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INTRODUCAO

Na formacdo cultural do mundo moderno ocidental, dois com-
ponentes destacam-se: a autonomia do sujeito que busca ampliar
cada vez mais seu espago de liberdade e o desenvolvimento das
ciéncias que expressam, de modo mais visivel, as conquistas des-
se mesmo sujeito. De modo semelhante, parece diminuir nesse
contexto a forca da via judaico-crista de cunho teolégico e me-
taffsico, que constituia o mundo e a ordem histérica. A primeira
vista, temos a impressdao de que o mundo moderno toma como
pressuposto a incompatibilidade entre a via teoldgica e a via a-
teia. A tese cartesiana tentou a alternativa de estabelecer a ideia
inata de Deus, objetivando conferir validade e universalidade ao
conhecimento, mas nesse modo de proceder ndo produziu maio-
res desdobramentos histéricos.

O mundo moderno constituiu suas bases a partir de algumas
rupturas e afastamento de ideias, bem como de certos modos de
conduta. Um dos aspectos da filosofia que estava bem presente
na formagao cultural grega, articulada sob a forma de uma teolo-
gia racional, sofre no inicio dos tempos modernos as influéncias
da nova concepcao de ciéncia. O caminho que o homem procura
percorrer parece ser outro e distingue-se da via teoldgica, que
mais tarde serd considerada a expressdo do pensamento obscuro
e mais atrasado. A via cartesiana, que recorria a ideia inata de
Deus, tinha apenas objetivo gnosiolégico. A partir dai, as consi-
deracoes teoldgicas vinculadas ou ndo as relagdes institucionais
com as Igrejas estardo sob o crivo da suspeita. Afirma D. Tracy
(1994, p. 54-55):

Tao forte, tao novo, tao vigoroso foi o logos moderno — esse ho-
rizonte de inteligibilidade condensado na revolucao cientifica
moderna e no moderno interesse pelo sujeito de Descartes e Kant
e que chega ao climax nas classicas revolugdes democrdticas mo-
dernas e na emergéncia da moderna consciéncia histérica — que
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nenhuma questdo podia escapar a um repensamento radical por
parte de uma constelagao tao surpreendente de forga cultural e
conquistas politico-econémicas unidas a uma igualmente surpre-
endente estreiteza intelectual.

Nossa estudo procura, a partir do pensamento husserliano,
percorrer uma outra via. Nao consideraremos a realidade a partir
do pressuposto teolégico da existéncia de Deus. Prescindindo da
teologia expressa no mundo ocidental pela cultura judaico-cris-
ta, pretendemos seguir a via transcendental-constitutiva’. Com o
procedimento das redugdes, a reflexdo de Husserl torna possivel
estabelecer a passagem do transcendente ao imanente. O cogito
reconhece-se como consciéncia imanente com suas vivéncias re-
duzidas. Conforme Quentin Lauer, o problema agora é obter uma
transcendéncia sem abandonar o terreno da prépria imanéncia.
A solugdo obtida por Descartes para essa questao foi encontrada
com a utilizagdo da ideia inata de Deus. Lauer (1955, p. 154)
pergunta-se como encontrar um objeto que mantém sua alteri-
dade mesmo depois que sua transcendéncia tenha sido suspensa

' O conceito de transcendental é um dos mais utilizados em nossa obra e é
central na fenomenologia; por esse motivo, queremos, de inicio, apresentar uma
aproximacao a seu sentido, conforme o pensamento husserliano. Transcendental
é 0 modo de compreender a estrutura do homem, e também a propria estrutura
subjetiva; é o que compde a subjetividade e ndo tem sua origem no exterior. Para
Husserl, a estrutura transcendental do homem apresenta-se como atos entendidos
como vivéncias (Erlebnisse). Assim, a reflexdo e também a lembranga, a fantasia, a
imaginacdo e a percepgao constituem essa estrutura transcendental. Quando nos
referimos a subjetividade, a fenomenologia remete-nos para as trés dimensoes do
sujeito: corpo, psique e espirito(Kérper - Leib, Seele, Geist). A estrutura transcen-
dental ndo é apenas a dimensdo mental ou cognitiva, como Descartes apresentava
a res cogitans. Vamos encontrar na fenomenologia husserliana muitas expressoes,
como “experiéncia transcendental”, “subjetividade transcendental”, “reducdo
transcendental”, “atitude transcendental”, “fenomenologia transcendental”, etc.
Todas essas expressdes vao se referir a estrutura do sujeito humano. Através do
processo das redugdes, serd possivel atingir o Ego transcendental com todas as
suas operagdes. Estas se originam da estrutura transcendental do ser humano, sob
a forma de vivéncias. F com o olhar para essas vivéncias que iremos compreender
melhor o que vem a ser a consciéncia intencional. Em outro momento, iremos
distinguir esse conceito de transcendental com o utilizado por Kant.
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(pela redugdo). A solucao husserliana ndo equivale a alcangada
por Descartes, pois “como um Deus-mundo é evidentemente im-
possivel e, por outro lado, a imanéncia de Deus na consciéncia
absoluta ndo pode ser tomada como imanéncia no sentido do ser
enquanto vivéncia” (HUSSERL, 1986a, p. 118), outros modos de
transcendéncia devem ser encontrados, afirma Husserl. A trans-
cendéncia imanente, efeito da intencionalidade da consciéncia,
ndo se aplica a Deus, mas ao mundo.

Deus, no entanto, é outra transcendéncia em que tropega-
mos e ela “ndo se da diretamente unida a consciéncia reduzida”
(HUSSERL, 19864, p. 133). O conhecimento que se tem de Deus
é alcancado de modo indireto. Nesse contexto, a compreensdo
da relacdo entre transcendéncia e imanéncia requer uma abor-
dagem que distinga esses varios perfis ou questdes. Uma trans-
cendéncia imanente em que as condigdes puras e os horizontes
de uma imanéncia aberta apresentam-se para uma relagao com
uma Transcendéncia mais radical, que ndo seja uma justificativa
ontolégica do mundo, mas uma justificativa da vida ética. A trans-
cendéncia de Deus em relagdo ao mundo apresenta-se de modo
polar a transcendéncia do mundo. Entdo perguntamos: como as
coisas apresentam uma dire¢cdo que ndo é pura determinacdo de
minha consciéncia intencional? Que possibilidades e qual a plau-
sibilidade para tratar da transcendéncia das coisas como diferente
da transcendéncia de Deus? Trata-se de um “absoluto em sentido
totalmente distinto do absoluto da consciéncia e transcendente
em sentido totalmente distinto do transcendente no sentido do
mundo” (HUSSERL, 1986a, p. 134). Teremos que seguir pergun-
tando nao pela realidade de Deus, como faz e procede a teologia,
mas pela realidade do mundo em sua problematicidade constitu-
tiva.

Tomamos como base de nosso trabalho a obra de Edmund
Husserl, A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia trans-
cendental (1954)*,que trata da crise da formacao cultural euro-

2 A traducdo das citagdes foi feita por nds diretamente do original. Utilizare-

mos também as seguintes tradugdes: The Crisis of European Sciences and Trans-
cendental Phenomenology: an introduction to Phenomenological Philosophy.
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peia. A crise histérica por ele diagnosticada possui varios per-
fis. Um deles refere-se a questdo de Deus e seus desdobramen-
tos éticos. Esse problema ndo somente é individual, mas social
e histérico. A crise da modernidade apresenta-se como crise da
prépria experiéncia de Deus, que nada mais é que a experiéncia
da prépria realidade constitutiva do homem e do mundo. E uma
experiéncia do sentido do mundo e da Histéria. Essa escolha,
assim delimitada, justifica-se por duas razdes: em primeiro lu-
gar, a reflexdo husserliana procura explorar de maneira intensa as
possibilidades da via filoséfica sem dar o salto para a dimensao
teologica; além disso, esse procedimento ndo implica uma atitu-
de antiteoldgica. Ao contrario, deixa inlimeras aberturas para as
consideragdes teoldgicas que outros fenomendlogos fardo pos-
teriormente. Por razdes metodolégicas, também nds nos abste-
remos de dar esse salto. Em segundo lugar, a escolha deve-se a
prépria avaliagdo critica que Husserl faz em relagdo a formagao
cultural moderna. Para ele, a crise das ciéncias é apenas um indi-
ce de uma crise mais ampla e se refere a existéncia ética. Dessa
forma, vamos considerar as ciéncias apenas como um indice que
permite reforgar a reflexao ética.

A reflexdo filosofica conduz-nos a realidade histérica e é a
partir dela que sdo colocados os problemas relativos a um fim
dltimo. A experiéncia com o transcendente, a medida que mer-
gulha mais a fundo na propria realidade imanente, deixa emergir
cada vez mais inquietagdes religiosas, porém a via teolégica e a
dimensao da fé precisam permanecer em suspensao. Em Die Kri-
sis, Husserl (1954, Hua VI, p. 5-6) assim se expressa:

O que o homem antigo considera como essencial? Sem nenhu-
ma divida, nada mais que a forma filosdfica [grifo do autor] da
existéncia: a capacidade de dar-se a si mesmo, de maneira livre,
a toda a sua vida, regras fundadas sob a razdo pura, tratadas pela

Tradugdo de David Carr. Evanston: Northewestern University Press, 1970; La crisi
delle scienze europee e la fenomenologia trascendentale: introduzione alla filo-
sofia fenomenologica. Prefacio de Enzo Paci e tradugao de Enrico Fillipini. Mildo:
Alberto Mondatori Editore, 1961.
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filosofia. A primeira coisa € a teorese filoséfica. Deve ser posta em
pratica uma consideragao racional do mundo, livre dos vinculos
do mito e da tradicdo em geral, uma consciéncia universal do
mundo e do homem que proceda com absoluta independéncia
dos prejuizos — que alcance enfim o conhecimento no mundo
mesmo, a razao e a teleologia que lhe sdo imanentes e o seu
mais alto principio: Deus. A filosofia, enquanto teoria, ndo torna
livre apenas o fil6sofo, mas também qualquer homem que seja
formado na filosofia.

A via a-teia exige do pensamento uma “consideracdo racional
do mundo”, que “procede com absoluta independéncia” e que
objetive o “conhecimento da razdo e da teleologia”, que lhe sdo
imanentes, bem como “o seu mais alto principio: Deus”. Esse
é o primeiro movimento de noss estudo, que, conforme propu-
nha Husserl, deverd trilhar o caminho da autonomia filoséfica em
relacdo a teologia e a fé. Depois de percorrer esse movimento,
queremos projetar o segundo, que é a constituicdo de uma éti-
ca teleoldgica. Isso implica um afastar-se de algumas tendéncias
éticas modernas. Uma ética teleolégica remete-nos ao problema
do sentido da acdo humana. Um sentido que ndo se esgota na
imediaticidade do fazer cotidiano. Seguindo ainda a indicagdo
husserliana para construir este caminho, percebe-se que,

[...] se o homem transforma um problema metafisico [grifo do
autor], especificamente filosofico, o faz enquanto ser racional; se
estiver em discussao a histdria, trata-se sempre de reconhecer o
‘sentido’, de reconhecer na histéria a razdo. O problema de Deus
contém evidentemente o problema da razao ‘absoluta’ enquanto
fonte teleolégica de qualquer razao no mundo, do ‘sentido’ do
mundo (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 7).

A via da reflexdo que incorpora Deus como objeto nasce de
uma légica da humanidade em seu desenvolvimento ético e cul-
tural. Trata-se de uma reflexao metafisica em torno de fins e obje-
tivos. A questdo a respeito de Deus ndo o considera como ponto
de partida. E a teologia que procede desse modo. Trata-se de uma
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possibilidade e, pode-se até dizer, de uma necessidade decorrente
desse desenvolvimento histérico. Nao se trata de uma exigéncia
racional como a da via cartesiana, que considerava Deus como
exigéncia da objetividade e da universidade do conhecimento,
nem a dos tedlogos filésofos, tampouco a via da necessidade de
um conceito fundante, que conduz a admissdo da existéncia de
Deus. A via a-teia proposta por Husserl distingue-se também de
toda forma originariamente teista de pensar, e requer a redugdo
de toda doxa religiosa.

Nossa obra consiste na “via a-teia para Deus e a constitui-
¢ao de uma ética teleoldgica a partir do pensamento de Edmund

I//

Husserl”. Espera-se contribuir para a compreensdo da formagao
cultural moderno-ocidental no que se refere a ideia de Deus a
partir da via a-teia. A inspiragcdo para este estudo é encontrada na
fenomenologia transcendental husserliana, que nos ajuda a com-
preender a razao num raio de abertura bem maior do que tem
sido considerada na filosofia anterior. Ao mesmo tempo, Husserl
compreende o mundo e a Histéria de modo muito positivo. Nao
ha um destino cego. Metas e valores podem ser conferidos num
caminhar dos homens que objetivam “realizar um mundo divino”
a partir da liberdade que se encontra na prépria Histéria. O modo
de filosofar da fenomenologia constitui-se como um “filosofar a-
teoldgico”. Ao mesmo tempo, queremos explorar essa possibili-
dade, sem cair na via negativa antiteolégica; também queremos
investigar a conexdo dessa reflexdo com a eticidade. Em nosso
entendimento, a via a-teia constitui-se de modo conexo com a
via ética.

Ao investigarmos essa questdo, somos levados a repensar al-
guns elementos da formacao cultural moderna. Guiam-nos algu-
mas perguntas: o que significa a conquista da subjetividade por
parte do homem moderno e que papel pode ser apresentado na
formagdo da autonomia do préoprio homem? Que idealizagdes
cientificas e metafisicas contribuiram para a formagao dessa cul-
tura, que, conforme avaliagdo de Husserl, apresenta-se em crise?
Por outro lado, essa formagao cultural buscou deixar em segundo
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plano o papel de Deus na Histéria. Que sentido pode ser dado a
essa superacao? F possivel falar em superacio? A via moderna nio
é ela mesma a-teia? Nao seria também o objetivo do pensamento
husserliano garantir a total autonomia da reflexao filoséfica? Es-
sas questdes nos obrigam a rever a propria filosofia moderna de
modo critico, avaliando suas conquistas e seus limites, seguindo
os passos dados pela reflexao de Husserl.

Continuando o desdobramento do objetivo geral, nossa pes-
quisa ainda precisa investigar em que consiste a ideia de Deus em
Husserl e onde é possivel encontra-la, pois sabemos que esse nao
era um tema permanentemente recorrente. Observamos que essa
ideia sempre se apresenta no contexto de suas inquietagdes filo-
soficas, e em nenhum momento podemos encontra-la em termos
teoldgicos ou de explicitagdo da fé. Também é preciso ter como
objetivo marcar a distancia que separa essa ideia, resultado da
via a-teia, e a ideia de Deus, fruto da Revelagdo judaico-crista,
ou mesmo a ideia vinculada a causalidade légica e gnosioldgica.

Por fim, objetivamos investigar a relacdo dessa ideia de Deus
com a constituicao ética. O mundo moderno buscou livrar o agir
humano de toda forma heterondmica da obrigacdo moral. Sua
meta é a plena autonomia do sujeito moral. A partir de Husserl,
como podemos pensar uma ética que se constitua teleologica-
mente a partir da ideia de Deus sem limitar o arco da liberdade
e da autonomia do homem? Que importancia tem a insercao da
ideia de Deus oriunda da via a-teia e que implicagdes podem ser
extraidas para uma ética universal?

Nosso livro esta centrado em um dos pensadores contempo-
raneos que ndo sé trouxe uma grande contribuicdo para a re-
flexao filosofica propriamente dita, como ampliou os horizontes
das ciéncias, especialmente as humanas ou do espirito. A utili-
zagdo de conceitos operatoérios provindos do meio mais comum
da atitude natural e sua elevacao a conceitos tematicos com con-
tetdo significativo diferente do construido pela tradicao resulta
numa primeira dificuldade para a compreensdo imediata de seu
pensamento. Junto a isso, acrescenta-se a forma em ziguezague
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utilizada por Husserl, em que conceitos vao sendo retomados,
corrigidos e ampliados, o que aumenta ainda mais a dificulda-
de para a compreensao de determinados temas. E, para finalizar
este problema, a fenomenologia husserliana nao se apresenta de
modo sistematico, légico e linear, mas desdobra-se em trés niveis
principais: estatico, genético e generativo. Essas dimensdes nao
se constituem em divisdes monoliticas nas quais o pensador ou
pesquisador deve situar momentos estanques da analise. Esses ni-
veis podem ser definidos como modos de aproximagdo que um
fenomendlogo adota em relagdo a assuntos, temas ou problemas.
Em nosso trabalho, foi preciso manter o exercicio reflexivo em
seus trés niveis de aproximagdo. Nos primeiros capitulos, ha a
predominancia dos niveis estatico e genético, porém quando tive-
mos que tratar das questdes éticas foi preciso recorrer com maior
frequéncia a andlise generativa. N3o cabe aqui detalhar cada um
desses niveis, o que mais a frente serd feito. Registre-se apenas
que o nivel generativo estd mais presente nos Gltimos trabalhos
de Husserl, e, com o atraso na publicacdo dos textos inéditos, as
pesquisas que levam em consideragdo esse modo metodolégico
ainda sdo muito incipientes. Para nosso trabalho, foi muito impor-
tante a contribuicao da pesquisa de Anthony Steinbock?®.

Em razdo dessas e de outras dificuldades para a compreensao
do pensamento husserliano, introduzimos capitulos que abordam
aspectos introdutérios a fenomenologia. Procuramos percorrer os
elementos que se referem a formagdo de Husserl e circulos de
estudo, influéncias, os varios tipos de atitudes e os niveis de apro-
ximagao a fenomenologia. Demos destaque as bases da fenome-

3 Cf. STEINBOCK, Anthony. Home and Beyond: Generative Phenomenolo-
gy after Husserl. Evanston: Northwestern University Press, 1995. STEINBOCK, A.
Husserl’s static and genetic phenomenology: translator’s introduction to two es-
says. Husserl Studies.Vol. XXXI. Netherlands: Kluwer Academic Publishers, 1998.
p. 127-134. HUSSERL, E. Static and genetic phenomenological method.Husser!
Studies.Vol. XXXI. Netherlands: Kluwer Academic Publishers, 1998. p. 135-142.
HUSSERL, E. The phenomenology of monadic individuality and the phenomeno-
logy of the general possibilities and compossibilities of lived-experiences: static
and genetic phenomenology. Husserl Studies. Vol. XXXI. Netherlands: Kluwer
Academic Publishers, 1998. p. 143-152.
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nologia transcendental para a abordagem do tema deste livro;
era preciso explorar com maior profundidade as possibilidades
do pensamento transcendental. Tivemos que fazer uma analise
mais rigorosa a respeito da racionalidade moderna, até chegar
aos problemas referentes a fenomenologia transcendental. Nesse
percurso, tivemos por meta buscar as motivagdes que perpassam
a obra husserliana, especialmente as motivagdes de cunho ético.
Em relagdo ao tema da pesquisa, ganham importancia as anali-
ses que se referem a intencionalidade motivacional, as primeiras
reflexdes em torno da ética, a analise da egologia e da intersub-
jetividade e ao mundo-da-vida. Este se constitui em uma das vias
de acesso a fenomenologia transcendental, ao lado da via da psi-
cologia, desenvolvida em Die Krisis.

A avaliacao reflexiva a respeito da formagao cultural moderna
nos permitiu visualizar as consequéncias das idealizagdes que
comegaram a se formar a partir de Galileu levando ao afasta-
mento e até a oclusdo do mundo-da-vida. A crise das ciéncias é
apresentada como um indice da crise da prépria racionalidade
moderna. Sdo marcantes os confrontos com o pensamento carte-
siano e kantiano, além das idealizagdes cientificas que se desen-
volvem a partir de Galileu. A forma de abordar a Histéria nao foi
do tipo causal e mecanico, mas teleolégico. Assim considerada
a Histéria, é possivel compreender o tempo a partir de sua gé-
nese e constituicdo, de sua forma de vivéncia da consciéncia.
Nesse processo de sedimentagdes, comegamos a analisar como
se forma a ideia de Deus. Sua existéncia ndo serd provada; mas o
carater permanente de propensdo para um ponto-limite de aper-
feicoamento que constitui o mundo e a vida ética nos indica uma
via a-teia para Deus.

Procuramos explorar as possibilidades da perspectiva teleol6-
gica apresentada por Husserl. A compreensao da Histéria a partir
da perspectiva teleoldgica possibilita-nos um movimento de uni-
dade que correlaciona o sentido da Histdria e a responsabilidade
ética. Trata-se ndo de substituir a explicagdo causal pela finalista,
mas compreender o sentido estrutural de uma formagao cultural,
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as motivagdes que constituem a experiéncia intersubjetiva dos
homens no mundo. A andlise teleoldgica da Histéria encaminha-
nos para a inser¢cdo do problema ético ndo apenas em relacao
ao presente, imediato, mas ao conjunto da humanidade. Nesse
aspecto, o passado entrelaga-se com o presente e abre-se para o
futuro. A ideia de Deus que se constitui a partir da via a-teia estd
em relagdo conexa com a teleologia histdrica e a constituicao éti-
ca. A teleologia em sua pura imanéncia parece conter algo que a
transcende, ou seja, parece conduzir a ideia de uma relacdo inte-
ligente e motivada com o préprio mundo. A ideia de Deus pode,
assim, ser pensada como uma possibilidade motivada que abre
caminho na prépria teleologia para a via a-teoldgica para Deus.
Por fim, abordamos a ideia de Deus e a dimensao ética. Man-
tendo-nos na perspectiva teleoldgica que nos auxilia na compre-
ensdo da Histdria, elaboramos analises retrospectivas da ideia
de Deus no contexto da modernidade e da prépria constituigao
do projeto moderno. Aproveitamos algumas contribuigdes da re-
flexao teoldgica de Andrés T. Queiruga e Jiirgen Moltmann e in-
sercoes complementares de H. V. von Balthasar, Paul Tillich e E.
Jiingel. Ao lado delas, inserimos também algumas contribuicdes
provenientes do meio filoséfico. Essas reflexdes ajudaram-nos a
compreender em maior amplitude a estruturagao do projeto mo-
derno em relacdo a ideia de Deus e suas consequéncias. Em se-
guida, procuramos mostrar como se constitui a ideia de Deus e
que implicagdes esta ideia apresenta em relagao a fenomenologia
da subjetividade e a constituicdo das sedimentacdes historicas.
Outra questao que aparece refere-se a ideia de transcendéncia de
Deus e de “enteléquia imanente” apresentada por Husserl. Nesse
caminho continuamos em didlogo com alguns pesquisadores da
filosofia de Husserl, como Angela A. Belo, S. Strasser e E. Paci.
Depois de tragar alguns pontos comparativos entre essa con-
cepgao e a concepgdo advinda da tradicao judaico-crista, segui-
mos a investigagdo da constituicdo ética. A questao se apresenta
como um desafio: constituir uma ética no contexto de uma tele-

20



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

ologia de cunho intencional e motivacional4. A mudanga de um
modelo fundacional que toma Deus como ponto de partida das
deducoes de ordem ética e moral para o modelo constitutivo exi-
giu da reflexdo que se encaminhasse para as analises generativas.
Essa passagem permitiu-nos compreender como seria possivel
afirmar uma unidade superior ou a constituicao universal de uma
humanidade ética. Como estabelecer essa passagem, se do ponto
de vista pratico e ético ha uma irredutibilidade entre os diversos
mundos? Trata-se de reavaliar a ideia de uma unidade sob a forma
de uma generalidade universal e as implicagbes generativas que
envolvem o mundo familiar e o mundo estranho.

Nosso livro completa-se com algumas abordagens que se apre-
sentam como problemas a serem investigados e que decorrem
das posicdes assumidas neste trabalho. Assim, temos a questao da
possibilidade de uma ética crista, pouco trabalhada por Husserl.
Os desafios relativos a uma ética ecoldgica e uma constituigao
ética no contexto do pluralismo religioso e a posicao que Husserl
adota em relagdo ao cristianismo completam o nosso percurso.

*No contexto das andlises éticas, o conceito de motivacao em Husserl possui
uma dimensdo mais ampla, significando tanto as solicitagdes provindas das di-
mensdes interiores do homem como uma continuidade dos processos espirituais
que se desenvolvem conforme uma teleologia racional (Cf. BIANCHI, Irene Ange-
la. Etica husserliana:studio sui manoscritti inediti degli anni 1920-1934. Milano:
Franco Angeli, 1999. p. 265).
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CAPITULO |
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ASPECTOS PRINCIPAIS DA VIDA E OBRA
DE HUSSERL

O tema desse estudo enraiza-se no pensamento de Edmund
Husserl, um dos pensadores contemporaneos de maior comple-
xidade e também de grande importancia para a prépria refle-
xao filosofica e para as ciéncias em geral. Essa complexidade é
atestada pelo préprio Martin Heidegger, que estudou com ele.
Heidegger confessa que, ao tomar para estudo as Investigagdes
|6gicas,esperava encontrar “estimulo decisivo”, mas “era em vao
o esfor¢co”, porque “as tomava de maneira inadequada” (1979,
p. 297). Temos como objetivo analisar o problema da via a-teia
para Deus e a constituicao ética, conferindo especial atencdo ao
pensamento husserliano da fase de Die Krisis (década de 1930).
Isso significa que, do ponto de vista metodolégico, podemos es-
tabelecer um corte temporal sem graves consequéncias para o
desenvolvimento e desdobramentos de nossa pesquisa? Podemos
tomar apenas a obra mais representativa desse periodo como re-
feréncia? Também é preciso perguntar se é possivel determinar
rigido limite a partir do tema proposto, sem necessidade de esta-
belecer os vinculos e conexdes que estdo presentes no conjunto
de sua obra. Caso queiramos optar por essa forma mais abrangen-
te, qual a possibilidade de chegarmos ao fim de nossa pesquisa
diante do volume das obras publicadas e ainda dos manuscritos
inéditos? A complexidade amplia-se ao constatar, conforme os
testemunhos de seus assistentes, que o proprio Husser! tinha por
estilo ndo proceder a revisdes sitematizadoras de seus manuscri-
tos, mas amplia-los com retomada de temas ja abordados dentro
de um contexto reflexivo diferente.

Diante disso, poucos estudantes se disporiam a adotar o pen-
samento fenomenoldgico de Husserl como tema de pesquisa. A
complexidade deve, em nosso entendimento, constituir-se nossa
aliada. De que modo? Teremos que adotar uma atitude de tender
aproximativo e ndo apropriativo imediato. Isso estd em sintonia
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com o que Husserl denomina “atitude fenomenolégica”. Esse ten-
der aproximativo também esta em sintonia com a proposta pe-
dagodgica de Husserl, que “consistia no progressivo exercicio e
na aprendizagem do ver fenomenolégico” (HEIDEGGER, 279, p.
299). A dificuldade para muitos estudantes nao consiste no enten-
dimento dos conceitos fenomenoldgicos, mas nesse “ver fenome-
nolégico”. Isso implica adotar posturas diferentes da empirica e
da propria postura cientifica de cunho positivista.

Em vista do tema de nosso trabalho, ao tratarmos da ideia de
Deus, propomo-nos respeitar os limites da filosofia, ou seja, os
limites da propria filosofia fenomenoldgica, rejeitando, assim, um
salto para a teologia transcendental.

A via a-teia e a constituicao ética exigem, nessa perspectiva
aproximativa, também uma aproximacdo dos conceitos centrais
da fenomenologia. Por esse motivo, nos primeiros capitulos apre-
sentamos esses conceitos e sua relagdo com o tema da pesquisa.
Ao mesmo tempo, no aprofundamento dos estudos esses concei-
tos sdo retomados e podem aparecer de modo mais ampliado; as
conexdes entre si permitem novos desdobramentos em vista do
tema. Em funcao disso, tomamos como linha metodoldgica, no
tratamento desses conceitos, a andlise motivacional, pois, confor-
me Josgrilberg (2001, p. 161), ela “nos abre para a compreensao
do aparecimento do projeto transcendental e de outras diregbes
que a fenomenologia tomou através dos discipulos de Husserl”.

Por essa razdo, adotamos como ponto de partida de nosso tra-
balho aproximativo uma introducao em que sejam apresentados
alguns elementos da biografia e obra de Husserl, a fim de facilitar
a contextualizagdo dos conceitos, dos problemas que serao abor-
dados no campo ético e as implicagdes do tema da ideia de Deus
a partir da via a-teia na vida e na reflexdo filoséfica dele mesmo.
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EDMUND HUSSERL: DADOS BIOGRAFICOS E FOR-
MACAO ACADEMICA

Husserl nasceu em 8 de abril de 1859 em Prossnitz (Moravia),
tendo por pais Adolf Abraham Husserl e Jalia Husserl Selinger.
Sua formacao intelectual de nivel superior inicia-se em 1876, na
Universidade de Leipzig, nos cursos de astronomia e matematica.
Nessa instituicao, Wilhelm Wundt fundou, em 1879, o primeiro
Instituto de Psicologia Experimental. Continuou com esses mes-
mos estudos na Universidade de Berlim, onde atuava o filésofo
Friedrich Paulsen (1846-1908), que, por sua vez, exerceu grande
influéncia no pensamento alemao, construindo um sistema de-
nominado voluntarismo. Husserl ficou muito impressionado com
suas licdes sobre ética. Teve como professores principais Leopold
Kronecker e Karl Weierstrass. Em 1930, quando completava 70
anos de idade, Husserl referia-se a Weierstrass como um de seus
maiores mestres, com quem aprendeu a trabalhar para eliminar
cada residuo de obscuridade dos conceitos. Husserl dizia ser o
objetivo primeiro da filosofia buscar sempre a clareza e a evi-
déncia.

Depois continuou estudando matematica por mais de um ano
na Universidade de Viena. Nessa instituicao defendeu tese de
doutorado sob o titulo Sobre o calculo das variagées. Confessava
na época que a habilitagao tinha sido em matemdtica, mas com
uma visdo da filosofia.Logo depois foi nomeado professor auxiliar
de Weierstrass em Berlim. Entre 1886 e 1887, estudou com Karl
Stumpf na Universidade de Halle e, sob sua orientagao, publicou
a obra Sobre o conceito de ndmero. Esse trabalho provocou ime-
diatamente uma forte reacao por parte de G. Frege, critico rigo-
roso, que considerou a concepgao de nimero de Husserl muito
ingénua. Stumpf também foi aluno de F. Brentano e escreveu a
obra Psicologia do som em 1883. Nesse lugar, também estuda-
ram e produziram muitas pesquisas Herman Lotze, Ernst Mach,
von Helmholtz, Sigmund Freud, Christian Ehrenfels e varios ou-
tros psicélogos da Gestalt que desenvolviam pesquisas de cunho

27



Edebrande Cavalieri

fenomenoldgico ou bem préximo, diferentes da concepgdo em-
piricista de Wilhel Wundt. Com este grupo Husserl manteve um
contato muito estreito e acabou dedicando as Investigagées I6-
gicas a Stumpf. A psicologia do som tinha como ponto central
o problema da percepgdo, que depois sera tratado de maneira
fenomenoldgica por Merleau-Ponty.

Antes dos estudos na escola de Brentano, ja desenvolvia leitu-
ras e pesquisas em filosofia, principalmente as obras de Aristote-
les, Platdo, Hegel e Avenarius. Entre todos esses estudos e orien-
tagdes de professores, o que marcou e, de certa forma, mudou
sua perspectiva de pesquisa foram os estudos feitos com Franz
Brentano entre 1884 e 1886 em Viena. Outros cientistas também
estudavam com Brentano, como € o caso de Karl Stumpf e Alexius
Meinog, pois esse ambiente facilitava a ampliagdo de seus hori-
zontes de estudos. Mais a frente, faremos referéncia as influéncias
intelectuais de Brentano na fenomenologia husserliana.

Em torno das pesquisas de Christian von Ehrenfels, naquela
mesma universidade, organizou-se uma florescente escola de
psicologia, a Gestalt. Desse autor consta o testemunho do préprio
Husserl de ter lido a obra Sobre o sentir e sobre o querer e utiliza
de suas referéncias em varios manuscritos, conforme anotacoes
de margens. Os estudos na escola de psicologia de Brentano ti-
veram grande importancia para os desdobramentos da fenome-
nologia. Suas posi¢oes diante da psicologia e dos fundamentos
da matemadtica e da légica acabaram por repercutir na propria
filosofia. O foco da atengdo de Husserl nao estd nos problemas de
cientificidade. Assim, por exemplo, os estudos sobre O conceito
humano de mundo, de Richard Avenarius, e a Andlise das sensa-
¢6es, de Ernst Mach, estdo na base inicial do desenvolvimento
da fenomenologia, principalmente nos temas da experiéncia an-
tipredicativa, mundo-da-vida. Nas Investigacées logicas, Husserl
desenvolve um debate com todos esses autores. Isso reflete, em
parte, alguns pontos centrais do debate filoséfico e cientifico do
século XIX.

De modo sintético, podemos afirmar que a formacao intelec-
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tual de Husserl ndo se restringe a apenas um campo do conhe-
cimento. Ao mesmo tempo em que o vemos em contato com a
tradicao filoséfica que vem de Platdo e Aristoteles, também o en-
contramos estudando os empiriocriticistas, como E. Mach e R.
Avenarius, neokantianos, como H. Rickert. Também estudou o
pensamento de W. Dilthey, R. Eucken e G. Simmel. A concep-
¢do do “si mesmo” é central na filosofia da vida do espirito de
Rudolf Eucken, sendo desenvolvida no contexto da “comunidade
de amor”, como movimento espiritual em dire¢do ao infinito, da
superacao do “si mesmo” vazio, para um verdadeiro “si mesmo”.
Husserl tinha grande estima por esse filésofo.

Consta em sua biografia que em abril de 1886 converteu-se ao
cristianismo (Igreja Luterana). Segundo Bello, a cultura austriaca
da época era predominantemente catélica, enquanto a cultura
alema era protestante. Era de se esperar uma conversdo de Hus-
serl a religido catlica. Mas “é possivel que ele tivesse certa rejei-
¢ao por instituicdes religiosas demasiadamente rigidas” (BELLO,
2004, p. 19). O catolicismo de entdo se enquadrava nessa cate-
goria, pois ainda eram muito fortes as posi¢des contra as teses
modernistas e a afirmagdo da eclesiologia ultramontana. Por ou-
tro lado, o abandono da comunidade judaica representava uma
abertura “no sentido da universalizacao” e um rompimento com
os limites estreitos do judaismo, que vincula raga e religido. Em
6 de agosto de 1887, casou-se com Malwine, na Igreja Luterana,
em Viena. O casal teve como filhos Elisabeth Franziska Carola
(1892), Gehart Adolf (1893) e Wolfgang (1895). Este dltimo foi
convocado para servir no Exército alemao na Primeira Guerra
Mundial, tendo sido ferido gravemente em 1915 e, depois, mor-
to na batalha de Verdun em 1916. Gehart dedicou-se ao estudo
juridico. A esposa de Husserl tinha certa participagao politica e
fazia parte do Partido Independente Social-Democrata da Alema-
nha (USPD), que se formou durante a Primeira Guerra a partir da
ala esquerda do Partido Social-Democrata (SPD), ao qual muitos
de seus adeptos depois se filiaram, enquanto outros aderiram ao
comunismo, testemunha Edith Stein (1998, p. 109).
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Do ponto de vista econdmico, a situagdao da familia Husserl
ndo era muito boa. O periodo em que esteve em Halle (1887-
1901) como professor ndo titular (Privatdozent) foi dos mais di-
ficeis, pois seus rendimentos dependiam do nimero de alunos
matriculados nos cursos. Malwine “considerava a filosofia a des-
graga de sua vida [...], pois a situacdo de Husserl na Faculdade
era penosa”, testemunha Edith Stein (1992, p. 233), sua assistente.
Procurava exercer o magistério, aproximando-se do ideal maiéu-
tico, o que o levava a afirmar sobre si mesmo: “Busco conduzir,
nao instruir” (1954, Hua5 VI, p. 17).

Além desse aspecto, nos tempos de ascensdo do nazismo, sua
origem judaica custou-lhe a perda humilhante da catedra na Uni-
versidade de Freiburg, através do DecretoA 7642, de 06/04/1933,
do Ministério da Cultura. Esse fato marcou profundamente sua
vida pessoal, pois se sentia alemao, tendo seu filho participado
do Exército, entre outros fatos que demonstram sua inser¢cao na
vida nacional. Logo depois, no dia 22 do mesmo més, Martin Hei-
degger foi escolhido Reitor da referida Universidade. A suspensao
foi retirada em julho pelo ministro da Cultura. Em setembro desse
mesmo ano, Husserl renunciou a Academia alema. A partir desse
ano, comegou a dedicar-se ao ensino mais livre, ministrando pe-
quenos cursos, semindrios em diversas universidades da Europa,
participando de congressos. Nesse periodo, deu formato a obra fi-
nal Die Krisis. Na manha de 27 de abril de 1938, Husserl morreu,
tendo o corpo sido cremado dois dias depois. Como ele mesmo
havia solicitado, o rito flnebre, presidido por Eugen Fink, constou
apenas da leitura de Isafas 40, 31.

Retomando um pouco mais a questdo relativa as influéncias
intelectuais em sua formagdo, ndo se pode esquecer a profunda
ligacao entre fenomenologia e empirismo cldssico inglés. Hus-
serl costumava recomendar a seus alunos prestes a iniciar a feno-
menologia o estudo dos mestres ingleses. Até suas Gltimas obras,
como Die Krisis e Experiéncia e juizo, trazem a preocupagao e a

5 Estamos abreviando o termo “Husserliana” por “Hua” e indicando em cada
nota a fim de facilitar a localizacdo da obra nas referéncias.
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atengdo com o programa da filosofia empirista. Segundo Spielgel-
berg, Husserl estudou de modo intenso a obra de Mill, principal-
mente Sistema da légica, e por ele tinha muito apreco. As criticas
que serdo feitas ao longo da carreira ndo vao negar o valor de sua
contribuicdo. O mesmo autor afirma que “os empiristas ingleses
foram as leituras introdutérias de Husserl em filosofia e continua-
ram tendo grande importancia no seu desenvolvimento posterior”
(1965, p. 92-93).

A importancia do empirismo, que vai de Hume a Stuart Mill,
para a fenomenologia esta no fato de ser ele uma justificagao
dltima do psicologismo, objeto da critica husserliana. Em Hume,
por exemplo, hd uma clara tentativa de reduzir o papel das cién-
cias, inclusive da légica e da matematica, e a afirmagdo de sua
dependéncia em relagdo a uma ciéncia da natureza humana. Po-
rém, o empirismo, na avaliagdo de Husserl, oferece uma enorme
contribuigdo metodologica. A técnica descritiva dos empiristas €
incorporada a fenomenologia estatica como acesso a experiéncia
interna. O método empirista ainda contribui com dois principios
fundamentais: o da experiéncia e o da imanéncia. O primeiro é
o ponto de partida e o segundo toma o cendrio da subjetividade
para a investigagdo das representagdes consideradas em sua ima-
néncia. E o caso, por exemplo, da Teoria dos idolos, de Bacon, e
da metéafora do teatro. Locke afirma que o objetivo “é investigar
a origem, certeza e extensdo do conhecimento humano, junta-
mente com as bases da crenga, opinido e assentimento” (LOCKE,
1978, p. 139). Esse é um dos principios do empirismo recuperado
pela fenomenologia. A investigacao deve levar em conta as con-
dicoes subjetivas ou as operagdes do entendimento, as atividades
exercidas pelo sujeito. Para Husserl, Locke delimitou os passos
centrais da investigacdo da subjetividade. A experiéncia sempre
devera nortear a investigacao e ela se da na forma de uma autore-
flexao do sujeito e completa-se com o grau da intuicdo alcancado
mediante descrigbes do processo do conhecimento. Ao mesmo
tempo, Husserl critica a teoria a respeito da consciéncia vista
como uma tabula rasa. Hans Reiner assim sintetiza a importancia
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de Locke para a fenomenologia:

Numa perspectiva historica e no que diz respeito ao principio
fundamental de seu método, Husserl nao se encontra na linha da
metafisica subjetiva moderna. Pelo contrario, ele parece inspirar-
se no empirismo de Locke. Desde o comego, Husserl sempre
se ocupou seriamente de Locke e o seu pensamento sofreu esta
influéncia. Embora fosse levado a rejeitar muita coisa da epis-
temologia de Locke — como o seu naturalismo, a insuficiéncia
da sua teoria das “ideias gerais” e sua cegueira para intencio-
nalidade — encontrou, entretanto, no empirismo intuicionista de
Locke fecundas sugestdes, que so precisavam ser escoimadas de
erros e desenvolvidas com clareza para adquirirem a significacao
fundamental verdadeiramente filoséfica. O “principio de todos
os principios” de Husserl, com sua exigéncia de “evidenciagao”
de todos os conceitos nas formas primitivas de doagao fenomenal
corresponde e contém a formulagdo da conseqliéncia metddica
desse empirismo intuicionista purificado (REINER, p. 142).

A concepcdo de Hume a respeito da psicologia como cién-
cia dos dados puros da consciéncia representa um grande passo
na constituicdo de uma “egologia pura”. Sua falha estd em con-
siderar o ego uma pura ficcdo, avalia Husserl (1956, Hua VII, p.
156-157). Do ponto de vista metodoldgico, a prética de reduzir as
ideias complexas as simples e tomar a sensagdo como ponto de
partida para a constituicdo das ideias assemelha-se ao principio da
explicagao genética, que também serd, mais tarde, incorporado a
fenomenologia. Para Husserl, a contribuicao de Hume representa

[...] o primeiro projeto sistemdtico e universal da problematica
constitutiva concreta, a primeira teoria do conhecimento concre-
ta e puramente imanente; além disso, o Tratado da natureza hu-
mana (Atreatise of human nature) de Hume é o primeiro projeto
de uma fenomenologia pura, embora sob a forma de uma feno-
menologia puramente sensualista e empirica (HUSSERL, 1956,
Hua VIl,p. 157).

Entre 1888 e 1889, Husserl foi encarregado por Karl Stumpf de
ministrar um curso sobre ética, ap6s os semindrios vienenses com
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Brentano. Escolheu para isso o segundo e o terceiro livro do Trata-
do da natureza humana, de Hume (SCHUHMANN, 1977, p. 24).

Outra grande aproximagao de Husserl com a tradicao refere-
se ao idealismo alemao, principalmente ao pensamento de J. G.
Fichte. Em 1914, ele se dedicou a elaboracdo de um curso sobre
as questdes ético-religiosas a partir do pensamento de Fichte. Fo-
ram licdes abordadas durante a Primeira Guerra Mundial e de-
pois retomadas na década de 1930, quando o contexto histérico
apresentava o avanco do nacionalismo nazista. Isso nos mostra a
direcdo de sua reflexdo para um contexto histérico bem concreto.
A influéncia de Fichte em relacdo ao pensamento ético de Hus-
serl pode ser resumida na nogdo de dever no sentido de vocagao,
a missdo segundo o pensamento fichteano. Em 1917, Fichte é
definido como um “reformador ético-religioso, um educador da
humanidade, um profeta, um vidente, um investigador de Deus”
(HUSSERL, Ms. FI22 1, p. 4). O livro A missao do homem foi uti-
lizado em trés semindrios ministrados nos anos de 1903, 1915 e
1918. A conferéncia proferida aos soldados no inverno de 1917-
1918 Sobre o ideal de humanidade em Fichte é expressdo rica
e decidida do pensamento fichteano e do idealismo alemao no
pensamento de Husserl. Assim se expressa:

[...] de que modo sendo mediante a forca de um novo espirito
que o idealismo alemao e seu expoente, Fichte, havia acordado
daquela realidade? O ideal germinado no terreno nacional, uma
profunda mudanca em direcdo das ideias éticas e religiosas, e
somente isso suscitou as energias que a um tempo s6 purificam
e fortalecem interiormente todos os coragoes e faz de homens
medrosos e fracos os herdis. [...]. Ideias e ideais estao novamente
a caminho; encontram novamente coracgoes abertos. O unilateral
mundo naturalistico de pensar e de sentir perde a forga. O so-
nho e a morte sdo todos os educadores. [...] a morte conquista
novamente o seu sagrado e primordial direito. Essa é a grande
exortagdo, neste tempo, para a eternidade (HUSSERL, Ms FI22 |,
p. 22; Il, p. 26).
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Depois de 1918, Husserl empenha-se na critica a ideologia da
guerra, descrevendo o processo de desenvolvimento da moderni-
dade e a luta entre a razdo acordada e a potencialidade da reali-
dade histérica. Para Husserl, a filosofia tem a tarefa de construir
“uma internacionalidade primeira a partir da cultura, ao invés da
mera potencialidade” (HUSSERL, 1988b, Hua XXVII, p.207). O
principio da filosofia fichteana segundo o qual o eu € agente e
produto de uma agdo, ato absolutamente livre em que a cons-
ciéncia se autodetermina, mereceu muita atengdo por parte de
Husserl. Dai em diante tal posicdo tera forte influéncia em seu
pensamento. Sua concepgdo de sujeito, entendido como centro
do agir e do qual depende o sentido do mundo, é assumida por
Husserl como raiz filoséfica fundamental. Assim ele se expressa:
“Isso que n6és chamamos de Ego em sentido préprio é [...] uma in-
dividualidade pessoal, [...] sujeito de motivagdes pessoais” (HUS-
SERL, 1985a, Hua XXIV, p.44). O sujeito para Fichte e Husserl é
um sujeito moral e ético como uma tarefa de autorresponsabili-
dade infinita, em vista de um progresso e um aperfeicoamento
racional também infinito. Nesse ponto, sdo semelhantes as con-
cepgdes de “vocagdo” e “convocagdo”. Autodeterminagdo e au-
torresponsabilidade em vista do infinito apresentam-se com uma
dimensao teleolégica da agdo e sdo fundantes da moralidade da
ordem do mundo enquanto tal. Segundo Bianchi (1999, p. 222),

esta ordem moral do mundo através de valores e fins conjuntos
transforma-se em fundamento da proépria existéncia do mundo
e, a0 mesmo tempo, uma agao originaria, verdadeira e prépria,
teleologicamente orientada que se funda na originariedade da
existéncia. Esta fundacdo é encontrada por Fichte em Deus.

Podemos dizer que o pensamento fichteano, nesse aspecto,
leva a um fundamento teolégico, o que serd evitado por Hus-
serl, a partir da pesquisa filoséfica circunscrita na dimensao a-
teia. Como mais a frente vamos aprofundar esta quessao, aqui
queremos frisar que o pensamento de Husserl procura por todos

34



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

0s meios ater-se aos limites da filosofia. Alguns intérpretes, como
Strasser, entendem que ele chega a dar o salto para o fundamento
teoldgico, como fez Fichte. De acordo com nosso modo de ver,
suas inquietudes filoséficas podem desembocar no espaco teol6-
gico, mas isso ndo foi realizado por Husserl. Sempre procurou es-
tabelecer distingdo entre a pesquisa filoséfica e sua vida pessoal
de homem religioso, que tinha muitos contatos com pessoas de
varios ambientes eclesiais. O projeto de ater-se a via a-teia per-
maneceu como propésito de um pensamento filoséfico rigoroso.
O caminho percorrido por Fichte, nesse aspecto, ndo sera seguido
por Husserl. Bianchi afirma que:

Fichte destina a filosofia a tarefa de compreender o mundo como
produto teolégico do eu absoluto através de uma explicagao da
criagdo do mundo no “Ego Absoluto”; buscar o sentido dltimo
do mundo, aprofundando a reflexdo; o fundamento da realida-
de aparece como fundamento ético do mundo como realidade
(BIANCHI, 1999, p. 223).

Essas poucas aproximagdes permitem-nos indicar alguns pon-
tos em que Husser| construiu sua formagao intelectual e sua vida
profissional. No decorrer de nosso trabalho, teremos oportuni-
dade de acrescentar outros perfis da pessoa e do pensamento de
Husserl, bem como as influéncias que sofreu. O momento histori-
co da vida germanica propiciava o resgate de uma longa tradigdo
filosofica e cultural. O proprio Heidegger, em vista dos ideais na-
cionalistas, recorda Fichte ao celebrar o que ele denominava de
“uma auténtica comunidade germanica”, que se fundava na terra
e no sangue, com um destino comum (LOSURDO, 1991, 36-37).

AS INFLUENCIAS DE FRANZ BRENTANO E BERNARD
BOLZANO

Ap6s a conclusdo do curso de matemadtica, entre os anos
de 1884 e 1886, Husserl encaminha-se para a escola de Franz
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Brentano, que ministrava cursos em Viena, nas areas de filosofia
e psicologia descritiva. O pensamento de Brentano, de tradigdo
aristotélica, exerceu profundas influéncias na filosofia de Husserl.
Geralmente se apresenta como influéncia do mestre a doutrina
da intencionalidade. Mais a frente iremos abordar o conceito de
consciéncia intencional e ali teremos oportunidade de analisar
melhor essa influéncia. Hoje é possivel afirmar que outros fatores
também contribuiram muito para o ingresso de Husserl na escola
de Brentano. O estudo direto das fontes gregas e a enorme capa-
cidade do mestre em aplicar nas questdes filosoficas os critérios
rigorosos encontrados nas ciéncias da fisica e da matematica tam-
bém motivaram Husserl ao estudo.

Brentano tinha, a partir dessas consideracdes metodolégicas,
grande capacidade de indicar métodos que levassem a pesquisa a
novos problemas, a formulagao de novas hipéteses. Contudo, sua
influéncia nao se faz notar apenas nos campos epistemolégicos e
psicolégicos. Brentano era sacerdote catélico e, com o Concilio
Vaticano | (1869) que condenou as teses modernistas e os ideais
liberais, passou por uma profunda crise, que denota o conflito
entre a perspectiva teolégica e a racionalidade filoséfica. Deixou,
entdo, o ministério e passou a ser hostilizado pelo mundo catéli-
co, que o considerava ateu; porém, manteve sempre uma grande
fidelidade a seus principios de vida e de pesquisa filoséfica.

Para os fins que nos propomos nesta pesquisa, vale realgar
mais alguns aspectos de seu pensamento, que acabaram influen-
ciando a propria forma de pensar de Husserl. Para Brentano, o
mundo e a vida do homem nao sao um suceder sem sentido,
ndo sdo presos por uma causalidade cega ou mecanica. Ha uma
inteligéncia perfeita que nao s6 criou todos os elementos da re-
alidade, como também cuida de cada um. Essas reflexdes eram
feitas por Brentano nas aulas de metafisica ou, como ele mesmo
chamava, “doutrina da sabedoria”. Como Aristoteles, considerava
a metafisica a ciéncia mais nobre e a mais elevada. Em sua obra
Religido e filosofia afirma que “a filosofia é o conhecimento de
Deus e de tudo o que dai pode ser deduzido a respeito das coisas
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criadas” (BRENTANO, 1954, p. 17). Segue, assim, o pensamen-
to aristotélico, pois é a partir das coisas finitas que se chega ao
primeiro principio de todas as coisas criadas. A filosofia primeira,
entdo, se configura como uma teologia.

Brentano vive num contexto histérico marcado pelo grande
avanco do ateismo em todos os campos. Por isso, adotando os
principios rigorosos do método das ciéncias naturais, pretende
levar a metafisica ao debate com o mundo intelectual de entdo.
Husserl distinguia duas fenomenologias: a transcendental, que
serviria de fundamento as ciéncias dos fatos, e a fenomenologia
universal, também chamada de filosofia primeira, substituindo a
antiga metafisica. No paragrafo 60 de Meditagbes cartesianas,
afirma que os resultados alcangados pela fenomenologia nao se
apresentam no mesmo patamar da metafisica no sentido habitual
do termo de uma ontologia degenerada ao longo da histéria. “O
método intuitivo concreto, mas também apoditico, da fenomeno-
logia exclui toda ‘aventura metafisica’, todos os excessos especu-
lativos” (HUSSERL, 2001a, p. 152).

Para ele, a “filosofia primeira”, embora possa levar a questdes
relacionadas com Deus, ndo € teologia. Ele a define como “a ci-
éncia do método em geral, do conhecimento em geral e dos fins
possiveis do mesmo conhecimento — isto €, dos possiveis conhe-
cimentos em geral, na qual todas as ciéncias a priori mostram-se
como ramificagdes desenvolvidas” (HUSSERL, 1959, Hua VIII, p.
8). £ a ideia da filosofia fenomenolégica transcendental, a “pri-
meira de todas as filosofias”, uma filosofia que se justifica a si
mesma de modo absoluto. Trata-se de uma filosofia do fil6sofo
que comega do “eu sou”, do homem que pode e deve estar per-
manentemente voltado para a praxis, para a pesquisa da verdade,
que se distingue das atividades profissionais. Portanto, o “eu sou”
ou “eu posso” tem uma forte conotacdo ética que exige sempre
de si ou do préprio filésofo uma constituicdo originaria (Urstif-
tung). E uma filosofia que, embora se decida por uma dimensao
de fundamentagao absoluta e Gltima, renunciando a proximidade
imediata do mundo para recupera-lo em sua realidade verdadei-
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ra, ndo da o salto para uma reflexao teologica.

Outro aspecto de seu pensamento que vale ressaltar é relativo
ao problema ético. Para ele, tratar desta questdo pressupondo os
imperativos deduzidos da vontade divina é inadequado ou sem
sentido eficaz para aquele contexto histérico. Fundar uma ética
sem apoiar-se no principio divino é o grande desafio a que se
deve empenhar a filosofia pratica. E possivel saber, partindo da
vontade e do sentimento, se uma determinada acdo € boa, justa
ou ndo, independentemente de uma causa primeira (BRENTANO,
1982, p. 07). Escreve Brentano (1982, p. 07): “De fato, isso que é
bom (que tem o mérito de ser amado) e isso que é mal (que tem
o dever de ser odiado), assim como o melhor (que merece ser es-
colhido), pode ser reconhecido independentemente da resposta
que vem da questdo sobre a existéncia de Deus”. Dai nasce uma
teoria do conhecimento da norma moral.

Torna-se dificil, as vezes, entender o pensamento brentaniano
caso ndo se leve em consideracdo sua origem. As raizes mais pro-
fundas desse pensador sdo encontradas em Aristételes. Por isso,
é elevado o grau que possui a metafisica como filosofia primeira.
Em Religido e filosofia,ele afirma que “a filosofia é conhecimento
de Deus e de tudo o que disso pode ser deduzido em relagdo as
coisas criadas”. Em relagdo a ética, considera que o grande pro-
blema € a determinagdo dos fins justos da agdo moral. Uma acdo
pode ser considerada boa ndo por ela produzir um mal menor,
mas por ela ser a melhor agdo. Por isso, ha necessidade de buscar
o critério fundante da ética a partir do conceito de bem.

As primeiras licbes sobre ética, de Husserl, ja sao influencia-
das por questdes da moral brentaniana. Os temas relativos aos
valores, ao sentido do imperativo categérico, ao conceito de me-
Ihor, aos sentimentos, aos juizos e representagdes evidenciam as-
pectos do pensamento brentaniano. Um ponto que se apresenta
como um dos mais importantes e que permite uma aproximagao
cada vez maior entre Husserl e Brentano é o objetivo comum de
superagao do ceticismo e do relativo em ética. Para isso, é preciso
construir uma ética fundada cientificamente.

38



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

A fundagao da ética brentaniana quer ser como uma ética do
justo (orthds), ou seja, ndo pretende ser uma ética da autonomia
nem da heteronomia, mas da ortonomia. Entdo, podemos per-
guntar: estaria eliminado o residuo teolégico do ambito moral?
O principio ético fundamental sobre o qual a ética é apoiada
situa-se num horizonte sobre o qual o primado teoldgico torna-se
fundamento de continuidade entre a metafisica e a moral. Assim
ele mesmo se expressa: “E possivel fundar uma ética sem a me-
tafisica, mas ndo se pode conduzi-la ao fim sem a metafisica”
(BRENTANO, 1952, p. 228). Em outras palavras, a éticaapresenta-
se em seu perfil teleolégico em relagdo ao papel de Deus.

Outro pensador que também contribuiu em sua formagao filo-
sofica foi Bernard Bolzano, que, com suas investigagoes ldgicas,
ajudou na elaboracao da teoria da objetividade desenvolvida por
Husserl. Era matemadtico, tedlogo e filésofo, e dedicou-se espe-
cialmente na légica matematica. Em filosofia se opunha a Kant
em relacdo a algumas ideias metafisicas como a ideia de Deus e
a mortalidade da alma, porém suas ideias mais valorizadas pos-
teriormente foram sobre |égica e teoria do conhecimento. Nas
suas obras, verifica-se um esforco muito grande para liberar o cal-
culo do conceito infinitesimal. Seu pensamento foi importante
para Husserl que queria libertar a légica do dominio psicologis-
ta. Os debates e disputas entre psicologistas e logicistas levaram
Husserl a se aproximar das pesquisas desenvolvidas por Bolzano.
Assim era considerado por Husserl desde as Investigacées Iogicas
(2001b, p. 189): “Bolzano tem esgotado a riqueza das intuicdes
l6gicas de Leibniz, principalmente no que se refere a silogistica
matematica e a mathesis universalis”. Sua preocupagdo era fa-
zer imperar o rigor cientifico na légica assim como foi feito em
relacdo aos principios da matematica. Por esse motivo, Husser!
testemunha que em Bolzano ndo se encontram aquelas “profun-
das ambiguidades da filosofia” que tanto dificultaram seu pro-
gresso nos tempos modernos. Husser| entende que a logica deve
ser edificada sobre a obra de Bolzano, porém, como todo siste-
ma, ela também contém deficiéncias em termos epistemoldgicos.
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“Faltam, ou sdo insuficientes, as investigagdes que concernem
a explicitacdo propriamente filosofica das operacoes légicas do
pensamento e, por conseguinte, a valoragao filoséfica da prépria
disciplina légica”, conclui Husserl nessa mesma obra (2001b, p.
190).

Uma das formas de refutacao do psicologismo desenvolvida
por Husser| segue o mesmo esquema de Bolzano. Sempre ha re-
feréncia ao conceito de idealidade. Em Bolzano, os conceitos de
verdade e representacdo em si tém em vista o antagonismo com
0 empirismo e o ceticismo. Seu projeto é estudar uma “teoria da
ciéncia” a partir de condigdes a priori de toda a teoria dita cienti-
fica. A teoria da ciéncia constitui-se entdo como disciplina a prio-
ri da “idealidade pura”. A sua obra Teoria das ciéncias de 1827
podia, em seus dois primeiros volumes, ser considerada como “o
primeiro ensaio de apresentacao completa do dominio de doutri-
nas puramente ideais, um projeto completo de uma légica pura”,
reconhece Husserl.

OS PERIODOS DA CARREIRA ACADEMICA

Ao tratarmos a histéria em periodos, corremos o risco de frag-
mentar um processo e prejudicar a compreensdo da obra de um
determinado pensador. Nossa intengdo restringe-se apenas a as-
pectos definidos por locais de trabalho. Nao se trata de graus ou
escala evolutiva da filosofia. Husserl mesmo se autodefinia meto-
dologicamente como alguém que esta em ziguezague. O pensa-
mento que avanga também retoma conceitos pouco trabalhados
e a eles retorna. Muitas vezes, a pesquisa sobre um determina-
do problema da fenomenologia exige percorrer as varias facetas
apresentadas.

No prélogo a segunda edicdo de Investigacdes logicas, Hus-
serl afirmava que essa obra era de emancipagdo; portanto, nio
a considerava um fim, mas um principio, um continuo ascender
de niveis mais baixos a outros mais elevados, um trabalho ascen-
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dente de perspectivas légicas e fenomenolégicas sempre novas;
sempre parece haver novas camadas fenomenolégicas intocadas.

Sua carreira académica pode ser definida como um esforgo
permanente de perfeicdo, o que é uma constante em suas obras.
Em Halle, podemos destacar o foco da dimensdo da imanéncia
intencional; em Gottingen, o foco é a dimensao transcendental;
e em Freiburg, o histérico. Contudo, esses focos se entrecruzam
e se complementam com outras abordagens, outros perfis, outros
angulos da reflexdo.

Universidade de Halle (1887-1901)

Os doze anos na Universidade de Halle como Privatdozent
ndo foram faceis para a familia Husserl, como ja mostramos. Des-
tacam-se a publicacdo de sua tese Sobre o conceito de nimero e
a primeira e segunda partes de Investigacoes Iogicas, obras publi-
cadas em 1900 e 1901 respectivamente. E na primeira parte do
tomo 2 que encontramos o projeto fundamental da fenomenolo-
gia. Husserl assim escreve: “Significagbes que ndo sejam vivifi-
cadas sendo por intuigdes longinquas e imprecisas, inauténticas
— se é que isto acontece através de intuigdes quaisquer — nao
nos podem satisfazer. Nés queremos voltar as coisas mesmas!”
(HUSSERL, 2001b, p. 218). Essa obra tornou-se o grande mar-
co inicial do pensamento husserliano. O estudo fenomenolégico
como analise das vivéncias mediante uma reflexdo retroativa ja
é possivel em Filosofia da aritmética. Edith Stein, ap6s ter lido e
estudado as Investigacées logicas, afirma que elas

haviam impressionado, sobretudo porque significavam um aban-
dono radical do idealismo de cunho neokantiano. A obra era con-
siderada uma espécie de “nova escoldstica”, pois suspendendo o

foco filoséfico do sujeito dirigia-se ao objeto. [...] Todos os jovens
fenomendlogos eram decididamente realistas (STEIN, 1992, p.
231).
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Esse testemunho acaba explicando a quantidade de reacdes
criticas vindas do kantismo. O préprio Husserl ndo teve interesse
em responder aos questionamentos provindos de vdrias partes e
encarregou Eugen Fink, seu assistente, de elaborar a resposta.

Sobre a importancia dessa obra, o estudo do professor Rui Jos-
grilberg defende a tese de que as Investigacoes logicas contém
a motivagao central de todo movimento fenomenolégico, da fe-
nomenologia husserliana e de outras fenomenologias indepen-
dentes, quanto ao principio motivador, das dire¢des que a feno-
menologia assumiu nas obras posteriores de Husserl” (SOUZA;
OLIVEIRA, 2001, p. 161-162).

Para esse mesmo autor, tal obra é “pioneira e fundadora da
fenomenologia”. Abriu os horizontes para as interpretagoes da fe-
nomenologia e ampliou as possibilidades para a ontologia. “E re-
sultado ja amadurecido do principio genético da fenomenologia,
[...] onde a l6gica € ja uma experiéncia ontoldgica da consciéncia
intencional” (SOUZA; OLIVEIRA, 2001, p.174).

Para chegar a essas conclusoes tao significativas sobre as In-
vestigacdes logicas, Josgrilberg utiliza o procedimento metodolo-
gico da “andlise motivacional”
intuicdo origindria” da obra e, a partir dai, percorrer o caminho

. Este caminho procura retornar “a

dos conceitos e ideias, suas transformacdes e desvios e, acima de
tudo, o que foi construido pela motivagao intencional enquan-
to “intuicio do horizonte originario”. E a consideracio sobre a
incompreensdo da motivagdo originaria que leva Husserl a ndo
responder as criticas, pois em fenomenologia mostra-se e ndo se
demonstra. Qual seria entdo o eixo motivador? Segundo Josgril-
berg, este eixo é o “correlativismo rigoroso” expresso na “aber-
tura para as coisas mesmas” e para a “questao do ser”, a “opgao
ontolégica” em que o mundo é correlato da consciéncia e “noe-
ma transcendental”.

O ponto de partida da fenomenologia estd exatamente nes-
ta questdo. O lema do “voltar as coisas mesmas” traz consigo a
atitude da consciéncia enquanto intencionalidade. Doravante a
relacdo sujeito-objeto sera configurada através desta correlacdo.
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O objeto na fenomenologia husserliana ndo possui o significa-
do de objeto existente do senso comum, ndo é o objeto em sua
exterioridade material, mas a “unidade sintética da intencionali-
dade” (HUSSERL, 1974, p.242)°, define Husserl. A consciéncia
ndo é uma espécie de alma localizada numa parte do corpo, mas
um fluxo intencional, orientada para uma finalidade bem carac-
teristica. O correlativismo que move a reflexao husserliana desde
0s inicios situa-se nesse movimento, nesse fluxo intencional da
consciéncia. Constitui-se como uma teleologia da consciéncia
que se realiza num horizonte de mundo. O correlativismo que
toca o mundo ndo faz dele um mero fato exterior a consciéncia,
mas uma corrente de atos ou vivéncias intencionais. O mundo
torna-se fendbmeno” para uma consciéncia. A atitude natural de
ver o mundo eliminou um dos elementos centrais da correlacio:
a subjetividade humana. Husser| deixa claro em Die Krisis que a
introducdo da subjetividade produziu uma radical transformagao
dos problemas que eram pensados. A motivacao fundamental que
domina toda a obra de Husserl é, de fato, “a transformacao total
do modo natural de ver a vida” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 169-
170). Dessa forma, “o mundo, na atitude fenomenoldgica, ndo é
uma existéncia, mas um simples fendmeno” (HUSSERL, 2001b,
p. 50).

Segundo Walter Biemel, responsdvel pela organizacdo e pu-
blicacdo de alguns volumes da Husserliana (I, 1V, V, VI) e autor
de Andlises filosoficas sobre a presenca da arte de 1969, nessas

® Essa nogao de objeto se completa com a de indice, que pode ser encontrada
nos seguintes textos: 1974 (Hua XVII), p. 183 et seq. e p. 244; 1973* (Hua l), pp.
39, 43, 53.

1977 (Hua IlI/1), p. 130, 182, 488 e 1954 (Hua VI), p. 168 et seq. O objeto tam-
bém aparece como indice em Hua XVII p. 244,

7 Husserl utiliza o termo alemdo Erscheinung, que tem sido traduzido por
aparecimento, aparigdo, presentagdo, fenémeno. O verbo erscheinen significa
aparecer, estar presente e apresentar-se.Por outro lado, o temo Schein, que signi-
fica aparéncia, luz, brilho, esplendor, ndo é utilizado como o significado de fe-
nomeno. Assim Husserl se expressa: “Phdnomen besagt hier also einen gewissen,
dem betreffenden anschauenden Bewusstsein selbst einwohnenden Gehalt, der
das Substrat der jeweiligen Wirklichkeitsbewertung ist”( In: Phdnomenologie und
Psychologie, p. 484).
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obras podemos encontrar os germes dos conceitos principais e
até mais importantes da fenomenologia, que serdo desenvolvidos
em obras posteriores. E possivel ver o valor que Husserl atribui a
producdo da operagao reflexiva, de onde surgem as significagdes
e se apresentam os atos psiquicos doadores. Ao mesmo tempo, as
linhas principais do método fenomenoldégico sdo ali esbocadas,
bastando que o leitor atente para a forma dada a classificagao das
esséncias e sua origem significativa produzida pela consciéncia
intencional.

Uma ultima referéncia a favor dessas teses pode ser buscada
no testemunho de seu assistente L. Landgrebe. Para esse autor, as
Investigacées logicas representam a introdugdo “de uma das trans-
formagdes maiores que sofrera a filosofia alema desde o término
da época do idealismo” (LANDGREBE, 1963, p. 13). Ele nao se
refere ao conjunto da obra de Husserl, mas apenas a que estamos
analisando. Ele testemunha que provinham reagdes de todos os
lados e algumas criticas tentavam demonstrar o paradoxo da po-
sicdo antipsicologista do primeiro volume com aquela de carater
“psicolégico” do segundo volume. Esses criticos ndo percebiam a
estreita correspondéncia entre os dois volumes. Husserl somente
responde as criticas trinta anos mais tarde, com a publicagao de
Logica formal e transcendental em 1929.

Em relagdo ao contexto filoséfico desse periodo, podemos
afirmar que Husserl situa-se num ambiente de disputas entre psi-
cologistas e logicistas. Estava em foco o debate sobre o funda-
mento tedrico a ser dado as ciéncias, especialmente as ciéncias
do espirito. Para os psicologistas, o fundamento das ciéncias esta-
va na psicologia, ciéncia empirica, e, por seu turno, os logicistas
defendiam que, inclusive, a psicologia estava sujeita as leis da 16-
gica. A discussdo girava em torno da defesa das operag¢des psiqui-
cas do pensamento ou da infraestrutura l6gica dele. Mais adiante
faremos uma analise mais pormenorizada das posi¢des assumi-
das por essas posturas epistemoldgicas. Queremos aqui tragar um
quadro que nos auxilie a situar com mais clareza o pensamento
de Husserl e assim entender sua profundidade e extensao.
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Na Universidade de Gottingen (1901-1916)

Nesse momento, Husserl torna-se professor extraordinario
(auBBerordentlichen) e, em 1906, é promovido a professor regu-
lar (ordentichen), obtendo, assim, maior estabilidade econdmica
para a familia. Em Géttingen, a partir das aulas na Universidade,
formou-se o Circulo de Estudos, uma espécie de sociedade fi-
loséfica, cujos membros reuniam-se regularmente uma vez por
semana, geralmente na casa de Husserl e sua esposa Malwine.
E desse periodo a aproximacéo de Edith Stein, que vai durar até
1918, sendo sua assistente, encarregada de revisar manuscritos
taquigrafados. Ela confessa numa carta a Roman Ingarden de 28
de janeiro de 1917 que o mestre ndo tem tempo para discutir as
revisOes feitas ou esclarecer trechos do “material totalmente inin-
teligivel”. Ela se refere ao uso que ele fazia da taquigrafia criada
por Franz Xavier Gabelsberg (1789-1849) baseada em andlise eti-
moldgica, fonética e grafica, o que lhe permitia escrever mais de
200 palavras por minuto (STEIN, 1998, p. 32). Com Husserl, Edith
fez seu doutorado e, depois de 1918, ingressou na vida religiosa,
em um convento carmelita catdlico.

O Circulo de Géttingen reuniu em torno de Husserl um grupo
cujos principais expoentes foram: Edith Stein; Adolf Reinach, que
foi o primeiro aluno a ser habilitado e quem estabeleceu o elo
entre “o Mestre” e os colegas; o casal Theodor e Hedwig Conrad-
Martius; Dietrich von Hildebrand; Alexander Koyré; Johannes He-
ring; e Roman Ingarden. Outros também frequentavam o circulo,
como Georg Moskiewcz, que era psiquiatra e aluno de Husserl,
Fritz Frankfurter, que atuava como matematico em Breslau e Hans
Lipps. Havia também algumas alunas, como Grette Ortmann,
Erika Gothe, Rose Gutmann e Betty Heymann, além da prépria
Edith. Vale frisar que naquela época o acesso das mulheres era
praticamente vetado na carreira docente. No certificado de Edith
Stein, Husserl escreve: “Se é que deve ser aberta a carreira acadé-
mica as mulheres, a recomendaria em primeirissimo lugar para a
admissao a concorrer a catedra” (STEIN, 1998, p. 136).
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Moskiewichz foi quem apresentou o segundo volume de In-
vestigacles logicas a Edith, dizendo que aquele era o livro que
ela deveria ler, pois os outros autores que tratavam do mesmo
assunto s6 exploravam o que Husserl havia escrito. Ela afirmava
que “em Gottingen ndo se faz outra coisa sendo filosofar dia e
noite, no almogo e no lanche. Em todo lugar. Sé se fala em fe-
nomenos” (STEIN, 1992, p. 199). Nessa época, Husserl publica
Ideias relativas a uma fenomenologia pura e uma filosofia feno-
menoldgica e, a partir da leitura dessa obra, vao surgir algumas
discussdes em torno da interpretagdo idealista da fenomenologia.
Conforme Javier San Martin (HUSSERL, 1994, p.14), os préprios
alunos pensavam que essa obra ndo dava continuidade ao pro-
grama de “voltar as coisas mesmas”. E o motivo disso estava na
explicacdo que a obra oferecia a um dos conceitos centrais da
fenomenologia, a epoché. Outros conceitos, como a analise do
tempo, da corporeidade e da sensibilidade interna, nao apare-
ciam contemplados nessa obra. As interpretagdes futuras desse
trabalho ndo escaparao dessa polémica. Hoje, apds a publicagao
da quase totalidade de seus manuscritos inéditos, temos melhores
condigdes de avaliar criticamente algumas concepcoes de Ideias,
que o proprio Husserl também reconheceu em outros escritos.

Em 1913, Husserl fundou na cidade de Gottingen a revista de
filosofia Anudrio para a Filosofia e Investigacao Fenomenoldgica,
em que publicou alguns textos seus, que vieram a constituir a
primeira parte de Ideias, e obras de seus alunos e colaboradores,
como Martin Heidegger com Ser e tempo. Nesse trabalho Husserl
contou com a ajuda de Moritz Geiger (1880-1937), Alexander
Pfander (1870-1941) e Adolf Reinach (1883-1917), que eram seus
alunos e contemporaneos. Essa experiéncia editorial ndo é nova
para Husserl. Em 1910 colaborou com Henrich Rickert como
editor da revista Logos, onde foi publicada, em 1911, A filosofia
como ciéncia de rigor.

Nao se pode esquecer também a presenca e colaboragio de
Oskar Becker (1889-1964), que em 1927 tornou-se seu assistente,
sendo acompanhado por Ludwig Landgrebe, que trabalhou no
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arquivo husserliano de Lovaina e fundou o arquivo de Coldnia.
Junto com ele, também se destaca Eugen Fink (1905-1975), com
seu trabalho de assistente. Este foi seu colaborador mais préximo
até a morte, tendo trabalhado também com Landgrebe no arquivo
husserliano de Bruxelas.

Segundo os testemunhos de Edith Stein, ndo era facil trabalhar
com Husserl. Ser assistente dele implicava ndo poder fazer outra
coisa. Ela dizia que “o Mestre [assim era chamado pelos discipu-
los] sozinho ndo iria publicar nada e que as coisas que dele vém a
luz sdo mais importantes que qualquer produto que eventualmen-
te eu [Edith Stein] poderia colocar no mundo”. E conclui que “era
estafante trabalhar com ele” (STEIN, 1998, p. 56). No trabalho de
assistente, tendo que rever seus manuscritos taquigrafados, ficava
dificil trabalhar com ele quando estava cansado.

Para chegar a um acordo [com ele] era preciso superar muitas
dificuldades. Eu sempre lhe falo e penso muito depressa. E quan-
do, armada de paciéncia, procuro fazer-me compreender passo
a passo naquilo que me compete, entdo emenda em cada frase
uma interminavel discussdo — muito preciosa e valiosa em si mes-
ma — sem chegar a uma sintese (STEIN, 1998, p. 91).

Desse testemunho, podem ser destacadas duas caracteristicas
centrais do homem Husserl. Estava permanentemente produzindo
em forma taquigrafada. Para publicar algo, parecia nao ter tempo,
pois, além de tudo, sempre fazia varias revisdes nos textos. Na
verdade, sua produgdo ndo tinha por fim imediato a publicagao.
Por isso, alguns textos publicados apds sua morte sdo de dificil
leitura. Isso ndo significa que seu trabalho fosse solitario ou que
ndo lhe estimulasse o dialogo com os outros. Suas aulas eram
majestosas e ele, de certa forma, era um pouco distante com re-
lagdo aos alunos. Sua concentragdo atingia graus bem altos. Mas,
quando se iniciava uma discussdo, ele a considerava coisa tao
séria como escrever. Nesses momentos é que se davam as “inter-
minaveis discussdes” referidas por Stein. Sua preocupagao nao
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era com a forma, mas com o sentido, com a abertura intencional.
Diz ele em Die Krisis:

Eu procuro percorrer os caminhos que eu mesmo tenho percorri-
do, ndo para doutrinar; procuro simplesmente perceber, descre-
ver isso que vejo. Eu ndo tenho nenhuma outra pretensdo sendo
a de poder falar, antes diante de mim e depois dos outros, com
conhecimento de causa e em plena consciéncia como alguém
que tem vivido em toda a seriedade o destino de uma existéncia
filoséfica (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 17).

Nesse ambiente de vida académica de Gottingen, vale desta-
car ainda mais alguns fatos. Em 1905, Husserl encontra-se com
Walter B. Pitkin para tratar da tradugdo de Investigacoes légicas
para a lingua inglesa. Nesse mesmo ano oferece um semindrio
sobre o mesmo tema em Berlim a pedido de W. Dilthey e Berhard
Groethuysen. Cinco anos mais tarde, Dilthey envia uma copia
para Husser| de sua obra A constru¢cdo do mundo histérico nas
ciéncias do espirito e mantém correspondéncias permanentes. Em
1924, apresenta os volumes V e VI de O mundo espiritual: intro-
ducao a filosofia da vida.

Na Universidade de Freiburg (1916-1928)

Os anos passados nessa universidade sdo marcados pela mor-
te de seu filho Wolfgang, na batalha de Verdun, em 1916, e pela
consolidacao da fenomenologia, através do aumento do circulo
de estudos e das obras escritas. J4 no primeiro ano dessa nova
etapa, Husserl convida Martin Heidegger para ministrar um semi-
nario no semestre de inverno. Dois anos depois requisita-o para
assistente num semindrio de filosofia. Com Husserl, Heidegger
obteve o doutoramento e foi seu sucessor na universidade a par-
tir de 1928. Ainda quando fazia o curso de teologia, Heidegger
confessava o grande interesse que Ihe despertava a obra Investi-
gacgdes logicas, apesar das dificuldades de entendimento e discor-
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dancia de teses que lhe pareciam ambiguas a primeira vista. Por
outro lado, reconhecia que “a distincdo que Husserl ai constroi
entre intuicdo sensivel e categorial revelou-me seu alcance para
a determinacao do ‘significado mdltiplo do ente”” (HEIDEGGER,
1979, p. 299).

A obra Ser e tempo, dedicada a Husser

|//

em testemunho de
admiragdo e amizade” e publicada pela primeira vez no Anudrio
para a Filosofia e Investigacdo Fenomenoldgica, marca ja o afas-
tamento de Heidegger da fenomenologia de seu mestre. O inicio
da separagdo de caminhos ocorre ainda em Ser e tempo como
um “ajuste de contas” entre eles sob a dupla face da ruptura e
continuidade. Se, de um lado, a forma metodoldgica representa
a continuidade, inclusive com a utilizagdo de termos da feno-
menologia, por outro, a ruptura entre os dois filésofos situa-se
no projeto e nas respostas dadas as questdes como consciéncia,
ser, intencionalidade, reducao transcendental, historia, etc. H3,
inclusive, o risco para os leitores e estudiosos de tomar como
equivalente o significado de palavras idénticas utilizadas por am-
bos (GOMEZ-HERAS, 2000, p. 107).

O circulo fenomenolégico nessa universidade é composto por
Oskar Becker, Theodor Celms, Eugen Fink, Martin Heidegger, Lu-
dwig Landgrebe, Edith Stein e Wilhelm Szilasi. Além desses, havia
um grupo que se mudara para os Estados Unidos e que manti-
nha contatos com o grupo de Freiburg. Sdo eles: Dorion Cairns,
Marvin Farber, Aron Gurwitsch, Felix Kaufmann, Fritz Kaufmann,
Arnold Metzger e Alfred Schiitz. Seus assistentes e auxiliares ao
longo da vida foram Edith Stein, Martin Heidegger, Arnold Metz-
ger, Ludwig Landgrebe (que fez a tese de doutorado sobre a Teoria
das ciéncias do espirito em Wilhelm Dilthey), Wilhelm Szilasi e
Eugen Fink.

Em 1925, observa-se que Husserl é um professor e um fil6sofo
muito respeitado, porém pouco lido (STEIN, 1998, p. 178). A obra
Etica formal e ética material dos valores, de Max Scheler, tinha
mais leitores que as obras de Husserl. Para a assistente Edith Stein,
Max Scheler divulgava suas propostas geniais, sem preocupagdo
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sistematica, objetivando mais o espago do deslumbre e da sedu-
¢do. Isso ia em sentido contrario ao caminho husserliano, pois
Husserl “se esforcava intensamente em educar-nos na mais estrita
objetividade e solidez, no chamado ‘radical decoro intelectual’”,
afirma E. Stein (1992, p. 240). Ela confessa que na revisdo da
Sexta investigacdo légica havia muitos problemas e talvez fosse
preciso escrever outra obra, com o que também Husser| estava
de acordo. Reeditar uma obra acrescentando alguma mudanga
ou comentario implicava mais trabalho, pois “o Mestre, além de
ndo confiar em outra pessoa em relacao aos enxertos, iria querer
examinar cada mudanca e cada comentario” (STEIN, 1998, p.
97), porém nado havia tempo para isso. A mesma assistente, em
carta de 9/03/1932, afirma que ele ainda “gostaria de construir
sistematicamente toda a filosofia transcendental e classificar de-
vidamente todas as suas investigacdes anteriores (utépicos planos
de trabalho!)” (STEIN, 1998, p. 252).

Alguns intérpretes concordam em dividir o pensamento hus-
serliano em trés fases, destacando os problemas centrais em cada
momento. Assim, identificam as fases com os periodos e os luga-
res onde desenvolveu o magistério, apresentando simplificada-
mente os problemas mais centrais em Halle, Gottingen e Freiburg.
Resumem entdo do seguinte modo: a luta contra o psicologismo e
historicismo (1887-1901), a perspectiva da fenomenologia descri-
tiva (1901-1913) e a fenomenologia transcendental (1913-1938).
O critério utilizado para estabelecer uma classificagdo do pensa-
mento ou para essa divisdo assenta-se no teor das obras produzi-
das nesses anos. Em vida, seu trabalho publicado é relativamente
pequeno diante do volume de paginas manuscritas.

Preferimos ndo adotar essa metodologia por parecer-nos um
pouco reducionista e fragmentada. Objetivamos compreender o
pensamento husserliano de modo mais abrangente, pois enten-
demos que as motivagdes que sdao concretizadas em Die Krisis e
ali explicitadas de modo intenso se estendem, completam-se e se
corrigem ao longo de toda a produgdo. Muitos conceitos opera-
torios foram utilizados com novas determinacdes, transformando-
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se em conceitos tematizados. Temas como o “mundo-da-vida”
(Lebenswelt)ou a teleologia ja estavam presentes de modo ainda
embriondrio nas primeiras obras. As criticas ao psicologismo, ao
historicismo e ao logicismo constituem eixos analiticos nas (lti-
mas obras. Todas as trés criticas referem-se, a nosso modo de ver,
a trés perfis da crise das ciéncias europeias.

Entendemos que a divisdo em fases, com problemas estanques,
decorre em grande parte do fato de os primeiros comentadores
ainda ndo terem tido acesso a toda a producdo taquigrafada. A
pequena lista de obras publicadas ainda em vida nem se compara
com o volume de manuscritos taquigrafados em tipo Gabelsberg.
Husserl pediu a Eugen Fink e Ludwig Landgrebe que ordenassem
esses manuscritos segundo critérios sistemdticos. Isso aconteceu
em 1935, e tais critérios permaneceram para a formacao do Ar-
quivo Husserl da Universidade de Lovaina, obra dos dois assisten-
tes acima mencionados e de Hermann van Breda. Essa colecio,
denominada Husserliana®, esta distribuida com cépias nas uni-
versidades de Lovaina, Colonia e Freiburg, na Alemanha, na New
School for Social Reserch, de New York, na Duquesne University,
de Pittsburgh, e na Ecole Normale Supérieure, de Paris.

A leitura e o estudo interpretativo dos textos de Husser! tra-
zem algumas dificuldades e podem tornar-se fonte de equivocos,
de mal-entendidos e decepgbes. Seus escritos ndo seguem um
plano definido e progressivo. Suas obras publicadas em vida sdo
muito poucas e possuem objetivos mais de cunho obrigatério da
academia que da vontade do préprio Husserl. Muitas vezes, um
determinado conceito serd melhor esclarecido em outra obra
ainda ndo publicada. Além disso, ndo era pratica de Husserl em
termos metodoldgicos segurar-se nas teias da tradicdo, pois a
fenomenologia quer ser uma ruptura com o modo de ver a rea-
lidade de algumas tendéncias hegemonicas da filosofia anterior.
Afirma San Martin (1987, p. 9): “A fenomenologia consiste em

% Até meados de 2011, foram publicados da Husserliana 38 volumes de Ge-
sammelte Werke, 5 volumes de Dokumente, 7 volumes de Materialien, 2 volumes
de Studienausgabe e 11 volumes de Collected Works.
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entender e falar da realidade a partir da experiéncia da realida-
de, e ndo da realidade em si da experiéncia natural”.

Periodo final (1928-1938)

Nesse momento, sua reflexao fenomenolégica volta-se para a
tematizacao da Historia. As Meditagcées cartesianas e A crise das
ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental parecem dar
um estilo de acabamento ou de maior clareza aos conceitos e
ideias germinados em 1900. Husserl também amplia o horizonte
de suas analises para a antropologia, para a ética, para a histéria.
Por outro lado, sente o duro golpe do Decreto A 7642, de 6 de
abril de 1933, do Ministério da Cultura da Alemanha, que lhe
suspende a cdtedra na universidade e o impede de desenvolver
ali alguma outra atividade.

Dentre muitas atividades desenvolvidas, destacamos os cursos
ministrados sobre “Fenomenologia e Psicologia”, em Amsterdam
e em Groningen, as “Conferéncias de Paris”, que serviram de base
para as Meditagbes cartesianas, e “Fenomenologia e Antropolo-
gia”, para a Sociedade Kantiana de Frankfurt e de Halle. Agora,
o movimento fenomenoldgico esta bem ampliado e conta com
pessoas que permanentemente estdo préximas a Husserl, como
Eugen Fink, Ludwig Landgrebe, Oskar Becker, Jean Hering, Ro-
man Ingarden, Alexandre Koyré, Karl Lowith, Edith Stein, George
Misch, Jan Patocka, Ortega y Gasset. Nos Estados Unidos também
formou-se um grupo que mantinha correspondéncia com o grupo
de Husserl, como ja mencionamos ha pouco.

A fenomenologia husserliana explicita aqui sua vocagao cri-
tica e orientacdo ético-humanista. Nao sdo caracteristicas novas
de seu pensamento, mas resultado de um processo que se iniciou
com as criticas ao psicologismo e ao historicismo. O fio condutor
da reflexdo pode ser identificado como uma preocupacao com
a “crise da razao”. Nesse periodo, o contexto histérico europeu
propiciou o diagnéstico no horizonte da humanidade europeia,
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pois os regimes totalitarios de direita e de esquerda, o enfraque-
cimento do direito das nacdes e dos povos, a onda de irraciona-
lismo que ameagava toda diretriz sensata davam uma fisionomia
histérica de decadéncia. As questdes de cunho epistemoldgico
servem apenas para realcar concretamente a crise da razao. Elas
sdo uma espécie de indice. A crise das ciéncias europeias € apre-
sentada por Husserl como expressao da crise da formagao cultu-
ral europeia. Em Freiburg ele criou uma espécie de férum para
estudar a crise da cultura e da ética.

Pensar o contexto requer também entrever as possibilidades
de superacao da problematicidade histérica. A crise da formagao
cultural diagnosticada por Husserl exige um retorno ao “mundo-
da-vida” (Lebenswelt).Este movimento tem conotacdo metodolo-
gica e foi considerado por Husserl como uma das vias de acesso a
fenomenologia transcendental. A crise é de cunho antropolégico
e ético. Trata-se do problema do sentido e dos horizontes vocacio-
nais da existéncia europeia. A naturalizacdo da consciéncia pro-
movida pela idealizagdo cientifica levou a perda da compreensdo
transcendental da razdo. A filosofia e as ciéncias ttém um grande
papel a desempenhar nesse momento: a constituicao de diretrizes
seguras que nao estejam presas ao relativismo e ao ceticismo. Os
filésofos, considerados como “funcionéarios da humanidade” por
Husserl, sdo chamados historicamente para essa tarefa. Como o
tema de nossa obra refere-se a esse periodo, consideramos desne-
cessarios maiores esclarecimentos a respeito da problematica que
o periodo de Die Krisis apresenta.

“Voltar as coisas mesmas”

Esse tem sido um dos slogans mais divulgados e utilizados para
os mais diversos fins. Ele aparece pela primeira vez em Investiga-
¢oes logicas, em que Husserl trata das investigagdes para a feno-
menologia e teoria do conhecimento. Assim Husserl se expressa:

Nao queremos dar-nos por satisfeitos com meras palavras, isto €,
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com uma compreensdo verbal meramente simbélica, como a que
temos em nossas reflexdes sobre o sentido das leis estabelecidas
na légica pura sobre conceitos, juizos, verdades, etc., com suas
mdltiplas particularidades. Nao nos satisfazem significagdes que
ganham vida - quando ganham - de intui¢des remotas, confu-
sas, improprias. Queremos retornar as coisas mesmas (HUSSERL,
2001b, p. 218, grifo nosso)’.

No texto, refere-se a andlise fenomenoldgica, que tem como
problema “levar as ideias légicas, os conceitos e leis, a clare-
za e distincao epistemoldgicas” (HUSSERL, 2001b, p. 218). Os
conceitos légicos tém de ter sua origem na intuicdo, devem ser
apreendidos em sua identidade consigo mesmo. Nao podemos
ficar satisfeitos com “meras palavras” ou com significacdes que
adquirem sentido de “intui¢des remotas, confusas, improprias”.
Queremos chegar a evidéncia e certeza de que o que é dado aqui
é verdadeiro e realmente o que foi pensado. E Husserl continua
descrevendo o propésito da andlise fenomenolégica, as dificulda-
des e os fins das investigagbes analiticas.

A primeira questao refere-se ao modo como estd escrita a ex-
pressdo no texto original. Notamos que Sachen selbst esta entre
aspas. O que isso quer dizer? Nos textos de Husserl, esse recurso
€ muito utilizado. Ao mesmo tempo, notamos que ele utiliza o ter-
mo Sache e ndo Ding. Para Husserl, era necessdrio ver as “coisas”
livre de preconceitos e pressupostos. Sobre o uso das aspas, em
Ideias, Husserl esclarece que “indica um significado manifesto
enquanto expressa uma mudancga de sentido e a correspondente
modificacao radical do termo” (HUSSERL, 1965, p. 203). Mudan-
¢a de sentido, no contexto da andlise fenomenoldgica, expressa
o trabalho que se desenvolve no processo das reducdes. Trata-se
da mudancga que ocorre quando se passa da atitude natural para
a atitude fenomenoldgica. Nesse sentido, podemos supor que, ao
colocar o simbolo grafico das aspas envolvendo a expressao “coi-
sas mesmas”, Husserl indica uma mudanca de sentido. A reflexao

° Na lingua alema, essa frase grifada estd assim escrita: “Wir wollen auf die
“Sachen selbst” zuriickgehen”.
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cai num espaco de indeterminagdo que sera preenchido pelo mo-
vimento da intencionalidade da consciéncia e das experiéncias
vivenciais. O mundo, os objetos, as coisas, perdem a expressao
da materialidade exterior e assumem a feicio de uma unidade
sintética de intencionalidade. A relacdo sujeito-objeto, tao cara a
filosofia moderna, perde sua razao de ser e preocupagao. Nao se
fala mais de “coisas em si”. Kant ja mostrou claramente a incapa-
cidade humana de tal proeza, alcancar a coisa em si.

Outra consideracao a respeito do slogan se refere ao verbo.
Ele é usado na primeira pessoa do plural, “ndés queremos”. Essa
forma verbal estd em plena sintonia com o desenvolvimento da
fenomenologia posterior e seus desdobramentos éticos, objeto de
nosso trabalho. O gesto filoséfico caracteristico da fenomenolo-
gia € um movimento coletivo, intersubjetivo, de uma comunidade
de pensadores. O ato filoséfico expresso por essa forma verbal
indica a intersubjetividade transcendental.

Disso se conclui que “voltar as coisas mesmas” quer indicar
um caminho diferente daquele da atitude natural. Também ndo
podemos confundir com a atitude de um movimento de retorno
essencialista para uma espécie de “coisa em si”. Husserl mostra
a necessidade de um recomeco a partir das formagdes origina-
rias (Ursprung) e dos processos origindrios de constituicao (Urs-
tiftung). Serd através da epoché que esse regresso a subjetivida-
de transcendental possibilitard o retorno as coisas mesmas. Nao
nos referimos aos procedimentos causais, mas constitutivos. Para
Husserl (1959, Hua VIII, p. 19), nada pode ser tratado por meca-
nismos causais em filosofia, pois se trata de uma autorreflexdo
radical. E completa (1959, Hua VIII, p. 63): “E o caminho para
contemplar a realidade verdadeira e dltima, e para viver assim
uma verdadeira vida”.

Husserl esta convencido de que a primeira forma de relacao
do homem com os entes do mundo ndo é uma relacdo de ordem
do conhecimento ou da representacdo. Nossa compreensao dos
entes é anterior as determinagoes cientificas. Hd um espago mar-
cado por estruturas intersubjetivas, pelo “nds queremos”. E, para
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concluir essa pequena analise da expressdo-lema da fenomeno-
logia, observamos que graficamente ela acaba num ponto de ex-
clamacao, recurso pouco utilizado na filosofia. Em nosso enten-
dimento, esta forma de escrever o lema e de conclui-lo indica um
chamado para uma acao coletiva, um movimento comunitario. A
base para uma afirmagdo desse tipo encontra-se na conferéncia
A crise das ciéncias europeias e a filosofia. Ali ele se refere a vida
, que corresponde
a “uma nova relacdo de convivéncia comunitdria”, em que uma

I//

filosofica que cria uma “nova forma cultura

“comunidade profissional dos fil6sofos” passa a dedicar-se a “um
movimento comunitario crescente dedicado a educagao” (HUS-
SERL, 1996, p. 70-71).

Em suma, o slogan de “voltar as coisas mesmas” acaba tendo
uma conotagdo metodoldgica, epistemoldgica e ética ao mesmo
tempo. Mas, em nosso entendimento, a utilizagdo apenas como
slogan acaba perdendo o sentido mais profundo desse progra-
ma reflexivo, desaparecendo a dimensao fenoménica das coisas.
Seu sentido originario na condicdo de coisa ou de coisas (Sache,
Sachen), com seu experienciar, significa por em agao todo o me-
canismo da consciéncia intencional. Entdo, o fenébmeno que se
mostra como Sache estd além do que se tem através da percepcao
sensivel.

AS DIMENSOES E OS DESAFIOS RELATIVOS AS
OBRAS

O trabalho publicado em vida é relativamente pequeno diante
do volume de manuscritos que até hoje estdo sendo organiza-
dos. Sao estes os livros publicados: Filosofia da aritmética (1891),
Investigacées logicas 1 (1900), Investigagbes Iogicas Il (1901), Fi-
losofia como ciéncia de rigor (1910-11), Ideias relativas a uma
fenomenologia pura e uma filosofia fenomenoldgica (1913), Fe-
nomenologia da consciénciainterna do tempo (1928), Ldgica
formal e Iogica transcendental (1929) e Meditagcées cartesianas
(1931). A obra A Crise das ciéncias europeias e a fenomenologia
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transcendental,escrita em 1936, foi publicada, pela primeira vez,
em 1954, Hua VI

Nossa pesquisa tomara por base, como ja foi dito, o volume
VI da Colecao Husserliana, intitulado A crise das ciéncias euro-
peias e a fenomenologia transcendental: uma introducgao a filo-
sofia fenomenoldgica (Die Krisis der euopdische Wissenschaften
und die transzendentale Phinomenologie. Eine Einleitung in die
phdnomenologische Philosophie), publicado por Walter Biemel
em 1954. Ainda em vida, Husserl havia publicado, em 1936, as
duas primeiras partes no primeiro volume da revista Philosophia,
em Belgrado. E, de fato, a Gltima grande obra de Husserl, e nessa
tarefa pode contar com a ajuda de Eugen Fink, seu ex-assistente,
que transcreveu o principal manuscrito. Ha diversas posicoes a
respeito do significado dessa obra. Alguns a caracterizam como
uma verdadeira sintese do pensamento husserliano, pois retoma
muitos temas ja desenvolvidos em obras anteriores, como é o
caso do conceito de mundo-da-vida (Lebenswelt). Nessa sintese,
a novidade seria 0 modo como Husserl trata da filosofia e da
histéria.

Outros comentadores entendem que essa obra represen-
ta uma mudanga radical, com o abandono do projeto de uma
filosofia como ciéncia de rigor. Resta ainda um terceiro grupo
de comentadores, que tende a mostrar que aqui Husserl estaria
sendo influenciado pelos trabalhos de Martin Heidegger, e isso é
demonstrado mediante comparagdes sobre o uso do conceito de
mundo-da-vida entre os dois pensadores.

Em relagdo ao método adotado na obra, tem-se a impressao
de que nesse momento tal preocupagao ja ndo existia e nem mes-
mo ha alguma intengdo em mostrar a continuidade com as obras
que a precederam. Isso € o que fica evidente nas primeiras partes;
porém, ao iniciar a discussdo sobre o mundo-da-vida como pro-
blema filoséfico universal, assim se expressa Husserl no paragrafo
34-f de Die Krisis (1954, Hua VI, p. 135):

Nos ainda ndo sabemos com certeza como o mundo-da-vida pos-
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sa tornar-se um tema de todo independente, completamente au-
tonomo, como podera tornar possiveis os enunciados cientificos
e quais, também de modo diverso daquele de nossas ciéncias,
devam ter uma sua objetividade, uma validade necessaria pura-
mente metddica [...] e por causa dessa preocupagdo, como em
qualquer empreendimento que se atua pela primeira vez, deve
nascer o nosso método. Aqui somos absolutamente iniciantes.

Uma dltima observacdo merece destaque: essa obra pode ser
considerada definitiva em termos metodol6gicos? Havera nela in-
dicagdes de solugdes para uma fenomenologia do mundo? Em fi-
losofia, torna-se arriscado afirmar algum ponto definitivo. Em Die
Krisis, a obra husserliana se amplia para a perspectiva ética, avan-
¢a de modo mais explicito para a questao de Deus ao reconstruir
a arvore do conhecimento que surge no mundo moderno a partir
de Descartes e Galileu. Porém, a questao de Deus ndo é de cunho
gnosioldgico ou epistemoldgico. Tanto uma dimensdo quanto a
outra (Etica e Deus) sdo as escolhas que fizemos e sobre as quais
se orienta o nosso trabalho de investigagdo. Com a publicagao de
outras obras de Husser| e de alguns de seus colaboradores ime-
diatos, entendemos que nesse momento a reflexao fenomenolo-
gica abre-se para uma terceira dimensdo além da estdtica e gené-
tica. A complexidade dos novos problemas forca a reflexdo para
o nivel generativo, que abordaremos mais adiante neste trabalho.
Esse texto completa-se com o volume XXIX da mesma colegdo e
mesmo titulo editado por Reinhold N. Smid em 1991.

