). Ela aborda o campo dos sentimentos para mostrar que os
seres humanos ndo apenas sentem sensagdes sensiveis, mas essas tam-
bém podem ser apreendidas no modo de um sentimento [Gefiihl]. Isso
ocorre quando a sensacdo é vivenciada de modo consciente e intencional,
vinculada a um valor.

A analise dos sentimentos é tratada inicialmente no ambito psico-
fisico, mas ela ja aponta para a dimensao espiritual, onde os sentimentos
se vinculam a a¢do intencional e livre do intelecto e a vontade. Quando
o Eu’ ndo apenas sente, mas também percebe que esta vivenciando um
determinado sentimento, ele manifesta uma dimensdo que nio pode
mais ser explicitada apenas pela sua constituicdo psicofisica, pois é
capaz de associar seu sentimento a um conceito universal, passivel de
ser apreendido por todos. Por exemplo, o sentimento de tristeza ou de
alegria ndo se limita apenas a algo que é “sentido” de modo sensivel pelo
Eu, mas quando ele o vivencia de modo consciente, intencional, é capaz de
lhe atribuir um sentido, uma esséncia, ao que esta vivenciando: a tristeza
ou a alegria. Esse sentido pode ser aprendido pelo outro, mas sempre
ao modo da prépria singularidade, ou seja, de um modo originario para
quem sente, mas ndo originario para quem o empatiza no outro. Por meio
da andlise do fendmeno da empatia pode-se inferir que o outro é capaz de
perceber o que eu estou sentindo, apesar de nunca conseguir vivencia-lo
do mesmo modo, em “primeira pessoa”.

Por fim, a investigacdo fenomenolégica do ato empatico conduz
Edith Stein a dar um passo a mais em sua analise: a compreensao que
a singularidade irredutivel a cada sujeito ndo contradiz, mas fundamen-

K 0 Eu sera escrito com letra maitscula quando empregado como um substantivo, diferenciando
do seu uso como pronome pessoal. Nesse uso o Eu significa o sujeito consciente de si mesmo,
que pode também ser chamado simplesmente de “consciéncia”.
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ta a intersubjetividade por meio do ato empatico permite concluir que
“a constituicdo do individuo alheio é condi¢ao para a plena constituicao
do préprio individuo”?. E preciso fundamentar essa constatacdo de fato
analisando o ambito da constituicdo das pessoas espirituais (Parte 1V)
para ver de que modo se da o inter-relacionamento entre a constituicao
individual e a constituicdo alheia: o individuo que se percebe como pessoa
é capaz de empatizar a vivéncia do outro e ter consciéncia de que com-
partilham uma mesma estrutura comum, mas também compreende que
preenche essa estrutura de um modo Unico e singular por meio daquilo
que se identifica como tendo valor para si. Constata-se a possibilidade do
compartilhamento e o enriquecimento das visdes de mundo onde cada
Eu, por meio da vivéncia empatica da visdo de mundo do outro, apodera-
-se de um modo mais ou menos profundo daquilo que esta de acordo com
a sua propria hierarquia de valores. Por meio das vivéncias no mundo dos
valores é possivel o reconhecimento de valores préoprios que o individuo
ndo tinha plena consciéncia até entdo. Resta agora verificar no ambito es-
piritual, quando se integra conscientemente a forma da intencionalidade,
de que modo a percepcio da vivéncia compartilhada dos valores do outro
€ possivel sem que se abra mao da singularidade.

Ao aprofundar a analise dos valores Edith Stein identifica o campo
da motivacdo como a legalidade da vida espiritual que inclui a reflexao
da consciéncia. O campo axiolégico se manifesta como seu fundamento,
e visto no ambito do Eu puro revela uma legalidade mais profunda, capaz
de assegurar, ao mesmo tempo, a identidade do fluxo de vivéncias de cada
Eu, que ndo pode se confundir com a do outro, e a real capacidade de
compreensdo da vivéncia alheia singular. A anélise dos valores no ambito
eidético demonstra a irredutibilidade do Eu e o seu protagonismo na for-
macao da prépria personalidade, que sé se desenvolve de modo pleno na
intersubjetividade do mundo humano.

A ESSENCIA DOS ATOS DE EMPATIA: UMA PRIMEIRA ABORDAGEM
FENOMENOLOGICA DO CAMPO DOS VALORES

0 método fenomenolégico de Edmund Husserl é apresentado por
Edith Stein como pressuposto na consideragao do problema da empatia

10 STEIN, E. O problema da empatia, p. 106. [Parte III, Secéo 5, p].
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com o intuito de perscrutar a sua esséncia. Ela reenvia o leitor ainda nao
familiarizado com este método as Ideias I, mas ndo se isenta de definir, em
poucas palavras, a “reducdo fenomenoldgica”, atitude essencial de inves-
tigacdo requerida:

(-..) Em tal modo, todo o mundo que circunda o sujeito é reduzido
ou colocado fora de circuito, tanto o mundo fisico quanto psicofisi-
co, tanto os corpos quanto as almas dos seres humanos e dos ani-
mais (além da pessoa psicofisica do proprio investigador).!!

Resta, depois dessa reducdo, um campo infinito a ser investigado em sua
esséncia: tanto “o fenomeno do mundo em sua totalidade”'? quanto a minha
experiéncia das coisas, ou seja, o campo das vivéncias puras da consciéncia:

(-..) Mas “eu”, o Sujeito da vivéncia, que considero o mundo e a mi-
nha pessoa como fendmenos, “eu” estou na vivéncia e somente nela
permaneco, pois ndo é possivel cancelar ou colocar em diivida, nem
eu, nem a propria vivéncia®>.

Edith Stein retoma as redugdes propostas por Husserl - a reducao
eidética e a reducdo ao sujeito transcendental - para olhar as coisas ne-
las mesmas, captando a sua esséncia ou seu sentido, excluindo de suas
consideracdes todas as particularidades. Apos as reducdes fenomeno-
logicas a prépria experiéncia vivida da coisa ndo pode ser posta fora de
circuito, tampouco o seu correlato, restando assim “o fendmeno da coisa
em sua plenitude”*.

Edith Stein reconhece que “é dificil entender como se pode suspen-
der o ato de por a existéncia e a0 mesmo tempo conservar o carater da
percepg¢do em sua plenitude”!®, mas essa operagio de reducio é satisfato-
riamente explicitada por Husserl e por isso ela pode ser pressuposta em
sua andlise. Nao se nega existéncia do mundo simplesmente por ndo se
fazer uso da experiéncia natural, mas apenas se procede a uma suspensao
do juizo ou epoché dos conhecimentos de tal experiéncia. Por meio da

1 Ibidem, p.11 [Parte II, Segao1].
12 Ibidem, p.12. [Parte II, Sec¢do 1].
¥ Idem.

1 Ibidem, p. 11. [Parte II, Se¢do1].
15 Ibidem, p. 12. [Parte II, Se¢do1].
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epoché, depara-se com um campo de conhecimentos absolutos que fun-
damenta os fendmenos: o terreno das vivéncias puras com tudo o que a
elas pertence, o campo das vivéncias puras da consciéncia®®.

As vivéncias puras do sujeito apontam para um dado objetivo, cor-
relato ao Eu, 0 mundo. Esse mundo é imediatamente percebido pelo Eu
como nao apenas povoado de corpos fisicos, mas também de outros sujei-
tos dados externamente ao Eu. Surge assim a questdo que estd na base da
analise da empatia: como se da, no campo das esséncias, a percepc¢ao do
outro? Como ¢ possivel descrever essa vivéncia pura?

Por meio do método fenomenolégico percebo que, ao relacionar-
-me com os corpos fisicos que se encontram diante de mim, sou capaz de
reconhecer “um mundo de sujeitos alheios, de modo que sou consciente
dessa vivéncia”'’, pois percebo quando estou diante de um ser semelhan-
te a mim. O outro ser humano é apreendido como um sujeito psicofisico
ja em sua dimensdo mais externa, a da corporeidade, percebida imedia-
tamente como essencialmente diferente da que encontramos em outros
seres vivos e nos objetos.

Quando nos damos conta de que estamos diante de um individuo
psicofisico, imediatamente percebemos que ele possui um corpo que ndo
é puramente fisico (Kérper), mas proprio e vivenciado (Leib):

[...] um corpo dotado de sensibilidade, ao qual pertence um Eu, um
Eu que sente (tem sensagdes) [empfindet], pensa [denkt], sente
(tem sentimentos) [fiihlt], quer [will], e cujo corpo vivente préprio
ndo esta incorporado apenas no meu mundo fenomenal, mas é o
centro de orientacdo de tal mundo fenomenal; esta frente a ele e
estabelece relagdo comigo.'®

Além da dimensao psicofisica, percebo uma dimensao encon-
trada apenas nos seres espirituais: esse corpo pertence a um Eu

6 Visto que toda consciéncia é sempre “consciéncia de algo” (HUSSERL, E. Ideias I, §87), nesse
campo de conhecimentos absolutos encontramos dois dmbitos distintos, que Husserl chamara
de noesis e noema: (1) no dado subjetivo da vivéncia - noesis -, que chamamos de intengao, o ato
do sujeito que percebe um objeto individual existente, com um contetido determinado, e dirige-
-se a ele; (2) no dado objetivo - noema - temos o objeto a que se refere a vivéncia, aquilo que
estd em oposicdo ao sujeito e em relagdo com ele, ou seja, um objeto que se manifesta, de tal ou
tal modo, ao sujeito; em outras palavras, o ambito do fendmeno.

17 STEIN, E. O problema da empatia, p. 12 [Parte II, Se¢do 1].

18 Ibidem, p. 13 [Parte II, Se¢do1].
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consciente da vivéncia de seu corpo como proéprio. Logo, a partir
da corporeidade empatizada o ser humano é capaz de perceber a
constituicdo psicofisico-espiritual, tanto no seu proprio Eu quanto
nos outros seres humanos. Tal constatagdo servira de base para a
analise da empatia ao mesmo tempo em que sera perscrutada ao
longo de todo o texto.

Edith Stein parte da definicdo de empatia de Edmund Husserl
em Ideias I'°, como a percep¢do ndo origindria que um Eu tem do ou-
tro, para apreender a sua estrutura, enquanto um ato experiencial
sui generis: “(...) um ato que é originario enquanto vivéncia presente,
mas nao originario pelo seu contetido”®. O conteiido de um ato ou
experiéncia pode ser vivenciado de diversas formas, tal como ocorre,
por exemplo, na recordagdo, na espera e na fantasia, mas na empa-
tia, diferentemente dos demais casos, o conteddo é identificado pelo
Eu como pertencendo a outro Eu sob a forma de algo transcendente,
fora do sujeito, na forma de um objeto intencionado. Por exemplo: a
alegria ou a tristeza que empatizo no rosto de alguém.

Por meio das caracteristicas que diferenciam a empatia de outras
vivéncias do sujeito Edith Stein apresenta trés graus ou momentos que
podemos identificar na analise eidética da estrutura do ato empatico. (1)
No primeiro momento da-se a “apari¢cdo da vivéncia alheia”?!: apreendo
a vivéncia de outrem por alguns sinais, do mesmo modo que percebo um
objeto externo a mim. Percebo um determinado estado de dnimo que
“leio” no rosto de alguém (por exemplo, de tristeza). O ato empatico pode
parar nesse primeiro ou progredir para o segundo. (2) Depois se tem o
momento da “explicacdo preenchedora”??: a medida que procuro apreen-
der de modo mais claro o estado de animo daquele Eu, a vivéncia deixa
de estar para mim como um objeto, pois ela é transferida para o meu in-
terior, enquanto sujeito. Eu a vivo, em primeira pessoa, apenas o que vejo
que o outro esta vivendo. Esse segundo grau do ato empatico manifesta a

19 Husserl define a empatia, mas ndo se estende muito no que entende por essa vivéncia em Ideias
I. Ele retoma esse tema em Ideias Il e mais tarde investigara longamente o tema da intersubjeti-
vidade. Edith Stein, como aluna e depois assistente de Husserl, sabia da importancia desse tema
para o seu mestre.

20 Ibidem, p. 18 [Parte II, Se¢do02, c].

2 Ibidem, p. 19 [Parte II, Se¢do02, c].

2 Jdem.
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originariedade apenas na vivéncia presente do sujeito da experiéncia do
ato empatico e ndo no seu conteddo: por mais que eu consiga apreender
0 que o outro esta vivenciando, eu nunca o vivo do mesmo modo que ele,
mas apenas de modo cooriginario. (3) Pode-se acrescentar ainda um ter-
ceiro grau do ato empatico, o da “objetivacdo compreensiva da vivéncia
explicitada”?®. Quando consigo abarcar o sentido da vivéncia empatica,
ela torna-se mais uma vez um objeto para mim: compreendo, sei e expe-
rimento o que outro esta vivendo, mas ndo da mesma forma como ele o
vive. Apenas compreendo o contetido daquilo que ele vive?*.

Por meio da empatia, a consciéncia consegue apreender a esséncia
ou o sentido do que estd sendo vivenciado por uma consciéncia alheia,
apesar de nunca conseguir penetrar no interior dessa consciéncia a ponto
de vivenciar, em primeira pessoa, o que ela estd sentindo. Por exemplo,
sabe-se pela expressao fisiondmica se alguém esta triste, cansado ou ale-
gre, embora ndo seja possivel saber de que modo ele vivencia, em primei-
ra pessoa, essa tristeza, cansago ou alegria. Tal capacidade revela que é
possivel apreender, mas de modo limitado e ndo originario, o conteido
da vivéncia de outra consciéncia.

Por meio da explicitacdo dos graus do ato empatico Edith Stein evi-
dencia, de modo geral, que tipo de experiéncia um Eu é capaz de ter de
outro Eu: cada individuo se relaciona com suas proéprias vivéncias de um
modo Unico e pessoal, mas esse modo nao é tdo individual a ponto de impe-
dir que um outro individuo empatize a vivéncia do primeiro, muito embo-
ra o faca sempre de modo ndo originario. Para investigar o que realmente
existe de especifico no ato empatico Edith Stein confronta a definigdo geral
da empatia obtida por meio do método fenomenologico com outras teo-
rias do mesmo fendmeno, especialmente com as de Theodor Lipps (1851-
1914), Moritz Geiger (1880-1937) e Max Scheler (1874-1928).

0 tema dos valores aparece pela primeira vez na Secao 6, a penulti-
ma da parte I, quando Edith Stein confronta a teoria de Max Scheler sobre
a consciéncia alheia com a sua compreensdo fenomenolédgica da esséncia
do ato empatico. Ela identifica um problema na teoria de Scheler por ele

% Idem.

24 Edith Stein esclarece que o ato empatico completo possui esses trés momentos, mas nem sem-
pre se da nessa forma plena. Muitas vezes verificam-se apenas o primeiro ou os dois graus in-
feriores. O primeiro e terceiro graus correspondem a dimensdo da percep¢do, ao passo que o
segundo grau corresponde a atuagdo presente da vivéncia.
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conceber o Eu apenas com o individuo psicofisico, prescindindo da esfera
do Eu puro, tratando o que é essencial no ser humano - a estrutura geral
comum a todo Eu obtida apés as redugoes fenomenolégicas- como se fos-
se apenas fenoménico:

E somente pelo fato de que Scheler nido conhece o Eu puro - e
quando diz “Eu” entende sempre por “individuo animico” - que
ele podera falar de uma vivéncia que antecede a constituicdo dos
“Eus”. Obviamente ele ndo consegue demonstrar uma tal vivéncia
enquanto privada de um Eu. Todos os casos que ele traz pressupdem
tanto o Eu puro préprio quanto o alheio e de modo algum servem
para justificar a sua teoria. Esses casos s6 possuem algum sentido
se se prescinde da esfera fenomenal.?®

Por causa dessa confusdo entre o individuo psicofisico e o Eu puro,
Scheler pdde afirmar que quando vivencio um pensamento nao tenho
como saber se ele tem sua origem em mim, em um Eu alheio, ou em ne-
nhum dos dois; para ele existe originariamente um “fluxo indiferenciado
do vivenciar”?® de onde, gradualmente, exteriorizam-se e cristalizam-se
vivéncias “préprias” e “alheias”. Como alternativa a Scheler, Edith Stein
apresenta a analise eidética da percepcdo interna no ambito dos senti-
mentos, na qual foram excluidos do campo de investigacdes o mundo da
percepcdo interna, nosso individuo e todos os demais, assim como o mun-
do exterior. Depois dessas redugdes, permanece a constatacao de um flu-
xo de vivéncia proéprio a cada Eu, vivenciado apenas por ele:

Mas naquela esfera [do dado absoluto e da consciéncia pura] o “Eu”
tem outro significado. E tio somente o sujeito do vivenciar que vive
esse vivenciar. Assim, torna-se sem sentido a duvida a respeito de
quem ¢é a vivéncia. O que sinto - o que sinto originariamente - sou
eu quem sente, precisamente, e é indiferente qual papel desempe-
nha esse sentimento no conjunto do vivenciar individual e como foi
originado (isto é, se por contagio de sentimento ou nio).?’

Quando oriento a minha consciéncia de modo fenomenolégico
e digo que estou vivenciando algo, é impossivel pensar em um ato de

%5 STEIN, E. O problema da empatia, p. 44 [Parte II, Se¢do 6].
26 Ibidem, p. 42-43 [Parte II, Segdo 6].
27 Ibidem, p. 44 [Parte I, Se¢do 6].
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vivéncia do Eu que ndo pertenca a ele: “essas vivéncias proprias - as vi-
véncias puras do Eu puro - me sdo dadas na reflexdo, no retornar a si em
que o Eu, afastando-se do objeto, dirige-se para a vivéncia desse objeto”?.

Tem-se aqui uma definicdo geral de valor, no dmbito eidético ou
puro, tal como deveria ter sido compreendida por Max Scheler para que
ele ndo caisse numa interpretacdo errénea da empatia incapaz de asse-
gurar a individualidade do Eu. Nao existe a possibilidade de se vivenciar
algo que ja ndo esteja no meu proprio fluxo de vivéncia. Se existe algum
tipo de “contagio de sentimentos”, esse s6 ocorre quando o Eu acolhe o
que é percebido no outro como um valor para si. Como, entdo, é possivel
que o Eu tenha uma experiéncia geral de outro Eu e que exista uma efetiva
relacdo entre eles? Ndo teriamos apenas individuos singulares aparente-
mente se relacionando entre si, mas na realidade apenas se relacionando
consigo mesmos? Como evitar cair em um solipcismo?

Por meio da vivéncia empatica do sentimento o Eu é capaz de reco-
nhecer uma estrutura semelhante comum a outros Eus, ao mesmo tempo
em que reconhece a sua prépria estrutura como vivenciada de modo unico,
individual. Quando a reflexdo sobre o seu ato empatico o leva a compreen-
der que o outro Eu possui uma estrutura semelhante a sua, ele é capaz de
reconhecer essa mesma capacidade reflexiva no outro. Isso permite o que
Edith Stein chama de compartilhamento e enriquecimento das “visdes de
mundo” entre os Eus. O compartilhamento das diferentes visdes pressupoe,
necessariamente, que o mundo apreendido e compartilhado é um mundo
real, independente de sua apreensao pelas consciéncias.

A EMPATIA E O PAPEL DOS VALORES NA CONSTITUICAO
DO INDIVIDUO PSICOFiSICO

A apreensdo ao modo do Eu puro das vivéncias dos sentimentos
revela uma primeira aparicdo do campo dos valores no ambito psicofisi-
co. Aqui eles sdo captados inicialmente sob uma forma geral como aquilo
para que toda consciéncia se volta quando apreende um fenomeno, ou
ainda, o fato dele lhe chamar a atencdo?. Sem essa primeira forma de
captacdo que assegura que tudo o que vem a datidade no interior do Eu

% Ibidem, p. 45 [Parte I, Se¢do 6].

29 Assim como o ato empatico, existem outros estagios na percepgio dos valores, que serdo abor-
dados no ambito espiritual, quando Edith Stein fara referéncia a Scheler e sua obra Der Forma-
lismus in der Ethik. (STEIN, E. O Problema da Empatia, p. 119 [Parte IV, Se¢do 3, nota 115]).
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s6 passa a ser objeto de reflexdo quando é visto por ele como dotado de
valor para si, o Eu ndo poderia apreender o valor no ambito espiritual da
reflexdo. Os valores vivenciados pelo Eu condicionam a apreensao inten-
cional de suas proéprias vivéncias.

Edith Stein exemplifica essa abordagem geral dos valores com o
caso de um jovem que acredita estar perdidamente apaixonado. Se mais
tarde ele reconhecer que nao estava tao apaixonado assim, ou que a pes-
soa amada ndo era como ele pensava, essa sua reflexdao dependera de uma
“valoragdo originaria fundante”*® que nao perde seu valor original puro
pelo fato da constatacdo de um engano no campo dos fenémenos. Tudo
o que ndo recebe valoracao por parte do Eu se torna ato inexistente para
ele, ndo faz parte de seu fluxo de vivéncias e por isso nio é objeto da anali-
se fenomenolégica. Por meio da constatacdo de uma dimensao originaria
pessoal de captacdo dos valores Edith Stein revela a individualidade como
a esfera mais fundamental na constituicdo do Eu, ancorada no seu extrato
mais interno e profundo. Cabe agora ver como é possivel captar a vivéncia
empatica sem negar a individualidade do Eu.

Na analise da constituicdo do sujeito apreendido como uma ipsei-
dade [Selbstheit)]*! vivenciada - que constitui a base de tudo o que é
“meu” - percebe-se que ele sofre influéncias quando se confronta com
outro Eu que, por sua vez, também é apreendido como uma ipseidade,
independentemente de suas qualidades. O outro Eu ndo é reconhecido
apenas como um “Tu”, mas igualmente como outro “Eu puro”, que expe-
rimenta as suas vivéncias de modo originario, s6 dele. Ele é percebido
como uma unidade psicofisica que possui uma estrutura peculiar, com
uma alma essencialmente interligada a um corpo préprio vivenciado
[Leib] que nao apenas tem sensacdes [empfindet], mas pensa [denkt]
e tem sentimentos [fiihlt]. A apreensdo de uma estrutura peculiar no
outro desvela o ambito que é especifico do espirito. Comec¢ando pela
dimensdo mais exterior, a do corpo material [Kérper], o Eu percebe no
outro a capacidade de mover-se livremente e realizar acdes. Dessa ca-
pacidade originam-se outros modos de consciéncia perceptiva, sob a

30 STEIN, E. O Problema da Empatia, p. 48 [Parte II, Secdo 6].

3 No léxico da lingua portuguesa, podemos contar com o vocabulo “ipseidade”, termo consagrado
no meio filoséfico. Optamos por utiliza-lo embora saibamos que o termo equivalente em alemao
utilizado por Edith Stein, Selbstheit, ndo se originou do latim.
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forma da intencionalidade®?. A forma livre de expressdo identificada no
outro me leva a reconhecer, tanto nele quanto em mim, a capacidade de
refletir sobre as proprias acdes.

A capacidade de reflexdo reconhecida no outro por meio do ato em-
patico pode ser aplicada a varias situacdes concretas, entre elas a possi-
bilidade que temos de empatizar com a “visdo de mundo” do Eu alheio:

A visdo de mundo que empatizo com o outro ndo é apenas uma mo-
dificacdo de minha imagem sobre a base de uma orientacgio distin-
ta, mas varia segundo as caracteristicas apreendidas do seu corpo
proprio vivente.*

Desse modo, Ndo obstante a incapacidade de se ir além da visao de
mundo da consciéncia individual, é possivel enriquecer a prépria visao de
mundo por meio da visdo de mundo dos Eus alheios com quem empatiza-
mos. Se por um lado cada individuo é Unico, por outro a estrutura eidética
comum permite o compartilhamento de sensa¢des, pensamentos, senti-
mentos, acdes e visdes de mundo. A capacidade que todo ser humano tem
de empatizar a visdo de mundo de um Eu alheio e compartilhar valores
assegura que as relacdes intersubjetivas que ndo se reduzem a um sim-
ples contagio ou fusdo de impressdes ou sentimentos: a experiéncia da
individualidade alheia leva ao enriquecimento da proépria individualidade
sem que essa seja negada em sua identidade essencial.

Edith Stein conclui a analise da empatia no ambito psicofisico ex-
plicitando que tal fend6meno aponta para uma relacdo essencial entre a
constituicdo do individuo alheio por meio do ato empatico e a constitui-
cdo plena do proéprio individuo. Apesar da apreensdo do meu préprio Eu
ndo se configurar originariamente por meio do ato empatico, a apreensao
empatica de outro Eu - semelhante e, ao mesmo tempo, diferente de mim
- e a percepcdo interna do meu proéprio Eu estdo intimamente relaciona-
das. A empatia representa um importante meio auxiliar para a apreensao
do individuo proéprio, “e assim trabalham de maos dadas a empatia e a

32 Aforma especifica da existéncia humana € a da intencionalidade, a de “ter consciéncia de algo” e
por isso ser capaz de formar-se segundo um fim, partindo do seu interior, refletindo sobre si. E
a “forma do cogito” segundo Husserl (Ideias I, §36).

3 STEIN, E. O Problema da Empatia, p. 80 [Parte III, Se¢do 5, e].

198



O PAPEL DOS VALORES NA ANALISE DO FENOMENO DA EMPATIA EM EDITH STEIN

percepgao interna para dar meu Eu a mim mesmo”34. Como isso ocorre no
campo dos valores?

OS VALORES E A EMPATIA NA CONSTITUI(}AO ESPIRITUAL
E NA RELA(;AO ENTRE PESSOAS

0O campo dos sentimentos manifesta-se em sentido pleno na cons-
tituicdo dos sujeitos espirituais, na autopercepcdo do Eu como pessoa,
que origina a compreensao de um novo reino de objetos, 0 mundo dos
valores: “Todo o mundo da cultura, tudo o que foi modelado pela mao do
homem, todos os objetos de uso, as obras do artesdo, da técnica e da arte
sdo ‘correlatos do espirito’ que se tornam realidade”®.

A andlise eidética do mundo dos valores remete a capacidade da
consciéncia de agir sob o influxo da motiva¢do*® e ndo ao modo de uma
causalidade fisica natural, manifestando-se como um sujeito livre espiri-
tual, cujos atos nao apenas constitui um mundo de objetos, mas ele pro-
prio cria objetos por for¢a de sua vontade. A motivagdo, ndo possui um
fundamento natural, tampouco psiquico, pois reside no movimento refle-
xivo da consciéncia quando atua de modo intencional ao reconhecer algo
como tendo um valor para si.

Os valores determinam o sentido dos atos espirituais. Sua motiva-
cdo se encontra no nexo significativo de vivéncias atribuido ao espirito
e deixa transparecer a “legalidade da vida espiritual” ¥’. Tal legalidade
ndo se esgota nas leis da razdo, pois estd fundamentada em outra lega-
lidade que s6 pode ser apreendida na forma do Eu puro, a “legalidade
eidética”?, que revela o sentido [Sinn] dos atos psiquicos e espirituais,
nao acrescentando nenhum conteudo especifico a eles. Ela manifesta que

3% Ibidem, p. 107 [Parte III, Se¢do 5, p].

%5 Ibidem, p. 109 [Parte IV, Secdo I].

3 A motivacdo nos coloca no dmbito do sujeito espiritual, pois implica num ato de compreensao
que se da sob a forma da objetivagdo que é tipica da consciéncia nos atos teoréticos, da forma da
intencionalidade. Ela pode ser aplicada ao pensar, sentir um sentimento, querer e agir.

37 Ibidem, p. 114 [Parte IV, Secdo 2]. A legalidade espiritual é o modo como a alma racional se
manifesta, e a legalidade psiquica o modo de manifesta¢do da alma psiquica, animal.

3 Ibidem, p. 115 [Parte IV, Secdo 2].
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tudo aquilo que é percebido, sentido, querido pelo Eu deve ser algo que
“tenha valor”*® para ele.

Os sentimentos sempre sdo “sentimentos de algo” e sentidos por
um Eu. Quando apreendidos nessa forma, manifestam o sentido mais pro-
prio dessa vivéncia da consciéncia. Ao se revestirem da objetivacdo, in-
dicam que esse “algo” é apreendido como um objeto, o que se da por um
ato teorético, intencional. Os sentimentos necessitam de atos teoréticos
para a sua constituicdo, mas eles vdo além: eles revelam estratos mais ou
menos profundos do Eu uma vez que ele vivencia o valor daquilo que se
da como objeto de seu sentimento. Para exemplificar, Edith Stein cita o
caso da perda de uma joia, cujo sentimento de aborrecimento deve pene-
trar menos profundamente no interior do Eu do que a dor pela perda do
mesmo objeto dado como lembranca pela pessoa amada, sendo esta ulti-
ma dor mais superficial em relagio a dor pela perda da prépria pessoa*’.

Aqui se manifestam as conexdes essenciais entre a hierarquia de
valores, o ordenamento na profundidade dos sentimentos de valor
e a ordem dos estratos da pessoa que ali se revelam. Por isso, todo
avangar no reino dos valores é, ao mesmo tempo, um ato de con-
quista no reino da prépria personalidade.”

0 conhecimento da prépria hierarquia de valores permite a pessoa
um maior ou menor aprofundamento na consciéncia dos seus proprios
estratos e de suas caracteristicas pessoais. Para Edith Stein a estrutura
pessoal esta sempre delimitada a um ambito de variacdes que ja é dado
na constituicao de toda pessoa singular, cuja expressao real pode se ma-
nifestar mais ou menos segundo as circunstancias, tanto internas quanto
externas. Cada estrato do Eu ndo se desenvolve ou regride, mas apenas se
revela quando percebe um valor ancorado em seu estrato corresponden-
te. Essas conexdes essenciais aparecem sob a forma de uma legalidade: a

39 Edith Stein utiliza dois sentidos de valor: (1) no sentido amplo, como o modo de apreenséo de

algo que “direciona a atengdo do individuo”; (2) no sentido especifico, quando se passa de algo
simplesmente sentido para uma objetivagdo desse “algo” na forma da intencionalidade. Por
meio dessa objetivagdo o sujeito pode originariamente criar e reconhecer-se vivenciando uma
“hierarquia de seus valores”, assim como empatiza-las cooriginariamente no outro. O primeiro
sentido refere-se a legalidade eidética, e o segundo a legalidade espiritual.

* STEIN, E. O problema da empatia, p. 119, [Parte 1V, Se¢do 3].

“ Idem.

200



O PAPEL DOS VALORES NA ANALISE DO FENOMENO DA EMPATIA EM EDITH STEIN

“legalidade racional dos sentimentos”*?: o Eu, por meio dos valores per-
cebidos e reconhecidos como préprios, é capaz de vivenciar seus senti-
mentos “no ponto nuclear de seu Eu”*3, decidindo sobre o que lhe parece
correto ou errado.

A legalidade racional dos sentimentos revela o nucleo de cada indi-
viduo, inclusive se o sentimento é vivenciado ao modo de uma inversao
do que seria uma hierarquia de valores tipica de uma pessoa espiritual.
Mesmo nesse caso, a profundidade, o raio de acdo e a duracao dos sen-
timentos estdo todos submetidos a uma legalidade da razdo, pois nao é
possivel que uma pessoa deseje o que para ela nao tem um valor. Exis-
tem situacdes em que uma pessoa pode ser induzida a dar valor a algo
que, originariamente para ela nao teria valor. Edith Stein diz que nesse
caso constata-se que a “legalidade racional se torna vulneravel”**, mas ela
nunca pode ser vista como inexistente, visto estar fundamentada em uma
legalidade mais profunda, a legalidade eidética.

Apos ter esbogado as linhas principais da constituicao da per-
sonalidade, Edith Stein afirma que nela encontramos uma unidade de
sentido que se constitui plenamente no vivenciar subordinado as leis
racionais. Nas correlacdes gerais entre a pessoa e o0 mundo nos depa-
ramos com o mundo dos valores, e por isso ndo se pode elaborar uma
doutrina sobre a pessoa sem antes elaborar uma doutrina dos valores. A
hierarquia completa dos valores corresponderia para ela a pessoa ideal,
que possui todos os valores, adequadamente, segundo sua ordem hie-
rarquica*®. Mas isso nédo é possivel, pois 0 que temos sdo pessoas con-
cretas que sentem, pensam, tém sentimentos, querem e agem de acordo
com uma hierarquia limitada de valores. Tal “limitacdo” da proépria hie-
rarquia de valores é positiva, pois desse modo o Eu adquire, na intera-
¢do com outras pessoas, uma complementacio ou uma alteragio da sua
prépria visdo de mundo, desenvolvendo assim de modo mais pleno a
sua propria personalidade.

Ao analisar mais profundamente as relacdes interpessoais, perce-
be-se que os atos espirituais se constituem de modo semelhante ao que

42 ldem.

* Ibidem, p. 120, [Parte 1V, Se¢do 3].

*  STEIN, E. O problema da empatia, p. 123 [Parte 1V, Segdo 3].
4 Ibidem, p. 126 [Parte IV, Segdo 3].
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ja foi explicitado quanto as relacdes entre individuos no ambito psicofi-
sico: os originarios se constituem na prépria pessoa e os atos espirituais
alheios sdo vivenciados cooriginariamente de modo empatico. Da mesma
forma que posso identificar originariamente as correlagdes existentes en-
tre o que sinto como um valor, o que quero e o que fago, vivencio a acao
do outro como procedendo de um querer que esta baseado em seus pro-
prios valores. Logo, com a apreensdo empdtica do outro como pessoa ja
apreendo, a cada estrato empatizado, um dominio de valores que servem
como principios para ele. Por meio da empatia sou capaz de apreender o
outro Eu ndo apenas como um sujeito psicofisico, mas como sujeito pu-
ramente espiritual*®, que sofre influéncias do meio, da sua relagdo com
outros sujeitos e da sua proépria constituicao psicofisica, mas nunca é to-
talmente determinado por tais influéncias, pois sempre lhe resta “um nu-
cleo proprio imutavel: a estrutura pessoal”*’.

Edith Stein exemplifica essa dupla caracteristica do sujeito pura-
mente espiritual evocando novamente o mundo dos valores: tal sujeito
sente um valor e vivencia nele o estrato correlativo a sua esséncia. Mesmo
se levarmos em consideragio o individuo como psicofisico, veremos que
ele ndo consegue ser levado pelo habito a sentir um valor que para ele
ndo é um valor, ou seja, um valor que nao corresponde a nenhum estrato
correlativo de sua esséncia, que ndo faz parte de sua vivéncia axiologica.
Os estratos de uma pessoa nao progridem ou regridem em razdo de sua
vivéncia axioldgica, mas apenas desvelam-se menos ou mais, determinan-
do assim quais acdes possiveis se tornarao reais.

Toda pessoa desenvolve sua personalidade a medida que toma
consciéncia de seus estratos por meio da vivéncia do que para ela é um
valor. Esse desenvolvimento é maior ou menor devido a uma série de fa-
tores, como a duracdo de sua vida, seu estado de saude, o meio onde é
formada etc. Edith Stein observa que existem pessoas que nao desenvol-
vem plenamente sua personalidade, tal como acontece com uma obra de
arte inacabada, mas é muito dificil encontrar alguém que nao realizou de
modo algum sua personalidade. Seria o caso de alguém que ndo possui
nenhum valor para si, pois pensa, tem sentimentos, quer e age apenas

4 Ibidem, p. 127 [Parte IV, Segdo 5].
47 Ibidem, p. 128 [Parte IV, Segdo 5].
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por meio de uma espécie de contagio, de influéncias de outras pessoas*®.
Excetuando esse caso extremo, em nenhum outro momento podemos
dizer que a pessoa existe empiricamente, mas ndo espiritualmente, ou
seja, nao se pode colocar em um mesmo plano o ndo desenvolvimento
[Nicht-Entfaltung] e a ndo-existéncia [Nicht-Existenz] da pessoa*. Logo,
toda pessoa é uma pessoa espiritual, mesmo quando nio se desenvolva
como tal, pois pertence a ela a forma do espirito. Sendo assim, ela possui
um valor infinito, como pessoa, independentemente do modo como vive,
permanecendo sempre una, Unica e irrepetivel.

A constituicdo do ser humano enquanto individuo psicofisico e su-
jeito espiritual, indica que ele participa igualmente “dos reinos da natu-
reza e do espirito”®, e toda concepc¢io do ser humano deve considerar
esses dois dominios. Mas afirmar que o ser humano é, ao mesmo tempo,
natureza e espirito, ndo significa negar a distingao de principio que exis-
te entre eles. O que nos assegura essa unidade na diversidade de nossa
constituicdo sdo as conexdes de nossas vivéncias sob uma forma geral:
possuimos uma estrutura vivencial, comum a todo ser humano, mas cada
individuo a preenche de modo Unico, mantendo-a como uma unidade de
sentido®’. A unidade de sentido se manifesta por meio da legalidade for-
mal ou eidética a qual todo individuo esta submetido em sua estrutura
vivencial, preenchida de modo tnico por cada um, de acordo com a sua
hierarquia de valores.

CONCLUSAO

A vivéncia empatica atua na formacdo da constitui¢do do préprio
Eu de duas maneiras: (1) uma pessoa pode, ao empatizar a vivéncia de
outra, experimentar valores e descobrir estratos correlativos de sua pes-
soa que ela ainda ndo tinha tido ocasido de apreender de modo originario;
(2) uma pessoa também é capaz de apreender empaticamente valores e

*  Somente nesse caso poderiamos dizer que tal pessoa néo é livre, pois ndo exerceu nunca a sua
liberdade. Mas para Edith Stein é muito improvavel que exista uma pessoa que ndo reconhega
nenhum valor para si. Lembramos que aqui ndo se trata de valores morais, mas apenas daquilo
que é valorado pela pessoa, ndo importando se é algo bom ou ruim em si mesmo.

% TEIN, E. O problema da empatia, p. 129 [Parte IV, Segdo 5].

50 Ibidem, p. 131 [Parte IV, Secdo 6].

1 Idem.
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estratos de outra pessoa que se opdem a sua estrutura vivencial propria,
mas apenas “no modo da representacio vazia”>2. Sou capaz de compreen-
der a vivéncia de um Eu alheio a medida que empatizo o valor daquela
vivéncia para aquele Eu, mesmo sem poder preenché-la com o contetdo
de uma vivéncia prépria.

A pessoa é capaz de ampliar sua visio de mundo e sua prépria
constituicdo por meio das relacdes interpessoais - sem perder sua iden-
tidade prépria — a medida que apreende empaticamente o outro como
“Uma pessoa cujas vivéncias se associam numa unidade inteligivel de
sentido”*3. Tal unidade inteligivel de sentido permite que o outro seja per-
cebido como uma pessoa unica e irrepetivel, a ponto de ndo poder ser
considerada apenas como uma variac¢ao individual dentro de sua espécie.

0 ato empatico nos leva ao autoconhecimento e ao reconhecimento
do outro como pessoa espiritual, por meio da vivéncia dos valores, pois nos
ensina a nos tomarmos por objeto: na relagdo com pessoas do mesmo tipo,
desenvolve estratos do Eu que estdo como que adormecidos em minha es-
trutura; com pessoas formadas de outra maneira, nos permite compreen-
der de modo mais claro o que nao somos, e 0 que SOomos mais ou menos
com respeito a todos os outros. Desse modo, além de aumentar o nosso
conhecimento proprio, a empatia nos auxilia em nossa “autoavaliagido”>*.

A constituicao espiritual da pessoa humana manifesta que o
ser pessoa é essencialmente o poder fazer-se, formar-se, o que se da
plenamente na relacdo entre outras pessoas igualmente percebidas
como tal. Cabe a cada pessoa escolher livremente entre os estimulos in-
ternos e externos, especialmente na sua relacdo com os outros, aqueles
que para ela tém realmente um valor, e assim formar e deixar amadure-
cer a propria personalidade.
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A distin¢cao entre essencialidade [Wesenheit]
e esséncia [Wesen] em Edith Stein

Rafael Carneiro Rocha
(UFG)

Ha dois pontos de partida distintos que Edith Stein escolhe para
investigar o sentido do ser. O primeiro ponto de partida é denominado
por ela de via agostiniana, que procede daquilo que é mais préximo de
nos: a vida do eu [Ichleben], enquanto o segundo ponto de partida é de-
nominado de via aristotélica, que procede daquilo que compele a nossa
atencdo: o mundo das coisas sensorialmente percebidas [sinnenfdllige
Dinge]. Contudo, Edith Stein aponta para uma preeminéncia do dominio
da vida do eu. Eu penso que isso se deve ao fato de que é o dominio da
vida do eu que doa sentido ndo apenas para a realidade transcendente,
mas mesmo para as duas grandes formas ontoldgicas basicas: objeto e
ser [gegenstand e sein] que a constituem. Edith Stein afirma que o domi-
nio do sentido, cuja unidade terminal constitutiva é a “essencialidade”,
funda a possibilidade do “mundo real”, em seu sentido de ser real. Ha
dessa maneira uma preeminéncia da “essencialidade” em rela¢do a “rea-
lidade”. Porém, “essencialidade” nao pode ser confundida com “esséncia”.
Em minha comunicag¢do procuro explicar que a distingdo que Edith Stein
faz entre “essencialidade” [Wesenheit] e “esséncia” [Wesen] oferece sub-
sidios para uma interpretaciao segundo a qual a autora, embora do ponto
de vista epistemolégico construa um método de compatibilizagio entre
o transcendentalismo e o realismo, do ponto de vista metafisico ird se
distanciar tanto do idealismo transcendental de Edmund Husserl quanto
daquilo que seria um realismo metafisico aos moldes daquele praticado
por Tomas de Aquino.

VIA AGOSTINIANA E VIA ARISTOTELICA EM EDITH STEIN

0 livro Endliches und Ewiges Sein (Ser finito e Ser Eterno), tido por
muitos como a principal obra filoséfica de Edith Stein, foi publicado pos-

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 206-221, 2017.
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tumamente em 1950. O subtitulo da obra expde o seu propdsito: “Versuch
eines Aufstiegs zum Sinn des Seins” (que pode ser traduzido como “uma
tentativa de ascensdo ao sentido do ser”). Trata-se de uma obra que a pro-
pria Edith (STEIN, 2006, p. 11) insere no ambito do problema levantado
por Aristoteles no Livro Z da Metafisica (1028b1):

E na verdade, o que desde os tempos antigos, assim como agora e sem-
pre, constitui o eterno objeto de pesquisa e o eterno problema: ‘que é o ser?,
equivale a este: ‘que é a substancia’ [ovoia]’? (ARISTOTELES, 2005, p. 289)”

Embora o ponto de partida de Edith Stein para a sua investigacao
sobre o sentido do ser se dé fenomenologicamente, a partir do fato do
meu proéprio ser [Tatsache des eigenen Seins], isto é, do fato do ser do eu
(Cf. STEIN, 2006, p. 40) - afinal, conforme ela mesma afirma, filosofica-
mente a sua lingua materna [Muttersprache] é a linguagem de Husserl e
dos pensadores da fenomenologia (p. 19) — a via da certeza do eu (que ela
chama de “agostiniana”) se d4 em conjunto com a via que ela denomina
de “aristotélica”, que procede daquilo que nos é intrusivo [Aufdrdngen-
den] ou se impde por primeiro, a saber, o mundo das coisas sensivelmente
percebidas [sinnenfillige Dinge] (p. 239). Dessa maneira, Agostinho sur-
ge como o paradigma geral da via concernente a interioridade do eu, ou
do sujeito, como lugar privilegiado de investigacao filoséfica?, enquanto
Aristételes representa a via que coloca os itens da realidade exteriores ao
sujeito como ponto de partida da filosofia.

Para Edith Stein, aquilo que nos é mais préximo se identifica com o
fato do préprio ser do eu [die Tatsache des eigenen Seins]. Em Ser Finito
e Ser Eterno, ela afirma que sempre que a mente humana em sua busca
pela verdade encontra um ponto de partida indubitavel, ela encontra o
inescapavel fato de seu proprio ser (STEIN, 2006, p. 40). Para explicar
essa indubitavel constatacdo, a autora cita uma passagem de Agostinho,
em De Trinitate (A Trindade)?:

Ainda ha disputas entre os aristotélicos sobre qual é a melhor traduc¢io de oVcia. Nas citagdes
procurarei manter-me fiel ao que esta publicado na obra que eu fizer referéncia; porém sempre
mencionarei o termo em grego quando ele surgir.

No trecho que encerra as Meditagées Cartesianas, o proprio Husserl cita A verdadeira religido, de
Agostinho: “Noli foras ire, in te redi, in interiore homine habitat veritas”, que pode ser traduzido
como: “Ndo saias fora de ti, volta-te a ti mesmo; a verdade habita no homem interior (Medita-
¢des 5, § 64. In: HUSSERL, s.d., p. 198)".

Optei por transcrever o trecho correspondente da tradug¢do em lingua portuguesa (Livro XV,
21b), feita por Agustino Belmonte, publicada pela Paulus (1994), ao invés de traduzir para o
portugués a tradugdo de Edith Stein do original de Agostinho.
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Excetuadas as coisas que chegam a nés pelos sentidos, quantas
outras restam que conhecemos com certeza, como por exemplo o
fato de sabermos que estamos vivos. Neste pormenor, ndo teme-
mos absolutamente ser enganados por falsa verossimilhanga, pois
aquele mesmo que se engana, vive, e também tem certeza disso
(AGOSTINHO, 1994, p. 510)”

Adiante, em sua tentativa de elucidar a indubitabilidade acerca do
nosso proprio ser ou existéncia, Edith Stein faz referéncia a obra Medita-
tiones de prima philosophia (Meditagées sobre filosofia primeira) de René
Descartes. Segundo a autora, em tal obra Descartes realizou a tentativa
de reconstruir a filosofia enquanto uma ciéncia segura, fundada por uma
certeza indubitavel e, neste esforco, teve inicio a metodologia da duvida
universal, onde o sujeito elimina tudo aquilo que - sendo possivelmente
capaz de engana-lo ou iludi-lo - seria, portanto, objeto de divida. Dessa
maneira, “o que permaneceu como um dado irredutivel foi o fato da du-
vida mesma e, de um modo geral, o fato do pensamento mesmo e do ser
pensante, ou do ser no pensamento [in dem Denken das Sein]: Cogito, sum
(STEIN, 2006, p. 41)". Por fim, Edith Stein explica brevemente o método
desenvolvido por Husserl para alcancar, pela exclusdo de tudo aquilo que
possa levantar ddvidas, um conjunto de dados absolutamente evidentes.
Na ideia de fenomenologia desenvolvida por Husserl, o percurso filosé6fico
pode ser caracterizado pela busca de um conhecimento verdadeiro e radi-
calmente fundamentado no voltar-se sobre si mesmo, enquanto eu puro.

Dessa maneira, enquanto pode haver interrogacdes a respeito da
existéncia ou ndo do objeto que percebo com os meus sentidos como real,
nao pode haver duvida sobre a existéncia da minha percepc¢ao. Posso du-
vidar se as conclusdes que extraio de certas premissas sdo corretas, mas
meu raciocinio silogistico enquanto tal é um fato indubitavel. E o mesmo
se aplica a todos os meus desejos e voli¢cdes, meus sonhos e esperancgas,
minhas alegrias e tristezas. Tudo se manifesta em si mesmo enquanto par-
te do eu auto-consciente. Este eu sou ndo é uma conclusdo, como parece
estar sugerido pela sentenca Cogito, ergo sum, mas algo implicitamente
dado: eu sou, enquanto penso, ou desejo, ou em qualquer outro modo em
que ajo espiritualmente [Geistig mich regende] (Cf. STEIN, 2006, p. 41).

Para Edith Stein, a certeza de que sou é o meu conhecimento mais
primordial, ndo em sentido temporal, muito menos no sentido de um pri-
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meiro principio do qual outras verdades sdo deduzidas a partir dele, mas
no sentido de conhecimento mais imediato de que disponho. Dessa ma-
neira, sera a partir de questdes apresentadas pela propria imediatez do
conhecimento, isto é, do conhecimento evidente do eu que se da na base
do agir intelectual, que Edith Stein comegara a sua investigacao filosofica.
Segundo a autora, quando o intelecto renuncia sua atitude natural de se
ocupar com objetos exteriores (como é o caso na via aristotélica), e volta
para si proprio, trés questdes podem ser levantadas a partir da certeza do
eu sou: (1) O que é o ser do qual sou consciente? [Was ist das Sein, dessen
ich inne bin?] (2) O que é o eu que é consciente de seu ser? [Was ist das
Ich, das seines Seins inne ist?]? (3) O que é o impulso espiritual [Geistige
Regung] no qual eu sou e no qual eu sou consciente de mim mesmo e do
préprio estimulo? (STEIN, 2006, p. 42). Disso se segue que em seu itine-
rario pela via agostiniana, Edith Stein ird se interessar respectivamente
pelo ser, pelo Eu e pela unidade da experiéncia (em que eu sou).

0 eu procede de uma experiéncia a outra, de modo que sua vida seja
um unico e constante fluxo. Edith Stein afirma ainda que a vida consciente
depende, dessa maneira, ndo apenas do mundo imanente e imediato, mas
do mundo transcendente: “quando, por exemplo, um barulho me atinge
de fora, o barulho obviamente nao se origina no eu, mas o eu é apenas
afetado [Betroffenwerden] (STEIN, 2006, p. 56)”. Quando a autora diz que
“obviamente” o barulho ndo se origina no eu, é porque ela esta a admitir,
inferencialmente, que uma causa de uma dada realidade demanda uma
investigacdo que transcende o dominio da vida do eu. Do ponto de vista
causal, a vida do eu depende também do mundo transcendente e uma
tal relacdo de causalidade, eu penso, ao ser explicada pela via do pen-
samento inferencial faz com que executemos o “salto”, do ponto de vista
metafisico, para a realidade e, do ponto de vista epistemolégico, para a
“via aristotélica”.

0 que nos afeta na experiéncia é o objeto [Gegenstand]. Tudo o que
nos sucede, surge como objeto. Para Edith Stein, o objeto [Gegenstand],
enquanto forma ontoldgica mais geral, tem dois aspectos: (1) o aspecto
de “algo” [aliquid] e (2) o aspecto de “o0 que é” [quod quid est]. Aliquid e
quod quid est sdo, portanto, duas formas ontoldgicas basicas que abran-
gem todos os entes, sem o0s quais ndo poderiamos pensar ou descrever
nada. Além dessas duas formas, Edith Stein ainda faz referéncia ao “ser”
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[Esse, Sein]. As trés formas ontoldgicas [aliquid, quod quid est e esse) se
relacionam de maneira que, enquanto unidade concreta, se constituem
como ente [ens].

A experiéncia do ente que nos é permitida pela via aristotélica s
é possivel se admitirmos que o procedimento investigativo deve também
ser uma “ontologia”. Edith Stein afirma: “ndo podemos descrever nada,
em qualquer area, sem usarmos expressdes ontoldgicas e sem pressupor-
mos formas ontolégicas (STEIN, 2009, p. 26)”. Por outro lado, a perspec-
tiva transcendental recomenda a si mesma como uma abordagem inicial,
porque ela se propde a uma consideracao de origens, descrevendo as
“estruturas de consciéncia em que e pela qual o mundo transcendente
é construido a partir da imanéncia (STEIN, 2009, p. 25)”. Isso quer dizer
que sem a perspectiva transcendental, a ontologia permanece inexplica-
vel e seus problemas constitutivos sdo todos eles negligenciados. Ou seja,
para Edith Stein, a ontologia e a filosofia transcendental, respectivamente
as ciéncias da via aristotélica e da via agostiniana, ndo se contradizem;
pelo contrario, devem se complementar.

Se na via aristotélica, a unidade concreta das formas ontolégicas
gerais é o ente [ens], na via agostiniana a unidade da experiéncia é deter-
minada pelo seu contetido ou esséncia. Retoma-se ai, a meu ver, a antiga
preocupacdo de Tomas de Aquino, segundo a qual importa descobrir o
sentido daquilo que é concebido primeiro pelo intelecto (o ente e a essén-
cia) para que ndo se erre por ignorancia.

Contudo, por mais que estejamos a destacar a necessidade de uma
complementacdo entre as vias agostiniana e aristotélica, a propria Edith
Stein parece nos remeter a uma certa preeminéncia do dominio da vida
do eu. Penso que isso se deve ao fato de que é o dominio da vida do eu que
doa sentido para arealidade transcendente e, mais ainda, as duas grandes
formas ontoldgicas basicas [Gegenstand e Sein] que a constituem enquan-
to realidade. Edith Stein diz que embora a analise da imanéncia nao nos
ensine nada sobre o algo ou o objeto e que, portanto, para que alcancemos
as categorias aristotélicas e escolasticas devemos executar um salto para
o dominio transcendente é preciso que nos engajemos primeiramente
numa consideracdo genuina das origens (Cf. STEIN, 2009, p. 15). Isto é, se
desejarmos compreender o que é onticamente posterior (a saber, o domi-
nio transcendente) devemos comecar por aquilo que nos é mais proximo.
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ESSENCIALIDADE [WESENHEIT]: A EXPRESSAO FENOMENOLOGICA
DA IDEIA OU FORMA

Ao partirmos pela via agostiniana, ou seja, do inerradicavel fato de
meu proprio ser, encontramos algo mais, que desponta em meu ser fugaz
e flutuante e que, apds ter surgido e desenvolvido, pode ser captado e
firmemente sustentado por nés como uma unidade da experiéncia. Edith
Stein analisa uma unidade da experiéncia em que o eu experimenta uma
alegria. Ela diz que o eu experimenta uma alegria derivada de um traba-
lho bem sucedido. Durante a execugao do trabalho, o eu também experi-
mentava uma certa alegria, mas as duas experiéncias de alegria sio dife-
rentes e ela parte dessa diferenca para enfatizar que ha um determinante
invariavel para duas unidades de experiéncia alegria variantes.

Vou ilustrar mais concretamente o exemplo da autora. Suponhamos
que o trabalho que alegrava a vida do eu dizia respeito a um jogador de fu-
tebol que disputava uma final de Copa do Mundo. O atleta conferia grande
valor aquele momento, de maneira que enquanto ele disputava a partida,
vivenciando as diversas realidades do jogo, simultaneamente experimenta-
va uma alegria por fazer parte de um momento que dezenas de milhares de
pessoas no estadio de futebol e mais um bilhdo de pessoas em todo o plane-
ta assistia pela televisdo com grande emocao e interesse. Suponhamos que
esse atleta tenha ainda realizado o feito de marcar o Unico gol da partida,
que aconteceu trinta minutos antes do fim do jogo. A experiéncia da alegria
de ter feito o gol, enquanto uma unidade experiencial, se difere da alegria
que ele sentia, até entdo, por “somente” participar da partida. A alegria do
gol pode ser descrita como mais intensa, o seu surgimento foi mais repen-
tino e nela a vida do eu confere um sentido de importancia maior do que
a importancia de “somente” participar do jogo. Porém, essas duas unida-
des experienciais de alegria que podemos mapear no atleta ainda sao, de
alguma maneira, abafadas por um temor dele em perder a partida, de um
tal modo que quando o juiz apita o fim do jogo, o atleta experimenta uma
alegria ainda mais intensa do que aquelas das outras duas unidades expe-
rienciais que exemplifiquei, uma vez que agora se trata de uma alegria nao
mais abafada por nenhuma tensao ou temor. Essas trés unidades de alegria
surgem e desvanecem no tempo, mas ha para Edith Stein uma determinan-
te invariavel para cada unidade de experiéncia de alegria variavel, afinal
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embora sejam diferentes o eu pode muito bem compreendé-las enquanto
uma unidade de experiéncia que seja especificamente de alegria, e ndo de
tristeza. Desse modo, podemos diferenciar a minha alegria de ter sido bem
sucedido na execucdo de um trabalho da alegria enquanto tal, que ndo sur-
ge e nem desvanece no tempo e que determina qualquer experiéncia de
alegria do eu, de maneira que se ndo pudéssemos falar em “alegria enquan-
to tal” seria impossivel inteligir uma alegria variavel enquanto alegria. O
jogador reconhece como “alegre” a experiéncia de marcar um gol em final
de Copa do Mundo ndo por causa dessa alegria especifica, mas porque ele
entende o sentido da alegria, ou seja, ele sabe, de alguma maneira, o que é
a alegria enquanto tal.

Ao diferenciar a unidade de experiéncia da alegria, que surge e
desaparece no tempo, da alegria enquanto tal, Edith Stein afirma que
encontramos ai aquelas “formas” [Gebilde] que Platdo tinha em mente
com as suas ideias [Ideen (i84a, {80¢)] e que reapareceu na filosofia de
Aristételes sob os nomes de €{80og ou pop@n*. Porém, ao afirmar a sua
escolha terminolégica, ela diz que prefere usar a expressdo fenomeno-
logica Wesenheit (Cf. STEIN, 2006, pp. 63-64), que vou traduzir a partir
daqui como “essencialidade”.

Numa consideragdo metafisica, o termo mais proximo do sentido
de Wesenheit me parece ser “quididade”. Na traducdo alema que Edith
Stein propds ao opusculo De ente et essentia, de Tomas de Aquino, ela
utiliza Wesenheit apenas no paragrafo 52, onde o autor coloca os termos
latinos essentia e quididade como sindnimos. Tomas explica que esséncia
ou quididade podem ser entendidos sem que algo seja entendido em seu
ser real. Ele utiliza o exemplo de homem e de fénix: posso compreender o
sentido de ambos sem conhecer o ser deles na realidade. Abaixo, os textos
latino e alemao, de Tomas e Edith, respectivamente:

Omnis autem essentia vel quidditas potest intelligi sine hoc quod
aliquid intelligatur de esse suo: possum enim intelligere quid est
homo vel phoenix, et tamen ignorare an esse habeat in rerum natu-
ra. Ergo patet quod esse est aliud ab essentia vel quidditate, nisi
forte sit aliqua res cuius quidditas sit ipsum suum esse (AQUINO,
1981, p. 53).

4 Edith Stein traduz &{80g como “Urbild” (termo que poderiamos transpor para o portugués como

“arquétipo) e pop@r) como “Form” (“Forma”).
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Es kann aber jede Wesenheit oder Washeit einsichtig erfasst wer-
den, ohne dass man dabei etwas tiber ihr Sein erfasst; denn ich kann
einsichtig erfassen, was der Mensch oder der Phoenix ist, ohne zu
wissen, ob es so etwas in Wirklichkeit gibt. So ist offenbar das Sein
etwas anderes als die Wesenheit oder Washeit: wenn es sich nicht
um ein Ding handelt, dessen Sein selbst seine Washeit ist®.

Trata-se da Unica passagem da traducao de Edith Stein que ela utili-
za wesenheit (para traduzir essentia) e, mais ainda, trata-se da Unica pas-
sagem em que o termo latino essentia ndo é traduzido como “wesen”. Por
sua vez, o termo alemao washeit é sempre utilizado por ela quando é o
caso de traduzir quidditas ou quidditate. O que podemos inferir a partir
disso é que ela compreende esséncia (wesen/essentia) enquanto quidida-
de (washeit/quidditas) a partir do termo wesenheit. Dai, eu penso que se
seguiriam duas possibilidades de traducdo para wesenheit, que também
devem condizer com o sufixo alemao heit - que constitui, por sua vez,
uma derivacdo para wesen (wesenheit) que denota estado ou condicio:
“essencialidade” ou “quididade”. Contudo, opto pelo primeiro, porque ele
mantém o sentido nuclear e axial de “esséncia” [Wesen] no pensamento
de Edith Stein. Além disso, o termo quididade, que ela reporta a “washeit”
ndo tem o acento fenomenoldgico que ela mesma afirmou quando pre-
feriu utilizar wesenheit a outros termos da tradicdo metafisica. Sabemos
que fenomenologia é a linguagem filos6fica materna da autora e a sua
preocupacdo com o problema da constituicdo sé poderia leva-la a tra-
balhar com um termo que fizesse sentido fenomenologicamente, como
€ o caso de wesenheit. “Esséncia”, para Edith Stein, deve cumprir um
papel tanto fenomenolégico (enquanto essencialidade) quanto metafi-
sico (a essencialidade tem um ser proprio que é condicdo de possibili-
dade da realidade mesma) e, conforme vou apresentar a seguir, a distin-
cdo que Edith Stein propde entre “esséncia” [Wesen] e “essencialidade”
[Wesenheit] é uma importante chave de compreensao para elucidarmos o
seu posicionamento (se nido de discordancia, pelo menos de concordancia
com restricdes) em relagdo ao que ela mesma considera como o idealis-
mo de Husserl, uma vez que seu mestre, justificadamente sem preocu-
pacdes metafisicas e preocupado em diferenciar “fato” de “esséncia”, ndao

5  Disponivel online in: http://www.edith-stein-archiv.de /wp-content/uploads/2014/10/26_Edi-
thSteinGesamtausgabe_DeEnteEtEssentia_UeberDasSeiendeUndDasWesen.pdf.
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se interessou pelo sentido multifacetado de “esséncia”, de maneira a ndo
considera-la enquanto nuicleo de um eixo de significagdes, mas apenas en-
quanto universalidade terminal, invariavel e ndo real, ou seja, enquanto a
“coisa mesma” dada imediatamente pela consciéncia.

A essencialidade de algo é um “estado” ou “condi¢do” que deter-
mina todas as experiéncias individuais, sendo que cada uma delas deve
0 seu nome mesmo a essencialidade. Nao poderia, por exemplo, haver
experiéncia de alegria do eu sem que houvesse uma essencialidade pree-
minente a experiéncia. Nao se trata de uma alegria minha ou sua, que
seja agora ou posteriormente, nem que tenha duracao mais longa ou mais
curta: ela ndo tem ser no tempo e no espaco, mas onde quer e quando
quer que a alegria é experimentada [erlebt], a essencialidade da alegria
é realizada [verwirklicht] (STEIN, 2006, p. 64). H4, portanto, leis da es-
sencialidade que determinam o curso da experiéncia em que a unidade
estrutural surge em mim. As essencialidades carregam consigo mesmas a
possibilidade de serem plenamente inteligiveis, transmitindo assim inte-
ligibilidade e sentido aos objetos da realidade.

Ao considerar o sentido de ser das essencialidades, a autora afirma
que, em correspondéncia ao procedimento fenomenoldgico de esclarecer o
sentido do ser no dominio da vida do eu, ou seja, naquela regido de ser que
nos é imediatamente préxima, encontramos um tipo de ser que, embora a
parte, condiciona o fluxo da vida do eu: as essencialidades experienciadas
[Erlebnis-Wesenheiten]. Se as essencialidades ndo se realizassem na vida
do eu, este seria um labirinto cadtico em que nenhuma estrutura formal
poderia se distinguir. As essencialidades transmitem a vida do eu unidade,
multiplicidade, ordem, sentido e inteligibilidade (Cf. STEIN, 2006, p. 65).

A via agostiniana é, portanto, o caminho investigativo que nos
permite encontrar as unidades de sentido das vivéncias do eu, isto é, as
essencialidades que, ao transmitirem inteligibilidade as unidades de ex-
periéncia do eu, transmitem sentido a prépria realidade transcendente,
uma vez que esta s6 é compreendida enquanto realidade pelo eu que lhe
doa tal sentido®.

6 Embora para Edith Stein sentido[A6yog], enquanto razio dltima, seja de alguma maneira inde-

finivel e inexplicavel, podemos considera-lo a partir de sua relacdo com o entendimento [Vers-
tehen]. Sentido e entendimento sdo conceitos que pertencem um ao outro [Sinn und Verstehen
gehéren zueinander]. Sentido é o que pode ser entendido e entendimento é a captura do sentido
[Sinn-erfassen] (Cf. STEIN, 2006, p. 65).
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Contudo, ndo podemos conceder as essencialidades o mesmo es-
tatuto de ser das essencialidades experienciadas. O ser da essencialida-
de ndo é como aquele das experiéncias - afinal as experiéncias sdo um
tornar-se e um desaparecer - tampouco é como o ser do eu, que é uma
vitalidade que se renova de momento em momento. O ser da essenciali-
dade é imutavel e eterno, embora para Edith Stein haja grande diferenca
entre o ser eterno de Deus e o ser das essencialidades. A essencialidade,
enquanto tal, é ineficaz [Unwirksames] e irreal [Unwirkliches], enquanto
Deus é absolutamente primeiro em eficacia e realidade, conforme a auto-
ra verifica pelo pensamento inferencial ao considera-Lo como causa pri-
meira de todo o ser (Cf. STEIN, 2006, p. 67).

A realizacdo da essencialidade nao significa, portanto, que ela se tor-
na real enquanto tal, mas que o algo [Etwas] a que ela corresponde se torna
real. Dessa maneira, a possibilidade do ser real tem seu fundamento no ser
da essencialidade. E, mais ainda, por essa razao, seu ser irreal [unwirkli-
ches] ndo pode ser considerado como nao-ser (Cf. STEIN, 2006, p. 68).

Aqui estamos no ponto de Ser Finito e Ser Eterno em que a autora
assume o compromisso metafisico de admitir que o sentido do ser nido
se esgota em ser na realidade. Porém, para que ela esclareca melhor o
sentido de ser irreal da essencialidade, ela considera recomendavel elimi-
nar possiveis equivocos. A seguir, apresentarei como a autora procede as
distingdes entre essencialidade, esséncia e conceito. A distingao entre es-
sencialidade e esséncia é crucial, a meu ver, para compreendermos como
a autora oferece subsidios para uma interpretacdo segundo a qual ela,
embora do ponto de vista epistemolégico construa uma método de com-
patibilizacdo entre o transcendentalismo e o realismo, do ponto de vista
metafisico ira se distanciar tanto de Husserl quanto de Tomas de Aquino.

A DISTINGAO ENTRE ESSENCIALIDADE [ WESENHEIT]
E ESSENCIA [WESEN]

Edith Stein enfatiza que “essencialidade” ndo pode ser confundida
nem com “conceito” [Begriff] e nem com “esséncia” [Wesen], que cumpre
afuncao de mediadora entre uma dada essencialidade e sua realidade. Se-
gundo Edith Stein, “n6s formamos [bilden wir]” conceitos, colocando em
relevo certas notas caracteristicas de um objeto [Gegenstand]. Temos uma
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certa liberdade na formacdo de conceitos. As notas caracteristicas que co-
loco em relevo para o meu conceito de “passaro” certamente ndo sao as
mesmas que aquelas elencadas por um ornitélogo. Por outro lado, nao
formamos essencialidades, mas as encontramos [finden]. Desse modo, o
encontro nao depende da nossa liberdade, ou seja, a essencialidade en-
contrada independe da maneira como formamos o seu conceito. Essen-
cialidades sao simples e tltimas e ndo ha nada nelas que possa ser colo-
cado em relevo, ndo cabendo, portanto, uma definicdo. As palavras que
utilizamos para encontrarmos uma dada esséncia tém apenas um sentido
de apontamento (Cf. STEIN, 2006, p. 66).

Para Edith Stein, a essencialidade da alegria pode ser definida,
por exemplo, como uma paixdo da poténcia apetitiva da alma, como To-
mas de Aquino expoe na Il parte da Suma Teoldgica. Isso pode ser correto
e altamente esclarecedor, mas trata-se de um conceito, uma vez que “a es-
sencialidade da alegria ndo é um estado da alma [seelischer Zustand]; nao
tem graus de intensidade, ndo se manifesta em fendmenos de expressdo
corporal e ndo impele a palavras e acoes” (STEIN, 2006, p. 69).

Ha diferenca, portanto, entre essencialidade e conceito. Mas e a
denotacdo de esséncia? Em que sentido ela se difere de essencialidade e
conceito? Para Edith Stein, esséncia denota algo que ndo coincide com a
essencialidade, porque a esséncia sempre é encontrada, como que real-
mente, num objeto [Gegenstand] e também se difere de conceito, porque
este é uma formacgao separada do objeto, sendo apenas intencionalmente
referido a ele (STEIN, 2006, p. 70). Ela explica sua concepc¢ao citando o
primeiro principio da esséncia [Hauptsatz vom Wesen] de Jean Hering”:

Todo objeto [Gegenstand], qualquer que seja o seu modo de ser, tem
uma e somente uma esséncia que, enquanto tal, o constitui plena-
mente em sua particularidade individual. (...) Toda esséncia é, por
sua prépria esséncia, esséncia de algo e precisamente esséncia des-
te e ndo de outro algo (HERING apud STEIN, 2006, p. 70)"2.

7 Filésofo e te6logo franco-alemao que viveu entre 1860 e 1966. Pertencente ao circulo de discipulos de
Husserl em Gottingen, Jean Hering exerceu grande influéncia nas consideragdes fenomenolégicas de
Edith Stein sobre conceitos metafisicos, especialmente na distingao entre esséncia e essencialidade.

8 0 trecho que propus tradugio é: “Jeder Gegenstand (welches seine Seinsart auch sein mége) hat
ein und nur ein Wesen, welches als sein Wesen die Fiille der ihn konstituierenden Eigenart aus-
macht (...). Jedes Wesen ist seinem Wesen nach Wesen von etwas, und zwar Wesen von diesem
und keinem andern Etwas”.
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Embora a essencialidade, enquanto analisada fenomenologicamen-
te, seja o fator de transmissdo de ordem e inteligibilidade a vida do eu, a
realizacdo de uma experiéncia que tenha uma dada unidade de sentido
ndo significa que a essencialidade constituinte, enquanto tal, se tornou
real. Porém, como a esséncia é esséncia de algo, a concep¢ao de essén-
cia em Edith Stein ird comportar uma dualidade de sentido (que nio é o
caso da essencialidade), de modo que abrange em si tanto a irrealidade
constitutiva da essencialidade quanto também, intrinsecamente e por sua
prépria “natureza”, a mediacao real entre a essencialidade e um objeto
individual que é “este” e ndo outro. Edith Stein afirma que Hering utiliza
ainda o termo sosein (correspondente ao grego Totov ivat), que podemos
traduzi-lo para o latim haecceitas, para designar a esséncia, sendo que o
fato de esséncia ser esséncia de objeto a denota, enquanto ser, ser depen-
dente do objeto real (Cf. STEIN, 2006, p. 70). Em resumo, a esséncia é o
que determina o “quid” ou o “o qué” do objeto, de maneira que ela cumpre
a fun¢do mediadora entre uma dada essencialidade e sua realidade.

