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RESUMO

O pensamento filosofico de Edmund Husserl, desde o seu principio, foi orientado
pela problematica gnosioldgica da fundamentacdo do conhecimento. A
fenomenologia transcendental, nesse sentido, é a radicalizacdo consequente desta
motivacao e, a partir de um determinado momento, se desenvolveu no sentido de
uma egologia. Esta, pelo método das Redugbes, buscou romper o vinculo da
consciéncia com o mundo natural e reduzir toda existéncia efetiva e ideal a um
sentido de ser constituido na imanéncia absoluta da consciéncia; instancia que, por
sua vez, € sempre a consciéncia de um eu transcendental. Esse solipsismo
transcendental parece inviabilizar o proprio intento fundacionista da fenomenologia,
pois: como justificar o conhecimento objetivo, ou seja, 0 conhecimento que
pressupde uma validagdo intersubjetiva sob o horizonte de um mundo comum, se
todo o sentido de ser se constitui na imanéncia de uma experiéncia egologica? O
objetivo desta dissertacdo € mostrar que a corporeidade € um tema fenomenoldgico
que cumpre uma funcao sem a qual o projeto da fenomenologia transcendental ruiria
em uma forma de solipsismo, pois ela permite articular, descritiva e conceitualmente,
através das analises intencionais, uma egologia transcendental e uma teoria da
intersubjetividade da experiéncia do conhecimento e do mundo. Isso porgque o corpo
(Leib), em sua ambiguidade, aparece como uma instancia mediadora entre a
imanéncia e a transcendéncia, entre 0 eu e 0 outro, assim como também entre a
natureza e o espirito e entre as diferentes comunidades humanas, compondo assim o
sentido da experiéncia constitutiva de um Mundo Comum a todas co-humanidades e,
por tanto, da experiéncia de uma humanidade comum.

Palavras-Chave: Edmund Husserl. Corporeidade. Idealismo transcendental.
Intersubjetividade. Mundo comum.



ABSTRACT

Edmund Husserl philosophical thinking, from its beginning, was guided by the
gnosiological problematic of the foundation of knowledge. Transcendental
phenomenology, in this sense, is the consequent radicalization of this motivation and,
from a given moment, developed in the sense of an egology. This, by the method of
Reductions, sought to break the bond of consciousness with the natural world and
reduce all effective and ideal existence to a sense of being constituted in the absolute
immanence of consciousness; an instance which, in turn, is always the consciousness
of a transcendental self. This transcendental solipsism seems to make the very
foundationalist attempt of phenomenology unfeasible, since: how to justify objective
knowledge, that is, knowledge that presupposes an intersubjective validation under
the horizon of a common world, if the whole sense of being is the immanence of a
experience? The purpose of this dissertation is to show that corporeality is a
phenomenological subject that fulfills a function without which the project of
transcendental phenomenology would be in a form of solipsism, since it allows to
articulate, descriptively and conceptually, through intentional analysis, a
transcendental and a theory of the intersubjectivity of the experience of knowledge
and of the world. This is because the body (Leib), in its ambiguity, appears as a
mediating instance between immanence and transcendence, between self and other,
as well as between nature and spirit and between different human communities, thus
composing the sense of the constitutive experience of a Common World to all co-
humanities and, therefore, of the experience of a common humanity.

Keywords:  Edmund  Husserl.  Corporeality.  Transcendental  idealism.
Intersubjectivity. Common world.
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APRESENTACAO

A fenomenologia é um esforco sempre renovado de se manter fiel a si
mesma, ou seja, ao seu designo de ir ao encontro das coisas, livre de pressuposicdes
que, se ndo evitadas, tornardo impossivel um encontro genuino. Dai a fenomenologia
ser, antes de tudo, um principio metodoldgico; um modo de filosofar: “retornar as

"’

coisas mesmas!”, eis a maxima fenomenoldgica.

O modo como se efetiva essa maxima é que pode mudar entre 0os membros
deste movimento filosofico. Por exemplo, o método fenomenoldgico de Heidegger
se distingue do de Husserl, pois, enquanto o primeiro busca desenvolver e praticar
uma fenomenologia hermenéutica do “ser-ai”, o segundo pde em pratica uma
fenomenologia reflexiva da consciéncia [Cf.HERRMANN, 2003, p. 158].

Enquanto pensamento filoséfico que possui uma orientagdo gnosiolégica
voltada para a verdade do conhecimento e para 0S momentos essenciais do mesmo, a
fenomenologia elaborada e praticada por Husserl assume, em sua radicalidade, o
principio metodoldégico que é a esséncia do perguntar fenomenoldgico: perguntar
pelas coisas no seu sentido de ser.

A fenomenologia reduz a experiéncia dada ai para 0 homem comum, como
uma experiéncia vivida no modo da crenga do ser, para se perguntar pelo como dessa
experiéncia. Dai que o ser “efetivo” torna-se fendmeno pela epoché, e este
fendbmeno, entdo, é descrito para que a sua estrutura possa ser explicitada. E pelo
método das Reducgdes que a experiéncia de uma crenga no ser vai se tornando
experiéncia de doacdo de um sentido sempre ai presente, mas, no entanto, encoberto
pelo fascinio que o viver na crenca do ser provoca.

A fenomenologia, movida pela pergunta sobre como é possivel a nossa
experiéncia do ser (como se da esta correlacdo entre ser e consciéncia?) foi pouco a
pouco se embrenhando na malha complexa desta correlacdo e desenvolveu-se, pelo
método das redugdes, como uma filosofia transcendental.

A fenomenologia, tal como Husserl a concebe e pratica, € uma filosofia da
consciéncia que por ter reduzido o ser efetivo ao ser experienciado, reduziu toda a

realidade mundana a um sentido de ser para a consciéncia. Dai que para alguns



criticos a fenomenologia ter flertado com solipsismo. Dai também que para a proprio
Husserl, a sua reflexdo transcendental ter que dar conta do solipsismo como um
desafio a sua prépria intencao filoséfica. Tendo em vista que fracassar diante deste
desafio é inviabilizar o proprio intento fundacionista da fenomenologia. Pois, como
justificar o conhecimento objetivo, ou seja, 0 conhecimento que pressupfe uma
validagdo intersubjetiva sob o horizonte de um mundo comum, se todo o sentido de
ser se constitui na imanéncia de uma experiéncia egologica?

O objetivo desta dissertacdo € mostrar que a corporeidade ¢ um tema
fenomenoldgico que cumpre uma funcdo sem a qual o projeto da fenomenologia
transcendental ruiria em uma forma de solipsismo.

Para tanto, comecarei mostrando que a fenomenologia é uma filosofia do
sentido, em ultima instancia, uma filosofia do sentido de ser. Assim, 0 espanto
fenomenoldgico ndo se da sobre o fato do ser, antes sobre o como é possivel uma
experiéncia do ser? O topico de abertura trata exatamente deste espanto. Nos dois
topicos seguintes, continuarei a desenvolver esta compreensdo da fenomenologia
como uma filosofia do sentido, sé que a partir de uma analise do método das
reducdes, primeiro numa abordagem da reducdo eidética e por ultimo por via da
reducdo transcendental.

No segundo capitulo estar& em foco o tema propriamente de uma
fenomenologia do corpo, a partir do contetdo constitutivo da corporeidade. Nesta
abordagem, mas de cunho noematico, serd desenvolvido o tema a partir do que jugo
ser 0 conteudo constitutivo do corpo.

No terceiro e altimo capitulo é dado continuidade ao tema do corpo, mas
agora por novo prisma, a saber, o de sua funcdo na teoria constitutiva e intersubjetiva
da fenomenologia transcendental. Para tanto, comecarei tratando da objecdo
solipsita, assumida como um desafio incontorndvel a egologia transcendental
desenvolvida por Husserl ao longo das quatro primeiras Meditacdes cartesianas. 1sso
porque, a teoria constitutiva dos objetos, desenvolvida ao longo dessas meditacdes,
resultou em uma espécie de solipsismo que cumpre distinguir das outras modalidades
de solipsismo.

No primeiro topico do terceiro capitulo, procuro definir esta problematica a
partir da leitura da quinta meditacdo das Meditacdes cartesianas. J& nos dois ultimos
topicos busco mostrar, no interior da articulacdo de uma resposta husserliana a essa

questdo, a importante fungdo que o copo desempenha na teoria da intersubjetividade.
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1 O SENTIDO DA FENOMENOLOFIA TRANSCENDETAL

Neste capitulo introdutério, intentarei uma via de acesso interpretativa a
fenomenologia a partir do seu esforco para se constituir enquanto uma Filosofia
Primeira’, que tem no dédalo sinuoso da questdo acerca da esséncia da experiéncia a
sua questdo fundamental.

E sabido que a fenomenologia tem no estudo da consciéncia intencional o seu
fio condutor e o0 seu objeto de investigacdo recorrente. A fenomenologia seria um
estudo sistematico, guiado metodicamente pela trama intencional que compde a
experiéncia em todas as suas manifestacdes. A partir de 1913, com a publicacdo de
Ideias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica [ldeias 1],
Edmund Husserl [1859 — 1938] expde os resultados aprofundados de suas reflexdes
sobre sua teoria da intencionalidade, apresentada principalmente na quinta
investigacdo l6gica. Mas, como bem observa Pedro M.S. Alves [Cf. 1996.p.9], o
tema da intencionalidade s6 possui a importancia na filosofia de Husserl que tem,
enquanto horizonte de investigacdo que subsumi todas as investigacGes especificas
da fenomenologia e possibilita 0 acesso fenomenoldgico a questdo acerca da esséncia
da experiéncia. Esse horizonte tematico também s6 pode ser aberto em toda sua
plenitude, devido a uma exigéncia epistemolégica fundamental que faz com que a
fenomenologia assuma o intento de levar a cabo “a realiza¢do plena e consequente
das exigéncias filosoficas” [lbidem, 1996, p. 4]. Quando digo: “abrir em sua
plenitude o horizonte tematico da consciéncia intencional”, quero dizer que para a

fenomenologia levar a cabo suas exigéncias filosoficas, ela precisa investigar a

! Pode-se fazer uma aproximagdo com a ideia da mathesis universalis das Regras para direcdo do
espirito, de Descartes, onde na IV Regra o jovem filésofo busca discernir, de modo claro e distinto, os
principios elementares do conhecimento para fundar o método universal da ciéncia em geral. [Cf.
ANDRADE, 2007, p. 217 ss]. No entanto, existe uma distancia crucial entre a concep¢éo cartesiana
do método universal e os resultados que as reflexes husserlianas chegam acerca do mesmo. Husserl
ndo ir4 aceitar o salto da intuicdo intelectual [inteleccdo] a deducdo, pelo contrério, a unidade
sistemética de todas as ciéncias pelo método [ou Prima Philosofia] s6 pode ser alcangada se se manter
na radicalidade da inteleccdo. Por tanto, a aproximacao se da no intento de ambos os fildsofos (na
ideia de unificagdo e fundamentagdo das ciéncias por meio de um método universal), mas o filésofo
contemporaneo se recusa a dar o salto sobre o fosso que o levaria a uma ontologia da efetividade,
como o fez Descartes, por justamente manter de ante dos olhos o intento de desvelar a estrutura que
possibilita a experiéncia. Resumindo, Husserl esta, especialmente interessado em uma ontologia do
possivel e ndo numa ontologia do real. [Cf. HUSSERL, 2013, p. 62 e 1992. P. 14].
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consciéncia, ndo como um fato psicolégico encontrado ai no mundo, mas, antes,
efetuar um passo atras e conquistar o tema da consciéncia intencional, ja ndo mais no
horizonte de sentido do mundo, mas num horizonte de sentido constituindo a partir
da operacdo da propria consciéncia que suspende a adesdo a crenca no fato do mundo
e procura, a partir de si, explicitar o terreno onde uma ciéncia primeira e universal

deve se edificar.

1.1.A ESSENCIA DA EXPERIENCIA

Encontramos na tradicdo filos6fica do ocidente, desde os gregos, a
identificacdo do chamado a atividade filoséfica como uma espécie de admiragdo ou
espanto [thaumazein] diante do fato que o ser €. Esse espanto diante do ser, cujo
mundo é o horizonte que em sua unidade abarca a totalidade dos entes que séo, é o
dinamo primeiro onde a pergunta por aquilo que é em si mesmo, ou Seja,
incondicionalmente véalido para todo ser racional, ganha sentido e passa a
caracterizar o questionamento ontologico e epistémico.

Contudo, na fenomenologia, e € 0 que pretendo defender neste topico, a
erupcdo do thaumazein reside ante um enigma ainda mais originario, pois pde o
proprio ser em questdo; ndo como um fato, mas como uma possibilidade. O
thaumazein brota ndo em relagéo ao ser, mas pelo enigma perante o fato de que este
ser, enquanto sendo, remete a uma subjetividade na qual o ser pode aparecer e,
portanto, se transformar numa questéo para o entendimento. Nota-se que, neste caso,
a pergunta fundamental nao ¢ “por que o mundo ¢2”,2 mas, antes, “como é possivel
este mundo?” e num sentido ainda mais amplo, “como € possivel um mundo em
geral?”. O proprio Husserl nos fala deste espanto, que ele se refere como sendo em

relacdo ao a priori da correlacdo e do papel diretor que ele exerce em suas reflexdes:

Jamais (scil. Antes do irromper inicial da “Fenomenologia
transcendental” nas Investigacdes Ldégicas) suscitou o espanto
filosofico da correlagdo do mundo (do mundo, de que em cada caso
falamos) e de seus modos subjetivos de dacdo (...). [HUSSERL
2012, 8§48, p. 135].

2 Essa pergunta, na verdade, revelaria apenas uma crenga no ser [Seinsglaube].
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O irromper inicial deste a priori universal da correlacdo do objeto da
experiéncia e das maneiras de dagdo - acerca do ano de 1898,
durante a elaboracdo de minhas Investigacdes logicas - perturbou-
me tdo profundamente que o trabalho inteiro da minha vida foi
desde entdo dominado por esta tarefa de uma elaboracdo sistematica
deste a priori da correlacdo. [Ibidem, p. 136. Grifo nosso].

Este a priori, nada mais ¢ do que as condi¢cBes de possibilidade da
experiéncia. 1sso remete a estrutura eidética desta correlacdo entre o objeto da
experiéncia e as distintas maneiras de sua doacdo como uma questdo fundamental a
ser respondida de forma consequente. E é esta pergunta que vai guiar 0 curso e o
amadurecimento do método fenomenoldgico até a constituicdo de um idealismo
transcendental, como terei oportunidade de mostrar mais adiante. Por hora, apoiado
no § 14 de A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental [Krisis],
deixarei mais claro a diferenca de orientacdo da pergunta fundamental, colocada em
decorréncia do thaumazein da tradicio em comparagdo ao thaumazein
fenomenoldgico. Essa diferenca engendra dois movimentos que se langam na busca
pela realizacdo do ideal de ciéncia. Husserl os nomeia como: objetivismo e
transcendentalismo.

Se 0 objetivismo surge com o nascimento da filosofia na Grécia antiga, o
transcendentalismo vem surgir, propriamente, apenas na modernidade com as
Meditacdes de Descartes; ainda que de forma ndo plenamente consequente, segundo
Husserl. Com o surgimento do transcendentalismo instaura-se um combate que
constitui, para o autor da Krisis “o sentido da histéria do espirito moderno [...], a
historia das tensdes violentas entre o objetivismo e o transcendentalismo”. [Ibidem,
2012, p.55,56]. A filosofia objetivista move-se a partir de uma consideracdo jamais
questionada, a da validade do ser do mundo da experiéncia cotidiana (pré-cientifica).
No objetivismo pergunta-se justamente “por aquilo que, para esse mundo, é
incondicionalmente valido, valido para todo ser racional, segundo o que ele é em si.”
[Idem, p. 55]. Desde a aurora do pensamento filosofico ocidental até o inicio da
modernidade a filosofia se moveu na compreensao objetivista do ser, que nem
mesmo o ceticismo da antiguidade classica ousou questionar, pois este dirigia a sua
critica apenas a capacidade da razdo humana de ter acesso ao “em si” dos entes que
perfazem o horizonte da totalidade do mundo. No entanto, este “em si” do mundo

jamais foi questionado. Nisso, consistia 0 agnosticismo da antiguidade. JaA na
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orientacdo transcendental (que é propriamente a orientacdo fenomenoldgica), o que é
imediatamente dado, pela orientacdo objetivista, como efetividade pressuposta em
toda abstracdo € posto de lado para se perguntar pela prdpria instancia que constitui
este mundo previamente dado®.

E importante destacar que essas duas orientacdes histdricas do fazer filosofico
sdo decorrentes do sentido que o thaumazein especifico de cada uma contém. Isto é
importante, pois 0 que estd em jogo € a possibilidade de realizacdo da ideia de
Ciéncia, que ndo é outra coisa que a ideia de uma Filosofia Primeira. Mas em que
consiste, propriamente, esta ideia de Ciéncia?

Para responder essa questdo irei me reportar, principalmente, as MeditacGes
cartesianas, pois trata-se de um texto no qual o filésofo expGe uma introducéo a
fenomenologia transcendental numa época onde seu pensamento ja atingira um grau
de maturidade, dando a esse texto (no contexto mais amplo de toda a sua reflexao)
um carater de uma exposicdo sistematica dos principais conceitos e do método da
fenomenologia transcendental. E como tal, ndo poderia deixar de faltar nas
Meditacbes Cartesianas uma reflexdo sobre a ideia de ciéncia que o método
transcendental busca fundamentar em bases impereciveis.

Na primeira das cinco meditagcdes presentes no texto supracitado, o autor
pergunta-se pela ideia® de uma ciéncia auténtica, pois ndo podendo pressupor a

existéncia de tal ciéncia, ele intenta explicitar o sentido, ndo de um fato historico e

* Fundamentalmente, a diferenca do ‘mundo previamente dado’ no objetivismo e no

transcendentalismo é essa: enquanto no primeiro o mundo é dado enquanto um dado real [Real] no
segundo 0 mundo é apenas um fenémeno de mundo.

* E importante esclarecer desde agora que a sentido da palavra ‘ideia’, usada no contexto da
fenomenologia transcendental, ¢ a mesma que ‘esséncia’ ou ‘eidos’; estas ultimas, empregadas
preferencialmente pelo autor, como justificado na introducdo de ideias I, em detrimento da nocdo de
‘ideia’, devido aos equivocos gerados pelo uso deste termo em suas InvestigacBes ldgicas
[HUSSERL, 2006, p.30, 67]. Também pode-se dizer, com seguranga, que ‘ideia’, ‘esséncia’ ou
‘eidos’ recebem a mesma significagdo na fenomenologia transcendental da nogdo de ‘sentido’. Esses
termos designam o objeto ideal [ideal] de uma vivencia efetiva [reell], como inequivocamente
sugerem as citagdes a seguir: i) “Toda via, o dado perfeito é, ainda assim, prescrito como idéia (no
sentido kantiano) — um continuo de aparicfes determinado a priori [...] - que pode ser designado ainda
como uma unidade de aparicdo mutavel -, na qual um Unico e mesmo X continuamente dado se
determina ‘mais de perto’ de maneira coerente e continua, e jamais de ‘outra maneira’”. [Idem, p.
317]. Compare-se agora com o trecho de um texto anterior, de 1905, ii) “N&o se fala dos actos de
abstracdo do sujeito psicoldgico, nem das condi¢des psicoldgicas sob as quais ela se realiza. Fala-se é
da esséncia genérica ou sentido genérico de vermelho e do seu estar dado na intuicéo genérica.”
[HUSSERL, 1989, p. 86, destaque meu]. Vale apena ressaltar também, que Husserl amplia a nogéo de
‘sentido’[Bedeutung] usado nas Investigagdes l6gicas [Cf. Investigacdo I, 1976], onde apenas era
empregado no sentido seméantico do atos expressivos, mas a partir de 1905, passou a emprega-la num
contexto mais ampliado dos atos intencionais como um todo (Sinn) [Ibidem, 2006, p. 276]. Por tanto,
ao se perguntar pela ideia de Ciéncia, estar-se a perguntar pelo eidos ou sentido (Sinn) presente
no fendmeno das ciéncia existentes.
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cultural, porém de um fenémeno que se verifica ja quando se adota uma postura
fenomenoldgica diante das ciéncias historicamente e culturalmente ai presentes para

o fildsofo que medita. Assim ele escreve:

Reside ja no sentido de todas as nossas consideracdes que ciéncia,
enquanto fato de cultura, e ciéncia, em sentido verdadeiro e
auténtico, ndo sdo uma e a mesma coisa, ou aquela, através de sua
fatualidade, transporta consigo uma pretensdo que nao se certifica,
como pretensdo ja apreendida, precisamente na simples fatualidade.
Reside precisamente nessa pretensdo a Ciéncia enquanto ideia —
enquanto ideia auténtica. [HUSSERL,2013,84, p. 47].

N&o se trata de chegar a explicitacdo dessa ideia ou sentido por meio de uma
construcdo conceitual sobre uma abstracdo de casos particulares, porque se assim 0
fosse, a0 menos esses casos particulares estariam sendo pressupostos e, portanto,
Husserl estaria caindo em contradicdo com sua exigéncia de fundamentacdo radical,
livre de todo pressuposto.®

Na passagem supracitada temos uma clara indicagdo que o sentido final das
ciéncias reside na pretensdo que estas carregam, sem, no entanto, se confundir com
as mesmas. Mas o que isso significa? Se atentarmos a semantica da palavra
‘pretensdao’ [Anmaliung], perceberemos que a mesma pode denotar uma ‘exigéncia’
ou um ‘desejo’ muito dificil de ser realizado, como quando se diz que “alguém &
deveras pretencioso”. Assim, o sentido final pode ser capitado como uma exigéncia
ainda que de dificil realizacdo, nas proprias ciéncias ja ai constituidas. Mas se é uma
exigéncia, esta ideia de Ciéncia Universal encontra-se como uma meta e ndo como
um fato concretamente realizado. Como afirma o préprio autor das MeditacOes
Cartesianas: “Isto, pode, de fato, permanecer uma simples pretenséo; em todo caso,
esta ai uma meta ideia. ” [Idem. p. 49].

Mas até aqui ndo se sabe qual é o sentido final da ciéncia, e muito menos
como capta-lo, tem-se apenas algumas indicacdes iniciais: i) seja qual for esse
sentido final (a prdpria ideia de Ciéncia), ele reside como pretensdo de todas as
ciéncias existentes e ii) ele (o sentido), portanto, é captavel no fendbmeno das proprias
ciéncias enquanto sentido para onde elas se encaminham.

Se o procedimento da fenomenologia € suspender toda posicdo acerca de um

objeto enquanto transcendente para toma-lo como fendmeno, entdo o caminho a

> Lembremos que metodologicamente as ciéncias sdo aqui consideradas enquanto fendmeno, pois
ainda se esta na busca de saber se algum conhecimento cientifico é possivel.
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sequir é descrever os esforgos dessas ciéncias, deixando aparecer 0s momentos
constitutivos da ideia diretora desses esfor¢os. Isso ndo significa oferecer uma
explicacdo no sentido psicologico do conhecimento cientifico; uma explicagdo que
lida com fatos de natureza psicofisica. Ao contrario, trata-se de observar, em intuicéo
de esséncias,® os momentos ideais, a partir dos quais um objeto igualmente ideal se
mostra. Isso porque, como bem observa Steven Crowell [2012, p. 24]. “a
fenomenologia é uma descricdo eidética, e ndo descricao factual, no sentido de uma
objectualidade real [Real]; ndo se refere, portanto, as entidades diretamente, como as
ciéncias naturais, mas a nossa experiéncia das entidades”.

Creio ter respondido a pergunta sobre o modo a proceder para captar o
sentido ultimo da Ciéncia, deixando a pergunta sobre qual é este sentido em aberto.
Encaminhemo-nos, todos juntos, para esse sentido.

Ao longo da primeira de suas Meditagdes, Husserl procura mostrar que 0s
esforgos das ciéncias convergem para a fundamentacdo dos juizos formulados em
juizos universais. Este € o nucleo diretivo do fenbmeno de ciéncia. Quando
auténticos, “os juizos mostram-Se COMO corretos, como concordantes [...]”
[HUSSERL, 2013, 84, p. 48], isso significa que esses juizos correspondem a propria
coisa, ou estado-de-coisas, julgada. A essa correspondéncia ele chama de evidéncia
[Evidenz]. “Em vez de se visar remotamente uma coisa, na evidéncia a coisa est4
presente como ela prépria, o estado-de-coisas esta presente como ele préprio, aquele
que julga tem-nos, portanto. ” [Idem]. Quando o ato de julgar, que é justamente um
visar, corresponde aquilo que é visado no julgar (o julgado), entdo ha evidéncia.

E por meio da fundamentacdo empirica que um juizo formulado no interior
das ciéncias da natureza recebe a sua evidéncia, ou seja, seu preenchimento
intelectivo e, portanto, passam a ter certo grau de cientificidade.

Entretanto, segundo Husserl, ndo sdo autenticamente cientificos, no sentido
radical da palavra. Mas por qué? A resposta € que a evidencia pode ser mais ou
menos perfeita, ou seja, pode ser uma evidéncia pura e simples [Evidenz] ou pode ser
uma evidéncia apoditica [Einsicht]’. Isso tem a ver com os graus de evidenciac&o.

Por exemplo, o negativo da evidéncia é a falsidade evidente. [Cf. HUSSERL, 2013,

® Ou, numa “consciéncia doadora originaria de uma esséncia - ideagdo - [HUSSERL, 2006, §23, p.
68].

" A partir de agora quando eu utilizar o termo ‘evidéncia’ estarei me referindo ao termo aleméo
Evidenz,e quando utilizar o termo ‘intelcgdo apoditica’ ou ‘evidéncia apoditica’ estarei me referindo a
Einsicht.
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85 p. 49]. Suponhamos que dirijo um automovel a noite em uma autopista pouco
movimentada. Em um dado momento, julgo ver, a cerca de 300 metros, um carro
com os farois acessos, vindo na direcdo oposta em que sigo com meu veiculo. Até
determinado ponto da aproximacdo esse juizo vai se confirmando por meio de
preenchimentos concordantes, até que num determinado momento da experiéncia
ocorre como que uma “extingdo” da percep¢do anterior do automével e no lugar
desta me é dado uma nova percepcdo que funda uma evidencia discordante,
mostrando ser falso 0 meu juizo anterior, pois agora vejo que, na verdade, vém na
faixa de contramao duas motos emparelhadas, ambas com o farol acesso.