Intérpretes de sua obra apresentam dois motivos basicos para
essa pequena quantidade de obras publicadas durante a vida. De
um lado, seu espirito de autocritica, como bem registrou Edith
Stein, levava-o permanentemente a reestruturar trabalhos que am-
bos estivessem revisando. Por outro, deve-se registrar o proprio
carater de sua obra. Sendo muito analitica, redundava em dificul-
dades para a sistematizagdo. Em uma carta a Paul Natorp, assim
Husserl profere sua confissao:

Hoje estou em uma situagdo muito mais dificil que vocé, pois a
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maior parte de meu trabalho se encontra nos meus manuscritos.
Quase condeno a minha incapacidade para levar até o fim as
coisas e ao mesmo tempo sinto que me dediquei muito tarde aos
pensamentos mais universais e sistematicos; aqueles que se refe-
rem a investigagcdes mais particulares e especiais que desenvolvi
até agora sinto que precisam ser refeitos. Tudo estd em uma etapa
de cristalizagdo. Talvez eu esteja trabalhando com todas as mi-
nhas forgas possiveis, somente em vista de minha obra péstuma

(HUSSERL, 1973d, Hua XV, p. XIX).

E nesse contexto que Husserl, em 1935-36, solicita a Eugen

Fink e Ludwig Landgrebe que organizem sua obra segundo crité-

rios sistematicos. Foi em Lovaina (Bélgica) que todo o conjunto

dos manuscritos foi transferido apds sua morte pelo padre Her-

mann Leo van Breda, protegendo assim da ameaga de destruigao

que se expandia nos meios politicos nazistas.

Os Arquivos Husserl foram classificados em 14 grupos temati-

cos, precedidos por letras do alfabeto. Assim temos, conforme in-
formagdes de Aurélio Mini Sanchez e Carmen Zavala Echegoyen.

A) FENOMENOLOGIA MUNDANA:

Logica e Ontologia formal, com 41 trabalhos;

Etica formal e filosofia do direito;

Ontologia;

Teoria da ciéncia;

Antropologia intencional, com 26 trabalhos;
Psicologia intencional, com 36 trabalhos;

Teoria da apercep¢ao do mundo, com 31 trabalhos.
B) A REDUCAO:

Caminhos para a reducdo, contendo 38 trabalhos;
A reducdo mesma e sua metodologia;

Analitica intencional transcendental provisoria;

Autocaracterizagao historica e sistematica da fenomenologia.

C) A CONSTITUICAO DO TEMPO E A CONSTITUICAO FORMAL.
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D) CONSTITUICAO PRIMORDIAL E CONSTITUICAO ORIGINARIA, com 18 tra-
balhos.

E) CONSTITUICAO INTERSUBJETIVA:
Doutrina elementar constitutiva da experiéncia imediata da alte-
ridade;

Constituicdo da experiéncia mediata da alteridade;

Antropologia transcendental.

F) LicoEes £ CONFERENCIAS, contendo textos de aulas com 44 traba-
Ihos, conferéncias, manuscritos impressos e demais obras.

G) ANOTACOES NAO REGISTRADAS NA CLASSIFICACAO CRITICA DE 1935,que
incluem os manuscritos anteriores a 1910, contendo 69 traba-
Ihos; manuscritos de 1910-1930; manuscritos posteriores a 1930,
que tratam da crise, com 33 trabalhos; e transcricao de notas de

rodapé, anotagdes feitas em livros lidos, etc.
H) MANuUscRrITOs DE BERNA, com 42 trabalhos.

1) TRANSCRICOES FEITAS POR FiNK ANTES DE 1938, que incluem 4 li¢des,
3 conferéncias e 17 projetos para publicagdes.

J) APOSTILAS.

K) MANUSCRITOS DE OUTROS AUTORES.

L) ANOTACOES DE HUSSERL EM LICOES DE SEUS MESTRES.

M) CartAs DE Hussert, PARA HusserRL, SOBRE HUSSERL E DE_MALWINA

HuUSSERL POSTERIORES A 1938.

N)_MISCELANEA DE ANOTACOES.

Algumas dificuldades para a compreensao das obras e da pré-
pria fenomenologia husserliana decorrem do fato de ndo estar-
mos diante de uma obra projetada e sistematizada. Os textos vao
se referindo entre si, com notas de rodapé, com futuros proje-
tos. Além disso, também é possivel encontrar em Husserl formas
de referéncias cujo objetivo era levar a outros conceitos. Dai o
discernimento critico para relativizar conceitos que ele préprio
elaborara e dar-lhes novo acabamento em reflexdes posteriores
ainda inéditas.
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Talvez a maior dificuldade para compreender a fenomenolo-
gia husserliana esta no fato de ela ser um novo modo de ver a re-
alidade; o préprio Heidegger descreve essas dificuldades em Meu
caminho para a fenomenologia. A dificuldade residia na questao
de “como dever-se-iam realizar os modos de proceder do pen-
samento denominado Fenomenologia. O elemento inquietante
desta questdo resultava da ambigiliidade que a obra de Husserl
revela a primeira vista” (HEIDEGGER, 1979, p. 298). Retomando
conceitos da tradicao filoséfica e partindo deproblemas ja conhe-
cidos, era preciso chegar a outros objetivos. Dafi a existéncia de
juizos equivocados e oriundos de mds interpretagdes. Torna-se di-
ficil nesse contexto oferecer conceitos precisos e exatos formula-
dos de modo definitivo. Husserl trabalhava em grande parte com
a perspectiva aproximativa, partindo muitas vezes de conceitos
operativos de uso comum e desenvolvendo-os de modo temético.
Segundo San Martin (1987, p. 9), a propria filosofia de Husser!
implica dificuldade, pois “a fenomenologia consiste em entender
e falar da realidade a partir da experiéncia da realidade, de modo
diferente do que ocorre na experiéncia ordinaria”.

RELACC)ES ENTRE HUSSERL E HEIDEGGER

Sem pretender examinar mais amplamente as teses que fo-
ram objeto de discussdo entre os dois pensadores, mas indicar
algumas pistas para ulteriores estudos, pode-se afirmar que esse
problema nao se esgota na questao do Lebenswelt nem se conclui
em Ser e tempo. Muitos mal-entendidos surgiram e poucas vezes
foram esclarecidos. Husserl se propde desde o inicio a buscar um
conceito de mundo que se distingue do conceito natural que o
positivismo adotava e assim a fenomenologia apresenta o concei-
to de “mundo imediato humano”, que depois sera designado de
Lebenswelt. E sobre essa tematica que Heidegger encontra “um
dos maiores estimulos recebidos de Husserl”, afirma Landgrebe
(1963, p. 47). Merleau-Ponty também pensa mais ou menos pa-
recido e afirma que “todo o Sein und Zeit nasceu de uma indi-
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cagdo de Husserl, e, em suma, é apenas uma explicitagdo do
nattirlichen Weltbegriff ou do Lebenswelt que Husserl, no final de
sua vida, apresentava como o tema primeiro da fenomenologia”
(MERLEAU-PONTY, 1994, p. 2). Heidegger também recolhe de
Husserl os conceitos de consciéncia, sujeito, subjetividade, a fim
de enfrentar as armadilhas da relacdo sujeito-objeto; e ali critica
Husserl a respeito da intencionalidade da consciéncia.

Para Heidegger, a intencionalidade é um comportamento da
consciéncia frente ao ente. Ele n3o a utiliza como um recurso,
pois entende que a tradigdo ontoteolégica marcou profundamen-
te esse conceito. Servia, por exemplo, para designar a tensao dos
seres inferiores a procura da plenitude que se completa em Deus.
Este se torna o fim de toda perfeicdo. O mundo orienta-se para
esse termo de perfeicdo e, consequentemente, a intencionalidade
significava um processo de divinizagdo do mundo. Outro fator
que dificulta a Heidegger a aceitagdo de tal conceito é a car-
ga metafisica que este carrega consigo. No campo da teoria do
conhecimento designava o ato cognoscitivo que tendia para o
objeto que € exterior a consciéncia, resultando em subjetivismo.
A estrutura do ser-no-mundo ndo se esclarece pelas vias intencio-
nais, pois € ainda um sentido dependente ou subordinado.

Essa critica parece ndo ter levado em conta todo o significa-
do da intencionalidade, prendendo-se a dimensao psicoldgica e
corrente, a intencionalidade dos atos singulares que praticamos.
Poderiamos perguntar se alguma dessas dificuldades se enqua-
draria no conceito que Husserl havia elaborado a partir da he-
ranga brentaniana. Outra critica de Heidegger se refere ao puro
contemplar teorético de um expectador desinteressado para se in-
ferir as estruturas da subjetividade que possibilitam a experiéncia
do mundo. Para Heidegger, somente a consumagao da existéncia
mesma seria capaz de tal acdo. Estd em jogo uma das ideias cen-
trais da fenomenologia: a atitude do ego fenomenolégico e sua
pretensao de universalidade. Segundo Landgrebe (1963, p. 52),
todas essas criticas “apoiam-se num mal-entendido a respeito do
conceito de intencionalidade”. Entretanto, Heidegger entende
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que as reflexdes husserlianas ndo conduzem ao ntcleo essencial
da existéncia, a sua facticidade. Mas aqui é preciso um detalha-
mento do Methode der Leitfiden, em que cada ente é apenas um
fio, um indice que permite retroceder as efetuacdes sintéticas em
que o ente se constitui. Trata-se da analise da multiplicidade de
fases fluentes da consciéncia do tempo imanente que constitui o
sentido das coisas. O ente enquanto fio condutor torna-se a base
sobre a qual se da a intencionalidade da consciéncia. Segundo
Landgrebe, a facticidade em Heidegger “é o lugar metddico, fun-
damento de todo possivel mostrar-se, 0 mesmo que a subjetivida-
de absoluta de Husserl, revelada pelo método da reducdo e dos
fios condutores, retrocedente de modo interrogativo a partir do
ser constituido” (LANDGREBE, 1963, p. 60). Nessas breves ana-
lises é possivel perceber a ideia da complexidade do problema
da relagdo entre a fenomenologia de Husserl e o pensamento de
Heidegger até 19370

10 Gémez-Heras apresenta algumas obras que hoje se constituem marcos para
a analise da relagao entre Husserl e Heidegger. Indica as obras deste: Prolegomena
zur Geschichte der Zeitbegriffs, Marburger Vorlesung SS. 1925, herausg. Von P.
Jaeger, Gesamtuausgabe, vol. 20, Francfurt J. M. Klostermann, 1979; Logik. Die
Frage nach der Wahrheit, Marburger Vorlesung WS. 1925-26. herausg. Von W.
Biemel, v. 21, ibid. 1976; Die Grundprobleme der Phdnomenologie, Margurger,
Vorlesung, SS. 1927. herausg. Von F. W. Von Hermann, ibid, vol. 24, 1975; Meta-
physische Anfangsgriinde der Logik im Ausgang von Leibniz. Marburger Vorlesung
SS. 1928, herausg. Von K. Held, ibid., v. 26, 1978.
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CAPITULO I

65



Edebrande Cavalieri

66



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

APROXIMACOES A
FENOMENOLOGIA HUSSERLIANA

Nos primeiros capitulos deste livro vamos tratar das “bases
da fenomenologia transcendental para pensar o problema de
Deus”. Agora, pretendemos apresentar algumas caracteristicas
da fenomenologia husserliana visando a uma aproximagdo e a
uma introdugdo geral aos conceitos que vao servir de suporte
para a evolugdo posterior da fenomenologia transcendental. Essa
necessidade é sentida como decorréncia da prépria estrutura da
obra de Husserl, como dissemos em paginas anteriores. Pretende-
mos aqui tratar de conceitos que, em sua grande maioria, foram
estruturados em Ideias diretrizes para uma fenomenologia pura
e uma filosofia fenomenoldgica, dizendo respeito as distingdes
entre fatos e esséncias, atitude natural e atitude fenomenolégi-
ca, a intencionalidade da consciéncia, a epoché e o mecanismo
das redugdes, intersubjetividade e estruturas noético-noemadticas.
Apesar disso, continuam na forma aproximativa.

A DISTINCAO ENTRE FATOS E ESSENCIAS

Quando se define a fenomenologia como ciéncia que estuda
os fendbmenos, ndo se quer afirmar que ela seja um mero estudo
de “fendmenos” duvidosos ou enganosos. E o estudo das coisas
mesmas, como propunha Husserl no caminho fenomenolégico
ou programa reflexivo. O “voltar as coisas mesmas” nao significa
a busca de uma realidade primordial que subsiste debaixo do
campo fenomenal, como ja& mostramos ha pouco. Com a feno-
menologia, o fendmeno coloca-se como imanente a consciéncia;
esta ndo produz o ente, o objeto, mas é intengdo voltada para
0 objeto. Nao se trata de um estudo do ser ou da representagio
do ser, mas do sentido do ser, da significagdo das vivéncias da
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consciéncia.

Kant perguntava sobre o que a razao exerce poder e quais
seus limites. A questdo central era a justificagdo da validade do
conhecimento. Husserl pergunta como as coisas se dao e em que
limites se ddo. Para o primeiro, a questdo de fundo era a aproxi-
macdo intelectual da coisa que se esconde no fenémeno. Para
o segundo, era o modo de dar-se da coisa enquanto fenémeno
(em alemao se diz Sache e ndo Ding) e ter seu sentido intencio-
nalmente desvelado em todo o horizonte que o acompanha. Em
Husserl, sentido possui conotagao essencial. Sentido e esséncia
sdo correlatos, inclusive etimologicamente. Temos esse, efnai e
eidos. Assim ele se expressa em Ideias, paragrafo 24: “O prin-
cipio dos principios é que toda intuicdo primordial é uma fonte
legitima de conhecimento, que tudo o que se apresenta por si
mesmo na intuicdo como o que se oferece e tal como se oferece,
ainda que somente dentro dos limites nos quais se d4” (HUSSERL,
1986a, p. 58).

Pode-se definir a fenomenologia como o estudo das esséncias;
contudo, a atitude fenomenoldgica volta-se para elas no contexto
da existéncia concreta, no ambito e no horizonte das relacoes
vivas da experiéncia. Segundo Merleau-Ponty, a nogdo de es-
séncia na fenomenologia gerou alguns mal-entendidos. Para ele,
“as esséncias de Husserl devem trazer consigo todas as relagdes
vivas da experiéncia” (MERLEAU-PONTY, 1994, p. 12). O que
nos motiva e nos move para o estudo das esséncias sdo as coisas
e o mundo. Antes de toda e qualquer representacdo cientifica,
movemo-nos e nos guiamos pelo que se dd e na medida em que
se da. Nossa agdo nao se da a partir das filosofias ou das teorias
cientificas, mas a partir do mundo tal como vivenciamos como
fendomeno.

Em fenomenologia, estamos falando de fatos e de esséncias,
mas de um modo diferente da atitude natural. Ha uma inseparabi-
lidade entre eles. Um determinado objeto pode ser alvo de descri-
¢do por parte de uma consciéncia ou de muitas. Essas descrigoes
procuram ver e mostrar os varios perfis, preenchendo as varias
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potencialidades significativas. Ver-se-4, ao longo de todas as va-
riacdes, que um nicleo permanecera invariante, uma estrutura
mostrar-se-a comum a todos os perfis. A esse niicleo denominado
de eidos Husserl chamara de “esséncia”, que é “aquilo que se en-
contra no ser proprio de um individuo como o que ele é” (HUS-
SERL, 2006, p. 35). Nas Investigacées logicas, especificamente o
paragrafo 5° da VI investigacao, Husserl define o fenébmeno como
vivéncia concreta da intuicdo, e a0 mesmo tempo o objeto intu-
ido como o que nos aparece imediatamente. A partir dai, mais a
frente no mesmo paragrafo, ele fornece uma definicao de feno-
menologia como “a teoria das vivéncias em geral e de todos os
dados reais e intencionais que estao encerrados nestas vivéncias e
podem mostrar-se com evidéncia nelas mesmas” (HUSSERL, Hua.
X1X/2, 1984, p. 765). O que interessa a fenomenologia sao as vi-
véncias e os objetos intencionados e presentes nelas.

Em Die Krisis, Husserl aborda a forma adotada por Galileu ao
se referir a natureza. A realidade do mundo presente na mate-
matizagdo galileana da natureza é idealizada a partir da orienta-
¢do da nova matemadtica. Essa idealizagdo tem como pressuposto
uma natureza fisica a ser descoberta cientificamente, reduzida a
simples formas, excluindo e rejeitando a experiéncia cotidiana.
Esse procedimento € criticado por Husserl como abstrato e in-
génuo, pois considera a natureza como um ser em si mesmo. O
mundo ndo é algo que possuo na medida em que conheco suas
leis de constituigdo. A idealizagdo galileana da natureza nao tem
base empirica, é apenas um postulado construido pelo homem.
A esséncia do mundo ndo € algo que esta escondido por debaixo
de nossa experiéncia familiar. A critica a idealizagao da natureza
leva-nos a indagar sobre o carater da percepcao. O que vem a ser
a percepgao da natureza?

O preenchimento completo de todas as possiveis variagdes
esbarra no limite da propria percepcao. Para Husserl, ndo ha ne-
nhuma percepcdo completa de algo, pois sempre permanece um
espago aberto de indeterminacao a ser preenchido. No paragrafo
45 das Ideias, ele refere-se as
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percepcdes possiveis e motivadas com coeréncia continua e ro-
deadas de campos sempre novos de coisas [...] uma transcendén-
cia que ndo possuisse o enlace descrito, por meio de conexdes
de motivagdes coerentes, com a esfera de minha percepgao atual,
seria uma suposicdo completamente infundada; uma transcen-
déncia que carecesse de tal enlace por principio, seria um non
sens (HUSSERL, 1977, Hua 1ll/1, 106).

A entidade de um objeto coloca-se na dimensdo de proces-
so de identificagdo através de mdltiplas aparigdes ou perfis, e
por isso se apresenta como transcendente, pois sempre abre um
conjunto possivel de horizontes de estruturas ainda inéditas. Ha
sempre algo mais para a determinagdo do objeto além de sua
aparicdo fenoménica. Dessa forma, a compreensdo do que vem
a ser fendmeno implica algo mais que a presenga empirica. A
transcendéncia do objeto estudada por Husserl na teoria da ob-
jetividade é distinta da transcendéncia do sujeito e é constituida
pela consciéncia, pois o que as coisas sdo o sdo “enquanto coisas
da experiéncia”, afirma Husserl. O conceito de transcendéncia
do objeto deve ser extraido do contelido atual e préprio da per-
cepgao, também denominado de “experiéncia comprobatéria”.

Podemos entao concluir que a questido da coisa em si em Hus-
serl rompe com o velho dualismo do sujeito e objeto, pois nao
considera possivel a existéncia de algo separado do sujeito. Sem-
pre um objeto estara referido a consciéncia. Mais a frente, deve-
mos retomar a questao da transcendéncia em relagao a Deus. De
que espécie de transcendéncia nés necessitamos ao refletir sobre
a ideia de Deus? Essa sera a questao que devemos tratar. Vamos
elaborando aqui mais aproximagdes aos conceitos com que lida
a fenomenologia husserliana em seus inicios.

A ATITUDE FENOMENOLOGICA E OUTRAS ATITUDES

Estas consideracdes permitem-nos compreender um pouco
mais o modo como a fenomenologia considera o conhecimen-
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to. A metodologia de cunho dedutivo-matematico de Descartes,
que partia de axiomas ou de principios e ia construindo a arvore
do conhecimento, parece-nos insatisfatéria e pouco frutifera para
a analise fenomenologica e, principalmente, para abordarmos a
ideia de Deus. O principio metodolégico da fenomenologia de
“voltar as coisas mesmas” requer alguns procedimentos deixados
de lado pela tradicao filoséfica. Essa via torna-se possivel median-
te a adocdo da visdo intuitiva, que é um ato de conhecimento
direto, imediato, ndo demonstrativo. A l6gica do raciocinio dedu-
tivo cede lugar a l6gica da consciéncia intencional, que vai cons-
tituindo seus objetos através da intuicdo. Conforme depoimentos
de seus alunos, especialmente Heidegger, a grande dificuldade
para o entendimento da fenomenologia residia nessa mudanca de
perspectiva, no que vem a ser o “ver fenomenolégico” (HEIDEG-
GER, 1979, p. 299).

O desafio situa-se na determinagao do tipo de atitude a adotar
frente aos fendmenos. Husserl utiliza o termo alemao Einstellung,
que “significa um estilo habitualmente invariavel de vida volitiva
para diregoes da vontade ou de interesses, até finalidades, e pro-
dutos culturais cujo estilo total esta assim determinado” (HUS-
SERL, 1954, Hua VI, p.326). Iniciando por caracterizar a atitude
natural (natiirliche Einstellung), Husserl pretende, depois, atingir
a atitude fenomenoldgica. Também procura distinguir a atitude
cientifica, a atitude dogmatica, entre outras. Vejamos como essas
formas de relagdo do sujeito caracterizam-se em vista do mundo
intencionado. Na atitude natural, a consciéncia ingenuamente
acredita que o mundo € algo real e exterior. “O mundo natural
esta ai adiante” (HUSSERL, 2006, p. 76), e “eu mesmo sou parte
dele”, “é um mero mundo de coisas”. “Os mundos circundante
natural e o circundante ideal [aritmética] estdo ali adiante e, por
sua vez, carecem de conexdo, prescindindo de sua referéncia ao
ego, com uma ordem que me permite dirigir livremente minha
atencao e meus atos para um ou para o outro” (HUSSERL, 2006,
p.76).

Esse mundo ainda carece do carater de horizonte dos atos de
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percepgao. Essa atitude opde-se a atitude fenomenolégica, pois o
mundo apresenta-se como fendmeno, e ndo como objeto dado.
O mundo como fenémeno nio é uma somatéria de objetos divi-
didos em reinos e subordinados a relagdes de causalidade. “Nao
é 0 que eu penso, mas aquilo que eu vivo; eu estou aberto a ele,
comunico-me indubitavelmente com ele, mas ndo o possuo, ele
é inesgotavel” (MERLEAU-PONTY, 1994, p. 14). Na atitude feno-
menolégica em relagdo ao mundo, busco o sentido que transpa-
rece na interseccao de minhas vivéncias (experiéncias) com as
experiéncias dos outros; por isso, ganham muita importancia as
questdes relativas a subjetividade e a intersubjetividade.

E na atitude fenomenolégica que o mundo se revela como
estrutura de horizonte. Essa visdao de mundo serd desenvolvida
no capitulo segundo, quando abordaremos o tema do mundo-
da-vida. Através da atitude fenomenolégica, o objeto é constitu-
ido na consciéncia, ou seja, remonta-se até a origem do sentido
de tudo. O mundo apresenta-se como correlato a consciéncia,
como vivéncia objetiva, e ndo mental, como objeto significativo,
e ndo coisa dada. Husserl, ao tratar dessa correlacao, vai utilizar
dois termos, que depois permanecerdo no campo fenomenolo-
gico — noema e noesis —, para indicar que para toda modalidade
de consciéncia intencional (noesis) teremos um correspondente
contetdo visado (noema).

Em Ideias, através de dois capitulos totalizando quarenta pa-
ragrafos, Husserl trata desses conceitos e suas respectivas estrutu-
ras. Adverte para o risco de considerar os caracteres noematicos
como meras determinages da reflexdo. Nés “apreendemos o
negado, o afirmado, o possivel e o questionavel, etc., no objeto
que aparece enquanto tal” (HUSSERL, 1986a, p. 257). Através
das vivéncias correspondentes e mediante tipos de intuicdo como
perceptiva, imaginativa, objetiva, etc., vamos encontrando signi-
ficagdes preenchidas enquanto presenca, e ndo determinagdo. Ao
contrario, afirma Husserl (1986a, p. 61), “os investigadores da
natureza falam da matematica e de todo o eidético de forma cé-
tica, porém procedem metodologicamente de modo dogmatico”.
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As ciéncias buscaram nessa atitude dogmatica “o justo método
de conhecimento em forma de ciéncia exata da natureza” (HUS-
SERL, 19864, p. 61). A investigacdo de estilo dogmatico, segundo
Husserl, é pré-filoséfica, pois ndo se pergunta pela possibilida-
de do conhecimento, restringindo-se a indagar como se dao as
coisas e o que pode ser inferido delas ou de coisas do mesmo
dominio geral. Para Husserl (19864, p.143), dogmaticas sao todas
as ciéncias que “sucumbem a reducao”, ao contrério das ciéncias
criticas. A fenomenologia apresenta-se como “a ultima critica
valorativa e em especial a Ultima determinacao do ser de seus
objetos e a adocao em principio de seus métodos” (HUSSERL,
19864, p. 142).

Em Die Krisis, base de nosso estudo, Husserl descreve uma
grande variedade de atitudes (Einstellungen): natural, critica, refle-
xiva, pratica, filosofica, tedrica, mitico-religiosa, fenomenoldégica,
objetivista, transcendental. Essa fase do pensamento husserliano
leva-nos ao dominio pleno da fenomenologia transcendental e
agora a atitude explicita-se com toda clareza de uma dimensao
teleoldgica. Todo processo de tematizacao das atitudes agora s6
é possivel a partir da atitude transcendental. Vejamos um pouco
como Husserl aborda a questao da Einstellung.

Sua caracterizacao deve ser situada no contexto da critica a
concepgao cldssica da ciéncia da natureza. Esse tipo de cién-
cia forma-se e se sustenta a partir do principio de causalidade e
constitui-se a partir da observacao, ou seja, € possivel distinguir
as ciéncias da natureza a partir da exterioridade. Por esse moti-
vo, elas se autoproclamam ciéncias objetivas, tratando a natureza
como um ser “em si mesmo”, independente dos fatores subje-
tivos. A atitude tipica é a natural. Nas ciéncias do espirito, ou
humanas, a preocupagao é com os atos do espirito, caracteriza-
do como “interioridade” (HUSSERL, 1988b, p. 8; 1954, Hua VI,
p.297).0 tipo de atitude fundamental nessa area é a da pessoa ou
da subjetividade. Para Husserl, hd primazia ontolégica do mundo
espiritual sobre o mundo natural. A natureza apoia-se no carater
absoluto do espirito, portanto, é relativa. “Os sujeitos ndo podem
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ser dissolvidos na natureza, pois faltaria aquele que da sentido
a mesma” (HUSSERL, Hua. IV, 1952, p. 346). O predominio da
atitude naturalistica no mundo moderno acabou por eliminar ou
relativizar o carater subjetivo da pratica humana. Ha forte tendén-
cia em naturalizar a consciéncia, a subjetividade humana.

Com o objetivo de combater esse processo de naturalizagao
da subjetividade, Husserl focaliza a reflexdo na dimensao do su-
jeito humano em sua capacidade perceptiva. A relagdo que ocor-
re entre o ato de perceber e a coisa percebida depende da estrutu-
ra transcendental da subjetividade e ndo deriva da coisa externa.
Perceber ndo € receber sensagdes na psique. Para Husserl, ha
uma estrutura transcendental que se configura como “vivéncias”
(Erlebnisse).

O conceito de “vivéncia” em Husserl é dos mais importantes
e em alemao se diz Erlebnis. Segundo Bello,

Leib indica vida; trata-se da mesma raiz saxénica comum a lingua
alema e inglesa (vide o verbo to live) [...] leben significa viver e er
é uma espécie de reforgo que significa: estou vivendo exatamente
isso neste momento. [...] perceber é um Erlebnis, é aquilo que
nés estamos vivendo neste momento através de uma sensagao, é
o registro da sensacao, da qual temos consciéncia (BELLO, 2004,
p. 87).

A utilizagdo do adjetivo “vivido” dd a ideia de algo passado e
estdtico, sobre o qual ndo posso mais estabelecer nenhuma atitu-
de intencional, pois ja vivi.

Ha entre os homens uma estrutura comum que permite perce-
ber contetidos perceptivos diferentes. As vivéncias compdem essa
estrutura transcendental e nela inserimos vérios tipos, como a
sensibilidade que decorre da corporeidade, a reflexdo, a fantasia,
a memoria, a lembrancga, a imaginagdo. Essa estrutura € inerente
a todos os homens. Quando nos propomos realizar uma analise
transcendental, buscamos compreender a estrutura do sujeito em
suas trés dimensdes: corporal, psiquica e espiritual. Um ato refle-
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xivo refere-se a dimensao do espirito, e atos ligados ao instinto, as
emocdes e reagdes referem-se a dimensdo da psique. Essas duas
dimensdes s6 podem acontecer se primeiro ocorrer a dimensao
corporal. O ato de refletir, por exemplo, inicia-se a partir da di-
mensdo corporal, pois € no corpo que se localiza a percepgao.
Mais a frente, iremos aprofundar esse tema da transcendentalida-
de, distinguindo-o do modo como Kant o compreende.

Husserl projeta com a fenomenologia a recuperacao da sub-
jetividade transcendental e de suas fontes origindrias. Essa tarefa
compete a “filosofia primeira” denominada por ele de “ciéncia
arqueologica”, ja que “busca explorar o solo originario e Gltimo
que estd encoberto na origem do ser e da verdade” (HUSSERL,
1956, Hua VII, p. 29). A atitude transcendental implica abando-
nar a ingenuidade da atitude natural e regressar ao solo originario
da liberdade das determinagdes de si mesmo como um eu trans-
cendental.

Em Ideias, Husserl fala da “liberdade absoluta” do “eu sou”
(HUSSERL, 19864, p. 70). O conceito de absoluto em Husserl
ndo tem o sentido de uma expressao metafisica, mas refere-se a
estrutura do sujeito relativa a si mesmo (quoad nos). Conforme
Bello, o absoluto do sujeito indica que “[...] nds somos um pon-
to de partida absoluto com relagdo a constituigdo da realidade
[...]; o mundo para nés é constituido na base de nossa estrutura”
(BELLO, 2004, p. 124).

A subjetividade transcendental é descrita como uma atitude
ndo natural, pois ndo significa uma entrega a0 mundo ou um
perder-se no mundo, mas uma vida de autorreflexdo do puro “eu
sou” sobre o puro “viver eu” (LANDGREBE, 1963, p. 257). O ca-
minho para a subjetividade transcendental é descrito por Husserl
nos seguintes termos:

Aquele que quiser tornar-se filésofo no sentido mais nobre da
palavra, isto é, conforme a ideia platonica e cartesiana de uma
ciéncia universal fundada sobre uma justificagdo absoluta, deve
converter-se de modo origindrio gragas a tomada de consciéncia
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de si e deve ser atraido para os caminhos que conduzem a de-
terminagdo e ao conhecimento de si através da razao (HUSSERL,
1959, Hua VIII, p. 32).

Mas para chegar a esse ponto serd necessdrio estabelecer
“uma critica a ingenuidade filoséfica e cientifica herdada do pas-
sado” (HUSSERL, 1959, Hua VIII, p. 28), recuperar de modo novo
o sentido e a forma da antiga ideia de filosofia como ciéncia uni-
versal absolutamente fundada, obedecendo “ao principio da pura
evidéncia” (HUSSERL, 1959, Hua VIII, p. 29-32).

As atitudes praticas em suas diversas modalidades podem ser
consideradas como derivadas diretamente da atitude natural,
incluindo nessa mesma situacdo as atitudes tedricas, como é o
caso, por exemplo, da atitude cientifica. O acesso a subjetivi-
dade transcendental é que permite a reconfiguracdo da atitude
fenomenoldgica. Essa subjetividade ndo serd um “caos de vivén-
cias intencionais, mas uma unidade de sintese e de uma sintese
multiestratificada, na qual sdo constituidos sempre novos tipos
objetais e objetos individuais” (HUSSERL, 1992, p. 31). Chega-
mos, assim, a atitude fenomenoldgica, caracteristica essencial da
fenomenologia como “método”, que nos permite compreender
suas possibilidades.

As REDUCOES E A EPOCHE

A questdo das redugdes foi um dos temas sobre os quais mais
trabalho teve Husserl para explicar e responder aos criticos. A
reducdo, até hoje, é interpretada como um retorno a conscién-
cia transcendental para que o mundo surja de modo translicido.
Daf as criticas a fenomenologia, que a consideram um idealismo
transcendental. Que motivagdes segue Husserl ao estabelecer a
prética das redugdes na reflexao fenomenolégica?

Vimos ha pouco como Husserl é herdeiro do empirismo, re-
tendo dele a técnica descritiva para acesso a experiéncia interna
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ou aos atos subjetivos da consciéncia. De D. Hume a J. S. Mill
nota-se o reconhecimento por parte de Husserl do valor dessa
tradicdo que sempre serd marcante. As criticas feitas a Hume e
demais empiristas ndo eliminam a raiz da filosofia e do método
de Husser! fincada no terreno de uma tradigdo filoséfica que se
estende pelos séculos XVII, XVIII e XIX e que busca uma sintese
em torno da evidéncia e da objetividade pura com a experiéncia.

A insuficiéncia do kantismo e do neokantismo e a influéncia
mais proxima de Brentano abrem caminho para Husserl. Pode-se
afirmar com bastante seguranga que a emergéncia da fenomeno-
logia se da no seio de uma tradigdo que a recebe e a entende. Em-
bora a filosofia de Husserl se apresente como uma ruptura com a
tradicdo, enquanto método de ir as evidéncias originarias, ele ndo
é um fil6sofo sem raizes ou influéncias importantes da reflexao
filosofica que se sedimentou na Histdria. Assim, é mais adequado
entender o processo das redugdes e epoché. Nao se trata de ex-
clusividade husserliana. Em Descartes ja existe uma formulagio
clara do procedimento das redugdes, que depois serd ainda mais
desenvolvido pelo cartesianismo europeu. Seria, segundo Hus-
serl, a ciéncia galileana que imporia a tradicdo mais egoldgica
um papel secundario na cultura europeia.

Como se da o acesso a subjetividade transcendental? Essa € a
questao que marca o inicio da formagao cultural moderna em ter-
mos de tradicdo egolégica. Ao mesmo tempo, podemos pergun-
tar-nos sobre o motivo desse acesso, sobre sua necessidade e jus-
tificagdo. A resposta a questao do método fenomenoldgico, que
abordaremos a seguir, implica antes responder as questdes acima
formuladas; do contrdrio, ndo estaremos fazendo filosofia como
ciéncia de rigor, mas puramente metodologia. O projeto husser-
liano da fenomenologia insere-se no contexto da crise decorrente
da implantagdo de um modelo de racionalidade que levou a uma
oclusdo e um afastamento do mundo-da-vida.

O desenvolvimento do positivismo conduziu a um resultado
que também € decorrente do processo de idealizacdo que se ini-
ciou com Galileu. A partir desse procedimento idealizador, todo
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o processo de constituicao do sentido da realidade humana ficou
estagnado. A crise ndo é de cunho técnico, mas antropolégico
e cultural; com isso, atinge também a dimensao ético-religiosa.
Como enfrentar a crise? A resposta advinda da fenomenologia
caminha no sentido de restabelecer os nexos que estavam se for-
mando nos inicios dos tempos modernos. O percurso deve ser
o de “voltar as coisas mesmas” e retroceder ao mundo-da-vida.
Mas, para isso, a atitude ndo pode ser a mesma do naturalismo; é
necessario recuperar uma compreensao transcendental da razao,
anulando os procedimentos de naturalizagdo da consciéncia.

O retorno ao mundo-da-vida exige algum procedimento me-
todolégico. Nao se trata de investigar a possibilidade de conhecer
as coisas do mundo. O caminho percorrido por Descartes foi o
primeiro passo rumo a um retorno autorreflexivo. Nesse caso, o
mundo-da-vida requer um movimento em direcdo as fontes da
experiéncia constituinte, as operagdes do Ego transcendental.
Segundo Capalbo, “a transcendéncia do mundo ndo se constitui
fora da experiéncia do mundo; ela nada mais é do que um sentido
pertencente a esfera imanente da experiéncia” (SOUZA; OLIVEI-
RA, 2001, p. 18).

Dissemos que o movimento de acesso ao mundo-da-vida im-
plica um retorno as fontes originarias da experiéncia, isto é, a
subjetividade transcendental. Para realizar isso, de imediato pre-
cisamos ter claro que nosso objetivo é o acesso as coisas tais
como seddo na consciéncia. O retorno ao ego cogito agora ndo
se constitui como uma mente pensante, ao modo de Descartes,
mas uma estrutura de correlagdo. Afirma Bech (2001, p. 25) que
“s6 existe o mundo na medida em que se trata de um mundo para
o sujeito”. O cogito estrutura-se em um “vinculo intencional com
o mundo”. Sendo assim, o acesso ao mundo-da-vida exige ater-
se exclusivamente a dimensdo das vivéncias. Todo objeto pode
tornar-se acessivel intencionalmente.

A preocupagdo metodolégica da fenomenologia é com o
restabelecimento do nexo com as coisas nelas mesmas e com
o sentido que se constitui em nds. Dessa forma, qualquer tese
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que se antecipe a essa preocupacdo precisa ser posta de lado,
ser suspensa, ser desconectada. O movimento autorreflexivo ne-
cessita, entdo, de uma epoché. Capalbo (2001, p. 21) afirma que
“a epoché é a abertura para a entrada no campo transcendental,
tanto da subjetividade quanto dos fendmenos”. Esse procedimen-
to atinge de imediato nosso modo de proceder conforme a atitude
natural. O fildsofo é levado a mudar a forma de olhar o mundo,
é levado, afirma Husserl no pardgrafo 35 de Die Krisis, a uma
“conversao” que empurra nosso olhar para o mundo-da-vida. Ao
mesmo tempo em que mudamos nosso posicionamento frente ao
mundo, também somos levados a desvelar a prépria subjetivida-
de constituinte. O pélo subjetivo e o objetivo (noesis e noema)
formam uma estrutura unitdria e correlativa.

Alcancar a subjetividade transcendental que nos permite “vol-
tar as coisas mesmas” e que seja capaz de descrever os fend-
menos sem permanecer nas atividades da descricdo empirista ou
psicolégica exige de nés alguns passos, denominados por Husserl
de reducdo. E ela que leva a reflexdo para o campo transcen-
dental, juntamente com a operagdo da epoché. A relagao entre
epoché e redugdo fenomenolégica tem sido motivo para muitos
debates. Alguns intérpretes do pensamento husserliano entendem
que ele mesmo utilizava os termos como equivalentes na maioria
das vezes.

Outros acham que sdo conceitos distintos, e que é a redugdo
transcendental ou fenomenolégica que permite alcancgar a atitude
transcendental da epoché. Um terceiro grupo de estudiosos pro-
cura entender esses conceitos como atitudes simultaneas, como
é o caso de Javier San Martin. De qualquer forma, o que estd em
questao para todos é o problema do conhecimento e de sua cri-
tica. E também a partir dessa questdo que Husserl avalia a obra
cartesiana. Descartes fez do ego uma substancia pensante sepa-
rada do mundo e “ndo atravessou o pértico que leva a filosofia
transcendental verdadeira” (HUSSERL, 2001a, p. 42).

A epoché, em relacdo a existéncia do mundo empirico, deixa
intacto o ego que ndo é uma parte do mundo, como é um animal,
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uma arvore, etc., como acredita a atitude natural. A percepcao
natural das coisas e do préprio eu empirico faz parte do domi-
nio das ciéncias objetivas. A epoché suspende a crenca no valor
existencial do mundo objetivo, e por isso essa atitude significa
um ato de “deter-se” ou “interromper”. Husserl tende a conceber
essa atitude como um ato de abster-se de julgar ou suspender/
interromper o juizo (Einklammerung = posicao entre parénteses).
Em lugar de uma “ddvida universal”, como fez Descartes, Husser!
propde-se a uma epoché universal. Trata-se de por “fora de jogo
a tese geral inerente a esséncia da atitude natural” (HUSSERL,
19864, p. 73). A epoché atinge todas as coisas, o “mundo natu-
ral inteiro”, bem como as ciéncias referentes a este mundo. Nao
significa nenhuma outra teoria sobre o modo de ser da realidade,
mas apenas uma atitude de suspender toda consideragdo obijeti-
va, visando alcancgar os modos subjetivos da consciéncia.

Husserl alerta-nos, porém, para uma possivel confusdo. A sus-
pensdo dos pré-juizos ndo significa

constituir uma ciéncia livre de teorias, livre de metafisica. [...].
O que pedimos encontra-se em outra direcdo. O mundo inteiro,
posto na atitude natural, com que nos encontramos realmente na
experiéncia, tomado plenamente ‘livre de teorias’, tal como se
tem experiéncia real dele fica excluido do campo de julgamento
(HUSSERL, 19864, p. 74).

A epoché fenomenoldgica reduz o ego ao dominio da “expe-
riéncia interna transcendental e fenomenolégica. O mundo obje-
tivo encontra em mim mesmo, no meu ego transcendental, todo
o sentido e todo o valor existencial” (HUSSERL, 2001b, p. 43).
Pode-se, entdo, afirmar que a fenomenologia é o estudo do mun-
do na consciéncia, e esse processo de constituicao do mundo na
consciéncia exige o passo da reducdo, que € o ato de regredir ao
ego. A epoché e a redugdo sdo atitudes que possuem uma fungao
primeira, que é garantir a passagem da atitude natural para a ati-
tude fenomenolédgica.
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O ego cogito alcangado pela redugdo fenomenolégica signifi-
ca, em primeiro lugar, atingir o campo da subjetividade absoluta.
Em Descartes ela significa uma subjetividade parcial, que isola
os homens e os empurra para a mais absoluta soliddo. Afirma L.
Landgrebe (1963, p. 133):

A reducao fenomenolégica é algo mais que um mero esquema
intelectual gratuito e arbitrdrio: como ela enquanto atitude pen-
sante, € uma possibilidade e uma necessidade que tem seus fun-
damentos existenciais em nossa propria existéncia e na peculia-
ridade de sua situagdo e de sua procedéncia histérico-espiritual.

A mentalidade moderna formada a partir de Galileu reduziu
as possibilidades da filosofia da subjetividade. Uma razao que
ndo mutila a realidade e a torna campo de uma “experiéncia
absoluta” pretende ser a subjetividade transcendental. F a partir
dessa subjetividade que vamos recolocar a conexdo entre eu e o
mundo, do eu com os outros eus. A subjetividade transcendental
mostra a correlacao intencional universal entre o eu e 0 mundo.
A consciéncia intencional terd no noema seu pélo correlativo,
formando uma unidade que constitui o sentido. O eu ndo cria um
mundo, mas o constitui. O que significa isso?

O conceito de constituicao é extraido da atitude natural e es-
tendido pela fenomenologia para um horizonte transcendental,
porém sua tematizagao tem sido motivo permanente de reflexao,
devido a seus residuos de indeterminagdo. Segundo Eugen Fink,
Husserl escolheu uma terminologia imprecisa. Essa pratica é co-
mum. Permanentemente ele tomava conceitos provindos da atitu-
de natural e os transferia para o uso transcendental. Os riscos de
mal-entendidos e ambiguidades nas exposi¢des eram frequentes.
Na verdade, Husserl utiliza tanto conceitos tematicos como con-
ceitos operativos. Esses tém sua origem no horizonte mundano
e sdo marcados pela imprecisdo e caréncia de tematizacdo. Os
conceitos tematicos sdo importantes na medida em que contri-
buem para a preservagao do que ja foi pensado e constitui assim
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a propria tradicdo. Eugen Fink afirma que os conceitos operativos
sao

[...] esquemas intelectuais que em algumas circunstancias atingem
uma determinagdo objetiva, representagdes mentais (Denkvors-
tellungen) abstratas que favorecem a aproximagao aos conceitos
tematicos e formam um horizonte que permanece opaco para o
préprio autor da doutrina. Trata-se de conceitos que normalmente
sdo utilizados (verbraucht) e que, as vezes, sdo levados ao limite
de suas possibilidades (durchgedacht), porém ndo chegam a ser
pensados propriamente (FINK, 1952, p. 325).

No caso do conceito de constituicdo, temos essa mesma difi-
culdade. O tematizado e o operativo e sua respectiva compreen-
sdo requerem sempre que se contraponham o sentido mundano
e o sentido transcendental, realcando as diferencas entre os dois
niveis. Se na atitude natural estamos inseridos numa indetermina-
¢do flutuante, sua contraposicdo com a atitude transcendental re-
quer o restabelecimento da relagdo do sujeito transcendental com
o mundo das coisas. A filosofia de Husser| possui muitos espagos
de ambiguidade e de imprecisdo, que derivam da dificuldade de
cunho metodoldgico. Essa critica a sua filosofia € uma das mais
frequentes. A via escolhida permitia novas aberturas para a refle-
xdo filoséfica, mas, por outro lado, deixava espacos que deve-
riam ser continuados ou preenchidos por outras pessoas. Dessa
forma, podemos afirmar que o conceito de constituicao, de modo

I//

aproximativo, ndo é um processo “real” no sentido tematico, nem
uma delimitacdo do manifestar-se a consciéncia. A constituicao
é o processo intencional de génese e estruturagdo do mundo nas
relagdes temporais do objeto intencional.

Objetivando entender melhor o sentido de constituicao, pode-
mos também retornar a Kant. Para ele, o conhecimento decorre
da unidade formada pela consciéncia na forma de uma unidade
sintética que reline e organiza os dados dos objetos e representa-
¢oes trazidos pela intuigdo sensivel. A matriz intuitiva também na
fenomenologia é essencial, porém exige os chamados esquemas
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de implicagdo que permitem a unidade das diversas experién-
cias. Esses esquemas possuem uma origem ou fundagdo origi-
naria (Urstiftung). Segundo Morujdo (1969, p. 121), “constituir,
por conseguinte, ndo sera produzir, criar, engendrar, mas por em
relevo as fungdes noéticas que traduzem o modo peculiar dos
objetos das diferentes espécies darem-se a consciéncia. A fungdo
do eu é a de tornar representavel, de fazer aparecer os objetos”.
Essa fungao constitutiva do eu se orienta para uma fungao descri-
tiva noematica dos objetos e da realidade e para uma andlise das
estruturas da consciéncia que lhe correspondem. Em cena, surge
a atividade perceptiva, fruto do ver intencional. A relagao entre o
sujeito e 0 objeto estrutura-os como polos correlativos. Perceber
o objeto ndo é receber suas sensagdes na psique, mas intenciona-
lo, torné-lo significativo. Essa é a atividade fundadora e constitu-
tiva do ego transcendental. A fonte de sentido e do sentido do ser
encontra-se na subjetividade transcendental. Mediante a percep-
¢ao sensivel, proximidade viva do objeto, tornamos “presente”,
tanto em termos espaciais como temporais, o objeto intenciona-
do. O tempo € o fluir continuo e permanente da consciéncia, pois
o tempo mundano j4 foi reduzido.

Na obra Li¢Ges de fenomenologia da consciéncia interna do
tempo, escrita em 1928, procura descrever a complexidade da
relacao entre o enigma do tempo e o mistério da consciéncia.
Esta obra esta situada no volume X da Husserliana. Nos dltimos
escritos, Husserl refere-se ao tempo como Zeitgung (Verzeitgung)
que traduzimos como “temporacdo” ou “temporalizagdo”, e que
se refere a constituicdo transcendental. A sintese constitutiva
apresenta-se no eu que se pde como centro vivo de presentifica-
cao (Gegenwartigung), que se mostra de modo totalmente intuiti-
vo (MORUJAO, 1969, p. 123). Esse presente vivo é denominado
Urphdnomen, “a concreta realidade dltima da fenomenologia a
que toda a compreensdo transcendental deve regressar”, afirma
Husserl (Ms. BIIl' 9, 1931, p. 9). No préximo item, abordaremos
mais o tépico da constituicao a partir da perspectiva da fenome-
nologia genética.
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As reducdes e a epoché tém por objetivo a mudanca do olhar
em relacdo a atitude natural em vista de se atingir a atitude trans-
cendental, caracteristica da filosofia fenomenoldgica. Por isso,
Husserl introduz a epoché e as redugdes. Reduzir significa por
entre parénteses a crenca ou a tese geral da atitude natural de
um mundo em si entitativo, ou a crenca no ser como certeza do
mundo em sua totalidade. Husserl denomina “posicao de crenga”
(Glaubenssetzung). Significa suspensdo da crenga ontolégica no
mundo. No é abster-se de julgar, mas ater-se ao mundo enquan-
to pensado, intencionado, a sua consisténcia puramente fenome-
nal, como objeto de uma vivéncia intencional, e ndo como algo
mundano e natural, dado dentro de um horizonte abarcador e
totalizador construido pelos juizos da atitude natural.

O mundo intencionado apés a prética da atitude fenomenolé-
gica situa-se num horizonte geral de percepc¢ao que o torna cada
vez mais amplo e mais significativo. Nao se trata de por em davi-
da a existéncia do mundo ou perguntar se ele é real, mas reduzi-
lo a autocerteza de minha consciéncia com o que estd sendo
intencionado por ela. O ego cogito husserliano s6 existe com o
cogitatum. Entdo, o mundo sé é mundo para mim, ou um mundo
nosso comum. A reducgdo significa, de imediato, o regresso a ab-
soluta subjetividade, sintetiza seu assistente Landgrebe (1963, p.
129-132). O mundo nao desaparece com a dltima reducdo. Em
sua totalidade, é um fendmeno. As redugdes e a epoché nao res-
tringem o horizonte da razao. Ao contrario, sua pratica objetiva
amplia-lo.

Husserl propde trés redugdes como as mais importantes. Pela
reducdo fenomenoldgica, coloca-se entre parénteses (einklam-
mern) a crenga no mundo natural com suas objetividades indivi-
duais, as atividades valorativas e préticas da consciéncia, os pro-
dutos da cultura, as obras de arte e técnica, os valores estéticos e
préticos, realidades relativas ao Estado, aos costumes, ao direito e
a religido. Também devem ser suspensos as teorias e os enuncia-
dos das ciéncias tanto da natureza como do espirito (HUSSERL,
19864, p. 131).
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Através da reducao fenomenologica, ocorrem duas operagoes
fundamentais. A “percepgao natural”, fruto da atitude natural,
é posta entre parénteses, e a realidade exterior também perde
o lugar central que ocupava antes (ausklammern). Parece que o
mundo externo desaparece. Uma arvore, por exemplo, com a
reducdo fenomenoldgica sé tem direcdo intencionada nas suas
diversas maneiras de dar-se a consciéncia; ndo interessa o que ela
é na realidade. O fendbmeno “drvore” compreende um horizonte
de possibilidades: drvores vistas, imaginadas, representadas, fan-
tasiadas, recordadas, etc. Dessa forma, pode-se perceber que a
reducado transcendental conduz a vida subjetiva. A atencao volta-
se para os processos da consciéncia em busca de suas iniciativas
relativas a realidade exterior. O mundo, dito exterior, é imanente
a consciéncia. Nao ha um dentro e outro fora, porque a conscién-
cia é sempre consciéncia de algo. Pensar e perceber constituem
processos sob a forma de vivéncias intencionais.

Nao se conclui, com a reducao fenomenoldgica, que vamos
deixar a consciéncia vazia de todos os conceitos, teorias e repre-
sentagoes. Ela ndo é esvaziada para ser preenchida pelas vivén-
cias intencionais. O mundo-da-vida que é visado mantém muitos
elementos que se constituem e foram sedimentados ao longo da
Histéria. O mundo-da-vida precisa ser liberado para que se revele
como reino dos fendmenos vividos, conclui Capalbo (2001, p.
21). A reducao estabelecida por Descartes atingiu o ego cogito;
este encerrado em si mesmo configura-se como o solipsismo. De-
pois, pela via l6gico-dedutiva, concluiu pela certeza do mundo
exterior recorrendo a prova da existéncia de Deus. Landgrebe
(1963, p. 131) afirma que, “desde entdo, a teoria do conheci-
mento gira em torno da relagdo sujeito-objeto, em torno da ab-
surda questdo de como o sujeito, saindo de sua imanéncia, pode
alcangar de modo dedutivo e consequente o mundo exterior, os
objetos”. Com a reducdo fenomenoldgica, o mundo é fendmeno
e conserva sua vigéncia enquanto mundo para mim.

A subjetividade, para Descartes, ndo tem outra forma senao
em sentido parcial, pois é uma forma que isola 0 homem e o em-
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purra para a absoluta soliddo. A redugao fenomenoloégica nao tem
apenas conotagdes intelectuais. Mostra que é uma possibilidade
e uma necessidade fundamentadas em nossa propria existéncia.
Tem, dessa forma, forte apelo ético. Em outro capitulo iremos
aprofundar mais essa questdo. Em Descartes, a reducdo atinge
o ponto final da ddvida, ou seja, a impossibilidade de supressao
do ego cogito. Entre todos os atos, apenas um € insuprimivel.
Para Descartes, a consciéncia é uma sucessdo de atos particula-
res situados no tempo objetivo. Ele ndo percebe que esses atos
presentes a consciéncia sdo produtos de vivéncias anteriores. Na
verdade, Descartes desconhecia todo o esquema de implicagbes
e referéncias intencionais. Na avaliacdo de Husserl, o erro de
Descartes estd em considerar que somente é dada na redugdo a
esfera subjetiva das cogitacdes. A primeira vista, o que vem dado
nas cogitagdes é dado imanente. Esse caminho da redugao, per-
corrido também por Descartes, € marcado pelo aspecto negativo,
pela suspensdo dos juizos (Ausschaltung) ou desconexdo de toda
transcendéncia.

Através desse processo de suspensdo, vamos situar-nos nos
inicios do filosofar e, acredita Husserl, com isso teremos condi-
cao de estabelecer a filosofia como ciéncia de rigor. Segundo A.
Cruz (1987, p. 145), essa redugao objetiva

[...] corrigir o modo habitual de uma experiéncia, nossa atitude
natural de enfrentar a realidade. Ao nos dirigirmos, em nossa ex-
periéncia cotidiana, as coisas, carregamos cOnosco NUMErosos
pressupostos e prejuizos que sobrepomos ao dado objetivamen-
te. A reducdo ndo significa que tais pressupostos sejam falsos.
Porém, se queremos alcancar o ponto de partida absoluto, o fun-
damento inquestiondvel de nosso conhecimento, a esséncia do
fendbmeno, temos que proceder assim.

O mesmo procedimento redutivo Husserl encaminha nas
questdes relativas aos fatos para deixar surgir o sentido, a ideia,
a sua esséncia. A propria consciéncia natural é reduzida. Esse
procedimento é denominado reducdo eidética (eidos = esséncia).
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Um terceiro procedimento redutivo refere-se ao eu. Entre parén-
teses, coloco minha subjetividade empirica para que dai surja o
ego transcendental, que é fundamento e origem de toda significa-
¢ao, como ja vimos.

Alguns autores referem-se a esse residuo adquirido pelas redu-
¢des como um “fendbmeno puro”, um “ego puro” ou uma “cons-
ciéncia pura”. Tais expressdes sdo carregadas de preconceitos
de cunho idealista. Preferimos nao utilizar esses termos devido
ao grau de mal-entendidos ja presentes e equivocos ja cometi-
dos. Quando em nosso livro for necesséria a utilizacdo do ad-
jetivo “puro”, ndo queremos significar com isso algo neutro ou
sem contaminagdo. Ao contrario, queremos indicar que algo ndo
deve ser considerado como meramente mundano, relativo a ati-
tude natural (sempre criticada por Husserl). “Puro” quer significar,
em nosso trabalho, ndo algo isolado, mas correlativo. Na atitude
natural, vivemos ingenuamente no perceber e no experimentar as
coisas que se apresentam “ai adiante”; mas, na atitude fenome-
noldgica da consciéncia pura, executamos atos de reflexdo que
se dirigem as coisas e vivemos nesses atos em que se da o campo
infinito das vivéncias absolutas (HUSSERL, 2006, p.117). Assim,
“eu puro” ndo significa, para Husserl, uma entidade metafisica
ou abstrata, mas “a funcao de identificar, através da consciéncia,
todas as vivéncias” (BELLO, 2004, p. 180).

Queremos, neste momento, apresentar de modo sucinto, ap6s
a suspensao do mundo natural, o que Husserl procura estabele-
cer para outra transcendéncia: Deus. Como é o tema de nosso
estudo, vamos apenas mostrar como Husserl trata dessa questao
no mecanismo das reducdes. E no pardgrafo 58 de Ideias que se
refere ao absoluto que também deve ser suspenso pelas redugdes.
Porém, na suspensdao do mundo natural encontramos um “mundo
morfologicamente ordenado”, que é objeto de estudos dos mais
diversos campos cientificos, e em tudo isso existe uma “maravi-
Ihosa teleologia”. Em todas as teleologias que podemos encontrar
no mundo empirico, podemos atingir a questao da “razdo de ser
da facticidade da consciéncia constituinte”. A “razao de ser” ndo
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equivale a uma “causa das coisas”, mas da existéncia de um ser
divino exterior ao mundo, transcendente ao mundo e a conscién-
cia. Ele é transcendente e absoluto num sentido totalmente distin-
to. A esse transcendente deve-se estender a reducao fenomenolé-
gica. A relacdo entre a ideia de Deus e a teleologia, bem como a
dimensao ética da humanidade, é o que queremos mostrar nessa
obra. A redugao da ideia de Deus ndo faz desaparecer a ideia de
absoluto, de infinito, de fundamento em toda essa teleologia.

A reflexdo de Husserl ndo permanece nessa perspectiva ne-
gativa da redugdo. Segundo Theodore de Boer (1978, p. 308), ha
um sentido positivo que consiste no retorno ao absolutamente
dado. A epoché nio significa um esvaziamento total do cogito;
isso nem seria possivel. A suspensdo de juizos ndo se refere a toda
e qualquer transcendéncia, mas apenas se refere aquela transcen-
déncia que, mesmo continuando a ser transcendente, de forma
alguma vem dada. Essa transcendéncia nao fica excluida e vem
misturada as cogita¢des. Entao, o dado a consciéncia é ampliado
e compoe-se tanto das experiéncias subjetivas como de seus cor-
relatos, que sdo os objetos intencionados. Essa dimensao positiva
da redugao tem um alcance imprevisivel, e, segundo Fink (1976,
p. 303), “somente levando-a a efeito se consegue ver claramente
o que é e o que significa. Chega a ser uma experiéncia indescriti-
vel que a consciéncia executa sobre si mesma”. Em sua dimensao
operativa, a redu¢gdo mostra-se sem contetido préprio e, por isso
mesmo, pode ser considerada como o “principio metodolégico
fundamental, pois torna acessivel o ambito que a fenomenologia
adota como tema” (LANDGREBE, 1982, p. 88). A epoché pode
ser chamada de um comego da filosofia, porém, se a reflexao
fenomenoldgica ficar reduzida a via negativa, acaba caindo no
mesmo esquema que Husser| propunha superar. Por isso, ele afir-
ma que “a epoché tem que se converter em redugdo a subjetivi-
dade transcendental” (HUSSERL, Ms. BI 5:V, p. 17).

Em nosso entendimento, o que Husserl pretende com a re-
dugdo é fazer com que nossa relagdo cotidiana e banal com o
mundo, que impede o ver fenomenoldgico, seja rompida por um
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espaco de tempo. Fink definia esse momento como um retorno a
“admiracao”, ao “espanto” diante do mundo, de que falavam os
gregos. Merleau-Ponty completa dizendo que

a reflexdo nao se retira do mundo em direcdo a unidade da cons-
ciéncia enquanto fundamento do mundo; ela toma distancia para
ver brotar as transcendéncias, ela distende os fios intencionais
que nos ligam ao mundo para fazé-los aparecer; ela sé é cons-
ciéncia do mundo porque o revela como estranho e paradoxal
(MERLEAU-PONTY, 1994, p. 10).

Para isso, é preciso romper nossa familiaridade com o mundo,
e esse é o carater problemdtico da reducdo de que fala Husserl,
pois sempre ha um recomeco e a redu¢ao nunca serd completa.

ASPECTOS PRINCIPAIS DA CONSCIENCIA INTENCIONAL

O conceito de intencionalidade é um dos mais importantes e
primeiros na fenomenologia husserliana. Uma das dificuldades
da compreensao do que vem a ser esse conceito estd na tentagcao
de considera-lo equivalente ao conceito popular. Entdo, apare-
cem expressoes que indicam a intencionalidade como uma in-
tencdo ou vontade vaga e difusa. Cai-se num conceito reduzi-
do, que faz da intencionalidade apenas um ato consciente. O
motivo mais determinante para essa compreensdo equivocada e
vaga esta no fato de ndo se ter atingido a reducdo transcendental.
Outra dificuldade esta na postura metodolégica de permanecer
preso a fenomenologia descritiva e, assim, atingir rapidamente
um conceito de intencionalidade como tender para um objeto,
como se existissem duas entidades distintas, sujeito e objeto.

O conceito de intencionalidade ndo foi utilizado pela pri-
meira vez por Franz Brentano e depois por Husserl. Ao longo da
Histdria, outros pensadores fizeram uso dele, o que fez com que
ele assumisse varias conotagdes de cunho légico, gnosioldgico,
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psicoldgico e ético. A escoldstica medieval com Tomas de Aquino
refere-se a “formas intencionais” ou “espécies intencionais” que
visam explicitar as relagdes entre o sujeito cognoscente e o ob-
jeto conhecido. Assim, podiam definir o conhecimento humano
como uma intengdo do sujeito para atingir as coisas.

Esse foi o sentido que Brentano herdou e o estendeu para toda
a atividade da consciéncia. Uma consciéncia intencional é uma
consciéncia que nao se fecha sobre si mesma. A concepcdo de
Brentano a respeito da consciéncia situa-se na atengao e fixacao
sobre os atos da consciéncia ou atos intencionais. Para ele, a rela-
¢ao dos atos particulares, com um determinado objeto intencio-
nal, era objeto de atencdo. Ele ndo se refere a expressao “intencio-
nalidade da consciéncia”, tampouco a menciona. Atos distintos,
separados entre si, podem ter a mesma relacao intencional, mas
isso ndo é necessario. Nunca dird que dois atos diferentes entre
si descritivamente podem ter o mesmo objeto intencional neces-
sariamente. Sua preocupacgdo era com a classificacdo das formas
fundamentais de atos intencionais. Isso nao quer dizer que suas
pesquisas ndo fossem importantes para o estudo psicologico da
consciéncia. Sua preocupagao é psicolégica, e ndo gnosioldgica.
As questoes gnosioldgicas sdo excluidas. O que ndo se inserir na
“descrigao psicoldgica” deve ser deixado de lado imediatamente.

Em Investigacoes logicas, Husserl responde a postura de Bren-
tano afirmando que “a esséncia intencional ndo esgota fenome-
nologicamente o ato” (HUSSERL, 2002b, p.525). E cita como
exemplo a “representagdo da fantasia”. Os contelidos sensiveis
podem contribuir para aumenta-la ou diminui-la; porém, o as-
pecto considerado pode permanecer o mesmo, “o objeto pode
continuar a dar-se a nossa consciéncia como o mesmo objeto
invariavel e idéntico” (HUSSERL, 2002b, p. 526).

A pergunta que sempre surge a nossa frente é sobre a trajetéria
que Husserl percorreu em sua relagdo com as posicoes de Brenta-
no. Seguiu o mestre ou adotou, desde o inicio, posi¢des diferen-
tes? Pode-se concluir que Husserl estava convencido de que, com
esse conceito, era possivel mais facilmente o acesso aos demais
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conceitos da fenomenologia. Seria uma porta de entrada. Confor-
me o testemunho de Landgrebe, “apenas era comum entre eles o
termo e, se Husserl estivesse preso ao conceito de Brentano, os
problemas expostos em Filosofia primeira e Investigacées logicas
ndo teriam sido possiveis” (LANDGREBE, 1963, p. 17). Por outro
lado, o préprio Husserl reconhece a dificuldade de tornar claro
e distinto o conceito de intencionalidade e afirma que “a clareza
ndo exclui certo espago de indeterminagdo” (HUSSERL, 1986a,
p. 201). Ainda em Ideias I ele reconhece a dificuldade em esta-
belecer as terminologias corretas desde o inicio. Determinados
termos e conceitos no inicio devem permanecer em estado de
fluidez; é assim que funciona em todas as ciéncias. Os termos e
conceitos devem relacionar-se entre si, corrigindo e melhorando.
“Erroneo e radicalmente absurdo é aplicar a uma exposicao cien-
tifica que surge pela primeira vez os padrdes de medidas formais
e extrinsecos de uma légica da terminologia” (HUSSERL, 1986a,
p. 201).

Na quinta Investigacdo logica, Husserl apresenta trés concei-
tos de consciéncia. Num primeiro momento, a consciéncia pode
ser abordada como a “total consisténcia fenomenolégica real do
eu empirico, como o entrelagamento das vivéncias psiquicas num
fluxo unitario” (HUSSERL, 2002b, p.475). Também pode ser en-
tendida em sentido intransitivo, como um lugar ou acontecimen-
to ou experiéncia de que se tem consciéncia; trata-se da forma
de percepcao interna (HUSSERL, 2002b, p. 475). E, por Gltimo,
num sentido transitivo, como consciéncia de alguma coisa, como
nome coletivo para atos ou vivéncias intencionais. A partir dessas
abordagens, podemos perceber indicios que remetem a questao
da natureza do fluxo da consciéncia, da natureza da prépria cons-
ciéncia e da natureza da intencionalidade. F possivel perguntar
pelo que representam as Investigagdes légicas nesse contexto? Ja
estd totalmente clara e evidente uma concepcdo de consciéncia
intencional? Conforme Dan Zahavi, Investigacées logicas €, de
fato, a obra-prima da fenomenologia, e € ali que encontramos os
primeiros elementos para compreender a questdo da consciéncia.

91



Edebrande Cavalieri

Porém, essa obra representa apenas o comego e ndo tem, nem
podemos esperar que contenha, o sentido final da concepgao ou
do conceito que investigamos (ZAHAVI, 2002, p. 51-54).

Em relacdo a esse conceito, a presenca de equivocos e am-
biguidades ndo era desconhecida por Husserl (2002b, p. 476),
e o caminho de tornar claro o conceito é tomado, muitas vezes,
de modo indireto, ou seja, “cotejando as expressdes sindnimas
e opondo as que devem ser distinguidas” (HUSSERL, 2002b, p.
476). Esse meio auxiliar ajuda na fixagdo de uma terminologia
prépria, com a eliminagdo de “hipéteses discutiveis” e “ambigui-
dades perturbadoras” (HUSSERL, 2002b, p. 496).

Concordando com Landgrebe, podemos afirmar que Husserl
tomou o termo e o conceito de intencionalidade de seu professor
F. Brentano. Acreditava, em alguns momentos, que estivesse se-
guindo a mesma linha de compreensao; “somente muito mais tar-
de tornou-se claro para Husserl, ao olhar todo o percurso de seu
desenvolvimento, que desde o primeiro instante em que adotou
tal conceito tinha-o transformado radicalmente” (LANDGREBE,
1963, p. 16-17).

Husserl, desde o inicio, constréi um caminho sobre bases di-
ferentes das de Brentano. Sua insisténcia ndao era com a descricao
dos atos intencionais, mas o transito entre eles. A intencionalida-
de é um movimento que transita entre atos intencionais. Esses atos
apresentam-se como “vivéncias intencionais” que se descrevem
como uma “intengao referida” (bezigliche Intention) (HUSSERL,
Hua XIX/1, 1984, p. 385). E sua forma € ego cogito cogitatum. O
cogito, como ato de consciéncia, ndo existe separadamente do
cogitatum. Isso significa que a consciéncia intencional produz
um conjunto de vivéncias e através delas se autotranscende. Esse
movimento de intendere conduz a outra forma de compreender
a consciéncia: os atos humanos sdo teleoldgicos. A teleologia € a
forma da consciéncia. Ela, enquanto atividade intencional, pode
ser compreendida como “atividade efetuante” (Leistung), um reu-
nir orientado, uma producado de sinteses cada vez mais comple-
xas e teleologicamente dirigidas. A atividade da consciéncia é
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sintética e teleologica ao mesmo tempo.

No paragrafo 84 de Ideias, Husserl denomina a intencionali-
dade como “tema fenomenoldgico capital” e dimensao essencial
da esfera das vivéncias. “E o que caracteriza a consciéncia em
seu pleno sentido e o que autoriza a designar a corrente interna
das vivéncias como corrente de consciéncia e como unidade de
uma consciéncia” (HUSSERL, 2006, p. 190), continua no mesmo
pardgrafo. E um conceito fundamental em termos iniciais e finais
da fenomenologia, sendo um dos marcos divisores de agua com
Descartes. Para Landgrebe (1963, p. 16), a intencionalidade é “o
motivo fundamental que impulsiona todo o desenvolvimento da
fenomenologia de Husserl”.

Recuperando a ordem metodoldgica de “voltar as coisas
mesmas” e reunindo a atividade da consciéncia em suas formas
sintética e teleoldgica, dois novos componentes juntam-se: a di-
mensao da temporalidade e a prioridade da atividade perceptiva.
O préprio conceito de percepcdo implica o tempo e o espaco.
Para Husserl, a percepcdo serd analisada a partir das bases inten-
cionais. Perceber ndo é receber sensa¢des na psique. Diziamos
antes que a atencao de Husserl ndo era a relacao entre os atos
intencionais, mas o movimento que transita entre eles. Os atos
intencionais ndo sao fechados em si mesmos, mas abertos a um
horizonte temporal e espacial. Esses atos, como vivéncias tempo-
rais, levam-nos a conceber a temporalidade da consciéncia em
sua dimensdo subjetiva, um “continuo fluir” que transita entre
passado, presente e futuro. O tempo da consciéncia difere do
tempo objetivo, do tempo dos astros. Afirma Mourdo (1969, p.
54): “A consciéncia é um continuo fluir. A esse fluir é que chama-
mos tempo; o tempo serd a forma da constituicdo da consciéncia

I//

enquanto tal”. A andlise da consciéncia a partir da temporalida-
de remete-nos inicialmente para uma intencionalidade presente,
uma espécie de “agora”. Porém, a intencionalidade que permeia
os movimentos passados conduz-nos a compreender que aquele
outrora “agora” pode tornar-se vivéncia intencional presente, e

o préprio futuro pode abrir-se na temporalidade presente. A in-
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tencionalidade da consciéncia compreendida a partir dessa pers-
pectiva temporal permite-nos entender o fluir como algo mais do
que o “agora” momentaneo. Assim, a intencionalidade ndo é um
movimento meramente pontual. A vivéncia intencional constitui-
se como uma “unidade imanente do tempo”.

Outra grande descoberta da reflexdo fenomenolégica nasce
da concepgao de consciéncia como sintese ou efetuagao'’ sintéti-
ca (Vollzug). Esse conceito surgiu quando Husser| tratava das ob-
jetividades légicas e das operagdes com os nlimeros. Essas ope-
ragdes configuram-se como expressoes linguisticas, proposigoes,
etc. Era preciso investigar o momento em que essas operagdes
mentais podiam vir a dar-se de modo préprio e completo. Foi per-
correndo essa via que a fenomenologia conduziu a investigagao
para a necessidade de distinguir a intuicdo sensivel, necessdria na
percepcdo exterior, e a intui¢do categorial. A recordagao, a imagi-
nagdo, a percepgao, a presentificagdo sdo fendmenos da consci-
éncia que s6 podem ser compreendidos a partir da correlagdo en-
tre uma estrutura da consciéncia e o objeto intencional, ou seja,
a partir da efetuagdo intencional. Essas correlagdes ndo podem
ser tratadas como nexos causais, mas como conexdes essenciais,
estruturas essenciais correlativas entre a efetuacdo intencional e o
objeto efetuado. Esse procedimento correlativo vai tornando cada
vez mais clara a conexao entre estruturas essenciais das objetivi-
dades intencionais e as estruturas essenciais das vivéncias.

Do ponto de vista do desenvolvimento da fenomenologia,
nesse ponto alguns discipulos seguiram dando énfase cada vez
maior a um dos pélos, especialmente o de dimensdo ontolégica
da intuicdo das esséncias. Esse caminho passou a ser considerado

"' Com efetuagdo estamos traduzindo o termo alemao Vollzug, que também
pode ser realizagdo, operagdo. Assim, temos expressdes como Vollzug einer Ide-
ation significando produzir uma ideagdo; Vollzug einer Einstellung, tomar uma
atitude; também Vollzug einer Bedeutung significando producdo de uma signifi-
cacao; e in Volzzug halten, manter em execugao. Poderiamos também traduzi-lo
por “representagdo”, porém, com esse termo se indica tanto a atividade quanto a
passividade. No alemao, refere-se apenas a atividade. Trata-se de um ato de visar,
o que implica um envolvimento do sujeito. F uma vivéncia que produz um visar
algo.
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o nulcleo da fenomenologia e, também, seu ponto mais critico.
Segundo Landgrebe (1963, p. 33), “tal circunstancia desacreditou
muitas vezes a fenomenologia, vista, consequentemente, como
um mero intuicionismo carente de método”. A dinamica da feno-
menologia encaminhou-se para um correlativismo estatico entre
intencdo e objeto. As possibilidades da consciéncia intencional
ficaram reduzidas. A imagem da propria fenomenologia acabou
sendo considerada de forma pejorativa e injustamente criticada.
Muitos equivocos cometidos no avango da fenomenologia e na
pratica fenomenoldgica, bem como as muitas criticas a ela fei-
tas, decorrem da incompreensao do sentido da intencionalida-
de concebida por Husserl. A andlise do processo de efetuagdo
sintético-constitutiva permite-nos captar o sentido origindrio da
intencionalidade. Segundo Landgrebe (1963, p. 33), a perspec-
tiva do intuicionismo acima referido “abandona justamente o
essencial do desenvolvimento ontolégico de Husserl”. Por esse
motivo, foi produzida e ainda se produz uma grande discrepan-
cia “na incompreensao do sentido auténtico da origindria con-
cepcao husserliana da intencionalidade” (LANDGREBE, 1963,
p. 34), afirma o mesmo autor. A dificuldade ndo esta tanto na
ordem interpretativa, mas na ordem metodolégica: a de conside-
rar a fenomenologia estatica com seus aparatos descritivos como
separada ou acabada do ponto de vista tedrico, sem buscar am-
pliar o horizonte compreensivo com a fenomenologia genética
e a fenomenologia generativa. Na visdao do mesmo autor, mui-
tas pessoas dao-se por satisfeitas com o estudo de Investigacées
I6gicas, sem ao menos percorrer alguns caminhos da produgio
posterior, como, por exemplo, a obra Licées de fenomenologia
da consciéncia interna do tempo, que revela o alcance do con-
ceito de constituicdo da intencionalidade. As andlises a partir da
fenomenologia estatica ndo estao em oposicao a fenomenologia
genética. Na andlise estatica, trata-se da validade da descrigao,
e esse mérito ndo lhe pode ser tirado. A andlise genética revela-
se na dimensdo da temporalidade. Husserl refere-se ao “duplo
rosto da fenomenologia” (HUSSERL, 1973c, Hua XIV, p. 617). A
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ampliacao da compreensao da intencionalidade a partir da feno-
menologia genética requer a inclusdo da dimensdo temporal e
sua relagdo com a dimensao ou nivel de horizonte e com a pers-
pectiva teleoldgica. Essa é caracteristica constitutiva da prépria
consciéncia. Os atos intencionais sao operacoes que se orientam
teleologicamente, que possuem ou projetam um fim.

A partir da concepgdo de intencionalidade como efetuagao,
supera-se a concepcao de consciéncia descrita como mera suces-
sdo de cogitagdes, procedimento préprio das posturas mentalis-
tas. A esséncia da consciéncia é o processo de sintese, de efetua-
¢do intencional. Os atos de conhecer, sentir, desejar, querer, etc.
s6 podem ser entendidos a partir das modificagdes da tendéncia
primordial da consciéncia, de suas efetuagdes sintéticas. A in-
tencionalidade, como movimento de “tender para”, vai além das
vivéncias intencionais e atingem uma profundidade maior que a
alcancgada por elas.

Do ponto de vista da temporalidade, a intencionalidade da
consciéncia leva-nos a compreender que todo ato dela se esten-
de nela, o que leva Husserl a concepgao do “fluxo temporal da
consciéncia”, com uma grande variedade de multiplicidades de
fases que fluem. Assim ele se expressa: “O que nas Investigagoes
Iégicas eu denomino de ato ou ‘vivéncia intencional’ é em todos
os casos um fluxo em que se constitui uma unidade imanente de
tempo” (HUSSERL, 2002b, Hua XX/1, p. 96). No paragrafo 36,
ao referir-se a esse fluxo como uma espécie de rio, mas que nao
é nada objetivo, afirma tratar-se da “subjetividade absoluta”.

A intencionalidade entendida a partir da dimensao de hori-
zonte ganha uma estrutura de indeterminacdo e, consequente-
mente, ird sempre se remeter a uma experiéncia posterior. O que
surge como evidente no processo intuitivo mostra-se, através da
intencionalidade, como uma apresentagdo de espagos preen-
chidos significativamente e espacos vazios, area de determina-
¢ao e area de indeterminacdo. O horizonte de indeterminacao
da intencionalidade ndo se conclui ou termina no ato presente.
A prépria temporalizagdo apresenta esse nexo.
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O conceito de intencionalidade implicativa também tem
contribuido para o avango em outra direcdo da fenomenologia.
E a partir dos anos de 1910 e 1911 que Husserl torna explici-
to esse conceito de consciéncia. Isso se da quando ele aborda
de modo intenso a fenomenologia critica e tem seus desdobra-
mentos nas questdes relativas a intersubjetividade. Esse conceito
permite também a superacao do modelo de reducdo elaborado
por Descartes. Conforme San Martin, o problema surgiu quan-
do a reducao atingiu a necessidade de colocar entre parénte-
ses o transcendente. O que vai acontecer com o outro, com
o corpo do outro, enquanto realidade? Nao restava alternativa
ao processo da epoché sendo suprimir também o outro. Porém,
“a fenomenologia deve aceitar como experiéncia a descobrir
todo o dado em presenca, que é o efetivamente dado, como,
por exemplo, o dado na recordagdo, na experiéncia do outro,
no modo de fantasia, etc.” (SAN MARTIN, 1987, p. 89). Sem
suprir essa necessidade metodoldgica irfamos cair automatica-
mente no mentalismo solipsista de cunho cartesiano. O recurso
a vivéncia da consciéncia subtende uma intencionalidade que
lhe dé sentido. Estamos no mesmo caminho do processo de
constitui¢ao. Entdo, a presenca vivente traz consigo uma inten-
cionalidade aberta a um passado e a um futuro. E a realidade
das implicagdes intencionais que marcam e estruturam a vida
subjetiva. Husserl denomina essa realidade de implicagdes in-
tencionais como “presencga vivente” (lebendig Gegenwart) que
vive de seu passado e de seu futuro. Em Investigacées logicas, ja
reagia Husserl (2002b, p. 494) a postura de muitos de reduzir a
fenomenologia a uma fenomenologia puramente descritiva.

O PROCESSO DE CONSTITUICAO E OS NiVEIS FENOMENOLOGICOS:
ESTATICO, GENETICO E GENERATIVO

Até este momento tivemos oportunidade em nossa reflexao de
perceber algumas dificuldades para compreender determinados
conceitos da fenomenologia, principalmente quando se fixa o
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olhar apenas num determinado nivel da analise fenomenolégica.
Geralmente, surgem mais dificuldades quando permanecemos
restritos as possibilidades da fenomenologia mediante a utilizagdo
de operagdes descritivas e estaticas. Assim, tivemos oportunidade
de perceber a dificuldade quando se tratava do tema da conscién-
cia intencional, o que também ocorreu com os conceitos de sub-
jetividade, de reducao e de génese de sentido. Vimos que, muitas
vezes, pode-se incorrer em erros e equivocos no julgamento das
teses ou propostas da fenomenologia. Por fim, diante da questdo
que queremos tratar neste trabalho, torna-se necessario explicitar
alguns pontos dos trés niveis da analise fenomenoldgica, e assim
avancar no sentido de alargamento do horizonte de investigagao.
Segundo Steinbock (1998, p. 127), determinados assuntos e te-
mas podem vir a ser dados ao fenomendlogo, dependendo, em
parte, de como o préprio fenomendlogo aproxima-se deles. Esse
caminho é o método. Mas, para muitos, o método fenomenol6-
gico se reduz ao nivel descritivo-estatico ou é apenas entendido
nele. Outros niveis presentes na extensa producdo husserliana
sdo o genético e o generativo. Queremos aborda-los, mesmo de
forma bastante simplificada, a fim de obter ndo somente uma me-
Ihor compreensdo dos temas tratados, mas também uma apro-
ximagdo maior na investigacdo a respeito da questdo de Deus e
da constituicdo de uma ética teleoldgica. Merleau-Ponty (1994,
p. 2) defende que Husserl, em seus Gltimos trabalhos, alcanga a
dimensdo fenomenoldgica generativa, que ele denomina de “fe-
nomenologia construtiva”. Ele se apoia no testemunho de Eugen
Fink que redigiu a sexta Méditation Cartésienne.

Alguns textos de Husserl sdo fundamentais para o entendi-
mento desses niveis da fenomenologia. Assim, podemos citar:
“Andlises sobre sinteses passivas”; “Sobre a fenomenologia da
intersubjetividade”; “Andlises concernentes as sinteses passivas e
ativas”; “Método da fenomenologia estética e genética”; “A feno-
menologia da individualidade monadica e a fenomenologia das
gerais possibilidades de experiéncias vividas: fenomenologia es-
tatica e genética”. Na Colecao Husserliana, estes textos podem
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ser encontrados nos volumes XI (1966) e XIV (1973).

A distingdo entre os niveis estatico e genético como elementos
da experiéncia ja fora abordada por W. Dilthey antes de Husserl;
porém, seu uso estava mais restrito a psicologia. Brentano tam-
bém distinguia psicologia descritiva e psicologia genética. Hus-
serl comega a deixar mais claros esses conceitos a partir de 1918
e refere-se as analises interpretativas a respeito da génese teleol6-
gica de sentido. Conforme Steinbock, “a originalidade da distin-
¢ao de Husserl entre fenomenologia estatica e genética consiste
no fato de que Husserl encaminhava-se para formular a diferenca
entre método e matérias da motivacao interna para o desenvolvi-
mento da prépria fenomenologia” (STEINBOCK, 1998, p. 128).

A fenomenologia estdtica estd preocupada em descrever a for-
ma como as coisas se dao ou os modos de darem-se das coisas.
Ao mesmo tempo, focaliza as estruturas essenciais dessa expe-
riéncia. Pode-se, nesse nivel, interrogar sobre a interagcdo entre
intencdo e preenchimento significativo, assim como sobre as es-
truturas e possibilidades desse objeto. Assim, vamos encontrar em
Ideias as preocupagdes com esséncias formais, ontologias regio-
nal e formal, etc. Steinbock afirma que, sob a rubrica de fenome-
nologia estatica, Husserl adota duas estratégias metodoldgicas:
como analise constitutiva que investiga o caminho ou como as
coisas se dao e ndo o que elas sdo, e a andlise das estruturas, que
inclui as esséncias formais e materiais ou os tipos morfolégicos
(STEINBOCK, 1998, p. 38). E Husserl caracteriza a fenomenolo-
gia estatica como uma investigagdo que traga a correlacdo entre
a consciéncia constituinte e o objeto constituido (HUSSERL, Hua
XIV, 1973c¢, p. 38).

Na quarta Meditagdo cartesiana, Husserl percorre o caminho
reflexivo a respeito do processo de constituicdo, visando atingir a
perspectiva transcendental. Isso exige que se parta da intenciona-
lidade e de seus horizontes, o que nos conduz a considerar o ego
transcendental a partir dos objetos intencionais, pois “pertence a
esséncia do ego viver sempre em sistemas de intencionalidades”
(HUSSERL, 2001a, p. 82). Esse fato exige que se investigue o pro-
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cesso de constituicdo. Entdo, as possibilidades da fenomenologia
genética aparecem. Conforme Husserl, essa génese pode apre-
sentar-se ou ser entendida em trés variacdes da experiéncia. Para
Steinbock (1998, p. 129), temos uma “génese no interior da esfera
puramente ativa da experiéncia onde o ego atua através de atos
racionais”. Nessa variagdo, encontramos um conjunto bastante
grande de atividades egologicas ativas. As atividades espontaneas
da razdo prética e também da razao l6gica compdem essa esfera,
e assim podemos perceber um ego que engendra, que produz,
que constitui, que age. Nesse nivel encontramos a intencionali-
dade como um voltar-se para, como uma atividade do ego; nessa
esfera da experiéncia, encontramos um ego que é polo (Ichpol)
de onde partem nossas atividades praticas e teéricas. Mas esse €
um ponto de chegada de nossas efetuacdes. E um “substrato dos
habitus”, define Husserl (2001a, p. 84) denominando-o de ména-
da, que constitui sinteses. O ego inserido no mundo dos objetos
vai realizando atividades sintéticas, o que nos propicia colocar e
explicitar a existéncia. Essa atividade cria um habitus que se cons-
titui como meio familiar com todos os seus horizontes. Enquanto
ego monddico que constitui sinteses ativas, ele contém todo o
conjunto da vida consciente, real e potencial, e sua atividade es-
pontdnea pode tornar-se uma sintese passiva.

A segunda variagdo da experiéncia descrita por Steinbock
(1998, p. 129) visa a “génese entre as esferas ativa e passiva de
experiéncia onde se traga a origem da atividade na passividade”.
Ja a terceira variagdo refere-se “a constituicdo primordial como
uma fenomenologia de apercepcdo, associacdo, cinestesia e ndo
consciente” (STEINBCOK, 1998, p. 129).

Descartes procura explorar as possibilidades do cogito a partir
da esfera ativa, da reflexdo ativa. Husserl, por outro lado, procura
enraizar o cogito em formagdes prévias muito mais amplas, nas
chamadas sinteses passivas, no pré-dado, no pré-reflexivo. A con-
tribuicdo da fenomenologia genética consiste na exploragao das
possibilidades das sinteses passivas. Capalbo, analisando o pro-
blema da génese passiva, sustenta que, em relagdo a motivagao,

100



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

ela representa o “suporte obscuro que ativa a agdo do individuo”
(CAPALBO, 2001, p. 14). Significa um processo de desvelamento
das diversas camadas sedimentadas, marcadas por varios niveis
de intencionalidade. A fenomenologia genética remete-nos para
a explicitagdo sistematica dos horizontes da experiéncia. Esses
horizontes revelam ou explicitam um ego que “vive sempre em
sistemas de intencionalidades”, esclarece Husserl (20013, p. 82).
Ao referirmo-nos a horizontes da experiéncia e sistemas de in-
tencionalidades, queremos explicitar ndo apenas as sinteses ati-
vas que se processam no tempo presente, mas principalmente as
sinteses passivas, “cada um dos objetos que o ego alguma vez
assumiu, pensou, qualquer objeto de sua agdo ou de seu julga-
mento de valor” (2001a, p. 82). Através da elucidagdo transcen-
dental, partimos de “unidades sintéticas” que implicam camadas
pré-reflexivas, verdadeiros indices de um “sistema de intenciona-
lidades”.

Dessa forma, o conceito de razio torna-se ampliado, esta além
das cogitagdes presentes egocentradas. Por isso, “é extremamente
dificil detectar as estruturas essenciais do ego concreto em geral
de maneira realmente sistematica ou elaborar um conjunto real-
mente sistematico de problemas e uma sequéncia também siste-
matica de pesquisas” (HUSSERL, 2001a, p. 90). Essa dificuldade
explica-se pela existéncia de sedimentos de operagdes subjetivas,
operagdes intencionais, que formam um conjunto de coexistén-
cias e sucessao egoldgicas. Regressar a subjetividade implica in-
vestigar toda uma subjetividade oculta e somente indicada pelos
sedimentos da atividade intencional ndo ativa e presente no mun-
do pré-dado. Trata-se de remontar a esses sedimentos de sentido
em vista das fontes subjetivas. A fenomenologia genética, segun-
do Husserl (1980, p. 51), objetiva investigar uma “subjetividade
cujas operagoes de sentido o mundo, tal como é-nos pré-dado,
ou seja, nosso mundo, chegou a ser o que agora é para todos
nos”.

Conforme Capalbo, o exame dessa genética de constituicdo
remete-nos para a analise da relagdo entre a experiéncia vivida
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e o tempo da consciéncia que se abre para a efetivagao sobre as
formas de passado, presente e futuro. Temos a tendéncia de nao
sé relativizar o passado, como também considerd-lo algo estatico,
morto. Ha um sentido de preenchimento ja determinado, ja efe-
tivado. Husser! distingue dois tipos de passividade. O nivel mais
baixo, ainda sem marca de atividade cognitiva, é denominado de
“passividade pura”. Trata-se de um dominio sem nenhuma marca
de participagdo ativa do sujeito. Mesmo nesse nivel de passivida-
de origindria, Husserl afirma que ali se exerce certa receptividade
do eu, e, por esse motivo, podemos dizer que nesse nivel de pas-
sividade ha um nucleo de intencionalidade ja presente de modo
operante ou latente. Porém, Husserl lembra-nos que

[...] € muito dificil ter acesso a dltima generalidade dos problemas
fenomenoldgicos eidéticos e, dessa forma, aos problemas genéti-
cos Ultimos. O fenomenologista iniciante vé-se involuntariamen-
te amarrado pelo fato de tomar a si mesmo como ponto de partida
(HUSSERL, 2001a, p. 92).

O segundo nivel de passividade, também chamado de secun-
dério, ja possui certa atividade do ego. Ali podemos encontrar
um leque bastante grande de sedimentagdes intencionais e inter-
subjetivas, que formam uma espécie de “habitus” de “percepgdes
multiplas como formagdes persistentes”. Essas formagdes sdo
uma aquisicdo do eu e podem ser despertadas sob a forma de
recordagdo passiva. Torna-se um “campo motivador” que aparece
“para o eu central como dados previamente formulados e que,
tornando-se atuais, afetam o eu e o inclinam a acdo” (HUSSERL,
2001a, p. 95). Isso nos permite compreender o ego como “sem-
pre rodeado de objetos”, conclui Husserl.

Todos esses objetos presentes nos arredores do ego ja estao
presentes como dominio do pré-dado, independentemente de
qualquer participagdo ativa do sujeito. Nao pertencem mais a
nenhum ego concreto, como as lembrancas de nossa infancia,
exemplifica Husserl. Nesse nivel de passividade secundaria,
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ocorre um conjunto de processos passivos que pertencem a esfera
da constituicdo passiva do ego. Sdo denominados de retencdes,
lembrancas, associacdes e sedimentagdes. Na quarta Meditacao
cartesiana, Husserl eleva a associacdo a “principio universal da
génese passiva”, pois “é uma intencionalidade”. Contudo, é pre-
ciso superar o antigo conceito de associacdo e leis associativas
que provém de Hume. Ao tratar da Investigacao acerca do enten-
dimento humano, Hume se refere a associacao de ideias. Afirma
que

ha um principio de conexao entre os diferentes pensamentos ou
ideias do espirito humano e que, ao se apresentarem a memoria
ou a imaginacao, se introduzem mutuamente com certo método
e regularidade. [...]. Para mim, apenas ha trés principios de cone-
xdo entre as ideias, a saber: de semelhanca, de contigiiidade — no
tempo e no espago — e de causa ou efeito (HUME, 1989, p. 72)

De acordo com Husserl, esse conceito sé tardiamente pode
ser definido e delimitado de maneira nova. “Ele abrange um con-
junto extenso de leis essenciais de intencionalidade que presidem
a constituicao concreta do ego” (HUSSERL, 2001a, p. 96).

A andlise constitutiva do ego assim delineada pela fenomeno-
logia genética permite-nos compreender o ego como um “con-
junto infinito de fungdes sistematicamente coerentes na unidade
da génese universal” (HUSSERL, 2001a, p. 96). As associagdes
temporais e as sedimentagdes possibilitam-nos compreender tan-
to a constituicdo da intencionalidade ativa do ego, que parte do
eu como polo, quanto o movimento de cunho passivo, que parte
desse “pano de fundo homogéneo” e que age como tendéncia
de afetagcdo em direcdo ao eu. Por isso, diz-se que o eu é tanto
ponto de chegada de nossas afecgdes como de partida de nossas
atividades (CAPALBO, 2001, p. 16).

Husserl entdo se pergunta ao final da quarta Meditacdo car-
tesiana (2001a, p. 98): “Como todo esse jogo, desenvolvendo-se
na imanéncia da minha consciéncia, pode adquirir uma signifi-
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cagdo objetiva? Como a evidéncia pode pretender ser mais que
um carater da minha consciéncia em mim?” E aqui que se situa
o problema cartesiano de recorrer a veracidade divina. Segundo
Husserl, ele se enganou por nao ter compreendido o sentido ver-
dadeiro da epoché transcendental e o sentido da reducdo ao ego
puro. Aqui também a fenomenologia husserliana muitas vezes é
mal interpretada e até julgada como uma simples continuagao
da reflexdo cartesiana. O cogito em Husserl ndo se reduz a sua
génese ativa; por isso mesmo, ndo € possivel afirmar que tanto as
coisas como o outro, e a prépria ideia de Deus, sejam constitui-
dos no interior da egologia.

Em Experiéncia e juizo, Husserl traga alguns elementos essen-
ciais para compreender a questdao da génese. Regressar a subje-
tividade € retroceder aos niveis mais profundos da subjetividade,
ao nivel oculto, que somente pode ser indicado através dos se-
dimentos da sintese passiva (HUSSERL, 1980, p. 51). Subjetivo
em fenomenologia precisa ser entendido de modo mais radical.
Conforme Husserl (1980, p. 51): “E um remontar-se a estas se-
dimentagoes de sentido na pergunta pelas fontes subjetivas das
quais se originou”. E, mais a frente, conclui que se trata de uma
“subjetividade cujas operagdes de sentido o mundo, tal como é-
nos pré-dado, ou seja, nosso mundo, chegou a ser o que agora é
para todos n6s” (HUSSERL, 1980, p. 51).

A intencionalidade da consciéncia adquire um campo maior
de abrangéncia. A realizagdo do sentido tem, de fato, sua origem
no ego. A explicitagao da constituicao s6 pode ser realizada pela
andlise genética a partir do ego. Toda explicitacdo de mim mes-
mo, toda elucidagdo genético-constitutiva, passa pela reflexdo
egoldgica; a realizacdo de sentido s6 é possivel na medida em
que “podemos realizar em nds mesmos este retrocesso a partir
do mundo-da-vida oculto sob uma roupagem de ideias até a ex-
periéncia originaria” (HUSSERL, 1980, p. 52). Vamos entender a
subjetividade transcendental na medida em que se revelam as
implicagbes intencionais, as sedimentagdes de sentido, as opera-
¢Oes intencionais, conclui Husserl (1980, p. 52).
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Em vista do tema deste trabalho, torna-se importante a pergun-
ta husserliana pelas sinteses e motivacdes em que se constitui o
alter ego e a propria ideia de Deus. Ndo se trata da primeira géne-
se histérica no sentido individual ou cronolégico, nem da génese
do conhecimento, mas “daquela generation gragas a qual surgem
tanto o juizo como o conhecimento em sua forma originaria, a de
estar dado por si mesmo”, responde Husserl (1980, p. 24). Assim,
por exemplo, a génese da ideia de Deus ndo se encontra em um
determinado tempo ou espaco histérico ou geografico. Nem se
remete a um apanhado geral da presenca da ideia de Deus em
varios povos, nem de um conhecimento teoldgico ja produzido.
Trata-se de uma génese origindria, generativamente configurada,
que se repete e permanece, independente dos juizos teolégicos
emitidos por atividades cognitivas.

O mesmo processo de retorno ao mundo pré-dado também se
refere a conduta valorativa. Husserl (1980, p. 56) afirma que “o
agir pratico, o estabelecimento de valores, o valorar, constituem
um valorar e um agir sobre os objetos pré-dados”. Do ponto de
vista das sinteses passivas, cada ato valorativo individual e cada
agdo pratica é constituido no ambito da doxa passiva (HUSSERL,
1980, p. 56). O alerta de Husserl a esse respeito é no sentido de
ndo proceder a uma passagem absoluta do pré-dado passivo para
uma atividade valorativa ou cognoscitiva. O procedimento gené-
tico ndo pode assemelhar-se ao procedimento causal; a atitude
requerida é a de “estar atento para o que afeta e que pode ofe-
recer de imediato o estimulo para uma agao” (HUSSERL, 1980,
p. 56). A doxa passiva contém elementos motivacionais na forma
de um substrato para as agbes valorativas, para as metas praticas.

O percurso da reflexao presente na quarta Meditagcdo carte-
siana levou-nos a andlise das sinteses passivas, do pré-dado, do
pré-reflexivo, da formagdo de habitus, das géneses ativa e passi-
va que constituem a base para a elucidacao transcendental que
vai desembocar na quinta Meditagdo cartesiana. Cada unidade
sintética implica camadas pré-reflexivas de um grande nimero
de sinteses passivas. Alcangamos, entdo, um conceito de razdo
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muito mais ampliado, como ja registramos em pontos anteriores,
toda ela motivada, e ndo apenas como uma atividade egoldgica
do presente. O caminho que teremos de prosseguir mais a frente
para tratarmos da questdo do alter ego e da intersubjetividade
devera ser continuado a partir das sinteses e motivagdes de um
mundo estrangeiro a mim, intersubjetivo de algum modo, mas
acessivel a cada um em seus objetos. “Precisamos ver como, em
quais intencionalidades, sinteses e motivagdes, o sentido do alter
ego forma-se em mim”, encaminha Husserl (2001a, p.105).

Um altimo nivel fenomenolégico a ser considerado refere-se a
dimensao generativa. Assuntos generativos que vao além das pos-
sibilidades da metodologia genética ndo foram muito desenvolvi-
dos ou explorados por pesquisadores da fenomenologia husser-
liana e isso se deve, em grande parte, ao fato de seus manuscritos
s6 terem sido publicados recentemente, sem falar que alguns nem
foram ainda publicados. E nos dltimos escritos de Husserl que en-
contramos um conjunto de temas que podem ser justificadamente
inseridos na dimensao da fenomenologia generativa. A publica-
¢do de Die Krisis ampliou as possibilidades metodolégicas, com a
exploracdo do conceito de mundo-da-vida (Lebenswelt), que aca-
bou sendo absorvido nas reflexdes de outros pensadores, como
J. Habermas. Quando observamos a estrutura metodolégica que
mais aparece em Die Krisis, percebemos que Husserl apresenta
duas vias de acesso a filosofia transcendental fenomenoldgica:
a reconsideracdo do mundo-da-vida ja dado e a psicologia; tais
vias constituem as duas maiores secdes (A e B) da terceira parte
da referida obra e abrangem os pardgrafos 28 a 73, ou seja, até o
final do texto central da obra.