Ao apresentar a sua compreensao acerca do sentido de esséncia,
Edith Stein, que procedia sua investigacdo até entdo pela via agostiniana,
isto é, a partir do dominio da vida do eu, assume que ndo sera mais pos-
sivel ignorar o tratamento de objetos [Gegenstiinden]. Ela afirma: “embo-
ra no dominio do eu também encontremos esséncias e essencialidades,
ja temos evidéncias suficientes de que ambas nao sdo encontradas ape-
nas naquele campo particular, mas em todos os entes [Seienden] (STEIN,
2006, p. 70). Conforme apresentei no capitulo anterior, o sentido da vida
do eu ndo se explica apenas a partir da imediaticidade do dominio trans-
cendental, mas também, do ponto de vista causal, a partir do dominio
transcendente: “quando, por exemplo, um barulho me atinge de fora, o
barulho obviamente nao se origina no eu, mas o eu é apenas afetado [Be-
troffenwerden] (STEIN, 2006, p. 56)".

Objeto [Gegenstand] é uma forma ontoldgica geral, ou ainda a estru-
tura mais geral de sentido de tudo aquilo que é na realidade. A compreen-
sdo da distingdo entre essencialidade e esséncia necessita do salto da
via agostiniana para a via aristotélica. A compreensao de essencialidade,
enquanto determinante da inteligibilidade do objeto ndo tem qualquer
relacdo de dependéncia com o objeto real (e uma tal compreensio pode
se dar no dominio investigativo fenomenolégico, da vida do eu); porém,
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quando analisamos o objeto, mesmo enquanto estrutura de sentido, en-
contramos ou descobrimos nela uma dada esséncia, que faz com que ele
seja um “este” e ndo um outro. A essséncia portanto se vincula a realida-
de do objeto, enquanto a essencialidade nao tem um tal vinculo, sendo a
sua condi¢cdo mesma de possibilidade de ser real. Enquanto a condicdo
constitutiva da essencialidade demanda uma investigacdo estritamente
fenomenoldgica, por mais que a investigacdo sobre a esséncia do objeto
deva ser esclarecida do ponto de vista constitutivo, o seu vinculo com a
realidade demanda um “salto” para a metafisica. Isso esclarece a neces-
sidade metodolégica da autora em compatibilizar a fenomenologia com
uma ontologia ou metafisica.

CONSIDERACOES FINAIS

Edith Stein geralmente emprega “Ser Proprio da Esséncia” [Wese-
nhaftes Sein]® para designar o “Ser das Essencialidades” [Sein der Wese-
nheiten], mas ela diz que embora tais modos de ser sejam bastante pro-
ximos, ha uma diferenca que se fundamenta na diferenca mesma entre
essencialidade e esséncia: o ser proprio da esséncia é o Unico tipo de ser
que a essencialidade possui, enquanto, por sua vez, devido ao sentido
dual de esséncia, esta abrange o ser préoprio da esséncia mais o ser da sua
atualidade adicional em relacdo ao objeto (Cf. STEIN, 2006, p. 81). Dessa
maneira, se refor¢a ainda mais a tese da autora segundo a qual a duali-
dade no ser da esséncia corresponde a fungdo mediadora que ela exerce
entre a essencialidade e a realidade.

Para Edith Stein, a compreensdo de Husserl da esséncia, que leva
em consideracdo apenas o aspecto constituinte do ser préprio da essén-
cia, faz com que se elimine aquela conexdo com a realidade que, na con-
cepcdo dual, se anexa a esséncia ndo apenas externamente, mas que €
intrinsecamente pertencente a ela. Portanto, tendo como base o corte que
separa fato de esséncia, se torna compreensivel, segundo Edith Stein, por
que Husserl chegou a uma interpretagao idealista da realidade, enquanto

J Opto por traduzir “Wesenhaftes Sein” como “Ser préprio da esséncia” - tradugdo proposta pelo
professor, tradutor e pesquisador steiniano Juvenal Savian Filho - e ndo como “Ser Essencial”,
para eliminar a ambiguidade que a tradugdo de carater mais literal poderia trazer consigo. Tra-
ta-se de enfatizar que se trata de Ser da Esséncia e ndo de Ser em sentido essencial.
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varios de seus associados e discipulos como Max Scheler, Alexander Pfan-
der, Adolf Reinach, Hedwig Conrad-Martius, Jean Hering, e outros, guia-
dos pelo sentido pleno do termo esséncia se confirmavam cada vez mais
em seus modos realistas de pensamento (Cf. STEIN, 2006, p. 82).

O sentido dual de esséncia em Edith Stein me parece o recurso apro-
priado para ela levar em consideragdo, como legitimo ponto de partida
filoséfico, a forma ontoldgica geral do objeto [Gegenstand], uma vez que,
conforme ja foi apresentado, para a autora “ndo podemos descrever nada
ou dizer nada, em qualquer area, sem usarmos expressoes ontoldgicas e
sem pressupormos formas ontolégicas (STEIN, 2009, p. 26)”. Dessa manei-
ra, uma vez que nao se poderia chegar a uma conexao intrinseca com a rea-
lidade apenas pela investigacdo do ser proprio da esséncia - uma vez que
este é independente ndo apenas do “mundo real”, mas mesmo das formas
ontolégicas que constituem a realidade - Edith Stein me parece encontrar
no ser dual da esséncia um elemento chave para seu interesse filoséfico em
compatibilizar uma genuina abordagem das origens com uma ontologia.

A distingdo que Edith Stein faz entre esséncia e essencialidade é um
exemplo de como a autora procura compatibilizar a fenomenologia trans-
cendental com uma ontologia formal. Embora a esséncia seja considerada
numa “irrealidade” constitutiva da realidade e, portanto, ocupe uma posi-
cao metafisica preeminente, o fato é que, conforme a préopria Edith Stein
defende, ndo podemos abrir mao das formas ontolégicas mais basicas e
gerais, uma vez que sem elas ndo podemos pensar ou dizer nada.

Portanto, a partir de um duplo comprometimento de Edith Stein
com aquilo que poderia ser motivo para uma tomada unilateral de posi-
cdo em outros autores; ou seja, em sua filosofia ela lida tanto com o aspec-
to “irreal”, quanto com o aspecto “real” do ser, podemos de antemao che-
gar a algumas conclusdes. A primeira delas é que a querela classica entre
idealismo e realismo parece ser dissolvida pela sua linha de pensamento,
uma vez que ela poderia tomar como problematica a questdo se a filo-
sofia deve comecar a partir do objeto ou a partir do eu. Para Edith Stein,
conforme temos apresentado, a filosofia deve comecar tanto a partir de
uma ontologia (ou seja, do objeto) quanto a partir do eu que da sentido
de realidade para o objeto.

A segunda conclusao que podemos chegar é que o sentido de ser
em Edith Stein ndo se esgota em ser real, sendo que nesse ponto pode
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haver uma forte tensdo entre a sua concep¢ao com aquela de Tomas de
Aquino.

Segundo o comentador Gerald Gleeson, em artigo sobre a nogao de
ideias modelares e esséncia em Tomas de Aquino e em Edith Stein, para
esta, a no¢do que Tomas tem de esséncia é inadequada, uma vez que ele
fala de esséncia como algo que pode existir apenas num ser real ou na
mente de um conhecedor (Cf. GLEESON, 2015, p. 293).

Outra comentadora, Sarah Borden Sharkey, afirma que para Edith
Stein, ao falarmos de uma esséncia (por exemplo, ser humano) a parte da
realidade de Sécrates ou daquilo que alguém conhece como Sécrates - ou
seja, daquilo que Tomas chama de “consideracao absoluta” da esséncia,
ao qual nada corresponde na realidade - é, ndo obstante, verdadeiramen-
te falar de “algo” como uma estrutura nao arbitraria de sentido, ou ainda
algo que deve realmente ter ser em seu proprio direito. Sendo que “tudo
aquilo que é algo [Etwas] deve também ser [auch ist]”, as essencialidades
devem de alguma maneira ser, isto é, no modo de “ser préprio de esséncia
(Cf. BORDEN, 2001, pp. 74-75)".

Enfim, ao diferenciar “esséncia” de “essencialidade”, Edith Stein pa-
rece se afastar tanto de Husserl quanto de Tomas de Aquino. Para Husserl],
ha uma desconexdo entre fato e esséncia. Por sua vez, Edith Stein concebe
a esséncia a partir de uma dualidade de ser, abrangendo o ser préprio da
esséncia mais o ser da atualidade adicional em relagdo ao objeto. Dessa
maneira, em relacdo a Tomas, Edith Stein ndo poderia aceitar a no¢ao de
“esséncia” do escolastico, que enquanto quididade ndo é um “algo”.
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O tema da palavra na obra
“0O problema da empatia” de Edith Stein

Eduardo Dalabeneta
(UNIFESP)

A reflexdo de Edith Stein sobre o tema da palavra - sua origem,
aparecimento e descricdo - aparece preponderantemente em alguns mo-
mentos de sua producdo filoséfica: em sua tese de doutorado O problema
da empatia (1916), no manuscrito Palavra, Verdade, Sentido e Linguagem
(1922) e nas obras Poténcia e Ato (1931), A estrutura da pessoa huma-
na (1932) e Ser finito e eterno (1936).

Edith Stein ao analisar as vivéncias empaticas em seus estudos de
doutorado sob a orientacdo de Edmund Husserl se ocupa dos fenéme-
nos de expressado psiquica e corporal (percebidos e copercebidos no/por
meio da corporeidade) e na terceira parte de sua tese, no contexto do § 5,
letra | (Transi¢do ao individuo alheio; O corpo vivo alheio como portador de
fenémenos de expressdo), insere o tema da palavra.

O tema da palavra aparece nesse contexto porque sendo a empatia
um modo de apreensao e conhecimento, aparecem davidas sobre a possi-
bilidade se por meio da expressao verbal se pode ter acesso apresentativo
a consciéncia alheia ou ndo. Nesse mesmo contexto estio as compreen-
soes do senso comum, onde a palavra acaba por ser sinénimo de simbolo,
de signo. Portanto, esclarecer a relacdo entre signo, simbolo, expressao
e a palavra ao interno do problema da empatia (a consciéncia da cons-
ciéncia alheia) acaba por ser uma necessidade investigativa com a qual a
orientanda de Husserl precisa se ocupar.

1. SIGNO, SIMBOLO E EXPRESSAO E SUA
RELACAO COM O TEMA DA PALAVRA

O ponto de partida da investigacdo se concentra na relacdo entre
a corporeidade e os fendmenos de expressao. O sujeito humano “colhe e
apreende” intencionalmente por meio dos fenomenos de expressiao ma-
nifestos por outro sujeito humano, mediados por sua corporeidade e por

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, J.; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Cole¢do XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 222-231, 2017.
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outras mediagdes, algo de sua vida animica, de sua vida espiritual e vida
cognoscente.

Quando ‘vejo’ a vergonha ‘no’ ruborizar-se, o desgosto no franzir
da testa, a colera no punho fechado, entdo se trata de um fenéme-
no distinto de quando observo o corpo vivo alheio em seu estrato
sensivel ou copercebo as sensagdes e 0s sentimentos vitais do outro
individuo. Ali apreendo um ‘com’ o outro, aqui vejo um ‘através’ do
outro. No novo fendmeno esta o animico ndo somente copercebido
com o corporal, mas também expressado através dele [...]".

0 interlocutor que Edith traz para o debate sobre os fendmenos de
expressao é Theodor Lipps (ela cita Friedrich Theodor Vischer, mas nao
se ocupa e nem analisa a posicdo desse esteta e poeta). A relacdo entre
vivéncia e expressividade é entendida por Lipps, segundo Stein, sob duas
perspectivas: num primeiro momento sob o horizonte de signos que ser-
vem a interpretacdo (por meio de um se recorda o outro) e num segundo
momento segundo a fildsofa, depois de 1903, Lipps rompe com a ideia de
associac¢do e propde uma distingdo entre signo, simbolo e expressao, mui-
to semelhante do ponto de vista do esclarecimento conceitual com aquilo
que Husserl expoe do ponto de vista descritivo em Investigagdes Logicas
na Primeira Investigagdo (1900).

Para Stein, a partir de 1903, Lipps compreende o signo (Zeichen)
como “algo percebido me diz que outra coisa existe”?, por exemplo, a fu-
maca e o trovao sao signos de fogo e de um raio respectivamente. O signo
contém uma exigéncia factual, uma estabilidade e continuidade associa-
tiva, um “deve ser” ao modo de uma causalidade empirica, pois se houver
alteracdo, deixa de remeter para aquilo ao qual originariamente esta as-
sociado. Segundo Urkiza, embora Stein utilize o termo “signo” (Zeichen)

1 “Wenn ich ‘im’ Erroten die Scham, im Stirnrunzeln den Verdruf, in der geballten Faust den Zorn
‘sehe’, so ist das noch ein anderes Phanomen, als wenn ich dem fremden Leibe seine Empfin-
dungsschicht ansehe oder die Empfindungen und Lebensgefiihle des andern Individuums mit-
wahrnehme. Hier erfasse ich das eine mit dem andern, dort erblicke ich das eine durch das
andere. In dem neuen Phanomen ist das Seelische mit dem Leiblichen nicht nur mitwahrgenom-
men, sondern dadurch ausgedriickt, das Erlebnis und sein Ausdruck stehen in einem Zusam-
menhang [...]”. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung. Freiburg-Basel-Wien: Herder, 2010, p.
93 (Parte 111, § 5, letra 1).

2 ‘Etwas ist ein Zeichen - heif3t: ein Wahrgenommenes sagt mir, daf ein anderes existiert”. STEIN,
Edith. Zum Problem der Einfiihlung, p. 94 (Parte II], § 5, letra 1).
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de modo geral para explicar esse primeiro momento da compreensao de
Lipps, do ponto de vista husserliano o comentador cré ser mais apropria-
do utilizar o termo “indice” (Index)® porque além de servir a indicacdo o
signo também pode estar unido a uma significacdo e sem essa distin¢cdo
técnica poderia haver uma confusdo terminoldgica no texto steiniano*
(“algo s6 pode ser denominado indice quando e no caso de servir efeti-
vamente como indica¢do de uma coisa qualquer para um ser pensante”®).

No caso do simbolo (Symbol), em algo percebido, ha a existéncia
de outro algo distinto do primeiro, hd uma copercepc¢io (por exemplo, a
vergonha no rosto ruborizado)®. O simbolo também remete para além de
si, oferece uma direcionalidade, mesmo que ele ndo a queira. Diferente do
signo, o simbolo ndo é fixo, mas pode ser flexivel quanto a continuidade,
sucedido as varia¢des da vida psiquica e suas distintas intensidades por-
que indica movimentos de atividade interna e suas flutua¢oes (causalida-
de psiquica); Ele acaba por ser o lado externo de uma realidade interna.

Em ambos os casos (signo e simbolo), existe um denominador co-
mum que é a percepg¢ao externa de um objeto que serve de mediacao: no
caso do individuo, os eventos corporais estdo alinhados com os signos e
os eventos psiquicos estdo alinhados com os simbolos e ambos desper-
tam uma relagio de transito e transicao, de movimento e de passagem de
uma realidade A para uma realidade B.

Diante desse cendrio, Stein reconhece que embora o termo “ex-
pressao” seja usado tanto como contetdo explicativo dos termos signo
e simbolo, tal uso é um equivoco, pois em sentido fenomenolégico “ex-
pressao” ndo esta associada a causalidade empirica ou psiquica, mas es-
sencialmente a um principio de motiva¢ido’ (o que estd em harmonia com
a compreensao husserliana de que a expressao preenche uma fungio de

3 Cf. HUSSERL, Edmund. Logische Untersuchungen - Untersuchungen zur Phdnomenologie und
Theorie der Erkenntnis: 1. Teil,, pp. 23-25 (Parte 1, §§ 1-3).

4 Cf. URKIZA, Julen. Sobre el problema de la empatia - nota 107. In STEIN, Edith. Obras completas
- Escritos filosdficos (etapa fenomenoldgica: 1915-1920), p. 159.

5 HUSSERL, Edmund. Logische Untersuchungen - Untersuchungen zur Phdnomenologie und Theo-
rie der Erkenntnis: 1. Teil, pp. 24-25 (Parte 1, § 2).

6 “Symbol bedeutet: in einem Wahrgenommenen liegt ein anderes und zwar ein Seelisches, wird

darin miterfafst”. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung, pp. 94-95 (Parte III, § 5, letra 1).

“Hier fehlt aber das, was wir fiir das Spezifische des Ausdrucks halten: seine Motiviertheit”.

STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung, p. 70 (Parte III, § 5, letra d, nota 64).
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significacdo® e que a motivacio constitui unidades descritivas chamadas
de estado de coisa - Sachverhalt®).

Na nota 61 de sua tese doutoral®?, a filésofa indica que essa equivoci-
dade em torno do termo “expressdo” é ainda aumentada quando se diz no
senso comum que a palavra é uma expressao verbal, o que conduz a enten-
der que ela seja entendida como um signo, um simbolo ou que tenha sua
origem a partir apenas da subjetividade do individuo. Na mesma nota e nos
paragrafos seguintes, Stein esclarece que a palavra embora possa ser em-
pregada como signo, como simbolo e nela se possa colher a subjetividade
do individuo, sua natureza é mais complexa. Nesse momento de sua obra,
e em sintonia com as reflexdes que Husserl propusera em Investigacdes Lo-
gicas, a fildsofa concorda que para além da experiéncia empirica e psiquica,
a palavra contém uma realidade intencional por causa de uma dinamica de
significacdo prdpria que lhe da origem (a intui¢io categorial).

2. DESCRICAO FENOMENOLOGICA
DO “APARECER E DAR-SE DA PALAVRA”

A investigacdo sobre o aparecer da palavra acaba por exigir que se
empreenda um caminho distinto daquele que se usa para entender sig-
no, simbolo e expressividade. Edith Stein reconhecesse que a palavra até
poder ser usada como signo, pode conter uma dimensao simbdlica e que
atos de compreensao e judicativos podem se servir dela, mas sua origem
e seu sentido ndo sio corpdreos, nem psiquicos e nem criativos no senti-
do de arranjos e invencdo (estes ultimos nascidos em nivel mais superior
na vida do individuo) porque o seu dar-se anuncia a existéncia de uma
regido mais primordial (nivel mais profundo).

A partir desse momento, a fil6sofa procede com a aplicagao das re-
dugdes eidética e transcendental ao fendmeno do dar-se da palavra.

A descricdo do aparecimento da palavra revela num primeiro nivel
seu mostrar-se como comunicada: pensada em voz alta, dita por outra
pessoa ou pelo proprio eu (ainda com referéncia ao falante e ao ouvinte),

8 Cf. HUSSERL, Edmund. Logische Untersuchungen - Untersuchungen zur Phdnomenologie und
Theorie der Erkenntnis: 1. Teil, p. 23 (Parte 1, § 1).

K HUSSERL, Edmund. Logische Untersuchungen - Untersuchungen zur Phdnomenologie und Theo-
rie der Erkenntnis: 1. Teil, p. 25 (Parte 1, § 2).

10 STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung, p. 68 (Parte 1], § 5, letra d, nota 61).
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repleta de variacdes sonoras e de recobrimentos de natureza psiquica e
empirica. Estas variagdes também podem conter vestimentas e envoltu-
ras sociais, culturais, visibilidade escrita, desenhada, impressa etc.!! (e es-
tas podem antepor-se podendo, inclusive, atrair a atencao para si, para o
falante ou o ouvinte, e comprometer a apreensao da significacao essencial
ideal)'% “as palavras podem ser consideradas inteiramente em si mesmas
sem atencdo ao falante e a tudo o que se passa nele”*3.

A palavra tem um “corpo vivo” (Wortleib) e uma “alma” (see-
le bilden eine lebendige Einheit [..])'* que podem se desenvolver em
multiplas dire¢des e relativamente com independéncia em suas mani-
festagdes singulares e exemplares. Porém, no estrato imediatamente se-
guinte, a palavra ao aparecer remete sempre a um mesmo objeto cons-
tituido por meio do significado, mesmo por entre as variacdes em todos
os casos indicados anteriormente. A origem da palavra esta ancorada na
regido da expressividade pura, intimamente vinculada ao eu puro e a um
significado universal ideal.

As palavras remetem ao objeto através da mediagao do significado,
enquanto o sinal ndo tem nenhum significado em absoluto, sendo
apenas a funcdo de significar. E as palavras ndo remetem apenas ao
estado de coisa como acontece com o sinal. O que forma parte delas
ndo é o estado de coisa, mas sua forma légico-categorial [...]*".

No nivel primordial a palavra ndo apenas presentifica ou expressa
algo objetual, mas manifesta os atos que conferem sentido.

[A palavra] é sempre levada por uma consciéncia (que naturalmen-
te ndo é a do falante hic et nunc); vive ‘por graca’ de um espirito

1 Cf. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung. Freiburg-Basel-Wien: Herder, 2010, p. 100.

12 Cf. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung. Freiburg-Basel-Wien: Herder, 2010, p. 97-98.
“Die Worte konnen also ganz fiir sich betrachtet werden, ohne Riicksicht auf den Sprechenden
und alles was in ihm vorgeht”. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung. Freiburg-Basel-Wien:
Herder, 2010, p. 98.

4 Cf. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung. Freiburg-Basel-Wien: Herder, 2010, p. 98.

“[...] die Worte weisen auf den Gegenstand hin durch das Medium der Bedeutung, wéhrend das
Signal gar keine Bedeutung hat, sondern nur die Funktion des Bedeutens. Und sie weisen nicht
wie das Signal einfach hin auf die Sachlage; was in sie eingeht, ist nicht die Sachlage, sondern
ihre logisch-kategoriale Formung [...]"”. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung. Freiburg-Ba-
sel-Wien: Herder, 2010, p. 99.
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(isto ndo, ndo a mercé de seu ato criativo, mas sim em dependéncia
viva dele) cujo portador pode ser um sujeito individual, porém tam-
bém uma sociedade de sujeitos [...]"*°.

0 eu puro é possuidor de uma expressividade pura e por isso é ca-
paz essencialmente de ao “ler” o sentido daquilo que aparece para a cons-
ciéncia ser capaz de modo puro de também “dizer” o sentido daquilo que
aparece para a consciéncia, ou seja, desentranhar (ao modo de atualizar
uma potencialidade) a condicdo légico-categorial (palavra pura) de um
estado de coisa constituido.

Por isso, a palavra é compreendida ndo por meio de um ato em-
patico no qual o corpo vivo e a consciéncia alheia ddo acesso a esfera de
significados, mas porque na palavra se tem uma apreensao originaria
(presentante) e ndo coorigindria (apresentada) do significado universal.
O significado é sempre universal quer se esteja na esfera com contato in-
tuitivo ou na esfera apofantica.

Por estar vinculada a regido da expressividade pura (que é ante-
rior aos preenchimentos que expressividade pura pode receber em seu
processo de mundanizacao e concrecdo), a palavra é uma expressividade
pura vazia.

O contexto em que o tema da palavra aparece na obra O problema
da empatia limita Edith Stein a oferecer apenas uma breve exposicao te-
matica acerca da questdo ao leitor. Ao estudar os fendmenos de expressao
e sua relacdo com o ato empatico a questio da expressio verbal precisava
ser esclarecida no conjunto do uso de tal termo. Embora Stein ndo des-
creva de modo refinado e demorado a relacdo da empatia com a palavra,
na expressao verbal a consciéncia alheia é rastreada imediatamente na
palavra embora ndo seja necessario um individuo alheio atual no momen-
to da apreensdo da palavra. A expressao verbal mesmo contendo certa

16 “Dergleichen ist beim Wort nicht méglich, sondern es ist immer getragen von einem Be-
wufdtssein (das natiirlich nicht das des hic et nunc Redenden ist); es lebt ‘von Gnaden’ eines
Geistes (d. h. nicht kraft seines Schopfungsaktes, sondern in lebendiger Abhédngigkeit von ihm),
dessen Trager ein individuelles Subjekt sein kann, aber auch eine Gemeinschaft eventuell wech-
selnder Subjekte, [...]". STEIN, Edith, Zum Problem der Einfiihlung, p. 99.
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independéncia pode colaborar para o melhor entendimento da empatia
porque ha em sua dindmica de aparecimento uma dupla constituicdo: de
um lado ha uma consciéncia que expressa e que se dirige intencionalmen-
te por meio das palavras a outra consciéncia e do outro lado existe outra
consciéncia que acolhe, que percebe e que entende as palavras e os senti-
dos para os quais elas remetem.

A rapida aplicacao das redugdes e a descricdo do acesso a regido
originaria onde se constitui a palavra sdo muito tuteis porque noutras
obras esse percurso ja é dado por pressuposto, embora a filésofa na obra
O problema da empatia, ao chegar nessa regido para onde as redugdes
conduzem, ndo esclareca a totalidade das questdes que ai aparecem (o
que fara nos demais escritos).

Embora a palavra possa ser entendida como expressividade, ela
ndo pode ser compreendida ao modo de expressao corporea ou psiquica,
como signo ou um simbolo em sentido stricto. Mesmo a palavra remeten-
do ou designando os fatos e as mundanidades (preenchimentos intuitivos
de diversas naturezas), sua condicdo eidética esta assentada na legalida-
de das esséncias e da consciéncia, na expressio de modo puro das verda-
des enformadas conhecidas atuais ou possiveis (embora possa agregar
nos estratos mais superiores as vivéncias individuais e particulares de
uma pessoa ou as vivéncias comunitarias dos sujeitos).

A palavra é a forma légico-categorial [vazia (Leerform)'’] que ga-
rante uma legalidade essencial a todas as demais formas de expressivi-
dade e ao mesmo tempo acesso ao que foi enformado e conhecido, sejam
esséncias uniradiais ou multiradiais. Nas palavras da Stein, a palavra é
semelhante a uma “porta” por ser um acesso puro e universal a regido
do significado e aos atos doadores de sentido!®. O tema da palavra para
ser bem compreendido, portanto, precisa ser analisado do ponto de vista
eidético-transcendental e ao interno de uma ontologia formal.

Ao ancorar a origem da palavra num extrato anterior ao dos atos
de compreensdo, de predicacdo, dos fendmenos de expressdo por meio
de signos e dos simbolos, de elaboracdo de formas de representacio, Edi-
th Stein ndo pretende dizer que essas realidades nao sejam importantes,

17 Cf. STEIN, Edith. Beitrdge zur philosophicher Begriindung der Psychologie und der Geisteswissen-
schaften - Individuum und Gemeinschaft, p. 128.
8 Cf. STEIN, Edith. Zum Problem der Einfiihlung, p. 100.
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mas apenas manter-se quanto a origem e a natureza da palavra no ter-
reno essencial e absoluto em relacdo a experiéncia empirica e psiquica
(atitude natural), na esteira do que ensinara seu mestre Husserl.

A descricao que Edith Stein oferece em sua tese doutoral sobre o
tema da palavra reveste-se ainda de maior importancia porque na obra
Palavra, verdade, sentido e linguagem'® em que ela se propde a investigar
refinadamente essa questao, muitas paginas foram perdidas por se tratar
de um manuscrito ainda nao finalizado para publicagdo. Como as primei-
ras paginas do manuscrito foram perdidas, o texto ja inicia diretamente a
partir da esfera originaria onde se constitui a palavra sem que tenhamos
nessa obra a visualizacdo do uso das redu¢des que poderiam ter sido apli-
cadas e estarem desenvolvidas nas primeiras paginas perdidas.

Do ponto de vista de uma critica textual e de uma tentativa de re-
composicdo do que poderia estar contido ao menos nas cinco paginas ini-
ciais perdidas, a fidelidade de Edith Stein ao método fenomenolégico de
Husserl como sua patria filoséfica (o que pode ser atestado quando se ve-
rifica o inicio das obras Estrutura da pessoa humana, Poténcia e Ato, Ser fi-
nito e eterno, A ciéncia da cruz etc.) autoriza que as paginas do manuscrito
sejam lidas sucessivamente depois das descri¢des oferecidas em sua tese
doutoral: na unido de ambos os estudos se tem acesso ao inteiro arco da
investigacdo fenomenolégica sobre o tema da palavra, desde a aplicacao

19 STEIN, Edith. Wort, Wahrheit, Sinn und Sprache. In “Freiheit un Gnade” und weitere Beitrdge zu
Phdnomenologie und Ontologie (ESGA 9). No ano de 2006 enquanto o prof. Javier Sancho Fermin
trabalhava na traducdo espanhola das obras completas de Edith Stein, chegaram ao Arquivo
Edith Stein, em Coldnia, pacotes com escritos e livros do padre Michael Linssen recentemente
falecido, que em anos anteriores havia colaborado com a doutora L. Gelber na preparagdo das
obras completas de Edith Stein em alemao: Edith Stein Werke (ESW). No processo de separagio
desses materiais para guarda-las no arquivo, descobriu-se a existéncia de folhas soltas de um
texto steiniano analisado por Gelber até entdo desconhecido da comunidade steiniana e ndo
publicado. O texto descoberto e posteriormente publicado na ESGA - Edith Stein Gesamtausgabe
foi intitulado com o nome Palavra, Verdade, Sentido e Linguagem - Fragmento. O manuscrito foi
conservado de modo fragmentado: faltam as cinco primeiras paginas (inclusive com o possivel
titulo dado por Edith Stein ao texto), a folha 7, as folhas 18, 19 e 20, e as folhas a partir da pagina
44, impedindo que se saiba a extensao original do texto. Embora o problema da origem da pala-
vra e sua constitui¢do seja um tema recorrente de Stein em outras obras, este manuscrito incom-
pleto é a obra especifica da filésofa sobre o assunto e as informagdes nele contidas servem de
itinerario para agrupar e ordenar as ideias dispersas nas outras obras. SANCHO FERMIN, Javier.
Nota introductoria - Verdad - Espiritu - Palabra. In STEIN, Edith. Obras completas Il - escritos
filoséficos (etapa de pensamiento cristiano), pp. 131-132.
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das redugdes e o caminho a regido primordial constitutiva onde se origina
a palavra quanto a investigacdo tanto dessa origem e dos problemas que
dali nascem do ponto de vista eidético-transcendental.

Dentre esses problemas dois sdo latentes: a relacdo da palavra com
a intersubjetividade e a poeticidade como forma descritiva da regido pri-
mordial constitutiva da palavra.

Quanto a relacdo entre a palavra e a intersubjetividade, a questao
que se pode por rapidamente é se o eu puro exerce sua condicdo de “dizer
as coisas” (desentranhamento da expressividade pura vazia) em sua vida
solitaria autonomamente e independente das demais subjetividades ou
esse desentranhamento precisa ser reclamado por uma intersubjetivida-
de real ou possivel (ele poderia permanecer na condig¢ao atual de “leitor”
e apenas potencial de “dizente” [?!]).

Os recursos usados por Stein para descrever a regido primordial e
a origem da palavra no manuscrito sdo repletas de metaforas, imagens,
substancializa¢des a partir de verbos, etc. (escuridao - clarao - luz [Dunkel
- Schein - Licht]; quietude [Ruhe]; Processo de fermentacdo [Gdrungspro-
zefs]; desentranhar [ablésen])?°, antecedendo ja em 1922 a necessidade de
se recorrer a poeticidade simbdlica, o que mais tarde Heidegger impostara
como a “[...] experiéncia (Erfahrung) mais profunda e intima da linguagem
na qual a palavra ndo é coisa, mas faz ser cada coisa [...]"%'. Segundo Carde-
llini, para Stein “[...] a poeticidade representa o meio linguistico mais intimo
para retornar a experiéncia de um sentir interior e mistico”?2

Estes sdo problemas acima indicados precisam ser enfrentados em
novos estudos e sobre eles Stein nada diz ao interno de sua tese doutoral.
Mas quando se visualiza o inteiro arco do tema da palavra que se propaga
explicitamente ou no subterraneo de muitas obras da fil6sofa, aquilo que
foi posto originalmente em sua primeira grande investigacdo ndo pode
ser posto de lado e sim considerado como a semente de uma arvore sobre
a qual hoje temos muito que investigar e decifrar.

20 STEIN, Edith. Wort, Wahrheit, Sinn und Sprache. In “Freiheit un Gnade” und weitere Beitrdge zu
Phédnomenologie und Ontologie, 2014, pp. 73-74.

21 “Poeticita che per Heidegger rappresenta I’ esperienza (Erfahrung) piu profonda e intima del
linguaggio la cui parola no é cosa ma fa essere ogni cosa [..]". CARDELLIN], S. Essere e parola in
Edith Stein e Martin Heidegger. In Il linguaggio in Edith Stein - aspetti fenomenologici, p. 131.

22 “Per la Stein la poeticita rappresenta il mezzo linguistico pit intimo per ridere I’ esperienza (Er-
lebnis) di um sentire interiore e mistico”. CARDELLIN], S. Essere e parola in Edith Stein e Martin
Heidegger, p. 131.
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Formacao do ser humano e liberdade pessoal:
breve estudo dos pensamentos de Edith Stein
e Hedwig Conrad-Martius

Clio Francesca Tricarico
(UNIFESP)

A investigacdo sobre a liberdade pessoal estd diretamente relacio-
nada ao modo de se compreender a constituicao do ser humano na medida
em que, com base nessa analise, podem ser identificados os aspectos que
determinam o individuo. Em Poténcia e ato, conjugando as perspectivas
fenomenologica e aristotélico-tomista, Edith Stein examina os elementos
que permitem classificar o ser humano como uma “espécie do género
‘animal’” (STEIN, 1998, p. 236) e, confrontando esses elementos com os
resultados de suas investigacdes quanto a constituicao do individuo, iden-
tifica o aspecto essencial que a levara a afirmar que o ser humano pode
ser considerado outro género ao lado do género animal. O fundamento
que sustenta essa afirmacdo consiste primordialmente na distincao en-
tre alma natural e alma espiritual, evidenciada na andlise steiniana das
dimensdes da pessoa humana e seus processos formativos, em particular,
no didlogo com o pensamento de Hedwig Conrad-Martius. O exame do ca-
minho percorrido por Stein nesse sentido permitird compreender em que
medida é possivel, para o ser humano, superar o determinismo, eviden-
ciando o carater imprescindivel da dimenséo espiritual para a liberdade.

1. ALMA NATURAL E ALMA ESPIRITUAL

Em linhas gerais, tanto em Edith Stein como em Hedwig Conrad-
-Martius, a alma, num sentido geral, pode ser entendida como aquilo que
dd a vida e qualifica todo ser vivente: uma vitalidade qualificante. Essa
vitalidade qualificante assume ou agrega “funcdes” de acordo com as ca-
racteristicas constitutivas dos seres.

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 232-243,2017.
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Admitindo-se uma hierarquia de “complexidade” constitutiva na
classificacdo dos seres vivos, poderiamos dizer que encontramos a alma
em seu “nivel mais basico” nos vegetais, nos quais ela consistiria apenas
na forma vivente responsavel pelo desenvolvimento do ser “do interior
para o exterior”. Enquanto nos vegetais a alma se restringe a forma viven-
te, nos animais, além de admitir essa formacdo em direcdo ao exterior,
ela finca o si na profundidade’ do ser, constituindo o seu centro vital de
qualificacdo; isso permite a abertura a interioridade, possibilitando uma
certa consciéncia do si? além de um viver de modo individual®.

A alma que dé a forma vivente (como no caso dos vegetais) ou aque-
la que, além disso, ancora o si no interior do ser (como no caso dos ani-
mais), as pensadoras denominam alma natural (cf. STEIN, 1998, p. 172).

Para as duas filésofas, a alma do ser humano, além de abarcar a for-
ma vivente (como nos vegetais) e a ancoragem do si (como nos animais),
permite ainda a saida do si, por meio da dimensio espiritual e por seu
carater pessoal, elementos que seriam intrinsecos a natureza da alma hu-
mana; torna-se, entdo, imprescindivel explicitar aqui o que se quer dizer
exatamente com espirito e com ser pessoal.

O espfrito é caracterizado, inicialmente, pelas funcdes de inteligibi-
lidade e intencionalidade®. Na dimenséo espiritual, por meio da continua
relacdo intencional entre sujeito e mundo da-se a apreensao dos valores

1 Termos como “profundidade” e “superficie” sdo empregados pelas duas fildsofas ndo em sen-
tido espacial; metaforicamente, quanto maior a profundidade, mais “denso” se torna o carater
intrinseco do ser. No mesmo sentido, Hedwig Conrad-Martius emprega também o termo “peso”
como sendo uma das peculiaridades dos seres dotados de alma. Em Poténcia e ato, Edith Stein
(1998, p. 167), em concordancia com Conrad-Martius, cita a seguinte passagem dos Didlogos
metafisicos: “[...] em sentido especifico e estrito, a alma convém ao genuino fundamento e centro
que assume a sua plenitude e a sua vida a partir da profundidade e da obscuridade”.

2 0 nivel de consciéncia da interioridade varia de acordo com a escala de classificagdo dos seres,
podendo consistir ou ndo numa compreensao intelectiva de si mesmo. Nos animais, segundo
as pensadoras, a “consciéncia” de si consiste num sentir a prépria corporeidade e reagir aos
estimulos do mundo exterior. Esse sentir ndo seria um compreender em sentido estrito, nao
seria uma consciéncia de si no sentido intelectivo; trata-se de uma consciéncia de “grau inferior”.

3 As duas filésofas empregam o termo pessoal (persénlich); optamos aqui por “individual” para

evitar inicialmente uma eventual confusio com a ideia de pessoa.

“A intencionalidade, a inteligibilidade e a personalidade se deixam mostrar como caracteristicas

especificas da vida espiritual” (STEIN, 1998, p. 85).
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e, consequentemente, a saida do si.° Se por um lado a alma é responsavel
pela efetiva entrada no si, consistindo no “peso” que o ancora na profundi-
dade (sentido “para baixo”), inversamente o espirito, cuja natureza é a le-
veza (o sopro), percorre o caminho “para cima” propiciando a saida do si.
Nas palavras de Hedwig Conrad-Martius (1921, p. 235): “Gerado e forma-
do a partir do abismo sem fundo e das causas primeiras da natureza ele
€, a0 mesmo tempo, nascido do ‘espirito’ - tornando-se, desse modo, ente
pessoal a partir do baixo e do alto”®. Mas o que significa precisamente
espirito aqui? Montanus, personagem de Hedwig Conrad-Martius na obra
Didlogos metafisicos, diz que o espirito é a livre manifestacdo da esséncia
(cf. CONRAD-MARTIUS, 1921, p. 156).

Ha de se recordar, neste ponto, a distincao que deve ser feita entre
espirito subjetivo e espirito objetivo e como essas concepg¢des se relacio-
nam com a no¢ao de alma. De modo muito breve, o espirito objetivo pode-
ria ser atrelado a forma geral, a ideia ou a espécie; e o espirito subjetivo,
a individualidade e a alma no sentido de formacgao individual. Espirito e
alma certamente ndo sdo a mesma coisa; porém, Edith Stein explica que,
embora ndo sejam idénticos, também nio podem ser pensados separada-
mente ou como duas formas, uma universal e outra singular, que forma-
riam o individuo:

Ao espirito enquanto tal, também ao espirito especifico que nos
remete a um ser natural (a ‘ideia’ ou a ‘espécie’), ndo é necessa-
rio o ser inserido em uma matéria e ndo é necessario que a forme.
Mas na medida em que o espirito é inserido em uma determinada
porcao de matéria e a forma, ele é entdo a sua alma, formando a
matéria segundo a peculiaridade da espécie, mas ao mesmo tempo
em correspondéncia as ‘condi¢des da matéria’ (a sua matéria) e dos
efeitos que o individuo inteiro experimenta, de modo que a ‘forma’
<‘Gestalt’> resultante nao é apenas e ndo é sempre igualmente pura
impressdo do espirito, embora seja sempre o espirito a falar por
meio dela (STEIN, 1998, pp. 173-174).

5 No que se refere as operagdes do espirito, Edith Stein metaforicamente ressalta ainda mais uma
caracteristica: no ser vivo, o “expirar” e o “inspirar” correspondem ao “fazer-se espirito” e ao
“fazer-se corpo vivente”, o que pode acontecer de modo totalmente inconsciente e involuntario:
é 0 caso no espirito objetivo. Diversamente ocorre com o espirito pessoal, que ndo tem a possi-
bilidade de ser, sem ser um eu autoconsciente.

6 Os sentidos especificos dos termos “de baixo” e “do alto” serdo mais bem explicitados na ultima
parte deste trabalho.
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Nesse sentido, alma é espirito (mas nao ideia pura), uma vez que
anima e forma a matéria (cf. STEIN, 1998, p. 174). Sob essa perspectiva,
Edith Stein mostra que aquilo que é objetivo se torna subjetivo, a partir do
momento em que alma e espirito constituem uma unidade real, na qual
universal e singular se conjugam. Desse modo, nas analises terminoldgi-
cas, alma e espirito admitem diferentes sentidos, amplos e especificos;
na unidade do individuo, porém, encontram-se sempre unidos de modo
indissociavel constituindo o eu pessoal. No ser humano, portanto, a alma
é entendida como forma espiritual que qualifica o individuo de modo pes-
soal, em sua ipseidade (cf. STEIN, 1998, p. 161); o ser humano tem uma
alma espiritual pessoal.

1.1. O nucleo pessoal do individuo humano

Na Parte II de sua obra Introdugdo a filosofia, explicitando as ca-
racteristicas do centro que qualifica todo ser vivo, ou como também po-
demos dizer, a alma, Edith Stein (1991, p. 140) afirma: “Em todo ser vivo
- diferentemente dos corpos materiais — existe um nticleo ou um centro
que é o auténtico primum movens, aquilo a partir do qual, por dltimo, tem
inicio seu proprio movimento. [..] A ‘vida’ se exprime no fato de que o
‘nicleo’ se autodetermina”. Segundo a pensadora, no caso especifico da
alma humana, esse nticleo carrega as predisposi¢des inerentes ao carater
pessoal e consiste naquilo que a pessoa é em si mesma (cf. STEIN, 1998,
p. 127). A formacao e o desenvolvimento do carater pessoal sdo determi-
nados, portanto, pelo nicleo que imprime em cada ato o modo peculiar
de ser do individuo (cf. STEIN, 1970, pp. 205-206). O modo singular irra-
diado por esse centro permanece o mesmo em meio a todas as transfor-
macoes a que esta sujeito o individuo, o que leva Edith Stein a definir o
nucleo pessoal como algo individual e indestrutivel.”

Do ponto de vista steiniano, a singularidade do nucleo pessoal, no
ambito formal, esta relacionada a forma vazia, a qual consiste num modo
peculiar de ser que conjuga a forma universal (essencial) com a forma
individual, tornando-a singular. A singularidade da pessoa humana se
apresenta, entdo, sob um duplo aspecto: de um lado, por meio do eu puro,
da-se a consciéncia da propria ipseidade de modo vazio, ou seja, sem dis-
tincdo qualitativa; de outro, por meio do nucleo, os atributos comparti-

7 “O nucleo [...] é algo de individual, de indissoltivel e de inominavel” (STEIN, 1970, p. 208).
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lhados por todos os individuos carregam a qualidade pessoal que impreg-
na cada ato do individuo com a marca de seu modo tnico de ser.?

Em Hedwig Conrad-Martius, a singularidade do si originario tem
seu aspecto qualitativo (e também quantitativo) dado pela sintese entre
a enteléquia (I6gos da espécie) e a combinacdo do material genético®. No
ambito formal, Hedwig Conrad-Martius incorpora ainda em suas analises
duas concepgdes elaboradas por Avé-Lallemant!®: forma Unica e forma
ultima (cf. CONRAD-MARTIUS, 1960, p. 67). A forma tinica corresponderia
a sintese entre a enteléquia e a matéria do ser, individuando quantitativa
e qualitativamente o si originario (no caso do ser humano, o eu). A forma
ultima, por sua vez, ndo consistiria na forma entendida como poténcia de
atualizac¢do, ndo diria respeito a realizacdo da unidade psicofisica do indi-
viduo; ela teria a funcdo de direcionar o desenvolvimento do organismo
como um todo para o seu télos: o espirito humano. Em outras palavras, o
eu (forma tinica) seria formado para alcancar o seu objetivo final (forma
ultima): o espirito.

1.1.1 A formagdo do cardter pessoal

Como vimos, a formacdo do carater pessoal esta diretamente rela-
cionada ao nucleo, o que ndo significa que dependa exclusivamente dele.
A situacdo na qual o individuo esta inserido no mundo, sem duvida, afeta
de diversos modos o seu desenvolvimento, o que é possivel ser observa-
do por meio das qualidades psiquicas. E a partir da analise da totalidade
dessas qualidades que se apresenta um “complexo indicado como o ca-
rdater do individuo, especialmente da pessoa” (STEIN, 1991, p. 149). As
qualidades que interferem decisivamente no carater, segundo Edith Stein,
sdo aquelas relacionadas a dimensdo espiritual. A captacdo de valores
provenientes do mundo objetivo pode influenciar a formagao do carater,

8 Essa questdo foi amplamente explorada por Francesco Alfieri em sua obra La presenza di Duns
Scoto nel pensiero di Edith Stein (ALFIERI, 2014).

° Enquanto Edith Stein se mantém no registro fenomenolégico transcendental husserliano consi-
derando as relagdes que se estabelecem dentro do ambito intencional, Hedwig Conrad-Martius,
embora opere em termos eidéticos, inclui os resultados cientificos em suas anélises dos aspec-
tos constituintes dessas relagdes. A distin¢do entre as abordagens de Edith Stein e Conrad-Mar-
tius nesse sentido requer um trabalho a parte.

10 AVE-LALLEMANT, E. Der kategoriale Ort des Seelischen in der Wirklichkeit (Dissertation). Miin-
chen, 1959.
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favorecendo ou nao o desenvolvimento de certas predisposi¢des origina-
rias do individuo. No continuo viver os seus valores, a pessoa pode des-
pertar, estimular ou reprimir essas inclinagdes por meio do seu querer.
Pode, portanto, ser responsavel pelo maior ou menor desenvolvimento
de suas potencialidades; todavia, ela somente pode desenvolver ou inibir
algo que tenha ja em si. Compreende-se, assim, que a pessoa pode decidir
sobre a formacdo de seu carater, mas ndo sobre suas predisposicdes e seu
préprio modo de ser, determinados pelo ntcleo. Em outras palavras, o in-
dividuo pode desenvolver mais ou menos suas predisposicdes originarias
dependendo das circunstancias exteriores, de suas condicdes psicofisicas
e também da sua proépria forca de vontade, porém, sempre dentro dos
limites que o nicleo estabelece.!!

2. A LIBERDADE DA PESSOA HUMANA

De acordo com as duas fil6sofas, tomando em consideracdo as di-
mensdes fisica, psiquica e espiritual que constituem os diferentes tipos
de seres animados, é possivel estabelecer o grau de autonomia do ser,
identificando-se em qual dimensao se “encontra” o seu centro. A “posicao”
do centro em determinada dimensdo o torna “senhor” da dimensao ime-

Em sua obra Poténcia e ato, Edith Stein faz uma analise profunda e detalhada do nicleo pessoal.
Nessa analise, ela leva em consideragdo a questdo da potencialidade e atualizagdo em relagio
ao nucleo e a pessoa. Neste trabalho, tal aprofundamento escaparia ao seu escopo. Cabe, porém,
destacar algumas de suas conclusdes: “1) [...] o nuicleo é actu ens, ente atual em oposi¢cdo a mera
possibilidade, ndo somente a possibilidade l6gica, mas também a mera poténcia no sentido da
capacidade nao desenvolvida; ele, porém, ndo é actus purus, mas algo de atual que é capaz de
um acréscimo de ser e o é na forma de ser da vida espiritual consciente. Em relagcdo a esse
acréscimo de ser, o seu ser pode ser chamado de potencial.” O nucleo é simples porque “2) [...]
a) ndo estd no tempo do mesmo modo que o processo de desenvolvimento que lhe esta na base;
b) pelo fato de que é um Quale sem qualidades e poténcias separadas, as quais se manifestam
apenas naquilo que se desenvolve por ele; c) tudo o que ele é pode se concentrar em um ato
(no sentido da atualidade espiritual) no maximo incremento do seu ser [...]"”. Edith observa que
a questdo da mutabilidade requer mais pesquisa, mas que certamente o nucleo: “3) [...] rege o
curso do desenvolvimento da pessoa - rege a vida atual e a formagao progressiva das poténcias
em atos - sem passar ele mesmo por esse desenvolvimento” e “4) A vida atual da pessoa ndo é
fundada apenas sobre seu nticleo, mas, além dele, a) sobre o mundo objetivo com o qual estd em
contato; b) sobre as outras pessoas com as quais convive; ¢) em uma disposi¢do que é, antes de
tudo, absolutamente potencial, que deixa distinguir uma série de poténcias e que se desenvolve
em habitos (mas também em privagdes) no curso da vida em maior ou menor medida” (STEIN,
1998, pp. 151-152).
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diatamente “abaixo”. Assim, os vegetais, completamente imersos em sua
corporeidade, ndo tém dominio sobre ela, permanecendo numa corporei-
dade impessoal (cf. CONRAD-MARTIUS, 1921, p. 206); ja os animais tem
seu centro em sua dimensao psiquica o que lhes permite ter o dominio
sobre a sua corporeidade (corpo pessoal e alma impessoal)!?. O centro
do ser humano ¢ “sediado” na dimensao espiritual, o que lhe permite ter
o dominio das esferas fisica e psiquica. Em outras palavras, é isso que
faz com que ele seja o senhor de si mesmo. Segundo Edith Stein (1998,
p. 236), ser o “senhor de si mesmo” tem um sentido duplo: ele “<i> deve
conhecer a si mesmo, ter o préprio dominio intelectivo, dado que apenas
um eu consciente de si mesmo pode querer; <e ii> deve ser consciente do
seu dominio sobre si mesmo, do seu poder querer, dado que apenas um
eu livremente consciente pode querer”. Sob essas condi¢coes o individuo
pode exercer um ato de vontade, ou seja, tomar a “decisdo de dirigir-se a
um objetivo” (STEIN, 1998, p. 237).

Por meio do ato volitivo, portanto, o sujeito se torna consciente de
si mesmo, do objetivo, da sua liberdade e do seu poder; nisso consiste o
ponto mais alto de atualidade na escala dos seres: o sujeito ndo é apenas
um si mesmo, mas é consciente e certo de si mesmo. Os atos humanos, as-
sim, sdo entendidos como o ser do sujeito que é atual nesses atos; o sujei-
to, ao se decidir entre um ato ou outro, determina o seu ser atual e esse
ser terd a duragdo (finita) do ato escolhido. Desse modo, o sujeito detém
“apenas temporariamente o modo de ser do ato livre” (STEIN, 1998, p.
237). O ato livre sempre parte de um modo de ser do sujeito e acaba em
outro, o que implica uma passagem de uma atualidade inferior a uma su-
perior. Essa passagem consiste na decisdo do sujeito em permanecer ou
nao em determinado estado, em subverter ou ndo uma tendéncia natural
e, nesse estagio, o sujeito é “ao mesmo tempo atual e potencial” (STEIN,
1998, p. 238). Essa decisdo, no entanto, ndo esta completamente no poder
do sujeito; ele pode apenas codeterminar essa decisdo, dado que a pas-
sagem de uma atualidade a outra ndo depende somente dele. Todo ato é
preenchido por um contetdo (ato cognoscitivo, volitivo que, por sua vez,
é voltado para um objeto, um objetivo e assim por diante); o sujeito nao

12 (s animais tém um corpo pessoal e habitam na profundidade de sua alma de modo pessoal,
mas sem ser propriamente uma pessoa; a alma dos animais ndo é pessoal como no caso do ser
humano (cf. CONRAD-MARTIUS, 1921, pp. 206-207).
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tem o dominio sobre todos esses contetidos no sentido de que, em rela-
¢do a alguns deles, pode apenas decidir entre deixar-se levar ou ndo. Em
outras palavras, como vimos na formacio do carater pessoal, em relacio
a sua vida psiquica (regulada pelas leis da motivacdo), o sujeito pode de-
cidir alimentar ou inibir o que brota do seu intimo, mas nao pode alte-
rar a sua propria esséncia, vale dizer, sua forma substancial, atualizada
qualitativa e continuamente pelo seu nucleo. Assim, o sujeito, além de
ser de certo modo condicionado pelo mundo circundante no que se re-
fere a formacdo de seu carater, é também determinado duplamente em
sua esséncia: pela espécie (ser humano em geral) e pelo modo singular
de seu nucleo. Diferentemente, no entanto, dos animais, que ndo tém
como escapar da determinacdo natural, o ser humano pode, por meio
da forma pessoal, ser consciente de si e livre (cf. STEIN, 1998, p. 239).
A liberdade, portanto, consiste fundamentalmente na possibilidade de
passagem do modo de ser do si inferior ao superior, ou como também
podemos dizer, do modo da forma de consciéncia originaria ao modo
de consciéncia reflexiva (do eu), na qual o sujeito se autoapreende por
meio de seus atos. Nesse sentido, a passagem do si inferior ao superior
esta relacionada a “distancia” que o individuo vive do seu centro - aqui
a metafora relativa a espacialidade da alma assume outra perspectiva:
quanto mais periférica ou superficial é a posicdo do eu em relagdo a sua
vivéncia, menos livre é o individuo:

O eu tem o seu lugar préprio na alma, mas também pode estar em
outros lugares e é um fato de sua liberdade estar em um ou em ou-
tro. E o lugar onde ele se encontra a cada momento que importa
para a formagdo da alma. Quem vive predominante ou exclusiva-
mente na superficie ndo possui aquilo que pertence aos estratos
mais profundos. Eles estdo presentes, mas ndo sdo atualizados, ndo
como poderiam ou deveriam ser. A pessoa ndo possui a si mesma
no sentido de ter o total dominio sobre si e ndo vive de maneira
plena a sua vida. (STEIN, 2004, pp. 86-87)

A liberdade, vale dizer, a vivéncia em profundidade, permite ao in-
dividuo humano, ento, ter a possibilidade de autoformacao do carater, na
medida em que estd em seu poder decidir quais poténcias de seu nucleo
atualizar ou ndo, de modo que se tornem formas do hdbito: “as poténcias da
alma consistem em uma ulterior ‘matéria’ para a formagao do interior, em
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que a continua enformacdo da alma, a formacdo do ‘carater’ [...] é insepara-
velmente ligada a formacgio da atualidade de vida®® (STEIN, 1998, p. 239).

Essa diferenca crucial em relacdo aos animais levara Edith Stein a

identificar o ser humano como algo além de uma espécie do género “ani-
mal” da concepgdo aristotélico-tomista. Ainda que o ser humano possa
ser classificado como uma espécie de animal - dado que ele compartilha
tudo que pertence a esse género —, concebido como alma espiritual pes-
soal consciente e livre, ele ndo se enquadra em uma diferencia¢do especi-
fica dessa entidade geral:

a espiritualidade pessoal consciente e livre (a qual, na medida em
que “o ser consciente” é concebido como “ser aberto” que equivale
a poder-perceber, e na medida em que a liberdade inclui a possibi-
lidade de ceder ao “percebido”, significa ao mesmo tempo “disposi-
cdoracional”), ndo é uma diferenca especifica, de cuja parte estejam
as correspondentes diferencas em outras espécies animais; ela, em
vez disso, torna a “esséncia do ser humano” principio auténomo de
enformacdo Ontica, isto é, um género. (STEIN, 1998, p. 268)

3. 0S LIMITES DA LIBERDADE PESSOAL E A DUPLA FONTE
CONSTITUTIVA DA ALMA: “DE BAIXO” E “DO ALTO”

Como vimos, as analises sobre as dimensodes constitutivas do ser

humano levam a distingdo de dois aspectos fundamentais em sua unidade

Um aspecto fundamental é evidenciado por Jean-Franc¢ois Lavigne, em seu artigo “Anima, cor-
po, spirito”: a importancia de se compreender os diferentes sentidos que assumem em Edith
Stein os termos alma, espirito e forma. A nova concep¢do de forma elaborada por Edith Stein
abarca dois “niveis” de formagdo, conjugando, de certo modo, as diferentes concepgdes da tra-
digdo aristotélico-tomista, a partir da perspectiva fenomenolégica. Explica Lavigne: “Edith Stein
é confrontada com a necessidade de reconhecer dois conceitos de ‘forma’ e, consequentemente,
dois diferentes niveis de determinacgio do individuo humano por obra da ‘forma’. Em primeiro
lugar, a prépria alma possui certa ‘forma’ interna, uma vez que cada individuo singular, unidade
de corpo préprio vivo e alma prépria e singular, é originariamente determinado pelas caracte-
risticas particulares e préprias do seu espago interior, cujo tamanho e estrutura interna ndo po-
dem consistir em determinag¢des universais ou comuns, mas, pelo contrario, em caracteristicas
singulares. [..] No segundo nivel, a ‘forma’ que a alma pode ter é a de forma recebida, porque
resulta de um processo de formacdo que Edith Stein distingue da forma inata usando a expres-
sdo Gestalt (‘figura’), falando aqui da ‘autoconfiguracdo’ ou ‘autoformacao’ (Selbstgestaltung) da
alma pela pessoa mesma (isto €, mais precisamente, pelo eu pessoal que a anima subjetivamente
com sua atividade intencional)” (LAVIGNE, 2015, pp. 86-88).
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psicofisica-espiritual: de um lado, o ser humano é uma espécie animal; de
outro, ele é uma pessoa espiritual. Nesse sentido, Edith Stein esta de acor-
do com Conrad-Martius quando ela afirma que, na alma humana, ha uma
cisdo entre alma natural e alma espiritual, sem que com isso se entenda
que se trate de “duas” almas (cf. STEIN, 1998, p. 278); poderiamos consi-
derar talvez que se trate de dois aspectos ou dimensdes da alma humana.
Esses dois aspectos ou dimensdes — natural e espiritual - sdo relativos as
duas fontes a partir das quais a alma é formada; no vocabulario das duas
pensadoras, “de baixo” e “do alto”.

As expressoes “de baixo” e “do alto” correspondem, em termos for-
mal-ontolégicos, respectivamente as fontes de potencialidade /materialida-
de e atualidade/espiritualidade. O si originario viria “de baixo” (ou, como
dizem as autoras também, “de dentro”) segundo a determinac¢do do I6gos
entelequial (a espécie), e a espiritualidade pessoal, por sua vez, viria “do
alto”. Em linhas gerais, o que vem “de baixo” corresponde a forma do ser
da substancia hilética, sendo de natureza impessoal. O que vem “do alto”
corresponde a forma do ser da substancia pneumatica; no ser humano, sua
caracteristica principal se encontra na esséncia do proprio eu que tem uma
autofundacgdo transcendental (um “fundo sem fundo”, um abismo infinito
do qual brotaria a singularidade do ser pessoal) e consiste num movimento
de superacao de si; nas palavras de Conrad-Martius (1957, p. 135) sobre o
que é espiritual: “o essencialmente em si, livre por si mesmo, torna-o algo
vazio, leve, sem peso, nulo”. Dada essa dupla constituicdo, a psique humana
é pessoal como um todo, em conformidade com o eu espiritual. Gragas a
autofundacao transcendental do lado espiritual - sua infinitude - o si ori-
gindrio humano assume o carater de nio efemeridade (unvergdnglichen),
garantindo a perenidade da qualidade Unica/singular do individuo.

Em Poténcia e ato, Edith Stein (1998, p. 278) identifica a liber-
dade pessoal com o carater essencial do que viria “do alto”: para se
elevar além de si mesmo, o ser humano “seria nascido do espirito, do
‘eu-originario’”.!* A liberdade, contudo, para ser liberdade efetiva, deve
manter aberta a possibilidade ao individuo de exercé-la ou ndo. Nesse

14 0 espirito advindo do “eu-originario”, no entanto, ndo é suficiente para a concretizagio da tota-
lidade de um individuo humano; para que seja qualificado como eu pessoal, é necessario, como
vimos, que ele seja dotado de um ntcleo. Ser constituido por esses dois elementos é o que ga-
rante a sua liberdade e a superagdo da dimensdo natural/animal.
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sentido, para permanecer livre, o individuo deve “se manter no alto” a
fim de ter o dominio sobre os impulsos que vem “de baixo”, o que equi-
vale a dizer, deve manter o predominio das atividades superiores nas
regioes mais profundas da alma.'®

kekk

Fica evidente, portanto, que a liberdade da pessoa humana se en-
contra em relacdo necessaria com a dimensao espiritual, por meio da
qual, ao individuo aberto para o mundo e consciente de si é dada inclu-
sive a possibilidade de cerceamento da proépria liberdade. Para tanto, é
essencial que seja dada ao individuo uma liberdade origindria para a qual
ele se abra ou ndo, o que implica dizer que, nesse sentido, o ser humano
nao é livre e aberto por si mesmo:

0 espirito do ser humano desperta para a sua liberdade e para a sua
abertura; ainda mais precisamente: ele desperta porque é livre e
aberto. Ndo desperta por meio de si mesmo e nao é originariamente
livre e aberto por si mesmo. Mas com o despertar, com a liberdade
e a abertura origindria, lhe é dado manter-se livre e aberto; com
isso é dada ao mesmo tempo a possibilidade que ele possa perder
ambas as coisas. Quando ele ndo “se mantém no alto”, pode cair no
ser natural a partir do qual é desperto para o ser espiritual-pessoal.
(STEIN, 1998, p. 279)

0 “manter-se no alto”, portanto, consiste na efetivacao de atividades
voluntarias requeridas pelas diversas solicitacdes para as quais se abre o
individuo. No entanto, essa abertura e a liberdade somente sio efetivadas
porque essas possibilidades sdo dadas ao ser humano em sua origem.

15 Entendendo o que vem “do alto” como a origem de todo ente a partir do ser divino, o ser huma-
no, em relagdo as criaturas impessoais, seria determinado a partir “do alto” ainda num sentido
diferente: por ser criado analogamente a Deus, “é possivel para o ser humano ‘ser nascido do
espirito” (STEIN, 1998, p. 280). Hedwig Conrad-Martius e Edith Stein estdo de acordo nesse
sentido. Porém, o “nascer do espirito” nao seria garantido na “constitui¢do do eu” e alcangado
apenas por meio da ac¢do da liberdade divina, como afirmaria Hedwig Conrad-Martius em Did-
logos metafisicos, segundo a interpretagdo de Edith Stein (cf. CONRAD-MARTIUS, 1921, p. 238).
Para Edith Stein, a abertura a vida divina seria dada originariamente, mas nem sempre isso
implicaria a imediata entrada do espirito divino; para tanto, poderia ser necessario que o ser
humano aquiescesse e agisse nessa dire¢do por sua livre vontade.
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INTRODUCAO

Desde que Platdo procurou mostrar, com base na Analogia do Sol,
que é daideia do bem (1 To0 dyatod i6éa) que emana a verdade (&An0eLa),
pela qual o intelecto reconhece o ente em seu ser?, e estabeleceu que o ca-
minho para a consideracdo da ideia do bem repousa para além da essén-
cia (émékewva tijg oVolag?), surge, como tarefa para a filosofia, o problema
da transcendéncia do sentido do ser do ente. Esta transcendéncia se cons-
titui em um caminho pelo qual a alma (Jvxn), em seus diversos modos
de acesso e consideragdo do ente, avanca do mais complexo, derivado e
sombrio até o mais simples, claro e determinante, no qual repousa sob a
forma do que Platdo chamava de conhecimento (yvwoewg,)3.

Para Platdo tornara-se claro que é a luz da verdade que o conhe-
cimento se constitui para a alma (Juxn). Dito de maneira simplificada
e esquematica: como ato (£¢1g) da alma, a intelecgio (vonoig) concebe o
aspecto essencial (e{60¢g) como o inteligido (vofjua) pela alma; isto ocorre

! Cf. PLATAO, Reptiblica V1 508e.

2 Cf. PLATAO, Reptiblica V1 509b.

3 Cf. PLATAO, Reptiblica V1 508e. Seria, de fato, necessario o desenvolvimento de um excurso, im-
possivel de ser apresentado aqui por causa de sua extensao, pelo qual se torne claro a concepgdo
platonica da verdade do ente e da transcendéncia na experiéncia de uma “ascensao” ao sentido
do ser, tal como Stein a denominou e que ela mesma nao desenvolveu, pelo menos de uma ma-
neira direta, por referéncia a Platio. Aristoteles e Tomas de Aquino é que se tornaram os seus
principais companheiros de caminhada, mas ela nunca os torna opositores de Platdo. Que esta
investigacdo por referéncia a Platio se torna uma necessidade, Edith Stein deixa entrever em
sua “visdo geral sobre os diversos significados de ovoia e 6v, exposta no §2 do quarto capitulo
de Ser finito e ser eterno. Nessa visdo geral e esquematica, ela toma a expressao platénica do
Sofista 240a “6vtwg 6v” como equivalente a €{8og, entendendo-a no sentido de ente essencial
(Wesenshaftes Seiendes), como fundamento de ser (Seinsgrund) e fundamento de esséncia (We-
sensgrund) para o ente existente (“OVcia = Existierendes”) e o ente pensavel (“Adyog vorjtog =
Gedanklich Seiendes”, cf. STEIN, Endliches und ewiges Seins, p. 147; daqui por diante vou referir-
-me a esta obra como ESW II). Ora, uma compreensao clara dessa relacdo exige uma exposicao
da filosofia platonica guiada pela chave interpretativa oferecida por Edith Stein.

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 244-253, 2017.
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a luz da verdade (&An0¢ewa), a qual emana da ideia do bem. O que signifi-
ca, porém, a verdade como o dmbito de iluminacao, que se torna deter-
minante para a relacdo fundamental entre o ente conhecido (como £{50g
ou vofjpa... év Pruxaic*) e o ente que reconhece ou concebe (por meio da
vonois da Yuxn°)? E uma vez que esse ente nio s6 especula (Bewpel)
como também age (mpdttel) e produz ou cria (motel), como a verdade
ilumina o que é buscado na acdo e o que é produzido na criagcdo? Pergun-
tando ainda de outro modo: como se constitui, para o ente que especula,
age e produz, o verdadeiro (to aAnBwov 6viwg 6v°), o bom e o belo (0 T®
OVTL KaAOG kKayaB6¢7)?

Edith Stein, seguindo o pensamento aristotélico e tomista, que re-
monta em todo caso a Platdo, interpreta esse ambito de ilumina¢do como
concordancia (Ubereinstimmung) do ente com a alma (Yuxn, Seele) ou
o espirito (voUg, Geist), ou, de modo mais preciso, concordancia do ente
com a alma espiritual (geistige Seele)®. Esta interpretagdo nos remete a
“definicdo tradicional da esséncia da verdade: Veritas est adaequatio rei et
intellectus™. E é tomando-a como forma vazia de uma relagdo, que a cada
vez significa algo distinto, que Edith Stein procura pensar como, neste
ambito, se constitui a verdade da arte.

Por isso, este trabalho se impde a tarefa de apresentar: como se
constitui a verdade da arte segundo Edith Stein? Para tanto, esteve dedi-
cado ao estudo do §12 do capitulo V de Edliches und ewiges Seins, com vis-
tas a compreender como se determina a concordancia (Ubereinstimmung)
entre o ente e a alma espiritual como verdade artistica.

Edith Stein insere a discussao em torno da verdade artistica no con-
texto da reflexao de Ser fintito e ser eterno em que ela se propoe a tratar
do “Ente como tal (os transcendentais)”. A verdade da arte se impoe justa-
mente no momento em que ela se dedica a investigar o que desde Platao e

4 Cf. PLATAO, Parménides, 132b 3-6.

5 Cf.PLATAO, Reptiblica, V1, 511d-e.

6 Cf. PLATAO, Sofista, 240a.

7 Cf. PLATAO, Reptiblica, 111, 396c.

8 Cf. Edith STEIN, Endliches und ewiges Seins (ESW II), p. 271.
J Martin HEIDEGGER, Sobre a esséncia da verdade, p. 192.
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Aristételes tornou-se a questdo fundamental do sentido do ente enquanto
tal (o 6vtwg 6v de Platdo'® e o 6v 1) 6v de Aristoteles!?), tarefa investigativa
que na Escolastica ficou conhecida como a questido dos transcendentais.
De acordo com a Escolastica, os transcendentais “expressam ‘o que per-
tence a cada ente””*?.

Edith Stein recorda como Thomas de Aquino, nas Quaestiones dis-
putatae de veritate, elenca rigorosamente as determinacdes universais
do ente enquanto tal: ens, res, unum, aliquid, bonum, verum e pulchrum,
isto é: ente, coisa (determinacdo de contetido), um, algo, bom, verda-
deiro e belo. E a respeito dos transcendentais bom, verdadeiro e belo,
Edith Stein assegura que tais “determinacgdes transcendentais” supdem
a posicdo de um ente em relacido a outro, e, ademais, “formal e puramen-
te como ‘um outro’”, de tal modo que “o ser em sua concordancia com
outro ente seja considerada”'®. E acrescenta que: “Como uma determi-
nacao transcendental s6 pode ser considerada em uma tal concordancia
se houver um ente” que tenha como um modo propriamente seu o de
poder entrar em acordo com todo ente, Aristdteles e Tomas de Aquino
consideram que esta exigéncia s6 pode ser satisfeita pela alma (Jruy,
Seele). Isto ocorre de tal modo que:

Para a concordancia de sua vontade (Willen) com o ente, dirige-se
sua aspiragdo (Streben); para a concordancia de seu entendimento
(Verstandes) com o ente destina-se seu conhecimento (Erkennen).
O ente como objeto da aspiracdo chama-se o bom (das Gute), como
objeto de conhecimento o verdadeiro (das Wahre)'*.