Fenomenologicamente, o que ocorreu foi que 0s componentes posicionais do
transcurso anterior da percepgdo empirica foram “ ‘riscados’ juntamente com o Seu
sentido; como, sob certas circunstancias, toda a percepg¢ao, por assim dizer, ‘explode’
e se desfaz em apreensdes conflitantes da coisa, em estipulacdes conflitantes ao seu
respeito [...]. ” [HUSSERL, 2006, §138, p. 308]. O juizo que eu formulara sobre 0
deslocamento, em minha dire¢do, de um automdvel, visava o preenchimento que
desse a coisa mesma em “carne € 0sso”’, no entanto esse esfor¢o foi frustrado e o que
se deu foi uma falsidade evidente: eram duas motos emparelhas e ndo um automovel.

Mesmo no caso dessa experiéncia ser confirmada, ainda assim, eu n&o teria
uma verdade universal, mas apenas uma verdade relativa, pois minha evidéncia da
experiéncia empirica seria igualmente relativa, porque, mesmo no caso do
preenchimento concordante eu poderia estar, na verdade, sonhando! Eis que uma
Ciéncia Universal jamais poderd ser fundada em tais evidéncias, a saber, em
evidéncias empiricas. Uma justificacdo e fundamentacdo absoluta s6 podem advir de
uma inteleccdo apoditica ou, na terminologia husserliana, de uma evidéncia
apoditica. Husserl ndo se contenta em fundar os alicerces do conhecimento cientifico
na experiéncia do cogitatum, pois esse tipo de experiéncia ndo garante necessidade
de existéncia ao visado em sua transcendéncia.

A evidencia apoditica tem ndo s6 a autocaptacdo de um ser no modo “ele
proprio”, mas, além disso, ela revela a absoluta impossibilidade do seu ndo-ser. Com
isso, ela afasta toda a davida. O poder do génio maligno nada pode contra este tipo
de evidéncia. Eis ai uma evidéncia em si primeira e, portanto, fundante. Mas que
tipo de ser poderia ser dado de forma ndo so indubitavel, mas também necesséria, a
partir do qual pudesse fornecer um comeco seguro as ciéncias? A resposta a essa

pergunta é o resultado que a primeira das Meditagcdes Cartesianas pretende alcancar.
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Este principio é o cogito, ergo sum. E é a partir da elaboracdo da experiéncia deste
ego que se comeca a elaborar a experiéncia de uma verdadeira ciéncia ou de uma
Prima Philosophia.

Contudo, ainda ndo é hora de desenvolver essa questdo, ela ficara para o
topico de fechamento deste capitulo introdutdrio, o que interessa agora é responder o
porqué da pergunta pela esséncia da experiéncia ser a questdo fundamental a ser
respondida para se poder tornar viavel uma fundamentacdo absoluta e universal do
conhecimento.

Na abertura deste tdpico havia escrito que o thaumazein diante do ser do
mundo, na Grécia antiga, direcionou a busca epistémica pelo interesse de responder,
racional e universalmente, acerca do “em si” do mundo. Pode-se ir um pouco mais
além e dizer que a pergunta pelo em si (a substancia ou ousia) era feita no sentido de
fixar aquilo que, para além do devir e das aparéncias, constitui o principio e a
unidade do mundo. Esta oposigéo entre o parecer e 0 ser remete, por exemplo, em
Platdo, a relacdo entre o sensivel e o inteligivel. [Cf. BORGES, 2005, p.46]. Parece-
me, que ha aqui dois problemas interligados, um ontoldgico e outro epistemoldgico.
A solucdo, ndo s6 em Platdo, mas em quase toda a tradicdo antiga até a modernidade,
foi a de “ultrapassar a totalidade do existente em dire¢cdo a uma sua putativa ‘causa
primeira’ extramundana.” [ALVES, 1996, p.13]. Na fenomenologia, ao contrario,
[a]parecer e ser ndo sdo compreendidos como oposi¢des, mas como correlacdes, isto
porque, ao se gquestionar, ndo pelo conhecimento verdadeiro, mas pela possibilidade,
a fenomenologia instaura a sua pergunta num terreno de radicalidade que a questdo
nao sera mais: “‘como podemos inteligir um ser por tras ou apesar do seu aparecer? ”,
mas: “como pode um ser aparecer? ”. E preciso, portanto, voltar-se para a
experiéncia e se perguntar sobre o como de sua efetivacao.

Evidentemente esta pergunta ndo serd respondida pelo conhecimento
cientifico natural, pois este ja pressupde o horizonte total de suas investigaces sobre
o ser como ser em si no mundo. Sdo, portanto, segundo o proprio Husserl, “ciéncias
do mundo, e enquanto elas predominam com exclusividade, ha coincidéncia dos
conceitos ‘ser verdadeiro’, ‘ser efetivo’, isto é, ser real e (como todo real se congrega
na unidade do mundo)” [ 2006, 81, p. 33]. Cair-se-ia, entdo, numa circularidade, pois
as ciéncias positivas incorreriam no erro de explicar as condigdes que determinam a
experiéncia do mundo, pressupondo um mundo experienciavel objetivamente. E

preciso considerar também que as préprias ciéncias positivas carecem de uma
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justificativa, no que tange a pretenséo de validade de suas proposicdes, pois 0 proprio
horizonte referencial de seus juizos carece de fundamentacdo.  Assim a
fundamentacdo das ciéncias positivas [positive Wissenschaften] depende que se
pergunte primeiro pela esséncia da experiéncia, ou seja, como tentei explicitar ao
colocar a questdo sobre a ideia de Ciéncia e sua relacdo com a ideia de intelecgédo
apoditica, a elucidacdo do sentido da Ciéncia e de justificacdo racional se encontra no
exame da propria experiéncia cientifica; ndo como um fato historico ou cultural, isto
¢, como mais um ente presente na totalidade espago-temporal do mundo, mas como
um fendmeno que o filésofo meditante verifica como se desdobrando na experiéncia
reflexiva. Desta forma, a chave para a fundamentagéo radical das ciéncias néo se
encontra nelas proprias, como se admitissemos de antem&o o seu ser ai no mundo e,
por conseguinte, um ser do mundo ai desde sempre, mas pode-se alcancar por meio
do questionamento pelas condi¢cdes de possibilidade da propria experiéncia, ndo so
das ciéncias, mas da experiéncia em geral. Assim o diz Husserl em sua Filosofia

primeira:

Assim, por tanto, da tarefa de justificar radicalmente a ciéncia positiva -
ciéncia universal e ciéncias particulares — se é conduzido a tarefa de
uma critica radical da experiéncia, uma tarefa,cujo sentido mantém o
mundo existente em questdo, ao invés de pressupd-lo, tomando-o como
uma experiéncia universal constituinte de fundo. [HUSSERL,1996,
262-263. Grifo meu].?

Mas, entdo, o que é experiéncia? Certamente ndo € a experiéncia empirica,
ou melhor, a experiéncia empirica como experiéncia do homem, como sujeito
psicofisico, ente entre outros entes no mundo. Pois uma experiéncia mundana €
incapaz de explicar a prdpria possibilidade de um mundo aparacer. Desde logo se vé
que a pergunta pela esséncia da experiéncia é por demais radical para ser respondida
no ambito de uma ciéncia da natureza, como a psicologia ou a biologia, ou mesmo
uma ciéncia cognitiva que parte da hipdtese que a referencialidade possivel é fruto de
uma relacdo causal entre a forma fisica do simbolo e seu valor semantico [Cf.

VARELA, 2005, cap. Ill]. Essa pergunta radical nos remete a uma instancia

® «“Demnach ist es klar, daR man von der Aufgabe, positive Wissenschaft — Universalwissenschaft
und Einzelwissenschaft — radikal zu begriinden, zu der Aufgabe einer radikalen Erfahrungskritik
gefuhrt wird, einer Aufgabe, zu deren Sinn es gehort, die seiende Welt in Frage zu halten, statt sie
vorauszusetzen, und die dieses pratendierte Sein zuunterst konstituierende universale Erfahrung zum
Thema zu machen.”
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transcendental que encontra no sujeito da referéncia a explicacéo desta abertura que
possibilita a doagdo do ser, enquanto sentido de ser para uma subjetividade que néo é
mais mundana, mas uma subjetividade que constitui o proprio sentido de ser do
homem e do mundo como horizonte infinito da correlagdo desta subjetividade
constituinte.

Resumindo, a pergunta pela esséncia da experiéncia, que é a pergunta pelas
condigdes de possibilidades de doacdo do ser, abre o campo para uma experiéncia
transcendental que s6 pode ser percorrida de forma consequente se guiada pelo tema
da intencionalidade; sendo este tema desdobrado metodicamente pelo método das

reducdes.

1.2.A REDUCAO EIDETICA

A pergunta pelas condic¢des a priori de doagdo da experiéncia abre caminho
as andlises intencionais enquanto “tema reitor”, como ressalta Pedro M.S. Alves
[1996, p. 4], ao se referir ao papel que a intencionalidade ocupa no pensamento
filosofico de Husserl. E, portanto, nesse horizonte tematico que a questdo pelo
‘como’ da experiéncia pode ser investigada.

Neste topico o interesse recai nos primeiros momentos da recepgao
fenomenoldgica da experiéncia; nos primeiros passos que a reflexdo metodicamente
guiada empreende na descri¢do do acontecer experiencial.

Esta recepcdo naturalmente ndo se da fora da experiéncia, é, ao contrario, um
emergir vivencial na prépria experiéncia; s6 que num outro registro: no registro da
reflexdo fenomenoldgica. E uma postura distinta daquela da vida natural que
compreende a experiéncia num sentido estrito, a saber, como doacdo originaria de
objetos individuais apreendidos pelos sentidos. E neste registro empirico que
funcionam as ciéncias da natureza; este também é conceito de experiéncia aceito pelo
empirismo. No sentido experiencial da vida natural a experiéncia possivel se
restringe as coisas naturais, aquelas circunscritas ao orbe espaco-temporal regido por
leis causais que fazem com que 0s objetos estabelecam relagBes exteriores uns com
0S outros.

O sentido da experiéncia natural serd modificado pelo método da Reducéo

Fenomenoldgica. Por meio do mergulho vivencial na pergunta pelo como da
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experiéncia, o fenomenologo, que pde em marcha a epoché [ezoyn] fenomenoldgica
e prossegue nas reducdes deste vivenciar experiencial, descobre outros sentidos desta
doacdo, de tal modo que a ideia de experiéncia logo se altera e, doravante, o proprio
sentido do objeto se modifica. Para justificar o que acabo de escrever, cito trechos de
duas obras husserlianas: a primeira se refere a uma passagem de ldeias I, a segunda
retirada de Logica formal e logica transcendental. Em ideias | 1é-se uma negativa a

postura reducionista do naturalismo:

O erro de principio da argumentacdo empirista reside em que a
exigéncia fundamental de retorno &s coisas mesmas € identificada ou
confundida com a exigéncia de fundacéo de todo conhecimento pela
experiéncia. Com a compreensivel restricdo naturalista do ambito
das “coisas” cognosciveis, ¢ ponto pacifico para ele que a
experiéncia é o Unico ato que d& as proprias coisas. Ndo &,
entretanto, ponto pacifico que coisas sejam coisas naturais, que, no
sentido habitual, efetividade seja efetividade em geral, e que aquele
ato doador originario que chamamos experiéncia se refira somente a
efetividade natural. [HUSSERL, 2006, §19, p. 61].

Ja na citacdo seguinte encontramos uma referéncia direta ao sentido ampliado da

experiéncia:

Os individuos estdo dados pela experiéncia em seu sentido estrito e
priméario; esta se define justamente como referéncia direta ao
individual. Ao mesmo tempo, se consideramos como juizos de
experiéncia o0 grupo de juizos como evidéncia original, temos que
entender também em certo modo a “experiéncia” em um sentido
amplo: ndo s6 como dar-se da existéncia individual ela mesma,
portanto como certeza em sua existéncia, sendo também ampliada as
modalizagOes desta certeza, que pode se transformar em presuncéo,
probabilidade, etc. Porém, frente a todas essas formas de experiéncia
“efetiva”, quer dizer posicional, também entra em conta a
experiéncia “neutralizada” da “experiéncia como si”’; podemos dizer
também: a experiéncia fantasiada que, em sua correspondente
mudanca possivel de atitude, se converte em experiéncia posicional
de ur? individuo possivel. [HUSSERL, 1962, 884, p. 215, grifo
meu].

% “Los individuos estan dados por la experiencia, por la experiencia en su sentido estricto y primario;
ésta se define justamente como referencia directa a lo individual. Al mismo tiempo, si consideramos
como juicios de experiencia el grupo de juicios con evidencia original, tenemos que entender también
en cierto modo la “experiencia” en un sentido amplio: no solo como darse la existencia individual
ella misma, por lo tanto con certeza en su existencia, sino también ampliada a las modalizaciones, de
esa certeza, que puede transformarse en presuncion, probabilidad, etcétera. Pero frente a todas estas
formas de experiencias “efectivas”, es decir posicional, también entra en cuenta la experiencia
“neutralizada”, la “experiencia como si”’; podemos decir también: “la experiencia fantaseada” que,
en un correspondiente cambio posible de actitud, se convierte en experiencia posicional de un
individuo posible.”
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E importante, desde ja, dizer que existe uma distingdo entre epoché (termo
tomado de empréstimo dos céticos) e as redugdes. Essa distincdo € muitas vezes. A
verdade € que o préoprio Husserl em muitas passagens se refere ao método
fenomenoldgico através da designacdo omni-englobante: redugdes ou Reducdo
Fenomenoldgica [phdnomenologische Reduktionen], sem especificar, no entanto, tal
distingdo. No entanto, ela existe e em algumas passagens da obra husserliana isso
fica explicito™.

Mas o que distingue propriamente a epoché da Redugdo? Pode-se dizer que a
epoché é uma abstencdo da consciéncia em relagdo a transcendéncia motivada por
um interesse epistémico e efetuada no livre exercicio da vontade. Em sua origem
pirrbnica, a epoché guarda semelhanca com a autaraxia e com toda atitude
meditativa, pois visam 0 mesmo, a saber: a neutralidade do juizo, o ndo afirmar nem
0 negar acerca daquilo que se apresenta como realidade efetiva. Ela é, por
conseguinte, uma suspencao da adesao a atitude natural. A epoché modifica o indice
do ser em fendmeno de ser, e isso é de suma importancia para a fenomenologia. A
Reducdo é, por sua vez, uma operacdo que se efetua apOs a epoché, pois é
possibilitada por ela. Ela é o segundo passo e pode ser entendida, como indica a sua
raiz latina re-ducere, como uma re-conducdo. [Cf. SOKOLOWISKI, 2004, p. 58].
Mas a qué a Reducdo reconduz? A resposta é: ao que esta inadvertido na experiéncia
natural.

Pode-se dizer analiticamente, que, apesar de imprescindivel, ndo é suficiente
efetuar a epoché; se nela paramos ndo podemos realizar a descri¢do, adentrar no
momento positivo da reflexdo. Por outro lado, sem a epoché ndo é possivel efetuar

qualquer reducdo. Assim, o método da Reducdo Fenomenolodgica abarca esses dois

1% Destaco duas passagens onde essa distingdo aparece textualmente explicita: a primeira é encontrada
no artigo elaborado para a Enciclopédia Britanica: “[...] a redugdo transcendental como um grau
superior a respeito da reducdo psicolégica, como uma ulterior purificacdo desta que se pode levar a
cabo em todo momento e, uma vez mais, mediante certa epoché.” (“[...]dal wir die ‘tranzendentale
Reduktion’ einfiihren als aufgestuft auf die psychologische Reduktion, als eine weitere an dieser
jederzeit zu vollziehende Reinigung und abermals mittels einer gewissen Epoché.”). (Ibidem, 1968, p.
293, grifo meu). No trecho destacado o termo ‘mediante’ [mittels], deixa claro o papel preparatorio
gue a epoché desempenha para as diferentes reducfes. A segunda passagem € o 841 da Krisis [2012,
pp. 123-125], onde de maneira ainda mais explicita encontra-se uma referéncia a distingdo aqui
defendida, além de deixar claro a funcdo da epoché frente a reducdo, pois o titulo do § diz: “4

‘epoché’ transcendental genuina possibilita a ‘reduc¢do transcendental’(..)”]. Cf,. tb. ZAHAVI
[2003, p. 46].
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momentos: as reducdes propriamente ditas e a epoché que antecede aquelas como
premissa metodoldgica.

Apresentada a distincéo analitica entre a epoché e a Reducéo®?, é importante
citar que o método das ReducBes ndo é composto por uma Unica reducdo. Nesse
ponto os fenomendlogos assim como 0s comentadores ndo chegam a um consenso.
Na visdo de alguns, o idealismo transcendental a que Husserl chega com o
desenvolvimento da Reducdo parece romper com o carater descritivo da ciéncia
fenomenoldgica e com a maxima de ‘retorno as coisas mesmas’, introduzindo,
inconfessadamente, pressuposi¢des na propria descricdo. Uma posicdo nesse sentido
é, por exemplo, a de Merleau-Ponty, quando argumenta que uma reducdo universal
[transcendental] ¢ impossivel dada a condigdo humana, pois, “Se f6ssemos o espirito
absoluto, a reducdo ndo seria problematica. Mas porque, ao contrario, nés estamos no
mundo, ja que mesmo nossas reflexdes tém lugar no fluxo temporal que elas
procuram captar (...), ndo existe pensamento que abarque todo 0 nosso pensamento.”
[PONTY, 1999, p. 10-11]. Também ndo ha consenso sobre o numero de reducdes,
alguns citam apenas duas reducdes: a eidética e a transcendental (ou
fenomenoldgica)® outros citam trés, sendo eidética, transcendental e
fenomenoldgica.’* O proprio Husserl na maior parte de suas obras ndo expde de
modo analitico o método das Reducgbes (porque faz um uso funcional delas), mas no
Artigo para a Enciclopédia Britanica (1925) ele divide o método em trés etapas
distintas: i) fenomenoldgica, ii) eidética e iii) transcendental.!* Seguirei, portanto, a
divisdo praticada neste texto, pois me parece mais didatico, recorrendo

ocasionalmente a outras obras do autor.™

! Utilizo a grafia da palavra ‘Redu¢do’ ou ‘Reducdes’ com inicial mailscula para me referir ao
conjunto das redugdes, o que Husserl as vezes designa como redugdes fenomenoldgicas
(ph&nomenologische  Reduktionen) ou ainda no singular, reducdo fenomenoldgica
(phdnomenologifchen Reduktion) [Cf. Ibidem, 2006, Cap. 1V]; ja quando utilizo a grafia com inicial
minGscula (reducdo) estarei me referindo a uma modalidade especifica das Redugdes, (p.ex.,
fenomenoldgica, eidética ou transcendental).

2 Cf. E o caso de Bernhard Wandenfels [s.a.]; Pedro Alves [2007] e Carlos Alberto R. de Moura
[1989].

13 Este ¢ o caso de Dagfinn Follesdal [2012].

1 Em a Ideia da fenomenologia [1905] ele distingue trés tipos de reduces: gnosiolégica, eidética e
transcendental. Ja no Artigo para Enciclopédia Britanica [1925] ele fala de redugdo fenomenoldgica,
eidética e transcendental. Neste topico irei me ater as duas primeiras deixando uma abordagem da
redugdo transcendental para o topico de fechamento deste capitulo.

' Na verdade o método fenomenoldgico pode praticar varias outras reducdes a depender do interesse
tedrico de quem o pratica. Pode-se praticar, por exemplo, uma reducdo gnosioldgica para ter acesso
adequado ao fendmeno cognoscitivo, no que concerne a sua possibilidade. Na exposi¢do que segue eu
irei focar no que julgo ser as principais, as mais estruturantes do método.
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Husserl aponta um erro comum nas diferentes formas de ceticismo que, desde
saida, compromete suas conclusdes em relacdo a possibilidade do conhecimento.
Incapaz de ultrapassar a atitude natural, justamente por ndo praticarem a epoché de
modo universal, o ceticismo parte de pressupostos acerca da transcendéncia do
conhecimento, a partir dos quais infere conclusdes no intuito de explicar tal
transcendéncia, caindo assim numa circularidade. E preciso, pois, tomar o problema
do conhecimento livre de todo saber prévio, e nisso reside o valor da epoché. Como
ja dito, ela afeta toda a transcendéncia com o indice da indiferenca (ndo se afirma ou
se nega coisa alguma sobre o ser). O que era tomado como certo, encontra-se agora
entre parénteses. Efetuada a epoché, deve-se entdo voltar a atencdo para o que é
captavel intuitivamente no fenbmeno. Este voltar a atengdo para a “efetividade”
suspensa pela epoché e capta-la como um fendmeno é o que Husserl chama de
reducdo fenomenoldgica. [Cf. HUSSERL, 1968, p. 279 ss].

Neste estagio é alcancado o puramente psiquico. Isso quer dizer que 0s

. . 1
objetos “puros e simples™®

considerados na experiéncia natural como sendo
independentes do sujeito da experiéncia passam a ser apreendidos enquanto vivéncia
subjetiva do sujeito que pratica a reducdo. A adesdo irrefletida as posi¢oes objetivas
sdo neutralizadas (ainda que continuem disponiveis no campo total da experiéncia),
contudo a referencialidade aos objetos (Gegenstadnde) continua presente, sé que
agora se faz presente como inclusa numa vivéncia como objeto de percepcao,
imaginacdo, fantasia etc. Se suspendo o juizo sobre a minha casa, se suspendo 0 juizo
sobre 0 meu corpo (Leib) e, mesmo, sobre 0 mundo, ainda que assim o faca, se faz
presente para mim a experiéncia desta casa, deste corpo e deste mundo. A
experiéncia mesma ndo é anulada, ela continua ai para mim.

O que esta reducdo mostra, € a marca intencional da consciéncia. Isto
significa dizer, que toda consciéncia é consciéncia de algo. E verdade que esta
caracteristica intencional das vivéncias psiquicas ndo € uma descoberta do método
elaborado por Husserl. E sabido que ele herda esta nocdo da doutrina da in-existencia
intencional do objeto, elabora por Franz Brentano. Mas tampouco esta no¢do nasceu
com Brentano, pois ela ja existia na escolastica medieval, que, por sua vez, recebeu
0s ecos da concepcdo Aristotélica sobre o psiquico. Visto que no filésofo grego ja é

encontrado essa referéncia indelével ao objeto como marca dos atos mentais; é o0 que

16 . . ~ . . . A . .
Objetos “puros e simples” sdo os objetos considerados na experiéncia natural independente da
relacdo destes com os sujeitos experimentantes, entes que sdo em-si e por-si..
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se pode ver nesta pequena passagem de sua Metafisica: “De modo semelhante, a
visdo ¢ visdo de alguma coisa, (...).” [2002, Livro Quinto, 15, 1021, a29, (p.239)].
Mas a reducdo fenomenoldgica ainda é limitada em relacdo as pretensdes
fundacionistas de Husserl. Ela explicita a vida intencional da consciéncia engquanto
um fluxo de fendmenos subjetivos singulares. E o que ele expressa claramente em A

ideia da fenomenologia ao escrever sobre os fendmenos desta camada da Redugé&o:

Teve-se, pois, em mira a fenomenologia; aqui, a fenomenologia do
conhecimento enquanto doutrina da esséncia dos fen6menos
cognitivos puros. As perspectivas sdo espléndidas. Mas, como deve
iniciar-se a fenomenologia? Como ela é possivel? Devo julgar e, no
entanto, julgar de um modo objectivamente valido, conhecer
cientificamente, os fendbmenos. Mas ndo leva toda a ciéncia ao
estabelecimento de uma objectividade em si existente e, por tanto,
ao transcendente? O cientificamente estabelecido é, em si, vale
absolutamente como existente. Nao pertence a esséncia da ciéncia,
como correlato, a objectividade do que nela é conhecido, do
cientificamente fundado? E o cientificamente fundado ndo é um
universalmente valido? Que se passa aqui, porém? Movemo-nos no
campo dos fenémenos puros. No entanto, porque é que digo campo?
E antes um eterno rio heraclitiano de fendmenos. Que enunciados
posso eu fazer aqui? Ou, olhando, posso dizer: isto aqui! Existe, sem
davida nenhuma. Talvez eu até possa dizer que esse fenbmeno
contém como parte sua aquele outro, ou que esta em conexo com 0
outro, que este transborda para aquele, etc. Claro esta, nada ha aqui a
ver com a validade “objectiva” destes juizos; eles ndo tem nenhum
“sentido objectivo”, tem apenas verdade “subjectiva”. (..) €
manifesto, num rapido olhar, que falta aqui por completo aquela
superior dignidade da objectividade, que 0s juizos naturais pré-
cientificos pGem, por assim dizer, em cena e 0s juizos validos das
ciéncias exatas levam a uma culminacdo incomparavelmente mais
alta. (...) Os juizos fenomenoldgicos como juizos singulares ndo tem
muito a ensinar-nos. [HUSSERL, 1989, p. 74,75].

Percebe-se que apesar desta primeira reducdo ter conquistado o fenémeno,
com ela da-se apenas um passo. Encontra-se, é verdade, na posse de uma dimenséao
onde é possivel captar de forma evidente (em carne e 0sso) os fendbmenos puros da
consciéncia. Mas, como € possivel perceber na citacdo a cima, o proprio Husserl ndo
se contenta com a conquista desses dados evidentes, justamente porque eles séo
dados evidentes do “isto-aqui”. Eles se referem a individualidades subjetivas.

Mas como ir do singular ao universal? Esta passagem so é possivel por uma

nova reducdo, a reducdo eidética. Essa segunda reducdo implica a possibilidade de
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uma efetiva intuicdo de esséncia e, por seguinte, defende que uma esséncia seja
objeto de experiéncia, assim com 0s sdo 0s objetos da experiéncia sensivel.

Para que esta nova reconducdo acontega € preciso acompanhar, no intencionar
teorico, o objeto [Objekt] possivel em seu horizonte de presentificacdo variante para
poder, em intuicdo eidética, captar a estrutura invariante que se constitui como 0 a
priori, ndo sO da experiéncia atualmente vivida, mas também, e, sobretudo, da
experiéncia possivel do objeto presentificado.

Vejamos: vamos tomar como exemplificacdo a cor predileta dos fildsofos (o
vermelho!), como captar o eidos vermelho? Como apreender em intuicdo eidética a
ideia de vermelho? No topico anterior foi falado que a ideia, eidos ou sentido é o
objeto ideal (ideal) de uma vivéncia efetiva (reell). Essa vivéncia pode ser tanto uma
percepcdo sensivel como qualquer outra cogitatio, como uma imaginacdo, uma
recordacéo etc.[Cf. HUSSERL, 2006, 84, p. 38-39]. Imaginemos entdo, que estamos
diante de uma camisa vermelha e olhemos para o vermelho ali presente. O que
vemos? A cor pura e simplesmente? N&o. Vemos uma superficie vermelha, um
vermelho especifico que nos chega visualmente. Imaginemos agora outros vermelhos
possiveis que aparecem singularmente, retenhamos agora a vivéncia imanente
enquanto fendmeno (ap6s reducdo fenomenoldgica) e continuemos a intencionar o
que se mostra como ele mesmo nessas vivéncias singulares. O que aparece entéo, ou
melhor, o que é visado nestas distintas vivéncias de modo imanente? Outra coisa ndo
é do que o vermelho in specie, ou melhor: a ideia ou o eidos vermelho. Vemos o
vermelho surgir invariantemente através de modos singulares e variantes da
presentificacdo de um mesmo vermelho. Ou seja, captamos um objeto em sua
universalidade através das formas singulares do seu aparecer.