No paragrafo 55, Husserl trata da correcdo de principio da
primeira epoché que alcanca o reino dos problemas transcen-
dentais. Nesse contexto, ele se refere aos problemas da generati-
vidade (die Probleme der Generativitit) que se apresentam como
problemas da historicidade transcendental. Indica que o recurso
a analise generativa permite a pesquisa transcendental alcancgar
graus superiores das formas essenciais da existéncia humana na
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sociedade, como os problemas de nascimento e morte, de cons-
tituicdo transcendental de sentido, problemas do inconsciente e
até da sexualidade. E, mais a frente, no paragrafo 71, afirma: “[...]
eu estou, de fato, em um presente cohumano e no horizonte aber-
to da humanidade, eu estou de fato em um vinculo generativo
(ein generativen Zusammenhang), no fluxo unitario da historici-
dade”. E acrescenta em seguida:

Certamente eu posso replasmar ficticiamente e livremente a cons-
ciéncia do mundo, mas diese Form der Generativitit e da histo-
ricidade ndo pode ser quebrada (unzerbrechlich) assim como a
forma do meu presente perceptivo original, que € inerente a mim
enquanto eu singular (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 257).

Que problemas sao esses que estdo além do conceito de Le-
benswelt? Sdo tépicos generativos inerentes as formagoes histori-
cas e intersubjetivas. Segundo Steinbock (1995, p. 262),

Husserl toma os problemas generativos tais como mundo familiar
e mundo estranho (Heimwelt/Fremdwelt), nascimento e morte,
constituigdo de sentido através da apropriagao, ética social, etc.,
enquanto trabalho silencioso dentro do contexto da andlise gené-
tica e da distincao entre fenomenologia estatica e genética.

Escritos de 1920 ja continham nocdes generativas, como
mundo familiar e mundo estranho, e, entre 1922 e 1924, a re-
vista japonesa The Kaizo'? publica textos em que Husserl escreve
explicitamente sobre a formacao histérica dos fendmenos inter-
subjetivos. Segundo Steinbock (1995, p. 260), “a tarefa de uma
fenomenologia generativa é precisamente investigar como as es-

2 Os artigos foram os seguintes: 1) Renovacdo. O problema e o método
(Erneuerung, lhr Problem und ihre Methode); 2) O método da investigagao de es-
séncia (Die Methode der Wesensforschung); 3) Renovagdo como probléma ético
individual (Erneuerung als individualethisches Problem); 4) Renovacao e ciéncia;
Tipos formais de cultura na evolucdo (Die Idee einer philosophischen Kultur: Thr
erstes Aufkeimen in der grieschischen). Cf. The Kaizo, Tokyo, 1923, 3: 84-92; The
Kaizo, 1924, 2: 107-116; The Kaizo, 1924, Special Edition (April): 2-31.
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truturas histdricas e intersubjetivas tornam-se cheias de sentido
para todos, como essas estruturas sdo e podem ser produzidas”.
As perspectivas fenomenolégicas estdtica e genética estao volta-
das basicamente para 0 momento presente e para o passado. Po-
rém, para a fenomenologia generativa interessa também o futuro.
A andlise fenomenoldgica estdtica traga uma correlagao entre a
constituicdo da consciéncia e a constituicao do objeto.

Porém, podemos também buscar o desenvolvimento genético
que concerne a constituicdo primordial (Urstiftung) do sentido,
anterior a toda constituigdo racional. A generatividade também
€ um processo de renovagao, uma generacao sobre as varias ca-
madas, explicitando o processo de movimento social e histérico.
Assim, no paragrafo segundo de Die Krisis, Husserl, descrevendo
a problematica da crise radical em que vive a humanidade eu-
ropeia, afirma que as “ciéncias de fatos” produziram homens de
fato e a atitude geral do publico foi transformada, e “a mais recen-
te generation” nada mais nos mostra que “um estado de animo
hostil”. Em seguida, no paragrafo terceiro, lembra Husserl que
uma constru¢do procedente do infinito, de geragdo em geragao,
devia levar a uma solucdo de todos os problemas que a humani-
dade enfrentou, tanto os racionais como os temporais, e até os
“problemas da eternidade”. O motivo dessa vinculagdo é mos-
trado quando Husserl define a humanidade de modo generativo.

]//

Para ele, a Menschentum em geral “é por esséncia um ser homens
entre organismos humanos (Menschheiten) generativamente e so-
cialmente conexos (Generationen)” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p.
2). Na histéria moderna, ocorreu no século XVIII uma possibili-
dade de uma construgdo unificada que nio fosse sacudida pela
critica e que se ampliasse teoricamente de “generagdo em gene-
racdo” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 8).

A dimensao generativa da Histéria apresenta-se como o modo
concreto de levar a ideia de racionalidade como ideia de uma ci-
éncia universal a concretizar-se, ndo pelo individuo particular ou
por uma comunidade particular, mas “no evento infinito das Ge-
nerationen que se remonta a fundacdo originaria dos fins e per-
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manece na cadeia de sucessivas generagoes, pois estes mesmos
fins continuam a viver sedimentados” (STEINBOCK, 1995, p. 72).

Pelo que se apreende da critica husserliana a filosofia moder-
na, pode-se afirmar que ela, apesar de sua motivagdo transcen-
dental, afastou-se do projeto da constituicao de uma unidade sis-
tematica que fora construida de geracdo em geracao (HUSSERL,
1954, Hua VI, p. 201).A fenomenologia generativa toca, em ter-
mos metodolégicos, na questdo do movimento social e histérico.
Assim, a leitura de Die Krisis ndo expressa apenas uma crise da ra-
cionalidade e da ciéncia moderna, mas principalmente uma crise
da comunidade ética. Segundo Steinbock (1995, p. 161), “Histo-
ricidade e generacao dos mundos comuns devem ser integrados
numa causa constitutiva de nexo intersubjetivo, [...] [pois] toca o
coracao de uma comunidade ética”. Mas podemos perguntar-nos
pela via do Lebenswelt. Essa via ndo é ultrapassada pela dimen-
sdo generativa. Pelo contrério, o préprio mundo-da-vida carece
de uma concepgao normativa e generativa que indique uma dire-
¢do possivel da generagao, bem como uma renovagao generativa
das préprias normas.

A renovagdo ndo é um movimento de alguma vontade par-
ticular que se impde sobre uma determinada comunidade, mas
um “clamor geral”
dindmica social de estrutura ndo causalista, mas motivacional,
situada no mundo-da-vida. Nele pode ser plasmada uma renova-

que brota da convivéncia presente. Ha uma

¢do cultural que seja estruturada a partir da normatividade ética.
Mas como proceder metodologicamente essa renovagao? Husserl
parte da direcao que existe entre o simples e o complexo, entre
o individual e o comunitario ou intersubjetivo. Segue, assim, o
caminho que se inicia por uma andlise genética individual e che-
ga depois a formagdo intersubjetiva e generativa. Trata da auto-
temporalizacdo e da facticidade individual antes da historicidade
comunitaria, da constituicdo da unidade particular antes da uni-
dade da tradi¢do. Conforme Steinbock (1995, p. 162), o método
generativo preocupa-se com a “historicidade e a temporalizagdo
sécio-historica”.
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Nesse campo, parece haver mais afinidade entre a dimensao
genética e a generativa que entre a dimensdo estatica e a gené-
tica. Ha grande proximidade entre os fendbmenos genéticos e os
generativos, dai a ocorréncia de algumas ambiguidades. Husserl
também indica um processo de concrecado, que vai da dimensdo
estdtica, passa pela genética e alcanca a generativa. Para ele, essa
€ a dimensdo mais concreta. De modo abstrato, podemos tratar
de uma cohumanidade antes do procedimento analitico da gene-
ratividade, inclusive de uma historicidade abstrata, fechada em si
mesma. Mas,

[...] se nés inserimos no jogo generativo, entdo essa progressao
em termos de concrecdo é também uma concrecdo de uma co-
humanidade que permanece, mae, isto €, parentes e criangas,
etc., e, muitas vezes, n6s temos uma maior concretude, uma tem-
poralizagao formada generativamente e um mundo-circundante
histérico (HUSSERL, 1973d, Hua XV, p. 138).

HUSSERL E A RELIGIAO

O tema da via “a-teia” para Deus exige inserir alguns comen-
tarios introdutdrios ainda neste primeiro capitulo e algumas con-
sideragbes a respeito das relagdes de Husserl com a religido. As
questdes relativas ao amor ético e alguns perfis da propria tele-
ologia sdo reflexdes que em Husserl se aproximam e se abrem a
consideragdes religiosas e teoldgicas. Ndo estamos com isso in-
cluindo Husserl na categoria de te6logo. Objetivamos com estas
andlises garantir a posi¢do husserliana em relacdo a filosofia, ou
seja, nas relagdes entre o momento ético e o religioso pretende-
se afirmar o momento auténomo da via filoséfica. O significado
do momento religioso, levado em consideragao por nés, tem por
objetivo ndo relativizar o rigor da analise filos6fica nem diminuir
a fungdo da religido no desenvolvimento da cultura e na evolucao
da humanidade. Afirma Husserl (2002d, p. 70) que “a prépria fé
religiosa deve admitir a critica de sua verdade, de seu direito”.
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Ao observar alguns dados biogréficos logo no inicio deste tra-
balho, notamos que em 1886 ele se converteu do judaismo para
o cristianismo, inserindo-se na Igreja Luterana. Nesse periodo,
estava concluindo os estudos com Brentano e prestes a iniciar a
atividade de Privatdozent. Esse fato chamou-nos a atencao, por-
que, como judeu, ndo era um homem com intensa atividade reli-
giosa, nem depois como luterano. Ao mesmo tempo, estava sem-
pre junto de pessoas, padres e pastores, que possuiam atividade
eclesial. O que isso significa? A resposta € encontrada na propria
histéria dos judeus em sua relacdo com o mundo europeu, ndo
somente na Alemanha da época do nazismo. Henrich Heine, po-
eta alemao de origem judaica, afirma que “o ato de converter-se
ao cristianismo era [para o judeu] o bilhete de entrada na cultura
europeia” (JOHNSON, 1992, p. 312). Esse depoimento é corro-
borado por outro personagem, também de origem judaica, Albert
Einstein. Dizia ele: “Descobri pela primeira vez que era judeu
e devo esta descoberta muito mais aos ndo-judeus do que aos
judeus” (GRUNFELD, 1980, p. 176). Os exemplos podem ser ci-
tados em grande quantidade. Apenas valeria ainda lembrar que
Freud teve de esperar dezessete anos para ser nomeado professor
da Universidade de Viena (FUKS, 2000, p. 27). Essas informagbes
ajudam-nos a compreender esse processo de conversao de Hus-
serl ao cristianismo ou, pelo menos, suspeitar que algo um pouco
estranho € esse acontecimento.

A questdo que se apresenta € tentar compreender ndo a atitu-
de isolada de um ou outro judeu, mas situar essa mesma atitude
no processo histérico de inser¢do dos judeus no mundo moderno,
bem como os varios tipos de comportamentos adotados por eles
nesse percurso. Queremos apenas prestar atencao ao que estava
acontecendo no mundo cultural e intelectual. O iluminismo aca-
bou influenciando muito os intelectuais de origem judaica. Nota-
se que eles se afastam cada vez mais de suas tradi¢des, afirmando
de modo mais concreto atitudes secularistas. A assimilacdo cul-
tural dai decorrente redundou em reformas nos costumes tradi-
cionais e mudangas no dogmatismo religioso. Com essa postura,
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judeus e seus descendentes se foram preparando cada vez mais
para o ingresso no mundo da cultura e nas universidades euro-
peias. Afirma Fuks (2000, p. 28): “O intelectual judeu na moder-
nidade tem de buscar trabalho fora do gueto, num espaco onde os
critérios de aceitacao e consideracao eram bem diversos”.

A cosmovisao de Husserl situa-se nesse contexto, e sua convi-
véncia com pessoas e lideres religiosos sempre foi marcada pela
abertura, pelo didlogo e aceitacao das diferencas. Embora tenha
sido batizado na Igreja Luterana, nunca teve uma “vida de Igreja”
(HUSSERL, 1994, p. 432). Em outro testemunho, notamos que a
leitura do Novo Testamento, aos 23 anos, convenceu-o de que ne-
cessitava encontrar um caminho para Deus por uma vida autén-
tica (Wahraften) (HUSSERL, Briefwechsel IV, 1994, p. 408). Essa
busca tem uma caracteristica muito peculiar, e sua orientagdo a
Heidegger demonstra isso. Em carta de 8 de outubro de 1917 a
Natorp, escreve sobre a pratica catdlica de Heidegger, dizendo
que gostaria que ele adotasse uma posicao profissional na histéria
da filosofia medieval e que estivesse fora de consideracdo a liga-
¢do dele (Heidegger) com Eugen Fink, que era um padre catélico
(HUSSERL, Briefwechsel V, 1994, p. 131). Percebe-se que Husserl
nao objetivava discriminar a filosofia medieval devido a sua influ-
éncia crista (catélica), mas garantir a autonomia da reflexao filo-
so6fica em relagdo a fé. Por outro lado, também cuidava para que
a reflexdo filosofica ndo interferisse na experiéncia de fé de seus
alunos. Em outra carta a Rudolf Otto, datada de 5 de marco de
1919, ele se refere as mudancas radicais nas convicgdes religio-
sas de M. Heidegger e de Heinrich Ochsner e diz que os efeitos
de sua filosofia sdo de protestante que se torna catélico e vice-
versa. Ele ndo quer ser chamado de corruptor de jovens nem de
proselitista. Também nao se diz inimigo da Igreja Catélica. Quer
apresentar-se como um protestante ndo dogmadtico e um cristao
livre (HUSSERL, Briefwechsel VII, 1994, p. 205-208). A auséncia
de algum contetddo dogmatico fixo e sua autorreferéncia “como
um cristdo independente/livre quer significar um objetivo ideal
religioso a ser levado como uma tarefa infinita” (HUSSERL, Brie-
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fwechsel VII, 1994, p. 207). Religiosidade para Husserl é primei-
ramente vivéncia religiosa interna e elemento constitutivo de seu
modo de vida. Karl Schumann chama de Weltanschaung. Entao,
nao encontramos em Husserl um homem religioso com intensa
atividade eclesial, mas um homem profundamente inquieto. As-
sim ele mesmo escreve:

Como eu vejo, a evidéncia da esfera fenomenolégica nao é me-
nor que a da matematica, e ainda como eu vejo, o problema
filosofico corre todo ele sobre o solo materno (Mutterboden) da
fenomenologia, e por isso eu me dediquei decénios de minha
vida a pura fenomenologia e a constituicao de seu método, a fim
de resolver o problema fundamental (Grundprobleme), que prin-
cipalmente eu tenho em meu coragao que se dirige a filosofia da
religido e ao problema do transcendente (HUSSERL, Briefwechsel
ll, 1994, p. 419).

Essa inquietude tem dimensdes profundamente misticas, e ele
falava em zur deutschen Mystik, estando presente ao longo de
toda sua vida. Em 1917, escrevia (Briefwechsel 1X, 1994, p. 53):
“[...] o fim de minha vida filoséfica é devotado a uma parte fi-
nal de uma filosofia da religido”. Por isso, declarou-se sempre
“em caminho” (auf dem Weg): esse caminho “é um caminho
a-religioso para a religido, assim por dizer, meu caminho a-teu
para Deus” (HUSSERL, Briefwechsel 1X, 1994, p. 124). Disso se
conclui que se trata do caminho teleoldgico para o problema de
Deus, como veremos e aprofundaremos mais a frente. A reflexao
fenomenoldgica tem esse sentido de ser um caminho do “filosofar
a-teologico” (HUSSERL, Briefwechsel XII, 1994, p. 237). E Hus-
serl (Briefwechsel VII, 1994, p. 88) confirma isso ao afirmar que
“a filosofia fenomenolégica como ideia infinita é teologia (isto
significa para mim: filosofia auténtica é eo ipso teologia)”.

Do que conseguimos investigar até agora é possivel concluir
que, para Husserl (Ms. Trans. A VI, p. 9), a religiosidade nao esta
separada da eticidade, mas é-lhe conexa; a constituigdo espiritual
da humanidade tem raizes profundas na dimensao religiosa. Por
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outro lado, do ponto de vista pessoal, Husserl é marcado pela
inquietude religiosa, e suas reflexdes filosoficas abrem as possibi-
lidades para o apoio teolégico; contudo, parece-nos que ele ndo
fez esse salto para a via teoldgica. Manteve-se, a nosso ver, fiel ao
projeto da via a-teia.

114



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

CAPITULO 1
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AS BASES DA FENOMENOLOGIA

TRANSCENDENTAL PARA PENSAR O
PROBLEMA DE DEUS

A formacao cultural ocidental tem percorrido um caminho re-
ligioso sob a forma preponderante do judaismo e do cristianismo.
A margem dessas duas grandes tradicdes sio poucos os espacos
culturais sedimentados. As lutas contra as heresias e os processos
de dominacdo politica que aconteceram ao longo de dois mil
anos acabaram diminuindo a forca de experiéncias religiosas
marginais, ou, mesmo, eliminando-as. Entdo, torna-se predomi-
nante o pensamento que aborda o mundo a partir da obra cria-
dora de Deus. Ele é o principio e o fim da criacdo e, consequen-
temente, fundamento do agir moral. Essa concepgao ficou ainda
mais reforcada com a influéncia institucional das Igrejas cristas e
do préprio judaismo. Em relagdo a este Gltimo, sua influéncia foi
reduzida em termos institucionais. Desenvolve-se uma tradicao
que aborda o procedimento analégico para tratar da relacao entre
Deus e as criaturas, objetivando basicamente a fé ou a prova de
determinadas questdes de cunho apologético.

Assim, no inicio da era moderna deparamo-nos com Descar-
tes, que adota um procedimento reflexivo de cunho dedutivo em
que Deus se torna a garantia da verdade do conhecimento e, ao
mesmo tempo, constitui-se um ser totalmente transcendente em
relacdo ao mundo. Porém, com Descartes um novo agente ergue-
se. O sujeito volta-se sobre si mesmo. Estamos no inicio de uma
nova etapa da histdria dessa formagao cultural. As primeiras di-
retrizes que se apresentam sao o sujeito expresso pelo cogito e a
visdo de mundo dada pela ciéncia. Ao longo dos séculos seguin-
tes, essas duas diretrizes procuram preencher os espacos de sig-
nificagdo histdrica. A formacdo cultural que comega a erguer-se
vai construindo dindmicas normativas. Uma delas se refere ao
procedimento advindo da ciéncia, que é a naturalizagdo de es-
pagos. Primeiro, o mundo € apresentado como escrito em carac-
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teres matematicos. Depois, outras realidades também vao sendo
naturalizadas.

No século XIX, atinge a propria consciéncia. A ideia de Deus
também adquire novos contornos, sendo ele apresentado como
o grande relojoeiro do Universo; é o que Descartes apresenta. A
idealizagdo de um movimento causal e mecénico apresentada
pela fisica galileana constitui a base central do novo paradigma
cientifico que se configura a partir dai. A fenomenologia trans-
cendental apresentada por Husserl tem em vista esse processo,
que, em sua avaliagdo, levou a humanidade a um afastamento do
mundo-da-vida ou mesmo a sua oclusao.

Abordar a ideia de Deus a partir do projeto de reflexao filo-
sofica de Husserl torna-se o objetivo desta pesquisa, e justifica-
se pelo fato de ser um caminho que implica outra via, distinta
da formacao cultural ocidental que predominou e tornou-se, de
certa forma, hegemoénica. E preciso estabelecer uma epoché da
via judaico-crista, fundacionista, e a construgdo da via a-teia. O
caminho da fenomenologia transcendental em sua dimensao a-
teia apresenta-se como uma possibilidade. Podemos perguntar-
nos sobre o porqué da escolha dessa via, e a resposta rapida pode
ocasionar dificuldades imediatas ao entendimento da questao.
Serve-nos de indicagdes norteadoras o programa da andlise feno-
menoldgica que Husserl apresenta nas Investigacdes légicas. De-
finindo como ponto de partida o “voltar as coisas mesmas”, rea-
lizamos uma epoché das ideias religiosas da visao judaico-crista.
Esse procedimento nos permite uma transformagao na diregao do
olhar para as “coisas”. Conforme Husserl, trata-se de uma “con-
versao” da atitude natural que conduz nosso olhar, para fixar-se
em outros espagos, como o mundo-da-vida. Por outro lado, ao
retomar o caminho da investigagdo transcendental, regredimos
ao dominio da subjetividade.

Quando na reflexao procuramos um fio condutor que nos per-
mita ver a reflexdo fenomenolégica como uma unidade que per-
corre o espaco reflexivo que vai das Investigacées logicas até Die
Krisis, descobrimos que Husserl procura estabelecer um projeto
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filosofico que reabilite o sentido da racionalidade moderna. A cri-
se das ciéncias modernas é um indice representativo da crise da
cultura ocidental, do projeto filoséfico ocidental. A ciéncia e seu
método, muitas vezes, nos levaram a negligenciar o fundamento
de suas possibilidades, considerando desnecessario estabelecer
algum vinculo compreensivo das possibilidades expressas pelo
tecnicismo e pelo naturalismo (HUSSERL, 1954, Hua VI, p.52).
O projeto de Husserl retoma o campo transcendental do sujeito.
O cogito foi a grande descoberta de Descartes, que ndo progre-
diu para a exploracdo das possibilidades da via transcendental.
A nova ideia de ciéncia, dai em diante desenvolvida, vai dimi-
nuindo a forga que possuia o centro de todas as possibilidades: a
consciéncia. A res cogitans cartesiana carece das possibilidades
transcendentais.

O caminho que queremos percorrer insere-se nas possibili-
dades apresentadas pela fenomenologia transcendental. A recu-
peracdo do ego transcendental como a dimensao ultima e ab-
soluta do conhecimento nos remete ao campo da experiéncia
transcendental. A consciéncia torna-se fonte e horizonte de toda
significagdo. Mas ha um risco, conforme nos alerta Paul Ricoeur
(1989, p. 50-51), de transformar a fenomenologia num subjetivis-
mo transcendental ou cair nele. Por isso, o projeto transcendental
tem que incluir a dimensdo da intersubjetividade transcendental,
o mundo-da-vida, a intencionalidade e o proprio ego transcen-
dental. As diversas dimensoes da transcendentalidade, segundo
nosso entendimento, devem ajudar-nos a pensar a ideia de Deus
e a constituicao ética de uma humanidade fundada sob o guia da
razdo. A fenomenologia transcendental, que permite uma critica
a racionalidade unilateral da formagdo moderna, pode contribuir
na reflexdo sobre a constituicdo ético-social de uma sociedade
sob novas formas de relacao.

Assim, este capitulo de nosso livro é a apresentagdo das di-
mensdes principais que a fenomenologia transcendental nos
fornece para pensar a ideia de Deus e a constituigdo ética. Ini-
cialmente, apresentamos as criticas que Husser| faz ao psicolo-
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gismo e ao historicismo, em que se dao os primeiros indices das
motivagdes geradoras da fenomenologia. E a critica a uma dada
visdo moderna de homem. Esse movimento remete-nos automa-
ticamente a formagao inicial da cultura moderna, que tem como
maiores referéncias Descartes e Galileu. Estes, por sua vez, sdo
os principais alvos de critica e andlise de Husserl em Die Krisis. A
racionalidade cientifica, que se constitui com a Revolugdo Cien-
tifica, ap6s um longo otimismo ingressa na perda de confianca
da prépria razdo, consequentemente, cai-se no esvaziamento das
possibilidades da prépria filosofia. A seguir objetivamos percorrer
a dimensao positiva averiguando as possibilidades da consciéncia
transcendental, da intersubjetividade com as perspectivas da ex-
periéncia transcendental. Concluimos o capitulo com a aborda-
gem do mundo-da-vida (Lebenswelt), que nos auxilia na reflexao
sobre a Historia. Do ponto de vista metodoldgico, afastamo-nos
de um tipo da racionalidade tipificada em funcao do racionalis-
mo mecanicista/causalista bem como daquela que se fundava em
Deus e a partir dele. Sabemos que outras correntes menos visiveis
e ndo levadas tdo em conta nessa tipologia de racionalidade mo-
derna trazem os germes do espiritualismo fenomenolégico. Sao
muito fortes na Franca e tém papel importante na Alemanha. A
necessidade de delimitagdo de nossa investigagao nos leva a ndo
percorrer esse veio da tradicao ocidental. A fenomenologia trans-
cendental abre-nos caminho para a racionalidade a partir do ego
transcendental que se constitui intersubjetivamente no mundo-
da-vida.

Os EMBATES COM O PSICOLOGISMO E O HISTORICISMO

A tendéncia, em geral, é querer estabelecer uma referéncia
classificatéria onde seria possivel inserir o pensamento de um de-
terminado pensador na extensa tradicdo filoséfica. Onde situar
Husserl? Em geral, ele € visto a partir daquilo que o diferencia,
sua oposicdo ao psicologismo, ao logicismo e ao positivismo. En-
tretanto, pouco se tem investigado sobre o que alimentou Husserl
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e a propria fenomenologia de modo mais positivo. Husserl apa-
rece, muitas vezes, como um bloco erratico historicamente que
atingiu o século XIX abrindo nova etapa no pensamento filoséfico
no século XX. Perguntamos se esse seria 0 modo mais adequado
de apresenta-lo e situa-lo. Entendemos que a possibilidade mais
provavel é de que ele se tenha alimentado em correntes margi-
nais do século XIX, além das correntes de Brentano e Lotze; sao
correntes que se relacionam a Leibniz e Fichte e desembocam
no espiritualismo alemdo independente do idealismo classico
de Kant e Hegel. Ha também equivalentes dessas correntes na
Franca, Inglaterra e Escocia. A historiografia, geralmente, omite as
correntes que permanecem a margem da grande tradi¢ao. O que
€ mais visivel é o contexto do pensamento filoséfico, principal-
mente na Europa, em fins do século XIX; esse é apresentado como
fato central e determinante que permeia e motiva todas as fases
do pensamento husserliano. Podemos descrever um pouco esse
contexto de heterogeneidade cultural e filosofica.

No século XIX desenvolve-se um fenémeno cultural e filosé-
fico que ndo segue a linha do pensamento hegemonico expresso
pelo positivismo nem mantém uma linha de filiagdo com a razéo
ilustrada proveniente de Kant e Hegel. Esse fendmeno ficou co-
nhecido como movimento espiritualista. Sua posigdo central era a
defesa da irredutibilidade do homem a natureza, o que serd muito
bem mantido pela filosofia husserliana. Esse movimento destaca
os valores humanos, morais, a liberdade da pessoa, o finalismo da
natureza. Tais valores constituem o chamado “mundo do espiri-
to”. Na época de Husserl, ttém grande énfase as “ciéncias do espi-
rito”. Ao mesmo tempo, o espiritualismo defende o estudo desse
“mundo do espirito” com procedimentos metodolégicos distintos
dos defendidos pelo positivismo e aplicados ao estudo da nature-
za. A partir desse eixo central, o movimento espiritualista ergue
outras frentes de reflexao.

Em relagdo a filosofia, sua luta consiste em garantir distingao e
independéncia em relagdo as ciéncias naturais e ndo ser absorvi-
da por elas. O “mundo do espirito” apresenta uma especificidade
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propria e ndo ha como desconsiderar a interioridade do homem,
sua liberdade, sua consciéncia e reflexdao. Por outro lado, desen-
volve também uma critica ao cientificismo positivista e o estudo
sobre os procedimentos da investigacdo cientifica. A relagdo do
espiritualismo com o idealismo também é algo marcante nesse
momento. A identificagdo do infinito com o finito, prépria do ide-
alismo, € recusada, e passa-se a defender a transcendéncia de
Deus em relacdo ao homem e a natureza. Husserl dira em Ideias
que Deus é uma transcendéncia distinta da transcendéncia do
mundo e se apresenta como “oposta polarmente”.

O movimento espiritualista na Alemanha se expressa, princi-
palmente, nas reflexdes de Immanuel Hermann Fichte (filho de J.
G. Fichte), Afrikan Spir, Eduard von Hartmann, Rudolf Eucken e
Rudolph Hermann Lotze. Assim, por exemplo, Fichte apresenta
uma visdo finalista do mundo, que pressupde a existéncia de um
organizador e criador do mesmo. A ciéncia, para ele, nio leva ao
atefsmo, mas ao teismo, ja que suas pesquisas corroboram um
finalismo interno a toda natureza organica e fisica. Para Eucken,
ha um contraste entre natureza e espirito, porém as atividades
estéticas, éticas e religiosas do homem demonstram um estatuto
ontolégico superior do homem.

Lotze é bem significativo nesse movimento, pois suas refle-
x0es metafisicas e pesquisas em psicologia irdo influenciar Karl
Stumpf, A. Wenzl e, principalmente, Franz Brentano. Lotze com-
preende a realidade dos corpos na linha do pensamento leibni-
ziano, de monadas. Para ele, ndo ha um contraste entre mundo
e espirito, nem vé como verdadeira a afirmacao de que a ima-
gem causal e mecanica esteja em contraste com as aspirages da
alma. O mundo desenvolve-se de modo evolutivo e culmina na
vida espiritual. A matéria espiritualiza-se. Assim, ndo ha oposigao
entre o reino dos fatos, o das leis e o dos valores. Esses assumem
uma posicao de independéncia em relacao as representagdes. A
realidade mostra ou manifesta o valor do eterno Bem.

O espiritualismo tem também grande expressao em outros pa-
ises europeus, como na ltalia, onde se destacam Pedro Martinetti
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e Bernardino Varisco. Na Franca, deve ser lembrada a reflexao de
Félix Ravaisson-Mollien, que aborda principalmente o problema
da experiéncia da consciéncia. Insere a fungdo muito importante
do habito livre e intencional, que, com repeti¢do, vai-se tornando
uma “ideia substancial”.

Essas caracteristicas, apresentadas de modo bastante sintéti-
co, permitem-nos dar uma base contextual maior ao pensamento
husserliano. Se, por um lado, ele teve influéncia direta de pensa-
dores aos quais a tradigdo acabou garantindo maior predominio,
por outro lado, ndo se pode desconsiderar o conjunto bastante
heterogéneo de pensadores que constroem outros caminhos, que
reagem contra determinados sistemas, entre outros atributos. As-
sim, a reagdo critica de Husserl ao positivismo naturalista ndo
pode ser vista como uma atitude inédita. Maurice Dupuy, ao
abordar A filosofia alema no século XIX, escreve que, “se os pe-
riodos precedentes possuiam uma relativa homogeneidade, ela
desaparece a partir de agora. Correntes muito diferentes, mas de
igual importancia, vao desenvolver-se quase simultaneamente,
ora associando-se, ora opondo-se” (DUPUY, 1987, p, 66). Na
Alemanha, o século XIX apresenta inicio e fim muito marcantes.
Friedrich Henrich Jacobi, logo no alvorecer do século, opde-se
a filosofia kantiana. No final, Richard Avenarius, com a critica a
experiéncia pura defendida pelo empirismo tradicional, e Ernst
Mach dao novo contorno as posigdes empiristas. Estamos dian-
te de um empiriocriticismo. Husserl estudou vérias obras desses
autores, pois suas reflexdes encaminham-se para uma critica a
determinada concepcdo de mundo e de experiéncia. A filosofia
de Husserl insere-se nesse contexto de criticas e de correntes filo-
soficas ndo hegemonicas.

Um dos primeiros fatos abordados por Husser! refere-se a for-
ca do psicologismo e sua pretensdo em se tornar base epistemo-
l6gica para as ciéncias do espirito. Por isso, sua reflexao dirige-
se criticamente a esse terreno, sem perder as motivagdes para
a constituicdo da fenomenologia. Paralelamente, desenvolvia-se
naquele momento a tendéncia logicista com pretensdes seme-
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Ihantes. Psicologistas e logicistas disputavam o espago maior do
debate filoséfico.

A critica ao psicologismo ja contém os germes da obra final.
As questoes relativas ao sujeito e a subjetividade foram elimina-
das da praxis cientifica, e a psicologia, encarregada de tratar de
tais temas, os considerava sob o prisma naturalista ou fisicalista.
A consciéncia era definida como um conjunto de reagoes fisico-
quimicas que ocorriam no cérebro. Esses sao alguns perfis que
iremos detalhar melhor a seguir.

Quando Husserl iniciou os estudos que vao culminar na obra
Investigacées logicas, tinha diante de si um dos maiores debates
filosoficos que se desenvolveram ao longo da segunda metade do
século XIX. Psicologistas e logicistas discutiam a fundamentagao
ndo s6 da légica, mas também das ciéncias do espirito. Para os
psicologistas, a fundamentacdo da ldgica estava na psicologia,
que trata do pensamento em sua totalidade. Os logicistas defen-
diam que a légica pura teria todas as condigbes ideais de funda-
mentagdo de toda ciéncia. Nessa disputa, os campos da ética, da
moral, da estética, etc., ficavam sendo disputados e subordinados
a cada uma dessas forcas epistemolégicas.

As preocupagdes norteadoras das Investigacées logicas con-
sistem na critica ao psicologismo, que considerava as leis l6gicas
meras regularidades empiricas. Por outro lado, era preciso tomar
cuidado para ndo fundamentar a légica com falsas subjetivagoes.
Tratava-se de garantir a constituicdo subjetiva da l6gica; para isso,
tornava-se necessario regredir as fontes de onde surgem as for-
magoes logicas, ou seja, as vivéncias légicas. O meio para isso
nao estava na analise formal do discurso, mas, sim, na andlise
intencional da consciéncia. Era preciso fundar a légica fenome-
nologicamente; por isso, a volta ao sentido originario, e as moti-
vagdes intencionais como “intuicdo do horizonte originario”, ao
“aspecto fundante da experiéncia intencional constitutiva de um
horizonte de possibilidades era a condi¢do necessaria a esse fim”,
afirma Josgrilberg (DE SOUZA; DE OLIVEIRA, 2001, p. 161). Essa
orientacao critica liga-se em Husserl as preocupacdes apresenta-
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das em seus Ultimos escritos, especialmente em Die Krisis. Assim
Josgrilberg se expressa:

As Investigacbes Logicas contém a motivacdo central de todo o
movimento fenomenolégico, da fenomenologia husserliana e de
outras fenomenologias independentemente, quanto ao principio
motivador, das diregbes que a fenomenologia assumiu nas obras
posteriores de Husserl (DE SOUZA; DE OLIVEIRA, 2001, p. 161).

Para Husserl, se aceitarmos radicalmente as premissas do psi-
cologismo, chegaremos a conclusdes absurdas. O que acabara
acontecendo € que se incorrera em relativismo, que, por sua vez,
levara ao ceticismo. A “naturalizacdo da consciéncia”, que a psi-
cologia empirica daquele momento estava promovendo, reduz
profundamente o grau de compreensdo dos fatos humanos e cul-
turais. Ao trata-los como iguais aos fatos naturais, ela decapita
tanto a filosofia como as ciéncias do espirito. A pretensa identi-
ficagdo entre o psiquico e o fisico, que podem ser estudados por
um Gnico método (fisico-quimico), acaba produzindo uma “cién-
cia natural da consciéncia”; por esse motivo, Husserl contrapde a
concepgao fenomenolégica da consciéncia. Esta perde a capa de
coisificagdo com a qual era envolvida pela psicologia empiricista
e se torna fendmeno, movimento intencional.

Assim, ndo € possivel que a psicologia experimental almeje
ser a base fundamental do conhecimento, da légica e do ideal de
uma filosofia de rigor. Afirma Husserl (1965, p. 19):

E de esperar de antemio que a Fenomenologia e a Psicologia
devem estar préximas uma da outra, referindo-se ambas a cons-
ciéncia, embora de modos diversos e em ‘orientacao’ diversa,
podendo dizer-se que a Psicologia interessa a ‘consciéncia em-
pirica’ como algo de existente na continuidade da Natureza, ao
passo que a Fenomenologia interessa a consciéncia ‘pura’, isto é,
a consciéncia na orientagdo fenomenoldgica.

Pode-se afirmar que o perigo do psicologismo residia tanto
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na vertente epistemologica nele subjacente, como numa doutri-
na do ser (ontologia) expressa sob a forma naturalista. E o pano
de fundo das andlises husserlianas em Die Krisis é exatamente a
ampliagao da critica ao projeto moderno de ciéncia, de mundo e
de homem. A perda da referéncia teleoldgica, com o consequen-
te afastamento do mundo-da-vida, requer a busca das estruturas
ontolégicas do mundo-da-vida, anteriores a toda determinagao e
representagdo. O psicologismo acaba explicitando a crise do pro-
jeto racional de humanidade. San Martin (1987, p. 41) afirma que
“ndo é mais que o sintoma de uma crise antropolégica expandida
pela cultura moderna”.

Além das criticas ao psicologismo e ao logicismo, outra preo-
cupagao filoséfica ocupa Husserl nesses inicios de carreira aca-
démica e filosofica. Na obra A filosofia como ciéncia de rigor ele
debate com W. Dilthey e faz criticas duras ao historicismo. Para
ele, tanto o naturalismo, que marca o psicologismo, como o his-
toricismo segue uma determinada compreensao do que sejam os
fatos. Interpretar as ideias como fatos leva a uma incompreensado
do que vem a ser fatos e ideias. Se o naturalismo fundamenta-se
nos fatos da natureza, o historicismo encaminha-se para a esfera
dos fatos da vida mental empirica. Ambas as concepgoes con-
duzem ao relativismo céptico, incompativel com o ideal de uma
filosofia de rigor. O que esta em discussao € o relativismo histo-
ricista, que ndo se coaduna com o ideal filoséfico. Para Husserl
(1965, p. 51), “o historicismo levado as Gltimas consequéncias
acaba no extremo subjetivismo céptico. Entao, as ideias de Ver-
dade, Teoria, Ciéncia, como todas as ideias, perderiam o seu valor
absoluto”. Essa tese acaba confrontando-se com as ideias de W.
Dilthey, para quem:

A teoria da evolugdo relaciona-se forcosamente com a inteligén-
cia da relatividade da forma histérica da Vida. O valor absoluto
de qualquer forma singular da constituicao vital, da Religido e
da Filosofia, desvanece-se perante o olhar que abrange a Terra
e todos os passados [...]. A informagdo da consciéncia histérica
destroi a fé no valor geral de qualquer das filosofias que empre-
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enderam exprimir, de modo concludente, a continuidade do Uni-
verso, numa continuidade de conceitos (HUSSERL, 1965, p. 51).

Para Husserl, ndo ha meio termo. Uma ciéncia empirica ndo
tem poder de decidir sobre o préprio valor, muito menos sobre o
valor de outra ciéncia. Ndo é o matemdtico que deve recorrer a
Histéria para “receber ensinamento sobre a verdade das teorias
matematicas” (HUSSERL, 1965, p. 53). E conclui de modo mais
radical: “a Histéria ndo tem argumentos relevantes a opor, nem a
possibilidade de valores absolutos em geral, nem a possibilidade
de uma Metafisica absoluta” (HUSSERL, 1965, p. 53).

Tais posi¢cdes nao pretendem mostrar o total repidio da Histé-
ria por parte da fenomenologia husserliana, pois, afirma: “Reco-
nheco o imenso valor que a Histéria na sua acepgdo mais ampla
tem para o filésofo” (HUSSERL, 1965, p. 55). Devem ser destaca-
das como valores a “descoberta do espirito coletivo” e a “pene-

]/l

tracdo na generalidade da vida intelectua

O erro do historicismo consiste em querer sustentar que 0s
fatos histéricos sdao o fundamento das leis l6gicas do pensamen-
to. A metodologia da fenomenologia através das redugoes leva a
retroceder dos fatos histéricos as fundagdes essenciais da consci-
éncia. Para dar conta do problema da Histéria, Husserl apoia-se
no conceito de mundo-da-vida, posto como ponto de partida em
forma de a priori nao limitado pelas facticidades histéricas e an-
tropoldgicas.

As discussoes entre Husserl e Dilthey estao marcadas pela for-
ma como cada um concebe a Histéria. Se em Dilthey ela é o
lugar onde se desenvolve o espirito, para Husserl ela é o lugar
em que as ideias se apresentam de modo muito obscuro, care-
cendo do recurso fenomenoldgico da intuicdo das esséncias'?,

3 O conceito de esséncias trouxe muitas incompreensodes a fenomenologia
e, segundo Merleau-Ponty, ndo significa que se tome as esséncias como objeto de
estudo aos moldes da metafisica classica. Afirma ele que “nossa existéncia esta
presa ao mundo de maneira demasiado estreita para conhecer-se enquanto tal no
momento em que se lanca nele, e que ela precisa do campo da idealidade para
conhecer e conquistar a sua facticidade. [...]. As esséncias de Husserl devem tra-
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que é possivel mediante a suspensdo da facticidade histérica. E
em relacao ao historicismo, Husserl combate seu relativismo e
ceticismo, porém atribui valor as cosmovisdes como “configura-
¢oes do espirito”. Assim, ele ird analisar a histéria ocidental em
Die Krisis, deixando entrever a possibilidade de a fenomenologia
transformar os dados histéricos num mundo inteligivel. Tal possi-
bilidade serd viavel mediante o recurso as analises da historicida-
de da consciéncia e da subjetividade transcendental. Esse projeto
sera exposto com muita clareza nessa obra quando se busca o
entendimento da histéria ocidental que, naqueles anos da década
de trinta, deixava o homem europeu e ocidental confuso e domi-
nado por forgas irracionais. Husserl, entdo, empreende a tarefa
de entender essa histdria, tomando como referéncia o inicio da
idade moderna, com Descartes e Galileu, porém retrocedendo
aos primeiros alvores da filosofia, na Grécia, no século VI a. C.
Esse movimento ndo deve ser entendido na perspectiva de uma
restauracao da filosofia grega, mas decorrente das dimensdes ge-
nética e generativa da fenomenologia.

INICIO DAS REVISOES CRITICAS DA RACIONALIDADE MODERNA

Até os inicios do século XIX, os grandes sistemas filosoficos
de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814), Friedrich Wilhelm Joseph
Schelling (1775-1854) e Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-
1831) dominavam o cenario filosofico e cultural. Porém, o desen-
volvimento da Revolugdo Industrial trouxe consigo um prodigio-
so avanco das ciéncias fisico-naturais, cuja metodologia minou
as bases que sustentavam a metafisica. O positivismo teve papel
central nesse processo e acabou por tornar o monismo metodo-
|6gico uma espécie de monismo ontolégico, pois, segundo ele,
todas as esferas do ser poderiam ser reduzidas a sua natureza

zer consigo todas as relagdes vivas da experiéncia, assim como a rede traz do fun-
do do mar os peixes e as algas palpitantes. [....]. Ndo hd separacdo das esséncias
da existéncia como dizia J. Wahl. As esséncias separadas sdo as da linguagem”
(MERLEAU-PONTY, 1994, p. 12).
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material. As reagOes criticas a esse cenario acabaram produzindo
novos blocos filosoficos.

Desenvolvem-se as reacdes do neokantismo'*, do irraciona-
lismo e do historicismo. Esses movimentos comecam a dar novas
tonalidades a crise. A filosofia, em meio a tantos ataques provin-
dos dos meios cientificos e culturais, parecia ter pela frente como
tnica possibilidade aliar-se as ciéncias naturais, tornando-se uma
espécie de ciéncia das ciéncias ou uma ciéncia do real vital. Para
aumentar o grau de complexidade do contexto, desenvolvem-se
em varios espagos as posigoes cépticas e relativistas. Isso leva
Husserl (1961, p. 17-18) a afirmar: “Em nossa condigdo de filéso-
fos atuais temos caido, sem divida, em uma dolorosa contradicdo
existencial. Nao podemos renunciar a fé na possibilidade da filo-
sofia como tarefa, ou seja, a possibilidade de um conhecimento
universal”.

A racionalidade inaugurada e desenvolvida por Descartes no
inicio dos tempos modernos tinha a pretensao de integrar toda

14 O neokantismo que Husserl critica é representado pela Escola de Mar-
burg. Nela podemos destacar Hermann Cohen (1842-1918), considerado o fun-
dador da escola, que atribui grande importancia a fisica matemdtica; para esse
pensador, o fundamento da objetividade cientifica estd no a priori, que é, na ver-
dade, a teoria cientifica. Esta ndo nasce dos fatos. Dai o papel da filosofia: estudo
das condicdes de validade da ciéncia, ou seja, metodologia da ciéncia. Com isso,
a filosofia resiste as tentagdes idealistas, psicologistas e positivistas. Entre suas
obras destacam-se: A teoria de Kant da experiéncia pura e O fundamento da ética
kantiana. Na mesma escola também podemos destacar Paul Natorp (1854-1924),
autor de A doutrina platénica das ideias e Os fundamentos I6gicos das ciéncias
exatas. Na mesma linha de pensamento de Cohen, ele considera a filosofia uma
teoria do conhecimento e o valor da ciéncia estd mais no método e no processo,
e ndo nos fatos cientificos. Estende a experiéncia cientifica da fisica matemdtica
para os campos moral, ético, religioso e estético. Um terceiro componente da
escola é Ernst Cassirer (1874-1945), que teve como mestres Natorp e Cohen. Entre
suas obras destacamos: O problema do conhecimento na fisica e na ciéncia da
época moderna, A filosofia das formas simbdlicas e O conceito de substancia e o
conceito de fungdo. Seus trabalhos sdo marcados por preocupagdes a respeito da
histéria da ciéncia e do método; constata que a evolugdo das ciéncias se deve a
preocupacdo com as relagdes funcionais, e ndo mais com a substancia de carater
metafisico. No estudo sobre as formas simbdlicas, Cassirer se preocupa com o
estudo do mito, da arte e da linguagem, que se constituem em sinais e direcoes
da vida humana.
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a realidade sob o dominio de suas leis e principios. Mais tarde,
com Hegel, essa integracdo compreensiva e explicativa procura
abarcar o real em sua completude final e assim conclui-se que
“o real é racional e o racional é real”. Hegel procura mostrar a
dialética do conhecimento como um movimento em que toda a
realidade natural, social, histérica e cultural torna-se transparente
a razdo, de modo que a Natureza e a Razdo formam uma coisa
s6 ou sdo apenas momentos de uma mesma totalidade dialéti-
ca. Ha uma transcendéncia racional da realidade e da histéria
pelo pensamento. Existe uma razao presente nas coisas, e cabe
ao pensamento descobrir e perceber essa necessidade légica. A
razdo possui todas as condigdes necessarias para compreender a
totalidade do real.

Desse modo, percebe-se que o cogito cartesiano transformou-
se no grande principio ontolégico que permitira a demonstragdo
da existéncia de Deus mediante o recurso a “teoria das ideias ina-
tas”. Tal caminho foi utilizado por Descartes para superar o solip-
sismo do cogito e garantir a validade do conhecimento. “Deus é a
garantia suprema da correspondéncia da realidade com as formas
matematicas da Razdo. A Razdo suprema sustenta a racionalida-
de do mundo”, afirma Xirau (1941, p. 17). Contudo, o sujeito
objetivava tornar-se absoluto, sem limites, autorreferente. Luta
contra institui¢des que cerceiam a liberdade e contra dogmas que
restringem suas escolhas. O individuo encontra em si mesmo cri-
térios para avangar no conhecimento do mundo. Cresceu uma
visdo otimista tanto no desenvolvimento da ciéncia como da fi-
losofia. “A ciéncia torna-se uma consagragao a Deus”, sintetiza o
mesmo autor. Essa época recuperou as ideias de subjetividade, de
autorreferéncia do sujeito com pretensao de absoluto, a ideia de
um ego tido como ponto de partida e a perspectiva transcenden-
tal em que o sujeito institui valores e organiza sentidos (FRANK,
1983, p. 171). Esse processo atingiu o auge no periodo da ilus-
tragdo (século XVIII), quando o homem imaginava ter deixado a
menoridade, tornando-se autossuficiente.

No século seguinte, com o advento da Revolucdo Industrial
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e a necessidade do desenvolvimento cientifico, delineou-se uma
espécie de crise do sujeito, da subjetividade. Nesse momento,
o ideal de uma razdo universal que ilumina a histéria humana
estava perdendo sua forca. A universalidade da razdo cedia lugar
as idealizagdes' do positivismo; consequentemente, o mundo e
a vida pareciam estar dissolvidos e absorvidos pelo objetivismo.
Na critica ao psicologismo, Husser| mostra que o sintoma da crise
apresenta-se na forma objetivista que desvalorizou o mundo-da-
vida, qualificando-o como meramente subijetivo.

Como se deu esse processo? A era moderna apresenta-se, ini-
cialmente, com duas grandes conquistas que sdo decisivas para
a construcdo histérica do mundo ocidental: a generalizagao da
geometria euclidiana em uma mathesis universalis e a matemati-
zagdo da natureza, que teve em Galileu Galilei o mais conheci-
do representante da chamada Revolugao Cientifica. Ele projetou
uma ciéncia capaz de estudar a natureza sob a axiometria da
multiplicidade matematica. Sua concepcao de ciéncia leva a ex-
clusdo do homem como sujeito de valor e capaz de valorar no
campo da investigacao cientifica, pois a pesquisa deve basear-se
nas qualidades objetivas (primdrias dos corpos) e nas qualidades
geométricas e mensuraveis. O Universo passa a ser explicado e
compreendido de modo mecanicista e determinista.

Husserl criticou essa matematizagdo do mundo, pois sua ex-
tensdo fatalmente leva a uma espécie de circulo, em que a an-
tecipagdo hipotética e a verificagdo fardo do objetivismo o polo
principal. Neste momento, a absoluta autonomia do mundo ante-
predicativo perde seu cardter a priori e produz-se uma verdadeira
ocultagdo de sentido. “Galileu é um génio que descobre e ao
mesmo tempo oculta”, afirma Husserl. As idealiza¢des por ele
construidas sdo os elementos ocultadores e oclusivos. E preciso
reconhecer o mérito de sua descoberta, e também denunciar a

5 Segundo Bicudo, para Husserl idealizagdes ou idealidades “sdo consti-
tuidas historicamente, tém origem no ato de evidéncia original e subjetiva, pois
esse é um ato que ocorre na esfera psicoldgica do sujeito ao visualizar a reunido
de aspectos individuais de um certo tipo de experiéncia da realidade” (BICUDO,
2003. p. 67.).
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ocultagdo que ali comecou a produzir-se na obra da conscién-
cia cientifica. Sobre ele Husserl escreve o longo paragrafo nono
da obra Die Krisis,com quase quarenta paginas. Para seu autor, a
atividade cientifica deve ocupar uma posigdo secundaria frente
ao dar-se originario do mundo, pois ela se funda antes no ego
que em suas categorias. A ciéncia é sempre uma obra espiritu-
al do homem que pressupde o mundo ambiente da vida, assim
como o mundo da intuigdo; na aplicagdo e desenvolvimento da
ciéncia, esse mundo ambiente é pré-dado e é posto a disposicao
da préxis cientifica. Mas um novo tipo de humanidade acabou
transformando a ideia pragmatica de conhecimento e de verda-
de, atribuindo-lhe a mais alta dignidade enquanto norma de todo
e qualquer conhecimento, e ideia de verdade objetiva. Husserl
(1954, Hua VI, p. 123) chama essa postura de “a audaciosa ideia
diretriz que guiou os tempos modernos”.

A validade objetiva e a tarefa da ciéncia devem ser remetidas
ao solo pré-dado de nossa cohumanidade, lugar em que se esta-
belece uma conexao total entre os homens, que forma o mundo
comum a todos. Esse mundo torna-se o “solo permanente de toda
validade, uma fonte sempre disponivel de evidéncias naturais na
qual espontaneamente bebemos, sejamos homens de pratica ou
sabios” (1954, Hua VI, p. 141). Trata-se de averiguar a questao da
significacdo global da pratica cientifica que negligencia os su-
jeitos existentes e estabelece verdades objetivas. As idealizagoes
cientificistas tornam-se os eixos norteadores da pratica humana,
definidores das escolhas, reduzindo o espago da liberdade hu-
mana ou deixando-a desamparada em suas escolhas e condutas.
O homem aliena-se de sua liberdade de escolher e também de
sua responsabilidade. Transfere tudo isso a uma idealizagdo por
ele mesmo criada, e agora pode dizer-lhe o que fazer. Trata-se do
lema positivista do “prever para prover”. A vida torna-se objeto
de previsao.

Dessa forma, esse objetivismo que naturalizara a consciéncia
e as ideias tem conduzido a humanidade a um grande ceticis-
mo. Ao englobar tudo, inclusive os temas metafisicos relativos as
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questdes supremas e Gltimas, “o positivismo decapita por assim
dizer a filosofia”, afirma Husserl (1954, Hua VI, p. 7). A ideia de
razdo desprega-se da Historia, e, assim, o sentido constituido e o
movimento intencional, o télos como exigéncia racional, quando
ndo ocultados, sdo negados. Naquele momento em que Husser!
escrevia Die Krisis, isso era visivel na maneira impetuosa do na-
zismo alemdo, que avangava em seu forte apelo ao irracional, e
em sua exaltacdo brutal da violéncia; o contexto histérico mostra-
va essa perda de racionalidade. Os ideais de uma razao politica ja
milenar pareciam cair todos por terra. A via para a subjetividade
transcendental ainda precisa ser mais aprofundada em termos de
andlise genética. Nao € suficiente a andlise descritiva da crise.

O AMBITO FILOSOFICO DA CRISE

Para Husserl, a humanidade atual esta diante de uma grande
crise, sendo sua expressdo mais visivel a chamada crise das ci-
éncias. Sua tematizacao da crise ndo visa ao rigor cientifico nem
as operagoes tedricas, tampouco aos sucessos da ciéncia. Nao se
trata de uma crise de seu carater de cientificidade, do método ou
da aplicagao de suas descobertas. Diz Husserl (1954, Hua VI, p.
2) logo no inicio de Die Krisis: “O rigor do carater cientifico de
todas essas disciplinas, a evidéncia de seus éxitos durante longo
tempo irrefutaveis estdo fora de discussao”. Trata-se, na verdade,
de uma crise das opgdes que subjazem no pensamento e no pro-
jeto moderno de humanidade. Ha um ofuscamento do sentido
da histéria humana, o que fez com que a ciéncia perdesse seu
significado para a vida. E uma crise de projeto do mundo-ético-
politico, pois, ao submeter-se aos meios cientificos, a humani-
dade desinteressou-se por seus fins. F uma crise teleoldgica; é a
perda da teleologia. A humanidade orientou seu caminhar por
uma estrada que a levou a um desvio do ideal de compreensao
universal do homem. Prendendo-se a contingéncia dos fatos e
dos bens técnicos, o homem afastou-se do horizonte de com-
preensdo de si como sujeito. A tarefa da razdo € ilimitada, e se
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estende principalmente na compreensdo de si e de sua responsa-
bilidade na vida ativa; ela é chamada a realizar a totalidade do ser
do homem sob o signo da liberdade apoditica, isto €, necessdria
e incondicionada. Por isso, comentam Kelkel & Schérer (1982, p.
60): “Ser homem é ser num sentido teleoldgico, é dever ser”. E os
mesmos autores continuam (1982, p. 60): a tarefa fundamental
da filosofia é a “tomada de consciéncia da humanidade por si
mesma”, o despertar dos varios sujeitos para a responsabilidade
partilhada com os demais sujeitos, em vista da unidade de uma
humanidade e uma histéria.

Husserl entende que também a filosofia vive uma grande crise,
pois “a fé nos ideais da filosofia e do método, no ideal que desde
o inicio orienta a época moderna, vacila” (HUSSERL, 1954, Hua
VI, p. 8). Quando ela pés em discussdo a possibilidade de uma
metafisica, levantou duivida sobre as possibilidades da prépria ra-
cionalidade. Por isso, hoje ela se vé ameagada de sucumbir ao
ceticismo, ao irracionalismo e ao misticismo. Perdeu de vista a
necessidade de orientar a investigacdo para questdes realmente
decisivas para a humanidade. O ideal de uma filosofia universal
que se iniciou na Grécia no séculoVl a. C., que traz consigo o de-
senvolvimento de um novo ideal de humanidade, cuja expansdo
torna-se movimento cultural sem fim, e que adquire um método
adequado que esta na base da época moderna, dissolveu-se. Com
isso, “a crise da filosofia equivale a uma crise de todas as ciéncias
modernas enquanto dramatizagdes da universalidade filoséfica”,
afirma Husserl (1954, Hua VI, p. 10).

Em que sentido podemos falar de uma universalidade filosé-
fica? Como situar a unidade e a universalidade da razao nas re-
feréncias a pluralidade e a particularidade? Qual a relagao entre
unidade e pluralidade da razdo e o fenébmeno da crise em seu
ambito pluralista? Muitas vezes, somos atraidos pela nostalgia
metafisica tradicional, eliminando toda e qualquer particularida-
de. Porém, quando lemos em A filosofia como ciéncia de rigor
o debate entre Husserl e Dilthey, podemos perceber que o que
estava em questdo era o cardter da pesquisa filoséfica: ligada a

134



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

mentalidade do tempo e circunscrita a um determinado espago
ou apresentada como manifestacdo da tensdo presente na con-
quista de critérios duradouros e vélidos objetivamente.

Para a fenomenologia, o estudo das operagdes fundamentais
da consciéncia propicia a descoberta de caracteristicas que sdo
inerentes ao ser humano. A atividade filoséfica de conferir senti-
do mostra-se como algo que ndo varia. A experiéncia vivencial é
ponto central da reflexdo fenomenoldgica. O desafio em dmbito
cultural permanece. Como a filosofia pode colocar-se numa pers-
pectiva universal se ela esta ligada a realidade particular? Qual o
sentido da universalidade, quando se apresentam as varias parti-
cularidades culturais?

E na obra Die Krisis que temos indicacdes mais presentes para
respondermos a essas interrogacdes. Através do procedimento
genético torna-se possivel um caminho regressivo que permi-
ta a compreensdo da civilizagdo ocidental. O estudo da géne-
se constitutiva nos remete ao estudo das estruturas profundas do
Lebenswelt em suas dimensdes pré-categoriais. Entdo, podemos
olhar atentamente para os aspectos genéticos das operagoes cog-
nitivas, como Husser| desenvolveu no estudo das origens da ge-
ometria euclidiana, e também olhar para os aspectos artisticos,
éticos e culturais. A analitica intencional do conjunto de con-
cregdes nos permite identificar uma unidade sintética bem como
as diversas concepgdes de mundo que se foram sedimentando.
Segundo Gémez-Heras (2000, p. 79-80), o mundo apresenta-se
como uma instancia unificante de horizontes. Ele é o lugar “de
ser e de sentido originarios”, “é o a priori concreto a que remete
toda experiéncia”, “suporte de toda atividade humana”. E conclui
0 mesmo autor: “O mundo-da-vida é uma estrutura pré-dada e
universal da consciéncia”. Regressar ao Lebenswelt implica supor
a atividade da subjetividade transcendental, em que as opera-
¢oes de determinacdo de sentido e de constituicdo sdo possiveis,
acrescenta mais a frente Gémez-Heras (2000, p. 83).

Assim, das questdes sobre a universalidade da filosofia e sua
relacdo com a crise, pode-se concluir que para Husserl é possivel
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termos o caminho tanto da particularidade como da universalida-
de. Ele ndo propde uma racionalidade ou uma constituicdo dnica
de mundo e de Lebenswelt; contudo, a pluralidade de culturas, de
linguas, de histdrias, de mundos, ndo é cadtica. A fenomenologia
nos impele para a busca de elementos comuns que tornam a plu-
ralidade pensavel ao mesmo tempo em que se faz justica a diver-
sidade humana de culturas. A ideia de uma “filosofia universal”
possui este significado. Afirma Husserl (1965, p. 57) que todas
as grandes filosofias constituiram-se em fatos historicos, porém
tinham uma fungdo universalista ou uma fungao teleolégica na
histéria da humanidade: “a da suprema intensificacdo da experi-
éncia da vida, da cultura, da sabedoria de seu tempo”.

A queda da fé em uma filosofia universal que tinha a fun-
¢ao de guia para a humanidade quer expressar, conforme Husserl
(1954, Hua VI, p. 11), que:

E esta razdo que definitivamente confere um sentido a todas as
coisas, aos valores, aos fins [...]. Assim, cai a fé em uma razao
absoluta que dé sentido ao mundo, a fé no sentido da histéria, no
sentido da humanidade, na sua liberdade enquanto possibilidade
ativa do homem de conferir um sentido racional a sua existéncia
humana individual e humana em geral.

A crise indica a queda da fé na razdo. F uma crise da racio-
nalidade. Porém, é preciso observar que tal crise atinge de modo
diverso os mais variados niveis da vida social, politica e cultural.
Os campos em que ela se mostra de maneira mais forte e também
mais perigosa, porque é o lugar onde a razao opera com maior
pureza e intensidade, sdo a ciéncia e a filosofia. Estas sao teste-
munhas da crise.

Essa situacao exige dos filésofos uma nova compreensao de
seu papel, sendo chamados e até vocacionados a uma missao que
sempre tiveram: manterem-se fiéis ao Unico fim que une a todos,
ou seja, a filosofia. Isso é o que pensa Husserl. Em sua obra A filo-
sofia como ciéncia de rigor, escrita dez anos ap6s as Investigagées
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logicas, ele assim se expressa:

Todas as grandes Filosofias ndo constituem apenas factos [sic]
histéricos, mas cabe-lhes ainda uma fungao teleoldgica, grande
e até unica na evolucdo da vida intelectual da humanidade: a
da suprema intensificagdo da experiéncia da vida, da cultura, da
sabedoria de seu tempo (HUSSERL, 1965, p. 57).

A expansao da crise na filosofia apresenta-se na impossibili-
dade de uma metafisica, ou seja, “a possibilidade de toda pro-
blematica racional”. Trata-se da necessidade de uma “filosofia

I//

universal”, que se apresente como guia da vida espiritual, uma
vez que forgas irracionais atingem o jogo da convivéncia huma-
na. Para Husserl, a filosofia possui uma fungao arcontica para a
humanidade. “Nés somos, portanto, — e como podemos esquecer
isto? — no nosso filosofar, funcionarios da humanidade” (HUS-
SERL, 1954, Hua VI, p. 15).

A impossibilidade de uma metafisica refere-se em Husserl ao
ideal de uma “filosofia de rigor”, que se constitua como ciéncia de
rigor, mas ndo de modo ingénuo, como vinham sendo exercidas
tanto a ciéncia como a prépria filosofia. Como ciéncia de rigor,
ela precisa ser “universal e absolutamente fundamental” (HUS-
SERL, 1977, Hua llI-1,p. 373). Nao se trata de uma filosofia sob o
ponto de vista de alguma teoria ou doutrina, como bem se consti-
tufa a metafisica tradicional, mas de uma filosofia radical, anterior
a todo ponto de vista, a toda posicao doutrinaria. “Uma filosofia
com bases probleméticas, com paradoxos que descansem na falta
de clareza dos conceitos fundamentais nao € filosofia, e contra-
diz-se com o seu préprio sentido como filosofia” (HUSSERL, Hua
-1, 1977, p. 373). Para Husserl, era preciso retomar a ideia de
uma “filosofia absoluta”, capaz de indagar verdades nao presas
aos desejos e as necessidades dos sistemas filoséficos, mas aos
fendmenos dados imediatamente na consciéncia como vivéncia
(Erlebnis). S6 podemos considerar a fenomenologia como meta-
fisica na medida em que seja “ciéncia pura das esséncias” que
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se remetem ou brotam de uma presencialidade vivida. Nao é o
estudo de objetos extramentais ou de consciéncia e “coisa em si”,
mas dos contetidos da consciéncia vivencial e ideal, desse fluxo
que constitui o sentido dos fendbmenos.

A filosofia que nasce na Grécia quer ser expressdo da “vonta-
de de ser uma humanidade fundada sobre a razao”. Este é o télos
que guia a humanidade desde os gregos. O trabalho de Husserl
ndo serd de analisar os sintomas da crise que atingem a filosofia
e as ciéncias, mas “penetrar através da crosta dos fatos historicos
exteriores da filosofia, indagando, provando, verificando o senti-
do intimo, a escondida teleologia” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p.
16). A filosofia universal entrou em crise, sendo substituida pela
“filosofia cética, ou melhor, ndo-filosofia” (HUSSERL, 1954, Hua
Vi, p. 13).

Diante do quadro geral de incerteza tedrica relativa ao sentido
do ser, consequéncia imediata da atitude das ciéncias naturais
e humanas, da indigéncia vital que atinge os campos das toma-
das de posicao, das decisdes valorativas, por ndo ter normas que
pretendem uma validade absoluta (relativismo ético e ceticismo
tedrico), cabe a filosofia uma grande tarefa. O ethos que dominou
a filosofia moderna a partir de Descartes é que ela deveria ser
uma ciéncia de rigor conduzida por reflexdes criticas. Porém, ela
ndo atingiu esse ponto. Ela mesma “ndo sabe constituir-se em ver-
dadeira ciéncia. A mestra, cuja vocagdo é ensinar a obra eterna
da Humanidade, nem sequer sabe ensinar objetivamente”, afirma
Husserl (1965, p. 2). Ele ndo concorda com a afirmacao de que a
crise seja equivalente a uma decadéncia generalizada, pois, acre-
dita, nenhuma outra época histérica teve tantas forgas laboriosas
e atuou com tanto éxito. “Pode ser que nem sempre aprovemos
os objetivos, e que lamentemos que em épocas mais sossegadas,
de vida mais cdmoda, tenham desabrochado flores como nao as
podemos encontrar nem esperar na nossa” (HUSSERL, 1965, p.
71). A crise ndo significa pessimismo em relagdo as conquistas
alcancadas. Nossa época caracteriza-se por ser grande, “ela sofre
apenas do ceticismo que corrompeu os ideais antigos e nao escla-
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recidos” (HUSSERL, 1965, p. 71).

A crise ndo exige tanto um novo impulso a investigacdo, mas
um voltar-se as coisas e aos problemas. A radicalidade filoséfica
precisa ser aplicada a si mesma, pois “a Filosofia €, por esséncia,
uma ciéncia dos inicios verdadeiros, das origens, dos rizémata
panton [...] e ndo deve descansar antes de ter chegado aos seus
inicios” (HUSSERL, 1965, p. 72). Retornar aos inicios implica
voltar-se para os problemas, para os métodos que se usam e para
os que se devem utilizar na pesquisa. Cabe também a reflexao
critica dirigir-se para o campo da chamada “independéncia de
preconceitos”. Um dos mais fortes preconceitos dessa época esta
na cosmovisdo positivista que produziu uma espécie de “raciona-
lidade da exterioridade”. Esta reduziu o homem a aspectos exter-
nos, eliminando sua condicao de sujeito, de eu, de interioridade,
etc.

Ao erradicar a dimensdo espiritual do ser humano, essa “ra-
cionalidade externa” bloqueia toda possibilidade de dizer algo
normativo e racional sobre a religido, a ética, a politica, a cultu-
ra. Temos, assim, uma crise da cultura. A racionalidade moderna
converte-se em uma razao ingénua e objetivista, uma razao coi-
sificada, incapaz de transcender o nivel dos fatos para alcangar
o normativo, o teleoldgico e o teolégico. A critica inicial desen-
volvida pela filosofia husserliana dirige-se ao psicologismo. Tra-
ta-se de uma crise epistemoldgica a primeira vista; contudo, ela
se constitui basicamente de uma crise cultural e politica, o que
sera mostrado em Die Krisis em toda a sua amplitude. San Mar-
tin (1997, p. 68-69) apresenta como uma “crise antropolégica”
que se centra na “reconstru¢do do sujeito transcendental”. Mais
a frente, em nosso trabalho, teremos condicbes de desenvolver
com mais profundidade essa tematica, confrontando-a com a di-
mensdo ética e teleoldgica.
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INTENCIONALIDADE MOTIVACIONAL NO PLANO TRANSCENDENTAL

A diretriz fenomenologica de retornar aos fenémenos requer
compreender um dos conceitos mais importantes dessa atitude.
Trata-se da motivacdo (motivation). Bem antes de Ideias, Husserl
utilizava-se desse conceito para superar uma espécie de “filosofia
das esséncias”. Nao ha um desencadeamento entre os fenébmenos
de modo objetivo, como ocorre entre os fenébmenos naturais. Um
fendbmeno desencadeia outro através do sentido que é mostrado.
Afirma Husserl (19864, p. 109) que “a coisa é uma coisa do mun-
do circundante [jamais um objeto em si na ordem da experiéncial
— possivel de ser experimentada. A possibilidade de ser experi-
mentada ndo quer dizer jamais uma vaga possibilidade l6gica,
sendo uma possibilidade motivada na ordem da experiéncia”.

Na nota primeira do paragrafo 47 de Ideias, Husserl refere-se
ao “fundamental conceito fenomenoldgico de motivagdao”, com o
qual nas Investigacoes logicas procurou contrastar com o concei-
to de causalidade. A origem da motivagdo esta nas proprias coi-
sas, no que elas sdo “enquanto coisas da experiéncia”, expressao
de transcendéncia frente a consciéncia. A realidade do mundo
mostra-se, assim, como um campo de possibilidades. Jamais sao
coisas fechadas em si mesmas, pois elas afetam a consciéncia e o
proprio eu. Somos habituados, pela atitude natural e positivista,
a pensar a motivagdo na ordem de causalidade linear e pontu-
al. Para a fenomenologia, trata-se de uma “ordem de motivagbes
sempre novas e que transforma aquelas que ja foram formadas.
[...] sdo muito variadas, mais ou menos ricas, de limites mais pre-
cisos ou mais vagos, de acordo com o grau de conhecimento
das coisas ou mesmo de coisas a serem conhecidas” (HUSSERL,
1986a, p. 109-110). A motivagdo origina-se num horizonte de
determinacao e indeterminagdes, de acordo com as experiéncias
atuais, as possiveis e assim in infinitum.

Essa perspectiva da motivacao a partir das coisas mesmas
permite-nos entender a intencionalidade da consciéncia ndo
como um ato mental ou volitivo, mas como fluxo temporal que é
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a propria consciéncia. O tempo fenomenolégico ndo é o tempo
das coisas, nem o da psicologia, mas a forma de constituicdo da
prépria consciéncia; portanto, é de indole intencional e manifes-
ta nossa subjetividade. Havia no contexto do naturalismo cien-
tificista uma forte concepgdo mecanicista da consciéncia como
uma associacdo de dados do conhecimento. Husserl introduz
uma teleologia da consciéncia, que ndo se caracteriza como uma
possessdo dos objetos. Trata-se ndo somente da atitude do estar
dirigida aos objetos num modo cognitivo, mas da intencdo de
que os objetos sdo dados em sua plena realizagdo. Aspira perma-
nentemente uma intuicdo de preenchimento significativo, o que,
na verdade, ndo acontece em definitivo. Ha sempre um misto de
preenchimento e de intengdo, um horizonte de indeterminacdo
do objeto, o que torna a consciéncia esse movimento permanen-
te. A intencionalidade que une sujeito e objeto é apenas uma for-
ma possivel de consciéncia intencional. Husser! relativiza muito
0 aspecto cognitivo da consciéncia, pois, para ele, a intenciona-
lidade possui uma estrutura temporal e histérica que se apresenta
com um dinamismo teleolégico. Essa questao sera abordada mais
a frente ao tratarmos da relagdo entre teleologia e ética.

Outra origem da motivagao da-se a partir de “objetos” que po-
dem ser intuidos intelectualmente. Assim, podemos ter vivéncias
posicionais provindas da matematica, as que se referem ao carater
de ser, os juizos logicos e as proposigdes enunciativas evidentes.
Diz-se que tal movimento intencional baseia-se numa evidéncia
motivada racionalmente. A posicdo da esséncia ou relagdo es-
sencial que se origina na intuicdo também é uma “posigao racio-
nal e motivada primitivamente como certeza da crenca que tem
o cardter especifico do ‘intelectualmente evidente’” (HUSSERL,
1986a, p. 327).

Mesmo que a evidéncia da coisa esteja obscurecida, ha a “evi-
déncia intelectual”, que é a “unidade de uma posicdo racional
com o que se motiva essencialmente”, reforca Husserl (19864,
p. 327). A ambiguidade que se encontra na evidéncia assim en-
tendida mostra como o cogito cartesiano simplesmente ndo abar-
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cava os elementos irrefletidos nem era para eles importante. Na
medida em que o fendmeno motivado se realiza e se determina
no horizonte das possibilidades, sua relacdo interna modifica-se
ndo num modo sucessério, mas explicitando-se, mostrando-se
e fazendo-se compreender. O motivo de tal duplicidade da evi-
déncia, segundo Husserl (1986a, p. 327), estd nas “universais e
necessarias ambiguidades das expressoes referentes aos elemen-
tos da correlacdo entre a noesis e o noema”. Enquanto o noema
refere-se ao aspecto objetivo da vivéncia, ou seja, o percebido, o
sentido, o desejado, o objeto em sua manifestagao intencional, a
noesis refere-se aos atos vividos, aos momentos em que a consci-
éncia atribui sentido a algo.

Um inventdrio das motivagdes fenomenoldgicas € algo dificil
e, 20 mesmo tempo, muito rico. Nao se reduz as dimensoes da
percepcdo, da retencio, da rememoracao e da expectativa. E im-
portante ndo perder de vista a objetividade empirica; porém com
a reducao fenomenolégica surge em nossa frente uma grande va-
riedade de intui¢cdes que se caracterizam de modo intencional e
consciente. Husser! cita o exemplo de um movimento intencional
para um maco de cigarros. Com a reducao fenomenoldgica pode-
mos mostra-lo em uma série de perfis, um conjunto fenomenolé-
gico de expectativas, que

[...] se trata de séries de motivagbes que vao se transformar, se-
gundo sua esséncia, em tais séries atuais de expectativa. Essas
motivagoes fenomenoldgicas possuem sua sintaxe determinada,
sua forma e sua regra, independentemente da arbitrariedade com
que o olhar pode se deslizar sobre o objeto (HUSSERL, 1994, p.
102).

A reducao fenomenolégica também vai permitir que a experi-
éncia intersubjetiva se expresse através da empatia (Einfiihlung)16.

1©° O termo alemdo Einfiihlung nasce em fins do século XIX nas pesquisas
de alguns psicélogos como mecanismo de animagdo de objetos inanimados.
Theodor Lipps (1851-1914) utiliza esse termo na psicologia empirica mostrando
o esforgo de uma pessoa em perceber a experiéncia subjetiva interior de outra.
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Ainda neste capitulo aprofundaremos esse tema em sua relagao
com a intersubjetividade. Em relagdo a intencionalidade motiva-
cional, podemos aqui afirmar que a experiéncia fenomenoldgica
nos permite e possibilita compreender tanto o mundo como os
outros eus como percebidos e sentidos, presentes na consciéncia
intencional e absolutamente transcendentes a mim. Ha dois mo-
vimentos: no primeiro percebo como algo que me pertence, esta
em minha esfera, e o segundo como algo que se situa na esfera do
outro. Através da experiéncia empatica posso abrir-me ao cami-
nho de encontro com o outro. Aqui se situa o sentido que Husserl
atribui a empatia como relativa a investigacdo da experiéncia do
outro como sujeito estranho. Esse movimento abre outras possi-
bilidades de investigagdo rumo as articulagdes das comunidades
espirituais, cientificas, culturais, éticas, etc. O recurso metodo-
l6gico a empatia permite o afastamento das idealizagdes e apro-
ximagao de culturas e grupos estranhos, numa experiéncia de
“leitura da vivéncia alheia”. Angela A. Bello (1999, p. 107-113)
afirma que isso permite “ler a vivéncia alheia através das vivén-
cias, o contelido vivido como estranho e, entdo, compreendé-lo
na sua valéncia propriamente humana”.

O segundo sentido de empatia utilizado por Husserl se refere
a sua validade fundante sobre a constituicdo da subjetividade. A
reflexdo fenomenolégica aqui avanca para a analise da experi-
éncia do corpo préprio (Leib), dos processos de associagao, dos
tipos de experiéncia e da analise da motivagao. Os corpos perten-

Foi Husserl quem incorporou esse conceito na reflexdo filoséfica, dando-lhe um
novo significado. A partir dai, Max Scheler e Edith Stein irdo desenvolver mais as
possibilidades da chamada “experiéncia empdtica”. Stein defendeu a tese de dou-
torado sob orientacao do préprio Husserl, intitulada O problema da empatia em
seu desenvolvimento histérico e em uma perspectiva fenomenoldgica. O termo
Einfiihlung tem como indice-guia o verbo fiihlen, que significa “sentir”, “apalpar”,
“tocar” e “notar”. Stein define a empatia como um tipo de ato em que se recolhe
(compreende) a experiéncia vivida do outro; algumas vezes ela a denomina de
“experiéncia interior”. Cita como exemplo a citacdo que me faz um determinado
amigo da morte de seu irmao. Eu ndo sinto nenhuma percepcao externa da dor,
pois a “dor ndo é uma coisa”, mas nem por isso lhe falta o carater de originaria;
ndo se trata de uma idealizagdo ou uma simulagdo. Estamos diante de um tipo sui
generis de atos experienciais (STEIN, 2004).
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centes aos eus como centros se estendem também na natureza,
formando um conjunto que se constitui em indice de “possibili-
dades de experiéncia” e de um relacionamento entre cada “eu-
monada com todo o Outro”. Nesse conjunto, as motivagdes tém
carater correlativo e pertencem ao mesmo conjunto. A motivagao
nesse ambiente indica uma forga inerente que garante todo o mo-
vimento inter-relacional (HUSSERL, 1994, p. 125-126). A inter-
subjetividade mostra, através da empatia, a motivagdo entre os
espiritos, pois o eu fenomenoldgico produz uma Udnica corrente
de consciéncia a que pertencem as experiéncias e seus feixes de
motivacdo. Essa ordem de motivagdo nao significa um impulso
que se conclui no ato de execugdo. A motivacao de nivel fenome-
nolégico sempre esta aberta a novas motivagoes.

O caminho longo e dificil é o que leva as evidéncias légicas
até a apreensao dos dados psicolégicos imanentes e a todas as
relagdes essenciais que nos tornam compreensiveis a priori'’ as
referéncias transcendentais. A “consciéncia de algo” pode pare-
cer, a primeira vista, uma proposicdo extremamente compreen-
sivel, desde que se olhe numa perspectiva linear ou sucessoria,
sem a ambiguidade propria da evidéncia. Muitas pessoas param
no inicio das reflexdes porque “ndo sdo capazes de apreender a
vivéncia intencional”, afirma Husserl (1986a, p. 212). E o que €
preciso fazer para ir a frente no movimento de voltar-se as coisas
mesmas em sua via motivacional?

Josgrilberg, ao tratar dessa tematica a partir das Investigacdes
légicas, assim se expressa:

A motivacdo ¢ entendida por Husserl, desde as Investigacdes Lo-
gicas, como uma intencionalidade que ndo é déxica, nem afetiva,

7 Apesar de tratarmos deste conceito mais a frente, em vista da compreensao
de alguns conceitos que estamos analisando, queremos adiantar que o sentido de
a priori em Husserl ndo é o mesmo atribuido por Kant. Em Husserl, ndo se refere a
juizos ou conceitos anteriores a experiéncia, como as formas (a priori) de espago
e tempo, mas “as afinidades cognitivas que abarcam atos de intuicao e evidéncia,
de expressdes das compreensdes desenvolvidas pelo sujeito buscando explicita-
las e comunicé-las, de modo a partilha-las com seus companheiros”; em razao
disso, é chamado de a priori histérico (BICUDO, 2003, p. 71).
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nem volicional, mas a intuicdo do horizonte originario ou de um
horizonte de possibilidades que antecede qualquer necessidade
l6gica ou causalidade natural: no caso da fenomenologia esse
horizonte é constituido no interior da correlagdo como campo a
priori de possibilidades (Urhorizont) (DE SOUZA; DE OLIVEIRA,
2001, p. 159).

A dificuldade fundamental nessa empreitada situa-se na “dis-
tingdo entre os componentes propriamente ditos das vivéncias
intencionais e os correlatos destas ou de seus componentes”, res-
salta o préprio Husserl (19864, p. 212). Toda vivéncia intencional,
através de uma intuicdo pura, possui ingredientes, um contetdo
noemdtico ou, de modo mais sintético, um noema. Assim, a per-
cepgdo possui seu noema, o mesmo ocorrendo com a recorda-
¢do, o julgar, o valorar, etc. O pélo correlativo noematico, que se
chama “sentido”, ao mesmo tempo em que é imanente na vivén-
cia, € oferecido a nés por ela. Como exemplo, Husserl (19864, p.
216) cita o caso da arvore:

A arvore pura e simples, a coisa da natureza, é tudo menos isto
que é percebido, a arvore enquanto tal, que é inerente como
sentido perceptivo na percepgao que lhe é inseparavel. A arvore
pura e simples pode queimar-se, decompor-se em seus elementos
quimicos, etc. Porém o sentido — o sentido desta percepcao, algo
necessariamente inerente a sua esséncia — ndo pode queimar, nao
possui elementos quimicos, nem forgas, nem propriedades reais
em sentido estrito.

Estamos diante de uma “intencionalidade motivacional” em
que a relagdo ndo designa uma conexdo légica nem apenas um
primeiro entendimento da motivagdo como decorrente do ato de
determinar sentido. Inicialmente, pode-se entender a intencio-
nalidade como tendo uma natureza pontual, aqui e agora, que
passa. A consciéncia intencional, entdo, seria uma sucessao de
momentos pontuais, uma sucessdo de “agoras”. Mas, se anali-
sarmos mais detidamente, perceberemos que algo nesse fluxo
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temporal permanece (momento da retencdo, denominado por
Husserl de Erfiillung)e, ao mesmo tempo, abre-se para um hori-
zonte futuro (momento da protensdo ou expectativa, chamado de
Erwartung). Os dois termos, que podem ser traduzidos por reali-
zagdo e expectativa, ajudam-nos a entender a intencionalidade
motivacional ndo como um movimento psicolégico, mas como
estrutura temporal-histérica. A intencionalidade €, dessa forma,
um processo dindmico e possui, de modo imanente, uma dis-
posicdo teleoldgica. O correlato simples de sentido dado motiva
outros sentidos. Motivagdes simples ja incorporadas pela pessoa
geram outras motivagdes.

E preciso considerar que esse conceito liga-se diretamente
com o problema da teleologia. Afirma Urbano Ferrer (1998, p.
247): “A vida do eu é uma vida pessoal definida porque, anterior
a qualquer ato reflexivo objetivante, possui motivagdes para seus
atos e porque se conduz por meio de fins habituais de maior ou
menor universalidade”. Husserl procura mostrar como no eu se
entrelagam fins mais gerais e fins mais particulares, e como tudo
isso se unifica numa totalidade da vida que forma o que chama-
mos de “unidade moral”. Ferrer (1998, p. 246) afirma que “assim
o fim Gltimo aponta ao fim particular, a necessidade de sua quali-
ficacdo moral, e o inscreve numa ordenagdo teleoldgica global”.

Husserl procura superar a perspectiva mecanicista da consci-
éncia com uma teleologia da mesma. A consciéncia nunca sera
mera possuidora de seus objetos, mas intengdo. Nao se constitui
apenas com o carater de estar dirigida aos objetos, mas também a
intencdo de que aquele objeto seja dado em sua plena realizagdo.
O fim que motiva a consciéncia é uma intuicdo plenamente reali-
zada (Erfiillte). Mesmo sabendo que as intui¢des do cotidiano sao
fragmentdrias, estaticas, a intencionalidade da consciéncia indica
sempre este perseguir a plenitude. Essa teleologia da conscién-
cia ganha novos contornos com a introdu¢do do “horizonte dos
objetos”. A intencionalidade realiza-se plenamente no horizonte
que compreende todos os horizontes, ou seja, no mundo-da-vida.

Do que vimos até este ponto a respeito da intencionalidade,
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alguns referenciais podem ser enfatizados e outros podem ser
completados. E possivel falarmos que um primeiro nivel da in-
tencionalidade é o da intencionalidade de cunho perceptivo. A
percepgdo de qualquer objeto nunca esta perfeitamente acaba-
da; sempre novas faces e novos perfis podem ser alcangados. A
analitica intencional nos leva mais a frente que a simples descri-
¢ao empirista dos objetos. O conhecimento humano é, acima de
tudo, intencionalidade e, secundariamente, possessdo dos obje-
tos. Podemos falar também de uma intencionalidade de juizo.
Toda expressdo judicativa da linguagem indica uma realidade
intencional. Em Experiéncia e juizo, Husserl mostra como as ob-
jetividades categoriais se destacam intencionalmente. “A inten-
cionalidade realiza-se originariamente na proposicao judicativa”
(HUSSERL, 1980, p. 315).

Podemos também destacar uma intencionalidade que nao é
traco exclusivo da consciéncia singular, mas carater de toda cons-
ciéncia em geral, individual, intersubjetiva, histérica. A propria
histéria da ciéncia, como se pode constatar nos Gltimos escritos
husserlianos, manifesta uma estrutura intencional. Na constitui-
¢ao histérica da ciéncia, apresenta-se uma intencionalidade em
que a analitica intencional é capaz de trazer a mostra sua neces-
saria expressao teleologica. Tudo isso nos permite afirmar que a
intencionalidade estende-se a campos muito mais profundos, que
incluem tanto a dimensdo ética, como a estética, a religiosa, a
histérica, etc. E a forma fundamental (Grundform) de toda vida da
consciéncia, é sua norma fundamental, e ndo se reduz a alguns
de seus perfis.

O conceito de motivacao insere-se nessa dindmica de orien-
tacdo para a constituicdo e para a teleologia. As pessoas agem
em seus contextos concretos, “guiadas” por motivagdes mais pro-
fundas que as motivagdes decorrentes de simples iniciativas ou
reforco de comportamento. Husserl fala de uma lei que governa
o mundo do espirito e que nunca pode anular a liberdade do su-
jeito. Teremos condigao de aprofundar mais essa questao quando
refletirmos sobre o problema ético. No mundo do espirito as ati-
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vidades do sujeito ndo estdo subordinadas as leis da necessidade
causal. Husserl refere-se a motivacao filoséfica, motivagao teori-
ca, motivagao ética, que pertencem a camadas mais profundas da
disposicdo humana para o esforgo, para a agdo, para a atengao.
E essa compreensdo mais ampliada da motivacio, que se refere
também a esfera histérica, que nos possibilita compreender a fun-
¢ao da filosofia como “arconte da humanidade inteira”.

A investigacdo dessas camadas mais profundas s6 se torna
possivel mediante a andlise genética e a generativa da constitui-
cdo. A pergunta pela génese nos remete aos atos sedimentados
ou implicados na intencionalidade motivacional prévia. Na ana-
lise da sintese passiva e da ativa, o conceito de motivagdo ganha
importancia para a analise da relagdo entre o agir humano e o
agir teleolégico. Podemos perceber esse caminho percorrido pela
analise de Husserl na obra Die Krisis. Logo no paragrafo quinto, o
recurso a andlise motivacional estd presente em varios pontos. Ao
caracterizar o problema da crise, Husserl mostra que, diante do
complexo desenvolvimento histérico, podemos descobrir as ra-
z6es mais profundas de determinados acontecimentos através da
“explicitagdo da sua motivacdo interna e profunda (verborgenen
innersten Motivation)”, o que ndo pode ser feito na forma de um
desenvolvimento linear.

Mais a frente, no paragrafo nono, alineas c e d, dessa mes-
ma obra, Husserl aborda o tema da motivacao galileana. Foi a
motivagdo que, de fato, constituiu-se originariamente fundante
para a nova ciéncia da fisica. Ndao ha como negar a novidade
constituida de seu pensamento. O que levou Galileu a pensar que
em tudo o que se manifesta como real deve possuir um indice
matematico? Trata-se de deixar clara a motivacao que orientou
Galileu nesse contexto. Sua ideia é uma hipétese de um género
especial; e, como hipédtese, remete a outras hipéteses indefinida-
mente, num processo infinito de verificacdo. Essa ideia de in in-
finitum constitui-se na forma constante de um progresso infinito,
de um aperfeicoamento infinito. Conclui Husserl (1954, Hua VI,
p. 41): “A verdadeira natureza é uma ideia disposta ao infinito,
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ndo como linha reta, mas como um infinito processo histérico de
aperfeicoamento”.

A analise desses perfis e possibilidades da motivagao nos per-
mite alcangar alguns objetivos de nossa pesquisa. A crise do pro-
jeto moderno de humanidade ndo é uma tragédia ou um destino
irremovivel. A crise ética ndo indica em Husserl a destruicao caé-
tica do mundo, sem ter nenhuma possibilidade de acao sobre ela.
O olhar critico da fenomenologia sempre é acompanhado pelas
possibilidades inerentes ao sujeito e ao préprio mundo. As vdrias
dimensdes da motivagdo (racional, empirica, intelectual, teleol6-
gica e teoldgica) mostram-nos que temos como alternativa a crise
buscar as saidas no préprio sujeito e no mundo que o rodeia. A
atitude transcendental da fenomenologia trata a crise como possi-
bilidade de superagdo mediante uma dimensdo centrada na vida
do espirito. A motivagdo para esse movimento tem como base a
vida da liberdade, ndo presa a dimensao da causalidade linear.
Sendo assim, a questdo da motivacao esta inscrita nos movimen-
tos teleoldgicos; consequentemente, relaciona-se com os desafios
da ética fenomenologica e, por conseguinte, com a Histéria e a
intersubjetividade.

Esse é apenas um aspecto da tese de Husserl. A via a-teia es-
trutura-se nessa dimensdo transcendental. Portanto, os aspectos
referentes as suas possibilidades decorrentes da intencionalidade
da consciéncia, da intencionalidade motivacional e da prépria
motivagdo devem ajudar-nos a compreender essa via como aces-
so a ideia de Deus. Como se exclui da fenomenologia transcen-
dental qualquer indicativo para a prova da existéncia de Deus,
bem como de qualquer explicagdo demonstrativa a seu respei-
to, que alternativa é possivel vislumbrar? E possivel falarmos de
Deus a partir da intencionalidade, da motivagao e da perspectiva
teleoldgica?
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O A PRIORI DE CORRELACAO

Nas Investigacées logicas, principalmente na quarta, Husserl
aborda o problema das “significagdes independentes e significa-
¢Oes ndo-independentes”, tendo em vista a constituicdo de uma
“gramatica pura”. Para ele, “nenhum ato de intencdo significati-
va ndo-independente pode estar em funcdo do conhecimento”
(HUSSERL, 20023, v. 2, p. 451). O ato de intencdo significativa,
para estar referido ao conhecimento, deve “obedecer a leis a prio-
ri que regulam seu enlace com novas significagoes” (HUSSERL,
2002a, v. 2, p. 452). O progresso do conhecimento depende des-
se enlace com novas significagdes, mas, para que isso ocorra, €
indispensavel que ele seja situado como independente. Em todo
enlace ou conexdo de significagdes atuam leis de esséncia ou
aprioristicas. Esses enlaces seguem leis puras que satisfazem a
necessidade de uma “esfera objetivamente unitaria”. Quando
produzimos as conexdes de significagdes, ndo podemos agir sem
um critério que garanta a objetividade unitdria, ou seja, conforme
Husserl (2002a, v. 2, p. 453), “ndo somos livres, pois na unidade
de enlace com sentido os elementos ndo podem amontoar-se a
seu bel-prazer”. H& uma lei de esséncia que nos mostra que a
possibilidade ou ndo de enlace de significagdo “nao é meramente
subjetiva”. Por isso, essa questao se apresenta como um “grande
problema”, por se tratar de “estabelecer esta constituigdo a priori”.

A fim de tornar mais claro o entendimento desse problema,
podemos fazer algumas referéncias a tradicdo filoséfica. De
modo mais especifico, nossa referéncia situa-se no dominio do
conhecimento. Fomos acostumados a pensar o conhecimento
como instrumento que o homem usa para orientar-se no mundo
ou para dominar o mundo. Em fungdo disso, na época de Kant,
chegou-se ao dilema do conhecimento da “coisa em si”, exter-
na. A filosofia ocidental encontrou em Parménides alguém que
expressa um axioma que vai orientar o homem filésofo dai em
diante. Diz ele que “o mesmo é pensar e ser”. O conhecimento é
entendido a partir dai como conhecimento absoluto, e ndo como
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conhecimento de algum ente para alguma utilidade ou para al-
gum fim pratico. O pensar filoséfico ndo é um pensar a realidade
que caiba dentro da consciéncia. Platdo e Aristoteles encontram
na ideia, no eidos, o a priori que guia a reflexdo. O conhecimento
ndo se contrapde ao ser, mas € o transparecer do préprio ser. Na
Idade Média, ocorre uma mudancga na concepgao de espirito que
traz consequéncias para esse modo de pensar. O ser supremo nao
é um principio que domina o cosmos, mas a pessoa divina.

O homem se estrutura como subjetividade, como interiorida-
de. A unidade entre ser e pensar desaparece, pois se separa o
mundo interior do mundo exterior. O homem s6 consegue captar
o ser porque participa do intelecto divino, possui ideias inatas a
priori. O homem apresenta-se como um ser capaz de copiar o
ente externo tal como &, trazendo-o para dentro de si mesmo. E
aqui que se situa o grande mérito de Kant, tanto na critica a pre-
tensao do homem de conhecer a chamada “coisa em si”, como
na configuracdo das formas a priori de espaco e tempo que per-
mitem a constituicdo de uma unidade sintética. E, nessa linha de
argumentacao, ele fecha a possibilidade de ter a razao, através da
demonstragdo gnosiolégico-dedutiva, acesso ao conhecimento
de Deus. Conforme Landgrebe (1963, p. 156), “Kant concebeu a
estrutura a priori da consciéncia como um conjunto de conheci-
mentos sintéticos a priori, esquemas fixos e disponiveis, que, em
cada caso, entram em funcdo sobre a base da unidade do eu”. A
natureza do conhecimento verdadeiro se relaciona a descober-
ta de um fundamento que torna possivel a sintese a priori. Esse
fundamento consiste em formas a priori do espirito humano. Das
coisas, conhecemos apenas o que nelas projetamos.

Para Husserl, a consciéncia contribui com algo de si para a
constituicdo dos objetos, mas isso ndo é uma faculdade ou fun-
¢ao particular a priori. Nao se trata de uma categoria racional, e a
atividade da consciéncia ndo é um conjunto de atos dirigidos aos
objetos (externos a ela). Em Die Krisis, ele confessa que

[...] a obviedade ingénua que acredita obter e ver as coisas e
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o mundo tais como aparecem, oculta um amplo horizonte de
verdade singular que até hoje a filosofia ndo tem levado em con-
sideragcdo em sua peculiaridade e em suas conexdes sistematicas.
A correlacdo do mundo e dos seus modos subjetivos de doagao
ndo tém mais suscitado o estupor (espanto) filoséfico (HUSSERL,
1954, Hua VI, p. 169).

Na nota de rodapé do pardgrafo 48, Husserl afirma que foi du-
rante a elaboragdo das Investigagées I6gicas, em torno de 1898,
que se deu a descoberta primeira do a priori de correlacao entre o
objeto da experiéncia e os modos de doagao. Husserl (1954, Hua
VI, p. 169) escreve:

A primeira descoberta deste a priori de correlagdo entre o objeto
da experiéncia e os modos de doacdo (durante a elaboracao das
minhas Investigacdes Logicas, por volta de 1898) me tocou tdo
profundamente, que dai em diante o trabalho de toda a minha
vida foi dominado pela tarefa de elabora-lo sistematicamente.

Tal descoberta, confessa ele, marcou profundamente sua vida
e suas pesquisas filoséficas. Josgrilberg retoma esse mesmo trecho
para defender a tese de que ali ja se pode ver a “motivagao cen-
tral de todo o movimento fenomenolégico” (SOUZA; OLIVEIRA,
2001, p. 159-177). Eugen Fink, em A filosofia fenomenoldgica de
Husserl face a critica contemporanea, também se refere ao “corre-
lativismo rigoroso” presente nas Investigagdes logicas, o que nos
leva a entrever a légica fenomenolégica como uma “experién-
cia ontolégica da consciéncia intencional” (SOUZA; OLIVEIRA,
2001, p. 174), conclui Josgrilberg. Essas ideias se tornam mais
claras se nos situarmos no contexto da “critica ao psicologismo” e
a postura analitica dos logicistas. Segundo Husserl (2001b, p. 51),
as definicdes de légica como arte de argumentar ou raciocinar
sdo equivocadas e muito estreitas.

A filosofia contemporanea dos decénios posteriores, inclusive
a da chamada escola fenomenoldgica, preferiu atrasar-se na velha
ingenuidade filosofica, pensa Husserl. Naturalmente, era dificil
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levar para uma representacao plenamente motivada uma mudan-
¢a tao radical, uma reviravolta total de toda a vida natural, tanto
mais que eram muito faceis a compreensao e a recaida na atitude
natural (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 169).

O critério metodolégico que tem acompanhado o filosofar é
constituido pela correlagdo a priori entre as formas transcenden-
tais da subjetividade e os modos de se dar das coisas. Se, em Kant,
o sujeito era o fundamento do ser enquanto tinha a priori as con-
digbes de possibilidade do mesmo objeto, para a fenomenologia
husserliana, a subjetividade é fundamento do ser enquanto tem
a priori as condigdes de possibilidade da manifestacdo do objeto
intencional. Landgrebe (1963, p. 156) sustenta que “a faculdade
a priori mais origindria é a capacidade do sujeito compreender-se
na abertura de seu horizonte de mundo, entendido como hori-
zonte intersubjetivo”. Ha uma correlatividade inseparavel entre
sujeito e mundo, entre a estrutura fundamental da intencionalida-
de e o mundo das coisas experienciadas.

Por que esse recurso metodolégico? Husserl esta convenci-
do de que a primeira forma de relagdo do homem com os en-
tes do mundo ndo é uma relacdo de ordem do conhecimento
ou da representagdo. Nossa compreensao dos entes é anterior as
determinagdes cientificas. H& um espago marcado por estrutu-
ras intersubjetivas. Estamos diante do mundo-da-vida. Por isso, a
correlacdo ndo se da entre coisas do mundo e sujeito, entre um
espaco interior e outro exterior. A correlagdo é entre um cogito-
cogitatum, noésis-noema; é antes uma correlacdo de esséncia
que de fato. A intencionalidade ndo é uma relagdo entre sujeito e
objeto na forma de uma conexao ou enlace entre duas entidades
distintas. Aqui retornamos ao ponto em que iniciamos a reflexdo
sobre a correlagao: “o mesmo € o ser e o pensar”. A intencionali-
dade quer significar que o pensar ndo é nada sem o pensado, ou
o pensado sem o pensar.
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AS PRIMEIRAS PREOCUPACOES ETICAS E CULTURAIS

Husserl (1965, p. 1) inicia A filosofia como ciéncia de rigor
afirmando que “a filosofia, desde os seus inicios, pretendeu ser
ciéncia de rigor propriamente suscetivel de satisfazer as supremas
necessidades tedricas e de possibilitar uma vida ético-religiosa re-
gulada por normas racionais”. Estabelecendo um confronto com
as preocupacgdes de Husserl em Die Krisis, podemos afirmar que
a fenomenologia possui em todo o seu percurso uma forte com-
posicao ética. Ser filésofos como “funciondrios da humanidade”,
responsaveis pelo verdadeiro ser da humanidade, leva-nos a acei-
tar a tese de Theodor de Boer (1989) de que a ideia da fenomeno-
logia é “uma ideia ética”.