Desse modo, a concordancia da vontade com o que é bom chama-
-se aspiragdo, ao passo que a concordancia do entendimento com o que
é verdadeiro chama-se conhecimento. Que dizer entdo da concordancia
da alma com o que é belo? Edith Stein responde-nos a essa pergunta do
seguinte modo:

10 PLATAO, Sofista, 240a.

1 ARISTOTELES, Metafisica, ' 1,1003a 21.
12 STEIN, ESW II, p. 264.

13 Idem, ibidem, p. 264.

1 Idem, ibidem, p. 264.
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O belo (das Schéne) tem com ambos [o bom e o verdadeiro] algo em
comum: é o ente como objeto da complacéncia (ou afeigdo, Wohlge-
fahlen), que se fundamenta na vivéncia da concordancia objetiva do
ente com o conhecimento - em ordem a sua construgio’®.

Assim, podemos perceber que a concordancia da alma com o ente
enquanto belo chama-se complacéncia, e se fundamenta, segundo ela, na
concordancia objetiva do ente com o conhecimento na perspectiva de sua
construc¢ao ou producdo criativa. Tendo em vista que a complacéncia é
um sentimento, podemos dizer que a complacéncia é a concordancia do
sentimento com o que é belo.

Edith Stein conclui dizendo que: “Na medida em que todo ente
como tal é objeto do conhecimento, da aspiracdo e da complacéncia ou
afeicdo (comprazimento), o verdadeiro, o bom e o belo sdo determinagdes
transcendentais”*¢. E na busca por compreender bem o sentido destas de-
terminacgdes transcendentais que Edith Stein tornou possivel que discu-
tamos o modo como se constitui a verdade artistica em funcdo do belo
como objeto de seu bem querer, de sua afeicdo, complacéncia e comprazi-
mento. Observe-se que, neste caso em que a alma espiritual tem em vista
a obra de arte, ndo é em um ente natural que seu sentimento se compraz,
nem alguém por quem se afeicoa, mas o objeto de sua complacéncia é o
belo manifesto em uma obra produzida, isto é, na perspectiva da produ-
¢do ou criacdo do ente.

No §8 do capitulo V de Ser finito e ser eterno, Edith Stein realiza a
tentativa de uma sintese formal do verdadeiro, do bom e do belo. Segundo
ela, a concordancia do ente com a alma espiritual (o que seria o mesmo
que dizer a verdade do ente) pode ser tomada como uma forma vazia de
uma relacao que recebe a cada vez um determinado conteddo, qual seja,
verdadeiro, bom ou belo.

A diferenca é condicionada pela relacdo do ente com a aspiracdo, o
conhecimento e a complacéncia. Estes sdo, por sua vez, nomes para
essencialidades materiais de uma determinada regido do ser: atos
de uma pessoa espiritual?’.

15 Idem, ibidem, pp. 264-265.
16 Idem, ibidem, p. 265.
17 Idem, ibidem, p. 271.
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Certamente, Edith Stein considera tais essencialidades como sendo
materiais, pelo fato de que, de algum modo, se fundamentam no sentimento.

11

Para compreender a verdade artistica, no § 12 do capitulo V de Ser
finito e ser eterno, Edith Stein ajuda-nos a distinguir primeiro que, enquan-
to a verdade légica se constitui no ambito da concordancia do ente com
o conhecimento que se lhe agregou, a concordancia do ente com a alma
espiritual assume outra significacdo, quando a qualidade que ali se desco-
bre da-se em funcao de um “ato espiritual criador (schépferisches geistiges
Tun)”*®. Diz Edith Stein: “O artista, que cria uma obra, possui um saber so-
bre este ente, que se antecipa a sua existéncia (Dasein) e por forca deste
saber ele o convoca a existéncia. Ele submete a obra a sua ideia e julga se
ela esta como deveria ser”'’. Desse modo, a atividade poiética, isto €, criati-
va, produtiva, tem sua origem no espirito (Geist) do artista. O que significa,
porém, essa ideia evocada pelo artista e a partir da qual ele prefigura, confi-
gura e apronta sua obra? Qual a sua estrutura e como se apresenta?

Para compreender em que consiste essa ideia com base na qual o
artista plasma sua obra, Edith Stein remete-nos a capitulo 1V, §3, tépico
2, de Ser finito e ser eterno, no qual trata da diferenca entre forma pura e
forma essencial; este topico, por sua vez, estd remetido ao §2, topico 3, do
mesmo capitulo IV, no qual a filésofa faz algumas consideragdes a respei-
to do conceito de oVcla da Metafisica de Aristoteles. O fundamental nessa
distingao é que a estrutura que caracteriza a ideia evocada pelo artista
para compor sua obra é compreendida a partir do conceito de forma de
esséncia (Wesensform), palavra que traduz o termo aristotélico popon, a
qual, ligada a uma matéria, compde o ente produzido. Edith Stein cuida
de expor entdo a diferenca entre £i50¢, que ela traduz como forma pura
(reine Form), e que poderiamos dizer ser apreensivel pelo saber filoso-
fico (fundamentalmente teorético, especulativo), e a pop@1n como forma
de esséncia (Wesensform), apreensivel pelo saber artistico (fundamental-
mente poético, criativo). A fonte de fundamentagio steiniana é basica-
mente o livro Z da Metafisica de Aristoteles.

18 Idem, ibidem, p. 280.
19 Idem, ibidem, p. 280.
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No livro Z da Metafisica, especialmente no sétimo capitulo, Aristo-
teles favorece-nos a possibilidade de diferenciacdo entre €{8og e popon,
que Edith Stein teve em vista para compreender a ideia evocada pelo ar-
tista como popn), isto é, como forma de esséncia. Essa diferenciacdo en-
tre €l8og e popen é feita por Aristételes tendo em conta a diferenca de
dois modos de geragdo do ente a partir do €{8og, isto é, segundo o que se
tem em vista em cada modo de geracao. Esta divisdo remete-nos também
ao Parménides de Platdo. Os dois modos de geracdo do ente se dizem:
@Voel, isto é, por natureza; e Téxv1), ou seja, por arte.

Ja no Parménides de Platdo, a referéncia ao €{6og aparece consi-
derada tanto no sentido de um exemplar na natureza (mapadetypa év
M @Voel??) como no sentido de um pensamento nas almas (vofjua év
Yuxaic?). Em Metafisica Z 7, Aristételes também falara no €{8og ligado a
geracdo do ente nesses dois sentidos: enquanto 0po&181|g, na medida em
que a geracdo se d4 segundo o {606 natural, isto é, o €l80g que se encon-
tra como exemplar (mapadeiypa) na natureza® (év ti] @uoel, tal como
diz Platdo, ou simplesmente @Uoel, tal como Aristoteles se exprime); e
enquanto TO TL fjv elvatl Ek&oToOL Kal TV TP®OTNV oVGiav, ou seja, o que
era ser singular e a esséncia primeira, na medida em que a geracdo se da
&mod Téxvng, na qual o €(80g é considerado como estando na alma (év Tfj
Puxi?3, ou év Yuyais, quer dizer, nas almas, como fala Platio).

A continuagio, em Metafisica Z 8, o £i80g aparece referido por
Aristételes como a forma (pop@n) que se manifesta no sensivel (év T
aiobntw popenv) e que ndo é gerada, mas, a partir dela, em combinagédo
com a matéria (também ingénita, dyévetog), se gera o que é gerado (uma
entidade singular, §¢0tepa ovoia, em ordem a produgao)?.

Da matéria e da forma se diz em Metafisica Z 3 o seguinte: A¢yw
8¢ v VANV olov TOV xaAkdv, TV 84 pop@nv o oxfipa i idéag, To & ék
TOUTWV TOV avdplavta 10 cvvorov 5. Ou seja: “Digo [ser] a matéria algo

20 Cf. PLATAO, Parménides, 132d 1-2.

2L Cf. PLATAO, Parménides, 132D 3-6.

2 Cf. ARISTOTELES, Metafisica Z,7,1032a 23-25.

23 Cf. ARISTOTELES, Metafisica Z,7,1032a 26-1032b 2.

2 Importa observar aqui que, se em ordem a especulacdo a entidade natural é pensada como
mpwtn oVoia, em ordem a producdo a entidade singular produzida é pensada como §éutepa
ovoia.

%5 ARISTOTELES, Metafisica, Z 3, 1029a 3-5.
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tal como o bronze, a forma [sendo] o esquema da ideia, [sendo] a estatua
[feita] a partir deles o composto”.

Destas explicita¢des conceituais platonico-aristotélicas se depreen-
de que a ideia evocada pelo artista possui a estrutura da popen, isto é, o
esquema da ideia (t0 oxfjpa tfis i8ag) que era ser (to Ti{v elvai) na alma
(év t# Yuxf) do artista; Ao ter a estrutura da forma, a ideia trabalhada
pelo artista é o esquema da ideia que ja era singular em sua alma espiri-
tual, como dira Stein, possuindo assim o estatuto de esséncia primeira. E
a ideia entendida neste sentido que Edith Stein dara o nome de Forma de
Esséncia (Wesensform), ou forma essencial. E esta forma de esséncia ou
forma essencial que é evocada pelo artista para plasmar sua obra.

Edith Stein compreende esta pop@mn, ou esquema da ideia, como
uma construgdo de sentido (Sinngebilde), que nao é uma forma pura (ain-
da que possa de algum modo estar remetida a uma protoimagem pura,
reine Urbild, cf. Stein, 1950, p. 217), é uma “construcdo do pensamento
humano (menschliche Gedankenbilde) que ele procura conceber”?. Se-
gundo Stein: “A ideia ilumina o artista, impulsiona-o sem deixa-lo em paz,
forgando-o a criar”?’. E como sua cria¢do remete a esta ideia, surge dai “a
questdo da verdade da obra de arte”?.

II

Ao compreender desse modo a ideia evocada pelo artista para a
constituicdo de sua obra criadora, Edith Stein explica do seguinte modo a
verdade artistica:

A verdade artistica é a concordancia da obra com a ideia pura que
a fundamenta. Desse modo, ela possui certo parentesco com a ver-
dade ontolégica (pois o “ouro verdadeiro” também corresponde a
“ideia de ouro”), mas estabelece-se também uma diferenca entre
ambas, que corresponde a diferenca entre a esséncia de uma coisa
natural e a esséncia de uma obra de arte®.

26 STEIN, ESW II, p. 281.
2 Idem, ibidem, p. 215.
28 Idem, ibidem, p. 281.
2 Idem, ibidem, p. 282.
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Edith Stein chega a conclusdo de que “a obra do homem néo é pro-
priamente oVoia (no sentido estrito da palavra) "3°, ou seja, oUola en-
quanto vTokeipevov e TpwN ovoia, tal como é o ente natural, sendo
apenas possivel talvez dizer que ela seja uma 6£é6tepa ovola. Isto ela o
explica através do seguinte exemplo:

O Napoledo de marmore ou o Napoledo de um poema nio é no
mesmo sentido Napoledo (também ndo no mesmo sentido homem)
como o proprio Napoledo. Elas sdo imagens do efetivo, elas “o ex-
poem”, ou melhor; elas “o representam”; sua relagdo (que é propria-
mente apenas a imagem de uma relacdo) corresponde a sua essén-
cia, mas esta esséncia nao é dele préprio, ela é um sentido pensado
sobre ela, que dela se reflete. A verdade artistica é concordancia da
obra de arte com uma ideia pura3’.

Desse modo, a verdade artistica também ndo significa a corres-
pondéncia da obra com a coisa natural, que por ventura ela possa re-
presentar, tal como faria a verdade histérica, factual. Ela ndo é nem ver-
dade ontolégica nem verdade histérica, em que se teria que pensar se
a imagem criada artisticamente corresponde fielmente a prépria pro-
toimagem historicamente existente. Neste sentido, Edith Stein reafirma
0 que o préprio Aristételes ja dissera na Poética®?, que “a arte é mais
verdadeira do que a histéria”3*?, uma vez que guarda uma relacdo com
a forma da esséncia, mas ndo com uma protoimagem empirica que de-
vesse por ventura retratar. “A vida de Napoledo”, diz Edith Stein, “néo foi
uma efetivacdo daquilo que ele deveria ser”3%. Desse modo, diferente-
mente do artista, “o historiégrafo precisa notificar o que Napoleao efe-
tivamente foi e fez”3* e ndo o que corresponderia a forma essencial em
que sua vida deveria consistir. O artista que exponha Napoledo em um

30 Idem, ibidem, p. 281.

31 Idem, ibidem, p. 282.

2. Cf. ARISTOTELES, Poética 9, 1451a 36-1451b 10. Com efeito, diz Aristételes na Poética: “Eis por-
que a poesia é mais filoséfica do que a histdria: a poesia se refere, de preferéncia, ao universal;
a historia, ao particular. Universal é o que se apresenta a tal tipo de homem que fara ou dira tal
tipo de coisa em conformidade com a verossimilhanca e a necessidade” (ARISTOTELES, Poética
9, 1451b 5-9; trad. Paulo Pinheiro).

3 STEIN, ESW I, p. 281.

3% Idem, ibidem, p. 281.

%5 Idem, ibidem, p. 281.
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poema ou em uma estatua precisa “tornar visivel a esséncia de Napo-
ledo” que se tem acesso por uma ideia pura.

Podemos acrescentar que acontece na arte algo analogo ao que
acontece na matematica, sendo que em dire¢des opostas: o matematico
desenha o triangulo eqiiilatero sobre uma dada reta, pensando na ideia
pura, cujo esquema se constitui somente na demonstragao digressiva 16-
gica, a partir de defini¢des, axiomas, postulados (hipdteses) e conclusdes;
o artista possui um real sensivel natural, mas o que procura tornar sensi-
vel é a ideia pura que performa sua esséncia, mas que s6 a imagem, nio a
demonstracao logica, pode revelar, se a arte for bem sucedida.

A arte tem por tarefa tornar visivel a forma essencial. Ela torna ma-
nifesta pela obra a verdade da esséncia do que se mostra na e pela obra.
“Que um ente seja o que ele deve ser, que sua esséncia efetiva correspon-
da a suaideia, isto n6s podemos caracterizar como essencialidade ou ver-
dade de esséncia”®.

CONCLUSAO

Portanto, segundo Edith Stein, a verdade artistica consiste no vir a
luz do esquema da ideia pura como forma da esséncia (ou forma essen-
cial) por intermédio do icone, através de uma dmeikaacia, apresentacio
por meio de imagem, (como dizia Aristoteles®’), ou uma eikacia (tal como
falou Platdo®®), que para Platio era uma €& da Yuyn, e Edith Stein o in-
terpreta como um ato proprio da pessoa espiritual. Pois o por-se em obra
da verdade na arte consiste justamente no fato de tornar visivel a essén-
cia daquilo que se mostra na e pela obra de arte. Este esquema da ideia no
espirito do artista é a forma essencial ou ideal possivel do pv6og, e ndo da
lotopla, tal como Aristoteles o concebeu em sua Poética, o que faz da arte
algo mais préximo da filosofia do que a historia, tal como também pensou

36 Idem, ibidem, p. 283.

Com efeito, na Poética, Aristoteles refere-se ao fato de como os artistas “imitam muitas coisas,
apresentando-as em imagens (&mewcalovteg) por meio de cores e figuras” (Poética, 1447a 18-
20). Tal ato nos remete ao eikdg (“katd 10 £ikdg”, Poética 9, 1451b 9) nio ao £idog, tendo pro-
priamente em vista a constituicdo do eikdve, e ndo do €{§wAov; Platdo se refere a este ultimo
tendo como exemplo as figuras que os gedmetras tém em vista em seu trabalho teorético (Cf.
PLATAO, Carta VII, 342b 2).

38 Cf. PLATAO, Reptiblica V1, 511e.
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0 Mestre de Estagira. Pois o mito instaura o ambito do ideal possivel, ao
passo que a histdria se reserva ao ambito da existéncia real.
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A estrutura prévia da compreensao e sua
circularidade hermenéutica a luz
de Verdade e Método

Renata Ramos da Silva
(UFR])

A principal objecdo de Gadamer a pretensdo historicista de apli-
car as ciéncias humanas o ideal do método proéprio das ciéncias naturais
consiste na auséncia de uma reflexdo histoérica acerca de sua prépria po-
sicdo. Ao ndo levarem em consideracao as influéncias sofridas por outras
escolas de pensamento, aqueles teéricos da Histéria se viam como se eles
mesmos fossem sujeitos a-histdricos, capazes, portanto, da neutralidade
e objetividade necessarias para o exercicio da ciéncia. Contudo, foi justa-
mente a negacdo dos preconceitos, isto é, o ndo reconhecimento de que
estavam sob os efeitos de concepc¢des passadas, que os levou a aporia que
poe em cheque a prépria Historia. Por isso, para Gadamer, cabe reformu-
lar a questdo acerca da possibilidade de tal ciéncia a partir de uma com-
preensdo que se dé envolvida em preconceitos, capaz, portanto, de uma
verdadeira consciéncia histérica.

Dessa forma, para o fildsofo, é preciso investigar o fendmeno da
compreensao a fim de elucidar como é possivel uma tal compreensdo que
se considere a si mesma enquanto parte daquilo mesmo que visa com-
preender. Isso significa explorar o fendmeno da compreensao, procuran-
do uma descri¢do mais coerente com a sua propria historicidade. Ndo é a
toa, portanto, que Gadamer em Verdade e Método principia a sua analise?

Lato sensu, a investigacdao do fendmeno da compreensao perpassa toda a obra de Verdade e Mé-
todo, desde o seu inicio. Contudo, a primeira parte (“A liberagdo da questdo da verdade a partir
da experiéncia da arte”) se dedica mais atentamente a questdo da arte, e a primeira metade da
segunda parte (“Preliminares histdricas”) a apresentacdo da questdo historica, especialmente
das posi¢des contrarias aquelas que Gadamer defende. Portanto, a presente investigagdo se fo-
cara na segunda metade da segunda parte (“Os tragos fundamentais de uma teoria da experién-
cia hermenéutica”), na qual a compreensao é diretamente abordada, e onde, assim, se encontra
o cerne da argumentac¢do gadameriana.

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE p. 255-272,2017.
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de semelhante de fend6meno a partir da descoberta da estrutura prévia da
compreensdo realizada por Heidegger em Ser e Tempo. De fato, o carater
prévio é, para Heidegger, a marca da temporalidade do Dasein e, por isso,
reflete o seu modo de ser histérico.

Isso posto, analisaremos o percurso argumentativo de Verdade e
Método, desenvolvido ao longo da segunda parte dessa obra, de modo
a mostrar como Gadamer toma o pensamento heideggeriano como pon-
to de partida para a elucidagdo do fendmeno da compreensao e como, a
partir disso, eleva a hermenéutica a sua radicalidade, ao desvelar a sua
circularidade histérica. Assim, apds uma pequena explanacdo da estru-
tura prévia da compreensao desvelada por Heidegger, veremos como Ga-
damer reformula a nocdo de circulo hermenéutico e, consequentemente,
a propria descricdo do fendmeno da compreensao, passando a ser visto
agora como o jogo que se da entre o intérprete e a tradicao. Destarte, con-
cluiremos que a estrutura prévia da compreensao para Gadamer nio ape-
nas explicita o carater histérico da compreensao, como também é aquilo
que a torna possivel.

1. A ESTRUTURA PREVIA DA COMPREENSAO

A investigacdo de Gadamer acerca do fendmeno da compreensao é
iniciada com a retomada da descoberta heideggeriana da estrutura pré-
via da compreensdo, uma vez que teria radicalizado a questdo herme-
néutica, levando-a a sua formulacao mais fundamental. Em Ser e Tempo,
Heidegger afirma que aquele que pde a pergunta acerca do sentido de
ser somente é capaz de fazé-lo por conta de uma pré-compreensao que ja
possui antes mesmo de formula-la® De fato, aquele que pergunta ja deve
saber o que perguntar para fazé-lo e, portanto, ja possui uma no¢ao da-
quilo mesmo que quer saber. Caso contrario, sem nenhuma nogao prévia
sobre aquilo que esta sendo buscado, seria impossivel saber o que se esta
buscando. Portanto, esse ser deve ser tal que possua uma estrutura prévia
que o permita compreender. Dessa maneira, conclui, toda compreensao
envolve um ter-prévio (Vorhabe), um ver-prévio (Vorsicht) e um conce-

2 O pensamento heideggeriano sera aqui apresentado de maneira sintética, apesar do risco de
simplificagdo, com o objetivo tinico de mostrar o ponto de partida da analise de Gadamer quanto
a compreensao, atendendo ao escopo do trabalho.
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ber-prévio (Vorgriff), que predelineiam todo questionamento e que, por
isso mesmo, tornam algo questionavel.

E importante frisar que essa estrutura prévia, contudo, ndo provém
de uma capacidade inata do Dasein, isto é, daquele ser que pergunta pelo
sentido de ser, mas, ao contrario, é marca do ser-com-os-outros daquele,
um de seus existenciais®. As pré-compreensdes tém, de fato, intima cone-
xdo com o impessoal, isto é, com as concep¢des populares e ordinarias, que
sdo estabelecidas em um grupo social e independentemente das vontades
particulares. E no contato com os outros, caracteristico de nosso modo de
ser, que absorvemos tais concep¢des e conformamos nossas opinides. Des-
sa forma, a estrutura prévia da compreensao admite apenas aquilo que é
instituido pelo das Man, ou seja, pelos sentidos dados e compartilhados
com os outros, impostos pela “autoridade” da impessoalidade.

Além disso, de acordo com a andlise dessa estrutura prévia, o com-
preender possui sempre um carater circular®. Qualquer interpretacio que
facamos somente sera possivel devido as pré-compreensdes que temos
acerca da coisa em questdo. Nesse sentido, aquilo que é interpretado,
para tanto, tem de ser antes “compreendido”. Assim, o processo de com-
preender sempre ja se encontra nesse movimento de remissao e explici-
tacdo de sentidos pré-estabelecidos, e dai a sua circularidade.

Contudo, o0 modo de compreensio prévio é tal que encoberta os
sentidos que nos sdo dados, de maneira que, na maioria das vezes, lanca-
mos mao deles sem nem ao menos termos consciéncia ou clareza daquilo

3 Cf. HEIDEGGER, 2006, pp. 85-97. Como elucida Grondin (2007, p.118): “Heidegger s’appuiera avec
génie sur la locution allemande sich auf etwas verstehen (s’y entendre, s’y connaitre en qualque
chose) pour laisser entendre que le comprendre désigne avant tout un savoir-faire, une habileté pra-
tique, un pouvoir, une capacité de s’acquitter de qualque chose. Celui qui « sait » lire un poéme, par
exemple, n’est pas celui qui posséde une connaissance ou qui maitrise une technique particuliere,
mais celui que en est capable, qui sait s’y prendre. Le comprendre désigne ainsi un savoir s’y prendre
otl I'on reste toujours impliqué puisqu'il s’agit a chaque fois d’une possibilité de mon étre. |...] La com-
préhension ne désigne plus une méthode, mais la maniére d’étre du Dasein |[...]".

Apesar das semelhangas, as posi¢cdes gadamerianas e heideggerianas quanto ao circulo her-
menéutico guardam diferencas, que, contudo, ndo analisaremos, uma vez que ndo compete aos
objetivos aqui tracados. E apenas interessante notar, como faz Grondin (2016), que Heidegger
ndo fala de circulo hermenéutico, mas apenas de circulo; isso ja parece indicar uma diferenca
significativa entre seus objetivos e os de Gadamer quanto ao carater circular da compreensao.
Para um debate e uma andlise mais profunda, ver: HEIDEGGER, 2006, pp. 202-215; GRONDIN,
2016; GRONDIN, 2002, pp. 36-51; GREGORIO, 2008; GREGORIO, 2006; FEHER, 2005; SILVA, R.S.,
2000; BUBNER, 1994.
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que estamos mobilizando. Um exemplo disso é o modo como lidamos com
os manuais, ilustrado pelo famoso exemplo do martelo®. Ao pregarmos
algo na parede, fazemos recurso ao instrumento adequado para tal fim
sem nos questionarmos em que ele consiste, ou seja, sem nos perguntar-
mos acerca de seu modo de ser. Simplesmente tomamos o que esta a mao
e realizamos a tarefa intencionada. Dessa forma, a pré-compreensio do
que seja e para que sirva o martelo ja sempre nos guia na vida pratica.
E apenas no caso de falhar, isto é, por alguma razio qualquer o manual
deixe de funcionar do modo que supinhamos, que passamos a analisa-lo,
interpreta-lo, uma vez que, para garantir o sucesso da atividade, precisa-
mos saber com clareza do que necessitamos. Destarte, o sentido que sera
determinado numa interpretacio ja sempre se encontra velado na pro-
pria estrutura prévia e somente sera trazido a luz com uma interpretacao.
E, com isto, a compreensao stricto sensu é entendida como o horizonte de
sentido a partir da qual uma interpretacdo sera determinada, de modo
que, como foi dito, esta nada mais é do que a explicitagdo de um sentido
ja compreendido.

Pelo proprio fato de admitir uma forma circular, Heidegger questio-
na, antecipando uma possivel objecdo, se o compreender, portanto, ndo
cairia num circulo vicioso. Se a compreensao possui uma estrutura prévia,
que determina de antemao os sentidos mobilizados, entdo parece nao ha-
ver nenhuma garantia do estabelecimento de sua verdade; haveria apenas
a reproducao de concepgdes arbitrarias e infundadas. Ou seja, a estrutura
prévia da compreensao teria, assim, a forma de circulo vicioso, uma vez
que tomaria para si, antes de qualquer averiguacao, aquilo mesmo que visa
assegurar, de modo que ndo apresentaria nenhum ganho cognitivo.

Todavia, embora circular, a estrutura da compreensdo, segundo
Heidegger, ndo deve ser vista como uma impossibilidade para a mesma,
como uma peticdo de principio. Antes, tem de ser tomada como uma pos-
sibilidade positiva. Somente caimos no vicio se entendermos essa estrutu-
ra circular do ponto de vista Idgico, quando, ao contrario, deve ser tomada
sob a perspectiva ontoldgica. O carater prévio da compreensdo pertence,
na verdade, a uma possibilidade mais originaria do Dasein e, por isso, ndo
implica a falta de fundamento, de objetividade. O importante, afirma o
filosofo, ndo é ndo cair no circulo, mas, antes, “saber como entrar”.

> Cf. HEIDEGGER, 2006, p. 117.
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Para Heidegger “saber entrar no circulo” significa, em primeiro
lugar, reconhecer a prépria estrutura circular da compreensao, uma vez
que o desconhecimento do circulo apenas alimentaria a sua reproducao.
Ou seja, se ndo admitirmos o carater circular do movimento entre com-
preensao e interpretacio, acabaremos sempre por reafirmar as opinides
prévias que nos guiam, sem nos basearmos em fundamento algum para
tanto. Ao contrdrio, se tivermos ciéncia da estrutura prévia, entraremos
em tal movimento com a possibilidade de levantar suspeitas quanto as
pré-compreensdes, permitindo, assim, que a coisa mesma se manifeste
e guie a prépria interpretacdo, de maneira a nao ser obscurecida ime-
diatamente pelo “pré” da compreensao. Portanto, em segundo lugar, de-
vemos reconhecer a estrutura prévia para que possamos compreender
e interpretar de maneira mais “objetiva”, que, como Heidegger defende,
para tanto, tém de ter seu fundamento nas coisas mesmas. Dessa forma, ao
contrario do que a leitura “légica” argumenta, ja ha no circulo um ganho
de sentido conectado com o reconhecimento de que a posi¢do prévia, a
visdo prévia e a concepgio prévia moldam o nosso contato mais imediato
com a coisa em questdo. Contudo, essas precisam ainda ser explicitadas
e questionadas, a fim de garantir o seu fundamento na coisa mesma. Isto
é, devemos trazer a luz a compreensio prévia para que possamos ver a
questdo como um todo, deixando que a coisa se manifeste ai por si mes-
ma, sem pré-determinacdes arbitrarias. Desse modo, a estrutura prévia
permite o vir a tona da coisa em questao por ela mesma, fazendo com que
alcancemos um “conhecimento originario”, cuja possibilidade ja se encon-
trava dada naquela estrutura prévia e a partir dela.

Para Heidegger, portanto, mais do que resolver e eliminar a circula-
ridade envolvida na compreensao, deve-se saber como “entrar no circu-
lo”, 0 que aponta para a necessidade mais fundamental de reconhecer a
estrutura prévia da compreensio, e assim:

O circulo ndo deve ser degradado a circulo vicioso nem ser também
somente tolerado. Ele esconde uma possibilidade positiva do co-
nhecimento originario, que, evidentemente, s6 sera compreendida
de modo adequado quando ficar claro que a tarefa primordial, cons-
tante e definitiva da interpreta¢do continua sendo ndo permitir que
a posicao prévia [Vorhabe], a visdo prévia [Vorsicht] e a concepg¢ido
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prévia [Vorgriff] lhe sejam impostas por ideias ou nog¢des particula-
res, mas, ao contrario, garantir o tema cientifico na sua elaboragio a
partir das coisas mesmas. (HEIDEGGER apud VM, p. 355. Traducio
com modifica¢des nossas)°®

Contudo, apesar de trabalhar com a estrutura prévia da compreensao,
o interesse de Heidegger por tal fendmeno e, por consequéncia, pela Herme-
néutica, como o proprio Gadamer afirma, se limita ao que até aqui foi mos-
trado. A apresentacdo e explicitacdo do carater prévio da compreensao em
Ser e Tempo tém, na verdade, o objetivo ulterior de pavimentar a elucidagao
da temporalidade do Dasein e, com isso, perseguir a sua investigacdo acer-
ca do sentido de ser. Em decorréncia disso, todavia, algumas questdes con-
cernentes a propria compreensdo sao deixadas em aberto. Para além da
metafora, como é possivel garantir a correta “entrada no circulo”? Ou seja,
como reconhecer a estrutura prévia e permitir que a interpretacdo tenha
as “coisas mesmas” como fundamento? Como, finalmente, assegurar a cien-
tificidade de uma compreensao cujos sentidos sdo previamente dados, ou
melhor, como garantir a nao arbitrariedade da compreensao determinada
por preconceitos? Assim, dada a relevancia hermenéutica de tais questdes,
Gadamer se propde a investigar as consequéncias do desvelamento dessa
estrutura prévia, avangando no problema da compreensao.

2. 0 CIRCULO HERMENEUTICO

Uma vez considerada a heranca heideggeriana, Gadamer agora se
volta especificamente para a circularidade do fendémeno da compreensao
e chama a atenc¢ado para o fato de que a descri¢ao do carater circular do
mesmo nao consiste em nenhuma novidade por parte do pensamento da-
quele filésofo, mas, ao contrario, sempre ocupou o centro das discussoes
da ciéncia da interpretacdo. Extraido da antiga retérica, como um simples
requisito de coeréncia interna, o chamado circulo hermenéutico ganhou
destaque ao possibilitar a compreensao de textos antigos e ditos imedia-
tamente indecifraveis e, com isto, foi tomado como principio supremo da
ciéncia da interpretacdo. A regra do circulo rezava que as partes devem
ser referentes ao todo, assim como o todo as partes, uma vez que o senti-
do desse é determinado pelo sentido daquelas e vice-versa, de modo que,

6 Referéncia original: HEIDEGGER, 2006, pp. 214-215.
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portanto, a correta interpretacio seria aquela que melhor transcrevesse
essa relacdo. Dessa forma, a tarefa hermenéutica, segundo o fildsofo, fora
limitada por uma generalidade formal, de maneira que seria circunscrita
ao ir e vir, entre partes e todo, da compreensao de textos e, quando a com-
preensao se realizasse, aquela tarefa cessaria’.

Contudo, a descoberta da estrutura prévia pds sob uma nova luz o
movimento circular no qual nos encontramos quando buscamos compreen-
der um texto. De acordo com ela, sempre quando vamos ler um livro ou um
texto qualquer; ja nos voltamos a ele munidos de pré-concepgdes acerca se
seu sentido. Isso fica claro, por exemplo, quando nos encontramos diante
de um romance e diante de um jornal, para os quais erguemos expectati-
vas distintas. No primeiro caso, esperamos que o texto narre uma estoria
com inicio, desenvolvimento e fim; uma estdria que mais provavelmente
nunca ocorreu e cujas personagens existam somente no mundo da fantasia.
Diferentemente, nos dirigimos a um jornal com a expectativa de absorver
informacoes, transcritas de modo claro, sucinto e imparcial, acerca de fatos
ocorridos no dia anterior. Contudo, nada garante que nossas expectativas
sejam frustradas, que, por exemplo, o livro narre fatos reais e que, em vez
de uma matéria jornalistica, nos deparemos com uma cronica ficticia. De
qualquer modo, foram essas expectativas quanto ao sentido do todo do tex-
to que pré-delinearam o modo como nos inicialmente nos voltamos para
esses, e, inclusive, que despertaram nosso interesse pelos mesmos. Além
disso, com a dissonancia causada pela nossa expectativa inicial frente ao
texto, modificamos nossa concepc¢ao prévia e estabelecemos novas expec-
tativas, quanto ndo mais ao tipo de texto, mas ao seu conteiido mesmo, que,
por sua vez, sdo projetadas novamente sobre o texto. E, assim, sucessiva-
mente erguemos e reestabelecemos novas pretensoes, sempre que neces-
sarias, quanto ao que o texto tem a nos dizer, até o término da obra.

Destarte, o movimento que desempenhamos ao compreender é
circular e conforme a descricdo heideggeriana: interpretamos um texto
partindo de nossa pré-compreensao acerca do mesmo e buscando o seu
fundamento nas coisas mesmas®. De fato, projetamos sobre o texto senti-

7 Cf. VM, pp. 385-388. Para uma completa visdo da histéria da hermenéutica, ver: GRONDIN,
1994c; GUSDORF, 1989; JUNG, 2012.

8 Como ficou claro, Gadamer retira essa expressao “as coisas mesmas” de Heidegger, que, por
sua vez, a retira de Husserl. Contudo, parece ser distinto para cada um deles a que ela de fato
se refere. Podemos dizer que, para Gadamer, ela indica o “tema” da compreensao, isto ¢, aquilo
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dos anteriormente dados, que compdem a nossa expectativa inicial e que
podem ou ndo estar de acordo com o que o texto diz; e, por isso, conforme
se avanca na leitura, o projeto inicial é revisado e reformulado, asseguran-
do-se na coisa mesma em questao. Portanto, a circularidade envolvida em
tal processo consiste nesse movimento de projetar e redesenhar o projeto
constantemente, como ocorre com qualquer um que pretenda compreen-
der um texto.

Uma primeira e importante consequéncia decorre do esclareci-
mento dessa circularidade. Se quisermos compreender um texto, ndo o
faremos primordialmente a partir de uma reconstrucao de seu sentido
original, visando a decifracao do seu contetido, como fora defendido por
outras versdes da hermenéutica®. O entendimento do texto pautado no
esclarecimento das suas palavras, isto é, numa andlise linguistico-gra-
matical, fundamental para uma correta reconstrucao, é de fato relevante
para qualquer compreensao. Somente compreendemos o que um texto ou
um interlocutor intenciona, se somos capazes de captar o que dizem, ou
seja, se falamos na mesma linguagem. O caso de textos em lingua estran-
geira, que requerem, portanto, tradugdo para o seu entendimento, nesse
sentido sdo paradigmaticos. Porém, a analise linguistico-gramatical, i.e.,
filolégica, ndo esgota o significado da compreensao. Compreender, segun-
do essa descrigdo circular, requer mais. Exige do intérprete tanto (1) um
conhecimento prévio acerca da coisa em questdo, quanto que (2) o ponha
em relagdo com o que é dito pelo outro, seja um texto, seja um interlocu-
tor. Somente dessa forma somos capazes de apreender o que de fato esta
em jogo, reconhecendo a nossa propria opinido e aquela do texto.

Posto isso, conclui Gadamer, é essencial que reconhecamos os pre-
conceitos atuantes, para que possamos confirmar as opinides prévias nas
coisas mesmas. Permanecer as cegas quanto as pré-concepc¢des implica
correr o risco de ndo compreender aquilo que estd em jogo e de somente
reafirmar os preconceitos, sem fundamenta-los. Assim como para Heide-
gger, a possibilidade de um conhecimento originario depende também
para Gadamer do reconhecimento da estrutura prévia da compreensao

mesmo que se apresenta no processo de compreensdo e que ndo se encontra de antemao nem
no horizonte de sentido do intérprete nem no texto.

A visdo de hermenéutica de Schleiermacher é tomada por Gadamer neste sentido como exem-
plar. Cf. VM, p. 388.
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e de sua circularidade especifica. Da mesma forma, nao admitir a deter-
minacdo prévia das opinides implica reforga-las, inviabilizando uma ava-
liacdo “objetiva” dessas, pautada nas coisas mesmas. Desse modo, todo
aquele que quer compreender deve buscar também o desvelamento e
destacamento de seus preconceitos se quer fazer jus aquilo que o texto
tem a dizer, ou seja, se quer de fato compreender?®,

Assim, somente com a admissdo do carater preconceituoso da
compreensdo é que se pode elevar a questdo hermenéutica a seu nivel
mais fundamental. Contudo, os preconceitos sofreram grandes criticas
por parte da Aufkldrung, de modo que foram descreditados como uma
potencial fonte de verdade. Segundo essa corrente, a razdo € a Unica e
real autoridade frente a verdade, de modo que toda pretensao de conheci-
mento deve estar a ela submetida e qualquer juizo prévio ao seu arbitrio
deve ser excluido. Dessa forma, é necessario elucidar um pouco mais o
que significa uma compreensio envolta em preconceitos, isto é, que se dé
a partir de uma tradicao.

3. 0 JOGO DA COMPREENSAO

A compreensao é descrita por Gadamer como possuindo um carater
circular, no qual os preconceitos cumprem o papel determinante de trazer
a tona a coisa em questdo e de projetar um sentido sobre ela. A critica aos
preconceitos em prol de um poder ilimitado da razdo, todavia, inviabilizava
uma tal descricdo, obscurecendo o verdadeiro agir da tradigao. Por isso,
devemos agora avangar mais no problema do circulo hermenéutico.

Para Gadamer, a introducdo da estrutura prévia heideggeriana no
problema hermenéutico elevou este a seu nivel mais radical e fundamen-
tal. Diferentemente daquilo que fora até entdo defendido, a verdadeira
compreensdo ndo se mostra restrita ao modo como lemos determinado
texto, mas pertence aqueles desempenhos mais basais que constituem o
nosso modo de ser proprio. Por isso, 0 movimento circular em andamen-
to no processo de compreensdo ndo se limita a uma prescri¢do de como
devemos ler um texto, relacionando partes e todo. Antes, “[...] descreve,
porém, a compreensao como o jogo no qual se da o intercambio entre o
movimento da tradigcdo e o movimento do intérprete.” (VM, p. 388; GW I, p.

0 Cf.VM, p. 359.
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298. Grifo nosso). Portanto, cabe agora elucidar tal descricdo.

Na primeira parte de Verdade e Método, Gadamer persegue uma nova
forma de explicar a experiéncia estética e a propria obra de arte para além
da visdo subjetivista kantiana. No desenvolvimento da argumentacdo, a no-
cao de jogo, proveniente do pensamento de Kant, é utilizada inicialmente
para ilustrar o que ocorre de fato quando apreciamos uma obra de arte. O
jogo, assim como a obra de arte, possui uma natureza independente dos
sujeitos que jogam, que apreciam a obra. Por isso mesmo, o que caracteriza
0 jogo é o préprio movimento de jogar, “[..] o vaivém de um movimento
que ndo se fixa em nenhum alvo onde termine” (VM, p. 156). Desse modo, a
participacdo de um sujeito nao é algo necessario para explicar o seu modo
de ser proprio. O jogador, dentre outras atividades que pode realizar, deci-
de jogar, mas isso ndo o torna o verdadeiro sujeito do jogo. Ao contrario, ao
entrar no jogo, o sujeito passa a ser mais um elemento de algo que ja esta
em curso, um acontecer que ndo depende de sua vontade. O decorrer do
jogo é, na verdade, fruto de sua autonomia, de seu préprio vaivém caracte-
ristico. Neste sentido, afirma Gadamer, o jogo propriamente dito é o meio
onde se dao as relagdes do jogar e, destarte, “[...] o sentido mais originario
de jogar é o que se expressa na forma medial” (VM, p. 157). Portanto, frente
ao primado do jogo face a consciéncia do jogador; o jogo é tal que seu movi-
mento inerente se produz como que por si mesmo. De maneira analoga, na
experiéncia estética, o sujeito faz parte de um acontecer que independe de
sua vontade e, dessa forma, ja se encontra no meio de relagdes, do mesmo
modo como se pertencesse a um jogo*'.

No que tange ao fendmeno da compreensao, aimagem do jogo auxi-
lia na elucidacdo de seu carater também medial. Quando um sujeito com-
preende, ele realiza um movimento dentro de um acontecer mais geral,
algo do qual participa, mas que, por sua vez, ja esta em curso indepen-
dentemente do seu querer. Tal como um jogador, o sujeito da compreen-
sdo ndo ¢é a pedra fundamental do processo; antes, sempre ja se encontra
envolvido num movimento que ultrapassa os limites da mera subjetivida-
de’. Assumindo a tese heideggeriana, Gadamer defende que somos seres
lancados no mundo, que j4 somos sempre imersos em pré-concepgoes.

1 Cf. GREISCH, 2000; ROHDEN, 2002, pp. 109-176.

12 “An dieser Stelle wird ein Grundmotiv der philosohischen Hermeneutik Gadamers fafbar, das bereits
in den kunsttheoretischen Uberlegungen von WM eine wichtige Rolle spielte. Die Wendung gegen die
Subjektphilosophie schldgt sich hier als Akzentuierung der Abhdngigkeit der geschichtlichen Existenz
des Menschen von unverfiigharen Voraussetzungen nieder” (TEICHERT, 1991, p. 112).
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Desse modo, essas sdo aquilo que nos une numa tradigdo, constituem o
ponto de partida a partir do qual compreendemos. Porém, essa comu-
nhao é, na verdade, um processo em continua formacao:

N&do é uma mera pressuposicdo sob a qual sempre ja nos encon-
tramos, mas nds mesmos vamos instaurando-a na medida em que
compreendemos, na medida em que participamos do acontecer da
tradi¢do e continuamos determinando-o a partir de nds préprios
(VM, pp. 388-389).

Na verdade, portanto, é da esséncia da tradicdo ser transmitida, e,
para tanto, necessita também ser afirmada, assumida e cultivada. Isso sig-
nifica que cada nova compreensao é mais um desenvolvimento de uma
tradi¢do ja em curso e para a qual contribui, ainda que modestamente.
Sendo assim, fica claro que, tal como um jogo, a compreensao sempre se
da entre um movimento da tradicdo e um movimento do intérprete. Im-
porta agora elucidar tais movimentos.

Primeiramente, é preciso retomar aquela primeira descricdo da
estrutura circular da compreensao, para que agora, sob essa nova luz,
a aprofundemos, elucidando um pouco mais esse fendmeno. Em uma
primeira aproximacdo, vimos que Gadamer descreve o fendmeno da
compreensdo como tendo uma estrutura circular, cujo movimento con-
siste na projecao de expectativas e na revisdo das mesmas de acordo
com a sua adequac¢do ou ndo aquilo que é dito por outrem (seja uma
pessoa, seja um texto). Daquela descricdo, decorreram duas exigéncias
ao intérprete, a saber, (1) que tenha um conhecimento prévio da coisa
em questdo e (2) que o ponha em relagdo com aquilo que é dito pelo
outro. Estamos agora em condi¢cdes de reconhecer a real profundidade
dessas exigéncias. Por um lado, o conhecimento prévio, necessario para
a projecdo de um sentido, mostra-se agora como um elemento historico,
um preconceito que herdamos de uma tradigao. Essa projecao, contudo,
ndo visa mascarar o que o outro tem a dizer, mas ao contrario deixar
que fale por si mesmo, a fim de estabelecer sua relacdo com a verdade
da coisa em questdo. Desse modo, por outro lado, é imprescindivel que
o intérprete compare os seus proprios preconceitos com aquilo que o
outro diz, para que, assim, consiga estabelecer aquela relacdo. Com isto,
o movimento circular da compreensao ndo pode se limitar apenas ao
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corpo do texto, mas deve buscar sempre transcendé-lo, compreender a
coisa mesma em questao.

Por conta disso, Gadamer afirma que a verdadeira compreensao
é constituida por algo que nomeia de “concepgdo prévia da perfeicao”
(Vorgriff der Vollkommenheit). Essa expressa, primeiramente, o fato de
que toda expectativa de sentido projeta sempre uma unidade perfeita
de sentido, ou seja, que todo intérprete assume que o texto possui um
todo significativo, que nio seja um aglomerado aleatério de frases. E, as-
sim, uma pressuposicdo formal que guia toda compreensao, ja que algo
somente se mostra compreensivel sob a concepcao prévia de que pos-
sua uma unidade de sentido. Além disso, em segundo lugar, pressupoe-
-se que a compreensdo do intérprete esteja voltada ndo somente para
uma busca de unidade de sentido imanente ao texto, mas também para
uma expectativa de sentido que o transcende, que aparece através da
relacao com a verdade do objeto intencionado. Dessa forma, por exem-
plo, nos voltamos a um texto classico com a pressuposicdo de que ele
verse cabalmente sobre o assunto em questdo. Portanto, “o preconceito
da perfeicdo, além da exigéncia formal de que um texto deve expressar
perfeitamente sua opinido, pressupde também que aquilo que ele diz
seja uma verdade perfeita” (VM, p. 390. Grifo nosso)*.

Destarte, temos que a compreensdo é um fenomeno que parte de
preconceitos, a partir dos quais ergue uma expectativa de unidade perfeita
de sentido e, com isto, aplica a concep¢do prévia da perfeicao. Tal aplicacao,
contudo, reforca o requisito do conhecimento prévio, uma vez que somente
aquele que é versado em um assunto esta em condi¢des de julgar a opinido
do outro quanto a verdade daquele. Ou seja, o compreender depende es-
sencialmente muito mais das nossas pré-concep¢des acerca das coisas, que
possibilitam qualquer forma de expectativa, do que do destaque e entendi-
mento da opinido do outro propriamente dito. Dessa forma, “[...] a primeira
de todas as condicoes hermenéuticas é a pré-compreensao que surge do ter
de se haver com essa mesma coisa” (VM, p. 390).

Por conta disso, os preconceitos ndo podem mais de forma algu-
ma serem vistos como uma distorcdo prévia, contra toda ulterior opinido

13 A partir desta exigéncia, alguns comentadores foram levados a aproximar Gadamer de David-
son, por conta de seu principio de caridade. Tal aproximagao, contudo, é permeada de proble-
mas. Para mais, ver: BUBNER, 1994; RAMBERG, 2013; WEINSHEIMER, 2000.
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e contrarios a razdo. Antes, é através deles que se manifesta o conheci-
mento prévio que possibilita o préprio compreender. Além disso, os sen-
tidos pré-compreendidos constituem a nossa herancga histérica que nos
poe em relacdo com diversos objetos intencionados, de maneira que nos
permitem julgar a verdade da coisa mesma. Portanto, “[..] o sentido da
pertenca, isto ¢, o momento da tradicio no comportamento histdrico-
-hermenéutico, realiza-se através da comunidade de preconceitos funda-
mentais e sustentadores [die Gemeinsamkeit grundlegender und tragender
Vorurteile].” (VM, p. 390. Grifo nosso).

Posto isso, a nossa relacdo com o passado ja é dada e estabelecida
antes mesmo de termos consciéncia dela. Ora, se a nossa historicidade
implica, portanto, necessariamente pré-concepcdes, entdo lhes atribuir
um carater negativo ou pejorativo, tal como o historicista o faz, implica a
suspencao da capacidade legitima dessas de nos revelarem a nossa situa-
¢do histoérica. Destarte, cumpre recuperar o carater positivo dos precon-
ceitos: sdo nog¢des que nos sdo legadas (e que, portanto, ndo escolhemos)
e que condicionam o modo como interpretamos o presente ou, em outros
termos, a nossa perspectiva frente a situacido atual; e mais: em certo sen-
tido, sdo eles que possibilitam a prépria compreensao, na medida em que
fornecem uma certa familiaridade, na forma de expectativa de sentido,
para com a coisa a ser interpretada. Assim, os preconceitos que nos sdo
legados historicamente direcionam a nossa atenc¢do e entendimento das
coisas, de modo que, em vez de impossibilitar a compreensao, sdo condi-
¢do de possibilidade dessa'*.

Dessa forma, a hermenéutica deve admitir que aquele que quer
compreender o faz a partir do vinculo que ja sempre possui com a coi-
sa que vem a fala através da tradicdo e com a propria tradicdo na qual
a coisa mesma que se quer compreender é transmitida. De fato, se toda
compreensao parte de preconceitos fundamentais, herdados e comparti-
lhados numa tradicdo, entao tudo o que pode vir a ser questionado, isto €,
tudo aquilo que se pode querer compreender deve ja estar pré-determi-
nado a partir da tradicdo mesma na qual o intérprete se encontra. Ou seja,
tudo aquilo que se torna questionavel para nds, o é somente porque ja
pertence a mesma tradicao a qual nés pertencemos. Assim, a compreen-
sdo apenas se realiza quando o sujeito pertence ou alcan¢a uma conexao

“  Cf.VM, pp. 368-378.
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com aquela tradicdo na qual a coisa mesma é transmitida.

Dessa forma, o compreender é sempre um momento da tradicao, e
€ também, ao mesmo tempo, um efeito do préprio movimento da tradi-
¢ao®. De fato, os sentidos prévios, que pré-determinam as questdes que
pomos hoje, possuem também uma histdéria. Ao longo do tempo esses
sentidos foram testados, modificados ou até mesmo abandonados, de
modo que é a sua histéria, que comporta todo esse movimento de trans-
missdo (com a sua inerente reafirmacao, cultivacao e revisdo), que atua
na conformacio do horizonte presente. Um exemplo dessa atuacio é ex-
traido da tradigdo da critica literaria. Toda grande obra possui também
uma histéria de suas interpretacdes, cada uma com um foco particular,
de acordo com um interesse préoprio, de modo que, como a critica ja
estabelecera, se faz necessario que um leitor contemporaneo, a fim de
compreendé-la, abarcando toda a sua riqueza, se dedique também a his-
toria da investigacdo da mesma. Contudo, ndo se deve fazé-lo guiado por
uma consciéncia metodolégica, que visa unicamente a historiografia da
obra, isto é, um levantamento das interpretacdes da obra como se fosse
algo paralelo, ou melhor, independente da obra, daquilo que ela de fato
tem a dizer. Essa é a novidade daquilo que Gadamer chama de histéria
dos efeitos (Wirkungsgeschichte)'®, que, para além de uma exigéncia me-
todolégica, aponta para a contribuicdo da histdria das interpretacdes
para o préprio sentido da obra.

Dessa maneira, o modo como a obra aparece ao leitor hoje e até
mesmo o impeto de confronta-la dependem desta heranca historica que
age e permite que se ponha novamente a questio sobre a obra. Assim,
somente no trazer a tona a tradi¢do na qual obra e leitor se encontram,
destacada da meia-luz em que tradicdo e historia se dio, é que se pode

15 Erkenntnis wird nicht mehr so sehr als eine Handlung des Subjekts, sondern als ein Geschehen
gedacht, in das der einzelne involviert ist. Im Rahmen dieses Geschehens vollzieht der einzelne
durchaus selbstindige Erkenntnishandlungen, diese sind allerdings nur noch Elemente eines
umfassenden ,Wahrheitsgeschehens’, das insgesamt von keinem Subjekt mehr beherrscht wird.”
(TEICHERT, 1991, p. 112).

16 Esse termo, de dificil traducdo, engloba uma ambiguidade fundamental. Além de marcar a atua-
¢do ou realizacdo do passado sobre nos, ele indica também aquilo mesmo que herdamos e rece-
bemos de uma tradigdo histérica. Por isso, faz referéncia tanto a “atividade” da histéria quanto
a nossa “passividade” frente a ela, e, portanto, tanto a sua efetividade quanto aos seus efeitos
sobre nés.
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clarear o seu real significado?’.

Desse modo, a historia tem carater atuante (Wirkung), cujos efeitos
se manifestam em nés. A histéria ndo nos é apresentada apenas como
um conjunto de fatos e obras passados, com uma data¢do antiga, como se
houvesse uma barreira intransponivel de tempo entre passado e presen-
te. Ao contrario, “ndo é um abismo devorador, mas esta preenchido pela
continuidade da heranca histdrica e da tradigdo, em cuja luz nos é mos-
trada toda a tradicao” (VM, p. 393). A historia, com isso, é marcada pela
transmissao de algo, de modo que comporta, e de modo essencial, os efei-
tos desses mesmos fatos e obras ao longo tempo. Isso significa que nao é
algo perdido no tempo, mas chega até n6s de uma maneira implacavel: os
seus efeitos atuam sobre nés de modo que determinam a nossa propria
situacdo histdrica. Portanto, a no¢do de histdria envolve ndo apenas as
nogoes de fatos historicos e passados, mas também envolve a nogao de le-
gado, de algo que nos é transmitido, que nos afeta e modifica no presente.
Ou seja, passado e presente possuem uma relagdo intima, apesar de toda
distancia e diferenca. E, assim:

Quando procuramos compreender um fendmeno histérico a partir
da distancia histérica que determina nossa situacdao hermenéutica
como um todo, encontramo-nos sempre sob os efeitos dessa histé-
ria dos efeitos [Wirkungen der Wirkungsgeschichte]. Ela determina
de antemdo o que se nos mostra questionavel e se constitui em ob-
jeto de investigacdo (VM, p. 397. Com modificag¢des).

E, dessarte, “compreender é, essencialmente, um processo de histo-
ria dos efeitos.” (VM, p. 396. Com modificacdes)*®.

4. CONCLUSAO

Assim, “[...] a compreensdo jamais é um comportamento subjetivo
frente a um “objeto” dado, mas pertence a histéria dos efeitos, e isto signi-
fica, pertence ao ser daquilo que é compreendido” (VM, p. 18). Ou seja, o
movimento do intérprete de compreender ja é sempre um movimento da
histéria dos efeitos, do movimento da tradicdo a qual pertence. Por isso,

v Cf.VM, p.397.
8 Ver: TEICHERT, 1991, p. 111.
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conclui Gadamer, todo pensamento que se diz verdadeiramente historico
deve levar em consideragdo a sua prépria posicao histoérica. Afinal ele mes-
mo sempre ja se encontra sobre a acdo da historia e, portanto, é apenas
mais um momento da tradicdo. Erguer a pretensdo de neutralidade quanto
ao objeto histérico, rumo a uma depuragdo objetiva do mesmo, nada mais
€ do que negar que se estd sob os efeitos da histdria na qual a coisa em
questao é transmitida, e, por isso, inviabilizar uma investigacdo verdadei-
ramente histdrica. Ao contrario, “o verdadeiro objeto histérico ndo é um
objeto, mas a unidade de um e de outro, uma rela¢do formada tanto pela
realidade da histéria quanto pela realidade do compreender histérico”
(VM, p. 396). Com isso, é somente com o rompimento de tal pretensdo que
se torna possivel conhecer as diferentes maneiras como o mesmo objeto
foi interpretado, podendo reconhecer o que é préprio da minha interpre-
tacdo e o que ¢ diferente na interpretacdo do outro. Dessa forma:

[...] aquele que pela reflexdo se coloca fora da relagdo vital [Lebens-
verhdltnis] com a tradicdo destréi o verdadeiro sentido desta. A cons-
ciéncia histéria que quer compreender a tradigdo ndo pode aban-
donar-se a forma de trabalho da metodologia critica com a qual se
aproxima das fontes, como se ela fosse suficiente para proteger con-
tra a intromissdo dos seus préprios juizos e preconceitos. Na verda-
de, ele precisa também pensar a sua historicidade. Como dissemos, o
fato de estar na tradi¢do ndo restringe a liberdade do conhecer, antes
é o que a torna possivel (VM, p. 471. Com modificacdes).
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O primado hermenéutico do efetivo

Celso R. Braida
(UFSC)

0 problema abordado diz respeito ao entendimento dos conceitos
de linguagem, gramatica e sentido, supostos no principio da linguisticida-
de da experiéncia hermenéutica. O primado do efetivo significa que “lin-
guagem”, “gramatica” e “sentido” indicam a cada vez efetividades e nao
apenas possibilidades, segundo a formulacdo de Whitehead: “no actual
entity, then no reason” (1978, p. 19). A sugestao metodolégica, por con-
seguinte é que a passagem para a possibilidade, ou melhor, a passagem
pela possibilidade, ndo seria legitima sendo como raciocinio hipotético
em hermenéutica. Os nexos de implica¢do, linguisticos e gramaticais, mo-
bilizados pelo raciocinio hermenéutico teriam de ser nexos efetivos en-
tre efetividades. Desse modo, a finitude, ou seja, a incompletude da com-
preensdo e da interpretacdo, portanto, da apreensao e da articulagao de
sentido, torna-se explicita, pois o plano da inteira possibilidade ndo é uma
condicdo desde sempre ja dada a priori, mas a cada vez emerge apenas
sob o viés do efetivo e do efetivado.

1.

A admissao do primado do efetivo recebe o nome de “destranscen-
dentaliza¢do” da operacdo de compreensao de sentido conquanto exige
a historicizacdo radical da experiéncia e do seu contetdo, isto é, daquilo
que é apreendido e significado como fazendo sentido. O ter e o fazer sen-
tido assim ndo seriam subentendimentos de possiveis, mas antes a cada
vez a efetiva correlacdo de efetividades mundanas estaveis na acdo em
curso. A compreensao e o sentido, bem como a linguagem e a gramatica,
emergem entdo como realidades dependentes e fundadas no mundo efe-
tivo, constituindo-se como efeitos emergentes da efetividade da acdo de
interacdo cooperativa em vista de acdes concretas atuais. O hermeneuta

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE p. 273-290, 2017.
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ndo raciocina em termos de possiveis sentidos e significados, mas sempre
em relacdo aos sentidos e significados efetivamente postos em relagao.
Por isso o intérprete e sua a¢do interpretativa ndo podem ser eliminados
do inteiro processo. Pois, a cada vez é esta acao de apreensdo de sentido,
enraizada nessa situacao singular, com esses e aqueles propdsitos especi-
ficos, que torna possivel essa leitura e ndo outra. A interpretacido nio é a
realizacao de uma possibilidade ja dada, mas sim o processo de instaura-
¢do mesma dessa possibilidade. O conceito principal aqui sugerido é o de
que as expressdes linguisticas (palavras, frases, discursos) constituem-
-se como significativas, portanto como estruturas de sentido, apenas en-
quanto atos linguisticos no contexto de uma a¢do ou atividade em curso.
A suposicdo é que as inscri¢des e proferimentos linguisticos tem sua base
na tentativa de ajuste e posicionamento de um agente, de afinacdo com os
demais agentes e situacdo, na atividade em curso. Na base da linguagem
estariam modos de ajuste com o outro na agdo em curso, o que é evidente
no aprendizado das primeiras palavras (TOMASELLO, 2009). Os falantes
ajustam a propria conduta on the fly. Estruturas e esquemas invariantes
retidos do passado sdo eles mesmo redirecionados e reinterpretados em
funcao dos propésitos da acdo em curso atual (LONGO, 2015).

No percurso da hermenéutica filoséfica, ja em Schleiermacher po-
de-se visualizar o primado do ato sobre a palavra (1977, pp. 76-7, 62, 49,
52). Os atos preenchem de sentido determinado as estruturas gramati-
cais. As mesmas palavras e estruturas servem para diferentes propositos,
para realizar diferentes atos linguisticos. Por isso, palavras e expressoes
sdo propriamente falando indeterminadas quanto ao seu sentido e signi-
ficado enquanto nio se determina o uso que delas ¢ feito, ou seja, em qual
acdo em curso elas tomam parte. O que as determina é o ato (Akt, Tat) de
seu autor. Por outro lado, as expressoes linguisticas sdo indeterminadas
fora de contextos frasais e discursivos, e sua determinac¢io semantica, por
conseguinte, isto é, o ter esse ou aquele significado, determina-se pelo
seu emprego nesse ou naquele contexto frasal e discursivo efetivos. Es-
ses dois fundamentos da teoria hermenéutica de Schleiermacher indicam
que o efetivo, o uso e ocorréncia efetivos é que sdo as razdes da operacdo
de interpretacdo e compreensdo. A operacdo de interpretacdo funda-se
na fixacdo de duas relagdes: entre o ato de inscri¢do ou proferimento par-
ticular e o todo da acdo em curso; e entre a palavra ou frase particular e
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o todo do texto ou discurso. Essa relacdo parte-todo, ambos particulares
e concretos, portanto, efetivos e operativos, substitui a relacdo entre par-
ticular e universal na fundamentacao da interpretacio (1977, pp. 52-3).
Schleiermacher recusou de modo explicito e consequente qualquer re-
curso a uma linguagem ou gramatica universal-possivel, ou seja, qualquer
recurso a meras possibilidades linguisticas e gramaticais na operagao in-
terpretativa.

0 ponto especifico é a relacdo entre possibilidade e efetividade lin-
guistica. A questdo pode ser formulada assim: na interpretacdo de uma
passagem, qual o papel das possibilidades linguisticas na operacdo her-
menéutica de apreensado de sentido? Considere-se a palavra “saudade”
na lingua portuguesa. Uma certa maneira de falar diz que essa expressao
tem muitas possibilidades de uso e que ela, por isso, tem muitos senti-
dos possiveis. Haveria entdo uma gama ou esfera de possibilidades gra-
maticais que o conhecedor dessa lingua conheceria e que lhe permitiria
ler e compreender as diferentes ocorréncias efetivas dessa palavra. Ler,
interpretar e compreender, seria tio somente passar do plano das pos-
sibilidades para o plano da efetividade. A passagem pela possibilidade
seria entdo uma condicdo para a interpretacdo das ocorréncias efetivas.
A minha arguicdo é que o intérprete hermeneuta é aquele que recusa a
passagem pela possibilidade e que se utiliza apenas do que efetivamente
esta dado para construir e apreender sentido. O plano da possibilidade
aparece sempre como o plano da indeterminacido ou da indefinicdo, e a
delimitacao do sentido sempre resulta do emprego efetivo, de tal modo
que as possibilidades mesmas tem de ser remetidas a usos efetivos
(SCHLEIERMACHER, 1977, p. 177).

Para ilustrar esse ponto, consideremos as duas ultimas frases do
texto Memorial de Aires, de Machado de Assis: “Queriam ser risonhos e mal
se podiam consolar. Consolava-os a saudade de si mesmos.” A ocorréncia
das duas frases, no momento em que ocorrem, faz infletir o inteiro texto
numa outra direcdo, alterando o sentido do todo, pois essas frases resig-
nificam todas as outras palavras e frases. E, note-se bem, dado o texto
inteiro, essas duas frases eram indedutiveis, por ndo-antecipaveis. Elas
ndo eram possibilidades do texto; elas ndo eram de modo algum iminen-
tes. Nessas frases a prdpria lingua se faz, se torna possivel. O que antes
era impossivel de se dizer na lingua, a partir da efetividade, da eficacia
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linguistica do ato que as inscreve, vem a ser uma possibilidade a mais:
por meio do ato efetivo de sua fala ou inscricdo abrem-se possiveis modos
outros que os até entdo disponiveis. A hipostasia estd em supor como ja
desde sempre dada essa possibilidade. Sem essas duas frases, o inteiro
texto teria outro sentido. A sua efetividade, tanto no sentido de concrecao
e existéncia no texto, quanto no sentido de poder semantico sobre o texto,
€ 0 que torna possivel a apreensao de sentido do inteiro texto.

2.

A admissdo do primado hermenéutico do efetivo, porém, ndo é
sem consequéncias, pois implica rediscutir as bases das categorizacdes
ontoldgicas sob as quais o conceito de linguagem tem sido apreendido
teoricamente nas diferentes proposicoes hermenéuticas. Uma resposta a
questdo acerca do papel da possibilidade na interpretacdo supde um po-
sicionamento acerca do conceito de linguagem, e de lingua, que embasa o
principio retor da hermenéutica filosofante que circunscreve o ambito de
atuacdo da inquiricdo hermenéutica ao linguistico. O primado do efetivo,
tal como proponho aqui, diz que af se trata sempre de atos linguisticos efe-
tivos (BRAIDA, 2015, p. 28). O principio sugere que o dado, a operacdo e o
resultado sdo sempre ja uma frase particular, portanto, um ato efetivado e
ndo um possivel. Dito de maneira livre, a inquiricio hermenéutica trans-
corre nos limites estreitos dos atos linguisticos particulares efetivados e
ela mesma é um ato efetivo-operativo. Mais ainda, que os atos efetivados
ndo sdo efetivacdes de possibilidades ja dadas, mas sim efetiva¢des que
abrem possibilidades.

Em termos metodoldgicos, isso significa que a justificacdo do resul-
tado de uma operagao hermenéutica, dados o principio retor e o principio
da primazia do efetivo sobre o possivel, apenas pode ser uma frase efeti-
va, falada ou escrita. A interpretacao, por sua vez, apenas pode ser uma
conexdo entre frases e palavras efetivamente realizadas. Qualquer recur-
so a possibilidades nado-efetivadas apenas se justifica também como ten-
tativa de conexdo entre efetividades. Por isso a recusa de Schleiermacher
aos conceitos de lingua e estilo genéricos, os quais indicariam possibili-
dades medianas, mas nunca individualidades efetivas. Em termos ontolo-
gicos, isso implica repensar o principio moderno-fenomenoldgico que diz
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que “acima da efetividade estd a possibilidade”, de modo que esse “acima”
passe a significar que a possibilidade estd acima da efetividade enquanto
estrutura emergente, isto é, enquanto se constitui por abstragdo sobre a
efetividade. O efetivo é o que torna possivel, e assim constitui o acesso
as possibilidades, pois a efetividade do possivel, a sua realidade, funda-
-se no efetivo-historico. Para retomar a formula¢do de Whitehead, apenas
entidades atuais sdo razdes para o hermeneuta. O quadro de possibilida-
des, especificamente a armacdo estrutural-gramatical, que preside o uso
da lingua em determinado momento de sua histéria de formacao, tem de
ser visto como uma estrutura invariante retida das experiéncias e acoes
linguisticas efetivas passadas, e de modo algum pode ser visto como um a
priori ndo constituido pela acdo linguistica.

0 que se diz é que qualquer coisa que seja pensada, ou qualquer
coisa experienciada, o é em termos linguisticos. Nao se diz que isso trans-
corre na linguagem ou numa linguagem que seria a tinica linguagem. Sch-
leiermacher foi claro nesse ponto. O hermeneuta ndo pode recorrer a uma
linguagem universal, seja ela natural seja ela artificial ou ideal (1977, pp.
368, 420, 461, 364-5) e também ndo a uma gramatica universal. Entao,
dado o principio que constrange o pensar a pensar nos limites da lingua-
gem, segue-se que a cada vez esse pensar tem de pensar nos termos de
uma dada linguagem atual. Nao se quer dizer apenas isso, mas também
que esse pensar perfaz-se por meio de atos linguisticos concretos e par-
ticulares, pois a linguagem em questao, embora nio seja obra do ato in-
dividual, perfaz-se unicamente por meio desses atos individuais efetivos.

Admitida essa aproximacdo, emerge a pergunta pelo conceito de
linguagem que apreende a cada vez as linguagens a que o pensar herme-
néutico esta submetido. Sobretudo, essa pergunta nao pode ser evitada
por aquele que se dispde a pensar as afirmacdes de que “ser, que pode
ser compreendido, é linguagem” (GADAMER, 2005, p. 479), isso entendi-
do como indicando a “constituicdo ontolégica fundamental”, segundo a
qual “ser ¢é linguagem, isto é representar-se”, conforme Gadamer (2005, p.
490). O nucleo dessa afirmacgado esta na correlacdo entre ser e linguagem,
correlacdo essa que estabelece uma conformidade do ser a linguagem,
sem, contudo, implicar a co-extensividade entre linguagem e ser. Tudo
0 que pode ser tematizado - a experiéncia, as coisas, o conhecimento, o
mundo - estd perpassado e constituido como linguagem, na exata pro-
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porcdo em que a linguagem é o meio pelo qual e no qual algo pode se dar
como algo. Essa tese reitera obviamente um trago caracterizador do pen-
samento ocidental desde Parménides e Heraclito, incluida ai a tradicdo
teoldgica judaico-crista, a saber, a marca do logos-verbum pelo qual as coi-
sas vém a ser e sdo enquanto sdo compreendidas e conhecidas. Isso ndo
impede, todavia, a sua incompreensibilidade. O entendimento cotidiano
e culto recusa essa equagdo com razdes ndo menos 6bvias. O problema é
visto como ndo estando no lado do ser, mas sim no lado da linguagem. O
que se deve entender por linguagem quando se diz “ser ... é linguagem”?
Que traco é esse, a linguisticidade, que seria universal e absoluto por per-
passar a tudo e a todos? Precisa ela ser ja algo, para entdo fazer depois a
mediacdo entre o pensar e o mundo-ser, como ¢ a bola no jogo de futebol,
ou ela seria a préopria mediacao, como é o agarramento no jud6?