O experimento mental que realizamos é conceitualmente compreendido
através do método da variacao eidética. Existe um texto no qual Husserl realiza, de
forma bastante clara, a exposicdo deste método como investigagio de esséncia. E no
segundo, de cinco ensaios projetados (dos quais apenas trés foram efetivamente
escritos e publicados), entre os anos de 1922 e 1924, na revista japonesa The Kaizo,
onde o iniciador do movimento fenomenologo trata do método da investigacdo de
esséncia.

Ja na abertura do ensaio o filosofo define para o leitor a investigacdo de
esséncia de tal forma: “Sobre investigagdo de esséncia entendemos o puro exercicio e

consequente do método de intuicdo de ideias e do conhecimento predicativo de
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ideias, que também é conhecimento a priori (...).”" [HUSSERL, 1989b, p. 13(20)].
Este método da intuicdo de esséncias (ou de ideias) foi, segundo o proprio Husserl,
introduzido na historia da filosofia por Socrates e Platdo. Mas a despeito de toda
carga metafisica que a historia da filosofia impds as nogdes de ‘ideia’ e ‘a priori’, a
matematica sempre fez uso e se beneficiou do método da intuicio de esséncias. A
revelia das interpretacbes e das posi¢cOes doutrindrias que o racionalismo e o
empirismo possam ter acerca do conhecimento a priori, este conhecimento a priori
por intuicdo de esséncias € 0 que caracteriza 0 modo matematico de pensar. [Cf.,
Idem]. Pedro M.S. Alves, em um artigo, onde aprecia a ontologia e epistemologia
esbocadas em Ideias | [Cf., Ibidem, 2013], recorre ao texto de Husserl publicado na
Kaizo para argumentar contra as objecOes neo-kantianas de Paul Nartop e Henrich
Rickert ao conhecimento de esséncias por meio de uma experiéncia direta que capta
as esséncias como um objeto, pois 0 conhecimento de esséncias, segundo esses
autores, ndo pode ser de todo intuitivo e nem dado de maneira abrupta pela intuicéo,
e, portanto, fora de qualquer processo do entendimento. [Cf., Idem]. No artigo
supracitado o autor mostra que o método da variacdo eidética repbe o eidos a
apreensdo do objeto no processo infinito do dar-se da experiéncia. O que é mais
interessante nas observacBes presentes nesse artigo € que o autor atenta para o fato de
que o0 conceito da variacao eidética esta relacionado ao conceito de invariancia, um
conceito intuitivo que passou a ser utilizado, principalmente, por matematicos e
fisicos do circulo intelectual de Husserl na Universidade de Gottigen, durante os anos
de 1920.

O crucial para esta exposicdo sobre a reducdo eidética e o papel
desempenhado pela variacdo € que este conceito de invariancia, de origem
matematica, contém alguns aspectos caros ao método fenomenoldgico, a saber, a
captacdo intuitiva de estruturas invariantes subjacentes a todo tipo de transformacgdes
(variacdes) possiveis. Outro aspecto importante é que essas varia¢des sdo, no campo
das teorias matematicas, postas em ocorréncia por processos de livre imaginacdo que
obedecem apenas a identidade predicativa do conceito inicial.

Vejamos uma descrigdo feita por Husserl, em seu artigo a Kaizo, a respeito
de como, por meio da variacdo eidética, € obtido o eidos invariante, ele escreve:

“Num olhar abarcante ¢ capturado numa infinidade aberta de variagcdes em evidéncia,

V' “Unter Wersenforschung die reine und konsequente [..] Methode der Ideenschaun und der
pradikativen ideenerkenntnis, die auch apriorische Erkenntinis Aeifsz. ”
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0 idéntico continuo na variagdo como ‘esséncia’ geral comum a elas como sua
idéia.”[Ibidem, 1989b, p. 15].*® Este processo de variagdo, tal como a teoria do
invariante na matematica, é efetuado na pura imaginacdo (ou fantasia), onde o0s
exemplos de possibilidades singulares, contigentes, sdo variados na direcdo de fazer
representavel e reconhecivel como o surgimento possivel do mesmo objeto [Objekt]
compativel a todas posic¢Ges anteriores. [Ibidem, p.16]. Portanto, esta variagcdo nao é
feita de forma arbitraria; ao contrario, ela obedece a legalidade intuitiva do dar-se
possivel do objeto. E sobre a livre variacdo destas individualidades fantasiadas, como
no caso do nosso exemplo da variacdo de distintos fendbmenos de vermelhos para
obtencdo do vermelho in specie, que o sentido geral e idéntico, que nelas se
individualizam, se destaca em uma intuicdo originaria. [Idem, p. 15]. Toda realidade
fatica carrega, portanto, puras possibilidades e, destas ultimas, se obtém leis de
esséncia de modo evidente e imediato. Assim, toda realidade (Realitdt) tem sua
esséncia como contetdo racional; seu logos interno. E assim que as ciéncias que tem
como horizonte de pesquisa distintas regides da realidade (Realitat) podem e devem
alcancar plena clareza de seus fundamentos epistémicos em disciplinas aprioristicas
correspondentes a sua regidao ontologica ou estrato ontoldgico pertencentes as regides
eidéticas mais gerais.

Por conseguinte, entende-se que a reducdo eidética pode fundar uma ciéncia
dos fundamentos teoréticos a priori da psicologia empirica. Essa nova ciéncia € a
psicologia eidética ou fenomenoldgica. Ela tem como objetos de pesquisa aquilo que
se revela através da reducdo eidética do fato psicoldgico, ou seja, as formas
essenciais e invariantes dos fenémenos puros da esfera de ser psicofisica em sua
relacdo de constituicdo daquilo que neles se mostram (o sentido da cogitatio). No
artigo escrito para a Enciclopédia Britanica Husserl assim se refere ao que na
reducdo eidética dos fenébmenos da psicologia empirica ascende como fenémenos

desta nova ciéncia:

Por exemplo, a fenomenologia da percepcdo dos corpos ndo € um
registro das percepcGes que ocorrem faticamente ou que cabe
esperar, sendo a exibicdo do sistema invariante de estruturas sem o
qual seriam impensavel a percepcdo de um corpo e uma

8 “Das in solcher Variation festgehaltene Identische tritt im iiberschauenden Durchlaufen der

offenen Unendlichkeit von Varianten in Evidenz als durchgehendes Identisches, als ihr
allgemeinsames ,W esen, ihre , Idee, hervor.”
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multiplicidade sinteticamente concordante de percep¢Bes como
percepcbes de um e mesmo corpo. Se a reducdo fenomenoldgica
procurou o acesso aos “fendmenos” da experiéncia interna real e
também possivel, entdo o método da redugdo eidética, fundado nela,
procura 0 acesso as configuracBGes essenciais invariantes da esfera
puranfgente animica em sua totalidade. [HUSERL, 1968, p. 284-
285].

Logo se vé que o procedimento da variagcdo eidética é que dara a
possibilidade de uma psicologia eidética, enquanto ciéncia a priori da esfera de ser
do animico, poder apreender as estruturas invariantes por meio das quais
determinadas generalidades de esséncia, como por exemplo, o eidos corpo (Leib), se
constituem enquanto unidade intencional, apesar de suas multiplas formas singulares
de manifestacdo no fluxo heraclitiano da consciéncia.

Mas, segundo o principio metodoldgico da duvida cartesiana, presente na
Reducdo Fenomenoldgica, o intento é o de investigar a possibilidade de um
conhecimento absolutamente seguro que se deixe captar em uma evidéncia do mais
alto grau, onde o objeto dado seja dado no modo do absolutamente necesséario.

Apesar de fazer parte do logos interno do eidos-objeto deixar-se captar de
modo evidente como um mesmo gue se destaca em meio a uma corrente infinita de
vivéncias noéticas que se sucedem umas as outras no fluxo heraclitiano da
consciéncia, apesar disso, este eidos-objeto® contém, enquanto uma de suas
propriedades essenciais, a possibilidade do n&o-ser. O que isso quer dizer?
Exatamente isso: o eidos-objeto, mesmo sendo um objeto ideal, carrega a marca
indelével da transcendéncia, a saber, também este eidos se constitui como um ser
fenomenal e como tal um ser necessariamente relativo. Ele aparece por perfis, nunca

de modo absoluto.

¥ «zB. die Phanomenologie der Korperwahrnehmung ist nicht ein Bericht iiber die faktisch
vorkommenden oder zu erwartenden Wahrnehmungen, sondern Herausstellung des invarianten
Strukturensystems, ohne das Wahrnehmung eines Kdrpers und eine synthetisch zusammenstimmende
Mannigfaltigkeit von Wahrnehmungen als solchen eines und desselben Kdrpers undenkbar waren.
Schuf die phdnomenologische Reduktion den Zugang zu den ,, Phdnomenen” wirklicher und dann
auch moglicher innerer Erfahrung, so verschafft die in ihr fundierte Methode der ,, eidetischen
Reduktion” den Zugang zu den invarianten Wesensgestalten der rein seelischen Gesamt
Sphdre.”

%0 Na linguagem fenomenolégica designado também como noema , X noeméatico ou sentido noematico
das vivencias noéticas, as cogitationes. [Cf. HUSSERL, 2006, 8131, p. 290ss].
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Portanto, o eidos-objeto deve, também ele, cair sobre o golpe da epoché
universal, pois, a meta da fenomenologia transcendental € ser uma reflexdo radical
sobre a possibilidade do conhecimento em geral. Se uma ciéncia universal realmente
é possivel, ela tem que comecar por um conhecimento indubitavel, sobre o qual ndo

se possa duvidar.

1.3. AREDUCAO TRANSCENDENTAL

Na teoria do conhecimento, tal como dita 0 seu nascimento historico e o seu
desenvolvimento na modernidade, o intento é justificar racionalmente o
conhecimento de modo insofismavel; facultar-lhe bases solidas e absolutamente
necessarias para o triunfo da Razdo. A nova visdo do cosmos que comegava a nascer
no fim do século XV e comeco do século XVI, a partir das aplica¢cbes do pensamento
matematico as questbes relacionadas ao funcionamento dos fenémenos fisicos,
avancava sobre a antiga interpretacdo medieval e precisava, portanto, se consolidar
em uma unidade de principio que garantisse solidez episttmica. A mudanca
prometeica que se desenrolava exigiu um questionamento novo, ainda mais radical
no interior da reflexdo filoséfica. A preocupacdo central se deslocou do
conhecimento da esséncia dos entes para a propria faculdade de conhecer. Assim, a
gnosiologia, ou teoria do conhecimento, surgiu como preocupacdo filos6fica de uma
época, e com ela nasceu também todo um horizonte de novos problemas e novos
conceitos.

A questdo fundamental que os filésofos da modernidade se colocaram pode
ser resumida da seguinte forma: como podem as configuracdes mentais da razao
conhecer de modo objetivamente valido coisas exteriores a esta propria razdo? As
respostas, como se sabe, foram variadas. Mas nenhuma delas, contudo, conseguiu dar
conta satisfatoriamente da questdo, devido a uma falta de compreensdo da
radicalidade do seu sentido transcendental [Cf. HUSSERL, 2012, §28ss]. Essa
incompreensdo obstruiu ndo s6 o caminho para uma filosofia verdadeiramente
cientifica, como também contribuiu, para o que Husserl chamou, de crise das
ciéncias europeias e sua consequente perda de significancia para a vida [Ibidem, §2,
p. 2-4].
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Neste tdpico dou continuidade a tematizacdo do movimento das reducdes
enquanto um discorrer descritivo que visa capitar e discernir a estrutura
fenomenoldgica da experiéncia em sua radicalidade transcendental. Trata-se de
discorrer sobre a reducdo transcendental; sobre o trabalho da atencéo reflexionante
do filésofo sobre os seus proprios atos noéticos que vem ocupar o primeiro plano da
paisagem a ser descrita, ou seja, é a estrutura imanente da consciéncia que emerge
apos se colocar em suspenso toda a referéncia ao contedo da experiéncia (a
dimensao noematica).

Para acompanhar a 0 movimento da reducgéo transcendental e exp6-lo no seu
verdadeiro sentido, introduzo nesse tdpico, de forma pontual, o tema central desta
dissertacdo, a saber, o tema da corporeidade, na medida em que se faz necessario
para perceber, com a devida clareza, a vinculagdo da consciéncia com 0 mundo e a
necessidade de por em suspenso essa vinculacdo por meio da epoché para fazer
surgir o campo transcendental.

Tive a oportunidade de mostrar que na reducao eidética o interesse analitico
se volta para o correlato objetivo da vivéncia intencional com o fito de explicitar a
estrutura noematica do aparecer do objeto em geral. Essas analises atingem em cheio
a maneira de ser essencial da vivéncia intencional como um cogito que contem em si
0 seu cogitatum. Por outro lado, também se mostrou que nesse estagio da reflexao,
orientado pelo objeto eideticamente reduzido, ainda ndo foram sondadas as
dimensdes mais reconditas da subjetividade, nem alcangado um ser necessario que se
constitui enquanto principio absoluto sob o qual tem origem todo sentido de ser da
experiéncia.

Assim, a reducdo de uma nova espécie, a reducdo transcendental, vem
exercer esta reconducdo exigida pelo proprio sentido da epoché universal. E esta
reconducdo faz atravessar o olhar do eu que medita sobre a estrutura intencional da
consciéncia na direcdo oposta ao objeto. Dessa forma, se descobre, a partir da
descricdo transcendental deste cogito, que contem em si sua cogitatum (desta
consciéncia que sempre é consciéncia de algo), uma polaridade presente em toda
vivéncia intencional.

Percebe-se entdo, como pretende demonstrar o proprio Husserl, que nao
apenas todo cogito contém o seu cogitatum, mas que todo cogito € um cogito de um

eu necessario. Para citar o proprio autor das Ideias I: “Do proprio cogito faz parte um
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‘olhar’ imanente ‘para’ o objeto, que, por outro lado, provém do eu e este, por tanto,
jamais pode faltar.” [Ibidem, 2006, §37, p. 90, grifo meu]. E sob essa estrutura
(ego-cogito-cogitatum), que se da toda experiéncia possivel.

Isto € uma sintese eidética do fluxo constelativo da consciéncia intencional.
Também é preciso deixar claro que, sobretudo, para ser coerente com o que foi dito
sobre 0 aspecto relativo e ndo necessario do objeto noemético descrito pela reflexdo
eidética, o cogitatum de que se fala aqui, € um objeto generalissimo da experiéncia
transcendental por exceléncia, a saber: 0 eu puro como objeto de apreensdo numa
vivéncia apoditica, o tnico ser que tem o sentido absoluto e necessario®.

Portanto, o interesse no Gltimo tépico desta apresentacdo, que é suscitado pelo
sentido da fenomenologia transcendental, é seguir o caminho especifico da reducdo
transcendental para apresentar a camada especifica da experiéncia possivel aberta
por esta reducdo. No caso presente, a experiéncia transcendental da imanéncia
absoluta da consciéncia como solo originario de todo o sentido de ser.

A reducdo transcendental € uma nova reconducdo exigida pela radicalidade
da epoché universal. Ndo se trata de efetuar a cada reducdo uma nova epoché, como
se houvesse uma epoché fenomenoldgica, uma eidética e uma transcendental. O que
tem de se fazer é manter-se em uma e tnica suspensio: “[...] a epoché tem de ser e
permanecer seriamente efetuada.”[HUSSERL, 2012,§18,p.64]. Tudo que ¢€
experimentado como efetividade real na experiéncia doxa da praxis cotidiana, ou
mesmo na experiéncia teorética da praxis cientifica, deve ser e permanecer abarcado
pela epoché. Pois o trabalho arqueoldgico sobre o como da experiéncia é justamente
o trabalho das Redugdes. E porque a experiéncia ndo é transparente de ponta a ponta;
porque ela é uma synthesis de doacdo, é que a epoché universal ndo torna explicita
de um so golpe toda a arquitetura da experiéncia, cabendo, portanto, um trabalho de
analise e discernimento para tornar explicito em evidéncia os diversos “elementos”
inadvertidos desta synthesis.

A reducdo transcendental é deste modo, uma nova reducdo. Nela, a

consciéncia efetua um giro reflexivo ainda mais radical, exigindo do filésofo uma

*! Esta é uma das tantas sutilezas da fenomenologia husserliana. O objeto noemético é necessario do
ponto de vista do fendbmeno do objeto, mas é relativo do ponto de vista da imanéncia absoluta da
consciéncia, pois, apesar dele ser um objeto imanente, ele possui o sentido de um objeto
transcendente. A excecdo é um Unico objeto, 0 mais generalissimo de todos, o eu transcendental, pois
também ele pode ser polo objetivo de uma intengdo, mas s6 na medida de uma intencdo que tem em
sua origem puramente imanente o proprio eu que reflexiona a si mesmo se apreendendo de maneira
absoluta, numa intelecgdo apoditica.
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disciplina da atencdo ainda maior do que nas reducles anteriores, justamente para
inteligir a estrutura universal da experiéncia que prescinde de referéncia a uma
transcendéncia. 1sso significa perscrutar o puramente imanente da experiéncia. Como
foi visto na reducdo eidética, o transcendente ainda subsiste, apesar de que o faca de
modo imanente, exatamente na condi¢cdo de um sentido objetivo [Objektiv] da
vivéncia intencional. Mas com a reducdo transcendental esse resquicio de
transcendéncia é também posto entre parénteses e uma nova reflexdo toma o vivido
intencional ndo mais em sua referéncia ao eidos, mas ao polo oposto da vivéncia
intencional. Se na reducdo eidética era a estrutura cogito-cogitatum que era
ressaltada, na reducdo transcendental serd a estrutura ego-cogito, como camada de
sentido puramente imanente da experiéncia, que ird compor a paisagem das novas
descricdes.

Em continuidade a isto, é preciso ressaltar que na experiéncia transcendental
a analise eidética continua em vigor, pois a descri¢cdo deve-se manter no ambito de
uma generalidade tal que a efetividade continue valendo como simples exemplo de
uma pura possibilidade de ser. Isso quer dizer que na reducdo transcendental a
pesquisa continua sendo eidética’’, no sentido de que o fenomendlogo continua
valendo-se da variacdo eidética para capitar, numa evidencia de grau superior, a
esséncia da experiéncia transcendental.

Mas em que consiste, entdo, o verdadeiro sentido do questionamento
transcendental pela possibilidade do conhecimento objetivamente valido?

Encontramos esta resposta na pena do préprio Husserl:

Este é o motivo do questionar retrospectivo pelas fontes Ultimas de
todas as formag6es cognoscitivas, de todo o estudo de si mesmo e
da sua vida cognoscitiva por parte daquele que conhece, vida
cognoscitiva essa na qual todas as configuragdes cientificas para ela
validas acontecem teleologicamente [...]. [HUSERL, 826, p. 79,
grifo meu].

Essa fonte ultima, Husserl a identifica ao eu. Encontra-a no polo puramente
imanente da experiéncia, captado numa evidéncia apoditica por meio da reducao

transcendental. A verdadeira problematica transcendental gira, portanto, em torno da

*2 Talvez por isso que muitos autores se refiram as reducdes eidética e transcendental como uma Gnica
reducéo.
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relacdo deste eu e da vida de consciéncia, que a ele pertence, com o mundo de que é
consciente e cujo verdadeiro ser reconhece em suas proprias configuracoes
cognoscitivas. [Cf. Idem]. Uma compreensdo verdadeiramente consequente desta
problematica teria que responder a questdo de como é possivel que uma
subjetividade humana possa remeter a sua imanéncia todo o sentido de ser de um
mundo que aparece como transcendente e, portanto, exterior a esta propria
subjetividade. E mais ainda, como pode um ente mundano fundar todo o sentido da
mundaneidade, da qual ele mesmo faz parte??

Essas dificuldades colossais s6 sdo transponiveis se colocadas na perspectiva
transcendental, onde a subjetividade ndo aparece como resquicio do mundo, mas
como um ser independente do mundo, onde o constitui como relativo a si. Enquanto
uma instancia de ser constituinte e absoluta em relacdo ao constituido; ndo como um
absolutamente transcendente, como se verifica no caso da ideia de Deus (isto seria
um contrassenso), mas como um absolutamente imanente. Todavia, colocar essa
questdo na perspectiva transcendental é reduzir a subjetividade humana e seu
respectivo eu a subjetividade transcendental e ao seu respectivo polo-eu
transcendental.

Mas qual é o sentido de uma reducdo da subjetividade humana a uma
subjetividade transcendental, assim como o sentido da reducdo do eu humano ao eu
transcendental?

Para responder de modo minimamente satisfatorio, como ja foi dito, é
preciso, primeiro, perceber os modos de vinculagdo da consciéncia com a natureza e
0 mundo; de como a consciéncia ganha o sentido de ente mundano, ou seja, em que
camada ou esfera se sustenta o sentido dessa vinculacdo, percebendo assim a
instancia experiencial de doacdo de sentido da consciéncia enquanto ente mundano.
Vejamos.

A consciéncia apercebida naturalmente se d& no sentido de um fluxo de
vividos animicos vinculados a uma corporeidade [Kérperlichkeit]. E por meio deste
vinculo corpdreo [korperlich] que a consciéncia é vivida como um ente natural,
ocupando, portanto, um lugar na natureza. [Cf. HUSSERL, 1913, 853, p. 103-104].

% Esse questionamento, s6 pode fugir do contrassenso se se compreender a fundo o sentido Gltimo da
problematica transcendental. Se este eu e esta consciéncia permanecem, exclusivamente, enquanto um
eu e uma consciéncia mundanos, entdo cai-se num psicologismo transcendental e ndo se chega ao grau
ultimo da questdo transcendental.
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24 @ assim

Esta vida animica, a qual Husserl designa com o termo alemédo ‘Seele
como os demais entes pertencentes ao orbe da natureza, se constitui enquanto
realidade substancial em similaridade com a coisa-corpo [Leib-ding], a qual esta
vinculada de modo concreto. Tanto assim o € que, em Ideias Il, Husserl compara as
vivéncias animicas, tais como: desejo, percepc¢do, fantasia, lembranca etc., com as
propriedades da coisa material; assim como a extensdo € uma propriedade real [Real]
referida a um substrato, as vivéncias animicas reais [Reales] estdo referidas a um
sujeito animico como propriedades pessoais. [Cf. HUSSERL, 1984, §30, p. 139]. E
por meio dessas vivéncias animicas que 0 eu animico se torna um com Seu COrpo
[Leib]; que ele anima um corpo material [Korper]. Dai a psicologia empirica ter esta
realidade psicofisica enquanto seu campo de estudo. A esta ciéncia natural ndo
interessa 0 psiquico em sua pureza, mas o complexo de propriedades psicofisicas
vinculadas a natureza. Isto posto, o sentido do psiquico enquanto dado objetivo
sempre esta vinculado ao sentido fisico da natureza. Deste modo, conclui Husserl em
um texto de 1911: “todo juizo psicolégico contem em si, explicitamente ou ndo, a
posicao existencial da natureza fisica.”[HUSSERL, p. 19].

Mas, se desse modo de consideracdo efetuamos, na epoché universal, a
reducdo transcendental, passamos a um novo patamar de consideracdo desta
experiéncia subjetiva e, seguindo a via inversa as camadas de sentido fisicas, e, por
conseguinte, da corporeidade em geral, saltamos aos vividos transcendentais e ao eu
puro como polo absoluto do qual fluem e para o qual refluem (em certo sentido) os
vividos.

Para destacar de modo comparativo a diferenca entre os vividos psicoldgicos
e 0s vividos transcendentais da consciéncia o autor de Ideias | prop6e um
experimento mental interessante. Ele pede que imaginemos o “aniquilamento” de
todas as unidades reais constituidas intencionalmente. Se assim o fizermos,
perceberemos que sob este “aniquilamento” sucumbe toda a natureza psicofisica e
com ela as coisas materiais e o proprio homem e sua vida animica. A esse respeito

escreve Husserl:

(...) se pode seguramente pensar uma consciéncia desprovida de
corpo e mesmo, por paradoxal que possa soar, uma consciéncia
desprovida de alma, uma consciéncia impessoal, isto é, um fluxo de
vivéncia no qual ndo houvesse constituicdo das unidades

** Seele pode ser traduzido por alma ou mente.
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intencionais empiricas ‘corpo’, ‘alma’, ‘eu-sujeito empirico’, no qual
todos esses conceitos empiricos, e portanto também o vivido no
sentido psicolégico — como vivido de uma pessoa, de um ser
animado — ndo tivesse ponto de apoio algum (...). [HUSSERL, 2006,
854, p. 127-128].

Ora, no §55 Husserl conclui que todas as realidades sao por “doagdo de
sentido”, ¢ este, alids, o titulo do proprio pardgrafo. O que isso significa? Significa
algo importante, a saber, todo ser real, seja um ser constituido como coisa fisica, seja
um ser constituido como ser animico, sdo unidades de sentido (noemas) para um ser
que as constituem para si mesmo.

Refletindo sobre a dimensdo noética dos atos intencionais, Husserl destaca
que uma cogitatio, na reflexdo transcendental, pode torna-se objeto de uma
percepcdo imanente. As percepcdes imanentes sdo vividos intencionais dirigidos a
imanéncia (vividos intencionais dirigidos a outros vividos intencionais no interior do
fluxo de consciéncia). Assim sendo, tal espécie de vivido faz parte do mesmo fluxo
de vividos aos quais estdo dirigidos intencionalmente. Por conseguinte, como ja foi
dito, a consciéncia e 0 seu objeto formam uma unidade (unidade do cogito que
contém em si sua cogitatum). Ja os atos intencionais voltados para as transcendéncias
séo vividos onde ndo ocorrem essa unidade acima referida, a saber, as cogitationes
dirigidas para as coisas ou realidades em geral. Pode-se entdo, portanto, dizer,
segundo a teoria dos graus de evidenciacdo rapidamente exposta no primeiro tépico,
que 0 que é visado e encontra 0 seu preenchimento em vivéncias puramente
imanentes sdo intelec¢des apoditicas, enquanto que o que é visado por meio dos atos
intencionais voltados as transcendéncias, pelo seu proprio sentido quando
preenchido, sdo sempre evidencias de grau inferior, pois a possibilidade do seu “néo-
ser” é contida em seu sentido de ser.