Na evolugdo do pensamento husserliano podem ser nomea-
das trés fases (HUSSERL, 2002d, p. IX), confirma-nos Guilhermo
Hoyos Vasquez na introducao dessa obra citada. A primeira pode
ser identificada com a preocupacao com os valores. Ha aqui uma
grande interlocugdo de Husserl com o pensamento de Fichte. A
tendéncia objetivista e naturalista, bem como a presenca do ce-
ticismo ético, conduzem Husser| a defender a possibilidade de
existirem juizos com valor objetivo. Valores e vontade compdem
os temas mais tratados nessa fase pré-guerra; depois essas mes-
mas questdes serdo estendidas ao longo dos outros anos e se am-
pliam com novos horizontes histéricos. A critica filoséfica mais
forte dessa época consiste na refutagdo do ceticismo na ética e na
l6gica (HUSSERL, 1988¢, Hua XXVIII, p. 360).

A segunda fase da ética husserliana é de transicdo de uma
visdo mais objetivista para uma dimensdo mais subjetiva. As pre-
ocupagdes centrais situam-se nos dominios da cultura, da mo-
tivacdo, da Historia, da pessoa e da responsabilidade subjetiva.
Aos soldados que regressaram da guerra Husserl pronunciou al-
gumas lices sobre o Ideal de homem de Fichte. A segunda licao
tinha por titulo A ordem ética do mundo como principio criador
do mundo (HUSSERL, 1986a, p. 267). A experiéncia da guerra
deixou um grande vazio de perspectivas histdricas. Por isso, era
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preciso “reconstruir um sentido de sujeito capaz de assumir sua
responsabilidade em processos de transformacdo da cultura”,
afirma Guillermo Hoyos Vasquez (HUSSERL, 2002d, p. XV) na
introdugdo aos artigos publicados em The Kaizo.

A terceira fase abrange os escritos de Die Krisis. A anélise da
crise da cultura do Ocidente se entrelaca com a reflexdo ética.
O mundo-da-vida (Lebenswelt) torna-se um caminho para pensar
a comunidade humana em todos os seus matizes. Toda questao
ética pressupde o entrelagamento entre a dimensao individual e
a social.

No conjunto geral de suas obras, Husserl ndo dissocia as ques-
toes de cunho ético das relativas a crise. Se ha uma crise das
ciéncias, igualmente é preciso reconhecer uma crise da cultu-
ra. Ambas, geralmente, remetem para uma crise no processo de
autocompreensao do homem. Nas andlises de Husserl em Die
Krisis, as preocupagdes éticas se manifestam de modo muito ex-
plicito; porém, é possivel observar que isso ja estd presente em
suas primeiras produgdes e reflexdes criticas em relagao ao psi-
cologismo.

Alguns autores, especialmente os que escreveram antes que as
obras ainda inéditas de Husser!| (seus manuscritos) fossem publi-
cadas, tém afirmado que sua filosofia tem cunho essencialmente
tedrico-gnosioldgico, ou seja, trata-se de uma teoria da experi-
éncia. Contudo, quando se olha para o conjunto de sua obra, é
possivel verificar que nenhuma producao possuia um fim em si
mesmo. O que é mostrado na fase final com Die Krisis é que a
crise ndo é apenas um fato cultural, mas politico e social, ou seja,
ético. Nao diz respeito apenas ao mundo geografico circunscrito
pela Alemanha, mas a todo homem, a humanidade inteira, a His-
téria. Mesmo quando sua atengao fica centrada no ego, é possivel
perceber, depois, que tal atitude é apenas metodoldgica, e ndo
|6gica ou ontoldgica.

Em nosso trabalho, focalizaremos a constituicio ética nas
duas dltimas fases. Por isso, aqui vamos nos deter um pouco
mais na andlise da primeira fase. Nao é nossa intengao fazer esse
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percurso demonstrativo ao longo de todo seu pensamento. Se o
fizéssemos, estariamos nos desviando do tema de estudo desta
pesquisa. Queremos destacar, neste momento, alguns pontos em
suas obras — dentre estas, Investigacées logicas e Ideias para uma
fenomenologia pura e uma filosofia fenomenoldgica —, que mos-
tram as preocupagdes éticas e culturais ali presentes.

Em 1897, Husserl escreve o texto Licées sobre ética e teoria
dos valores, publicado na Colecao Husserliana XXVIII, em que
reflete sobre ceticismo ético e sobre a necessidade de principios
éticos. Antes de Husserl, Rudolf Hermann Lotze estava escreven-
do sobre filosofia dos valores e Alexius Meinong havia publicado
Investigagbes ético-psicoldgicas sobre a teoria do valor (1894) e
Para a psicologia dos conjuntos e das relagées (1891). Husserl in-
siste na posicao de que o ceticismo ético carece de uma resposta
cientifica a respeito dos principios. Se a ética quiser ser a ciéncia
do justo agir, ela precisa ser fundada cientificamente. Assim ele
escreve: “Um sistema de principios absolutos e puros da razao
pratica [...] os quais, livres de toda relagdo com o ser humano
empirico e suas relagbes empiricas, devem cumprir a fungdo de
conferir diretivas normativas de modo absoluto [...] a todo agir
humano” (HUSSERL, 1988c, Hua XXVIII, p. 11).

Por isso, é necessario fazer a pergunta sobre o que permite
instaurar uma ética que seja valida universalmente, que esteja li-
vre tanto do psicologismo como do relativismo historicista. Como
teremos ocasido de mostrar mais a frente, uma base sobre a qual
se ergue uma ética valida para toda a humanidade é, em Husserl,
o mundo-da-vida (Lebenswelt). A descoberta do mundo-da-vida
permite-lhe mostrar a unicidade de um mundo em suas estruturas
fundamentais. A descoberta desse solo comum ndo desconsidera
as separagdes culturais entre os povos e nagdes; ao contrario, por
ele é possivel entrever a possibilidade sempre aberta da unifica-
¢ao do mundo e, consequentemente, da verdade. Tal unidade se
realiza historicamente numa perspectiva teleoldgica, e isso ex-
pressa a universalidade da razao.

Ao se tomar a légica formal na perspectiva tradicional, é pos-
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sivel observar que a andlise centra-se no enunciado, ou seja, no
dominio da linguagem simbélica, e o problema do mundo é ape-
nas suposto na atividade enunciativa. Mundo e enunciados es-
tdo separados. Fernando Montero explica a diferenga entre essa
maneira de ver e mostrar a légica com o modo fenomenolégico
pensado por Husserl. Afirma esse autor:

Ao dizer que “que todos os homens sdo mortais” se recorta sobre
o fundo do mundo a entidade dos homens e de sua imortalidade.
Nada se diz explicitamente deste mundo em que moram os ho-
mens. Se o mundo estd pressuposto neste enunciado seu estudo
sera feito somente por uma Légica transcendental (MONTEIRO,
1994, p. 44).

Ndo nos satisfaz uma compreensdo meramente simbdlica
dos enunciados, pois é preciso “retroceder as coisas mesmas”.
Conclui Montero (1994, p. 45): “A Légica fenomenoldgica é in-
separavel de uma ontologia. A andlise da significagao nos obri-
ga a encontrar as correspondentes objetividades”. Para a lgica
transcendental, ndo tem sentido afirmar que as leis [6gicas sejam
negadas pela evolugdo do préprio universo. A fundamentagao
dos fatos esta submetida as leis ideais, e estas se fundam nas vi-
véncias. Nao tem nenhum sentido tratar da significagdo real ou
formal do I6gico, pois este ndo carece de nenhuma teoria metafi-
sica para explica-lo. Afirma Husserl (20023, v. 2, p. 744): “O que
faz falta ndo é, pois, uma explicacdo, mas o mero esclarecimento
fenomenolégico do significar, do pensar, do conhecer e das ideias
e leis que tém sua origem nestas atividades”. A critica a ldgica
formal ndo significa que Husserl ndo reconheca seu valor, pois
a considera uma forma ainda embrionaria da légica que sera a
l6gica transcendental. A critica estd exatamente no movimento
de afastamento e oclusdo do Lebenswelt,que impede a analise
intencional de apresentar o exemplar ideal, que é a prépria légica
transcendental.

Percebe-se que uma andlise das Investigacées logicas implica
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atengdo a investigagdo do mundo, que tera grande desenvolvi-
mento na obra posterior de Husserl. Sua importancia reside no
fato de cobrir “a garantia da intersubjetividade que tem o mundo
e da comunicacdo ou entendimento entre os homens” (MOTEI-
RO, 1994, p. 49). Husserl afirma, na sexta Investigacdo logica,
paragrafo 65, que “a significacao real do l6gico é um problema
sem sentido”. O mundo é uma unidade sensivel, e seu verdadeiro
ser ndo é dado num processo finito de percepcdo. E logo a seguir,
no mesmo paragrafo, acrescenta:

E inseparavel do sentido de ser em geral a correlagio com o po-
der ser percebido, intuido, significado, conhecido e que, portan-
to, as leis ideais que correspondema estas possibilidades in specie
jamais podem ser abolidas pelo contetido contingente do préprio
ser atual (HUSSERL, 1976, p. 744).

Na terceira Investigacdo légica, Husserl desenvolve um con-
ceito que sera central para o conjunto de seu pensamento poste-
rior em relagdo a questdo ética. Trata-se do conceito de “funda-
¢ao” (Fundierung). Sua formulagdo se assemelha a teoremas. O
primeiro teorema, formulado no paragrafo 14, é o seguinte: “Se
um a, como tal, necessita ser fundado por um m, entdo um todo
que tenha como parte um a, porém ndo um m, necessitard igual-
mente da mesma fundamentagdo” (HUSSERL, 1976, p. 412). Ele
chama esse teorema de “axiomaticamente luminoso”. Nesse sen-
tido, Josgrilberg afirma que “a fenomenologia é método e teoria
do conhecimento apenas provisoriamente. Sua questao de fundo
é a ontologia. A genealogia do mundo se explicita como ontolo-
gia e ndo como questdo natural” (SOUZA; OLIVEIRA, 2001, p.
163).

A prética formal serd confrontada com principios l6gicos.
Husserl desenvolve uma espécie de analogia entre a légica e a
ética. Podemos concluir que uma légica fenomenolégica nao
existe sem a relagdo ontoldgica, e a fundagdo ética ird situar-se
no nivel do mundo-da-vida.
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O primeiro texto escrito por Husserl sobre ética, como ja men-
cionamos, é de 1897. E anterior ao primeiro volume das Investi-
gagoes logicas, que é de 1900. Essa proximidade de tempo entre
esses dois campos da reflexdo filosofica nao é casual. Nos Pro-
legbmenos a légica pura, Husserl faz referéncia a grande discre-
pancia de opinides sobre a definicdo da logica. As trés dire¢oes
mais presentes, como a psicolégica, a formal e a metafisica ndo
tém contribuido muito para estabelecer o campo proéprio de sua
atuagdo. O caminho inicial de Husserl (2001b, p. 38) é “tomar
como ponto de partida a definigdo da l6gica como uma arte e dai
fixar seu sentido e sua justificagdo”. Entrar no debate a respeito de
uma definigdo da légica em si mesma é considerado por Husser!
como pouco frutifero aos objetivos que se tem, ou seja, “a ob-
tencdo de uma ciéncia nova e puramente teorética que constitui
o fundamento mais importante de toda a arte do conhecimento
cientifico e possui o cardter de uma ciéncia a priori”(HUSSERL,
2001b, p. 38). E bom ressaltar que o conceito de a priori em Hus-
serl se relaciona a vida intencional e a constituicio do mundo
como constitui¢do transcendental, como ja abordamos ha pouco.
Refere-se aos fundamentos de toda significagdo ou possibilidade.
A ética, em Ultima instancia, tem uma fundamentacao a priori. As
relatividades empiricas nao se sobrepdem aos principios e valores
éticos. A fundacdo dltima da ética é de carater teleolégico, como
veremos mais a frente.

A definigdo da l6gica como “arte do conhecimento cientifico”
ndo produz muitas divergéncias. A necessidade maior em relagdo
a logica é de saber se ela poderia contribuir, como na Grécia an-
tiga, para as exigéncias praticas. Naquele momento, ela serviu a
ciéncia grega, que estava sendo ameacada pelos ataques céticos
e subjetivistas. O contexto que Husserl observa no momento dos
escritos sobre a légica e a ética apresenta uma grande presenga
de posicdes de ceticismo ético. O positivismo cientificista preten-
deu ocupar o espago de ser uma diretriz segura para a vida ética.
O resultado culminou numa naturalizagdo do agir moral ou num
relativismo inconsequente. Através da l6gica, Husserl objetiva dar
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uma resposta cientifica as questdes do principio ético, uma fun-
dacao cientifica da ética. Esse objetivo é expresso nos seguintes
termos: “[...] um sistema de principios absolutos e puros da razdo
pratica [...], livres de toda relagdo com o ser humano empirico e
suas relacdes empiricas, e que devam absorver a funcao de con-
ferir diretrizes absolutamente normativas a todo agir humano”
(HUSSERL, 1988c, Hua XXVIII, p. 11). Os principios éticos nao se
referem aos casos particulares, mas a dimensao geral e, por isso,
devem ser critérios que tendam para o bem no sentido ético. A
contribuicdo da logica situa-se na propria vida ética, concreta,
histérica, de cunho teleolégico. Em outro capitulo, mais a frente,
trataremos dessa relacao. Em alguns textos, Husserl pretende esta-
belecer uma espécie de analogia simples entre principios l6gicos
formais e principios éticos. O caminho da analogia como indi-
cativo de uma transposicdo comparativa entre o campo légico e
o ético ndo produziu e nem produz conquistas em relagdo aos
objetivos propostos. Por isso, o recurso analégico em si mesmo
ndo garante uma solucao para a crise ética.

Contudo, ha outra possibilidade para a analogia entre a l6gica
formal, a teoria geral dos valores e a ética. Investigando até suas
dltimas consequéncias, poderemos concluir que tal “método le-
vara a constituicdo de disciplinas paralelas gerais e formais, como
é o caso da logica formal, da axiologia e das préticas formais”,
afirma Husserl (1986a, p. 280). O resultado é que todos os atos
objetivantes, constituintes originariamente de objetos, “sdo fontes
necessdrias de diversas regides do ser e, portanto, das ontologias
correspondentes. Por exemplo, a consciéncia valorativa constitui
a objetividade axiolégica”, conclui Husserl no mesmo paragrafo.

Na mesma direcdo de Husserl estava Franz Brentano, que
muito o influenciou. Também ele enfrentava as consequéncias
para o subjetivismo ético e o relativismo moral. Era necessario
fundar cientificamente a ética para que tivesse validade universal
e forca imperativa para todos os homens. Essas ideias também es-
tdo ligadas a constituicdo do ideal de uma filosofia como ciéncia
de rigor.
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O EGO ENRAIZADO NA VIDA E O SENTIDO DA HISTORIA

Diante do diagnostico radical referente a crise que envolve
o projeto moderno de cultura, o caminho que Husserl encontra
para que possa repensar essa historia é retomar o caminho inicia-
do pela filosofia cartesiana. O estudo das Meditacées muito con-
tribuiu para que a filosofia fenomenolégica ascendesse ao grau de
filosofia transcendental. Husserl utiliza essa terminologia com a
seguinte caracteristica:

Eu pessoalmente uso o termo transcendental em um sentido mais
amplo [que o de Kant], para indicar aquele motivo original — que
acima temos mostrado — o qual, apds Descartes, confere um sen-
tido as filosofias modernas e no qual todas elas que desejam atin-
gir uma forma pura de suas tarefas e uma estrutura sistematica ob-
tendo por assim dizer a si mesma. E o motivo de retorno as fontes
Gltimas de todas as formagdes cognoscitivas |...]. Radicalmente, é
o motivo de uma filosofia universal fundada puramente sobre es-
sas fontes e, portanto, definitivamente fundada (HUSSERL, 1954,
Hua VI, p. 125).

E mais a frente conclui dizendo que tal conceito de transcen-
dental

[...] pode ser obtido através de um aprofundamento da histéria
unitaria de todo o periodo da filosofia moderna: é o conceito,
com sua tarefa, que somente assim pode ser provado e que age
como uma forga de propulsdo de seu desenvolvimento e que ten-
de a transformar-se de uma vaga dynamis em energeia (HUSSERL,
1954, Hua VI, p. 126).

A fenomenologia transcendental se apresenta sob a forma de
uma filosofia interrogativa (Riickfrage) que retorna ao eu como
fundamento ou origem primeira do ser e do valor. Ao mesmo tem-
po, o motivo transcendental ird tornar-se concreto nas operacoes
(Leistung) da consciéncia que estabelece sentido. O ego entdo se
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torna vida (Leben) entendida como agdo e percepgao. O mundo,
para essa visdo transcendental, é o que vejo, percebo, indico,
toco. Com isso, é possivel superar o objetivismo que Husserl cri-
tica, pois 0 mundo é mundo-da-vida (Lebenswelt), fundado antes
no ego que em suas determinagdes, predicacdes ou categorias.
Foi o objetivismo que ocultou a ideia de razio, e o mundo-da-vi-
da fundado no ego permite retomar a mesma razao concretizada
agora na histéria empirica.

Por esse caminho, Husserl espera provar a legitimidade da
consideracao teleoldgica da Histéria e a consideragdo definitiva
de uma filosofia transcendental. Ele tem consciéncia de que é
tributdrio dessa influéncia e chega a afirmar que a fenomenolo-
gia é “quase um neocartesianismo” (HUSSERL, 2001a, p. 19). A
reconstrucdo da arvore do conhecimento implicava, desde seus
inicios, um tipo de filosofia orientada para o sujeito.

Para o nosso trabalho, a problematica de Deus e o conjunto
do pensamento de Descartes sdo de grande valia. Pretendemos
mostrar o mérito e o alcance da filosofia cartesiana e estabelecer
comparagdes que o distinguem de Husserl. Por fim, cabe mostrar
algumas possibilidades dadas pela fenomenologia transcenden-
tal. Na introdugdo de Meditacées cartesianas, Husserl (2001a, p.
22) afirma:

No inicio da era moderna, a fé religiosa transformou-se cada vez
mais em convencdo externa, uma fé nova captou e pds em desta-
que a humanidade intelectual: a fé em uma filosofia e em uma ci-
éncia autbnomas. A partir de entdo, toda a cultura humana devia
ser guiada e esclarecida por visdes cientificas e por esse mesmo
caminho reformada e transformada em uma nova e auténoma
cultura.

Esse era o projeto moderno, mas o que se nota é que a ativida-
de filoséfica estd desordenada, perdendo a dimensao de unidade
dos tempos precedentes e a “nova fé empobreceu; deixou de ser
uma fé verdadeira” (HUSSERL, 2001a, p. 22). Nesse caminho,
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Husserl (2001a, p. 23) retoma as Meditacées cartesianas na for-
ma de “um retorno radical ao ego cogito puro”, porém, ndo para
repeti-las integralmente, mas para desvelar o sentido da conquista
moderna da subjetividade transcendental.

Dessa forma, o projeto moderno para pensar a crise enquanto
repensar da histéria ocidental quer indicar um “retorno ao ego”
ou a “via da consciéncia”. Um risco para a filosofia é colocar-
se como um subjetivismo transcendental. Porém, a questdo que
deve nos guiar € a da possibilidade de uma filosofia transcenden-
tal que permita compreender a Histéria e o papel da filosofia na
Historia.

Na primeira Meditagao cartesiana, Husserl delineia o caminho
“rumo ao ego transcendental”. Este se torna o solo do pensar filo-
sofico, e € a transcendentalidade que permite a reunificagdo dos
diversos caminhos e fragmentos do pensar. Para Husserl (20013,
p. 29), sua tarefa é a de dar acabamento a grande descoberta
moderna, que se situa no ambito da subjetividade transcendental,
responsavel pela fonte de sentido e do sentido do ser. Descartes
teve o mérito de perceber a apoditicidade do ‘eu penso’; porém,
cometeu uma confusdo, segundo Husserl (2001a, p. 42), ao fazer
do “ego uma substantia cogitans (coisa pensante) separada, uma
mens sive animus (mente ou alma) humana, ponto de partida de
raciocinios de causalidade”. Kant pensa a transcendentalidade
ao buscar fundamentar o conhecimento com conceitos a priori,
que nao se relacionam com os objetos, mas com nosso modo de
conhecé-los. Em outras palavras, para Kant sdo a priori as estrutu-
ras de sensibilidade e de entendimento do sujeito que conhece. A
conquista cartesiana da certeza apoditica do cogito ndo sé legiti-
ma toda sintese, como se torna o ponto mais alto da teoria critica,
afirma Iribarne (2001a, p. 31). Husserl ira separar-se de Kant ao
afirmar a impossibilidade de fixagdo do sentido dos conceitos.
Deduzir a partir das categorias ndo é o procedimento aceito por
ele, pois a razdo € aberta. E assim conclui Iribarne (1987, p. 31):
“A sintese, como operagao da intencionalidade, ndo é em primei-
ro lugar resultado da espontaneidade da razdo, mas remete a um
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momento pré-predicativo em que previamente se cumpre uma
sintese passiva”'®.

Na obra Die Krisis, Husserl dedica a Kant trés paragrafos,
quando trata da “origem do contraste moderno entre objetivismo
fisicalista e subjetivismo transcendenta
pararmos com o que escreveu em relagdo a Galileu e mesmo a

|//

. E muito pouco, se com-

Hume. Para Husserl, Hume levou a ddvida cartesiana em sua to-
talidade, estabelecendo uma visdo cética que pde o mundo num
enigma dificil de ser resolvido. A posicao husserliana parece indi-
car que concebe o pensamento kantiano mais como resposta ao
sentido da filosofia de Hume e como justificativa da objetividade
do que como uma superagdo da filosofia cartesiana. Entdo, é pre-
ciso um recuo radical ao ego cogito e, a partir dai, determinar os

% Entre 1918 e 1926, Husserl empenhou-se em alguns cursos sobre a analise
da sintese ativa e passiva. Os volumes XI e XXXI da Colecdo Husserliana trazem
o conteldo dessas Licoes. A questdo que se apresenta se refere a experiéncia
perceptiva em suas estruturas interna e externa. Essa Ultima tende a fazer algo
que, em sua esséncia, ndo é possivel, ou seja, dar por resolvido o problema da
percepgao a partir dos dados sensoriais. Ha que se distinguir o momento noético
do noematico. A percepcao sempre capta o sentido imanente, o noema, e, a partir
da objetividade, constréi uma unidade das diferentes aparéncias de um determi-
nado objeto. Esta unidade da percepcao externa ainda ndo é a sintese. Por ndo
ser uma atividade de unificar, a andlise fenomenolégica da percepcao alcanca
contornos diferentes daquele estruturado pelas ciéncias. A descrigdo objetiva de
um determinado fendmeno perceptivo capta os elementos externos. Capta-se ape-
nas um determinado perfil (Abschattung é otermo usado em alemao e que pode
ser traduzido como obscurecimento, dissimulacdo); o perfil é aquele que esta a
nossa frente, a nosso dispor. E apenas um lado do objeto. Podemos ir além desse
perfil, porque a consciéncia confere a esse lado um sentido que o transcende. F o
sentido noematico do objeto que é, de fato, uma sintese unitaria. Ha entdo uma
antecipagao perceptiva que s6 tem sentido de existéncia na medida em que haja
uma sintese entre o que se manifesta propriamente e seu horizonte intencional,
ndo arbitrario, enquanto tenha um pré-delineamento (Vorzeichnung) que pres-
creve uma regra para as novas manifestagoes. Estabelece-se um movimento de
sinteses associativas entre o que ja é pré-dado e o que € atual. Husserl chama esse
movimento de motivagao, evitando assim os esquemas causal e mecanicista. Sdo
as motivagoes que regem o campo das experiéncias fenomenoldgicas. Em Kant,
a unificagcdo da multiplicidade de perfis sensiveis provinha da atividade sintética
das categorias do intelecto. Husserl trabalha com a sintese no ambito da conscién-
cia interna do tempo para tratar da sintese passiva. Nao se trata do tempo objetivo,
mas do tempo imanente da experiéncia (Erlebnis).
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diversos campos da experiéncia.

Para a fenomenologia, o campo que interessa nao é o da ex-
periéncia obtida a partir da atitude natural, do ser em geral, sem
se preocupar com a justificacdo ou fundamentagdo apoditica. A
experiéncia dos entes no mundo ndo pode ser o ponto de parti-
da para uma fundamentagao absoluta. Esse é o caminho trilhado
pelo positivismo, e a crenga no mundo torna-se o principio regu-
lador e determinante da experiéncia. Deve existir algo que ante-
cede e permite a critica da experiéncia mundana e ela s6 pode
ser encontrada na subjetividade transcendental — ndo no ‘eu sou’
do caminho cartesiano —, que serd o campo de uma experiéncia
transcendental absoluta.

Segundo Landgrebe (1968, p. 270), para se pensar o campo
de uma experiéncia transcendental absoluta é preciso que se res-
ponda a trés questdes centrais: em que sentido é possivel falar de
experiéncia? Qual € o sujeito dessa experiéncia? Qual o campo
de tal experiéncia? Tais questdes permitem compreender todo o
percurso da filosofia moderna e perceber as diferengas entre as
varias perspectivas. Assim, é possivel criticar Descartes, porque
0 cogito ndo constitui histéria, e Kant, porque o mundo acaba
sendo imanente ao sujeito.

Para respondermos as trés questoes, e assim obtermos o que
nos permitiria caracterizar o campo da experiéncia transcenden-
tal, temos de, antes, tratar do aspecto metodolégico. Nesse ponto,
Husserl propde duas atitudes metodolégicas: a epoché e a redu-
¢do. Na quinta Meditagdo cartesiana, ele afirma que o ego trans-
cendental “é resultado da colocagdo entre parénteses do mundo
objetivo em seu conjunto e de todas as entidades objetivas em
geral. [...] e tomei consciéncia de mim mesmo como de um ego
transcendental” (HUSSERL, 20014, p. 113). Por essa via, o sujeito
retrocede até a fonte de significado, ao ego transcendental, que,
na medida em que vai praticando a reducao transcendental, ira
reconhecer-se como um “eu constituinte”. Este ndo tem por fun-
¢ao constituir o mundo na consciéncia, como pensavam os que
se colocavam numa perspectiva idealista. O “eu constituinte” ndo
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s6 apresentara o mundo como transparente e correlato da consci-
éncia, como lhe dard sentido e validade.

O processo das redugdes se conclui com a descoberta da sub-
jetividade transcendental que é constituinte. O que isso significa?
Kant'® havia descoberto o processo de formagao da unidade sin-
tética pelo entendimento do material obtido pela intuicdo sen-
sivel. Através das formas a priori de espago e tempo, o entendi-
mento procede a unidade, a sintese das diversas intuicdes, das
diversas representagdes. Husserl parte dessa posicao kantiana. A
unidade constituida das diversas experiéncias tem seu valor, re-
conhece Husserl; porém, é preciso encontrar um esquema que
me permita ver o leque das experiéncias possiveis a respeito de
um determinado objeto. E preciso descobrir se uma determinada
experiéncia torna-se possivel em relacdo a tal objeto. Assim, para
a fenomenologia, é importante a apresentagido dos esquemas de
implicagdo que guiam a unificagao das diversas experiéncias pos-
siveis; os esquemas se encontram presos a fundacao origindria
(Urstiftung). Afirma San Martin (1987, p. 69):

Ha&, portanto, uma histéria do conhecimento, uma histéria da
consciéncia, que progressivamente vai aprendendo a conhecer,
que progressivamente vai constituindo esquemas de implicagao,
familiarmente ou conhecimento, quedeterminam o que sdo as
coisas, que experiéncias temos delas e podemos ter, como pode-
mos pensar acerca das mesmas.

A consciéncia carrega consigo esses esquemas de implicagao,
formando verdadeiras totalidades cognoscitivas. A consciéncia

19 Kant assim se expressa em Critica da razao pura: “A unidade sintética do
diverso das intui¢oes, na medida em que é dada a priori, é, pois o principio de
identidade da prépria apercepcao, que precede a priori todo o meu pensamento
determinado. A ligagdo ndo estd, porém, nos objetos, nem tampouco pode ser
extraida deles pela percepcao e, desse modo, recebida primeiramente no entendi-
mento; €, pelo contrdrio, unicamente uma operagdo do entendimento, o qual ndo
€ mais do que a capacidade de ligar a priori e submeter o diverso das representa-
¢oes a unidade da apercepgao. Esse é o principio supremo de todo o conhecimen-
to humano” (KANT, 1994, p. 134).
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ndo é um espago abstrato, como a cultura moderna tem-nos apre-
sentado. Os esquemas de implicagdopermitem-nos entender por
que Husserl reafirma o mundo como correlato da consciéncia. E
no mundo que a consciéncia encontra a razao de sua atividade.
San Martin (1987, p. 70) assim se expressa: “A reducdo consiste
em recuperar esta vida constituinte, transcendental, geralmen-
te an6nima e oculta que constitui o sentido do mundo, o Gnico
sentido que o mundo pode ter para nés”. Pode-se dizer que, em
termos fenomenolégicos, Husserl assegura categorias epistemo-
I6gicas fundamentais: o conceito de constituicao e o a priori de
correlacdo, que acabamos de mencionar.

Nesse sentido, pode-se afirmar que a fenomenologia transcen-
dental vai iniciar como uma egologia, pois € o ego transcendental
que sera o fundamento e a origem de toda significagao. Iribar-
ne apresenta um grave problema enfrentado por Descartes nessa
questao que agora se faz presente. Assim ela se expressa:

Se Husserl parte da egologia, o eu se converte em uma prisao
ou, melhor ainda, em um espelho, donde reflete a si mesmo. Por
esse caminho ndo poderia jamais dar razdo de nada, nem sequer
de si mesmo, enquanto € essencialmente impossivel para um eu
isolado conceber a objetividade (IRIBARNE, 1987, p. 32).

Descartes, ao chegar ao ego cogito como Unica realidade pen-
sante e causa da realidade objetiva, reconhece a impossibilidade
de conceber a objetividade distinta de mim, ndo encerrada em
mim. O fechamento do eu em si mesmo impediria o ato de co-
nhecer. Ha a necessidade de um transcender, de um ultrapassar
nossas representagoes em direcdo a realidade. A refundacao epis-
témica em Descartes terd de libertar o eu de si mesmo, e assim
recorre a ideia inata de Deus. Ele ndo s6 é garantia da verdade
como também da “verdadeira e certa ciéncia”.

De qualquer forma, ainda estamos no dominio de tentar ca-
racterizar o sujeito da experiéncia. O retorno a egologia, como foi
frisado atrds, ndo levaria a fenomenologia a cair num solipsismo?
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Descartes resolveu tal problematica mediante a criagdo da fungao
da ideia inata de Deus. Como fara Husserl? Em primeiro lugar,
é preciso, recorrendo ao mecanismo das redugdes, estabelecer
uma distingdo entre o eu-empirico e o eu-transcendental, entre a
subjetividade empirica e a subjetividade transcendental. E através
da critica da experiéncia mundana que se torna possivel intuir
a subjetividade transcendental. O sujeito de uma experiéncia
mundana ainda esta inscrito numa reflexdo enquanto experién-
cia interior, ou seja, ainda como sujeito-empirico. A experiéncia
reflexiva mundana permanece em seu aparato psicoldgico. Por
outro lado, a experiéncia reflexiva do eu-transcendental concre-
tiza as operagdes da consciéncia como fonte de atribuicdo de
sentido e de ser. Husserl se refere a um verdadeiro proto-eu, um
eu originario (Ur-Ich)*®, que ndo se esgota no atuar nem se reduz
a uma mera constituicao. Nao se reduz a uma consciéncia tépica,
pontual, mas um eu-sou ao vivenciar a experiéncia do mundo. A
respeito desse momento, afirma Landgrebe (1968, p. 283):

20 Ur-Ich: com esse termo escrito conforme o original, em alemao, queremos
indicar a dificuldade que temos de expressa-lo de modo discursivo. O mesmo
acontece com outros termos e conceitos escritos com o prefixo Ur, como Ur-Welt,
Ur-Boden, Ur-Zeit, Ur-Konstitution. Um manuscrito de Husserl denominado Con-
versagdo noturna (Nachtgesprach), publicado na Colegao Husserliana XV, trata de
modo critico o fato de a primazia metodoldgica que é comum se dar a descricao
imediata ou do imediato. Ha dificuldade de conciliagdo entre essa metodologia e
a da descrigdo da “vida origindria”. Como é possivel afirmar que a unidade prece-
de necessariamente a identificagdo? Como € possivel justificar a referéncia a uma
unidade passiva anterior a predicacdo e ndo intuida pelas operagdes do juizo?
Nesse manuscrito, Husserl afirma que a existéncia da unidade antepredicativa de
um eu primordial é fundamental em termos de ambito vital que torna presente o
antes e o depois, o ontem e o depois (Gestern und Heute). Trata-se da questdo da
temporalidade. A unidade e a identidade de um ato originario podem ser ante-
riores ao juizo. Estamos assim tentando entender com a grafia Ur a situagao do
nucleo central das funcdes constitutivas transcendentais. Nesse ndcleo reside o
fundamento pré-ldgico e pré-linguistico da facticidade mundana do sujeito. Ur
nos parece uma constituicao primordial passiva, que é base da comunidade trans-
cendental com uma nova constituigdo. Husserl reconhece no mesmo texto a difi-
culdade de mostrar essa problemdtica discursivamente. Trata-se de uma estrutura
transcendental origindria dificil de ser identificada discursivamente.
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A evidéncia do eu-sou ndo se limita a consciéncia pontual agora
presente, mas implica sempre a consciéncia de uma conexao do
experimentar que se estende ao passado e ao futuro, de tal sorte
que, dentro de tal extensdo, é consciéncia de um mundo real
presumivelmente experienciado nela [...]. A consciéncia nio é
somente consciéncia do real no mundo dos entes, sendo também
consciéncia de objetos; é de relagbes ideais, l6gicas, matemati-
cas, etc., porém, sempre sobre a base da consciéncia do mundo,
pois também todos os mundos ideais da ciéncia, a arte, etc., e
suas configuragdes copertencem ao nosso mundo.

Entdo, o ego transcendental se apresenta como vida (Leben)
em termos de acdo e percepcao, como ja foi dito. F ele que per-
mite o acesso ao mundo-da-vida (Lebenswelt), que é anterior a
toda atividade cientifica, anterior as categorias conceituais do
préprio objetivismo. E nesse espaco que deveremos incluir a ex-
periéncia transcendental (Erlebnis)*'; é nele que se funda todo co-
nhecimento e toda operagdo humana.

Em Die Krisis, ao analisar a relacao entre o mundo-da-vida e
a psicologia, Husser| faz referéncia a esse Ur-Ich, resultado da
epoché transcendental. Esta parece levar a reflexdao a um para-
doxo: “a subjetividade humana como sujeito para o mundo e ao
mesmo tempo como objeto” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 183).
Além disso, a constituicdo da intersubjetividade pode levar aos
mecanismos psicologicos de relagdes interpessoais. “O eu ndo é
um mero pélo egoldgico”, afirma Husserl (1954, Hua VI, p. 190).
No entanto, quem procede a epoché é o eu, inclusive quando
o0s outros estdo comigo. Esse procedimento metodolégico torna
a filosofia realmente radical. Como em Descartes, o caminho
ndo esta completo, pois esse eu é assim denominado por “um

2 O conceito de Erlebnis tem em Husserl um significado préprio. Nas cién-
cias do espirito (Geisteswissenschaften) significa experiéncia de vida. W. Dilthey,
por exemplo, entende como experiéncia vital, como fluir da prépria vida com
seus contedidos psiquicos e espirituais. Para Husserl, o termo se refere a prépria
intencionalidade. Nao se trata de uma relagdo entre um evento psiquico e um
objeto, mas uma andlise intencional fundada transcendentalmente, ou seja, a pré-
pria dindmica da consciéncia intencional. Erlebnis refere-se as estruturas da vida
interior da consciéncia.
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equivoco”. Ainda estd situado numa “existéncia natural”. Pode
ser chamado de um ego transcendental entre outros egos também
transcendentais, porém o “salto na intersubjetividade transcen-
dental” nos mostra que hd uma esfera primordial, um ego Unico,
“absolutamente (nico”, ndo separado do ego encarnado e enrai-
zado no mundo, condigdo fundamental de toda agdo e principio
da comunidade egoldgica.

No que se refere a critica de que a fenomenologia, com a
reducdo a egologia, estaria configurada como um solipsismo,
cujos principais representantes sdo A. Shultz, Jean-Paul Sartre e
Paul Ricoeur, é preciso levar em consideracao que a descrigdo
fenomenoldgica nao visa apenas a meu mundo primordial. E im-
possivel estabelecer uma separagdo entre o ego e o mundo, pois
a consciéncia se define pela intencionalidade antes de qualquer
consciéncia em si. Afirma Landgrebe (1963, p. 284) que sempre
a consciéncia eu-sou, consciéncia que experimenta, envolve a
consciéncia “este € meu mundo”. Mas essa consciéncia-mundo
ndo € suficiente para desmontar a perspectiva ou aparéncia solip-
sista decorrente da redugdo. Husserl (1974, Hua XVII, p. 209-10)
ndo tem divida de que o “eu-sou” é o fundamento original de
qualquer mundo vélido, porém ai esta também o “angulo escu-
ro”, “o fantasma do solipsismo”.

Outro caminho para a saida desse “angulo escuro” estd no fato
de que a experiéncia desenvolvida pela consciéncia “este é meu
mundo” também é uma corrente que “pertence a experiéncia dos
outros, como uma experiéncia ndo-presente”, afirma Landgrebe
(1963, p. 284). Os atos de experiéncia, mediados pelos corpos
dos outros, acabam tendo uma configuracdo ndo presentante,
mas presentificante. Isso faz com que o mundo seja visto como
mundo comum. Segundo Iribarne (1987, p. 34), “a redugdo ao
Ego transcendental conduzira com toda consequéncia e confor-
me seu préprio sentido a uma fenomenologia da intersubjetivida-
de”. O proprio Husserl declara nas Licoes de Gottingen (1910-11)
que a questdo do solipsismo estaria resolvida mediante a inter-
subjetividade transcendental. Ha que se rever a configuragdo do

170



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

alter ego; ele ndo é uma simples representagdo. Como “correlato
do meu cogito” (HUSSERL, 2001a, p. 105), ele se apresenta como
fio condutor transcendental. Essa percepgdo s6 é possivel por-
que na correlagdo esta presente minha vida intencional. Nesse
momento, Husserl faz referéncia a uma teoria transcendental do
outro a partir da empatia.

O ego transcendental vai além de si, o que permite alcangar
a esfera primordial do outro. Este é exterior a mim e s6 posso co-
nhecé-lo se o constituo em meu ego. Entretanto, enquanto objeto
de uma percepgao transcendente, ele possui um espaco vazio,
o qual nenhuma reflexao sera capaz de preencher. Entdo, sera
sempre um estranho que me escapa, que, todavia, tanto pode
existir comigo como pode estabelecer relagdo comigo. Aqui se
situa a experiéncia da empatia (Einfiihlung). Esta permite apresen-
tar o mistério da constituicdo do outro enquanto outro na prépria
vida do ego. E uma consciéncia absoluta que pode penetrar nas
consciéncias particulares, organizando as mais diversas perspec-
tivas. A constituicio do outro em mim se da na forma de uma
apresentagdo, porém difere da constituicdo dos objetos. Ao se
remeter a imanéncia do outro, defronta-se com a abertura a uma
transcendéncia, porque o outro, como objeto intencional, tam-
bém é um sujeito. Husserl (1973b, Hua XIlI, p. 233) afirma que
“0 outro € o eu deslocado que eu ndo posso manter mais como
idéntico a mim”.

E a partir do ego que se tem o dominio para encontrar o sen-
tido das coisas. Mas esse ego absoluto, que medita, nao corre o
risco de se enredar numa clausura existencial? A V Meditacao
cartesiana tenta responder a essa questdo com a “determinacao
do dominio transcendental como intersubjetividade monadol6-
gica”. O outro é constituido a partir do que me é primordial. Os
caminhos que Husserl indica para o outro — a empatia, a asso-
ciacdo emparelhante, a analogia, a apercepcao por analogia ou
a presentificacdo do outro em pessoa — ainda nos parecem insa-
tisfatérios. No procedimento em que o outro aparece a camada
do ego, mediante uma intencionalidade do tipo “apercepgao por
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analogia”, o outro se apresenta como uma coexisténcia a partir
de minha natureza. O que me faz concluir pela existéncia do al-
ter ego é o que excede e que ndo é dado pela “presentagcdo”. G.
Hoyos Vasquez diz que o outro parece que sempre chega atrasa-
do. Antes que o outro me dirija a voz, minha estrutura intencional
o vé como alter ego e lhe da sentido. Além disso, excluindo tudo
o que me é préprio, reconhego-o como outro. Vejo o outro como
um eu, mas ndo o alcango no que lhe é préprio, apenas me co-
loco em seu lugar.

A comunidade egolégica constituida a partir do Ur-Ich é um
passo muito importante, uma grande conquista da fenomenologia
husserliana. Porém, o outro ndo é somente o que eu constituo na
minha subjetividade, pois ele me dirige a palavra, me contesta,
me diz o que eu ndo poderia saber de outro modo. O estatuto do
outro nos parece uma caréncia a ser suprida, ou melhor, estimada,
na filosofia e ética de Husserl. Pode-se imaginar hipoteticamente
se os recursos da fenomenologia generativa como a constituicdo
passiva e ativa em relagdo com o Lebenswelt ndo fariam avangar
mais essa questdo. O deslocamento do ego monadico para um
ego mundo-centrado generativamente poderia abrir novas dimen-
sOes para a experiéncia do outro no plano transcendental.

E. Levinas, discipulo de Husserl, cuja tese de doutoramento se
intitula Teoria da intuicdo na fenomenologia de Husserl, buscou
outros elementos no seio da prépria fenomenologia para respon-
der as caréncias que indicamos antes. A transcendéncia do outro,
em seu entendimento, ndo pode ser entendida a partir da gnosio-
logia. Em Ftica e infinito, ele apresenta a transcendéncia como
“excedéncia do ser” que se da no evento do ser enquanto “ato de
sair do ser”. O egoismo imanentista precisa ser rompido para que
haja abertura a manifestacao do outro. Para Levinas, a ética da
alteridade € a “filosofia primeira”. A exterioridade do outro se im-
pde como comando ético, que, através de seu olhar, de seu apelo
e de seu escutar e seu chamado, me faz sair do egoismo imanen-
tista. O edificio ontoldgico que fundava a ética no ego cogito no
sujeito deve ser desconstruido. A ética levinasiana se funda na
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pura relagdo originaria eu—outro, “experiéncia por exceléncia do
outro” (MELO, 2003, p. 203).

Merece também referéncia nesse contexto de caréncias que
sdo supridas por outros pensadores a filosofia de Martin Buber.
Em relagdo a questdo do outro ele radicaliza o principio dialé-
gico. As relagdes fundamentais analisadas por ele sao Eu-tu que
ocorre com os homens, Eu-isso que acontece na relagdo com as
coisas do mundo e Eu-Tu (eterno) que se mostra na relagdo com
Deus. S3o trés esferas de relacdo. Com Deus, o homem estabe-
lece uma relagdo em que pode falar, mas nunca como “algo so-
bre o qual ele discorrera sistematica e dogmaticamente” (BUBER,
1979, p. XLIII). Ainda conforme Buber, enquanto no Antigo Testa-
mento ha uma presen¢a muito grande da experiéncia do encontro
do homem com Deus, nos dias atuais a prépria palavra “Deus”
estd opaca e sem sentido, sem valor existencial. A modernidade
criou caricaturas que chamou de Deus, construindo uma relagao
do tipo Eu-isso. O sujeito s6 pode dizer um “eu” pessoal se e na
medida em que esta diante de um tu, que por seu turno remete
a um Tu fundamental para todos os homems, isto é, Deus, o Tu
Eterno. Bachelard dizia que “é necessario ter conhecido Martin
Buber pessoalmente para se compreender num instante a filosofia
do encontro, esta sintese do evento e da eternidade” (VON ZU-
BEN, 1979, p. XV)22.

A EMPATIA E O CAMINHO DA INTERSUBJETIVIDADE

O tema da empatia esta presente implicita ou explicitamente
em quase toda a obra husserliana. Quando ele refletia sobre a re-
lacdo entre natureza e espirito (Natur und Ceist), afirmava que o
mundo externo sé é possivel ser conhecido mediante o processo

22 Por uma questao de delimitagdo metodolégica, ndao encaminharemos nos-
sa pesquisa para o pensamento buberiano e outros pensadores da filosofia existen-
cialista que avancaram nas reflexdes fenomenoldgicas para além de Husserl. Além
da obra ja citada, queremos indicar outros textos fundamentais de Buber como: I/
cammino dell’'vomo. Magnano: Edizioni Qiqgajon, 1948. eclissi di Dio: conside-
razioni sul rapporto tra religione e filosofia. Firenze-Antella: Passigli Editori, 2004.
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intersubjetivo. A dimensado da intersubjetividade estd presente nos
campos da ciéncia, da arte, da ética, etc. Toda e qualquer expe-
riéncia do homem no mundo passa necessariamente pela experi-
éncia do outro, de forma que a fenomenologia acaba se apresen-
tando ndo apenas como “filosofia da subjetividade”, mas como
uma filosofia da intersubjetividade. A necessidade da presenca do
outro decorre da estrutura da transcendentalidade do ego.

A modalidade de abordar o outro, desenvolvida por Husserl ja
no inicio de suas investigagdes, especialmente nos estudos sobre
a fenomenologia da intersubjetividade de 1905, sera caracteriza-
da como uma vivéncia especifica denominada de empatia (Ein-
fihlung). Husserl (1973b, Hua XIII, p. 234) procurava ter cuidado
na utilizagdo dessa palavra, pois a considerava “bastante ruim”
(ziemlich schlecht). Parecia referir-se a uma introjecdo no outro
de uma vivéncia, ou seja, tomar o outro de imediato como outro.
O objetivo de Husserl, ao transpor esse conceito para a analise fe-
nomenoldgica transcendental, é tornar clara a estrutura da experi-
éncia transcendental do outro estranho. Apesar das possibilidades
que essa experiéncia oferece, ela é apenas o primeiro passo para
a compreensao do outro como um ego transcendental como eu
mesmo o sou.

A empatia é caracterizada por Husserl como uma experién-
cia da pessoa estranha, ou seja, trata-se da experiéncia do outro.
Caracteriza-se pela estranheza do outro e de seu mundo primor-
dial. A vivéncia do outro ndo pode ser imediata para o sujeito que
reflete. Af reside o nucleo inicial da problemética. No paragrafo
47 das Meditagoes cartesianas, Husserl (2001a, p. 118) afirma
que, na experiéncia do outro,

temos uma natureza e um organismo que, certamente, se consti-
tuem como objetos especiais, como unidades transcendentes em
relagdo a corrente da vida, mas que ndo passam de multiplicida-
de de objetos da experiéncia possivel, sendo que esta experiéncia
se confunde totalmente com a minha propria vida, e o objeto
dessa experiéncia ndo € outra coisa sendo uma unidade sintética,
inseparavel dessa vida e de suas potencialidades.
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A quinta Meditagao cartesiana propde-se enfrentar a questao
da intersubjetividade. Era e é de suma importancia essa dimensio
da fenomenologia, a fim de dar uma resposta as criticas de solip-
sismo transcendental. Todo o projeto husserliano parece estar li-
gado a essa questao. A fenomenologia surge reagindo a tendéncia
de naturalizacdo da consciéncia e, consequentemente, da razdo
e da verdade. A razdo ndo pode ser um fato como outros, trata-
dos pelas ciéncias com métodos provindos das ciéncias naturais.
A razdo implica, antes de mais nada, a dimensdo intersubijetiva,
pois se constitui de um carater vinculante para todos os seres ra-
cionais. Mas como passar de um sujeito racional para outro su-
jeito também racional? Como se da esse carater vinculante? Que
esquema de implicagao se forma e que permite a constituigao
do outro? Na Meditagcdo acima referida, podemos observar que
a constituicdo do outro é condi¢do constituinte da objetividade.
Afirma Husserl (2001a, p. 107) que “uma teoria transcendental da
experiéncia do outro [...] fornece ao mesmo tempo as bases de
uma teoria transcendental do mundo objetivo”. O mundo carrega
a pretensdo de valer para todos, e, se garantirmos a existéncia
dos outros, teremos assegurada a objetividade do mundo. Um
mundo comum garante a convivéncia entre diversos sujeitos. Essa
é a ideia fundamental que permite a unidade do conhecimento.
Mas o que fundamenta essa unidade numa pluralidade de comu-
nidades com seus respectivos mundos? O recurso a constituigao
primordial elaborado por Husserl nos parece ser um modo de ca-
racterizar e descrever o originario universal e comum da experi-
éncia de todos. Esse mundo primordial (primordinale Welt) a que
Husserl se refere no paragrafo 49 da quinta Meditagao cartesiana
é o mundo-da-vida originario (Ur-Welt).

Sobre a base do mundo primordial constitui-se o sentido do
mundo objetivo. “Deve haver ai certa intencionalidade media-
ta, partindo da camada profunda do ‘mundo primordial’, que,
em todo caso, permanece sempre fundamental”, assegura Hus-
serl (2001a, p. 123). Essa intencionalidade apresenta-se como
uma coexisténcia. No mundo primordial (Ur-Welt),encontram-se
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as condigbes mais universais possiveis de intencionalidade e da
constituicao primordial intersubjetiva. Ainda uma observagao po-
demos acrescentar. Husserl, ao tratar do conceito de mundo na
fenomenologia, tem em vista estabelecer uma oposicdo a ideia de
mundo construida pelas ciéncias fisico-matematicas. O mundo
na fenomenologia se apresenta sempre como o horizonte uni-
versal de toda experiéncia particular, vinculado a Histéria e a
subjetividade. E o a priori concreto, o lugar de ser e do sentido
origindrio a que se remete toda experiéncia e toda atribuicao de
sentido (GOMEZ-HERAS, 2000, p. 77).

A reflexdo husserliana a respeito do “mundo primordial” tem
aspectos importantes para a questdo da intersubjetividade e sua
relagdo com o mundo. Pela epoché, o ego transcendental consti-
tui uma “primeira esfera objetal, a esfera primordial” (HUSSERL,
1954, Hua VI, p. 189). Ao mesmo tempo em que esse eu pertence
a um mundo primordial, o sujeito estranho também radica sua es-
tranheza no mundo primordial que lhe é préprio. Assim, o mundo
primordial é o que propicia a realizagdo de experiéncias que sdo
préprias. Nesse contexto, é que deve ser pensado o problema da
intersubjetividade.

E possivel perceber aqui o grau de complexidade que envolve
a compreensdo desse tipo de experiéncia. O solo sobre o qual
se da a experiéncia do outro é o do mundo primordial, porém,
quando o outro se apresenta como um ser que esta ali, como um
estranho, sua existéncia se distancia de mim. Como seria possivel
uma relagao que possibilite um conhecimento do outro? Husser!
recorre a empatia do sujeito estranho mediante uma percepgao
analégica (denominada de apercepcao). Assim ele escreve:

Todo elemento de nossa experiéncia cotidiana oculta uma trans-
posicdo por analogia do sentido objetivo, originalmente criada,
Nno novo caso, e contém uma antecipagao do sentido desse dltimo
como o de um objeto andlogo I...] [e aquilo que] se revela como
tendo sentido realmente novo pode ter a fungdo de ‘criagao pri-
meira’ e servir de fundamento a ‘dado objetivo’ de sentido mais
rico (HUSSERL, 2001a, p. 125).
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O acesso ao outro, condigdo absolutamente necessaria para
se estabelecer uma relacdo intersubjetiva, originariamente consti-
tui-se como uma relagdo intersubjetiva entre pessoas, e ndo entre
simples corpos (Korper) ou simples coisas. Portanto, trata-se de
um conceito que visa atingir determinados fins na reflexdo, e, por
isso mesmo, na fenomenologia ele obtém um sentido especifi-
co. Para Husserl, era preciso esclarecer ou mostrar a estrutura da
experiéncia transcendental de um eu estranho. Neste contexto,
insere-se o conceito de empatia (Einfiihlung), deixando em sus-
pensdo as dimensbes psicolégicas, mentais, sentimentais, etc.
Mesmo assim, o sentido desse conceito ndo se torna plenamente
transparente ao entendimento fenomenoldgico.

Em alguns textos de Husserl, esse conceito refere-se a dimen-
sdo constitutiva da subjetividade transcendental enquanto um
conjunto de articulagbes espirituais, formagdes culturais, como
€ o caso das ciéncias, das artes e da moral. A empatia torna-se o
elemento fundante da dimensao comunitaria do mundo. Reme-
te a subjetividade de sua tendéncia egocéntrica para a esfera da
comunidade.

Por outro lado, hd textos em que a empatia aparece como fun-
¢ao constituinte da prépria subjetividade. Nao se esta diante de
um sujeito ja constituido, plenamente acabado, mas de um sujei-
to situado num horizonte de mundo que o determina, aberto, em
que a experiéncia do outro estranho lhe determina. Portanto, a
experiéncia do outro ndo se dd apenas na dimensao da apropria-
¢do, mas da heteroconstituicao. O problema para se estabelecer
uma relacdo intersubjetiva esta no modo de acesso ao outro, sem
passar pelas mediagdes apropriativas. Nesse contexto, apresenta-
se como muito importante o papel que desempenha o corpo vivo
para a relagdo intersubjetiva. Afirma Husserl (1952, Hua IV, p.
168):

Enquanto nés nos tornamos objetos da empatia, compreender-
mos o outro como analogo de nés mesmos, o seu lugar é dado
como um aqui, em relacdo ao qual todo o resto é um /4. Mas, jun-
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tamente com esta analogizacdo, que nio produz nada de novo
em relacdo ao eu, temos um corpo vivo estranho como um /4,
identificado com o fendmeno corpo vivo aqui. [...]. Com essa re-
alidade eu ponho um andlogo ao meu eu e a meu mundo circun-
dante, que é um segundo eu com os seus elementos subjetivos,
com os seus dados sensoriais, com suas variadas manifestacoes
que s3o suas e com as coisas que através destas apresentacoes se
manifestam. As coisas colocadas pelo outro também sdo minhas:
na empatia eu me torno parte da posi¢do do outro.

A empatia deve iniciar-se primeiramente pela dimensdo cor-
poral, pois o outro é antes de tudo um “corpo vivo” (Leib). Para
Husserl, a percepgdo do corpo vivo do outro s6 sera possivel se
uma experiéncia direta do corpo vivo do outro se der no confron-
to com o corpo vivo de minha esfera subjetiva. O corpo do outro
é experienciado como estranho, que se distingue de meu préprio
corpo vivo; porém, entre os dois pode se estabelecer uma “trans-
posicao aperceptiva” (analogia)?’. Esta sé serd possivel se entre
os dois sujeitos houver uma experiéncia empatica nao de sim-
ples corpos (Kérper), mas de corpos vivenciados (Leiber). Husserl

2 Husserl utiliza do procedimento analégico no contexto da abertura para o
outro da relagdo intersubjetiva. Estd presente de modo mais concreto naV Medita-
¢do Cartesiana, ap6s todo o percurso constitutivo desenvolvido na quarta medita-
¢do. Agora se trata da constituicao da intersubjetividade. Nao se apresenta como
um raciocinio por analogia nem é um ato de pensamento. A dificuldade para a
elucidagdo transcendental da experiéncia do outro forca a reflexdo a caminhar
para a experiéncia do outro como “apresentacdo” ou percepgao por analogia. A
partir de minha esfera primordial busco uma semelhanca que me vincule ao outro
e encontro esse campo no outro corpo. A percepgao por analogia se constitui a
partir de uma “intencionalidade que remete a uma criagdo primeira, que € a esfera
primordial” (Husserl indica o prefixo Ur para mostrar esta esfera que é comum a
todos — daf os termos Ur-Ich, Ur-Welt, etc.). “Todo elemento de nossa experiéncia
cotidiana oculta uma transposicdo por analogia no sentido objetivo [...] e contém
uma antecipagao do sentido desse tltimo como o de um objeto analogo” (HUS-
SERL, 2001a, p. 125). O conceito de analogia em Husserl se insere na dinamica
constitutiva, na génese de sentido. O procedimento de transposicdo (analogia)
somente € justificivel mediante a remissdo as camadas mais profundas da expe-
riéncia intencional. Se algo se manifesta, um “sentido realmente novo pode ter
a fungdo de criagdo primeira e servir de fundamento a dado objetivo de sentido
mais rico” (HUSSERL, 2001a, p. 125).
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nos alerta para o fato de que essa experiéncia deve ser mantida
através de associagdes e mecanismos associativos que remetam a
um encadeamento interno da experiéncia. A dimensao corpérea
externa constitui-se numa unidade com essa dimensao interna da
experiéncia. O corpo do outro pode nio ser percebido de manei-
ra verdadeira, porém é inegavel que possui semelhanga com meu
corpo vivo, e por isso pode ser apercebido. Husserl (1973¢c, Hua
X1V, p. 4) conclui que, “devido a isso, a exterioridade do Leib es-
tranho é do mesmo tipo do meu Leib, o que torna a interioridade
correspondente como composto intencionalmente”.

O movimento intersubjetivo alcangcado mediante a empatia
constituida pelos corpos vivos carece ainda de uma dimensdo
fundamental: da transcendéncia que pde suas raizes na prépria
subjetividade. Esse sujeito ndo é mais um ego isolado que a partir
de si constituia o mundo, mas de um “sujeito intermonadico”,
que forma uma espécie de comunidade de ménadas (HUSSERL,
1973¢, Hua X1V, p. 473).

Quando se adotam metodologias do tipo dedutivo no conhe-
cimento do outro, ha risco de inferir premissas ou idealizagoes
de algo abstrato em relagdo ao outro. E o que se tem notado na
tradicdo moderna ocidental com as idealizagdes cientificistas.
Por isso, a analogia da empatia deve, segundo Husserl, ater-se
ao modo da identificacdo de qualquer coisa corpérea. A empatia
se utiliza da analogia como um modo de experiéncia, apercep-
cdo analdgica. E de grande valia aqui o uso dos conceitos de
corpo-proprio e corpo-proprio estranho. Iremos desenvolver essa
tematica mais a frente, quando incluirmos na dimensao ética a
perspectiva antropolégica de pessoa.

Husserl amplia o conceito de empatia até alcangar o “mundo
da cultura”. Pode-se falar de experiéncia de um objeto cultural:
no mundo de culturas diversas, eu e minha cultura formamos a
esfera primordial em relacdo a cultura estranha, que me é acessi-
vel por “uma espécie de ‘experiéncia do outro’, espécie de endo-
patia em uma cultura estranha” (HUSSERL, 2001a, p. 147-148).
Esse procedimento é possivel mediante um procedimento que
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leve a suspensdo da postura cientifica e suas determinagoes e re-
gresso a dimensao pré-cientifica, pois “se eu olhar ao meu redor
na otica pré-cientifica posso encontrar os chineses, os indianos,
hotentotes, etc.” (BELLO, 1998, p. 81)* ja que pertencemos a um
mesmo mundo.

Até aqui é possivel ver como se situa a dificuldade de Husser|
para, a partir do eu-sou, encontrar a nocao de histéria. E seme-
Ihante ao caminho cartesiano, apds a descoberta do cogito. A
necessidade de justificar a existéncia de Deus em Descartes tinha
pontos comuns com a dificuldade de Husserl em justificar a alte-
ridade. A experiéncia do “este € meu mundo” pertence também a
experiéncia do outro, como se afirmou acima. Um mundo valido
para todos e um conhecimento necessario e verdadeiro universal-
mente exigem a intersubjetividade. Como ocorre a constituicdo
do outro? Como se forma o esquema de implicagao que me per-
mite afirmar a existéncia do outro?

Partindo de uma andlise estatica da experiéncia do outro,
podemos obter de modo imediato uma experiéncia perceptiva
do outro como um corpo (Kérper), situado em meio a muitos
outros corpos semelhantes. Contudo, o corpo do outro se apre-
senta como um corpo que se move, que sente, que possui um
movimento préprio, isto é, constitui-se como um corpo somati-
co (Leib), que me interpela ou entra em relagdo comigo. Mas o
que obtenho desse contato ndo inclui de imediato uma percep-
¢do de sua vida subjetiva. Suas vivéncias, seus campos sensitivos,
sua vida subjetiva que compdem a dimensdo do corpo somético
(Leib) ainda me sdo estranhos. Da percepcao imediata do corpo
como Koérper nao posso deduzir sua vida subjetiva. Segundo San
Martin (1987, p. 96), “eu ndo posso perceber diretamente a sua

O termo endopatia aparece na traducao feita por Anténio Angonese do
livro de Bello (1998). Pode-se utilizar tanto empatia como endopatia. Segundo o
“Glossary-Guide for Translating Husserl”, dirigido por Dorion Carns, Einfiihlung
pode ser traduzido para o espanhol como “empatia, intrafeccion, endopatia, in-
tropatia”, para o inglés como “empath e empathizing” e para o italiano como
“entropatia”. Em portugués, estamos adotando como termo uniforme a “empatia”,

exceto no caso das citagoes.
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vida subjetiva; eu ndo posso vivenciar sua vida, sentir sua dor,
gozar seu proprio prazer”. Da percepcao do corpo (Kérper) do
outro ndo passo imediatamente para uma experiéncia empatica
(Einfiihlung) do outro.

Como resolver o impasse metodolégico na busca da alterida-
de? Em vez de se perguntar pela passagem de minha experiéncia
somatica (Leib) de corpo para a experiéncia somatica do corpo
do outro, cabe antes, e de modo imediato, perguntar pelo que
implica no corpo do outro sua dimensao somatica. “Como passar
do corpo do outro para seu soma?” (SAN MARTIN, 1987, p. 99).
A resposta que Husserl da a esta questdo refere-se ao que ele
denominou de “associagdo emparelhante”. Assim ele se expressa
na quinta Meditacdo cartesiana: “Somente uma semelhanca que
vincule, dentro de minha esfera primordial, esse outro corpo com
o meu, pode fornecer o fundamento e o motivo de conceber, por
analogia, esse corpo como outro organismo” (HUSSERL, 2001a,
p. 124). Temos, assim, uma transposi¢ao por analogia que se con-
figura como um “fendmeno universal da esfera transcendental”
(HUSSERL, 2001a, 126).

E, avangando na andlise genética, é possivel constatar uma

]//

espécie de “contagio intencional” em que os elementos do em-
parelhamento sao dados juntos e distintos. Isso acontece “quando
o outro entra no campo da minha percepgao”. A constituicao da
vida intersubjetiva, ainda conforme a quinta Medita¢do cartesia-
na, decorre da formagao de “lacos associativos”, criando “novas
associagdes”, sob o movimento de par associativo reciproco. A
mediagdo dos corpos é essencial para a constituicdo da intersub-
jetividade. Sao os corpos dos outros que se dao perceptivamente
a minha consciéncia e é neles que posso intuir uma conscién-
cia “como a minha”. A experiéncia desses vdrios corpos sé pode
acontecer no mundo. Este é comum. £ no mundo que posso fa-
lar de uma intersubjetividade comunitdria. Entao, cada ego tem
consciéncia de si e dos outros egos. Ha uma espécie de conexao
consciente universal.

Minha vida permitird, entdo, uma comunidade de vida, e um
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horizonte interpessoal se estabelece entre os varios egos e os va-
rios tempos e tradigdes. Afirma Landgrebe (1963, p. 284) que “na
experiéncia do mundo se inclui a experiéncia da humanidade,
entendida como uma ampla comunidade”. Para a compreensao
do problema da constituicdo ética, essas questdes que estamos
apresentando sdo de grande valia. Apesar de parecer que o cami-
nho para o acesso ao outro, feito através dos recursos da empatia
e da analogia, ainda seja insuficiente para a efetuacao ética, isso
possibilita a reflexao avancgar para outros niveis fenomenolégicos,
o que faremos no decorrer deste trabalho.

Dentre as questdes apresentadas para esclarecer a temdtica da
subjetividade transcendental, resta indicar o campo da experién-
cia transcendental e o sentido de tal experiéncia. Isso é o que se
pretende desenvolver a seguir.

A EXPERIENCIA E SUBJETIVIDADE TRANSCENDENTAL

A analise empreendida por Husserl na obra Die Krisis a respei-
to das ciéncias modernas pressupde um aprofundamento do que
vem a ser a experiéncia. As ciéncias desenvolveram-se a partir de
uma concepgao de experimento, como se fosse a verdade primei-
ra que deveria sustentar o edificio da universalidade cientifica.
Ao mesmo tempo, € preciso investigar se esse campo de expe-
riéncia, além de ser um campo de observacdo universal exigido
pelo método cientifico, é também um campo da universalidade
da subjetividade ou a ele corresponde.

Responder a essa questao significa uma abertura compreen-
siva do mundo-da-vida concreto e mundo-da-vida origindrio. O
primeiro conceito € mais desenvolvido na andlise feita a partir da
obra Die Krisis, e o segundo, na andlise de Experiéncia e juizo.
Husserl ird utilizar muitas vezes as expressdes “ponto de partida”,
“fio condutor” e “indice” em relagdo ao mundo, para justificar a
tese da teleologia inata a Europa® e a do caminho a teologia. Os

A Europa, na filosofia de Husserl, possui uma conceituagdo bem particular.
E, para evitarmos algum equivoco de leitura e compreensdo, queremos desde ja
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gregos?® descobriram a racionalidade fundamental da vida huma-
na inscrita no mundo concreto da vida, e assim é possivel captar
uma teleologia imanente ao mundo e a vida em geral.

O conceito de mundo concreto estd muito presente em Die
Krisis e nas Meditagbes cartesianas. Nestas, ao tratar da subjetivi-
dade transcendental, Husserl afirma: “[...] ndo somente a nature-
za corporal, mas o conjunto do mundo concreto que me circunda
(die ganze konkrete Lebensumwelt), a partir de agora, ndo é mais

mostrar como ele entende esse conceito. Assim ele se expressa: “O que carac-
teriza a estrutura espiritual (geistige Gestalt) da Europa? Portanto, ndo a Europa
compreendida geografica ou cartograficamente como se se pretendesse delimitar
o circulo dos homens que vivem juntos sobre o mesmo territério como sendo a
humanidade europeia. Em sentido espiritual, a Europa engloba manifestamente
os dominios ingleses, os E.U.A., etc. Trata-se aqui de uma unidade de vida, de
uma acdo, de uma criagdo de ordem espiritual, incluindo todos os objetos, os
interesses, as preocupacoes e os esforcos, as obras feitas com uma intengdo, as
instituices e as organizagdes. Nelas atuam os individuos dentro de sociedades
mdltiplas de diferentes graus de complexidade, em familias, ragas, nagdes, nas
quais todos parecem estar interior e espiritualmente vinculados uns aos outros
e, como disse, na unidade de uma estrutura espiritual” (1996, p. 63). E, mais a
frente, mostrando a relacdo profunda que existe entre a Europa e o mundo grego,
novamente afirma que “se refere a estrutura espiritual da Europa. Ja ndo se trata
de simples justaposicdo de diferentes nagoes, que s6 influenciam umas as outras
pela filiagao, pelo comércio ou nos campos de batalha, mas um novo espirito de
livre critica e de normas orientadas para tarefas infinitas, oriundas da filosofia e
das ciéncias particulares dela dependentes, governa a humanidade e cria ideais
novos e infinitos” (1996, p. 73).

20 A relagdo de Husserl com o mundo grego nasce da pergunta pela histéria
da formagao cultural europeia, como acima foi indicado. E mais ainda: trata-se da
relagao profunda dessa formagao a partir da criagao do espirito filoséfico na Gré-
cia antiga. O retorno ao mundo grego refere-se ao movimento regressivo de auto-
compreensdo da humanidade ocidental. O encontro com esse mundo significa ir
ao encontro do berco que deu origem a filosofia e de onde nasceram quase todos
os ramos da cultura ocidental. Em nenhuma outra formagao cultural ocorreu algo
igual aos dos gregos: um saber livre de qualquer critério de autoridade e do peso
das tradigdes, que visa tornar a vida guiada pela razdo, ultrapassando os limites da
particularidade geografica, politica ou cultural. Esse saber atinge os espacos que
vao além do mundo sensivel e se torna capaz de pensar ideias e ideais que podem
orientar os homens para fins e metas mais abrangentes. Um saber que visa, sobre-
tudo, a autocompreensdo e instaura um ethos racional livre e autbnomo. Pode-se
afirmar que na Grécia nasce uma formagao cultural de ordem espiritual e depois
se torna base para a origem da formagao cultural denominada Europa.
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para mim um mundo existente, mas somente ‘fendmeno de exis-
téncia’”” (HUSSERL, 2001a, p. 37). Mais a frente, no paragrafo
58, tratando da “andlise intencional das comunidades intersubje-
tivas”, ele se refere a constituicdo dos diferentes tipos de comu-
nidade social, em que se enquadra “um meio especificamente
humano”, ou seja, “um mundo da cultura com objetividade pré-
pria”. Existe um mundo uno e idéntico, onde vivem e convivem
os mais diversos grupos humanos que constituem mundos de cul-
tura distantes e, as vezes, bem separados. Contudo, inicialmente
“todo homem compreende o essencial de seu mundo ambiente
concreto, o nucleo e os horizontes ainda ocultos da sua cultura”
(HUSSERL, 2001a, p. 146). Cada membro de uma determinada
sociedade pode ir penetrando na compreensao do mundo con-
creto da cultura em que vive e que, de modo imediato, é inaces-
sivel ao homem de outra cultura distante. O encontro entre os
dois membros poe frente a frente inicialmente a estranheza a que
pertencem. Sabem apenas que sdo “homem de certo mundo de
cultura”.

E a partir desses mundos concretos que vdo sendo criados
meios de compreensdo das camadas culturais cada vez mais vas-
tas e profundas, mergulhando “nas camadas do passado, que, por
sua vez, facilitam o acesso ao presente” (HUSSERL, 2001a, p.
147). Dessa forma, Husserl entende o mundo concreto como um
mundo da cultura (Kulturwelt) que possui uma fisionomia hist6-
rica variavel. Assim, esse conceito nos permite compreender em
Die Krisis o que significa a referéncia “Europa”. Trata-se de uma
formacao cultural concreta e determinada, variavel historicamen-
te. A universalizacdo desse conceito para outras esferas torna-se
algo equivocado para a compreensdo fenomenoldgica expressa
nessa obra. A universalidade da humanidade?” se sustenta em
outra compreensao de mundo. O mundo concreto se constitui
em ponto de partida da investigacdo fenomenolégica. Partindo
da pluralidade dos individuos e das formagbes culturais, pode-

7 Estamos nos apoiando nas reflexdes de Anthony J. Steinbock para a reflexdo
em torno de uma ética de carater universal. Mais a frente, iremos alargar essa
analise utilizando das perspectivas generativas.
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mos investigar as estruturas que constituem o mundo empirico,
ou seja, o mundo originario.

A tendéncia natural de entender a experiéncia é a de averi-
guar a correlagdo entre os objetos ou os estados das coisas e os
enunciados e juizos sobre eles. Na mesma linha se desenvolve
o conceito de experiéncia cientifica enquanto experimentagao,
comprovagdo de hipéteses ou enunciados cientificos. Porém,
nem sempre as experiéncias estao na linha metodolégica de com-
pletar ou comprovar os enunciados e juizos. Ha uma categoria
de experiéncia que vai além da experiéncia de um ente no mun-
do dado. A experiéncia cotidiana se apoia na crenga do mundo
como ja dado. A crenga no mundo ndo implica nenhuma certeza
apoditica, pois seu ato de experimentar pode ser corrigido no cur-
so posterior. Essa certeza ndo pode ser ponto de partida para uma
fundamentagao absoluta, porque o ser do mundo € contingente e
ndo pode ser fundamentado como necessidade. Ha uma filosofia
primeira da experiéncia que transcende os elementos empiricos e
permite que o universo das experiéncias se remeta ao mundo da
vida originario. O campo da experiéncia transcendental, princi-
pio da experiéncia reflexiva do eu-sou, permite a critica da expe-
riéncia mundana. E essa critica que leva a intuir a subjetividade
transcendental. Afirma Husserl (2001a, p. 35): “Se queremos fun-
damentar as ciéncias de maneira radical, a evidéncia do mundo
que a experiéncia nos fornece necessita, de qualquer forma, de
uma critica prévia de sua autoridade e de seu alcance”.

Trata-se do experienciar anterior a toda discursividade expe-
riencial e de toda experiéncia particular. A experiéncia se man-
tém na totalidade como horizonte do mundo, que € potencialida-
de, e ndo apenas dado ou fato natural que permite progredir ou
retroceder. E a experiéncia de mundo como horizonte aberto, e
ndo apenas como horizonte percebido. Husserl (1959, Hua VIII,
157) assim se expressa a esse respeito: “Temos um horizonte de
mundo enquanto horizonte de uma experiéncia possivel de coi-
sas. As coisas sdo: as pedras, os animais, as plantas, também os
homens e as formacgdes humanas; mas tudo isso esta ai no modo
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subjetivo-relativo”.

Pelo que se pode observar, o conceito de experiéncia ndo
pode ser tnico ou particular. Mesmo a experiéncia cientifica que
se delimita a um fato ou dado, a uma coisa ou a uma situacgao, e
visa a sua extensdo em perspectiva universalista, pressupde outra
experiéncia, que se ergue sobre o mundo origindrio da vida, que
é base do proprio conhecimento cientifico. A crise das ciéncias,
analisada por Husserl, se situa neste parametro: elas se afastaram
do mundo-da-vida, perderam aquele fio condutor que norteava
o sentido de sua universalidade. A objetividade procurada pela
experiéncia cientifica resultou no mais agudo objetivismo. O co-
nhecimento cientifico se apoia numa idealizagdo produzida pela
comunidade cientifica, que carece da relagdo intersubjetiva. A
experiéncia a que se visa ndo é a da experimentagdo dos fatos
particulares, mas a que se funda numa formagéo subjetiva. E a
subjetividade o meio pelo qual é possivel atingir o sentido do
ser-no-mundo.

Em paralelo a crise das ciéncias, a critica de Husserl, desde o
inicio, também atinge disciplinas da propria filosofia. Se, por um
lado, podemos criticar o esquecimento presente nas ciéncias em-
piricas do solo de onde partiram, por outro, a légica formal tam-
bém pode ser incluida na mesma critica. A reflexdao husserliana
em Investigacbes Iogicas ndo se reduz ao combate ao psicologis-
mo. As leis l6gicas ndo sdo, em si mesmas, regras, nem é a légica
uma ciéncia normativa. Se definissemos a légica como “arte de
julgar, de raciocinar, de conhecimento, de pensar”, aproximar-
nos-iamos de uma abstracdo semelhante a das ciéncias. Sdo de-
finigdes “equivocadas e estreitas” (HUSSERL, 2001a, p. 51). A lei
l6gica nada pode dizer sobre o “dever”, nem é lei dos processos
particulares do pensamento humano. A [6gica tem um dominio
préprio, que é o das significacdes. O significado de qualquer
expressdo simbodlica remete a uma intencdo subjacente. De um
lado, era preciso libertar a l6gica do dominio naturalista que a
fazia depender do psicologismo, por outro, era preciso recoloca-
la na dimensao transcendental da consciéncia. A abstracao da
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|6gica formal precisa ser superada também pela via da esfera da
subjetividade absoluta. As chamadas regras formais remetem a
experiéncias, modos de vivéncia que coincidem com os atos in-
tencionais.

Ha, para a fenomenologia, ao caracterizar a experiéncia, a ne-
cessidade de recorrer a subjetividade transcendental. Ha que fa-
zer entdo uma reducgdo (regressdao) do mundo previamente dado,
com todas as suas sedimentagdes e configuracdes cientificas e
culturais. Como afirma Capalbo (1987, p. 18), é preciso retro-
ceder ao pensamento pré-reflexivo, pré-cientifico. Ai encontrare-
mos ndo mais o mundo em que vivemos em nossa atitude natural,
mas o mundo-da-vida originario. Chegamos, assim, as operagoes
subjetivas que visam ao esclarecimento da origem dos juizos e
conceitos, da genealogia dos seres num horizonte total que busca
a plenificagdo de sentido e a compreensao.

Esse conceito de experiéncia permite nova compreensiao da
verdade. A compreensao l6gica ou psicolégica da verdade enten-
dida como minha verdade, posse, separada num mundo de coisas
e objetos, cede lugar para uma perspectiva teleolégica origina-
ria do homem que tende para o verdadeiro. No fendmeno visto
como um horizonte aberto, situa-se a verdade mesma. Entao, a
obviedade do mundo passa a ser interrogada.

E preciso levar em conta que entre a experiéncia predicativa
e a experiéncia origindria antepredicativa ha uma conexao fun-
damental propiciada pelo proprio mundo-da-vida. Se assim nao
fosse, estariamos falando de dois mundos separados e irreconci-
liados. O mundo sera sempre o correlato de nossa consciéncia.
As estruturas da correlagdo noético-noemdtica explicitadas na
experiéncia origindria deverdo ser desenvolvidas pela fenomeno-
logia ao se defrontar com o mundo-da-vida.

Na quinta Meditacdo cartesiana, Husserl sintetiza de maneira
clara essa experiéncia transcendental. “Na atitude transcendental
tento, antes de tudo, circunscrever no dmbito dos horizontes da
minha experiéncia transcendental, o que me é préprio. E, inicio
dizendo, o ndo-estranho” (HUSSERL, 20014, p. 109). E continua
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afirmando que, a partir daf, vai liberando o horizonte da experi-
éncia de tudo o que € estranho; este intervém na determinacao do
sentido existencial de seus objetos, e, por meio da abstragdo, vai-
se eliminando o que faz com que homens e animais tenham um
determinado carater especifico. Abstrai-se toda espiritualidade
estranha até restar “uma camada coerente do fendmeno mundo,
correlato transcendental de sua experiéncia, que se desenvolve
de maneira continua e concordante” (HUSSERL, 2001a, p. 110).

A atitude de ir eliminando tudo o que é estranho faz restar
“minha vida como experiéncia do ‘mundo’ e, portanto, experién-
cia possivel e real daquilo que nos é estranho” (HUSSERL, 20013,
p. 112). Descobre-se, entdo, que “sou constituido como membro
do ‘mundo’, como uma exterioridade multipla”. Chega-se, por
fim, “a autoexplicitacdo do eu [que] encontraria o ‘mundo’ que
Ihe pertence como sendo ‘interior’ a ele e, de outro lado, percor-
rendo este ‘mundo’, o eu se encontraria a si proprio como mem-
bro dessas ‘exterioridades’ e se distinguiria do ‘mundo exterior’”
(HUSSERL, 2001a, p. 113).

Concluindo, podemos afirmar que a experiéncia originaria a
partir da subjetividade transcendental obriga-nos a tomar como
pressuposto o mundo-da-vida. Os conceitos de eu e de mundo
sdo insepardveis, e é o mesmo mundo que envolve numerosas
pessoas. O dominio da subjetividade transcendental é fundado
sobre o mundo-da-vida; consequentemente, a experiéncia origi-
naria ali tem seu campo de abrangéncia, bem como a intersubje-
tividade, pois é um verdadeiro substrato comum a todos os povos
e em todos os tempos.

O MUNDO-DA-VIDA:
EXPERIENCIA ORIGINARIA E A VIDA INTERSUBJETIVA

O conceito de Lebenswelt ndao é produto das reflexdes mais
tardias de Husserl. De uma forma geral, a concepcao a ele vin-
culada esta presente em varios momentos anteriores. Segundo
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Steinbock, a expressdo Lebenswelt aparece pela primeira vez em
Ideias Il, no apéndice ao paragrafo 64, de 1916/1917. Aqui, o
termo € utilizado para “caracterizar o mundo pessoal comunica-
tivo, o mundo natural, o muito intuitivo” (STEINBOCK, 1995, p.
87). Conforme esse mesmo autor, Husserl tomou emprestado de
Richard Avenarius como equivaléncia com mundo circundante,
mundo cotidiano e mundo da experiéncia (Umwelt, Alltagswelt,
Erfahrungswelt).Assim, quando, na época de Géttingen, Husserl
desenvolve o conceito de “mundo da experiéncia” (Erfahrun-
gswelt), ele o situa nos dominios anteriores a visao cientifica. Em
Die Krisis, o Lebenswelt é posto juntamente como a psicologia
fenomenoldgica na condicao de caminhos ou plataformas para
a constituicdo da fenomenologia transcendental. Por esse mo-
tivo, de cunho mais metodoldgico, é que a tematizacao do Le-
benswelt?® parece alcangar em Die Krisis o ponto mais alto da

% Sobre a tradugao de Lebenswelt, alguns autores utilizam outras formas.
Assim, Jas Reuter e Bernabé Navarro, que traduziram Experiéncia e juizo, preferem

|7

a férmula “mundo vital”, que foi muito utilizada por Ortega Y Gasset. Outros au-
tores preferem a férmula “mundo vivido”, em que se destaca o mundo como “fio
condutor”. Contudo, a tendéncia mais geral no mundo académico é considerar
os dois substantivos — mundo e vida. Nao se trata de dois conceitos separados na
perspectiva husserliana; por esse motivo, iremos, neste trabalho, sempre escre-
ver, como ja fizemos até o presente momento, fazendo uso de recursos graficos
que pretendem mostrar essa ligagdo. Tal recurso € a ligacdo entre as palavras da
expressao com hifen -da-vida. Angela Ales Bello, além de traduzir para a lingua
italiana como mondo-della-vita, também faz uso da hifenizacdo. Enzo Paci, assim
como Enrico Filipini, que trabalharam na apresentagao e tradugdo de Die Krisis,
respectivamente, utilizam a mesma forma. Emmanuel Housset, que escreveu Hus-
serl e o enigma do mundo, utiliza em lingua francesa a forma monde de la vie.
David Carr, tradutor de Die Krisis para a lingua inglesa (1970), usa a expressao
life-world. Entre nds, Urbano Zilles utiliza “mundo da vida”, Ernildo Stein traduz
como “mundo vivido”, o mesmo ocorrendo com Creusa Capalbo. Estamos evi-
tando esta formulagdo para ndo confundir o retorno ao mundo como uma mera
experiéncia subjetivista dada na forma de um processo de interiorizagao da expe-
riéncia. O Lebenswelt se aproxima do mundo da experiéncia cotidiana, das cren-
cas, dos valores, etc. Maria A. V. Bicudo prefere ndo traduzir esSe conceito, pois
a palavra Lebenswelt se compde “da expressdo Welt fiir das Leben. A preposicao
fur indica motivo ou finalidade; assim, Lebenswelt poderad ser interpretada como o
mundo que af estd e é, intencionalmente, para e pela vida. Um mundo temporali-
zado que se direciona intencionalmente com a finalidade da vida espacializada”
(BICUDO, 2000, p. 111-112). Sendo necessaria a tradugdo, sua escolha é pela
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reflexdo husserliana. Sua integragdo ao plano histérico e ético in-
dica o caminho da instauracao de uma nova racionalidade cienti-
fica, que permita a autocompreensao da humanidade. Landgrebe
(1963, p. 70) assim vé esse momento:

O conceito de mundo caracterizado inicialmente de modo geral
como o horizonte universal de todas as experiéncias, ou seja,
como a base de crenga que se sustenta nas ditas experiéncias, ad-
quire agora um contetdo diferenciado mais concreto e mais rico
[...]. Compreender efetivamente o mundo s6 pode significar para
Husserl compreendé-lo em sua origem a partir das efetuagoes da
consciéncia e tal compreensdo s6 pode ser alcancada depois de
realizar a reducdo, ao entrar nas andlises constitutivas.

Sendo este o ponto de referéncia central das analises fenome-
noldgicas, cabe perguntar, pelo que levou a isso, que necessida-
des surgiram ao longo das investigagdes e como esta concepgao
foi intuida e desenvolvida na obra de Husserl. E, para responder
a essas questdes, mantemos a direcdo metodoldgica da “analise
motivacional”, como ja foi tratado anteriormente, pois tal pro-
cedimento nos permite encontrar as intui¢cdes originarias de um
horizonte de possibilidades que vao se abrindo no decorrer da
reflexdo. Ao mesmo tempo, podemos captar um grau maior de
unidade para o tratamento do conceito de Lebenswelt. Do contra-
rio, farfamos apenas uma listagem de aproximagdes conceituais,
ao invés de uma aproximagao compreensiva.

Para a nossa pesquisa, esse conceito é um dos mais im-
portantes, principalmente para a andlise da crise das ciéncias
europeias. Do ponto de vista filoséfico, a retomada desse con-

expressdo “mundo-vida”, “[...] por ser esta uma traducdo que permite um olhar
interpretativo mais abrangente por ndo encerrar em si um significado” (BICUDO,
2000, P. 112). Na férmula que iremos adotar temos consciéncia do risco de tomar
o conceito vida na perspectiva do vitalismo. Escolhendo o termo vida queremos
entendé-lo no contexto do transcendentalismo como ocorre em Die Krisis, em
que o mundo da vida se apresenta como uma “formagdo subjetiva, uma operagao
da vida experiente, pré-cientifica” (pardgrafo 14). O retorno ao mundo da vida é
o retorno a subjetividade que produz a validade do mundo e de seus contetidos,
que torna compreensivel a verdade objetiva e “o sentido Gltimo de ser do mundo”.
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ceito que o coloca em posicdo de destaque permite ampliar
a investigacao filoséfica, com o aparecimento de novos perfis
para analise. Com isso, ganha-se maior espago na autocom-
preensdo historica e na abertura de possibilidades para a su-
peragdo das crises por que passa a humanidade ocidental.

Nas Investigacbes ldgicas, é possivel encontrar a primei-
ra referéncia de Husserl ao conceito de mundo. Landgrebe
(1963, p. 63) confirma essa informagdo. Sua localizacao apa-
rece nas consideragbes a respeito da percepcdo e quando
trata do problema da reducdo fenomenolégica. Na primeira
Investigacao Iogica, Husserl dedica o capitulo dois a carac-
terizagdo dos “atos que conferem significacdo”. No pardagra-
fo 23, ele analisa o problema da percepgdo. Toda apreensado
objetivadora e o “complexo de sensagdes vividas” constituem
a representacado intuitiva de um objeto. Se pensarmos em uma
consciéncia anterior ao fluxo intencional, poderemos até dizer
que ela sente como nds,

porém ndo intui nenhuma coisa e nem acontecimentos objetivos;
ndo percebe arvores e casas, nem o véo dos passaros, nem o la-
tido dos cachorros. Logo nos sentimos impulsionados a expressar
a situagdo da seguinte maneira: para uma consciéncia desse tipo,
as sensagoes ndo significam nada; para ela, as sensa¢des nao
valem como signos das propriedades de um objeto (HUSSERL,
2001b, Vol. 1, p. 268).

Partindo dessa configuracido de percepg¢ao, podemos dizer
que Husserl nos propde um caminho que nao se fecha defini-
tivamente na coisa isolada. Enquanto coisa percebida, ela se
situa num horizonte objetivo, num horizonte de outras per-
cepgdes possiveis. “A cada coisa particular dada correspon-
dem sempre referéncias a percepgdes que podem ser feitas a
partir dela; tais percepgdes sdo compreendidas como poten-
cialidades do experimentar” (LANDGREBE, 1963, p. 65). Hus-
serl mostra a necessidade de atentar para o horizonte espacial
da coisa que forma um “mundo circundante” e o horizonte
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temporal, pois as proprias coisas “com seu contetido concreto
nos remetem ao passado e ao futuro” (LANDGREBE, 1963,
p. 65). Toda percepc¢ao é um ato singular; contudo, ela se si-
tua num horizonte de compreensdo. Husserl refere-se a uma
“apreensdo compreensiva” em que a “intuicdo serve de vivén-
cia significante”, pois seu carater é de indole intencional.

Para chegar a essa concepgdo de percepgao, Husserl uti-
liza o procedimento das redugdes. Para ele, é preciso passar
da atitude natural (natirliche Einstellung) para a atitude feno-
menoldgica, ou seja, ingressar na dimensao transcendental da
fenomenologia. Praticando-se a epoché dos atos particulares
das percepgoes isoladas, da crenca de um mundo em si fe-
chado, podemos entrever esse mesmo mundo como horizonte
universal, base de todos os nossos comportamentos, horizonte
universal de todas as nossas experiéncias.

Percorrendo outras reflexdes de Husserl a respeito do Le-
benswelt, especificamente as consideracdes feitas em Ideias,
encontramos, no paragrafo 27 dessa obra, a apresentagdo do
mundo como horizonte universal de todo comportamento hu-
mano, e nos deparamos com a afirmacao de que ele “se esten-
de ao infinito [...] tem seu horizonte temporal infinito”. A dis-
tingdo que se faz entre mundo natural e mundo-da-vida nao
nos deve levar a pensar que existe um sobre o outro ou debai-
xo do outro. O mundo natural é o da atitude natural que esta
ali adiante, mas carece de conexdo ou de referéncia ao eu.
Landgrebe (1965, p. 74) afirma que, para se atingir a correla-
tividade necessaria do mundo-da-vida, “é preciso retroceder a
experiéncia pré-cientifica para compreender a partir dela que
caminho conduz aos conhecimentos imediatos e a posicdo
pratica dos fins da vida pré-cientifica”. Foi essa regressdo que
possibilitou a Husser! diagnosticar a crise das ciéncias como
afastamento do mundo-da-vida.

Logo no inicio da segunda parte de Die Krisis,?* em que é

29 Até o momento de Die Krisis, o tema do “mundo” foi abordado sob os
mais diversos perfis, que apresentam um conjunto de aproximagdes muito ricas
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feita a abordagem da origem do contrassenso moderno entre
objetivismo fisicalista e subjetivismo transcendental, Husserl se
depara com a matematizacio galileana da natureza. E nesse con-
texto que vai tratar do mundo-da-vida como fundamento esque-
cido do sentido da ciéncia natural. Ja em Galileu nota-se uma so-
breposicdo de um mundo idealizado matematicamente ao Gnico
mundo real que se da na percepgdo. Essa posicdo metodologica
acabou sendo assumida por seus sucessores. Da-se sobreposicao
de uma natureza idealizada a uma natureza intuida, de cardter
pré-cientifico. O homem que vive nesse mundo pré-cientifico
tem diante de si um horizonte aberto, desconhecido, mas expe-
riencidvel, sem nenhum recurso metodoldgico de tipo indutivo,
mas com uma agdo intuitiva que o torna experienciavel.

Husserl ndo nega o valor da descoberta de Galileu; consi-
dera-o, porém, “um génio que descobre e ao mesmo tempo es-
conde” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 82). Reconhece o valor da
descoberta da natureza matematizavel, da ideia de método, da
causalidade universal presente no mundo, das leis causais, das
leis exatas. Porém, essas descobertas também representam uma
ocultagdo do mundo-da-vida. Todas elas se apoiam no principio
essencial de uma “natureza em si matematica”. Cabe uma critica
filoséfica que mostra “como o sentido peculiar, o sentido origina-
rio e auténtico de todas as teorias dos fisicos permanece e deve
permanecer escondido inclusive ao olhar daqueles que eram os
maiores” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 82). Nao se trata de uma
questdo metafisica, mas do sentido préprio e peculiar da ciéncia,
de evidéncia vinculante entre os sentidos dos procedimentos me-
todolégicos e os sentidos da agdo pratica decorrente da aplicagao
da teoria através da técnica. As ciéncias tém sua origem em algo
anterior a elas mesmas e tratam de um “mundo histérico-cultural
concreto, sedimentado subjetivamente em usos e costumes, sa-

em relagdo ao préprio Lebenswelt. Encontramos o mundo circundante natural
(natiirliche Umwelt), mundo circundante (Umwelt), mundo da vida circundante
(Lebensumwelt), além dos conceitos de mundo origindrio e mundo concreto, ja
abordados por nés. Também encontramos a expressao “mundo histérico” no Ma-
nuscrito AV 14 — Lebenswelt einer geschlossenen Menschheit.
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beres e valores, entre os quais se encontra a imagem do mundo
elaborada pelas ciéncias”, afirma Urbano Zilles (SOUZA; OLIVEI-
RA, 2001, p. 511).

A partir desse momento da obra Die Krisis, a reflexdo hus-
serliana procura estabelecer uma vinculagdo entre o eu da sub-
jetividade transcendental e o Lebenswelt. A correlagdo consci-
éncia-mundo enriquece as perspectivas da atitude intencional e
intersubjetiva. O afastamento do mundo-da-vida verificado nas
ciéncias pode ser superado através da colocagdo do eu transcen-
dental no centro da reflexao. Antes de toda e qualquer idealidade
cientifica e matematica esta a acao da subjetividade pensante. En-
tre 0 mundo-da-vida e o homem se da uma relacdo de constitui-
¢do mutua. Se, por um lado, o homem constitui o mundo-da-vi-
da, por outro, é também constituido por ele através dos produtos
da cultura e da linguagem, dos valores e das crengas. Entre sujeito
e objeto se da uma relagdo polar. Nao se trata de duas entidades
justapostas, assim como o homem ndo é uma coisa entre coisas.
O Lebenswelt ndo se constitui de uma somatdria, uma sequéncia
linear de tempos e espagos. Todo o conjunto da atividade huma-
na, todo o mundo subjetivo se ergue a partir do mundo-da-vida,
inclusive a ciéncia e a técnica. E nesse horizonte constitutivo que
Husserl insere sua critica a ciéncia, por ela ter esquecido o sujei-
to e se afastado do mundo-da-vida; e explicita a necessidade de
recuperacdo da dimensdo ética, o que permite recolocar a praxis
valorativa ou axiolégica no mundo em que foi expurgada pela ati-
vidade cientifica de cunho objetivista. Através da tematizacao da
crise das ciéncias, Husserl procura ir além da reflexdo de cunho
meramente epistemolégico, como era feito pelo neopositivismo.
A crise da ciéncia em sua relagdo com o mundo-da-vida permite
um olhar sobre o mundo técnico, sobre a vida moderna em geral.

Na terceira parte da mesma obra, ao discutir a via de acesso a
filosofia transcendental fenomenoldgica, recorre ao conceito de
mundo-da-vida (Lebenswelt),que nos Gltimos escritos € referéncia
para uma ética social universal, para a compreensao da teleologia
inata a Histéria. Husserl toma tal conceito para pensar a cone-

194



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

xdo entre as diversas comunidades concretas histéricas e culturais
separadas pelo tempo e pelo espaco fisico. Consequentemente,
pode abrir a via reflexiva para pensar a verdade como possibi-
lidade aberta. A universalidade da razdo s6 podera ser afirmada
mediante a universalidade do mundo-da-vida. Por esse motivo,
Landgrebe (1963, p. 70) caracteriza o mundo-da-vida como “ho-
rizonte universal de todas as experiéncias”. J4 Merleau-Ponty en-
tende o mundo ndo como um problema, mas como um mistério
que o define e esta aquém de todas as solugdes e representagdes
conferidas pela ciéncia. Por isso, ele afirma que “a verdadeira
filosofia é reaprender a ver o mundo, e nesse sentido uma histéria
narrada pode significar o mundo com tanta ‘profundidade’ quan-
to um tratado de filosofia” (MERLEAU-PONTY, 1994, p. 19). O
mundo nos envolve e com ele entendemos as coisas, as pessoas,
a natureza, os valores, os bens e a prépria cultura.

E em Die Krisis que o conceito de Lebenswelt ganha impor-
tancia fundamental, pois, para se pensar a crise que atravessa o
projeto moderno e dar sustentagdo as posigdes assumidas nos
conceitos de intencionalidade, intersubjetividade e subjetivida-
de transcendental, era necessario um retorno ao mundo anterior
as determinagdes. Era preciso pensar o mundo como histéria e
como teleologia, sem cair nos equivocos idealistas. Outro con-
ceito mais concreto seria dificil encontrar para expressar tal reali-
dade. O objetivismo da ciéncia acabou afastando o homem de si
e de seu ambiente e, consequentemente, foi gerando a perda da
dimensao ética. No presente, Husserl percebe e sente a crise, mas
no passado busca sua origem, quando se define uma teleologia
com a formagao de uma humanidade fundada sobre a razdo que
produz um saber fundamental, uno e universal. Ao mesmo tem-
po, a crise nos empurra para o futuro, que ficard comprometido
se a humanidade continuar mostrando desinteresse pelos fins e
centrando seu agir histérico nos meios.

Em Husserl, a necessidade de um retorno ao mundo-da-vida
leva consigo a perspectiva da redescoberta do télos esquecido
como sentido da vida e expressdo concreta da liberdade. Esse
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retorno faz surgir a pergunta pela crise do mundo moderno cons-
truido pela técnica. E uma das respostas a essa pergunta é que o
mundo construido pelo projeto moderno tornou-se uma represen-
tagdo abstrata, que levou ao esquecimento do mundo enquanto
experiéncia imediata da natureza e do mundo como histéria. Essa
problematica ndo sé € anterior a todas as ciéncias, como também
€ universal a todos os povos, a todas as ciéncias, a todos os sabe-
res. Por isso, 0 mundo-da-vida se apresenta como um verdadeiro
substrato comum, uma espécie de dimensdo unitaria da realidade
que permite a superagao das particularidades e a unificagdo da
diversidade sem que se caia na homogeneidade.

No entendimento de Enzo Paci, o mundo-da-vida constitui
uma estrutura essencial e necessaria, o que permite afirmar que
ele contém uma dimensao ontoldgica. Contudo, € preciso, segun-
do o mesmo autor, tomar cuidado para ndo entender essa onto-
logia como uma metafisica do ser. A ontologia enquanto fenome-
nologia se caracteriza intencionalmente na intersubjetividade e
na teleologia universal. O risco da objetivacao do mundo-da-vida
sempre estard presente, e esse é seu lado problematico (PACI,
1974, p. 97).