A recusa do desvio fenomenolégico da hermenéutica implica a
recusa de todo a priori no mais amplo sentido do termo, ou seja, no
sentido de possibilidade, e a afirmacdo apenas de esquemas prévios en-
quanto materiais e histdrico-efetivos, sobretudo nas consideracoes so-
bre as linguas e linguagens. O ponto principal esta na reconsideragio do
conceito de atividade e ato (Tdtigkeit, Aktivitdt; Tat, Thun) utilizado por
Schleiermacher, Humboldt e, sobretudo, por Nietzsche, enquanto esse
conceito é posto como base ontoldgica para se pensar a atividade lin-
guistica. A metafisica da modernidade, ao menos na figura delineada no
periodo que vai do Discursos de Metafisica, de Leibniz, até Ser e Tempo,
de Heidegger, esta pré-parada pelo principio da primazia ontolégica da
possibilidade sobre a efetividade sob um aspecto bem determinado, a
saber, o de que a possibilidade ndo é um feito dos falantes e agentes, mas
antes que o plano do possivel é uma condic¢do e o plano da atividade efe-
tiva é um plano condicionado. O esfor¢o de reversdo desse dogma tem
sido ja exercitado por pensadores como Nietzsche (1992), Whitehead
(1978) e Deleuze (1988), entre outros, sob o nome de “destranscenden-
talizacdo”, mas também, penso eu, é a principal licio de Schleiermacher
e Gadamer, constituindo assim ainda a tarefa do fil6sofo hermeneuta. O
desvio fenomenoldgico, enquanto uma retomada do principio moderno,
isto é, da primazia das verdades de esséncia sobre as verdades de fato,
esta localizado justamente na inversdo da relacdo entre efetividade e
possibilidade.
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Gadamer indica com clareza, embora seja muito cuidadoso nesse
ponto, a permanéncia da estratégia transcendental em Heidegger (2005,
p. 353 [268]) justamente como forma de dar ao hermenéutico uma
“abrangéncia universal”. Todavia, ja ali o “transcendental” era reverti-
do pela consideracao das condi¢des historicas, pois, “o fato de que todo
comportar-se livremente com relagdo ao seu ser ndo possa remontar para
além da facticidade desse ser constitui o nucleo central da hermenéutica
da facticidade e sua oposicdo a investigacao transcendental constitutiva
da fenomenologia de Husserl” (idem). Ao introduzir a consideragio histo-
rica, isto é, ao reconhecer no plano da consideracio teérica a efetividade
ontoldgica da condicdo histdrica, Heidegger abandona o idealismo trans-
cendental husserliano. O reconhecimento da releviancia do movimento de
Heidegger, todavia, ndo implica que Gadamer o subscreva integralmen-
te. A meu ver, nesse ponto Gadamer, de modo consistente com a histéria
da hermenéutica moderna, faz a tentativa de eliminar completamente os
resquicios transcendentais. Essa reorientacdo da consideragao filoséfica,
direcionada para o “fazer jus a historicidade da compreensao” ira leva-
-lo a explicitar a efetividade do histérico no conceito de histdrico-efetivo
(wirkungsgeschichtlich) (2005, p. 447 [346-7]), que tem como conse-
quéncia principal a limitacdo da filosofia da reflexao, isto é, da filosofia
transcendental (2005, p. 25 [16]).

3.

Dois esquemas de inteligibilidade sdo recorrentes na tentativa mo-
derna e apriorista de explicar a funcdo constituinte da linguagem. O mais
difundido é o da atividade e do produto, pelo qual a linguagem visada pelo
fil6sofo seria um principio ativo, ou faculdade, e as linguas e simbolismos
seriam o produto ou a manifestacdo material desse principio. O outro
esquema ¢ o da regra e da aplicagdo, pelo qual a linguagem visada pelo
fil6sofo seria o conceito ou regra, e as linguas e simbolismos particula-
res seriam o arranjo material resultante da sua aplicagdo. No primeiro
caso, se contrapoe a linguagem as linguas e simbolismos, sob o esquema
de um para muitos; no segundo, se contrapde a gramdtica universal as
gramaticas e regramentos das linguas e simbolismos efetivos, sob o es-
quema da regra geral e das regras parciais. Em qualquer dos esquemas,
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o filésofo exclui de sua consideracgdo a efetividade concreta e operativa,
sempre particular, das ocorréncias linguisticas, seja a efetividade histo-
rica das linguas particulares seja a efetividade dos atos de fala e escrita
em sua particularidade, para considerar apenas os principios e estruturas
prévios a experiéncia.

O termo “linguagem”, que indicaria aquilo que seria coetaneo ao
ser e a experiéncia, a linguagem em termos ontolégicos, indicaria ndo as
linguas e simbolismos particulares, nem mesmo o inteiro conjunto dis-
so, mas antes nomearia aquilo de que esse conjunto é uma manifestacdo
parcial ou realizacdo seletiva. Quando Husserl e Chomsky falam de “gra-
matica universal”, ou quando Heidegger e Puntel falam de “linguagem”,
obviamente eles ndo estdo falando do portugués no qual n6s estamos nos
entendendo, pois, para esses autores a linguagem e a gramatica universal
ndo sdo produtos humanos, no sentido de ndo serem resultados emer-
gentes da pratica de interacdo cooperativa historica. Antes, eles querem
indicar e nomear a condicdo, principio ou regra, na qual e pela qual algo
como uma fala em portugués pode ocorrer. E essa condi¢do seria tam-
bém a condicdo na qual e pela qual uma fala em japonés pode ocorrer e
ocorre. Enquanto tal, ou seja, enquanto condicdo ontolégica, gramatica
ou linguagem, nesse sentido, ndo podem ser confundidas e muito menos
restringidas as ocorréncias particulares de lingua portuguesa e japonesa
enquanto essas ocorréncias sdo atos e fatos histéricos-efetivos. A condi-
¢do ou principio, denominado “gramatica” ou “linguagem”, escapa a acdo
humana e por conseguinte nao é um fato histérico; o portugués e o japo-
nés, inclusive suas gramaticas, ao contrario, seriam resultantes da acao
humana e assim fatos histdricos. Porém, se a linguagem, contraposta as
linguas, ndo é uma realidade histérica, enquanto condicdo ontoldgica, ela
também ndo é um fato natural. Se a linguistica atual encontra e delimita
seu objeto ora como um fendémeno evolutivo-bioldgico ora como um fe-
noémeno histérico-pragmatico, isso diz respeito as linguas e simbolismos
particulares. O fil6sofo, na sua figura moderna, inclusive as mais das ve-
zes 0 hermeneuta, porém, aloja-se ou no transcendental ou no principial,
sob a justificativa que opera no plano ontolégico. Esse ddplice auto-exilio,
da histdria e da natureza, como gesto de ascese e de ascensao, a meu ver
fundamenta o patamar de consideracéo filoséfica ndo-hermenéutico par
excellence.
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4.

Agora, se abdicarmos desses metaconceitos de gramatica universal
e de linguagem principial, por meio de uma decisdao metodolégica de recu-
sa de qualquer ascetismo, resta-nos ainda o retorno a efetiva pluralidade
das linguas e simbolismos histdricos, enquanto artefatos historicamente
constituidos pelos atos de fala e de escrita particulares, os quais nao es-
tdo ancorados seja numa realidade natural prévia ja linguistica seja numa
realidade transcendental a priori ja linguistica. Isso significaria admitir,
em termos metddicos, a condicdo de artefato da linguagem. O que signi-
fica, por um lado, conceber o fendmeno das linguas e simbolismos como
ndo regido por uma esséncia ou substancia, seja ela natural ou ontolégica;
por outro, significa conceber a efetividade linguistica, na sua atualidade,
como primeira, e as gramdticas e sistemas linguisticos enquanto produtos
abstratos genéricos secunddrios e dependentes, ou seja, significaria inver-
ter a ordem de explanagdo ontoldgica entre a efetividade e a possibilidade,
e entre pluralidade e unidade; sobretudo, inverter os termos entre condi-
¢do e condicionado. Pois, nos dois esquemas, o da gramatica universal de
Husserl-Chomsky e o da linguagem de Heidegger-Puntel, a possibilidade
e a unidade sdo postas como condicdo (de possibilidade e pluralidade)
das linguas e simbolismos efetivos.

A minha suspeita é que, em termos hermenéuticos estritos, se nos
atemos na interpretacdo e compreensao ao dado historico-efetivo de lin-
guagem, temos de recusar toda inferéncia que esteja fundada em cons-
trucdes meramente possiveis ou impossiveis, mas que nao tém registro
histérico. O que significa que toda inferéncia fundada em possibilidades
tem de ser recusada como abstragdo imaginaria, com o argumento de que
qualquer construcdo que seja projetada fora de um emprego efetivo na
fala ou escrita esta excluida por principio como improvavel. Digo impro-
vavel no preciso sentido que frases e sentidos de frases sdo indedutiveis
a priori, por definicdo. O que um falante ou escritor ira dizer na sequéncia
de um encadeamento frasal ndo ¢é inferivel desse mesmo encadeamento;
mais ainda, o que ele poderia ter dito e também o que uma frase poderia
significar ndo sdo possibilidades, mas indeterminacdes efetivas. Da frase
“Queriam ser risonhos e mal se podiam consolar” nada indica, e também
do inteiro texto anterior, que vira essa outra: “Consolava-os a saudade de
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si mesmos”. Esse fato primal é a razdo principal que fez Schleiermacher,
de modo seguro, e Gadamer de modo vacilante, afirmarem que apenas as
meadas efetivas, os discursos e escritos concretizados, os atos de fala e
escrita atuais, sdo o objeto, o alfa e 0 6mega, do hermeneuta.

5.

Esse aspecto tanto se aplica ao dizer quanto ao que é dito, tanto a
frase quanto mais ao seu sentido. Palavra e sentido sdo artefatos. Enquan-
to artefatos, tanto a palavra quanto o sentido estdo constrangidos pela
singularidade, uma vez que toda projecao a partir de possibilidades nao
permite a sua previsao e antecipacdo. Mas o ponto do hermeneuta aplica-
-se prioritariamente ao dito e ao sentido. Isso é o que h3, e isso é pura
efetividade indedutivel e para a qual as possibilidades e impossibilidades
antecipaveis em abstrato ndo sdo nem guia nem indica¢do. Consideremos
a anotacdo final do Memorial de Aires, de Machado de Assis:

Ha seis ou sete dias que eu ndo ia ao Flamengo. Agora a tarde lem-
brou-me 14 passar antes de vir para casa. Fui a pé; achei aberta a
porta do jardim, entrei e parei logo.

— L& estdo eles, disse comigo.

Ao fundo, a entrada do sagudo, dei com os dois velhos sentados,
olhando um para o outro. Aguiar estava encostado ao portal direi-
to, com as maos sobre os joelhos. Dona Carmo, a esquerda, tinha
os bracos cruzados a cinta. Hesitei entre ir adiante ou desandar o
caminho; continuei parado alguns segundos até que recuei pé ante
pé. Ao transpor a porta para a rua, vi-lhes no rosto e na atitude uma
expressdo a que ndo acho nome certo ou claro; digo o que me pare-
ceu. Queriam ser risonhos e mal se podiam consolar. Consolava-os
a saudade de si mesmos.

Um pensador desavisado, poderia pensar que Machado de Assis
poderia finalizar esse texto na pentltima frase. Isso parece possivel quan-
do se pensa que a possibilidade precede a efetividade. Mas, efetivamente
a ultima frase diz “Consolava-os a saudade de si mesmos”. Essa frase reves-
te o inteiro texto de um sentido que sem ela ele ndo o teria. A efetividade
dessa frase, o seu ter sido escrita nessa posi¢ao, abre as possibilidades e
as impossibilidades de interpretacdo. E, enquanto singular, ela ndo era
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de modo algum antecipavel, mesmo tendo em vista a inteira conexao de
sentido do texto. Falamos entdo do toque de genialidade, e desse modo
obscurecemos o que era claro: essa frase é um artificio, um artefato cuja
inscricdo instaura um sentido Unico ali onde ndo havia, e o faz, ndo por
recorrer e reativar uma condi¢do prévia ou por retomar e restringir uma
possibilidade genérica. Ao falarmos em genialidade queremos justamen-
te indicar que essa frase era de todo inesperada e indedutivel. Se lemos a
sequéncia do paragrafo ndo podemos deduzir essa frase, mesmo tendo
em vista a penultima. Nao ha gramatica ou linguagem de cuja vigéncia
ontoldgica seria antecipavel seja ja a frase “Queriam ser risonhos e mal
se podiam consolar”, e muito menos ainda a passagem dessa para a frase
“Consolava-os a saudade de si mesmos”. Talvez essa seja a primeira ocor-
réncia na lingua dessa construgao, e, por ter sido escrita, agora ha a pos-
sibilidade de se escrever assim e, sobretudo, de ser lida assim, tendo em
vista as frases escritas antes e naquela sequéncia.

Com esse exemplo, eu quero sugerir o aspecto que é justamente a
condicdo artefactual da lingua que explica a sua variabilidade e sua pro-
dutividade. Enquanto artefato, a lingua esta de antemao dependente dos
usos e apropriacgoes, portanto, dos atos de fala e escrita, no que se refere
ao seu sentido. A atividade linguistica é tal que o seu poder-ser e o seu
ter-sido ndo pré-dominam sobre o seu estar sendo efetivo. Ao contrario,
tal como a udltima frase de Memorial de Aires, cada ato linguistico atual-
-efetivo inflete e instaura um sentido cujos efeitos vigem para tras e para
frente: o que foi dito e o que sera dito apenas se determinam pelo dizer
efetivo atual. O ter-sido e o poder-ser linguistico estdo fundados nesse
estar sendo efetivo da atividade linguistica nos atos concretos de fala,
inscricao e leitura. A linguagem é atividade efetiva: o ter-sido e o poder-
-ser sdo proje¢des por abstracdo sobre essa atividade em curso. Tal como
ja insistia Schleiermacher, a inteira lingua é um meio para o falante rea-
lizar seu ato, ato esse que constitui a lingua. Contudo, o falante mesmo
foi constituido como falante dessa lingua pela atuacao efetiva da lingua.
Mas, isso ndo implica que a lingua seja algo transcendente a todos os atos
linguisticos e muito menos que ela ndo seja uma construcdo histérica. A
lingua é um construto histérico, uma invariante relativamente estavel re-
tida do passado, e herdada pelo falante atual, mas de modo algum ela é
impérvia a experiéncia histérica e aos atos de fala efetivos. O préprio Ma-
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chado de Assis, no paragrafo acima mencionado, indica essa condicdo, ao
simular aquilo que ocorre nas conversas efetivas, ao escrever: “vi-lhes no
rosto e na atitude uma expressdo a que ndo acho nome certo ou claro; digo
o que me pareceu.” As duas frases finais do livro, assim, sdo tentativas de
dizer aquilo que ndo é ainda possivel dizer. Nelas o narrador inventa uma
possibilidade. Nas palavras de Gauger (1994), trata-se ai do exercicio da
capacidade dos individuos, embora condicionada também por uma cons-
telacdo histdrica, de influir de maneira transformadora sobre a propria
lingua e sobre a forma, da qual se escreve nela. Os individuos com ‘po-
der sobre a lingua’ transmitem a lingua, na qual eles escrevem, em estado
transformado para as geracgoes posteriores (p. 47).

Isso pode ser ilustrado com outra frase nao menos importante da li-
teratura brasileira. O conto “Rutilo Nada” Hilda Hilst o finaliza com a frase
“Tudo o que é humano me foi estranho” (2003, p. 103) e isso, por ser as-
sim e ndo de qualquer outro modo, transforma um texto comico-sarcastico
num texto tragico-metafisico. Assim como no texto de Machado, que refere
o problema de ndo encontrar o nome ou palavra adequados para dizer o
que quer dizer, isto é, para dizer o que lhe ocorreu, e entdo usa a expressao
“saudade de si mesmos”, o texto de Hilda também se abre referindo o que
ndo tem nome e ao fundo nao linguistico que vem a palavra, com as frases:

Os sentimentos vastos ndo tém nome. Perdas, deslumbramentos,
catastrofes do espirito, pesadelos da carne, os sentimentos vastos
ndo tem boca, fundo de soturnez, mudo desvario, escuros enigmas
habitados de vida, mas sem sons, assim eu neste instante diante do
teu corpo morto. Inventar palavras, quebra-las, recompo6-las, ajus-
tar-me digno diante de tanta ferida, teria sido preciso, Lucas meu
amor, meus 35 anos de vida colados a um indescritivel verdugo, al-
guém Humano, e ha tantos indescritiveis Humanos feitos de ftiria e
desesperanca, existindo apenas para nos fazer conhecer o nome da
torpeza e da agonia. (2003, p. 85)

A palavra “Humano” ai repetida ndo diz o que se quer dizer. A efeti-
vidade do texto, enquanto ato de ajuste, o fara. O dizer se perfaz como um
“ajuste” a situacdo, e esse ajuste exige recriar a lingua. O que ainda nao
tem nome, ndo o tinha ndo porque ainda ndo fora nomeado, mas antes
porque é o texto na sua inteireza que ira perfazer a situacao e explicitar o

que ocorre tornando possivel a diccdo. A frase final, “Tudo o que é humano
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me foi estranho”, indica a inadequacdo da palavra “humano”, retomando o
problema inicial. E, ainda assim, essa frase ndo era de modo algum previ-
sivel, e muito menos era necessaria, ou impossivel. Contudo, uma vez es-
crita e posta ali, faz o inteiro texto entrelagar-se nela e ganhar um sentido
cuja compreensado depende inteiramente do sentido em que essa frase é
lida. A efetividade dessa frase é que nos permite compreender o inteiro
texto sob esse ou aquele sentido. Enquanto artefato, enquanto artificio da
escritora, essa frase perfaz um sentido antes impossivel, por conseguinte,
essa frase, a sua efetividade, torna possivel o sentido e o proprio texto
como significativo.

6.

A linguagem como um artefato, portanto, ndo é um instrumento
passivo cujo emprego preservaria intactos o agente e o mundo. As frases
“Consolava-os a saudade de si mesmos” e “Tudo o que é humano me foi
estranho” sdo artefatos, nesse sentido. Elas sdo efeitos da historia efetiva
e efetuadores histdricos da lingua portuguesa brasileira, pois elas instau-
ram sentido e perfazem a lingua e o mundo no qual elas e o inteiro texto
a que pertencem tem sentido. Os sentidos delas, pelos quais elas podem
ser apreendidas como significativas, ndo estavam ja prontos e disponiveis
como possibilidades antes de sua inscricao e leitura. Uma vez ditas ou
escritas, essas frases é que tornam possivel uma possibilidade de falar e
escrever, por sua eficacia. A efetividade dessas frases, claro, funda-se na
histdria efetiva que faz efeitos no escritor e no leitor. Porém, a efetividade
da lingua nao implica que se possa deduzir essa possibilidade como uma
possibilidade prévia. Essa possibilidade apenas emerge juntamente com
o ato de fala, inscrigdo e leitura, o qual perfaz a propria possibilidade no
sentido de tornar possivel a si mesmo como ato significativo.

Por isso, para deixar claro esse aspecto ativo e constitutivo dos ar-
tefatos, e como explicitacdo do conceito de “wirkungsgeschichtlich’, eu
prefiro usar a expressao barbara “efetividade genealdgico-performativa”,
pela qual sdo indicados os trés aspectos fundantes do fené6meno: a pri-
mazia da efetividade, a historicidade, e a performatividade ou atividade
constituinte. Uma atividade genealédgico-performativa nao permite a dis-
tincdo, ou melhor, a separacgdo entre efetividade e possibilidade, e entre
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necessidade e contingéncia. Obviamente, com essa expressdo estou fa-
zendo referéncias e deferéncias ao conceito pelo qual Schleiermacher e
Humboldt pensaram a linguagem, o de Thdtigkeit/Aktivitdt, e também ao
conceito que Nietzsche posicionou como o mais basico, a saber, o de Akti-
vitdt. Nesses conceitos, quando aplicados na consideracdo da linguagem
e do sentido, esta claramente indicada a proveniéncia e a efetividade de
um ato (Tat, Akt), na base de todo artefato, e também se indica tanto o
aspecto genealdgico quanto performativo e, assim, o carater artefactual
da experiéncia de sentido.

0 melhor exemplo de efetividade genealdgico-performativa esta
justamente no caso da atividade linguistica. Se abandonamos esses con-
ceitos que colocam de saida as linguas e simbolismos particulares, e so-
bretudo os atos de fala e escrita, como secundarios e derivados, entdo,
toda poténcia ontoldgica tem de ser dada a essas realidades histéricas
e artefactuais, e a esses atos pelos quais se perfaz isso que se deno-
mina linguagem e sentido. O fato da linguagem é na verdade um feito
(Tatsache) contingente, portanto, nem uma possibilidade pura nem uma
necessidade real. O ter sido ja feito das frases de Machado e de Hilda se
impde a nds posteriores como uma contingéncia, mas também como um
dom com o qual nés temos de lidar: esses feitos abrem possibilidades
de fala e escrita, ao mesmo tempo em que tornam possiveis e excluem
outras leituras dos textos a que pertencem. Todavia, enquanto coisa fei-
ta, enquanto artefatos, de modo algum eles sdo condig¢des a priori de
possibilidade a nos determinar.

0 que se faz necessario, por conseguinte, é recusar a propria sepa-
racdo entre efetivo e possivel: o efetivo torna possivel. O que significa dizer
que os feitos efetivos de uma lingua abrem e tornam possivel essa mesma
lingua, mas nao a constrangem de antemdo. O ponto decisivo é a apreen-
sdo dos atos de fala e escrita particulares sob a decisdo metddica que os
toma como instauradores contingentes de efetividade linguistica, e ndo
como instanciadores da possibilidade, portanto, que os toma como um
perfazer e ndo como um padecer. Com essa decisdo metddica, o filésofo se
desfaz da ilusdo do a priori e da possibilidade anteriores a toda experién-
cia e atividade. Isso nado significa que o pensamento nao ird considerar
possibilidades para além do efetivo e do atual. Ainda podemos dizer que
uma teoria ou conceito indica uma possibilidade, e que o pensar refletido
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opera no plano da possibilidade antes que no plano da efetividade em-
pirica. Todavia, essa conversa de modo algum pode ser entendida como
se o possivel e a possibilidade estivessem disponiveis fora de qualquer
efetividade atual. A possibilidade antes é tornada possivel por alguma
efetividade construida e constituida previamente. Aqui se faz necessaria
uma extrema precaucdo contra a ilusdo: a possibilidade, sim, esta acima
da efetividade, mas isso indica apenas que ela é uma abstracdo alcancada
por um ato efetivo de ascensao semantica ou eidética via uma operacao
formal de abstracao por sobre uma multiplicidade efetiva.

7.

A minha primeira sugestdo, por conseguinte, consiste na proposi-
cdo de que o conceito de linguagem apropriado a hermenéutica é aquele
que caracteriza a linguagem como artefato historico genealdgico-perfor-

» o« T

mativo. “Lingua portuguesa”, “Gramatica”, “Linguagem de primeira or-
dem”, “Linguagem” indicam modos abertos pelo existir efetivo de certos
jeitos de agentes se ajustarem interativa e cooperativamente entre si e
a situacdo, de falar, de se comunicar e escrever, articulados concreta e
materialmente por individuos e grupos. A expressao “lingua portuguesa
brasileira” tanto significa a possibilidade, o conceito, quanto os atos efe-
tivos de fala de certos individuos. Cabe ao pensador licido ndo inverter
a ordem de fundacgdo entre um e outro: primeiro o efetivo, depois o pos-
sivel. Ambos, porém, como artefatos e artificios da atividade humana de
interacdo cooperativa em a¢des concretas em curso. A lingua portuguesa
brasileira é uma acdo interativa cooperativa em curso que se perfaz nos
atos efetivos de fala e escrita.

A efetividade da agdo linguistica é o primeiro traco da nao-trans-
cendentalidade da linguagem. O segundo aspecto da experiéncia de sen-
tido, que determina o seu carater a posteriori e ndo transcendental, é a
efetiva materialidade tanto da doacdo quanto da apreensao de sentido. O
sentido apresenta-se indissociado de veiculos materiais cuja materialida-
de é constitutiva de sua validade e efetividade. E essa materialidade nao
é da ordem da substancia e do natural, menos ainda do transcendental,
mas antes se perfaz como artefato e artificio. A materialidade da lingua,
do sentido e do significado, embora se imponha de modo incontornavel,
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¢ ela mesma uma coisa feita e tem de ser performada a cada vez: foneti-
camente, graficamente, materialmente. O sentido, mas também a lingua,
apresenta-se como coisa, como matéria que nos toca no plano do corpo e
do espaco.

Admitir que a experiéncia de sentido seja assim desligada e dis-
traida de qualquer anteparo prévio é sem duvida conceder o maximo de
efetividade a prépria experiéncia (BRAIDA, 2013, p. 100) e ao acontecer
da propria coisa (GADAMER, 2005, p. 625). Nem a experiéncia nem a coi-
sa se ddo sob os conformes prévios de uma estrutura que nio provém
delas mesmas e da a¢do em curso na qual elas tem consisténcia. O ato,
a atividade, é tudo e ndo ha nada antes sendo atos e atividades. O ato de
fala é performativo no sentido de que perfaz por sua propria execucao,
isto é, por sua efetuacdo, sua préopria possibilidade. Ao ser dita ou escrita
uma frase, entao, se ela é efetiva como ato linguistico na acdo em curso,
entdo sua efetividade perfaz sua possibilidade. E, assim, torna-se possivel
falar e escrever desse modo, o que, antes de sua dic¢do ou inscrigdo, ndo
era nem possivel nem impossivel. Esse ndo ser possivel nem impossivel
a priori é a marca do artefactual e performativo. A a¢cdo ainda em curso
de escrever e ler em portugués brasileiro o que acontece, enquanto agao
que perfaz as proprias condi¢des de sentido e assim também o sentido do
que acontece, como nas frases de Assis e Hilst, longe de ser uma acao de
“submissao”, que esta “a servigo” do acontecimento e da tradicdo, embora
seja isso também, é uma atividade efetiva e performativa das estruturas
prévias pelas quais ela mesma tem sentido.
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Hermeneéutica filosofica e ética: a filosofia
pratica e o retorno de Siracusa

Leonardo Marques Kussler
(UNISINOS)

1 INTRODUCAO

Em um primeiro momento, responder ao questionamento do que
seja teoria parece uma tarefa pueril. Entretanto, pensar nesse conceito
como algo reduzido apenas a oposicdo da prdtica, como instituiu a ciéncia
moderna, é problematico. Parte da intencdo e da proposta de Gadamer, ao
formular sua tese sobre a hermenéutica filoséfica, era, além de explicitar
a diferenca entre uma hermenéutica metodoldgica e filoséfica, meramen-
te aplicada a interpretacdo de textos na Idade Média e na Modernidade,
esmiucar essa diade. Juntamente a isso, a hermenéutica gadameriana
propde, de forma implicita, uma tarefa ética e um posicionamento de uma
filosofia relacionada ao modo de vida do sujeito filosofante. No presente
artigo, propomo-nos a: a) abordar como Gadamer explora o tema da teo-
ria e da pratica, conjuntamente ao tema da filosofia prdtica, de matiz gre-
go, e adequa-los a contemporaneidade, ressignificando-os; e b) esclarecer
como e por que é possivel pensar uma ética ndo sistematica a partir da
proposta gadameriana de hermenéutica filoséfica. Nosso objetivo prin-
cipal é reforcar a discussao acerca da ineficiéncia em se pensar na teoria
e na pratica como opostos binariamente compreendidos e explorar, pois,
uma postura ética a partir da tarefa pratica da hermenéutica filoséfica.

Na primeira secdo, exploraremos como Gadamer argumenta acer-
ca do conceito de filosofia pratica, que, de inicio, aborda a insuficiéncia
de pensarmos a teoria como oposto natural da pratica, pois, com base na
filosofia grega, especialmente platdnica e aristotélica, nota-se que o as-
pecto teorético também é uma forma de pratica contemplativa. A partir de
conceitos como racionalidade prdtica, deliberagdo, prudéncia, boa escolha,
Gadamer explora alguns elementos da filosofia pratica, indicando alguma
relacdo entre a abstracio filosofica e a efetivacdo de conceitos na vida do
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fil6sofo, especialmente no que tange as dimensdes do ético e do politico,
do privado e do publico. Assim, nosso propésito é clarificar por que Gada-
mer defende que a hermenéutica filoséfica é uma postura, que, portanto,
exige uma pratica em contrapartida com o que é compreendido pelo/no
sujeito por meio da experiéncia de compreensdo e possibilita pensar em
melhores deliberagdes em nossas vidas.

Quanto a ética implicita de Gadamer, na segunda sec¢do, esbogare-
mos algumas caracteristicas de como Gadamer se preocupa em enfatizar
a dimensao pratica de sua hermenéutica filoséfica como algo que parte
da pratica e culmina, também, nesta. Assim, quando o autor argumenta
que a compreensao parte de nossas pré-concepg¢des, da tradicdo na qual
estamos incluidos, de nossas condi¢des existenciais, também esta argu-
mentando sobre a implica¢do existencial que o processo de compreensdo
institui. Pensar nas pequenas a¢oes de cada sujeito é pensar, também, na
conducao da vida de diversos sujeitos em uma comunidade, na convi-
véncia politica, e é por isso que compreender a si mesmo também é uma
forma de compreender o outro. Por isso, mostraremos como Gadamer
elabora sua filosofia com base naquilo que a experiéncia filosofica tam-
bém traz de virtuoso e benéfico para o sujeito, visto que a compreensao
que lhe interessa é aquela que pode ser, também, efetivada, vivida. Desse
modo, exporemos como pensar na ética a partir dessa postura dialética e
existencial, que se ocupa do cuidado de si, da escuta e do didlogo, que sdo
caracteristicas de uma atividade propriamente ética. Por fim, tracaremos
alguns comentarios sobre a necessidade de nao descolar os discursos fi-
loséficos (teoria) a vida propriamente filoso6fica (pratica), de modo que
enfrentemos, nés, também, nossas viagens a Siracusa.

2 GADAMER E A DIMENSAO DA FILOSOFIA PRATICA

Apds a publicacido de Verdade e Método, muitas criticas foram di-
recionadas a hermenéutica de Gadamer, que, tentando respondé-las,
publicou, em 1972, publicou Hermenéutica como filosofia prdtica, que,
posteriormente, foi organizado em uma cole¢do de ensaios e traduzido
no volume conhecido como A razdo na era da ciéncia, do inicio da dé-
cada de 80, que incluia, também, Hermenéutica como tarefa teorética e
prdtica. Uma das principais criticas concentrava-se sobre a diade teoria-
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-prdtica, que se relacionava diretamente ao conceito de método aborda-
do por Gadamer em contraposicdo ao método da ciéncia moderna. Assim,
para justificar a hermenéutica como uma forma de conhecimento pratico,
Gadamer propde uma genealogia conceitual da ciéncia grega, que se sub-
dividia entre prdtica e teorética, isto é, a filosofia politica e a metafisica.
Nao se trata, pois, de uma oposicdo entre ciéncia e aplicagdo, mas entre
tipos de conhecimento, o que difere plenamente da concep¢do moderna e
contemporanea entre teoria e prdtica.
[p&&is [Praxis] ndo significa oposto a ciéncia, tampouco oposto a
teoria - o aspecto teorético, que, como veremos, também é uma prdtica. A
prdtica, no sentido em que Gadamer aborda — que nada mais é do que
uma releitura do conceito grego -, significa acdo e escolha por um modo
de vida. Assim, de acordo com a proposta de Gadamer (20073, p. 231) “[...]
[a] filosofia pratica é determinada pela linha tracada entre o conhecimento
pratico da pessoa que escolhe livremente e a habilidade adquirida pelo es-
pecialista, que Aristoteles nomeia techne”. Nao ha uma relagao direta entre
filosofia prdtica e artes e oficios, mas, sim, com o que constitui o modo de ser
de cada ser humano, sua dpet [areté]. Entdo, a filosofia pratica, resgatada
por Gadamer de Aristoteles e Platao, compde-se de uma caracteristica hu-
mana de saber escolher [Tpoaipeois = proairesis], que pode ser desenvolvi-
da tanto com orientag¢des de preceitos fundamentais, virtudes, ou na forma
de prudéncia na deliberacdo ou no aconselhamento que orienta o reto agir.
Mas isso seria um sistema ético? Se sim, trata-se de uma proposta
normativa ou deontolégica? Para Gadamer, como trataremos na segunda
secdo, é dificil encontrar uma proposta ética tal como se compreende em
um sistema ético, mas ha indicagdes, sugestdes e projetos bem tragados.
Desde sua tese de habilitacdo - Etica dialética no Filebo de Platio, de 1931
-, a proposta gadameriana é de uma ética dialética, que compreende que
essa filosofia prdtica “[...] deve surgir da propria pratica e, com todas as
tipicas generalizacdes que trazem a consciéncia explicita, ser relatada de
volta a pratica” (GADAMER, 2007a, p. 231). Apesar de a filosofia pratica se
assemelhar a uma técnica, ela exige uma relacio de compreensao e prati-
ca apds tal compreensao, em um processo circular, e, além disso, propde
um questionamento sobre o bem, que denota uma dimensao ética.
0 modo de aplicagdo mais comum da hermenéutica, como bem des-
taca Gadamer, forma-se no didlogo ou na discussdo, que é fértil quando as
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partes encontram uma linguagem comum, um idioma prdéprio. Sempre que
entramos em uma discussao, cada um de nds possui uma visdo de mundo
[Weltanschauung] e um modo de ser-no-mundo [in-der-Welt-sein], mas, ao
final do processo, estamos, de alguma forma, modificados. Nesse sentido,
todo processo de compreensao é, também, um processo de autocompreen-
sdo ou compreensdo de si mesmo. Portanto, ha uma forte relacio entre a teo-
ria da compreensdo e a experiéncia da compreensdo, o desejo universal de
conhecer e o discernimento pratico, de modo que o despertar tedrico acerca
da compreensao e a prdtica da compreensdo, na hermenéutica filosofica e
no modo de compreender a si mesmo, ndo podem ser separados.

0 foco de Gadamer é voltar-se a dimensao de filosofia prdtica, pre-
sente tanto em Platdo quanto em Aristoteles, para abordar sua herme-
néutica filoso6fica sob as dimensdes teorética e pratica. Ao defender que a
hermenéutica ndo se reduz ao seu aspecto tedrico/teorético, no sentido
de ser mera teoria da boa interpretacdo, como queriam os estudiosos do
século XVIII e XIX, Gadamer sublinha a necessidade de se pensar na carac-
teristica pratica da hermenéutica, que trata da experiéncia instauradora
de sentido e de novos paradigmas existenciais. Parte da confusido que da
origem a necessidade de Gadamer explicitar historicamente o contexto
da hermenéutica como possuidora de um aspecto da filosofia pratica tem
ligacao direta com as nog¢des de teoria e prdtica da ciéncia moderna.

0 que Platdo chama de dialética — em seus mais variados usos e
acepgoes -, Aristoteles retoma em uma tradicao de filosofia prdtica, para
abordar questdes da vida de cada individuo e de sua participa¢do na vida
publica, com outros individuos, isto é, na politica. A filosofia pratica aris-
totélica opde-se, em parte, a teoria unificada da ciéncia dialética platoni-
ca, propondo o exercicio da racionalidade prdtica [(pOvnotg = phronésis],
que tem a ver com o momento deliberativo, de fazer escolhas baseadas em
um principio de bem (GADAMER, 2007b). H4, pois, um fim de mudanc¢a
existencial, o que afeta eticamente qualquer sujeito, de modo que a teo-
ria filosofica deve ser aplicada na vida dos seres humanos, e ndo apenas
reduzir-se ao seu discurso. Assim, quando se fala em deliberagdo racional,
também se trata de um curso de agdo ou modo de vida, ocupando-se, pois,
com a ética, que, por sua vez, “[...] simplesmente nao se propde a descre-
ver normas validas; também quer estabelecer suas validades ou mesmo
introduzir normas mais adequadas” (GADAMER, 2007b, p. 251).
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H4, inclusive uma relacdo reconhecidamente acertada entre retdri-
ca e hermenéutica, visto que, respectivamente, uma é compreendida como
arte de articular discursos, e a outra, compreender as articulagées de dis-
cursos. O reconhecimento entre hermenéutica - que é um processo dialé-
tico, que prevé a consciéncia histérica do sujeito, seus pré-juizos, a razao
de outrem etc. - e retdrica tem relacdo com o préprio reconhecimento de
Platdo com relacdo ao contato da dialética com a retérica. Historicamente,
como bem se sabe, Platdo é avesso ao ensino da retdrica, mas, no Fedro,
por exemplo, assim como no Sofista, defende uma retdrica dialética, isto
é, uma retorica baseada em um principio de bem, que compromete o ora-
dor ao seu discurso. A boa retoérica é aquela que profere o discurso no
momento oportuno, com base na verdade, constituindo-se como discurso
auténtico [aAnBOwvog Adyog = aléthinds 16gos], de forma dialética. Alias, a
dialética é compreendida, por Platdo, como uma forma de arte/técnica
[téxvn = téchné], que difere das demais artes/técnicas [téxval = téchnai]
por estar implicada a forma de saber mais sublime, a saber, o bem [to
ayaBwv = to agathdn] ou maior forma de saber [uéy\oTtov padruata =
mégiston mathémata] (GADAMER, 2007b, p. 252).

Especialmente na perspectiva aristotélica, a “Filosofia pratica pres-
supOe que ja estamos formados por concep¢bes normativas [Vorstellun-
gen] aluz do que fomos trazidos e que estdo na base da ordem de nossa
vida social inteira” (GADAMER, 2007b, p. 263). Portanto, o aspecto pratico
da filosofia, da hermenéutica como algo a ser experienciado e ndo apenas
algo tedrico e passivo, liga-se as experiéncias de vida de um sujeito, que
estdo sempre em constante alteracdo. Nao se trata simplesmente de uma
técnica a ser aplicada, tal como nas ciéncias naturais, por exemplo, em
que se entende determinada técnica a fim de aplica-la para a obtencdo de
determinado resultado esperado. Para Gadamer (2007b, p. 264-265), a
“Hermenéutica [enquanto filosofia] ndo apenas é responsavel pelos pro-
cedimentos aplicados pela ciéncia, mas também da conta das questdes
que antecedem a aplica¢do de cada ciéncia [...]”, questdes que se encerram
no ambito da ética e da determinacdo do que é bom ou uma boa escolha
na vida humana.

A filosofia pratica, para Gadamer, compreende as dimensoes ética e
politica. Como bem vimos, essa proposta ética baseada em uma filosofia
pratica é mais ars do que scientia, mais téxvn [téchné] do que £émioTun
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[epistémé]. Esse tipo peculiar de conhecimento/sabedoria deliberativa
aplica-se, na pratica moral-ética, diferentemente do conhecimento teé-
rico da ciéncia. A hermenéutica gadameriana € “[...] uma filosofia pratica
que nos ajuda a ‘compreender o sentido do que [uma obra de arte] diz e
torna-la clara para nés e para os outros’, e para integrar esses sentidos
em nossa autocompreensao [...]” (SIROWY, 2015, p. 520). De acordo com
a proposta contemporanea da hermenéutica filoséfica de Vattimo (2015,
p. 723), “O futuro da hermenéutica deve tomar a forma de uma transfor-
macdo de hermenéutica em uma filosofia pratica ou filosofia da praxis”, e
isso significa que h3, pois, uma intencionalidade, mesmo que sutil, de uma
proposicdo de uma ética ndo sistematica, por parte de Gadamer.

Se Aristdteles critica a ideia de bem - que é universal e genérica - na
vida humana, apresentada por Platdo, justamente por achar que esta nao
pode ser aplicada, Gadamer reconhece a necessidade de expressar uma
aplicatio de sua hermenéutica filos6fica como uma forma de adaptacdo da
filosofia pratica da Antiguidade para a problematica ética contemporanea.
Como parte de sua critica se fundamenta na interpretacdo e compreensao
distorcidas do conceito de teoria, difundido pela ciéncia moderna, que co-
loca a teoria como algo extremamente distante e oposto a pratica, é natural
que, em seu percurso de explicitacdo da prépria hermenéutica como algo
extratécnico e extrainstrumental, tente incutir a nocdo de uma proposta
pratica da hermenéutica na vida dos sujeitos.

Gadamer (1986, p. 128) defende que o bem de Platdo é o bem prd-
tico que Aristoteles queria, de modo que compreende a critica de Aris-
toteles muito mais como uma adaptacgdo: “[...] Aristételes, o criador da
fisica e fundador da filosofia pratica, estd atrelado a heranga socratica
em Platdo: o bem é o bem pratico”. Como ja afirmado anteriormente, a
ideia de filosofia pratica propde um tipo de conhecimento que se ensina
nao através do conhecimento tedrico abstrativo, mas por meio da vida co-
mum, da vida filoséfica em comunidade. Como no exemplo aristotélico, em
que o arqueiro precisa aprender a mirar para realizar um bom disparo, a
“Filosofia pratica, por si mesma, pode nos assegurar que sabemos como
‘acertar’ o que é correto. Tal conhecimento permanece como fim da pra-
tica em si e a virtude de uma racionalidade pratica (phronesis), que nio
é precisamente mero artificio (demotes)” (GADAMER, 1986, p. 166). Em
um paralelo com a arte da medicina, a filosofia deve ser compreendida,
em sua pratica, como uma forma de terapia curativa.
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A experiéncia cientifica - tendo como parametro, aqui, especial-
mente as ciéncias naturais -, como ja mencionado anteriormente, que
objetiva considerar-se distanciada o maximo possivel da subjetividade
humana, difere amplamente da experiéncia filoséfica. Novamente, o ele-
mento distintivo da pratica nas ciéncias naturais e nas ciéncias do espirito
encontra-se, em parte, na compreensao de teoria e pratica, visto que, na
proposta hermenéutica gadameriana, “A pratica é sempre, também, es-
colha e decisao entre possibilidades. Sempre guarda uma relagcdo com o
‘ser’ do homem” (GADAMER, 2001, p. 17). Trata-se, pois, da problematica
suscitada por Gadamer, ao desenvolver sua hermenéutica filosofica, que,
ao inicio, tem que tratar com o problema do método cientifico moderno e
da diade teoria-prdtica. A questdo centra-se na incapacidade de a ciéncia
moderna reconhecer uma experiéncia valida além de uma metodologia
de conhecimento Unica, univoca e monoldgica.

E nessa perspectiva que “Gadamer apela a tradico da filosofia pra-
tica e as concepgdes de praxis e phronesis como um corretivo a crescen-
te difusdo insidiosa do pensamento tecnolégico” (BERNSTEIN, 2002, p.
279). Obviamente, aqui, o sentido de pensamento tecnoldgico esta rela-
cionado a critica conduzida por Heidegger, que criticara a razdo técnica,
instrumental e objetificadora da vida humana. Para Gadamer (2001, p.
18), o que a ciéncia moderna produz é um conhecimento ao saber fazer,
no dmbito da técnica, “E essa ndo é exatamente uma pratica, porque ndo
constitui um conhecimento que se obtenha por meio de uma soma de ex-
periéncias surgidas da a¢do exercida sobre uma situacdo da vida e das
circunstancias em que se cumpre essa acao”.

A seguir, tragcaremos alguns fundamentos para o que chamamos
de ética hermenéutica, que é parte do projeto gadameriano e que, atual-
mente, estd sendo desenvolvido em diversas pesquisas. Mesmo que Ga-
damer ndo tenha tido a inten¢ao, tampouco o objetivo de fundamentar
uma ética propriamente dita, seu projeto de hermenéutica filoso6fica tem
relacdo direta com a nogao de filosofia pratica e de uma transformacao
existencial no sujeito hermeneuta, de modo que sua compreensao de si,
das coisas e do mundo tem um proposito ético.

3 FUNDAMENTOS PARA UMA ETICA HERMENEUTICA

Na filosofia antiga, especialmente em Platdo e Aristoteles, a ética é
expressa como uma forma de filosofia pratica. Para a tradi¢do grega, co-
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nhecer o que é bom implica ser bom a partir dessa tomada de consciéncia.
Portanto, no momento em que se medita sobre o bem viver, a boa vida
humana, exercita-se a pratica de ser bom; assim, o conhecimento do bem
viver implica uma a¢do, um comportamento correlativo. Diferentemente
da ética proposta por Kant, por exemplo, que requer o reconhecimento
de uma lei moral universalizdvel, na proposta aristotélica ndo ha valores,
e sim uma virtude. Aristételes é responsavel por clarificar a natureza do
conhecimento moral, de modo a dar conta do sujeito que julga, escolhe em
caso de conflito, uma vez que “Sua analise da phronesis reconhece que o
conhecimento moral é um modo de ser moralmente o si mesmo, que, por-
tanto, ndo pode prescindir de toda a concrecdo do que ele [Aristételes]
chama de ethos” (GADAMER, 2007c, p. 284).

Quanto ao modo de julgar e discernir sobre as escolhas a serem
tomadas em um momento de conflito moral, na perspectiva aristotélica, é
imprescindivel destacar que a deliberacdo depende do ser do sujeito. Por-
tanto, assim como na proposta de uma ética dialética do Filebo de Platao,
por exemplo, em que se opta pela melhor forma de vida por meio de uma
mistura dialética de prazer e saber, a proposta aristotélica também funda-
menta-se na disposicdo emocional do sujeito que julga. O grande trunfo - e
também a limitacdo - de Aristdteles, com relacdo ao seu mestre, Platdo,
foi ter reduzido a ética a um patamar naturalizado, isto é, analitico, prati-
co, para situacdes reais, em detrimento de uma ética baseada em valores
metafisicos fortes, com conceitos como bem, justica, coragem etc. O ponto
aristotélico é que sua ética deve ser colocada em prdtica, e ndo apenas
teorizada, no sentido de quem apenas exercita mentalmente sobre o bem
e sobre as boas escolhas.

A relacao da ética com a politica, ao menos nessa perspectiva fi-
loséfica grega, se fundamenta no fato de que os hdbitos [{0og = éthos]
repercutem-se na cidade [ = pélis], pois “Nossas acbes sdo situadas
dentro do horizonte da polis, e, assim, nossa escolha do que deve ser feito
espalha-se no todo de nosso ser social externo” (GADAMER, 2007c, 286).
A proposta que Gadamer deixa transparecer de uma ética filosoéfica, ba-
seada mormente no projeto aristotélico, é de uma ética que nao dependa
exclusivamente de fatores transcendentes, especificamente metafisicos, e
sim elementos de carater e de formacdo de cada sujeito. Nessa perspecti-
va, ndo se trata apenas de um conhecimento moral/racionalidade prdtica/
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prudéncia [@povnolg = phroneésis] para guiar as deliberacdes humanas que
possui uma virtude [&pett| = areté], mas de disposicdo/hdbito [£€1g = héxis].
Assim, para Gadamer (2007c, p. 287), “a pratica filosofica da ética também
tem uma relevancia moral, e isso ndo é uma declaracao hibrida ‘académica’
divorciada da ‘vida), mas, sim, uma consequéncia necessaria do fato de que
esta sempre situado dentro de circunstancias que a condicionam”.
Entretanto, Gadamer reconhece limitacdes na tese aristotélica,
que, ao considerar a melhor escolha [mpoaipeoig = proairesis], descon-
sidera pré-juizos subjetivos, tais como condig¢des sociais e historicas do
ser humano. Prova disso é a formacdo ética que cada familia, grupo de
amigos, comunidade e na¢do da a cada individuo. Obviamente, ha coisas
que consideramos moralmente corretas e outras que negamos com mais
facilidade, por considerarmos, de nosso ponto de vista condicionado por
inimeras razdes e formas, perverso ou ndo natural. Nao h3, pois, como
estabelecer quais sdo os parametros corretos universalmente, tal como
o imperativo categérico kantiano o quis, mas é possivel estabelecer para-
metros minimos para uma existéncia ndo completamente confusa, em que
todo relativismo é valido. Por fim, a ética filoséfica que Gadamer ressalta
como valida é aquele que, mesmo com suas limita¢des, reconhece a condi-
¢do humana, que é viver em comunidade e na dualidade do ético-politico,
do privado-ptiblico, que se adequa a incondicionalidade da moral humana.
Em sua tese de habilitaco, Etica dialética de Platio: interpretagio
fenomenoldgica do Filebo de Platdo, produzida no final da década de 20,
mas publicada, posteriormente, em 1931, Gadamer clarifica a nocdo de
dialética proposta por Platdo. Esta, por sua vez, promove a situacdo do
ser humano quando faz escolhas em sua vida, optando por algo mais ou
menos vantajoso, em um processo que é dialético, que pressupde a capa-
cidade de dividir o problema e analisar, em partes, para, posteriormente,
formar um conceito uno, ao fim. E nesse sentido, pois, que Gadamer de-
senvolve sua hermenéutica filoséfica como algo que tem aplicagdo na vida
fatica humana, visto que se baseia em uma racionalidade prdtica aristo-
télica, que, por sua vez, é tratada como um desenvolvimento do processo
ético-dialético descrito por Platdo.
Gadamer (2002, 380) afirma que “A virtude aristotélica da racio-
nalidade, a phronesis, acaba sendo a virtude hermenéutica fundamental.
[..] Desse modo, a hermenéutica, essa teoria da aplicacdo, quer dizer, da
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conjugacdo do universal e do particular, converteu-se para mim numa ta-
refa filoséfica central”. O que se espera da experiéncia hermenéutica é que
ela tenha alguma inspirac¢do, sugestdo ou impacto na vida dos sujeitos, de
modo que a filosofia expressa por sua metodologia seja, também, forma-
dora da vida, dentro da légica da filosofia como modo de vida. Em sua pro-
posta ética, Gadamer (2006, p. 21) afirma que a hermenéutica é baseada,
em parte, na phroneésis, que, como explica, é, antes, um conceito platénico
estritamente firmado no didlogo, que prevé um contato com o outro, um
cuidado de si que considera um cuidado com o outro.

Tal como exposto na Carta VII, de Platdo, a nogao de ética é repre-
sentada pela missdo filosoéfica, a tarefa de tentar ensinar a ética dialética
ao tirano, o que, como sabemos, se mostrou uma terrivel experiéncia, co-
locando em risco a vida do préprio Platdo. Em sua terceira e dltima via-
gem a Siracusa, na expectativa de ensinar a verdadeira filosofia a Dionisio
I1, por pouco escapa com vida por tentar dizer a verdade ou falar franca-
mente [Tappnola = parrésia], como seria a fungdo do filésofo. Gadamer
inclusive faz mencao a dimensao existencial sociopolitica do fil6sofo con-
temporaneo com relacdo a participacdo de Heidegger no Terceiro Reich.
Nesse sentido, assim como também acreditamos, Gadamer (1989) aponta
para o fato de que a profissao do filésofo ndo deveria ser desvinculada a
vida deste.

Figal (2002, p. 104), ainda sobre o projeto gadameriano baseado no
didlogo e na linguagem em relacdo ao ser e a vida histérica do ser huma-
no, explicita que

Isso pode ser relacionado ao projeto de Gadamer. De acordo com
essa virada tracada da praxis a teoria, uma investigacdo do Ser da
vida historica surge de uma clarificacdo da vida histdrica em sua
plenitude, isto é, a atividade que é. Essa atividade, entretanto, acaba
sendo linguistica, de modo que a linguagem mostra-se a si mesma
enquanto Ser da vida histdrica. Seguindo a analogia com a filosofia
pratica: da hermenéutica filoso6fica vem a filosofia hermenéutica.

Como bem expressa a filosofia grega de matiz platénico, a teoria ex-
pressa, primeiro, o carater teorético ou contemplativo, que, como afirmado
anteriormente, ndo figura como oposicdo a prdtica. Com relacdo a vida po-
litica, por exemplo, a no¢do platonica expressa que, antes de governar os
outros, deve-se compreender o governo de si, isto é, o autodominio, a capaci-

300



HERMENEUTICA FILOSOFICA E ETICA: A FILOSOFIA PRATICA E O RETORNO DE SIRACUSA

dade filosofico-dialética de controlar os préprios impulsos para, posterior-
mente, ser capaz de governar um povo. Assim, o ideal de vida contemplativa
tem uma aplicacdo pratica e politica que é direta. Gadamer (2000a, pp. 38-
39) recorda-nos da origem semantica e etimologica de teoria, que significa
“[...] contemplar, por exemplo, ser espectador de constelacdes de estrelas,
ou ser espectador, por exemplo, de uma partida de xadrez ou participante
na festa de uma embaixada. Nao significa um mero ‘ver’, constatar o exis-
tente ou acumular informacao”. H4, portanto, uma intencionalidade pratica,
politica e social da teoria filosofica, que deve ser aplicada como uma forma
de bem viver, ou dialética existencial, tal como Platao o queria, como forma
de responsabilidade racional pelas deliberacdes humanas. Ainda sobre o
assunto da tarefa do elemento tedrico na filosofia, Gadamer (2000b, p. 66)
afirma que “A razdo solicita a aplicacdo justa de nosso saber e de nosso po-
der; e essa aplicacdo esta sujeita sempre a fins comuns que sao validos para
todos”, o que implica, mais uma vez, uma contribuicao ética.

A grande inovagdo da proposta de hermenéutica filoséfica e de
sua proposicdo ética estda no modo como Gadamer faz uso do idioma
da verdade, de modo que enfatiza a nocao previamente elaborada por
Heidegger, que distingue conhecimento de compreensdo, em que a se-
gunda representa algo vivido, fatico, de posicionamento existencial do
sujeito (SCHMIDT, 2011). E por isso que é notavel a diferenca do que
Gadamer propde como tarefa da filosofia propriamente hermenéutica,
dentro das ciéncias humanas [Geisteswissenschaften] e o que se costuma
compreender como modo de [producao] conhecimento das ciéncias na-
turais [Naturwissenschaften], que busca objetividade e descolamento da
subjetividade envolvida no processo de conhecimento. Assim, a verda-
de que se busca por meio da experiéncia filoséfica é de ordem diferen-
te da correspondéncia empirica de varidveis que se objetiva encontrar
nas ciéncias empiricas desde a modernidade. E por isso que Gadamer
trata, primeiramente, em Verdade e Método, da relacao do sujeito com
a obra de arte, pois a verdade que se expressa historicamente e con-
textualmente em um classico, em uma determinada tradicao cultural, é
imprescindivel para o impacto emocional, catartico e transformador da
existéncia do sujeito que a experiencia. A verdadeira funcao da filosofia
é transformar nosso modo de ser-no-mundo, o que implica, diretamente,
uma transformacgdo ética, uma mudanga de ethos.
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Alias, apesar de Gadamer nao explicitar que ha, abertamente, uma
proposta ética em sua hermenéutica filoséfica em seus escritos, tampou-
co em entrevistas, é possivel tragar alguns aspectos que corroboram essa
leitura. De acordo com Schmidt (2012, p. 36), ha, pelo menos, quatro in-
dicagbes que destacam o comprometimento ético da hermenéutica gada-
meriana, a saber:

[...] primeiro, a hermenéutica centra-se na questdo do julgamento
ético conforme o desenvolvimento kantiano; segundo, modela-
-se sobre a nocdo aristotélica de phronesis; terceiro, preocupa-se
com a conversagio e a escuta; e, quarto, anima-se por um profundo
respeito pela alteridade e uma sensitividade as complexidades das
realidades histéricas.

Portanto, a ética hermenéutica é baseada ndo em um imperativo
categdrico universal, tampouco em uma proposta sistematica ou norma-
tiva, por exemplo. O que se propde como tarefa ética da hermenéutica e,
consequentemente, da filosofia, é a compreensao do sujeito em seu lu-
gar no mundo, de modo que a ética, assim compreendida, € muito mais
uma promulgagdo de nossa compreensdo que define nosso ser-no-mundo
(SCHMIDT, 2012).

Nao é técnica, ndo é apenas teoria, mas é algo origindrio, como na
proposta heideggeriana. A posicao de Gadamer sustenta que, assim como
a compreensdo das ciéncias humanas difere daquela das ciéncias natu-
rais, “[...] a linguagem conceitual é insuficiente e inapropriada para a lin-
guagem da vida ética, devido ao carater de sua articulacdo e expressdo”
(SCHMIDT, 2012, p. 40). Diferentemente da linguagem conceitual, a lin-
guagem da vida ética se propde como um idioma, isto é, uma linguagem
que nao visa a universalidade e a generalizacdo, mas de individualidade,
pdthos individual. E por isso que Gadamer opta pela linguagem da arte
como forma de expressao mais adequada ao idioma da vida ética, visto
que a experiéncia com a obra de arte é capaz de absorver a subjetividade
e abstrair o intérprete a ponto de que este se esqueca de si mesmo.

A pergunta, pois, aponta para o percurso da palavra ao conceito e,
especificamente, do conceito a palavra, isto é, da elucubrag¢do que concei-
tualiza ideias e da aplicacdo dessas ideias na vida fatica. Apenas no trajeto
de uma dialética ascendente e descendente é que se fundamenta uma pos-
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sivel ética, com um idioma ético, fazendo com que as palavras encontrem
outras pessoas. Nas palavras de Gadamer (2007d, p. 120), “Apenas desse
modo, também, seremos capazes de nos contermos, para que permita-
mos que as visdes de outras pessoas sejam reconhecidas”, o que implica
um comportamento ético, de alteridade e de preocupacdo do reconhe-
cimento da[s] singularidade[s]. Por fim, a ética de que Gadamer trata é
uma ética do didlogo, uma ética da tolerancia, uma ética que reconhece as
individualidades e a subjetividade de cada ser humano, pensando na vida
em comum enquanto seres humanos que usam sua razdo para algo que
extrapola a técnica e a ciéncia.

CONSIDERAGOES FINAIS

Apesar de ndo ser algo explicito em Verdade e Método, magnum
opus de Gadamer, o tema da deliberagdo racional ou da racionalidade prd-
tica/phronética foi o mote de toda sua producao intelectual. Em diversas
ocasides, Gadamer (2006) afirmara que seu principal objetivo filoso6fico
era abordar o tema da @poévnaoig [phréonésis], e, com isso, reestruturar a
tarefa pratica da filosofia hermenéutica, que diferiria da hermenéutica
metodolodgica, de carater puramente tedrico e passivo, sem relacdo com
a vida fatica. Portanto, ao tencionar a relacdo entre os aspectos tedrico
e pratico da filosofia, Gadamer pensa, em segundo plano, na tarefa de-
liberativa do ser humano que contextualiza sua existéncia, seu modo de
compreensio e de ser-no-mundo com aquilo que compreende, também,
a partir de discursos filoséficos. Assim, o que é compreendido na teoria,
no aspecto interiorizante, pessoal e experiencial, deve ser aplicado a vida
fatica, orientando o sujeito em suas escolhas.

Na primeira se¢do, abordamos como o problema da teoria e da prd-
tica acompanha Gadamer desde seus primeiros escritos, de modo que o
sustentaculo da proposta que endossamos na segunda secdo deste artigo,
a saber, a de uma ética hermenéutica, tem relagdo direta com o problema
da aplicacdo da filosofia na vida [em comum] dos sujeitos. Ao acentuar-
mos a filosofia pratica tal como Gadamer o quis, percebemos que a tarefa
da hermenéutica é muito mais ética/existencial do que meramente meto-
dolégica/instrumental. Assim, nossa énfase, aqui, foi expor o vinculo da
proposta filos6fica de Gadamer com a vida humana, visto que o foco é a
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transformacgdo existencial, que avanga conforme o sujeito se atualiza e se
realiza a cada novo nivel de compreensao. Ao perceber as fun¢des praticas
da filosofia, compreende-se as esferas politica e ética, que se coadunam e
se desdobram juntamente, visto que a ética representa um modo de [com]
portar-se em determinado grupo, e a politica é, também, um modo de vida
em comunidade, o reflexo da vida privada na esfera da vida publica.

Na segunda sec¢do, nosso intuito foi no sentido de enfatizar espe-
cificamente o tema da ética com base no que fora abordado, na primeira
secdo, sobre a filosofia pratica. Aqui, optamos por sublinhar o modo como
Gadamer compreende a funcao pratica da filosofia de matiz platénico-
-aristotélico na contemporaneidade, mostrando que toda forma de de-
liberacdo depende do modo de ser do sujeito, e ndo especificamente do
contetido tedrico com o qual este tem contato. Contudo, esclarecemos que
a ética que Gadamer propde ndo é uma ética transcendental universali-
zante, tal como a kantiana, ou estritamente metafisica, como a aristoté-
lica-platonica, mas focada no cardter e na formagdo de cada sujeito. Isso
nos faz entender por que a énfase e a aposta na experiéncia estética, de
carater formativo, que, em seu processo de experiéncia catartica, muda a
visdo de mundo e o modo de ser do sujeito.

A ética gadameriana é uma ética que compreende a condi¢cdo hu-
mana, propondo condi¢des minimas de uma vida em comum tolerante.
E por isso que o préprio Gadamer defende que toda sua teoria adveio de
sua pratica como professor, como ser humano, de modo que sua postura
existencial esta diretamente ligada aos seus discursos filos6ficos. Mostra-
mos, pois, como a hermenéutica filoséfica deve ser vista como algo que
tem algum tipo de impacto, de sugestdo para uma vida filosoficamente
auténtica. Por isso, a tarefa da filosofia hermenéutica e de sua proposta
ética é como que uma viagem a Siracusa, isto é, uma formacao que exige
a introspeccio, a interiorizacao filoséfica, mas, juntamente a isso, a res-
posta ético-politica na vida de cada um. Por fim, a tarefa maxima e ulte-
rior da filosofia hermenéutica gadameriana é a compreensao implicada
a existéncia do sujeito, de modo que quanto mais compreendemos a nés
mesmos, as coisas, melhores condi¢des temos de viver.

Viver filosoficamente, pois, é pensar no modo de ser de cada um
de nds. Ha um modo de ser que pode ser mais ou menos filoséfico, mais
ou menos consciente de suas proprias atitudes, mais ou menos verdadei-
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ro, auténtico e responsavel. Para ser fildsofo ha que se pensar na disposi-
¢do e na coragem de e para sé-lo. Ndo ha filosofia sem autoimplicacdo do
sujeito filosofante aos discursos nos quais acredita e que formam e guiam
sua vida, de modo que toda forma de [auto]compreensdo é uma forma de
transformacao existencial, isto é, uma mudanca ética. Somos nés capazes
de efetuar a viagem a Siracusa? Somos capazes de superar a elevacdo da
realidade a conceitualidade e voltar aos problemas politicos, sociais de
nosso tempo? E quanto a capacidade de viver nosso discurso filoséfico e
pOr em pratica a filosofia em nosso modo de vida? E pensando nessas res-
postas que o presente estudo se propde, reforcando a necessidade de se
pensar ndo s6 na hermenéutica e sua tarefa pratica, mas de toda filosofia
contempordnea como algo que faca sentido na vida das pessoas e que as
ajude a viver e ser melhor.
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A perda da prudéncia na hermenéutica
juridica moderna

Ricardo Araujo Dib Taxi
(UFPA)

1. INTRODUCAO

Desde a publicacdo de Verdade e Método, e mais especificamente
desde os anos 80, diversos juristas buscaram, em uma perspectiva critica
ao positivismo juridico, recuperar de alguma forma o movimento da her-
menéutica filos6fica na compreensao da praxis juridica. Essa tentativa,
em todo caso, acabou se chocando com elementos mais especificos da tra-
dicdo juridica e dos pressupostos politicos que a embasam, levando nao
apenas a aporias, mas dificultando a prépria percep¢do da amplitude do
questionamento gadameriano.

Frente a tal panorama, o presente artigo visa trazer a discussdo a
dificuldade de pensar a hermenéutica juridica contemporanea a partir
dos pressupostos fundamentais da hermenéutica filoséfica gadameriana.
Mais especificamente, buscar-se-4 mostrar como o conceito aristotélico
de prudéncia (phronesis), o qual possui um papel central na construgao
de Gadamer, esta a tal ponto ausente da tradicdo juridica contemporanea
que o didlogo entre as hermenéuticas juridica e filoséfica se torna muitas
vezes estéreo.

A conexdo entre a perda da prudéncia no pensamento juridico mo-
derno e a dificuldade de lidar com a hermenéutica pressupdem, por 6b-
vio, uma conexao inevitavel entre a hermenéutica filoséfica e um raciocinio
prudencial, a qual, muito embora seja bastante debatida como um dos pon-
tos centrais de Gadamer, precisara ser novamente aclarada nessa pesquisa.

Para isso, a pesquisa iniciara apresentando duas formas centrais de
compreender o papel da phronesis no pensamento gadameriano. A pri-
meira, mais direta, se refere a ontologia da compreensao, a ideia de que
interpretar é sempre aplicar a compreensdo a um contexto especifico,
qual seja a situacdo do interprete. Nesse caso, a prudéncia é importan-
te na medida em que, na ética aristotélica, o agir prudencial implica ndo

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 307-330, 2017.
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apenas tomar como dadas as regras gerais, mas pressupde a capacidade
de concretiza-las, redimensiona-las perante a situagao concreta. A impor-
tancia da prudéncia aqui seria mais de facilitar por analogia a compreen-
sdo da hermenéutica.

Além desse sentido, mais diretamente perceptivel em Verdade e
Método, é possivel notar a prudéncia na hermenéutica gadameriana em
um sentido mais propriamente aristotélico, denotando a virtude da boa
deliberagdo’, a sensibilidade necessaria a tomada da melhor decisdo, que
no campo hermenéutico se traduz em todo o elemento ético que perfaz a
hermenéutica, mais destacado em nogdes como abertura dialogal, expe-
riéncia do estranhamento e formacao (Bildung).

Apds apresentar ambos os sentidos, mostrar-se-a, a partir de al-
guns pontos fundamentais da tradi¢do do pensamento juridico moderno,
como a prudéncia foi desvalorizada tanto enquanto reinterpretacao de
comandos gerais como enquanto virtude ou abertura ética.

Por fim, tomando como base alguns dos estudos que hoje tentam
aproximar hermenéutica filoséfica e hermenéutica juridica, trazendo
como exemplos especiais Ronald Dworkin nos Estados Unidos e Lénio
Streck no Brasil, mostrar-se-a a dificuldade de tal didlogo, argumentando
que a perda do elemento prudencial na tradi¢ao juridica ilumina de ma-
neira peculiar a presente dificuldade.

Em suma, a pesquisa visa mostrar a dificuldade dos juristas em
pensar a hermenéutica filoséfica em uma época dominada pela técnica,
consubstanciada na percepcao positivista do fendomeno juridico.

Por outro lado, o argumento central a ser apresentado nao sera
a simples constatacdo da impossibilidade de qualquer didlogo frutifero
entre direito e hermenéutica filoséfica, mas justamente a percepcido dos
limites que hoje se mostram a tal tentativa, e que precisam ser constan-

1 Esse é um sentido bem menos debatido quando se discute Verdade e Método, especialmente
porque Gadamer foi bastante enfatico no prefacio da 22 edi¢do ao afirmar que seu interesse é
puramente ontoldgico e que ali ndo se tratava de nenhuma doutrina da compreensdo, como era
ahermenéutica tradicional. Nessa pesquisa, defenderei que essa afirmagdo de Gadamer, embora
seja importante para compreender muito do que tratou sua obra, de alguma forma se pde como
uma barreira a compreensao dos elementos normativos que se encontram no livro. Talvez o pré-
prio Gadamer néo tenha na época se dado conta de todos os elementos que estavam em jogo em
sua proépria obra, haja vista que sua intenc¢do era acima de tudo iluminar a hermenéutica sob o
aspecto filosdfico, isto é, perguntando o que nos sobrevém, o que acontece sempre que dizemos
que interpretamos algo.
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temente postos em discussdo e recolocados, de tal forma que a prépria
percepc¢do do fendmeno juridico possa paulatinamente adquirir contor-
nos distintos.

2. DoIS SENTIDOS DE PRUDENCIA NA HERMENEUTICA FILOSOFICA

Como dito na introducdo, essa pesquisa ndo pretende se voltar a
hermenéutica filosé6fica de nenhuma forma que se possa considerar pura
ou desinteressada. Ao contrario, o objetivo é pensar as aporias em que
se encontra a hermenéutica juridica moderna, problematizando algumas
contradi¢cOes bastante especificas a exigéncias que dizem respeito a deci-
sdo judicial.

Assim, a apresentacdo que se seguira de dois sentidos em que se
pode perceber a prudéncia na hermenéutica filosé6fica é motivada exata-
mente por duas grandes facetas da tradicdo juridica contemporanea.

Primeiramente, a analogia com a prudéncia para compreensdo do
acontecer hermenéutico é obliterada pela tradicdo juridica na medida em
que reina ali um convencionalismo linguistico que separa compreensao,
interpretacdo e aplicacdo, tornando a dltima parte um mero encaixe de
sentidos ja convencionalmente estabelecidos.

Em um segundo sentido, a prudéncia enquanto abertura dialogal
ou virtude da boa deliberacgdo é rejeitada no direito por uma antropologia
pessimista que é constituinte do positivismo moderno, segundo a qual
quanto mais regras, detalhamentos técnicos e controles existirem sob a
atividade judicial tanto melhor, pois do contrario estaria aberto um cami-
nho para a arbitrariedade.

E imprescindivel, portanto, para que se compreenda mais aguda-
mente a contradicdo entre a tradi¢ao juridica moderna e a hermenéutica
filosofica, que se aclare com a maior precisao possivel o papel da prudén-
cia na hermenéutica filosofica.

2.1 0 aspecto ontologico
0 conceito aristotélico de prudéncia (phronesis) aparece mais expli-
citamente em Verdade e Método como um fio condutor da compreensao
hermenéutica. Precisamente no momento em que Gadamer esta discu-
tindo a fusdo entre compreensao, interpretacio e aplicacdo (GADAMER,
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2013, p. 406), o raciocinio desenvolvido por Aristételes é usado para ilu-
minar a unidade das trés etapas, possibilitando que se perceba o elemen-
to de facticidade que existe em toda compreensao.