Disso decorre que toda a percepcdo puramente imanente garante,
necessariamente, a existéncia de seu objeto [Idem. p. 108]. Mas h& uma distincao
fundamental: s6 um vivido tomado como objeto na reflexdo transcendental pode ser
dado, ndo apenas de modo absoluto, mas também necessario. Se reflexivamente me
dirijo a um vivido, a um meu vivido, consigo apreender “algo ele mesmo” de modo
absoluto, cuja existéncia ndo pode, por principio, ser negada. A respeito do que foi

aqui resumidamente exposto, Husserl extrai uma importante concluséo:

36



A tese do mundo, que é uma tese “contingente”, contrapde-Se,
portanto, a tese do meu eu puro, que ¢ uma tese “necessaria”’, pura e
simplesmente indubitavel. Toda coisa dada em carne e 0sso também
pode ndo ser, mas ndo um vivido dado em carne e osso: tal a lei de
esséncia que define essa necessidade e aquela contingéncia [Idem, p.
109].

A esfera da consciéncia transcendentalmente reduzida €, por principio,
distinta do mundo natural, mundo das transcendéncias. Ela subsiste em si mesma, ja
0 mundo transcendente € inteiramente distinto da consciéncia, ndo de uma
consciéncia considerada logicamente, mas de uma consciéncia atual que pde o
mundo enquanto unidade de sentido na imanéncia dos seus atos intencionais. Mas
todo esse conhecimento sobre as origens da constituicdo do mundo, que é a esfera
transcendental, s6 € possivel por meio da reflexdo metodicamente dirigida para
possibilitar que a consciéncia possa diretamente se ver, sem a interferéncia de
nenhum intermediario.

Essa distincdo de esséncia sobre os graus de evidenciacdo da experiéncia
noética e da experiéncia noematica serve para mostrar como a consciéncia
transcendental se constitui enquanto um ser absoluto em oposic¢éo ao relativo de toda
transcendéncia que se constitui nela.

Carlos Alberto Ribeiro de Moura faz uma interessante analise entre o ser
puramente da consciéncia e o ser transcendente, em artigo de 1987. Ele analisa essa
correlacdo a partir da teoria fenomenoldgica do todo e da parte desenvolvida nas
InvestigacOes logicas. A tese do artigo é de que a relacdo entre consciéncia e
realidade é a mesma relacdo de dependéncia existente entre o todo e parte, dado que
a consciéncia (considerada transcendentalmente) é um absoluto e a realidade um
relativo. Ndo obstante, esta relacdo de dependéncia s6 € explicitada mediante a
“passagem do codigo natural ao cddigo transcendental” [MOURA, 1987, p. 73]. Isto
é bastante pertinente, visto que no modo de consideracdo da atitude natural, se da
justamente o inverso, a consciéncia € que é vista como parte do mundo, sendo o
mundo o todo da realidade, pois o eu, humanamente considerado, € percebido como
um ente no mundo; o mundo, portanto, € o absoluto. O argumento béasico € que os
objetos dependentes sdo inseparaveis daqueles dos quais dependem. Isso quer dizer,
do ponto de vista logico, que “um conteudo dependente ndo ¢ pensavel sendo como

parte de um todo mais amplo, enquanto um contetido independente aparece como um
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conteddo possivel, mesmo que ‘ndo existisse nada fora dele, nada que se unisse a ele
para formar um todo.”[Ibidem, p. 70-71].

Nas obras do periodo onde a fenomenologia se posiciona frente ao debate
gnosiologico, enquanto um idealismo transcendental, esta relagdo fenomenologica
entre o todo e a parte é apreendida na estrutura transcendental da experiéncia em
decorréncia de uma analise descritiva efetuada no interior da redugéo transcendental.
O fluxo da consciéncia transcendental fluindo desde o eu puro, enquanto ser absoluto
e necessario (como mostrarei mais adiante), é independente do mundo. Este, por sua
vez, como 0 seu proprio sentido de ser certifica, € dependente em relacdo a esta
esfera de ser absoluta, que é a propria esfera egoldgica.

Tanto em Ideias | quanto em Ideias Il, Husserl faz referéncia ao eu
transcendental como ponto de partida dos atos intencionais que se dirigem aos
objetos; um centro de radiacdo de toda a vida da consciéncia, de todo desejar,
valorar, de toda tomada de posicdo tedrica, mas também de todo sofrer e padecer. E
que “Frequentemente, Sendo quase sSempre, encontramos aqui propriamente
radiacdes duplas em marcha adiante e em marcha atras: desde o centro até adiante,
através dos atos aos seus objetos, e de volta raios que se dirigem desde 0s objetos até
o centro (...).” [HUSSERL, 2005, §25, p. 142].2

O eu transcendental, portanto, € um polo radial que emite seus raios num para
além de si perfazendo um sentido em direcdo ao polo oposto. Este polo oposto torna-
se justamente um objeto [Gegenstand] para o0 eu transcendental. Mas isso nao
significa que o eu transcendental seja sempre ativo, como pode ser visto na citagdo
acima, ele também recebe raios de volta do objeto que o afeta. De que modo? E
simples, se nos apercebermos da nossa relacdo com as coisas (para nos restringimos
ao horizonte material) vé-se que ocorre o tempo todo, esta relacdo. Na contemplacédo
de uma obra de arte fica facil de perceber. Por exemplo, se eu contemplo um quadro,
eu me dirijo a este quadro por meio de atos intencionais que me ddo a obra ela
mesma como objeto de uma percep¢do externa, e sobre a percepcdo externa deste
objeto funda-se outros atos intencionais que tem no quadro a sua motivagao. Assim,
pode-se vivenciar uma experiéncia de beleza, onde o quadro se constitui como

expressao desta beleza, onde ela pode ser para mim. Ou seja, 0 objeto “quadro” afeta

% “FErecuentemente, si no cuase siempre, encontramos aqui propiamente rediaciones dobles, en
marcha adelante y em marcha atras: desde el centro hacia afuera a través de los actos hacia sus
objectos, y de vuelta raios en marcha atras desde los objectos hacia el centro (...).”
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0 eu transcendental fazendo com que este se esqueca de si mesmo e mergulhe na
passividade desta vivéncia que ele constitui como sua, mas que a Vvive
irrefletidamente no modo do fascinio.?

Mas se a relacdo intencional entre o eu transcendental e o objeto serve-se
desta analogia; a de um ponto radial como origem da radiacdo que tem o objeto como
0 seu sentido, isso é o suficiente para demostrar a condi¢cdo do eu transcendental
enquanto ser absoluto e necessario, sob o qual se radica todo o sentido de ser? Ndo,
certamente ndo. O fendmeno que esta analogia busca expressar precisa de
preenchimento intuitivo. E preciso demonstrar numa evidéncia de mais alto grau que
0 eu transcendental é aquele ser que se da de modo indubitével.

Contudo, como um eu transcendental deixa-se captar como um objeto,
justamente para se demonstrar em uma evidéncia apoditica que este mesmo eu
transcendental é a raiz doadora de toda experiéncia, ou seja, de todo objeto? Isto ndo
seria cometer também uma peticdo de principio, mostrar a origem de toda
experiéncia possivel de objetos por meio de um objeto originério? Evitar este circulo
é de suma importancia para o projeto filosofico de Husserl, a saber: demonstrar o
“terreno ultimo e apoditicamente certo de juizos, no qual uma Filosofia Primeira
deve ser fundada.”[HUSSERL, 2013, §8, 56]. Isso ndo significa outra coisa do que
demonstrar sobre qual fundamento nasce e se desenvolve todo sentido do
conhecimento objetivo.

Husserl tenta solucionar a questdo buscando demonstrar que nao ha diferenca
entre 0 eu transcendental como sujeito e o eu transcendental tomado como objeto. A
diferenga esta na vivéncia em que um e outro se da, pois é a vivéncia que muda,
permanecendo o eu transcendental como idéntico. Diz ele: “O que se altera
fenomenologicamente quando o eu é objetivo ou ndo objetivo, ndo € o eu mesmo que

na reflexdo captamos e temos dado como absolutamente idéntico, sendo a

?® Talvez essa seja a origem da opacidade da experiéncia natural. Talvez ai esteja o motivo
transcendental do encobrimento da camada transcendental da experiéncia. Nao seria esta a origem da
necessidade da epoché universal? N&o seria este 0 motivo da recomendagdo dos antigos fildsofos
quando diziam que é no caminho da contemplacdo que se encontra a verdade? Responder a essas
questbes requer um esforgo de penetracdo filoséfica no fenémeno da experiéncia e um periodo de
tempo adicional, coisas que certamente ndo disponho agora. Além do qué, esta reflexdo extrapola, e
muito, os limites desta pesquisa. De todo modo, é interessante notar que Husserl diz:
“Frequentemente, sendo quase sempre, encontramos radiagdes duplas”, dando a entender que
existem aquelas que sdo unas. Me parece que este é o caso dos atos intencionais que se dirigem ao eu
transcendental e o apreende na pura transparéncia de uma evidéncia apoditica. Até porque a
experiéncia fenomenoldgico-transcendental pura sd se abre a consideracédo da reflexdo filosofica se se
suspende o interesse natural pelos objetos, se se interrompe o fascinio pelas coisas e pelo mundo em
geral.
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vivéncia.”[HUSSERL, §23, p. 138, grifo meu]. A altera¢do que se da na vivéncia diz
respeito ao seu modo irrefletido e refletido. Essa alteragdo faz parte da propria
generalidade de esséncia do cogito. Isso quer dizer que sobre uma vivéncia
intencional sempre é possivel executar uma vivéncia de nivel superior, onde uma
vivéncia dada no modo do irrefletido seja refletida por um ato reflexionante do eu
transcendental. Na reflex&o, é a vivéncia toda que se transforma; se antes era uma
vivéncia ndo notada no transcurso da consciéncia, pois que a atencdo do eu estava
enderecada ao objeto vivenciado, agora ela passa ao raio de atencdo deste eu. Por
exemplo, ainda ha pouco eu pensava sobre o exemplo que poderia utilizar para
ilustrar o que eu escrevi no periodo anterior, quando eu falava sobre transformacao
de uma vivéncia irrefletida em uma vivéncia refletida. Pois bem, enquanto estava
absorto na elaboracdo deste exemplo (que agora escrevo) a atencdo irradiada desde o
meu eu transcendental tinha o sentido “exemplo-para-ilustrar-a-passagem-
reflexionante-de-uma-vivéncia-irrefletida-para-uma-vivéncia-refletida”. Entretanto,
no processo de escrita do mesmo, eu tive que reflexionar a experiéncia irrefletida,
doravante, esta vivéncia passou a ser objeto para meu eu meditante; ela passou a ser
um objeto dado de modo distinto: objeto refletido. O que tenho aqui € um mesmo
objeto (“exemplo-para-ilustar-a-passagem-reflexionante-de-uma-vivéncia-
irrefletida-para-uma-vivéncia-releftida ) dado em duas vivéncias distintas. Evidente
que esta reflexdo que acabo de fazer é uma reflexdo natural, mas se dirijo 0 meu
olhar para os componentes intencionais desta experiéncia, se busco efetuar uma
analise descritiva através das Reducdes, a reflexdo entra em um outro patamar.

Mas enquanto eu transcendental, ndo estaria 0 seu proprio ser passando por
uma transformacdo, na medida em que o sujeito do cogito, que ele €, passaria a
apreensdo como objeto de um cogito? Apesar de o eu transcendental ser apreendido
por meio de um esquema similar de apreens@o do objeto transcendente, inclusive do
eu psicofisico, ele ndo estd sujeito a cambiantes circunstancias ou propriedades de
estados reais. 1sso significa que uma radical distincdo de principio se verifica no dar-
se do eu transcendental em relagdo aos objetos transcendentes. Que eu, sujeito
empirico, “ndo seja ¢ sempre uma possibilidade de principio” [HUSSERL, 2005,
824, p. 141], assim como meu corpo ou a coisa material. O eu transcendental, no
entanto, é captado como ser absolutamente necessario. Pois, para se conhecer o
homem, enquanto objeto da psicologia empirica, tenho que, por meio de

introspeccéo, entrar em contato com o horizonte infinito da minha experiéncia, onde
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aumento gradativamente o conhecimento sobre mim mesmo por meio do contato
com meus estados internos. Também a coisa fisica se apresenta num horizonte
infinito de presentificacdo, mas seu modo essencial de presentificacdo é por perfis.
Tanto um eu psicofisico quanto um corpo material [Kdrper], portanto, sdo captados
como objetos complexos que ndo fazem parte do seu ser a possibilidade de serem
apreendidos de modo absoluto e necessario.

E o contrério o que ocorre com o eu transcendental, ele se mostra a si mesmo
na reflexdo transcendental enquanto um objeto simples, puramente simples. Basta a
experiéncia de um Unico cogito para apreender o eu transcendental de modo
absolutamente necessario. Husserl assim descreve a presentificacdo do eu

transcendental:

Seria um contra senso dizer que 0 eu, 0 eu puro, realmente ndo sou
ou sou algo inteiramente distinto do que exerce sua funcdo neste
cogito. Todo “o aparente”, tudo que de algum modo se exibe ou se
manifesta, pode também néo ser, e acerca disso posso me enganar.
Porém o eu ndo aparece, ndo se exibe meramente de modo unilateral,
ndo se manifesta meramente segundo determinacdes, lados ou
momentos singulares, que por seu turno meramente apareceram; ao
contrario estd dado em mesmidade absoluta e em sua imatizavel
unidade, e pode captar-se adequadamente no giro reflexivo de uma
visagem que regressa a ele como centro de funcdo. Enquanto eu
puro, ndo possui riquezas internas escondidas; é absolutamente
simples, esta absolutamente ao descoberto; toda riqueza reside no
cogito e na maneira da funcdo que pode se capitar adequadamente
nele.

Este modo de presentificacdo do eu transcendental ndo pode nos enganar, é
um contrassenso o eu nado ser! Ele se da em uma inteleccdo apoditica no modo do
absolutamente necessario. Este é 0 eu que Descartes descobriu enquanto cogito, ergo
sum. [Cf. DESCARTES, p. 38].%" Husserl argumenta que ndo se verifica no
desdobrar da experiéncia do cogito um originar e cessar do eu, tal como ocorre na
experiéncia das unidades reais constituidas. Pelo contrario, o eu transcendental ndo

se constitui como uma unidade no tempo imanente. Como ponto de onde se irradia

%7 “Mas logo depois atentei que, enquanto queria pensar assim que tudo era falso, era necessariamente
preciso que eu, que o pensava, fosse alguma coisa. E, notando que esta verdade (penso, logo existo)
era tao firme e tdo certa que todas as mais extravagantes suposicfes dos cépticos nao eram capazes de
a abalar, julguei que podia admiti-la sem escripulo como o primeiro principio da filosofia que
buscada.”

41



toda intencdo que constitui os objetos para ele no transcurso temporal imanente a
consciéncia, ndo esta ele mesmo constituido com uma unidade de duragdo assim
como as cogitationes idénticas e seus correlatos objetivos. Essas ultimas se
constituem em uma consciéncia mais profunda, uma consciéncia que flui em
multiplicidades (o rio heraclitiano da consciéncia), uma subjetividade pura. Assim, o
fundador do movimento fenomenolégico afirma: “Todo cogito com seus fragmentos
se origina ou cessa no fluxo das vivéncias. Porém o sujeito puro, ndo se origina nem
cessa, embora ao seu modo ‘entra em cena’ e de novo ‘sai de cena’.” [HUSSERL,
§23, p. 139, grifo meu]?®. Ao seu modo o eu transcendental entra em cena e se
ausenta, o que determina esse se apresentar e se ausentar € o tipo de vivéncia. Numa
vivéncia irrefletida, onde o eu esta completamente interessado pelo objeto, 0 mesmo
vive a vivéncia ausente de si mesmo; ele ndo aparece para si mesmo, ele esta velado
no nascedouro do fluxo imanente da consciéncia. Ao contrario, numa experiéncia
refletida ele aparece enquanto sujeito da vivéncia. Assim, Husserl raciocina ao modo
cartesiano e diz que, se supuséssemos um eu transcendental como o idéntico de uma
duracdo (assim como ocorre com o eu psicofisico ou outro noema qualquer) teriamos
igualmente que supor que, se este eu reflexionando-se nessa duracdo teria que
encontrar, no interior desta consciéncia que transcorre, um trecho em que este eu néo
fora e igualmente um trecho em que este eu passa a ser e novamente deixa de ser.
Ora, conclui Husserl, isto é contrassenso, pois o eu que reflete sobre si mesmo ndo se
encontra ausente da vivéncia refletida; é captado como absolutamente necessario ao
modo do cogito, ergo sum.

Isto seria uma inteleccdo apoditica da captacdo do eu em uma camada da

consciéncia ndo temporal.?®

Assim, é possivel Husserl afirmar, na quarta meditacdo
cartesiana, que o “(...) ego € para si proprio um ser numa evidéncia continua,
portanto, a sSi e em Si mesmo continuamente se constituindo enquanto
ser.”[HUSSERL, 2013, §31, p. 104]. E assim, portanto, que Husserl encontra no eu

transcendental a condicdo de possibilidade da experiéncia, e ao contrario do que 0s

?® “Todo cogito con TODOS SUS FRAGMENTOS INTEGRANTES SE ORIGINA O CESA
EN EL FLUJO DE LAS VIVENCIAS. PERO EL SUJETO PURO NO SE ORIGINA NI CESA,
aunque a su modo ‘entra en escena’y de nuevo ‘sale de escena’ .

*® N&o vou entrar nas mindcias da complexa e profunda questéo fenomenolégica sobre o tempo que
Husserl desenvolve, principalmente nas licbes de 1905 a 1910 reunidas em As licdes de
fenomenologia sobre a consciéncia interna do tempo, basta apontar esta singular posicdo do eu
transcendental como nascedouro do fluxo temporal das vivencias da consciéncia, ou seja, enquanto
um ser atemporal.
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neo-kantianos da escola de Marburgo afirmavam, esta condi¢@o da experiéncia é um
objeto experienciavel, evidentemente, de uma experiéncia distinta da experiéncia

sensivel.
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2 ANATUREZA E SEUS ASPECTOS CONSTITUTIVOS

Neste capitulo vou tratar do tema da Natureza entendida como uma primeira

camada do real®

, N0 seu sentido objetivo. Pode-se estranhar e, entdo, perguntar:
como é que uma filosofia idealista de carater transcendental, que se opde
frontalmente as nocdes realistas, como coisa em si (noc¢Bes essas que remetem para
uma realidade substancial, independente da consciéncia) falar de real e ainda mais de
uma realidade objetiva? E se disser, entdo, que ndo s6 nogdes como realidade
objetiva, mas também, realidade substancial e também substancia material serdo
conceitos manejados por Husserl e se fardo presentes neste capitulo? E por isso que
0 capitulo anterior se fez necessario, pois entendendo o sentido filoséfico e
metodoldgico da fenomenologia pode-se igualmente entender o uso desses termos
sem interpretar a fenomenologia transcendental como um realismo.

A obra husserliana (toda ela) é um esfor¢o para compreender o sentido dos
fendmenos, isto é, o logos interno das coisas. Pela metodologia das reducbes
fenomenoldgicas esta vedada a adesdo a pressupostos, mesmo que estes sejam
conceitos. A todo tempo € preciso aclarar o fenbmeno e os conceitos utilizados para
descreveé-los.

Sendo assim, quando Husserl utiliza os termos, “real” [Real] e “realidade”
[Realitat], na primeira e segunda seccdes de Ideias para uma fenomenologia pura e
para uma filosofia fenomenoldgica (Livro Il/ideais Il), o que ele faz é manejar os
conceitos pelos quais a ciéncia moderna (pelo menos a que se situa intimamente
ligada a fisica newtoniana) utiliza para justificar a ideia de natureza que surgiu com a
concepcao cientifica da modernidade. Quer dizer, a natureza € uma ideia, cujo
sentido é constituido pelas nocdes filosoficas de realidade substancial, propriedades
priméarias e secundarias, causalidade mecanica, psiqué, etc. Estas nocdes, por sua
vez, surgiram ou assumiram na filosofia moderna um sentido especifico condizente
com a concepcao de realidade pressuposta pela cosmoviséo cientifica moderna.

O leitor tera a oportunidade de constatar que o interesse das analises

constitutivas empreendidas por Husserl, em Ideais Il (que é o texto que servira de

*® “Real” é a traducdo para o portugués dos termos alemdes: “Real” e “ Reell”, que significam
respectivamente: i) um ente fisico pertencente ao orbe da natureza e ii) um ente imanente, contetido
da mente e, portanto um objeto de estudo das ciéncia psicoldgicas. [Antdmio Zirén, in., apresentacéo
de lIdeias Il, p. 13].
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base para a exposicdo deste capitulo) ndo é sobre a natureza em si mesma,
pressuposta como uma realidade em si, mas, tdo somente, como correlato de uma
experiéncia tedrico-cognoscitiva.

Como terei a oportunidade de mostrar, desenvolver uma fenomenologia do
corpo é imprescindivel para o desenvolvimento das analises constituintes da
natureza, pois o corpo, entendido como corpo vivido [Leib], possui um sentido sui
generis entre os entes naturais. Este capitulo também abordard isso.

2.1. AATITULDE CIENTIFICO-NATURAL

No primeiro topico desta dissertacdo tive a oportunidade de mostrar que a
ideia de ciéncia se constitui enquanto uma pretensdo [Anmaliung] das ciéncias
historicamente existentes. Viu-se que ela é o telos presente na praxis cientifica
enquanto fendmeno cultural. A natureza, no entanto, ndo se constitui enquanto um
fendmeno cultural, mas enguanto uma regido ontolégica que abrange todo o
horizonte entitativo da pesquisa cientifico-natural. Mas como tudo que €, é enquanto
ideia ou (0 que d& no mesmo) enquanto sentido de uma experiéncia, a ideia de
natureza também se constitui enquanto um telos de um conjunto de experiéncias, a
saber: das experiéncias [Erfahrungen] cientifico-naturais. Esse conjunto de
experiéncias sdao, por sua vez, constituidas por certos atos [Akte] ou vivéncias
[Erlebnise] intencionais que tém na ideia de natureza o seu correlato.

A pergunta-guia deste topico é: “[...] como se determina a natureza e a
percepcdo da natureza, a experiéncia da natureza?”’[HUSSERL, 1984, §1, p. 017>~
Em outras palavras: qual é a ideia de natureza e como esta ideia se constitui do ponto
de vista fenomenoldgico?

Pretendo mostrar que a ideia geral de natureza é a ideia de um universo de
simples coisas [blosse Sachen]. Este universo de simples coisas se constitui enquanto
correlato de um complexo de vivéncias intencionais que abstraem do objeto em geral
[Gegenstand] um objeto mais restrito, um objeto tedrico [Objekt]. Este é o objeto das
ciéncias da natureza, uma simples coisa desprovida de todo sentido préatico e

axioldgico.

8 [...] wie bestimmt sich gerade die Natur und Naturwahrnehmung, Naturerfahrung?
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Em lIdeias Il, Husserl empreende uma investigacdo fenomenoldgica sobre a
constituigdo [Konstitution]. Nesta obra o filésofo segue, como guia transcendental
das analises intencionais, a nocéo de ‘realidade’ [Realitat] considerada em sua mais
alta generalidade. Este conceito de realidade abrange o0 mundo em sua totalidade e,
como podemos perceber na divisdo dos temas da obra supracitada, duas regides
ontoldgicas perfazem o todo da realidade, sendo elas: natureza [Natur] e espirito
[Geist]. Neste trabalho Husserl busca aplicar o programa metodoldgico das
Reducbes, exposto de forma sistematica em Ideias I, para explicitar o sentido que a
realidade se constitui para uma consciéncia. A questdo ndo é outra que nao esta: “A
qué nos referimos quando visamos a ideia de realidade?”.

Como esta ideia se constitui em camadas (em duas camadas distintas),
Husserl divide a exposicdo da obra em duas grandes partes, na primeira, que é
composta pelas primeiras duas secOes, ele aborda o tema de uma ontologia da
natureza; na segunda parte, composta pela terceira e Gltima se¢do, o autor se dedica
ao tema de uma ontologia do mundo espiritual. No que diz respeito a ontologia da
natureza, ver-se desdobrar nas analises constituintes dois momentos distintos (mas
complementares) deste sentido natural de realidade, sdo eles: o sentido material e o
sentido animico. Contudo, antes de tratar destes dois momentos constitutivos, é
importante iluminar o sentido geral da natureza para que, a partir deste sedimento
primeiro, possa prosseguir com o entendimento das andlises constitutivas das regides
ontoldgicas da natureza material e da natureza animica.

O percurso é parecido com o que se vé, por exemplo, na primeira das
Meditagbes Cartesianas, quando o autor toma, como ponto de partida para a
pergunta sobre a possibilidade de uma auténtica e radical fundamentacdo de uma
Ciéncia Universal, a tarefa primeira de explicitar o sentido ultimo de toda atividade
cientifica. Tive a oportunidade de mostrar no primeiro tépico desta dissertacdo que
este sentido ultimo é a pretensdo de fundamentar as proposicGes tedricas elaboradas
no interior de cada ciéncia, através de juizos absolutamente evidentes, ainda que de
fato isto ndo passe de uma pretensao.

Para constituir fenomenologicamente a ideia de ciéncia é preciso mergulhar
vivencialmente no fenbmeno das ciéncias existentes e capitar, apesar das
particularidades em que as ciéncias se movem, a ideia guia, ou melhor, o eidos

“ciéncia”.
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No presente caso, a busca pela ideia de natureza, ocorre algo parecido. Nas
Meditacbes Cartesianas o filésofo partiu do fenémeno das ciéncias, ou seja, da
reducdo do fato ciéncia; ja com a busca fenomenoldgica pela explicitacdo da ideia de
natureza se olhard para a estrutura noética do fendbmeno ‘“natureza”, enquanto
universo entitativo de consideracdes tedricas. Este universo entitativo é a natureza
cartesianamente compreendida. [PONTY, 2000, p.119]. Portanto, o0s atos
intencionais que cabem explicitar sdo os atos do sujeito tedrico. Percebe-se, entdo,
que o interesse de Husserl ndo consiste em criticar a concepgdo cientifica de
natureza, pelo contrario, o intuito é revelar o sentido desta idealizacdo no seu
“como”.

Para comecar a responder a questdo ¢ mister perguntar sobre “o carater da
atitude do sujeito que intui e pensa de modo cientifico-natural.” [HUSSERL,1984,
§2,p.2]. Quando estamos experiencialmente envolvidos em uma atitude cientifico-
natural, estamos na execucao de atos (vivéncias) motivados por um interesse teérico
diante de um objeto qualquer. Esses atos sdo atos doxicos que intentam um objeto
qualquer no modo do representado, do julgado, do rememorado, etc. Essa é uma
caracteristica que os atos tedricos compartilham com outras duas categorias de atos,
pelos quais nos dirigimos a0 mundo [Welt], ou seja, atos axiologicos e pragmaticos,
pois, também sdo atos doxicos objetivantes [objektivierende].