E nas Meditacbes cartesianas que se faz referéncia a plurali-
dade e diversidade de mundos-da-vida concretos. Tal conceito
aparece pela primeira vez no paragrafo oitavo. Nesse momento,
Husserl critica a posigdo cartesiana que da primazia a apoditici-
dade da subjetividade transcendental. Na verdade, a “colocagao
entre parénteses” do mundo objetivo ndo me deixa s6 ou diante
de um puro nada.

O que, em contrapartida e justamente por isso, torna-se nosso, ou
melhor, o que dessa forma torna-se meu, a mim sujeito que medi-
ta, € minha vida pura com o conjunto de seus estados vividos pu-
ros e de seus objetos intencionais, ou seja, a universalidade dos
“fendbmenos” no sentido especial e ampliado da fenomenologia
(HUSSERL, 2001a, p. 38).

196



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

A quinta Meditagao cartesiana se refere ao dominio transcen-
dental em relacdo a intersubjetividade monadolégica, sendo refe-
ridos varios tipos de mundo, ou a constituicao de varios géneros
de mundo. Pode-se pensar num mundo para mim e num mundo
para o outro totalmente estranho. Como, entdo, seria possivel a
intersubjetividade?

Ao exemplificar, mediante a andlise do mundo da cultura,
Husserl diz que todo homem comeca a compreender o essencial
de seu mundo ambiente concreto, o nicleo e os horizontes ainda
ocultos de sua cultura, aprofundando-se cada vez mais nas varias
sedimentagdes que a Histéria produziu. Percebe-se, assim, como
mundo de uma sociedade, uma sedimentagdo do passado, que
é fator determinante do préprio presente. Um homem de outra
comunidade é um homem de determinado mundo de cultura.
Como sera possivel atingir o ponto em que “os outros para mim
ndo fiquem isolados, mas, ao contrdrio, constituam-se, na esfera
que me pertence (bem entendido), uma comunidade de eus que
existem uns com os outros e uns para os outros, e que engloba a
mim mesmo”? (HUSSERL, 2001a, p. 121). Em suma, o que per-
mite ser possivel a constituicdo de uma comunidade de monadas,
uma comunidade que constitui um Gnico e mesmo mundo?

Mais a frente, Husserl afirma que a constituicao de tantos gé-
neros de mundo sé é possivel porque ha um constituido “primor-
dial” e outro “secundario”.

O que é constituido de maneira primordial entra na constituicao
do mundo do grau superior, de mais a ser o elemento central de
seus modos de apresentagdo orientados. O mundo “secundario”
é necessariamente mostrado sob a forma de um horizonte, ou
seja, € acessivel a partir do mundo primordial em uma série orde-
nada de atos e experiéncias (HUSSERL, 2001a, p. 147).

Assim, a esfera primordial, ou uma espécie de “ponto zero”,
sou eu e minha cultura; a cultura estranha sé é acessivel quando
se chega a uma espécie de “experiéncia do outro”, como vimos
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atras, ou empatia, afirma Husserl. Essa questao ndo é tao simples,
pois remete a uma “teoria transcendental do outro”. A experién-
cia com as coisas do mundo (a natureza), com seus predicados
“espirituais” e com os objetos da civilizagdo que se reportam de
algum modo a sujeitos, nos pde diante de estranhos a nés mes-
mos e a sua intencionalidade constituinte.

A partir de Die Krisis, no paragrafo 43, ao caracterizar um
novo caminho através da reducdo em contraposicao a via carte-
siana, Husserl propoe iniciar a reflexdo com o problema do ser
ja dado do mundo, ou seja, com a questdo da vida mundana
natural. A partir do Manuscrito AV 14, Angela A. Belo (1998, p.
46) afirma que “a vida natural é a vida de cada eu e, portanto, de
todos nos; ela é o terreno a partir do qual expressamos os nossos
juizos e construimos as nossas crencgas [...]. O termo ‘natural’,
portanto, quer apontar o que é cotidiano, natural [o que é oculto
pelo grupo] e tradicional”. E, detalhando o significado de natural,
ela faz referéncia ao mundo-da-vida natural. Este é o da tradicao,
é o que caracteriza um determinado grupo social, em que se tem
um conjunto de objetos iguais, uma mesma natureza fisica, com
seres naturais e animais. Em suma, possuem em comum o mundo
da cultura (BELO, 1998, p. 47). Esse mundo, continua Husserl
(1954, Hua VI, p. 154), de coisas existindo através de constantes
alteragoes, de plenitude inexaurivel, terreno de todos os nossos
interesses e projetos de vida, tem nas ciéncias teoréticas e obje-
tivas apenas um espacgo particular (HUSSERL, 1954, Hua VI, p.
154). Desse modo, é um mundo evidente por si mesmo e fonte
inesgotavel de sentido. Sobre ele se desenvolvem as ciéncias ob-
jetivas.

Em Die Krisis, Husserl faz referéncia ao mundo objetivo e ao
mundo da vida concreto, apresentando-os como “ponto de parti-
da” (Ausgang) da investigacdo, como “fio condutor” (Leitfaden) e
“indice” (Index). Aqui precisamos retomar o conceito de a priori.
E importante e goza, segundo Husserl, do teor de aprioridade.
No Manuscrito FI 28, assim o define: “E universalidade essencial
pura que se capta em uma intuicdo indubitdvel como vigéncias
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absolutas independentes de toda facticidade causal” (HUSSSERL,
Ms. FI 28, p. 300). Uma das caracteristicas centrais do Lebenswelt
é ser a priori. Deve-se distinguir o a priori 16gico do a priori do
mundo da vida (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 137-141). Em textos
anteriores a Die Krisis, Husserl ja faz referéncias ao a priori com
caracteristicas préprias; €, porém, nas Meditagées cartesianas que
tal conceito se torna mais definido. Nas InvestigacGes I6gicas e na
Logica formal e transcendental, a questao apresenta-se no didlo-
go e na critica a Kant. De modo geral, pode-se afirmar que esse
conceito ja aparece antes mesmo do ingresso na fenomenologia
transcendental. Esse percurso ja foi feito antes. Agora nosso foco
é 0 a priori do Lebenswelt, desenvolvido em Die Krisis. Aqui ele
possui (ou se reveste de) cardter histérico. A filosofia grega pen-
sou um a priori com dimensao finita e fechada, presente numa ge-
ometria euclidiana, numa matemadtica e no silogismo aristotélico;
contudo, nao alcangou o grau superior de reflexdo que entrevisse
a possibilidade de uma tarefa infinita.

Vivemos num horizonte de mundo que é um horizonte pos-
sivel de coisas, como plantas, pedras e também pessoas. Forma-
mos um meio social familiar em nosso cotidiano, com experién-
cias particulares que dao a aparéncia de serem relativas. Temos
experiéncias singulares em culturas também particulares. Como
superar essa perspectiva que aparenta ser tao relativa? Seriamos
todos estranhos quando saimos de nosso circulo cultural ou mun-
do circundante? Ha alguma possibilidade de termos verdade
comum a todos nés? Para Husserl, nenhuma cultura é absoluta-
mente estranha. Toda cultura carrega consigo as sedimentagdes
do Lebenswelt que fundam a cotidianidade. Toda experiéncia
particular esta fincada neste solo, neste horizonte universal. A
cotidianidade de uma cultura ja aponta para o Lebenswelt que
nos une como seres humanos, individuais e culturais enquanto
mundo comum no mundo particular. As dimensdes relativas da
realidade sdo encontradas nos objetos culturais e no modo da
cultura, como ela é vista ou representada. Sob todo conhecimen-
to particular encontra-se uma totalidade originaria de sentido,
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uma estrutura invariante enquanto horizonte de toda experién-
cia. A epoché torna-se importante procedimento que permite
esse acesso as coisas mesmas, anterior ao mundo categorial das
representagoes cientificas. Percebemos, assim, que o mundo-da-
vida possui uma estrutura universal que, apesar de estar ligada ou
conectada a todo ser relativo, permanece universal. Essa estrutura
é pré-cientifica, a priori, e sobre ela se constr6i o saber cientifico.

Pertence a este mundo todo o a priori objetivo, na sua referén-
cia necessaria a um a priori correspondente do mundo da vida.
Essa referéncia é a de uma fundacdo de validade (Geltungsfun-
dierung). E um trabalho de idealizacio que produz os niveis su-
periores onde se forma o sentido e valida-se o ser do a priori
matematico e de todo a priori objetivo, sobre a base do a priori do
mundo-da-vida (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 140).

Todas as idealizagdes cientificas construidas pelo objetivismo
moderno acabaram perdendo as dimensdes subjetivas da vida es-
piritual. Por esse motivo, a psicologia acabou se transformando
em “fisica natural” ou “fisica da mente”, e a sociologia, em “fisica
social”.

O a priori do mundo-da-vida nos induz ao risco de ingres-
sarmos nos “excessos especulativos” ou “nas aventuras da me-
tafisica”, pois é preciso responder a pergunta sobre “as verdades
primeiras em si que deverdo e poderdo sustentar todo o edificio
da ciéncia universal” (HUSSERL, 2001a, p. 32). Corre-se o risco
de estabelecer principios tedricos e praticos sistematizados por
um dogmatismo metodolégico, que levaria a fenomenologia a
autodestruicao. O estabelecimento do nivel a priori do mundo-
da-vida ndo implica uma validade imutavel ou pontos imunes a
toda revisdo. A sustentagdo a priori implica antes sua permanén-
cia no solo histérico, numa ineréncia de horizonte do passado e
do presente simultaneamente. Os principios ontolégicos que se
apresentam como fundamentos apriori devem permitir a compre-
ensdo dos varios mundos concretos em cada época, porém nao
podem ser entendidos como principios que tenham um sentido
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idéntico em todas as épocas.

Tais principios a priori sdo, na verdade, critérios que permi-
tem compreender o mundo estranho, permitem ler os testemu-
nhos deixados pelo passado, pois 0 homem desse periodo criou
uma concepcao de mundo levando em conta critérios andlogos
aos nossos. Esses principios enraizaram-se nos varios mundos pri-
mordiais, produzindo um subsolo no qual se erguem os varios
mundos concretos com seus valores, suas tradi¢des. O a priori do
mundo-da-vida deve, assim, manter-se no dominio dos critérios
que fundamentam as diversas concepgoes tedricas e praticas e
permitem a compreensdo dos diversos mundos estranhos. Angela
Ales Bello (1998, p. 42) dira que “uma ontologia do mundo-da-
vida, por conseguinte, coincide com a ontologia da cultura”. O
a priori abre espaco para o entendimento entre os povos, para
a comunicagdo, para a intersubjetividade e, consequentemente,
para a producao e constituicdo da Histéria. Assim, a subjetivi-
dade transcendental, além de projetar tarefas infinitas, orienta-se
teleologicamente para a infinitude.

Somente assim é possivel falar de uma historicidade em rela-
¢ao ao homem, pois é possivel um mundo histérico com estru-
turas essenciais presentes nas diversas manifestagdes concretas.
Isso justifica tanto a existéncia das ciéncias como a da prépria
filosofia. A ideia de verdade absoluta, excluida a perspectiva dog-
matica metafisica, insere-se nesse contexto de uma historicidade
a priori, pois permite projetar ideais para uma comunidade de
sujeitos, como de ideais da verdade cientifica. A Histéria nao é
uma sucessao de fatos, nem uma somatéria de eventos.

No paragrafo 46 de Die Krisis, Husserl vai tratar da forma a
priori universal do mundo-das-coisas, mundo-vivido (Lebenswel-
tliche) e os modos de suas formas subjetivas de doagdo. Assim
Husserl (1954, Hua VI, p. 162) se expressa: “Eu sou imediata-
mente consciente da coisa existente, porém a minha experiéncia
(Erlebnis), que muda a cada momento, é a experiéncia (Erlebnis)
da representacio-de”. Esta se refere a intencionalidade; e a per-
cepcao faz-se num horizonte, “de modos de apari¢des e de sin-

201



Edebrande Cavalieri

teses de validade”. Mais a frente, no paragrafo 49, tal afirmagao
apresenta-se de modo mais explicito: “Trata-se de uma operagao
intencional complexa e de grau varidvel de toda subjetividade”
(HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 194). Nao diz respeito a uma sub-
jetividade isolada, mas a uma intersubjetividade. Entramos aqui
no dominio de um novo conceito que se inclui no Lebenswelt, ou
seja, a dimensdo do horizonte do mundo-da-vida.

Nossa maneira de apreender o mundo estd muito influencia-
da pela forma como as ciéncias, especialmente as denominadas
de fisico-naturais, o interpretam: conjunto de dados e relagoes
captaveis de modo objetivo e exato. Essa representagdo acabou
se impondo como a Unica verdade do mundo. Antes dessa deter-
minacao, o mundo, segundo Husserl, é o horizonte de todas as
nossas experiéncias. Torna-se fundamental para a ampliacao da
concepgao de mundo-da-vida a perspectiva de horizonte univer-
sal que engloba toda posigao particular. Esse conceito também se
torna importante como uma contraposi¢ao a visao historicista. Se
o0 objetivismo propunha uma verdade cientifica Ginica ou superior
a qualquer outra, o historicismo vai incorrer na posicao pluralista
relativista do mundo ou das imagens de mundo.

No pensamento husserliano, a descoberta da compreensao
de horizonte do mundo-da-vida acaba sendo fundamental tanto
para empreender a andlise critica da ciéncia, como para desen-
volver uma “filosofia da histéria” determinada pelas perspectivas
objetivista e evolucionista, que tratavam a Histéria como fato ou
dado, como sucessao de fatos em ordem linear. A dimensdo de
horizontalidade do mundo-da-vida permite compreendé-la no
seu vir-a-ser, simultaneamente passado e presente. Portanto, é
seu cardter inerente o estar num horizonte (Horizonthaftigkeit),
permanentemente em movimento. As transformagdes histéricas
podem ser compreendidas a partir de nossas experiéncias no
mundo-da-vida, e como horizonte, englobando no universal o
particular. Portanto, minha histéria particular implica o horizonte
da histéria universal. Afirma Gémez-Heras (2000, p. 77): “Toda
experiéncia singular encontra-se ubicada no mundo na qualidade
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de horizonte universal. Tudo o que estd dado como ser, estd dado
como mundo e leva consigo o horizonte do mundo”. Essa con-
cepgao contrapde-se a tese contemporanea bastante difundida
de que ndo existe uma histdria universal, mas somente histérias
particulares. A visao husserliana oferece uma boa compreensio
da correlagdo e conciliagdo entre o particular e o universal da
Historia.

Com o conceito de horizonte do mundo-da-vida, a fenomeno-
logia pretende conduzir o conhecimento do particular no univer-
sal e considera que, em cada experiéncia singular, estd coimpli-
cada a dimensdo universal. O horizonte do mundo torna-se uma
instancia transcendental para onde se remete toda experiéncia
particular. Vincula-se, dessa maneira, o mundo como instancia
originaria de sentido com a histéria concreta. Conclui Gomez-
Heras (2000, p. 79):

O Lebenswelt é o mundo onde se nasce e se morre, onde se herda
uma tradig¢do cultural, onde se comunica através de uma lingua-
gem, onde se convive com outros seres viventes. O mundo vivido
é configurado historicamente por uma heranca e um presente,
transmitido por tradigdes e expresso numa linguagem.

O conceito de horizonte nos remete para o permanente pro-
blema do “como” se da o conhecimento humano. Refere-se a
caracteristica da experiéncia e assim nos permite pensar nos limi-
tes da percepcao bem como nos limites da prépria experiéncia.
O conceito de horizonte torna-se uma espécie de “chave her-
menéutica”, que expressa a estrutura da prépria experiéncia. Se
toda vivéncia situa-se entre o momento ja passado, mas ainda
determinante, e o futuro que se abre para novas experiéncias, a
dimensao de horizonte do mundo-da-vida abre indimeras possibi-
lidades em relagdo a experiéncia. Ha, segundo Husserl, uma di-
mensao interna do horizonte, que caracteriza o que expressam as
potencialidades do proprio fendbmeno, e uma dimensao externa,
que, embora se refira aos objetos que acompanham determina-
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do fendbmeno, de imediato ndo estdo ao alcance da experiéncia;
contudo, poderdo vir a ser experienciados. No mundo histérico-
cultural, pode ser demarcado um espaco como horizonte com-
posto pelas ciéncias, pela linguagem e pela comunicacao, cha-
mado por Husserl de Umwelt.

Husserl tem utilizado o termo Vorgegebenheit para caracte-
rizar o mundo-da-vida em sua dimensdo de horizonte. Sua tra-
dugdo nao é muito facil. Significa doagdo (Gegebenheit) prévia
(vor). Significa a primeira e Unica, incondicionada doagao do fe-
némeno. Tanto a intengdo como a intuicdo tém sentido na medi-
da em que a doacio asprecede. F uma “doacao prévia”, “algo ja
dado”, “pré-dado”, “pré-datidade”. E uma estrutura pré-dada a to-
dos noés e se insere no horizonte da humanidade. Nao se trata de
um “pré-determinismo” a partir do passado para o presente. Nao
€ um discurso vago e abstrato, mas concretiza-se na forma de
uma conexao dindmica que nos inclui, assim como o estranho, o
outro, o mundo e a Histéria. Nao se trata de uma estrutura rigida
e determinante que cega e impede qualquer modificagdo. Numa
visdo de Vorgegebenheit, a Histéria ndo é uma soma de fatos; a
humanidade nao é um aglomerado de individuos; e o mundo nao
constitui um simples dado fisico. A subjetividade transcenden-
tal inclui as condigdes que permitem cada pessoa experienciar o
mundo-da-vida como um mundo histérico. O que isso significa?
O mundo é um mundo para todos, porque o mundo-da-vida ja é
dado na forma de horizonte comum; este ndo se da apenas como
efetividade histérica, mas também como possibilidade, infinitude
aberta ou abertura ao infinito. E algo determinado e também in-
determinado, como solo constante de um horizonte que constitui
a historicidade. E o protossolo (Urboden) de nossas experiéncias
finitas e também de nossas experiéncias de infinito. Roberto Wal-
ton fala em dois tipos de historicidade na compreensao do Le-
benswelt enquanto horizonte: a primeira historicidade equivale a
dimensao de possibilidade histérica que se abre a cada homem e
a todos os homens e o mundo, e a segunda historicidade € a pré-
pria efetividade histérica (SOUZA; DE OLIVEIRA, 2001, p. 470).
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O alcance metodoldgico para a investigacdo do Lebenswelt a
partir da constatacdo da dimensdo da historicidade encontra-se
na analise genética e na constituicao das sinteses passivas que se
sedimentaram historicamente. Ha que regressar ao Lebenswelt e
a subjetividade constituidora de sentido. A descoberta do a priori
concreto jd sinalizava para essa situagdo. O mundo da existéncia
cotidiana que antecede as determinagdes cientificas apresenta-se
como um conjunto de sedimentagdes intencionais de cunho in-
tersubjetivo que se constituem como sinteses passivas. O regresso
a esse ambito pré-categorial’®®, fonte de motivagdo intencional
para os sujeitos situados historicamente, nos permite deixar claros
a génese e o sentido das evidéncias que derivam desse suporte.
Para Husserl, a andlise genética do mundo-da-vida permite alcan-
car as sedimentagdes histéricas e as varias operagdes integradas
(ndo justapostas). Isso propicia recuperar o modo de orientagdo
teleoldgica em perspectiva histérica.

A andlise genética nos encaminha assim para a necessidade
da constituicdo da ética situada no horizonte do mundo-da-vida.
O retrocesso a esse mundo implica uma experiéncia origindria
desse mesmo mundo. Conforme Husserl, o retorno as sedimenta-
¢Oes das experiéncias pré-predicativas nos leva a “uma justifica-
¢do da doxa, que constitui o ambito das Gltimas e originarias evi-
déncias”, que nado sao inferiores as evidéncias cientificas; a doxa
passiva constitui-se no “ambito da dltima originariedade”. A ana-
lise genética do Lebenswelt permite “ndo esquecer a origem e o
direito préprio dos niveis inferiores” (HUSSERL, 1980b, p. 48-9).
O agir pratico e valorativo da-se sobre um mundo pré-dado. “O
ambito da doxa passiva, da crenga passiva no ser, deste terreno
de crenca, ndo somente constitui o fundamento de cada ato
cognoscitivo particular e de cada inclinagdo ao conhecimento,
de cada juizo, mas também de cada valoragao individual e agao
prética realizada sobre o ser”, conclui Husserl (1980b, p. 56).

30 A obra Der menschliche Weltbegriff de Avenarius foi muito estudada por
Husserl e seus conceitos contribuiram para o desenvolvimento da ideia fenome-
nolégica de experiéncia pré-categorial.
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Concluindo, pode-se afirmar que o horizonte do mundo-da-
vida permite ndo s6 perceber e vivenciar os vinculos entre as va-
rias tradigbes historicas do passado e do presente, como também
ultrapassar as dimensdes particulares e constituir a perspectiva de
um ethos universal. Se, por um lado, as determinagdes histéricas
nos prendem a um solo ja dado e efetivado, por outro, a estru-
tura indeterminada nos permite e nos possibilita a constituicdo e
ampliacao do horizonte histérico. Isso é valido tanto em relagao
a humanidade como também a sua conexdo com o mundo. Tem-
po e espaco constituem, assim, esse horizonte mais amplo. Isso
permite a Husserl (Ms. E Ill 4, 31%) afirmar que “a minha vontade
ética ndo pode mais ser completamente realizada no viver e agir
meramente privado, individualmente responsavel”.

O caminho percorrido pela reflexdo cartesiana é ampliado
quando Husserl supera aquela visdo restrita de consciéncia, ele-
vando o pensamento a um nivel superior. A constru¢ao do projeto
fenomenoldgico transcendental toma por base inicial a pratica
sistematica da reducao fenomenolégica que suspende a crenga
natural, substituindo-a pela atitude fenomenoldgica. A epoché
universal propde-se a desvelar o sujeito efetivo da atitude natural
e culmina no descobrimento do ego transcendental. “Somente
remetendo as configuragdes gnosiolégicas ao processo de cons-
tituicdo que protagoniza a consciéncia, é possivel esclarecer fe-
nomenologicamente o conhecimento” (BECH, 2001, p. 23). Isso
significa que o mundo investigado pela ciéncia objetiva carece de
uma fundamentagao de modo retrospectivo: investigacdo radical
da subjetividade que torna possivel a validade do mundo. Toda
evidéncia estd em mim primordialmente como ego transcenden-
tal; encontra em mim o sentido e o valor. Através do processo da
fenomenologia transcendental, descubro-me como pessoa, como
ego constituinte, responsavel, e também os outros egos transcen-
dentais, cuja vida comum comigo constitui um mundo objetivo
e comum a todos nés. O sujeito transcendental apresenta-se com
um carater absoluto, que, todavia, requer uma intersubjetividade
transcendental que fundamenta a universalidade do conhecimen-
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to. Consequentemente, esse percurso exige a elaboragao de uma
teoria da experiéncia do outro.

A constituicdo de uma ética fenomenoldgica no plano trans-
cendental liga-se diretamente a constituicdo do ego transcenden-
tal, da intersubjetividade transcendental e de uma teoria transcen-
dental do mundo. As conquistas da fenomenologia transcendental
nos permitem constatar que a ideia de Deus que dai se origina
ndo se apresenta como um fundamento filosé6fico nos moldes car-
tesianos. A argumentagdo logica, dedutiva, ndo nos serve para a
constituigdo ética de uma sociedade nem para a afirmagdo da
ideia de Deus pela via a-teia. Nao se ascende a Deus através de
abstragoes légicas e demonstrativas, nem sua existéncia podera
ser demonstrada pelos entes particulares deste mundo, pois a re-
ducdo fenomenoldgica ja procedeu a essa suspensdo. Esse é o
caminho que nds estamos propondo percorrer.

207



Edebrande Cavalieri

208



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

CAPITULO IV
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A EXPRESSAO HISTORICA DA CRISE DA
HUMANIDADE

Ao tratarmos da expressao da crise sob alguns perfis, preten-
demos deixar um pouco mais claro o modo como Husserl pensa
a Histéria®' em suas obras, especialmente nas que tratam da crise.
Em primeiro lugar, esta a questdo do “método de caracterizar a
histéria”, a fim de evitar confusdes interpretativas e juizos equi-
vocados. No paragrafo 15 de Die Krisis, essa questdo apresenta-se
de modo bem explicito. O modo de considerar a Histéria nao é
o mesmo que habitualmente estamos acostumados a ver. Nao é
a utilizacao da metodologia da ciéncia “Histéria” que se quer
fazer referéncia. Constata Husserl (1954, Hua VI, p. 71) que “[...]
importa tornar compreensivel a teleologia inerente ao devir his-
torico da filosofia [...]"”. Para isso, trata-se “[...] de compreender a
unidade que esta presente em todas as finalidades historicamente

31 Sobre o problema da histéria no pensamento husserliano podem ser apre-
sentadas algumas obras e pesquisas que me parecem fundamentais para um es-
tudo mais especifico desse tema. De L. Landgrebe, Faktizitit und Individuation,
Hamburg: Felix Meiner Verlag, 1982. De K. Schuhmann, Husserl-Chronik: Denk
- und Lebenweg Edmund Husserls, Den Haag: Kluwer Academic Publishers,
1977. De D. Carr, Time, narrative and history, Bloomington/Indianapolis: Indiana
University Press, 1986. E por fim cabe mencionar a tese de doutorado do préprio
Landgrebe, orientada por Husserl, Wilhelm Diltheys Theorie der Geisteswissens-
chaften.Essa tese foi publicada no Jahrbuchfiir Philosophie und phidnomenolo-
gische Forschung,em 1928. Quanto ao uso do termo “histéria”, podemos fazer
algumas consideragoes a partir da lingua alema, que utiliza duas palavras para o
vocdbulo “histéria” — Geschichte e Historie —, o que pode gerar algumas ambi-
guidades. Husserl tem optado mais pelo uso do primeiro termo, que aparece 94
vezes na obra Die Krisis, e nem uma vez usa o termo Historie. Porém o adjetivo
historich aparece 288 vezes. Na obra acima citada, a preferéncia é pela utilizagdo
do termo Ceschichte,que provém do verbo geschelen, que significa “acontecer”,
“ocorrer”, em detrimento de Historie,de origem grega (historien), que significa in-
quirir. A opgao por Geschichte também se justifica pela influéncia do naturalismo
positivista nas ciéncias do espirito. De Geschichte Husserl caminha para Geschi-
chtlichkeit (historicidade), que aparece 44 vezes em Die Krisis. Em nosso trabalho
queremos distinguir estas preocupagdes, utilizando a palavra “Histéria” (com letra
mailscula) equivalendo a Ceschichte e “histéria” (com mindscula) para a histéria
factual tratada pela historiografia.
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definidas”?2.

Sobre a relacdo que Husserl mantém com a Histéria, existem
posicdes que sustentam uma espécie de a-historicidade, de es-
tilo idealista, para um pensador que estava preocupado com a
andlise das esséncias puras. Tais posi¢cdes partem, geralmente, da
estrutura de /deias em que na primeira parte ha uma defesa do
conhecimento das esséncias diante do conhecimento dos fatos
e, na segunda parte, é dada maior importancia ao procedimento
da epoché e ao caminho da redugdo cartesiana. Entendem que o
pouco interesse de Husserl pela Histéria deve-se ao perigo do re-
lativismo historicista que queria evitar. Outros intérpretes insistem
que a preocupagao com a Histéria s6 apareceu no final de sua
vida, principalmente com o aparecimento de Die Krisis. Assim se
expressa Ramoén Rodrigues Garcia (1987, p. 82): “[...] a histéria
ndo desempenha nenhum papel na fenomenologia transcenden-
tal”. Ortega y Gasset (1979) também assinala o temor de Husserl
de incorrer em historicismo e satda o Gltimo giro do pensamento
husserliano em direcdo ao Lebenswelt,definindo-o como um salto
da fenomenologia para a razao histérica contra a hegemonia da
razao técno-cientifica. Hannah Arendt também tece um comen-
tario que alimenta essa visao a respeito de Husserl. Assim Arendt
(1984, p. 19) se expressa: “A atragdo exercida pela fenomenolo-
gia de Husserl surgiu das implicagdes anti-historicistas e antime-
tafisicas do aforismo zu den Sachen selbst”. Contudo, parece-nos
que a questdao carece de um maior aprofundamento®. O teste-
munho de Ludwig Landgrebe (1982, p. 107) é extremamente (til
para esclarecer tais dividas. Assim ele se expressa: “E comum a
opinido de que Husserl somente tomou a histéria como tema da

32O verbo utilizado por Husserl ndo é Erkldren, mas Verstehen. O primeiro é
utilizado na metodologia das ciéncias da natureza e exatas com o sentido de “ex-
plicar” a partir das relagdes causais, enquanto o segundo indica “compreender”,
sendo utilizado nas ciéncias morais, histdricas e da vida psiquica. Tem sido mais
comum a expressao “ciéncias do espirito”.

3 Cf. LANDGREBE, L. Faktizitdt und Individuation. Haburg: Felix Meiner Ver-
lag, 1982. SCHUHMANN, Karl. Husserl-Kronick Denk- und Lebensweg Edmund
Husserl. Den Haag: Kluwer Academic Publishers, 1977. CARR, David. Time, nar-
rative and history.Bloomington/Indianapolis: IndianaUniversity Press, 1986.
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reflexdo no Gltimo periodo de sua vida [...]. No entanto, o inte-
resse de Husserl pelo problema da Histéria é muito antigo”. Esse
mesmo assistente de Husser! relata que o mestre, numa discussdo
com Roman Jacobson, em 1935, confessava que as discussoes
com Dilthey giravam muito em torno de uma teoria da ciéncia
(Wissenschafttheorie), que seria unilateral caso nao levasse em
conta que as ciéncias mesmas sido produtos da vida histérica.

O encontro de Husserl com Dilthey esta situado em 1905, e
estes contelidos estdo presentes em A origem da geometria®. A
relacdo com a Histéria em Husserl também deve ter em conside-
racao que, quando supostamente mostra uma aversao a historia,
ele, na verdade, esta criticando a visdo positivista a respeito da
Historia, a visdo factualista e naturalista da Histéria. Karl Schuh-
mann relata de modo positivo a recepgdo de Investigacées logicas
por parte de Dilthey. E David Carr mostra como foi importante
para Husserl os contatos com Dilthey para a constituicao de sua
visdo de Histéria. Em nosso entendimento, uma compreensdo do
pensamento husserliano em relagdo a Histéria exige que levemos
em consideragdes os trés niveis da fenomenologia: o estatico, o
genético e o generativo (STEINBOCK, 1995). Para isso, levamos
em consideragdo a prépria definicao que Husserl (1954, Hua VI,
p. 380) da de Histdria: “Podemos dizer que desde o inicio a His-
toria ndo € outra coisa sendo o movimento vivo de coexisténcia
de implicagbes vitais das formagdes originais e das sedimenta-
¢oes de sentido”.

O caminho metodolégico inaugurado pela fenomenologia
exige de nés um olhar para a Histéria (LUBBE, 1972, p. 325) ndo
como uma “sucessdo causal meramente externa”, num processo
evolutivo linear e acumulativo de geragdes. A Historia é conside-
rada a partir de seu interior, ndo factual ou naturalista. Se a vis-
lumbramos dessa forma, podemos fazer das varias conexoes his-

3 Trata-se de um manuscrito escrito em 1936 e publicado por Eugen Fink em
Revue internationale de philosophie em 1939, com o titulo Der Ursprung der Geo-
metrie als intentional-historisches Problem. Esta inserido na Die Krisis como Apén-
dice lll ao pardgrafo nono. Trata-se de um dos textos mais referenciados. Bicudo
considera-o “uma sintese do pensamento de Husserl” (BICUDO, 2003, p. 65).
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téricas em seus niveis de complexidade um mundo no qual nos
inserimos e com o qual nos comprometemos como homens his-
toricos. Na forma externa de considerar a Hist6ria, como algo que
estd separado de nds, acabamos também permanecendo alheios
aos acontecimentos ndo s6 do passado, mas também do presente
no qual estamos inseridos e no qual agimos. Para Husserl (1954,
Hua VI, p. 72), somente quando consideramos a Histéria a partir
de dentro é que podemos estabelecer “um compromisso verda-
deiramente nosso”. Entdo, uma compreensdo critica da Histéria
remete-nos a uma “Histéria nossa”. Conforme Bicudo (2003, p.
89), trata-se de um “[...] horizonte histérico constituido pelas for-
magdes originais e pelas sedimentagdes efetuadas pela tradicdo e
pelas expressdes manifestas na linguagem”.

A metodologia dessa historiografia interna (innere Historie)
traz como concepgao de universalidade o fato de ndo se deter em
criticas a um momento ou sistema particular e tem como elemen-
to determinante dessa historiografia a ideia de té/los como unifica-
dor do processo histérico. Assim, toda referéncia ao singular, ao
particular, vai remeter a Histéria total da humanidade. A ideia de
humanidade europeia refere-se nessa metodologia a humanidade
como tal. O movimento da Histdria ultrapassa os limites geografi-
cos e temporais e torna-se uma radical corresponsabilidade ética,
pois o que estd em questdo ndo é apenas a vontade particular,
mas a vontade da humanidade como tal, unificada pela teleologia
imanente. Mais a frente, no capitulo quarto, trataremos especifi-
camente da expressdo histérica como teleologia.

Conforme Vincent Gerard (1999, p. 101), a partir dessa pers-
pectiva, “[...] a histéria € um momento da compreensdo de nds
mesmos, desde que cooperemos para isso”. O movimento histori-
co sera compreendido ndo como uma sucessao de fatos passados;
ele nos oferece poucas possibilidades de sentido; importa um mo-
vimento de nés mesmos. Bicudo radicaliza mais a sua avaliacao:
“Entendo que toda histéria meramente factual permanece incom-
preensivel porque deduz suas conclusdes de fatos, sem interrogar
seu carater histérico” (BICUDO, 2003, p. 91). Contudo, essa via
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carece de alguns esclarecimentos. Seria, entdo, um movimento
de “autoconhecimento” de estilo psicolégico ou individualista?
Ou seria uma espécie de entendimento mental? Parece-nos que a
fenomenologia husserliana conduz a uma tarefa que “[...] € ver-
dadeiramente consignada enquanto somos filésofos” (HUSSERL,
1954, Hua VI, p. 72). A crise da humanidade europeia e a cri-
se das ciéncias modernas sdo consideradas pela filosofia critica
como uma questdo que nos impde tarefas de responsabilidades
que cabem somente a nds “[...] enquanto somos 0s funcionarios
da humanidade filoséfica moderna, os herdeiros e portadores da-
quela orientacdo da vontade” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 72).

Entdo, o movimento histdrico, que se desenvolve desde sua
fundagdo originaria na Grécia e carrega dentro de si uma tele-
ologia imanente, “[...] delineia-se na filosofia a mais profunda e
universal autocompreensdo do ego que filosofa”, sustenta Husser|
(1954, Hua VI, p. 275). Sendo ele um movimento imanente de
estrutura teleolégica, é possivel falar de sentido ou de sentidos
que unificam as vdrias geragdes de fildsofos, que viveram e vi-
vem numa comunidade de fundo espiritual. A filosofia terd uma
tarefa infinita, pois esta em foco a vida da prépria humanidade,
e “[...] unir-se-a ao seu inicio, ao horizonte de realizagdo apo-
ditica” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 74). Contudo, pode ocorrer
alguma dificuldade quando se trata da pesquisa histérica sobre os
filosofos do passado e do presente. A autocompreensao alcanga
um conhecimento da interioridade intencional, que constitui a
unidade da Histéria mediante recurso a perspectiva teleoldgica.
A unidade da Histdria, conforme Husserl (1954, Hua VI, p. 74),

revela-se apenas na fundacao final [...] é por si evidente que a
verdade peculiar de uma semelhante consideragao teleolégica da
Histéria ndo poderd mais ser confundida como citagdo de auto-
testemunho documentario de fil6sofos passados, porque somente
ela mesma se demonstra na evidéncia de uma critica constante
que permite lancar um feixe de luz dentro dos fatos histéricos e
que ilumina em uma harmonia final e confere um sentido a seus
aparentes contrastes e a sua coexisténcia.
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No paragrafo nono de Die Krisis, Husserl caracteriza o mo-
vimento histérico como uma “espécie de circulo” que permite
“alcangar uma plena compreensao dos inicios desde que se parta
da ciéncia dada em sua forma atual e percorra uma via regressiva
de consideracao de seu desenvolvimento” (HUSSERL, 1954, Hua
VI, p. 59). Porém, como alcancar esses inicios? Sabemos que esse
desenvolvimento, enquanto formagdo de sentido, leva-nos a um
passado mudo. Conclui Husserl (1954, Hua VI, p. 59): “Nao nos
resta outra alternativa, indo a frente e retroceder, na forma de um
ziguezague; no jogo das perspectivas cada elemento deve con-
tribuir para esclarecimento do outro. O relativo esclarecimento
de um aspecto deve iluminar o outro e vice-versa”. O processo
confronta-se com um desafio: se, por um lado, precisa do conhe-
cimento do passado, e essa necessidade ndo tem origem perdida,
por outro, o presente ndo se basta a si mesmo. Na perspectiva
teleolégica circular, o presente histérico confere sentido ao pas-
sado, que se torna, para o pensador presente, seu futuro,desde
quesua concepgaose ponhacomo pensamento origindrio.Assim a
fenomenologia de Husserl apresenta-se e se constitui em seus trés
niveis: estdtico, genético e generativo.

Em A origem da geometria® Husserl refere-se a Histéria como
um movimento de solidariedade e de implicacdo mutua entre
a formacdo de sentido e a sedimentagdo dele. Compreender a
Histdria, além de ser processo de autocompreensdo, é sedimen-
tacdo de sentidos e constituicdo de outros novos. Sedimentacao
e constituicdo tornam-se atos humanos que coimplicam vivos e
mortos. Uma teoria das ciéncias ndo esta desvinculada dos pro-
dutos da vida histérica. Neste contexto aparece a questao da tra-
dicdo. Como Husserl vai abordé-la? Diante da atitude filoséfica

* Junto com essa obra convém ressaltar outras que mostram a preocupagao
husserliana com a histéria. Sdo elas: Filosofia como ciéncia de rigor de 1911;
Ideias Il, de 1912; Ideias Ill, de 1912; Einteitung in die Ethik; de 1920; Phanome-
nologische Psychologie; de 1925, 1928; Natur und Geist, de 1927; e Die Krisis,
de 1935. Um fato marcante para esse processo foi o encontro de Husserl com
W. Dilthey, em 1905. Pode-se afirmar que, mesmo considerando as criticas de
Husserl, foi do préprio Dilthey que ele recebeu o impulso que o conduziu a se
preocupar com a histéria.
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inaugurada pelos gregos, a tradicdo sera submetida a uma ati-
tude critica. £ o que ele faz em relagdo ao desenvolvimento do
pensamento moderno bem como o percurso mitico-religioso dos
primeiros gregos. Assim Husserl (1954, Hua VI, p. 378) conceitua
a tradicao:

A uma dada formacdo cultural humana corresponde essencial-
mente um mundo cultural, um mundo-da-vida circundante com
seu modo de ser, uma maneira de ser que é diferente em cada
época e em cada civiliza¢do histdrica e que constitui a tradicao.

Por um lado, o legado proveniente da tradi¢do ndo pode ser
empecilho para o advento do novo, por outro, ndo podemos
considerar o passado da tradicdo como algo ultrapassado e sem
conexao conosco. Husserl entende a tradigdo como “peculiar a
historicidade do modo de ser do homem” (BICUDO, 2003, p.
76). As sedimentacdes conceituais de algum tipo de filosofia dao
lugar a uma preocupacao filoséfica que visa a intengdo originaria
que motiva cada filésofo. O retorno as origens nao se caracteriza
como a busca de fatos isolados ou conceitos formulados, mas tem
como objetivo explicitar o movimento de aparigdo e obscureci-
mento. “A fenomenologia é o desvelamento do que esta velado. E
a revelacao da humanidade para si mesma, do fend6meno de hu-
manidade para si mesma”, esclarece Enzo Paci (1972, p. 6-7). A
metodologia histérica aproxima-se da fenomenologia, pois a filo-
sofia orientou-se desde os primérdios como Aletheia e a Histéria
pode aparecer como a prépria revelacdo progressiva e a prépria
realizagdo do que estd escondido, conclui o mesmo autor.

A filosofia em seu desenvolvimento histérico exterior é uma
erudigdo com sistemas de proposi¢des, uma forma cultural entre
inimeras que existem. Seu devir histérico exterior segue um pro-
cesso causal que acontece no mundo, na espacialidade e tempo-
ralidade do mundo. Porém, como movimento interno constitui-se
numa luta de inimeras geracdes de filésofos que:
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[...] s3o chamados novamente para uma comunidade de vida,
pois sdo os portadores deste desenvolvimento espiritual — a luta
constante da razdo desperta para alcangar a si mesma, a sua au-
tocompreensao, uma razao que compreende a si mesma — que se
compreende como ser no mundo, um mundo que é na prépria
verdade universal (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 274).

Nesse contexto do desenvolvimento espiritual produzido
como télos imanente da Histéria, é necessario mostrar sua co-
nexdo com a cultura. Husserl compreende-a a partir da distingdo
entre o mundo da natureza (Natur) e o espirito (Geist). Enquanto
o primeiro refere-se ao mundo das coisas materiais, dos entes em
sua pura espacialidade temporal, regido pela necessidade cau-
sal, o mundo do espirito € marcado pela significagdo humana
conferida pelo contato primordial com a realidade. Portanto, o
mundo do espirito refere-se ao significado, ao sentido, que brota
do eu e da vida da consciéncia em suas dimensdes intencionais e
intersubjetivas. Se no mundo da natureza dé-se uma necessidade
causal, o mundo do espirito move-se na liberdade intransferivel
do sujeito, com suas relagdes intersubjetivas constituidoras e mo-
tivadas intencionalmente.

A distincdo que acabamos de estabelecer entre Natureza e
Espirito (Natur e Geist) é apenas didatica; visa garantir um maior
grau de compreensdo da questdo. Todo movimento interior s6 é
possivel mediante uma interconexdo com o movimento exterior.
Angela Ales Bello (1998, p. 43) afirma que “[...] a distingdo rigida
entre natureza e cultura é somente fruto de uma abstracao, pois,
na verdade, trata-se sempre de uma natureza espiritualizada”.

Resta agora perguntar sobre a passagem da natureza para a
cultura e a consequente constituicdo do movimento histérico in-
terior. Em ultima instancia, trata-se de perguntar em que se cons-
titui a historicidade. Muitas vezes, podemos correr o risco menta-
lista de pensar a historicidade como movimento da consciéncia,
o que poderia dar a impressdo de se estar correto na perspectiva
husserliana. Nao hd consciéncia em si, mas sempre consciéncia
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de alguma coisa. A historicidade € historicidade da consciéncia
intencional, porém o caminho de sua efetuagdo ndo se conclui
no eu, mas na Historia.

O caminho para a Histéria da forma como Husserl apresenta
em Die Krisis vai desembocar no mundo-da-vida. Ha uma estreita
vinculagdo entre o mundo-da-vida e a Historia, e é por esse mo-
tivo que € possivel estabelecer a passagem de um tempo césmi-
co para um tempo histérico. Para Gémez-Heras (2000, p. 154),
“Uma estrutura da consciéncia possibilita a historicidade da mes-
ma: o tempo [...] que nao é o tempo mudo da atitude naturalista
[...], mas o tempo fenomenoldgico enquanto forma das vivéncias
da consciéncia”.

O positivismo cientifico ndo sé gerou o afastamento entre o
mundo-da-vida e o mundo dacultura moderna, como também
acabou empurrando a prépria cultura para a técnica e para as
questdes do método. Consequentemente, temos a perda de va-
lores de grande relevancia no mundo moral, como a liberdade,
a responsabilidade, a teleologia, etc. A historicidade vincula-se,
entdo, a um principio fundamental — a teleologia, que tem por
fungdo a mediacao entre o mundo empirico da Histéria e o mun-
do moral da consciéncia. No entendimento de Gémez-Heras
(2000, p. 159): “A teleologia instala-se no a priori de correlacdo
consciéncia-mundo, na qual a polaridade sujeito/objeto aparece
subsumida [...]. A teleologia faz parte do mundo histérico en-
quanto produto da vida intencional da consciéncia”.

A historicidade ndo sera a inclusao de acontecimentos num
espago temporal, nem mesmo a inser¢cdo de um sujeito em um
ponto do espaco e do tempo. E uma posicdo que convoca o pas-
sado e o futuro da cultura, sem precisar de documentos exterio-
res, para sua insercdo em si mesma, enquanto se faz pensamento,
que é cultura e Histdria.

Na obra husserliana, a dimensao da historicidade requer que
esta seja tematizada a partir da historicidade da consciéncia. Ao
mesmo tempo, essa reflexdo, do ponto de vista metodolégico,
precisa ser encaminhada para uma inser¢do da concepcao de
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tempo. Dessa forma, Morujdo, retomando a compreensdo husser-
liana, enfatiza a mesma posicao, sustentando que:

A consciéncia é um continuo fluir; o tempo sera a forma da cons-
tituigdo da consciéncia enquanto tal. Simplesmente, ndo é o tem-
po das coisas, nem o das ciéncias psicolégicas; tanto um como
outro, como algo mundano, foram reduzidos. O tempo puro é
fenomenolégico, é de indole intencional e manifesta na nossa
subjetividade o tempo objetivo (MORUJAO, 1969, p. 54).

Foi o desafio de avancar a pesquisa fenomenolégica que fez
com que Husserl recorresse as andlises genéticas. E sdo essas
andlises que permitirdo a tematizagdo da historicidade da cons-
ciéncia. Seu fluir pode a primeira vista esgotar-se de modo pon-
tual no “agora”, e, de modo linear, a historicidade poderia dar a
impressao de uma sucessdo de “agoras”. Porém, fazendo-se uma
analise mais rigorosa, é possivel perceber que o “agora” traz uma
perspectiva intencional, ndo-estatica. O tempo que passou e o
que ainda vira podem ser visados intencionalmente pela cons-
ciéncia e, de modo genético, apresentam-se como horizontes. A
constituicdo do tempo €, dessa forma, uma das operagdes essen-
ciais da consciéncia intencional. Os tempos passado, presente e
futuro, através dessa intencionalidade e constituicdo originaria,
permitem-me assumi-los como vivéncias minhas. Morujao (1969,
p. 57) entende que:

As vivéncias nao formam, por conseguinte, uma série linear, em
que cada uma se adiciona apenas a anterior; constituem-se umas
a partir das outras, segundo uma génese transcendental egolé-
gica: as vivéncias sdo vivéncias de um eu e este sé pode ter vi-
véncias que sejam compativeis com as anteriores, em que cada
qual seja fungao das demais, determinando cada uma, intencio-
nalmente, as seguintes e formando todas um sistema.
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A CRISE DAS CIENCIAS COMO SINTOMA DA CRISE DO PROJETO
RACIONAL DA MODERNIDADE

A temadtica da crise pode ser considerada no contexto do pen-
samento husserliano como preponderante nas producdes da dé-
cada de 1930. Porém, € possivel encontrar uma primeira referén-
cia no Manuscrito B 1 33, de 1922/23. O periodo em que Husserl
se dedica integralmente ao trabalho reflexivo sobre a crise situa-
se entre 1935 e 1937. Sdo dessa época as conferéncias proferidas
em Viena em 7 de maio de 1935, cujos titulos sao “A filosofia na
crise da humanidade europeia” e “A crise das ciéncias europeias

]//

e a fenomenologia transcendental”. Em uma carta de 10 de julho
do mesmo ano a R. Ingarden ele relata o sucesso inesperado da
conferéncia, ap6s ter demorado muito a decidir se ia aquela cida-
de. E a partir daf que a temética da crise torna-se sempre presente.
Alguns estudiosos entendem que essa fase representa um abando-
no dos projetos originais, pois Husserl (1954, Hua VI, p. 509) ha-
via afirmado que “A filosofia como ciéncia, ciéncia séria, ciéncia
rigorosa, apoditicamente rigorosa, € um sonho que se acabou”.
Contudo, é possivel também entender essas palavras como o
diagnéstico da situacdo de crise por que passa a filosofia. Logo
nos primeiros paragrafos de Die Krisis ele relaciona a crise no
contexto filoséfico as questdes da possibilidade de uma meta-
fisica, ou seja, de toda problematica racional, do ideal de uma
filosofia universal e respectivo método adequado a esse fim, para
cuja consecugdo se deveria lutar, para que, enfim, ela retomasse
o lugar de uma forga de propulsao para todos os movimentos filo-
soficos. Na verdade, para Husserl (1954, Hua VI, p. 10) a crise da
filosofia liga-se a “[...] uma crise de todas as ciéncias modernas
enquanto dramatizagdes da universalidade filoséfica”. No mes-
mo apéndice ao pardgrafo 73 de Die Krisis Husserl continua sua
andlise dizendo que “[...] ndo é mais possivel renunciar a filosofia
e ao filosofar”. O momento histérico exige que os fil6sofos sejam
funciondrios da humanidade. Aquela pretensdo da filosofia de se
constituir como ciéncia da totalidade dos entes e, mesmo quando
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se fazia a distingao entre o mundo como totalidade dos entes fini-
tos e Deus como principio unificador deste mundo, acreditava-se
poder cientificamente tratar do principio metafisico e do mundo
dos entes. Mas esse tempo passou. “A corrente poderosa e sem-
pre crescente, juntamente com a incredulidade religiosa, de uma
filosofia que renuncia a cientificidade mergulha (afunda) a huma-
nidade europeia.” A crise da formagao cultural atinge a filosofia
em sua pretensdo de ser ciéncia de rigor e atinge a prépria fé
religiosa tradicional e revelada (Husserl se refere ao cristianismo)
na medida em que nao apresenta nenhuma pretensao de verdade
incondicional ou nenhum vinculo entre todos os homens. E con-
clui Husserl (1954, Hua VI, p. 509): “A filosofia esta em perigo; o
seu futuro esta ameacado”.

Pretendemos, a seguir, apresentar de modo mais sucinto al-
gumas expressdes do fendmeno crise. N3o se trata de mostrar
pontos isolados, mas indices que nos indicam a real crise da mo-
dernidade. Como esses indices estardo sintonizados com o pro-
blema de nosso livro? Pretendemos verificar a relacdo entre a ex-
pressdo do psicologismo, por exemplo, com o problema de Deus.
Qual a correlagdo entre a autocompreensao histérica que falta ao
psicologismo com referéncia a Deus e a constituicao ética? As
perguntas filosoficas pelo fundamento e pelo significado do ser
humano, ausentes no psicologismo, segundo Husserl, possuem
relacdo com a ideia de Deus? Ndo é nossa intengdo apresentar
todos os indices da crise, apenas os que mais relagdo possuem
com o tema de nosso estudo. Pretendemos discutir o empirismo
naturalista expresso pelo psicologismo e pelo historicismo, pois
sdo os pontos mais enfatizados em Die Krisis.

O empirismo naturalista

O modelo empirista tem suas primeiras raizes na época mo-
derna e apoia-se nos trabalhos de Descartes, Galileu, Leibniz,
Newton, Bacon, etc. O positivismo do século XIX representa a
face mais desenvolvida da trajetéria que se iniciou no século
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XVII. A “matematizacdo galileana”*® da natureza é de fato um
processo de idealizacao da realidade sob o signo da matematica
e uma crencga de que somente as ciéncias naturais poderiam ofe-
recer uma concepgao verdadeiramente cientifica do mundo. Sur-
ge uma nova feigdo para a filosofia e para as ciéncias: “O mundo
deve ser em si um mundo racional”, é o pressuposto moderno
que Husserl (1954, Hua VI, p. 62) reassume a luz da fenomeno-
logia transcendental.

No campo da filosofia, o racionalismo de cunho positivista
atinge um grau elevado, acreditando poder criar uma filosofia sis-
tematica nos moldes de uma “ordem geométrica”. As questdes de
cunho metafisico e ético passam a ser consideradas sob a 6tica
de um sistema universal unitario baseado no método de demons-
tracdo geométrica. Johannes Kepler, matematico e astronomo do
século XVII, escreveu as obras Harmonices mundi e Mysterium
cosmographicum, tendo a matematica como base de estudo. A
partir dai considera o mundo e toda a criagdo como produtos de
uma Razao matemdtica divina.

Galileu Galilei teve como objetivo garantir a autonomia do
conhecimento cientifico, estabelecendo as diferencas entre as
proposicoes cientificas e as proposi¢des da fé. Dessa forma, ao
mesmo tempo em que se afirma que as Escrituras ndo sdo um
tratado de astronomia, também nao se nega que elas ndo sejam
necessarias a salvagao. Para Galileu, a ciéncia e a fé sdo perfei-
tamente compativeis, pois sao incomensurdveis, ou seja, nao se
excluem mutuamente.

A prépria teologia acaba sendo influenciada por essa visao,
que ndo é ateia em principio. Deus é um ser extremamente in-
teligente, pois quem poderia criar uma ordem de mundo tdo
maravilhosa? O método cientifico proposto por Galileu apoiar-

% Quando se fala em matematizagao galileana da natureza, ndo se pretende
reduzir essa perspectiva a um individuo, no caso, Galileu. Kepler, por exemplo,
afirmava que “Deus é matematico”, e tal afirmagdo se sustenta a partir de uma
determinada crencga: na criagdo do mundo Deus se orientou por consideragoes
matematicas, porque a simplicidade que se identifica com a harmonia e a beleza
é sinal de veracidade.
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se-a na tese das “sensatas experiéncias” e nas “demonstragoes
necessarias”, e ndo mais na autoridade das Escrituras, como era
feito pela tradigdo medieval. O empirismo, decorrente das sensa-
tas experiéncias feitas com nossos sentidos, e as argumentagoes
que partem de hipdteses e produzem deducdes rigorosamente
consequentes dominam o meio cientifico dali em diante. Todo o
resultado passa a ser expresso em linguagem matematica, e mais
especificamente geométrica. A linguagem baseada nos simbolos,
no senso comum, desaparece, é banida. Husserl (1954, Hua VI,
p. 66) interpreta a filosofia moderna e considera que “[...] para
Spinoza interessava apenas a generalidade sistematica — a sua
. Assim, a totalidade do
sistema racional, além de incorporar as questdes relativas ao cos-
mos, também incorpora problemas éticos, da substancia absolu-
ta, de Deus. Apesar dessa concepcao da natureza e de um mundo
de corpos realmente e teoricamente concluido e considerado um
“em si”, Husserl (1954, Hua VI, p. 61) defende a ideia de que
nesse momento produz-se uma divisdio do mundo em natureza

|//

Ethica® é a primeira ontologia universa

e mundo psiquico (...in zwei Welten: Natur und seelische Welt).
Diante dessa ontologia universal, o mundo psiquico assim como
todos os setores relativos as dimensdes espirituais ndo possui uma
“mundaneidade autbnoma” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 61). A
divisdo ndo garante a distingdo. Deus e as questdes de cunho éti-
co acabam sendo, na maioria das vezes, dispensaveis enquanto
principios da racionalidade. Mais a frente, vamos abordar esse
problema a partir da perspectiva cartesiana e da perspectiva kan-
tiana. A abertura a transcendéncia, tanto em relacdo a Histéria
imanente como a supra-histérica, fica em situacao insustentavel.
O Deus more geometrico vai facilitar todo o racionalismo poste-
rior, inclusive o de cunho teoldgico.

37O subtitulo de Ethica é “ordem geométrica demonstrada”. Toda ela estd
apoiada na obra de Euclides, que parte de defini¢des, axiomas, proposicoes e
demonstragdes. Deus torna-se a Substincia por exceléncia, da qual tudo pro-
cede, assim como de um tridngulo procedem todos os teoremas. Dessa forma a
realidade do mundo e do homem se apoia numa necessidade racional absolu-
ta.

224



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

Retomando a critica ao empirismo em sua face psicologista,
é possivel perceber que a natureza é apresentada como uma uni-
dade de ser no tempo e no espacgo, e Husserl chama isso de nive-
lamento de todo ser, uma absoluta homogeneizagado ontolégica.
Assim, teremos, por exemplo, uma verdadeira “naturalizagdo da
consciéncia e das ideias”. Todos os atos intencionais da consci-
éncia deverao ser explicados mediante os recursos do método
naturalista e do pressuposto metafisico da naturalizagao. Contra
as idealizagdes modernas, Husserl (1954, Hua VI, p. 33) reafirma
que: “No6s temos apenas uma forma universal do mundo (Uni-
versalform der Welt)e nao duas, dispomos de uma e ndo de duas
geometrias”.

Husserl assim criticamente denuncia a naturalizacao da cons-
ciéncia e a pretensdo da psicologia experimental de constituir a
filosofia como ciéncia. O psicologismo constitui-se como uma
atitude pretensiosa de apresentar a psicologia experimental como
fundamento de todas as ciéncias do espirito. A metodologia empi-
rista na psicologia tem seus inicios em John Locke, com a imagem
do papel em branco representando a alma, ou uma tibularasa
sobre a qual se organizam os dados psiquicos (HUSSERL, 1954,
Hua VI, p. 87). A tendéncia empirista, segundo Husserl, chega aos
dias atuais com a propensao implicita ou explicita de explicar os
problemas légicos, éticos, pedagogicos da verdade e falsidade,
do bem e do mal, da responsabilidade. Também os problemas de
ordem cultural, como é o caso do fenémeno da religido, acabam
sendo incluidos nessa visao metodoldgica.

Nessa linha de discussdo, a partir de Descartes, chegou-se a
pensar que a fundamentagao da filosofia estava situada numa te-
oria do conhecimento. Problemas relativos ao ser, ao espaco, a
causalidade, ao tempo estavam referendados numa teoria do co-
nhecimento. Segundo Husserl, a prépria filosofia kantiana, com
sua aversao a metafisica, acabou levando essas questdes filosofi-
cas ao descrédito. Por outro lado, a pretensdo de fundar a verda-
deira filosofia a partir de uma teoria naturalista do conhecimento
demonstra que tanto os fundamentos como os pressupostos da
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psicologia experimental sdo insuficientes. Para Husserl, o ponto
de partida da ciéncia natural é ingénuo, pois considera a natu-
reza simplesmente como dada, sem questionar a existéncia das
coisas percebidas ou descritas. A natureza, inclusive a psiquica,
constitui-se numa Gnica esfera ontoldgica, e seus elementos de-
nominam-se “corpos”.

O que vem atrapalhando a psicologia empirica desde os seus
inicios, no século XVIII, “[...] é a quimera de um método cientifi-
co que segue o exemplo do método fisico-quimico”, avalia criti-
camente Husserl (1965, p. 29). O pressuposto basico desse pro-
cedimento é o de que s6 existe ou deve existir um método para
todas as ciéncias empiricas. Husserl (1965, p. 29), retomando a
intuicdo fundamental do “voltar as coisas mesmas”, sustenta que:
“O verdadeiro método segue a natureza das coisas a investigar,
mas nao segue 0s NOssos preconceitos e modelos”.

Husserl defende a objetividade do conhecimento que é dado
na experiéncia por um caminho que nem Descartes nem Kant
puderam realizar. O contexto do inicio do século XX mostrava
uma crise também de cunho epistemolégico. O positivismo ja
ndo tinha tanta hegemonia. Por outro lado, retornar ao idealismo
ndo parecia ser o melhor caminho. Onde podemos inserir o pen-
samento de Husserl nessa questdao de cunho epistemolégico? Ele
valoriza o empirismo, porém sem seguir a perspectiva relativis-
ta; e também se mantém em oposicdo ao pensamento kantiano.
Afirma Husserl (1977, p. 46) que “[...] nés somos os auténticos
positivistas”.

Essa aproximagao de Husserl com o empirismo tem a contri-
buicdo de um movimento de grande expressao histérica que ele

%% Vale lembrar que Husserl estabelece uma distingdo entre Korper e Leib, a
fim de mostrar as diferencas constitutivas e os diversos sentidos. Mais a frente,
iremos abordar a questdo do “corpo préprio”, ao tratarmos da empatia. Porém,
aqui podemos dizer sucintamente que Kérper indica o corpo objetivo, e Leib, a
corporeidade vivida. O primeiro situa-se na dimensao do que disponho de modo
imediato, pois percebo com os sentidos, sendo um centro dindmico de experién-
cias do mundo, mas ao mesmo tempo se percebe que esse corpo também é soma
— Leib —, que sente e significa, como pessoa que interpela e interroga. Leib é uma
corporeidade vivida.
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conheceu e estudou. Trata-se do empiriocriticismo, representado
principalmente por Richard Avenarius e Ernst Mach. O préprio
termo empiriocriticismo foi cunhado por Avenarius para indicar
uma ideia filoséfica que se esforga para estar além da perspec-
tiva das partes. Propde um retorno a experiéncia que precede a
distingdo entre fisico e psiquico. Precede qualquer representa-
¢ao idealista ou materialista. Sua proposta se direciona a “expe-
riéncia pura”, anterior ao que é experimentado; em linguagem
husserliana, poderiamos dizer que se trata de uma experiéncia
cotidiana do mundo-da-vida. A retomada de muitos temas do em-
piriocriticismo por parte de Husser| € feita de modo semelhante
ao empregado por Brentano, numa superagdo do empiriocriticis-
mo relativista. Isso s6 € possivel mediante a recuperagdo de um
neocartesianismo.

Ressalte-se que a tendéncia empiriocriticista abrira caminho
para o neopositivismo posterior. Husserl aproxima-se do empi-
rismo e do positivismo, procurando, porém, evitar a “cegueira
empirica” dos empiristas escoceses e alemaes. A fenomenologia,
através da influéncia de Brentano, com as criticas ao psicologis-
mo e ao historicismo, busca em Gltima andlise salvar a irredutibi-
lidade do humano em relacao ao cientifico-natural. A conciliacdo
entre o ambito da l6gica de validade objetiva e o da subjetividade
é, desde o inicio, o intento de todo esforco critico e se estende
para outros ambitos, como a ética, a estética, a religido, etc. Em
Die Krisis, esse projeto explicita-se de modo concreto com a ana-
lise critica que visa mostrar as raizes histéricas do progressivo
declinio do Logos; os problemas histéricos entrelagam-se com a
decadéncia da formacgao cultural ocidental e expressa uma crise
de carater antropoldgico.

As perspectivas do historicismo

Na obra A filosofia como ciéncia de rigor, Husserl dedica uma
parte ao estudo do historicismo. Se o psicologismo naturalista
pode incorrer em posi¢des cépticas e relativistas, o historicismo
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esta sujeito aos mesmos desvios. Assim como o empirismo natu-
ralista é a seqliéncia de uma concepgao de natureza e sua reali-
zacdo nas ciéncias naturais, o historicismo decorre, mais a frente,
do desenvolvimento da concepcao de histdria e sua realizagdo e
progresso nas ciéncias do espirito. As consequéncias também sdo
andlogas: incursdo em posicoes céticas e relativistas.

Em Die Krisis, Husserl mantém o mesmo rigor de critica de-
senvolvida nas obras anteriores. O percurso analitico da Histéria
exige uma critica também interna ao processo histérico. Trata-se
novamente da autocompreensao. A natureza da Histéria insere-
se no processo de desenvolvimento espiritual de um povo, ou
seja, o processo de formagao e desenvolvimento das realidades
culturais.

A Histéria enquanto unidade da vida do espirito exige uma
metodologia do tipo “compreensivo”, o que permite atingir as
motivagdes que permearam e permeiam as formagdes culturais
ou delas aproximar-se. A compreensdo requer atengao especial
aos centros de interesses das formagdes culturais, as relacées en-
tre os vdrios segmentos e realidade, a fim de se chegar ao con-
junto em que se situam a arte, a religido, a moral, a filosofia e as
ciéncias. Para Husserl (1986a, Hua XXV, p. 323):

Todo o histdrico torna-se compreensivel, explicavel, na singulari-
dade do ser, que é justamente ser espiritual, unidade de momen-
tos de um sentido que se implicam intrinsecamente e reciproca-
mente, e ao mesmo tempo, é unidade de formagdo e evolucao
adequadas a motivacdo intrinseca.

No entendimento de Husserl, a tentativa historicista de estabe-
lecer uma teoria cultural evolucionista diante de uma anarquia de
sistemas filoséficos e da relatividade das formas histéricas da vida
esbarra na impossibilidade de estabelecer valores permanentes e
absolutos. Hé aspectos relevantes nas analises historicistas. O que
se pretende saber é: até que ponto podemos lhes atribuir o grau
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de generalidade? A “ideologia” e a “filosofia ideolégica” nas
formulagdes husserlianas podem ser avaliadas nessas condicoes,
pois sdo realizagdes culturais motivadas por circunstancias histo-
ricas existentes. H& também entre as ciéncias realizacoes cultu-
rais, opinides cientificas, porém torna-se muito dificil afirmar com
radical posicionamento que entre as ciéncias ndo haja “unidade
de valor objetivo”. Diante da atitude historicista, pode-se cair no
“extremo subjetivismo cético” (HUSSERL, 1965, p. 51).

Por outro lado, a pretensdo de por a Histéria ou os historiado-
res para decidirem sobre a verdade dos sistemas filosoficos exis-
tentes ou a possibilidade de uma ciéncia histérica carece de con-
sisténcia tedrica. Além disso, essa pretensdo vem acompanhada
da auséncia de alguma razdo. Como é possivel a Histéria oferecer
os principios ideais, normativos, para a ciéncia filoséfica? Res-
ponde Husserl (1965, p. 53):

As razdes historicas ndo podem originar sendo resultados histori-
cos; [...] a histéria ndo tem argumentos relevantes a opor, nem a
possibilidade de valores absolutos em geral nem a possibilidade
de uma metafisica absoluta, isto €, cientifica, e de outra Filosofia,
em especial.

3O problema da filosofia ideolégica é bastante discutido por Husserl em A fi-
losofia como ciéncia de rigor. Para ele, a filosofia romantica é um “enfraquecimen-
to e adulteragdo do impulso da constituicdo de uma ciéncia filoséfica de rigor”
(HUSSERL, 1965, p. 6). A filosofia hegeliana, dessa forma, representa o inicio do
referido enfraquecimento. Por que Husserl assim considera? Hegel, ao valorizar
as varias filosofias em cada época, garantindo sua legitimidade histérica, acabou,
segundo Husserl, contribuindo para a rentncia a toda idealidade e objetividade
absoluta. A filosofia ideolégica é filha da idade moderna e é assim considerada
porque reconhece que cada filosofia particular, cada ciéncia singular, possui um
depdsito de verdades objetivas. Algumas vezes essa filosofia se autointitulou “filo-
sofia cientifica”, e assim acaba reconhecendo que cada filosofia é apenas um fato
histérico. A filosofia ideolégica é caracteristica de uma determinada comunidade
cultural ou época histéricae “responde aos problemas da vida e do mundo” (HUS-
SERL, 1965, p. 59). As filosofias histéricas acabam sendo filosofias ideoldgicas,
porque respondem aos apelos mais restritos da cultura e do tempo, sem atentar
para a “vida intelectual da Humanidade com sua plenitude de formacao, lutas
intelectuais, experiéncias, valorizagdes e finalidades sempre novas” (HUSSERL,
1965, p. 59).
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Numa nota em A filosofia como ciéncia de rigor Husserl escre-
ve: “Dilthey refuta igualmente o ceticismo historicista; mas eu ndo
compreendo como ele pode julgar que a sua andlise, tao instrutiva
da estrutura e do tipismo das ideologias, |he haja proporcionado
razbes decisivas contra o ceticismo” (HUSSERL, 1965, p. 53) E re-
conhece que, embora Dilthey* refute o ceticismo historicista, ele
utiliza como argumento a auséncia de razdes decisivas contra o
préprio ceticismo. Além disso, o campo de andlise torna-se mais
complexo quando a “[...] orientagdo empirica é substituida pela
orientagdo fenomenoldgica que mira o Ser” (HUSSERL, 1965, p.
53). Recorrendo a Kant, conclui logo a seguir que “[...] pretender
fundamentar ou refutar ideias com fatos € um contrassenso”.

Essas criticas de Husserl ao historicismo, considerado uma
“aberracao gnosioldgica,” ndo significam que a Histéria ndo te-
nha valor para a filosofia. Em sua acep¢do mais ampla, a His-
téria tem imenso valor para o fil6sofo (HUSSERL, 1965, p. 55).
Por exemplo: a descoberta do espirito coletivo e a penetragdo
na generalidade da vida intelectual sdo descobertas que facilitam
o trabalho fenomenolégico que parte do espirito individual para
atingir o campo inteiro do espirito geral. Apesar disso, é a teoria
fenomenoldgica do ser que poderd fundamentar uma filosofia do
espirito. A filosofia como ciéncia de rigor ndo possui perspectivas
futuras caso fundamente-se em posturas do tipo da “filosofia ide-
olégica dos tempos modernos”, o que a conduziria ao ceticismo
historicista.

40" Os debates entre Husserl e Dilthey (1833-1911) no inicio foram bastante
duros e depois diminuiram, com criticas menos impetuosas. Hd um conjunto de
posi¢des que sdo proximas entre eles. Destacamos o imenso valor atribuido a His-
téria com a consequente valorizagdo das descobertas e exploragdo do mundo do
espirito, o rechago a pretensao psicologista que propunha a psicologia como fun-
damento das ciéncias morais, a valorizagao das vivéncias (Erlebnisse) como meio
de expressdo e objetivacao das ciéncias do espirito. A divergéncia ocorre quando
Dilthey propde a filosofia como expressao temporal do pensamento. A histdria se
encarrega de fazer nascer as filosofias e assim ndo ha uma que seja filosofia verda-
deira, pois todas encarnam os limites do tempo e do lugar. Vale também ressaltar
que nem sempre as posi¢cdes sobre as vivéncias tiveram significagdo semelhante
entre os dois pensadores.
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Nas reflexdes husserlianas, hd uma distincdo entre filosofia
como ideologia e filosofia como “ciéncia de rigor”. Enquanto
ideologia, ela se circunscreve na concepgdo do mundo e da vida
contendo valores de sabedoria e virtude préprios dos ideais da
cultura. “Ela pressupde todas as ciéncias singulares como depo-
sitos de verdades objetivas [...]”, porém “[...] a maioria dos fil6-
sofos ideoldgicos sente muito bem que a sua filosofia ndo esta
em condigdes de pretender rigor cientifico” (HUSSERL, 1965, p.
56). A cisao ocorre nos tempos modernos, e o projeto de Husserl
(1965, p. 01) é fundar a filosofia enquanto ciéncia de rigor, que
satisfaca “[...] as supremas necessidades tedricas, e de possibilitar
uma vida ético-religiosa regulada por normas puramente racio-
nais”. Nao cabe aqui aprofundar as analises a respeito da filoso-
fia enquanto ciéncia de rigor. Porém, podemos indicar um ponto
fundamental da fenomenologia em relagdo a esse ideal. Esta se
volta para o dado imediatamente na consciéncia como vivéncia
(Erlebnis). Isso leva Husserl (1965, p. 57) a concluir que:

[...] todas as grandes filosofias ndo constituem apenas factos his-
téricos, mas cabe-lhes ainda uma fungdo teleolégica, grande e
até Unica, na evolugdo da vida intelectual da Humanidade: a da
suprema intensificacdo da experiéncia da vida, da cultura, da sa-
bedoria do seu tempo.

Enquanto a filosofia como ideologia possui objetivo finito, re-
alizavel numa dimensao particular e individual, diferenciando-se
em cada época e lugar, a filosofia como ciéncia de rigor é “eter-
na”, pois ndo se limita ao espirito de uma dada época. Possui
valores absolutos e eternos e acaba assim por fazer parte de toda
a Humanidade que esta por vir. Um esclarecimento cabe ser feito
a fim de ndo se confundir essa posicao com a atitude dogmatica
metafisica que partia de axiomas e definia o resto da realidade. A
filosofia como ciéncia de rigor adota como atitude metodolégica
ndo partir das filosofias como impulso de investigacdo, mas das
coisas e dos problemas, pois “[...] ndo é com as Filosofias que
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chegamos a ser fildsofos” (HUSSERL, 1965, p. 72).

Ao analisar as dltimas obras de Husserl, chega-se a conclusio
que as criticas ao historicismo ndo puseram fim aos problemas
subjacentes a essa postura metodolégica. Como conciliar a con-
tingéncia e a diversidade dos fatos histéricos mediante recurso a
validade supratemporal das esséncias? Por outro lado, as discus-
soes entre Husserl e Dilthey deixavam em aberto o fato de que
a fenomenologia ndo poderia esquecer o fato histérico. Como
resguardd-lo mantendo o ponto fundante do sujeito da consci-
éncia? Em outros termos: como conciliar consciéncia e Histéria?

DivIDAS EM RELACAO A FILOSOFIA CARTESIANA E CRITICAS SUPE-
RADORAS

Husserl chama Descartes de “génio origindrio fundador” da
filosofia moderna. Galileu esta ligado indissoluvelmente a funda-
¢ao da nova ciéncia e Descartes foi quem tratou ndo sé de conce-
ber, mas também de concretizar a realizacao sistematica de uma
filosofia universal no sentido de um racionalismo matemético. A
filosofia apresenta-se como uma “matemadtica universal”. O que
se destaca nesse momento histérico é que, junto do desenvolvi-
mento da matemadtica, surge a nova ideia de universalidade. Esse
processo liga todo um conjunto que compde a idade moderna: a
nova ciéncia, a nova matemética e a nova filosofia. £ assim que
Husserl conhece esse momento. Alguns autores irdo ligar suas
andlises ao tema da ideia de universalidade com o campo politico
e o campo econdmico. Nesse sentido, a obra de Enrique Dussel
traz-nos grande complemento analitico, especialmente o texto
Etica da libertacdo (2000)"'. Ndo podemos seguir esse percurso,
em razao da delimitagdo do problema que estamos investigando.

Nao temos a intencao de fazer uma descricdo de todo o ca-

4 Para Dussel, o mundo moderno nasce a partir da Espanha, que inicia o
“sistema mundo” produzindo uma revolugdo de Weltanschauung, do horizonte
cultural, cientifico, religioso, tecnolégico, econémico e politico. O novo paradig-
ma é mais que simples direcao eurocéntrica — é um paradigma mundial.
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minhar reflexivo percorrido por Descartes, mas apenas mostrar
alguns pontos que em nosso entendimento foram fundamentais
para a reflexdo husserliana. De modo mais especifico, interessa-
nos tracar as principais linhas tedricas referentes ao tema Deus,
tomando o cogito como tema central.

Retomando o tema da universalidade, tanto em Husserl como
em Descartes, ha muitas referéncias ao trabalho desenvolvido nas
ciéncias. Husserl fala de uma “crise das ciéncias”; Descartes dird
que € preciso reconstruir a arvore do conhecimento. Os dois fil6-
sofos acima citados vao defrontar-se com o problema do ceticis-
mo, a negacao de toda e qualquer verdade. A imagem da arvore
do conhecimento pode ser enganosa, pois, mesmo aparentando
ser o tronco representado pela fisica reduzido a sua estrutura
matemadtica e os ramos representando as artes e outros conhe-
cimentos cientificos, restam ainda as raizes, que representam a
metafisica, que sustenta a arvore inteira. Em relacdo ao ceticismo
que esta proximo a divida, caracteristica cultural marcante nesse
periodo, Descartes entende que ndo se enfrenta evitando-a, mas
esgotando-lhe todas as suas dimensoes e possibilidades.

Para Husserl (1954, Hua VI, p. 77), Descartes inicia seu tra-
balho por uma “espécie de epoché cética que pde em questdo o
universo de todas as suas convicgdes precedentes”. Contudo, sua
avaliacdo ndo se resume em constatar essa atitude metédica. Para
Husserl (1954, Hua VI, p. 77), “todo filésofo, a0 menos uma vez
na vida, deve proceder dessa forma, e se ainda ndo fez, pois ja dis-
poe de uma filosofia prépria, é necessario que o faga”. A epoché
construida por Descartes caracteriza-se por um radicalismo inau-
dito; ndo por pretender fundamentar as convic¢des precedentes,
mas porque realmente exige uma validade do mundo-da-vida pré
e extracientifico (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 77). Pela primeira
vez na histéria da filosofia esta presente uma critica do conheci-
mento, ou seja, esta sendo problematizada a coincidéncia entre
as representacdes e a realidade. Esse €, de fato, um dos principais
problemas da filosofia moderna. Se a postura cética negava toda
e qualquer possibilidade de verdade, a epoché moderna significa
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que a verdade originaria ndo se constitui na afirmagao imediata
do contetido da certeza como verdade.

O modo com que Husserl se utiliza da tradigao filoséfica é
diferente da maneira com que o faz grande parte de outros pensa-
dores. O que esta a disposicao nao é essencial para o fazer filoso-
fia. Na introdugdo das Meditacées cartesianas, Husserl (2001a, p.
22) manifesta seu grande aprego a Descartes, afirmando que pelo
estudo delas a fenomenologia alcanga o lugar de uma filosofia
transcendental, podendo quase “[...] denomina-la um neocarte-
sianismo transcendental”. Nessa questdao podemos adiantar que
a filosofia transcendental com a qual Husserl mais se aproxima é
a que segue a linha cartesiana, e ndo a kantiana. Segundo ele, o
subjetivismo transcendental kantiano vai assumir mais tarde sua
nova forma nos sistemas do idealismo alemao. “Kant ndo se situa
naquela linha de desenvolvimento que se origina em Descartes
passando por Locke; ele ndo é um continuador de Hume”, avalia
(1954, Hua VI, p. 93) em Die Krisis. Mais a frente, vamos retomar
essa questdo. Quisemos apenas adiantar a situagdo para mostrar
um pouco mais a heranga cartesiana da filosofia transcendental.

Husserl ndo concorda com Descartes de que o ideal cientifi-
co encontra-se na fisica matematica, sob a forma de um sistema
dedutivo visando a constru¢ao de uma ordem geométrica. A bus-
ca de um fundamento dltimo, um ponto de partida, esta correta.
“Nosso objetivo geral é o de conferir as ciéncias um fundamento
absoluto”, pensa Husserl (2001a, p. 26). A busca de uma “ideia
geral de ciéncia” e o caminho que se apresenta até com “estra-
nhas complicagdes”, por serem formas hipotéticas, podem estar
localizados junto das ciéncias existentes. Ao visarmos a essa ideia
diretriz que esta subjacente as varias tendéncias e a atividade
cientifica, “[...] captamos progressivamente a ‘intengdo’ da ten-
déncia cientifica, e acabaremos por descobrir os elementos cons-
titutivos da ideia teleolégica geral, que é propria de toda ciéncia
verdadeira” (HUSSERL, 2001a, p. 27). A busca de um ideal de
ciéncia universal cuja ideia teleolégica guia toda atividade cien-
tifica era o objetivo de Descartes. E, por esse caminho, Husserl
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pretende, com a “critica das ciéncias contemporaneas”, ndo es-
tabelecer um tribunal de juizos técnicos e epistemoldgicos, mas
buscar esse ideal que guia todas as ciéncias e a propria filosofia,
para ndo dizer que subjaz a toda a Histéria: a ideia teleolégica
que garante sentido e unidade.

O projeto cartesiano consiste na busca de uma referéncia cen-
tral que garanta a validade de uma ciéncia universal. Seria a ativi-
dade cientifica esse “dominio Gltimo e apoditicamente certo”? Foi
o gesto de debrucar-se sobre si mesmo como atividade do ego co-
gito que fez de Descartes o filésofo referéncia dos inicios da idade
moderna. O caminho que levou a subjetividade transcendental
fez da filosofia uma reflexdo orientada para o sujeito. E sobre essa
base que ele assentou a construcao cientifica. Diante das posturas
dogmaticas e céticas, o motivo transcendental apresenta-se como
uma possivel solucado.

Em relagdo ao problema do cogito, base da subjetividade
transcendental que serda ampliada por Husserl, precisamos esta-
belecer algumas consideragdes criticas. Estamos diante de uma
espécie de “metafisica do cogito”, e ndo apenas de uma enuncia-
¢ao logica da linguagem ordindria. Em que consiste essa metafi-
sica? A filosofia cartesiana enfrenta um dos maiores problemas.
Nao se trata da metodologia, mas da existéncia. A epoché reali-
zada mediante o recurso a divida explicita a relagdo entre o dado
e sua enunciagdo. O ego cogito ndo quer expressar um dado ou
uma certeza, pois ndo é uma descricao do ato de pensar.

Do ponto de vista metafisico, o ego cogito exprime o encon-
tro, através do pensamento, de uma substancia que subsiste. Por
esse motivo, é possivel o desdobramento da expressao como “eu
existo como coisa pensante”. Denis Rosenfield (1996, p. 123) as-
sim interpreta: “E uma espécie de ato de julgar a existéncia que
se institui, pelo seu préprio ato, como existente”. Realiza-se entao
nesse momento um salto que separa a subjetividade da objeti-
vidade. A “coisa pensante” pode existir tanto do ponto de vista
|6gico como realmente é, como substancia autbnoma e indepen-
dente. O “eu penso” coloca a possibilidade de conhecimento do
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sujeito por si mesmo, porém de nada adiantam esse fato e essa
capacidade se o sujeito estiver condenado ao abandono da soli-
dao.

O “eu sou, eu existo” torna-se assim uma proposicao de exis-
téncia indubitavel, que carece de outra existéncia, que serd en-
contrada em Deus. Além disso, o cogito ergo sum também se
estabelece como paradigma que institui as intuigdes como “claras
e distintas”, pois devem fundar-se na relacdo “penso, existo”. E
nesta linha que o recurso para provar a existéncia de Deus sera
feito pelo crivo das “ideias inatas”, o que a primeira vista parece
muito claro.

Husserl critica esse ponto da filosofia cartesiana consideran-
do-a ainda herdeira da escolastica em relacdo aos pré-julgamen-
tos decorrentes de sua admiracao pelas matematicas. Um deles
é a tendéncia de considerar o ego cogito um axioma semelhante
aos axiomas matematicos, apoditico, servindo de fundamento a
uma “ciéncia” dedutiva. Do “eu penso” apoditico ndo podemos
proceder a preservagao de uma pequena parcela do mundo para
dai, através de procedimentos dedutivos, alcancar todo o resto.
Essa confusao “[...] faz do ego uma substancia cogitans separada,
um mens sive animus humano, ponto de partida de raciocinios de
causalidade”, conclui Husserl (2001a, p. 42). A grande descober-
ta do ego cogito esta incompleta, faltando o sentido correto dela
[”. Esse é o ponto pelo qual a
fenomenologia espera superar o cartesianismo e esse parece ser o

- “0 da subjetividade transcendenta

objetivo principal da obra Meditagées cartesianas, publicada em
francés em 1931. Nao se trata de ressuscita-las para “adota-las
integralmente”; mas “[...] para desvelar, ja de inicio, o significado
profundo de um retorno radical ao ego cogito puro” (HUSSERL,
2001a, p. 23). O caminho que Husserl (2001a, p. 24) indica as-
sim se apresenta: com prudéncia critica e prontos a transformar-
mos o antigo cartesianismo evitando certos “[...] erros sedutores
dos quais nem Descartes nem seus sucessores souberam evitar a
armadilha”. Que erros sedutores seriam esses? Para nés, impor-
ta apenas aqueles erros que se referem a nosso estudo, ou seja,
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aqueles a que se referem a ideia de Deus e a dimensao ética.

A questdo metafisica mais relevante para o nosso trabalho é a
problemética de Deus*. A descoberta do cogito ndo é suficiente
para garantir a verdade, pois o fundamento do ser e do conhe-
cer, ja afirmava Agostinho, é um Bem. Na primeira Meditacao,
Descartes (1983, p. 88) supde “ndo um verdadeiro Deus fonte de
verdade”. Mesmo a hipétese de um Deus que queira enganar nao
se justifica, pois querer o Mal, ou adotar certa malicia, constitui
ndo s6 um erro, mas uma deficiéncia de ser, incompativel com a
ideia de Deus. Esse Deus é “plenitude de ser”, “fonte soberana”
da qual surgem as verdades eternas, “as verdades matematicas”,
de quem dependem a ordem, a lei, a razdo da bondade e da
verdade. Em outros termos, os principios mais necessarios da ra-
zao estdo radicalizados em Deus. Apesar disso, esse Deus nio
tem como impedir a autorreflexdo do cogito, pois ndo pode fazer
com que eu duvide de minha existéncia pensante. Assim, Deus
apresenta-se “como fonte Gltima de verdade a partir da autossufi-
ciéncia e autonomia do cogito” (ESTRADA, 2003, p. 88).

Seguindo um pouco o raciocinio cartesiano a respeito de
Deus, presente nas Meditagcées, observa-se que, na primeira, a hi-
potese do “génio maligno” enganador pressupde um “verdadeiro
Deus”. Na segunda, ao se buscar a primeira certeza como a mais
alta que inauguraria a cadeia de razdes, a hipdtese da existén-
cia de Deus como alguém ou uma “poténcia que me ponha no
espirito tais pensamentos” é descartada, pois o préprio sujeito €
capaz de produzi-los por si mesmo. Se a primeira certeza €, de
fato, a existéncia do ego cogito, o que resta para além do sujeito?
Na Meditagdo seguinte, apds ter alcancado a primeira certeza,
a hipétese do Deus enganador reaparece, bem como da propria

42 Arespeito da questdo referente ao “cogito” e ao tema de Deus em Descar-
tes queremos indicar alguns autores e obras que nos parecem significativos para
a pesquisa e aprofundamento: KOYRE, A. Du monde clos & I'univers infini. Paris:
Idées/Gallimard,1973; GUERROULT, Martial. Descartes selon I"orde des raisons.
Tomo I. Paris: Aubier, 1968; GRIMALDI, Nicolas. L'expérience de la pensée dans
la philosophie de Descartes.Paris: Vrin, 1978; MARION, Jean-Luc. Sur la théologie
blanke de Descartes.Paris: Quadrigue/PUF, 1991.
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existéncia de Deus. O caminho a percorrer localiza-se nas carac-
teristicas das ideias e uma delas é a “ideia de Deus” entendido
como “[...] substancia infinita, eterna, imutavel, independente,
onisciente, onipotente e pela qual eu proprio e todas as coisas
que sdo foram criadas e produzidas” (DESCARTES, 1983, p. 107).
Essa ideia ndo estd em mim por acaso, e principalmente a “ideia
de uma substancia infinita” s6 estaria em mim se fosse colocada
por uma “substancia verdadeiramente infinita”.

E no momento da quinta Meditacdo que Descartes reformula
o argumento ontolégico ja desenvolvido na idade média por San-
to Anselmo. Trata-se de uma prova da existéncia de Deus a partir
da ideia de Deus. Porém, Descartes o reformula procurando es-
tabelecer uma passagem da ordem entre dois existentes: por que
Deus existiria é que se justifica a existéncia da ideia de Deus na
mente humana. Na filosofia cartesiana este procedimento refere-
se a relagdo entre a res infinita e a res cogitans. Anterior a ideia
de Deus presente na alma humana, existe Deus que cria e deixa
marcas como esta ideia.

A ideia de Deus é assim tratada por Descartes a partir do
principio de causalidade. Ele segue o principio antigo de que
do nada ndo pode provir algo, ou seja, eu ndo posso ser causa
de mim mesmo. A verdade do cogito agora se sustenta mediante
a ideia de Deus, que tem a “virtude de ser e existir por si”; tem o
“[...] poder de possuir atualmente todas as perfei¢des”. Portanto,
Deus € causa de si e autor do meu pensamento, responsavel por
ter “[...] posto em mim esta ideia para ser como a marca do ope-
rario impressa em sua obra” (DESCARTES, 1983, p. 112). Por dlti-
mo, a preocupagao de Descartes volta-se para garantir a veracida-
de de Deus e o conhecimento das coisas do Universo. Sem entrar
em todas as particularidades da reflexdo cartesiana e detendo-nos
naquilo que se relaciona a Deus, podemos concluir dizendo que
para ele a garantia do conhecimento seguro e certo passa por sua
existéncia. Afirma Descartes (1983, p. 128): “Reconheco muito
claramente que a certeza e a verdade de toda ciéncia dependem
tdo somente do conhecimento do verdadeiro Deus; [...]. E agora
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que o conheco, tenho o meio de adquirir uma ciéncia perfeita no
tocante a uma infinidade de coisas”.

Landgrebe faz uma andlise comparativa entre a concepcao
cartesiana e a husserliana do ego cogito. Para ele, em Descartes
o cogito é pontual, mesmo sendo a Unica certeza indubitavel,
pois ndo ha nenhuma possibilidade de sua supressao. Eu sou no
instante mesmo que penso. A Gnica conexdo do cogito é com a
sucessdo de atos presentes na consciéncia. Para o mesmo autor,

Descartes desconhece a estrutura das implicagoes e as referén-
cias intencionais pertencentes a cada ato particular, as quais fa-
zem de tal ato o que é enquanto momento da consciéncia fluente
e o demonstram como produto de uma efetuacdo mais profunda
da intencionalidade (LANDGREBE, 1963, p. 131).

Através do caminho da légica dedutiva, atinge a certeza do
mundo externo e, com o argumento ontolégico, chega a Deus.
Conclui Landgrebe (1963, p. 131): “Desde entdo a teoria do co-
nhecimento gira em torno da relagdo sujeito-objeto, em torno da
absurda questdao de como o sujeito, saindo de sua imanéncia,
pode alcancar de maneira dedutiva e consequente o ‘mundo ex-
terior’, os objetos”.

Continuando a comparagdo entre Husserl e Descartes, pode-
se afirmar que nas Meditacées cartesianas de Husserl ndo ha uma
Gnica referéncia ao problema de Deus. Se em Descartes essa ques-
tao é essencial, por que para Husserl é totalmente desconsiderada
nos temas das meditagdes? Ao tratar do ego transcendental, men-
ciona uma verdadeira “revolucdo cartesiana” (primeira Medita-
¢ao). Depois trata da experiéncia transcendental aprofundando as
estruturas do cogito e da intencionalidade (segunda Meditagcao),
seguindo os problemas constitutivos para atingir o dominio trans-
cendental como “intersubjetividade monadolégica”. A solidao do
cogito cartesiano que necessita de Deus para abrir-se, em Husserl
(2001a, p. 152) resolve-se através da intersubjetividade.

Meu ego, mostrado a mim mesmo de maneira apoditica — Ginico
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ser que posso colocar como existente de maneira absolutamente
apoditica — s6 pode ser aquele que tem a experiéncia do mundo
se ele esta em comunidade com outros egos, seus semelhantes, se
ele é membro de uma sociedade de ménadas que [he é mostrada
de maneira orientada.

A ideia de Deus em Descartes era indispensavel do ponto de
vista metafisico e gnosioldgico. Husserl, ao contrdrio, ndo pensa a
questao de Deus nessa perspectiva, nem como causalidade. Deus
sera em Husserl, como veremos no capitulo quinto, uma entelé-
quia imanente ao Universo, sedimentada em camadas passivas
e também como motivagdo intencional de busca de perfeicao.
A ideia de Deus em Husserl tem caracteristicas da teleologia e
da ética. Como iremos mais a frente comentar, a ideia de Deus
afirma-se como possibilidade com motivagao teleoldgica e ética.

MATEMATIZACAO GALILEANA DA NATUREZA COMO AFASTAMENTO
DO LEBENSWELT

A segunda parte da obra Die Krisis trata da origem do contras-
senso moderno entre objetivismo fisicalista e subjetivismo trans-
cendental. E a partir da reforma da matematica que uma nova
ideia de universalidade torna-se presente. Nesse contexto, Hus-
serl ird dedicar um grande espaco de analise ao estudo da fisica
galileana desenvolvida a partir dos pressupostos matematizado-
res da natureza. Estabelece um confronto com o mundo-da-vida
como fundamento esquecido pela ciéncia natural e caracteriza o
dualismo cultural que dai se desenvolve. Se, de um lado, a refor-
ma da matemdtica leva ao surgimento da dlgebra, da matematica
dos célculos, da geometria analitica, a transformagdo da ideia de
ciéncia nos inicios dos tempos modernos leva ao fortalecimento
de um racionalismo que atinge todas as ciéncias naturais, forne-
cendo-lhes a ideia de uma ciéncia natural matematica.

Na geometria antiga, tinhamos uma pequena aplicagdo ru-
dimentar a realidade. Com a matematizagdo galileana, temos a
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transformacgdo de seu contexto em uma multiplicidade matemati-
ca. Podemos exemplificar esse processo mostrando o que aconte-
ceu com o conceito de phisis desenvolvido pelos primeiros fil6so-
fos gregos. Martin Heidegger percorre o trajeto histérico presente
nas varias traduc¢des. Quando o romano refere-se a natura, ja ndo
indica o que os gregos experimentaram como physis. O sentido
origindrio ndo s6 ficou enfraquecido como esvaziado. Uma pri-
meira oposicao sob a forma de dualismo comega a formar-se: na-
tura e historia. Em seguida, constituem-se outros dualismos, como
ciéncias naturais e ciéncias do espirito. Heidegger (1978, p. 44)%
sintetiza a questdo afirmando que o grego entendia por physis
algo que “[...] evoca o que sai ou brota de dentro de si mesmo, o
desabrochar, que se abre, o que nesse despregar-se se manifesta
e nele se retém e permanece [...], o vigor dominante, [...] que se
pode experimentar em toda parte”.

Esse dualismo tem grandes consequéncias na formagdo da
cultura ocidental, pois a oposicdo natureza e espirito (Natur und
Geist) refere-se primordialmente a cisdo “natureza e homem con-
creto”, “natureza e corpo/alma”#. Caminhar nessa via dualista
inviabiliza, em nosso entendimento, a defesa da via a-teia para
Deus bem como a constituicao de uma ética teleologica.

+ Heidegger ndo se refere ao mero processo de tradugdo de uma palavra. A
questdo se relaciona com a dimensdo humana do “compreender” e da “compre-
ensdo”. Na lingua alem3, utiliza o verbo verstehen para significar “ficar de pé”,
“manter-se em”. Por isso, compreender algo é uma espécie de ficar de pé. Outro
verbo que indica compreender é begreifen, que significa entender conceitual-
mente. A compreensdo ndo é um tipo de saber conceitual, mas uma dimensao do
Dasein enquanto abertura.

4 Quero aqui fazer referéncia a obra de Javier San Martin — Fenomenogia y
Antropologia —, que objetiva estudar a relagdo entre a fenomenologia transcen-
dental e a antropologia, a relagdo entre o sujeito transcendental e o sujeito em-
pirico. Husserl, no entanto, procurou sempre evitar o tratamento da antropologia
de modo autébnomo. Entendia ser arriscado partir da antropologia para as outras
esferas do conhecimento. O caminho que sempre procurou trilhar foi o de tomar
como ponto de partida a filosofia fenomenoldgica, para entdo atingir a antro-
pologia. Portanto, o dualismo antropolégico moderno pode melhor ser refletido,
tendo outra via de acesso, e ndo a antropologia. San Martin € um dos autores que
procura enfrentar esse desafio.
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H4, em Galileu, uma proclamagdo da “evidéncia 6bvia” de
validade absoluta e universal da geometria e de suas formas puras
(HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 20), e entao a natureza passa a ser
idealizada a partir desse novo direcionamento metodoldgico de
base matematica. Um mundo infinito fechado sobre si mesmo
suplanta o mundo das intuigdes pré-cientificas. Tendemos a nio
distinguir o espaco e as figuras espaciais de que fala a “geometria
pura” do espaco e das figuras espaciais da realidade experimenta-
da (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 21). A objetividade absoluta, sob
forma de algo em si mesmo, permite a Galileu afirmar uma verda-
de idéntica e ndo relativa, pois a forma geométrica ideal funciona
como polo-guia (die als leitender Pol fungiert) (HUSSERL, 1954,
Hua VI, p. 27).

Partindo do empiricamente dado e mediante uma regula-
mentagdo metodoldgica de cunho universal causal, é possivel
a formulagdo de hipéteses, os processos indutivos, as previsoes
sobre o que é desconhecido do presente, do passado ou do futu-
ro (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 29). Com isso, as possibilidades
da filosofia reduzem-se a mera e vaga consciéncia da totalidade.
Afirma Husserl (1954, Hua VI, p. 49): “O mundo das idealida-
des matematicas passa a converter-se em um Gnico mundo real”.
Esse mundo “vestido de ideias” e simbolos matematicos é assu-
mido como natureza objetiva, real e verdadeira e ocupa o lugar
do mundo-da-vida. Tomamos assim o ser verdadeiro como o que
é na verdade apenas um método de investigacdo de hipéteses.
Husserl (1954, Hua VI, p. 60) assim caracteriza o trabalho cienti-
fico de Galileu: “[...] ele faz uma abstragdo dos sujeitos enquanto
pessoas com uma vida pessoal, do que em um sentido ou outro
pertence ao espirito, de todas as propriedades culturais que se
referem a praxis humana”.

A ideia de natureza como um mundo de corpos em si pro-
duz consequentemente a ideia de uma causalidade natural em si
acabada. A ideia de mundo em geral transforma-se e constitui-se
em dois mundos: o da natureza e o psiquico (Natur und seelisch
Welt). Esse, em funcdo de sua relagdo especifica com a nature-
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za, “ndo possui uma mundaneidade prépria” (HUSSERL, 1954,
Hua VI, p. 61). A racionalidade das ciéncias apoia-se na exem-
plaridade do método das ciéncias naturais. A ideia de Deus como
principio da racionalidade é substituida pela ideia de natureza
cientificamente racional (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 62). E nesse
conjunto de idealizacdes que Husserl situa a génese da formagao
cultural moderna. Emerge com um grande otimismo, mas atinge
a época contemporanea com sintomas de uma profunda crise.
Atinge também “I...] a consciéncia cotidiana do mundo e a vida
no mundo, o mundo pré-cientifico no sentido cotidiano, o mun-
do em cuja validade 6bvia de ser se situam o agir e os esforgos
de todos aqueles homens que ndo sdo atingidos pela ciéncia”
(HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 69).