Gadamer inicia o argumento lembrando que no romantismo ale-
mao foi reconhecida de maneira fundamental a unidade interna entre
compreensao e interpretacdo. “ A interpretacdo ndo é um ato posterior e
ocasionalmente complementar a compreensdo. Antes, compreender é sem-
pre interpretar, e, por conseguinte, a interpretacdo é a forma explicita da
compreensdo” (GADAMER, 2013, p. 406).

Em todo caso, se tal fusdo foi um passo importante para revelar a
relacdo intima entre a linguagem do texto e a linguagem do interprete,
o terceiro momento da problematica hermenéutica, a aplicacio, restou
afastado, visto como uma atividade posterior a interpretacao.

Para reunir entdo a aplicacdo como parte indissociavel do mo-
mento interpretativo, mostrando como toda interpretacio é orientada
por elementos faticos, isto é, funcionando como uma aplicagdo do que se
busca compreender a situacao concreta do interprete, Gadamer recorre
primeiramente ao que chama de “histéria esquecida? da hermenéutica”
(GADAMER, 2013, p. 407).

Nessa etapa de seu argumento, o exemplo paradigmatico ainda nao
€ a hermenéutica juridica, mas hermenéutica pietista. Gadamer lembra
que quando um fiel vai até um guia religioso e busca a compreensdo da
palavra divina, o que busca nao é uma explicacdo histérica ou um suposto
significado original da mensagem religiosa, mas procura antes de tudo sa-
ber como se comportar, saber o que deve fazer aos olhos de Deus. Assim,
o papel do guia espiritual ndo é o de garantir uma suposta interpretacao
ideal abstrata, mas implica justamente na sensibilidade de “traduzir” a
mensagem geral para a situacdo particula de vida do fiel, realizando uma
auténtica aplicacdo de conceitos gerais a uma situacdo particular.

A ética aristotélica aparece exatamente nesse momento, na medida
em que “o problema entdo é saber como se pode dar um saber tedrico sobre
o ser ético do homem. Se o que é bom para o homem se dd cada vez na con-

2 O fato de que Gadamer argumente em prol de uma histéria esquecida é importante para perce-
ber que, ao contrario de 1é-lo como um autor pés-moderno, talvez a leitura mais frutifera seja
aquela que enxerga em sua obra um caminho de volta para uma compreensdo mais eminente-
mente pratica (no sentido aristotélico) de compreensao, a qual em seu argumento perfazia a
pré-histéria da hermenéutica.
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cregdo da situagdo prdtica em que ele se encontra, entdo o saber ético deve
chegar a discernir de certo modo o que é que essa situagdo concreta exige
dele” (GADAMER, 2013, p. 412).

Assim como no exemplo da busca de aconselhamento com o guia
espiritual, na ética aristotélica o que esta em jogo é justamente o fato de
que aquele que atua deve saber o que o caso concreto espera dele. Por
mais comandos ou padroes gerais que aprenda, o fundamental sera a dis-
posicdo pratica necessaria para concretizar aqueles padrées. Aqui, con-
cretizar ndo quer dizer simplesmente aplicar, mas justamente repensar e
mesmo modificar aquilo que parece o comando geral.

Como dito por Pierre Aubenque na obra A prudéncia em Aristételes
(AUBENQUE, 2008), a prudéncia nio significa simplesmente a constru-
¢do ou intuicdo dos melhores meios para alcancar alguns fins previamen-
te dados, mas implica na prépria re-constituicdo daqueles fins. Para o leitor
contemporaneo de Aristoteles, e especialmente para o jurista, essa ques-
tdo tem uma importancia que nunca é demais salientar.

Os padrdes éticos, os principios do agir, estdo de certa forma da-
dos, pois sdo conhecidos e ensinados pela tradicio. Se a prudéncia fosse
simplesmente a virtude de saber aplicar padroes que ja sdo dados, a ética
aristotélica ndo poderia realmente ser salva da acusacao de portar uma
base extremamente conservadora. Hans Kelsen, por exemplo, s6 leva isso
em consideragdo quando diz que os valores como temperanga, justeza,
coragem etc. ja estdo dados, de modo que tanto a prudéncia quanto a me-
diania servem para manter e se embasam nesse grupo ja dado de valores,
que era a tradigdo moral grega (KELSEN, 2004).

A prudéncia, contudo, ao contrario do que afirmou Kelsen no exem-
plo acima, ndo é simplesmente uma espécie de virtude da correta aplica-
¢do, mas implica também uma revisdo dos critérios e consequentemente
dos fins. A pessoa prudente inspira admiracdo justamente por ser capaz
de enxergar o que a situacdo lhe exige de uma maneira peculiar que pare-
ce por a situagcdo como um todo sob um novo olhar. Nesse caso, o préprio
angulo a partir do qual o dilema aparece e o ambito do que estd em ques-
tdo ou ndo a ser deliberado faz parte da prudéncia.

Por essa acentuacdo da dimensao concreta, que vem desde o resga-
te do sentido comum de prudéncia até essa intrincada relacdo entre saber
geral e interpretacdo particular, Aubenque viu Aristoteles tanto como o
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primeiro representante de uma ética fenomenoldgica quanto como o fun-
dador de um sistema de filosofia moral (AUBENQUE, 2008, p. 66).

0 amago do argumento gadameriano consiste justamente em mos-
trar que, analogamente ao que se observa na prudéncia frente ao agir
ético, compreender algo é sempre aplicar o compreendido a situacao
concreta do interprete. Em outras palavras, quem compreende observa
o texto sempre a partir de certo horizonte prévio de sentido, que é justa-
mente a tradi¢ao do interprete. Isso porque, ao contrario de uma doutrina
metddica, a compreensio é um acontecimento, ndo é um modo de lidar
com algo, mas um modo de ser, algo que simplesmente acontece.

O interprete ndo tem como se livrar provisoriamente de sua tra-
dicdo para compreender um texto resgatando a intencao de seu autor a
tradi¢do na qual a obra foi escrita. Ao contrario, é frente ao objeto de que
fala o texto que a compreensao ocorre, e seu carater é inevitavelmente o
de uma fuso entre o horizonte do texto e aquele do interprete. E como se
o interprete traduzisse o que esta ali dito para a sua prépria linguagem,
para o seu mundo.

Como se pode observar, a analogia com a prudéncia ndo aparece
nesse argumento para dizer que os interpretes deveriam interpretar com
prudéncia ou algo do tipo, mas justamente frisar um aspecto ontologico
da compreensdo, que pde em jogo a facticidade do interprete e funciona
sempre como uma espécie de tradugdo, independente da vontade do in-
terprete ou do método.

2.2 0 aspecto normativo
Se pensarmos na hermenéutica tradicional como uma espécie de
metodologia da compreensao, isto é, como uma disciplina que criava cano-
nes ou regras artificiais, previamente estipuladas, para interpretar “corre-
tamente” textos diversos como juridicos, teoldgicos, literarios etc., entao a
hermenéutica filosofica se distancia inteiramente desse projeto normativo®.

3 Por diversas vezes serd usada a expressdo hermenéutica com pretensoes normativas ou simples-
mente projeto normativo, com referéncia as teorias hermenéuticas que possuem como objetivo
ndo apenas compreender o que é interpretacdo mas refinar essa compreensao ou criar cinones
interpretativos a fim de garantir interpretagdes corretas. O oposto de um projeto normativo
seria, nesse sentido, uma hermenéutica cujo tinico objetivo é a compreensdo do fendmeno inter-
pretativo, sem que haja pretensdo alguma de influenciar na prdxis seja da teologia, direito, critica
literaria etc.
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Isso porque o pano de fundo dos escritos gadamerianos, tanto em
Verdade e Método quanto em toda sua grande obra posterior sempre foi
muito mais a compreensao daquilo que esta envolvido no fenémeno da
interpretacao do que propriamente uma explicacdo de como se deve in-
terpretar certos tipos de textos. Aquele tom do professor* que pretende
ensinar ou guiar o interprete nunca esteve presente em Gadamer.

Isso ndo exclui, contudo, que no proprio projeto ontologico e na
busca de suas condi¢des de possibilidade existam pressupostos normati-
vos acerca do que significa uma boa interpretacdo e de como deveriamos
abordar essa questao. Gadamer inclusive se esforcou em mostrar que a
ideia cientificista e metddica da interpretacdo possui um problema de na-
tureza ética®, deixando claro que sua hermenéutica possui de principio
uma certa compreensao ética de sua propria atividade.

Alguns pesquisadores, como Saulo Matos, por exemplo (MATOS,
2012), esbocam uma visdo do pensamento de Gadamer como um desen-
volvimento, do qual Verdade e Método seria o ponto de partida ontolégico
e 0s escritos posteriores, sobretudo o famoso On the possibility of a phi-
losophical ethics seria a segunda fase, voltada a construcao de “uma her-
menéutica mais dialética, com énfase em questées mais ligadas a filosofia
moral e, por consequinte, a ética do direito” (MATOS, 2012, p.92).

Para essa pesquisa, 0 mais importante é mostrar que, ainda que
essa ndo tenha sido a inten¢ao de Gadamer, o projeto de Verdade e Método
faz muito mais sentido e se torna mais coerente se lido a partir dos pres-
supostos normativos que autores como Saulo Matos e Richard Bernstein
(citado pelo proprio Matos) encontram com especial relevo em uma fase
posterior do pensamento de Gadamer.

Como afirma Franco Volpi em artigo intitulado Herméneutique
e Philosophie pratique (VOLPI, 2004), a descricdo gadameriana do agir

4 Desde aqui é possivel perceber a influéncia da relacdo feita por Aristételes entre os saberes
ensinaveis (techné), como o oficio do artesdo, por exemplo, e o saber das coisas que fazem parte
do pano da contingéncia e da deliberacdo (phronésis) e nas quais ndo cabe pensar que alguém
possui previamente um conhecimento pronto sobre o assunto que possa ser transmitido como
uma espécie de oficio ou regra geral de conduta.

5 O problema ético é aqui decorre justamente do fato de que, se a compreensao acontece cada
vez de forma diferente e pde em jogo questdes factuais que ndo podem ser previamente uni-
das em um canone artificial, a aplicagdo do método implica um afastamento voluntario de uma
compreensdo mais ampla, como que um abdicar da verdadeira compreensdo em prol de uma
aparente seguranca e uniformidade.
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como experiéncia extra-metddica abre um extenso campo de possibilida-
des para a filosofia pratica na medida em que mostra aos interpretes que
suas escolhas éticas ndo podem ser subsumidas a supostos silogismos
técnicos, precisando assim assumir suas escolhas enquanto momentos
substantivos do agir.

Para que o interprete passe a ter consciéncia do qudo substantiva
(em oposicdo a um puro tecnicismo) é sua atividade, um dos elementos
centrais é precisamente a questao dos preconceitos. Nesse ponto, ao con-
trario do que parece sugerir o prefacio a 22 edigdo, Gadamer ndo ape-
nas discute a estrutura dos preconceitos como condicdo de possibilidade
de toda compreensao, mas alerta que “ o que importa é dar-se conta dos
proprios pressupostos, a fim de que o préprio texto possa dar-se em sua
alteridade, podendo assim confrontar sua verdade com as opinides prévias
pessoais” (GADAMER, 2013, p. 358).

E fato que Gadamer néo diz como deve o interprete fazer para nio
ser refém passivo de preconceitos que ndo se justificam com a coisa mes-
ma, pois isso significaria apresentar um método. Mas deduzir do fato
de que ndo ha método que sua hermenéutica ndo pretende em absoluto
iluminar a atividade interpretativa parece um exagero, mesmo porque é
dificil afastar o pressuposto elementar de que uma atividade que compre-
ende a si mesma é em tese melhor desenvolvida do que uma que nao o faz.

Muitos outros exemplos poderiam ainda ser trazidos a partir de
Verdade e Método, desde a apresentacdo dos conceitos-guia humanisticos
até a questdo da exaltacdo da prudéncia no direito enquanto critica ao po-
sitivismo juridico e ao historicismo de Savigny. Em todo caso, para deixar
mais claro o ponto que aqui se busca recuperar do projeto de Gadamer, é
importante focar mais nos escritos posteriores a Verdade e Método.

Em textos posteriores, num movimento que nao parece ser exata-
mente revisdo tedrica mas uma mudanca de direcao, Gadamer passa a re-
fletir na contemporaneidade e nos elementos que fazem de nosso tempo
uma era da técnica.

Precipuamente em um artigo intitulado O que é prdxis - as condi-
¢des da razdo social, que faz parte de uma coletanea de artigos intitulada
A razdo na época da ciéncia (GADAMER, 1983) Gadamer reflete a respeito
da crescente racionalizacdo das sociedades contemporaneas enquanto
uma tradicdo que comeca ainda nos primérdios da modernidade quando,
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com Galileu, um conceito inteiramente novo de ciéncia, no qual a impor-
tancia da experiéncia concreta, vivida, é inteiramente esquecida.

Gadamer rememorou o horizonte desse esquecimento lembrando
o carater exemplar para a modernidade da descoberta feita por Galileu de
que, no vacuo, dois corpos caem na mesma velocidade (GADAMER, 1983).
Como na época de Galileu ainda nio era possivel recriar artificialmente o
vacuo, aquela descoberta se deu em uma enorme antecipacdo intelectual,
ou seja, Galileu intuiu racionalmente sem precisar efetivamente compro-
var empiricamente aquilo que propunha, pois a confirmacao racional de
sua hipotese foi suficiente.

Se nos perguntarmos como foi possivel a Galileu conceber uma hi-
poOtese sem qualquer amparo empirico, nos aproximamos daquilo que
pode ser considerado a cosmologia da modernidade, na qual a prépria
no¢ao de experiéncia concreta, vivida por um sujeito, se torna um tipo de
conhecimento inferior porque distante do ideal de objetividade. Frente
ao conhecimento racional de um universo que esta escrito em linguagem
matematica, o conhecimento adquirido na experiéncia concreta aparece
como uma mera percep¢ao subjetiva (HUSSERL, 2012).

Essa cosmologia da modernidade funciona entdo como uma defesa
da construcdo racional metddica como a auténtica descoberta, funcionando
sob o raciocinio de que, se posso conceber em minha razdo poderei execu-
tar na pratica. Prdtica deixa de ser um local para o desvelamento das pro-
prias condi¢Ges da teoria e passa a ser um mero local de aplicagdo da teoria.

O correlato imediato para Gadamer de construgdo racional meto-
dica é producdo técnica. Aquilo que antigamente era visto como aberto a
deliberacdo comeca cada vez mais a ser reduzido a procedimentos técni-
cos, pois parte-se de conceitos idealizados e a propria pratica passa a ser
lida a partir desses conceitos.

Gadamer parece ter sido bastante influenciado aqui pelo diagnés-
tico da crise das ciéncias feito por Edmund Husserl, tanto no tocante ao
registro de Galileu como representante de um momento histérico funda-
mental para a compreensdo da modernidade como com relacao ao diag-
nodstico da modernidade e da concepcao idealizada de racionalidade que
passa a vigorar a partir dali e que leva ao esquecimento do mundo da vida.

Embora Husserl esteja na obra acima mencionada interessado em
elaborar uma critica ao conceito moderno de ciéncia e a uma época cujo
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apogeu se deu no século XIX, Gadamer toma de empréstimo toda aquela
construcao historica que possui Galileu como centro para refletir ndo no
surgimento da modernidade no sentido filoséfico, mas em nossa socieda-
de contemporanea e sua crescente racionalizacao.

Se lembrarmos que na obra de Husserl, escrita nos anos 30, a mo-
dernidade era vista como um projeto em crise (a obra tratava-se também
de uma tentativa de compreender a crise e pensar em suas condi¢des de
superacdo), a reflexdo de Gadamer sugere que o século XX ndo represen-
tou uma ruptura com o projeto moderno, mas uma acentuacdo de suas
condigdes de possibilidade até o ponto no qual ndo somos sequer capazes
de refletir sobre a sua problematica.

Por outro lado, é inegavel que ap6s o holocausto, ja na segunda
metade do século XX, questdes éticas, questdes acerca das condi¢des de
nossa sociedade passaram a ser bastante discutidas enquanto questoes
sociais centrais e a questdo da ciéncia e do mundo da vida, embora nio
exatamente nesses termos, passaram a se fazer presentes.

0 que Gadamer parece ter percebido, lembrando que seu texto é
de 1983, é que ainda assim o que esperamos é um técnico e ndo um arti-
fice. Esperamos alguém que resolva a situacdo mostrando que na verda-
de o embate que parece ético possui uma solugao técnica que dispensa a
discussdo moral (GADAMER, 1983). Daqui o caminho ndo parece muito
longo até a conclusdo de que, ainda que a discussdo moral seja imprescin-
divel, sera preciso conseguir o meio mais técnico possivel de resolvé-la.

Trazendo um exemplo atual, € como se as pesquisas que mostram que
até tantas semanas de gestacdo o feto é ou ndo um ser vivo pudessem excluir
a discussdo moral em torno do aborto, como se o préprio conceito de vida
por meio do qual decidiremos questdes como aborto e eutanasia pudesse ser
mais perfeitamente fornecidos pela ciéncia e nunca pela filosofia.

0 mais importante aqui é perceber que as discussdes politicas, mo-
rais, juridicas sdo reduzidas a discussdes técnicas, tendo o perito (expert)
como principal guia, mas agora um guia que ndo usara de sua criativida-
de, ndo buscara construir solugcdes novas, mas mostrar como a resposta
que todos esperam depende unicamente de uma analise racionalmente
criteriosa da questao.

Se nos perguntarmos quais os critérios, as virtudes ou habilidades
que precisa ter uma pessoa para ser considerara perita, expert no sentido
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tecnicista acima elencado, veremos como todo elemento subjetivo, todo
juizo de valor que escape de algo racionalmente demonstravel estara au-
sente. Elementos como formacao estética ou virtude moral serdo total-
mente excluidos de qualquer discussdao. Mesmo assim, paradoxalmente,
ainda se esperara dessa pessoa técnica a resposta para as questdes mo-
rais e politicas. Gadamer o diz nos seguintes termos:

This is the ideal of a technocratic society, in which one has recourse
to the expert and looks to him for the discharging of the practical, po-
litical, and economic decisions one needs to make. Now the expert is
an indispensable figure in the technical mastery of processes. He has
replaced the old-time craftsman. But this expert is also supposed to
substitute for practical and political experience. That is the expecta-
tion the society places on him and which he, in the light of a sober and
methodical self-appraisal and an honest heightening of awareness,
cannot fulfill (GADAMER, 1983, p. 72).

Feita essa descricdo, Gadamer passa a refletir em alguns elementos
caracteristicos de nosso tempo como a comunica¢cdo em massa (embora
defenda uma nocao de manipulacdo do povo parte da midia obsoleta em
teoria da comunicacdo®) e a administracdo publica, que cada vez mais se
torna na visdo do autor um local onde mais pessoas trabalham na cons-
trucdo e aprimoramento dos aparatos técnicos e menos pessoas tomam
as decisoes.

Gadamer poderia seguramente ter incluido o direito em sua ana-
lise, e se tivesse podido conhecer as condi¢cdes em que hoje no Brasil se
tem buscado garantir a agilidade das decisdes e a uniformizacdo da ju-
risprudéncia, teria muito provavelmente escrito até uma nota de rodapé
no capitulo de Verdade e Método que trata do exemplo paradigmatico da
hermenéutica juridica para dizer que falava do direito filosoficamente e
ndo da imagem que os juristas e os administradores da justica institucio-
nalizada possuem do direito.

6 Uma das referéncias centrais aqui é o comunicélogo Jesus Martin Barbero, considerado um di-
visor de dguas em teoria da comunicagdo, ja que foi um dos pioneiros na quebra da visdo da
comunicagdo como um processo por meio do qual alguns enviam uma mensagem cujo sentido é
integralmente recepcionado pelo expectador, que passa a repeti-lo como verdadeiro. Ao contra-
rio, Barbero percebeu e construiu uma teoria atenta ao fato de que toda informag¢do comunicada
é reinterpretada pelo expectador ou expectadora, que pode compreender o contetido transmiti-
do em um sentido totalmente diferente daquele pretendido pelos emissores da mensagem.

317



RICARDO ARAUJO DIB TAX1

Curiosamente, a reflexdo de Gadamer a respeito da burocratizacao
corresponde bastante aquela feita por Robert Musil no Homem sem qua-
lidades quando ali se 1é que “as falas de pessoas importantes, que agem em
grande escala, habitualmente tém menos contetido do que as nossas. Pen-
samentos que tém uma relagdo particularmente préxima com objetos espe-
cialmente dignos, habitualmente pareceriam bastante retardados caso ndo
fosse esse privilégio. Nossas tarefas mais caras, relacionadas com a nagdo,
a paz, a humanidade, a virtude e outras coisas desse tipo carregam em suas
costas a flora espiritual mais banal. Seria um mundo bastante distorcido;
mas quando se pensa que o tratamento de um tema pode ser tanto mais
insignificante quanto mais importante o tema, vé-se que é um mundo da
ordem” (MUSIL, 2006 p. 401).

Frente a esse cenario, a hermenéutica ndo aparece, como em Ver-
dade e Método, como um caminho para desvelar o elemento ético e deli-
berativo que existe em toda decisdo que aparentemente é puramente téc-
nica. Embora essa critica ainda possa ser tida como presente em alguns
trechos do texto de Gadamer, o objetivo de A Razdo na época da ciéncia
parece ser a defesa de um de um resgate de uma ética dialogal e baseada
na solidariedade como ferramentas indispensaveis para o debate politico,
em uma critica direta ao tipo de racionalizacdo que é descrito. Nao por
acaso esse e alguns outros escritos da época sdo considerados como os
escritos politicos de Gadamer.

E preciso diferenciar esses escritos nio apenas de Verdade e Mé-
todo, mas também do texto que mencionei no comeco do capitulo quan-
do falei do argumento de Saulo Matos e Richard Bernstein a respeito dos
pressupostos prescritivos da hermenéutica filoséfica. Matos cita On the
possibility of a philosophical ethics, texto no qual Gadamer critica a ética
kantiana e a ideia do imperativo categérico como um texto chave para
compreender a tentativa de Gadamer de construir um pelo menos forne-
cer o caminho para a constru¢do de uma ética hermenéutica. O texto cita-
do por Matos parece sem duvida ser distinto do tom de Verdade e Método,
muito embora, como afirmei naquele momento, ja desde aquela obra seja
possivel perceber esses elementos prescritivos.

Em todo caso, tanto a preocupacdo ontoldgica quanto a preocupa-
cdo prescritiva ou normativa se diferenciam desses ultimos textos que
refletem na incapacidade para o didlogo nas sociedades contemporaneas
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como um efeito da era da técnica, embora a inclinacdo maior nesse tltimo
caso seguramente seja normativa.

Esses ultimos escritos sdo muito importantes na medida em que
por meio deles se percebe melhor aquilo que Gadamer tem em mente
quando fala em modernidade e quando opde um saber técnico a prudén-
cia. Essas explica¢des auxiliam na compreensao da filosofia do autor de
um modo geral, ja que em outras obras esse tipo de reflexdo acerca da
contemporaneidade esta ausente.

0 que nao parece ser verdade, contudo, é que Gadamer tenha par-
tido de uma preocupagdo puramente ontoldgica e tenha pouco a pouco
percebido que é preciso avangar da ontologia para a critica politica e para
a construcdo de uma teoria ndo apenas descritiva mas também critica ou
emancipatoria.

Essa visdo é defendida por alguns estudiosos de Gadamer, geral-
mente aqueles ou aquelas que, vindo de algum dos bragos da teoria criti-
ca, ndo se contentam com a perspectiva puramente ontologica e conside-
ram-na conservadora.

O problema aqui, contudo, como ja apontei no comeco do capfitulo,
parece ser uma ma compreensao da perspectiva ontoldgica tal como vista
em Verdade e Método. Ali a questdo nunca foi uma pura e desinteressa-
da descricdo do processo interpretativo, mas a busca dessa compreensao
por um motivo ético que estava la desde o comeco.

E importante terminar esse tépico acentuando mais uma vez essa
questdo porque, de fato, quando abandonamos a perspectiva ontologica
em busca de uma certa hermenéutica critica, perdemos um dos elementos
mais importantes da hermenéutica filoséfica, que é justamente a necessi-
dade de, antes de propor teorias e métodos, levar a nossa prépria situacdo
histérica em consideragdo e poder assim jogar com nossos preconceitos.

3. A PERDA DA PRUDENCIA NA HERMENEUTICA ]URiDICA MODERNA

Na segunda parte de Verdade e Método, ao discutir a atualidade her-
menéutica de Aristoteles’, Hans Georg Gadamer trouxe a hermenéutica

7 Trata-se de um momento crucial em Ve M, no qual Gadamer recupera o conceito de prudéncia
(phronesis) da ética aristotélica como um fio condutor privilegiado para que se compreenda o
proprio acontecer hermenéutico, uma vez que em ambos os casos estd em jogo uma “aplicagdo”
de preceitos gerais a um caso particular que ndo é, contudo, apenas aplicagdo, mas que reinter-
preta o préprio comando geral no momento de concretiza-lo.
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juridica como um exemplo paradigmatico daquilo ja ao longo da obra vi-
nha sendo definido como o acontecer hermenéutico (GADAMER, 2013).
Segundo Gadamer, como o exercicio do direito ndo consiste em uma inter-
pretacdo puramente histérica das normas, mas em uma leitura dogmatica
voltada a resolver casos concretos, os juristas tém consciéncia da diferen-
¢a que existe entre um suposto significado histérico ou original da norma
e o sentido que a ela precisa ser dado a cada novo caso para fornecer uma
resposta juridicamente satisfatéria.

Explicando melhor, como no direito existe sempre uma situacao,
normalmente um processo judicial pautado em um problema bem especi-
fico, muitas vezes incomum, que mesmo assim necessita de uma resposta
que supostamente apenas “aplique” e nio crie direito, os juizes precisam
esticar ou construir argumentativamente a norma de tal forma que, ao
mesmo tempo em que seu sentido se alargue para dar conta do novo caso,
a interpretacao pareca uma fiel aplicacdo, e nao a constru¢do de um novo
direito, que politicamente caberia ao poder legislativo.

No argumento de Gadamer, esse movimento da interpretacdo ju-
ridica é trazido em reforco ao argumento de que, na verdade, toda inter-
pretacdo tem a natureza de aplicacdo, ou seja, toda interpretacdo implica
uma contextualizacdo do objeto interpretado para o horizonte de sentido
do interprete. Assim, compreender é compreender algo em determinado
contexto, frente a determinada tradigao, dentro de uma histérica especifi-
ca e de um sentido prévio que ndo vem do objeto nem é inteiramente de-
terminado pelo interprete, mas é constituido em um jogo entre liberdade
interpretativa e pertencimento a tradicao.

Embora a jurista, na visdo de Gadamer, esteja acostumada com esse
raciocinio tendo como parametro sua atividade pratica, o0 mesmo ndo
aconteceria com o historiador, o qual acredita estar resgatando um su-
posto sentido original do evento ou objeto interpretado. Nesse sentido,
a hermenéutica filosofica teria a importante funcdo de mostrar aos in-
terpretes o quanto de histoérico, de apropriativo, de tradicional (no sen-
tido filosofico) existe em sua atividade, afastando um suposto fantasma
da neutralidade e da objetividade, o qual desde Schleiermacher Dilthey
impregnara as ciéncias do espirito.

E bem conhecido o estranhamento que tal leitura causa nos his-
toriadores, muito dos quais persistem na crenga da objetividade de seu
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método e na possibilidade um historicismo. Menos discutido, contudo, é
o estranhamento que a visdo de Gadamer causa nos juristas.

Quando se lé o subcapitulo intitulado “o significado paradigmadtico
da hermenéutica juridica” do ponto de vista da tradigdo do pensamento
juridico, o primeiro elemento que claramente se pode perceber é a dis-
tancia entre a compreensdo que Gadamer possui da hermenéutica juridi-
ca e aquela que a esmagadora maioria dos juristas praticos e filésofos do
direito tém de sua propria atividade.

Ao contrario do que Gadamer sugere, o jurista ndo cré que “toma
o sentido da lei a partir de e em virtude de um determinado caso dado”
(GADAMER, 2013, p. 428). Bem distante disso, uma longa tradicdo positi-
vista, aliada a uma concepcao politica de separacdo dos poderes, moldou
a compreensdo da lei como suficientemente geral para ser ajustada aos
casos concretos sem que o interprete possua qualquer papel criativo.

Do ponto de vista filoséfico, a tese mais influente a esse respeito na
teoria contemporanea do direito é aquela esbogada por Herbert Hart na
obra The Concept of Law, publicada em 1960 e até hoje extremamente in-
fluente ndo apenas no mundo anglo-saxdo mas também em paises como
Brasil, Alemanha e diversos outros que trabalham com o direito codificado.

Nessa obra, Herbert Hart procura aplicar ao direito o desenvolvi-
mento filosofico de Wittgenstein, mormente aquele expresso em sua obra
Investigagées filoséficas (WITTGENSTEIN, 2013), pensando a linguagem
das normas a partir da nogdo de jogos de linguagem e de regras oriundas
de convencoes linguisticas explicitas ou implicitas entre os participantes
do direito.

Nesse sentido, defende Hart que a maioria das situacdes nas quais
o direito é aplicado ndo necessitam de interpretacdo ou de remodelagao
do sentido das normas frente ao caso concreto, mas pressupdem simples-
mente a aplicacdo de sentidos ja convencionalmente estabelecidos, de tal
modo que a resposta esta clara para o aplicador (HART, 1994).

Quando Hart fala em clareza da norma, deve ficar claro que o argu-
mento ndo é semantico, como se a reda¢do da norma pelo legislador tives-
se sido clara a tal ponto que dispensasse o esforco interpretativo. Essa era
a crenca que se sustentava no comec¢o do século XIX, quando os juristas
franceses defenderam a interpretacdo literal do c6digo napolednico, mas
nada tem a ver com o sentido de clareza defendido por Hart.
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Como dito, Hart procura aplicar o conceito de jogos de linguagem
para a interpretacdo juridica, de modo que, quando fala em clareza, na
verdade ndo é que a norma seja clara em si, mas que, frente aquele caso,
seu sentido ja esta estabelecido.

Em todo caso, mesmo considerando a filosofia da linguagem das
Investigagdes Filosdficas como um refinamento com relacdo a uma esco-
la positivista que defenda uma exegese no sentido de suposta “aplicacdo
literal”, ainda assim o resultado pratico é semelhante, na medida em que,
em ambos os casos, continua-se pressupondo a aplicacao do direito como
consistindo mormente em uma operagdo mecanica do ponto de vista her-
menéutico, na medida em que o sentido vem pré-estabelecido.

E nesse contexto que, por exemplo, um herdeiro de Hart chama-
do Andrei Marmor publicou uma obra intitulada Interpretation and Legal
Theory (MARMOR, 2005) na qual, contrariando exatamente uma das te-
ses da hermenéutica filosdfica, afirma a necessidade de se separar com-
preensao de interpretacdo, reiterando que compreensdo diz respeito a
mera aplicagcdo de sentidos ja convencionalmente estabelecidos, sendo
nesses casos desnecessaria a tarefa interpretativa, que ficaria confinada
aos casos excepcionais nos quais o sentido da norma nao esta claro.

De fato, com excecdo daqueles que procuram pensar o direito na
esteira da hermenéutica filosofica (e mesmo no caso de alguns desses),
aquilo que pode ser visto como o senso comum tedrico dos juristas é a
noc¢ao de que o direito é operavel, na medida em que suas normas sdo
suficientemente claras para prescindir do esforgo interpretativo. Repete-
-se o brocardo latino In clarit cessat interpretatio e mantem-se assim a
suposta segurancga garantida pelo direito.

E claro que, se for buscada a pré-compreensio sob a qual se cons-
truiram tais ideias, fica claro que aqui nao conflui somente uma questao
de filosofia da linguagem ou de concepcdo a respeito de clareza ou ndo da
norma juridica, mas existem concepgoes politicas de fundo que pressio-
nam o direito em direcdo a regularidade e a certeza.

Do ponto de vista politico, como se pode ler em A formagdo do pen-
samento juridico moderno (VILLEY, 2005), o direito moderno, desde as
revolugdes burguesas se solidificou sob a promessa de garantia de segu-
ranca e estabilidade para que as relagdes de troca de riqueza tivessem o
respaldo legal necessario. Com a formacdo dos Estados Modernos, a velha
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compreensdo de jurisprudéncia como construcdo de normas a partir de
padroes de justica cedeu cada vez mais lugar a um direito codificado, su-
postamente pronto em si mesmo, capaz de garantir respostas predispos-
tas com alto grau de certeza.

Nesse sentido, mesmo que positivistas como Herbert Hart e Andrei
Marmor afirmem que estdo fazendo apenas uma descri¢cdo neutra da ati-
vidade juridica, é hermeneuticamente perceptivel sua pertenca a tradi-
¢do moderna que afunila o direito em direcdo a tais paradigmas e fecha
o caminho para a percepcdo dos elementos singulares que escapam da
regularidade formal. Em outras palavras, se a realidade é muito complexa
para ser apreendida pelas normas, ao invés de ampliar o significado da
norma, encurta-se a percep¢ao da realidade.

Paralelamente a isso, como se pode ler também na obra de Villey aci-
ma citada bem como em outras obras de histéria do direito como Filosofia
do Direito de Gianluigi Palombella (PALOMBELLA, 2005), a prudéncia en-
quanto virtude foi paulatinamente desvalorizada na tradigao juridica, pri-
meiro pelo esquecimento do sentido filoséfico que possuia em Aristoteles
(vé-se que em Hobbes a prudéncia é ironicamente quase que uma tentativa
de adivinhagao do futuro) e posteriormente porque a racionalizacdo da so-
ciedade levou cada vez mais a uma ideia técnica e mecanicista de decisao,
para a qual a imagem do prudente perde totalmente seu espaco.

Nesse sentido, a discussao do tdpico passado a respeito dos pressu-
postos normativos da hermenéutica filosofica torna-se novamente atual,
pois justamente o diagndstico de uma sociedade que substituiu o pruden-
te pelo perito se enquadra perfeitamente na percep¢do daquilo que hoje
acontece com o direito.

4. A BUSCA DE UMA TEORIA DO DIREITO
HERMENEUTICAMENTE ENGAJADA

Desde os anos 60, embora ndo exatamente a partir de Gadamer,
diversos autores tém se voltado contra o positivismo juridico e buscado
enxergar o direito sob um prisma distinto. Embora muitas sejam as esco-
las criticas, nesse trabalho o argumento se concentrara em algumas teses
lancadas por Ronald Dworkin. Tal escolha ndo se d4a aleatoriamente, mas
tem por base o fato de que tais autores dialogam mais diretamente com
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Gadamer, além de terem construido teorias do direito pautadas em uma
teoria robusta da interpretacdo. Entretanto, como se buscard mostrar,
exatamente o elemento prudencial da forma como descrito no tépico 2
dessa pesquisa fora negligenciada por ambos os autores. Tal negligéncia,
em todo caso, ndo se deu por uma vontade deliberada, mas justamente
pelo peso da tradicdo positivista, que torna o didlogo com a hermenéutica
filosofica bastante dificil.

Em todo caso, é preciso deixar claro que as dificuldades e aporias
no trabalho de Dworkin parecem apontar ndo exatamente um problema
tedrico especifico desse autor, mas justamente a dificuldade em traduzir
a hermenéutica filoso6fica para a linguagem do direito contemporaneo. Se
Gadamer tem razdo quando afirma que toda compreensao é inevitavel-
mente uma aplicagdo do compreendido ao contexto do interprete, é for-
coso concluir que compreender a hermenéutica filoso6fica para um jurista
implica por si uma restricio na medida em que as imposicoes politicas
da tradigdo juridica s6 recepcionam uma teoria dessa amplitude se tal
concepedo dialogar com os velhos postulados da certeza, seguranga etc.

No caso de Dworkin, desde os anos 70 o autor critica o convencio-
nalismo positivista e afirma que, na verdade, diferentes juristas perce-
bem o significado da norma de maneira distinta, de modo que ndo existe
a regularidade defendida pelo positivismo juridico (DWORKIN, 2002).
Mais especificamente ainda, afirma que as interpretagdes sdo inevitavel-
mente motivadas por pré-compreensdes de natureza moral, e em uma
obra chamada O Império do Direito cita inclusive Gadamer para dizer que
o interprete nunca consegue se livrar inteiramente da tradicdo a qual per-
tence (DWORKIN, 2003).

Em todo caso, na mesma obra em que aparece a critica ao conven-
cionalismo e a compreensdo de que as interpretacdes sdo moralmente
engajadas, Dworkin defende a paradoxal tese da tinica resposta correta,
segundo o qual, a partir dos principios morais que perfazem uma dada
tradicio, o Juiz tem como chegar a uma tinica resposta correta. E verdade
que isso ndo quer dizer que sé haja uma interpretacao possivel, mas que é
possivel, dentro de um sistema de principios morais, defender uma visdo
como superior as outras e ndo apenas distinta delas. De qualquer modo,
estranha bastante como alguém parte da hermenéutica e chega a tal tese.

Além disso, Dworkin rememora a tese hartiana de que, nas ocasides
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em que o sentido da norma nao é convencional, os juizes tem a discricio-
nariedade de criar a resposta. Assim, quando pela primeira vez a nogao de
principios morais aparece em Dworkin, a inten¢ido nao é abrir a possibili-
dade interpretativa dos juizes, mas justamente contrapor a no¢do de que,
nos casos em que a resposta ndo esta clara, o Juiz tem a liberdade de criar
anorma (DWORKIN, 2002).

Nao é muito dificil perceber como ainda é a nog¢do positivista de
seguranc¢a que ecoa aqui, embora distinta se comparada aos demais po-
sitivisitas.

Especialmente no Brasil, como na obra de Lénio Streck por exem-
plo, Dworkin é utilizado na tentativa de construir uma teoria da deciséo
(STRECK, 2009). Streck pressupoe que os juizes decidem muitas vezes
de maneira arbitraria e por essa razdo busca em Dworkin e em Gadamer
tentativa de construir uma teoria hermenéutica que diga aos juizes como
eles devem decidir. Percebe-se aqui sem muita dificuldade que a propria
expressdo teoria da decisdo ja agride frontalmente alguns dos principais
elementos da hermenéutica filoséfica, sobretudo a questao da prudéncia
e de que toda teoria sera construida inevitavelmente a partir da praxis.

Se nos perguntarmos agora porque Dworkin busca nos principios
e porque Streck busca em Gadamer e também nos principios uma teoria
da decisdo, chegaremos a uma antropologia pessimista que denuncia a
pertenca de ambos os autores a tradi¢do que visam criticar. Trata-se exa-
tamente da ideia que as autoridades tendem a arbitrariedade, bem como
a desconfianga dos momentos em que se recorre a sua interpretacao.

Assim, a hermenéutica até é aceita, mas desde que sirva para fechar
possibilidades interpretativas. Todos os elementos que escapam do méto-
do sdo colonizados para questdes técnicas, de modo que, em ultima instan-
cia, aquilo que se espera ainda é uma interpretacdo o mais segura possivel.

CONCLUSAO

“0 phrénimos de Aristoteles retine tragos que desaprendemos a asso-
ciar: o saber e a incomunicabilidade, o bom senso e a singularidade,
o0 bem natural e a experiéncia adquirida, o senso tedrico e a habili-
dade prdtica, a habilidade e a retiddo, a eficdcia e o rigor, a lucidez
previdente e o heroismo, a inspiragdo e o trabalho. A personagem de
Péricles ndo simboliza nem o idealismo politico nem o oportunismo,
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mas um e outro a um sé tempo. Nem bela alma nem Maquiavel, ela
¢é indissoluvelmente o homem do interior e do exterior, da teoria e
da prdtica, do fim e dos meios, da consciéncia e a da agdo. Ou antes,
essas sdo oposicées modernas que comecam a aparecer no tempo de
Aristételes, e as quais ele tenta opor, como um tltimo dique, a unida-
de ainda indissociada do prudente da tradi¢cdo” (AUBENQUE, 2008,
p. 105).

Durante toda a pesquisa, a perspectiva nao foi a de defender o ca-
minho ou as vantagens de uma recuperacio do conceito aristotélico de
prudéncia, mas diagnosticar essa perda. A razdo disso é tdo intimamente
implicada com a leitura que foi feita da hermenéutica filosofica que fica
dificil separa-la para bem expor.

Em todo caso, na tentativa de tornar a questao mais clara, deve-se
dizer que a leitura da hermenéutica filoséfica que se fez aqui sempre foi
muito mais direcionada a nossa auto-compreensio dentro de determina-
da historicidade do que um apontamento a respeito de como deve ser a
teoria do direito de qual o caminho critico para frear o positivismo juri-
dico enquanto uma concepg¢ao totalizante e profundamente limitadora da
compreensdo do direito.

Pelo contrario, foi dito que a dnsia em transformar a hermenéutica
filosofica em teoria da decisdo judicial, especialmente sentida no Brasil,
é justamente um sintoma de como ainda somos fundamentalmente guia-
dos por um paradigma que ndo é suficientemente discutido. A uma ten-
tativa de colaborar nessa discussido se deveu, entdo, fundamentalmente,
essa pesquisa.

Gadamer procurou aplicar duas faces da prudéncia a hermenéutica
filosofica. Sua questdo ja ndo era relativa ao status ontoldégico das normas
éticas (se estdo ancoradas em alguma espécie de lei natural ou se sdo cria-
¢Oes culturais auto-referentes), mas simplesmente mostrar que a forma
como n6s compreendemos essas normas é sempre um projetar de uma
compreensdo prévia que se constitui em nosso horizonte histérico. Em
um primeiro sentido, afirmou que interpretar ndo é um tekne, mas uma
phronesis, e que, nesse sentido, depende muito mais de uma abertura da
interprete a alteridade do texto e de um senso critico em questionar suas
pré-compreensodes do que do seguimento a um suposto método. Com re-
lacdo ao “objeto” da prudéncia, Gadamer construiu, baseado em Heide-
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gger, a nocdo de que o proprio objeto que se busca interpretar aparece
desde o inicio enquanto uma tradicdo, enquanto linguagem, de modo que
compreender significa compreender a cada vez de uma forma diferente
por um motivo ontolégico referente tanto a constituicdo do Dasein quanto
ao proprio ser do que se quer compreender.

Durante esse trabalho, buscou-se mostrar que o pensamento po-
litico e juridico moderno se afastou, passo a passo, dessas duas faces da
prudéncia. Primeiramente, adquiriu-se um pessimismo a respeito de
qualquer possibilidade de se discutir ou de se apoiar uma teoria em dis-
posicdes subjetivas, virtudes, sensibilidades do interprete etc. Todas essas
expressoes ja ndo fazem o menor sentido aos olhos do leitor moderno, e
soam ao jurista moderno como desprovidas de qualquer finalidade que
ndo seja legitimar uma arbitrariedade ou uma concepgdo aristocratica,
que dependa do julgador virtuoso, e que nao seja acessivel ao vulgo.

Por essa razdo, qualquer dessas investigacdes esta excluida por
principio, e mesmo Hart ao defender a importancia da discricionariedade
ou Dworkin ao defender uma interpretagao holistica jamais escreveram
uma linha que seja a respeito de quais elementos se fazem necessarios a
quem busca bem deliberar. E claro que um capitulo sobre conceitos-guia
humanisticos como o que permeia a primeira parte de Verdade e Método
seria totalmente deslocado em obras como as daqueles autores. Ainda as-
sim, se estdo tratando a respeito da capacidade de deliberar e de perceber
qual a melhor decisao ser tomada, estranha que sequer uma linha tenha
sido gasta com essa questdo, a ndo ser se se considerar que isso ndo é um
assunto para uma ciéncia como quer ser o positivismo juridico.

Ja o segundo aspecto da prudéncia, que poderia ser chamado de o
“objeto” para o qual aquela disposicdo se direciona, torna-se no pensa-
mento juridico moderno ainda mais dificil de ser percebido. Com efeito, a
norma é vista como tendo um significado fixo ou ao menos objetivavel®, e
torna-se muito dificil compreender o movimento do seu sentido em dife-
rentes interpretacdes, pois isso parece contrariar a intuicdo fundamental
de que os direitos das pessoas devem ser previamente delimitados em

8 Ja antes foi dito que a chamada escola da exegese francesa ancorou a completude de sua legis-
lagdo em uma concepgao racionalista que lhe servia todo tempo de base metafisica. O que é
importante perceber é que mesmo depois que aquela concep¢do deixou de inspirar as leis, a sua
forga persistiu e até se intensificou, mesmo tendo cada vez menos pressupostos sob os quais
embasar sua prevaléncia absoluta.
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toda sua extensao, e que mudar o sentido de uma norma significa relati-
vizar direitos.

A sentenca que condensa o completo esquecimento dessa outra
face da prudéncia é justamente a que diz que “ os juizes devem aplicar o
direito tal como é, e ndo como gostariam que ele fosse, e ndo como lhes
diz sua consciéncia”. Para dizer o menos, essa afirma¢do confunde um
problema politico ou ético especifico, que é o da autoridade que se arvora
em soberana e esquece seu compromisso publico, com a questdo da de-
terminagdo dos direitos e da interpretacdo do ordenamento juridico para
tomar a melhor decisao possivel em determinada situacao.

Neste momento, a guisa de conclusao, é preciso considerar também
essa propria pesquisa como inserida em uma certa perspectiva historica.
Por um lado, ndo se trata em absoluto de um trabalho cujo tema seja im-
pensavel ou mesmo raro, posto que as tentativas de repensar a filosofia
aristotélica abundaram no século XX, e a hermenéutica filoséfica perma-
nece um paradigma importante em diversos campos do conhecimento.

Assim, embora fale da histéria de uma perda, é possivel que essa
pesquisa seja vista como sendo inserida em um processo de recuperacdo
da prudéncia e tentativa de constru¢do de uma nova hermenéutica juridi-
ca, mais consciente de fenomenologia de sua agao.

Essa tarefa, em todo caso, ndo é uma tarefa técnica que a hermenéu-
tica possa cumprir. A tarefa de reintroducao da ética é por si s6 uma tarefa
ética, que pressupde um engajamento ético, e nenhuma metodologia sera
capaz de garantir a boa aplicacdo do direito que se espera, sem que para
isso seja necessario aquele engajamento.

O problema é que é justamente nesse engajamento que ndo se quer
acreditar. Gadamer permaneceu a vida inteira profundamente platonico,
considerando-se herdeiro de Schleiermacher no que tange a percepgao
de que a hermenéutica implica uma abertura ao didlogo, uma considera-
cdo de que se pode estar errado e de que o outro pode estar correto.

Toda a construgdo da tradicdo hermenéutica depende desse ponto
de partida inicial, e uma cultura que pretende usar a hermenéutica jus-
tamente para garantir que a boa aplicacdo do direito ndo dependa de ne-
nhum engajamento ético, que isso lhe seja indiferente, conseguira apenas
usar a hermenéutica contra si mesma.

Se essa pesquisa, com todas as suas limitacdes, tiver conseguido
mostrar ou ao menos iluminar o caminho da percepcao do momento em
que a moral é transformada em uma questdo técnica, talvez seja possivel
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apontar entdo algumas das raizes da dificuldade de se recuperar a filoso-
fia pratica em nossa época.
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O problema da mediacao imperfeita
em Paul Ricoeur

Adriane da Silva Machado Mébbs
(UCPel)

1. INTRODUGAO

O presente estudo aborda o problema da mediacdo imperfeita na
obra do fildsofo Paul Ricoeur (1913-2005). O filésofo francés se inscre-
ve na esteira dos fildsofos contemporaneos “herdeiros da modernidade”,
uma vez que seu pensamento é muito influenciado pelas discussoes e pe-
los problemas do “Projeto Moderno”, contudo, cabe salientar que, embora
em muitos momentos Ricoeur declare assumir Hegel ou Kant, nunca o faz
sem tecer suas criticas e sem se manifestar a favor ou contra determina-
dos pensamentos, quando julga necessario.

Considerado um hermeneuta e fenomenologo, influenciado pela fi-
losofia reflexiva, Paul Ricoeur sempre teve muita dificuldade em aceitar a
imediaticidade e apoditicidade do Cogito cartesiano e do “eu penso” kan-
tiano. O Cogito cartesiano nos remete a uma consciéncia autossuficiente,
centrada em si mesma e imediata. Ao reconhecer o momento reflexivo
da filosofia (o retorno sobre si mesmo do sujeito, sua busca por uma rea-
propriacao de si) e separar o método reflexivo da afirmagao idealista/
subjetivista do primado da consciéncia, nos permite perceber que a cons-
ciéncia é tomada por ele, ndo como origem (Kant) e nem fundamento
(Hegel), mas como tarefa. A consciéncia é um empenho constante de es-
clarecimento, de reunificacao para recuperar o esfor¢o ou desejo de exis-
tir. Tal empenho se expressa na multiplicidade das operagdes do sujeito e
dos sinais, nos quais a consciéncia ¢é objetivada. Essas multiplicidades das
operagdes do sujeito, nada mais sdo, do que as capacidades do homem ca-
paz identificadas, por Ricoeur, pelo modal “eu posso”: dizer, fazer, narrar
e narrar-se e imputar.

A consciéncia enquanto tarefa, como a concebe Ricoeur, é mediada
pela alteridade e tem seu lugar na prdxis humana. A partir dessa investi-

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 331-339, 2017.
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gacdo acerca da consciéncia, que tem como pano de fundo o mediado e o
imediato, o filésofo chegara a categoria de mediacao imperfeita, aberta,
fragmentaria. Nao se trata de uma mediacdo, uma dialética como a con-
cebe Hegel, mas sim, de uma mediacao de movimento espiralado assim
como em Hegel, mas aberta, incompleta, fragmentaria, incapaz de negar a
figura de uma consciéncia para reconhecer outra, como ocorre, por exem-
plo, na dialética do Senhor e do Escravo, apresentada por Hegel em seus
escritos de Jena. Essa mediacdo aberta, imperfeita, ndo-totalizante se ins-
creve na finitude humana, pressupde o inacabamento do ser humano e,
assume assim, a impossibilidade de se pensar uma totalizacdo da cons-
ciéncia, como se ela estivesse pronta, acabada. Portanto, tal categoria nos
conduz ao menos a duas questdes, a saber: (1) a questdo antropoldgica e,
(2) a compreensao de si enquanto sujeito finito e inacabado.

Neste sentido, analisaremos os trés excertos das obras de Ricoeur,
nos quais o autor apresenta as suas razdes para que se renuncie a Hegel
e 0s motivos da sua preocupagao com o que representam as tentagoes he-
gelianas. Ao menos em trés textos da sua obra Ricoeur alerta para as trés
tentacdes hegelianas: a totalizacdo do sujeito, uma vontade absoluta e
uma instituicdo totalizadora. Portanto, abordaremos, respectivamente, os
seguintes textos: Retour a Hegel (1955), La tentation hégélienne (1979),
Renoncer a Hegel em Temps et Récit — Le temps raconté (1985).

2. RESISTIR AS TRES TENTACOES HEGELIANAS

Paul Ricoeur abordara pela primeira vez, sob o titulo Retour a He-
gel (1955), o que ele proprio chamara de resistir a tentagdo hegeliana. O
texto faz parte da coletanea de textos que se encontram publicados sob o
titulo de Lectures 2, La contrée des philosophes (1992).

O problema central que é abordado por Ricoeur é o duelo entre an-
tropologia e ontologia. De acordo com o fildsofo, “sempre se disse que o
alvo da filosofia é o homem” (RICOEUR, L2, 1996, p. 133), e este seria o
ponto comum entre a fenomenologia e as demais teorias: a “visada huma-
nista”. Mas, de acordo com Ricoeur, a Filosofia Contemporanea discorda,
uma vez que para ela a verdadeira questdo que a filosofia busca respon-
der diz respeito ao ser.

332



O PROBLEMA DA MEDIACAO IMPERFEITA EM PAUL RICOEUR

Diante de tal duelo, entre antropologia e ontologia, Ricoeur vé como
um problema o fato de se retornar a Hegel, - cabe ressaltar que, de acordo
com o que pretendem os hegelianos, ndo é um retorno apenas ao Hegel
da Fenomenologia do Espirito e da Filosofia do Direito, mas um retorno ao
Hegel da Ldgica -, é um sinal, dentre outros, da promog¢ao da ontologia
contra o primado da antropologia (cf. RICOEUR, L2, 1996, pp. 133-134).

0 que preocupa Ricoeur é se a subjetividade do homem e a sua ob-
jetividade (ou seja, a sua histéria objetiva) possam ser esquecidas por
aqueles que se dedicam apenas a ontologia. Por isso, nesse texto o filésofo
se propde a descobrir é se o homem, sua subjetividade e sua objetividade,
poderdo ser mais que apenas um residuo aos olhos dos fil6sofos que es-
tdo a p6-lo entre parénteses, ou seja, a “suspender” o homem.

Em sua analise acerca dos problemas que podemos enfrentar ao re-
tornarmos a Hegel, Paul Ricoeur utiliza como exemplo a obra de Hyppo-
lite, Logique et existence - Essai sur la logique de Hegel (1953). De acordo
com Ricoeur, existem muitas formas de se retornar a Hegel, mas a mais
insolita, com propdsito humanista, é a proposta por Hyppolite que aborda
Hegel pela Légica’ e ndo pela Fenomenologia do Espirito. Uma tentativa de
retorno a Hegel numa visada “humanista” deveria considerar a Fenome-
nologia, uma vez que essa é considerada a epopeia do homem através da
sequéncia das figuras que constituem a histéria ideal da consciéncia e da
consciéncia de si.

0 que Hyppolite faz é nos conduzir abruptamente a um saber ab-
soluto, um saber que nao possui mais o objeto fora de si, além de si, mas,
sim, um saber que se desenvolve como discurso e percorre as préprias
articulacdes do ser: “entdo o discurso que o filésofo faz sobre o ser, é o
préprio discurso do ser através do filésofo” (RICOEUR, L2, 1996, p. 135).
Logo, o discurso do ser, nada mais é que o préprio discurso feito pelo ser
do filésofo, a linguagem humana que corre atras de seu objeto, repousa
em si mesma, ou seja, o movimento da linguagem é ela mesma.

Para Hegel, a “l6gica” é a prépria filosofia, a organizacdo da fala, do discurso, do Logos que es-
gota todas as possibilidades do ser. Com ele, as categorias falam da prépria ordem do absoluto.
Essa revolugao no problema das categorias tornou-se possivel com a introducio, na ordem das
categorias, do principio de negatividade que Hegel utilizou em sua descri¢do das figuras funda-
mentais do Espirito. As categorias comegam a mover-se; elas procedem por antitese e sintese;
esse movimento é o desdobramento eterno no Absoluto. Assim, a Légica é a prépria ontologia,
ndo mais como mistério, mas como discurso (cf. RICCEUR. L2, 1996, p. 135).
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A preocupacgdo de Ricoeur é que esse periodo dedicado a ontologia
(ao ser) acabe deixando esquecido o homem e a sua subjetividade. O fi-
l6sofo ndo aceita a proposta de Hegel, de uma cisdo entre o si e 0o homem
e, também, para ele ndo é possivel aceitar a proposta de Hyppolite e os
demais hegelianos, de uma ontologia partida.

0 que Ricoeur alerta é que diante desse conflito entre ontologia e
antropologia, se evite cair na tentagdo que nos apresenta Hegel, ou seja,
aceitar a proposta de um Saber absoluto que elimina a finitude, a pos-
sibilidade de mediacao e, por fim, o individuo humano como sujeito do
conhecimento.

A segunda tentacdo a ser evitada reside na vontade. Uma vez reco-
nhecida a poténcia do pensamento do filésofo da Fenomenologia do Espi-
rito, Ricoeur alerta para o perigo em que consiste, no que tange a razdo
pratica, que ao tentar sair de Kant, se recorra a Hegel.

Para Ricoeur, quando Kant eleva a categoria de principio supremo
aregra de universalizacdo, ele acaba por seguir o mesmo caminho que os
demais filésofos desde Fichte até Marx, estabelecendo a ordem pratica
como passivel de justificacdo de um saber e de uma cientificidade que sdo
requeridos na ordem tedrica. Portanto, a tentagdo consiste em deixar-se
seduzir pela ideia de que é necessario procurar na vida concreta as ori-
gens e os recursos da acao sensata. Nega-se a possibilidade de uma acdo
guiada por uma vontade absoluta e autossuficiente.

De acordo com Ricoeur, faz-se necessario desabilitar dois tipos de
vontade: a vontade absoluta que elimina as vontades particulares, con-
cretas, finitas; e a vontade particular que ndo reconhece o peso do invo-
luntario. Para Ricoeur, se em Kant tinhamos a dicotomia entre a intencdo
e o fazer, em Hegel, com a pretensao do saber absoluto, teremos uma dico-
tomia entre o Estado de intengdo e o Estado real. Portanto, a saida que nos
propoe Ricoeur é através da tensao entre ideologia e utopia. Para Ricoeur,
a utopia tem como papel principal lembrar que a razao pratica ndo existe
sem a sabedoria pratica.

A terceira tentacdo diz respeito as instituicoes. Ricoeur alerta para
a necessidade de resistir a tentacao de totalizacao da histéria e do Estado
como entidade ética por exceléncia, como propde Hegel. Tanto na figura
do fim da histoéria e do Estado como entidade detentora da moralidade e
do direito, pode nos conduzir aos regimes totalitarios e de terror, uma vez
que em ambos 0s casos o que temos € negacdo da dialética aberta.
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Portanto, uma vez reconhecida a poténcia do pensamento de Hegel,
Ricoeur ficard com a mediagdo, mas ndo uma mediacdo em termos hege-
lianos, mas uma mediagdo aberta, fragmentaria, imperfeita.

3. A MEDIAGAO IMPERFEITA

Apéds apontar os motivos pelos quais se deve renunciar a Hegel e
resistir as tentagdes hegelianas, Paul Ricoeur indica o que é possivel as-
sumir do pensamento hegeliano. E, neste sentido, ele ficara com a nogao
de mediacgao.

Ricoeur ndo aceita a proposta integral de Hegel, o seu Sistema, mas
menos ainda as propostas e releituras de seu pensamento, realizadas
pelos hegelianos (na esteira de Hyppolite e outros), mas ndo recusara a
dialética, agora ndo mais em termos absolutos, mas permanecera com a
dialética, e ndo é possivel negar o uso frequente que ele (Ricoeur) fara do
termo “dialética”.

Para Ricoeur, ndo é possivel pensar uma compreensao de si que nao
seja mediada através dos sinais, simbolos e textos, uma vez que, como
afirma Ricoeur (CI, 1990, p. 68): “o ser se diz de multiplos modos”. Para
ele h3, ao menos, uma diferenca irredutivel entre um projeto de filosofia
chamado “filosofia da interpretacao” e o hegelianismo, a saber: “a inter-
pretacdo é sempre uma fungdo da finitude”, ao que acrescenta: “eu nao
posso me colocar como Hegel em um ponto onde eu veria o todo” (RI-
COEUR, 2006, p. 193). E, para Hyppolite (1940, pp. 19-20), a operagao
dialética - para Hegel - consiste no “trabalho do negativo”?

A dialética hegeliana, através de seus sentidos ricos e ambiguos,
propde, sendo um progresso, ao menos uma teleologia que sintetiza dois
opostos. A nogao de dialética manifesta uma oposicdo progressiva. Apesar
de uma cisao diadica, ha af uma conexdo muito dinamica, e Hegel encadeia
todas as esferas isoladas religando-as e dando-as numa perspectiva, o que,
desde entdo, faz que a exigéncia hegeliana consista em redescobrir a recon-
ciliacdo nos conflitos, mesmo onde um é contra o outro, como acontece, por
exemplo, na dialética do senhor e do escravo (SHEN, 2010, p. 130).

2 HYPPOLITE, 1940, pp. 19-20, nota 34: “Le travail du négatif”.
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A proposta dialética de Hegel consiste numa reconciliacdo em trés
momentos, a saber: a l6gica, a natureza e o espirito. E, desta dialética,
Ricoeur conserva apenas a figura do espirito, mas no seu acontecer, ou
seja, como realidade humana, como praxis, pois é na praxis que se podem
observar as oposi¢des produtivas. A realidade humana a que se refere Ri-
coeur parece corresponder ao “espirito”, mas ndo no sentido hegeliano
do termo espirito, uma vez que Hegel declara: “o Absoluto é o espirito”
(HEGEL, 2005, p. 437).

Portanto, uma das tentacdes a ser evitada é a do saber absoluto he-
geliano, por isso, é necessario distinguir “a realidade humana” e “o espi-
rito”. Para Ricoeur, a realidade humana é o lugar privilegiado da dialética,
mas isso ndo significa que ele aceite a definicao hegeliana do termo “espi-
rito”, pois, para ele, o espirito em Hegel, ao final do percurso, ainda possui
vestigios do saber absoluto.

A mediacdo como concebida por Ricoeur nio é totalizante como a
hegeliana, mas aberta, imperfeita ou, como dirdo alguns, fragmentaria®. A
dialética ricoeuriana se inscreve na area do espirito em geral, mas recusa
o saber absoluto. E neste sentido ele afirma:

A questio da prioridade se coloca quando a reivindicacido pelo sa-
ber absoluto se torna apenas uma pretensdo. Todas as questdes
sobre a dialética sdo precedentes deste colapso, da nossa incre-
dulidade no que diz respeito a pretensido do saber absoluto. Todos
aqueles que, por varias razdes, se dizem dialéticos se afastam dessa
incredulidade; isto porque eles ndo levam em suas maos os pedagos
quebrados do sistema em colapso. Minha prépria investigagdo nao
é excecdo a regra*.

Agora, mesmo rejeitando o saber absoluto hegeliano, Ricoeur afir-
ma que nao se deve rejeitar toda a dialética por conta do saber absoluto.

Acerca disso: “Quando a dialética ndo se exerce mais totalmente, ela torna-se fragmentaria”.
“Quand la dialectique ne s’exerce plus totalement, ele devient fragmentaire” (SHEN, 2010, p.
130, tradugdo nossa).

Cfr. RICOEUR, 1973, p. 93, tradugdo nossa: «La question de priorité se pose des que la prétention
au savoir absolu s’avere n’étre qu'une prétention. Toutes nos questions sur la dialectique pro-
cedent de cet effondrement, de notre incrédulité a I'égard de la prétention au savoir absolu. Tous
ceux qui, a titres divers, se disent dialecticiens partent de cette incrédulité ; c’est pourquoi ils ne
tiennent dans leur main que les morceaux brisés du systéme effondré. Ma propre investigation
n’échappe pas a la regle».
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Portanto, ele rejeita o saber absoluto, pois esta é uma tentac¢ao a ser evi-
tada, mas ndo rejeita a dialética. Entdo, que dialética é essa defendida por
Ricoeur?

De acordo com Shen, a prioridade negativa proposta por Hegel com
Ricoeur da lugar a alteridade. A dialética hegeliana é uma dialética do
negativo e a dialética Ricoeuriana se inscreve no sentido da dialética da
alteridade. E mais, é possivel afirmar que a dialética de Ricoeur se situa
entre Hegel e Kierkegaard, e entre Hegel e Kant (SHEN, 2010, p.131-132).

A dialética de Ricoeur se situa entre a dialética totalizante de Hegel
e a dialética rompida de Kierkegaard, baseada na fé que recusa a media-
cdo da razdo na crenga religiosa, o que Kierkegaard chamou de “parado-
x0”. E, além disso, a dialética de Ricoeur juntou a imagina¢do produtiva
kantiana, mas alargando-a gracas a exigéncia de efetivacdo hegeliana.

Portanto, como é possivel perceber, para Ricoeur, a “dialética rom-
pida” de Kierkegaard estd inscrita na recusa de toda a mediagio possivel.
Essa dialética rompida se parece com uma antinomia, uma luta sem tré-
gua, na qual ndo ha trégua entre um e outro. Aqui se encontra a aborda-
gem Ricoeuriana de uma media¢do aberta, inacabada e imperfeita, que
ndo permite uma oposicao absoluta entre um e outro, e busca novamente
a possibilidade de reconciliacdo por um esforc¢o, no entanto, limitado.

Portanto, a dialética aberta, imperfeita, proposta por Ricoeur é uma
dialética baseada no paradoxo, mas que busca a reconciliacdo e a alteri-
dade. E uma dialética que busca a alteridade e a conciliagio com o outro,
mas sem uma sintese dialética total, sem a totalizacao.

A lugar da dialética para Ricoeur, como ele apresenta em seu artigo
Le lieu de la dialectique, pode ser demonstrado a partir da abordagem
de quatro pontos, como faz Shen (2010, pp. 134-147): primeiramente, a
dialética ndo é tudo, mas somente um procedimento de reflexdo para a
superacdo da abstracdo e para chegar ao concreto, ou seja, ao comple-
to, ao todo. Ao menos essa era a pretensao de Hegel, mas que é limitada
de acordo com Ricoeur, porque ela ndo se encaixa na reflexdo humana.
Acerca disso, podemos verificar em De l'interprétation (1965): “a dialé-
tica ndo é tudo; é apenas um procedimento da reflexdo para ultrapassar
sua abstracdo, para se tornar concreta, isto é, completa”. Portanto, é pre-

Cfr. em RICOEUR. DI, 1977, p. 282: «La dialectique n’est pas tout; c’est seulement une procédure
de la réflexion pour surmonter son abstraction, pour se rendre concréte, c’est-a-dire complete».
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ciso compreender que para Ricoeur, a dialética ndo é um Sistema, como
pretendeu Hegel, nem ¢é totalizante, mas é apenas um procedimento, uma
categoria que deve ser operada e para ele é capaz de tornar a reflexdo
concreta, ou seja, completa. Portanto, a reflexdo, a compreensdo de si
deve ser mediada.

5. CONCLUSAO

Neste sentido, acredita-se que a mediag¢do, ndo mais a mediacdo
perfeita, finita e totalizante como a propde Hegel, mas uma mediagdo im-
perfeita, finita, aberta e fragmentaria que nos permitira fazer o enxerto
da fenomenologia na hermenéutica, rompendo assim com a tautologia e
a violéncia no campo da interpretacdo, é a media¢do imperfeita que nos
possibilita transformar o circulo hermenéutico em uma espiral sem fim.
Portanto, é a mediacdo imperfeita que possibilita o enxerto da hermenéu-
tica na fenomenologia, tornando-se a mediacdo entre ambas, é ela que
possibilita o entrecruzamento entre a hermenéutica e a fenomenologia
pela via longa ricoeuriana.

Portanto, Ricoeur rejeita uma media¢do absoluta da consciéncia e
de igual modo uma consciéncia sem mediagoes. Pois, nos dois casos a fini-
tude é colocada em risco. A mediacido perfeita, em termos absolutos, para-
lisa a consciéncia transformando-a em autoritaria. E, a falta de mediacao,
por sua vez, produz uma consciéncia ingénua, colada na imediaticidade
de uma consciéncia sem suspeita.

A mediagdo, como a concebe Hegel, suspende a possibilidade de
didlogo em um saber, uma vontade e uma institui¢ao totais e para isso que
Ricoeur alerta, sdo essas tentacdes que devem ser evitadas. Ao contrario,
o que se deve buscar é uma mediacdo aberta, imperfeita e, portanto, que
esta em constante exercicio, que tem seu lugar na praxis humana, ou seja,
na realidade humana e que articula o si mesmo com o outro e a identida-
de com a alteridade.
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Da suspeicdo do sujeito a identidade
narrativa: uma hermenéutica do sujeito
capaz no pensamento de Ricoeur

José Vanderlei Carneiro
(UFPI)

INTRODUCAO

Esta investigacdo tem o propdsito de expor o problema elaborado
por Ricoeur sobre a nocao de identidade narrativa. A questao fundamen-
tal desta reflexdo sera de verificar se é possivel uma estrutura de expe-
riéncia humana capaz de integrar historia e ficcdo, ndo mais na perspec-
tiva de suas relagcdes com a constituicdo do tempo humano, mas na sua
contribuicdo com a constituicdo do si como si mesmo? Tomaremos como
materialidade textual para esta investigacdo as obras de Paul Ricoeur:
Tempo e Narrativa 111 (2012), O si-mesmo como Outro (2014) e Percurso
do Reconhecimento (2006). O conceito de identidade narrativa atraves-
sa o estudo sobre a dialética entre identidade-idem e identidade-ipse no
substrato da formulacdo da identidade pessoal como sujeito capaz, arti-
culado na dimensao temporal da existéncia humana.

Desta forma, acompanharemos o rastro da filosofia hermenéutica
do filésofo francés, ndo a partir de tensodes, mas por meio de mediagoes
construtivas entre descricao e ascricdo ampliadas no campo da filosofia
pratica, apontando para consideragdes éticas constitutivas na propria es-
trutura do ato de narrar. A pergunta quem? E o condutor da teoria da
interpretacao deste fil6sofo. A tese fica explicitada na dialética da mesmi-
dade e da ipseidade.

Esta abordagem pertence a ideia de uma hermenéutica que desvia
aidentidade do sujeito de uma apreensao analitica e gramatical para uma
compreensao reflexiva do sujeito. Este se transmuta do eu para o si, do si
para o si mesmo responsavel, tanto nas suas acées quanto nas suas aspi-
racdes de sujeito capaz, ou seja, sujeito de ser o leitor e o escritor da sua
prépria vida. Eis, o estatuto da identidade narrativa.

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 340-355, 2017.



DA SUSPEICAO DO SUJEITO A IDENTIDADE NARRATIVA:
UMA HERMENEUTICA DO SUJEITO CAPAZ NO PENSAMENTO DE RICOEUR

O artigo esta organizado em trés topicos. O primeiro, da suspei¢do do
sujeito, tratara da investigacdo acerca da constituicdo semantica em torno
da questdo do sujeito colocado no cerne da dialética entre mesmidade e
ipseidade. E o truque linguistico-hermenéutico que Ricoeur opera com a
gramatica das linguas naturais problematizando as filosofias do sujeito.