Os atos axioldgicos sdo atos que visam 0 objeto no seu sentido de valor, ja 0s
atos pragmaticos visam o objeto no seu sentido pratico. Isto posto, ndo € ao carater
doéxico da vivéncia que caracteriza a atitude teorica, porque este é o ponto de partida
comum a toda a atitude objetivista.** A marca distintiva da atitude teérica e, por
conseguinte, dos atos sobre os quais se constitui tal atitude, € 0 modo de atuacéo do
eu frente ao objeto. Na atitude tedrica, 0 eu assume uma posicao ativa em relacao ao
objeto; 0 eu vive como ego cogito na execugdo dos atos. O objeto ndo esta “ai sem
mais para 0 eu, Sendo que o eu esta, enquanto eu, dirigido a ele, o percebendo (logo
pensando, pondo-o ativamente) e, com isso, captando, enquanto eu ‘teodrico’,
objetivamente”. [HUSSERL, 2005, §3, 34].

Note-se que este eu (0 sujeito tedrico), é descrito por Husserl, no final da

citacdo a cima, como um sujeito objetivante [objektivierendes], ou seja, o sujeito da

32 [...] die Artder Einstellung des naturwissenschaftlich anschauenden und denkenden Subjekts/...]
** 36 para lembrar a exposicéo feita no primeiro topico, a atitude objetivista é aquela que parte da
crenga no ser [Seinsglaube] como pressuposto irrefletido.
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acdo de objetivar [objektivieren]. Na edicdo alema de Ideias Il, Husserl usa o
substantivo Objekt para designar o Gegenstand** reduzido de acordo com o interesse
tedrico do sujeito.

O que ocorre é uma reducdo de sentido efetuada espontaneamente pelo
sujeito, conforme o interesse que o guia. Assim, portanto, a casa em que Vvivo, onde,
num primeiro momento se constitui enquanto sujeito de predicados afetivos e
praticos, se converte, na atitude tedrica, em um sujeito de predicados tedricos. Ela
deixa de ser a minha casa, casa onde vivi momentos significativos, com pessoas
significativas do ponto de vista afetivo; ela também ja ndo é a casa onde eu repouso e
me abrigo das intempéries, a casa se converter em simples coisa (blosse Sache). O
fato é que a vivéncia tedrica se da sobre vivéncias previamente constituidas, onde o
eu, por meio de uma atitude especifica, constitui novas camadas de sentido que
visam o objeto (Gegenstand) de pensamento.

A objetividade (Gegenstandlichkeit), nesse caso, ja se encontra previamente
constituida, € uma objetividade pré-tedrica que, mediante uma mudanga de interesse,
0 eu intenta teoricamente 0 objeto e o converte em objeto tedrico (theoretisch

Obijekt). Assim, Husserl escreve:

S6 mediante um giro da mirada tedrica, mediante uma mudanga do
interesse tedrico, saem elas do estado do constituir pré-tedrico ao de
tedrico; os novos estratos de sentido entram no marco do sentido
tedrico: um objeto novo, um objeto visado em um sentido novo e
mais proprio, é objeto da captacdo e a determinagdo tedrica em
novos atos tedricos. Aqui a intencdo inteira da consciéncia € uma
intencdo essencialmente mudada, e também os atos responsaveis das
outras dacbes de sentido tem experimentado uma modificagdo
fenomenoldgica. [HUSSERL, 2005, §4, P. 35]. *

** De tal modo que Husserl emprega o substantivo Gegenstand para se referir ao que se encontra posto
diante do sujeito, ou seja, um objeto no sentido lato; j& Objekt é usado para designar um objeto num
sentido mais estrito, como objeto tedrico.

3> “36l0 mediante un giro de la mirada tedrica, mediante un cambio del interés tedrico, salen ellas del
estadio del constituir pre tedrico al del tedrico; los nuevos estratos de sentido entran en el marco del
sentido tedrico: un objeto nuevo, un objeto mentado en un sentido nuevo y més propio, es objeto de la
captacion y la determinacién tedrica en nuevos actos tedricos. Aqui la entera intencién de la
conciencia es una intencion esencialmente cambiada, y también los actos responsables de las otras
daciones de sentido han experimentado una modificacién fenomenoldgica. ”
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Husserl d& um exemplo desta mudanca de atitude: quando contemplamos o
céu azul resplandecente e vivemos, nesta contemplagdo, uma sensacao de elevo e nos
deixamos estar nesta atitude emotiva completamente afetados pelo objeto da
contemplacéo, 0 eu que vive esta experiéncia se encontra passivamente afetado pelo
objeto. Mas uma mudanca se da quando, como fisicos, estamos dirigidos ao céu,
observando-o, o julgando de acordo com categorias do pensamento. Esta
modificagéo de atitude pertence como possibilidade ideal de todo ato de consciéncia.
[HUSSEL, 2005, 84, p. 37-38].

Pode-se concluir, entdo, que é a estrutura noética que constitui o noema?
Pode-se responder que sim, mas ndo se pode esquecer que é a intencdo do eu
transcendental que, por meio de atos noéticos correspondentes, visa 0 objeto em
determinado sentido e que através do preenchimento desta intencdo o objeto em
carne e 0sso se da, se constitui como ele mesmo presente. Este € o sentido
transcendental da constitui¢do (Konstitution).

Mas olhando apenas para a estrutura noética da doacdo de sentido de um
objeto é possivel perceber que os atos espontédneos do eu se constituem sobre
receptividades originarias. Em se falando de objetualidade, os objetos teoricamente
constituidos remetem a proto-objetos constituidos sob uma camada de passividade da
experiéncia. Do ponto de vista genético, isso significa que os caracteres l6gicos de
um objeto se constituem sob um fundo sensivel constituido por sinteses passivas. >

O sujeito tedrico, guiado pelo interesse epistémico, opera de modo
espontaneo um conjunto de atos categoriais sobre um objeto sensivel ja constituido
na experiéncia, cujo sentido para o sujeito aponta para outros modos de apreenséo,
mas, que, pela demarcacdo da intencdo o sujeito teorico, se torna indiferente aos atos
intencionais que ndo apreendam o objeto como simples coisa. Por conseguinte, o
sujeito teoricamente orientado opera espontaneamente uma reducdo dos caracteres
que transcendem o estrato de sentido das coisas. [HUSSERL, 2005, 811, p.55]. O

% A investigacdo acerca do fundo sensivel e as sinteses passivas da consciéncia que possibilitam as
categorias légicas é o escopo da obra, Experiéncia e Juizo, elaborada por Husserl com a colaboragdo e
redacdo de Ludwuig Landgrebe e publicada em 1939. Esta obra é parte de um projeto maior, no qual
também faz parte Logica Formal e Transcendnetal, onde o fil6sofo, no seu afé pelo originario, remete
a teoria do juizo a teoria da experiéncia. Temos, nesse contexto, um trajeto que vai das formacGes
ideais até o dominio essencial das sinteses passivas do a priori temporal da consciéncia. Esta é a via
genética. Em ideias I, esta teleologia da génese do sentido dos atos judicativos também esté presente,
sO que, ao contrario da investigacdo logico-transcendental, das obras acima citadas, em lIdeias I, o
movimento que predomina é o movimento estatico que parte do polo-objeto [Objekpol] e o reconduz
ao polo-eu [ichpol] da experiéncia transcendental.
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unico valor para o sujeito tedrico € o saber, mergulhado na vivéncia da consciéncia
tedrica este sujeito pode até se alegrar, mas este valor e esta alegria permanecem fora
do interesse teorico.

A natureza, portanto, como correlato deste sujeito teoricamente interessado, é
a natureza do cientista. Este ndo visa outra coisa além de um universo de simples
coisas. A natureza se constitui fenomenologicamente como ‘“uma esfera de
objetividades que, mediante uma demarcacdo tracada a priori na esséncia da
consciéncia constituinte, se dissocia de todas as outras esferas de objetos que pode
tratar-se teoricamente.”[Ibidem, p. 54]*’. Tem-se aqui a ideia reguladora da
experiéncia doxico-tedrica voltada aos objetos coexistentes no espago e no tempo de
uma unidade real [Real] cosica.

2.2. A CONSTITUICAO SUBJETIVA DA NATUREZA

No topico acima ficou mostrado que a ideia de natureza abarca em seu
sentido um horizonte objetal de simples coisas constituidas a partir de um complexo
especifico de vivencias intencionais que visam o objeto em um sentido estrito: o da
coisa material. Esta coisa ndo é outra sendo a corporeidade, rudimento da natureza
entendida na perspectiva cientifico-moderna.

Mas, entre os entes corpdreos (korperliche) destaca-se um que, frente aos
demais, se constitui ndo apenas como uma simples coisa®, mas como corpo vivido
(Leib). Este, ndo deixa de se constituir como corpo fisico, mas, para além das
propriedades fisicas, possui propriedades de niveis superiores que condicionam o
aparecimento daqueles corpos enquanto simples corpos. E para articular, de um
ponto de vista fenomenolédgico, o sentido subjetivo da realidade natural em
gradacOes sucessivas até seu sentido intersubjetivo, que Husserl desenvolve na
primeira e segunda seccdo das Ideas Il uma fenomenologia do corpo atinente ao

problema constitutivo. Neste tépico irei tematizar a constituicdo da corporeidade

%’ «“una esfera de objetividades que mediante una demarcacion trazada a priori en la esencia de la

conciencia constituyente se disocia de todas las otras esferas de objetos que pueden tratarse
tedricamente.”
** Uma simples coisa (blosse Sache) , enquanto coisa material, ¢ um corpo fisico.
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enquanto objeto experimentado (korperlichkeit) e da corporeidade enquanto sujeito

experimentante (Leib).

2.1.1. O corpo (Kérper) enquanto simples coisa

Uma vez exposta a atitude intencional do sujeito tedrico, isto €, que perquire
de maneira espontadnea um objeto na orientacdo cientifico-natural, trata-se agora de
mostrar como se constitui, do ponto de vista noematico, este corpo (Korper)
enguanto simples coisa .

Nunca é de mais lembrar que o que Husserl empreende, ndo s6 em ldeias I,
mas em toda a sua fenomenologia, € a explicitacdo do sentido de um fenébmeno. A
filosofia fenomenoldgica ndo é uma explicacdo metafisica da realidade Gltima ou das
causas primeiras do mundo existente, mas explicitacdo de um sentido ja sempre
presente, todavia, inadvertido na experiéncia natural.

Dito isso, o0 que Husserl faz na investigacdo das diferentes camadas de sentido
ontico que constituem a corpos é explicitar a estrutura possibilitadora da desta
experiéncia.

Seguindo essa receita, Husserl vai dizer que um corpo (nesse sentido que
estamos dando a uma simples coisa) é uma unidade da experiéncia que se radica
como um “indice para uma multiplicidade de experiéncias possiveis, nas quais, a
coisa pode vir a doar-se em formas sempre novas”. [HUSSERL, 2005, §15, p.70].%°
Mas como se constitui essa unidade? Qual € a estrutura noematica da coisa?

A analise constitutiva que o autor de Ideias Il desenvolve parte da coisa
isolada e se estende a estrutura do “se-entdo” da experiéncia. Esta estrutura remete a
relacdo de condicionalidade-causal entre 0 esquema corporeo da coisa simples e as
suas circunstancias reais.

Ao comecar por analisar a coisa isolada, nos sobressai a estrutura das
propriedades primarias e secundarias da corporeidade, sendo que, as primeiras sao as
propriedades geométricas (extensdo); ja as propriedades secundérias sdo as

qualidades sensiveis que preenchem a espacialidade do objeto, dando sentido assim a

39 ’ . N T . . . . .
“.. indice para una multiplicidad de experiencias posibles en las cuais el cuerpo puede venir a

2

darse en formas siempre novas.
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co-apreenséo desta espacialidade através da presentacéo do fantasma [Phantoms] *°
pois sempre que apreendemos um corpo espacial, este sempre se da sob o
preenchimento de qualidades comportamento. O corpo n&o conhece mais
determinacbes extensivas que a pura corporeidade (qualidade primaria) e as
qualidades sensiveis modificantes, suas qualidades secundarias “qualificantes”.

O corpo que se constitui como 0 mesmo de uma pluralidade cambiante de
propriedades extensionais (forma, volume, posicdo; e de qualidades sensiveis, cor,
contextura, som, etc). Esta identidade corporal é a de um corpo espacial (um puro
fantasma). E necessario explicar esse conceito de fantasma composto exclusivamente
por propriedades extensionais e um esquema sensivel.

Apesar da apreensdo do esquema corpdreo sensivel ndo constituir a
materialidade do corpo fisico, é possivel captar, apesar disso, um aspecto importante
da corporeidade [Kdrperlichkeit]: a mobilidade e alterabilidade do corpo. Ao mesmo
tempo em que se observa uma modificagdo na forma extensional ou na qualidade
corpérea de uma simples coisa, se apreende, também, uma mobilidade e uma
alteracdo nas propriedades geométricas e, portanto, no esquema sensivel que
preenchem aquelas propriedades.*

Na intuicdo destes aspectos constitutivos do corpo, atraveés do esquema
sensivel, é co-apreendido o espago. Trata-se de uma doacdo da espacialidade da
natureza por vias indiretas. Na experiéncia é intuido uma extensdo corporea
preenchida por qualidades sensiveis, nesta intuicdo é co-apreendido o proprio
espaco, na medida em que, ndo s6 a coisa é preenchida por suas qualidades
corpdreas, mas 0 proprio espaco objetivo. Assim, numa nota de rodapé do § 13, onde
Husserl discute a significacdo da extensao para a estrutura Dos corpos em geral e das

corpos materiais em particular, lemos:

Preenchimento do espaco é ambiguo. A qualificacdo de um CORPO
da por resultado o conceito de qualidade corpérea, qualidade
“secundaria”. O corpo mesmo como determinagdo (“qualidade™) da
coisa ndo ¢ fragmento do espago, sendo que “preenche” o espago

* Do grego phantazein, “fazer aparecer”, por sua vez derivada de phainein, “mostrar”. Esta palavra e
seu sentido sdo ligados a phos, “luz”, pois a presenga dela nos mostra o que ha para ver. Na teoria do
conhecimento, um esquema sensivel de um objeto, por exemplo, a imagem sensivel de um objeto,
cujo principio substancial da materialidade esta ausente, presente esta apenas a imagem do objeto. Nas
andlises constitutivas do objeto o fantasma se estende as qualidades sensiveis em geral das
propriedades extensionais.

* Sobre a diferenca entre as qualidades primarias e secundarias cf. Ideias I, §40.
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mesmo, junto com as qualidades secundarias que a ele o preenche o
qualificando-o. [Ibidem, p.60].*

Mas a extensionalidade corpoérea ndo constitui ainda o sentido pleno do
corpo fisico. Para inteligir a sua camada de sentido distintiva € preciso ir mais além e
considerar, em percep¢do externa ou na imaginacao livre, o corpo fisico mesmo.
Fazemos isso representando as séries conexas onde um e mesmo corpo €
experienciado em relacbes de causalidade com outros corpos ou estado de coisas.
Outrossim, sera preciso levar em consideracdo ndo apenas o corpo isolado, mas um
corpo mergulhado numa condicionalidade-causal.

Nesse nivel da analise Husserl mostra que no estudo fenomenolégico da
consciéncia unitaria de um corpo que dura em meio as alteragdes do fendmeno
percebe-se que, no nivel do corpo experienciado, a legalidade causal das alteracdes
das circunstancias ndo modifica a identidade do objeto; outro é o caso de um corpo
fisico: a sua identidade, que se constitui como unidade real,**depende de um
determinado nexo causal que, sob uma limitada variacdo, faz permanecer um nucleo
de propriedades reais que garantem a identidade do objeto. Usarei um exemplo do
proprio Husserl para tornar esta distingdo mais compreensivel, ele se refere a
identidade do corpo fisico que denominamos ‘mola’. Este objeto sO perdura na
experiéncia se satisfeita determinas circunstancias que, na interagdo com 0 corpo
fisico, faz com que suas propriedades reais se mantenham, Assim, por exemplo, se
exerco uma pressdo sobre a mola, ela comeca a oscilar na propor¢do da forca
aplicada. Com isso, eu capto, na duragdo perceptiva da experiéncia, a esséncia da
coisa inalterada. Agora, se aplico um golpe demasiado forte fazendo-a oscilar além
do limite da elasticidade do seu corpo, de tal modo que ele se rompe em diferentes
pedacos, entdo, neste caso, com a modificacdo das propriedades corpéreas, a
identidade do objeto se modifica. J& ndo tenho, portanto, uma mola, o que eu tenho é
mais de um corpo fisico que ja ndo tem a propriedade da elasticidade, pois sua
estrutura corporea se modificou para além do esquema capaz de ser suporte de tais
propriedades. [Cf. HUSSERL, 2005, §16, p. 77].

2 “Llenado del espacio es ambiguo. La cualificacion de un CUERPO da por resultado el concepto de
cualidad corpérea, de cualidad “secundaria”. El cuerpo mismo como determinacion (“cualidad™) de
la cosa no es fragmento del espacio, sino que “llena" el espacio mismo, junto con las cualidades
secundarias que a €l lo llenan cualificandolo. ”

* Lembremos que Husserl est4 descrevendo a unidade de uma coisa, no sentido de uma coisa fisica,
tal como séo todas as coisas da Natureza para o fisico. Ndo se trata, portanto, de uma unidade no
sentido noematico ( unidade ideal ).
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Percebe-se, entdo, que a modificacdo das circunstancias normais determinara
a modificacdo das propriedades reais deste corpo e, portanto, a prdpria identidade do
corpo foi afetada. Em razéo disso, percebe-se que a identidade do objeto matinha
uma relacéo eidética com as suas propriedades reais.

Coisa bem diferente ocorre com o puro fantasma, pois mesmo que as
propriedades extensionais e sensiveis se alterem de acordo com as circunstancias,
este manteria a identidade de um corpo preenchido por suas qualidades corporeas.

Para Husserl, foi a ciéncia moderna quem pela primeira vez captou esta ideia
da identidade de uma coisa em absoluta dependéncia as circunstancias causais. A
substancialidade®* do corpo fisico (eo ipso que sua materialidade) é, em idéalité, o
suporte de propriedades reais [Reale]. Esta substancialidade & impossivel de ser

apreendida fenomenologicamente fora do nexo causal da natureza.

2.1.2. O corpo vivido [Leib]

As analises sobre a coisa que constitui a propria natureza material carecem de
acabamento se, seguindo o curso da experiéncia, ndo passamos a nos perguntar pelos
fatores subjetivamente condicionados da constituicdo da coisa material. Isto por um
simples motivo: a coisa material possui uma estrutura estética [Aistheta] que remete
necessariamente ao sujeito da experiéncia, ou seja, um sujeito que possui um corpo
como local de sensagdes que se constituem como proto-manifestagdes dos corpos
fisicos. Tem-se assim, uma diferenca entre o corpo percebido, o corpo fisico (objeto
de experiéncia) e o corpo percipiente (corpo vivido), ponto de partida da experiéncia.

Para explicitar a distincdo fenomenoldgica entre essas duas modalidades
corporeas da natureza é preciso desenvolver uma fenomenologia do corpo vivido,
onde se tenciona demonstrar, entre outras coisas, como se d& a encarnacdo da
consciéncia no mundo e, por meio desta, a constituicdo de um mundo comum.

Além da diferenca citada acima, encontra-se uma distincdo que salta aos
olhos: o fato de que o corpo fisico é um corpo inanimado, contudo, o corpo vivido é

um corpo animado. Este fato, apreendido numa simples percepgéo externa, pode ser

* Nessas descri¢des Husser]l usa o termo ‘substincia’, no sentido de realidade substancial, como
sendo a unida da proto-manifestagdo de um corpo real. [Cf. HUSSERL, 2005, §17, p. 85].
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explicitado fenomenologicamente por outra caracteristica marcante do corpo vivido,
a saber, ele é 0 6rgdo da vontade de um eu.

Assim, pretendo comecar a abordar a fenomenologia do corpo vivido,
desenvolvida por Husserl, tematizando os dois aspectos constitutivos essenciais do
corpo vivido, os aspectos que o distingue fenomenologicamente de um simples corpo
fisico inanimado: i) O corpo vivido como portador de sensacdes localizadas
[ubiestesias] e ii) o corpo vivido como ‘eu posso’[ ‘ich kann’].

Estes sdo o0s elementos centrais da constituicdo subjetiva da natureza,
portanto, 0 meu foco aqui serd as analises constitutivas do corpo vivido a partir de

uma perspectiva solipsista que Husserl desenvolve, em Ideias Il.

2.1.3. As Ubiestesias

O corpo vivido é um corpo sui generis, e, no entanto, ele compartilha com os
demais corpos (Korper) as notas cosicas, assim, ele esta sujeito ao nexo causal da
natureza. Contudo, o corpo vivido é bem mais do que isso, ele € um corpo vivente
que se constitui como unidade psicofisica, para a qual é dado o nome de homem ou
animal. Merleau-Ponty, condizente com essa caracterizagdo, se expressa assim:
“Meu corpo ¢ simultaneamente objeto e sujeito.” [PONTY, 2000, p. 123]. Esta
constituicdo ambigua do corpo vivido torna-se evidente se se analisam as suas
caracteristicas ubiestésicas. Nesta analise, o corpo vivido torna-se o sitio natal das
sensacfes que vinculam empiricamente a consciéncia & natureza. Este carater
ambiguo do corpo vivido caracteriza o transbordamento da consciéncia na
transcendéncia. [Cf, HUSSERL, 2006, §53, 125].

A ambiguidade do corpo vivido ndo € uma indeterminagdo categorial como
pode parecer, mas, ao contrario, uma primeira determinacdo de sentido apreendida
fenomenologicamente pela experimentacdo tatil que o corpo tem de si mesmo. E
conhecido o experimento da mao que toca e a0 mesmo tempo é tocada. Talvez este
experimento seja mais conhecido pela leitura da Fenomenologia da Percepcédo de
Merleau-Ponty [Cf.1999, p.135-137], mas, na verdade este & um experimento
husserliano presente nas analises constitutivas do corpo, desenvolvidas em Ideias I,

livro que certamente o filésofo francés teve acesso antes de sua publicacéo.
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Apesar do corpo vivido, assim como os demais corpos fisicos, possuir uma
extensdo preenchida por propriedades reais, tais como, cor, textura, temperatura e

etc:

“[...] por outro lado, encontro nele, sinto nele e dentro dele: o calor
do dorso da mdo, o frio nos pés, as sensacOes de toque nas pontas
dos dedos. Difundida sobre a superficie de segmentos mais vastos do
corpo, sinto a pressdo e o aperto da roupa; ao mover os dedos as
sensacdes de movimento [..].” [HUSSERL, 2005, §36, p. 185].%

Ocorre que, numa mesma experiéncia séo dadas essas duas camadas de
sentido: a de um mesmo corpo, ora como objeto fisico de propriedades materiais, ora
como um campo de sensa¢des localizadas; onde, por uma e outra podemos passear
através do foco da nossa atencdo, abstraindo ora uma, ora outra camada.

O exemplo da mao que toca e que é tocada ao mesmo tempo, no qual fiz
referéncia acima, é o exemplo classico para descrever esta constituicdo ambigua
sobre a esséncia do corpo vivido como um campo sensitivo. Este exemplo revela
também o papel do tato para a constituicdo desta corporalidade viva como local de
sensacdes, 0 que ja ndo acontece com o sentido visual ou auditivo da percepcéo. Por
exemplo, no caso da méo esquerda que toca a mao direita, o que se da em termos de
sensacdo € uma preensdo dupla de um objeto que toca e é tocado a0 mesmo tempo.
Ja no ambito visual, ocorre apenas uma Unica apreensdo de cada vez, pois o olho que
ver um objeto tem a apreensdo do objeto visto, mas ndo tem a apreenséo de si mesmo
vendo. [Cf. Ibidem, 8§37, 187].

Mas quando se fala em sensa¢des localizadas, ndo se pode confundi-las com a
extensdo das determina¢BGes materiais, isso incorreria em confundir o corpo vivido
com o corpo fisico e engendrar no seio da teoria fenomenoldgica sobre o corpo o
dualismo cartesiano entre corpo e mente. Porque é, justamente por esta vinculacdo
corpérea da consciéncia com o corpo (por meio das ubiestesias) que ndo se pode
falar em dualismo de substancia. O corpo vivido ndo € um corpo coisa, uma res
extensiva, pura e simples. Ainda que ele possa se perceber como tal, esta é apenas

uma camada de sentido que ndo o determina. Na verdade, o corpo vivido &€ um com a

s “[...] por otro lado, encuentro en él, y siento “en” ély “dentro” de él: el calor en el dorso de la
mano, el frio en los pies, las sensaciones de toque en las puntas de los dedos. Difundidas sobre la
superficie de segmentos mas vastos del cuerpo, siento la presion y la tirantez de la ropa; al mover los
dedostengo sensaciones de movimiento [...].”
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alma, a tal ponto de Husserl declarar peremptoriamente que a “ubiestesia tatil ndo é
estado da coisa material, m&o, sendo precisamente a MAO MESMA.[Ibidem,
p.188],%° para pouco depois afirmar: “Todas a ubiestesias pertencem a minha alma,
todo o estendido ao material.” [Idem, grifo meu].*” O animico ndo tem, portanto,
extensdo, mas localizacao espacial mediante o corpo vivido.

O corpo vivido, portanto, € um sujeito-objeto que se diferencia do corpo
fisico por seu estrato de sensagdes localizadas e por se constituir como 6rgéo da
vontade de um eu no mundo (disto falarei mais adiante)**. E ndo s6 isso, a esta
camada ubiestésica ird se vincular as fungdes intencionais da consciéncia. A hylé tem
sua origem nesta dimensédo da corporeidade e é por meio da vinculacdo intencional a
esta camada corpdrea que a consciéncia se enlaca ao corpo. Assim, diz Husserl:
“Desta maneira, pois a consciéncia total de um homem estd enlagada de certa

maneira com seu corpo mediante o seu suporte hilético.”[Ibidem, §39, p. 193]. *°

2.1.4. O corpo vivido enquanto 6rgdo da vontade

O corpo vivido como sitio natal de sensacdes €, como diz Husserl, o distintivo
do corpo frente a todas as coisas materiais, sob o qual se constituem todos os demais
aspectos distintivos da corporeidade vivente. [Cf, Ibidem, §38, p. 191]. Assim o é
com a marca do corpo como érgéo da vontade e como portador do movimento livre.