Galileu mesmo era herdeiro de uma geometria mais origina-
ria, fruto do pensamento originariamente intuitivo presente na
idealidade da agrimensura pratica, de uma operagao pré-geomé-
trica. Para Husserl (1954, Hua VI, p. 49), “[...] foi uma deploravel
omissdo o fato de Galileu ndo ter interrogado sobre aquelas ope-
ragdes que constituiam a origem do ato de atribuir sentido”. Sem
olhar a sua volta, Galileu e seus sucessores acabaram produzindo
uma visdo que justapde “natureza idealizada e natureza intuitiva
pré-cientifica”. A natureza idealizada ja nao se refere ao mundo-
da-vida; os homens, que, a partir de entdo vivem nesse mundo
idealizado, somente podem dirigir suas interrogagdes tedricas
apenas a esse mundo. Galileu “[...] € um génio que descobre e
ao mesmo tempo oculta” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 53). Nao
se deve por em ddvida a seriedade de suas descobertas. Nisso, é
um génio que sera seguido. O que oculta refere-se ao Lebenswelt.
A ciéncia retira suas idealizagdes e por meio delas tece suas in-
terpretagcdes do mundo da experiéncia sensivel, do mundo cir-
cundante dado intuitivamente, do mundo pré-cientifico. Segundo
David Carr (1977, p. 205), “[...] € um mundo e ndo uma repre-
sentacdao mental do mundo”. O mundo-da-vida é substituido pelo
mundo das idealizagdes matematicas. Este se apoia num a priori
universal do puro mundo-da-vida.
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CONFRONTO COM KANT A PARTIR DA FENOMENOLOGIA TRANS-
CENDENTAL

Foi no periodo da publicacdo das Investigacées logicas (1901)
que Husserl manifestou certo interesse em relacao ao transcen-
dentalismo kantiano. Porém, predomina em geral desconfianca.
Esta, em parte, pode ser explicada pelo ambiente bastante hostil
presente no circulo filoséfico em torno de F. Brentano. Os empi-
ristas Hume e Leibniz gozam de maior atengao e privilégio inte-
lectual.

A posicao predominante de Husserl em relacdo a Kant é de
que falta a esse “radicalismo em seu método”, sendo contraposto
a Descartes. Ha “caréncia de uma fundacao apoditica da filoso-
fia”, o que naquele periodo havia perdido a sua forca; é o que
Husserl deixa claro no Apéndice X de Die Krisis. A fenomeno-
logia pode ser chamada justamente de filosofia transcendental,
mas isso ndo quer indicar uma continuagdo ou desenvolvimento
da filosofia transcendental de Kant. Contudo, “[...] a descoberta
do real desenvolvimento da filosofia transcendental e o método
de uma fundagdo dltima devemos ter bem presente a referéncia a
Kant” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 455).

O acerto intelectual ndo atinge apenas Kant, mas todos os fil6-
sofos da época iluminista ja “deteriorada”. Isso ndo significa o fim
do racionalismo. Enfatiza Husserl (1954, Hua VI, p. 200-01) que
“I...] uma filosofia verdadeira e auténtica, a ciéncia verdadeira e
auténtica, coincide com o verdadeiro e auténtico racionalismo”.
Esse ideal esta presente na fundagao de uma “filosofia como cién-
cia universal e radicalmente fundada”. Kant ndo conseguiu liber-
tar a filosofia de modo radical da tradigdo cientifica e pré-cientifi-
ca. O homem moderno profundamente influenciado pela ciéncia
exige da filosofia uma “intuicdo intelectual” (Einsichtigkeit), uma
evidéncia dos fins e caminhos a se chegar. Contudo, esses objeti-
vos nao foram alcangados, e a filosofia foi abandonada. A grande
“revolucao transcendental” era o desafio que tinha pela frente
a fenomenologia: a descoberta da “subjetividade constitutiva do

]//
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sentido e da validade da existéncia” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p.
202).

O idealismo alemao, fruto da filosofia transcendental kantia-
na, teve o mérito de despertar a filosofia do “sono dogmatico”
produzido pelo objetivismo filoséfico em suas vertentes fisicalista
e dualista (psicofisico). Porém, ndo é bastante ou suficientemente
forte para enfrentar a crise presente num “estado de animo céti-
co”, que nado so6 reduz, como paralisa a energia filoséfica. Nao
estd mais em discussdo a ideia de universalidade da reflexao filo-
sofica. O que se debate é apenas um esbogo sob a forma de “uma
miragem de mundo (Weltbild) correspondente a individualidade
singular” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 200). Nesses momentos,
parece que a filosofia ndo cabe outra fungao que ndo seja a de
fornecer uma “visdo pessoal e particular do mundo”. Conclui
Husserl (1954, Hua VI, 199) no mesmo paragrafo: “Procura-se fa-
zer da miséria uma virtude”.

De forma resumida, essas parecem ser as questdes centrais
que marcam as criticas de Husserl a Kant. Vamos agora detalhar
alguns perfis mais particulares dessas posicdes, para podermos
inserir a questdo de Deus.

Kant, em seu inicio como fil6sofo, tem diante de si o problema
do conhecimento humano: a questao das coisas em si, a fungdo
do entendimento e da intuicdo sensivel. A distincao entre noume-
no e fendbmeno expressa essa problematica. Como se dd a passa-
gem da ordem das representagdes para a ordem das coisas em si
mesmas? Essa é a questdo para Kant. Para ele, o “sono dogmatico”
nada mais é do que a convicgdo de que o contetido conhecido
pode ser o conjunto das coisas em si mesmas. O racionalismo
representa uma crenga, e por esse motivo foi possivel passar da
ideia de Deus para a existéncia de Deus. A critica kantiana teve
0 mérito de mostrar os limites da razdo humana. Nao somente
se torna impossivel o conhecimento da coisa em si, como é im-
possivel qualquer metafisica no plano epistémico. Kant encontra
essa resposta estabelecendo um equilibrio entre a atividade do
entendimento e a sensibilidade. Mantém o cardter a priori das
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estruturas do pensamento ou formas de espaco e tempo, mas de-
limitando a agdo cognitiva nas exigéncias da intuicdo sensivel.

Husserl faz uma critica a essa concepgao®, que, segundo ele,
contradiz o transcendentalismo fenomenolégico. A teoria kantia-
na acaba apresentando o conhecimento numa trama de imagens
produzidas pela mente de um sujeito que se parece com uma
substancia espiritual. Transcendental em Kant é todo conheci-
mento que se relaciona com nosso modo de conhecer os objetos.
Nao se relaciona ao mundo, mas as estruturas da sensibilidade
e do entendimento, que sdo a priori e possibilitam a experiéncia
dos objetos. Sem essas condi¢des nao é possivel sequer falar da
existéncia dos objetos. Assim, transcendental significa aquilo que
o0 sujeito coloca nas coisas. Para Kant, transcendental é “I...] todo
conhecimento que ndo se relaciona com objetos, mas sim com o
nosso modo de conhecer os objetos, enquanto for possivel a prio-
ri”. Para Husserl, a estrutura da consciéncia ndo comporta nem
sustenta tal concepcdo. Sua andlise sobre a ciéncia da época de
Galileu consistia em criticas a concepgao dogmadtica presente na
crenga da “natureza fisica”, que s6 poderia ser descoberta me-
diante procedimentos cientificos. Essa mesma postura, agora em
Kant, ndo procede de investigacao sobre a constituicao e o fun-
cionamento da consciéncia humana. Além disso, ndo busca in-
vestigar os modos de enraizamento dessa mesma consciéncia no
mundo-da-vida. Nao procura dar conta de investigar o que vem a
ser esta coisa em si. Nesse contexto, Husserl retoma conceito de
consciéncia intencional, explorando suas diversas possibilidades,
e a analise do que pode ser o eidos de cada objeto. E mediante a
intuicdo eidética que € possivel aproximar-se de uma espécie de
identidade dos objetos que aparece sob infinitos perfis e transcen-
de cada uma de suas apari¢oes. A ideia de transcendéncia ndo se
separa do conceito de “percepgao”, pois ndo ha um objeto que
ndo seja objeto para uma consciéncia.

4 Entre Husserl e Kant esta o pensamento dos empiriocriticistas e de F. Bren-
tano. Esse aspecto ajuda a contextualizar melhor o préprio pensamento husserlia-
no.
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A questao da transcendéncia, em Husserl (1986a, p. 113), re-
mete as atividades da consciéncia: “O mundo das coisas trans-
cendentais esta inteiramente referido a consciéncia e ndo a uma
consciéncia logicamente possivel, mas a uma consciéncia atu-
al”. Contudo, é preciso atentar para o fato de que a subjetividade
transcendental ndo se esgota nessa atividade da consciéncia; além
disso, o sentido e a significagdo ndo se reduzem a constituicao. A
consciéncia é consciéncia do mundo real, dos objetos, das rela-
¢Oes légicas e ideais, em suma, implica sempre a consciéncia de
um mundo entendido como horizonte. Criticando Kant, Husserl
reafirma que a experiéncia vai além de um aperceber discursivo
ou de um conceito-limite. A experiéncia transcendental implica
o estar sempre orientado por sua totalidade como o horizonte do
mundo, situado antes de toda discursividade da experiéncia parti-
cular. O horizonte do mundo ndo se reduz ao que é percebido ou
ao que é perceptivel. Refere-se ao horizonte de uma experiéncia
absoluta.

Em Kant a consciéncia recorre a si mesma para encontrar as
chamadas formas a priori e categorias que possibilitam as fun-
¢Oes particulares e articulagdes na capacidade de conhecimento.
E nitida a imagem de uma consciéncia dotada de inGimeros atos
dirigidos aos objetos. E a partir das atividades sintéticas das cate-
gorias do intelecto que se da a unificacdo da multiplicidade. As
sinteses sdo puramente ativas e referem-se a atividade imanente
da experiéncia. Para Husserl, a faculdade a priori mais origindria
estd na compreensdo da abertura de seu horizonte de mundo, que
€ um horizonte intersubjetivo. A relacdo estdtica da consciéncia
e do objeto ndo permite captar o fendmeno originario do fluir da
consciéncia, que é uma consciéncia de horizonte (intersubjetiva).
Por isso, sao necessarios os outros niveis da analise fenomenol6-
gica.

O desafio de Kant era levar o ego a sair de sua imanéncia para
encaminhar-se a transcendéncia do absoluto. Husserl reafirma a
inseparavel correlacdo entre sujeito e mundo. Esse é horizonte
do sujeito. Essa correlagdo sera afirmada como estrutura da cons-
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ciéncia intencional. Intencionalidade e intersubjetividade serdo
as atividades estruturais que permitem a precedéncia de ser um-
com-os-outros. Somente depois é que teremos a apreensdo do eu
e sua relagao intencional com o mundo. A consciéncia é antes
inconsciéncia de si. Em Husserl (2001a, p. 81), “[...] o ego trans-
cendental é aquilo que ele é unicamente em relagcdo aos objetos
intencionais”. A experiéncia de mundo desse ego constitui-se em
comunidade com outros egos semelhantes. Ao contrario, o “eu
penso” kantiano é uma unidade de consciéncia, uma autocons-
ciéncia, fundamento do objeto, pois é no sujeito que se situa a
possibilidade a priori do conhecimento.

Essas comparagdes entre a filosofia de Kant e as criticas de
Husserl parecem-nos satisfatérias para os objetivos de nosso tra-
balho. Pode-se perceber que, se fossemos seguir a linha reflexiva
kantiana, a fenomenologia transcendental permaneceria no plano
estatico-descritivo, com um sujeito ativo e produtor de sinteses
também de cunho ativo. As dificuldades para a construgdo da via
a-teia para Deus e a constituicdo ética seriam muito grandes, e
os resultados da pesquisa teriam pouco significado. Vamos ainda
olhar com mais atencdo para um aspecto particular da filosofia
kantiana: o problema da inser¢do da ideia de Deus. Nao faremos
aqui uma contraposi¢cdo mais exaustiva com o pensamento hus-
serliano, pois, sendo o tema do estudo, esse desfecho serd apre-
sentado em capitulos posteriores.

A reflexao kantiana a respeito de Deus tem lugar de destaque,
sendo uma das trés ideias tratadas pela metafisica, ao lado da
liberdade e da imortalidade. Isso ndo significa que para ele Deus
seja fiador da verdade ou do conhecimento verdadeiro, como o
foi para Descartes. Em suas obras, esse problema é tratado em
Histéria natural universal e teoria do céu, de 1755, Principiorum
primorum cognitionis metaphysicae nova delucidatio (tese de do-
céncia), de 1755, e O unico argumento possivel para demonstrar
a existéncia de Deus, de 1763. E bom também estabelecer liga-
¢Oes com a obra A religiao nos limites da pura razao, de 1793.

Sem Deus como fiador ontolégico e epistemolégico, o cogito
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ndo tem alternativa sendo buscar na prépria razdo o fundamento
das certezas. Esse caminho torna-se ainda mais radical diante da
dificuldade apresentada pela imagem mecanicista** de mundo,
advinda da fisica de Newton. Como a explicagdo do Universo
pela ciéncia moderna apoia-se na colaboracao de forgas meca-
nicas internas, ndo ha mais nenhuma justificativa racional para o
estabelecimento de um “Governo Supremo”. Com isso, a chama-
da prova fisico-teoldgica, que parte da variedade, da ordem, da
finalidade e da beleza para se chegar a um Ser dltimo e supremo,
fica enfraquecida. Deus é um ideal arquétipo e, sendo ele um in-
condicionado absoluto, ndo pode sua existéncia ser provada me-
diante as coisas singulares e contingentes. A inferéncia a partir do
mundo sensivel destinada a estabelecer a causa da existéncia de
Deus s6 tem sentido no mundo sensivel. Chegar ao Ser a partir do
contingente exige ainda que se prove sua existéncia real, o que,
no caso de Deus, ndo pode ser feito analiticamente. A existéncia
de Deus é uma posicdo ou juizo sintético a priori. Em outros ter-
mos, a existéncia de Deus s6 pode ser intuida intelectualmente.

O mesmo pode ser dito em relagdo a prova ontolégica que
infere Deus como causa a partir da experiéncia. O argumento
é de que, “[...] se existe algo, deve existir um Ser absolutamente
necessario”. Para Kant, essas provas que a metafisica elaborou ao
longo da Histdria refletem um uso indevido da razdo e uma ex-
trapolagao da experiéncia sensivel. Abandonamos a experiéncia
sensivel para sermos guiados por uma especulagdo baseada em

principios transcendentais.

4 Em sua obra mais conhecida — Philosophiae naturalis principia mathema-
tica —,Newton procura estabelecer os principios do raciocinio filoséfico partindo
da andlise das causas, das qualidades dos corpos e postulando a simplicidade e
uniformidade da natureza. O sistema do mundo € assim considerado uma grande
maquina, e a ordem do Universo revela o projeto de um Ser supremo. No que se
refere a fisica, essa mesma obra apresenta os “principios da dinamica” sob a forma
das trés leis do movimento: da inércia que trata do movimento retilineo uniforme
e quietude; da relagao entre movimento e forga motriz exercida em diregdo a li-
nha reta; e da agdo e reagdo sob o principio da igualdade. A lei da gravidade leva
Newton a conclusdo de uma obra sistemdtica que redine a fisica celeste e a fisica
terrestre, a astronomia e a mecanica, pondo por terra dogmas cientificos que pos-
tulavam dois tipos de fisica, como prescrevia a cosmologia aristotélica.
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A mais conhecida prova da existéncia de Deus, chamada de
“prova ontoldgica”, formulada por Santo Anselmo, também nao
escapa a critica. Todas as provas acima mencionadas sao classifi-
cadas por Kant como “ilusdes transcendentais”, ndo no sentido de
ser a ideia de Deus algo sem valor. E uma “ilusdo transcendental”
porque é posta como principio constitutivo de conhecimentos
transcendentes. Era o que intencionava a metafisica tradicional.
Kant quer reafirmar permanentemente a impossibilidade de uma
metafisica como ciéncia. Desse modo, a ideia de Deus n3o tem
uso constitutivo. Mas, perguntamos, para que serve entao? Kant
(1994, p. 506) responde que “[...] o conceito de um ser supremo
é uma ideia muito Util sob diversos aspectos; mas, precisamente
porque € simplesmente uma ideia, é totalmente incapaz, por si s6,
de alargar o nosso conhecimento, relativamente ao que existe”.

Kant entende que as ideias da razao, se ndo possuem valor
constitutivo, tém uso “normativo”, funcionam como regras. Essas
ideias ndo ampliam o conhecimento, apenas organizam e dao
unidade a experiéncia prética. Perguntamos: o que ordena a ideia
de Deus? Para Kant (1994, p. 517), “O ideal do Ser supremo nao
€ mais que um principio regulador da razao e que consiste em
considerar toda a ligacdo no mundo como resultante de uma cau-
sa necessaria e absolutamente suficiente, para sobre ela fundar a
regra de uma unidade sistematica e necessaria”. Seria Deus um
“supremo juiz”? Antes de responder, é preciso recordar que o
conceito de razdo em Kant inclui ndo s6 a dimensao tedrica, mas
também a dimensdo pratica. Sua funcao ndo se relaciona com
o conhecimento, mas com os modos de determinar a vontade,
incluindo a agdo moral. Onde a razdo prética deve buscar esses
critérios? A razdo pura, em relagdo ao conhecimento, estava limi-
tada pela experiéncia. E no que tange a razao pratica, qual serd o
seu limite? Seria Deus? Se a razdo pura € criticada por estar presa
a experiéncia, a razao pratica serd criticada por Kant exatamente
por permanecer no plano da experiéncia. A razao pratica ndo
precisa da critica, por ja conter em si o critério para sua propria
critica; ela é suficiente por si mesma. O imperativo para a vontade
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€ encontrado em si mesmo.

Estamos diante do imperativo categérico, que é uma verda-
deira “sintese a priori”, sem dependéncia da intuicdo sensivel;
é objetivo e por isso mesmo € valido universalmente para todos.
Os imperativos que assumem a formula de uma agao da vontade
como tendo valor e principio universal apresentam-se como cate-
goricos. E uma lei moral e possui uma racionalidade que, diferen-
temente das leis do Estado, ndo se sustenta na heteronomia. As-
sim, toda acdo moral, da decisdo da vontade, tera uma avaliacdo
a partir da forma como foi feita e ndo do contetdo da acdo. Esta
em discussdo se aquela acao moral feita naquelas condi¢oes tem
valor objetivo universal. Completando este raciocinio, podemos
afirmar que a agdo moral impde-se a consciéncia como um fato
da razdo, como um dever.

O sentimento do “dever” imp&e-se por si mesmo e é uma pro-
posicao sintética a priori. Portanto, ndo requer antes a liberdade.
Esta se relaciona aos fatores relativos aos fendbmenos, aos mais
variados mecanismos causais. E da lei moral que se infere a liber-
dade como fundamento. Mesmo agindo coativamente, privados
da liberdade relativa aos fendmenos, sentimos que “deverfamos
ter agido” de outra maneira. Para Kant, o dever antecede o poder.

Depois desse percurso reflexivo, podemos voltar a recolocar
a problematica relativa a Deus. Se o sentido do dever é encontra-
do em si mesmo, de modo auténomo, que lugar devera ocupar
a ideia de Deus, que é normativa, como vimos hd pouco? Deus
pode ser considerado e reconhecido pela razdo como um fato
vinculante? Kant procura de todas as formas superar tal heterono-
mia. Podemos, no entanto, afirmar que, apés a critica as provas
da existéncia de Deus, ele se volta para a via moral. Esta devera
conduzir a Deus. E com isso vai se afastando definitivamente das
tentativas de demonstracdo da razao especulativa, da razdo pura,
para tratar deste tipo de ideia. Resta agora saber como seguir a
via moral.

A lei moral, como ja se afirmou, revela, por um lado, uma
obrigatoriedade absoluta e, por outro, uma finalidade. E daf surge
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uma primeira questdo: o que funda de modo absoluto a exigéncia
do dever? Quem nos impele ao dever de modo incondicionado?
Isso ndo remeteria a origem da lei moral em Deus? O que aponta
a exigéncia incondicionada da lei moral? Essas questdes indicam-
nos o cerne de um dos problemas apresentados por Kant: “[...] fa-
zendo o que devo, o que me resta?” Nao devo agir por que ha um
Deus a me ordenar e nem o seu conhecimento e reconhecimento
que me imputam obrigatoriedade. As leis morais determinam mi-
nhas ac¢des, o que me permite ser feliz ou ndo, conforme cumpro
ou deixo de cumprir o que devo. Mas em que consiste a felici-
dade? E preciso postular a existéncia de uma entidade suprema
que produza o equilibrio entre a moralidade e a felicidade. Deus
torna-se, entdo, um postulado da razao pratica que se conecta
com a questao sobre o que nos resta esperar. A finalidade da acao
moral remete a Deus. Sem sua existéncia, como seria possivel o
imperativo moral?

Tal postulado da existéncia de Deus ndo pode ser demons-
trado; a fé ndo é demonstravel através de obras como professa a
teologia protestante desde seus inicios. Deus, entdo, nao € fun-
damento da obrigatoriedade da lei moral; contudo, sua existén-
cia pode garantir o sucesso da ansia e busca de felicidade. Kant
(1974, p. 553) afirma que

[...] é absolutamente necessario, neste caso, que alguma coisa
tenha lugar, isto é, queeu obedeco em todos os pontos a lei moral
[...], ha apenas uma condicao possivel que permite a esse obje-
tivo harmonizar-se com todos os outros fins [...]: hd um Deus e
um mundo futuro [...] eu creio infalivelmente na existéncia de
Deus e uma vida futura e estou certo, de que nada pode tornar
esta fé vacilante, porque isso deitaria por terra os meus préprios
principios morais.

Dessa forma, apds ter mostrado a incoeréncia da metafisica
em querer provar a existéncia de Deus, Kant aponta agora para
uma espécie de “fé moral”. As ideias da razdo ndo podem servir
como principios do entendimento, por ndo serem constitutivas.
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Porém, possuem papel regulador para o espirito. E nessa relagao
entre a ideia de Deus e a moral que leva Kant a formular uma es-

l//

pécie de “via moral” para Deus. O caminho da razao especulativa
mostrou-se incoerente e supérfluo; resta agora a via pratica. Deus
mostra-se a partir da constituicdo moral do homem. Sua obra A
religido dentro dos limites da simples razao busca estabelecer essa
conciliacdo. Nessa via de acesso a Deus, as fronteiras das diver-
sas religides e confissdes ndo sdo construidas a partir de dogmas
ou profissdes de fé, mas a partir de regras da boa conduta.

Kant reconhece o grande valor da religido crista, sendo con-
siderada uma religido moral por exceléncia, pois possibilita res-
posta a questao sobre o que nos resta esperar. Esse sera o campo
em que a critica nietzscheana apresenta-se de modo radical, o
que ndo cabe aqui desenvolver. Fica em evidéncia, a partir do
pensamento kantiano, uma “teologia do dever” ou uma “teologia
da obrigacdo moral”. Acaba desaparecendo ou enfraquecendo
sobremaneira uma teologia mistica. Por outro lado, esse conceito
de Deus nao permite abertura para um horizonte infinito e inal-
cancgavel. Para a religido crista, esse conceito de Deus acabou
enfraquecendo o Deus biblico, que se situa além da lei, e assim
relativiza o papel da Revelacdo. A fé autonoma e racional, bem
como os direitos invioldveis da consciéncia pessoal, apoiados
pela liberdade, sao de agora em diante as armas que o homem
moderno deverd buscar e carregar na vida pratica. Em relagao ao
problema de Deus, Kant vai garantir uma maximizagao da subje-
tividade pessoal.

Husserl, da mesma forma, nio recorre a ideia de Deus como
fiador ontoldgico e epistemolégico nem justifica sua existéncia
mediante as provas classicas da existéncia (de Deus). Se em Kant
essas provas representavam um uso indevido da razao e uma ex-
trapolacdo da experiéncia sensivel, Husserl ird tratar da questao
de Deus mediante a reducdo da via cartesiana, que possibilita
delinear o tema da transcendéncia de Deus, e a redugdo que con-
duz a intersubjetividade. Isso permite interpretar a ideia de Deus
como uma Suma Monada e, enfim, mediante uma terceira redu-
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¢do, que supera o que é sedimentado, construido, da formagao
cultural, para descobrir o modo que caracteriza sua constituigao.

A terceira via de reducdo tem forte destaque no contexto das
analises de Die Krisis. O caminho regressivo (genético) que per-
mite 0 acesso aos mecanismos profundos da constituicao, a uma
dimensao originaria da realidade, leva Husserl a individuar uma
teleologia que estabelece o nexo entre objetividade e subjetivi-
dade. E, através desta descoberta, Husserl abre o caminho que
conduz a teologia. Ele mesmo ndo efetua esse salto, mas deixa
em aberto a possibilidade. A existéncia de Deus ndo é provada,
mas a perspectiva teleolégica e o carater ético da acdo humana
como progresso moral fornecem indicagbes para a afirmacao da
ideia de Deus. A seguir, iremos detalhar esee percurso da teleolo-
gia em sua conexdo com a dimensdo ética. A via para Deus nao é,
como em Kant, uma espécie de “via moral”. Nao se trata de uma
fé moral ou de uma “teologia do dever”. Em Husserl, Deus ndo é
fundamento do agir moral, mas uma ideia de aperfeicoamento de
tudo o que constitui o mundo. A via a-teia mediada pela teleolo-
gia conduz a Deus. Assim Husserl (Ms. A VI, p. 20) se expressa:
“Se um tal saber [filosofia] conduz a Deus, a sua via para Deus
serd uma via a-teia para Deus, como uma via a-teia para uma
auténtica e necessaria comunidade humana”.

Dessa forma, podemos sintetizar de maneira conclusiva a ava-
liagdo husserliana dizendo que o projeto moderno em relacdo
a racionalidade foi construido a partir de algumas idealizagbes
que hoje expressam o que se pode denominar de crise. As cién-
cias, tomadas como indices dessa crise, a0 mesmo tempo em que
produziram grande avango do poderio econdmico e tecnolégico,
também levaram ao afastamento progressivo do mundo do qual
emergiram e foram perdendo o sentido para a vida humana. Ao
lado da racionalidade cientifica, a formagdo moderna surge de
uma grande descoberta ou conquista: a subjetividade transcen-
dental. Mas o mérito cartesiano parece nao ter tido continuidade.
Dessa forma, o racionalismo iluminista kantiano ndo conseguiu
resolver os problemas decorrentes das idealizagdes cientificas. A
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sintese kantiana atendia as demandas de uma teoria do conhe-
cimento, mas nao retomava a reflexdo em torno da estrutura da
consciéncia. Seu nivel de andlise permaneceu na dimensao esta-
tica.
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CAPITULO YV
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ATELEOLOGIA E SUA cpNEon COMO
PROBLEMA ETICO

CARACTERISTICAS GERAIS DA PERSPECTIVA TELEOLOGICA

A ideia de teleologia é reconhecidamente, inclusive por Hus-
serl, de origem grega. Wilhelm Leibniz (1646-1716), um dos au-
tores mais lidos por Husserl, retoma esse conceito como reagao
a concepcdo mecanicista da ciéncia moderna, propondo uma
retomada da metafisica fundamental que provém do mundo gre-
go, especialmente de Platdo com a segunda navegacao. Mas a
fonte para as pesquisas de Husserl a respeito desse tema parece-
nos estar situada no século XIX: nesse século, a teleologia foi um
conceito muito utilizado por varios autores — fil6sofos e cientistas
— alemaes. Rudolf Eucken (1846-1926), cujo pensamento aplica-
se a uma interpretagdo da vida como um todo e em que a reli-
gido desempenha um papel importante, inclui esse conceito entre
0s mais importantes da segunda metade do século XIX. De suas
obras, como A vida do espirito, Sentido e valor da vida, Linhas
fundamentais de uma nova concepcgdo da vida, podemos extrair
concepgdes importantes sobre causalidade mecanica, causali-
dade bioldgica e causalidade teleoldgica. Fildsofos, bidlogos e
fisicos fizeram muito uso desse conceito. Podemos destacar os
nomes de Ernst Mach (1838-1916), Friedrich Wilhelm Ostwald
(1853-1932) e Richard Avenarius (1843-1896).

A concepcao grega

Em geral, é comum atribuir a Aristételes a utilizagdo da pers-
pectiva teleolégica na filosofia a partir da explicacdo da realidade
através das chamadas quatro causas. Uma delas € a final, por ele
elevada ao plano explicativo, e significa voltar-se para a realidade
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numa dimensdo compreensiva, levando em conta o fim ao qual
tende o devir do homem ou o escopo de suas a¢des. Entendemos
que foi o estagirita quem formulou essa concepgao de teleologia,
porém as condigdes para isso ja estavam presentes no préprio
desabrochar do pensamento filoséfico. Assim, a superagdo dos
limites da finitude e o encaminhamento da reflexdo e do conhe-
cimento para os espagos da infinitude bem como a tematizagao
da physis dao suporte basico e necessario para as formulagdes
posteriores da concepcao teleoldgica.

Platdo procura ampliar a reflexdo dos filésofos que o ante-
cedem, situando a perspectiva teleoldgica no contexto da acgdo
moral. Concebe a felicidade como fim dltimo da agcdo moral. Para
isso, foi preciso superar o paradigma da techne e criar uma ética
teleolégica, objetivo alcancado nas obras que produziu em sua
fase de maturidade, especialmente em A repdblica. O Sumo Bem
se torna objeto absoluto e necessario do processo teleoldgico uni-
versal de todo e qualquer ser. A ideia de Bem tem em Platdo a
pretensdo de situar-se numa dimensao ontoldgica universal como
fim Gltimo e principio de ser e agir. O intelectualismo socrético
aplicado a moral nao é suficiente, segundo Platdo, para tornar
o homem virtuoso. Ha elementos ndo cognoscitivos que fazem
emergir a motivagao para o agir moral.

A concepgao da doutrina do Bem como constituidora de uma
ontologia universal serd criticada por Aristételes na ética. Propde
uma concepcao pluralista, pois o homem tende a bens distintos
(ARISTOTELES, 1987, p. 9). O Bem a que todos os homens ten-
dem é a eudaimonia, isto é, a felicidade. Esta pode ser identifica-
da tanto pelo vulgo como pelo homem culto na forma do “bem
viver e bem agir para ser feliz” (ARISTOTELES, 1987, p. 11). A
ideia de bem de Platao é substituida pela de bem imanente, e
nao mais transcendente. Ndo é uma realidade Unica e univoca,
mas polivoca e diferente tanto em relacdo as categorias como nas
diferentes realidades. O verdadeiro bem para o homem sao a ra-
z3o e a atividade da alma segundo a razdo. Conforme Aristoteles
(1987, p. 51): “O bem préprio do homem € a atividade da alma
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segundo a virtude”. E mais a frente acrescenta que é preciso agir
“[...] pela parte racional de si mesmo, que parece constituir cada
um de nés” (ARISTOTELES, 1987, p. 51).

A perspectiva da teleoldgica aristotélica como a tendéncia do
homem para o Bem, fruto de um agir calcado na dimensao ra-
cional do homem, serd retomada por Husserl ao reintroduzir a
ideia de um télos histérico, porém com um novo sentido. O papel
da filosofia e sua responsabilidade histérica vdo construindo o
direcionamento racional, com uma motivagao teleoldgica para
o Bem. Aqui tém grande responsabilidade os fil6sofos, vocacio-
nados para serem “funcionarios da humanidade”, e os cientistas.

A concepcao moderna

Uma das caracteristicas mais marcantes do pensamento mo-
derno desse periodo consiste na luta para escapar das posturas
do dogmatismo transcendental religioso do periodo medieval. Era
preciso examinar cada possibilidade que ajudasse o homem a
assegurar seu lugar no mundo. Uma delas consistia em manter-
se atado aos entes do mundo sensivel. Entdo, a idealizacdo da
ciéncia feita por Galileu e seus contemporaneos fortalece “[...] a
ideia de uma natureza concebida como um mundo de corpos re-
almente circunscrito em si mesmo”, conclui Husserl (1954, Hua
VI, p. 61). Isaac Newton, mais tarde, fara uma abertura a essa
postura, dizendo que, se quisermos entender a natureza, temos
de recorrer a teleologia. Porém, do ponto de vista da ciéncia,
esse procedimento vai necessitar de hipéteses imagindrias, o que
demanda, em termos metodolégicos, um alto grau de controle
experimental. Sendo assim, as causas finais servem apenas como
principio metodolégico, e ndo explicativo.

A outra possibilidade de garantir o lugar do homem no mundo
é ele manter-se atado aos entes criados pelos poderes da razao.
Esse caminho acabou gerando alguns equivocos, que Immanuel
Kant, mais tarde, criticara dizendo que, se o empirismo leva ao
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cepticismo, o racionalismo leva ao dogmatismo desenfreado da
razdo. Daf sua critica da razao.

O quase desaparecimento da perspectiva teleolégica no cam-
po cientifico vai ocorrer em fins do século XVIII, com os enciclo-
pedistas franceses, que assumem a ciéncia newtoniana apenas em
sua postura mecanicista. Como teremos mais a frente oportunida-
de de ver, Kant é cioso do principio da razao como espago para a
autonomia do homem, porém procura na Critica da faculdade do
Jjuizo mostrar que o pensar teleolégico no campo das ciéncias tem
sentido no estudo da especificidade dos fendmenos biolégicos
e, consequentemente, da inadequacdo da causalidade mecénica
para explica-los. A partir desse momento, as explicagbes teleo-
[6gicas ficardo mais presentes na filosofia e, principalmente, na
teologia cristd, utilizando-as para tratar de questdes escatolégicas
e também para combater o materialismo ateu sustentado por pos-
turas positivistas.

Porém, nos tempos mais recentes, o debate retorna com maior
intensidade. Seria incorreto dizer que o trabalho de Husserl em
recuperar a dimensdo teleoldgica da realidade situa-se fora de
um contexto filoséfico (epistemoldgico) e cientifico. Em fins do
século XIX inicia-se uma abertura no trabalho cientifico para as
dimensdes teleoldgicas. Esse momento torna-se importante na
histéria da ciéncia, pois o paradigma mecanicista parecia estar
sendo superado por novas descobertas cientificas e a biologia ali-
mentava sua resisténcia a adocao do mecanicismo com o desen-
volvimento das teorias evolucionistas. Segundo Jacques Monod,
um mundo sem finalidade e entregue ao jogo causal ndo dava ao
homem o sentido de uma totalidade. “Para dar um sentido a natu-
reza, para que o homem nao se sentisse separado por um abismo
insondavel, era preciso recuperar o fim, decifravel e inteligente,
era preciso dar-lhe um projeto. A falta de uma alma que alimen-
te esse projeto entdo leva a introdugdo de uma ‘forgca’” evolutiva
ascendente” (MONOD, 1981, p. 43). Alguns autores entendem
que a teoria da evolugdo de Darwin, apesar de ter sido pensada
no modelo newtoniano de causas observaveis eficientes, deixa
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entrever que as caracteristicas adaptacionistas dos seres parecem
conferir determinada perspectiva teleoldgica. Por outro lado, ou-
tros autores opdem-se a essa concepgao, enfatizando que a pers-
pectiva teleolégica é caracteristica somente dos seres que agem
conscientemente. Os defensores da teleologia retrucam dizendo
que esse procedimento ndo exclui a fungdo e a utilizagdo das
causas eficientes como complementos necessarios para o enten-
dimento da natureza.

De modo mais sucinto, poderiamos tragar um quadro a res-
peito dos debates atuais que se desenvolvem em torno das ci-
éncias. Podem ser localizados em duas vertentes. Uma ainda é
muito presente e baseia-se na tese das “duas culturas” do cientista
Charles Percy Snow*” (1905-1980), que propunha uma concilia-
¢ao entre a ciéncia e as humanidades. Para esse autor, ha uma
forte polarizagdo entre o mundo da ciéncia e o mundo da cultura
humana, com um abismo de incompreensdao mdtua, hostilidade
e aversdo. Nesse clima de tensdo, as demandas geopoliticas pela
ciéncia acabam sendo prejudicadas ou ndo atendidas, nao contri-
buindo para resolver minimamente os graves problemas sociais.

Um segundo movimento € o encabecado pelo positivismo 16-
gico da Escola de Viena, que produz A internacional encyclopedia
of unified science e tem como principais representantes Charles
Morris, Rudolf Carnap, Ernest Nagel e Otto Neurath. Seu objetivo
é viabilizar o projeto pela unidade da ciéncia. Para isso, trabalhou
em torno da légica da pesquisa cientifica, da clareza das proposi-
¢Oes e de um Unico estilo de pensamento. Com essa perspectiva,
esses autores excluem qualquer indicio metafisico, essencialista
ou teleoldgico. Ensino e pesquisa devem estar unificados na me-
todologia, na légica e na epistemologia basica. Enfim, lutam para
eliminar as influéncias nas ciéncias sociais e humanas de pen-
sadores como Hegel, Marx, Engels, Husserl, Feuerbach, Dilthey,
Weber e Rickert.

47 Cf. SNOW, Charles Percy. As duas culturas e uma segunda leitura. Sao
Paulo: EDUSP, 1995; As duas culturas. Sdo Paulo: Presenga, 1996. HABERMAS,
Jurgen. Técnica e ciéncia como ideologia. Lisboa: Edigdes 70, 1987.
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Fora desse debate, no conjunto das ciéncias humanas (PACI,
1972), o panorama atual apresenta-se dividido em trés perspecti-
vas filosoficas: a teoria sistémica, a fenomenologia e a dialética.
Elas nao sao propriamente metodologias de pesquisa, como mui-
tos insistem em defender, mas podem ser chamadas de atitudes
de pensamento ou estilo investigativo. Da tendéncia fenomenolo-
gica, podemos extrair algumas contribuicdes muito significativas
para o campo das ciéncias do espirito, destacando-se o principio
da “conexao de sentido”, por nds enfocado como teleologia. Os
procedimentos explicativos dao lugar aos compreensivos.

Retomando as caracteristicas teleolégicas presentes na cién-
cia biolégica, como vinhamos abordando, pode-se perceber que
na biologia*® sdo muitos os cientistas que recolocam a perspec-
tiva teleoldgica no quadro “explicativo” dos fendmenos naturais.
Alguns autores acabaram criando outros termos em substituigao
ao termo “teleologia”. Assim, Pittendrigh (1958) utiliza o voca-
bulo “teleonomia”, evitando, assim, empregar o outro termo, por
considera-lo desgastado e propicio a confusdes de toda ordem.
Com esse mesmo objetivo, procura eliminar de sua pesquisa o
que possa confundi-la com a busca de um principio causal efi-
ciente. Jacques Monod posteriormente ird utilizar esse termo va-
rias vezes.

Um dos bidlogos que nio pode faltar nesse debate no campo
da biologia e que representou um grande marco no pensamento
teleolégico é Hans Adolf Eduard Driesch (1867-1941). Entre suas
obras merecem destaque Filosofia do organico, Estudos légicos
sobre a evolucdo e Metafisica da natureza. Esse cientista desen-
volveu muitos estudos no campo da biologia, principalmente da
embriologia, e fez varias incursdes na filosofia. Para ele, a vida
“explica-se” a partir de um principio vital, por ele denominado
enteléquia, presente em cada organismo. O estudo da embriolo-

4 Cf. SIMPSON, G. This view of life.New York: Harcourt, Brace and World,
1964. DOBZHANSKY, T. Genetics of the evolutionary process.Columbia Universi-
ty Press, 1970. AYALA, F. Evolucion. Barcelona: Omega, 1983. HULL, D. Darwin
and his critics. Harvard University Press, 1973. Philosophy of biological science.
N. Jersey: Prentie-Hall, Englewood: Cliffs, 1974.
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gia o fez afastar-se cada vez mais das hipoteses mecanicistas. Fez
experiéncias com células. Estas, ao serem divididas, acabaram re-
produzindo individuos completos, apenas menores em tamanho.
Com isso, ele concluiu que o desenvolvimento biol6gico ndo se
reduz a fendmenos mecanicos. Acabou elaborando novos con-
ceitos, como os de causalidade total, totalidade e enteléquia. O
todo é muito mais que a soma das partes e enquanto totalidade,
sob a forma da ortogénese, esta orientada teleologicamente.

A enteléquia, conceito tomado da filosofia aristotélica, é para
Driesch um principio intrinseco ao mundo vivente e explica a
evolucdo da vida e do mundo. E um principio teleolégico de
cunho metafisico e possui certa semelhanca com a ménada lei-
bniziana. Na histéria da ciéncia, Driesch é conhecido como o
criador do vitalismo renovado. Outros cientistas que também se
destacaram nessa perspectiva sao J. Reinke, J. Vexkiill, e R. Shel-
drake. Nesse mesmo grupo inclui-se L. V. Bertalanffy que foi um
grande critico do vitalismo em fungdo do recurso a entidades me-
tafisicas para explicagao de fendmenos vitais. Notabilizou-se na
teoria dos sistemas, considerando que os organismos vivos sao
sistemas com propriedades especificas. Alguns fisicos que pesqui-
sam a mecanica quantica, como Erwin Schrodinger, que publicou
O que é a vida? e Mente e matéria, também postulam que certos
fendmenos vitais ndo podem ser explicados pela fisica newtonia-
na. Alguns bidlogos rejeitam o uso do termo teleologia, porque
entendem que ele ndo possui uma delimitacdo precisa de signi-
ficado. E o caso, por exemplo, de C. Pittendrich, E. Mayr, G. W.
Williams, M. Ghiselin.

De forma geral, podemos dizer que os cientistas da drea de
biologia recolocaram a perspectiva teleoldégica ao estudarem a
estrutura dos 6rgaos, a complexidade dos processos funcionais,
os fendmenos de adaptagdo ao meio, os problemas suscitados
pela etnologia, as manifestagdes do instinto e o préprio fendmeno
mais geral da evolucdo. H4, assim, um leque bastante amplo den-
tro da prépria biologia, a partir da qual a dimensao teleolégica da
vida pode ser percebida.
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Por fim, cabe também mencionar outra dimensao da pesquisa
biolégica, que tem relegado o mecanicismo causal em segundo
plano. Trata-se dos estudos biolégicos de Humberto Maturana e
Francisco G. Varela. Quando se depararam com fendmenos que
escapavam das explicagdes causalistas, acabaram recorrendo ao
conceito de “sistema autopoiético”, segundo o qual os organis-
mos desenvolvem-se através de seus proprios corddes, sua pro-
pria organizagdo autopoiética, produzindo-se continuamente a si
mesmos (MATURAMA, 1995, p. 83-92). Essa caracteristica per-
mite relacionar uma grande quantidade de dados empiricos sobre
o funcionamento celular e bioquimico. “O ser e o fazer de uma
unidade autopoiética sdo inseparaveis, e esse constitui seu modo
especifico de organizagao” (MATURAMA, 1995, p. 89). O pen-
samento desses autores em relacdo a teleologia, que eles deno-
minam de teleonomia, estd mais para sua recusa como conceito
metafisico e teologico do que para seu emprego. Segundo eles,
os sistemas autopoiéticos nao incluem a finalidade como ideia
necessaria.

A teleologia na filosofia contemporanea

Na filosofia kantiana, as explicagdes teleoldgicas sdo consi-
deradas complementares ou suplementares das explicagdes me-
canicas. Na Critica da faculdade do juizo, toda a segunda parte é
dedicada ao estudo da critica da faculdade teleoldgica de julgar.
Kant (1995) eleva ali o principio das causas finais como elemento
de ampliagdo do conhecimento cientifico, sem a interferéncia no
principio do mecanismo da causalidade fisica. O uso das explica-
¢Oes teleoldgicas pode ser aplicado corretamente “[...] na investi-
gacgdo da natureza, mas somente para submeté-la a principios da
observacdo e da investigacdo” (KANT, 1995, p. 204). Esse ajui-
zamento liga-se a dimensao da faculdade reflexiva, e ndo da fa-
culdade determinante. “O conceito das ligagoes e das formas da
natureza segundo fins é, pois, pelo menos, um principio a mais
para submeter os fendmenos da mesma a regras, onde as leis da
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causalidade segundo o mero mecanismo da mesma nao chegam”
(KANT, 1995, p. 204). Caso introduzamos um fundamento tele-
olégico como causa atuante com intencionalidade, o fundamen-
to na teologia enquanto principio constitutivo, entdo estarfamos
diante de uma faculdade determinante, e ndo de uma faculdade
de juizo reflexivo. Estamos assim introduzindo uma nova causa
na natureza atribuida a outros seres, no caso especifico, a Deus.
Porém: “A teleologia fisica leva-nos, na verdade, a procurar uma
teologia, mas ndo pode produzir nenhuma”, conclui Kant (1995,
p. 281).

O caminho mais préprio da teleologia na filosofia kantiana
estd na filosofia prética, pois sdo juizos morais que remetem para
fins. Estes ndo constituem um sentido para a agdo, mas inclina-
¢ao ou motivos para a determinagdo da vontade. Uma teleologia
moral também deve evitar buscar uma causa inteligente fora de
n6s mesmos, enquanto seres racionais dotados de liberdade. Kant
(1195, p. 288) se pergunta se a teleologia moral que se remete a
um fim terminal “[...] tem necessidade de sair do mundo e procu-
rar um principio inteligente supremo”. Esse fim terminal “[...] ndo
pode ser outro sendo o homem sob leis morais”, responde o mes-
mo pensador (1995, p. 289). Portanto, “[...] ndo significa que seja
precisamente tdo necessdrio admitir a existéncia de Deus quanto
é necessario reconhecer a validade da lei moral”. Essa € a tese
central de Kant (1995, p. 298) a esse respeito. Nao temos tanta
necessidade de buscar um principio fora de nés; basta darmos
validade as regras da conduta humana a partir de n6s mesmos.

Hegel, adotando a mesma distingdo entre teleologia interna,
em que o propdsito é imanente aos objetos, e teleologia externa,
quando algo é introduzido de fora por um agente intencional que
pode ser humano ou ndo, inclusive pode ser agente divino, des-
taca que: “Com o conceito de finalidade interna, Kant ressuscitou
a ideia em geral, e em particular a ideia da vida” (HEGEL, 1995,
p. 341). Critica o conceito de teleologia moderna, que contém,
segundo ele, apenas “a finalidade finita, a finalidade externa”.
A distincdo entre causa final e causa eficiente é da mais alta im-
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portancia, pois “[...] a causa pertence a necessidade ainda nao
posta a descoberto, a necessidade cega” [...], enquanto “[...] o
fim é posto como devendo conter nele mesmo a determinante, ou
o que alhures aparece ainda como ser-outro” (HEGEL, 1995, p.
341). Por outro lado, faz uma dura critica a forma como tem sido
utilizado o conceito de teleologia externa. As coisas sao meio
para a realizagdo de um fim situado fora delas; ndo trazem, pois,
em si mesmas sua determinacgdo. Afirma Hegel (1995, p. 343):
“E esse o ponto de vista da utilidade que antes tinha um papel
importante também nas ciéncias, mas que em seguida caiu num
descrédito merecido”.

A teleologia, em Hegel, contrapde-se tanto ao “mecanicismo”
quanto ao “quimismo”. O mecanicismo refere-se a primeira for-
ma da objetividade e como a primeira categoria que se apresenta
quando se considera o mesmo objetivo. Porém: “Esse € um modo-
de-considerar superficial e pobre-de-pensamento, que ndo pode
bastar nem no que diz respeito a natureza, nem muito menos
no que concerne ao mundo do espirito” (HEGEL, 1995, p. 335).
O mecanicismo ou mecanismo pode ser aplicado “somente nas
relacdes abstratas da matéria”, e nao em fendbmenos como da luz,
calor, magnetismo, eletricidade. Estes ndo podem ser explicados
pelos conceitos de pressdo, choque, deslocamento das partes.
Sua aplicagdo ao dominio organico da natureza é mais insufi-
ciente ainda.

Na filosofia marxista, a teleologia esta diretamente relaciona-
da ao problema da praxis, destacando-se o trabalho. O homem
€ um ser natural e ativo, que age, que se apropria das riquezas
naturais, e suas agbes estao orientadas por uma intencionalida-
de. Nao age apenas para a satisfacdo das necessidades imediatas,
pois, através do trabalho, ele tem a possibilidade de ir além dessas
necessidades. Ele pode estabelecer fins que transcendem o ime-
diatismo cotidiano. O trabalho €, desse modo, uma acao mediada
pela teleologia. No pensamento de Marx, o agir intencional tele-
olégico coloca-se na dimensao ontolégica do homem, e nele se
destaca o papel da subjetividade. H& uma forte conexao entre a
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teleologia e o conhecimento, e € através da explicitacao das fina-
lidades no trabalho que é possivel investigar de modo correto as
conexoes causais efetivas. Com isso, a andlise relativa ao trabalho
como acao criadora e o trabalho alienado fica muito mais rica em
termos de entendimento. A conexao entre teoria e pratica permite
ampliar a compreensao de todas as praticas sociais, bem como
desvelar os horizontes de uma teleologia histérica. Por essa via,
percebe-se que o pensamento marxista procura colocar a ques-
tdo das finalidades num plano concreto. Nisso consiste a critica
a concepgao de teleologia de Kant. O conhecimento isolado da
prética é abstrato, e, por esse motivo, as categorias fundantes do
trabalho sdo a teleologia, a causalidade e a objetivacao/exterio-
rizacdo. O conhecimento insere-se nesse percurso. Lukdcs assim
se expressa:

Toda a experiéncia cognoscitiva e todo o emprego de relagdes
causais, isto é, toda a colocagao de causalidade real, figura sem-
pre no trabalho como meio para uma finalidade singular, ainda
que essa colocagao tenha a propriedade de aplicar-se a outra
finalidade que se apresente, do ponto de vista imediato, como
inteiramente heterogénea [...]. E precisamente aqui que se revela
a inseparavel unidade de causalidade e teleologia, ou seja, da-
quelas categorias que, consideradas abstratamente, parecem se
opor e excluir umas as outras. A investigagao sobre os meios para
a realizagdo de finalidades sempre recolocadas deve, por con-
seguinte, conter um conhecimento objetivo da causa daqueles
processos materiais que, postos em movimento, sdo capazes de
tornar reais as finalidades colocadas (LUKACS, [s.d], p. 17-23).

Esse mesmo autor sustenta que no trabalho ha uma profunda
unidade entre teleologia e causalidade (LUKACS, 1979). Porém,
essa unidade deve sempre ser entendida na dindmica da dialética
que o positivismo insistiu em romper, separando seus componen-
tes. Teleologia e causalidade formam uma unidade dialética, na
qual uma pressupde a outra, mas também se excluem mutuamen-
te. Formam uma unidade contraditéria. O naturalismo ndo con-
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seguiu superar esse aspecto, considerando-as sem importancia e
as tratando como se fossem entidades particulares e isoladas. A
razdo para esse procedimento encontra-se no fato de que a cau-
salidade pressupde sempre a exclusdo de qualquer intervengao
da consciéncia. Contudo, é exatamente a consciéncia, a subjeti-
vidade, que enuncia a causalidade. A separagao entre teleologia
e causalidade pode ser bem exemplificada na anélise marxiana
do trabalho alienado.

Para concluir essa perspectiva, podemos trazer a afirmacao
de Althusser (1994, p. 37): “O materialismo de Marx, Engels e
Lénin é um materialismo da necessidade e da teleologia”. Nao
se pode sair da Histéria em busca de fins transcendentes, mas
deve-se buscar o sentido da Histéria na histéria concreta em que
o homem se explicita historicamente como um ser da praxis que
age teleologicamente. A Histéria ndo é um permanente retorno,
ou um comego sempre do inicio, mas, gracas ao trabalho e a
seus resultados, o homem de hoje nao se desliga dos homens do
passado ja constituido e nem se pde como fim em si mesmo no
presente. As geragoes precedentes estao teleologicamente conec-
tadas as geragdes posteriores através do trabalho.

A teleologia no contexto da teologia atual

As dimensoes teleologicas sempre estiveram muito presentes
na teologia, a comecar pelos escritos e declaracdo dos padres a
respeito do cristianismo e pela escolastica. Contudo, seu foco era
conduzir a um teocentrismo em todos os niveis, do cosmolégico
ao ético-moral. No mundo contemporaneo, com todas as trans-
formagdes provocadas pelo antropocentrismo moderno, a pers-
pectiva teleolégica insere-se mais no campo da moral das agoes
que em qualquer outro campo. O discurso sobre o fim das agodes
morais contrapde-se ao discurso sobre a obrigagdo ou sobre o
dever-ser da moral. A teleologia confronta-se com a deontologia.
Se a teologia moral tem dificuldade de aceitar a perspectiva tele-
olégica, é porque ela considera as agdes boas como dependentes
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da intencionalidade imanente a propria realidade. Nao haveria,
assim, uma acao boa em si mesma, como supdem os que se incli-
nam a uma posicao deontoldgica. Nao estdo em foco os aspectos
relativos ao rigorismo (dever-ser) ou ao laxismo (conexdes de sen-
tido). A deontologia em si mesma nao se refere a postura rigorosa
do dever-ser, nem a teleologia ao laxismo.

Deve-se acrescentar que ha ainda muitos te6logos que utili-
zam o conceito de teleologia aplicado ao sentido de finalidade da
criagdo. Para Tillich, por ser tdo ambiguo, o conceito de “finalida-
de da criacdo deveria ser evitado”. Mesmo considerando a ideia
calvinista da criagdo como “gléria de Deus”, como fim da cria-
¢do, torna-se necessaria uma compreensao do “carater simbéli-
co dessa afirmagdo”. Deus ndo precisa de algo para sua gloria.
Segundo ainda Tillich (2000, p. 222): “Nas teologias luteranas a
finalidade de Deus é ter uma comunhdo de amor com suas cria-
turas”. Essa expressao também da a entender que Deus necessita
de algo. Tillich sugere que:

O conceito de finalidade da criagao deveria ser substituido por o
télos da criatividade — o alvo interior de plenificar na atualidade o
que esta para além da potencialidade e atualidade na vida divina.
Uma fungdo da criatividade divina é dirigir toda criatura para esta
plenitude (TILICH, 2000, p.222, grifos do autor).

Dessa forma, a teleologia apresenta-se como tendo uma re-
lacdo com o futuro, a plenitude. As coisas estdo constituidas e
ordenadas de modo que se orientam para o bem do homem, para
a felicidade humana. Contudo, esse critério Gltimo, que € a feli-
cidade e que expressa um otimismo teleolégico, pode ter efeito
catastrofico se algum “evento na natureza” revelar oposicdo a
essa meta (TILLICH, 2000, p. 222). Entende-se que essa catdstrofe
relaciona-se mais a dimensdo da fé do que a explicagao sobre o
problema do Mal no mundo®.

4 Sobre essa tematica, a obra de Andrés T. Queiruga — Recuperar a
salvagdo:por uma interpretagao libertadora da experiéncia crista — torna-se muito
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Ap6s termos apresentado os aspectos e conceitos tedricos fun-
damentais da filosofia de Husserl nos dois primeiros capitulos,
considerados por nés elementos importantes para a argumenta-
¢do sobre a tese, e em seguida termos analisado os vérios aspec-
tos da chamada “crise da humanidade europeia”, pretendemos,
nesse momento, mostrar como se da a relagdo entre teleologia e
ética. Queremos responder primeiro a pergunta de como a crise
diagnosticada por Husserl se configura como crise teleoldgica.
Nesse momento desse nosso trabalho, ja se fazem necessarias as
aberturas para a inser¢ao da ideia de Deus. Na esteira da refle-
xao sobre a teleologia, retomaremos o conceito tematico do Le-
benswelt, o que permite concretude ao pensar ético e nos remete
a perspectiva de uma ética social através da base intersubjetiva
do mundo-da-vida. Na sequéncia, queremos refletir sobre o cam-
po histdrico e a relagdo mais explicita entre teleologia e ética.
Na parte final deste capitulo, ao analisarmos as relagdes entre
transcendéncia e imanéncia, caminharemos para os momentos
centrais de nosso trabalho, que serdo trabalhados nos préximos
capitulos. A ideia de Deus terd como campo de relagao argumen-
tativa a perspectiva teleolégica, e, em nosso entendimento, esse
passo ja representa um primeiro movimento no caminho que vai
da teleologia a teologia.

esclarecedora em relagdo ao dilema do Mal, formulado por Epicuro e retomado
por Queiruga. Este inicia sua reflexdo mostrando a questdo: “[...] se Deus pode
evitar o mal e ndo o quer, entdo ndo é bom; se quer e nao pode fazé-lo, entdo nao
é onipotente” (p. 85). A pergunta que o homem de fé sempre faz é: “Se Deus é
puro amor, generosa e exclusiva libertacdo, por que esse mundo por ele criado
vem a ser tdo duro, tao triste as vezes, e, ainda por cima, tao trdgico”? (p. 83). A
formulagao classica provém de Epicuro e assim se expressa: “Ou Deus quer tirar
o mal do mundo, mas ndo pode; ou pode, mas nao quer tira-lo; ou ndo pode nem
quer; ou pode e quer. Se quer e ndo pode, é impotente; se pode e ndo quer, ndo
nos ama; se nao quer nem pode, ndo é o Deus bom, e, além do mais, é impotente;
se pode e quer — e esta € a (nica alternativa que, como Deus, lhe diz respeito — de
onde vem, entdo, o mal real e por que ndo o elimina de uma vez por todas?” (Cf.
Epicurus, Hersg. Von O. Gigon, Ziirich, 1949, p. 80).
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A CRISE DA HUMANIDADE EUROPEIA COMO CRISE TELEOLOGICA

A concepgao husserliana de teleologia difere do conceito pro-
duzido pela metafisica tradicional, que a empregava no sentido
das causas finais para explicar os processos histéricos e naturais.
Utilizava-se desse principio para estabelecer uma das assim cha-
madas provas da existéncia de Deus®®. Do mesmo modo, a con-
cepcao husserliana ndo se aproxima da perspectiva epistemolégi-
ca nos moldes kantianos aplicados aos processos da natureza ou
ao agir humano. O conceito de teleologia na fenomenologia de
Husserl tem um valor ontolégico que implica a historicidade, o
sentido do acontecer e a finalidade da atividade humana. Como
principio, a teleologia correlaciona o sentido da Histéria e a res-
ponsabilidade ética, dentro de um mundo comunitario. Enzo Paci
assim entende a concepcao husserliana de teleologia:

O télos é a meta. Fenomenologia é uma teleologia. Mas essa te-
leologia ndo é a substituicao da explicagdo finalistica por uma
‘causal’, antes, é a andlise do sentido estrutural e o sentido da
prépria causalidade. O télos ndo é a substituicdo do finalismo
por leis “cientificas”, mas o sentido da fundagao operativa de to-
das as ciéncias — n6s ndo distinguimos entre ciéncias naturais e
sociais [...]. Trabalha-se a coisa em sua dimensao pré-categorial e
investiga-se a sua causalidade, seus condicionamentos, e a moti-
vacao que esta presente na vida que experiencia o mundo, junta-
mente com a praxis que transforma o mundo de acordo com uma
direcao e um sentido. O télos se realiza na relagao intersubjetiva,
lugar em que aparece como a constituicdo de uma sociedade e
cultura de acordo com o sentido da verdade (PACI, 1972, p. 466).

A obra de Husserl, que é objeto de referéncia de nossa pes-
quisa, apresenta o principio teleolégico como fun¢do mediadora

50" A prova metafisica da existéncia de Deus mediante o argumento teleol6gi-
co procura demonstrar sua existéncia com a passagem que ocorre no movimento
a partir de uma causa, bem como a passagem do contingente ao necessario. A
prova teleolégica acabava pondo Deus como origem e criador de todo o mundo
visivel, o que ndo esta conforme nossa pesquisa.
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entre 0 mundo empirico da Histéria e a vida ética. Sendo esse
pressuposto verdadeiro, podemos estabelecer a seguinte pergun-
ta: é possivel estabelecer alguns vinculos entre a consciéncia, a
teleologia, a liberdade e a vida moral? Para iniciar uma resposta,
parece-nos necessario estabelecer alguns pontos jd consensuais
para o conjunto da obra husserliana. Essas preocupagdes nio sao
relativas apenas a época de Die Krisis. Seu desenvolvimento pode
ser situado iniciando-se ja nas Investigacbes logicas. Ao discu-
tir a dimensao do télos, tem Husserl a necessidade de remeter
a reflexdo para uma fundagao origindria de sentido (Urstiftung),
pois toda objetividade ideal constituida do mundo ndo somente
tem um comego histérico como remete a um ato produtor hu-
mano em uma formagado originaria de sentido (HUSSERL, Hua
XVII, 1974, § 63). A fenomenologia constitui um dos niveis da
historicidade, por ser uma ciéncia radical da subjetividade trans-
cendental. Husserl (1954, Hua VI, p. 200-201) reforca a ideia de
que: “E o filésofo o responsavel para continuar a tradicdo e a
reativacao do sentido teleolégico do mesmo como o de uma phi-
losofia perenis”. A teleologia insere-se, entdo, num movimento
vivo de reciprocidade da formagdo de sentido (sintese ativa) e
a sedimentagdo passiva da mesma. Esse processo, considerado
como movimento de uns com os outros e de uns nos outros, é
continuo. O movimento teleoldgico tem assim forte impacto na
vida ética e na formacao cultural.

No volume XVII da Husserliana, pardgrafo 63, ao tratar das
objetividades ideais, defende Husserl a ideia de que elas sao o
que sdo a partir de uma constituigdo originaria ou de uma proto-
constituigdo (ihrer Urstiftung). Somente a partir dessa base consti-
tutiva originaria é que as objetividades, como a geometria, podem
ter uma existéncia supratemporal acessivel a todos os homens.
A produgdo cultural como fato histérico tem uma estrutura de
sentido que se forma a partir de um a priori estrutural que abarca
toda a producdo humana. Essa estrutura a priori permite constituir
um caréter universal para a perspectiva teleoldgica. E porque o
inicio, a fundagdo origindria de sentido, é comum a todos que
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o fim, a meta, pode apresentar-se como destino histérico para
todos. E possivel, em nosso entendimento, interpretar o lema da
fenomenologia “voltar as coisas mesmas” como um movimento
de constituicdo originaria por onde se possa construir uma onto-
logia fundamental ou filosofia primeira.

A fundacgao origindria de sentido, considerada como movi-
mento de constituicdo ou de descoberta dos esquemas de im-
plicacdo, também é apreendida como “um aprender a conhecer
de modo originario”. Uma teoria do conhecimento é, na verda-
de, uma histéria do conhecimento, uma histéria da consciéncia
que vai constituindo tais esquemas de implicacdo. Em A ideia
da fenomenologia, ao tratar dos graus do conhecimento, Husserl
(1986¢, p. 30) ressalta: “Fomos conduzidos um pouco mais para
as profundidades, e nas profundidades residem obscuridades e,
nas obscuridades, os problemas”. Enquanto a atitude natural per-
manece na superficie dos fenémenos, a fenomenologia visa ndo
sO buscar uma “correlacdo entre o fendmeno do conhecimento
e o objeto do conhecimento”, mas, fundamentalmente, “o modo
como se constitui no conhecimento um objeto constitutivo”
(HUSSERL, 1986¢, p. 33). Os esquemas de implicagdo tornam-se
os recursos metodoldgicos essenciais. “Consideram-se aqui nao
s6 os actos [sic] isolados, mas também as suas complexdes, os
seus nexos de concordancia e discordancia e as teleologias que
surgem” (HUSSERL, 1986c¢, p. 33).

Dessa forma, podemos concluir que, desde seus inicios, a fe-
nomenologia husserliana tem a perspectiva e a motivagao da te-
leologia, quer em sua diretriz de meta ou destino, quer na adogao
da consciéncia como alicerce origindrio e intencional. A teleo-
logia torna-se inerente ao movimento histérico e a historicida-
de da propria consciéncia. Nem mesmo a histéria da filosofia
escapa desse movimento. Em A filosofia como ciéncia de rigor
Husserl (1965, p. 57) defende a ideia de que: “Todas as grandes
filosofias ndo constituem apenas fatos historicos, mas cabe-lhes
ainda uma funcdo teleoldgica, grande e até Gnica, na evolucdo
da vida intelectual da humanidade: o da suprema intensificagdo
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da experiéncia da vida, da cultura, da sabedoria do seu tempo”. A
intensificacdo da experiéncia é compreendida por Husserl como
atos tedricos e também axioldgicos e praticos.

A tematizagdo filosofica da teleologia pode ser vista assim
desde os inicios dos trabalhos de Husserl. E possivel encontra-la
em textos ou cursos ministrados®' ao longo de sua vida. Em 1920,
por exemplo, em Licées sobre ética encontramos uma confirma-
¢ao dessa assertiva. Porém, é na conferéncia “A crise da humani-
dade europeia e a filosofia” que ele vai aprofundar essa questao.
Logo no primeiro paragrafo encontramos o objetivo estabelecido:

Quero ousar a tentativa de suscitar um novo interesse para o tao
frequentemente tratado tema da crise europeia, desenvolvendo a
ideia histérico-filosofica (ou o sentido teleolégico) da humanida-
de europeia. Ao expor a fungdo essencial que, nesse sentido, tem
a exercer a filosofia e suas ramificagdes, que sdao nossas ciéncias,
a crise europeia também ganhara uma nova elucidagdo (HUS-
SERL, 1954, Hua VI, p. 314).

A filosofia e as ciéncias ganham destaque porque cumprem
uma fungdo teleoldgica no contexto da evolugdo da humanidade;
consequentemente, compete-lhes a intensificagdo da experiéncia
da vida, da cultura e da sabedoria de seu tempo (HUSSERL, 1996,
p. 57). Cumprem uma funcao teleolégica porque se referem a es-
fera do espirito. A propria ciéncia ndo é vista como ciéncia natu-
ral. A enérgeia teleoldgica é uma compreensdo do espirito, e ndo
da ciéncia natural. A partir delas mesmas (filosofia e ciéncias),
consideradas indices mais importantes da crise da humanidade,

' Em nosso entendimento, essas preocupacdes sdo alcangadas pela reflexdo
filos6fica em Husserl na medida em que evolui a prépria investigacdo fenome-
nolégica, completando-se num horizonte mais amplo. Se permanecermos pre-
sos apenas ao momento descritivo da fenomenologia psicolégica, pouco iremos
avangar. A partir dai, através dos mecanismos das reducdes, a reflexdo alcanca a
subjetividade transcendental. Com isso, a motivagao filoséfica da fenomenologia
ultrapassa a dimensao da psicologia compreensiva e atinge a dimensao transcen-
dental, e esse caminho permite uma reflexdo ndo mais particularizada, bem como
a busca de um fundamento absoluto do conhecimento.
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descobre-se que a crise configura-se como perda ou afastamento
da teleologia origindria inerente & histéria europeia. Télos e tarefa
historica correspondem-se, e o trabalho de um pensador reveste-
se, consequentemente, de uma responsabilidade ética. Onde en-
contrar o fim ao qual a humanidade poderia conduzir sua agio
pratica? Conforme Husserl (1954, Hua VI, p. 320-21): “O telos
espiritual da humanidade europeia, ao qual estd compreendido o
telos particular das nacgdes singulares e dos homens individuais,
situa-se num infinito, é uma ideia infinita, para a qual tende, por
assim dizer, o vir-a-ser espiritual global”. Esse télos esta presente
na histéria da formagao cultural europeia e ocidental sob a forma
constitutiva. Portanto, uma manifestagao da teleologia situa-se na
Histéria®?. Segundo S. Strasser, “Husserl nao hesita em identificar

52 H4 alguns autores que insistem em afirmar que Husserl s6 se preocupou
com a questdo da Histéria na década de 30, e mais especificamente no periodo
da Krisis. £ o caso de Hannah Arendt, que procura demonstrar que o principio de
“voltar as coisas mesmas” tem implicacoes anti-histéricas e antimetafisicas (1984.
p. 19). Ortega Y Gasset procura mostrar que Husserl fard um giro de reflexdo
rumo a Histéria a partir de Die Krisis (1979). Esse grupo avalia que nesta obra
ndo é possivel falar de fenomenologia stricto sensu. Por outro lado, Ludwig Land-
grebe confirma que a preocupagdo com a Histéria em Husserl é muito antiga.
Atesta isso um manuscrito redigido em 1921. O préprio Husserl confessou em
um debate com Roman Jakobson em 1935 em Praga que foi com W. Dilthey, na
primeira década do século XX, que ele percebeu que era unilateral uma teoria da
ciéncia sem levar em conta a histéria da/na qual as ciéncias sdo produtos (1982,
p. 107). O encontro com Dilthey provavelmente se deu antes de 1905, pois nesse
ano Husserl fora visita-lo em Berlim, onde ministrou o seminario sobre Logische
Untersuchungen. Foi ali que Dilthey afirmou que essa obra constitui o primeiro
esforco sério para renovar a filosofia desde a época de Mill e Comte. O texto Ori-
gem da geometria é extremamente significativo para tornar mais clara a perspec-
tiva de Husserl: nele pode-se constatar que é preciso considerar a geometria um
fato cultural e histérico. Para San Martin (1997, p. 92): “A relagdo entre contexto
de descobrimento e contexto de validagao, isto é, entre a génese psicolégica ou
histérica e o sentido de uma proposicao, encerra realmente problemas de grande
alcance e ali se pode ver a originalidade extraordindria de Husserl. Pois Husserl
poe em questdo o dogma da epistemologia atual, que em geral nos tem parecido
tdo natural. A razdo fundamental desse erro é o posicionamento de separar a
histéria da epistemologia, que pressupde e opera com uma nogdo equivocada de
histéria, de explicitagao histérica, de génese”.
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o telos com a ideia de Deus”.>* Mais a frente, em outro capitulo,
iremos aprofundar o sentido dessa afirmagao de Strasser. O mes-
mo sera feito na relagdo entre a teleologia e a ideia de infinito.
O principio teleolégico sera aplicado por Husserl ndo sé para
analisar a histéria da modernidade europeia, mas para refletir so-
bre o conjunto das formagdes culturais. Por isso, liga-se a origem
do sentido numa espécie de arqueologia, aos projetos particula-
res e comunitarios da vida das pessoas, a estrutura do mundo-
da-vida, o que nos permite falar em uma teleologia do mundo
(Weltteleologie). Também se refere a uma consciéncia intencio-
nal. Recorrendo a esse principio, acreditamos que Husser!| este-
ja querendo expressar o dinamismo das coisas e das formagoes
culturais, uma espécie de “enteléquia hylética”.>* Trata-se de uma
andlise que visa a forma histérica de vida percebida como “inte-

3 A pesquisa de Strasser se ap6ia no Manuscrito E Il 14 e no Manuscrito AV
21 — Ethisches Leben. Theologie. Wissenschaft — de 1924. Aqui Husserl reconhece
o valor da pesquisa teolégica que parte de principios contidos na Revelagao, mas
reivindica total autonomia para a pesquisa filoséfica — via ateia — de uma fenome-
nologia transcendental-constitutiva que se desenvolve na via teleoldgica. Para ele,
e é o que vamos discutir a frente, o sentido imanente do mundo empirico, bem
como o desenvolvimento ético e cultural da humanidade devem levar a Deus.
Esse percurso sera desenvolvido nos capitulos 5 e 6 de nosso trabalho.

** Em fenomenologia, hylé refere-se a todos os dados do corpo préprio, como
os dados dos érgaos externos que permitem sentir o odor, por exemplo, e os da-
dos dos 6rgaos internos, como os movimentos cinestésicos. Também se refere aos
érgaos que se referem ao equilibrio e ao movimento. £ um dos componentes dos
vividos (Erlebnisse), e esta diretamente ligada a noese. A vivéncia intencional s6
pode ocorrer através da hylé e da noesis. A hylé sozinha ndo se constitui em inten-
cionalidade. Partindo dessa definicdo, podemos falar em espaco hylético, tempo
hylético. A partir deles o sistema mitico-ritual significa cada nivel. Por exemplo:
a ideia espacial de centro torna-se fundamental nos mitos de origem. O tempo
mitico, que se apresenta como passado e origem (Urzeit) e futuro e escatologia
(Endzeit), é construido sobre o tempo hylético ou identidade hylética. Desde a
obra Ideias Husserl trata dessa questdo e se torna ainda mais presente nos ma-
nuscritos da década de 30, especialmente os manuscritos C e D. Foi a partir da
descoberta da vivéncia e de sua andlise que se tornou possivel identificar os dois
momentos: noético intencional e hilético ou material. As sensa¢des se apresentam
como sensoriais a partir dos objetos que aparecem no espaco e sensagdes sob a
forma de sentimentos, como € o caso da sensacdo de dor, alegria, prazer, etc. Essa
investigacao leva Husserl a andlise da formagdo do sistema cinestésico, que se
refere a relagdo entre o corpo préprio e as mudangas do mundo circundante. O
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rior”, ou, melhor ainda, como consciéncia do horizonte-mundo.

A andlise de Husserl a respeito da teleologia tem contornos
um pouco diferentes daqueles que sdo mais comuns ou mais co-
nhecidos no mundo ocidental, especialmente na forma como tra-
ta a Histéria. Em toda formacdo cultural é possivel encontrar um
mundo circundante (Umwelt) como uma esfera espiritual onde
se situam nossas crengas particulares, nossos interesses, preocu-
pacdes, etc. E uma unidade de vida que contém um horizonte
comunitario que cria forgas e formas culturais, e que forma uma
unidade histérica. Nessa unidade de vida esta presente, de modo
muito particular, uma teleologia que integra e une todo o conjun-
to das acdes, das ordens culturais, das instituicbes e organismos.
H& uma estrutura que subjaz a todas as particularidades. A mes-
ma reflexao Husserl faz em relagao a formacao cultural denomi-
nada “humanidade europeia”. Ao tematiza-la, procura detectar a
estrutura que garante a unidade de vida espiritual. Esse trabalho
torna-se essencial para o diagnéstico da “crise” dessa formagao
cultural, e para sua superagdo ou reencontro com a teleologia,
que foi abandonada nos tempos modernos. A andlise diagndstica
de que “a Europa estd enferma” configura esse afastamento teleo-
l6gico; é a conclusdo de Husserl.

O conceito de estrutura é de fundamental importancia no
contexto da reflexdo sobre a historicidade. Todo fato histérico ou
cultural é um produto da agdo humana, e sua explicitacdo da-se
no horizonte de uma histéria. Significa dizer que sua compre-
ensdo remete-nos a tempos passados, as geragoes passadas, as
sedimentagdes que se implicam mutuamente ao longo de todo
o horizonte temporal e espacial. O que se explicita € uma estru-
tura viva que é fruto da tradigdo e que se apresenta sob forma de
cultura. Toda estrutura pontual explicita remete a horizontes que
Ihe transcendem. Esclarece San Martin (1997, p. 95) que: “Todo
fato histérico presente ou passado tem sua estrutura interna de
sentido, portanto estd em movimento de uns com os outros”. Para

mundo hilético é sempre ndo-egoldgico, porém o eu sempre estd presente como
lugar de afei¢oes, ou seja, sempre esta ativo.
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Husserl, torna-se incompreensivel a histéria que ndo explicita sua
estrutura. Essa concepgao de estrutura é bem distinta daquela que
se entendia como conjunto de relagdes ou sistemas estaticos. O
conceito husserliano refere-se a entidades vivas (nao apenas no
sentido biolégico) que podem ser compreendidas a partir de sua
teleologia imanente.

A partir do conceito de estrutura aplicado a formacao cultural
europeia, é possivel afirmar que, apesar das guerras e hostilidades
entre as nagdes, ha nesse conjunto “[...] um peculiar parentesco
interior no plano espiritual, que as penetra a todas e transcende
as diferencas nacionais”, escreve Husserl (1996, p. 64) em Die
Krisis. Entdo, nessa grande formagdo cultural que inclui a Europa
e a América jaz uma forga teleoldgica. Essa enteléquia domina
as formas particulares e “[...] confere o sentido de uma evolucao
em diregdo a um polo eterno” (HUSSERL, 1996, p. 65). Nao se
trata de uma concepcao evolucionista da teleologia, que nos faz
superiores aos chamados “povos primitivos”. Nem se trata de par-
tir de formas inferiores até atingir a maturidade das formas com-
plexas numa espécie de “zoologia dos povos”. Na interpretagao
de Husserl: “O telos espiritual da humanidade europeia, no qual
estd compreendido o telos particular das nagdes singulares e dos
homens individuais, situa-se num infinito®, é uma ideia infinita,

55 Em 1959, Eugen Fink trata, numa conferéncia, dos “conceitos operaté-
rios da fenomenologia de Husserl”, que s6 possuem sentido se forem empregados
em uma determinada fungdo; por isso mesmo sdo caracterizados pela grande difi-
culdade que se tem de compreendé-los isoladamente. Ao contrdrio, os conceitos
tematicos possuem autonomia e significados préprios. A ideia de infinito é um
desses conceitos operatérios e pode ter vdrios matizes ao longo das obras de Hus-
serl. Podemos perceber nitidamente quatro significados mais ou menos distintos:
nas Investigacées Idgicas, significa o devir infinito da légica enquanto vivéncia;
nas Ideias indica uma totalidade infinita das experiéncias temporais; em Experi-
éncia e juizo, indica o mundo que se torna o espago infinito das experiéncias.
Por fim, nas Meditacées cartesianas e em Die Krisis esse conceito se insere na
perspectiva da teleologia intencional, que possui positividade axiolégica e define
os contornos de uma ética filoséfica. O sentido da teleologia histérica nos remete
para um infinito enquanto ideia origindria e um infinito enquanto télos espiritual.
Husserl aqui recupera o duplo sentido de infinito ja refletido por Kant, ou seja,
enquanto progresso ao infinito e ao mesmo tempo como progresso indefinido.
Afirma Kant que é costume considerar apenas a expressdo in definitum, porém
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para a qual tende, por assim dizer, o vir-a-ser espiritual globa
(HUSSERL, 1996, p. 65).

O movimento da teleologia de tender para o infinito ndo é o
Unico. Existe um retroceder a origem dessa teleologia, ou melhor,
a origem desta formacao cultural. Mas isso ndo se faz “através de
uma mera observagdo considerando a evolucdo das formas su-
cessivas” (HUSSERL, 1996, p. 66). Trata-se de buscar a “formagao
das ideias” que foram se consolidando nas pessoas, nos grupos,
nas nagdes, até atingir a “humanidade europeia”. Nessa teleolo-
gia das ideias o homem vai se deparando com os aspectos finitos
de seu mundo circundante (Umwelt), porém “orienta-se para o
polo infinito” (HUSSERL, 1996, p. 66).

A origem dessa teleologia presente na formacao cultural da
Europa encontra sua forma inicial na Grécia. Ali surge uma nova
atitude do homem frente ao mundo circundante, uma nova cria-
¢do espiritual que foi chamada de filosofia ou “ciéncia universal,
a ciéncia da totalidade do mundo, da unidade total de todo o
existente,” sustenta Husserl (1996, p. 66).

O homem que experiencia o mundo na perspectiva da atitu-
de natural ndo consegue langar um olhar para além do finito do
mundo circundante. Porém, quando ele adota a atitude filosofica,
seus ideais e suas ideias alcangam um sentido que os langa no in-

de uma reta pode-se dizer que se prolonga in infinitum. “A partir de um casal de
antepassados, e seguindo uma linha descendente de geracdo, podereis avangar
sem fim e conceber perfeitamente que assim realmente se continua no mundo [...]
muito diferente é saber se posso dizer que é uma regressao ao infinito ou somente
uma regressao que se prolonga indefinidamente e se poderei, consequentemente,
ascender até ao infinito na série dos antepassados dos homens” (KANT, 1994,
A 512, B 540. p. 450). A Histdria, para Husserl, enquanto teleologia é infinita.
Ha uma espécie de ideia filosdfica infinita presente na humanidade europeia. A
regressdo a esta ideia ndo pode ser feita indefinidamente, pois ela situa-se num
momento e num espago bem determinados. E a ideia de filosofia que se situa num
desenvolvimento e como tarefa infinita. E preciso ainda acrescentar que Husserl
utiliza esse conceito operatério conjugado com o conceito de horizonte. Ha uma
espécie de horizontalidade da ideia, o que permite entender o trabalho de objeti-
vacdo que se estende ao infinito, pois a ideia se caracteriza como tarefa de cada
pessoa e como cada realizagdo particular que se estende ao infinito. Ha uma
espécie de potencialidade do infinito, bem diferente da potencialidade do finito.
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finito. Pela filosofia ocorre uma transformacao da humanidade e
de sua cultura. Ha uma revolugao na formagao cultural e na pré-
pria historicidade, pois o homem lanca-se para tarefas infinitas,
transcende o mundo da finitude. Conforme Heidegger (1978, p.
40): “A filosofia é uma das poucas necessidades autbnomas, cria-
doras e, as vezes, necessaria da existéncia histérica do homem”.
O conhecimento do mundo circundante através da filosofia grega
alcanca a forma de teorias infinitas como campos abertos, € leva
o homem a transcender “toda praxis natural da vida com seus
esforcos e suas preocupagdes didrias” (HUSSERL, 1996, p. 69).
Do mundo das particularidades finitas, das “verdades” do mundo
da vida prética, encaminha-se para a “verdade unitaria, universal-
mente valida para todos aqueles que ndo mais estejam ofuscados
pela tradicdo, uma verdade em si” (HUSSERL, 1996, p. 70). Tem-
pos depois de Husserl, Heidegger (1978, p. 41) escreve que a filo-
sofia é “[...] a manifestagdo pelo pensamento dos caminhos e das
perspectivas de um saber, que instaure critérios e hierarquias”.

Essa nova formacdo cultural tem inicio na contribuicao de
algumas pessoas isoladas, que logo irdo estabelecer uma “nova
relacdo de convivéncia comunitaria” (HUSSERL, 1996, p. 70).
Através da educacdo, a comunidade dos filésofos vai alcancando
como movimento comunitario também os nao-filésofos. Median-
te uma postura critica, essa comunidade vai questionando as opi-
nides, a tradigdo, o universo tradicional ja dado. O préprio agir
humano passa a sofrer a influéncia da “verdade objetiva”, per-
dendo forca a “ingénua empiria cotidiana” e a tradigdo. Forma-
se entdo “uma comunidade nova e espiritual”, defende Husserl
(1996, p. 71).

E nesse espaco e nesse tempo que Husserl situa a formagdo
origindria da Europa. Dai ndo se segue uma justaposi¢ao de di-
ferentes nacdes nem uma evolucao linear, como nos referimos
ha pouco. A estrutura espiritual da Europa que forma a grande
teleologia apresenta-se como “um novo espirito de livre critica e
de normas orientadoras para tarefas infinitas, oriundas da filoso-
fia e das ciéncias particulares dela dependentes”. Tudo isso “[...]
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governa a humanidade e cria ideais novos e infinitos”, conclui
Husserl (1996, p. 73).

A crise da humanidade europeia apresenta-se como uma que-
da desses ideais. E a filosofia, a quem cabia uma fungao dire-
triz sobre toda a humanidade, no momento presente sucumbe
as forcas irracionais, ao ceticismo e ao relativismo. A tarefa a ela
conferida, que se apresentava teleologicamente orientada para o
infinito, acabou cedendo a tentagdo de cuidar dos espacos fi-
nitos do mundo particular. A reflexao livre, universal e radical
perde sua forga propulsora de transcendéncia. O racionalismo
tornou-se uma “aberracao”, levando a racionalidade a uma fun-
¢ao subalterna (HUSSERL, 1996, p. 74). A crise que se verifica na
filosofia e nas ciéncias modernas europeias pode ser considerada
um indice particular, porém extremamente valioso, pois essas ci-
éncias exercem o “[...] papel de cérebro, de cujo funcionamento
normal depende a verdadeira satide espiritual da Europa”, defen-
de Husserl (1996, p. 75).

Retomando a questdo inicial da crise como problema teleol6-
gico da humanidade europeia, podemos concluir que a crise ndo
se apresenta como um caos impenetravel ou impossivel de expli-
cagoes racionais. Para Husserl (1996, p. 85): “A filosofia é capaz
de por a descoberto o fundo da teleologia da histéria europeia”,
o que torna compreensivel e penetravel o mundo da crise. Para
isso, foi e é necessario “I...] elaborar o conceito de Europa como
a teologia histdrica de fins de razdo infinitos”. A enfermidade da
humanidade europeia constitui-se na perda ou afastamento dessa
teleologia. Nao se trata de um fracasso do racionalismo, mas de
sua absorcdo pelo naturalismo e pelo objetivismo fisicalista. Es-
tes levaram ao enfraquecimento de toda a forga da historicidade,
obra do espirito, e reduziram as tarefas e os ideais a dimensoes
meramente finitas, sem alcance universal, sem forca diretriz para
guiar a humanidade. Em nome da objetividade, o naturalismo e
o objetivismo deixaram de lado os direitos e deveres do sujeito e
reduziram a atividade criadora do espirito.
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A TELEOLOGIA CONSTITUINTE DO LEBENSWELT

Para Husserl (1996, p. 85), a compreensdo e a penetragdo
(acao transformadora) na crise podem ser executadas a partir do
“[...] olhar profundo sobre o fundo da teleologia da histéria euro-
peia que a filosofia é capaz de pdr a descoberto [...]"; por isso foi
preciso, do ponto de vista metodolégico, “[...] clarear o conceito
de Europa como a teleologia histérica de fins de razao infinitos”.
E nesaa perspectiva que podemos observar a metodologia que
Husserl adota na andlise, desenvolvida em Die Krisis, a respeito
da crise. Toma-se como referéncia central a “teleologia histérico-
critica” e constata que a crise das ciéncias pode ser diagnosticada
pela perda ou por seu afastamento em relagdo ao mundo-da-vida.
Esse fato acabou constituindo uma oposi¢ao entre o mundo-da-
vida e o mundo objetivo das ciéncias.

De modo correlato a essa oposicao, vamos encontrar um
modo de explicitagdo diferente entre esses mundos. Nao pode-
mos, segundo Husserl, estabelecer identidade entre a causalidade
que se verifica nos procedimentos das ciéncias exatas e a causa-
lidade do mundo-da-vida (1954, Hua VI, 28-29 e 37-38). O re-
curso ao “ver” teleoldgico permite-nos compreender o devir his-
térico como sentido para uma humanidade que carrega consigo
as formagdes intersubjetivas dos diversos tipos de mundo. Porém,
esse caminho requer um cuidado especial: ndo tratar da teleo-
logia como um conceito meramente metafisico, uma abstracdo.
O equivoco moderno foi pensar que sé haveria o procedimen-
to histérico-causal e o metafisico. Na atitude fenomenoldgica, é
possivel dirigir-se a histéria como fendmeno, visando as teleolo-
gias que tornam compreensivel todo o devir histérico.

A expressao moderna da crise configura a ideia de ciéncia
como esquecimento do mundo-da-vida e sua funcao teleoldgica.
O mundo humano pratico faz-se pura objetivacdo, culminando
no objetivismo fisicalista. A esfera origindria do mundo-da-vida
para a visdo moderna € algo que deve ser superado. As referén-
cias teleologicas acabam desaparecendo. Com isso, o movimento
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de visar ao sentido da Histéria e as dimensdes éticas é abando-
nado. O mundo-da-vida comum que se constitui no solo sobre o
qual construimos a Histéria é idealizado matematicamente. Para
Husserl, a crise que atinge a constituicdo teleolégica do mundo-
da-vida é o grande imperativo ético dos dias atuais. Podemos as-
sim compreender a expressao que ele utiliza ao defender que: “A
historia é o fato magno do ser absoluto”>*. O desafio ético é no
contexto da crise o fato histérico fundamental. A naturalizacao
ética presente nas posturas metafisicas e nas positivistas revelou-
se prejudicial ao homem e a construgdo da Histéria. Por outro
lado, a reaproximacao entre Ethos e Lebenswelt em suas estrutu-
ras teleoldgicas pode conduzir-nos a superagao da crise.

Em Die Krisis, uma das vias de acesso a fenomenologia trans-
cendental é a retomada do mundo-da-vida. Nesse caminho, a
reflexdo ética encontra as possibilidades para superar a crise ex-
pressa como relativismo e ceticismo ético. Se captarmos estru-
turas fundamentais do Lebenswelt, que sdo comuns em todos os
tempos e em todos os povos e formagdes culturais, teremos con-
dicdo de pensar uma ética social mais universal. Se, de um lado,
as formagoes culturais sdo particulares e relativas, por outro, a
unicidade do mundo-da-vida permite-nos pensar a superagao dos
contrastes dessas formagoes. As estruturas comuns que se apre-
sentam nas formagoes particulares possibilitam-nos entrever uma

56 Afirmacdo de Husserl: “[...] a histéria é o grande fato do ser absoluto [...]”,
texto presente no manuscrito de 1924 e publicado em Erste Philosophie(1923-24)
e em Zweiter Teil: Theorie der phanomenologischen Reduktion. Col. “Husserlia-
na”, v. VIIl.The Hague, Netherlands: Martinus Nijhoff, 1959. p. 506.Pode-se tam-
bém interpretar tal afirmacdo como uma preocupacdo com as questoes tltimas
que se referem ao sentido Gltimo da Histéria. Isso nos faz pensar no sentido dltimo
da teleologia e nos caminhos que orientam a humanidade, cada vez mais abertos
ao infinito. O que vamos tentar desenvolver a frente é a analise do caminho que
nos aproxima uns dos outros através do mundo-da-vida, o que nos autoriza falar
de uma ética soliddria. Por outro lado, seguindo a trilha aberta pela perspectiva
teleoldgica, vamos tentar recolocar a necessidade da ideia de Deus na prépria
Histéria, orientando-nos por uma dimensao ontolégica que vise a plena aderéncia
a constituigdo ética da humanidade e ndo gnosioldgica. Esta Gltima foi a opgdo
moderna a partir de Descartes: Deus como garantia da verdade, certeza do co-
nhecimento claro e distinto.
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potencialidade universal infinita, e isso decorre da prépria consti-
tuicdo da razao. Além disso, o Lebenswelt também se caracteriza
como um mundo comum, ou seja, nele e através dele podemos
pensar as relagdes intersubjetivas.

A compreensao de homem apresentada pela fenomenologia
husserliana nos mostra um ser intersubjetivo. Os outros estdao em
mim na medida em que compartilho com eles (tanto os que es-
tdo no passado como os do presente) um mundo de objetos cul-
turais, de linguagem, de instrumentos, etc. Ha uma espécie de
analogia histérica que perpassa a todos. Além disso, os outros
também se estabelecem em mim como télos — consciente ou in-
conscientemente — na medida em que vou concretizando minhas
capacidades e potencialidades intencionais. Dessa forma, o outro
possui uma base de afinidade somatica em relagdo a mim. Essa
caracteristica ndo é uma postura metafisica, pois “[...] o ser é ser
somente sobre o terreno do experimentar vivencialmente o mun-
do por parte do eu. O mundo ndo é, em geral, o mundo somente
para mim”, sustenta Husserl (Ms. C7 I, p. 19). Dessa forma, a
possibilidade de pensar a dimensao ética a partir do Lebenswelt
é definida pela estrutura intersubjetiva que constitui o homem e
pela teleologia histérica inerente ao mundo-da-vida.

A MATRIZ CIRCULAR DA PERSPECTIVA TELEOLOGICA

No paragrafo nono, alinea |, de Die Krisis, Husserl mostra o
“carater metodico” que deve seguir a analise histérica. As refle-
x0es que nos levam a uma autocompreensao “[...] exigem uma
grande clareza a respeito da origem do espirito moderno”. Trata-
se de buscar a “motivagdo originaria” e o “movimento do pensa-
mento” que guiam a ideia de ciéncia moderna. E possivel tornar
claro o sentido origindrio da nova ciéncia natural e de seu novo
estilo metodolégico mediante o recurso de busca e compreensao
das transformagdes que foram ocorrendo ao longo da Histéria.
Porém, embora se saiba que a histéria moderna sofreu vdrias in-
fluéncias, continua sendo dificil percorrer o percurso de seu en-

286



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

tendimento e identificar sua “motivagao originaria”. E aqui que
Husserl indica a necessidade de adotar uma postura metodolégi-
ca do tipo circular. Assim ele se expressa:

Encontramo-nos em uma espécie de circulo. E possivel alcancar
uma compreensao plena dos inicios, desde que se parta da cién-
cia dada na sua forma atual e através da consideracao de seu de-
senvolvimento. Porém, sem uma compreensao dos inicios desse
desenvolvimento, enquanto desenvolvimento de sentido, tudo se
torna mudo. N3o nos resta outra alternativa sendo avancar e re-
troceder, numa espécie de ziguezague; no jogo das perspectivas
cada elemento deve contribuir para esclarecer o outro. O relativo
esclarecimento de um aspecto deve iluminar o outro e vice-versa
(HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 59).

Esse é o cerne metodolégico com o qual Husser! trata a Histo-
ria e estabelece a critica histérica em todo o percurso. Partindo de
Galileu e Descartes, € possivel encontrar varios indices da origem
do contrassenso moderno. As vezes, podem ocorrer alguns saltos
histéricos que “ndo sdo desvios, mas necessidade”.

A circularidade desse método também traz outra caracteris-
tica. Evita-se conscientemente o uso de uma terminologia es-
tritamente cientifica, a fim de valorizar a “intuicao origindria”,
“o mundo-da-vida”, chegando a adogdo de uma “terminologia
ingénua da vida”. Em muitas passagens de Die Krisis é possivel
perceber isso. A teleologia circular ndo é um avango evolucionis-
ta, mas requer, as vezes, um “retroceder a ingenuidade da vida”.
A Histéria assim considerada se revela como um momento de
compreensdo de nés mesmos, pois somos ndo somente herdeiros
dessa teleologia, mas portadores dela.

HISTORIA E TELEOLOGIA

A preocupacao central de Husserl nas Gltimas obras, como ja
temos assinalado, principalmente em Die Krisis, € com a Histéria.
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Nao queremos com isso dizer que antes essa questdao nao fosse
posta em sua reflexdo. Quando se analisa com maior atencao,
utilizando-se uma metodologia do tipo “andlise motivacional”,
por nos ja tratada em outros topicos, é possivel encontrar, ja na
critica ao psicologismo, ndo uma preocupagao exclusivamente
epistemoldgica, como alguns chegaram a imaginar, mas um in-
dice que nos permite uma compreensao maior da Histéria. Mais
do que a constituicdo de um sentido de histéria, o que nos daria
a configuragdo de um monismo metodoldgico criticado por Hus-
serl, trata-se da constituicdo enquanto génese e generatividade de
sentido na histéria universal. A determinacao de sentido é mais
de sua constituicao passiva e ativa que uma finalidade da Histo-
ria. O télos da Histéria é um reconhecimento de direcdo, e ndo
de antecipacao do fim. A preocupagdo com a crise das ciéncias
ou com a situagdo europeia da época entreguerras transcende
as dimensdes das visdes particulares e nos remete a perspectiva
universal, pois “o telos espiritual da humanidade europeia, no
qual estd compreendido o telos particular das nagdes singulares e
dos homens individuais, situa-se num infinito, € uma ideia infinita
para a qual tende, por assim dizer, o vir-a-ser espiritual global”
(HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 320-21).

Dessa forma, toda tematizagdo de algum problema filos6fico
ou cientifico insere-se no ambito do sentido que orienta esses
acontecimentos apresentados sob a forma de problema. Nao é
possivel aqui elaborar uma exposigdo de todo o trajeto da preo-
cupacao husserliana com relagdo a Histéria. Contudo, é possivel
sustentar com seguranca que essa problemdtica situa-se na con-
tinuidade do desenvolvimento da fenomenologia. Conceitos ela-
borados na época da publicagdo de Investigacdes logica e Ideias,
como € o caso de “consciéncia”, nesse momento alcancam novos
desdobramentos. E possivel falar de uma historicidade da consci-
éncia, enquanto fluir continuo.

A analitica histérica agora desenvolvida visa ao sentido que se
enraiza no presente; por esse motivo, a consciéncia histérica do
presente tem uma importancia central. O trabalho analitico con-
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tinua mediante uma visdo retrospectiva, gragas a teleologia que
Ilhe é inerente. A fenomenologia genética permite esse avango
retrospectivo. Segundo Husserl: “O olhar retrospectivo para o seu
desenvolvimento é uma histéria transcendental da experiéncia da
consciéncia”. Essa posicdo leva L. Landgrebe (1969, p. 283-284)
a interpretar a histéria transcendental da consciéncia e a histéria
empirica como uma unidade de reflexdo, pois a consciéncia é o
lugar da formacao da Histéria. Encontramo-nos diante da “histo-
ricidade do eu”, ou seja, da génese transcendental egoldgica. Em
Meditagées cartesianas, Husserl (2001a, p. 91) analisa o tempo
como forma universal de toda génese egoldgica. O universo do
vivido da-se na forma universal do transcorrer (passado, presente
e futuro). E completa Husserl (2001a, p. 91):

[...] no interior dessa forma, a vida desenrola-se como um enca-
deamento de atividades constituintes particulares, determinado
por uma multiplicidade de motivos e de sistemas de motivos par-
ticulares que, conforme as leis gerais da génese, formam a unida-
de da génese universal do ego. O ego constitui-se para si mesmo
em algum tipo de unidade de uma histéria.