No segundo topico, desenvolveremos uma reflexdo sobre a nogao
de sujeito capaz a partir do pensamento de Paul Ricoeur. Esta abordagem
se da na virada epistemolégica situada na passagem da semantica para a
pragmatica da linguagem. Tomaremos a estratégia hermenéutica de Ri-
coeur do desvio pela andlise para alcan¢ar uma hermenéutica do si como
vereda dialética da individualidade e da identidade implicada, na qual re-
meteremos a obra Percurso do Reconhecimento para junto com o filésofo
analisarmos a noc¢ao de sujeito capaz.

Por ultimo, abordaremos a noc¢do de identidade narrativa na estei-
ra das obras Tempo e Narrativa Il e Si mesmo como um Outro. Ricoeur
propdem a nog¢do de identidade narrativa na primeira obra acima e sis-
tematiza a partir da segunda. Identidade narrativa surge como mediac¢do
a dialética entre mesmidade e ipseidade e como expressado de alteridade
da identidade pessoal. E a partir deste movimento hermenéutico que o fi-
l6sofo recorre a teoria da narrativa, salientando no seu estatuto reflexivo
uma imputacao ética.

DA SUSPEICAO DO SUJEITO

Nossa investigacao se conduz por uma leitura em torno do proble-
ma do sujeito elaborado no trabalho de Paul Ricoeur, especificamente
no Si-mesmo como um outro, daquilo que estamos chamando suspeicdo
do sujeito. Pois veremos que o filésofo do sentido tomara das folhas da
gramadtica da lingua natural a possibilidade do exercicio semantico. Nes-
ta obra, Ricoeur estabelece trés intencoes filosoficas numa tentativa de
aproxima-las. Desde o primado da mediagdo reflexiva com o posiciona-
mento do sujeito como cogito, ao desvelamento no campo da semantica
dos significados de identidade do termo “mesmo” vinculado ao titulo da
obra até a explicitacao das estratégias de constru¢do de uma dialética de
apoio a dialética da ipseidade e da mesmidade, ou seja, a dialética funda-
mental do si e do diverso do si.
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Esse apoio vai se configurando de maneiras diferentes na exposicao
das intencées filoséficas. E possivel que a permissio de substituicdo pro-
nominal, isto é, o pronome pessoal de primeira pessoa “eu” pela terceira
pessoa do pronome reflexivo “si”, operada por Ricoeur, nesta primeira in-
tencdo, deve-se a légica mesma da lingua natural. Mesmo sabendo que
estas formas tém suas singularidades gramaticais em linguas diferentes.
Essas limita¢des sdo solucionadas na transmutacao do termo “si” para
o termo “se” enquanto forma verbal do infinitivo. “Diz-se “se présenter”
[apresentar-se], “se nommer” [chamar-se]” (RICOEUR, 2014, p. XI). Esse
uso da lingua o fil6sofo toma do linguista G. Guilherme, no qual afirma que
é nesta forma de dizer que se expressa o carater de plenitude de significa-
do, pois o “se” designa o reflexivo de todos os pronomes. E nessa vereda
gramatical que o “si” ganha seu estatuto onitemporal vinculado ao modo
infinitivo da expressao verbal, tipo: “se designer soi-méme” “[designar-se
a simesmo]” e como complemento de nome, por exemplo, “Ie souci de soi”
“[cuidar de si/consigo]” (RICOEUR, 2014, p. XII). E nesse emprego usada
pela lingua francesa que Ricoeur vai se apropriar como suporte filosofico
transformado em gramatica reflexiva.

A primeira intencdo é marcar o primado da mediac¢ao reflexiva so-
bre a posicdo imediata do sujeito, expressa esta na primeira pessoa
do singular: “eu penso”, “eu sou”. Essa primeira inten¢do encontra
apoio na gramatica das linguas naturais quando esta permite opor
“si” a “eu”. Esse apoio assume formas diferentes de acordo com as
particularidades gramaticais préprias de cada lingua. [..] E neste
ultimo uso - incontestavelmente presente no “bom uso” da lingua
francesa! - que se apoia nosso emprego constante do termo “soi”
[si, si mesmo], em contexto filoséfico, como pronome reflexivo de

todas as pessoas gramaticais (RICOEUR, 2014, p. XII).

Na segunda intencdo filosofica, Ricoeur distinguird fundamental-
mente os sentidos arrolados na concepg¢ao de identidade. A suspeicdo
aqui é quanto a ambiguidade que o termo identidade pode ser compreen-
dido a partir do termo “mesmo” presente no titulo da obra. Esse termo
quase sempre é tido como analogo a idéntico, tanto como idem quanto
como ipse latino. Mas é no desvio do termo idéntico ou na suspeicao dele
mesmo que se centra no pensamento ricoeuriano de identidade pessoal
e identidade narrativa.
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A concepgao de identidade no sentido idem nos conduz a uma pers-
pectiva temporal permanente e oposto a qualquer sentido de mutabilida-
de. Enquanto o sentido de identidade ipse ndo tem seu cerne em conceito
ndo-mutante, pelo contrario, se assenta aos desvios do termo “mesmo”
compreendido como comparagdo ao seu contrario: “outro, contrario,
distinto, diverso, desigual, inverso” RICOEUR, 2014, p. XIV). Esse des-
vio comparativo permite estabelecer a dialética entre identidade-idem e
identidade-ipse. Ou nas palavras de Ricoeur (2014, pp. XIII-XIV):

A segunda intencdo filoséfica, implicitamente inscrita no titulo des-
ta obra por meio do termo “mesmo”, é dissociar dois significados
importantes de identidade (de cuja relacdo com o termo “mesmo”
falaremos em breve), segundo entendemos como idéntico o equiva-
lente a idem ou a ipse em latim. A equivocidade do termo “idéntico”
estard no cerne de nossas reflexdes sobre a identidade pessoal e
a identidade narrativa, em relagdo com um carater importante do
si, a saber, sua temporalidade. [..] O peso desse uso comparativo
do termo “mesmo” pareceu-me tdo grande, que a partir de agora
considerarei a mesmidade como sinénimo da identidade-idem e lhe
oporia a ipseidade em referéncia a identidade-ipse.

Na sequéncia do raciocinio, Ricoeur expoe a terceira intencgao filo-
sofica com o propésito de enfatizar a dialética da identidade e da mesmi-
dade, pois “reforcar também é marcar uma identidade” (RICOEUR, 2014,
p. XV). Ja que esta circularidade apresenta uma alteridade enfraquecida,
no qual o diverso de si “ndo pode ser pensado sem a outra,” sem o si
mesmo para além de uma comparacdo “si-mesmo semelhante a outro”
(RICOEUR, 2014, p. XV) compreender um si mesmo esta implicado no outro.

A terceira intencao filosofica, implicitamente incluida em nosso ti-
tulo, encadeia-se com a anterior, no sentido de que a identidade-
-ipse poe em jogo uma dialética complementar a dialética entre ip-
seidade e mesmidade, a saber, a dialética entre o si e 0 outro que ndo
o si (RICOEUR, 2014, p. XIV).

Ricoeur sustenta suas intencdes filosoficas, da primeira a terceira,
na teia da gramatica, mas sem perder de vista as incursoes que a filosofia
impetra nesta matéria reflexiva como sugere a expressdo “si mesmo como
um outro”. O filésofo prefere comecar sua obra prefaciando tanto suas in-
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tencdes filoséfica quanto o problema proeminente das filosofias do sujei-
to, por um lado, o posicionamento do cogito, por outro, a sua demolicao.

Numa perspectiva positiva o cogito se coloca, se poe, se posiciona
como filosofia forte do sujeito. Com efeito, o seu carater hiperbélico em
torno da duvida metddica radicaliza seu distanciamento de qualquer re-
lacdo com a pessoa da qual a investigacao filosofica a tem como sentido
ultimo. O cogito exaltado sofre o drama da perda de possibilidade de re-
conhecimento de identidade de um sujeito histérico.

Pois, a significacao filoso6fica do cogito exuberante se configura na sua
pretensdo de fundacdo ultima. “Essa ambigao é responsavel pela enorme
oscilacdo sob cujo efeito o “eu” do “eu penso” parece ora exaltado excessiva-
mente a categoria de primeira verdade, ora rebaixado a categoria de grande
ilusao” (RICOEUR, 2014, p. XVI). Por isso, precisa-se do recurso ficcional
para pOr a prova a verdade. Ja que essa oscilagao do cogito, esse desloca-
mento do eu sugere duas questdes, segundo Ricoeur (2014, p. XXIII):

ou o cogito tem valor de fundamento, mas é uma verdade estéril a
qual néo é possivel dar uma sequéncia sem ruptura da ordem das
razdes; ou entdo a ideia de perfeito o fundamenta em sua condi-
cdo de ser finito, e a primeira verdade perde a auréola de primeiro
fundamento.

O problema da suspeicdo do sujeito aparece exatamente na dificul-
dade da fundamentacdo ultima do cogito quanto ao lugar da “pessoa que
se fala”, da garantia da interlocu¢do eu-tu, com o si da responsabilidade
que ndo é nem “verdade estéril” nem “ideia do perfeito”.

No entanto, o idealismo de Kant, Fichte e Husserl, compreende-se
que “aleitura coerente do cogito é aquela para a qual a alegada certeza da
existéncia de Deus tem o mesmo cunho de subjetividade da certeza de mi-
nha propria existéncia” (RICOEUR, 2014, p. XXIII). Entdo, o cogito ndo é a
verdade primeira, mas uma das verdades do sujeito. Mas se afastando da
hipétese do idealismo subjetivista temos que destituir do “eu penso, “eu
devo” tanto da conotagdo psicolégica quanto da referéncia autobiografica.
Feito isto, retoma Ricoeur dizendo que:

A problematica do si resulta, em certo sentido, amplificada, mas a

custa da perda de sua relagdo com a pessoa de que se fala, com o eu-
-tu da interlocucdo, com a identidade de uma pessoa histérica, com
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o si da responsabilidade. A exaltacao do cogito deve ter esse prego?
A modernidade deve a Descartes pelo menos o fato de ter sido pos-
ta diante de uma alternativa tdo temivel (RICOEUR, 2014, p. XXIV).

A partir da visao negativa das filosofias do sujeito, o cogito sofre
um questionamento duro, como sendo um corte, com o pensamento Niet-
zsche. Interrompe, assim, a tradicdo do pensamento cartesiano linear,
continuo, emplacado pela ideia de um cogito soberano. Eis, o tema mais
emblematico possivel — o cogito partido ou o sujeito ferido. Nietzsche, lido
por Ricoeur, faz a critica ao cogito cartesiano nos seguintes termos: “duvi-
do melhor que Descartes. O cogito também é duvidoso” (RICOEUR, 2014,
p. XXX). Ricoeur seguindo esta leitura, compreende em Nietzsche que a
constituicdo do sujeito é multiplicidade. Nas suas palavras:

Nietzsche ndo diz dogmaticamente - embora isso também lhe
ocorra fazer - que o sujeito é multiplicidade: ele experimenta essa
ideia; de algum modo joga com a ideia de multiplicidade de sujeitos
a lutarem entre si, como “células” a rebelar-se contra a instancia
dirigente. Assim, ele demonstra que nada resiste a hipétese mais
fantastica, pelo menos enquanto nos mantivermos no interior da
problematica delimitada pela busca de uma certeza que dé garan-
tias absolutas contra a duvida (RICOEUR, 2014, p. XXX).

Esta querela entre sujeito exaltado e sujeito humilhado nos inter-
pela por uma filosofia do sujeito que ultrapasse a alternativa do cogito e
do anti-cogito. Um pensamento que encontre um lugar epistémico como
possibilidade da filosofia do sujeito.

Neste itinerario da suspeicdo do sujeito a identidade narrativa é
razoavel pensar num lugar para a hermenéutica do si (que neste texto
menciono somente como indicativo de condugdo a andlise ao nosso pro-
posito reflexivo), situado exatamente nos seguintes enfoques conceituais:
“desvio da reflexdo pela analise, dialética entre ipseidade e mesmidade,
dialética entre ipseidade e alteridade” (RICOEUR, 2014, p. XXXI). Com
efeito, o contexto investigativo da hermenéutica do si se sustentam nas
perguntas fundamentais, “quem fala? quem age? quem se narra? quem é
o sujeito moral de imputacdao?” (RICOEUR, 2014, p. XXXI) que se desenro-
la na elaboracio do conceito de sujeito capaz.
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DO SUJEITO CAPAZ

A elaboracao filoséfica acerca da nogdo de sujeito capaz no pensa-
mento de Paul Ricoeur se situa na passagem da semantica para a prag-
matica da linguagem. Do pronome pessoal ao pronome reflexivo com
transito em todos os pronomes permitidos pela gramatica. Um pronome
que se autoidentifica como sujeito dos seus atos. Neste sentido, Ricoeur
desenvolve uma hermenéutica do si; do sujeito que analisado pela filoso-
fia descritiva conduz sua compreensao a partir da “dialética da individua-
lidade e da identidade implicada”, por um lado e por outro, a “dialética da
individualidade e da alteridade” (PELLAUER, 2009, p. 124), ambas contri-
buindo para compreensdo do si como sujeito capaz. Um sujeito que tem
uma identidade capaz de agir com e para os outros, movido pela pergunta
quem? Como pergunta articuladora das propriedades pertencentes aos
individuos e aos individuos que se perguntam sobre si mesmo.

Ricoeur recorre para seu estudo as estratégias utilizadas por Straw-
son no seu trabalho intitulado Individuos. Daqui ele toma a analise que
o fil6sofo analitico faz dos conceitos particulares, excluindo aqueles que
ndo serve para identificar, o que Strawson considera como “particulares
de base” na cadeia de referéncias, sabendo que estes, tanto podem ser
corpos fisicos quanto pessoas, portanto faz-se necessario submeté-los a
analise para distinguir pessoas de corpos fisicos.

Acompanharemos, pois, as estratégias de Strawson descritas por
Ricoeur (2014, p. 80):

1) As pessoas sdo particulares basicos, no sentido de que qualquer
atribuicio de predicados é feita, em tultima instancia, ou a corpos
ou a pessoas. A atribuicdo de certos predicados a pessoas nio é tra-
duzivel em termos de atribui¢io a corpos. 2) E “a4s mesmas coisas”
- pessoas - que atribuimos predicados psicolégicos e predicados
fisicos; em outras palavras, a pessoa ¢é a entidade Unica a que atri-
buimos as duas séries de predicados; portanto, ndo ha por que uma
dualidade de entidades correspondentes a dualidade dos predica-
dos psiquicos e fisicos. 3) Os predicados psiquicos, tais como inten-
sdes e motivos, sdo desde ja atribuiveis a si mesmo e a outro; nos
dois casos, conservam o mesmo sentido.
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Essas atribuicdes, em ultima instancia, conduzem a uma compreen-
sdo de ascrigdo mais préxima de uma interpretacdo constituida na Etica
a Nicomaco, mais precisamente no terceiro livro. No qual termo ascricdo
estd veiculado a relacao entre agdo e o sujeito da acdo. Mesmo que elabo-
racdo de analise de Ricoeur de cunho semantico-linguistico, mas é preciso
ressaltar, que a semantica da acao, por um lado, ndo traduz essa relacdo
como, por outro, dificulta a identificacdo da pessoa como “particular de
base”. A ascricao, neste sentido, coloca um problema para a semantica,
isto é, a relacdo entre acdo e seu agente.

Estas estratégias, para Ricoeur, possibilitam compreender a pessoa
como um particular de base distinto de outro pela sua implicacao atribu-
tiva. Mas o carater das atribui¢cdes ndo constitui poténcia de relacionar a
acdo com o agente da acdo. As atribui¢des sdo da ordem da descri¢do da
acao, contudo estas implicam em permissoes, sobre as quais tem, mesmo
com toda a dificuldade conceitual, a propriedade linguistica de ascriscao,
sendo a melhor vantagem neste processo de interpretacdo da condigdo de
sujeito que Ricoeur o chama de sujeito capaz.

Ricoeur (2006), em Percurso do Reconhecimento, no segundo estu-
do, traz uma abordagem sobre “uma fenomenologia do homem capaz”.
Na esteira da filosofia reflexiva compreende o homem capaz como sujeito
constitutivo de capacidades de falar, fazer, narrar e capaz de imputar-se e,
portanto, capaz de reconhecer-se a si mesmo.

Estas capacidades implicam ao sujeito o exercicio do uso da pala-
vra. A palavra tomada ndo mais das descri¢des semanticas analiticas, mas
relativa a pragmatica da linguagem. Impera, aqui, a capacidade do poder
falar - “eu posso falar”, “eu posso dizer” (RICOEUR, 2006, p. 109). Estas
expressoes sdo acdes pertencentes a sujeitos registrados na agonia e nas
lutas, que agem e sofrem desde as epopeias cldssicas as tragédias gregas;
desde a teoria da agdo aristotélica aos “personagens homéricos”. Todas
essas figuras tém de semelhante o trago dos sujeitos falantes.

Eles se nomeiam quando se fazem reconhecer, eles interpretam a
si mesmos quando se desmentem; quanto sujeito da decisdo e do
anseio, é ele que é designado como causa e o principio de que de-
pendem o que eles fazem (RICOEUR, 2006, pp. 109-110).
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A segunda capacidade do sujeito falante da forma modal “eu posso”,
¢é exatamente a possibilidade de dizer “eu posso fazer”. O sujeito capaz de-
sencadeia ac¢oes; ele é causa dos acontecimentos, quando pode expressar
a altiva “declaragdo do tipo: fui eu que fiz” (RICOEUR, 2006, p. 111). Mas
isso podemos retrucar que é da ordem da razao primdaria de uma agao,
ou seja, a “sua causa”. Com o termo ascricdo, Ricoeur dar pertinéncia a
teoria da acdo; o agente é possuidor da acdo enquanto sujeito que age.
“Ascris¢do visa, no vocabulario que ainda é o da pragmatica do discurso, a
capacidade de o préprio agente designar a si mesmo como aquele que faz
ou que fez” (RICOEUR, 2006, p. 111).

Neste olhar fenomenolégico sobre o sujeito capaz, Ricoeur toma da
Poética de Aristdteles a construcdo mimética do texto ficcional, na qual a
acdo se configura como atividade de narracao. Um género tencionado entre
concordancia e discordancia; intengdes, causas e acasos; problemas e des-
fechos, aspectos de uma representacao imaginativa que faz da constituicdao
da narrativa um horizonte de fusdo de pessoas e de personagens, pois

cabe ao leitor de intrigas e de narrativas exercitar-se em imaginar
suas préprias expectativas em funcdo dos modelos de configuracdo
que lhe oferecem as intrigas geradas pela imaginagao. [...] um leitor
pode reconhecer-se um determinado personagem tomado em uma
determinada intriga (RICOEUR, 2006, p. 115).

O sujeito, portanto, é fundamentalmente constituinte da acdo de
narrar-se. Isso mesmo, como forma reflexiva do verbo narrar; de contar
histéria, contando-se como histéria narrada. Para Ricoeur (2006, p. 115),
“aprender a narrar-se poderia ser o beneficio desta apropriacdo critica.
Aprender a narrar-se é também aprender a narrar a si mesmo como de
outro modo”.

Com esta exposicdo sobre a capacidade do sujeito de narrar, o fi-
l6sofo do sentido, costura a passagem de uma formulacio identitaria de
sujeito capaz para a compreensao de identidade narrativa.

IDENTIDADE NARRATIVA: PROBLEMA E SOLU(;AO

Ricoeur trata em Tempo e Narrativa Il a nogdo de identidade
narrativa a partir da suspeita da existéncia de uma estrutura da
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experiéncia humana que compreender-se tanto como narrativa histérica
quanto como narrativa de fic¢do. O fil6sofo segue sua intuicdo no sentido
afirmativo de que somente a nocdo de identidade narrativa podera me-
diar a oposicao figurada na sua investigacao.

Ja no Si mesmo como um Outro a expressado identidade narrativa
surge da relacdo com a noc¢do de identidade pessoal, que na nossa refle-
x40, estd alojada na andlise conceitual da concepgao de sujeito capaz. Nao
muito distante da apreciacdo da teoria da narrativa, vista a partir da des-
cricdo da linguagem. Segundo Piva (1999, p. 223),

a identidade narrativa, tanto individual quanto coletiva, ao contra-
rio da identidade das coisas, da identidade-mesmidade que se fun-
da na imutabilidade e estabilidade de uma estrutura ou substancia,
admite a mudanga, a mobilidade, as crises e as transformagées, pré-
prias da identidade do si.

Neste sentido, Ricoeur apresenta duas tarefas no campo da dialética
da identidade. Uma operando com a dialética da mesmidade e da ipseidade
como constituicdo fundamental para a nogao de identidade narrativa; a ou-
tra tarefa é da ordem do relato reflexivo, na qual se efetiva “com exploracao
das mediacOes que a teoria narrativa pode operar entre teoria da acdo e
teoria moral” (RICOEUR, 2014, p. 145). Sendo esta tarefa uma triplice com-
posicdo semantico-pragmatica - “descrever, relatar, prescrever” - o fil6sofo
se pergunta pelo alcance que a fun¢ado da narrativa tem na ordem da prdxis.

Tal compreensdo é fundamentada nos estudos narratolégicos que
remete a elaboracdo da identidade pessoal a partir da acdo do persona-
gem, entendido como o sujeito que age na narrativa. Portanto, diz Ricoeur
(2014, p. 155).

A pessoa, entendida como personagem de narrativa, ndo é uma
entidade distinta de suas “experiéncias”. Ao contrario: ela compar-
tilha o regime da identidade dindmica prépria a histéria narrada.
A narrativa constréi a identidade da personagem, que pode ser
chamada de sua identidade narrativa, construindo a identidade da
histéria narrada. E a identidade da histéria que faz a identidade da
personagem. [...]. Essa fun¢ao mediadora que a identidade narrativa
da personagem exerce entre os polos da mesmidade e da ipseidade
é essencialmente comprovada pelas variacées imaginativas a que a
narrativa submete esta identidade.
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A identidade pessoal ganha relevancia quanto ao seu aspecto tem-
poral da experiéncia humana, exatamente através do trago pragmatico
que o filésofo se utiliza para instituir uma mediacao reflexiva entre es-
sas duas identidades: pessoal e narrativa. Sobre a relacdo entre essas
identidades em estudo, Paul Ricoeur propde duas perspectivas de estu-
do. Uma abordando a dialética da mesmidade e da ipseidade, contida na
nocao de identidade narrativa e, outra, investigando a constituicao do si
narrado (RICOEUR, 2014).

A primeira perspectiva mostra que as conexdes de sentido e de es-
tabilidade da experiéncia temporal da ipseidade se encontram na variabi-
lidade e descontinuidade da identidade construida no transposto da acao.
A segunda perspectiva apresenta a feitura da trama da narrativa, a consti-
tuicdo de conexdes de vida sustentada nas pré-compreensdes historicas,
nas quais o sujeito é julgado pela sua acdo (RICOEUR, 2014).

A concepcgdo dialética de identidade da narrativa e identidade pes-
soal se compreende a partir da concep¢ao de narrativa como fio cons-
tituinte de sujeitos em acdo. Toda narrativa produz uma identidade em
torno da personagem, a ponto do estatuto identitario fazer da persona-
gem uma representacdo dindmica de sujeito, enquanto representacdo da
experiéncia humana.

0 problema em torno da nocio de identidade narrativa é como re-
laciona-la a identidade pessoal sem cair, por um lado, nos equivocos de
conceber uma pela outra e, por outro lado, sem dicotomizar a ponto de
nao ser possivel se fazerem inser¢odes a partir de conhecimentos compar-
tilhados que a narrativa explicita através da natureza da sua linguagem.
Esse é o rastro da concordancia na discordancia entre identidade pessoal
e identidade narrativa.

A dialética entre concordancia e discordancia que define a intri-
ga repercute na personagem enquanto encontramos nela, de um
lado, a concordancia da unidade singular de uma vida, de outro, a
discordancia dos acontecimentos fortuitos que tendem a romper
esta unidade e esta continuidade. A medida que a histéria contada
é também uma narracdo referindo-se as personagens como agente
desta histdria, a personagem refrata em si a dialética concordancia-
-discordancia que define a intriga (CESAR, 1998, pp. 12-13).

Essa mesma dialética acima, podemos interpretd-la como sen-
do a dialética entre mesmidade e ipseidade que permitiu chegarmos a
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construcao de identidade na alteridade via identidade narrativa. Pois a
narrativa articula o sujeito que se reconhece a si mesmo como um outro
produtor de intrigas significantes nos “planos da vida”, como também, se
afirma como “a unidade narrativa de uma vida” (RICOEUR, 2014, 195),
para remeter seu estudo em Maclntyre, mas salvaguardando as devidas
diferencas entre os dois. Ora, esta perspectiva serve tanto para identificar
uma comunidade (identidade coletiva) quanto, um individuo (identida-
de pessoal), desde que a nocdo de narrativa esteja na mesma esteira da
dialética entre a hermenéutica do si e a identidade narrativa. Como diz
Nascimento (2009, p. 56):

A teoria da identidade narrativa esta sustentada sobre duas teses: a
primeira afirma que a identidade do si decorre da unidade da histé-
ria de uma vida, a segunda arroga que a unidade da histéria de uma
vida é comparavel a unidade de uma histéria narrada.

Ricoeur explicita no exposto acima as teses que garantem a aproxi-
macdo da identidade pessoal com a identidade narrativa, uma centrada
na unidade da histéria de vida, enquanto a outra, na unidade da histo-
ria narrada, ou seja, experiéncia de vida ndo tem a mesma largura da ex-
periéncia narrada. “O lugar da identidade narrativa aparece entdo como
meio-termo entre a mesmidade (o carater) e a ipseidade (a livre manu-
tencdo de si) (CESAR, 1998, p. 15). O meio-termo podemos considerar
como operacao propriamente dialética entre ipseidade e a alteridade. Diz
Ricoeur (2014, pp. 177-178),

Opondo polarmente a manutencdo de si ao carater, a intensao foi
delimitar a dimensdo propriamente ética da ipseidade, sem consi-
deracdo pela perpetuacdo do carater. Assim, ficou clara a distancia
entre duas modalidades da permanéncia do tempo, bem expresso
pela expressdo manutencdo de si, oposta a expressao perpetuacdo
do mesmo. [..] A identidade narrativa fica de permeio; ao narrati-
vizar o carater, a narrativa lhe devolve o movimento abolido nas
disposicdes adquiridas, nas identificacdes-com sedimentadas. Ao
narrativizar a visada da verdadeira vida, ela lhe da as caracteristi-
cas reconheciveis de personagens amadas ou respeitadas.

Nao obstante, qualquer filosofia que queira tratar da identidade
de um sujeito ou de uma coletividade necessariamente precisa levar em
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conta “uma filosofia na qual a ética, se ndo ocupa o lugar da filosofia pri-
meira (como para Levinas), ndo possa ser pensada sem o outro de si mes-
mo” (DOUEK, 2011, p. 74). Pois o ato de contar as experiéncias da vida é
constituinte, em ultima instancia, de uma dimensao ética. Pois segundo
Grondin (2015, p. 101), “uma hermenéutica da identidade narrativa para
a qual a interpretacdo culmina na apropriacdo de si ndo pode deixar de
comportar consequéncias éticas. Ela leva Ricoeur a abordar de frente a
questdo da ética, que sempre esteve no horizonte de sua obra”.

Desta forma, a investigacdo que Ricoeur opera em suas obras, des-
de a conclusdo do tomo IIl de Tempo e Narrativa até O Si mesmo como um
Outro é no sentido de explicitar o liame da ética na concepgao de identida-
de narrativa. Alias, Tempo e Narrativa antecipa a énfase crescente na ideia
de julgamento que serd encontrada nas reflexdes posteriores de Ricoeur”
(NASCIMENTO, 2013 p. 58). Mas todo investimento se da em vista de es-
tabelecer uma concepcio de identidade através do desvio da analise por
meio da sua concepg¢ao hermenéutica reflexiva. Uma andlise atravessada
fundamentalmente pelo o ato da leitura, produzindo incursdes teéricas
na pesquisa sobre identidade narrativa: a) “a identidade narrativa nio é
uma identidade estavel e sem falhas”; b) “a identidade narrativa ndo esgo-
ta a questao ipseidade do sujeito” e c) “a identidade narrativa s6 equivale
a uma verdadeira ipseidade em virtudes desse momento derrisério, que
faz da responsabilidade ética o fator supremo da ipseidade” (RICOEUR,
2012, pp. 422-423).

De qualquer maneira, proclamamos ao leitor a necessidade que
“saia da sua terra, ouga sem medo o canta das sereias, enfrente e assuma
os riscos da viagem da leitura” (ROHDEN, 2008, p. 226) e tome a tarefa de
tecer no limite da filosofia hermenéutica a no¢ao de identidade narrativa,
tomando o percurso sublunar da pergunta quem? Quem € o sujeito que
faz a mediacdo entre o sujeito exaltado e o sujeito humilhado? Quem é o
sujeito capaz de falar, agir e narrar? Quem é o sujeito da acao e do relato?
Afinal, quem é o sujeito da imputagcdo moral?

CONSIDERAGOES FINAIS

Neste trabalho, sobre a construcdo da nogdo de identidade, desde
seu problema epistemolégico a uma abordagem fundamentalmente her-
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menéutica, esta atravessada por uma peculiaridade da hermenéutica de
Paul Ricoeur que ele mesmo denomina de desvio, ou uma estratégia de
compreensao e producio de sentido a partir do desvio pela analise.

Tomamos para este artigo as obras que o fil6sofo trabalha a concep-
cdo de identidade e imputacdo moral, ou seja, Tempo e Narrativa 111, O Si
mesmo como um QOutro e O percurso do reconhecimento.

0 desafio do nosso estudo foi, exatamente, acompanhar a habilida-
de que Paul Ricoeur tem de costurar seus argumentos entre abordagens
filosoficas distintas, isto é, ele vai da descri¢do da lingua a a teoria ética,
configurando, em ultima instancia, sua concepcao de hermenéutica.

Dos trés tépicos desenvolvidos, o primeiro expressou o investimen-
to tedrico em torno da concepcio de identidade colada, por um lado, em
primeira instancia nas filosofias do sujeito e, por outro, nos estudos da
semantica. Nossa investigacdo, neste primeiro momento, foi no sentido
de realizar uma leitura hermenéutica da nocio de identidade e perceber
que na nossa hipétese existe esta alteracao do sujeito por meio das pos-
sibilidades da lingua, uma suspei¢do em torno das abordagens filosofi-
cas sobre o sujeito soberano expressado através do cogito cartesiano e o
sujeito demolido no pensamento nitzscheano. Desse confronto Ricoeur
apresenta a ideia do cogito partido ou o sujeito ferido como alternativa a
compreensao do sujeito.

Sobre a mediagdo reflexiva entre esses dois cogitos, Ricoeur se po-
siciona assegurado da utilizagdo da analise com intuito de desvelar no
ambito da semantica linguistica dos significados o entendimento dialé-
tico entre a nocdo ipseidade e da no¢ao de mesmidade, como também a
conducido hermenéutica das perguntas para se chegar a ideia de sujeito
capaz: “quem fala? quem age? quem se narra? quem é o sujeito moral de
imputacao?” (RICOEUR, 2014).

No segundo tépico do nosso estudo - Do sujeito capaz - trilhamos a
estratégia do filésofo de estabelecer mediagdes acentuando o desvio pela
analise que nos conduziu a compreensao de hermenéutica do si. O sujei-
to produz o exercicio das ligaduras, promovido aqui, pela “dialética da
individualidade e da identidade implicada”, assim como, da “dialética da
individualidade e da alteridade” (PELLAUER, 2009, p. 124), ambas contri-
buindo para compreensao do si como sujeito capaz. Capaz de perguntar a
si mesmo quem é esse sujeito?
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Neste sentido, entendemos que a nog¢ao de sujeito capaz esta relacio-
nada exatamente a capacidade constituinte do ato de narrar a sua prépria
historia. Ou como esta dito no texto por Ricoeur (2006, p. 115), “aprender
a narrar-se poderia ser o beneficio desta apropriacdo critica. Aprender a
narrar-se é também aprender a narrar a si mesmo como de outro modo”.

Por ultimo, afirmamos que a nocido de identidade narrativa vem
desta constituicao do sujeito capaz. Um sujeito que ao narrar, faz a passa-
gem da identidade pessoal para a identidade narrativa. Esta formulacdo
tedrica tem lacos com a compreensao de uma hermenéutica, cuja inter-
pretacdo tem alcance na reflexdo sobre o sujeito moral. Ela, de fato, cul-
mina no projeto de Ricoeur em assumir no seu pensamento intelectual
questoes éticas, que sempre fizeram parte nas suas obras.

Desta forma, nosso estudo permanece em aberto, trazendo as ques-
toes norteadoras deste empreendimento académico para nds, porque
sdo, também, para o filésofo: Quem é o sujeito que faz a mediacdo entre
o sujeito exaltado e o sujeito humilhado? Quem é o sujeito capaz de falar,
agir e narrar? Quem é o sujeito da acdo e do relato? Afinal, quem é o sujei-
to da imputacdo moral?
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Culpabilidade e responsabilidade
em Paul Ricoeur

Roberto Roque Lauxen
(UESB)

INTRODUCAO

Investigamos as variacdes semanticas e a correlacdo entre os con-
ceitos de culpabilidade e responsabilidade em Paul Ricoeur. Para tanto,
desenvolvemos trés linhas principais de investigacdo: primeiro, acom-
panharmos os diferentes desdobramentos do conceito mais primitivo
de culpabilidade no pensamento do autor, que se articula e se afasta do
conceito de responsabilidade. Nesse desenvolvimento, verificamos como
Ricoeur liberta a dimensao interna e subjetiva da culpabilidade, tal como
aparece no pronome acusativo “me” (eu me sinto culpado), para seu sen-
tido intersubjetivo e objetivo, onde sou culpavel diante de um “outro”:
face-a-face, ou um terceiro, como o tribunal da acusacao na esfera laica ou
religiosa. Essa dimensdo objetiva da culpabilidade nos leva a compreen-
der o esforco de Ricoeur em superar a perspectiva individual em prol da
culpabilidade coletiva. Tal deslocamento nos permite tracar um paralelo
com a hierarquia dos planos da culpabilidade de Karl Jaspers: a culpabili-
dade penal, que é sempre individual; a culpabilidade moral; a culpabilida-
de politica, de pertencer a um regime criminoso; a culpabilidade metafisi-
ca de pertencer a uma histéria do mal que ja esta ai desde sempre. Nossa
segunda linha de investigacdo consiste em verificar como o conceito de
culpabilidade ndo pode ser considerado de forma isolada, sem relacao
com a responsabilidade, embora eles ndo se confundam. Por isso, Ricoeur
ndo substitui o conceito de culpabilidade pelo de responsabilidade em
sua fase madura, em funcdo da riqueza semantica da culpabilidade. Tal
distin¢ao pode ser evidenciada no caso dos médicos que utilizaram san-
gue contaminado: dizemos que eles sdo responsaveis, mas nao culpados,
desse modo, a responsabilidade dirige-se, de maneira mais especifica ao
campo ético-juridico. Nossa terceira linha de investigacdo se depara com

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, J.; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Cole¢do XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 356-368, 2017.
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o problema da incomensurabilidade da culpabilidade, de suportar toda a
dor do mundo, por exemplo, a fome na Africa, o passado de colonizagio,
etc. Essa problematica é correlativa ao alcance e aos limites do conceito
de responsabilidade e sua relacdo com o conceito de cuidado, com o que
pode perecer (perisable), por exemplo, a natureza, a infancia, as geragcoes
futuras, etc (Hans Jonas).

Subdividimos este estudo em quatro partes: a primeira trata do
sentimento de culpabilidade; a segunda da relagdo entre culpabilidade e
responsabilidade coletiva; a terceira, do conceito de responsabilidade; e a
ultima, dos limites da responsabilidade.

1 O SENTIMENTO DE CULPABILIDADE

Ricoeur ndo nos apresenta uma delimitagdo muito clara sobre a
relacdo entre o conceito de culpabilidade' e o de responsabilidade. Ao
passarmos os olhos na série de artigos do autor em que estes conceitos
ocorrem, podemos afirmar nitidamente que o tema da culpabilidade vem
primeiro e, num certo sentido, é mais abrangente que o tema da respon-
sabilidade, sobretudo, porque a culpabilidade esta associada ao “senti-
mento” e sofrimento moral. Tal sentimento se volta para o aspecto psico-
l6gico e também, em sua forma negativa, ao aspecto patoldgico.

Podemos afirmar que o conceito de responsabilidade esta associa-
do mais aos aspectos ético-juridicos, enquanto a culpabilidade se volta
para uma espécie de pathos da acdo, onde o circuito imaginario e literario
também é mais rico.

Ricoeur confessa que em A Simbdlica do mal falou mais do senti-
do negativo e patolégico da culpabilidade “para opo6-la ao sentimento de
dano (falta) onde a relagdo com o outro é dominante” (2007, p. 32). O
sentimento de culpabilidade se apresenta estampado em certas metafo-
ras como o fardo, o peso, ser esmagado pela culpabilidade, que retrata a
“angustia de ser destruido nas suas reservas de resposta e de responsa-
bilidade, por uma sorte de violéncia interior” (Ricoeur, 2007, p. 20), que

1  Utiliza-se a ideia de culpa no campo juridico para o agente do delito, o culpado ou acusado, onde
de fato o agente pode facilmente ndo possuir nenhum sentimento de culpabilidade. Devemos
separar a culpa como sindnimo de imputacgdo, de que o individuo é o verdadeiro autor de seu
curso de agdo e a culpabilidade e imputabilidade que sdo as capacidades que lhe correspondem.
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nos causa medo: de ser punido ou condenado pelos outros ou por uma
instancia superior, e igualmente por si mesmo no caso da vergonha, que
é esconder-se de si mesmo, do “olhar do outro interiorizado” (RICOEUR,
2007, p. 20), que n6s chamamos de “foro interior”: mesmo sozinho nao
estou sé. O pequeno espacgo da consciéncia esta presente em qualquer lu-
gar, é o que Platdo se referia ao dizer que, “o pensamento é o didlogo que
a alma tem consigo mesma” (PLATAO apud RICOEUR, 2007, p. 29). Para
Ricoeur, entramos no estado patoldgico da culpabilidade quando perde-
mos a referéncia dialogal de nés mesmos, quando entramos no plano da
ilusdo, numa relagdo de si a si, que a psicandlise procurou enfrentar ao
provocar um novo didlogo do si consigo mesmo.

Ricoeur considera o perdao como uma das maneiras de libertar-se
do curto-circuito patolégico da culpabilidade. O perdado ajuda a reparar
nossa propria memoria. Quando tal esperanca inexiste, a culpabilidade
torna-se um fardo esmagador e infinita (2007, p. 34).

Nos seus escritos dos anos sessenta, sobretudo no contexto do
poOs-guerra, Ricoeur confessa que havia um excesso de culpabilidade,
mas reconhece que hoje vivemos num periodo de falta de culpabilidade,
um paradoxo em que se tolera o intoleravel e se exclui o sentimento
de culpabilidade. Neste sentido menciona Lacan para nos dizer que ha
duas patologias da culpabilidade: uma é de ndo sair dela, que se rela-
ciona com a neurose; outra, de ndo entrar na culpabilidade, que se rela-
ciona com a psicose. Nossa cultura vive um momento de psicose, “onde
uma parte importante da populacdao ndo entra no sentimento de culpa-
bilidade” (RICOEUR, 2007, p. 39). Para Ricoeur (2007, p. 40), é muito grave
que uma sociedade perca a fungio estruturante do sentido da interdicdo?.

Desse modo, percebemos uma dupla direcao no conceito de cul-
pabilidade: a subjetiva e interna que se expressa no pronome acusativo
“me”, eu me sinto culpado, da consciéncia culpavel ou moral (Gewissen),
que pode ainda ser evidenciada em sua dimensao socioldgica de psicose
social; e a culpabilidade objetiva quando sou culpavel diante de um outro.

Veja o caso de alguns delinquentes presos que utilizavam tatuagens de uma lagrima no rosto
indicando cada uma das pessoas que eles haviam assassinado. Entre os membros do grupo isso
lhes conferia certa hierarquia. Nao utilizam o termo “matar”, mas “ajudar a subir”, se compor-
tando entdo como “anjos” ou agentes “divinos”. Disponivel em: <http://noticias.r7.com/cida-
des/bandidos-tatuavam-lagrima-no-rosto-para-cada-assassinato-cometido-no-rs-17072013>.
Acesso em: 25 jun. 2015.
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Nesse sentido, Ricoeur (2007, p. 40) sustenta que ndo devemos conside-
rar somente a culpabilidade, mas a culpabilidade em relacdo a responsa-
bilidade, o lado subjetivo da culpabilidade e a alteridade da responsabili-
dade, um momento corrigindo o outro em seus excessos e defeitos.

2 A CULPABILIDADE E RESPONSABILIDADE COLETIVA

0 tema da culpabilidade aparece logo cedo na obra de Ricoeur, sob
influéncia de Karl Jaspers que explora a hierarquia da nogao de culpabi-
lidade, desde as mais exteriores até as mais profundas: culpabilidade pe-
nal, moral, politica e metafisica®. Ricoeur tratou de todos esses niveis da
culpabilidade em sua obra, porém nao concorda com Jaspers que possa
haver uma distin¢do tdo nitida entre culpabilidade individual e politica
ou coletiva. Este é o ponto forte de seu argumento num artigo de 1958,
Responsabilité et culpabilité au plan communautaire.

Este texto de Ricoeur — que toma responsabilidade e culpabilidade
como sinénimas - considera que a responsabilidade individual foi forjada
na consciéncia religiosa, na experiéncia do exilio de Israel, onde se formou
a convicgao de que cada um deve pagar por suas faltas, que a falta é pessoal
e a punicdo também. Essa descoberta poe a questdo do carater retributivo
do sofrimento, ou seja, “a punicdo justa é a que atinge o culpavel na pro-
por¢do de sua falta”, porém “o sofrimento e a desgraca da vida raramente
exprime essa medida e ndo tem significacao penal” (RICOEUR, 1958, p. 3).
Isto porque ha o enigma do sofrimento injusto, do justo sofredor, de que o
personagem biblico 6 é o modelo emblematico, pois paga por um mal que
ndo cometeu. Este modelo basta para mostrar que o mal ndo passa pela
porta estreita da liberdade e, portanto, da responsabilidade pessoal.

Por sua vez, a responsabilidade coletiva também contém uma cren-
ca arcaica, na ideia judaica de pecado, que pde o homem diante de Deus

A culpabilidade criminal que é sempre individual; ndo se condena globalmente, mas sempre um
individuo. Nuremberg p6s um problema aos juizes, de estabelecer a culpabilidade de cada um
dos dirigentes nazistas. A culpabilidade politica: a de pertencer a um estado que cometeu cri-
mes, ndo é criminal, “ela cria uma obrigacdo de reparacdo ndo de puni¢io” (Ricoeur, 1999, p. 48),
faz apelo a um arrependimento coletivo. A culpabilidade moral que se dirige a quem se omitiu
ao julgamento diante do apelo da situagao. Esta culpabilidade é muito dificil de avaliar. Por fim,
a culpabilidade metafisica que é pertencer a uma histéria do mal; mitico-teologicamente, como
o0 “pecado original”, o que significa que antes de cometer o mal ele ja estd ai desde sempre.
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para além de sua consciéncia, um pecado nao componivel com os pecados
individuais. Amos ataca os sacrilégios que sdo os do grupo: crueldade da
guerra, idolatria, exploracdo, escravidao, luxo, numa palavra: injustica.
O tipo de acusac¢do é também comunitaria: € Moab, Juda, Israel que sao
acusados. Deste entdo “o mal ndo é somente uma ma escolha do indivi-
duo, mas uma maneira de existir, uma situacdo na qual se esta preso”
(RICOEUR, 1958, p. 4).

Ricoeur (1958, p. 4) pergunta se “a descoberta da responsabilidade
individual [...] ndo foi paga pela cegueira crescente a respeito das formas
ndo-individuais e propriamente coletivas do mal”. O despertar da piedade
individual é um desinteresse pela injustica no que tange a ma reparticao
das riquezas, a exploracdo dos pobres que sio tratadas como falta indivi-
dual e ndo como um mal da comunidade.

O problema da responsabilidade coletiva ressurge na consciéncia
moderna de muitos modos, Ricoeur cita trés exemplos: 1) a critica do di-
nheiro como fetiche, elaborada por Marx, que nenhuma ética do dever
cristd ou kantiana pode enfrentar. Neste particular o conceito de “alie-
nacao” parece substituir o de pecado tal como denunciara Amos. 2) Os
crimes contra a humanidade que foram colocados pelo tribunal interna-
cional de Nuremberg, que sdo crimes de um sistema que ndo podem ser
reconhecidos a luz de uma criminalidade individual segundo o direito cri-
minal moderno. 3) A questdo da tortura na guerra da Argélia em que, em
ultima instancia, remete a uma falta global da relagao do colonizador com
o colonizado. Nestes trés exemplos nos diz Ricoeur (1958, p. 5) “o mal
passa pelas estruturas, pelos regimes, pelas instituicoes”.

Assim, poe-se a questdo: quem confessara o pecado da instituicdo
injusta? Ricoeur responde primeiramente que o estilo individual de cul-
pabilidade nao basta. Seguindo Jaspers, concorda que devemos distinguir
os niveis de culpabilidade, porém nao concorda com a definicdo de cul-
pabilidade politica ou coletiva de Jaspers que, em alguma medida, é par-
tilhada pela posicdo de Hannah Arendt. No caso do tribunal de Nurem-
berg, cada acusado entrincheirava-se atras da culpabilidade individual,
encontrando um alibi no comando de um superior. A morte de milhdes
de judeus e um crime sem criminoso, um crime produto do sistema. Eis a
dificuldade de condenar um criminoso como Eichmann* que diretamen-

4 Ver arespeito ARENDT, Hannah. Eichmann em Jerusalém: Um retrato sobre a banalidade do mal.
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te ndo havia assassinado nenhum judeu. Hannah Arendt (2004) reflete
sobre este intrincado problema da responsabilidade coletiva e chega a
conclusao que a utilizacdo da falacia que iguala o consentimento a obe-
diéncia (que remete a ideia de cegueira) tem uma importancia decisiva.
Assim, sugere a substituicdo do conceito de “obediéncia” por “cooperar”
entdo a questdo ndo é “por que vocés obedeceram?”, a se tornaram pecas
da engrenagem do sistema mas, “por que vocés colaboram?”.

Para Ricoeur a culpabilidade politica ndo pode ser ndo-moral, pois
neste caso ela ndo seria culpavel. Considera que a culpabilidade que Jas-
pers denomina “moral” precisaria ser redobrada em coletiva e individual,
visto que a instancia é a mesma, pois é a mesma justica que se exige dos
grupos e dos individuos. Para ele, a culpabilidade nio se esgota na cons-
ciéncia individual, mas nas diferentes camadas do “nds”, da existéncia
comunitaria. Diz-nos (1958, p. 5): “0 homem nao é completamente indi-
viduo, sua humanidade passa pelos grupos, os corpos sociais, as comu-
nidades”. O homem integral é o eu e o nds, tal como Adao que representa
todos os homens.

Essa consciéncia coletiva parece abstrata, mas ela surge na cumpli-
cidade com a injustica, onde me sinto corresponsavel. Para Ricoeur, esse
é o nivel da culpabilidade que Jaspers denomina de metafisica, eu arrisco
minha vida para que outros possam viver numa sociedade justa. Esse tipo
de culpabilidade ndo pode ser compreendido nem juridicamente, nem
moralmente, nem politicamente. A culpabilidade metafisica provém da
solidariedade entre os humanos, de todo homem vitima do préprio ho-
mem, na qual a instancia competente é Deus (RICOEUR, 1958, p. 5). Em
outros termos, como dizia Ricoeur em 1954 em Le socius et le prochain®,
sou responsavel pelos meus filhos e também pela infancia da qual muitas
vezes nao enxergo as faces.

Nota-se em Ricoeur, e essa é uma das linhas mestras de seu pensa-
mento, que ele sempre procurou entrelagar o plano individual e o coleti-
VO, nunca assumiu a perspectiva de uma reificacdo do social, da sociedade
como uma coisa separada do individuo, por exemplo, uma multidao que
destroi uma prefeitura ndo pode ser incriminada. Na Franca, a ideia de in-
criminar um organizador de manifestagdo tem chocado os franceses, por-
que os “quebradores” ndo sdo individuos (RICOEUR, 1999, p. 51) ou aqui

5 RICOEUR, Paul. Le socius et le prochain. In: Histoire et Vérité, p. 113-127.
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no Brasil, recentemente, os andnimos mascarados das manifestacGes®.
Noutra frente, ele luta contra o individuo isolado da coletividade como cé-
lula inerte, tal como foi forjado pelo modelo hobbesiano. Reconhece que
toda a histéria do direito ocidental tem se esforcado por individualizar a
responsabilidade em detrimento da responsabilidade coletiva, por isso, é
através do reconhecimento que é possivel rearticular os vinculos do indi-
viduo com a coletividade.

Essa juntura do pessoal e do coletivo faz toda a diferenga na abor-
dagem ricoeuriana. Em sua “pequena ética”” a ideia de um sujeito que
visa a vida boa, ou seja, a ideia de uma ética das virtudes em consonancia
com uma alteridade no plano da amizade, que me solicita, se une a coleti-
vidade, no plano institucional, que ndo pode ser iludida por uma suposta
ficcdo do contrato em que os individuos nascem destituidos de base so-
cial. Nisso Ricoeur esta de acordo com a tradi¢do grega, com a diferenca
de que a praxis ndo pode mais ser naturalizada e de que o individuo mo-
derno tem a possibilidade de se recontar de diferentes modos no plano
pessoal e coletivo.

3 O CONCEITO DE RESPONSABILIDADE

Gostaria de destacar alguns aspectos do artigo Le concept de res-
ponsabilité que estad no livro Le Juste 1, que nos ajudam a pensar a relagao
entre responsabilidade e culpabilidade. Neste artigo apenas nos interes-
sara a segunda e terceira partes: na segunda parte, onde Ricoeur procu-
ra reconstruir o conceito de responsabilidade; e a terceira parte, onde a
responsabilidade é confrontada com seus limites espaciais e temporais.

A estrutura do artigo é mais ou menos a seguinte, Ricoeur surpreso
com o emprego generalizado e difuso do conceito de responsabilidade
“responder a” ou “responder por”, que extrapola o ambito da reparagao e
punicdo do plano juridico, procura pela origem do vinculo moral da res-
ponsabilidade no termo ancestral de “imputar”, que tem um largo empre-
go na historia da filosofia.

6  ROSA, Vera. Governo desiste de veto a mascarados em protestos. Sdo Paulo, O Estado de Sdo
Paulo, 11 marg¢o 2014. Disponivel em: <http://brasil.estadao.com.br/noticias/geral,governo-
-desiste-de-veto-a-mascarados-em-protestos, 1139697>. Acesso em: 25 jun. 2015.

7 Trata-se dos capitulos de sete a nove de RICOEUR, Paul. Soi-méme comme un autre.
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Primeiramente, Ricoeur tenta desfazer a espécie de coer¢do mo-
ral que pesou sobre o conceito de “imputacdo” da escola kantiana, para
tanto, se acerca das analises finas realizadas pela filosofia analitica. Num
segundo momento, que é o que nos interessa, propde uma espécie de re-
moralizacdo do conceito de responsabilidade em funcao da espécie de
“responsabilidade sem culpa” que passou a vigorar no plano juridico da
responsabilidade e produziu um recuo da nog¢ao de imputacdo. Por fim,
procura reencontrar o carater moral da responsabilidade procurando a
justa medida para a responsabilidade moral que extrapola os limites es-
paciais e temporais de nossa intervengao no mundo, tema que sera apro-
fundado na dltima parte de nossa exposicao.

No intento de reformular o conceito de responsabilidade, Ricoeur
considera que ha o sentido juridico e o sentido moral da responsabilidade.
O sentido juridico tem origem no direito civil e significa reparar o dano,
porém nada é dito sobre o sentido desta reparagio e Ricoeur observa que
em nossa sociedade predomina a espécie de despenaliza¢ao da responsabi-
lidade, no dever de reparar que ao fundo é uma espécie de apagamento da
ideia de culpa. Diz-nos Ricoeur (1995, p. 49): “é como se a despenalizagio
da responsabilidade civil também devesse implicar sua inteira desculpabi-
lizacdo”; surge entdo uma “responsabilidade sem culpa”, sob a pressao do
conceito de solidariedade, risco, seguranca, indenizagao. Eo que conhece-
mos no direito penal brasileiro por “crime culposo”, sem intengao.

Ricoeur percebe que a substituicdo da ideia de culpa pela de seguro
contra risco pode redundar na total desresponsabilizacao da agdo. Eis a
crise da responsabilidade juridica, um deslocamento do autor do dano
para a vitima e para a vitimizacao, que fica em posicdo de exigir reparacao
e, na maioria das vezes, indeniza¢do (RICOEUR, 1995, p. 50). Assim, da
no¢ao individualizada da culpa passamos a uma perspectiva socializada
do risco. Ha um sistema de indenizacdo automatico, mesmo na auséncia
de um comportamento delituoso. Na auséncia de qualquer culpa com-
provada, todo dano sofrido pode dar ensejo ao direito de reparacao. Por
exemplo, pensemos naquilo que noés aqui no Brasil chamamos de “danos
morais”, € no fundo uma reparacdo que exige indenizacdo por uma acdo
virtualmente imputavel, por exemplo, processar a companhia aérea por-
que o voo atrasou em decorréncia de uma tempestade que fez com que
vocé perdesse um compromisso importante.
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Ricoeur vé nisso um efeito perverso que consiste

[.] no fato de que, quanto mais ampla a esfera (de protecdo, de se-
guro) dos riscos, mais premente e urgente a busca de um responsa-
vel, ou seja, de alguém, pessoa fisica ou juridica, capaz de indenizar
e reparar. E como se a multiplicacio das ocorréncias de vitimizacgdo
provocasse proporcional exaltacdo daquilo que cabe chamar de
ressurgimento social da acusagao (1995, pp. 50-51).

Uma espécie de caca as bruxas contemporaneo, onde todos querem
apurar os responsaveis a qualquer custo. Toda a acao acaba sendo situada
sob o signo da fatalidade, uma vez que o processo de vitimizacdo é alea-
torio, tal como o calculo de probabilidade dos riscos, porque a acdo esta
desconectada da decisdo. A auséncia da decisdo e de reflexdo é correlativa
a mecanizacdo dos processos e da jurisprudéncia no Brasil.

Porém, parece haver um fio de esperanca, a partir da ideia que Ri-
coeur partilha com Antoine Garapon: a de “pronunciar o direito numa si-
tuacdo determinada como reparagdo moral para a vitima, colocando no
seu justo lugar e numa justa distancia o acusado e sua vitima”, porque
“proferir o direito s6 faz sentido se cada um é reconhecido em seu papel”
(RICOEUR, 1995, p. 52). Aqui no Brasil este procedimento tem seu para-
lelo nos tribunais de conciliacdo.

Mas fica sem resposta “a questdo de saber até que ponto a ideia de
culpa pode ser desvinculada da ideia de punicdao” (RICOEUR, 1995, p. 52).
Devemos recordar que a culpa tem uma relagcdo com o pedido de desculpa
ou o perdao, entdo me parece que Ricoeur procura ainda preservar esta
riqueza semantica da culpa que ndo pode ser reduzida pela esfera proce-
dimental do direito, como se o cumprimento da sentenca pudesse produ-
zir uma espécie de anistia, ao que nosso autor se opde veementemente.

4 OS LIMITES DA RESPONSABILIDADE

Ricoeur se surpreende com o paradoxo que ele observa entre o re-
cuo da ideia de imputacdo no plano juridico e “a espantosa proliferacio
e dispersio dos usos do termo responsabilidade no plano moral. E como
se 0 encolhimento do campo juridico fosse compensado pelo estiramento
do campo moral da responsabilidade” (RICOEUR, 1995, p. 61). O ques-
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tionamento que Ricoeur se faz logo de saida é justamente se ndo haveria
certo paralelismo de uma espécie de vazio de imputacdo que faz com que
o moralista ande de maos dadas com o jurista sob a espécie de prudéncia
preventiva. Ou seja, que o seguro contra riscos estaria para a responsabi-
lidade juridica, como a prevengao para a responsabilidade moral, nos dois
casos ndo existe agente imputavel.

A responsabilidade moral difere da juridica porque esta visa re-
parar o dano, enquanto a primeira se volta para o outro, as pessoas que
estdo sob minha guarda e cuidado, que também esta subordinada a res-
ponsabilidade juridica do dano, porém num sentido inverso: “alguém se
torna responsavel pelo dano porque, de inicio, é responsavel por outrem”
(RICOEUR, 1995, p. 63). A relacdo nao se reduz ao autor da acdo e seus
efeitos no mundo, mas entre o autor da acdo e quem sofre, relacdo de
agente e paciente, de quem é vulneravel e esta sob nossa guarda.

O deslocamento do objeto da responsabilidade para o outro vul-
neravel e para a propria condi¢ao de vulnerabilidade (minha crianca e a
infancia) levanta o problema do alcance da responsabilidade sob a vulne-
rabilidade futura, do homem e de seu meio ambiente. Até onde podemos
estender no tempo e no espago a responsabilidade por nossos atos? Esta
questdo assume sua gravidade quando os efeitos sdo vistos como danos
que atingem outros seres humanos e o meio ambiente (que também atin-
ge os humanos) (RICOEUR, 1995, p. 63).

0 aumento de nosso poder de intervenc¢do sobre a natureza, a gené-
tica, o atomo, etc., é proporcional a nosso poder de destruir. Quanto mais
ha nosso poder de intervir tanto maior sera nossa responsabilidade. E as-
sim que Hans Jonas® nos fala da remissio da responsabilidade como me-
didas de precaucao e como efeitos potencialmente destruidores de nossa
acdo, daf o imperativo: “age de tal sorte que os efeitos de tua acdo sejam
compativeis com a preservacdo de uma vida digna sobre a terra” (apud
RICOEUR, 1998, p. 25).

Novas dificuldades sdo suscitadas pela ampliacdo virtualmente
ilimitada do alcance de nossos atos. Ricoeur aponta trés dificuldades:
primeiro, torna-se dificil identificar o responsavel face a pulverizacido de
microdecisdes singulares, que questiona a conquista do direito penal de
individualizacdo da pena. Segundo, até onde pode estender-se no espa-

8 JONAS, Hans. Le principe responsabilité.
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¢o e no tempo uma responsabilidade presumivelmente identificavel da
poluicdo ou da solicitude com o outro®. Somos responsaveis pelas gera-
coes futuras que sofrerao com o uso indevido dos recursos naturais que
realizamos hoje? No plano espacial posso afirmar que sou responsavel
pela crianga que morre na Africa ao comprar algo supérfluo que poderia
salvar sua vida? Terceiro, o que ocorre com a ideia de reparagcdo mesmo
substituida pela ideia de indenizacdo e de seguro contra risco quando nao
existe nenhuma relagio entre os autores da poluicdo e suas vitimas? Por
exemplo, parte da populacdo da Franca pode morrer de cancer daqui a
40 anos por ter consumido pescados vindos da Noruega e contaminados
pelas usinas nucleares da Inglaterra. Poderiamos ainda acrescentar um
quarto aspecto se levassemos em conta a possibilidade do ndo-agir, sob a
forma da omissdo, negligéncia, imprudéncia. Pode-se pensar na soma de
todas as coisas que poderiamos evitar que ocorressem?'°

Como Ricoeur procura resolver todas estas demandas? Primeira-
mente distribuindo a cada um e a cada sistema regido por agoes indivi-
duais, uma parcela ainda que infima e homeopatica de responsabilidade.
Em segundo lugar, quanto a imensidao do alcance no “elo inter-humano
de filiacao entre cada agente e os efeitos distantes” (RICOEUR, 1995, p. 65)
devemos agir conforme o imperativo de Jonas (“age fazendo com que ainda
possa existir humanidade no futuro”), que é diferente do imperativo kan-
tiano que nao considera a duragdo. Essa espécie de solidariedade estendida
no tempo é um tipo de responsabilidade sem proximidade e reciprocida-
de que responde a terceira objecdo. O prolongamento das consequéncias
da acdo no tempo deve levar em conta o conflito entre efeitos intencionais
previsiveis da acdo e o que Robert Spdmann chamou de efeitos colaterais
(tal como falamos de efeitos colaterais de um medicamento), ndo admitir
os efeitos secundarios pode tornar a acdo desonesta, ou seja, quando fe-
chamos os olhos para as consequéncias, ou lavamos as maos. Por sua vez,
assumir todas as consequéncias, mesmo aquelas contrarias a intencdo ini-
cial, redunda em tornar o agente responsavel por tudo, o que equivale a
transformar a responsabilidade em fatalismo, tornando a acdo impossivel,
sem nenhum controle.

J A doutrina classica levava em conta apenas os danos denunciados; Kant ja observa que a cadeia
empirica de nossos atos € virtualmente infindavel.

10 Alguns desses questionamentos foram apresentados por SINGER, Peter. Um sé mundo: A Etica da
globalizagdo. Trad. A. U. Sobral. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004. Evidentemente sua argumenta-
¢do segue os pressupostos tedricos do utilitarismo.
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Ricoeur ja verificara em outros contextos esta dificuldade, o proble-
ma que se prolonga de Dostoievski a Levinas de que se possa ser “respon-
savel de tudo”. O risco de a responsabilidade incomensuravel tornar-se
“um 4libi permanente” (RICOEUR, 1999, p. 49), pois quem é culpado de
tudo ndo é culpado de nada, inviabiliza a agdo.

Hegel procurou enfrentar este dilema: imputar ao agente apenas as
consequéncias do curso de acdo que lhe pertence, dizer quem fez o que.
Isto vale para o plano da histéria, qual a parte de responsabilidade de Mus-
solini? Para Ricoeur (1999, p. 51), “é necessario dar a cada um seu curso
de acao”. Aos efeitos que escapam a esta circunscrigdo, quando ha a davida
sobre até onde vai o meu das consequéncias e onde comega o alheio, Hegel
apoiou-se na media¢do da sabedoria dos costumes e das instituicdes. Para
Ricoeur o problema da responsabilidade futura, colocado por Hans Jonas,
deve ser reformulado sob a insignia do dilema hegeliano: “é necessaria uma
resposta mais complexa do que a simples extensdo do imperativo kantiano
as geracoes futuras” (RICOEUR, 1995, p. 68), ou seja, ndo basta apenas con-
siderar a duragdo temporal do imperativo moral, mas articula-lo de algum
modo a uma instancia concreta, institucional'!, mesmo que ndo possamos
falar de reconciliacdo dos conflitos. Nisso Ricoeur se separa de Hegel, pois
ndo acredita que exista um saber sobre a praxis.

Por isso, a alternativa de Ricoeur apela para o meio termo da sabe-
doria pratica, o juizo moral circunstanciado, o sentido de phronesis grega,
da prudéncia, que ndo quer dizer prevencdo. A prudéncia nos permite,
pensa RICOEUR (1995, p. 69), “reconhecer entre as inimeras consequén-
cias da a¢do aquelas pelas quais podemos legitimamente ser considera-
dos responsaveis”.
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Paul Ricoeur e Jean Nabert:
filosofos da afirmacgdo originaria

Cristina A. Viana Meireles
(UFAL)

1. INTRODUCAO

As reflexdes que serdo aqui apresentadas se pautam inicialmente por
uma convicgao, a de que existe uma necessidade de se retornar a Philoso-
phie de la volonté de Ricoeur, em particular a 'Homme faillible', uma obra
que, em principio, poderia ser considerada “pré-hermenéutica”. E verdade
que em HF o pensamento de Ricoeur ainda ndo tinha atingido sua enverga-
dura maxima, mas ha consenso em considerar que nesta obra muitos dos
germes desse desenvolvimento posterior ja estavam postos. Nessa obra,
interessa-nos centralmente a ontologia do humano ali apresentada. Atual-
mente, mesmo ha Franca, os estudos em torno de HF estdo longe de serem
exaustivos, apesar de ser possivel constatar um crescente interesse geral
pelas primeiras obras de Ricoeur. Na maioria das vezes, o interesse em HF
aparece motivado por um desejo de compreender de modo mais abrangen-
te o proprio projeto filosoéfico de Ricoeur. Citamos como exemplo a obra de
Jean-Luc Amalric, Paul Ricoeur, I'imagination vive (2013), que traz em seus
capitulos II e III uma das mais finas analises disponiveis acerca de pontos
centrais de HF; contudo, tal andlise ndo é um fim em sim mesma, na medida
em que visa depreender da totalidade da obra de Ricoeur uma filosofia da
imaginag¢ao. Uma outra motivagdo que aparece norteando os estudos atuais
sobre HF é a busca por uma melhor elucida¢ao do desenvolvimento e ama-
durecimento de conceitos centrais da filosofia madura de Ricoeur. Citamos
como exemplo a coletanea de textos organizada por Gaélle Fiasse, Paul Ri-
coeur: De 'homme faillible a 'homme capable (2008), a qual busca tragar
os desenvolvimentos da no¢ao de homem capaz, que - como se sabe — é
central na obra de maturidade de Ricoeur, O si-mesmo como outro?.

Doravante HF.
2 Doravante SA.

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, J.; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Cole¢do XVII Encontro
ANPOF: ANPOE p. 369-383,2017.
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Apesar de reconhecer o inegavel mérito de ambas as motivagdes
acima mencionadas, cumpre esclarecer que a motivagao principal que te-
mos para voltar o olhar para HF é de uma natureza um pouco diferente.
0 que nos interessa nesse estudo é compreender a prépria ontologia
proposta por Ricoeur nesta obra, visando contribuir para uma melhor
compreensio da confluéncia com o pensamento de Jean Nabert.

E verdade que o impacto do pensamento de Nabert sobre Ricoeur
poderia ser igualmente buscado em outras obras - sabemos que Ricoeur
escreveu seis textos nitidamente voltados para a filosofia de Nabert (sendo
quatro deles prefacios aos livros de Nabert e dois artigos sobre sua filoso-
fia), além de outros trés textos que, embora nao facam referéncia a Nabert
no titulo, possuem contetido estreitamente ligado a clarificagdo e discus-
sdo da obra nabertiana®. No entanto, HF tem a peculiaridade de desenvol-
ver trés nocoes fundamentais, quais sejam finitude, infinitude e sintese,
nogodes que estdo em intima confluéncia com o pensamento nabertiano,
em particular daquele exposto em Eléments pour une Ethique* (1943)
e em Le désir de Dieu® (1966). Gostariamos de enfatizar esta palavra —
“confluéncia” - em vez de “influéncia”, primeiramente porque ha varias
distingdes de nuances entre os dois pensadores da concretude®. Em se-
gundo lugar, porque as proprias datas de publicacdo das duas obras de
Nabert que mencionamos o provam: HF saiu em 1960, seis anos antes,
portanto, de dD, que é inclusive p6stuma e Ricoeur foi, na época, um dos
defensores ardentes de que se publicasse essa obra, ainda que seu estado
“inacabado” pudesse contrariar, em alguma medida, o perfeccionismo ze-
loso que era marca das edicdes de Nabert’.

3 Sdo eles: Négativité et affirmation originaire (1956), Lherméneutique du témoignage (1972) e
Emmanuel Lévinas, penseur du témoignage (1989).

4 Doravante EE.

> Doravante dD.

6 A concretude é a marca indelével da filosofia reflexiva francesa desenvolvida por Nabert a qual

Ricoeur se filia desde muito cedo (Cf. Réflexion faite, p. 15, bem como RICOEUR, Paul. Ce qui me

préoccupe depuis trente ans, p. 237). E importante frisar que um trago distintivo da abordagem

ricoeuriana e nabertina da concretude é que eles ndo abrem mao dimensdo transcendental da

reflexao (Cf. HF, p. 54); Em Nabert, é assaz conhecida a sua proposta de se pensar conjuntamente

Kant e Maine de Biran (Cf. NABERT, Jean. La philosophie réflexive, p. 405).

Nabert publicou apenas trés livros, quatro se considerarmos o pdstumo dD, mais um total de

vinte e cinco textos, entre artigos, estudos criticos, prefacios, introdugdes e relatérios.
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No entanto, percorrer todo HF a fim de elucidar as nogdes de fini-
tude, infinitude e sintese estaria fora dos limites deste trabalho® O que
propomos é algo bem menos ambicioso: uma analise de HF pautada por
algumas reflexdes expostas em um texto de 1962, L'acte et le signe selon
Jean Nabert, a partir de um recorte em torno da nogao de afirmacdo origi-
ndria, nocao carissima aos dois fildsofos e que esta no cerne dessa relacdo
visceral entre finitude, infinitude e sintese.

2. A AFIRMACAO

Comegando entdo o percurso a partir do pressuposto de que existe
uma confluéncia entre Nabert e Ricoeur, e que essa confluéncia pode ser
compreendida a partir de uma leitura conjunta dessas trés obras (HF, EE,
dD), primeiramente buscaremos explicar em que sentido podemos dizer
que ambos sao filésofos da afirmacao.

Dizer que Nabert e Ricoeur sdo fil6sofos da afirmacdo é muito vago
e pode inclusive ser fonte de equivocos. Para que se possa dizer que Na-
bert e Ricoeur sao fildsofos da afirmac¢do, em primeiro lugar é preciso
deixar claro que afirmagdo aqui nao se trata de nenhum tipo de aquisicao
pessoal, no sentido predominantemente psicolégico em que um indivi-
duo posiciona-se diante dos outros e de uma sociedade em defesa de seus
tracos individuais de personalidade, de suas ideias, de suas convicgdes ou
de seus valores.