Se se examinar este corpo animado como tal, numa perspectiva deste dentro,
ou seja, solipsista, o este corpo é dado de modo imediato. Isso significa que entre o
eu e ele ndo ha intermediacdo. E nesse sentido que se pode entender a afirmacéo de
gue a consciéncia total do homem esta entrelacada ao seu corpo. Esta é uma
experiéncia fenomenologicamente verificAvel no fendmeno das ubiestesias. O corpo
vivido é na verdade, um eco de um campo subjetivo maior que na cadeia de sentido
subjetiva, ou seja, na direcdo do animico, compreende 0s atos intencionais que déo
forma as hyles e se projeta ao fluxo animico como um todo, onde encontra no polo

egoico do homem o nucleo da vida animica.

*® La ubiestesia tactil no es estado de la cosa material mano. Sino precisamente la MANO MISMA.”
* “Todas las ubiestesias pertenecen a mi alma, todo lo extendido a la cosa material.”

* No t6pico de encerramento desta dissertagdo abordarei esta circularidade constitutiva do corpo
vivido, assim como a define Merleu-Ponty em “O fildsofo e sua sombra”.

% “De esta manera, pues, la conciencia total , de un hombre esta ENLAZADA EN CERTA MANERA
CON SU CUERPO MEDIANTE SU SOPORTE HYLETICO.”
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Tendo sob o olhar esta constatacdo do sentido fenomenologico da realidade
animica, Husserl afirma que no sentido do discurso em primeira pessoa, “[...] no eu
estd compreendido 0 homem ‘inteiro’ com corpo e alma.”[lbidem,§21, p. 128]*°.
Assim o0 movimento de um corpo vivido é o0 movimento de um eu, onde esta um
corpo animado estar um eu animico, no caso do corpo humano: o homem inteiro.

O corpo vivido, portanto, é expressdo do eu animico e de sua vontade. Pelo
corpo, o eu humano age no mundo e se relaciona com as coisas. O eu movimenta de
modo imediato 0 seu corpo préprio e imprimi a sua vontade sobre as coisas de modo
mediato através dele. Disso brota uma diferenca marcante entre 0 movimento dos
corpos fisicos e do corpo vivido, enquanto aqueles sdo movimentados
exclusivamente de maneira mecanica, obedecendo a uma causalidade exterior; 0 meu
corpo vivido é movido, de modo espontaneo, seguindo ndo uma causalidade, mas a
uma motivacdo que é condicdo do meu movimento espontaneo (se bem que ele
também possa ser movido obedecendo a lei da causalidade-mecénica, a partir da
interacdo com outros corpo fisicos).

Destarte 0 corpo vivido ndo possui apenas 0 movimento espontaneo, pois
como coisa fisica ele esta sujeito, desde fora, aos nexos causais. Por isso ele também
responde de modo mecénico aos estimulos de outros corpos. Por exemplo, quando
meu corpo recebe um impacto de um corpo fisico qualquer, ele responde
mecanicamente de acordo com a legalidade causal a qual os corpos simples estdo
sujeitos, disso resulta um movimento involuntario como resposta. Mas, enquanto
corpo vivente, ao meu corpo, é dado, de fato e de direito, a possibilidade de se mover
livremente no espago, participando inclusive da constituicdo espacial através da
percepcao sinestésica que coordena a sensibilidade para constituir a percepcdo do
movimento.

Para concluir, é importante assinalar que, junto a relacdo entre 0 movimento
espontdneo do corpo vivido, como expressdo de uma vontade livre, estd a
constituicdo do movimento espacial através da percepcao sinestésica. Esta percep¢ao
coordena diferentes notas sensiveis para possibilitar a apreensdo do movimento. 1sso
significa que “[...] todas as coisas do mundo circundante possuem sua orientagdo em

relacdo ao corpo, tal como todas as expressdes de orientacdo espacial leva consigo

*0«[...] yo esta comprendido el hombre “entero” con cuerpo y alma.”
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esta referencia.” [Ibidem, §41, p.198].>> O meu corpo seria o aqui absoluto, em
relacdo ao qual todo objeto espacial se constitui e toda referencia espacial e, portanto,
a espacialidade da natureza é co-dada com a apreensao dos objetos fisicos.

2.3. EMAPTIA [EINFUHLUNG]

Até este momento, bem se pode ver que o itinerario das minhas exposicoes,
no que concerne ao tema da constituicdo da natureza, obedeceu ao esquema de
constituicdo do objeto para um eu. Isto &, tentei mostrar como é que na formulacéo
do problema da realidade natural, como um horizonte teérico para 0 conhecimento,
se desvela sua estrutura de sentido para uma subjetividade que visa teoricamente uma
realidade; que possui desde sempre um sentido objetivo (0 sentido do “para-
qualquer-um”). E de se concluir, entdo, que o tema foi abordado a partir do ponto de
vista solipsista.

Na verdade, ndo faco sendo expor o tema respeitando a estrutura que o
proprio Husserl imprime em Ideias Il e nas Medita¢cBes Cartesianas, onde ele
desenvolve primeiro uma teoria da constituicdo dos objetos, onde, no limite, ele
chega ao ponto nevralgico das descri¢fes, a saber: no ponto em gue 0s objetos, para
serem verdadeiramente objetos, se mostram enquanto objetos constituidos para
outrem.  Consequentemente, no ponto de inflexdo da teoria constitutivo-
fenomenoldgica dos objetos e, por conseguinte, da constituicdo da natureza, topamos
com a necessidade de desenvolver uma teoria intersubjetiva da constituicdo do real.
Neste topico, no entanto, mostrar-se-a apenas a necessidade de se passar da esfera
de consideracédo solipsista a uma esfera de consideracao empatica. Isto ja antecipa
0s temas incontornaveis de uma teoria intersubjetiva, que serdo desenvolvidos, mais
amiude, no ultimo capitulo.

E é aqui, portanto, que entramos no tema da empatia, como um ato
intencional que, em conexd com o fendbmeno do corpo vivido e sua camada de

corporeidade fisica, cumpre a funcdo de um ato da consciéncia que possibilita a

51 . . ., .
“[...] todas las cosas del mundo circundante poseen su orientacion relativamente al cuerpo, tal

1l

como todas las expresiones de la orientacion llevan consigo esta referencia.’
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constituicdo de uma natureza objetiva, por meio da eclosdo do entendimento comum
no interior de uma comunidade intersubjetiva.

Nas reflexdes empreendidas numa perspectiva solipsista, Husserl nos diz que
existem motivos para se distinguir uma coisa aparente (dependente de sua
composicdo qualitativa, relativa a uma subjetividade) e uma coisa objetiva que
permanece mesmo quando a minha subjetividade, ou 0 modo de apari¢do da coisa, se
altera. [Cf. HUSSERL, 2005, 8§18, p.110]. Ele extrai dai, duas formas de se falar
sobre uma coisa “verdadeira” (objetiva), a saber: i) as coisas exibidas em condicgdes
normais, no sentido de que as circunstancias estabelecidas a partir dos nexos
condicionais entre as coisas, como por exemplo, a iluminagdo ou a dilatacdo
mediante o aquecimento de um corpo fisico etc, ddo-se em condi¢des normais; e ii) a
composicdo idéntica, como qualidades sensiveis das coisas apreendidas sob
condicdes subjetivas normais, como por exemplo, o funcionamento normal dos
6rgdos dos sentidos.

No entanto, quando se levanta a pergunta: “[...] os motivos para a distin¢ao
necessaria entre coisa subjetivamente condicionada e coisa objetiva, que se oferecem
na experiéncia solipsista, sdo suficientes”? [Idem]*’, ndo encontra aceno positivo,
tendo em vista que a distingdo entre “real” e “ilusdo” ndo pode ser conquistada num
plano subjetivo. Por mais que neste nivel da descri¢do possa-se ter, de ante dos olhos,
uma distin¢éo entre o que € meramente subjetivo na experiéncia de uma coisa fisica e
0 que na coisa permanece independente da receptividade subjetiva do sujeito, falta o
que caracteriza propriamente o seu sentido objetivo, quer dizer: a experiéncia que eu
afirmo ser real pra mim tem que ser confirmada por outros eus humanos, a partir de
suas proprias experiéncias. Husserl exemplifica a situacdo da seguinte maneira:
imaginem que eu experimento um mundo exatamente igual ao que experimento
realmente. S6 que nesse mundo ndo se faria presente, no nexo concordante da
experiéncia, o ser animal e, portanto, corpos alheios de sujeitos psiquicos. Apesar
disso tenho a mesma multiplicidade de sensacbes que me ddo a experiéncia das
mesmas coisas, com as mesmas propriedades. Sendo assim, eu chego a concluséo
que este continuo de experiéncia é um continuo de uma experiéncia de objetos reais

que possuem existéncia independente da minha. Agora suponhamos que,

> «[...] los motivos para la distincion necesaria entre cosa subjetivamente condicionada y cosa
objetiva, que se ofrecen en la experiencia solipsista, son suficientes, o bien si tienen que estar
presentes.”
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repentinamente, no interior do tempo co-constitutivo com este mundo solipsista, se
apresentem coisas entendidas como corpos humanos. A partir de agora, eu me
entendendo com eles sobre as coisas que antes se encontravam ai s6 para mim, mas

agora estando disponiveis para todos nés. Entdo eu descubro que:

T&0 logo comunico aos companheiros minhas experiéncias
anteriores, e eles se apercebam do consequente conflito das mesmas
com seu mundo constituido intersubjetivamente e constantemente
acreditado gragas ao intercambio concordante de experiéncias, me
transformo para eles um interessante objeto PATOLOGICO, e
minha realidade tdo lindamente acreditada se chama para eles
alucinacdo de alguém que até este momento tem estado louco.
[HUSSERL, 2005, §10, p. 112].*°

Apesar de experiéncia solipsista ter entrado em conflito com a experiéncia de
uma pluralidade de outros homens e mulheres, e de ndo ter sido, portanto,
confirmada intersubjetivamente, nem por isso, diz Husserl, ela teve sua possibilidade
ideal negada, apenas lhe foi negada a sua realidade fatica, ou seja, a sua possibilidade
de direito (a priori) continua sendo valida.

Mas, o que significa para a constituicdo da realidade objetiva a referencia a
uma comunidade de humana? Na teoria constitutiva que Husserl desenvolve a
realidade objetiva, para o sujeito solipsista, para ser ndo s6 de direito, mas de fato
realidade objetiva, tem que ser confirmada intersubjetivamente de modo efetivo. Para
que haja um entendimento mutuo é preciso haver comunicagéo e, portanto, o uso de
uma linguagem comum entre sujeitos cognoscentes, presentes tanto no espaco-
tempo, quanto num mundo comum.

Conclui-se, entdo, que na progressao da teoria constitutiva dos objetos da
experiéncia, o nivel solipsista chega ao seu limite ao explicitar o nivel de sentido a
priori da constituicdo da experiéncia dos objetos. Mas, quando se trata de descer aos
niveis constitutivos da realidade efetiva, e ndo apenas ideal, faz-se insuficiente a
operacdo constitutiva no interior da esfera solipsista para constituir o sentido da

natureza objetiva. Entdo, como o proprio sentido da experiéncia objetiva traz em si a

> “Tan pronto como le comunico a los compafieros mis experiencias anteriores, y ellos se percatan
del consecuente conflicto de las mismas con su mundo constituido intersubjetivamente vy
constantemente acreditado gracias al intercambio concordante de experiencias, me vuelvo para ellos
un interesante objeto PATOLOGICO, y mi realidad tan lindamente acreditada se llama para ellos
alucinacion de alguien que hasta este momento ha estado loco.”
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marca de uma comunidade de sujeitos humanos, é preciso constituir o sentido desta
alteridade.

Mas, as analises fenomenoldgicas, mesmo esgotando os limites da descri¢ao
solipsista, ndo abandonam a esfera egologica transcendental para comecar, a partir de
uma perspectiva totalmente outra, a pergunta pelo sentido de um outro eu. Pelo
contrario, trata-se de aceitar o desafio e desenvolver um idealismo transcendental
consequente, explicitando o sentido deste outro a partir do que é préprio a
consciéncia transcendental, ou com diz o proprio autor das Meditagcdes Cartesianas:
tendo “[...] de ganhar uma visdo sobre a intencionalidade explicita e implicita em
que, a partir do terreno do nosso ego transcendental, o alheio se anuncia e se
confirma [...], sob o titulo de experiéncia concordante do que me ¢ alheio.”[Ibidem,
2103, 842, 128].

No contexto das MeditacGes Cartesianas o fio condutor transcendental das
andlises descritivas, que visam explicitar a estrutura de sentido de uma experiéncia
objetiva, € o outro eu. J& nas analises de Ideias Il, temos 0 outro ja como sujeito
humano encarnado como fio condutor das analises. Como explicar essa diferenca?
Né&o estaria Husserl traindo o método fenomenoldgico ao pressupor, de antemdo, a
existéncia de uma alteridade encarnada, visto que, busca explicitar a constituicdo de
um sujeito encarnado?

Na verdade, ndo. Tanto numa obra como n’outra ndo se tem como
pressuposta a crenca na existéncia de uma alteridade, o que ha é uma distin¢cdo no
ponto de partida. Tanto nas Meditacdes Cartesianas quanto em Ideias |1, pretende-se
explicitar a estrutura de sentido de uma experiéncia cognoscente objetiva
(experiéncia que tem o sentido do conhecimento-de-objetos-exteriores-a-
consciéncia); mas ndo SO isso, tem-se, também, uma experiéncia vivida
intencionalmente no sentido de uma realidade, uma experiéncia que por direito pode
ser vivida por qualquer consciéncia.

Sem embargo, nas MeditacGes Cartesianas, para resolver o problema do ser
objetivo a partir do desafio colocado pela quarta meditacdo, a saber: o de explicitar o

sentido de outrem a partir da objecdo solipsista, Husserl, obedecendo ao programa

>*A objecdo solipsista é esta: se pela epoché universal eu (o eu que medita transcendentalmente)
reduziu todo sentido de ser as vivencias puras de sua consciéncia, como unidades constituidas na
imanéncia absoluta de sua consciéncia e, portanto, inseparaveis do seu eu, como pode, entdo, 0s outros
eus, que como seu proprio sentido de ser certifica, sdo precisamente outros em relagdo ao eu que
medita? No tdpico seguinte pretendendo discutir mais a fundo o sentido desta problematica.
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estabelecido na segunda das meditagdes, aceita de modo consequente, explicitar toda
a estrutura de uma experiéncia intersubjetiva a partir da experiéncia da esfera de
imanéncia absoluta do eu transcendental. Outro é o ponto de partida de Ideias I,
nessa obra ¢ a realidade natural, enquanto estrato ontologico especifico da realidade
mundana, que se quer explicitar. Destarte, é a experiéncia objetiva da natureza que se
quer explicitar em sua estrutura de sentido. Nesta obra, parte-se da crenca na
realidade natural para explicitar a estrutura desta experiéncia doxa. Com isso, a
subjetividade transcendental se faz presente enquanto subjetividade animica e a
intersubjetividade se faz presente através dos acordos tacitos (no ambito da vida
cotidiana), ou formalmente expressos no ambito da formulacdo e validagéo das
proposicoes cientificas.

Por essa razao, a explicitacdo da estrutura objetiva da realidade natural tem
como ponto de partida a constituicdo do outro homem ou de outra mulher, pois, no
ambito dessa experiéncia natural a realidade animica se torna primeiramente captavel
por meio da percepcao fisica do corpo humano.

Para que eu possa ter a experiéncia de outro ente humano € preciso, como diz
Pedro M.S. Alves, que eu esteja presente corporalmente no mundo. E assim, e so
assim, que outro corpo pode surgir para mim como 0 corpo de outro sujeito, “c eu
préprio para ele como sujeito corporal numa reciprocidade fechada.”[2008, p. 347].
Este aparecimento obedece a uma legalidade fenomenoldgica da presentacdo
[Préasentation] dos objetos em geral.

Husserl, no 844 de Ideias |1, faz uma distin¢cdo importante, que de certo modo
é preparatoria para a descricdo da constituicdo do outro, ele faz uma distingdo entre
0s objetos que sdo presentados e 0s que sdo apresentados (co-presentados). Os
primeiros estdo ai realmente presentes, “em carne e osso”, percepcionados
intuitivamente de maneira imediata, sd0 objetos protopresentes (Urprasenz) [Cf.
HUSSERL, 2005, 844, p. 203-204]; enquanto os objetos apresentados, ndo estdo ai
“em carne e 0sso”, percebidos intuitivamente no modo imediato do seu aparecer.
Estes sdo objetos de percepcdo por meio de uma experiéncia mediata, além disso,
Husserl adverte que “[...] a protopresenca de um objeto ndo significa protopresenca

de todas as suas determinagdes internas ou suas propriedades; bastam algumas como
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em todas as coisas fisicas.” [Ibidem, p. 204].>®> Além disso, objetos protopresentes
para um sujeito sdo, em idéalité, protopresentes para todos os sujeitos. Homens e
mulheres, enquanto corporeidade, sdo protopresentes com “interioridade” apresente.
Isso significa que eu tenho uma experiéncia imediata do seu corpo fisico, mas uma
experiéncia mediata da sua psiqué. Ou seja, o corpo fisico s6 é um corpo humano
quando é expressao de um eu humano.

Mas essa gramatica da expressao corporal s ganha sentido por meio de um
ato intencional, que do ponto de vista do conhecimento, como observa Roberto J.
Walton, em seu artigo, Fenomenologia da empatia, junto com a percepcdo e a
reflexdo, constitui-se como um dos trés temas capitais da fenomenologia husserliana.

Ora, mas 0 que € a empatia, no sentido que Husserl emprega a expressao
Einfiihlung? E como essa modalidade de ato intencional constitui um corpo fisico
como um sistema de expressao de um corpo vivente humano?

Empatia, no seu sentido gramatical e etimoldgico é tanto uma compreensao
do sentimento alheio quanto uma projecdo, em outro alguém, de emocdes,
sentimentos, ou mesmo da personalidade. O uso comum da palavra parece
condicionar o primeiro sentido ao segundo quando emprega o termo ‘empatia’ com o
significado de “se colocar no lugar do outro”. Interessante, porque parece-me que 0
autor de Ideias Il emprega o termo Einfiihlung com significado inverso: o de colocar
0 outro no meu lugar, ou melhor, compreender ou outro por analogia a compreensao
solipsista que possuo de mim mesmo. Pois, como escrevi acima, a priori, 0s objetos
presentes para um sujeito também o pode ser para todos os sujeitos.

Essa interpretacdo tem o seu fundamento no fato textual de que Husserl, tanto
em Ideias 11 quanto nas Meditacées Cartesianas®, se refere a um corpo fisico, como
um corpo captado na experiéncia, num sentido andlogo ao meu corpo vivido. Isto
fica explicito nesta passagem de Ideias Il, onde o autor se refere a captacdo dos
corpos alheios: “Posto que na empatia os captamos como analogos de nés mesmos,

r9 9

seu lugar nos estd dado como um ‘aqui’, frente ao qual todo outro lugar ¢ °1a’.

>> «f..Jla protopresencia de un objeto no significa protopresencia de todas sus determinaciones
internas o sus propiedades; bastan algunas, como en todas las cosas fisicas.”

% «Assim torna possivel e fundamentada apercepgio que assemelha, apercep¢do por meio do qual ali
obtém analogicamente o sentido de um soma a partir de meu soma proprio; e, numa consequéncia
ulterior, o sentido de soma de um outro mundo analogo ao meu mundo primordial”. [HUSSERL,
2013, 854, p.156, grifo meul].
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[HUSSERL, §46, p. 209].%" Essa apreenséo por analogia do outro, por meio de sua
corporeidade, é uma espécie de emparelhamento com o meu corpo préprio, por meio
da empatia, me séo apresentadas como corpo vivido de outrem. De tal modo, que
este outro em uma vida unitaria com o seu corpo, parece dispor dele, assim com eu
disponho do meu. O corpo dele também € um campo localizado de sensacgdes, assim
também como um corpo movido de modo imediato por uma vontade: um ‘“aqui
absoluto”. O que acontece em ultima instancia é que, por meio da empatia, apreendo
aquela vida corporal como expressao animica de um outro sujeito.

Pela apreensdo do corpo alheio como um “la” que também, de sua perspectiva
espacial ¢ um “aqui” absoluto, também me apercebe da mesma maneira, e além do
mais, podemos eu e ele, pela nossa livre vontade, nos locomovermos num espaco
comum e num tempo simultaneo e, assim, ocuparmos a posi¢do que antes cabia um
ao outro. Com isso, a partir de agora eu tenho um movimento objetivo e, portanto,
um espaco e um tempo objetivos e, com eles, um mundo comum. [Cf. Idem].

Por outro lado, e isso é muito interessante, se constituo por analogia um
homem ou mulher que encontro na experiéncia natural [Cf. Idem], concluida esta
experiéncia empatica, sou eu, solus ipse, que me constituo enquanto homem. Husserl
expressa essa ideia por meio das seguintes palavras: “[...] a vida animica apresentada
com o corpo alheio e constantemente tomada objetivamente junto como o corpo, se
constitui como a unidade conclusa “homem”, e esta a transfiro subsequentemente a
mim mesmo.” [Idem].*®
Sé assim, sdo dadas, a priori, a possibilidade da experiéncia intersubjetiva da
natureza de se estabelecer entre 0 eu e 0 outro uma relacdo de trato, onde nos
comunicamos algo por meio de uma linguagem comum; o reconhecimento que as
coisas gue um ver sdo as mesmas que o outro ver. [Cf. Ibidem, §18, p. 118]. Nao ha
outra maneira, como foi dito, de se distinguir “realidade” de “ilusdo” que ndo pelo

entendimento comum.

*7 “Puesto que en la empatia 10s captamos como analogos de nosotros mismos, su lugar nos esta dado
como un “aqui’”, frente al cual todo otro lugar es ‘alla’.”

> “[...] la vida animica apresentada con el cuerpo ajeno y constantemente tomada objetivamente
junto con el cuerpo, se constituye la unidad conclusa hombre, y ésta la transfiero subsecuentemente a

mi mismo.”’
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3 O MEU CORPO SOU EU NO MUNDO COM OS OUTROS

3.1. O DESAFIO FILOSOFICO DA V MEDITACAO CARTESIANA

Como pode uma filosofia que reduziu todo ser transcendente a imanéncia
absoluta de uma consciéncia escapar do solipsismo para se constituir como filosofia
transcendental e, portanto, resolver a problematica da justificacdo da experiéncia de
uma natureza objetiva e de um mundo comum? A dificuldade impde-se devido ao
fato que a problematica do conhecimento objetivo pressupde a intersubjetividade e,
por conseguinte, o sentido de uma alteridade humana na qual um mundo e o
conhecimento deste mundo s&o compartilhados.

Teria 0 método das Redugbes enclausurado o eu que as praticou numa
imanéncia sem via de acesso a transcendéncia de um mundo? Ja que reducdo
transcendental vincula o eu meditante & sua corrente de vivéncias puras e as
unidades, nela constituidas, e que tais unidades se constituem como inseparaveis do
eu transcendental, pertencendo assim a vida de sua consciéncia [Cf. HUSSERL,
2013, 842, 127]; como fica, entdo, os outros homens e mulheres? Como fica, entéo,
uma natureza e um mundo comum?

Para que se faca justica ao desafio filoséfico que Husserl coloca para a
fenomenologia transcendental, na V Meditacao, e a tentativa de oferecer uma solucao
coerente com o idealismo que presidiu 0 método das Reduc¢des [RICOUER, 2009c,
p.311], €, antes de tudo, preciso colocar a questdo nos termos de uma problematica
constitutiva, coerente com o sentido das reflexdes fenomenoldgico-transcendentais.
Por isso, fiz questdo de frisar no italico as palavras: experiéncia e sentido! Este
destaque ndo € a toa. Pois o caminho a percorrer ndo € o de demonstrar a realidade da
existéncia do mundo, nem, portanto, a existéncia real de outros homens que
compartilham um mesmo mundo comigo. Té&o pouco o de rejeitar o idealismo
transcendental em favor do realismo, antes: o de explicitar como o sentido de um
mundo objetivo se constitui para o meu eu transcendental. Sem essa demarcagdo néo
se compreendera o verdadeiro sentido do desafio que Husserl se propde enfrentar. E
por ndo levar em consideracdo o sentido proprio da fenomenologia, que se incorre
em um equivoco recorrente a interpretacdo da relacdo entre solipsismo e o idealismo

transcendental husserliano.
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Mas, que desafio filosofico € este que motiva a V Meditacao? Paul Ricoeur,
no seu estudo sobre a Gltima das Medita¢bes Cartesianas, assim o resume: “A V
Meditagdo nasce da transformacédo desta objecdo (a do solipsismo) recebida desde
fora, como um desafio, inteiramente assumida a partir de dentro da fenomenologia
transcendental.”[RICOEUR, 2009, p. 216].

Mas este solipsismo ndo é o que defende a tese gnosioldgico-metafisica de
que a Unica realidade passivel de conhecimento seguro é o da minha esfera de
consciéncia egodica. Para uma filosofia que queira refutar um solipsismo nesses
termos, terd que tomar para si o desafio de demonstrar a existéncia de um mundo real
e de outros eus, igualmente reais.

Entretanto, como bem observa Pedro M.S. Alves, este ndo &, definitivamente,

um problema para a fenomenologia transcendental, pois ela:

[...] devido & sua orientagdo descritiva e a sua concentragdo temética
na estrutura de sentido dos actos intencionais, ndo visa produzir uma
gualquer prova que nos assegure para sempre da existéncia do
mundo e de outros sujeitos no mundo, mas antes explicitar o sentido
dos actos intencionais em que um outro sujeito é visado e posto
como existente. Outrem ndo €, para a Fenomenologia, uma tese a
demonstrar, como o fora outrora para Descartes — é um sentido a
descrever. [ALVES, 2008, p. 336].

Essa constatacdo € absolutamente coerente com o sentido das Reducgdes. Ora,
se, como eu mostrei no primeiro capitulo, a fenomenologia no seu sentido
transcendental (contrario ao objetivismo) ndo se reporta a0 mundo como um
horizonte de ser existente numa efetividade real, ndo faz sentido nenhum demonstrar
a existéncia de um ser que justamente foi posta e mantida em suspenso. A suspenc¢ado
(pela epoché) da crenca no ser como independente da consciéncia, torna possivel
emergir o fendbmeno de mundo no seu sentido de ser.