O movimento retrospectivo vai atingir um ponto central inicial
na historia europeia, que plasmou a “figura espiritual da Europa”.
Que figura € essa, e como captar sua teleologia? Nao se trata da
histéria europeia em sentido estrito, mas de uma racionalidade
que se faz histéria. A teleologia permite a unidade dos télos das
nagdes particulares e dos homens individuais, passando pelas
nacdes particulares e chegando a humanidade europeia. E o ca-
minho teleoldgico que nos mostra uma unidade histérica. Que
télos € esse e onde é possivel encontra-lo? Para Husserl, foram os
gregos que pela primeira vez tematizaram um télos que se situa
no infinito, € imanente e desemboca num devir espiritual glo-
bal. Eles procuraram criar uma forma de vida regulada por ideias
normativas, que projeta tarefas infinitas e inspira-se em ideais in-
finitos. Através da filosofia, eles sdo, “por profissao, criadores de
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uma forma cultural de novo género” (HUSSERL, 1996, p. 70).
Desenvolve-se uma cultura que referencia seus pensadores e que
se projeta como um “movimento comunitdrio crescente dedicado
a educacao”. Esse movimento vai se propagando e produzindo
um duplo efeito espiritual: atitude tedrica que configura a univer-
salidade da postura critica, e atitude pratica de modo universal,
mediante uma educagdo dos jovens. A norma geral e universal a
guiar todas as atividades apoia-se “[...] na ideia geral de verdade
em si que se converte em norma®” universal de todas as realidades
e de todas as verdades relativas”, afirma Husserl (1996, p. 71).
Nesse momento, é bom lembrar, a esse respeito, uma frase
que Husserl proferiu em Logica formal e logica transcendental.
Diz ele (1974, Hua XVII, p. 369): “O comerciante no mercado
tem sua verdade; em sua esfera, ndo é ela uma boa verdade, a
melhor que possa ser til ao comerciante”? Como podemos esta-
belecer um paralelo entre a concepgao grega de verdade e esta
do comerciante? Uma que se apresenta como universal e outra
particular e relativa? A questao de fundo parece referir-se a uni-
versalidade do conhecimento. Em Die Krisis, esse tema € retoma-
do por Husserl tanto para a analise da crise das ciéncias como
para a recuperacao do principio da teleologia. No paragrafo quar-
to, argumenta que se perdeu a “forga de propulsdo que emanava
. No paragrafo seguinte, enfatiza
que o ideal de uma filosofia universal que estd no inicio da funda-

|//

da fé em uma filosofia universa

¢do origindria da época moderna, em vez de realizar-se, caiu em
uma dissolucao interior. Por isso: “A crise da filosofia equivale a

57" Os conceitos de norma e normatividade estao sendo inseridos neste traba-
lho com o sentido de fun¢ao motivacional, e ndo no sentido positivo do dever-ser
ou da conformidade com a lei positiva. Refere-se tanto a constituicdo do individuo
como das praticas coletivas e constituidas intersubjetivamente. Conforme Steinbo-
ck (1995, p. 156), “[...] uma norma se torna normativa da experiéncia através da
experiéncia, e ndo especulativamente ou como principio”. Normalidade é uma
estrutura de desenvolvimento através da experiéncia com funcao teleolégica. O
mesmo autor (1995, p. 157) conclui afirmando que “[...] as normas sdo geradas
em e através da vida como um optimum da vida”. Em Husserl, o sentido mais
forte de normalidade e anormalidade se limita a constituicdo de sentido. Por isso,
anormalidade é o que ndo se insere na experiéncia constitutiva.
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uma crise de todas as ciéncias modernas enquanto dramatizagdes
da universalidade filoséfica” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 10). A
crise tem cardter universal. Esvai-se o principio teleoldgico inato
a humanidade europeia que consiste “[...] na vontade de ser uma
humanidade fundada sob os critérios da razdo filoséfica [...] e
que se constitui no movimento infinito da razdo latente para a
razdo revelada e na busca permanente (infinita) da autonorma-
tividade mediante sua prépria verdade” (HUSSERL, 1954, Hua
VI, p. 13). Husserl procura sempre estabelecer uma relagdo de
unidade entre a dimensdo universal e a dimensdo particular da
crise. A histéria geral estd coimplicada constitutivamente com a
historia particular.

Como se afirmou hd pouco, a histéria empirica e a histéria
da consciéncia transcendental formam uma unidade. Por isso,
é possivel também mostrar que ha uma estreita conexao entre
a teleologia e a consciéncia intencional entendida como fluxo
temporal. Os movimentos que adquirem a forma de aperfeicoa-
mento continuo, disposi¢ao para o infinito, movimento finalista,
além de caracterizarem a consciéncia, permitem-nos compre-
ender a Histéria de modo significativo. Através do principio te-
leolégico, é possivel estabelecer um nexo entre a subjetividade
e a objetividade, entre a histéria empirica e a historicidade da
consciéncia. Capalbo (1996, p. 9) sustenta que a historicidade em

I//

Husserl “apresenta-se como historicidade da consciéncia” e que
pode ser tematizada a partir do fluxo temporal e intencional. Por
outro lado, quando Husserl tenta vincular a filosofia a sua histo-
ricidade, visa compreender o télos ja descoberto pelos gregos e
aberto como horizonte infinito na subjetividade transcendental. A
historicidade mostra um télos que possui um inicio e um fim na
unidade do pensamento filoséfico.

Resta-nos perguntar se esses nexos também podem ser esta-
belecidos entre a dimensdo ética do homem e, sobretudo, a via
a-teia para Deus. A teleologia conduzird a “teologia”? A histéria
particular da consciéncia transcendental em conexdo com a his-
toria europeia sdo caminhos para a “teologia”? Mais importante
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que tentar descobrir essa possibilidade, que, em nosso entendi-
mento, ndo era o objetivo da fenomenologia husserliana, é saber
se a andlise teleoldgica constitui uma via a-teia para Deus. Esse
é o percurso central e o primeiro movimento de nosso trabalho.
A partir dai, podemos perguntar se ha alguma abertura nessa via
para a dimensdo teoldgica. Tais questionamentos serdo abordados
nos proximos capitulos desse trabalho.

Toda a problematica da Histéria em Husserl reveste-se de dois
aspectos interligados ou conexos e independentes. De um lado,
a reflexdao encaminha-se para o sentido da Histéria, como esta
bem explicito em Die Krisis. Ali temos uma tematizagdo de toda
a formagdo cultural ocidental europeia. Por outro lado, a reflexdo
debruca-se sobre a constituicao histérica do eu transcendental
(MORUJAO, 1969, p. 43). Esses dois movimentos parecem fazer
parte de uma mesma realidade sob a forma polar, ou seja, sdo dois
polos de uma mesma realidade. Podemos confirmar essa posicao
fazendo referéncia as duas dltimas grandes obras de Husserl: Me-
ditagGes cartesianas e Die Krisis. Nesta Gltima é facil perceber que
o sentido da Histéria € mais um movimento de constituicao que
de representacao do télos.

Em Meditacoes cartesianas, considerando principalmente a
quinta, a constituicdo da Histdria torna-se possivel gragas a ga-
rantia da intersubjetividade. Para isso, Husserl desenvolve uma
analise e uma teoria constitutiva no interior do “eu transcenden-
tal”. Os outros egos nao sao simples representagdes ou objetos
representados. Para captar assim os outros egos “[...] precisamos
dar-nos conta do sentido da intencionalidade explicita e im-
plicita, em que, sob o pano de fundo composto pelo nosso eu
transcendental, afirma-se e manifesta-se o alter ego” (HUSSERL,
2001a, p. 105). Trata-se de visar as intencionalidades, as sinteses
e motivagdes em que “o sentido do alter ego forma-se em mim”,
afirma Husserl logo em seguida. Nesse aspecto podemos perce-
ber que a teleologia perpassa os varios movimentos constitutivos,
ganhando assim uma fungdo ontoldgica. No préprio ego trans-
cendental, através das intencionalidades, das sinteses e motiva-
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¢oes, constitui-se o fluxo teleoldgico.

O tema da Histdria leva-nos a refletir sobre a questao da rela-
¢ao entre a temporalidade e a consciéncia. A experiéncia de tem-
po elaborada pela consciéncia situa-se na dimensdo da tempo-
ralizagdo, ou seja, forca-nos a pensar um tempo original aquém
do tempo objetivo. Segundo Husserl (2002¢, p. 31): “O que nos
interessa sdo as vivéncias em seu sentido objetivo e em seu con-
telido descritivo [...], interessam-nos as vivéncias de tempo”. Ao
visarmos a “consciéncia interna do tempo”, buscamos encontrar
sua constituicdo essencial. E nesse percurso que Husserl elabora
toda uma teoria sobre a “génese (constituicdo) passiva e ativa”. A
intencionalidade da consciéncia ndo escapa desse processo. Ela
mesma tera uma dimensdo ativa e outra passiva. Enquanto a di-
mensdo ativa se refere a atividade criadora do ego, do eu operan-
te, a dimensdo passiva liga-se a esfera da motivacdo e mais a uma
regido origindria e pré-dada, que permanece ali sem nenhuma
interferéncia da agdo do sujeito, e é onde os objetos e o mundo
nos afetam sem haver processos de receptividade por parte do
ego. Essa possibilidade primaria leva-nos a uma intencionalidade
latente.

Ja a passividade secunddria manifesta-se como retengdo, que
é a memoria imediata do que acabou de passar e a lembranga,
que é o vir-a-tona do que estava retido. Todas as sinteses que se
processam na esfera da passividade sdo sinteses associativas. En-
tdo, as constituigdes passivas referem-se as sinteses associativas
temporais. O tempo subjetivo que se caracteriza como um per-
manente fluir leva a intencionalidade a superar a forma de acdo
apenas presente, pois traz consigo todo um movimento de impli-
cagdo. O presente esta indissoluvelmente implicado com o pas-
sado e com o futuro. O tempo da consciéncia forma uma unidade
de implicacdo entre esses trés momentos.

Isso nos leva a estabelecer uma suspensao da concepgao de
tempo advinda do cogito cartesiano, que nos dava apenas uma
experiéncia momentanea do tempo, somente superada na esfe-
ra divina. A consciéncia interna do tempo em Husserl alcanga
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a posicdo de ser uma estrutura da propria vida da consciéncia
enquanto intencionalidade e movimento teleolégico. Os objetos
e os fatos histéricos ndo se apresentam a consciéncia segundo
um percurso linear e cronolégico. Sdo vivenciados como tempo-
ralidade, como a duragao de uma melodia ou a contemplagdo de
uma obra de arte. A consciéncia estende-se numa sucessao vivida
de fases, que Husserl denomina de modos intencionais, como
a experiéncia do agora, a experiéncia de retencdo, que é a do
passado, e a abertura para a experiéncia do futuro. A consciéncia
imanente do tempo é a base fundamental de toda sintese, pois se
circunscreve num horizonte infinito de tempo.

Seguindo o trajeto reflexivo das Meditagées,pode-se perceber
que Husserl (2001a, p. 106) mostra-se ainda mais rigoroso a esse
respeito afirmando ser

[...] uma verdade absoluta o seguinte: todo o sentido que tenha
e possa ter para mim qualquer ser, tanto pelo que faz a sua es-
séncia como pelo que faz a sua existéncia real efetiva, é sentido
na minha vida intencional, a partir de suas sinteses constitutivas,
elucidando-se e descobrindo-se para mim nos sistemas de verifi-
cagdo concordante.

Nesse momento, o caminho da reflexdo volta-se para a ne-
cessidade de construir uma “teoria transcendental da experiéncia
do outro” — endopatia —, que apresenta um alcance maior que se
imagina, pois essa mesma teoria “[...] fornece ao mesmo tempo
as bases de uma teoria transcendental do mundo objetivo”?%. As-
sim poderemos visar o “mundo de predicados espirituais” como
os objetos de nossas civilizagdes que remetem a sujeitos, em ge-
ral, estranhos a nés. A dificuldade reside agora na estranheza do
outro e em sua inacessibilidade. Se permanecermos apenas na
esfera do eu que medita, o caminho para o outro e o caminho

8 Em Descartes, a objetividade do mundo e seu acesso tornam-se possiveis
gracas a comprovacao da existéncia de Deus. Em Husserl, € a teoria transcenden-
tal do outro que, através da intersubjetividade e da intencionalidade, nos garante
isso.
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para a consequente constituicio do mundo objetivo tornam-se
metas utdpicas. Através da reducdo ao ego transcendental, descu-
bro que o outro “é o meu analogon” (HUSSERL, 2001a, p. 109).
Descobre-se “em cada eu uma abertura para o outro como ou-
tro”, comenta Morujdo (1969, p. 59). Ego e alter ego tornam-se
contemporaneos, o que permite o movimento intersubjetivo. A
historicidade do eu explicita-se como histéria comum dos varios
sujeitos, e o mundo-da-vida constitui-se comunitariamente.

Em Die Krisis, Husserl fala em uma nova “introducao a feno-
menologia” que parta do mundo-da-vida. Este serd a via que nos
permite alcancar a subjetividade transcendental que surge apos
a epoché das teorias cientificas. Segundo Husserl, esse percur-
so é “a via de acesso a filosofia transcendental fenomenolégica
através da reconsideragdo do mundo da vida ja dado”. Na Se-
¢ao B, ele avanca por outro caminho: “a via de acesso a filosofia
transcendental fenomenoldgica a partir da psicologia”. Estes dois
caminhos estdo descritos na terceira parte de Die Krisis, e as duas
partes anteriores constituem a apresentagao do problema da crise
da humanidade europeia a partir da origem do contrassenso mo-
derno entre o objetivismo fisicalista e o subjetivismo transcenden-
tal. Levando em consideracao essa estrutura da obra, podemos
compreender melhor a questao da historicidade.

Para Husserl, o plano transcendental é o Gnico possivel para
o filosofar. O mecanismo das redugdes ndo € suficiente para al-
canga-lo, pois com ele permaneceriamos apenas no contexto do
Lebenswelt. O tratamento da historicidade na direcao da atitude
das redugdes nos aproxima das ciéncias do espirito, mas ainda
distantes da filosofia. No apéndice XXVI de Die Krisis, Husserl faz
mencao aos graus de historicidade. Em sentido mais geral, pode-
mos nos referir a uma historicidade geradora origindria, “a uni-
dade da vida espiritual”, que une todas as pessoas situadas num
mundo circundante de cultura (Kultur-Sachen-Umwelt). Forma-se
um horizonte com um sentido final. Porém, individualmente, as
pessoas podem fazer surgir uma nova vida de sentido teleolégico,
que ndo se limita a uma simples rearticulagido na totalidade his-
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térica, mas pode dar novo impulso para a replasmagao de toda a
humanidade.

Husserl (1954, Hua VI, p. 380) considera que: “A histéria ndo
é de inicio mais que o movimento vivo de uns com os outros e
de uns nos outros na formacgao origindria de sentido e de sua se-
dimentacao”. O que permite compreender o movimento que une
todas as pessoas, os povos, em todos os tempos? Nao sdo os fatos.
Uma histéria de fatos ndo alcanca o solo universal de sentido e,
entdo, torna-se incompreensivel. O que garante essa unidade é
um a priori histérico, “o motivo de ser da subjetividade humana
criadora e sedimentadora de sentido”, conclui San Martin (1997,
p. 95). Por esse motivo, Husser! utiliza o conceito de teleologia
enquanto produto da vida intencional da consciéncia. Tem uma
funcdo ontoldgica e permite reunir o sentido do acontecer histé-
rico com a finalidade da acdo humana. Ao mesmo tempo, essa
relagdo expde-se em sua forma intersubjetiva. F através desse ho-
rizonte de sentido, de agir, de intencao, de finalidade, que po-
demos fazer avancar a reflexdo filoséfica para a dimensao ética.

A IDEIA DE TELOS E A JUSTIFICATIVA ETICA

O percurso reflexivo empreendido por Husserl até chegar a
tematizagdo da relacdo entre o ego transcendental e o mundo-da-
vida pode ajudar-nos a compreender melhor a relacdo existente
entre a teleologia e a constituicao ética. O ponto de partida de
Husserl, conforme Investigacées logicas,foi a consciéncia inten-
cional. No capitulo cinco, cujo titulo é “Sobre as vivéncias in-
tencionais e seus contetidos”, ele (2002a, p. 476) define a cons-
ciéncia como “unidade fenomenoldgico-real das vivéncias do
eu”. Um segundo passo é dado e tem como ponto de partida o
ego transcendental. Através da desconexao fenomenoldgica resta
um residuo fenomenolégico, o “eu sou”, campo de uma nova
ciéncia, a fenomenologia (HUSSERL, 19864, p. 74-76). Por fim, o
terceiro momento tem como ponto de partida o ego transcenden-
tal e o Lebenswelt. Aqui Husserl une, de modo especial, filosofia
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transcendental e Histéria e abre caminho para uma nova pers-
pectiva ética.

As preocupacgdes éticas anteriores a essa terceira fase pare-
cem-nos limitadas as disposi¢gdes monadicas em relagdo ao mun-
do. O estilo fichteano € ali muito marcante. As primeiras licdes
tém como objetivo a constituicdo de uma ética cientifica e se
inserem no contexto da refundacdo da cultura moderna diante
da exigéncia de superagdo do cepticismo e do relativismo. A es-
fera ética ndo pode subordinar-se arbitrariamente aos aspectos
psicologistas. Ao relacionar légica e ética, Husserl ndo objetiva
considera-las como ramos da fenomenologia, mas dimensdes da
unidade da prépria fenomenologia.

A fase de transicao tem como obra de referéncia os cinco en-
saios publicados na revista japonesa The Kaizo (“renovagao” — Er-
neuerung — é o termo que Husserl utiliza para referir-se ao proces-
so de transformacao social, politica e ética da cultura humana),
elaborados nos anos de 1922 a1924. A reflexdo ética abre-se para
um sentido mais subjetivo — subjetividade como responsabilidade
— e para dimensoes da cultura. A Primeira Guerra Mundial aca-
bou influenciando a reflexdo de Husserl sobre a crise da cultura
do Ocidente e seus desdobramentos como crise de confianca, de
esperanga normativa.

Como faz com o ego, visto em sua constituigdo passiva e ativa
em relagdo ao mundo-da-vida, Husserl desloca o polo monadi-
co da ética para a dimensdo generativa. A ética é agora mundo-
centrada enquanto generatividade transcendental. Nas fases an-
teriores, com o predominio da fenomenologia genética, a ética
caracterizava-se, principalmente a partir da autoconstituicdo do
ego como modnada, algo que encontra sentido em si mesmo atra-
vés das sedimentacdes habituais e associativas de suas vivéncias.
Sua dinamica temporal primaria apoia-se num esquema estrutural
do tipo “pré-temporalizacao” (Vorzeitgung). Com a insercdo da
dimensao generativa, a reflexao ética amplia-se para os horizon-
tes histérico e coletivo, superando o contexto estritamente indi-
vidual, inclusive o intersubjetivo (STEINBOCK, 1995, p. 55-79).
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Permanecendo ainda na via de acesso para a subjetividade
transcendental através do mundo-da-vida, pretendemos mostrar
agora como Husserl apresenta a conexdo entre a teleologia e o
mundo moral*®. O conceito de Lebenswelt é de fundamental im-
portancia para se pensar a constituicdo de uma ética que seja
comum e concreta. A unidade estrutural fundamental do mundo-
da-vida e sua abertura para um horizonte infinito tornam possivel
a vida ética, que ndo se constitui de atos isolados ou de normas
de conduta no modo positivo. Ao mesmo tempo, consideramos
o mundo-da-vida, como ja foi apresentado em capitulo anterior,
como campo privilegiado para a constituicdo da vida intersubje-
tiva.

A explicitagdo da crise da formacdo cultural do mundo mo-
derno a partir de Die Krisis tem como face principal a crise do
sentido ético de toda essa cultura, e a variantetecno-cientifica é
um de seus principais indices. A pergunta pelo sentido da ciéncia
e sentido da técnica nos remete para o problema de uma funda-
mentacdo moral de nossa civilizacdo. No entendimento de Husserl
(1954, Hua VI, p. 10), as ciéncias entraram em crise porque nao se
encontraram em condicdes de dar conta de seu sentido e sua inten-
cionalidade. O problema cientifico atinge o ponto maximo como
uma crise ética, e ndo técnica. A civilizacdo moderna, através das
reflexdes epistemoldgicas, procurou colocar a ciéncia como fun-
damento para a ética, mas agora passa a ser necessario inverter a
equagdo: a ética devera fornecer a fundamentagao da ciéncia.

*> De modo concreto, queremos apresentar a listagem das principais obras e
textos em que Husserl aborda de modo mais direto o problema ético. No volume
XXVIII da Col. “Husserliana” encontramos Vorlesungen iber Ethik und Wertlehre
(1908-1914):ligdes sobre ética e teoria do valor,publicado em 1988. Entre os ma-
nuscritos maiores podemos citar: AV 21: Ethisches Leben. Theologie. Wissenschaft
(1924-1927); AV 22: Wissenschaft und Leben, Wissenschaft und Ethik, Theorie
und Praxis, mytische und Weltbetrachtung; philosophisches Leben (1931). Esses
manuscritos estdo classificados no tépico Mundane Phdnomenologie. B 1 21V:
Wissenschaft und Leben Weg in die Philosophie von der Praxis (1932). Este esta
classificado em Die Reduction. FI 24: Formale Ethik und Probleme der ethischen
Vernunft (1909-1923); FI 28: Freiburger Vorlesungen zur Einleitung Ethik. Sommer
(1920). Vorlesungen und Vortrdge.
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Essa constatagido parece-nos muito importante para o desen-
volvimento de nosso trabalho. Apoiados nela e na metodologia

|//

“motivacional”, podemos inferir, com certa margem de seguran-
¢a, que ao longo de toda a obra husserliana a preocupacgao ética
ndo se reduz as poucas referéncias que apresentamos na nota
anterior, mas a todo o conjunto. A critica ao psicologismo nio
constitui um problema exclusivamente epistemolégico, mas te-
leologicamente ético. O psicologismo é a expressao mais visivel
desse vazio de sentido e da consequente perda da teleologia ima-
nente a histéria europeia. Nem a filosofia escapa desse equivo-
co. Pelo positivismo fisicalista, a filosofia ficou subordinada ao
modelo naturalistico, abdicando de sua fungdo originaria. Com
isso, ndo avancou na reflexao sobre uma fundamentagao da ética;
como consequéncia, o homem encontra-se numa encruzilhada
de ceticismo e relativismo ético.

Nao é sem razdo, pois, a afirmacdo de Husserl de que o fil6-
sofo é um funciondrio da humanidade, indicando, com isso, a au-
torresponsabilidade ética da pessoa que filosofa. E também reafir-
ma que a tarefa fundamental da filosofia é ser uma “I...] reflexao
livre, universal, tedrica, que abrange igualmente todos os ideais e
o ideal total, portanto o sistema de todas as normas” (HUSSERL,
1996, p. 73). A fenomenologia transcendental procura recuperar
o valor do ego como centro metodolégico da reflexdo e o inse-
re no caminho do desenvolvimento de sua capacidade criativa
guiada nas perspectivas ética e teleoldgica. Assim, por exemplo,
as possibilidades de uma atitude intersubjetiva sdo enormemente
ampliadas, ficando quase sem projecdo a dimensdo psicoldgica
que talvez pudesse dar a entender algumas expressoes isoladas
contidas em Ideias.

No volume XXVIII da Husserliana, Husserl trata do ceticismo
ético. Para que este seja enfrentado corretamente, precisamos dar
uma resposta cientifica, a fim de se estabelecerem principios éti-
cos rigorosos. Ele o define como “[...] um sistema de principios
absolutos e puros da razdo pratica [...] os quais, livres de todas
as relagbes com o ser humano empirico e suas relagdes empiri-
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cas, deve cumprir a fungdo de conferir diretrizes absolutamente
normativas [...] a todo o agir humano” (HUSSERL, 1988c, Hua
XXVIII, p. 11). Esta preocupagdo ética assim formulada estd ca-
minhando lado a lado com as questdes légicas. Husserl refere-
se a principios l6gicos e principios éticos, logica formal e ética
formal. E nitida aqui a influéncia de F. Brentano, e ele mesmo
confessa (1988c, Hua XXVIII, p. 221): “A praxis formal conduz a
um principio formal mais elevado que em primeiro lugar apoia-se

4

no principio ‘o melhor é o inimigo do bem’”.

A expressdo “sistema de principios absolutos” da margem a
entendimentos que ndo conferem com a perspectiva ética adota-
da pela fenomenologia husserliana. Parece, a primeira vista, para-
doxal. Por isso, vamos inserir algumas reflexdes a respeito do que
Husserl entende por absoluto. Em principio, o conceito de abso-
luto, conforme Ideias, pode referir-se a um absoluto quoad nos
significando que somos o ponto de partida absoluto na constitui-
¢ao da realidade. Tem o sentido de constituicdo transcendental.
Assim, referimo-nos ao sujeito transcendental como ser absoluto.
Na mesma obra encontramos outro conceito de absoluto — in se.
Nesse caso, esse absoluto refere-se a Deus. A transcendéncia de
Deus ndo se da diretamente unida a consciéncia reduzida. Nes-
sa caracterizagdo, nao se diz absoluto para nenhuma realidade
do mundo, pois ela ndo pode constituir-se em ponto de partida
para um caminho de fundamentagao absoluta. A experiéncia do
mundo ndo pode ser considerada absoluta (in se), pois se situa
na dimensdo do contingente. Mas ha um tipo de experiéncia que
se constitui como algo absoluto, como “verdadeiro principio de
todos os principios”, como principio absoluto (HUSSERL, 1986a,
p. 58). Trata-se da autoexperiéncia reflexiva do “eu sou”.

A fenomenologia transcendental inicia-se com um principio
absoluto que se constitui de uma egologia. A critica da experi-
éncia mundana é o caminho para essa dimensdo. Deus é “um
absoluto em um sentido totalmente distinto do absoluto da cons-
ciéncia”, afirma Husserl (19864, p. 134). O absoluto transcenden-
tal “[...] ndo é, na verdade, o Gltimo; € algo que se constitui a si
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mesmo em certo sentido profundo e de modo sui generis e que
tem sua fonte em um absoluto dltimo e verdadeiro” (HUSSERL,
1986a, p. 192). Essa outra dimensdo de absoluto apresenta-se
como base fundante ao nivel de “fonte originaria de toda cons-
ciéncia e de todo ser posterior” (GRANEL, 1969, p. 70). Estamos
diante de uma conceituacao de absoluto numa dimensio onto-
l6gica, que ndo é dedutiva nem se constitui em raciocinio. Esse
absoluto é um dado.

A busca de principios absolutos e puros da razao pratica visa
antes de tudo enfrentar a postura naturalistica da consciéncia que
fora veiculada principalmente pelo psicologismo, que a transfor-
mava em simples fato fisico-quimico e dependente de relagoes
causais. A vida subjetiva ndo pode ser derivada de fatos objetivos,
pois sdo os fatos que adquirem sentido a partir da vida subjetiva.
Husserl projeta enfrentar o subjetivismo céptico e o relativismo
na ética, a fim de poder constitui-la a partir de um ponto de vista
universal. Podemos sustentar que até a Primeira Guerra Mundial
as preocupacgoes de Husserl na filosofia estao voltadas para a 16-
gica, para a ciéncia e para as consequéncias psicologistas e histo-
ricistas. Contudo, as questdes de fundo sdo a formacao da cultura
moderna, a ética e a constituigdo antropoldgica do sujeito. O su-
jeito é visto como sujeito ético mais na fenomenologia genética e
generativa que na fenomenologia estdtica. Esta lhe confere mais
aspectos cognoscitivos que aquela. Na fenomenologia generati-
va, o sujeito ético assume um processo entre a passividade e a
atividade de geracdo do mundo histérico. A responsabilidade his-
torica do sujeito ético é progressivamente ampliada. As culturas,
as relagoes sociais, a relagdo com o Estado, as relagdes interpes-
soais e as com a natureza sao vistas em funcdo dessa progressiva
responsabilidade do sujeito face ao Lebenswelt.

E no periodo pés-guerra que essas questdes irdo aflorar nas
andlises sobre a Histéria. O mundo descritivo da fenomenologia
dos primeiros tempos, no pés-guerra, completa-se com o nivel
genético. Nesse momento, adquire grande importancia a subjeti-
vidade volitiva e agente. A ética formal completa-se com a feno-
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menologia da vontade, da pessoa, da agao moral, da motivagao e
com o enraizamento consequente do ego na histéria concreta. A
ética entdo se aproxima cada vez mais da teleologia da Historia e
se abre para a dimensao religiosa.

A concepcao de pessoa que se desenvolveu no mundo mo-
derno e foi preponderante até hoje é aquela que realga a ideia
de liberdade do sujeito frente as determinagdes em geral. Assim,
Kant entendia que a pessoa é quem goza de liberdade e inde-
pendéncia, apenas submetidas a leis proprias estabelecidas pela
prépria razao. A pessoa €, entdo, um fim em si mesmo. Quando o
positivismo impds-se como visdo dominante, o conceito de pes-
soa com liberdade e autonomia quase desapareceu, pois o ho-
mem, segundo essa concepgao, esta subordinado a leis da “fisica
social”. Esse modo de compreender a pessoa denota a crise do
mundo moderno, que acabou eliminando a relagao intersubjetiva
com o reducionismo individualista da época das luzes e do pré-
prio sujeito no positivismo. A compreensdo de pessoa ética em
Husserl percorre o caminho da recuperacao do sujeito racional
e constituicdo do outro. Mas aqui também surge a primeira gran-
de dificuldade: como construir a passagem do ego cogito para a
dimensao intersubjetiva, que é “a pedra de toque da fenomenolo-
gia”? — pergunta San Martin (1997, p. 85).

O conceito de pessoa ética é desenvolvido por Husserl, prin-
cipalmente, no periodo em que foi publicada a obra Die Krisis.
Com esse conceito, Husserl situa o projeto de inser¢ao do sujeito
num mundo de relagdes, num mundo especificamente humano

]//

que constitui uma verdadeira “subjetividade social”, uma espécie

de “comunidade espiritual”
nalidade, pois as acdes encontram-se nos processos espirituais

conforme uma teleologia da prépria formagdo cultural. O agir

em que as motivagdes ganham racio-

ético e pessoal ndo se configura, assim, como um ato isolado do
cogito, mas como agir em vista de um absoluto da prépria deter-
minagao e da formagdo do mundo. Entre a pessoal individual e o
grupo social ndo hd uma oposicao ou ruptura, pois ambos sdo li-
gados numa mesma ideia teleoldgica, e assim: “A minha vontade
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ética ndo pode mais ser completamente realizada no viver e agir
individual, individualmente responsavel”, conclui Husserl (Ms.
EIll 4, 31A). Ser pessoa exige levar o outro conforme uma atitude
também personalista. “A pessoa é ‘Mittelpunkt’ [centro] de um
Umwelt [mundo circundante]”, sustenta San Martin (1997, p. 18).

O mundo moderno, especialmente o da ilustragdo, acabou
tomando o conceito de pessoa numa perspectiva mentalista. Para
Husserl, ser pessoa é adotar uma determinada atitude pratica em
relacdo ao mundo e as outras pessoas, ou seja, “tomar o ser hu-
mano como se da na vida ordinaria. Ser pessoa é referir-se a esse
contexto mundano, comportando-se em relacdo a ele de modo
regular, porque a pessoa e seu correlato, o mundo, possuem uma
coeréncia e identidade que fazem com que suas relagdes sejam
‘relagdes regulares’”, interpreta San Martin (1997, p. 17). Ainda
cabe acrescentar que Husserl sempre fara referéncia ao entorno
da pessoa e do mundo, objetivando explicitar a ampliagdo dos
limites relacionais. Sujeito e objeto sdo apenas uma abstragdo for-
mal, que na verdade querem designar “relagbes existentes entre
os polos da atitude personalista”, conclui San Martin.

O mundo moderno constituiu-se a partir de um sujeito racio-
nal que se langa num caminho gnosiolégico para sustentar-se
como espago de dominio do mundo. O ego cogito cartesiano
é muito mais ditame da razdo cognitiva que da razdo pratica.
A andlise critica de Husserl sobre essa formagao cultural parece
remeter o sujeito para o campo das motivagdes éticas que nas-
cem da vida originaria do ego e se desenvolvem na continuidade
dos processos espirituais que se estruturam segundo uma teleo-
logia racional. Assim, o principio teleolégico estabelece-se como
fungdo de mediar o mundo empirico da Histéria e o mundo éti-
co. Assume uma fungdo ontolégica. A recuperagao do mundo
histérico em Die Krisis possibilita a Husserl consequentemente
a recuperagao do mundo moral. Isso o leva a concluir que: “A
minha vontade ética ndo pode mais ser completamente realizada
no viver e agir meramente individual [como foi a diretriz da éti-
ca moderna] individualmente responsavel” (HUSSERL, Ms. E 1114,
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31a). Os valores de cunho mais particular possuem validade, sdo
importantes conquistas modernas para a afirmacdo do individuo
e, em certas circunstancias, de sua libertagdo, porém estao redu-
zidos a valores com validade limitada, sao “valores hedonisticos”.
Tanto o imperativo categoérico de Kant como o imperativo formal-
ontolégico de Brentano — “faga o melhor possivel no interior da
vida pratica” — possuem validade, porém sao insuficientes para a
constituicdo de uma ética mais significativa, mais comunitaria.

A exigéncia ética que se apresenta como “renovacao” da cul-
tura humana ndo pode ser vista como um movimento voluntario
de impacto socio-histérico. Segundo Steinbock (1995, p. 201): “A
renovagao da cultura humana deve ser entendida na génese da
renovagao como a ciéncia de um desenvolvimento reciproco da
humanidade com o advento de uma humanidade ética”. Nao se
trata de recuperar uma razdo moral na forma de um razdo especu-
lativa que se processa, mediante procedimentos dedutivos. Trata-
se de uma ideia normativa como razao ética que vai impregnan-
do todas as areas da formagao cultural. A teleologia histérica vai
configurando-se como “norma ética” para a agdo humana e para
a vida ética (HUSSERL, 1988b, Hua XXVII, pp. 32, 42, 63). Nes-
sa perspectiva teleoldgica, a vida ética orienta-se para uma vida
histérica e contextual que se realiza nas circunstancias humanas
particulares; ao mesmo tempo, esse ideal particular assume uma
funcao teleolégica e “carrega a marca da infinitude” (HUSSERL,
1988b, Hua XXVII, p. 34). Conforme Steinbock, isso comporta
duas consequéncias. No que se refere & primeira, uma agdo que
ndo se enquadra no principio do melhor possivel da cultura re-
mete para o melhor possivel que ja passou. Husserl (1988b, Hua
XXVII, p. 39) afirma que: “A vida ndo ética remete para o conceito
generativo de uma vida ética”. A vida ética implica ou inclui ne-
cessariamente a vida ndo ética.

A constituicdo ética de uma sociedade apoia-se num projeto
de formacao que desenvolve a continuidade de uma densidade
generativa. A constituicao ndo se dd a partir de atos instantaneos.
Sao vérios niveis de realizacoes éticas. Conforme Husserl (1988b,
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Hua XXVII, p. 39), “entre aquele ideal de melhor forma ética pos-
sivel de uma vida sélida conforme o melhor, isto é, o respectivo
melhor possivel em termos de conhecimento e consciéncia para
um sujeito ético em questao”, varios niveis de realizacdo consti-
tuem-se de modo generativo. A segunda consequéncia, conforme
Steinbock, é que, sendo o melhor possivel uma classe de absoluto
concreto, o presente ético pode tomar o lugar instituindo uma
nova ética do melhor possivel desprezando sua referéncia teleo-
l6gica passada. “Em um contexto especifico, uma agdo ou uma
vida ética pode aparecer como uma anomalia; mas esta anomalia
pode, em algum momento, apontar para além (beyond) da norma
ética corrente que define a cultura e institui uma nova normalida-
de, um novo melhor possivel” (STEINBOCK, 1995, p. 204).
Retomando algumas ideias dos ensaios de Husserl publicados
em The Kaizo, é possivel pensar de modo concreto e pratico a re-
novagao de uma determinada sociedade. Ele afirma que (1973d,
Hua XV, p. 391): “A auto-humanizagdo é uma continua génese
de autoformagao”. Como isso é possivel? A emergéncia de uma
nova humanidade da-se a partir de uma autorregulagao, que se
orienta pelo melhor possivel, mesmo que um determinado tipo
de ser humano ainda nao seja o melhor possivel como tal (HUS-
SERL, 1988b, Hua XXVII, p. 45). As vezes, temos a impressio que
Husserl apresenta “o melhor possive
cancavel, uma utopia ética. Olhando, porém, mais atentamente,

|//

como um absoluto inal-

podemos afirmar que eticamente: “Eu sou responsavel nio so-
mente pela minha prépria formacao, mas pela generation de um
contexto ético que eu tomo e no qual eu me envolvo por inteiro”
(STEINBOCK, 1995, p. 204).

Quando Husserl elabora as andlises de cunho genético, evi-
ta referir-se a autorregulacdo. Mas ele mesmo reconhece que a
dimensao que falta nas andlises éticas de cunho genético “[...] é
a dimensdo generativa como dimensdo comunitaria e historica”
(HUSSERL, 1988b, Hua XXVII, p. 45). Nos primeiros trabalhos
sobre ética ele ndo faz muita distingdo entre a dimensdo genética
e a generativa, mas, no periodo final de sua vida e obra, ele evoca

305



Edebrande Cavalieri

com grande intensidade o carater histérico-cultural da vida ética
comunitaria. A inclusdo de um ser humano numa comunidade
humana e sua integracdo numa vida comunitaria “[...] tem con-
sequéncias que determinam o comportamento ético a partir do
inicio, fornecendo o melhor espaco para o imperativo categérico
em vista de uma determinacdo formal” (HUSSERL, 1988b, Hua
XXVII, p. 45). Essa relacao constitutiva no seio de uma comunida-
de histérica concreta forga a fenomenologia egocentrada a sair de
si para alcancgar a “autorresponsabilidade como responsabilidade
diante do outro” (HUSSERL, 1988b, Hua XXVII, p. 46f;, 1973d,
Hua XV, p. 422). Steinbock (1995, p. 2045) completa dizendo
que: “A realizagdo do melhor possivel de um mundo familiar é a
renovagao dessa forga generativa”. Husserl, em Die Krisis,elabora
uma critica histérica de modo regressivo (Riickfrage), procurando
manter-se no interior desse processo. Isso significa que sua critica
ndo pretende ser a de um filésofo solitario, “[...] mas como uma
tarefa intersubjetiva, uma tarefa generativa entre a troca critica
com aquele presente e com a tradi¢ao passada” (HUSSERL, 1954,
Hua VI, p. 73). Os ensaios publicados em The Kaizo refletem a
tradicdo de uma ética passiva para um comportamento ético ati-
vo.

A critica filosofica que podemos fazer em termos éticos pode
referir-se a uma “faculdade de critica” (Vermégen der Kritik) e
também a uma “atitude critica” (kritische Einstellung), expondo
nossas préprias convicgdes, nossas apropriagdes, considerando
o que realmente merece crédito (HUSSERL, 1988b, Hua XXVII,
p. 63). Segundo Steinbock, é muito significativo o fato de Husserl
referir-se a uma “atitude critica” e ndo tanto a uma “atitude trans-
cendental” no contexto ético. Em seu entendimento, esse fato sig-
nifica que se estd tomando distancia da tradi¢ao dentro da prépria
tradicdo. “Isso sugere uma atitude transcendental generativa que
explica a normalidade essencial presente no movimento atual e
possivel de um complexo cultural” (STEINBOCK, 1995, p. 206).
Sob esse ponto de vista podemos entender o que Husserl entende
por filésofo “funciondrio” da humanidade. Nao é um simples ego
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isolado, mas um sujeito comunitario.

A atitude critica no campo ético, conforme essa linha de re-
flexdo generativa, deve abrir-se para a transcendéncia do melhor
possivel; ndo se trata apenas de langar alguma luz de compreen-
sdo no passado histérico, “[...] mas também uma luz nesse futuro
em formagdo” (STEINBOCK, 1995, p. 208). Por esse motivo, ao
pensarmos a ética em termos generativos, somos convencidos de
que “[...] justica ética terd que ser interpretada como um siste-
ma de normas, valores e virtudes ndo apenas na base de obras
passadas, mas na perspectiva da emergéncia de um futuro ainda
ambiguo” (STEINBOCK, 1995, p. 208). O melhor possivel define-
se e determina-se no processo de sua emergéncia histérica. “Essa
seria uma critica imanente que se abre para a transcendéncia
numa variedade de caminhos”, continua ainda Steinbock (1995,
p. 208). Trata-se de uma agao ética que visa abrir outras possibi-
lidades que realiza a generatividade. O caminho para sua cons-
trucao deve alcancgar de imediato nosso mundo mais préximo e,
ao mesmo tempo, o mundo estranho, a cultura estranha, criando
uma espécie de “cogeneratividade”. No capitulo sexto, retomare-
mos algumas dessas questdes para maior aprofundamento em sua
relacdo coma constituicdo ética.

A TELEOLOGIA HISTORICA:
HORIZONTE UNIVERSAL DA HUMANIDADE

No paragrafo 15 de Die Krisis, Husserl mostra o método por
meio do qual ele estuda a Histéria e enfatiza que é diferente da-
quele que comumente se adota.

O que importa é tornar compreensivel a teleologia inserida no
devir histérico da filosofia, em particular da filosofia moderna
[...]. Procuramos assim compreender a unidade que estd presente
em toda a finalidade historicamente definida, nas dilaceracoes e
nos acordos de sua evolugao (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 72).
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Na verdade, a unidade que permeia toda a histéria da filosofia
é “uma unidade de propédsito” que se orienta para a forma final
da “filosofia transcendental”. Essa unidade de propésito liga as
varias geragoes de fil6sofos, os esforgos particulares e as escolas
singulares. Todas as transformacdes que foram acontecendo na
historia da filosofia situam-se na “fundagao originaria da filoso-
fia grega”. F aqui que encontramos o “inicio teleolégico”, que é,
de fato, o “verdadeiro nascimento do espirito europeu em gera
(HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 72).

O inicio da filosofia grega elege o logos como trago distintivo
e o elo permanente que marca ndo s6 a cultura grega como toda
a cultura ocidental que daf se originou. O instrumental racional

[//

descoberto pelos gregos transforma o exercicio do filosofar em
uma atividade que transcende os limites geograficos e alcanca a
dimensao da universalidade que implica toda a cultura ocidental.
O filosofar torna-se a estrutura geral da cultura e consiste em es-
tabelecer a vida em sentido amplo, segundo as normas da razao.
Por esse motivo, a filosofia constitui-se, desde o inicio, em termo
fundante da prépria cultura que a originou. O desenvolvimento
da filosofia implica necessariamente a ampliacao do horizonte
de desenvolvimento de uma humanidade que compreende a si-
prépria a partir de uma racionalidade dltima, ou que se configura
e legitima a partir de principios absolutos (HUSSERL, 1956, Hua
VII, p. 205). A formagao cultural ocidental reconhece-se como
herdeira dessa cultura filoséfica e a ciéncia nada mais é que um
desdobramento das intui¢des primeiras ocorridas na Grécia anti-
ga. A luta pela funcdo normativa dos ideais da humanidade euro-
peia submete-se ao projeto de uma racionalidade universal, que
estd presente na formagdo da cultura ocidental; o que nao signi-
fica que inexista em outros povos. Segundo San Martin (1987, p.
115):

A filosofia representa uma nova etapa na histéria da humanidade;
trata-se de uma etapa necessaria para prosseguir um desenvol-
vimento humano; essa nova etapa, de racionalidade autocons-
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ciente, de racionalidade reflexiva, supde que em etapas anterio-
res se exerga uma racionalidade implicita, o que explicaria esse
progresso tecnoldgico e cognoscitivo que sempre caracterizou a
humanidade desde os albores de seu nascimento.

Perguntar em que sentido a teleologia pode ser considerada
como horizonte universal de toda a humanidade exige que se in-
dague pela universalidade da filosofia. Na obra Sobre a fenome-
nologia da intersubjetividade, Husserl define a teleologia como
“[...] forma de todas as formas em que se encontra a subjetivi-
dade”. Embora nos parega ser a Gltima, é na verdade a primeira,
pois se apresenta como constituinte do mundo-da-vida. Todas as
formas deverao ser apresentadas em sua “universalidade interna”,
e a totalidade terd de ser acessivel, integrando num movimento
circular e em sua totalidade concreta o individual concreto. A
fundagao originaria da filosofia traz consigo a fundagao final que
0 processo histérico ndo pode destruir. Segundo Husserl (1954,
Hua VI, p. 73): “A filosofia enquanto tarefa infinita estard unida ao
seu inicio, ao seu horizonte de realizagdo apoditica”.

Descartes é reconhecido por Husserl (1954, Hua VI, p. 75)
como um “génio fundador originario”, pois foi quem tratou de
“[...] conceber e avivar uma realizacao sistematica da nova ideia
de filosofia universal no sentido de um racionalismo matematico,
de uma filosofia como ‘matematica universal’”. A ideia de univer-
salidade inerente ao principio teleolégico na filosofia moderna
alcanga novos perfis com a descoberta do ego cogito. Esse mo-
mento coloca Descartes no portico, porém falta-lhe alcangar a
dimensao da subjetividade transcendental.

O sentido teleoldgico que perpassa todos os esforcos filosofi-
cos sustenta-se mediante uma teleologia que constitui a univer-
salidade filosofica. Todas as operagoes realizadas historicamente,
como as espirituais e culturais, conforme Husserl (1954, Hua VI,
p. 142) “[...] sdo sempre precedidas de uma operagdo universal
que é pressuposta em qualquer praxis humana e em qualquer
vida pré-cientifica [...]. Aprendemos a compreender como o
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mundo [...] constitui-se como um produto universal espiritual”.

Dessa forma, a universalidade da filosofia volta-se para o lugar
que se denomina morada do homem, o ethos da prépria cultura.
Todos os seus niveis simbdlicos, como ciéncia, religido, técnica,
politica, etc., terdo de redefinir seus estatutos axiolégicos. A razao
auxilia a romper os limites estreitos de cada particularidade, de
cada formagao cultural. O diagnéstico da crise das ciéncias euro-
peias expressa fundamentalmente uma crise da cultura, da civili-
zagdo: é uma crise ética. Os fundamentos de uma racionalidade
axiologica foram sobrepujados pelos ditames do naturalismo, que
é bem particular. A ética reveste-se de tarefas, pois a estrutura do
ser humano apresenta-se como estrutura teleolégica. O homem
ndo pode resolver a crise ética levando em conta apenas seu agir
e seus imperativos pessoais. A realizagdo ética da-se a partir dos
ideais da cultura e da estrutura da prépria pessoa. Isso so sera
possivel a partir do estabelecimento de uma normatividade tele-
olégica e racional que resgata o lado humano e subjetivo do agir,
que “[...] compreenda o mundo como um produto universal”.

A experiéncia de Husserl no periodo de crescimento dos re-
gimes totalitarios, como o nazismo, leva-o para uma responsa-
bilidade filoséfica, convertida quase em paixdo e tarefa vital, de
pensar a humanidade a partir de ideias e ideais absolutos, que
ndo se sujeitam a nenhuma autoridade ou tradicdo nem sdo por
estas subjugados. Naquele momento, era fundamental repensar
a Histéria, o mundo humano (cultural, politico, religioso, etc.)
bem como uma ética que levassem em consideracido apenas os
ditames de uma “razao livre” (aus freier Vernunft).

Nesse sentido, podemos tratar da universalidade da filosofia
como uma possibilidade de apresentar questdes de ordem metafi-
sica na busca de valores auténticos. A reflexdo filoséfica configu-
ra-se como razao que busca a partir de si sua autocompreensao.
Os éxitos alcancados pelas ciéncias e pela técnica nao tiveram
o mesmo desenvolvimento em relagdo aos problemas que afli-
gem a vida humana. Os poderes externos tornaram-se tao fortes
que acabaram levando a perda da fé na capacidade humana de
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guiar-se pela razdo. Esta se converteu em mero instrumento para
o dominio, para o disciplinamento moral e politico. A crise acaba
sendo universal na medida em que o homem vai perdendo a fé
na razao. Ela se torna uma crise do humano como tal. A histéria
do periodo entre guerras reflete o grau de sua universalidade. O
principio da racionalidade refere-se a toda a humanidade e esta
presente em todo grupo social independentemente dos aspectos
culturais externos e particulares.

DEUS E A TELEOLOGIA HISTORICA: IMANENCIA E TRANSCENDENCIA

Neste momento de nosso trabalho, o caminho que estamos
construindo pretendedirigir-se de modo mais objetivo ao tema
central: a via a-teia para Deus, ou seja, percorrer 0s passos pos-
siveis vislumbrados na perspectiva teleologica. O caminho que
parte de um principio ordenador ou criador, o mais presente na
maioria das tradi¢des religiosas, metodologicamente é posto em
suspensdo. A via teleolégica ndo quer ser uma espécie de prova
da existéncia de Deus. Ao mesmo tempo em que se faz a epo-
ché de um principio fundante e criador do mundo, também é
preciso frisar que ndo se trata de um caminho mais ou menos de
estilo mistico, em que se constréi um processo de ascensdo das
criaturas a Deus. Husserl (1986a, p. 134) reconhece o valor dos
principios teolégicos revelados, bem como a via da experiéncia
mistico-religiosa, porém reafirma a necessidade de “neutralizar”
a ideia de Deus. Esse “absoluto e transcendente” cai na atitu-
de da redugdo fenomenolégica, para que permanega apenas a
via transcendental-constitutiva, é o que escreve Husserl em carta
de 15 de junho de 1932 dirigida a Przywara. Ali mesmo propde
como objetivo da pesquisa fenomenolégica buscar o “genuino
sentido fenomenolégico de Deus”.

Neste ponto de nossa obra queremos apenas mostrar como se
dd a relacdo entre a ideia de Deus e a teleologia histérica, prin-
cipalmente levando em consideragdo as questdes relativas a ima-
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néncia e a transcendéncia®. No paragrafo terceiro de Die Krisis,
Husserl diz que o conceito positivista de ciéncia € um conceito
secundario, tendo tido, porém, muitas consequéncias, entre elas,
a inducdo ao abandono de outros conceitos relativos a razao,
como os metafisicos. Nao ha como falar de valores verdadeiros
e auténticos ou de agdo ética sem fazer referéncia ao aspecto
racional. Pois, “se o homem propde um problema metafisico”,
especificamente filoséfico, ele o faz como ser racional; se estiver
em discussao a Histdria, trata-se de reconhecer sempre o sentido,
de reconhecer na Histéria a razdo. As questdes relativas a Deus
contém evidentemente as que se referem a razdo “absoluta”, con-
siderada como fonte teleoldgica de qualquer razdo no mundo, do
“sentido” do mundo. Naturalmente, também o problema da imor-
talidade é um problema racional, como é o problema da liberda-
de (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 5-7). Essa afirmacao leva-nos a
uma primeira aproximagdo da ideia de Deus, que se apresenta
como uma ideia de télos de desenvolvimento infinito; em nosso
entendimento, tal via refere-se mais como justificagdo da vida
ética e menos como principio ontolégico.

Essa ideia de Husserl situa-se na primeira parte de Die Krisis,
cujo titulo é “a crise das ciéncias europeias como expressao da
crise radical da vida da humanidade europeia”. Sao sete paragra-

% Desde os alvores da filosofia, essa questao acompanha a reflexao e adquire
varios sentidos. O ato de transcender refere-se ao homem ou, mais especificamen-
te, a sua relagdo com algo suprassensivel, como mostra a postura metafisica ou
como relagdo dos seres humanos com algo que estd além, como apresenta a visdo
antropoldgica. Assim, toda atividade que consiste em um dinamismo diferente
da posicao objetal pode ser chamada de atitude de transcender. Até o fato de o
homem poder criar seus valores sem se ater aos ja dados ou aos valores supras-
sensiveis configura um ato de transcendéncia. Em filosofia, hd o costume de se
referir também ao conceito de transcendéncia imanente significando o movimen-
to do homem em busca do sentido das coisas a partir de seu mundo “interior”.
Na esfera da teoria do conhecimento, a questdo se apresenta no movimento que
leva o homem a sair de si para conhecer uma realidade distinta de si. Husser!
parte dessa situagdo, considerando-a um falso problema, pois 0 homem nao é em
primeiro lugar consciéncia de si em plenitude que se abre para o mundo externo.
A consciéncia é sempre consciéncia intencional, é sempre relagdo com o mundo.
Nao pretendo, neste momento, abordar os desdobramentos feitos por Heidegger,
que substitui o termo “consciéncia” por “abertura” (Erschlossenheit).
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fos que tragam as linhas gerais da obra, os objetivos a alcangar,
o aprofundamento da andlise diagnéstica da crise. Ganham des-
taque no conjunto as preocupagdes e dimensdes éticas da crise.
Uma ética do individuo possui justificativa se é chamada a reali-
zar um ideal ético, que ndo é de cunho metafisico, mas teleold-
gico. O destino da humanidade, como é refletido em Die Krisis,
exige do fil6sofo que seja um “funcionario” dela.

Husserl, ao depositar esperancas em uma nova humanidade,
quer reconduzir a filosofia universal como “for¢a de propulsao”
para a superagao da crise. As andlises éticas vao se referir ao con-
texto de uma universalidade da vida ética que se abre para a di-
mensao religiosa. A responsabilidade da filosofia deve incluir “o
verdadeiro ser da humanidade”, que é sempre orientado por um
télos, e assim: “O seu terreno apoditico universal revela a possibi-
lidade pratica de uma nova filosofia: de uma filosofia que se atua
através da agao” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 16-17).

No Manuscrito E Ill, Husserl trata da racionalidade do mundo,
e ali a questao de Deus torna-se necessaria. Assim ele se expres-
sa (Ms. E Il 10, 14%): “Uma filosofia autbnoma, tal como era a
aristotélica, e tal como existe como eterna exigéncia do filosofar,
conduz necessariamente a uma teleologia e teologia filosofica —
como caminho nao confessional a Deus”. Se a dimensao ética de
andlise da crise da cultura ocidental prescindir da ideia de Deus,
ndo sera, parece-nos, suficientemente autbnoma. Nao nos parece
ser seguro afirmar dedutivamente a partir dai uma ética teocén-
trica, mas podemos sugerir que a ideia de Deus e a dimensao éti-
ca estdo coimplicadas constitutivamente. O caminho teleolégico
complementa-se com a reflexao ética e culmina com a ideia de
Deus. Mas como desenvolver esse processo? Husserl recorre ao
caminho iniciado por Descartes.

Na primeira Meditacdo cartesiana, Husserl (2001a, 42) realca
o valor da grande descoberta feita por Descartes — o ego cogito
—, porém o critica por ndo ter captado “[...] o sentido correto,
o da subjetividade transcendental. Ele ndo atravessou o pértico
que leva a filosofia transcendental verdadeira”. Foi possivel che-
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gar a essa critica mediante o recurso a epoché fenomenoldgica,
quando o ego natural, psicolégico, sofreu reducdo, restringindo-
se ao ego transcendental. Nesse momento o mundo da percep-
¢do natural tem seu valor existencial inibido. Através da epoché,
“o mundo objetivo, que existe, que existiu ou existird para mim,
esse mundo objetivo com todos os seus objetos encontra em mim
mesmo todo o sentido e todo o valor existencial que tem para
mim; ele os encontra no meu eu transcendental”, completa Hus-
serl (2001a, p. 43) logo a seguir.

I//

Isso ndo quer dizer que nem o eu é uma parte do mundo nem
que esse e seus objetos sao partes reais de meu eu. Estamos diante
da transcendéncia do mundo, apesar de s6 podermos dar como
sentido o que for extraido de nossas experiéncias. Husserl chama
essa transcendéncia de inerente, e 0 eu que carrega em si 0 mun-
do como unidade de sentido é denominado eu transcendental.

Ao analisarmos a questao da transcendéncia e da imanéncia,
parece-nos problematica a conciliagdo com a perspectiva feno-
menoldgica da experiéncia (Erlebnis). Cabe perguntar a que con-
ceito de experiéncia estamos nos referindo. O conceito tradicio-
nal de experiéncia, que se apresenta estruturado na tese geral da
atitude natural, indica sempre a experiéncia de entes no mundo
e o préprio mundo enquanto algo experimentado. Tal concepgao
nos fornece a possibilidade de uma experiéncia que se corrige
posteriormente, mas ndo nos fornece uma certeza apoditica. A
crenga no mundo adotada pela atitude natural ndo nos permite
uma fundamentacdo e uma justificagdo apoditicas. Esse proble-
ma ja estava presente na reflexdo cartesiana, e foi adotado como
base para o procedimento da ddvida. O principio da positividade
apoia-se na crencga subjacente a atitude natural. Por isso, Hus-
serl, em Ideias, segunda secdo, ira tratar da critica da experién-
cia mundana (Kritik der mundanen Erfahrung). Nao sendo este o
conceito adequado para a reflexdo fenomenolégica, resta-nos a
autoexperiéncia reflexiva do “eu sou”. Diante da tese do mundo
que é uma tese contingente, apresenta-se o principio do “eu sou”,
que é uma “[...] tese necessaria e absolutamente indubitavel. Toda
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coisa dada em pessoa pode ndo existir; nenhuma vivéncia dada
em pessoa pode ndo existir: tal é a lei essencial que define esta
necessidade e aquela contingéncia”, conclui Husserl (19864, p.
106).

Tendo em consideragdo essa distingdo entre experiéncia sen-
sivel adotada pela atitude natural empreendida pelos sentidos e
experiéncia reflexiva do “eu sou”, que podemos chama-la de ex-
periéncia transcendental, a possibilidade adquirida pelo recurso
do método transcendental nos garante um espaco privilegiado
para desenvolver nossa tese a respeito de Deus. Aqui também
é preciso afastar-se da atitude natural da experiéncia e pergun-
tar pela possibilidade de experienciar Deus mediante o recurso
ao conhecimento da realidade enquanto vivéncia. Urbano Zilles
(2003, p. 71) assim se expressa a esse respeito:

Nao existe uma experiéncia expressa de Deus, se por experién-
cia se entender uma percepgao univoca como a de um objeto
determinado. Nao experimentamos a Deus a maneira de um ob-
jeto definido. Mas a experiéncia transcendental é, de certo modo,
uma experiéncia de Deus. Com isso quer dizer-se que aquilo que
é dado na experiéncia transcendental, de maneira atemdtica, é
mostravel como idéntico com o Absoluto transcendental e pesso-
al que chamamos Deus.

Quando, em Ideias, Husserl trata da relagdo entre consciéncia
e realidade natural, inicia a formulagido do primeiro conceito de
transcendéncia. Ele estd circunscrito na referida obra a exigéncia
de uma “meditagao fenomenoldgica fundamental”. Nas /nvesti-
gacgoes logicas, especialmente no apéndice ao paragrafo quinto,
Husserl apresenta os conceitos de fendmeno e de fenomenolo-
gia, que sdo importantes para esclarecermos um pouco mais o
conceito de transcendéncia diante do aclimulo de ideias sedi-
mentadas ao longo da Histéria. O proprio termo “fendmeno” esta
carregado de equivocos; por isso, Husserl (2002a, p. 771-772) o
define como “vivéncia concreta da intuigdo”, “o objeto intuido”
como se apresenta aqui e agora. Isso permite definir a fenome-
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nolégica como “a teoria das vivéncias em geral” dos dados reais
e também intencionais que se mostram de modo evidente nas
vivéncias (HUSSERL, 2002a, p. 772). Também em vdrios textos
husserlianos aparece o termo “fenomenologia pura”. Significa “os
fendmenos puros da corrente de vivéncias” de cardter imanente a
consciéncia. Dessa forma, a fenomenologia transita entre o estu-
do dos processos da consciéncia intencional enquanto vivéncias
e dos objetos intencionais. Estes sdo 0s termos que nos interessam
e que nos ajudardo a pensar o problema inicial, o da transcendén-
cia e da imanéncia. Ao mesmo tempo, essa relagdo de intencio-
nalidade esta calcada na perspectiva teleoldgica.

Analisando o objeto intencional, percebemo-lo como fend-
meno que se mostra na forma de uma unidade com multiplos e
infinitos aspectos ou perfis. A entidade de cada objeto transcende
cada uma de suas apari¢des, cada um de seus perfis, pois ndo se
esgota em seu modo atual de ser percebido. Isso leva Husserl a
tratar da tese da “transcendéncia da coisa diante da percepcao da
mesma”. Dafi a “incapacidade de ser imanentemente perceptivel”
e, por esse motivo, dizemos que a “[...] coisa é, em si e pura-
mente, transcendente” (HUSSERL, 1986c¢, p. 95). Nao ha nenhu-
ma percepcao da coisa que seja completamente esgotada. Essa
transcendéncia refere-se tanto aos aspectos inerentes ao proprio
objeto, internos, como a suas relagdes com o mundo.

A transcendéncia refere-se, entdo, tanto a prépria presenca
fenoménica como as possiveis relagdes com o mundo em sua
configuracio objetiva. Até mesmo as varias manifestagdes feno-
ménicas sao transcendentes, ja que se abrem horizontes de novas
estruturas ainda inéditas. Husserl, no entanto, insiste na teoria da
objetalidade, mostrando que esse conceito de transcendéncia é
constituido pela consciéncia que temos das coisas. A intencio-
nalidade é parte fundamental para a sua compreensao. Nem por
isso pode-se pensar que seja uma transcendéncia inventada pelo
sujeito. Afirma Husserl (1986¢, p. 98) que “a coisa espacial que
vemos é com toda sua transcendéncia algo percebido, algo dado
em sua prépria pessoa a consciéncia. Nao se tem dela uma ima-
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gem ou um signo”. Entao, as coisas sao o que sao enquanto coisas
da experiéncia. Tal conceito de transcendéncia é encontrado nio
como uma proposigdo racional ou metafisica, mas como conte-
tdo atual e préprio da percepcio. E tanto uma realidade como
uma possibilidade.

Desenvolvendo ainda mais o conceito de transcendéncia, na
Terceira Licdo de A ideia da fenomenologia, Husserl (1986c, p.
69) se refere a transcendéncia como enigma, pois: “No ato de
ver o fendbmeno puro, o objeto ndo esta fora do conhecimento,
fora da consciéncia e, ao mesmo tempo, estd dado no sentido
da absoluta autopresentagdo de algo puramente intuido”. Nes-
se sentido, o problema do conhecimento é o da possibilidade
do préprio conhecimento, ou seja, de sua tendéncia a objetivar
transcendéncias. Como atingir cognoscitivamente os “estados das
coisas” que ndo sao imanentes ao sujeito? Tal problema nao pode
ser detalhado neste trabalho, pois fugiriamos do tema do estudo.
Contudo, serve-nos de alerta para o tratamento de outra transcen-
déncia, distinta da transcendéncia do mundo, isto €, Deus.

No paragrafo 58 de Ideias, Husserl aborda a transcendéncia
de Deus e sua relagdo com a perspectiva teleoldgica. Esta trans-
cendéncia é distinta da transcendéncia do mundo e, de certa
forma, apresenta-se polarmente oposta a ele. Por outro lado, o
conhecimento dessa transcendéncia s6 é possivel de modo muito
indireto. As vivéncias da consciéncia em relagdo ao mundo apre-
sentam-nos como um correlato intencional, “morfologicamente
ordenado na esfera da intuicdo empirica” e “[...] em tudo isto esta
contido uma admirdvel teleologia” (HUSSERL, 2006, p. 133). A
transcendéncia do mundo parece abrir o caminho para uma tele-
ologia que, de maneira indireta, conduziria a uma ideia de Deus.

Estamos nos deparando com uma ordem teleolégica expressa
e presente no mundo empirico, no desenvolvimento dos organis-
mos, do homem, da cultura e da humanidade como um todo. Por
outro lado, o alcance da dimensao transcendental da conscién-
cia feita pela reducao fenomenoldgica “[...] conduz-nos inevita-
velmente ao questionamento sobre o fundamento da facticidade
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[...] que ndo tem o sentido naturalmente de uma causa fisica”
(HUSSERL, 1986¢, p. 134). Nao interessa a Husserl aqui discutir
a mediagdo religiosa dessa questdo, mas apenas elaborar algu-
mas reflexdes a respeito da “[...] existéncia de um ser ‘divino’
exterior ao mundo, e a possibilidade dele ser transcendente nao

24

apenas ao mundo, mas também a consciéncia ‘absoluta’”, afirma
Husserl em seguida. Temos desse modo um absoluto diferente
do absoluto da consciéncia e uma transcendéncia diferente da
transcendéncia do mundo.

Por outro lado, a tendéncia ao aperfeicoamento e a realiza-
¢ao de fins morais presentes na teleologia como uma espécie de
forma origindria (Ur-Form) e intuida pela subjetividade transcen-
dental encontra sua justificagdo Gltima em Deus. Sua existéncia
é intuida indiretamente através da perspectiva ética e teleoldgica.

Do que apresentamos neste capitulo podemos estabelecer
como conquistas de nossa reflexdo alguns pontos centrais. No
estudo de Die Krisis, o principio teleolégico torna-se um elemen-
to que permite estabelecer uma forte relagdo entre a Histéria e a
vida ética. Trata-se de um principio que se configura como ideia
norteadora na realizacdo da tarefa histérica da filosofia. Essa tare-
fa ndo se apresenta apenas como atividade tedrica de um determi-
nado circulo intelectual, mas como atividade pratica no conjunto
de uma formacao cultural que se caracteriza pela universalidade.
Assim, toda reflexdo racional insere-se num contexto ético; por
esse motivo, o filésofo é denominado funcionario da humanida-
de. A reflexao filosofica sobre a crise da humanidade europeia
estd permanentemente confrontada com o ideal teleoldgico, que
se encontra no préprio desenvolvimento da filosofia e foi sendo
sedimentado historicamente de modo intersubjetivo.

A dimensao ética, dessa forma, ultrapassa as barreiras do indi-
viduo isolado e o lado extremo do individualismo moderno, pois
o principio teleolégico permite-nos conferir ndo s6 uma unidade
historica, mas também um sentido para todo desenvolvimento do
pensamento presente em cada filésofo. Por isso, afirmdavamos no
inicio deste capitulo que a teleologia em Husserl ndo possui um
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valor metafisico ou epistemolégico, mas ontolégico. Ela permite-
nos relacionar finalidade com o acontecer histérico, tanto em sua
dimensao particular, como universal. Hd uma espécie de coimpli-
cagdo entre teleologia e historicidade, dai o sentido da responsa-
bilidade ética. Para Gémez-Heras (2000, p. 161):

Asituacdo de crise do mundo histérico assume tonalidades ético-
politicas intensas a partir do momento em que a razdo mostra
a situagao, descobrindo o que ndo deveria ser e a consciéncia
sente-se obrigada a cumprir o imperativo derivado da teleologia
do acontecer.

O segundo ponto conquistado nesta etapa da pesquisa refere-
se a relagdo entre teleologia, ética e ideia de Deus. Ganham im-
portancia os conceitos de transcendéncia e imanéncia. Foi atra-
vés do mecanismo da redugdo transcendental que Husserl pode
evidenciar a esfera das vivéncias. Empiricamente é possivel evi-
denciar um mundo morfologicamente ordenado que tende, em
forma de um fio condutor de sentido, para um fim. Se eticamente
é possivel falar de uma tendéncia para o bem, filosoficamente
é possivel evidenciar uma inclinacdo para algo transcendente,
diferente da transcendéncia expressa pelas coisas. A teleologia
enquanto principio ontolégico parece-nos remeter para além da
pura imanéncia. Conduz a ideia de uma relacdo inteligente e mo-
tivada com o mundo. Nao existe um caminho cego ou destino
sem sentido, sempre nos recorda Husserl. O ego transcenden-
tal apresenta-nos uma abertura que permite pensar a ideia de
Deus como uma possibilidade. Ziles refere-se a uma experiéncia
transcendental que possibilita uma experiéncia de Deus. Essa é
uma interpretagdo que tende a abertura teolégica, o que ndo é
0 nosso foco de atengdo. Deus parece-nos mais como sujeito da
teleologia e da motivagdo que a sustenta que uma dimensdo da
experiéncia transcendental. Na motivagdo que acompanha a te-
leologia, abre-se um caminho a-teolégico para Deus. Este ponto
é a primeira abertura ao problema especifico de nosso trabalho.
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Nos proximos dois capitulos, iremos dar os contornos centrais e
conclusivos desse problema.
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CAPITULO VI
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O PROBLEMA DE DEUS E
OS DESAFIOS ETICOS

O PROJETO MODERNO DA CONCEPCAO DE DEUS

As questdes basicas que podemos identificar neste tema situ-
am-se no contexto da formagdo do préprio paradigma moderno,
que foi a conquista da subjetividade. Seria o processo de reducio
da realidade a dimensdo subjetiva do cogito um procedimento
que conduziria tanto a afirmagdo da autonomia do homem como
a superacao do papel de Deus na Histéria? Ou seria esse o mo-
mento em que estaria sendo apresentada a possibilidade de pu-
rificacdo de certas idealizacGes metafisicas e de critica das (im)
posturas do absolutismo teolégico, partindo-se para a adogdo de
nova postura? Diferentemente de outras formagdes culturais, que
praticamente ndo colocam em discussdo a questdo de Deus, por
aceitarem a dimensdo do divino ou do sagrado como uma evi-
déncia cultural e uma presenca que permeia todas as dimensoes
da cultura, a formacao cultural da modernidade problematiza a
ideia de Deus, trilhando por vérias pistas de solugao.

Em termos gerais, podemos indicar dois caminhos de solu¢do
para a questdo acima colocada. Um refere-se a adogao do prin-
cipio da imanéncia, e o outro, a conquista da autonomia do su-
jeito e sua liberdade. Seria o principio de imanéncia, alicerce da
modernidade, uma via que conduziria a reflexdo ao grau da eli-
minagao de Deus como realidade transcendente? Contudo, junto
a esse principio também se configura o processo de afirmacao
auténoma do homem, que vai culminar na secularizacdo. Esta
ndo constituiria o limite para a eliminacdo do papel de Deus na
Histéria? Para muitos pensadores, esses dois componentes cons-
titutivos da modernidade vao desembocar no ateismo. Outros
hao de procurar permanecer nos trilhos metafisicos, construindo
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esquemas que correlacionam Deus, homem e mundo. Também
ganha importancia a relacao que pode ser estabelecida entre ima-
néncia e transcendéncia.

E aqui gostariamos de apresentar a formulagdo dada por Paul
Tillich. Para ele, é inadequada a formulagdo que nega a transcen-
déncia para afirmar a imanéncia, e vice-versa, pois ndo resolve o
problema. Tanto uma como a outra sdo simbolos espaciais, e Deus
ndo se situa numa simbologia espacial. “Deus estd no ou acima
do mundo ou ambos” (TILLICH, 2000, p. 221). A pergunta mais
adequada seria: o que significa isso em termos nao-espaciais? E
a partir desse conjunto de interrogacdes e do levantamento des-
ses problemas que queremos abrir o caminho de nosso trabalho
como uma via a-teia para Deus. Mas isso sera feito nos limites da
fenomenologia husserliana, que ndo objetiva construir uma es-
trutura teoldgica, e sim manter-se fiel a uma via a-teia. A questao
sobre Deus coloca-se como uma inquietude filoséfica; segundo
Husserl, trata-se do caminho para Deus por uma vida auténtica
(Wahraften), ou seja, a via a-teia associada a dimensdo ética.

Em relagdo a modernidade, indicamos como referéncias des-
sa nova formacao cultural as obras e descobertas da chamada
revolucdo cientifica e, nesse contexto, os nomes de René Descar-
tes e Galileu Galilei. Naquele momento, século XVII, havia uma
variedade bastante grande de elementos e acontecimentos que
configuravam o surgimento de indices fortes e determinantes da
modernidade e representavam a crise de um mundo® medieval
e o surgimento de um mundo dito moderno. Dessa forma pode-
mos mencionar as ideias renascentistas e humanistas e depois, as
ideias da reforma protestante e reforma (ou contrarreforma) ca-
tolica. Especialmente as ideias em relagdo a Deus e ao homem
sdo fundamentais para a configuragdo cultural que surge dai para
frente. As correntes religiosas da baixa Idade Média e o imagina-
rio que se transformava deram o solo necessdrio para os pilares

1 Refiro-me a um mundo medieval entre outros, como forma de discordan-
cia em relagdo ao modelo hegemonico da homogeneidade cultural e garantir,
assim, a heterogeneidade, a diferenca. Temos, neste sentido, um mundo medieval
centro-europeu, outro europeu oriental, outro drabe, etc.
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da cultura moderna. Na filosofia, o pensamento de G. Ockham
e Nicolau de Cusa® expressa um conjunto de criticas ao teismo
grego e ao teocentrismo medieval, que inserem, segundo eles,
um conceito de Deus como vontade absoluta e livre. Proclamam
o homem como um “microcosmo”. Nicolau de Cusa defende
que o homem é deus de modo nado absoluto, é um mundo sem
ser tudo, porque é homem. O fato de ser homem também é um
limite desse microcosmo. O homem é um microcosmo ou um
mundo humano (REALE; ANTISERI, 1990, p. 67-68). A ideia de
ser o homem um microcosmo e um deus € basilar para a nova
configuracao cultural. No paragrafo 147 de sua Teodicéia,Leibniz
afirma que Deus, ao dar inteligéncia ao homem, transforma-o
numa imagem da divindade, uma espécie de “pequeno Deus”
presente no mundo. Esse filésofo constréi assim uma imagem ou
metafora em forma de uma diade microcosmo-macrocosmo. Essa
relacdo vai impregnando de substancia, de forgas, etc. o mundo
ocidental.

Paralelamente a essa metafora, Leibniz também ressalta que
a substancia € um espelho de Deus e de todo o Universo. Deus
escreve em varios textos e contextos; ndo se limita a uma acdo
mecanica, como a do “relojoeiro” de Descartes. Ele atua com
uma forca prépria e verdadeira e € forga unificante. O Universo
inteiro é concebido segundo uma ordem nao linear, mas de inter-
relacdo entre microcosmo e macrocosmo.

Na linha da filosofia cartesiana, Leibniz procura dar uma ex-
plicacdo matematica para o mundo. Ao mesmo tempo, mantém a
heranca aristotélico-medieval, que concebe o Universo de modo
teleolégico. A sintese leibniziana contém tanto a perspectiva do
finalismo como o entendimento racionalista. O mundo é dotado
de finalidade e racionalidade. Nessa sintese, a ideia de Deus é
central. A partir do principio da razdo, diferentemente de Descar-

2 Nicolau de Cusa mostra essa relacdo entre Deus e o Universo mediante
trés conceitos: a) complicacdo — Deus estd em todas as coisas e inclui, conse-
quentemente, todas as coisas; b) explicacdo — Deus é em todas as coisas o que
elas sdo, imagem do absoluto; c) contragdo — Deus esta contraido (manifesto) no
Universo.
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tes, Leibniz (1988, p. XI) compreende o mundo de modo dinami-
co, composto, segundo ele, de forgas vivas.

Os corpos materiais, por sua resisténcia e impenetrabilidade, re-
velam-se ndo como extensao, mas como forgas; por outro lado, a
experiéncia indica que o que se conserva num ciclo de movimen-
to ndo é a quantidade de movimento — como pensava Descartes
—mas a quantidade de forga viva.

Essa concepgdo de matéria como forga viva, como atividade,
desemboca na teoria monadolégica do Universo. As monadas
sdo unidades de forca e referem-se tanto a dimensao material em
que as coisas do Universo podem ser percebidas como a dimen-
sdo interior de cada individuo. Inicialmente, Leibniz chamava
essa “forca viva” que constitui o Universo de enteléquia, indi-
cando o carater de perfeicao e determinagdo, que € a finalidade
interior, contida em si mesma. Tal concepgdo do Universo, como
uma totalidade monadolégica, completa-se com a ideia de Deus.
O mundo é criado por Ele como um conjunto de ménadas. Em
cada um deixou todas as suas percepgdes, dando desta forma
uma harmonia permanente. Em razdo dessa harmonia, hd uma
concordancia em todo o Universo, pois Deus s6 pode fazer o
melhor dos mundos. E acrescenta outra caracteristica: cada mo-
nada representa todo o Universo, “o espelho vivo perpétuo do
universo”. Leibniz n3o utiliza o argumento cosmoldgico a partir
da universalidade do principio da causalidade para tratar da ideia
de Deus. Para ele, o principio da razdo suficiente, apesar de ser
mais complexo, da maior consisténcia. Segundo Arruda (apud
OLIVEIRA; ALMEIDA, 2002, p. 115), a existéncia de Deus torna-
se condicdo necessaria e suficiente para a existéncia das coisas
do Universo. A ideia de Deus “I...] nos remete a razao Gltima de
todas as coisas [...], fundamento dltimo de inteligibilidade”.

A dimensao finalista do Universo, concretizada na forma di-
namica das monadas, nos propicia compreender o mundo e a
Histéria ndo de modo matematico e mecanico como concebia
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Descartes, mas dinamico e ético ou moral. A teleologia leibnizia-
na, longe de ser mecanica, tem conotagdo profundamente ética.
A presenca do Mal no mundo nao é vista como um castigo dado
por Deus, mas como decorréncia da imperfeicao e é permitida
por Ele para a produgdo de um bem superior.

A ideia de microcosmo é muito marcante também no pensa-
mento de Rudolf Hermann Lotze (1817-1881). Ele é um critico
do panteismo idealista de Hegel e exerceu influéncia em Stumpf,
Wenzl, Brentano e Husserl. Sua principal obra é Microcosmo,
escrita em trés volumes. A ideia de microcosmo relaciona-se a
visdo mecanicista do Universo. Trata-se de conciliar a cadeia cau-
sal com a cadeia teleolégica, ou a concepgao monadica de Leib-
niz com a substancia infinita de Spinoza. Na verdade, Lotze tem
pela frente os problemas relativos a conciliagdo entre monismo e
pluralismo, mecanicismo e teleologia, realismo e idealismo, pan-
teismo e teismo. Esta convencido da validade das leis cientificas,
mas também da necessidade da metafisica. No que se refere ao
homem, ele entende que é uma unidade e carrega consigo a Uni-
dade na existéncia. Lotze procura unir o ordenamento mecanico
e causal com uma sabedoria superior, cujo fim é a realizagdo do
Bem. Ha um aperfeicoamento também nas relagdes mecanicistas
em funcdo de um principio superior de racionalidade. H& um
processo evolutivo no conjunto das coisas criadas que culmina
em Deus.

Husserl retoma o conceito de monada tanto para referir-se a
Deus, a Suma Monada (Ubermonade), como para mostrar a rela-
¢ao entre Deus, o eu e os outros. Para ele, é uma relacdo intermo-
nadica que permite identificar o limite de cada moénada singular
e possibilita a comunicacdo. Por isso, a monadologia husserliana
estd inserida na “fenomenologia da intersubjetividade”. A relagdo
intersubjetiva de carater monadico nos ajuda a compreender essa
relacdo ndo como uma justaposicdo ou conexao entre corpos,
entre individuos, mas como corporeidade vivente (Leiber). Por
isso, podemos dizer que a concepgao de Husserl sobre o que vem
a ser a monada nao é metafisica, como em Leibniz, mas concreta,
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objetiva, histdrica.

Também para Husserl o conceito de enteléquia serd mantido
na relacdo intermondadica da constituicio do mundo. Porém, a
enteléquia é o préprio Deus, que se “[...] encontra na totalidade
como ideia do telos do desenvolvimento infinito” (BELLO, 1985,
p. 77). Em Husserl, do mesmo modo que em Leibniz, a entelé-
quia indica um carater de perfeicdo. A constituicdo do mundo
tem sempre a meta de construir uma humanidade cada vez mais
elevada, cada vez mais perfeita. Esse processo acaba defrontan-
do-se com a questao da eternidade monddica. Sobre isso Husserl
esclarece que nao se trata de uma imortalidade das monadas no
sentido comum. “Imortal é o homem como cada moénada, imortal
€ a participagd@o no processo de realizacdo em si da divindade,
imortal é o seu continuar a agir em tudo o que é genuino e bom”
(BELLO, 1985, p. 78). Também aqui a monadologia culmina na
vida ética. No “Apéndice VIII” ao paragrafo 18 de Die Krisis, Hus-
serl (1954, Hua VI, p. 417) trata da comunidade egoldgica e afir-
ma que:

Cada eu se monadiciza e constitui o seu nds todos monadico, e
essa constituicao implica o outro, que a sua volta também im-
plica um outro [...]. Cada ego monddico é encarnado funcional-
mente na comunidade monddica, em uma comunidade, através
da implicagao funcional monadica para a constituicdo do mundo
e por isso mesmo para a constituicao de qualquer ego monadico
enquanto ego humano.

Na quinta Meditacao cartesiana, Husser! vai retomar essa pers-
pectiva, mostrando como se forma a intersubjetividade monadica
que constitui a comunidade. Concretamente, a constituicao de
um mundo e de um tempo césmicos esta ligada a comunidade
temporal das monadas. Mais a frente, essa questao sera retomada
no contexto da fenomenologia transcendental.

Outras ideias também comegam a se desenvolver na configu-
racdo do projeto moderno sobre a ideia de Deus, tanto nas refle-
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x0es teoldgicas como nas imagens religiosas e representagoes.
Com a revolugao cientifica, desenvolve-se uma nova cosmologia,
que supera o sistema medieval em muitos aspectos. A medida que
o0 homem vai avancando no conhecimento do Universo, certas
imagens de Deus vao sendo criadas, e outras acabam desapare-
cendo. A imagem de um mundo sacral tende a modificar-se com
o avanco do conhecimento cientifico. Por outro lado, o homem
moderno vai construindo a ideia de um Deus cada vez mais afas-
tado deste mundo. A transcendéncia de Deus é cada vez mais
relegada ao inicio do Universo. O mundo do presente pode ser
compreendido sem a necessidade da hipétese divina; é o que
se pensa em muitos meios cientificos. Deus parece ser a grande
aposta moderna: prescinde-se dele como hipdtese de compreen-
sdo e explicacdo. Nesse caminho muitos pensadores acabaram
imaginando o fim de uma era sacral e o advento de uma socieda-
de positiva. Assim, por exemplo, a ideia de milagre vai cedendo
lugar a ideia do “ainda ndo explicavel”.

Desse meio, brota a ideia de que o papel da teologia tem pou-
co espago nos meios académicos. Estrada (2003, p. 103) refere-se
a uma “desteologizagdo da ciéncia”. Paralelamente a essa ideia,
pode-se dizer que comeca a se desenvolver também uma “deste-
ologizacdo da existéncia humana”, pois ali se inicia um processo,
que culmina nos séculos XIX e XX, denominado dessacralizagao.
O mundo das descobertas maritimas do século XVI e da revolu-
cdo industrial do século XVIII em diante vai se tornando cada vez
mais dessacralizado. A dessacralizacdo nao significa automatica-
mente a instituicdo de um ateismo generalizado. A ideia de Deus
continua muito forte, porém se constitui com outras caracteristi-
cas. A nova cosmologia vai configurar um mundo como espaco
do homem, campo de atividade humana.

A Reforma Protestante acabou dando mais forca a algumas
ideias que estavam se concretizando historicamente. Segundo Es-
trada, quando Lutero afirmava estar disposto a retratar-se, desde
que fosse convencido com argumentos extraidos das Escrituras e
com evidéncias da propria razdo, ele estava reclamando os direi-
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tos da consciéncia e construindo a base religiosa do subjetivismo
moderno (ESTRADA, 2003, p. 73). E, quando proclamava sola
Scriptura e sola Fide,abria caminho para o individualismo que
se verificou na Histéria posteriormente. A livre interpretacdo das
Escrituras e o livre exame estao na mesma linha da interpretagao
subjetiva e contra a tradigao oficial da Igreja Catdlica e a inter-
pretacdo institucional denominada magistério. H& um enorme es-
forco para alimentar a ideia de interioridade espiritual, realcando
os direitos da consciéncia individual. A subjetividade religiosa
que se formava, de cunho pessoal e individualista, ndo era mui-
to diferente de outras extensdes, como a subjetividade social ou
econdmica. A autoridade do individuo, através do direito da livre
consciéncia, antecede a qualquer outra autoridade. Na medida
em que a salvagdo de Deus faz-se presente na dimensao interior
do sujeito, os espagos institucionais e coletivos perdem credibili-
dade mediadora. Na realidade, cresce a descrenca em relacao a
todas as mediacdes. Esse fato atinge principalmente instituicdes
como a Igreja Catdlica, com seu magistério. Era preciso que “[...]
o homem saisse do complexo de minoridade”, relembrara Kant
mais tarde.

A ideia de autonomia do sujeito, que ganha espaco religioso
na Reforma Protestante, terd influéncias no processo de secula-
rizacao que se desenvolverd mais tarde. Ao mesmo tempo, essa
autonomia se expressa como liberdade do sujeito frente a tute-
la teolégica. O homem parece proclamar sua liberdade frente a
Deus. A modernidade procura estabelecer novas relagdes entre a
triade Deus, Homem e Mundo. Este Gltimo ndo sera o lugar para
o homem encontrar Deus, mas a si mesmo, afirma o teélogo H. V.
Balthasar (1966, p. 86).

Essa tese pode ser ampliada com uma andlise de cunho ide-
olégico. Que ideologia lhe d4 sustentacdo? Parece-nos que as
ideias que nortearam e norteiam o desenvolvimento do sistema
capitalista iam ao encontro dessa visdo. Retirando a imagem de
sacralidade de que se nutria o mundo, o homo faber poderia ter
muito mais liberdade para agir. Se a ideia de Deus como interdito

330



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

sagrado fosse reduzida ou até eliminada do Universo, a liberdade
de dominio e exploragdo estaria garantida, uma vez que a propria
organizacdo civil ndo estava em condigbes de normatizar essa
nova relagdo. A jurisprudéncia civil data do século XIX e, no que
se refere ao mundo, é mais recente ainda. As legislacdes que se
referem ao meio ambiente sdo do século XX.

A ideia de Deus que se desenvolve na modernidade tem uma
caracteristica que lhe é muito importante: como ideia, precisa ser
experienciada na subjetividade humana. Isso é o que podemos
concluir a partir do argumento cartesiano da ideia inata de Deus.
Mostra-se que o caminho da imanéncia constitui-se de modo de-
dutivo, como na acepg¢ao cartesiana, e funciona como um axio-
ma. Essa imanéncia poderia ser concebida também de modo
indutivo, seguindo a experiéncia subjetiva. Contudo, a via car-
tesiana tem conotagdo gnosioldgica e também ontoldgica. Deus
é a garantia do conhecimento universal, objetivo e verdadeiro.
A questdo relativa a Deus ndo constitui uma preocupacao para
Husserl de cunho gnosioldgico, ontoldgico ou de fé; preocupa-o
como questdo teleoldgica, histérica e ética. Esse é o caminho a-
teu para Deus.

Com Descartes, o giro subjetivo leva a considerar como prin-
cipio de certeza o ego pensante. A existéncia da ideia de Deus
inata no homem completa a estrutura necessaria para o conhe-
cimento de modo imanentista. A reducdo da realidade a subjeti-
vidade conduz a eliminacao paulatina (ou a diminuigdo) da ne-
cessidade de um ser transcendente ao sujeito. Cada vez mais se
amplia a dificuldade de pensar uma realidade além da propria
subjetividade. No caminho paralelo, seguia a ciéncia empirista,
que também eliminava a necessidade do sujeito. Em algumas fi-
losofias, o imanentismo tornou-se o Gnico critério de reflexao, o
que levou a eliminagdo progressiva da ideia de Deus. Partindo do
pensamento cartesiano, de um Deus garantidor da objetividade,
ou do pensamento kantiano, de um Deus que garante a unidade
entre sensibilidade e moralidade, alguns autores concluem que
tal ideia de Deus é puramente metafisica. E um Deus metafisico

331



Edebrande Cavalieri

para o conjunto da modernidade terd poucas chances de perma-
necer como realidade extraobjetiva.

Dois séculos depois, as criticas nietzscheanas sdo a expres-
sao dessa vulnerabilidade de construcdo metafisica. O ateismo
moderno é, em grande parte, resultado dessa postura antimetafi-
sica. Outros autores procuraram manter-se na linha de um defs-
mo metafisico e de uma imanéncia aberta a transcendéncia. No
meio protestante, esse percurso parece ter sido mais fértil. Nele
podemos imediatamente citar dois nomes: Schleiermacher, que
procura mostrar como a subjetividade torna-se o espago propicio
para pensar Deus, e Bultmann, que busca o sentido existencial
da subjetividade, sempre aberta a transcendéncia. Entre os catdli-
cos, a dificuldade, em nosso entendimento, reside na hegemonia
marcante da escoldstica medieval e da neoescolastica barroca.
Tanto na filosofia como na teologia, ha pouca evolugdo nessa
perspectiva.

Na triade Deus, homem e cosmo, a filosofia moderna caminha
de uma posicdo ateia para uma visdo teista, com muitas conse-
quéncias. O cosmo serd o espago do homem. Nao é mais possivel
estabelecer uma cosmoteologia e muito menos uma metafisica.
O positivismo levard essa perspectiva ao grau maximo, procla-
mando o fim tanto da teologia — produto, segundo essa concep-
¢ao, dos povos mais atrasados —, como da metafisica. O fim desta
teve varios defensores ao longo dos séculos XIX e XX.

O modelo greco-cristdo, que integrava dinamicamente teolo-
gia, antropologia e cosmologia, vai perdendo, na Idade Moderna,
sua forga explicativa. Em seu lugar se fortalece o modelo antro-
pocéntrico, de um sujeito centrado em si mesmo. Deus é des-
locado da relagdo triadica de proximidade para um posto mais
inacessivel, absoluto. Transforma-se numa ideia de transcendén-
cia soberana, absoluta e separada da esfera da imanéncia. Essa
relacdo triadica nao é mais aceita como simples doxa; é necessa-
rio que ela tenha uma passagem reflexivo-dialética pelo espirito
humano. Restaram o homem e o mundo; porém, entre eles nao
ha uma extensdo da sintese classica, que considerava o homem
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uma parte do cosmo. Entre a res extensa e a res cogitans hd uma
forca de contraposicdo, e nao de sintese, ha um dualismo dificil
de ser superado nos dias atuais. A compreensdao do homem e do
cosmo segue o modelo geométrico e de movimento mecanico. A
metafisica traduzida pela figura do reldgio, cujo funcionamento
expressa o funcionamento do mundo e do préprio homem, pres-
cinde de Deus. Os defensores dessa concepgao comparam Deus
a um relojoeiro, que apenas da o impulso inicial, a partir do qual
a engrenagem do relégio passa a funcionar, dispensando, desde
entdo, a presenca do relojoeiro. O mundo é uma grande maquina
posta em movimento por Deus na criagao e mantém-se constan-
te. O mundo é um imenso relégio. Deus cria e mantém o mundo,
mas ndo possui nenhum tipo de relagdo vivificadora com ele.

Segundo Jiingel (1984, p. 35), a Idade Moderna leva implicita
a ideia de que Deus nao é mais necessario do ponto de vista do
funcionamento do mundo. Se Deus é desnecessario do ponto de
vista do funcionamento do mundo, essa ndo-necessidade é que
poderia ser aproveitada para o estudo autenticamente teoldgico
e, assim, receber “um descobrimento genuinamente teol6gico”; é
0 que nos apresenta a reflexdo de Jiingel (1984, p. 37). Ao con-
trario, a tendéncia predominante na teologia acabou sendo a in-
sisténcia em garantir a ideia de Deus como causa primeira, como
fundamento do Universo.

Essa ideia de Deus, concebido e aceito como uma causa pri-
meira, sera muito criticada por Martin Heidegger (1979). Sua cri-
tica a formacao cultural moderna em relagdo a essa questao serd
denominada de ontoteologia. Heidegger entende que a preocu-
pacdo da metafisica no estudo dos entes e do ser do ente a leva a
busca de uma ontoteologia como fundamentagao do ser no ente
supremo. Parece ser uma exigéncia logica recorrer a uma causa
primeira ou a uma fundamentagdo udltima que garanta unidade e
explicacdo da totalidade dos entes. Afirma Ernildo Stein (2003, p.
164) a esse respeito:

Nesse panorama da metafisica tradicional, coloca-se a questao
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de Deus. E no destino do pensamento ocidental que Deus toma o
lugar de um ente que é representado e abrigado nas provas l6gi-
cas de sua existéncia. Assim Deus torna-se principalmente causa,
causa sui ®, exigido para a explicacdo da diferenca ontolégica,
para fundamentar o ser dos entes.

Husserl ndo critica a modernidade por excluir a transcendén-
cia divina, mas por fazer uma ciéncia voltada para a quantifica-
¢ao fisico-matematica sem considerar a constituicao subjetivo-
transcendental. Husserl ndo vé a questdo de Deus como a veem
outros filésofos e fenomendlogos: para ele, ndo é possivel uma
imanéncia da transcendéncia divina, mas sim a transcendéncia
imanente do que € atingido pela intencionalidade. Deus aparece
em Husserl como uma abertura e uma inquietacdo para a motiva-
¢do transcendental que acompanha a teleologia.

Retomando a relagdo entre o homem e Deus na filosofia e na
ciéncia moderna, podemos afirmar que predominam as ideias de
uma autonomia do cosmo, bem como do préprio homem. Essa
autonomia do sujeito tem cada vez menos necessidade de referir-
se a um transcendente. A ideia de Deus se faz presente na justi-
ficacdo de uma criacao e conservacdo do mundo; porém, nesta
dltima tarefa, Deus é apenas o responsavel inicial pelo grande
relégio, que é o Universo. O teismo de Leibniz incorpora os argu-
mentos tradicionais da existéncia de Deus, como o cosmolégico,
o teleoldgico, o ontoldgico e o argumento que parte da reali-
dade das verdades eternas. Além desses argumentos, seu teismo
acrescenta o argumento modal, que se apoia no conceito de ser
necessario. Para ele, era o melhor argumento. A autoconservagao
do Universo, defendida por Leibniz, ja se apresenta como ordem

A ideia de causa sui ficou muito conhecida a partir de B. Spinoza. Porém,
Plotino ja a empregara para o Uno-Bem e Descartes a utilizou como uma ana-
logia entre a causa eficiente e a causa formal. Para nés interessa destacar que na
concepgao cartesiana ela se torna o principio da racionalidade e que deveria ser
aplicada a todas as coisas, inclusive a Deus. Resta mais um problema: como falar
de causa sui em Deus? Se Deus é causa de si, como pode ser incausado? Para
Descartes, a esséncia e a poténcia de Deus sdo incompreensiveis para nés, mas
sdo inteligiveis em si.
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perpétua imanente as leis da natureza. Deus ja ndo possui fungao
no Universo. Foi transformado em um Deus ocioso, pois parece
que este € o momento do “sétimo dia da criagao”.

A ideia de criagdo primeira vai pouco a pouco desaparecendo,
pois ndo tem sentido a ndo ser mitoldgico, e a ideia de criacdo
continua terd, igualmente, poucos defensores. O positivismo leva
ao apice essa visao, e o chamado “estado teologico” é considera-
do por August Comte como caracteristica dos povos ainda pouco
evoluidos. No espago dominado pela ciéncia positivista, Deus
deixa de existir. O ateismo metodolégico, que rechaca qualquer
referéncia ao mundo do sagrado, torna-se exigéncia para o labor
cientifico. O préprio sujeito tera que subtrair-se desse espago ob-
jetivo. O que era considerado “mistério” agora é considerado o
“ainda ndo explicado pela ciéncia”.

A hipétese da ndo-necessidade absoluta de Deus do ponto
de vista do funcionamento do mundo também pode ser analisa-
da em relacdo ao homem em sua constituicio como vida ética?
Se na Idade Média a mediagao eclesidstica era fundamental para
a determinacao do viver ético, na modernidade isso ainda serd
necessario? O mundo que se formava compunha-se de uma so-
ciedade secularizada. Essa secularizagdo, em sentido literal, pode
ser descrita como um processo de laicizacao dos bens da Igreja;
mas, em sentido figurado, toma cada vez mais o significado de
uma forga que visa constituir uma moral sem religido e uma ci-
éncia sem teologia, alerta Moltmann (1992, p. 33). Poderiamos
também nos perguntar se ndo estaria sendo gestada a formagao
de uma sociedade que, do ponto de vista ético, se constituiria
sem Deus.

O mundo moderno, ao estabelecer-se em conflito com a insti-
tuicdo eclesial (catodlica) e seu magistério teolégico, pode ser mal
compreendido em relacdo a ideia de Deus. Se, no plano cosmo-
l6gico, essa formacao cultural se distanciava paulatinamente de
uma determinada concepgao sacral, serd que no plano moral ou
ético essa mesma formagao prescinde da ideia de Deus? O teismo
cartesiano nos assegura que ele (Deus) ndo nos engana, e, portan-
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to, é fonte de verdade. Deus é necessario ao pensamento. Algo
novo agora acontece: a ideia de Deus passa pela subjetividade.
A interioridade do cogito encontra em Deus uma necessidade
ontolégica e, enquanto res infinita, se apresenta como termo da
especulagdo filosofica. A perspectiva de Descartes é gnosioldgica
e ontoldgica, é um principio de ordem epistemolégica. Conforme
Estrada (2003b, p. 93), “[...] € um Deus objetivado e integrado em
funcdo da razdo explicativa”. Do ponto de vista ético, a ideia de
Deus, em Descartes, ndo traz consequéncias diretas. A heterono-
mia moral sustenta-se na ideia de um Deus imanente. Era preciso
legitimar a confianga na razdo humana, a autorreferencialidade
da consciéncia.

Seguindo em busca de uma resposta a respeito da fundamen-
tacdo ética na modernidade, a ideia mais forte que se configurava
era a da autonomia humana. O esforgo sera sempre para conciliar
a ideia de Deus com essa conquista. Assim, em Kant, Deus ndo
é ponto de partida para a vida moral. O ponto de partida da vida
moral é a lei moral, que é um fato da razdo. Nao é Deus que nos
impde obrigatoriedade, mas a lei moral. Ou seja, a heteronomia
precisa ser superada. Esse é o desejo moderno. Contudo, Estrada
(2003b, p. 110) assim compreende a concepcao kantiana:“[...] o
postulado da existéncia de Deus pode garantir que a via moral é
o caminho adequado para alcancar a felicidade”.

A ideia de que a ética moderna prescinde de toda e qualquer
referéncia a Deus pode ser encontrada nos humanistas renascen-
tistas, que “[...] tentaram substituir Deus pelo homem, pondo o
homem no centro do universo para depois deifica-lo”. Assim John
Carroll (1993, p. 18) diagnostica essa situagdo. Também é preciso
frisar que as fundamentagdes éticas modernas buscam os princi-
pios ndo mais na Revelagdo cristd, mas no proprio homem. Os
clérigos perdem sua legitimidade na fungdo de orientacdo ética.
Para falar de principios da conduta moral, os filésofos serdo a
nova elite intelectual, pois é através da razao e nela mesma que
serdo encontrados os principios de validade universal. Em outras
palavras, na prépria natureza do homem, em sua subjetividade
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racional, é que podemos encontrar os fundamentos da ética. Por
outro lado, o mundo que estd sendo gestado € laico e essa laici-
dade é que traz certo desequilibrio. Como é possivel pensar uma
ética humana que ndo esteja fundamentada na Revelagdo crista?
Segundo Moltmann (1992, p. 34), “[...] deve-se respeitar a laici-
dade do mundo e saudar como um progresso a idade adulta do
homem livre”.

Para Immanuel Kant, a modernidade é o resultado de um gran-
de processo de crescimento do homem. Com o iluminismo ele
atinge a maioridade, pois é capaz do uso publico da razdo sem
necessidade de recorrer as diversas tutelas que o aprisionavam.
Hegel completard a andlise desse momento histérico afirmando
que na modernidade tudo gira em torno de um principio que € a
subjetividade, explicitacdo da soberania do sujeito. A liberdade
torna-se, entao, o eixo de toda a vida humana e, principalmente,
da conduta ética. A liberdade defendida por Hegel serd a reflexao
do sujeito, a relagdo do espirito consigo mesmo, o horizonte ab-
soluto da autonomia do pensamento. Para Moltmann, todo esse
processo traz aspectos muito positivos. Contudo, é preciso des-
tacar o desafio para a teologia. O crescimento ético em sentido
pleno, incluindo o processo de secularizagdo do mundo, “[...] s6
serd possivel se a teologia oferecer ao mundo moderno sua pré-
pria interpretacdo com mais decisdo do que tem feito até agora”
(MOLTMANN, 1992, p. 34).