Em segundo lugar, é preciso também ter em mente que a afir-
macdo, para esses fildsofos, tem um significado que extrapola - e mui-
to - o dominio meramente linguistico. A afirmacao s6 pode ser um ato,
na visdo de Ricoeur e de Nabert. O sim de Paul Ricoeur’ é algo visceral
na existéncia humana: é o “sim” do consentimento que, em Le volontaire
et l'involontaire significava a aceitacdo da dimensao involuntaria que nos
constitui; é também o “sim” a finitude que, em HF, significara a aceitacdo
da nossa falibilidade e incompletude, o que se imortalizou na célebre ex-

8 Para tanto, indicamos o Capitulo 4 de nossa tese de doutorado recentemente defendida, intitula-
da Ricoeur e a consciéncia de si: uma andlise a luz das ressondncias do pensamento de Jean Nabert,
onde apenas demos inicio a esta andlise.

K Esta expressao nds tomamos emprestada de Olivier ABEL. Cf. Le oui de Paul Ricoeur (Les petits
Platons, 2012).
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pressdo “O homem é a Alegria do Sim na tristeza do finito”?°. O “sim” de
Ricoeur aparece também na sua recusa a nadificagdo do homem operada
pela ontologia sartriana, propondo a ideia de uma afirmacgao originaria
que é o que pretendemos abordar. E, no final de sua vida, o seu “sim” pdde
ser identificado também na sua nobre critica a ideia heideggeriana de ser-
-para-a-morte, em Vivo até a morte*'.

Como podemos vislumbrar, o primado da afirmacao é um trago no-
tavel da filosofia de Ricoeur. Quando falamos em afirmacao segundo Ri-
coeur, de modo algum se trata de algo como “uma tese a verificar”, como
bem observaram Olivier Abel e Jérome Porée'?, mas antes o “lugar de uma
atestacdo”!3. Para explicar de modo apropriado a atestacdo, seria preciso
enveredar por SA. Nao tendo condi¢des de fazé-lo aqui, apenas sublin-
hamos que a atestacdo nao tem nada a ver com a dicotomia verdadeiro
versus falso; trata-se antes de uma noc¢do que se inscreve no quadro da
veracidade, e ndo da verdade* (SA). O que significa que a atestagio forne-
ce uma garantia, mas sem uma certeza inabalavel. Na atestacdo, estdo
sempre presentes a possibilidade do engano, do erro e do mal-entendido.

0 “sim” de Nabert igualmente estaria muito mais no contexto da agao
do que da sintaxe e da semantica. Entretanto, identificar aideia de afirmacao
em Nabert, separando-a didaticamente da teia complexa de conceitos nas
quais geralmente ele escreve, é tarefa mais ardua e penosa. Primeiramente,
por causa da densidade conceitual dos seus textos. Em segundo lugar, por
causa da escassez de escritos reflexivos sobre a propria obra: Ao contra-

10 RICOEUR, Paul. HF, p. 192, trad. nossa.

1 Cf. RICOEUR, Paul. Vivo até a morte. Contrariamente a ideia heideggeriana de que a existéncia
humana seria originariamente caracterizada por uma antecipagdo da morte (Cf. a Se¢do §48 de
Ser e tempo), Ricoeur propde nessas paginas que, na verdade, o aspecto mais fundamental no
existente humano é um impulso a vida. E digna de nota a maneira serena com a qual o filésofo
confessa estar convicto de que nao existe um post mortem, mesmo tendo plena lucidez da de-
cadéncia de sua satde e declinio de sua condigdo corporal. Para Ricoeur, o ser do homem nao é
ser-para-a-morte, mas antes ser contra a morte: mesmo o desenganado e o moribundo teriam
suas existéncias caracterizadas mais fundamentalmente pelo impulso a vida e ndo pela medi-
tacdo sobre a proximidade da morte, segundo Ricoeur. Cf. também bilhete escrito por Ricoeur,
citado no Posfacio de C. Goldenstein: “[..] E na hora do declinio que a palavra ressurreicio se
eleva. Para 1a dos episddios milagrosos. Do fundo da vida, surge uma forga, que diz que o ser é
ser contra a morte” (p. 96, grifo nosso).

12 ABEL, Olivier; POREE, Jérome. Le vocabulaire de Paul Ricoeur, pp. 13-14.

Idem, p. 14, trad. nossa.

4 Cf. SA, “Troisiéme Etude”, pp. 86-93.
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rio de Ricoeur, Nabert nao concedeu entrevistas, ndo presenciou coldéquios
sobre sua filosofia em vida, nem escreveu textos nos quais ele revisitasse
sua propria obra, confrontando-a com questdes atuais e com o dissenso
dos leitores. No entanto, é possivel seguir algumas pistas e a partir delas
defender que ele foi também um filésofo da afirmacdo. Uma pista pode ser
encontrada na oposicdo que marca a relacao de Nabert com Sartre, apesar
da confluéncia tematica entre os dois autores franceses. Apesar de Sartre
e Nabert estarem de acordo que “a experiéncia humana é aquela de um
ser inadequado a ele mesmo, de um ser habitado pelo nio-ser, que nio é
dado a si mesmo, mas que, incessantemente, vem a ser o que ele é”°, essa
proximidade desaparece no momento em que ambos come¢am a definir o
que entendem por ndo-ser: Enquanto para Sartre essa inadequacgao do si a
si mesmo é prova de que a nadificagdo é originaria'®, para Nabert, bem ao
contrario, o ndo-ser é prova de que existe uma afirmacdo originaria.

Além desta pista, podemos ainda — de maneira mais incontestavel
- lancar um olhar sobre EE. Essa obra é dividida em Livro I, II e III. Ob-
servemos o Livro |, intitulado “Les données de la réflexion”. Este livro é de-
dicado a expor as experiéncias negativas a partir das quais nds tomamos
consciéncia de que nosso ser ndo se realizou como deveria. A expressao
“dados da reflexao” no titulo do Livro I é instrutiva: trata-se do que é dado
imediatamente, daquele contetido sobre o qual posteriormente devera se
debrugar a atividade reflexiva. Essas experiéncias negativas exprimem
um tipo de “divida originaria”, isto é, um nao-ser, se quisermos usar uma
expressdo que o proprio Nabert empregara nessa obra'’: a culpa é o senti-
mento de que ndo fizemos o que deveriamos; o fracasso, o de que ndo nos
saimos como poderiamos; a soliddo, o de que ndo nos relacionamos como
esperariamos. Essas experiéncias negativas, contudo, ndo estido no ini-
cio do livro de Nabert por acaso: constata-las é apenas o primeiro passo.
Apbés este “Livro I”, segue-se justamente o “Livro II” que tem por titulo “A
afirmagdo origindria”. Numa abordagem muito semelhante a de Ricoeur,
para Nabert essa negatividade seria apenas um momento de transicdo, o
que pode ser observado nao apenas em EE, como também em Essai sur le
mal (obra de 1955 que, contudo, ndo exploraremos aqui).

15 LEVERT, Paule. La pensée existentielle de ]. Nabert, p. 362, trad. nossa.
16 Cf. LEVERT, Paule. La pensée existentielle de ]. Nabert, pp. 363-364.
17 Cf, por exemplo, EE, p. 66: “non-étre”.

373



CRISTINA A. VIANA MEIRELES

3. A AFIRMAGAO ORIGINARIA

Naquela triade ricoeuriana finitude/infinitude/sintese, a ideia de
afirmacdo originaria constituirad justamente o polo de infinitude na com-
preensdo ontolégica do humano. A nogdo de afirmagdo origindria foi, ao
que parece, sistematizada primeiramente por Nabert. Esta expressdo apa-
rece num artigo de 1957, La philosophie réflexive, mas ja se anunciava em
1924, na primeira edicao de L'expérience intérieure de la liberté. Neste livro,
Nabert a define como um ato que, embora nao seja originario, é, de algum
modo, inaugural, como aponta Ricoeur alguns anos mais tarde em um de
seus prefacios a Nabert: “A afirmacdo originaria tem alguma coisa de inde-
finidamente inaugural e diz respeito justamente a ideia que o eu se faz dele
mesmo”8, Podemos observar que a distancia de si a si - tio cara a filosofia
hermenéutica - se instaura bem cedo ja na afirmacao originaria.

Outro ponto que deve ser preliminarmente sublinhado em uma
anadlise da nog¢do de afirmacdo originaria é que ela ndo se identifica com
as objetivacdes vindouras; antes, ela permanece ainda numa esfera de
interioridade, muito embora ja envolva certa tendéncia a exteriorizacao,
como mais uma vez apontou Ricoeur: “[...] a afirmacdo originaria perma-
nece um ato puramente interior, ndo suscetivel de se exprimir no exterior
nem de se manter no interior”*’.

Ora, como podemos conceber esta tendéncia a exteriorizagdo carac-
teristica da afirmacdo originaria? Paul Ricoeur a aproxima de duas nog¢oes
que lhe sdo muito caras, quais sejam: desejo de ser e esfor¢o para existir.
Mas o que significa exatamente dizer que a afirmagao originaria é desejo
de ser, esforco para existir? Se tivermos em mente que a afirmacao origi-
naria é o ser mesmo do homem, de modo que, para Ricoeur, “nés temos
de reconquistar uma noc¢do de ser que seja ato antes de forma, afirmacao
viva, poténcia de existir e de fazer existir’?’, compreenderemos que antes
de ser um gesto do individuo, a afirmacgao originaria é um ato do espirito
mesmo, alguma coisa que atravessa e extrapola o campo psicolégico da
escolha de fazer isto ou aquilo, e que se instala no campo ontolégico onde
as determinacgdes de nossa consciéncia ocorrem.

18 RICOEUR, Paul. Préface. In: NABERT, Jean. dD, p. 8, tradugdo nossa.
19 RICOEUR, Paul. Préface. In: NABERT, Jean. dD, p. 8, tradugdo nossa.
20 RICOEUR, Paul. Négativité et affirmation originaire, p. 405, grifos do autor, tradugdo nossa.
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A afirmacdo originaria ndo é ainda uma consciéncia de si. Ao mes-
mo tempo, ela ndo se confunde com a ideia de um absoluto existindo fora
da propria consciéncia. Se pudermos dizer que existe um absoluto para
Ricoeur e Nabert, este devera ser buscado a partir de suas expressoes
finitas. Uma maneira de nos aproximarmos da conceituacdo nabertiana
do absoluto parece ser focar em sua afirmacio de que o absoluto é aquilo
que “s6 pode ser pensado, afirmado”?!. A insisténcia de Nabert sobre este
traco do absoluto salta aos olhos do leitor em diversas passagens em dD.
O absoluto, ndo sendo equivalente a um Deus - considerado enquanto
sujeito de existéncia - sé pode ser afirmado, de modo que “ndo ha mais
espaco para se buscar quais sio os atributos do absoluto”?%:

Quando o Ser, ndo recebendo mais propriedades, atributos, deixa
de ser entendido como sujeito de existéncia, ele aparece tal qual o
absoluto, ele estd no coracdo de um ato de afirmacdo que contém
em si mesmo a garantia de sua absolutez, do fato que ele se coloca
como o constituinte supremo em todos os atos em que nods reco-
nhecemos uma imagem, uma verificacdo do absoluto. Como pode-
ria ser o caso de buscar uma verificacdo, uma imagem do absoluto,
se nos apreendéssemos o absoluto em si e de outro modo que nao
pelo pensamento que o afirma? A ideia de absoluto é a promocao, a
garantia de todos os movimentos da alma. A forma do absoluto e o
ato de afirmagdo sdo uma sé e mesma coisa.”

Paul Naulin, um importante comentador de Nabert, chama a aten-
¢do para um aspecto fundamental da afirmagdo originaria: mesmo ela,
tal como toda experiéncia, ndo podera ser apreendida diretamente. E as-
sim que, mais do que trazer uma solug¢do para o problema da apreensao
do absoluto, a ideia de afirmacdo originaria acaba, ela também, passando
a fazer parte da dificuldade. Dai a necessidade premente de uma crite-
riologia do divino, que se coloca como “[..] o critério ao mesmo tempo
do absoluto e da manifestacdo do absoluto”?*. Somente por meio de uma
criteriologia serd possivel saber se uma certa manifestacdo do divino ex-
pressa o absoluto ou apenas uma contingéncia ou relatividade qualquer.

2 NABERT, Jean. dD, p. 332, trad. nossa.

2 Ibidem, p. 182, trad. nossa.

Ibidem, pp. 183-184, trad. nossa, grifo nosso.

24 RICOEUR, Paul. Préface. In: dD, p. 11, trad. nossa.
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A necessidade de uma criteriologia é o corolario da operacao, tao cara a fi-
losofia reflexiva de Nabert, pela qual ele “reintroduz a transcendéncia no
interior da imanéncia”?®, como afirma Naulin. O encaminhamento de Na-
bert é muito explicito: “N6s gostariamos de substituir as discussdes sobre
atranscendéncia e aimanéncia pela relagio entre o absoluto e o divino”?°.
Em dD, Nabert tateia a possibilidade desta criteriologia, analisa suas pos-
sibilidades, lan¢a seus alicerces, da-lhe os primeiros desenvolvimentos.
Nao teremos condi¢cdes de percorrer aqui os caminhos (e descaminhos)
através dos quais ele se empenha no propésito de erigir uma criteriologia.

Nao faz parte do projeto de Ricoeur propor uma criteriologia do
divino, muito embora ele reconheca a importancia de tal empreendimen-
to. Em vez disso, ele parece preferir seguir as intuicdes de Nabert, mas
focando mais na manifestacdo do que no manifestado, por assim dizer. E
verdade, contudo, que ndo encontramos em HF nem nos artigos do mes-
mo periodo uma formulacido explicita do conceito nabertiano de divino.
Entretanto, mesmo se Ricoeur ndo da continuidade a criteriologia do di-
vino proposta por Nabert, e mesmo se ele sequer fala de divino, acredi-
tamos poder supor que sua ideia de sintese humana expressa uma forte
consonancia desse conceito nabertiano.

Para avanc¢ar um pouco mais na compreensao ricoeuriana/naber-
tiana do que seja o absoluto, convém voltarmos agora o olhar para o texto
ricoeuriano de 1962, L'acte et le signe selon Jean Nabert. A questao das
relagdes entre o ato e o signo é um problema ja classico da filosofia, de-
senvolvido nos dominios da Etica, da Psicologia e da Ontologia e trabalha-
do, por exemplo, por Spinoza (o esforgo e a ideia), por Leibniz (o apetite
e a percepgdo), por Nietzsche (a vontade de poténcia e o valor), por Freud
(a libido e a representagdo), etc.?’. Para dizer de um modo breve, a nogio
de ato reenvia a uma dimensao fundadora, inaugural, originaria e espon-
tanea da consciéncia; ao passo que a no¢do de signo remete a dimensao
de objetivacao, fixacdo, representacio dos atos primeiros da consciéncia.
No que diz respeito a afirmagdo originaria, certamente ela sera alocada
do lado do ato, mas a especificidade da abordagem de Ricoeur reside pre-

%5 NAULIN, Paul. Litinéraire de la conscience, p. 478, trad. nossa.

% NABERT, Jean. dD, p. 181, trad. nossa.

Cf. RICOEUR, Paul. L'acte et le signe selon Jean Nabert. In: Le conflit des interprétations: Essais
d’herméneutique, pp. 289-290.
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cisamente no papel que o signo desempenha em sua teoria: ndo apenas
o signo ndo é inferior ao ato, como também - e sobretudo - o signo é
indispensavel para se apreender o ato. Esta hipotese é claramente par-
tilhada com Nabert: “E, no entanto, nada é mais estranho ao pensamento
de Nabert do que tomar esta passagem do ato a seu signo e do signo a
representagdo como uma degradagdo”?,

Isso ndo quer dizer apenas que o absoluto pode ser apreendido nos
signos. Mais que isso, ele sé pode ser apreendido dessa maneira. E Lu-
dovic Robberechts, outro importante comentador de Nabert, quem nos
esclarece:

Curioso absoluto que jamais é apreendido de outro modo que ndo
no interior de uma relacao do eu a si. E, no entanto, absoluto ine-
gavel e completamente certo, ja que ele estd em operagdo em meu
esforco de reflexdo e em todos os atos que sdo empreendidos para
prolonga-lo e para confirmar sua esperanca.?’

Uma filosofia do ato terad de ser, portanto, uma teoria do ato e do
signo na qual o esforco de reflexdo ndo seja elemento indispensavel. Nes-
ta teoria, salta aos olhos o problema do ponto de partida: n6s nao pode-
mos partir do signo, ja que ele manifesta o ato ao mesmo tempo em que o
oculta; mas nés também nido podemos mais partir da suposicdo do ato, ja
que ele ndo podera jamais ser reconquistado. Dai a necessidade de uma
“teoria geral do signo”?, para que possamos “atualizar a relacdo intima
entre o ato e as significagdes nas quais ele se objetiva”’. Segundo Ricoeur,
Nabert teria apenas proposto esboc¢os desta teoria.

0 que é proposto, entdo, é uma espécie de misto entre ato e signo.
E é desse modo que devemos buscar compreender a noc¢ao de afirmacao
origindria. Para Ricoeur, a estrutura da afirmacdo originaria consiste na
“diferenca e [..] relacdo entre a consciéncia pura e a consciéncia real”*2.
Tentemos brevemente esclarecer este par conceitual.

Em EE, a segunda parte (“Livro II”) é intitulada “Afirmacao Ori-
ginaria”. Interessante observar, no ponto em que estamos de nossa dis-

28 RICOEUR, Paul. L'acte et le signe selon Jean Nabert, pp. 294-295, trad. nossa.

29 ROBBERECHTS, Ludovic. Essai sur la Philosophie Réflexive. Vol. 11, p. 87, trad. nossa.
30 Cf. RICOEUR, Paul. L'acte et le signe selon Jean Nabert, p. 299.

Idem, p. 299, trad. nossa (trata-se de uma passagem em que Ricoeur cita Nabert).
32 RICOEUR, Paul. L'acte et le signe selon Jean Nabert, p. 304, trad. nossa.
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cussdo, que o primeiro capitulo desse Livro II (cap. IV, no conjunto da
obra) se intitule justamente “A consciéncia pura”. Comecar a explicacdo
do que seja a afirmacgdo originaria pela ideia de consciéncia pura certa-
mente é bastante revelador do que significava exatamente para Nabert
dizer que o absoluto é um ato, bem como das relacdes que este estabelece
com os signos na composicdo da afirmagdo origindria.

Numa palavra, a consciéncia pura é o principio da consciéncia de si,
é “aquilo que a sustenta em seu engajamento”?3. Mas esse principio, longe
de ser um ser exterior ou um postulado, é um ato de “afirmacgio interior
ao movimento da existéncia”*'. A consciéncia pura de si estd, entdo, do
lado do ato, mas ela sé se revela num misto com a consciéncia concreta
de si, ou consciéncia real - como muitas vezes a chama Nabert®® -, que é
propriamente a consciéncia que o sujeito tem de si numa duracao efetiva
em que reflete sobre o passado e planeja seu ser futuro.

Naulin afirma que este capitulo IV de EE sobre a consciéncia pura
“tem por objeto aprofundar a relacdo da consciéncia a seu principio”3®,
o que quer na verdade dizer: explicar a relagdo entre a consciéncia pura
e a consciéncia concreta ou real. A originalidade da proposta de Nabert
para explicar esta relacdo é justamente a de que ndo se trataria propria-
mente de uma relacdo, ja que — e Nabert insiste nisso incessantemente —
consciéncia pura e consciéncia real de si ndo sdo duas, mas uma so:

[...] Nada sera mais falso, agora, do que colocar face a face uma e ou-
tra, a consciéncia pura de si e a consciéncia concreta e real, como se
o ser desta ultima ou o ser do eu preexistisse a geracdo de possibili-
dades e de a¢bes que vao simbolizar, exprimir e trair conjuntamente
aquilo que, no auge da reflexdo, se define como pura posicao de si.?’

A consciéncia pura possui uma dimensdo imperativa: “A afirma-
¢do absoluta se converte em um: seja”38. Isse imperativo é revelador de
que, embora a consciéncia pura implique, por um breve momento, “[...]
uma negacdo do mundo, um esquecimento do eu concreto, isto é, as di-

33 NAULIN, Paul. Litinéraire de la conscience, p. 324, trad. nossa.
34 NAULIN, Paul. Litinéraire de la conscience, p. 324, trad. nossa.
35 Cf,, por exemplo, EE, p. 72.

36 NAULIN, Paul. Litinéraire de la conscience, p. 324, trad. nossa.
37 NABERT, Jean. EE, p. 71, trad. nossa.

38 Ibidem, p. 71, trad. nossa.
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ferengas reais que aderem a diferenca pura [..]”%, ainda assim ela nao
se encontra jamais encarcerada num presente puro. A consciéncia pura
pode até, abstratamente, ser considerada a marca indelével de um pre-
sente puro; semelhantemente, a consciéncia concreta também poderia,
abstratamente, ser considerada a marca do devir (ou duragado, para usar
a terminologia de Nabert). No entanto, na existéncia efetiva, jamais tere-
mos uma consciéncia pura operando sozinha, e tampouco uma conscién-
cia concreta apartada de sua dimensao transcendental.

Mas avancemos tentando entender a dialética entre afirmacio
concreta e afirmacdo originaria. Entender esta dialética se impde como
necessario na medida em que a consciéncia de si que acolhe e veicula
a afirmacdo originaria ndo deixa de convocar uma afirmag¢do concreta
- uma afirmacdo concreta do absoluto, ndo esquecamos. Se a afirmacdo
originaria é um ato, a afirmagao concreta seria o seu contedo. Noutros
termos, a afirmag¢do concreta é, no final das contas, o signo de um ato
mais originario que a perpassa e a funda. Este, por sua vez, ndo pode vir a
ser sendo na e pela concretude, como temos sublinhado. A afirmacao ori-
ginaria, ainda que originaria, precisa ser afirmada por um sujeito concre-
to num ato singular: “O ato pelo qual eu afirmo a afirmacao absoluta sé
tem valor se for a afirmacao absoluta que se afirma em mim, por mim, e
assim garante minha afirmacgéo e a sustenta”’. Aqui, mais uma vez, Na-
bert sublinha que ndo se tratard de uma relacao entre duas afirmacgdes (a
originaria e a concreta), mas antes de eficdcia: “[...] na verdade, o que ha
nado é uma relacio entre minha afirmacao e a afirmacao absoluta, mas sim
eficdcia desta ultima na minha afirmacao e por ela”*.

Ora, mas como podemos aferir essa eficacia da afirmacdo originaria
(ou absoluta) na afirmacao concreta que a veiculou? Quanto a isto, Nabert
€ muito claro ao propor algo que pode muito bem funcionar como um
critério: “A afirmacdo absoluta que se afirma através de minha afirmacao
produz, portanto, conjuntamente, uma certeza e um apelo”*?. A certeza é o
elemento que permitira a integracao da consciéncia pura numa conscién-
cia concreta, solapando de vez toda interpretacdo que por ventura insista

39 Ibidem, p. 71, trad. nossa.
40 NABERT, Jean. EE, p. 67, trad. nossa.
“ Idem, p. 68, trad. e grifo nossos.

*2 Idem, p. 69, trad. e grifos nossos.
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em situar a consciéncia pura em qualquer lugar estrangeiro a conscién-
cia de si: “A consciéncia pura ndo designa, portanto, um ser distinto de
mim, mas sou eu que sou - e que ndo cesso de ser - uma consciéncia
pura”*3. Mas a consciéncia de si ndo poderia surgir se esta identificacio
com a consciéncia pura permanecesse indefinidamente. Daf a importan-
cia fundamental do segundo elemento, o apelo: a0 mesmo tempo em que,
ao afirmar o absoluto, a consciéncia tem a certeza de que sua integracdo
aele é legitima, é preciso que essa consciéncia se reconheca distante dele,
reconheca que ela ndo coincide com ele, embora o identifique como sen-
do aquilo que constitui seu mais intimo desejo de ser.

Assim sendo, se até agora tentamos mostrar como consciéncia pura e
consciéncia concreta ndo sdo duas consciéncias, agora sera preciso explicar
que, apesar disso, elas ndo sdo equivalentes, ou seja, elas ndo dissolvem a
distancia interna que existe entre elas, por mais que a consciéncia concreta
se esforce por ser o que insinua a consciéncia pura. Essa distancia perene é
essencial para a conceituacdo nabertiana da consciéncia de si:

Quando nés tomamos reflexivamente consciéncia do ser que nés
somos pela consciéncia pura de si, é verdade que nds ndo podemos
realizar nenhuma a¢do em que nao sejam implicadas condi¢des sob
as quais o ato intimo da consciéncia deve se realizar e se conhecer,
mas que, por outro lado, fazem eclodir a inadequacgao entre a exis-
téncia concreta e aquilo que n6s poderiamos chamar o intercambio
do eu puro consigo mesmo. E pela mesma razio que o eu deve re-
nunciar a esperanca de se igualar aquilo que ele é e [deve] se esfor-
car incessantemente para sé-lo.**

4. A GUISA DE CONCLUSAO: AFIRMACAO
ORIGINARIA E FILOSOFIA HERMENEUTICA

Compreender o homem a partir de uma afirmacdo originaria que se
revela num misto de ato e signo, de consciéncia pura e consciéncia real,
faz com que nos deparemos com um questionamento acerca da nature-
za do proprio misto. O misto coloca problema justamente porque, nessa
perspectiva, a consciéncia de si ndo serd um ente finito que compreende

43 NAULIN, Paul. Litinéraire de la conscience, p. 330, trad. nossa.

a4 NABERT, Jean. EE, p. 72, trad. nossa.
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o infinito que a funda enquanto mera transcendéncia; ao mesmo tempo,
a consciéncia de si ndo serd uma medita¢do transcendental que, desaloja-
da de sua insercdo na facticidade, compreender-se-ia aos moldes de uma
intuicdo intelectual. Ricoeur indica o caminho para se entender o misto,
quando propde a nocdo de sintese, a qual apenas aludimos aqui, sendo
necessario dar-lhe um desenvolvimento apropriado em algum momento
futuro. O conceito de sintese é desenvolvido longamente por Ricoeur em
HF: ele aparece ja no titulo dos dois capitulos intermediarios de HF: A
sintese transcendental, no cap. I, e a sintese prdtica, no cap. III. Diferen-
temente do que se poderia, talvez, esperar da ideia de sintese - possi-
velmente movidos pelas intuicdes hegelianas nas quais fomos nutridos
-, a sintese em Ricoeur permanecera sempre inacabada, ndo tendo um
carater conclusivo de nenhuma espécie; a sintese permanecera sempre
um caminho a percorrer.

Para o momento, realgcaremos apenas o aspecto hermenéutico da
sintese: esta estara ligada a uma compreensdo de si que se da por meio do
movimento de autoapropriacdo da afirmacdo origindria, a qual - como
tentamos mostrar - ultrapassa e funda a consciéncia concreta ou real. A
questdo hermenéutica que se coloca é, entdo, a seguinte: no que consis-
te propriamente a compreensdo que uma consciéncia tem de si mesma,
considerando-se que esta consciéncia consiste num misto entre finitude
e infinitude? Para indicar de modo meramente lapidar, o que se da é que
a compreensdo de si serd vinculada a uma afirmagdo tética que julga a
afirmacdo originaria. Esse julgamento colocard, por sua vez, a exigéncia
de critérios a partir dos quais eles possam ser avaliados. E no contexto
mais amplo de uma hermenéutica do testemunho que tal avaliacdo podera
ser levada a cabo de modo promissor.

As reflexdes de Nabert e Ricoeur se pronunciaram visceralmente
sobre a questdo de uma hermenéutica do testemunho. Sem termos con-
di¢cdes de adentrar nas mintcias de tais reflexdes, apenas indicaremos os
textos a partir das quais ela podera ser estudada. De Nabert, temos seu
manuscrito intitulado La conscience peut-elle se comprendre?, escrito em
1934 e publicado somente em 1996, na forma inacabada em que o fil6so-
fo o deixou. Além desse texto, podemos encontrar elementos na analise
mais elaborada que Nabert traz no Livro III de dD. Ja Ricoeur apresenta
suas reflexdes sobre o tema sobretudo num texto de 1972 intitulado
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L’herméneutique du témoignage, bem como num outro artigo de 1989,
que se chama Emmanuel Lévinas, penseur du témoignage.
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O problema da identidade pessoal
em Paul Ricoeur

Jeferson Flores Portela da Silva
(UFSM)

1 INTRODUCAO

Muito diferente das discussdes presente na trilogia de Temps et ré-
cit (1983-85), na obra Soi-méme comme un autre (1990) Paul Ricoeur?!
se pergunta mais a fundo sobre quem somos, levantando a questao que
norteia a problematica da identidade pessoal, a saber, Quem é vocé? po-
demos dizer que iniciamos uma nova possibilidade de se perguntar pela
identidade de uma pessoa. Responder quem alguém é sem determina-lo
como um “qué” é grande desafio percebido por Ricoeur quando estamos
trabalhando com conceitos indenitarios, pois, narrativas acerca de quem
somos nunca sao fechadas ou dadas de antemao, no entanto, estiao laten-
tes em nosso dia-a-dia como uma pergunta que nunca encontra sua res-
posta, quem somos? (PELLAUER, 2010, p. 123).

Em Temps et récit, a problematica da narratividade é articulada
como um alicerce capaz de garantir a estrutura de uma historia, por con-
seguinte, salvaguardar a no¢do de acao do sujeito em um determinado
tempo e espaco. Segundo Ricoeur, a identidade pessoal tem na narrati-
va a possibilidade de conhecer quem nds somos, um individuo que age,
sofre, narra, isso, pelo fato de nos construirmos enquanto identidades
narradas, por nds mesmo e por outrem. De Temps et récit para Soi-méme
comme un autre, temos uma mudanca na visdo da narrativa como cen-
tro de discussdes e de problemas que isso vem a se estabelecer nas teses
acerca do sujeito e tempo. Nessa segunda obra ja citada, Ricoeur articula
dois novos conceitos que apareciam em Temps et récit para o desenvolvi-
mento da problematica da identidade pessoal, a saber: identidade-idem

1 Nasceu em Valence, Franga, no ano de 1913. No ano de 2005 na Chatenay-Malabry (Franca)
falece Paul Ricoeur.

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, J.; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Cole¢do XVII Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 384-398, 2017.
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correspondendo a permanéncia no tempo da identidade-mesmidade e
identidade-ipse correspondendo ao conceito de permanéncia enquanto
identidade-ipseidade. A primeira permanéncia temporal da identidade é
a mesmidade?, ou a identidade-idem, que é responsavel pelo carater esta-
tico da pessoa. A mesmidade é dita de muitas formas, a saber: identidade
numérica, identidade por semelhancga extrema, continuidade ininterrup-
ta e a permanéncia no tempo. A mesmidade é definida como um conceito
de relagdes entre modalidades que a compde (RICOEUR, 1990, p. 140).
Em verdade, Ricoeur nao especifica de que ordem sao as “relacdes” da
mesmidade, contudo, temos no estudo V de Soi-méme comme un autre,
uma breve explicacdo onde o autor traz a luz que tais “relacdes” da mes-
midade apontam para uma comunhao de uma modalidade com a outra,
conforme estaremos expondo em seguida. A mesmidade como acabamos
de colocar, possui uma complementaridade de uma modalidade com a
outra, sdo elas: identidade numérica; identidade por semelhanca extre-
ma; continuidade ininterrupta e a permanéncia no tempo. Ambas serdo
melhor discutidas no encaminhamento do texto, por hora, ficamos com
essa introducdo do conceito de mesmidade.

0 segundo conceito pertencente a identidade pessoal é denominada
como ipseidade. Ipseidade é tido como identidade do soi (si) ou si mesmo.
Ipse é “o idéntico a si, no sentido de nio estranho”, ou seja, ser diferente mas
ao mesmo ser mutavel, porém, ipseidade ndo se torna um outro®, mas adere
a mudanga interna conservando-se enquanto si proprio (RICOEUR, 1988b,
p. 79). Essa distingdo entre os conceitos de identidade-mesmidade e iden-
tidade-ipseidade é capital, na medida em que se trata de uma analise tem-
poral do sujeito, isso é, o problema central que vem a surgir em Soi-méme
comme un autre é exclusivamente a permanéncia no tempo da identidade
pessoal (RICOEUR, 1990, p. 140; BOER, 1995b, p. 43). E ainda, Ricoeur sa-

2 Essa palavra é utilizada principalmente dentro da literatura filosdéfica, seu significado é dado a
algo que permanece a mudanga temporal, na pessoa podemos encontrar tragos de mesmidade
na genética de cada individuo, nos objetos eles por si s6 sdo mesmidades. O contrario da mesmi-
dade na filosofia é a ipseidade, que significa uma manutengao de si pelo comprometimento que
fazemos em nossas promessas.

3 Com relagdo a nogdo de ser humano em vocabulario ricoeuriano, devemos a Arendt (1993) tal
no¢ao, pois ser humano em Arendt pode ser diferente, ser outra pessoa, muito diferente de ser
outro sujeito no sentido de outrem, dita em um sentido numérico. Essa distingdo é bem vinda
para lancar luz na explicacdo ricoeuriana de identidade enquanto ipseidade.
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lienta que quando ndo feita tais distin¢des entre as permanéncias no tempo
da pessoa (ispe e idem) o perigo é obscurecer ainda mais a problematica
da identidade pessoal* (RICOEUR, 1988, p. 296), no entanto, temos nessas
duas nogdes de permanéncia um entrecruzamento frutuoso que se desen-
volve em outras duas no¢des orientas destas primeiras: cardter e promessa
(manutengado de si), donde a pergunta pelo “que” (mesmidade) estara in-
terna a pergunta pelo “quem®” (ipseidade) é a identidade de uma pessoa. A
importancia das perguntas “que” e “quem” sdo definidas pela possibilidade
de permanecermos numa leitura objetal da identidade pessoal ou numa
permanéncia que foge da objetividade do sujeito, buscando uma identida-
de ndo dada de antemao e que se constitua em um processo dialético sem
sintese. A pergunta pelo “quem” é a norteadora da problematica do si mes-
mo num sentido de ndo reduzi-lo a um substrato, expressa de um modo
interrogativo podemos sempre nos perguntar por Quem noés somos?, ou
seja, é sobre a esteira da ipseidade que os problemas da identidade vao se
tornar decisivos para uma compreensido de quem somos. Vejamos: como
falar ou expressar uma identidade que aceita a mudanga, mas, a0 mesmo
tempo, é a identidade de um mesmo sujeito? Em lingua inglesa temos uma
expressao que remete exatamente essa permanéncia que a ipseidade causa
na pessoa: oneself as self-same. Em sentido literal seria ‘si mesmo como eu
mesmo’ (SIMMS, 2003, p. 102).

Ora, para Ricoeur, tal distincdo que percebemos entre as perma-
néncias no tempo da mesmidade e da ipseidade produzem uma rejeicao,
a qual tem que ficar bem clara. A negacdo de uma permanéncia para a
outra é o da identidade de um sujeito idéntico a si mesmo na diversidade
de seus estados, que ndo estaria correto afirmarmos isso, mas poderia-
mos nomear de mesmidade pura® (RICOEUR, 1983, p. 443). A distingdo

4 “Ma thése est bien que des dificultés qui obscurcissent la question de l'identité personnelle résultent
du manque de distinction entre les deux usages du terme identité” (RICOEUR, 1988, p. 296).
s “Je ne veux pas me borner a opposer purement et simplement mémeté et ipséité, comme si la mé-

meté correspondait a la question quoi et l'ipséité a la question qui. En un sens, la question quoi est
interne a la question qui. Puis-je poser la question: ‘Qui suis-je?” sans m’interroger sur ce que je
suis? La dialectique de la mémeté et de l'ipséité est ainsi interne a la constitution ontologique de la
personne” (RICOEUR, 1992, p. 218).

6 Aexpressdo “mesmidade pura” ndo é empregada por Ricoeur, no entanto, utilizamos tal expres-
sdo para marcar a rejeicdo da mesmidade enquanto um individuo idéntico a si na diversidade
de seus estados. Por outro lado, temos a aceitagdo da mesmidade como uma potencial relagiao
dialética com a permanéncia da ipseidade. Isso se apresenta na no¢do de cardter.
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realizada por Ricoeur entre mesmidade e ipseidade ndo sdo e nem pode
ser entendida como um afastamento definitivo entre uma e outra, mas, ao
contrario, existe uma dialética que vincula identidade-idem e ipse, numa
constante dialética, na vida humana uma se torna indiscernivel a outra
(RICOEUR, 19954, p. 29). Essa manobra frutuosa e até mesmo harmonio-
sa entre as duas permanéncias temporais pode ser observada na nog¢io de
carater, onde ipseidade e mesmidade recobrem-se, tendo um maior apare-
cimento da mesmidade, mas, na no¢do de manutencao de si (promessa) a
ipseidade se liberta da mesmidade e se abre para a alteridade (RICOEUR,
1990, pp. 146-147; GORTZ, 1995, pp. 109-110).

2 A MESMIDADE

A mesmidade pode ser dita ou falada de certas modalidades que sao
capazes de se apresentar no tempo. Para Ricoeur, a mesmidade se apre-
senta como um conceito de relagdo e uma relagao de relacées (RICOEUR,
1990, p. 140). Dentro das modalidades pertencentes a mesmidade, temos
em primeiro lugar a identidade numérica, em segundo a identidade por
semelhanca extrema, em terceiro a continuidade ininterrupta e, por fim, a
permanéncia no tempo (RICOEUR, 1990, pp. 140-143). Contudo, no itine-
rario trilhado por Ricoeur, percebemos que no estudo V da obra Soi-méme
comme un autre, tais “relacées” se complementam, ou seja, existe uma
unidade entre elas.

A primeira modalidade oriunda da mesmidade resume-se em iden-
tificar uma pessoa como o mesmo (identidade numérica). Assim, de duas
ocorréncias de uma cosia (objeto) referida por um nome invariavel na
linguagem comum, nao dissemos que sao duas coisas distintas mas “uma
Unica e mesma” coisa. Salientamos que identidade, nesse caso, é unicida-
de: o contrario de unicidade é pluralidade; a esse primeiro componente
da identidade corresponde uma nocao de identificacdo, ou seja, reidenti-
ficacdo do mesmo, isto é, conhecer alguma coisa é reconhecer (RICOEUR,
1990, pp. 140-141).

Num segundo momento temos a identidade qualitativa (semelhan-
ca extrema). Dizemos que X e Y usam a mesma vestimenta, ou seja, mes-
mo que troquemos um pelo outro, tendo presente sua semelhanga, ndo
temos perda semantica, portanto, identidade aqui é similitude extrema.
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Este modo de permanéncia da mesmidade é um critério indireto que se
soma ao primeiro modo, pois “fortalece o fato de mostrar que o individuo
€ 0 mesmo, pois a semelhanc¢a do individuo agora identificado com o ante-
rior leva a crer que se trata do mesmo.

De acordo com Ricoeur, esse segundo momento da mesmidade
(identidade por semelhanca extrema) tem uma certa fragilidade, pois
com a distancia no tempo, os critérios de reconhecimento e identifica-
cdo se tornam duvidosos, podendo ter uma hesitagdo ou contestacio se
de fato tal individuo é ele mesmo. Nao temos dificuldade para reconhe-
cer alguém quando entra e saf de uma sala de aula, e novamente volta a
entrar na sala. Nesse caso essa dificuldade nao aparece, pois o intervalo
temporal da pessoa entrar e sair da sala é bastante curto. Mas quando es-
tamos diante de um julgamento, onde supostamente se encontra o agres-
sor e sua vitima e entre eles outros suspeitos. Como saber se realmente o
agressor é tal pessoa? E se o suposto agressor negar tal crime, como saber
identificar ele como sendo o mesmo que cometeu o delito uma vez que a
distancia temporal torna débil o critério de identificacdo. Para Ricoeur, a
possibilidade de resolver esse problema é apresentar um terceiro modo
de permanéncia da mesmidade que substitui-la a identidade por seme-
lhanga extrema (RICOEUR, 1990, pp. 141-142).

Entre o primeiro e o Ultimo estagio daquilo que nomeamos como
individuos damos o nome de continuité ininterrompue. Esse critério de
permanéncia temporal do individuo predomina em qualquer caso onde
o crescimento e o envelhecimento operam como fatores de dessemelhan-
ca e, por implicacdo, de diversidade numérica. Sendo assim, essa conti-
nuidade se vincula ou substitui a semelhanca extrema. Vincula-se se e se
pensarmos a continuidade ininterrupta como um modo de preservacdo
da semelhanc¢a extrema do primeiro estagio ao ultimo e, substituiria se
pensarmos que esse terceiro modo de permanéncia da mesmidade possui
uma ideia de substrato’ pertencente ao regime do mesmo (méme), mas

7 Ao usarmos o termo substrato, devemos aos nossos leitores uma explicagdo do mesmo, pois
é um termo bastante utilizado na filosofia aristotélica e kantiana, no entanto, em Aristoteles a
substancia é compreendida como corpo e forma e, em Ricoeur, ela esta para designar a perma-
néncia da mesmidade, porém, essa leitura é feita pela 6tica kantiana que, refutou a nogao antiga
de substancia. Em Ricoeur, o termo substrato designa a permanéncia no tempo da identidade-
-mesmidade. Ricoeur utiliza essa categoria ndo como Aristételes denominou ela, mas, ampa-
rado pela formulagdo feita por Kant, onde restabelece, classificando a substancia como uma
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se altera, sem romper com esse tipo de identidade, a saber, identidade-
-idem. Para compreendermos um pouco melhor esse problema, o préprio
Ricoeur nos da alguns exemplos: assim, podemos dizer que um carvalho
¢ o0 mesmo, do nascimento até seu inteiro desenvolvimento, o mesmo
exemplo poderiamos dizer do homem (RICOEUR, 1990, p. 142). Ou ainda,
os retratos de distintos momentos de nossa familia, quando colocados um
do lado do outro corremos o risco de ter uma ameaca a semelhanca entre
eles, porém sem rompeé-las.

Contudo, o tempo nunca cessa de apontar para a diferenca, ou seja,
um certo afastamento de um estagio de nossa vida até o outro na prépria
continuidade ininterrupta entre os mesmos, pois, ainda é necessario pen-
sar em um ultimo principio para salvaguardarmos a permanéncia de um
si mesmo ao tempo. Para Ricoeur, esse principio é conhecido como per-
manéncia no tempo (permanence dans le temps), para este dltimo princi-
pio teria que ser algo que superasse qualquer tentativa de desenraizado
da pessoa pela for¢a do tempo, entdo, Ricoeur, defende uma espécie de
permanéncia de um codigo genético® em um organismo biolégico, ou seja,
como se fosse a ideia de um substrato capaz de suportar a mudanca ao
tempo. Nesse sentido, o principio de permanéncia no tempo atua como
um “transcendental” da identidade numérica, pois se trata de uma “or-
ganizacao” que possibilitara a reidentificacdo do si mesmo como mesmo.
Assim, temos esse principio de permanéncia no tempo como algo que nao
se possa mostrar ou ser comprovado empiricamente, mas, é provado pela
prépria nocdo de identidade numérica, pois quando fazemos a identifica-
cdo reidentifica-se o mesmo n vezes (RICOEUR, 1990, p. 141).

categoria da relacdo, ou seja, como condi¢do de possibilidade de pensar a mudanga como como
tendo alguma coisa que ndo mude, isso pelo menos no momento de atribui¢do do acidente a
substancia. Sendo assim, a permanéncia no tempo da mesmidade torna-se transcendental da
identidade numérica. Portanto, temos a problematica da identidade pessoal como uma busca
pelo seu invariante relacional, dando-lhe uma significacdo forte de permanéncia no tempo como
um substrato (RICOEUR, 1990, pp. 142-143).

8 A noc¢do de codigo genético em Ricoeur, estd ligada a permanéncia no tempo da mesmidade e
ndo se trata de uma discussio nos termos biolégicos enquanto estudo do corpo e das fungdes
que o mesmo tem, mas, é tdo somente “uma organizacdo de um sistema combinatério” e ainda
salienta que se trata de uma “idéia de estrutura, oposta a de acontecimento [..]” (RICOEUR,
1990, p. 142).
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3 A IPSEIDADE

Ao tratarmos da mesmidade, encontramos nessa permanéncia do
tempo a pessoa em sua representacdo como algo objetal que, se apre-
senta como um substrato, mas, em razdo das mudancas que temos de um
estagio ao outro, é capaz de guardar alguns tracos que permitem ser iden-
tificado e reidentificar como o mesmo. Por conseguinte, temos a perma-
néncia da ipseidade que corresponde pela adscricdo de um agente e suas
acdes no mundo. Quando pensamos em uma resposta acerca do estatuto
daidentidade, temos que ter presente que a resposta para a distin¢do en-
tre um carater substancial da mesmidade, com uma certa adscricdo das
acoes de um determinado agente pelo lado da ipseidade se instala pelo
modo como é concebida a nogdo de ipseidade. Esta segunda permanéncia
no tempo constitui o leque de resposta acerca da questao quem?, muito
distinta da questdo o qué da mesmidade. No ver de Ricoeur, no momento
em que perguntamos pelo agente de tal acdo, estamos nos referindo ao
quem fez isto e ndo o qué fez isto (RICOEUR, 1988a, p. 297). Assim atesta-
-se de que “a acdo é de posse daquele que a pratica”, ou seja, de que a acdo
pertence tdo somente ao seu agente, o quem.

Para expressar o termo ipseidade (ipséité), confrontando com a mes-
midade (mémeté), Ricoeur lanca mao do recurso das linguas naturais, pois
0 ganho com o termo ipseidade esta no sentido de reflexividade, quanto
ao qual Ricoeur faz referéncia como a primeira intenc¢ao’ filosé6fica lancada
na abertura de Soi-méme comme un autre. O alcance filosé6fico ao colocar
a expressao latina ipse esta na significacdo de designar a eu proéprio [eu
mesmo], tu préprio [tu mesmo], ele préprio [ele mesmo], ou seja, a semantica
da expressao ja nos mostra um sentido evidente acerca da reflexividade do
termo. Enquanto temos o idem como o mesmo, no sentido de o mesmo da
pergunta que, a pergunta pelo quem?, que pontua a problematica acerca da
permanéncia no tempo da ipseidade encontra-se presente na filosofia de
Heidegger (Ser e Tempo), se encontra também em Hannah Arendt (A con-
dicdo humana). Afirmar o “grau” de influéncia que Ricoeur sofreu desses

La premiére intention est de marquer le primat de la médiation réflexive sur la position inmédiate
du sujet, telle qu’elle s’exprime a la premiére personne du singulier: “je pense’, “je suis”. Cette pre-
miére intention trouve un appui dans la grammaire des langues naturelles lorsque celle-ci permet

d’opposer “soi” a “je” (RICOEUR, 1990, p. 11).
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autores seria algo delicado, pois ndo se tem condi¢des de avaliar isso, entre-
tanto, é notavel a influéncia de Heidegger e Arendt para com a filosofia de
Ricoeur no que se refere a questdo do si mesmo.

Em um artigo intitulado L'identité narrative, Ricoeur afirma estar
em comunhdo com Heidegger ao compreender que a permanéncia da ip-
seidade pertence ao escopo de estudos do ente que Heidegger chamou
de Dasein, caracterizando-o justamente pela capacidade de interrogar-se
sobre o seu modo de ser e de estar no mundo e, dessa maneira, de se rela-
cionar ao ser enquanto ser (RICOEUR, 1988a, p. 298). Para sustentar isso,
Ricoeur afirma que:

A Selbstheit [ipseidade] é um dos existentialia [existenciais] que
convém ao modo de ser do Dasein, como as categorias, no senti-
do kantiano, convém ao modo de ser das entidades que Heidegger
caracteriza como Vorhanden e Zuhanden. O corte entre ipse e idem
exprime finalmente o mais fundamental entre Dasein e Vorhanden
e Zuhanden. S6 o Dasein é meu, e mais geralmente um si. As coisas,
sendo dadas e manipuladas, podem ser ditas minhas, no sentido
de idem. Dito isto, o si [ipseidade] encontra-se em intersec¢do com
0 mesmo [mesmidade] num ponto preciso, precisamente a perma-
néncia no tempo (RICOEUR, 1988a, p. 298).

O problema que Ricoeur enfrenta agora, é que o modo de perma-
néncia no tempo tanto da mesmidade, quanto o da ipseidade, torna-se um
problema para serem investigados pela hermenéutica do si'® (RICOEUR,
1990, p. 140). O problema da permanéncia no tempo da identidade-idem
€ descrita como uma estrutura organizada de forma combinatdria, no en-
tanto, quando falamos da ipseidade, poderiamos nos perguntar pela na-
tureza'®’ desse modo de permanéncia da identidade, uma vez que nio se
trata de um conjunto estavel como a mesmidade. Poderiamos defender a
permanéncia de um substrato dentro do modo de permanéncia ipse? Para
Ricoeur, no que se refere ao modo de permanéncia no tempo do polo ipse,
esse ndo tem um sentido estrutural como encontramos no primeiro mo-
mento da identidade, mas sim, um modo de permanéncia no tempo que

10 Para Ricoeur, “c’est avec la question de la permanence dans le temps que la confrontation entre
deux versions de l'identité fait pour la premiére fois véritablement probléme” (1990, p. 140).
Tenhamos presente que “natureza” ndo pode ser feita por uma proximidade semantica de “es-
séncia’, mas sim, de qual ordem pertence a permanéncia no tempo da ipseidade.

391



JEFERSON FLORES PORTELA DA SILVA

esteja vinculado com a pergunta pelo quem? e que tenha como resposta
a constante interrogacao pelo quem sou eu? (NASCIMENTO, 2009, p. 33).

4 O CARATER E A PROMESSA

Para Ricoeur, quando nos referimos a nds mesmos, dispomos de
dois modos de permanéncia no tempo, a saber: o cardter e a promessa
(palavra empenhada\dada). O que hd em comum, tanto no cardter como
na promessa é a sua permanéncia na identidade de uma pessoa. E na no-
cdo de cardter, que entendemos ser as “marcas distintas” que permitem
reidentificar um individuo humano como o mesmo e isso se deve pelos
tracos descritivos que o préprio cardter possui (RICOEUR, 1990, p. 144).
E no cardter que se agrupam a identidade numérica, a identidade quali-
tativa, a continuidade ininterrupta e a permanéncia no tempo, conferindo
mesmidade a pessoa. Além disso, Ricoeur diz que é no cardter que en-
contramos as “disposicdes duraveis com que reconhecemos uma pessoa”
(RICOEUR, 1990, p. 146). Poderiamos dizer, tendo a teoria ricoeuriana
como base que, o cardter possui duas formas de aparecer no que se refere
a sua permanéncia a pessoa, isto é: por um lado, temos o cardter enquan-
to um composto de tragos permanentes com quais reconhecemos tal pes-
soa e ao mesmo tempo nos torna semelhantes a outrem. Num segundo
momento, temos uma rigorosa distincdo de uma pessoa para a outra, pois
o cardter atua como constituinte de uma crencga, onde nos identificamos
como Unicos, possuidor de um cardter, por exemplo, podemos nos mudar
para qualquer outro pafs, com outra religido, cultura, lingua, politica, mas,
0 cardter que temos continua sendo o mesmo, em outras palavras, ndo
mudamos o nosso cardter. Assim, podemos dizer que no modo de perma-
néncia do cardter se tem uma mesmidade, onde mantém que tal pessoa
seja a mesma. Todavia, essa imutabilidade do cardter, é entendida como
disposicdo adquirida, ou seja, possibilita falarmos de um problema que
acontece dentro da prépria dimensao temporal do cardter. Temos nesse
sentido, mesmidade e ipseidade se relacionando em uma frutuosa dialéti-
ca (RICOEUR, 1990, pp. 145-147).

Quando falamos em cardter como disposicdo adquirida, devemos
ter em mente que isso estd em comunhio com a noc¢ao de habito, a saber:
“a la notion de disposition se rattache celle d habitude, avec as double va-
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lence d'habitude em train d'étre, comme on dit, contractée, et d habitude
déja acquise'®”. O ganho para o cardter pela via do habito é que, este agora
pode ter uma histéria conferida e legitimada implicando em uma sedi-
mentacao do cardter e, por conseguinte, recobrimento da ipseidade (ipse)
pela mesmidade (idem). Entdo, os habitos adquiridos tornam-se disposi-
¢oes durdveis, ou seja, constitui um traco de cardter, um signo distinti-
vo com o0 que nos faz reconhecermos uma pessoa, e ainda, identificamo-
-la(as) novamente como o mesmo individuo e, por conseguinte, temos
o cardter como um conjunto de signos distintivos (RICOEUR, 1990, pp.
146-147). Para Ricouer, “meu carater sou eu mesmo”, colocando a pessoa
em movimento com ela mesma, no entanto, tendo o ipse recoberto pelo
idem. A nocdo de disposicdo, além de ligar-se com o habito contraido e
adquirido, se liga, em um segundo momento, com o que Ricoeur nomeou
de “identificacées adquiridas”, as quais colocam o outrem na composicao
do mesmo, isto &, a identidade de um si mesmo, de uma comunidade, de
um pafs, é constituida de “identificagées-com” normas, costumes, valores,
heroéis, nos quais a pessoa, o pais em que ela vive, se reconhecem por es-
sas “identificacées”. Para Ricoeur, o reconhecer-se em uma comunidade,
atesta a ligacao do si com a alteridade, e nesse sentido, se tem uma “uma
‘causa’ acima de sua propria vida” (RICOEUR, 1990, p. 147) e, por conse-
guinte, incorpora um elemento de fidelidade que resulta na manutengdo
de si, tida na filosofia ricoeuriana como outra forma de permanéncia da
pessoa no tempo.

Tais disposi¢cées adquiridas do carater sdo estabelecidas na pessoa
por meio de predilecdes, que nos fazem reconhecer-se em uma gama de
disposicdes. Nesse posicionamento, Ricoeur entende que é capital para
compreendermos o “agir humano”, isto se deve pelo fato, de que, é con-
forme o seu cardter que tal pessoa da valor moral &s suas acdes, as quais
sdo sedimentadas pela nocdo de cardter. Acerca do sentido do cardter, Ri-
coeur fala que “é verdadeiramente “o qué” do “quem””, isto porque, reiine
uma estrutura combinatéria oriunda da mesmidade e as disposicées ad-
quiridas que fazem com que identifiquemos uma pessoa como a mesma.
Nesse mesmo tempo, além da permanéncia da estrutura e das disposicées
adquiridas, temos ainda no cardter, o recobrimento do idem e do ipse. No

2 “Anogio de disposigio liga-se a de habito, com sua dupla valéncia de habito em via de ser, como

dizemos, contraido, e de habito ja adquirido” (RICOEUR, 1990, p. 146).
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entanto, esse recobrimento que acontece no cardter, entre identidade-
-idem e identidade-ipse, ndo coloca em jogo a distin¢cao entre os modos
de permanéncia no tempo. A questdo que temos agora, é pensar como a
manutengdo de si se torna uma permanéncia no tempo se distanciando
assim, da identidade-mesmidade e ficando sem o aporte do idem. Ora, a
manutengdo do si esta assentada sob a questdo interrogativa do quem?
Quem sou eu?, e por meio desta pergunta pelo quem?, o outrem da crédito
a palavra empenhada na medida em que temos no ato de prometer uma
manutencdo ética do si mesmo. Podemos dizer que agora, a ipseidade dei-
xa de se entrecruzar com a mesmidade, com isso, a ipseidade se abre para
uma nova dialética com a alteridade (RICOEUR, 1990, pp. 147-148).

Nesse sentido, a promessa pode ser pensada e inscrita como uma ca-
pacidade do “homem capaz”?3, ou seja, como uma capacidade que a pessoa
tem de agir, exercer uma agdo. Prometer € antes de tudo tomar iniciativa'*
acerca do que se responsabilizou em fazer, sendo assim, iniciativa resulta
em ser responsavel por outrem, com isso, temos pela via da promessa (ip-
seidade) a entrada a problematica do outro. A demais, o agir humano se
encontra ligado de uma certa maneira as normas, costumes, habitos, uma
ordem simbdlica, pela qual a agao se localiza em uma regido de sentido
(RICOEUR, 1986, p. 300). Tendo a iniciativa como uma ag¢do de sentido, pre-
sente em uma ordem simbolica, avaliamos pela filosofia de Ricoeur que a
no¢ao de promessa é dotada de sentido. Neste trajeto, o sentido possuf uma
iniciativa expressa, pois “do lado do falante, em “comprometer-se com” e,
do lado do alocutor, em “contar com..” a promessa feita” (NASCIMENTO,
2009, p. 43). Para reforcar esse argumento acerca da iniciativa com sen-
tido, encontramos em Soi-méme comme un autre, o que Ricoeur chama de
“responsabilidade”, cuja, ainda que por ventura a no¢do de identidade do
si venha a entrar em colapso, o si se mantém enquanto uma resposta: “Eis-
-me aqui” a pergunta “Onde estd vocé?”, essa pergunta colocada ao lado da
resposta, nos anuncia a manuten¢ao de si (RICOEUR, 1990, p. 195), ou seja,
manter a si é manter-se de pé com a sua promessa.

13 Para um maior aprofundamento acerca desse tema, consultar: (RICOEUR, 2005, pp. 101-118):
La fenomenologia del hombre capaz.

A esse respeito, para um maior aprofundamento do leitor sobre a tese levantada de Ricoeur
sobre a questdo de iniciativa, recomendamos: (RICOEUR, 1986, pp. 289-307).
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Ao designarmos o modo de permanéncia no tempo da ipseidade, uti-
lizamos o termo de manutengdo de si, neste sentido, temos em Heidegger
um acordo quanto a expressao que aparece nesse autor como Selbstdndi-
gkeit’®, com a qual diferencia o Dasein dos entes subsistentes. A propoésito
da questao do si, Ricoeur destaca na obra Caminos del reconocimiento que
existe uma “coloracdo” ética ao conceito de manutencdo de si. Por sua vez,
temos a manutencdo da promessa como uma manutencio de si mesmo e,
com isso, temos o paradigma da ipseidade (RICOEUR, 2005, p. 119). Essa
fidelidade em manter-se na promessa é o que salvaguarda a permanéncia
no tempo da identidade-ipseidade, pois, ao contrario da permanéncia no
tempo do cardter, do qual, tem sua estrutura afiancada pela reidentifica-
¢do do mesmo e pela pergunta “qué”. Para Ricoeur, a via ética da promessa
permite que ipseidade e mesmidade deixem de coincidir, isto é, ao colocar
a questao ética sobre o aporte da ipseidade, tendo assim, uma manuten-
cdo ética da promessa, se dissolve a equivocidade entre os dois modos de
permanéncia no tempo. No entanto, Ricoeur salienta que, esse intervalo
de sentido, entre a promessa (ipseidade) e o cardter (mesmidade) deve ser
preenchido pela narrativa (RICOEUR, 1990, p. 150). Portanto, temos ain-
da o problema acerca da identidade narrativa de um si mesmo para nos
ocupar, no entanto, isso ira acontecer em um trabalho futuro, no momen-
to nos contentamos em analisar este problema acerca da permanéncia do
tempo da identidade pessoal.

CONCLUSAO

Ingressamos na investigacao, acerca da problematica da identidade
pessoal em P. Ricoeur, tomando por base os textos de Temps et récit e Soi-
-méme comme un autre, donde, se observa entre comentadores um divi-
sor d’agua para o problema da pessoa no tempo. Enquanto na primeira
obra temos a narrativa como guardia do tempo e das a¢des humanas, no
segundo compendio lancado em 1990, Ricoeur coloca a narrativa como
mediacdo para uma problematica maior ainda: identidade pessoal entre
as permanéncias no tempo idem e ipse. Tendo essa problematica acerca

5 A manutengdo de si deve ser conquistada pelo intervalo (auséncia) do Dasein a ele préprio (ab-
sent a lui-méme). “La constance de soi doit donc étre conquise sur la déchéance, sur la dispersion
du Dasein” GRONDIN, 2003.
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das permanéncias da pessoa no tempo, tratamos de elucida-las para uma
maior compreensdo de sua importancia no conceito de identidade.

A identidade-idem mostrou-se ser uma estrutura objetal, na qual
se manifesta a permanéncia no tempo por uma espécie de continuida-
de ininterrupta do préprio desenvolvimento humano, do nascimento até
a velhice, mesmo tendo presente as mudancas gradativas, percebemos
na mesmidade uma estrutura que tem perda na sua raiz biolégica, isto é,
continua sendo a mesma pessoa, indiferente dos anos terem passado e
sua pele mudado, sua fisionomia deteriorada. Nesse sentido, Ricoeur nos
diz que a mesmidade é uma relagdo de relacdes, no entanto, o préprio Ri-
coeur ndo esclarece bem como a mesmidade pode ser compreendida den-
tro dessa relacdo que ela tem consigo mesma, isso permanece como uma
discussdo em aberto. Outro aspecto acerca da mesmidade que podemos
perceber ao longo do texto, foram as modalidades pela qual a mesmidade
pode ser percebida em uma pessoa ou um objeto, isto é: identidade nu-
mérica; identidade por semelhanga extrema; continuidade ininterrupta
e a permanéncia no tempo. A unidade dessas modalidades presente na
mesmidade, geram o que conhecemos pelo nome de cardter. Podemos di-
zer que o cardter é o “que” do “quem”. Para Ricoeur, o cardter ndo pode ser
negado, mas, deve ser acrescentado, pois é com o cardter que se tem ini-
cio a uma dialética primordial e capital com a identidade pessoal, a ponto
de ndo se ter como separar ou pensar o “quem” sem o “que” (RICOEUR,
1990, pp. 140-150).

Num segundo momento, nossa investigacdo levou-nos a nos per-
guntar pela questdo da identidade-ipseidade, ou seja, como podemos ex-
pressar uma pessoa sem reduzi-la a uma mesmidade? Como podemos
pensar e compreender uma permanéncia no tempo que nao seja palpavel,
estrutural? Ao pensarmos nessas dificuldades acerca da permanéncia do
polo ipse, temos como resposta a questao interrogativa do quem? Quem
sou eu?. Em suma, o si “quem” é capaz de dizer, de narrar, de agir. Por-
tanto, ndo temos na permanéncia no tempo da ipseidade uma estrutura
invariavel como se percebe na mesmidade, no entanto, a permanéncia da
ipseidade se da pela manutencao de suas promessas, de sua palavra, ou
seja, no polo ipse temos a promessa como salvaguardo-a da identidade
pessoal. Sendo assim, temos a ipseidade como uma constante interroga-
¢do acerca de quem somos?, a pergunta pelo quem se mantém latente na
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identidade de uma pessoa, sendo que ela deve se manter como pergunta,
pois o fechamento da mesma em uma resposta completa, nos colocaria na
pergunta “que” da mesmidade.

Por fim, caracterizamos a identidade pessoal em um todo, a saber:
identidade enquanto mesmidade, tendo suas sub modalidades, que se
agrupam na nog¢ao de cardter. Com relagdo a nogdo de ipseidade, temos
sua forma de permanéncia no tempo pela interrogacao do quem, que por
sua vez, se finaliza na manutengdo de si realizada pela promessa. A pro-
messa sendo uma atividade de confianga e credibilidade em empenhar
sua palavra para com outrem, se liberta da permanéncia idem pelo vetor
ético, pois, se comprometer em manter-se fiel a sua promessa para com o
outro é, antes de mais nada, um comprometimento ético de fidelidade e
manutencdo de sua identidade.
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Consideracgoes sobre o conceito de identidade
pessoal em Alasdair MacIntyre

José Elielton de Sousa
(UFPI)

INTRODUCAO

A interrogacdo sobre a identidade pessoal é um dos principais pro-
blemas com os quais se ocupou a filosofia moderna europeia, constituin-
do-se como um dos debates filoséficos mais instigantes que chegaram até
nos. Embora possamos encontrar fortes indicios de uma reflexao filosofi-
ca sobre a identidade pessoal em autores como o Platdo do Banquete e o
Agostinho das Confissées e dos Soliléquios, essa é uma questao eminente-
mente moderna, apresentada inicialmente pela filosofia da subjetividade
de Descartes e elevada a condicdo de um dos nossos problemas filoséficos
fundamentais por Locke. Se com o racionalismo cartesiano o problema da
identidade se assenta no ego, entendido como uma substancia metafisi-
ca, a via aberta por Locke no Livro Il de seu Ensaio sobre o entendimento
humano tende a toma-lo em termos de continuidade fisica ou psiquica, na
ligacdo e sucessdo do acontecer mental através da memoria.

Assim, como um dos desdobramentos do projeto moderno delinea-
do pelos autores acima mencionados, o eu adquiriu autonomia, passando
a ser concebido, como completamente distinto, por um lado, de qualquer
identidade social necessaria, mas sem qualquer histérico racional pro-
priamente dito, por outro lado. A estrutura autorreferente do eu moder-
no lhe permite adotar qualquer papel ou opiniao, sem que haja necessa-
riamente qualquer identificacdo com eles, pois tudo pode ser criticado
de qualquer perspectiva que o eu adotar, inclusive a prépria escolha da
perspectiva a ser adotada. Contudo, essa concep¢do de um eu fragmen-
tado, sem qualquer vinculo ou histérico social, vem sofrendo em série de
criticas, especialmente daqueles que apontam suas consequéncias para a
politica, a moralidade, as questdes de reconhecimento, etc.

Correia, A.; Rohden, L.; Savian, J.; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Cole¢do XVII Encontro
ANPOF: ANPOE p. 399-415, 2017.
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Um dos mais ferrenhos criticos dessa concep¢do moderna do eu é o
fil6sofo escocés Alasdair Maclntyre. Ao tematizar a questdo da identida-
de pessoal, MacIntyre retoma a polémica levanta por Derek Parfit acerca
dos critérios da identidade restrita e das continuidades psicologicas da
personalidade. Para Maclntyre, tanto os empiristas, que tentam explicar
a identidade pessoal somente em termos de eventos ou estados psicolo-
gicos, quanto os analiticos, que focam na ligacao entre esses estados e a
identidade estrita, deixaram de perceber que foi omitido um histérico,
cuja falta torna os problemas levantados por eles insoltveis.

0 que fornece o histérico é o conceito de historia e daquela espécie
de unidade do personagem que a historia requer. Assim como a his-
téria ndo é uma sequéncia de ac¢bes, mas o conceito de uma agdo é
aquele de um momento numa historia real ou possivel, abstraido por
algum propésito daquela histéria, assim os personagens da histéria
ndo sdo uma colecio de pessoas, porém o conceito de pessoa é o de
um personagem abstraido da histéria (MacINTYRE, 2007, p. 217).

Em oposicdo a maioria dessas teorias modernas de inspiracdo em-
pirista e analitica, MacIntyre apresenta uma concepc¢ao de identidade
pessoal narrativista, fortemente ancorada na historicidade humana, em
suas praticas sociais e na vulnerabilidade e contingéncia que nos caracte-
rizam enquanto animal humano dotado de um corpo. Cabe-nos ressaltar
que Maclntyre ndo apresenta esse conceito de forma acabada em uma
obra especifica, mas vai desenvolvendo-o ao longo de sua reflexao filo-
sofica nas obras que compdem o “Projeto After Virtue”'. Assim, se em Af-
ter Virtue (2007) que ele aponta a historicidade e a narratividade como
elementos constitutivos da vida humana, é em Three Rival Versions of
Moral Enquiry (1990) e, posteriormente, em Dependent Rational Animals
(1999) que o corpo passa a figurar como outro elemento fundamental na
constituicdo da identidade pessoal. O presente texto expde e discute esses
elementos conceituais, com o intuito de explicitar os aspectos ontolégico
e normativo de tal concepc¢do de identidade pessoal.

1 Trata-se das obras do chamado periodo maduro do pensamento de Alasdair MacIntyre, iniciado
em 1981 com a publicacdo de After Virtue (2007), do qual fazem parte ainda Whose Justice?
Which Rationality?(1988), Three Rival Versions of Moral Enquiry (1990) e Dependent Rational
Animals (1999), obras que formam uma tetralogia de significativo impacto na filosofia moral e
politica contemporanea.
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CORPORALIDADE, TEMPORALIDADE
E NARRATIVIDADE EM MACINTYRE

Para MaclIntyre, o problema da identidade pessoal, nos termos em
que foi formulado modernamente, s6 pode ser produzido em razdo das
consequéncias negativas de alguma tradi¢ao, quando as crengas compar-
tilhadas que anteriormente sustentavam a complexa concep¢do metafi-
sica da identidade e da continuidade pessoais ndo sio mais amplamente
aceitas, “mas ainda permanece, como parte de um conjunto de concei-
tos compartilhados, certa concepcdo residual de uma identidade pes-
soal que é diferente e mais que a identidade corporal ou a continuidade
psicolégica” (MacINTYRE, 1990, p. 199). Ao abordar a questdo da iden-
tidade pessoal, MacIntyre assume uma complexa perspectiva metafisica,
expressa através da sintese das tradigcOes aristotélica, agostiniana e to-
mista®. Segundo ele, para alguém que adota tal perspectiva, o conceito de
identidade pessoal tem que ter trés dimensoes centrais interligadas entre
si: corporalidade, temporalidade e narratividade.