Ora, por ser a fenomenologia uma ciéncia transcendental da experiéncia e ndo
uma ciéncia empirica (ou uma ontologia) ela ndo pode abordar o problema do mundo
e da alteridade a partir da problematica da existéncia real de um mundo e de um
outro eu para além deste mundo. E s6 por meio de uma dupla incompreenséo que se
pode imputar um naufragio solipsista a fenomenologia husserliana. Esta dupla
incompreensdo se refere ao sentido filoséfico que sustenta a fenomenologia (de ser

justamente uma filosofia do sentido de ser) e, por conseguinte, a verdadeira
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problematica solipsista que a fenomenologia transcendental se impde como
consequéncia do método das Reducdes. E o que mostra categoricamente este trecho
de um dos tultimos §§ das Meditagdes Cartesianas: “[...] e que teoria da experiéncia
alheia, da experiéncia dos outros, ndo queria nem precisava ser mais do que a
explicitacdo do sentido do outro”. [HUSSERL, 2013, §62, p. 187, grifo meu].

Mas, se ndo € possivel situar a objecdo solipsista, que a V meditacao pretende
superar, nos termos do solipsismo classico, qual sentido deste solipsismo?

A uma filosofia transcendental que modificou o indice de todo o “em-si” em
um “para-mim”; que reduziu todo ser a um fendmeno-de-ser; que ndo rejeita as
verdades das ciéncias empiricas, mas antes, busca fundamentar-lhes a experiéncia
tedrica no sentido da correlagdo gnosiolégica entre pensamento e ser; a uma filosofia
como esta, s6 um solipsismo transcendental pode ser Ihe imputado com sentido. E
como indica a referéncia que fizemos a Ricouer, esse solipsismo é um desafio que a
propria fenomenologia transcendental se coloca, e ndo podia deixar de fazé-lo, pois é
a este solipsismo transcendental que desagua a teoria da constituicdo dos objetos que
vem sendo desenvolvida desde a | meditacao até a IV meditacéo.

Para Pedro M.S. Alves, o desafio que o solipsismo transcendental coloca é este: o de
“determinar se a fenomenologia, tal como havia sido desenvolvida até o final da sua
quarta meditacdo, tornava ja visivel a experiéncia do outro sujeito, tanto na sua
génese como na sua especifica configuracéo de sentido.” [Ibidem, 2008, p.337]. E ele
continua: “Bem entendido a resposta s6 pode ser negativa [...].”[ldem]. Isso porque o
outro eu, € um objeto sui generis. Ndo porque, como qualquer outro objeto, o outro
eu ndo seja uma simples sintese constituida no fluxo das minhas vivéncias (a do eu
que medita), mas porque ele carrega o sentido de ser, justamente, de um outro eu,
onde a expressdo “outro eu” indica, como um de seus momentos constitutivos, que
sou “eu-mesmo” e, no entanto, a0 mesmo tempo, aponta para um ultrapassamento da
minha esfera egdica. Essa aparente tensdo no sentido do outro eu, Husserl a chama
de espelhamento monadico.[Cf. HUSSERL, 8§44, p.132]. E também por esse
espelhar [Spiegeln] que esta alteridade €, ela prépria, um sujeito para o qual o sujeito
constituinte se torna um objeto. [Cf. ALVES, p.337]. Nédo teriamos ai, um
espelhamento muatuo onde se constitui um objeto que ndo é uma simples coisa, mas

um anuncio de uma presenca que impregna o sentido ndo s6 das simples coisas que
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eu constituo para mim, como também, o sentido da minha propria presenca no
mundo?*®

No entanto, é a partir dos resultados alcancados pela reducdo ao eu
transcendental, resultados esses que abriram o flanco para a critica solipsista, que
Husserl aceita o desafio de superar o solipsismo que ele havia estabelecido como
etapa metodoldgica do seu idealismo transcendental. E ao realismo que afirma a
impossibilidade de estender o campo de conhecimento transcendental para além da

esfera da experiéncia da imanéncia egologica, Husserl responde:

Temos de ganhar uma visdo pela intencionalidade explicita e
implicita em que, a partir do terreno do nosso ego transcendental, o
alter-ego se anuncia e se confirma, sobre como, em que
intencionalidades, em que sinteses , em que motivagdes o sentido
alter-ego se forma em mim e, sob o titulo de experiéncia
concordante do que me € alheio, se confirma como sendo € mesmo
com estando, a seu modo, ele proprio ai.” [Ibidem,842, p. 128].

A estratégia desenhada pelo autor das MeditacGes cartesianas € abstrair,
no interior da experiéncia transcendental, tudo que para o eu tenha o sentido do
alheio [Fremd] e se ater “ao contexto daquela intencionalidade, tanto atual como
potencial, em que 0 ego se constitui na sua esfera de propriedade e constitui
unidades sintéticas que sao inseparaveis dele, por conseguinte, que devem ser
imputadas a sua propriedade.”[Ibidem, §44, p. 131]. O intuito é o de que, com esta
reducdo & esfera transcendental de propriedade®, possa-se capitar, em intuic&o
eidética, uma unidade sintética de sentido que, pertencendo a esfera de propriedade
do eu transcendental, tenha ja o sentido de uma alteridade. O intento € o de
explicitar a camada de sentido mais originaria do mundo. Entretanto, ndo se trata

de uma génese, no sentido cronolégico, como se a experiéncia de mim mesmo

> Este momento intricado da descricdo fenomenolégica da constituicio do outro é o cerne da
problemética constitutiva da intersubjetividade e o proprio momento culminante de uma
fenomenologia do corpo.

% A esfera de propriedade é a pura imanéncia da consciéncia, ou seja, quando por meio de um
reducdo no interior da esfera transcendental j& alcancada, o fenomendlogo decide abstrair de tudo
aquilo que se da como estranho e efetuar a consideracdo somente daquilo que é proprio ao eu
transcendental. Ex. da experiéncia do alheio eu considero apenas o sentido do que me é proprio
enguanto eu, enquanto ménada. Nesse sentido, na experiéncia da alteridade constitui-se para mim um
outro eu, assim na efetuagdo dessa experiéncia transcendental eu, o fenomendlogo que medita,
abstenho-me de considerar o que nessa experiéncia remete para o que ndo faz parte da minha vida
concreta enquanto ménada e retenho a atengdo no que nessa experiéncia remete a minha a estrutura
essencial da constituigdo universal. [Cf. Ibdem, 2013, 844, p. 131ss].
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pudesse preceder no tempo, a experiéncia do mundo, trata-se, antes, de perceber
uma filiacdo de sentido, ou seja, de que modo o sentido do alheio se relaciona
com o sentido do que me é proprio?

Se se coloca fora de circuito todas essas camadas intencionais que fazem
referéncia ao que ndo pertence a esfera de imanéncia do eu transcendental, chega-
se, no entanto, a uma unidade concreta do fendmeno-mundo, de um correlato
transcendental da experiéncia do mundo que, no entanto, ¢ uma “natureza”
incluida na esfera de propriedade pertencente ao eu transcendental. Esta unidade
de sentido mundana, pertencente a esfera de propriedade do eu transcendental, é
uma camada de sentido fundante de toda transcendéncia e, por conseguinte de toda
a alteridade. No trecho destacado abaixo, o proprio Husserl refere-se a esta camada

que funda na consciéncia transcendental o sentido primeiro da mundaneidade:

[...] entre os corpos desta natureza que sdo captados na minha
esfera de propriedade, encontro, entdo, como uma proeminéncia
Gnica, 0 meu soma®', a saber, como Gnico que n&o é simples corpo,
mas precisamente um soma, Unico objeto no interior do meu estrato
abstrativo do mundo a que atribuo, em conformidade com a
experiéncia, campos sensoriais [...]. [Ibidem, 2013, 844, p. 134-
135].

Ao colocar entre parénteses, pela epoché [eroyn], todas as camadas
intencionais do fendbmeno do mundo para voltar o olhar exclusivamente para a
camada de pertencimento, prépria ao eu transcendental, assim chega-se a uma
camada de transcendéncia na imanéncia transcendental do eu, camada esta que se
mostra como a mais fundamental de todas e, por conseguinte, mais originaria.

299

Essa camada revela um “substrato enquanto ‘natureza’” incluida na esfera de
propriedade transcendental do eu; essa “natureza” se distingue da natureza pura e
simples do investigador natural. [Cf. HUSSERL, 2013. pp. 134]. Trata-se do corpo
vivido, do corpo para 0 eu que medita, um substrato subjetivo do mundo, que

langa, por assim dizer, a subjetividade transcendental no mundo, vinculando-a a

®' Na edicdo portuguesa das MeditacBes cartesianas e conferéncias de paris. [Ed. Gen/Forense
Universitéria: RJ, 2013.] o tradutor, Pedro M.S. Alves, preferiu converter o termo em alemdo Leib,
por soma. Somatikos possui 0 sentido tanto de corpo vivo quanto de corpo fisico sem vida [nekrds],
sendo assim, portanto, conserva o0s sentidos tanto do Leib quanto o de Korper.

70



sua camada psicofisica e ao tempo-espaco da natureza.

Mundaneidade da consciéncia quer dizer o0 mesmo que corporeidade da
consciéncia. O corpo vivido €, portanto, um “ponto de transbordo”
(Umschlagspunkt) - [HUSSERL, 2005, 8§41, p. 200]; ponto de intersecgéo entre a
imanéncia da consciéncia e a transcendéncia do mundo. O corpo vivido € ele
mesmo subjetivo, por ser um campo sensorial [ubiestésico], toda via, ele também é
objetivavel, pois esta sujeito as leis causais da espaco-temporalidade da natureza,
assim como os demais corpos fisicos. Eis a relagdo “intima” entre 0 COrpo e 0
fendmeno- mundo, uma relacdo ambigua e originaria.

Este é o movimento inicial que Husserl realiza nos primeiros paragrafos da
V Meditacdo, um movimento que vai da apresentacdo da problemaética filosofica,
que exige da fenomenologia transcendental um posicionamento, por meio do qual,
ela assegure as suas pretensdes fundacionistas; até a resposta a esta problematica
que, a partir do interior da prépria esfera solipsista de colocagdo da questdo
constitutiva (quando, metodologicamente, se decide reduzir toda transcendéncia a
esfera de propriedade do eu transcendental), abre o flanco para superacdo deste
nivel de problematizacdo pela propria radicalizacdo da mesma. Esta intervencédo
paradoxal do método, como bem observa Paul Ricouer: “Trata-Se essencialmente de
transformar a obje¢do do solipsismo em argumento.”[ 2009, p. 219]. O problema
filoséfico do solipsismo, bem entendido no seu sentido transcendental, ¢ um
momento para a constituicdo progressiva do outro, da natureza e do mundo. E corpo
vivido € 0 momento constitutivo que, a partir do interior da esfera de propriedade
imanente, faz irromper, o horizonte da transcendéncia, horizonte este, que tem na
corporeidade os primeiros degraus que articulam a progressdo entre um mundo
solipsisticamente vivido ao mundo intersubjetivamente compreendido e co-
habitado.

Toda a questdo consistira em saber de que forma se da esta progressao de
uma esfera de pertenca do eu transcendental para um mundo comum, passando
pelos diversos niveis da problematica constitutiva, sem, contudo, abandonar o

primado constitutivo de uma egologia transcendental.
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3.2. ANATUREZA INTERSUBJETIVA

Ficou claro no topico anterior que a primeira aparicdo do corpo vivido,
quando efetuada a reducdo a esfera de propriedade do eu transcendental, é a aparicéo
de um fendmeno que contém no seu logos interno o primeiro apontamento para uma
transcendéncia que € 0 meu corpo proprio, sentido pressuposto na constituicdo de
todo outro ser mundano. O corpo vivido, nesta primeira explicitacdo do sentido de
transcendéncia como transcendéncia imanente, ocupa uma funcdo muito especifica e
crucial para uma fenomenologia da intersubjetividade que se verifica ndo s6 nas
reflexdes sobre uma atureza objetiva, mas também na constituicdo de grau superior
da comunalizacdo das monadas, a saber, 0 mundo espiritual [Geistigen Welt]

O corpo vivido, como defende Javier San Martin [Cf, 2010, p. 169], possui,
ndo apenas um lugar na anélise fenomenoldgica entre os contetidos constituidos para
uma consciéncia transcendental, mas, sobretudo, ele emerge das descri¢des
correlativas da experiéncia com uma funcédo sui generis a desempenhar, a saber, a de
um objeto-sujeito, um ente ambiguo que transita entre dois mundos: o da natureza
material e o da natureza animica. O corpo vivido desempenha, entdo, a funcédo
conceitual de mediacdo, seja entre a consciéncia e mundo, seja entre a minha
consciéncia e a consciéncia do outro ou ainda, entre as distintas comunidades
culturais.

Tendo ja tematizado o corpo vivido enquanto conteldo constituido numa
perspectiva noematica®, ele estar4 majoritariamente presente neste tépico, a partir da
funcdo que desempenha na teoria da intersubjetividade; no sentido de um corpo que
se presentifica numa experiéncia direta e que a0 mesmo tempo serve de expressao
para um ser que nunca é nos dados de modo imediato, resguardando para si o sentido
da transcendéncia do outro eu. Irei me concentrar nesta funcéo importantissima que a
corporeidade ocupa no bojo da teoria fenomenoldgica da intersubjetividade: a
possibilidade de um acesso incondicional & natureza e, com isso, a constitui¢do de
uma natureza objetiva. E pela instancia da corporeidade encarnada da consciéncia
que a fenomenologia transcendental articula os primeiros estagios para a superagdo

da objecdo solipsista sem, no entanto, abandonar o primado do ego transcendental.

%2 cf. Capitulo segundo.
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Portanto, o objetivo deste penultimo tépico é tornar explicita esta funcéo que o corpo
desempenha.

Como foi frisado no tdpico anterior, o desafio que a fenomenologia
transcendental se impds, que foi o de superar desde dentro o solipsismo
transcendental, consistiu em fundar o sentido do “outro” a partir do sentido do “si
mesmo”. E isso significa explicitar o sentido do alheio, a partir do sentido do que me
é proprio. Mas como isso é possivel?

Pdde ser apreciado, apés a reducdo a esfera de propriedade do eu
transcendental, que o corpo vivido é o primeiro raiar do sentido da transcendéncia
ainda na esfera de imanéncia vinculada ao eu transcendental. Isto quer dizer que o
corpo vivido é uma transcendéncia imanente. Digo “uma” porque ndo ¢ a Unica, na
verdade, todo objeto que possui o sentido da transcendéncia pode ser reduzido a uma
unidade de transcendéncia na imanéncia da consciéncia. Expressando esta mesma
proposicdo de um modo diferente: todo cogitatum que possui a marca da
transcendéncia €, no entanto, imanente ao seu cogito.

A partir disso, 0 que o idealismo transcendental nos ensina, por meio da
reducdo a esfera de propriedade egoldgica, € que toda transcendéncia pode ser
reconduzida a vida concreta deste eu, pois recebe o seu sentido de ser na sua pura
esfera de imanéncia, seja de modo mediato, seja de modo imediato. Assim sendo, a
problematica de uma teoria da intersubjetividade fundada a partir de uma egologia
transcendental, sé pode ter algum sentido se se explicitar na experiéncia do outro o
momento onde este recebe o seu sentido de ser, a saber, 0 de um eu “estranho”
[Fremd] a partir da minha esfera de propriedade. Expressando de forma mais sucinta,
a questao ¢ esta: mostrar como o sentido “outro” se relaciona com o sentido “eu” na
experiéncia.

Para que se mantenha a legitimidade desta alteridade, é preciso que a
experiéncia que eu tenho do outro seja uma experiéncia de mediagdo, fundada numa
intencionalidade mediata. A priori, 0 outro tem que se constituir enquanto uma
transcendéncia mediata. Caso contrario, se eu experimentasse 0 outro numa
experiéncia imediata, a sua vida de consciéncia se confundiria com a minha propria
vida de consciéncia. Doravante, ter-se-ia que concluir que o sentido do outro teria
que ser necessariamente riscado da experiéncia; eu teria, portanto, uma experiéncia

da falsidade evidente do outro. Triunfaria assim o solipsismo e, portanto, a
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fenomenologia transcendental se descobriria incapaz de fundar uma teoria
intersubjetiva da natureza e do mundo comum.

Mas a natureza estd impregnada de corporeidade, ndo s6 no seu aspecto
material, mas, sobretudo, no seu aspecto animico, pois é através do corpo vivido que
se da a experiéncia do espelhamento monadico. O corpo vivido seria o0 préprio
espelho desta experiéncia. Ndo ha imagem melhor para ilustrar a fungdo do corpo
vivido na experiéncia da alteridade. E s6 na medida em que corporalmente apareco
no mundo, que pode um outro corpo aparecer enquanto corporeidade de um outro
sujeito para mim, de tal modo que eu posso me fazer co-presente com a minha
corporeidade para este outro. Por conseguinte, comeca a se tornar possivel a
experiéncia de uma comunidade humana.

E como se a comunidade humana pudesse ser representada por uma rede. Esta
rede é na verdade uma rede intencional, onde o seu correlato € a natureza objetiva.
Essa imagem me parece adequada para ilustrar a relacdo intencional entre os varios
membros de uma comunidade monéadica e a experiéncia de uma natureza objetiva
que dai emerge. Pois os fios desta rede estdo articulados entre si pelas interseccdes da
expressividade corpérea dos diferentes membros desta rede intersubjetiva.

Como ja foi mostrado, o primeiro ponto entremeado da constituicdo da
experiéncia da natureza tornou-se explicito com o corpo vivido do eu meditante
reduzido a sua esfera de propriedade, pois este €, entre as transcendéncias reduzidas a
imanéncia da esfera de propriedade egoldgica, um proto-fendmeno [Urphdnomene]
do mundo. Para que se torne explicita, fenomenologicamente, a unidade da
experiéncia do mundo reduzido a esfera de propriedade egoica e 0 mundo objetivo, é
preciso mostrar como se relaciona, do ponto de vista constitutivo, estas duas camadas
de sentido no interior de uma mesma experiéncia.

Esta unidade é sustentada através de uma mediacdo intencional que se
constitui como sintese passiva, designada pelo termo de associacdo. Esta sintese
passiva se contrapde a outra modalidade da sintese, igualmente passiva: a sintese de
identificacdo. Esta segunda modalidade, ao contrario da primeira, se realiza sempre
por meio de intencionalidades imediatas. [HUSSERL, 1973, § 51, p. 144]. Desta
forma, a unidade da experiéncia do mundo primordialmente constituido como uma
transcendéncia imanente, a partir do meu corpo vivido, e a primeira camada de
manifestacdo objetiva da natureza (que é o outro eu para mim), € constituida por

associacao. Desta associa¢do surge o proto-fendmeno objetivo do mundo, ao qual
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associo 0 meu proto-fenbmeno do mundo, ou seja, associo 0 meu corpo vivido ao
corpo do outro eu.

Esta unidade da experiéncia é por associacdo, porque € a priori impossivel de
ser realizada uma unidade por identificacdo entre a minha esfera de pertenca e a
esfera de pertenca do outro. Se assim o fosse, como ja foi dito, teriamos uma
experiéncia-de-anulacdo-do-outro [Ibidem, 850, p.139]. Téo pouco, pode se concluir,
seria possivel uma sintese por identificacdo do corpo vivido do eu meditante com o
corpo vivido do outro eu, pois, como consequéncia, se incorreria em um absurdo
ainda maior, a saber: o vinculo de dois fluxos de consciéncia e, portanto, de duas
esferas de propriedades egoicas a uma Unica corporeidade. Na verdade, o que temos,
€ uma associacdo entre 0 meu corpo vivido e o corpo vivido do outro e é assim que
se constitui o primeiro nivel de uma experiéncia da alteridade.

Esta sintese passiva da associacdo estda na base de uma apreensao
analogizante que apercebe o corpo vivido do outro como analogo ao meu corpo

vivido. Segundo o autor das MeditagOes cartesianas:

Admitamos que um outro homem entra no n0sso campo perceptivo;
primordialmente reduzido, isto significa: no campo perceptivo da
minha natureza primordial, surge um corpo [Kdrper] que, quando
primordial, é apenas um elemento determinativo de mim préprio —
transcendéncia imanente -. Que nesta natureza e neste mundo, 0 meu
soma seja 0 Unico corpo que estd e que pode esta originariamente
constituido como um soma — como um 6rgdo funcionante — implica,
gue o corpo ali, que é também apreendido como um soma [Leib],
retire este seu sentido de uma transferéncia aperceptiva a partir
do meu soma e, portanto, o faca de um modo que exclui uma
comprovacdo efetivamente direta e, por conseguinte, primordial dos
predicados da somaticidade especifica (...). [Ibidem, 2013, 850, p.
149, grifo meu].

Essa transferéncia aperceptiva do sentido do meu corpo vivido ao corpo de
um outro homem ou mulher, reduzidos a minha esfera de propriedade, € denominada
de emparelhamento [Paarung]. Este ato intencional de emparelhamento é um dos
principais atos que estruturam a empatia, e um dos mais originarios. Quando reduzo
a presenca deste outro homem ou mulher, eles se mostram originalmente como a
presenca de um simples corpo enquanto conteudo da minha sensibilidade. No
entanto, esta doacdo originéria estd em marcha, atuando de modo vivo [Ibidem, 8§51,

p. 150]. Isso significa que a transferéncia de sentido do meu corpo vivido ao corpo
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puro e simples é realizada numa apreensdo por semelhanca; semelhanca no sentido
especifico do emparelhamento do meu eu psicofisico primordial com o eu psicofisico
apresente ali, através da corporeidade alheia.

Essa transposicéo intencional surge geneticamente, ou seja, surge na origem
da experiéncia, independente da espontaneidade do eu (¢ um poder do mundo sobre
ele); estando este dirigido ativamente ou ndo ao processo de constituigdo. Quando
esta transferéncia é realizada, o copo vivido alheio constituido para mim ja possui o
sentido de uma transcendéncia em ‘“carne e 0sso”, estou diante de uma unidade
psicofisica que transcende a minha esfera de propriedade, a “[...] carne do outro se
anuncia [beeckundet] na sequéncia da experiéncia como sendo verdadeiramente
carne, unicamente pelo seu comportamento mutdvel, mas sempre
concordante.”[RICOEUR, 2009c, p.231]. Assim, ja tenho constituido um proto-
fendmeno da natureza objetiva.

E a partir da primeira camada de sentido deste outro eu que se apresenta: o da
sua corporeidade viva e da compreensdo desta em sua conduta, que vdo se
preenchendo como um excedente da experiéncia imediata do corpo de outrem 0s
conteldos da vida psiquica de nivel superior deste corpo. Esta experiéncia do
excedente psiquico (o0 outro em sua esfera de vivéncias) se dd no modo mediato por
meio do corpo como expressao no mundo de um outro eu, que reconheco a partir da
minha prépria vida animica corporal através de uma experiéncia analogizante por
emparelhamento.

E s a partir deste proto-fendmeno objetivo, que é o outro eu, que se abre a
possibilidade da constituicdo de um sistema intersubjetivo de fenbmenos de uma
Unica natureza, a partir de uma nova sintese, desta vez ndo uma sintese mediada de
associacdo, mas ao contrario, uma sintese imediata de identificagdo. Como bem

observa Pelizzoli:

Husserl busca uma unidade entre o sistema de fenbmenos do ego, o
meu “mundo” primordial, a atividade pura de dar sentido e de
constituir, e 0 mundo dos outros, numa percep¢do que dé uma
experiéncia imediata da identidade entre tais mundos — isto de forma
muito paradoxal, visto que possivel apenas com a mediacao
composta “apprésentation présentative”. [2002,p. 69].
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Mas esse aparente “paradoxo” ¢ desfeito porque a sintese de identificacao
sera realizada ndo sobre a minha vida animica imediatamente ai para mim e a vida
animica do outro, que se anuncia como um excedente da corporeidade constituida na
minha esfera de propriedade, mas justamente, sobre o corpo, como simples coisa,
constituido na minha imanéncia e que funciona apresentativamente como corpo
vivido de um outro. [Cf. Ibidem, 2013, 855, p. 159].

A pergunta, entdo, a ser feita é esta: como pode este corpo constituido na
minha esfera de propriedade ser o mesmo corpo vivido como unidade psicofisica de
um outro eu? A resposta a essa pergunta estd justamente na funcdo que a
corporeidade desempenha na constituicdo de uma comunidade intermonédica que
tem como correlato do seu sistema aberto de relagdes intencionais, a ideia de uma
natureza comum.

O corpo-ali, na vivéncia que eu tenho do outro, ja é experienciado como um
corpo vivido alheio. Na mesma experiéncia nos € dado que este outro, assim como
eu, exerce (um com sua corporeidade) a sua vontade sobre a natureza que lhes é
acessivel perceptivelmente. Ele é percebido como estando ali e eu aqui numa
espacialidade comum, sendo, portanto, um outro, onde 0s nossos corpos delimitam a
nossa presenca fisica no mundo. No entanto, temos um horizonte de objetos comuns,
pois que eles sdo suscetiveis de serem manipulados mediatamente tanto por mim
quanto por ele, através da nossa corporeidade. Em fim, nos experienciamos desde
sempre como semelhantes em uma natureza corporea comum.

Para que este corpo, que aparece ali para mim, possua 0 sentido
fenomenoldgico do mesmo corpo que eu constituo na minha esfera de propriedade, é
preciso explicitar noeticamente o gque sustenta este sentido, ou seja, 0 modo como
esta unidade se da.

Aqui novamente o corpo aparece como mediacdo. Do ponto de vista
noematico, o0 modelo descritivo da unidade de um sistema intencional que constitui
uma natureza comum, € o modelo de uma estética transcendental (outro sera o
modelo da explicitacdo de uma comunidade do espirito, onde o fenémeno da
comunica¢do ganha preponderéncia). O recurso a imaginacdo vem completar os
dados da sensibilidade, como observa Paul Ricoeur ao escrever que a imaginacéao (a
possibilidade de variar as posi¢des espaciais do eu e do outro pelo recurso da

imaginacéao) é que impulsiona desta vez a reflexdo, segundo ele:
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A ficcdo € esta libertacdo da minha perspectiva e essa transferéncia
para uma outra perspectiva. Aquilo que era de inicio apenas uma
analogia logica, por conseguinte, uma espécie de forma de
duplicacdo, agora se torna transporte em imaginagéo e simpatia para
uma outra vida. [Ibidem, 2009c, p.234].

No entanto, ndo se deve esquecer que € sobre o fundo da percepc¢édo que se da
as variacoes livres, pois s6 é possivel variar as coordenadas espaciais a partir dos
infinitos modos de doag6es sensiveis do meu corpo vivido (nesse caso predomina as
sensacOes sinestésicas) e do corpo da corporeidade alheia (nesse caso das sensagdes
visuais). Nesta direcdo, j& deixando mais explicito a relacdo constituinte entre a
percepcdo, a variacdo livre e a identidade do corpo alheio nos seus distintos modos
de doacdo para mim, aponta o proprio autor das Meditacdes cartesianas:

O corpo é 0 mesmo, a mim dado como ali, a ele como aqui, como
corpo central, e a “minha” inteira natureza ¢ a mesma que a do outro,
ela é dessa maneira constituida na minha esfera primordial como
unidade idéntica dos meus multiplos modos de doagdo como
idéntica nas origens cambiantes em torno do meu soma como corpo-
zero no aqui absoluto; como idéntica nas multiplicidades ainda mais
ricas que, enquanto modos de aparicdo cambiantes dos diversos
sentidos, pertencem ao meu soma vinculado ao aqui absoluto.
[Ibidem, 2013, 54, p. 161, grifo meul].