Para Maclntyre, o ser humano nao tem corpo, ele é corpo, pois ser
uma e a mesma pessoa consiste, em parte, em ter um e o mesmo corpo:
“porque, como afirma Aquino, eu sou e ndo apenas tenho um corpo, embo-
ra um corpo informado por uma alma, parte de ser uma e a mesma pessoa
ao longo desta vida corporal é ter um e o mesmo corpo”* (MacINTYRE,
1990, p. 196). Nossos corpos sdo corpos animais com identidade e con-
tinuidade de corpos animais, apesar de muitas vezes nos esquecermos
disso; “embora transcendamos algumas das limitacoes de outros animais
inteligentes, n6s nunca nos separamos inteiramente daquilo que partilha-
mos com eles” (MacINTYRE, 1999, p. 8). Na verdade, “a capacidade para
transcender essas limita¢des depende em parte de algumas dessas carac-

2 Para David Lorenzo Izquierdo, o principal problema identificado por MacIntyre diz respeito ao
fato de que “os critérios e a identidade sdao dados ou se definem em fung¢do de um telos, conceito
ausente e separado do mundo moderno” (IZQUIERDO, 2007, p. 90).

3 Para uma visdo detalhada sobre a andlise desse giro tomista na filosofia de MacIntyre, tanto por
parte de seus partidarios, como por parte de seus criticos, ver LUTZ, Christopher. Tradition in the
Ethics of Alasdair MacIntyre.

4 Segundo David Lorenzo Izquierdo, este aspecto da identidade humana é de importancia fun-
damental para nosso autor, como mostra o fato dele ter sido objeto de um estudo especial em
Dependent Rational Animals (IZQUIERDO, 2007, p. 80).
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teristicas animais, entre elas o carater de sua identidade” (MacINTYRE,
1999, p. 8). E que para Maclntyre, ndo se trata apenas do fato de que o
corpo humano é um corpo animal, com identidade e consisténcia de um
corpo animal, mas que a “identidade humana é primariamente, ainda que
ndo unicamente, corporal e, portanto, identidade animal” (MacINTYRE,
1999, p. 8).

Para Maclntyre, o corpo humano é um corpo animal, com identida-
de e coesao de todo corpo animal, e as vulnerabilidades e afli¢des as quais
estamos sujeitos, devido a nossa condicdo animal, sdo vulnerabilidades e
afligdes corporais. Nesse sentido, as capacidades e poderes especificos do
corpo humano sao aqueles relacionados ao movimento corporal constitu-
tivo da agdo humana:

A acgdo ndo é uma coisa e os movimentos corporais outra, de modo
que a producio de uma é um meio para a producdo da outra. A acdo
é simplesmente os movimentos corporais, ou melhor, ela é os mo-
vimentos corporais tais como informados pela inten¢do do agente
(MacINTYRE, 2006, p. 88).

Por conseguinte, a unidade do corpo humano é evidenciada, por
um lado, pela coordenacdo de seus movimentos voluntarios e dirigidos
e, por outro lado, pela coordenagio de seus movimentos involuntarios e
ndo-intencionais. Nesse sentido, o corpo humano é uma mente corpori-
ficada, na medida em que a mente humana sé existe como mente deste
ou daquele corpo especial: “a particularidade da mente é, inicialmente,
a particularidade da mente de um corpo” (MacINTYRE, 2006, p. 89). Se-
guindo Tomas de Aquino, MacIntyre afirma que a experiéncia humana é
uma experiéncia corpodrea e a alma conhece e tem conhecimento dos sin-
gulares apenas através dessa experiéncia enquanto é mediada pela imagi-
nacao - que é, por sua vez, um fendmeno corporeo - e estruturada quanto
a forma pelo intelecto. A mente humana nio é, portanto, autossuficiente,
mas incompleta sem esse encontro com os objetos dos sentidos a partir
dos quais chega a realidade do conhecimento. Para Maclntyre, isso impli-
ca dizer que “a mente necessita ndo apenas de forma acidental, mas es-
sencialmente do corpo para suas operacdes” (MacINTYRE, 1990, p. 153).

Segundo Maclntyre, o corpo possui também uma dimensao expres-
siva, na medida em que se relaciona socialmente com outros corpos:
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Dizer que o corpo humano é expressivo é dizer que tais corpos sdo o
que eles sdo em virtude de suas relagdes sociais com outros corpos.
Toda expressdo é comunicacio atual ou potencial. [...] Cada um inter-
preta o que os outros comunicam através de movimentos expressi-
vos e somos capazes de fazé-lo por causa de convengdes interpretati-
vas socialmente compartilhadas (MacINTYRE, 2006, p. 89).

Consequentemente, o corpo, enquanto dimensdo expressiva, en-
volve um processo de interpretacdo, no qual ocupamos tanto o papel de
intérprete dos outros como de interpretados por eles. Maclntyre ressal-
ta que esse processo de interpretacdo dos movimentos corporais esta
sujeito a equivocos, uma vez que podemos confundir os pensamentos e
sentimentos que atribuimos aos outros com base em seus movimentos
corporais. Contudo, ele afirma que esses possiveis erros nem sempre sdo
intencionais, mas decorrentes do fato de nés ainda ndo entendermos su-
ficientemente o que é o corpo humano e como ele se comporta - a inter-
pretacdo se estende para além dos movimentos corporais, atendo-se a
caracteristicas do corpo derivadas de sua idade, de sua saude e de suas
vestimentas. Assim, tal como ocorre com outros animais, a unidade mini-
ma para descricdo do movimento corporal ndo pode ser o corpo humano
individual, mas antes alguma rede social, um conjunto de corpos em re-
lacdo fisica e social: “corpos humanos sdo parcialmente constituidos por
suas relagdes sociais, pois seus movimentos s6 podem ser caracteriza-
dos e representados de forma inteligente em termos de interacdo social”
(MacINTYRE, 2006, p. 95).

No entanto, somente a dimensao corporal ndo é suficiente para de-
terminarmos em que consiste a identidade pessoal. Além disso, MacIn-
tyre concebe a vida humana como um todo narrativo, como um eu “cuja
unidade reside na unidade de uma narrativa que une o nascimento a vida
e a morte em forma de narrativa com comeco, meio e fim” (MacINTYRE,
2007, p. 205). Nesse sentido, as relagdes de cada individuo com os demais
tém uma dimensao temporal que encontramos nos projetos mesmos que
cada um deles empreende. Porque nossas relacdes e projetos com os de-
mais se estendem ao longo do tempo, é possivel atribuir no decorrer des-
ta vida corporal responsabilidade continua pelas suas agoes.

Minha identidade como uma e a mesma pessoa requer, em algumas
ocasides, que eu faca inteligivel para mim mesmo e para os outros
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pertencentes a minha comunidade o que eu estava fazendo ao me
comportar como tal em certa ocasido particular e esta preparado
no futuro para reavaliar minhas a¢des a luz dos julgamentos pro-
postos por outros (MacINTYRE, 1990, p. 197).

Para Maclntyre, identificar uma ocorréncia como uma agdo é iden-
tifica-la como um tipo de descricio que nos permita ver tal ocorréncia
como fluindo inteligivelmente de inten¢des, motivacdes, paixdes e pro-
positos de um agente humano; é compreender o ato como algo pelo qual
alguém é responsavel, sobre o qual é sempre apropriado pedir ao agente
uma explicacdo inteligivel.

Em primeiro lugar, sou aquilo pelo que posso justificadamente ser
tomado pelos outros no transcurso de uma histéria vivida que vai do meu
nascimento a minha morte; sou o sujeito de uma historia que é minha e
de mais ninguém, que tem seu proprio significado peculiar (MacINTYRE,
2007, pp. 217-218).

0 individuo deve ser capaz de explicar os atos e experiéncias que
compdem sua narrativa de vida, de modo a torna-la um todo inteligivel
tanto para si mesmo quanto para os demais. Embora o individuo possa
esquecer, sofrer algum dano cerebral ou simplesmente nao ter prestado
a devida aten¢do a um determinado fato, dizer que alguém sob certa des-
cricdo é a mesma pessoa que alguém caracterizou de forma bem diferente
é, precisamente, dizer que faz sentido pedir-lhe uma explicacdo narrativa
inteligivel que nos permita entender como foi possivel para ela, em épocas
e lugares diferentes, ser a mesmissima pessoa, ainda que caracterizada de
maneiras tao diferentes. Assim, “é porque todos vivenciamos narrativas
nas nossas vidas e porque entendemos nossa propria vida nos termos das
narrativas que vivenciamos, que a forma de narrativa é adequada para se
entender os atos de outras pessoas” (MacINTYRE, 2007, p. 212).

Uma vez que a narrativa de qualquer vida faz parte de um conjunto
interligado de outras narrativas, ndo sou somente responsavel, sou alguém
que pode sempre pedir explicacdo aos outros, questiona-los, e vice-versa.

Nao sou apenas responsavel, sou alguém que sempre pode pedir
uma explicagdo aos outros, que pode questionar os outros. Sou
parte de suas histérias, assim como elas fazem parte da minha. A
narrativa de qualquer vida faz parte de um conjunto interligado de
narrativas (MacINTYRE, 2007, pp. 217-218).
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Ora, esse pedido de explicacdo e a explicacdo oferecida tém papel
importante na constituicdo de narrativas, pois perguntar o que alguém
fez e qual o motivo de fazé-lo, responder a essas questoes, ponderar acer-
ca das diferencas entre respostas dadas, sdo constituintes essenciais de
qualquer narrativa. Sem a responsabilidade do eu cujas sequencias de
eventos que constituem tudo, menos nas narrativas mais simples e resu-
midas, isso ndo poderia ocorrer, bem como faltaria as narrativas aquela
continuidade necessaria para que elas e as acdes que as constituem se
tornem inteligiveis®. A possibilidade de justificacdo, seja pessoal seja so-
cial, dos atos é constituinte essencial de uma narrativa.

Na medida em que a vida humana é entendida como a narrativa
de uma histéria com comego, meio e fim, cujo eu é o protagonista e, par-
cialmente, o autor dessa narrativa, a terceira e ultima dimensao do con-
ceito macintyriano de identidade pessoal é justamente esse carater nar-
rativo da vida humana. Para Maclntyre, toda acdo humana s6 pode ser
compreendida como uma narrativa histérica que articule as intengdes,
motivos, paixdes e propositos de um agente humano num modelo histo-
rico®. Assim, “a narrativa histdrica de certo tipo torna-se o género basico
e essencial para a caracterizacao das agdes humanas” (MacINTYRE, 2007,
p. 208). A propria agdo tem um carater fundamentalmente narrativo: “é
porque todos vivenciamos narrativas nas nossas vidas e porque entende-
mos nossas proprias vidas nos termos das narrativas que vivenciamos,
que a forma narrativa é apropriada para entendermos a acao dos outros”
(MacINTYRE, 2007, p. 212).

Essa estrutura narrativa da vida humana implica que ndo saiba-
mos previamente o que vai acontecer no futuro, pois as histérias narra-
das nao constituem unidades fechadas que ndo podem ser modificadas.
Contudo, embora Maclntyre considere a imprevisibilidade necessaria a
estrutura narrativa, ela é perfeitamente compativel com certo carater
teleolégico dessa estrutura narrativa: “como personagens de uma nar-
rativa ficticia, ndo sabemos o que vai ocorrer em seguida, mas, mesmo

5 Segundo David Lorenzo Izquierdo, “responsabilidade e inteligibilidade sdo o mesmo para Ma-
clntyre, pois o individuo é responsavel também perante si mesmo” (IZQUIERDO, 2007, p. 79).

6 Sobre essa perspectiva narrativa de Maclntyre, Francisco J. T. Diaz afirma que, “se narrar € jus-
tificar, a primeira justificativa de seus pontos de vista morais aconteceu em 1966 com A Short
History of Ethics. Isso significa que ele ja tinha uma perspectiva de leitura histérica, ja tinha
definido o niicleo de suas convicgdes” (DIAZ, 2005, p. 155).
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assim, nossa vida tem certa forma que se projeta na direcdo do nosso fu-
turo” (MacINTYRE, 2007, p. 216). Assim, as narrativas que vivemos tém
um carater tanto imprevisivel quanto parcialmente teleoldgico, pois “se
a narrativa de nossa vida individual ou social deve continuar inteligivel,
sempre ha limita¢des sobre como a histéria pode continuar e no interior
dessas limitacdes ha indefinidas maneiras nas quais ela pode continuar”
(MacINTYRE, 2007, p. 216).
Em que consiste, entdo, a unidade da vida humana?

A unidade de uma vida humana é a unidade de uma narrativa de bus-
ca. Buscas as vezes fracassam, sdo frustradas, abandonadas ou dis-
sipadas por desvios; e vidas humanas podem fracassar também, de
todas essas maneiras. Mas os Unicos critérios de éxito ou fracasso de
uma vida humana como um todo sdo os critérios de éxito ou fracasso
numa busca narrada ou a ser narrada’ (MacINTYRE, 2007, p. 219).

A unidade da vida humana consiste, portanto, numa busca orienta-
da por um telos, mais especificamente, por uma concep¢ao do bem huma-
no que nos permita ordenar outros bens, ampliar nossa compreensao da
finalidade e do contetddo das virtudes, entender o lugar da integridade e
da constancia na vida, e, com isso, definir o tipo de vida que é uma busca
pelo bem. MacIntyre ressalta, contudo, que essa busca ndo é por algo ade-
quadamente definido e caracterizado de antemdo. E no decorrer da busca
e somente ao se deparar e superar os diversos males, perigos, tenta¢des
e tensdes que proporcionam a jornada de busca seus episddios e inciden-
tes, que finalmente se pode compreender a finalidade da busca. Assim, “a
busca é sempre uma educag¢do quanto ao carater do que se procura e de
autoconhecimento” (MacINTYRE, 2007, p. 219).

Sobre esse complexo conceito de identidade pessoal, Maclntyre
destaca ainda quatro pontos importantes que merecem nossa atencao.
Primeiramente, embora seja uma explicacdo tomista, ela nio é uma ex-
plicagdo inventada primeiramente por teoricos da filosofia, mas ja “esta-
va incorporada nas praticas sociais das comunidades tradicionais muito
antes de ser articulado como teoria” (MacINTYRE, 1990, p. 198). Essa era
a forma de compreensdo da identidade humana na maioria, se ndo em
todas, das sociedades tradicionais, sociedades tao variadas como muitos
dos povos amerindios ou dos povos antigos e medievais que falavam as
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linguas célticas ou ainda as muitas tribos africanas. Essa é também a mes-
ma forma de compreensdo da identidade humana que mais tarde adota
pelas sociedades politicas urbanas com uma religido compartilhadas, que
as vezes se originaram de suas antigas predecessoras tradicionais e de-
pois as negam, sociedades tais como a polis grega, os califados islamicos
e o império maia’.

Em segundo lugar, embora atribua uma unidade a cada vida huma-
na e com frequéncia conceba essa unidade como a unidade de uma psique
singular, suas atribuicoes dependem da coincidéncia contingente de uma
variedade de caracteristicas humanas:

A existéncia ininterrupta dos corpos humanos desde a concepgao
até a morte, a relativa, embora longe de ser completa, continuidade
e fiabilidade da memoria, a relativa estabilidade de certos tracos de
carater, a estabilidade e a resisténcia da capacidade de reconheci-
mento, e o fato de uma variedade de acordo e creng¢as compartilha-
dos em comunidade (MacINTYRE, 1990, p. 198).

Essa ampla variedade de caracteristicas humanas visa fornecer re-
cursos para uma compreensdo da identidade pessoal que nao se restrinja
ao nosso universo de creng¢as compartilhadas, mas que se aplique tam-
bém aqueles que tém uma formacao cultural bastante diferente como, por
exemplo, “aqueles educados em comunidades que pressupdem a comple-
xa visdo metafisica que eu tenho descrito” (MacINTYRE, 1990, p. 199).

7 Para José Manuel Curado (1999), é muito problematico aceitar a tese macintyriana que existe
um modo frequente de entender a identidade pessoal, comum a todos os povos tradicionais em
varias latitudes e teorizado tardiamente por autores como Dante, Tomas de Aquino e outros. Se-
gundo ele, “ao defender a existéncia de uma concepgdo privilegiada da identidade - ‘the shared
beliefs which formerly underpinned the complex metaphysical conception of personal identity’
(TRV 199) -, Maclntyre é contraditério com alguns dos seus argumentos mais poderosos por-
que nega a dimensao histdrica deste tipo de concepgoes. [...] Aquilo que denomina o ‘complex
metaphysical conception of personal identity and continuity’ (TRV 197, 199) tem a propriedade
de ser uma crenga comum a povos indios americanos, povos medievais de linguas celtas, muitas
tribos africanas, sociedades urbanas como a grega, a do império maia e a dos califados islami-
cos. Como se esta surpreendente aceitagdo de um conjunto de crengas ndo fosse ainda suficien-
te, MaclIntyre acrescenta ainda que constitui a base de varias teorias filosdficas. A respeito dos
mesmos povos, Maclntyre nao poderia nunca afirmar que compartilham as mesmas formas de
racionalidade. A sofisticacdo grega e islamica dificilmente se situa no mesmo plano de povos
amerindios” (CURADO, 1999, pp. 227-228).
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Em terceiro lugar, Maclntyre observa que essa complexa concep-
cdo metafisica da identidade pessoal ndo se propde como uma solugdo ao
problema da identidade pessoal, problema ao qual foram dadas respostas
rivais desde Locke e Butler até Flew e Parfit.

O conceito de mesma pessoa, separado como ele tem sido do con-
texto de crencas que lhe era préprio, propde entdo um problema
com solugdes rivais: aqueles impressionados com o fracasso das
tentativas de reduzir a identidade pessoal a continuidade fisica ou
psicoldgica podem insistir que tem que haver o que Parfit chamou
de Fato Adicional [...]; aqueles que reconhecem que ndo ha tal Fato
Adicional podem, como Parfit, concluir que “Identidade pessoal
ndo é o que importa” (p. 217), aquilo que importa é certo tipo de
conexdo psicolégica entre mais ou menos estagios relacionados,
episodios e acontecimentos na vida de uma pessoa (MacINTYRE,
1990, p. 199).

Do ponto de vista da tradi¢do, tal como Maclntyre a compreende,
“essa dissolucdo de um todo em suas partes é precisamente o que poderia-
mos esperar de uma sociedade na qual um pano de fundo de crengas com-
partilhadas que possibilitava identificar e compreender esse todo nao esta
mais disponivel” (MacINTYRE, 1990, p. 199). Assim, a compreensao do eu
é inseparavel do contexto de crengas que lhe sdo proprios, isto é, a posse de
uma identidade pessoal e a posse de uma identidade social coincide.

Em quarto e ultimo lugar, o conceito de identidade pessoal pressu-
poe um tipo de comunidade cuja pratica cotidiana de um de seus mem-
bros expressa também as afirmagoes e acdes da vida compartilhada da
comunidade. Esse tipo de comunidade, que remete a formas institucio-
nalizadas de investigacao tal como as compreendia Platao, Agostinho e
Tomas de Aquino, tem ao menos quatro elementos:

Uma concepc¢ado de verdade além das verdades particulares e que
as ordene; uma concepc¢do de uma série de sentidos a luz da qual
expressdes a serem julgadas verdadeira ou falsa e colocado den-
tro desse ordenamento devem ser interpretadas; uma concepc¢ao
de uma série de géneros de expressao, dramatico, lirico, histérico e
similares, por referéncia as quais expressdes podem ser classifica-
das, de modo que possamos entdo proceder estabelecendo seu sen-
tido verdadeiro; e o contraste entre aqueles usos dos géneros nos
quais, de um modo ou de outro, a verdade esta em jogo e aqueles
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que sdo governados apenas por padroes de eficicia retérica
(MacINTYRE, 1990, p. 200).

Para Maclntyre, no interior de tal comunidade, ser responsavel na
investigacdo e por ela é estar aberto a ter que dar explicacdo sobre o que
alguém disse e fez e, portanto, a ter que ampliar, explicar, defender e, se
necessario, modificar ou abandonar essa explicacao e, em ultimo caso, co-
mecar a tarefa de proporcionar uma nova explicacdo. Nesse sentido, “em
uma comunidade que compartilha esta concepcdo da responsabilidade
na investigacao, a educacao é, antes de tudo, uma iniciagdo nas praticas
dentro das quais se institucionalizam a interrogacao e a auto-interroga-
cao dialética e confessional” (MacINTYRE, 1990, p. 201).

Embora os aborde separadamente, inclusive em obras diferentes,
como mencionamos na introdugio, esses trés aspectos do conceito ma-
cintyriano de identidade pessoal sdo inseparaveis e interdependentes:

Os corpos tem a importancia que eles tém como corpos de agen-
tes responsaveis, capazes de entender suas vidas como um todo. A
responsabilidade por a¢des e projetos particulares ndo pode ser in-
teiramente independente da responsabilidade pela vida como um
todo, ja que a caracterizacdo adequada de algumas agdes e projetos,
e isso ndo é o menos importante, depende parcialmente do modo
como compreendemos e caracterizamos a vida inteira. E cada vida
particular, como um todo, existe em suas partes especificas, nessa
extensdo particular de acdes, transagoes e projetos que sdo a narra-
tiva representada dessa vida e como a vida desse corpo particular
(MacINTYRE, 1990, p. 197).

Ha, portanto, uma inter-relacdo entre esses elementos constituti-
vos do conceito macintyriano de identidade pessoal, isto é, cada um deles
pressup0e o anterior e vice-versa.

0S ASPECTOS ONTOLOGICO E NORMATIVO DO
CONCEITO MACINTYRIANO DE IDENTIDADE PESSOAL

Resumindo a argumentacao até o momento, vimos que Maclntyre

propde uma concepgao de identidade pessoal ancora fundamentalmente,
mas ndo inteiramente, no corpo, pois é ele que nos permite ser uma e
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a mesma pessoa ao longo desta vida corpdrea. Além disso, parte de ser
uma e a mesma pessoa ao longo desta vida corpdrea é ser sujeito de uma
narrativa historica que vai do nascimento a morte, ou seja, a propria vida
humana é concebida como uma unidade narrativa com comeco, meio e
fim, cujo eu é o protagonista e, parcialmente, o autor dessa narrativa. Res-
ta-nos ainda explicitar algumas implicacdes desse complexo e metafisico
conceito de identidade pessoal.

Ora, parece-nos que tal conceito de identidade pessoal envolve, pri-
meiramente, um aspecto ontolégico, no contexto do qual a identidade do
individuo é definida pela vida corpérea e pela narrativa de sua historia.
Além disso, tal conceito envolve também um aspecto normativo, no senti-
do de que a compreensio da identidade pessoal é inseparavel do contexto
de crencas que lhe sdo préprias.

Sendo, vejamos: para Maclntyre, o corpo ¢é base da identidade pes-
soal, pois é aquilo que nos possibilita, em parte, ser uma e a mesma pes-
soa ao longo da vida. Todo nosso comportamento corporal inicial em re-
lacdo ao mundo é originariamente um comportamento animal, portanto,
corporal. A segunda natureza que formamos culturalmente, com o uso
da linguagem, inclui um conjunto de transformac¢des somente parciais de
nossa primeira natureza animal. Nesse sentido, seguindo a perspectiva
tomista, MacIntyre afirma que ndo se trata apenas do fato de que temos
um corpo animal, com identidade e coesdo de um corpo animal, mas que
“somos [fundamentalmente] o nosso corpo” (MacINTYRE, 1999, p. 6).

MaclIntyre ressalta, entretanto, que embora apresente em sua ati-
vidade uma organizacdo teleoldgica de suas estruturas e capacidades fi-
sioldgicas, o corpo é um objeto fisico, um conjunto de particulas regidas
por leis e, enquanto tal, os conceitos teleolégicos ndo lhes sdo aplicaveis:
“o direcionamento teleol6gico do corpo humano como um conjunto com-
plexo envolvido na compreensdo de si mesmo nao é derivavel de alguma
coisa ou esta compreendido nos termos de sua composicdo fisiolégica
ou fisica” (MacINTYRE, 2006, p. 102). Nao podemos reduzi-lo a uma fi-
sica simpldria dos corpos regidos por leis inelutaveis. Nesse sentido, “o
corpo humano nao é apenas - embora tenha importancia este aspecto -
um conjunto de estruturas psico-quimicas e biolégicas, pois sua unidade
essencial com a alma faz dele algo mais, algo com implicagdes morais,
simbolicas, etc” (MacINTYRE, 1994, p. 186). Assim, mais que um objeto
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meramente bioldgico, o corpo parece ser uma espécie de instancia a par-
tir da qual a consciéncia se externaliza, enquanto extremidade do corpo
que busca dar-lhe uma organizacio e justificacdo. Esse carater complexo
e enigmatico do corpo humano envolve, portanto, uma dimensdo ontold-
gica, cujas propriedades sdo condi¢do necessaria para a constituicao da
identidade pessoal.

Além disso, vimos que Maclntyre concebe a vida humana como um
todo narrativo cuja unidade do eu reside na unidade de uma narrativa
que une o nascimento a vida e a morte em forma de narrativa com come-
¢o, meio e fim. Para Maclntyre, ndo se trata apenas de fato de que com-
preendemos nossa narrativa de vida de forma historica, sua tese central
é que “o homem ¢, em suas acoes e praticas, bem como em suas fic¢des,
essencialmente um animal contador de histérias” (MacINTYRE, 2007, p.
216). E o importante aqui ndo é propriamente sobre a autoria da narrati-
va, mas sobre o que devemos fazer no interior dessa narrativa, isto é, de
que histéria ou histoérias fazemos parte, pois “ingressamos na sociedade
humana com um ou mais papéis a nds atribuidos - papéis para os quais
fomos recrutados - e temos de aprender o que sdo para poder entender
como 0s outros reagem a nds e como nossas reacoes a eles poderdo ser
interpretadas” (MacINTYRE, 2007, p. 216).

Nesse sentido, nao ha como entendermos as sociedades humanas
sem o intermédio do estoque de histérias que constituem seus primei-
ros recursos dramaticos e dao sentido a sua existéncia enquanto tal. Para
Maclntyre, portanto, “a histéria narrativa de certo tipo revela-se o gé-
nero fundamental e essencial para a caracterizacdo das a¢cdes humana”
(MacINTYRE, 2007, p. 108).

Por conseguinte, ao atribuir ao corpo um carater complexo e enig-
matico, ndo redutivel a uma fisica simpléria dos corpos regidos por leis
inelutaveis, e ao compreender o ser humano como um animal essencial-
mente contador de histérias, as quais sao fundamentais para a constitui-
cdo daquilo que somos, MacIntyre deixa transparecer um aspecto funda-
mentalmente ontolégico de seu conceito de identidade pessoal.

Ademais, o conceito macintyriano de identidade pessoal envolve
também um aspecto normativo, na medida em que a identidade de cada
individuo é definida pelo contexto de crencas dentro do qual ele esta si-
tuado. E nesse sentido que, para o filésofo, a histoéria de minha vida esta
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sempre contida na histéria das comunidades que deram origem a minha
identidade: “herdei do passado da minha familia, da minha cidade, da mi-
nha tribo, da minha nacio, uma série de débitos, patrimonios, expectati-
vas e obrigacdes legitimas. Estas constituem os dados de minha vida, meu
ponto de partida moral. Em parte, é o que d4 a minha vida sua prépria
particularidade moral” (MacINTYRE, 2007, p. 220). A minha identidade,
aquilo que sou é, fundamentalmente, o que herdei de um passado espe-
cifico que esta presente, até certo ponto, no meu presente; fago parte de
uma histoéria que, reconhecendo ou nio, gostando ou nao, é um dos fun-
damentos de uma tradi¢do. Assim, tal como mencionamos acima, “a posse
de uma identidade histérica e a posse de uma identidade social coinci-
dem” (MacINTYRE, 2007, p. 221).

Nesse sentido, fazemos parte de histérias mais amplas as quais
constituem as tradi¢des sociais que informam os bens de uma vida tnica:
“a histéria da vida de cada um de no6s esta inserida, geral e caracteristica-
mente, e se torna inteligivel, nos termos das histérias mais amplas e mais
longas de inumeras tradi¢cdes” (MacINTYRE, 2007, p. 222). Maclntyre
opera com um conceito de tradi¢do, ndo como algo acabado, transmitido
através das geragdes, mas como portadora de uma dindmica interna, na
qual o conflito tem lugar de destaque na sua constituicdo®.

Uma tradi¢do viva é, entdo, uma argumentacdo que se estende na
histéria e é socialmente incorporada, e é uma argumentagio, em
parte, exatamente sobre os bens que constituem tal tradi¢do. Den-
tro da tradig¢do, a procura individual do préprio bem é, em geral e
caracteristicamente, realizada dentro de um contexto definido pe-
las tradi¢des das quais a vida do individuo faz parte, e isso é verda-
deiro com relagdo aos bens internos as praticas e também aos bens
de uma Unica vida (MacINTYRE, 2007, p. 222).

8 Helder B. A. de Carvalho observa que o termo tradicdo, com o advento da modernidade e sua
cultura das luzes, adquiriu conotag¢do negativa, sendo usado como sindnimo de posi¢des antigas,
velhas e, acima de tudo, sem razdo de ser, numa oposi¢do entre tradi¢do e razdo. Mais ainda, “a
tradicdo passou a significar negacdo de mudangas, representando, assim, um empecilho para o
progresso dos homens, de sua consciéncia e do seu saber. [...] Com seu conceito de tradi¢do de
pesquisa racional, MacIntyre busca exatamente forjar um modelo de racionalidade, em oposi¢cdao
ao modelo iluminista, que nio negue a conquista gadameriana das tradi¢des como constitutivo
epistemologico e reafirme a condigdo histdrica tanto da vida pratica como da vida do espirito
humano, mas sem cair num relativismo negador da existéncia de verdades ou afirmador da va-
lidade de toda e qualquer proposigdo ética” (CARVALHO, 2011, pp. 66-67).
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MacIntyre compreende uma tradigdo como uma histéria de confli-
tos, como uma narrativa dos debates que conduziram a sua formulacdo ao
estagio atual, pois “todo raciocinio acontece dentro do contexto de algum
modo de pensamento tradicional, transcendendo, através da critica e da
invencdo, as limitacdes do que até entdo se pensava dentro daquela tra-
dicdo” (MacINTYRE, 2007, p. 222). As tradi¢des vivas, exatamente porque
prosseguem uma narrativa ainda ndo acabada, sujeita a revisdes e mu-
dangas de dire¢do, deparam-se com um futuro cujo carater determinado
e determinavel, contanto que possua algum, provém do passado. Assim,
“apelar para a tradicado significa insistir que s6 podemos identificar ade-
quadamente nossos préprios compromissos e os de outros nos conflitos
argumentativos do presente se os situarmos dentro das histérias que os
fizeram ser o que sdo” (MacINTYRE, 1988, p. 13).

Até mesmo o corpo humano é, como vimos acima, parcialmente
constituido por suas relagdes sociais, pois seus movimentos sé6 podem
ser caracterizados e representados adequadamente através da interacdo
social com outros corpos. Nas palavras de Maclntyre, “eu sou meu cor-
po e meu corpo € social, nascido dos meus pais nesta comunidade com
a identidade social especifica. [...] O individuo carrega consigo seus pa-
peis comunitarios dentro da definicao de seu eu, mesmo no isolamento”
(MacINTYRE, 2007, p. 173). Por conseguinte, o contexto fornecido pelas
tradi¢des e pelas praticas sociais é fundamental para a compreensao da
identidade pessoal, pois fornece um conjunto de crencas e normas a par-
tir do qual o individuo se situa inicialmente no mundo.

CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo do texto procuramos expor os elementos conceituais que
compdem o complexo e metafisico conceito identidade pessoal macin-
tyriano, visando, ao final da exposicdo, explicitar os aspectos ontoldgico
e normativo implicados em tal conceito. Assim, ao contrario da maioria
das teorias modernas sobre a identidade pessoal, especialmente as de
inspiracdo empirista e analitica, vimos que o conceito macintyriano de
identidade pessoal é o resultado da inter-relagdo entre as nogdes de cor-
poralidade, temporalidade e narratividade.
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Mais que a inter-relacdo entre essas no¢des-chave, a novidade
apresentada por Maclntyre parece consistir no papel atribuido ao corpo
no processo de construcdo da identidade pessoal. Maclntyre concebe o
corpo como uma espécie de instancia simbdlica, e ndo apenas um objeto
fisico, sujeito a processos de verificacdo empirica, na qual se assenta a
identidade do eu. A prépria constituicao do corpo humano enquanto tal
é, parcialmente, um processo de construcdo social, cujo carater narrativo
e o contexto social das relacdes do individuo com os demais exercem um
papel fundamental.

E justamente essa complexidade do corpo humano, bem como o
carater narrativo da vida humana, que denotam o aspecto ontolégico do
conceito macintyriano de identidade pessoal. Além disso, na medida em
que o corpo humano é parcialmente constituido por suas relacdes sociais
e aidentidade de cada individuo é definida pelo contexto de crencas den-
tro do qual ele esta situado, tal conceito de identidade pessoal envolve
também um aspecto normativo, o qual fornece o contexto inicial a partir
do qual o individuo se situa no mundo.

Maclntyre apresenta, portanto, um conceito de identidade pessoal
amplo e complexo, ancorado nas dimensdes corpoérea e historica da vida
humana, entendida em sentido narrativo, cuja relacio entre essas partes
constitutivas fornece as condi¢cdes necessarias para a constituicao de tal
conceito. Resta ainda a tarefa de investigar as implica¢des e os possiveis
impactos de tal conceito no interior do debate contemporaneo sobre a
questdo da identidade pessoal.
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O niilismo hermenéutico de Gianni Vattimo

Alexandre Gongalves Barbosa
(UFRR))

CONSIDERAGOES SOBRE O NIILISMO

A palavra niilismo etimologicamente provém do latim nihil, que
significa nada. O emprego daquele termo atravessa a historia, fazendo-se
presente por primeiro na filosofia de Goetzius, mas em Jacobi é que ad-
quire maior forma, sendo definido como um processo de aniquilacdo da
realidade que resultara na perda de sentido, de destino e que, por tanto
especular, ndo consegue enxergar o mundo real (TEIXEIRA, 2013, p. 17).
Além de estar presente em elaboragdes filoséficas, como parte constituin-
te ou como alvo de ataques e criticas, o niilismo também é uma corren-
te de pensamento que defende a nio possibilidade de conhecimento da
realidade em si. E também empregado com intuitos polémicos para “[..]
designar doutrinas que se recusam a reconhecer realidades ou valores
cuja admissao é considerada importante” (ABBAGNANO, 2000, p. 712).

Entretanto, para Vattimo o niilismo ndo é tdo um historiografico,
e sim Historia como desdobramento de sentido (Geschicthe) e Destino
(Geschick); para ele “o niilismo existe em ato, ndo se pode fazer um ba-
lanco dele, mas pode-se e deve-se procurar compreender em que ponto
se encontra, em que nos concerne, a que op¢des e atitudes nos convo-
ca” (VATTIMO, 1996, p. 3). Desse modo, abre-se a possibilidade de, como
Nietzsche, podermos ser ou comegar a ser niilistas consumados.

0 niilismo de Nietzsche, na concepg¢ado de Vattimo, pode ser sinteti-
zado no anuncio da morte de Deus; o Deus que morre é aquele da tradicdo
metafisica, que o conceituou como principio originario de toda existén-
cia, do qual emergiriam todos os principios éticos e morais. Consequente-
mente, com a morte de Deus, fundamento ontoldgico no qual se apoiava
toda realidade construida pela metafisica, morrem também os valores
supremos. Tal antincio tem varios matizes, dos quais dois se apresentam
como participes da nossa reflexio, o cultural e o histérico-filosofico.

Correia, A,; Rohden, L.; Savian, ].; Tourinho, C. Fenomenologia e hermenéutica. Colegao XVII Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 416-431, 2017.



O NIILISMO HERMENEUTICO DE GIANNI VATTIMO

Sinteticamente, em termos culturais, a morte de Deus representa a
perda de fundamento dos valores e a auséncia de referenciais. Instaura-
-se, a partir de entdo, o tempo da decadéncia ética e moral; é, pois, o pe-
riodo da desorienta¢do. Ndo sobrevive nenhuma meta ou teleologia, o que
resulta em um tédio existencial. 0 homem passa a vagar pelo nada infini-
to. Tal visdo retrata a experiéncia negativa do niilismo, embora nao seja a
Unica interpretacdo acerca dele, pois ha aquela que afirma ser o niilismo
o processo que conduz o homem a alcancar um “além do homem”, uma
superacdo das estruturas conceituais que o prendiam e que se tratavam
de uma “fabulizacdo” do real. Entretanto, para alcangar tal via positiva é
necessario tomar o niilismo como sendo um caminho, uma dnica chance,
como afirma Vattimo.

Ja em uma interpretacao histoérico-filoséfica, a morte de Deus repre-
senta o fim de uma época e a queda de um modelo de pensamento, o0 mo-
delo platonico de remissdo a uma realidade transcendente. E, pois, o fim do
modelo metafisico, segundo o qual a verdade estaria sempre vinculada ao
transcendente, a uma causa primeira. E 0 momento em que o humanismo
toma o lugar de Deus, e também a época historica que, pela valorizacdo da
técnica, do saber instrumental e cientifico, Deus se ofusca. O maior produto
do mercado? ocidental foi a metafisica. E a ideia mais divulgada, a ideia de
Deus. Deus é a summa de toda metafisica, sendo assim, caindo Deus, cai
toda metafisica e toda verdade objetiva, que serviria de fundamentacdo a
estabilidade deste mundo, que a partir de entdo ndo tem mais lugar.

O pensiero debole, que abordaremos mais adiante, mas que pode-
mos logo adiantar, é profundamente niilista no sentido de destruir ou
desconstruir o fundamento, o ser, a forca da metafisica. Sendo assim, o
fildsofo italiano continua no caminho do niilismo de Nietzsche. Este, deli-
neia duas concepg¢des de niilismo: um reativo (da nostalgia do fundamen-
to) e um ativo ou consumado “[...] que assume a perda da verdade e o fim
dos valores [..]” (PECORARO, 2005, p. 55). Vattimo desconsidera o pri-
meiro e adota o segundo como ponto de “partida-destino” de sua reflexao.

De forma analoga o niilismo pode ser definido como poténcia do
espirito, sendo assim, o ativo é a manifestacdo da forca do espirito e o
passivo declinio ou regresso. De acordo com o fildsofo de Turim,

! Quando dizemos mercado nos referimos ao antincio da morte de Deus presente no texto A gaia

ciéncia (2001), de Nietzsche, no qual o louco anuncia, no mercado, que Deus estd morto.
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A forca do espirito afirma-se sobretudo no ato de dissolver tudo o
que se apresenta, pedindo nossa adesao, como estrutura objetiva,
valor eterno, significado estabelecido: de fato, toda crenga ‘em geral
expressa a coergao exercida por condi¢bes de existéncia, uma sub-
missdo a autoridade de situacdes em que um ser prospera, cresce,
adquire poténcia’ [...] (VATTIMO, 2010, p. 242).

A forga do espirito ndo pode ser confundida com o niilismo reativo.
O niilismo é ativo, pois o ato de negar constitui a sua prépria acdo. Sendo
assim, todas as estruturas que se colocam no caminho sdo negadas, ou
melhor, destruidas, pela for¢a que ele incita. O niilismo é reativo a medida
que os individuos percebem que as estruturas estaveis, até entdo, foram
demolidas. Assim, o movimento delineado é o da tentativa de restauragao
das estruturas anteriormente vigentes.

0 niilismo ativo pode ser considerado sob dois aspectos. Na medida
em que ele destréi o nada que esta na base e estrutura dos valores e fun-
damentos, ele constrdi outros. O fato da construcdo de novos valores nao
pode caracterizar que seja a face reativa, uma vez que o niilista passivo
toma para si, na destruicdo dos fundamentos, mascaras e estruturas ob-
jetivas dadas, como forma de tapar o buraco deixado pela forma ativa. “A
reatividade, portanto, esta diretamente ligada a passividade e a preguica
[..]” (VATTIMO, 2010, p. 243), e ndo tem a capacidade de, como a forma
ativa, criar o novo. O segundo aspecto refere-se aquele em que o sujeito
ndo apenas observa a inutilidade das verdades objetivas fundamentadas,
além de percebé-las ele age no intuito de destrui-las. Tal fato pode pare-
cer sem ldgica, pois seria apenas necessario esperar que tais estruturas
sucumbissem por si sés. E notério frisar, porém, que

[..] ndo se trata apenas de ‘uma contemplacdo da vaidade das coi-
sas, tampouco, da convic¢io de que todas as coisas fracassam, mas
o niilista ndo acredita no fato de ser ilogico. Seu estado de espirito e
sua vontade forte ndo lhe permitem o ‘nao julgar’. Valores e verda-
des ‘recebidas’ merecem serem (sic) dissolvidas, porque, na preten-
sdo de serem verdades e valores eternos, exprimem simplesmente
as condicdes sem as quais uma determinada ‘espécie de seres vi-
ventes ndo poderia sobreviver’ (TEIXEIRA, 2013, p. 19).

A diferenciacdo entre o niilismo ativo e o reativo (passivo) também
pode ser elucidada segundo outro aspecto. Enquanto o niilismo reativo re-
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presenta o apego as verdades eternas e as estruturas objetivas que tem em
seu fundamento o nada, o niilismo ativo se caracteriza por uma consciéncia
hermenéutica de que a vida é também uma interpretacido e que nio é pos-
sivel, como arrogava a metafisica, descrever com precisdo e clareza a es-
séncia do ser. A forca do niilismo ativo manifesta-se na capacidade de viver
sem estruturas fortes, e no seu outro aspecto, na capacidade de construir
“[...] novas interpreta¢des que se combatem sem cessar e chegam apenas a
precarias situacoes de equilibrio, sem contudo jamais poder se referir a um
critério ‘objetivo’ de validade” (VATTIMO, 2010, p. 247).

Vislumbramos, depois de tais diferencia¢des, dois tipos de vida di-
versos: um debole e outro forte, no sentido de querer um fundamento. Vat-
timo acredita que o niilismo ndo deve ser encarado pela forma pejorativa e
negativa, como foi veiculado durante muito tempo e ainda hoje. Para ele, o
niilismo se tornou um termo chave para entender nossa cultura. De acor-
do com as pesquisas de Evilazio Teixeira acerca do tema proposto (2013,
p. 21), “o homem atual vive uma sensacdo de dilaceramento e desencaixa-
mento. O homem, portanto, deve habituar-se a viver numa situagao na qual
nao ha mais nenhuma garantia, tampouco alguma certeza fundamental”.

Entretanto, antes de analisarmos os aspectos positivos do niilismo,
€ necessario, com o filésofo torinense, investigar em que termos ha uma
continuidade do niilismo na filosofia de Heidegger. Tal resposta nos indi-
cara o caminho de superacdo, como sendo a forma positiva.

O NIILISMO HEIDEGGERIANO

Heidegger foi um leitor e intérprete da filosofia de Nietzsche. Para
ele, Nietzsche é tomado como o ultimo metafisico, aquele que a realizou
em seu nivel maximo, preparando sua superacdo. Entretanto, para Vatti-
mo, se quisermos ser fiéis a elaboracao filosofica de Heidegger, devemos
trai-lo no que concerne a sua interpretacdo do niilismo de Nietzsche. Ao
invés de se ler Nietzsche a partir da interpretacdo de Heidegger, é neces-
sario fazer o inverso. Mesmo que em nenhum texto ou figura do texto
nietzschiano exista uma referéncia direta a Heidegger, podemos perce-
ber elementos de aproximacao teédrica. O fildsofo italiano defende uma
continuidade entre o niilismo nietzschiano e a superacdo da metafisica
delineada no projeto heideggeriano.
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A SUPERACAO DA METAFiSIcA

Heidegger considera a metafisica como sendo uma forma de pensa-
mento que surgiu na Grécia Antiga e que a atravessa a histdria, constituin-
do-se como uma das marcas do pensamento ocidental. O fil6sofo aleméo
coloca em um nivel de continuidade metafisica varios pensadores e ten-
déncias filosoficas, de Platao a Nietzsche. Segundo Heidegger (1999, p. 85),

[..] @ metafisica representa, em toda parte, o ente enquanto tal e
sua totalidade, a entidade do ente de duas maneiras: de um lado a
totalidade do ente enquanto tal, no sentido dos tragos mais gerais
(on katholdu, koindn); de outro, porém, e ao mesmo, a totalidade do
ente enquanto tal, no sentido do ente supremo e por isso divino (on
katholéu, akrétaton, theiou).

Nesse sentido, percebemos uma dupla fun¢do no que concerne a
metafisica: conhecer os entes enquanto entes, ou seja, sua esséncia; e co-
nhecer a totalidade dos entes, que pode ser através de sua causa. Na his-
toria da metafisica muitos foram os nomes atribuidos a essa causa, tais
como arché, principio, fundamento, motor imével, Deus. O fato é que esse
principio possui em si atributos que lhe permitem ser a razdo e a causa
da existéncia de todos os demais entes. Além disso, lhe sdo atribuidas as
categorias de eternidade, imutabilidade, ser causa sui etc. O fato é que
a busca pelo fundamento foi um dos grandes combustiveis do exercicio
filoséfico no Ocidente.

O problema da metafisica na concepgao heideggeriana é o esqueci-
mento da diferenca ontolégica entre ser e ente. Na filosofia classica To on
tinha dois significados diferentes: Ta onta (entia) e einai; o primeiro re-
feria-se aos entes intramundanos, aqueles que nos cercam (PIRES, 2007,
p. 33); o outro refere-se ao ser do ente. A metafisica teve como maior
equivoco tratar os entes como se fossem o ser. Desse modo, percebemos
que a resposta dada para a questao do fundamento é inadequada e que a
metafisica se esqueceu do ser. O que em si é indeterminado passou a ser
considerado sob o viés da determinacdo, e manipulacdo técnica. “Em re-
sumo, o problema levantado por Heidegger e assumido por Vattimo é que
a diferenca entre ser e entes foi abandonada. O ser foi identificado com o
ente e assumido como 6bvio” (PIRES, 2007, p. 34).

420



O NIILISMO HERMENEUTICO DE GIANNI VATTIMO

Heidegger, ao escrever a obra Ser e tempo, tinha como proposta a
reconstrucdo da metafisica. O projeto era retomar a pergunta/problema
que havia sido deixado de lado pela metafisica: a questdo do ser. Desse
modo, o Dasein é tomado como aquele que é capaz de perguntar sobre o
sentido do ser, e se reconhece como um ente privilegiado, por estar entre
os outros e ser diferente da totalidade. Abre-se, assim, a perspectiva da
estranheza, que permite a Heidegger pensar sobre o nada, a angustia e o
problema do ser.

A metafisica tradicional tratava do problema do ser de forma Ontica,
e isso ndo deixava transparecer a relacdo entre ser e nada. Segundo Hei-
degger, a reflexdo a partir do Dasein deixa claro que

Somente porque o nada esta manifesto nas raizes do ser-ai pode
sobrevir-nos a absoluta estranheza do ente. Somente quando a es-
tranheza do ente nos acossa, desperta e atrai ele a admiracao. So-
mente baseado na admiragao - quer dizer, fundado na revelacdo do
nada - surge o ‘porque’. Somente porque é possivel o ‘por que’ en-
quanto tal, podemos nos perguntar, de maneira determinada, pelas
razdes do fundamentar (HEIDEGGER, 1999, p. 62).

A questdo é que para pensar o nada é necessario abandonar a pers-
pectiva da metafisica até entdo, que tentava chegar ao fundamento, mas o
objeto era o ente e nio o ser. E necessario que essa concepcio seja abando-
nada e a possibilidade que se apresenta é que o nada possa ser o fundamen-
to. E isso ndo incorreria na entificacdo do nada, pois tal argumento seria
invalido, visto que atribuiria ao nada o carater de ser alguma coisa. Tanto
uma pergunta quanto uma resposta nesse sentido seriam contraditdrias.

A proposta da obra Ser e tempo pode frustrar o leitor, diante da ndo
resposta a pergunta do que é o ser. Mas Heidegger propde uma reflexdao
a partir da facticidade, ou seja, do mundo do Dasein. E compreende que
para alcancar o sentido do ser é necessario analisar as estruturas que o
constituem, tendo como método a fenomenologia.

Um dado importante para nossa reflexdo é a estrutura da pré-
-compreensdo. Segundo o filésofo alemdo, o Dasein possui uma prévia
compreensdo de si mesmo, e ela constitui a base da interpretacdo. Por
exemplo, s6 sou capaz de interpretar um texto, ou um fato se ja possuo
algum tipo de relacdo existencial com ele. E por isso que o Dasein ao se
questionar pelo ser ja possui uma prévia compreensao do que ele seja.
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Vattimo considera o pensamento do primeiro e segundo Heidegger
sob o aspecto da continuidade. Ele compreende que a Kehre, viragem,
ndo é ruptura, e sim mudanga de direcdo. O segundo Heidegger enfatiza
a linguagem, mas sem desconsiderar o problema do ser. O Dasein, como
sendo finito, manifesta-se no horizonte da historicidade, e a sua pré-com-
preensao manifesta-se na linguagem. Podemos perceber, de acordo com
o comentario de Frederico Pieper Pires, que

O primeiro passo de Heidegger para pensar o mais originario da
linguagem é demonstrar que ela se manifesta como mediadora que
condiciona nossas perspectivas, nossa experiéncia do mundo, das
coisas, em suma, dos entes. Ela é aquilo que chamamos anterior-
mente de pré-compreensao. A linguagem abre o horizonte a partir
do qual toda experiéncia é possivel. Desta forma, aprendemos a co-
nhecer a totalidade dos entes ao passo que comec¢amos a falar. E se
alinguagem é a casa do ser, ela é também nossa morada, pois como
ser-no-mundo nossa compreensdo do mundo é situada linguistica-
mente. E pela linguagem que ele se abre para nés e que as coisas
adquirem ser (PIRES, 2007, p. 59).

Assim, a linguagem manifesta-se como pré-compreensio e esta
como abertura. Pela linguagem nao s6 descrevemos o mundo objetivo,
mas também criamos a realidade. Desse modo, Heidegger nao esta fazen-
do uma transposicdo, colocando a linguagem como fundamento do ser
e assim permanecendo em ambito metafisico. Pelo contrario, segundo o
fil6sofo alemdo, ndo ha estruturas fora da temporalidade e, além disso, as
estruturas ndo podem ser imutaveis, estaveis e sempre presentes, pois o
ser é evento (PIRES, 2007, p. 60).

Para Vattimo, o ser ndo se manifesta antes ou depois da linguagem,
mas acontece na linguagem. Em termos, toda forma de conhecimento é
uma interpretacao, pois a realidade ndo pode ser apreendida de forma
objetiva. As coisas se desvelam dentro de uma linguagem herdada. Pelo
ser como evento, podemos entender aquele que acontece quando se da as
novas aberturas da linguagem. Ele ndo se deixa objetivar, e na medida em
que desvelamos certas partes outras tantas sao encobertas. Além disso,
toda experiéncia do mundo tem em si o traco da finitude humana, que
esta inserida em uma historicidade e temporalidade. Desse modo, a via
mais palpavel para conhecer ndo é a forma objetivante da metafisica, mas
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aquela que concebe o ser como evento e que ndo pode ser objetivado, mas
expresso dentro da abertura a historicidade.

APOLOGIA DO NIILISMO

Apesar das consideracdes levantadas, uma pergunta permanece:
em que aspectos hd uma continuidade do niilismo em Heidegger?

Na concepgdo de Vattimo, a histdria do ser é de um continuo enfra-
quecimento. O niilismo é entendido como causador desse processo. Sen-
do assim, ele estaria presente desde o inicio da metafisica, o que, portan-
to, culminaria na superacao da prépria metafisica. Ja Heidegger acredita
que o niilismo delineado por Nietzsche se condensa na afirmacao: “Deus
estd morto”. Além dessa interpretacdo Heidegger propde que o niilismo
ndo é doutrina de um pensador ou corrente de pensamento, e sim um mo-
vimento histdrico, é aquele momento em que do ser como tal nada mais
h3, pois o ser foi esquecido em funcao do ente.

A afinidade parece dificil quando se propoe que o niilismo heide-
ggeriano seria a pretensa atitude do sujeito de tomar para si a posse do
ser, ou seja, a reducdo do ser em valor. Sendo assim, antes que o ser exis-
tisse de forma autonoma e fundante, visto que em si mesmo é indetermi-
nado, ele seria transformado em valor. Entretanto, essa assercdo acerca
do niilismo pode levar a concep¢do de uma alteragdo da relacdo sujeito-
-objeto que favoreca o objeto. Para fugir de tal problema deve-se atribuir
ao termo valor o significado de valor de troca.

A busca por uma conexao entre valor de troca, a acep¢do da morte
de Deus e a quebra dos valores, leva o fildsofo torinense a afirmar que
“[...] também para Nietzsche, ndo desaparecem os valores tout court, mas
os valores supremos, resumidos precisamente no valor supremo por ex-
celéncia: Deus” (VATTIMO, 1996, p. 6). O niilismo ndo representa a posse
do ser pelo sujeito, e sim o dissolver do ser no valor. Afirmar essa trans-
formacdo significa dizer que o ser ndo estd mais nos moldes metafisicos
da imutabilidade, da ndo processualidade, mas agora esta envolto na di-
namicidade e nao fixo as rigidas estruturas metafisicas. Tais mudancas s
sdo possiveis quando ndao ha um Deus como fundamento, sendo assim, a
superacao da violéncia metafisica s6 é possivel com o niilismo.
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A histéria da metafisica é entrelacada pela violéncia. Na acepcao de
Vattimo, quando um grupo apoia seus argumentos em um fundamento
transcendente, ele se diz detentor da verdade e fecha as portas ao dialogo.
Nao ha abertura ou possibilidade de compreensdo de outros pontos de
vista. E também por essa violéncia que a metafisica tem de ser superada,
e o niilismo consumado ser adotado como nossa chance, até mesmo na
hermenéutica.

CONSIDERA(;f)ES SOBRE A HERMENEUTICA

Para Vattimo a hermenéutica tornou-se uma espécie de koiné da
cultura ocidental moderna. Isto significa que ela funciona como um idio-
ma comum que possui varios tragos, como o biblico, o juridico, o lite-
rario; além disso, une varios fil6sofos em um sentido genérico e amplo,
tais como Heidegger, Gadamer, Ricouer, Pareyson, Habermas, Apel, Rorty,
Taylor, Derrida, Lévinas e Wittgenstein, todos estes unidos por uma at-
mosfera comum (VATTIMO, 1999, p. 13).

Mesmo descrevendo varios autores que podem figurar entre os
membros da linha hermenéutica como koiné, Vattimo ndo tem o objetivo
de realizar uma sistematizacao da prépria hermenéutica a partir desse
ponto. Isso porque tal tarefa parece ndo suprir as necessidades e mos-
tra-se vaga e futil por tentar ponderar diante de tamanha diversidade
de autores.

Outro ponto que Vattimo descarta em sua analise sobre a herme-
néutica é a de buscar/recorrer a esséncia da propria teoria da interpre-
tacdo. De acordo com o filésofo de Turim, “ninguém possui o titulo ou a
marca de fabricar teorias, menos ainda de uma teoria como aquela que
estamos falando, que nasce mesmo para afirmar - para dizer pouco - os
direitos da interpretacao” (VATTIMO, 1999, p. 14). O que caracteriza o
direito de tal teoria é a liberdade para realizar uma reconstrucido de ‘da-
dos de fato’ histéricos, bem como obras e filosofias, ndo descartando que
tal atitude traz em si risco e responsabilidade. Tal gesto livre ndo tem a
pretensdo de se estabelecer como uma interpretacao fiel, ou até mesmo a
mais fiel, as ideias do préprio autor de determinado texto (ou filosofia) a
ser interpretado, mas de ressaltar um compartimento de ideias que pode
produzir ainda muito mais.
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Diante disso, nosso fil6sofo ressalta a popularidade da hermenéu-
tica, por possuir diversas ramificacdes, mas afirma que a herme-
néutica moderna se mostra muito mais filosofica do que qualquer
outra forma. Mas o que significa hermenéutica na elaboragio de
Vattimo? E qual a razdo de ter uma vocagdo niilista? A tais questdes
o proprio Vattimo responde, dizendo que

Por comodidade expositiva, porém também - como se observara -
por muitas substanciais razées tedricas, definimos hermenéutica
como aquela filosofia que se desenvolve ao longo do eixo Heide-
gger-Gadamer. No arco dos problemas e solu¢des elaborados por
estes dois autores, pode-se muito coerentemente colocar todos os
aspectos e diversos caminhos seguidos pela hermenéutica no curso
do nosso século (VATTIMO, 1999, pp. 14-15).

Aproximar Heidegger e Gadamer? A tese de Gianni Vattimo parece
muito mais a de colher os elementos mais significativos de ambos, a saber:
a ontologia e a “linguisticidade” (Sprachlichkeit). Em Heidegger, mesmo
com a énfase que a segunda fase de seu pensamento da a linguagem, o pro-
blema ainda continua pensado a partir do ser, da ontologia. E em Gadamer,
ainterpretacdo, acima da ontologia, se d4 no amplo horizonte da linguagem
que ultrapassa os limites da metodologia cientifica. Acerca de ambos auto-
res, Vattimo segue a reflexdo de Habermas que afirma que Gadamer teria
“urbanizado a provincia heideggeriana”; porém o carater metodolégico de
tal urbaniza¢ao nao deve desconsiderar os aspectos ontoldgicos.

Para nosso autor o problema da koiné é nio levar em considera-
¢do os aspectos ontolégicos em termos heideggerianos, ou seja, descarta
aspectos que propiciam uma reflexdo acerca do esquecimento do ser. A
critica é justamente ao fato de que a teoria da interpretacao de Gadamer
- que afirma que toda experiéncia da verdade é uma experiéncia interpre-
tativa - tornou-se uma banalidade, generalizou de tal maneira a herme-
néutica que ela se tornou koiné.

O problema de tal caracteristica - koiné — esta no fato de ela ainda
possuir os elementos da metafisica; em sintese, a mesma pretensao de ser
uma interpretacao objetiva e final da existéncia humana (PECORARO, 2005,
p. 93). Vattimo afirma a precariedade de tamanha ambicdo, dizendo que

E necessario levar a sério a contraditoriedade desta pretensao, de-

senvolvendo, no caso dele, uma reflexdo rigorosa sobre historici-
dade da hermenéutica também no sentido objetivo do genitivo. A
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hermenéutica nio é apenas uma teoria da historicidade (dos hori-
zontes) da verdade; é ela mesma uma verdade radicalmente histo-
rica (VATTIMO, 1999, p. 19).

0 apelo a uma hermenéutica ndo metafisica encontra substrato no
anuncio da morte de Deus, mas tal evento nio deve rejeitar a tese nietzs-
chiana que afirma ‘ndo ha fatos, somente interpretagoes e isto ja é uma
interpretacao’. Tal movimento combinatério de teses (morte de Deus e
ndo ha fatos, apenas interpretacdes) propicia o distanciamento de uma
conclusdo prévia que afirme que Nietzsche, ao dizer da morte de Deus,
faz uma descricao objetiva dos fatos. Mas Nietzsche nao descreve objeti-
vamente a nio existéncia de Deus, e sim anuncia sua morte. Tal conclu-
sdo perde forga, pois é necessdrio atentar para o carater de anuncio; o
anuncio ndo é uma narrativa dos fatos mesmos que afirma que Deus ndo
mais existe objetivamente, mas uma interpretacdo realizada a partir do
registro de eventos histdricos que conclui, arriscadamente, que Deus ndo
€ mais necessario.

Acerca da interpretacdo da morte de Deus, Vattimo diz que

A complexidade hermenéutica de tudo isto consiste no fato de que
Deus ndo é mais necessario, revela-se como uma mentira supérflua
(mentira exatamente s6 enquanto supérflua) por causa das trans-
formagdes que, na nossa existéncia individual e social, foram indu-
zidas exatamente pela crenca nele (VATTIMO, 1999, p. 19).

Com a morte de Deus morrem também os valores tidos como su-
premos, morre a propria nocdo de verdade. Tal perspectiva é importante,
pois se a hermenéutica deve distanciar-se da metafisica - e da sua pre-
tensdo de objetividade - para ser apenas uma interpretacao, ela se torna
presa a légica niilista. E nesse sentido que ndo se pretende uma essen-
cialidade da interpretacdo, mas caso se deseje manifestar a verdade da
interpretacido isso deve ser feito mediante uma resposta a histéria do ser,
interpretada como algo que acontece dentro de um niilismo (VATTIMO,
1999, p. 20).

A hermenéutica se caracteriza, portanto, pelo reconhecimento do
aspecto secundario da verdade e da finitude do sujeito. Este sujeito ndo
é portador do a priori kantiano, mas se vé em uma realidade histoérico-
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-linguistica finita, sendo assim, nao é capaz de objetivar a verdade, mas
apenas interpreta-la dentro de um horizonte herdado.

Considerar uma metateoria hermenéutica constitui-se, portanto,
afastar-se dos delineamentos expostos até agora. Uma metateoria que se
pretendesse a esséncia interpretativa da verdade, pela generalizacao, se-
ria a recusa em “[...] reconhecer o préprio estatuto de interpretacio, a sua
radical historicidade (ou seja: a sua ligacdo com a histéria do niilismo que,
afinal de contas nada mais é do que a histéria da modernidade e do seu
fim) [...]” (PECORARO, 2005, p. 94).

Como entdo demonstrar a propria validade da teoria hermenéuti-
ca? Vattimo responde afirmando que

[..] o que o hermenéutico oferece como ‘prova’ da propria teoria é
uma historia, seja no sentido de res gestae, seja no sentido de res
gestatorum, e talvez também, realmente, no sentido de uma ‘fabula’
ou de um mito, ja que se apresenta como uma interpretacao (que
pretende validade até apresentar-se uma interpretagdo concor-
rente que a desminta) e ndo como uma descricdo objetiva de fatos.
(VATTIMO, 1999, p. 22).

A recusa metafisica faz com que a hermenéutica se transforme em
uma interpretacdo, a mais persuasiva, até entdo, dentro de determinado
horizonte histdérico; uma interpretacdo que também deve falar do ser e
seu sentido. A histéria do ser é uma das questoes mais relevantes da his-
toria da filosofia, e ndo deve ficar de fora, na acepg¢do de Vattimo. Contra
tal tese insurge-se Derrida, para quem nao se deve mais falar do ser. O
filésofo italiano afirma que tal conclusdo é metafisica, no sentido de ser
dogmatica; é o mesmo sentido que teria se alguém lesse a morte de Deus
como a sua ndo existéncia objetiva (VATTIMO, 1999, pp. 24-25).

Falar do ser nio incorre em um retorno da metafisica, pois tal ta-
refa deve levar em consideracdo a nocdo heideggeriana de Verwindung e
a compreensao de que o ser é um sendo dentro de um horizonte histori-
co linguistico. Vattimo argumenta que a leitura do problema do ser em
Heidegger pode acontecer de dois modos: a partir da visdo de uma cha-
mada direita heideggeriana e outra pela dita esquerda. A direita entende
a histéria do ultrapassamento da metafisica como fator propiciador do
‘retorno do ser’, seja em termos apoéticos, misticos, negativos. A esquerda
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concebe a histdria do ser como a de um ‘longo adeus’, e de seu enfraque-
cimento interminavel (VATTIMO, 1999, p. 26).

Nosso filésofo se insere na linha da esquerda para permanecer fiel
a diferenca ontoldgica, que se ndo respeitada condiciona ou identifica o
ser ao ente; o0 que seria recair na metafisica, até mesmo sem se saber. E é
dentro dessa perspectiva hermenéutica da histéria do ser como um pro-
gressivo enfraquecimento que surge o pensiero debole.

O PENSIERO DEBOLE

Uma nova perspectiva para se pensar a filosofia atual; esta é uma
caracterizacao do pensiero debole que se distancia totalmente da catego-
rizagdo metafisica, até mesmo por ndo erigir dele mesmo - pensiero debo-
le - um conceito forte.

E diante do cenario ilustrado ao longo deste trabalho que tal
perspectiva de pensar encontra solo para se estabelecer. O fim da
modernidade, a dissolu¢do do sujeito, a hermenéutica de Heidegger e
Gadamer, bem como a adoc¢do do niilismo como destino sdo ingredientes
que somados permitiram a elaboracao filoso6fica de Vattimo.

0 pensiero debole distancia-se de toda e qualquer forma de metafi-
sica, ou seja, esta fora daquela nogdo paradigmatica que almejava a busca
de um Grund que funcionasse como balizador de toda existéncia. Como se
distancia de uma no¢ao fundamentalista tal pensiero opde-se a um pen-
samento forte.

O pensamento forte, na concepcdo de Vattimo, entra em crise por
volta dos anos oitocentos e novecentos, quando comega a emergir um
processo de secularizagcdo. Tal processo, também presente na cultura
atual, ocasionou o enfraquecimento de inimeras ideologias, sejam filos6-
ficas, religiosas e/ou cientificas (TEIXEIRA, 2013, p. 115).

A crise, mencionada acima, afetou também a producao filosoéfica, no
sentido de gerar uma descrenca nas grandes teorias que buscavam uma
descricdo da realidade de forma totalizante. A filosofia que, de Aristoteles
a Kant, é considerada ‘fundacionista’ encontra um cendrio desfavoravel.
Assim, a “[...] ideia de fundacdo observa Vattimo, apds Nietzsche, se dis-
solve. Uma das razdes diz respeito a complexidade do mundo dos saberes,
tornando inverossimil a existéncia de um saber que sustente todos os ou-
tros saberes de maneira fundante” (TEIXEIRA , 2013, p. 116).
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0 avanco das ciéncias conduz a uma progressiva especializacdo
dos saberes. Tal dado coloca em ‘xeque’ a pretensao totalizante de va-
rias filosofias presentes no decorrer da histéria, da mesma forma que
submetem as futuras elaboracgdes filosé6ficas a uma cautela discursiva.
Os saberes sdo tantos e tdo fragmentados, que se torna impossivel saber
tudo para explicar o todo.

A evolugdo das ciéncias ndo se constitui como um tnico golpe a filo-
sofia fundacional; a ela soma-se a teoria da interpretacdo. A hermenéutica
€ consciente que existir significa relacionar-se em um mundo com estru-
turas culturais e histdricas socialmente validas, e que ndo possuem valor
objetivo, estatico e definido. O hermeneuta sabe que sua interpretacao
ndo possui aqueles a priroris eternos, pois a linguagem é um elemento di-
namico e cultural. A hermenéutica, portanto, assume sua vocacao niilista
pela ndo possibilidade de tomada de um fundamento.

O fim da modernidade é delineado por Vattimo pela ndo possibili-
dade de superacao, de busca por um novum que funcione como Grund. No
cenario do pds-moderno a hermenéutica niilista pode atuar como uma
tentativa de pensar, filosoficamente, o mundo atual que também vive o
processo de seculariza¢do. Para tanto, ela ndo pode desconsiderar o pro-
blema do ser, que perpassa toda filosofia e que a ciéncia e a técnica nao
conseguem responder. A ciéncia e a técnica a hermenéutica também pode
auxiliar no sentido de precavé-las das pretensdes de suas teorias em se
estabelecerem como verdades tultimas.

O problema do ser deve provir das raizes heideggerianas. [sso im-
plica que nao se deve desconsiderar que Heidegger, na segunda fase de
seu pensamento, concebe o Da-sein como aquele que habita em um ho-
rizonte histérico-linguistico herdado. Nao perdendo de vista a auséncia
de um horizonte fundacional e a metafisica como histéria do esqueci-
mento do ser, torna-se possivel compreender que “[...] o pensiero debo-
le tem como ideia motriz ressaltar a teoria do enfraquecimento como
carater constitutivo do Ser na época do fim da metafisica” (OLIVEIRA,
2004, p. 276).

Em um de seus programas disponiveis no YouTube, Vattimo (2008)
afirma que a histéria do ser é a de um ‘longo adeus’, de um progressivo
enfraquecimento, de um perene debilitamento. O ser ndo é tratado em
termos de reapropriacdo e fundacao, mas sim a partir de sua fragilidade.
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Pensar em termos de uma razdo fragil ndo implica em dizer dos al-
cances e dos limites da razao, como empreendeu Kant, mas conduz a uma
nova perspectiva para interpretar a realidade e para ser com os outros no
mundo. O pensiero debole também abre portas para a dimensao ética do
viver em comum, pois leva em consideracdo a variacdo das culturas em
suas formas de interpretar o mundo.

Além disso, o pensiero debole se faz sensivel a esfera religiosa. Na
fase mais tardia de sua elaboracdo filoso6fica Vattimo se dedica a obras
acerca da religido, e para o autor o cristianismo é um dos herdeiros da-
quele processo de secularizacdo que mencionamos acima. Para Vattimo
é pela kénosis da encarnacdo que percebemos a dissolucdo de todas as
caracteristicas metafisicas de Deus para que este se encarne no século.

Em resumo, a aplicacdo do pensiero debole a religido provoca a dis-
solucao dos apoios metafisicos da religido, ou seja, a estrutura dogmatica.
O cristianismo, a partir de tal analise, se vé despido de toda e qualquer
fundamentagio supra-histérica. E neste cenério kendtico da religiio que
emerge a caritas como uma espécie de imperativo para a vida crista. O
que temos é que “[..] Vattimo resgata o horizonte da caritas - que ndo
é conceito ou fundamento racional - mas caminho de sentido cristdo da
vida” (PAIVA, 2015, p. 423).

O panorama do pensiero debole, que se pretende manter longe de
qualquer fundamenta¢do metafisica, impulsiona a uma reflexdo acurada
acerca da verdade. A verdade constitui-se como um problema ortogonal
em toda filosofia e histéria da humanidade. Pela defesa da verdade mui-
tas guerras foram realizadas, muitas mortes justificadas e muitos crimes
legitimados. Ter em mente os termos de uma razao fragil nos conduz - em
tempos de intenso acirramento racional acerca de qual argumento se es-
tabelece como palavra ultima e fundamental - a uma nova atmosfera de
vida, na qual a pretensdo de descrever o mundo cede terreno para inter-
preta-lo, respeitando os varios horizontes histéricos e linguisticos que o
préprio mundo dispde.
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