Na medida em que ndo ha ligacdo real que permita passar das minhas
vivéncias as vivéncias do outro eu, tem-se “a separacdo real [reell], a separacao
mundana, do meu ser-ai psicofisico com os outros, que se apresenta como algo
espacial em virtude da espacialidade dos somas [Leibe] objetivos.”[Ibidem, 8§56, p.
167]. A conexdo de sentido, como destaca Pelizzoli, se da por meio de uma
“apprésentation présentative”[Ibdem]. E sobre a mediacdo do corpo que se da as
sinteses de associacdo da minha corporeidade com a corporeidade do outro e a
sintese de identificac&o entre o corpo alheio, no modo do “ali” para mim e o corpo no
modo do “aqui” para ele. E por meio desta identificacdo fundada na associacio
analogizante que se constitui uma intencionalidade intersubjetiva. “O ente esta com o
ente numa comunidade intencional.” [Ibidem, 2013, 856, p. 167], esta frase expressa
a vinculagdo intencional que as ménadas constituem uma com as outras atraves dos

Seus Corpos.
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3.3. 0 MUNDO COMUM

No nivel da natureza tem-se uma comunidade humana ainda ndo plenamente
constituida. Se por um lado eu vejo aflorar, pelo jogo presentativo-apresentativo da
corporeidade viva do outro eu, uma unidade psicofisica, por outro lado eu ainda nédo
apreendo o outro eu em sua sociabilidade humana. Ou seja, 0 que tenho € um homem
ou mulher enguanto ente de natureza, mas ndo de cultura. [Cf. RICOEUR, 2009d, p.
133].

O Mundo comum [Umwelter] € um horizonte de ser onde reaparece as
dimens@es axioldgicas e praticas da vida humana, dimensdes estas que haviam sido
deixadas de lado pela reducdo teorética das ciéncias da natureza. E a partir deste
horizonte aberto ao infinito, modelado no interior da histéria humana, que pode
surgir algo como uma compreensdo matematizada da natureza. O mundo comum &,
portanto, secundariamente constituido em relagdo a atureza, e entanto, pressuposto
da camada mais primitiva que o “antecede”. Isto que acontece com relagdo ao mundo
comum e a natureza é similar ao que acontece com o corpo Vivido, unidade
psicofisica primordial em relacdo a constituicdo dos corpos simples que ocupam 0
estrato material da natureza. Na teoria constitutiva dos objetos, o corpo vivido € um
constituido secundariamente, no entanto, estd pressuposto na constituicdo de toda
natureza material. Essa espécie de circularidade constitutiva ndo passa despercebida
aos olhos do leitor atento da obra husserliana. Merleau-Ponty atentara a este fato,

como se pode perceber na citacdo abaixo:

Eis por que, sem duvida Husserl ndo parecia espantar-se muito aos
circulos a que foi conduzido no curso da analise: circulo da coisa
e da experiéncia de outrem, visto que a coisa plenamente objetiva é
fundada sobre a experiéncia dos outros, esta sobre a do corpo que, a
ele préprio, é, de algum modo uma coisa. Circulo ainda entre a
natureza e as pessoas, Visto que a natureza no sentido das ciéncias da
Natureza [...] é, para comecar, todo do mundo [Weltall], englobando
a esse titulo, as pessoas que, por outro lado, diretamente explicitadas
englobam a Natureza como o objeto que constituem em comum.
[PONTY, 1984, p. 256, grifo meu].
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Essa circularidade nas analises constitutivas acerca da natureza e do mundo
esta, a meu ver, em conformidade com a prépria estrutura da experiéncia analisada,
onde uma camada de sentido atravessa a outra, pois toda experiéncia é vivida na sua
unidade, analisavel, é verdade, mas sO porque existe uma unidade de sentido
possibilitadora da experiéncia. Assim a experiéncia do real se mostra como uma
sintese que encobre a sua propria operagdo. E este encobrimento que nos convoca a
reflexdo e a percorrer o sentido daquilo que se nos doa a experiéncia. E, parece-me,
que no ambito do que é relativo a consciéncia, ou seja, as camadas de sentido que
estruturam a experiéncia, ha uma espécie de interpenetracdo matua. Por isso, que a
andlise constitutiva se move numa circularidade ou num movimento de uma ampla
respiracdo, como se refere Ricouer ao movimento das analises em Ideias Il. [2009d,
p. 92].

Neste topico de encerramento pretendo selar a minha exposi¢édo sobre o papel
que 0 corpo ocupa na teoria da intersubjetividade do idealismo transcendental de
Husserl, mostrando que no desenvolvimento final desta teoria o corpo continua tendo
um papel a desempenhar enquanto um elo constituinte de mediacdo entre as duas
macrorregides ontologicas que constituem o cundo comum, a saber: natureza e
espirito. Também pretendo mostrar que no acabamento desta constituicdo
intersubjetiva, o corpo ocupa o lugar da ancoragem sensivel para o fenémeno da
comunicacdo como fendmeno fundamental para a experiéncia da sociabilidade
humana que é, no final das contas, o que constitui um mundo e uma humanidade
comum.

Mais acima falava da relacdo constitutiva entre a natureza e 0 mundo e da
circularidade presente nesta relacdo. Esta circularidade poderia ser melhor
compreendida se a entendéssemos como uma espécie de “cooperagdo” mutua entre
estas camadas do real. A natureza forneceria o fundo intuitivo-sensivel as relacGes
sociais para a humanidade que partilha um mundo cultural e histérico comum. Ja este
mundo circundante comum completaria a obra de objetivacdo da natureza, iniciada
no nivel sensivel. E nesta matua implicacdo de sentido, sem a qual um e outro néo se
constituem plenamente, reencontramos o corpo atuando® como instancia constitutiva

mediadora entre dois polos, no presente caso: natureza e espirito [Ibidem, p.141].

% Viu-se no tépico anterior que o corpo desempenhou também um papel de mediagéo entre o eu e o
outro.
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Este corpo, a principio, um corpo simples (coisa material) desprovido de
significado humano torna-se uma coisa animada, um corpo Vivo unitario, um estrato
sensivel de nivel inferior sob o qual se constitui uma vivencia compreensiva que 0
atravessa rumo ao sentido espiritual deste aparecer. Esta € uma dinamica distinta da
constituicdo da comunidade intencional que tem como correlato uma natureza
objetiva. Esta Ultima vai se constituindo num corpo a corpo, pela experiéncia da
empatia que se estrutura por um emparelhamento analogizante, exclusivamente numa
experiéncia sensivel. E na esfera sensivel que eu encontro o alheio, com ele, e com
outros sujeitos psicofisicos constituo a primeira comunidade intermonadica.

Inserida na estrutura de pensamento projetada desde o inicio da Quinta
meditacédo, a constituicdo do mundo comum também encontra o outro (estrangeiro) a
partir do “si mesmo”, ou seja, Vvai do seu mundo cultural ao mundo cultural alheio.
Existem diversos mundos culturais que se constituem para si como mundo primordial
em relagdo a outros mundos de cultura. Estas comunidades s&o formadas por
monadas que, por meio de uma rede intersubjetiva de atos intencionais constituintes
da experiéncia da sociabilidade, formam, cada uma delas, uma unidade espiritual
ideal; um espirito comum. Cada comunidade tem a sua propria esfera de interesses
que se dirigem a um fim comum, projetando modos especificos de sociabilidade que
se constituem para si como ponto de onde ela avalia as outras comunidades culturais.

A esse respeito diz Husserl:

Assim também o mundo cultural é, como vemos, orientadamente
dado em relagdo ao seu membro zero ou a uma personalidade. Aqui,
sou eu e a minha cultura o primordial perante cada cultura alheia.
Estas sdo acessiveis, a mim e aos que participam da minha cultura,
numa espécie de experiéncia do alheio e num tipo de intropatia
[Einflhlung] na humanidade alheia e na sua cultura [..].
[HUSSERL, 2013, §58, p. 172].*

Para que se possa dar esse encontro entre 0 meu mundo e o mundo dos
outros, € preciso haver uma estrutura de abertura a priori, uma experiéncia
possibilitante de um entendimento mutuo, onde 0 mundo estrangeiro [Fremdwelt], a
partir do meu mundo familiar é compreensivel para mim. Quer dizer, é preciso ter
uma estrutura experiencial de mundo comum para ulteriores ampliagdes do

entendimento. Esse horizonte de abertura possibilitante, no &mbito do sensivel, é

64 . . ~ s . .
Talvez tenhamos aqui, uma explicagdo fenomenoldgica para o etnocentrismo.
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dado pelo acesso incondicional a natureza. A priori, este acesso incondicionado
possibilita uma primeira abertura a qualquer mundo cultural particular. A intuigédo
sensivel de um mesmo universo espaco-temporal de coisas e, num nivel superior,
pela corporeidade viva que constitui o0 homem psicofisico, sustenta uma primeira
abertura para alteridade do estrangeiro por meio da empatia. Aqui esta dado a
possibilidade de uma experiéncia compreensiva entre as diferentes comunidades
culturais. Entretanto, a constituicdo de um mundo primordial comum a todos os
mundos particulares [Sonderwelt], s6 se completa e constitui-se de fato, e de direito,
pela abertura universal da linguagem. Mas antes de tratar do aspecto constitutivo da
linguagem por meio da comunicagdo fundante dos processos de sociabilidade,
passemos a observar mais de perto o nivel sensivel, sobre o qual funda-se a vivencia
compreensiva do outro enquanto pessoa humana ou comunidade cultural de pessoas
humanas.

O acesso & comunidade alheia é efetuado, de modo mais originério pela
corporeidade em que cada pessoa humana estd unida indissociavelmente. “Vejo o
homem, ao vé-lo vejo também o seu corpo.” [Ibidem, 2005, §56, p. 287]. Em certa
medida, a apreensdo ndo permanece no corpo como simples coisa, nao dirige a ele
sua atencdo, sendo que o atravessa (t&o pouco a dirige ao espirito vinculado com ele)

sendo precisamente ao homem ou a mulher ai diante:

A apreensdo-de-homem, a apreensdo desta pessoa ai, que danga, fala
e ri divertida ou discute questdes cientificas comigo, etc., ndo é
apreensdo de algo espiritual alinhavado ao corpo vivido, sendo a
apreensdo de algo que se executa por meio da apari¢do do corpo
vivido [...]. O homem em seus movimentos, agdes, em seu falar,
escrever, etc., ndo é mero vinculo, ou aninhamento de uma coisa
chamada alma com outra chama corpo vivido. O corpo vivido
enguanto corpo vivido é, de cabo a rabo, corpo vivido pleno de alma.
Cada movimento do corpo vivido estd pleno de alma, o ir e vir, 0
parar e sentar-se, correr e dancar, etc. Igualmente toda obra humana,
todo produto, etc. [Idem]. ®

® Y la aprehension-de-hombre, la aprehension de esta persona de ahi, que baila y charla y rie divertida
o discute cuestiones cientificas conmigo, etc., no es aprehension de algo espiritual hilvanado al
cuerpo, sino la aprehension de algo que se ejecuta a través del medio de la aparicion del cuerpo,
aprehension que encierra esencialmente en si la aparicion del cuerpo [...]. El hombre en sus
movimientos, acciones, en su hablar, escribir, etc., no es un mero enlace, el anudamiento de una cosa
Ilamada alma con otra llamada cuerpo. El cuerpo en cuanto cuerpo es, de cabo a rabo, cuerpo lleno de
alma. Cada movimiento del cuerpo esta lleno de alma, el ir y venir, el pararse y sentarse, correr y
bailar, etc. Igualmente toda obra humana, todo producto, etcétera.
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A corporeidade ai presente nesta relacdo compreensiva com 0 outro é o
suporte sensivel para uma inten¢do que apreende o outro como simplesmente uma
pessoa humana, cujas acOes parecem obedecer a uma motivagdo e cujo sentido eu
viso diretamente. Eu ndo olho para o corpo, eu vejo um homem, eu vejo uma mulher.
A estrutura compreensiva desta experiéncia € a mesma que eu tenho em relacéo aos
objetos do meu mundo circundante. Husserl explica na segunda parte da terceira
seccao de suas Ideias I, o seguinte:

A unidade completamente intuitiva que se oferece onde captamos
uma pessoa (por exemplo, quando falamos como pessoa a pessoas,
ou escutamos o que falam, trabalhamos junto com elas, observamos
seu proceder) é uma unidade da “expressdo” e “do expressado”, a
gual pertence a esséncia de todas as unidades compreensivas. A
unidade corpo vivido-espirito ndo é a Unica desta espécie. Quando
leio as “paginas e linhas” deste livro ou leio neste “livro”, capto as
palavras e oracOes, estdo ai a diante coisas fisicas: o livro é um
simples corpo, as paginas sdo paginas de folha de papel, as linhas
sdo enegrecimentos e impressoes fisicas: nestas paginas de folhas de
papel, as linhas sdo enegrecimentos de certos locais deste papel, etc.
Capto isto quando “vejo” o livro, quando “leio” o livro, quando
“vejo” o que esta escrito, que estd dito ou o que estd dito? [...]
exatamente tal como se eu em meu experimentar estivera dirigido ao
corporeo [Korperliche]. Porém precisamente ndo estou dirigido a
isto. Vejo a coisa na medida em que me aparece, porém Vvivo
compreensivamente no sentido. [Ibidem, p. 283-284, grifo meu].%

E a estrutura da vivéncia compreensiva é praticamente mesma, seja para 0s
objetos do nosso mundo circundante cultural que trazem com sigo um sentido
compreensivel para todos os membros desta comunidade, seja para as relacGes
sociais que mantemos com os outros. A diferencia estraria em que, neste Ultimo caso,

0 ato intencional que visa, no modo da compreensibilidade, o sentido do objeto, se da

® La unidad completamente intuitiva que se ofrece donde captamos una persona como tal (por
ejemplo, cuando hablamos como persona a personas, 0 escuchamos lo que hablan, trabajamos junto
con ellas, observamos su proceder) es la unidad de la “expresion” y ““ lo expresado” , la cual pertenece
a la esencia de todas las unidades comprehensivas. La unidad cuerpo-espiritu no es la Unica de esta
especie. Cuando leo las “paginas y renglones” de este libro o leo en este “libro”, capto las palabras y
oraciones, estan ahi delante cosas fisicas: el libro es un cuerpo, las paginas son paginas de hojas de
papel, los renglones son ennegrecimientos e impresiones fisicas de ciertos sitios de estos papeles, etc.
(Capto esto cuando “veo” el libro, cuando “leo” el libro, cuando “veo” que esta escrito lo que esta
escrito, que estd dicho lo que estd dicho? [...] exactamente tal como si yo en mi experimentar
estuviera dirigido a lo corp6reo. Pero precisamente no estoy dirigido a esto. Veo lo césico en la
medida en que me aparece, pero “vivo comprehensivamente en el sentido”.
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sobre o ato fundante da empatia que emparelha aquele corpo ali diante de mim como
sendo um outro eu que tem diante de si uma mesma natureza e um mesmo horizonte
de espaco-temporalidade e, que, portanto, se constitui com um semelhante. E
importante dizer que, também as instituicGes sdo corpos que expressam um espirito
comum ideal. Uma universidade, por exemplo, € um corpo comunitario que expressa
um espirito unitario, através de suas normas, regimentos, sua tradicdo e valores
partilhados e atualizados no interior da vida universitaria ,“[...] no Estado, o povo,
em uma unido e similares, temos uma pluralidade de corpos vividos que estdo em
referéncias fisicas que exige o trato mutuo ou indireto. O que pertence a isto, tem
sentido. Cada corpo vivido tem seu espirito, porém estdo vinculados mediante o
espirito comum, que se propaga entre eles, o qual ndo é nada junto a eles, sendo um
‘sentido’ ou ‘espirito’ que os abraca. Esta ¢ uma objetividade de nivel superior.”
[Ibidem, p.291].%

Todavia, se o suporte sensivel do corpo vivo ou do corpo, enquanto simples
coisa, dado previamente numa vivéncia compreensiva, funciona como expressao de
um sentido espiritual, as relacdes de sociabilidade que se constituem a partir deste
fundo sensivel s6 se ddo em sua plenitude, de fato e de direito, na esfera da
comunicagdo. A corporeidade da natureza, estd presente, como fundo sensivel, sobre
0 qual se constituem as praticas comunicativas como formas do entendimento mutuo.
E sobre o horizonte da linguagem que se constituem verdadeiramente um mundo
comum, como horizonte abeto ao infinito, onde as comunidades faticamente
constituidas no seu modo particular, umas as outras, podem constituir pontes e
formas de sociabilidades trans-comunitarias, como é o caso da comunidade
cientifica. No entanto, pelo efeito da circularidade constituinte, de que falei na
abertura deste tdpico, o proprio sentido da sensibilidade para nés, o sentido do seu
acabamento, é nos dado no interior de uma comunidade comunicativa.

Pela comunicagédo se produz a compreensdo reciproca e a consciéncia para
cada sujeito de que tem diante de si um mundo comum sobre o qual todos estamos

relacionados:

®7[...] en el Estado, el pueblo, en una unién y similares, tenemos una pluralidad de cuerpos
que estan en las referencias fisicas que exige el trato mutuo directo o indirecto. Lo que
pertenece a esto, tiene sentido. Cada cuerpo tiene su espiritu, pero estan enlazados mediante
el espiritu comun que se propaga entre ellos, el cual no es nada junto a ellos, sino un
“sentido” o “espiritu” que los abraza. Esta es una objetidad de nivel superior.
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“No6s” e ao qual todos ndés estamos referidos, posto que cada um
corresponde ao enfrentante [Gegenstand] para qualquer Outro e tem
sua posigéo e localizacdo no corpo vivido que se enfrenta, etc. [...].
Cada sujeito singular tem sua sensibilidade, suas apercepcbes e
unidades permanentes: a pluralidade comunicativa tem também, em
certo modo, uma sensibilidade, uma apercepc¢do permanente e como
correlato um mundo com um horizonte de indeterminacdo. Eu vejo,
eu ougo, eu experimento ndo s6 com os meus sentidos, sendo
também com os sentidos dos outros, o Outro experimenta nao sé
com o0s seus, sendo também com 0s meus, iSSO ocorre gragas a
transmissdo de conhecimentos.[HUSSERL, s.d., §4, p.150].

Essa transmissdo de conhecimento, evidentemente, € um processo
comunicativo que pressupde o emissor e o receptor sobre o fundo de uma linguagem
comum. Também, na citagdo acima, percebe-se que o contelldo expresso se da sobre
a pressuposicdo da presenca corporea, no presente caso, a do corpo vivido. Em A
origem da geometria Husserl se pergunta como se da a passagem da idealidade
geométrica (assim como as idealidades de outras ciéncias) da esfera intrapessoal, de
sua origem subjetiva no interior da consciéncia, & sua idealidade objetiva. [Cf.
Ibidem, 2012, p. 296]. E ele imediatamente responde: “[...] por meio da linguagem,
na qual, por assim dizer, recebe o seu corpo linguistico.” [Idem]. Mas logo em
seguida ele levanta uma outra questdo, onde se refere ao um corpo vivido-linguistico

[Sprachleib], com essas palavras:

[...] mas, como é que o corpo somatico linguistico
[Sprachleib]  transforma a configuragio = meramente
intrassubjetiva na configuracao objetiva, que existe de fato, de
maneira compreensivel para toda gente, por assim dizer como
conceito ou estado de coisas geométrico, valido para todo o
futuro, agora vertido em expressao linguistica, como discurso
geométrico, como teorema geométrico no seu sentido
geométrico ideal? [Idem].

Este Sprachleib que transforma a configuracao intrassubjetiva das idealidades
em configuracdo objetiva disponivel, por tanto, de modo compreensivel, é a aquela
corporeidade que de falamos a partir das referéncias as obras husserlianas, Ideias Il e
O espirito comum. Na verdade, trata-se uma corporeidade atravessada pelo espirito
comum que a linguagem encarna como nenhuma outra forma de sociabilidade. Os
signos da linguagem néo séo visados em si mesmos, mas o sentido, que sao um com

eles, ou melhor, que se expressam por estes signos. A humanidade é consciente de si
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mesma enquanto comunidade sobre um horizonte infinitamente aberto para os
homens e mulheres por intermédio da linguagem e suas documenta¢des como um
campo aberto de atuais e futuras comunicacgdes. As idealidades quando vividas de
modo imediato por meio das vivencias, sdo sempre vividas originariamente de modo
subjetivo, no interior da esfera de propriedade egobica, sé tornam-se objetivas por
meio da empatia e por meio da linguagem que a pressupde, ambas, cada uma se
exercendo no seu estrato constitutivo especifico, possibilitam a experiéncia de uma
co-humanidade aberta, que tem um mundo comum como correlato. Este mundo
comum se constitui enquanto o a priori do mundo como universalidade aberta num
horizonte onde a possibilidade do encontro, entre as diferentes comunidades
historicas e culturais, ndo pode ser suprimida.

Pois, como poderia eu, ao chegar no “Novo Mundo” e ao desembarcar em
comunidades muito distintas da minha, e me ver diante de um de seus habitantes,
experimentando a sua corporeidade desde a minha e com isso o seu mundo
circunvizinho estranho ao meu, desde 0 meu mundo, como eu poderia dizer ndo estar
de ante de um semelhante? Como poderia eu dizer que este ente é desprovido de
alma em sua corporeidade? Como poderia eu pensar que 0S objetos criados e
manipulados pelas mdos deste ente sdo desprovidos de um sentido pratico e
axioldgico? Como poderia eu pensar que neste “Novo mundo” ndo habita uma
humanidade que co-habita, com a minha humanidade, uma humanidade universal?
Por fim, como poderia eu, com isso justificar, o direito de me servi da humanidade
alheia, supostamente ndo reconhecida, para gozo proprio?

A teoria da intersubjetividade Husserliana atesta, categoricamente, a
impossibilidade, a priori, de se justificar tal barbarie. O ser humano é
fenomenologicamente reconhecido, ja no nivel de uma experiéncia pre-predicativa,

independente da forma espiritual que sua comunidade cultural assuma faticamente.
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CONCLUSAO

O pensamento fenomenoldgico de Husserl € riquissimo em perspectivas e em
temas explorados ou sé iniciados. Contudo, tentei mostrar, no inicio deste trabalho,
que a questdo de fundo a qual, de uma maneira ou de outra, vai motivar as dificeis
andlises sobre a consciéncia, a temporalidade e o0 eu transcendental, é a experiéncia,
ou melhor, a estrutura transcendental da correlacéo entre consciéncia e ser.

E sobre o pano de fundo deste espanto fenomenolégico que as questdes
epistemoldgicas que tanto desafiaram Husserl, desde sua Filosofia da aritmética, véo
sendo desenvolvidas na perspectiva ndo de uma teorizacdo meramente conceitual,
mas na direcdo de um imperativo descritivo que visa a clarificacdo da experiéncia do
conhecimento. [CROWELL, 2012, p. 23].

Esta orientacdo por clarificacdo da estrutura correlativa da experiéncia
encaminhou as reflexes de Husserl para uma teoria constitutiva da experiéncia sob a
denominagdo de um idealismo transcendental, onde todo sentido de ser se constitui
para um eu transcendental. Este idealismo egoldgico fez se sentir como tensdo no
préprio interior das reflexfes constitutivas, pois ameagava desmoronar todo edificio
transcendental de uma filosofia do sentido como a fenomenologia. Para salvar as
pretensdes fundacionistas da fenomenologia transcendental, foi inevitavel articular, a
partir das premissas de uma egologia, o préprio sentido de ser do mundo da
experiéncia como transcendente a consciéncia e, portanto, distinto deste eu
constituinte. Como o proprio filosofo diz: foi preciso aprender a perder o mundo para
reconquista-lo.

No enfrentamento desse problema Husserl teve que elaborar uma teoria da
intersubjetividade no intuito de clarificar como um outro eu e, a partir dele, uma
natureza e um mundo, pode se constituir para um eu sem se confundir com ele.
Como conciliar uma teoria constitutiva que gira em torno do primado do eu com
noc¢oes, tais como: corporeidade, natureza objetiva e um mundo comum?

No decorrer dos estudos sobre as analises constitutivas que se pdem a
explicitar o fendmeno da constituicdo de um mundo para todos; o fenémeno de um
mundo aberto ao horizonte da objetividade, foi possivel perceber a existéncia de um
padrdo. Um padrdo no qual a corporeidade em sua dimensdo fisica e vivida exerce

uma fungdo de suma importancia. Este padrdo se mostra na funcdo em que a
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corporeidade desempenha na constituicdo do sentido do outro, do estranho, sempre a
partir do eu, do que me é familiar. Mas ndo sd isso, esta constitui¢do que vai do eu ao
outro, ou do familiar ao estranho, se da por uma mediagdo, media¢do na qual o corpo
€ 0 proprio médium.

O corpo constituido de forma ambigua, como corpo puro e simples (enquanto
coisa) e corpo vivido, se nos mostra como um ente de dupla face, uma voltada para o
eu e outra voltada para 0 mundo. Esta ambiguidade encarna a propria circularidade
constitutiva que Merleau-ponty [Cf. 1984, p. 253,256] se referiu em O filosofo e sua
sombra, abrindo espaco para uma interpretacdo transcendental do corpo descentrada
do eu, interpretacdo que localiza na propria corporeidade vivida a instancia
transcendental por exceléncia. Evidentemente, que esta interpretacdo é muito dificil
de ser sustentada no ambito da fenomenologia husserliana, considerada no seu todo,
pois 0 mundo e todo ser, € reduzido a um sentido de ser para o eu constituinte. Por
outro lado, ndo se pode negar que o corpo vivido desempenha uma fungéo
constituinte, ainda que relativa (sim, porque o Unico constituinte absoluto é o eu),
justamente porque o corpo vivido € uma consciéncia transcendental encarnada que
torna presente a consciéncia no proprio mundo. Portanto, o corpo vivido € o Unico
ente mundano para o qual todo outro ente com o sentido da mundaneidade se
constitui.

E por possuir este conteGdo constitutivo que o corpo vivido pode
desempenhar a funcdo de mediacdo entre o0 eu e 0 outro, entre a natureza e o espirito,
entre os diversos mundos de cultura, onde, neste Ultimo caso, pode se constituir

enquanto mediacdo por empatia para um corpo vivido linguistico [Sprachleib].
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