A relagdo do homem com a natureza, no plano ético, sofre
alteracao profunda. Toda referéncia ao chamado “direito natural”
sera designada como “faldcia naturalista”. Para o sujeito moder-
no, ndo ha motivo para considerar a ordem dos fatos da natureza
referéncia normativa. Dos seres ndo se passa ao dever-ser, o su-
jeito é autorreferente. Com Moltmann, podemos dizer que esse
periodo ndo é uma grande sombra na evolucdo da humanidade
nem o advento de catastrofes para a fé cristd. E um tempo de
indmeras possibilidades. A crise moderna nao significa um erro,
mas o afastamento das possibilidades que foram aparecendo ao
longo do tempo.
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O projeto moderno em relagdo a ideia de Deus também é em
nossa compreensdo parte da crise da qual Husserl fala. A forma-
¢ao cultural assim construida percorre um longo caminho, pas-
sando por fracassos e crises. Parece-nos que a constituicdo mo-
derna dessa cultura sob a forma dualista (res cogitans/res extensa;
transcendéncia/imanéncia; interior/exterior; sujeito/objeto; na-
tureza/espirito) foi em sua origem uma exigéncia metodoldgica;
contudo, tornou-se uma extrapolagdo com imposicao metafisica.
De exigéncia metodoldgica passa-se a determinacgao ontolégica.
Daf o afastamento do mundo-da-vida. A razao se vé incapaz e
insuficiente, e sua pretensdo de independéncia e autonomia em
relacdo a Deus e ao mundo acabou remetendo-a a uma situacao
de isolamento.

A racionalidade moderna, expressa sob trés faces (empirica,
racional e histérica), parece esgotar-se. O aprisionamento nos li-
mites do dado empirico levou a razdo empirica ao naturalismo
fisicalista, tdo criticado por Husserl. Por outro lado, a pretensao
de alcancar a totalidade da realidade desejada e pregada pela
razdo dialética acabou fomentando descrenca, e, por fim, a razao
histérica, que se punha como germe da histéria em desenvolvi-
mento, teve que reconsiderar os riscos do relativismo historicista.
Assim, a substituicdo da ideia de Deus e do cosmo pelo sujeito
acabou reduzindo toda a realidade ao sujeito. A prépria realidade
do sujeito foi reduzida, restringindo-o unicamente a uma de suas
faculdades: a que o caracteriza como ser pensante. A concepgao
dualista da nova antropologia e da nova formacao cultural redu-
ziu as potencialidades do homem.

Todo esse processo de crise que atravessa a concepgao moder-
na de Deus tem chamado a atengao de te6logos contemporaneos.
Andrés T. Queiruga (2000), através da obra O problema de Deus
na modernidade, procura estabelecer um didlogo estreito com
a filosofia, especialmente a expressa por I. Kant, M. Heidegger
e Xavier Zubiri. Este Gltimo procura relacionar os fendmenos da
imanéncia com o processo de secularizagdo moderna, e ndo dei-
xa de ouvir as criticas de Heidegger, sob a forma da “onto-teo-
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logia”, e de Nietzsche, como a “morte de Deus”. Queiruga ainda
retoma reflexdes de Zubiri, que defende a possibilidade de um
acesso positivo ao divino e indaga se “Deus no pensamento mo-
derno € auséncia absoluta ou negacao determinada”. Como Hei-
degger, Queiruga reconhece que hoje, no que concerne a Deus,
é preferivel calar-se, tanto no campo da filosofia como da teolo-
gia, pois o pensar sem Deus obriga a afastarmo-nos do Deus cau-
sa sui, e assim poderemos chegar mais proximo do Deus divino.
Seremos mais livres para falarmos de Deus na medida em que nos
afastarmos da onto-teo-logia. A conceituagdo tradicional mostra-
se inadequada para qualquer formulacdo humana a respeito de
Deus (QUEIRUGA, 2000, p. 299). O “fim da modernidade” nos
impele para uma nova etapa do pensar, suspendendo sob a for-
ma de epoché fenomenolégica todos os arcabougos de erudicdo,
para “voltar as coisas mesmas”, buscando novas intui¢des, que
brotam da prépria realidade. A Histéria apresenta-se sob novo
enfoque e ndo mais como herancga de fatos prontos e acabados,
solucdes definitivas e atemporais. O ateismo ndo é uma ameaga
ao cristianismo ou as religides, mas a explicitagdo de um aspecto
da crise da modernidade.

A CONSTITUICAO DO PROJETO MODERNO E O ATEISMO

Tendo em vista o caminho que estamos percorrendo neste tra-
balho, que é o da via a-teia para Deus, vamos desenvolver agora
algumas consideragdes a respeito do ateismo, refletindo sobre o
que Queiruga (1999, p. 45) denomina de processo de desdogma-
tizacdo em vista de um pensamento de estilo aberto e dialogante.
Mais que uma analise da obra de algum pensador especificamen-
te, apresentaremos alguns perfis que nos sdo Uteis neste trabalho.
Nao pretendemos adotar a forma apologética, tampouco utili-
zaremos como procedimento a oposicdo dogmatica. Optamos,
antes, poruma analise critica em relacdo ao projeto moderno a
respeito da ideia de Deus. Nosso caminho situa-se basicamente
na continuidade da andlise do processo de secularizagdo que se
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estruturou nos tempos modernos e nos atinge até hoje. Podemos
afirmar, com Friedrich Gogarten (1953), que esse processo nio
é algo alheio ou contrario a fé crista, como muitas vezes os pre-
gadores religiosos sustentaram. Longe de abragarmos tal visado,
afirmamos que esse processo tanto pode levar a ideia de Deus ao
desaparecimento, como pode ser uma ocasido de purificar essa
ideia.

Nesse sentido, Heidegger se faz a seguinte indagagao: por que
ha simplesmente o ente e ndo, antes, o nada? E apresenta duas
possibilidades: ou se responde imediatamente que tudo o que
ndo é Deus € criatura sua, optando, desse modo, por ndo colocar
nenhuma questdo passivel de ser considerada um desatino em
relacdo a fé, ou, ao contrdrio, manifesta-se com a seriedade e a
ousadia que exige o assunto, sem temor de expor-se a possibilida-
de de descrenca, preferindo, ao contrario, “[...] esgotar a forca de
investigagdes o inesgotavel desta questao” (HEIDEGGER, 1978,
p- 39). No primeiro caso, segundo esse autor, ndo teriamos sequer
fé, mas “uma comodidade e um ajuste consigo mesmo”; também
ndo seria possivel nenhuma investigagdo, pois o sentimento que
prevalece é o da indiferenca.

Com isso, queremos dizer que muitos caminhos que se con-
frontam com o fendbmeno da secularizacdo e do ateismo, ou se
alinham a “filosofia da suspeita” ou se colocam a “servir a fé”.
Hans Blumenberg (1974) afirma que esse é o processo de “afir-
magado autbnoma do homem”, que se livra, assim, da tutela do
absolutismo teolégico. Por isso, a analise da ideia de Deus na
Idade Moderna deveria excluir toda unilateralidade de argumen-
tagdo, conduzindo-se por uma atitude permanente de critica,
de purificacdo ou de superagdo. Na Europa, principalmente na
Alemanha, desenvolveu-se um movimento bem amplo que toma
esse tema para a reflexdo filoséfica e debates sécio-religiosos. O
percurso reflexivo husserliano em torno da via a-teia ndo era es-
tranho a cultura europeia, principalmente, a cultura germanica.
O final do século XVIII € marcado por um movimento com ind-
meras acusagoes contra pessoas e escritos considerados ateus —
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Atheismusstreit. As obras mais caracteristicas da controvérsia ate-
ista sdo de 1798 e atingem a vida publica e cultural da Alemanha.
O pano de fundo em termos filoséficos pode ser considerado o
avango do principio de imanéncia, que ameagava a fragil teologia
racionalista e romantica. Conforme C. Fabro (1972, p. 44), hda no
campo religioso uma tensdo entre a “vivéncia religiosa intensa e
apaixonada e a declaracao da dissolugdao de Deus na realidade
efetiva da liberdade e da acdo humana”. Essa tensao, afirma o
mesmo autor (1972, p. 44), expressa o significado essencial da
especulagdo fichteana: “[...] a tensdo entre o infinito cdsmico spi-
noziano, que aqui se converte em reino infinito dos valores, da
acdo e da histéria humana e a afirmacao da liberdade kantiana”.

A reflexao de Fichte a respeito de Deus é motivada pela obra de
C. Forbeg, acusado de ateista pragmatico. Fichte escreveu Sobre
o fundamento de nossa crengca em um governo divino do mundo,
em que rechaga toda pretensdo de demonstragdo da existéncia
de Deus, tanto através da experiéncia como da dedugao. Afirma-
va que a convicgao sobre a existéncia de Deus ndo procede da
demonstragao filoséfica, mas de raizes anteriores e mais profun-
das. Também nao pode ser derivada demonstrativamente do ego.
Em Doutrina da ciéncia, afirma que o ego é um principio objeto
de intuicdo, e ndo de demonstracdo. E uma verdade imediata. O
mundo ndo é visto a partir de seu exterior, como uma realidade
dada, mas a partir de seu interior e com relagao a nossa liberda-
de. Deus tera uma terminologia mais préxima de divino (das Gét-
tliche), entendido como ordem moral do mundo. Entdo, o divino
torna-se vivente e real em todos nds, conclui Fichte. A fé é um
ponto intensivo na determinagdo do real a partir da atividade da
consciéncia. Nesse ponto o pensamento fichteano procede a um
salto para a dimensdo teoldgica, o que ndo sera feito por Husserl.
Ainda Fichte considera um contrassentido discutir a existéncia de
Deus e dela duvidar. E a coisa mais certa, o fundamento de toda
certeza, e isso decorre do fato de que existe uma ordem moral do
mundo. N3o se trata da objetividade de uma Revelagao. Isso cus-
tou a Fichte a acusagdo de que era ateu. Pensar um Deus como
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uma substancia particular é impossivel e contraditério. Perdeu a
catedra na Universidade de Jena, mas nao se resignou. Substituiu
a religido pela filosofia, considerada um fundamento valido.

Um dos temas mais discutidos tanto nos meios considerados
ateus como ontoteoldgicos foi o da “morte de Deus”. Foi Hegel
quem o introduziu, a fim de reinterpretar o teismo cristdo. A mor-
te de Deus insere-se, na filosofia hegeliana, na dialética aplicada
a trindade crista. A morte é a negacdo de Deus integrada na cons-
tituigdo do Espirito absoluto. A filosofia posterior aprofunda cada
vez mais a ideia da morte de Deus para a consciéncia humana.
Segundo Cornélio Fabro, ja em Descartes é possivel pressentir a
resolugdo do cogito no ateismo como algo inevitavel e até cons-
titutivo (QUEIRUGA, 2000, p. 37).

A fim de garantir a autocerteza do ego cogito, a ideia de Deus
em Descartes era absolutamente indispensavel do ponto de vista
metafisico. Conforme Jiingel (1984, p. 34), “[...] o fato de que o
ego cogito afianca-se em ultima instancia na existéncia de Deus,
ali ja esta dada a possibilidade de negacao da necessidade de
Deus”. Caberia ainda perguntar se Deus, garantia da res cogitans
ou da unidade da sensibilidade e da moralidade, nao seria um
Deus que ja nasceu morto, pergunta o mesmo autor (1984, p.
258). A ideia da substancia infinita era tida como incapaz de so-
breviver a qualquer caréncia ou defeito. A ideia que tem de Deus
a metafisica moderna conduz a um distanciamento na medida
em que dele se afasta. A Histéria também nao lhe diz respeito.
Porém, assim essa ideia ndo carregaria consigo a prépria divinda-
de? O dualismo metafisico que ali se estrutura acaba por retirar
a humanidade de Deus, pois lhe é negada. A ideia da morte de
Deus esta ligada desde o inicio da visdo moderna ao argumento
de sua necessidade. No contexto da autofundacdo do homem
“I...] ja estd dado o primeiro passo para diminuir o processo va-
lorativo da necessidade de Deus”, conclui Jiingel (1984, p. 39).
Um mundo sem Deus seria, assim, a condi¢ao de possibilidade
da liberdade do homem.

Nesse sentido, ganham grande destaque certas afirmagdes de
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alguns filésofos modernos. H4 uma espécie de confronto entre
os que defendem a liberdade do homem e os que defendem a
existéncia de Deus. Para uns, ndo hd meio termo. Ou se defen-
de a liberdade e se elimina a ideia de Deus, ou se garante sua
existéncia em detrimento da liberdade humana. Assim, Feuer-
bach entendia que Deus devia desaparecer para que o homem
deixasse de ser nada. E Albert Camus (1999, p. 132) completava
afirmando: “Nao posso compreender o que seja uma liberdade
que me fosse dada por um ser superior”. A morte de Deus torna-
se, entdo, a garantia da liberdade humana. Se for assim, resta-nos
perguntar pela possibilidade de conciliar os dois termos da ques-
tdo. Sera que a existéncia de Deus impede a realizagdo de minha
liberdade? Quando Nietzsche anuncia pela boca de Zaratustra a
“morte de Deus”, podemos perguntar a que contetdo reflexivo
ele esta se referindo. Quando essas questdes foram apresentadas
em publico, muitos crentes ficaram embaragados, e alguns até
partiram para o contra-ataque com os recursos da apologética,
da autoridade ou da anatematizacdo. Na verdade, sdo questdes
para o pensamento, e ndo para a crenga. Jacques Derrida (2000,
p. 82) corrobora a ideia de Heidegger de que “[...] crer em ge-
ral ndo tem lugar na experiéncia ou no ato de pensar em geral”.
Conforme Tassi (2005), a opinido generalizada de que Nietzsche
é um filésofo ateu é uma interpretacdo bastante reduzida; ao
contrario, o problema de Deus é um dos fios condutores de seu
pensamento, especialmente para alimentar suas criagdes filosofi-
cas do super-homem (Ubermensch), eterno retorno e vontade de
poténcia. Nietzsche luta contra um Deus moribundo, o Deus do
cristianismo.

Uma questdo ainda pode ser apresentada. Sera que a obscu-
ridade dos tempos atuais nos obriga a ocuparmo-nos apenas do
Deus da fé, e ndo do Deus da filosofia? Seguindo o pensamento
de E. Jiingel, podemos tecer algumas consideragdes a respeito da
ideia da morte de Deus e da resposta a essa questdo. Se a ideia
em si nos traz medo ou embarago por ser obscura, o pensamento
nos obriga a buscar seu sentido. Enquanto nao se compreender
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a origem da ideia da morte de Deus e seu contexto histérico, ela
continuara cada vez mais obscura, porque obstrui o caminho na-
tural do pensamento. Ficara pairando sob a forma de um interdi-
to, como ameaga feita por alguma autoridade. A questao comega
a ser melhor delimitada quando, com Jiingel (1984, p. 72), nos
perguntamos: “Como chegou a ser possivel historicamente a in-
solita ideia de que Deus tenha morrido”?

Responder a essa questdo exige de imediato uma distincdo
entre o conceito de Deus construido e mantido pela metafisica
e que também foi absorvido pela teologia e a ideia de Deus que
nasce na esfera da experiéncia da fé crista. Portanto, ha que dis-
tinguir o que se circunscreve ao campo metafisico e o que se
atém ao campo da livre experiéncia crista. Essa distingao leva-
nos a formular outra questdo, de cunho epistemoldgico, que € a
da possibilidade de uma teologia livre da metafisica. Nao vamos
avancar nesse caminho, dada a dificuldade de limite metodol6-
gico de nosso trabalho. Pretendemos manter-nos, por ora, no pri-
meiro enfoque da questdo: o sentido da possibilidade de pensar
a morte de Deus.

Podemos nos perguntar pelo sentido da negacdo contida na
ideia da morte de Deus e também pelo contetdo que pode ser
negado. Segundo Jlingel (1984, p. 72): “A origem do pensamen-
to da morte de Deus tem de ser buscada no pensamento sobre
Deus, que chega ao fim no pensamento da morte de Deus”. O
pensamento sobre a morte de Deus encontra sua origem tanto na
metafisica como no proéprio cristianismo. E, segundo o proprio
Jiingel, a teologia crista tratou de transmitir as duas origens. Nesse
sentido, podemos ter uma compreensao da posicao nietzscheana
que se apresenta como critica vigorosa tanto a metafisica quanto
ao cristianismo. O problema nao é de ordem epistemolégica, mas
de ordem moral. Martin Heidegger também leva sua reflexdo a
desembocar nesse contexto. Para ele (1961, p. 366): “Um Deus
que tem que ter sua existéncia demonstrada é definitivamente um
Deus muito pouco Deus, e a demonstragdo de sua existéncia no
maximo pode ser uma blasfémia”.
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A teologia desenvolvida por J. Moltmann reflete sobre a con-
cepcao da presenca de Deus imanente ao mundo. Para ele, esse
caminho possibilita pensar a pluralidade das coisas deste mundo
numa espécie de “unidade transcendente”. A variedade das coi-
sas no mundo funda-se em uma unidade imanente, mas a for-
magdo moderna acentuou a quebra dessa unidade, sob a forma
de inimeros dualismos, comegando pela ideia cartesiana da res
cogitans e res extensa e terminando na separacao entre transcen-
déncia e imanéncia. Afirma Moltmann (1973, p. 323): “Teologi-
camente essa cisdo custa o prego de uma automutilagao porque é
praticamente impossivel oferecer a um mundo sem salvacao uma
salvacdo ndo mundana e a uma realidade a-teia um Deus irreal”.

O te6logo espanhol Andrés T. Queiruga (2000, p. 170) ressal-
ta alguns elementos importantes na reflexao sobre a “morte de
Deus”. Nenhum pensamento sobre “a morte de Deus” pode, sem
maiores delongas, ser desqualificado, porque: “Os caminhos do
pensamento ndo sdo univocos e nem resultam totalmente unifi-
caveis”. Nesse sentido, por-se em estado de escuta desse pensa-
mento critico pode significar alcangar novos desdobramentos do
problema. Em segundo lugar, Queiruga (2000, p. 145) procura
aproximar-se das possibilidades da fenomenologia husserliana
em vista da compreensdo da “consciéncia religiosa”, “I[...] refa-
zendo sua génese intencional e buscando de algum modo recor-
rer novamente a experiéncia humana do divino”. Por fim, ha que
reconhecer que “o espirito a-histérico e restaurador da escolasti-
ca barroca” que impediu, muitas vezes, tentativas de renovacgao
em nome da ndo-superagdo do pensamento de Santo Tomas, “[...]
recebe agora de fora uma riqueza critica que ndo pode ignorar”
(QUEIRUGA, 2000, p. 170). Para esse tedlogo (2000, p. 170),
as ideias sobre a “morte de Deus” acompanhadas das criticas a
metafisica cristd podem ser o espago propicio para uma “teologia
mais fiel a experiéncia original e mais sensivel aos desafios cul-
turais”.

O retorno a filosofia leva Queiruga (2000, p. 311-312) a des-
cobrir dois fatos de capital importancia. O primeiro é o impacto
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da fenomenologia, ndo tanto como escola ou corrente tedrica,
mas como “[....] estilo fundamental que responde as necessidades
de uma nova época, ou seja, a ‘volta ao real” respeitando-o em
toda a sua integridade e, portanto, como ampliagao da razao que
se torna receptiva aos varios modos de sua manifestacao”. O se-
gundo fato é a ideia de evolugado que descobre o real como algo
unitario, com origem no tempo, crescimento permanente e aber-
tura para o futuro. A cosmogénese, a biogénese e a antropogé-
nese nos remetem a historicidade do homem. Por fim, Queiruga
trata da “descoberta de Deus” ndo mais partindo de pressupostos
a priori, mas visando a “mostracdo fenomenolégica de Deus”.
Para isso, torna-se necessario buscar uma “nova percepgao da
imanéncia divina”, afastando-se das figuras tradicionais de pro-
vas de sua existéncia. Redescobrir Deus exige primeiramente a
redescoberta do préprio homem, conclui esse te6logo. Uma das
consequéncias dessa postura refere-se a reflexao teolégica sobre
o problema da transcendéncia. Trata-se de um momento de cons-
trucao de um novo “estilo teolégico”, que dé conta de nossa “ma-
neira de estar no mundo”, ou seja, um estilo teolégico que tenha
a atencdo voltada para o “novo modo em que experimentamos
hoje Deus” (QUEIRUGA, 1999, p. 20).

Nessa mesma linha de pensamento, J. Moltmann (2003, p. 23)
procura refletir sobre o fazer teologia no mundo das ciéncias mo-
dernas da natureza e conclui que elas obrigam a teologia crista a
assumir uma nova atitude frente ao mundo. N3o se trata de amor
ao céu e amor a terra, mas uma terceira via, que pode ser descrita
como um atravessar a terra para chegar ao céu, uma verdadeira
comunhao que se estabelece com Deus através do mundo. Por
isso: “Uma teologia empenhada em garantir Deus no mundo e o
mundo em Deus ndo pode limitar-se a falar de uma escuridao que
envolve o mundo, mas deve despertar todos os sentidos a luz do
dia que esta para chegar” (MOLTMANN, 2003, p. 27).

O motivo dessa mudanga esta no fato de que ainda hoje “Os
conceitos teoldgicos mais correntes pertencem por principio
aquele mesmo mundo que a cultura atual ha tempos tenta supe-
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rar, porque o sente como algo obsoleto e ndo mais verdadeira-
mente significativo”, justifica Queiruga (1999, p. 22). A aproxi-
macdo com esse mundo novo ndo soé traz desafios e riscos, mas
também exige coragem. O panteismo sempre foi no mundo cris-
tdo objeto de repulsdo; sempre se recomendou evita-lo. Porém,
quando descobrimos outros modos de pensar que sdo diferentes
do nosso e diferentes de uma postura panteista, ficamos um pou-
co desconfortados.

Queiruga recupera expressdes muito valiosas, que podem nos
ajudar a repensar nosso estar-no-mundo fazendo teologia. Cita
textualmente Santo Tomas de Aquino: “Em seu governo, Deus
estd em relagcdo com o universo inteiro como a alma esta em rela-
¢do com o corpo” (QUEIRUGA, 1999, p. 74). Os dualismos com
que trabalhamos parecem desaparecer ali, pois nos confrontamos
com uma postura que pode ser classificada de “panenteista” (tudo
em Deus).

O mesmo tedlogo reconhece o valor da grande viragem antro-
poldgica levada a efeito pela modernidade e que trouxe consigo
o desafio de pensar a transcendéncia nos dinamismos do mundo.
Essa experiéncia profunda de uma mudanca radical foi dificil de
ser compreendida. O deismo representou uma primeira saida,
com uma separacao radical entre imanéncia e transcendéncia. O
Deus arquiteto também era um deus otiosus, e com isso a vivén-
cia religiosa foi perdendo a experiéncia da imanéncia divina. Ou-
tras posicoes acabaram por desprezar a distingdo entre imanéncia
e transcendéncia, avaliando que tanto faz uma como a outra.

Ao tratar da teologia da criagdo, Moltmann (2003, p. 41) refere-
se a um sistema aberto de compreensado, e ndo como uma forma
explicativa de algo que ocorreu num passado remoto. Trata-se de
uma “criagao origindria”, uma criagdo que continua na Histéria e
que se completa no fim dos tempos. Por isso, € possivel hoje falar
de um criar originario, de um criar histérico e de um criar escato-
|6gico. O mundo criado e escatologicamente orientado adquire
uma nova relagdo com o criador. Este “[...] ndo se coloca mais
de frente a criagdo, mas penetra nela, sem se dissolver na mesma
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[...]”. E, retomando o texto biblico de Is 6,3, Moltmann (2003, p.
55) conclui afirmando a “presenca escatolégica de Deus como
inabitacdo da sua gléoria”.

Na obra Deus no projeto moderno de mundo, Moltmann
tece uma critica sobre a concepgao de Deus que a modernidade
criou. Para ele, foi a partir do Renascimento que se comegou a ver
Deus como o “onipotente”; desenvolve-se, pois, uma concepgao
unilateral de Deus:

Deus é o Senhor, o mundo lhe pertence e pode servir-se dele a
seu bel-prazer. Ele é sujeito absoluto, o mundo é objeto passivo
de seu dominio. Na tradicdo ocidental Deus tem-se retirado cada
vez mais na esfera da transcendéncia, e o mundo, ao contrario,
vem sendo cada vez mais concebido na sua imanéncia terrestre.
E se Deus é pensado sem o mundo, este pode ser concebido sem
Deus (QUEIRUGA, 1999, p. 96).

Acrescenta o mesmo autor uma reflexao sobre a importancia
de superar a imagem de um Deus UGnico, onipotente, e introdu-
zir uma teologia trinitdria, pois “O nosso Deus é um Deus de
comunhdo, um Deus rico de relagdes” (MOLTMANN, 1999, p.
100-101). A proépria criagdo para a perspectiva trinitdria supera a
imagem de um “[...] Deus criador onipotente do mundo e pde em
relevo a transcendéncia divina”. Essa ideia, segundo Moltmann
(1999, p. 101), tem privado a natureza de seu mistério divino e,
sendo secularizada, acabou se tornando também dessacralizada.
Para ele, hoje “I...] deveriamos redescobrir a imanéncia do Cria-
dor na sua criacao”.

Percebe-se que uma nova concepgao dessa realidade come-
¢a a estruturar-se e influir também na vivéncia religiosa, e ndo
somente no campo teolégico. Para Queiruga (1999, p. 107), “A
nova compreensao quer um Deus vivo, mas ndo intervencionista;
um Deus que vivifique a vida e esteja intimamente presente no
mundo, mas que ndo interfira na liberdade e ndo rompa com o
normal funcionamento das leis naturais”. Nessa nova compreen-
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s3o da imanéncia e da transcendéncia, hd um reconhecimento
por parte da teologia queiruguiana do valor e da contribuicdo
da fenomenologia para o acesso a transcendéncia, ou seja, a via
a-teia, como estamos discutindo e defendendo neste trabalho.
Trata-se da consciéncia dos novos modos de acesso ao trans-
cendente. Toma-se a fenomenologia enquanto “[...] busca de um
novo contato com o real em todas as suas dimensoes e atendendo
a todas as vias de acesso a ele, ndo apenas a meramente cogniti-
va e menos ainda a do conhecimento empiricista e objetivante”,
propoe Queiruga (2000, p. 257).

A razao para isso pode ser encontrada ou testemunhada pelo
préprio Husserl. Ao tratar da “apropriagdo fenomenoldgica da
empiria”, ele nos diz que “O inventario das motiva¢des (modos
de experiéncia) fenomenolégicas € infinitamente mais rico do que
permitem pensar os poucos e, as vezes, vagos titulos de percep-
¢ao, retencao, rememoragao ou expectativa” (HUSSERL, 1994, p.
101). Essa afirmacao insere-se no contexto da reflexao husserliana
que trata da “transcendéncia na imanéncia” na esfera da experi-
éncia fenomenoldgica. Em outras palavras, a via fenomenolégica
pode contribuir com essa nova compreensdo da ideia de Deus na
medida em que possibilita uma ampliagdo da experiéncia, além
da concepgao proveniente do objetivismo naturalista.

O CAMINHO DA FENOMENOLOGIA TRANSCENDENTAL PARA FALAR
DE DEus

Desde a antiguidade grega, a filosofia mostrou-se capaz de
tratar de temas supremos, como o de Deus. Essa faculdade lhe
advém do exercicio de pensar o fundamento origindrio da certe-
za, que tomava a estrutura da vida como fio condutor da pergunta
constitutiva em termos genéticos das efetuagdes ou realizagbes
da subjetividade absoluta. A presenga na reflexdao desse funda-
mento origindrio possibilitava falar de Deus ndo como um ser
oculto, mas como presente na existéncia humana. Com o desa-
parecimento, na reflexdo, desse fundamento originario, dao-se a
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separagao entre filosofia e teologia e o estabelecimento de limites
e contetidos para a reflexdo. Landgrebe (1963, p. 164) questiona
este fato: “Ha que se perguntar se realmente é certo que nao se
pode proferir nada mais a partir de um ponto de vista filoséfico
sobre o que se abre para a existéncia como Deus e acerca do
modo como se abre”.

Vimos como foi formada a modernidade ocidental a partir da
ideia de Deus construida metafisicamente. O edificio cultural eri-
ge um Deus causa sui, “causa primeira e originaria”, garantidor
da verdade do sujeito. Este, movido por sua capacidade entifican-
te, vai se apoderando da realidade, objetivando o mundo, bem
como 0s outros sujeitos, como podemos observar historicamente
nos mais diversos campos e dominios. Ao mesmo tempo, no peri-
odo mais recente, observam-se alguns fendmenos que explicitam
o rompimento e o desmoronamento do edificio da metafisica tra-
dicional. Com isso, a unidade entre ontologia e teologia, cons-
truida a partir de um ente supremo, padece de forca que a leve a
proferir algumas respostas a tantas criticas. E nesse contexto que
inserimos a via da fenomenologia transcendental em busca de
formas para expressar a ideia de Deus e sua consequéncia ética.
As criticas ndo podem significar o fim de todas as possibilidades
da razao. Concordamos que alguns aspectos da racionalidade ca-
fram por terra, e talvez nem devessem permanecer. A tentativa é
de por-se a caminho, ndo do pressuposto dado, mas da abertura e
do campo de possibilidades que se apresentam com o “voltar as
coisas mesmas”. A partir da via transcendental fenomenoldgica
espera-se concluir pelas “provas” da existéncia ou ndo de Deus?
Seria um equivoco metodolégico pensar na diregdo de alguma
prova. O recurso de voltar as coisas mesmas, principio primeiro
da fenomenologia, parece-nos ser o primeiro passo que permite
sairmos do esquema metafisico-dedutivo. Por outro lado, Hus-
serl reivindica sempre a total autonomia da reflexao filoséfica em
relacdo aos pressupostos teoldgicos da Revelagdo judaico-crista.
Pretende ele manter-se fiel a via a-teia, que mais a frente iremos
abordar. A via para o Absoluto ndo procede dedutivamente de
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“verdades” reveladas, mas deve partir das “coisas mesmas”.

Edith Stein, na obra A fenomenologia de Husserl e a filosofia
de Santo Tomas de Aquino, mostra os pontos de aproximacao e
de divergéncia entre as duas vias do filosofar. Tanto Husserl como
Tomds de Aquino estdo profundamente convencidos de que um
logos age em tudo o que existe. A divergéncia entre eles se re-
fere ao carater de logos. Para Aquino, existe a verdade em sua
totalidade e é a consciéncia divina que é revelada aos demais
seres conforme seu modo de compreender. Por isso, Aquino dis-
tingue a razao natural da razdo sobrenatural. Para Husserl, é a
razdo natural que avanga progressivamente rumo a verdade, mas
sem alcanga-la plenamente. Diz Stein (1997, p. 290): “Deus é
a verdade. Quem pesquisa a verdade, pesquisa Deus, quer seja
de modo consciente ou ndo”. Essa via é a da mistica. Deus nao
€ como um objeto que cai em nossa frente e cuja realidade se
atinge imediatamente. F um caminho do sentir, do aproximar-se.
E uma ascese, cujo centro vai deixando de ser o eu para estabe-
lecer-se na experiéncia da contemplagdo. Esse é o lugar de che-
gada de uma fenomenologia mistica como a de Stein. A filosofia
cristd de Tomas de Aquino tem orientacao teocéntrica, enquanto
a fenomenologia husserliana é egocentrada. O caminho da filo-
sofia cristd é a descoberta de que a verdade é Pessoa e ndo um
processo filosofico infinito. Por esse motivo, Deus, em Husserl,
ndo € a causa do mundo em termos de origem fundante e criativa,
pessoal e transcendente.

Nos cursos feitos com F. Brentano, Husserl acabou absorven-
do essa perspectiva metodoldgica para falar da ideia de Deus.
Nao se chega a ele mediante abstragdes, como a ideia de tota-
lidade plena, nem com conceitos gerais e generalizantes. O que
nos permite falar de Deus, segundo Brentano, ndo € a légica ar-
gumentativa nem sdo as ideias de fundamento.

A fenomenologia ndo serve para encontrar explicagdes e de-
monstragoes a respeito da existéncia de Deus. Também para ela
ndo ha como falar da ideia de Deus como algo externo ao mun-
do, forma muito presente no dualismo moderno. Em mim nio
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existe uma espécie de “ideia inata de Deus”, como a marca de
um artista em sua obra. Assim era o pensamento cartesiano. Hoje
podemos tirar algumas consequéncias dessa forma de pensar,
pois certos tipos de discursos teoldgicos, construidos nessa pers-
pectiva, acabaram tornando-se meios fortes de instrumentaliza-
¢ao, que culminaram na dominagdo de grupos humanos e ragas
diferentes. Até mesmo a investida do homem sobre a natureza
teve influéncia dessa concepgdo de Deus. Entdo, a exigéncia de
“voltar as coisas mesmas”, no que se refere ao tema Deus, pode
nos ajudar no enfrentamento do edificio dos pré-conceitos meta-
fisicos.

Muito préxima desse principio esta a relagdo que Husserl esta-
belece entre a transcendéncia e a imanéncia. Ndo conseguiremos
avancar muito na pesquisa sobre a ideia de Deus se continuar-
mos presos ao dualismo metafisico de duas esferas de realida-
de: a transcendéncia e a imanéncia. O mundo real, fatico, e a
experiéncia que temos de mundo nos sdo dados primeiramente
de forma passiva, como sintese passiva. E nessa esfera ou nesse
nivel que nos é dada a ideia de Deus, que pode ser comprovada
ou ndo na forma ativa do ego. Pode-se perguntar a partir disso:
se essa ideia de Deus é dada “passivamente” e assim formada, de
onde ela originariamente provém? A resposta é buscada através
de um processo que Husserl denomina de arqueolégico. Nao sera
através de uma intuicdo ou visao direta de Deus que se chega
a sua origem. A analise rigorosa da factualidade (Riickfrage zur
Hylé)permite a descoberta de um télos (HUSSERL, 2006, p. 133;
1988c, Hua XXVIII, p. 182) que se exprime na Histéria. Encontra-
mo-nos num nivel em que a andlise recai sobre a intencionalida-
de indireta e ali se observa que ha um processo de “tender para”,
que se projeta para além de si, produzindo originariamente um
horizonte. Esse processo originario de “tender para” e producao
de horizonte leva a pergunta pela fonte dessa mesma teleologia.
Essa questdo propicia, de imediato, a interposicdo da via teoldgi-
ca. Porém, ndo € essa a opgao de Husserl. Nao sendo essa a es-
colha, terifamos entdo apenas a via que nos conduziria ao vazio?
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Na primeira Meditacdo cartesiana, Husserl mostra como a
conclusdo a que chegou Descartes, que “faz do ego uma substan-
tia cogitans separada”, além de ter gerado equivocos, tornou-se
“funesta”. Através da epoché fenomenoldgica atinge-se o “eu sou,
ego cogito” que se distingue do eu da intuicdo natural e ndo é
uma parte do mundo. Pela epoché atingimos o eu transcendental,
e o mundo que ali existe “[...] encontra em mim mesmo todo o
sentido e todo o valor existencial que tem para mim” (HUSSERL,
2001a, p. 43). Dessa forma, o ego transcendental nio carece de
um fundamento externo a si, nem de um ente divino, como refe-
riu o proprio Descartes, para que o mundo objetivo tenha valor
existencial. Assim como o ego ndo é uma parte do mundo, tam-
bém o mundo com seus objetos “[...] ndo sdo partes reais do meu
eu”. Nao é possivel encontra-los em minha vida como “partes
reais dessa vida”. Husserl (2001a, p. 44) chama esse modo de ser
do mundo de “[...] transcendéncia de ineréncia irreal que perten-
ce ao sentido préprio do mundo”. Em outros trechos de sua obra
também podemos encontrar esse conceito como “transcendéncia
imanente”, pois € um mundo estranho a mim e que, “[...] apesar
da idealidade que caracteriza esse mundo como unidade sintéti-
ca de um sistema infinito das minhas potencialidades, ele é ainda
um elemento determinante da minha existéncia prépria e concre-
ta como ego” (HUSSERL, 2001a, p. 120). Quentin Lauer (1995, p.
154) procura caracterizar o conceito de transcendéncia imanente
mostrando a possibilidade e a necessidade de obter uma trans-
cendéncia sem deixar o terreno da prépria imanéncia.

A imanéncia representada de modo objetivante pela forma-
¢ao cultural moderna adquire em Husserl um perfil mais positivo.
A fenomenologia tem possibilidade de fazer avancar o caminho
iniciado por Descartes e pode “[...] propor-se como tarefa explo-
rar o campo infinito da experiéncia transcendental” (HUSSERL,
2001a, p. 49). Se em Descartes o recurso a um fundamento da
verdade do conhecimento era indispensavel, agora parece que
a fenomenologia pode até estabelecer a epoché para esse cam-
po metafisico. A transcendéncia de Deus também deve entrar na
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via das redugdes, restando apenas o “absoluto da consciéncia”
(HUSSERL, 19864, p. 133).

Mas, antes de avangarmos na exploragao das possibilidades de
reducdo em torno da ideia de Deus como fundamento, queremos
que a reflexao se aprofunde na experiéncia do eu transcendental,
pois outros egos se apresentam a minha frente. Como podemos
apresentar a relagdo intencional intersubjetiva? Esse momento é
um dos mais dificeis da pesquisa fenomenoldgica husserliana, e
foi onde Descartes ndo conseguiu avangar o portico da experién-
cia transcendental. Serd através da “intersubjetividade transcen-
com uma “esfera intersubjetiva de vinculacdo”, acredita
Husserl, que se constituira de “maneira intersubjetiva o mundo

l//

denta

objetivo”. Isso permitira estabelecer uma esfera de um “nés trans-
cendental”.

Esse percurso para se falar da ideia de Deus nos parece impor-
tante, pois, a partir do “voltar as coisas mesmas”, estamos con-
seguindo estabelecer como polo reflexivo a ideia do ego cogito,
ou seja, da subjetividade, e avangamos para alcangar a esfera
transcendental, incluindo a intersubjetividade transcendental.
Esta pode ser a primeira indicacdo da via a-teia a Deus. Traba-
Ihamos com uma reflexao filoséfica que prescinde de todo con-
texto religioso, que nao se refere a nenhuma dimensao teolégica
apoiada em Revelagdo divina (HUSSERL, Ms. AVII 9, 1933). Em
funcgdo disso, teremos que construir outro caminho. Queremos
aqui retomar alguns pontos que comegamos a desenvolver em
capitulos anteriores a respeito da motivacao, relacionados agora
com a questdo de Deus. Diziamos que a ideia de Deus deve ser
buscada arqueologicamente a partir de sedimentagdes e sinte-
ses passivas. A motivagdo também nos remete para processos de
desvelamento de camadas ja sedimentadas intencionalmente. E o
suporte “obscuro” da acgdo dos individuos. Essa intencionalidade
motivacional, que nio é volitiva nem doxica, pode ser intuida
como horizonte originario (Ur-Horizont) que antecede a causali-
dade natural. Deus ndo pode ser considerado como causalidade
[6gica e linear. Deus se torna uma possibilidade motivada inten-
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cionalmente. Tem nesse sedimento os contornos e a dinamica de
orientacdo para a constituicdo de uma teleologia. Deus ndo é um
inventor ou um construtor do mundo no sentido da causalidade.
E uma enteléquia imanente ao Universo. Deus é transcendente
ao Universo, e é também uma ideia de motivacao, de busca de
perfeigao. Husserl utiliza o verbo alemao streben (aspirar a) para
caracterizar os varios perfis da motivagdo. Criticou Pfander sobre
a “cegueira do puro aspirar”. Conforme Bianchi (2003, p. 125),

Streben para Husserl ndo é o simples estar proximo as coisas, é
a unidade de um bindémio, a prépria forga do aspirar que se indi-
vidua naquele movimento para uma determinada direcao a qual
corresponde um reaspirar, um recompor-se, de um no outro, em
um ponto unitario como centro.

Isso nos permite entender o que Husserl quer afirmar quando
escreve que ndo ha um destino cego. Deus pode ser indicado
como esse centro, este polo unitdrio ou a meta de todos os per-
cursos. A motivagdo origina-se num horizonte de indeterminagao
e determinacdo, e reflete a prépria dindmica da constituicao te-
leolégica. O aspirar (streben) possui uma profunda unidade de
producdo e receptividade, de elementos conscientes e ndo cons-
cientes, de liberdade e posi¢do natural.

H4, assim, como pressuposta a necessidade de absolutizar a
esfera da consciéncia, e isso significa que sair ou buscar algo fora
de si é tarefa impossivel. Ao mesmo tempo, aprisionar o ego em si
mesmo € cair no equivoco sobre o qual alertou o préprio Descar-
tes, que soluciona o impasse recorrendo a transcendéncia divina.
Husserl, ao contrdrio, também busca uma “transcendéncia genu-
ina e verdadeira”, e detém-se na “subjetividade pura”®*, capaz

6 Sobre o sentido de “puro”, queremos apresentar algumas consideragdes.
Em Ideias encontramos varios termos compostos com esse adjetivo, como “cons-
ciéncia pura”, “vivéncias puras”, “correlatos puros”, “subjetividade pura”, etc. (Cf.
HUSSERL, 19864, p. 75). Observa-se que todas as expressdes aqui citadas sdo, na
obra de Husserl, grafadas com a utilizagio de aspas, o que, conforme ja mostra-
mos, indica que ele estd dando um sentido diferente do usual aquela palavra. Para

compreendé-la é preciso levar em consideragdo esse aspecto. Tomamos como
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da experiéncia originaria. Essa experiéncia serd feita inicialmente
através de um movimento dado pela empatia (Einfithlung), que
permite atingir outra esfera origindria, o encontro com os outros
eus e outras experiéncias originarias. A intersubjetividade fica ga-
rantida, porque o outro também é um eu que transcende o mun-
do, a imanéncia e o préprio eu (HUSSERL, Hua. XIIl, 1973b, p.
441-42).

Esse procedimento de recorrer a experiéncia originaria da sub-
jetividade transcendental para encontrar o outro tem trazido, para
a pesquisa husserliana, um conjunto de muitas dificuldades. E
preciso tentar uma “elucidagdo transcendental da experiéncia do
outro”, propde-se Husserl (2001a, p. 122). Partindo de uma “ca-
mada profunda” sob a forma de uma intencionalidade e através
da andlise genética, encontramo-nos diante de uma sintese passi-
va, em que é possivel encontrar um determinado tipo de intencio-
nalidade. Posso estabelecer uma espécie de ato, denominado de
“percepcdo por analogia” ou simplesmente “apresentacao”, que
me torna copresente. Essa percepgao por analogia somente é pos-
sivel para a elucidacdo transcendental da experiéncia do outro se
uma “[...] semelhanca vincula dentro de minha esfera primordial
esse outro corpo” (HUSSERL, 2001a, p. 124). Entre n6s dois se
estabelece uma espécie de “emparelhamento”, que na atitude
natural apresenta a forma de dois polos opostos. Por outro lado,

referéncia o “eu puro”, conceito que foi vérias vezes mal interpretado, e também
na prépria obra husserliana possui algumas diferengas. Interessa-nos a questdo da
qualificacao de “puro”. Num primeiro nivel, pode ser caracterizado o “eu puro”
como uma estrutura da consciéncia. Eu, homem real, ponho em prdtica cogita-
¢oes, “atos de consciéncias”. Entao, posso identificar as vdrias vivéncias através
da consciéncia. O “eu puro” é essa capacidade de identificar todas as vivéncias.
Em Investigagoes logicas, volume 2, Husserl trata do “eu puro” como essencial ao
fato do “viver subjetivo” (Cf. HUSSERL, 2002a, p. 484). Na nota dessa pagina, os
tradutores M.G. Morente e José Gaos explicam que o ter consciéncia ou ser cons-
ciente é a tradugdo da palavra alema Bewusstheit. Assim, o termo “puro” aqui tem
o sentido de ser consciente, dar-se conta de algo. Husserl utiliza-se da imagem de
uma folha de papel ali adiante na escrivaninha. Temos a percepcao da folha e da
folha percebida, que sdo imanentes, ou seja, situam-se na subjetividade. E tam-
bém existe a folha que permanece sempre estranha. Puro é o ato de dar-se conta
da folha ali presente.
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sabemos que primeiramente a atitude transcendental exclui

tudo o que é estranho a meu ego. Eis um paradoxo dificil de ser
superado. Dai o recurso a experiéncia corporal. Esse ego nao é
uma vaga ideia, pois existe como corpo organico, com sensacoes
em uma forma espago-temporal. A reducdo transcendental me
propiciou, entre outras coisas, a experiéncia de minha temporali-
dade imanente, constituindo meu ser com um fluxo de vivéncias
de muitas possibilidades que me abrem para um passado e para
um futuro. A prépria estranheza do mundo como objetividade
cede lugar a um mundo como fendmeno intencional. O mun-
do objetivo, na redugdo transcendental, torna-se uma espécie de
“propriedade” minha, ganhando um sentido transcendental. Na
medida em que o mundo estranho serve como referéncia que per-
mite perceber-me como diferente, também me leva a descobrir
que so existe se possui algum sentido atribuido por mim.

Essa atitude transcendental que adoto em relagdo ao mundo,
também posso adotd-la em relagdo ao outro. Este é primeiramen-
te “captado” como corpo organico. Na ordem de prioridade, a
constituicdo do outro eu é mais necessaria que a do mundo, pois
dai podemos extrair conhecimentos validos universalmente. Vale
recordar que a existéncia de Deus, em Descartes, tinha por fun-
¢do a garantia do conhecimento verdadeiro. A intersubjetividade
é a condicao necessaria da fenomenologia do conhecimento.

Husserl recupera aqui o conceito leibniziano de “ménada”,
construindo uma monadologia. Essa referéncia torna-se muito
importante na medida em que Husserl denominara Deus de “M6-
nada Suprema”, assim como o outro e eu também somos mdna-
das. A questao que podemos levantar em relagdo a ideia de Deus,
apresentado como Mdnada Suprema, € sobre a possibilidade de
ser atingida através da empatia. Se for possivel, trata-se da mesma
empatia pela qual percebo o outro? Husserl ndo estaria se situan-
do no contexto de um panteismo?

A resposta a essas questdes ainda deve ser buscada mediante
a analise genética, na esfera passiva. Ali encontramos uma
intencionalidade implicita, como ja afirmamos antes. O exa-
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me da genética da constituicdo, mesmo passiva, nos permite
falar de transcendéncia; como Husserl se refere a dois tipos
de transcendéncia, ali estd identificada a ideia de Deus. Tra-
ta-se de uma “segunda transcendéncia”, a “verdadeira trans-
cendéncia”. Através da intencionalidade implicita, a empatia
também nessa esfera pode ser situada, uma vez que a sub-
jetividade ndo somente constitui o mundo como também é
constituida nele. Podemos também nos referir a uma intersub-
jetividade monadoldgica das consciéncias, que transita entre
a génese passiva e a génese ativa. Segundo Ales Bello, em
decorréncia disso, a relagdo entre o eu, os outros e Deus pode
ser interpretada como uma relacdo intermonadica. A relagdo
permite estabelecer o limite de cada subjetividade e também
a possibilidade de uma comunicagado “espiritua
conforme Ales Bello (1985, p. 39-40), abre caminho para a
possibilidade de uma “[...] M6nada Suprema que coordena
todas as outras e que, respeitando os limites de cada uma,
pode penetrar empaticamente nelas”. Essa comunicagdo entre

l//

. Isso tudo,

as monadas, denominada de comunicagdo empdtica, apresen-
ta no mesmo nivel os dois tipos de transcendéncia? Husserl
(apud BELLO, 1985, p. 9) assim responde:

Se inscrevemos em Deus (como consciéncia que tudo com-
preende) a capacidade de penetrar na consciéncia dos outros,
isso s6 é pensavel na condicdo que o Ser de Deus compreenda
em si cada um dos outros seres absolutos e que contenha a
minha consciéncia, juntamente com a consciéncia do outro.

No pensamento de Leibniz, como ja tratamos ha pouco, as
monadas constituem verdadeiros “campos de forga” ou “cen-
tros de atividade psiquica”, constituindo atos perceptivos e
movimento para contelidos sempre novos. Esse movimento
monadico vai do simples perceber até o perceber consciente,
chamado de “apercepgdo”®. Esta é apenas caracteristica de

% O conceito de apercepgdo traz consigo algumas ambiguidades, variando
um pouco de significado. De modo aproximativo, pode ser compreendido como
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monadas inteligentes, e até mesmo o homem pode em determi-
nados momentos perceber sem aperceber.

Husserl recupera esse conceito para caracterizar o mundo hu-
mano nao como de entes isolados, mas como uma comunida-
de de seres que coexistem, ndo sendo possivel a independéncia
entre eles. A constituicao do préprio mundo sera entendida na
perspectiva intersubjetiva. O outro é copresente a mim, e apre-
senta-se para mim sob a forma de “apercepg¢ao”. O procedimento
de percepcao do outro se constitui de uma analogia. O outro,
dira Husserl, € meu analogon. O coexistir entre seres humanos,
de acordo com o sentido de apercepgdo, é um movimento de
“ter-o-outro-como-copresente”. A coexisténcia com o outro abre
um campo de possibilidades para a experiéncia com outro num
arco temporal e de campos perceptivos. Do outro possuo percep-
tivamente alguns perfis, mas pela apercepcao “me dou conta” de
outros tantos perfis copresentes. A relagdo intersubjetiva ndo se
reduz a sua dimensao factual e presente.

O movimento de apercepgdo mondadica permite-me perceber
0 outro como corpo organico cujas caracteristicas se encontram
em meu proprio corpo. Dé-se uma espécie de transferéncia por
analogia do meu corpo para o corpo do outro. Essa assimilagdo

20 6 d leciual ol : l

a situagdo de ser consciente de alguma coisa e também pode designar as ativida-
des de concentracdo e assimilagdo. Esta relacionado diretamente com a questdo
da percepgdo, considerada por Husserl “a verdade primordial do mundo”. Uma
determinada coisa que se mostra a consciéncia nunca apresenta todos os seus per-
fis. Cada perfil remete a outros perfis ainda nao preenchidos. Tenho consciéncia
tanto dos perfis que se mostram como de minha impossibilidade de afirmar que
ali esteja a totalidade dos perfis. Entdo “me dou conta” das possibilidades desses
outros perfis em sua situacdo de copresentes. Esse modo de perceber tanto o que
se apresenta frontalmente quanto o que se sugere como possibilidade copresente
é denominado de apercepgdo. Podemos definir de modo mais objetivo dizendo
que apercepgao é “ter-como-copresente” que sobrevém a toda presentificagao.
A apercepcdo é muito importante para as atividades da consciéncia, pois lhe
garante a experiéncia para além do objeto percebido. As apercepgoes abrem o
ambito das possibilidades da consciéncia, ou seja, os horizontes da consciéncia
em sua dimensdo temporal. Nesse conceito de apercepgdo, também ganha maior
importancia e significado o conceito de constituigao. Constituir é, nessa linha de
raciocinio, formar horizontes.
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(20014, p. 134):

O que se constitui em primeiro lugar sob a forma de comunida-
de e serve de fundamento a todas as outras comunidades inter-
subjetivas é o ser comum da natureza, ai incluido o do corpo e
do eu psicofisico do outro, emparelhado com o meu préprio eu
psicofisico.

Esse emparelhamento ndo se da de modo mecanico e linear.
A dificuldade desse processo estd em emparelhar perfis que se
dao, se presentificam, e perfis que sdo dados como possibilida-
des copresentes. O emparelhamento constitui-se de atividades de
preenchimento significativo e de possibilidades de preenchimen-
to. O outro que se apresenta “em carne e osso” diante de mim
ndo é o outro em sua totalidade aqui presente. Ha um campo
copresente. “Se aquilo que pertence ao ser préprio do outro esti-
vesse acessivel para mim de maneira direta, isso seria apenas um
momento do meu ser a mim, e, no final das contas, eu mesmo e
ele mesmo, nds seriamos 0 mesmo”, nos alerta Husserl (2001a,
p. 123). H4, no entanto, uma intencionalidade mediata que parte
de uma camada mais profunda do “mundo primordia
fundamental e nos permite trazer o outro aperceptivamente como

I//

, que é

uma coexisténcia. Isso é o que entende Husserl por percepcao
por analogia.

Esse processo de constituicdo do outro através dos mecanis-
mos da empatia, da analogia e da relagdo monadica permite-nos
pensar uma forma de relagdo entre o eu, os outros e Deus? Qual
a delimitagdo da relagdo entre o mundo, o outro e Deus? Se, no
entender de Husserl, a relacio com Deus nao é direta, como o
€ com o mundo e com o outro, parece-nos que ele se preserva
de toda confusdo panenteista ou panteista. Nao podemos levar
muito longe o paralelismo analégico ou o emparelhamento ou a
empatia com o outro e estender esses procedimentos para a rela-
¢ao com Deus. Husserl (apud BELLO, 1985, p. 77) assegura que:
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Deus nao é simplesmente a totalidade das ménadas, mas € a en-
teléquia que se encontra na totalidade como ideia de um telos
de desenvolvimento infinito, aquela da humanidade como razao
absoluta, acordo comum que regula necessariamente o ser mona-
dico e o regula segundo sua prépria decisao livre.

Contudo, todo esse processo desenvolve-se de modo intersub-
jetivo. “Percebe-se aqui que a comunidade temporal das ména-
das, mutua e reciprocamente unidas na sua prépria constituicao,
é insepardvel, pois estd ligada a constituicdo de um mundo e de
um tempo césmicos” (HUSSERL, 2001a, p. 142).

O primeiro grau de comunidade das ménadas inicia-se por
mim, “moénada primordial”, e pela monada estranha constituida
em mim. “Admitir que é em mim que os outros se constituem
como outros € o tnico meio de compreender que possam ter para
mim o sentido e o valor de existéncia, e de existéncias determina-
das”, afirma Husserl (2001a, p. 142). Dessa forma, compreende-
se que 0 acesso aos outros nao se da pela oposicao a mim.

O sentido de uma comunidade de homens implica necessa-
riamente a coexisténcia entre eles. Esse procedimento de assimi-
lacdo intersubjetiva pode ir atingindo graus mais elevados de co-
munidade monddica, abrangendo “uma multiplicidade ilimitada
de homens” distribuidos num espaco infinito. Chegamos assim a
um grau mais elevado, formando uma comunidade ilimitada de
monadas, cujo “concreto transcendental” designa-se de intersub-
jetividade (HUSSERL, 2001a, p. 142-144).

A humanidade, dessa forma, ndo é uma somatdria de indivi-
duos isolados que cuidam de interesses meramente particulares.
Uma teleologia, conforme defende Husserl, exige necessaria-
mente essa vida intersubjetiva; no mesmo sentido, o pensar ético
tem como referéncia certamente minha subjetividade considera-
da como elemento constitutivo do outro. A superagao de uma éti-
ca particularista que se constr6i numa “vida de dispersao” e num
viver cego na passividade e acomodacao histérica da-se numa
fundamentacao baseada nesse viver intersubjetivo das monadas.
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Deixar crescer esta forga comunitdria torna-se o imperativo cate-
gorico de cada pessoa em sua mais absoluta e radical responsa-
bilidade (HUSSERL, Ms. F | 28, 203b). Esta abertura a uma vida
ética intersubjetiva permite a Husserl pensar a universalidade. A
crise da formagao cultural ocidental europeia tem de ser analisa-
da a partir da percepgao de que essa formagao carece de revigo-
ramento racional e ético. A barbarie da irracionalidade que batia
a porta de cada nagdo por volta dos anos trinta do século passado
torna-se a motivacao central da reflexdo ética de Husserl. A forca
teleolégica que permitia a unidade intersubjetiva fora abando-
nada, e era preciso, naqueles tempos, tomar alguma posicdo. A
reflexdo sobre a Histdria e a ética acaba abrindo campo para co-
locar a ideia de Deus. A justificagdo para um agir ético universal
se sustenta na ideia de um Deus necessario para a superagao da
esfera dos interesses particulares de cada nagao ou povo. Um
mundo pensado a partir de um referencial teleolégico conduz a
ideia de Deus como “pertencendo ao sistema das mdnadas, sob a
forma de enteléquia de seu interno desenvolvimento com varias
enteléquias relativas, tudo ordenado em direcdo para a ideia de
Bem” (HUSSERL, Ms. AV 21, 122a).

A VIA A-TEIA DA FENOMENOLOGIA TRANSCENDENTAL E SEUS DES-
DOBRAMENTOS FILOSOFICOS

O percurso da reflexdo fenomenolégica que seguiu a via das
redugbes tem seu ponto maior de conquista na descoberta da
subjetividade transcendental. O caminho empreendido por Hus-
serl distancia-se da preocupacdo com as faculdades e formas a
priori de conhecer da filosofia transcendental kantiana para re-
gredir a andlise das operac¢des e atos humanos que intencionam
“as coisas mesmas”. O mundo das coisas, com sua corporalidade
e espiritualidade, transcende o sujeito; porém, através das vivén-
cias (Erlebnisse), propicia a descoberta do significado essencial
da fonte do conhecimento.

Em trechos anteriores deste trabalho, constatamos que Husserl
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é muito zeloso da via a-teia. O salto para a teologia é sempre
evitado ou adiado, e ele mesmo, em nosso entendimento, ndo o
efetuou. O caminho caracteriza-se como historico, a-teu e teleo-
l6gico, de uma razdo transcendental voltada para o mundo, e ndo
para Deus. Mais que uma questdo metafisica, a ideia de Deus
guarda uma vinculagao preferencial com a dimensao filoséfica,
sem deixar de possuir implicagdes metafisicas. A preocupagao
com Deus ndo é de cunho ontolégico ou gnosiolégico, mas se
apresenta como questdo teleoldgica e ética. Isso é o que quere-
mos defender. Nao se trata de um caminho que busca estabelecer
principios que funcionem depois como axiomas para as dedu-
¢Oes metafisicas e teoldgicas, nos moldes da filosofia medieval
da escolastica.

Outra ideia que ja assinalamos diz respeito ao modo como a
ideia de Deus na fenomenologia € situada. Se nos mantivermos
apenas no plano da fenomenologia estatica, o que poderiamos al-
cangar é uma descricdo dessa ideia, que se apresenta como uma
ideia metafisica. Poderiamos fazer o percurso das redug¢oes, como
o fez Descartes, mas os resultados para nossa pesquisa seriam
pouco significativos. Entdo, foi necessario ampliar o horizonte da
reflexdo fenomenoldgica para os planos genético e generativo.
A partir desses niveis fenomenolégicos temos a possibilidade de
“perceber” como a ideia de Deus é dada na forma passiva, e ndo
na atitude ativa do ego. A ideia de Deus ndo é semelhante a ideia
inata, clara e distinta, dos moldes cartesianos. Nao ha uma intui-
¢ao ou visdo direta de Deus. Esse pode ser o caminho da mistica.
As reducdes realizadas no plano estatico agora carecem de outro
tipo de redugdo, que vai “escavando” as sedimentagdes e consti-
tuicdes e descobrindo outros niveis de intencionalidade. O per-
curso da reflexao fenomenoldgica que seguia a via das redugbes
adquire novas possibilidades com o alcance da subjetividade
transcendental. O caminho empreendido por Husserl distancia-
se da preocupagao com as faculdades e formas a priori de co-
nhecer da filosofia transcendental kantiana para regredir a analise
das operagdes e atos humanos. Com essa preocupacao de cunho
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transcendental, Husserl vai tratar Deus como ideia (Gott als Idee).
Como ideia ndo tem uma funcdo heuristica no conhecimento,
mas teleoldgica enquanto realidade Gltima e absoluta. A ideia de
Deus afirma-se, assim, como possibilidade com “motivagao” te-
leoldgica e ética.

Temos visto como o modo de proceder da formagdo cultural
moderna ocidental provocou, através de conceitos objetivadores
e abstratos, a crise diagnosticada por Husserl. O procedimento
das redugdes, inaugurado pela propria modernidade, auxilia-nos
no empreendimento de suspensao de nossas estruturas cognitivas
para atingir um estrato mais profundo, situado nas géneses passi-
vas. E a partir dessa esfera passiva, por exemplo, que se encontra
uma solugdo para o problema da universalidade, pois estamos
em estratificagdes origindrias. As distingdes objetivadoras que se-
param realidade espiritual de realidade material, dimensao cor-
porea de dimensdo psiquica, subjetivo de objetivo, perdem sua
razdo de ser. Nesta esfera da passividade, Husserl vé certa inten-
cionalidade passiva e, nela, elementos que possuem relagdo com
o0 ego e elementos que permanecem sem nenhuma relagao egol6-
gica. A intencionalidade é a marca das vivéncias e o que permite
compreender as varias modalidades de constituicio do mundo.
Neste caminho genético, que analisa os procedimentos inten-
cionais, podemos compreender o modo com que se constitui o
mundo-da-vida com seus valores, suas crencas, seus significados.

Ales Bello procura mostrar como esse modo de compreender o
mundo das coisas torna-se importante para apreender a experién-
cia religiosa do sagrado. Trata-se de refletir sobre a corporalidade
da experiéncia antes de sua caracterizacao egoldgica, antes dos
filtros egoldgicos. Bello (1998, p. 107) denomina-a como “uma
experiéncia descentrada com relagdo ao eu”. Em nosso entendi-
mento, o préprio corpo é campo de uma variedade de sedimen-
tagbes intencionais. Determinadas experiéncias religiosas sdo to-
madas em seu momento imprdprio. Assim, continua Bello (2002,
p. 109), a “[...] experiéncia mistica é caracterizada pela absoluta
manifestagao, pela absoluta iniciativa de Deus, que penetra no ser
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humano transformando-o, dilatando os seus contornos, fazendo
apreender diretamente e sem mediacdes a sua presenca”. A andli-
se que Ales Bello faz da mistica tem elementos fenomenoldgicos,
porém suas reflexdes ultrapassam os limites dados pela via a-teia
husserliana. Esse ndo é o percurso de Husserl, para quem ela ca-
minha rapidamente em direcdo da Graga, pressupondo a agdo
de uma Graga Preveniente (Gratia Praeveniens), que nos envolve
desde os movimentos desapercebidos, nas situagdes que formam
nosso entorno ou nos sentimentos que vislumbramos, como uma
presenca que se esconde e se revela nesse mesmo esconder (Deus
absconditus et revelatus). Essa maneira de proceder de Ales Bello
possui elementos fortes da teologia mistica, e nao é o que Husserl
se propde a fazer.

Pensamos que Husserl anuncia a possibilidade sem langar-se
nela. No contexto de uma fenomenologia mistica, defendida por
Ales Bello, a relagdo experiencial tem necessidade de superar a
distingdo entre espirito e corpo. A légica dicotdmica apresenta
uma divindade que vem de fora, do alto, de um espago alheio
ao corpo e nele se encarna. Uma légica que procura colocar-se
numa dimensdo pré-categorial, em que a esfera hilética nao se re-
duz a mero receptaculo do sagrado; vé, ao contrdrio, a divindade
como presente, que permeia os varios momentos e dimensoes da
experiéncia humana. Deus, entdo, ndo se encarna, mas se mani-
festa. A epifania do divino ja é suficiente para a experiéncia misti-
ca. Por isso, o mistico escuta, e espera as solicitagdes do sagrado,
aguarda suas manifestagdes e ndo tem necessidade de maiores
explicagdes. Estas sdo possibilidades que a fenomenologia hus-
serliana permite, mas ndo sdo as ideias de Husserl no contexto
da via a-teia. Mostrando essa possibilidade, estamos defendendo
que a via a-teia ndo é antiteoldgica; ao contrario, pode alimentar,
em muitos aspectos, a propria reflexdo teologica em seus varios
aspectos.

O caminho para a fenomenologia transcendental exigiu que
fizéssemos também a redugdo da ideia de Deus, “oposta polar-
mente & transcendéncia do mundo” (HUSSERL, 19864, p. 133). A
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transcendéncia de Deus também sofre o procedimento redutivo.
Desse modo, a via transcendental da fenomenologia atinge o “ab-
soluto da consciéncia”. Essa conquista permite a total autonomia
da reflexdo filosofica em relagdo as questdes de fé e as posicoes
teoldgicas contidas na tradicdo judaico-crista. A ideia de Deus
perde seu lugar como ponto fundante do Universo, e Deus mes-
mo ndo precisa criar o mundo. A via a-teia parece que nos deixa
6rfaos. Ao mesmo tempo sentimos que a ideia de Deus é uma
necessidade para a reflexao filosofica e para a conduta ética.

A necessidade ndo decorre de uma justificativa da organiza-
¢ao e harmonia do Universo nem de seu funcionamento. A via
transcendental-constitutiva vai levar Husserl a descoberta de
uma conclusdo teleolégica; é o que ele confessa em uma carta
de 15 de julho de 1932 a Przywara. Portanto, a fenomenologia
transcendental ndo tem como ponto de partida o universo reli-
gioso tradicional; é a propria filosofia fenomenolégica que tem
o mundo como seu correlato. Nesse contexto, a ideia de Deus,
em Husserl, ndo serd encontrada num ponto separado do mundo;
mostra-se, antes, no processo histérico.

Um desdobramento dessa via requer da reflexao filosofica dis-
posicdo para repensar a relagao entre transcendéncia e imanén-
cia. A propria teologia afirma que se impde como necessdria uma
inversdo radical, pois Deus ndo precisa mais vir ao mundo, ja que
ele é a raiz do mundo, afirma Queiruga (2003, p. 30). A separa-
¢do entre transcendéncia e imanéncia produziu uma humanidade
cindida em duas esferas de realidade: a imanéncia do mundo e a
transcendéncia absoluta de Deus. Isso ndo é o que pensa Husserl.
Ele chega ao limiar de sustentar que a transcendéncia absoluta
de Deus é um modo especial de imanéncia; embora ndo chegue
a afirmar isso; pois, se assim o fizesse, estaria produzindo teolo-
gia. A razdo, em Husserl, é a-teia. Entretanto, ele ndo defende a
eliminacdo da teologia; aceita uma possivel graca. Mas af ja nao
é filosofia. Alguns fenomendlogos, posteriormente, fizeram avan-
car suas reflexdes para além dos limites da via a-teia husserliana.
Desenvolveram um movimento conhecido como “virada teoldgi-
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ca da fenomenologia”; podem ser citadas as reflexdes, principal-
mente, de Jean-Luc Marion e Michel Henry®®.

Para a fenomenologia transcendental, a percepgdo de cer-
to objeto nos permite compreender que nele ha determinagdes
constitutivas oriundas da intencionalidade da consciéncia, que
nos apresentam um determinado grau de preenchimento signi-
ficativo. Por outro lado, também essa fenomenologia nos deixa
entrever um horizonte de possiveis preenchimentos, ou seja, ha
uma espécie de dimensao transcendente do objeto. Isso é o que
permite a Husserl afirmar que: “Todo o ser transcendente tem o
seu modo imanente de doagdo, momento por momento” (apud
BELLO, 1985, p. 64). Sob as denominagbes de “mundo corpé-
reo”, “corpo proprio” ou “realidade exterior” situa-se uma esfera
de experiéncia origindria que nos permite experienciar um mun-
do transcendente. Essa transcendéncia é caracterizada por Hus-
serl como imprépria ou secunddria. A verdadeira transcendéncia
é alcancada através da empatia, que nos conduz para outra esfe-
ra origindria, aos outros eus e as outras experiéncias origindrias.
Através dos outros eus, meu mundo ganha um novo sentido e
transforma-se em um mundo transcendente intersubjetivo.

Como ja dissemos, a transcendéncia divina é considerada, por
Husserl (1973a, Hua I, p. 122), uma “segunda transcendéncia,
a verdadeira e em sentido proprio” e esta situada paralelamente
na intersubjetividade monadolégica e mostra-se através de uma
penetragdo intuitiva na intencionalidade implicita. Para Husser!
(20014, p. 105), “Precisamos dar-nos conta do sentido da inten-

% Jean-Luc Marion percorre os caminhos da filosofia de Descartes, Husserl e
Heidegger, ocupando-se da metafisica, da teologia racional e da fenomenologia.
Destaca os temas referentes ao ser, a transcendéncia, ao divino e a relagdo entre
ontologia e teologia. Entre suas obras, podem ser destacadas Lid6le el la distance
e Dieu sans [’étre. Michel Henry retoma o tema da encarnacdo na teologia crista.
Para ele, € significativa a expressao “E o verbo se fez carne”. Entdo se pergunta:
0 que € a carne para que seja posta na via da Revelagdo? A partir dai faz uma
brilhante andlise da condicdo de “encarnado”, tocando nos temas da corpora-
lidade, da possibilidade, do erotismo, da Revelacdo e da salvagdo. Entre suas
obras, podem ser destacadas Filosofia e fenomenologia do corpo e A esséncia da
manifestacao.

367



Edebrande Cavalieri

cionalidade explicita e implicita, em que, sob o pano de fundo
composto pelo nosso eu transcendental, afirma-se e manifesta o
alter ego”.

A revisdo da relagdo entre imanéncia e transcendéncia per-
mite-nos, como podemos ver, ressignificar a relacdo do eu com
o mundo e, principalmente, a relagdo intersubjetiva entre eu e os
outros, situados no mundo. O mundo deixa de ser objeto ima-
nente apenas e torna-se “correlato da vida transcendental” (SAN
MARTIN, 1997, p. 70). Se o mundo ganha maior sentido ao ser
visado pela atitude fenomenolégica em detrimento da atitude
ordindria natural, que o considerava mero objeto da percepcio
externa, a vida transcendental nos permite recuperar a existén-
cia do outro enquanto outro ego originario. Somos ou formamos
uma comunidade intermonadica intersubjetiva; e, com relacdo a
essa comunidade, um dos temas que Husserl aborda em Sobre
a fenomenologia da intersubjetividade é o amor. A dimensao de
transcendéncia ganha maior centralidade.

O amor ao préximo, afirma Husserl, ndo se constitui em uma
ordem ou um mandamento de uma transcendéncia externa a nds,
mas “[...] o ter cuidado de modo amoroso com o outro, com o
seu ser e seu devir ético é uma disposicdo em dire¢do ao ou-
tro, em direcdo aos grupos humanos, em direcdo a humanidade”
(apud BELLO, 1985, p. 91). A construcao de uma comunidade de
amor implica um esforgo para entrar em relagdo com os seres hu-
manos, comunicar algo e comunicar-se a si mesmo, abrir-se aos
outros. Escreve Husserl (1973¢, Hua X1V, p. 167) nos anos trinta:

O amor cristdo €, afinal de contas, somente amor. Por isso, estd
unido ao esforgo (que é necessariamente motivado pelo amor)
para transformar-se num ambito superior possivel em comunida-
de de amor, [...] a pesquisa significa entrar em relacdo com os
seres humanos [...].

Aqui estd indicada uma forma de comunicagdo. A pesquisa,
seja ela qual for, tem uma dimensao fundamental que se estrutura
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na relagdo entre os sujeitos sob a forma de comunicagao amoro-
sa. Também podemos deduzir, dessa posicao de Husserl, que ele
trata de duas formas ou tipos de amor.

A via cartesiana praticamente foi concluida no cogito. As coi-
sas do mundo, bem como a existéncia dos outros cogitos lhes
eram desconhecidas, estranhas, s6 possuindo valor enquanto
eram imanentes a consciéncia. Fora dela expressavam sentido
duvidoso. Husserl procura desenvolver a reflexdo de modo mais
positivo, e isso é alcangado mediante a redugdo transcendental.
A transcendéncia relativa a intersubjetividade tem em Husserl um
sentido mais profundo, pois ndo se trata apenas de uma relagio
entre sujeitos empiricos, mas entre subjetividades transcenden-
tais. Temos possibilidade de, na relagdo com os outros egos, obter
duas dire¢des: uma empirica, em que sentimos e percebemos o
outro a partir de nés mesmos, e outra relagdo que é a experiéncia
transcendental, em que descobrimos os outros como absoluta-
mente transcendentes, enquanto outros egos. O movimento que
nos conduz aos outros, como ja foi apresentando neste trabalho,
é a empatia, conduzida na experiéncia analégica. Entre mim e os
outros se da um movimento de constituicao reciproca e uma ime-
diata compreensdo a partir das estruturas de semelhanca presen-
tes em noés. Esse mesmo movimento empdtico da-se na relagao
entre o ego, incluindo também os demais egos, e Deus. Conforme
Ales Bello (1985, p. 39-40), a transcendéncia de Deus pode ser
assim caracterizada:

A relacdo entre o eu, os outros e Deus pode ser interpretada
como uma relacdo intermonddica, ndo no sentido especifica-
mente metafisico como foi proposto por Leibniz, mas no sentido
que a moénada serve bem para indicar de um lado a limitagao de
cada subjetividade singular, e de outro, a possibilidade de uma
comunicagdo que se pode definir espiritual [...]. Isso abre a via
para a possibilidade de uma suma monada que coordene todas
as outras.

Um caminho que nos leva a essa possibilidade é o trabalho
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das redugdes, que deve avangar até desembocar numa espécie de
escavagao arqueoldgica, superando as camadas que se constru-
fram e foram sedimentadas ao longo da Histéria. A fenomenolo-
gia se expressa no movimento genético, escavando e penetrando
as varias esferas categoriais. Objetiva-se atingir a fonte Gltima da
consciéncia, e ali a andlise debruca-se sobre a dimensao mais
originaria (Ur-Form). A reducdo nos permite atingir o mecanis-
mo mais profundo da constituicido (Urstiftung) da realidade. Es-
ses dois conceitos (Ur-Form e Ur-stiftung) apresentam-se como
horizonte passivo da primeira formagao de um significado e de
sua experiéncia. Segundo Husserl, nesse espaco pré-categorial e
origindrio encontramos uma teleologia, que é conexa a consci-
éncia enquanto fluxo temporal. Essa teleologia nos mostra um
movimento de propensdo para um fim, de desenvolvimento e
aperfeicoamento continuos e infinitos. Para nosso trabalho, esse
momento propiciado pela redugdo é central. Strasser (1979, p.
324), que faz algumas interpreta¢des do pensamento husserliano
na perspectiva teoldgica, afirma que “Husserl ndo hesita em iden-
tificar o télos com a ideia de Deus”. Mas poderiamos perguntar:
como se da essa identificacao e o que significa?

Para respondermos a essas questdes, necessitamos retomar al-
guns elementos ja abordados. E através da anlise rigorosa, de
carater genético, da realidade que Husserl identifica um movi-
mento inato de propensdo para algo. Essa constatacdo permite
compreender tanto a matéria viva como a prépria Histéria, dota-
das desse “motor” que faz projetar para além de si mesmo uma
continua produgdo de novos horizontes. Ndo se trata de colocar
Deus como causa final nos moldes da tradicado metafisica da Ida-
de Média. O principio teleolégico, em Husserl, substitui as ex-
plicacdes finalisticas causais. F comum proceder ao salto para a
teologia, como faz Strasser e outros filésofos, identificando o télos
como Deus. Suas reflexdes encaminham-se na direcao de encon-
trar Deus como um ser absoluto. Husserl (1988c, Hua XXVIII, p.
226), ao contrario, € fiel a via a-teia, e vai na direcido da ideia de
Deus como autodesenvolvimento. A dificuldade estd na compre-
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ensao da teleologia originaria, que se refere a consciéncia absolu-
ta. Contrapde-se ao crer enquanto via, e ndo enquanto posi¢ao ou
ponto de partida antiteolégico. Husserl (Ms. Elll 14, p. 31) mesmo
reconhece este risco, quando afirma que: “A ideia de Deus e a
ideia da teleologia do mundo como principio de uma totalidade
de ser atingem uma problematizagdo”. A relacdo entre a ideia de
Deus e o principio teleolégico pode configurar solugdes tanto de
cunho teista como panteista. Deus pode ser o fim Gltimo do de-
senvolvimento e pode também estar situado como um finalismo
imanente da prépria evolugdo cosmolégica. Nao nos parece ser
nenhuma dessas duas solugdes o caminho trilhado por Husserl.
Por outro lado, um Deus transcendente independente da inten-
cionalidade da consciéncia ndo seria possivel no contexto da fe-
nomenologia husserliana, configurada como via a-teia.

A questdo da ideia de Deus no contexto da subjetividade
transcendental como pode ser pensada? Sendo constituinte a sub-
jetividade, ndo restaria alternativa sendo considerar Deus como
constituido por essa mesma subjetividade. Mas em que sentido a
transcendéncia de Deus € “segunda, verdadeira e prépria”? Como
responder a essas questdes sem entrar no plano teolégico? Um
Deus que se funda é uma hipétese teoldgica, porém nao compa-
tivel com a via a-teia transcendental. Nao sendo assim, teremos
que considerar a afirmagdo de Husserl (1974, Hua XVII, p. 258)
— o a priori subjetivo é o que antecede o ser de Deus e do mundo
[...]”— como a alternativa mais plausivel. Deus é o que € a partir
das operacoes da consciéncia. Contudo, logo a seguir Husserl
(1974, Hua XVII, p. 258) completa a frase dizendo que: “Aqui as
operagdes da consciéncia ndo significardo naturalmente que eu
invente ou crie esta transcendéncia suprema”. Todas essas dificul-
dades para deixar clara a ideia de Deus a partir da via a-teia hus-
serliana nos mostram o grau de inquietude tanto do fil6sofo como
da pessoa Husserl. Do ponto de vista da fé, seria mais logico e
mais facil dar o salto teolégico. Mas do ponto de vista filoséfico
o salto teologico daria por resolvidas todas estas questoes? Talvez
a frase de Heidegger (1978, p. 38) — “O que se investiga propria-
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mente em nossa questdo é uma loucura para a fé” — mostre a
que grau pode atingir uma reflexao filoséfica a respeito de temas
como este que estamos desenvolvendo. Em nossa avaliacdo, o
pensamento de Husserl ndo atinge esse ponto crucial de investi-
gacdo. A via a-teia tem o sentido de manter-se na inquietude, na
interrogagdo constante, na inseguranca do pensamento livre.

Considerando que nossa pesquisa sustenta-se em Die Krisis,
vamos retomar alguns trechos ja adiantados por nds para ver
como essas questdes ali se apresentam e como sdo respondidas.
Logo no paragrafo 3°, que trata da “fundagdo da autonomia da
humanidade”, Husserl pergunta sobre o que o homem da anti-
guidade grega considerava essencial. Sua compreensao é de que
era “a forma filosofica da existéncia”. E em que consiste essa for-
ma filosofica? Trata-se da capacidade do homem de “[...] dar a si
mesmo e a toda a sua vida regras fundadas sobre a pura razao”.
Esse também era o ideal que o mundo moderno se propunha para
si mesmo: a autonomia do homem a partir da livre razdo. Hus-
serl completa essa caracterizagdo: “Deve ser posta em acao uma
consideragao racional do mundo”, ou seja, a via a-teia. A razio
cabe ainda considerar o mundo “livre dos vinculos do mito e da
tradicao em geral”. O mundo e o homem devem ser considerados
e conhecidos de modo autdnomo, com “absoluta independén-
cia dos prejuizos”. Seria esse o conhecimento a-teu de que fala
Husserl? Sua inquietude ndo se resolve eliminando a teologia ou
sendo antiteol6gico. O conhecimento do mundo e do homem
tem por meta “[...] alcangar no préprio mundo a razio e a tele-
ologia que lhe estd escondida e o seu mais alto principio: Deus”
(HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 5). A via a-teia, assim descrita, dd a
entender que o conhecimento encaminha-se para uma realidade
que ndo se reduz a seu aspecto mundano-natural, mas estende-se
também a seu outro polo transcendente, que é Deus. A redugao
dessa via ndo exclui nenhum dos polos.

Logo em seguida, e no mesmo paragrafo de Die Krisis, Hus-
serl (1954, Hua VI, p. 6) afirma que: “A filosofia ndo torna livre
apenas o filésofo, mas todo homem que seja formado por ela”.
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Isso significa que o conhecimento do homem e do mundo a
partir da via a-teia busca o entendimento da teleologia e de seu
principio, em vista da liberdade do homem enquanto filésofo
e dos homens educados nessa via. A via a-teia constitui-se em
vida ética. O conhecimento da ideia de Deus e da teleologia
leva a “[...] replasmar eticamente ndo apenas a si mesmo, mas
ao mundo inteiro circundante, a existéncia politica e social da
humanidade sob a base da razao livre, e de uma filosofia univer-
sal” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 6).

A ciéncia positivista reduziu as possibilidades da razao filo-
s6fica. Muitos temas e problemas que se apresentaram sempre
como “Gltimos e supremos” foram deixados de lado. Muitos de-
les eram temas que, implicita ou implicitamente, situavam-se na
esfera da razdo, campo da verdadeira e auténtica avaliagdo e da
agdo ética. Também o “[...] problema de Deus contém evidente-
mente o problema da razdo absoluta enquanto fonte teleolégica
de qualquer razdo no mundo e do sentido do mundo” (HUS-
SERL, 1954, Hua VI, p. 7). Ha assim uma relagdo entre a ideia
de Deus, a razdo, a fonte teleolégica e o sentido do mundo.
Nesse contexto, a ideia de sentido é muito mais um movimento
de constituicdo que de representagao do télos. A via a-teia evita
o caminho mais estreito das posturas dogmaticas e teoldgicas,
e também o reducionismo cientificista ja analisado por nés. A
ideia de Deus esta diretamente relacionada ao problema da ra-
z3o absoluta, ou, nas palavras do préprio Husserl (1954, Hua
VI, p. 10), “[...] a fé em uma razdo absoluta que dé sentido ao
mundo, a fé no sentido da histdria, no sentido da humanidade,
na sua liberdade enquanto possibilidade ativa do homem con-
ferir um sentido racional a sua existéncia humana individual e
geral”.

Em Die Krisis, esta cada vez mais presente a eliminagado da
possibilidade de criar uma transcendéncia suprema; mas fica
revigorada a ideia de uma estrutura da transcendéncia divina
em termos teleolégicos. O mundo € afirmado como uma “uni-

|//

dade sistematica racional” e, no horizonte desse racionalismo,
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“o homem transforma verdadeiramente a imagem de Deus”. O
processo de matematizacdo do homem e da prépria filosofia de
modo correlativo transformou idealisticamente tanto a ideia de
si mesmo como a ideia de Deus (HUSSERL, 1954, Hua VI, p.
67).

Além disso, nessa questdo o recurso ao conceito operatorio
de infinito, muito utilizado desde a publicacao de Investigaces
Iégicas, ganha novos contornos, agora em Die Krisis. De que for-
ma se apresenta o problema de como estabelecer os nexos entre
Deus, teleologia e dimensao infinita da ideia? Sendo o conceito
de infinito caracterizado como operatério, ele s6 possui senti-
do em funcdo de algum conceito tematico autonomo. Contudo,
ele se torna importante em nosso caso, pois sinaliza para uma
perspectiva positiva tanto em sua dimensdo axiolégica quanto
teleoldgica. Valor e fim sdo estruturados no modo infinito, rom-
pendo a imediatez moderna instituida pela agdo pragmatica e
utilitaria. Husserl mostra, por exemplo, que a dimensao ética
mais origindria no homem € “a direcdo universal do eu para o
bem” (apud BELLO, 1985, p. 42-43).

Analisando os contornos da “crise das ciéncias europeias”,
Husserl indica que aquela concepgdo de ideia teleolégica infi-
nita que emergiu na Grécia antiga é imanente a prépria histéria
europeia. A ideia de razdo que a filosofia nascente elaborou, ao
mesmo tempo em que se torna guia, da, enquanto ideia que se
quer infinita, limite ao finito. Assim, j& em seu nascimento, a
ideia de infinito estrutura um movimento de sentido, um hori-
zonte de ser. Ao mesmo tempo, a sua realizacdo € tarefa histori-
ca do homem; estamos diante de uma ética da responsabilidade
enraizada no mundo-da-vida. A reflexdo acerca da nocédo de té-
los infinito, exigéncia da prépria razao, permite a Husserl tratar
a Histéria como espago de sentido infinito, como teleologia, e
Ihe possibilita remeter o proprio homem a uma responsabilida-
de indefinida de atribuicdo de sentido a sua prépria existéncia.

Esse télos infinito que caracteriza a humanidade europeia
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ndo s6 estd situado num infinito® como também é um polo que
catalisa um movimento de unidade dos vérios povos, culturas e
individuos singulares. Os ambitos particulares finitos unificam-se
neste polo infinito. Na origem, percebe-se que a ideia de razao
(infinita) manifesta-se no homem finito. Também Emmanuel Lé-
vinas (1961, p. 24-25) trabalha com a ideia de infinito, acres-
centando que dessa ideia emerge a propria concepgado de trans-
cendéncia. A ideia de infinito nos permite entrever um modo de
superacao da imanéncia, uma saliéncia que rompe os limites do
finito. Através da “[...] teleologia estabelece-se o nexo entre a sub-
jetividade e a objetividade. A subjetividade transcendental, como
universalidade de uma estrutura intersubjetiva, permite individuar
na teleologia a Ur-Form, a forma originaria como forma de todas
as formas” (BELLO, 1985, p. 42).

Essa teleologia que garante esses nexos € denominada de tele-
ologia originaria, “referéncia absoluta de perfeicao” (STRASSER,
1979, p. 324), forca que motiva os homens para a realizacao de
fins morais. Avaliando o comportamento do homem antigo, base-
ado em regras da pura razao, Husserl (1954, Hua VI, p. 5) mostra
que esse homem atinge “uma consciéncia universal do mundo e
do homem” e apresenta-se como meta racional-histérica, como
vimos ha pouco quando relaciondvamos razao, teleologia e Deus
como principio. A justificagdo Gltima dos fins morais entdo é o
préprio Deus, e a teleologia é, desse modo, a via que nos con-
duz a Ele. Esta é a tese que estamos demonstrando. Deus nao é

%7 Aideia filoséfica de infinito € uma ideia teleoldgica segundo a qual a géne-
se e a estrutura se constituem em horizontes que se implicam mutuamente. Para
a fenomenologia, a ideia de infinito, quer como progresso ao infinito, quer como
progresso indefinido, tem a funcdo de impedir o enclausuramento da filosofia.
Além disso, o problema da potencialidade e da atualidade do infinito se resolve
na Histéria, mesmo nado tendo a mesma caracteristica da atualidade do finito.
A dimensao generativa da fenomenologia permite a reflexdao sobre os ambitos
relativos ao infinito atingir a positividade axioldgica e teleoldgica. Também, pode-
mos inferir uma relagdo entre esse conceito e a ideia de Deus como infinito, que
possibilita a abertura para as dimensdes da liberdade e da responsabilidade ética,
e ndo dos deveres e da obediéncia. Uma ideia finita de Deus seria inconcebivel
nesse sentido.
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principio entendido como ponto inicial, fundante, semelhante a
um “ser criador”. E principio enquanto ideia “explicativa”, forca
motivadora e causa do desenvolvimento da Histdria e da consti-
tuicao ética da humanidade. Mas Deus nao é causa do mundo.
E uma “enteléquia hilética” imanente ao mundo. Deus é entelé-
quia do mundo, no o “inventor”. E transcendente em relacdo ao
mundo, porém sua transcendéncia é distinta das demais trans-
cendéncias. Conforme afirmamos em outra parte deste trabalho,
a relacdo entre télos e Deus, em Husserl, ndo consiste, em nosso
entendimento, na constituicio de um sentido. Se levarmos em
conta a questdo da génese e da generatividade de sentido, vamos
perceber que o télos da Histéria é o reconhecimento de direcao,
e ndo de antecipagado previsivel do fim.

Torna-se, muitas vezes, dificil a compreensdo do que Husser!
realmente caracteriza como Deus. Sua preocupagao nunca foi
escrever um tratado de teologia natural nem fazer uma fenome-
nologia da religido. Parece-nos que, se nos mantivermos presos
as estruturas categoriais presentes nas diversas religides a res-
peito de Deus, ndo conseguiremos avancar muito nessa tarefa.
Segundo Enzo Paci (1972, p. 202), Deus, em Husserl, ndo indi-
ca uma realidade em si mesma, mas uma “ideia limite”, “uma
verdade final”, que nio é ser e nem é conquistavel. “E o sentido
do mundo e do ser, mas ndo é ser [...] E o principio e o ponto
imaginario de chegada da intencionalidade em que o mundo
vai além de si mesmo”. Para Paci, o ser divino das religides tra-
dicionais passa a dar lugar para a “ideia e a vida da verdade”
(God ultimately turns out to be the idea and the life of truth).
Isso é o que ele entende da concepcao husserliana. O sentido
do mundo € a verdade final que habita a vida intencional. “Des-
de que a verdade como direcdo de sentido pleno de ser nao
pode ser possuida, a intencionalidade € o infinito e o fim ndo
é alcancavel” (PACI, 1972, p. 203). O sentido da verdade nao
pode ser completamente preenchido e, consequentemente, nem
alcangavel plenamente.

Por isso, todo esse movimento teleolégico ganha os contor-
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nos de imortalidade. F o que se pode compreender da afirmacio
husserliana de que “[...] somente o espirito é imortal”. Afirma
Paci (1972, p. 203): “Espirito € a infinitude do movimento pelo
qual o mundo transcende a si mesmo em direcao de seu sentido
de verdade, em direcao do ideal intencional de cientificidade”.
Essa compreensdo a respeito da ideia de Deus, em Husser| (Ms.
IIl 14, p. 366), pode ser confirmada com o que ele mesmo in-
dica: “A ideia de um polo absoluto é o Logos absoluto, a ver-
dade absoluta em sentido pleno e total, como o unum, verum,
bonum, diante do qual cada ser finito, na sua prépria unidade,
junto do mesmo movimento de ‘tender-a’, é imediato”. A ente-
léquia divina na forma de ideia de verdade em si anima e pro-
move o desenvolvimento teleoldgico da humanidade. A ideia de
Deus permite a constituicdo de uma ética enquanto movimento
intencional rumo ao Bem. De acordo com Strasser (1979, p.
328): “E possivel interpretar a ideia de Deus em Husserl como
realidade absoluta e (ltima, telos que é Deus mesmo, que ndo
pode pertencer nem a subjetividade transcendental e nem ao
horizonte mundano”.

O ego transcendental tem a possibilidade de pensar a ideia
de Deus, possui uma abertura que permite essa realizagao. A
prépria teleologia conduz a ideia de uma relagao inteligente e
motivada com o mundo. Deus, entdo, ndo seria o préprio télos,
mas o sujeito da teleologia e da motivagdo. Porém, esse sujeito
deve ser pensado como ideia que sustenta a prépria teleologia.
Na motivacdo que acompanha a teleologia, abre-se o caminho
a-teu para Deus. Esta “ideia limite” ou “verdade final” enquanto
diregdo de sentido, que se entende como constituicdo, e nio
como representacdo, propicia toda a motivacao que conduz a
intencionalidade e faz com que o mundo va além de si mes-
mo. E nesse sentido que Husserl trata do mundo ndo como um
destino cego, mas inteligentemente motivado. Por esse motivo,
trata-se de uma “enteléquia hilética”.
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A VIA A-TEIA E A PERSPECTIVA JUDAICO-CRISTA

Nas ultimas décadas do século XX, ocorreram movimentos
teoldgicos poucas vezes vistos na Historia, como € o caso do sur-
gimento de diversas teologias, como a da libertagao, a feminista,
a ecoldgica, a politica, a dialética, entre outras. Elas produziram
varios resultados, como mudangas na concepgdo e na imagem
de Deus. Os atributos tradicionais ndo mais satisfazem as refle-
x0es teoldgicas. Em funcao disso, ao se estabelecer um confronto
entre a perspectiva husserliana e a judaico-crista, pode-se incor-
rer em risco de simplificagdo e incompletude. Por esse motivo,
mencionamos neste trabalho apenas algumas concepgdes atuais
ou interpretagdes teoldgicas que mais se abrem para o didlogo
interdisciplinar e mais podem estar proximas do pensamento de
Husserl. Sabemos, inclusive, que alguns dos pesquisadores que
nos trazem essas concepgdes, muitas vezes, tiveram acesso ao
pensamento fenomenolégico ndo somente husserliano, mas tam-
bém de outros filésofos. Karl Rahner (1971, p. 410-427) afirma
que houve uma espécie de enclausuramento de concepgdes teo-
|6gicas por parte das instituicdes até meados do século XX, mas
hoje essas concepgdes “[...] ndo podem ser defendidas pelo te6-
logo dogmatico, pois se converteram em algo inadequado” RAH-
NER, 1971, p. 415). O mesmo ocorre com concepgdes da filoso-
fia neotomista, que serviam de base para a teologia. Dessa forma,
consciente da complexidade da questao, temos o propdsito de
fornecer apenas alguns pontos referenciais que sirvam a reflexao
e possam apresentar-se como espacos de confronto com a filo-
sofia husserliana. O te6logo espanhol Andrés T. Queiruga segue
a mesma linha de raciocinio de Rahner. Para ele: “Os conceitos
teoldgicos mais correntes pertencem por principio aquele mesmo
mundo que a cultura atual hd tempo tenta superar, porque o sen-
te como algo obsoleto e ndo mais verdadeiramente significativo”
(QUEIRUGA, 1999, p. 23).

O primeiro foco problematico a ser enfrentado é o dualismo
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sagrado/profano ou as esferas e areas de interesse referentes a
Deus e as referentes ao homem. A ideia de Deus que se desen-
volve a partir desse dualismo produziu uma cultura em que Deus,
além de estar distante, acaba tornando-se, por forga dos mecanis-
mos objetivadores das instituicdes e das relagdes religiosas, “ini-
migo da vida humana”, pois impede a autonomia desta e ameaca
sua realizacao (QUEIRUGA, 1999, p. 36).

O conceito teoldgico de criagdo, muito presente na tradigdo
judaico-crista e na de outras religides, também é de extrema im-
portancia para nossa reflexdo. Na fenomenologia husserliana, ele
¢é radicalmente abandonado como ideia fundante. Husserl (1954,
Hua VI, p. 5) ndo se refere a algum fato tépico que aconteceu no
inicio dos tempos, uma espécie de emergéncia do nada. Deus
para ele ndo é a causa do mundo, mas enteléquia hilética. Nao
é um construtor, mas o mais alto principio do mundo em sua di-
mensdo racional e teleoldgica.

Essa conceituacao de Deus como “enteléquia hilética” torna-
se mais rica quando se leva em consideragao outros elementos da
andlise husserliana sobre a dimensao hilética do mundo. Vamos
inserir aqui uma pequena andlise dessa dimensao, por ser im-
portante no estudo do significado da experiéncia do sagrado em
culturas como a judaica, ainda ndo marcada pelo logos egocen-
trado, ou pelo pensamento argumentativo. Em Ideias //,ele assim
descreve o homem: “A consciéncia interna de um homem é, de
certa maneira, ligada ao seu corpo vivo através de sua base hilé-
tica” (HUSSERL, Hua. IlI-2, 1988a, p. 547). Em Ideias I,as anali-
ses procuram relacionar noema e noesis no contexto da vivéncia
intencional. Interessa-nos aqui, principalmente, as questdes re-
ferentes a hilética, para que possamos abordar a ideia de Deus
como “enteléquia hilética” em sua constituigdo histérica. Essas
analises sobre a questdo dos noemas sdo importantes também
para o estudo da fenomenologia da religido no estudo do sagrado;
isso ndo podemos fazer aqui, dadas as limitagdes metodoldgicas
do trabalho.

A vivéncia tem relacdo com a sensibilidade, que, em sentido
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estrito, tem relagdo apenas com os contetidos provenientes dos
sentidos. Porém, Husserl mostra que ha um sentido mais amplo
da sensibilidade, que compreende os sentimentos sensiveis e 0s
impulsos. Para isso, ele utiliza a expressdao “dados materiais ou
hiléticos”. A noesis diz respeito ao aspecto intencional, denomi-
nado espiritual. A relagao entre a noesis e a hilética nos mostra
que na subjetividade ha uma abertura para o mundo externo e
também que a hylé é condicao para a noesis, a base ndo intencio-
nal da intencionalidade. Edith Stein da o exemplo de um bloco de
granito. O primeiro movimento da sensibilidade, executado atra-
vés dos sentidos, fornece-nos, por exemplo, os seguintes dados a
respeito do bloco de granito: seu carater duro, sua cor escura, seu
odor, seu siléncio, etc. Mas, num segundo movimento, € possivel
nele perceber algo mais: a imperturbabilidade, a estabilidade, a
segura confiabilidade. O mundo externo ndo se compde de coi-
sas fisicas, como as descritas pela perspectiva naturalista ou em-
piricista. O mundo externo apresenta-se como presenca animada
ndo objetivada. A objetivacdo é o fruto de um processo que inclui
as idealizacoes cientificas e filoséficas. As “coisas” do mundo ex-
terno possuem uma funcao atrativa e se abrem para a afetividade
e para a significacao.

O procedimento arqueolégico de escavagio permite a refle-
xao husserliana regredir a essa dimensao hilética. O movimento
hilético é nao-egoldgico, pois se constitui de modo independente
do eu; contudo, os dados hiléticos desempenham fungao atrati-
va para o ego, ressoando em varios aspectos do corpo-vivo, da
psique e do espirito. Husserl falava de um aspecto hilético da
vivéncia para os varios tipos materiais. Assim, este mundo torna-
se a base para a acdo humana, para a valorizagao, para a cultura,
etc. No Manuscrito K 111 2, Husserl (p. 54a) afirma que: “Deus fala
em nos, Deus fala na evidéncia da decisdo que de toda munda-
nidade finita conduz a modalidade infinita”. Esse falar ndo tem
carater pessoal nem se prende a uma determinada institui¢cdo que
se autodenomina porta-voz de um ser absoluto. A ideia de Deus
vai constituindo a Histéria a partir das bases mais elementares do
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mundo. Por isso, ndo pode ser instrumentalizada por uma pessoa
em particular nem se identificar com uma vontade singular. A
ideia de Deus apresenta-se como “meta de todos os percursos”.

A reflexdo husserliana chega até esse ponto. Poderiamos, a
partir dessa abertura, refletir sobre o sentido do fazer teologia a
partir dessa ideia. Se Deus ndo é o percurso, ndo temos como
ndo fazer teologia na perspectiva plural e intersubjetiva. O ris-
co de apropriagdo instrumentalizadora da ideia de Deus é o que
mais tem estado presente na tradigdo religiosa de cada povo. En-
tendemos que Queiruga procura fazer teologia com muito cui-
dado, pois é quem, em nosso entendimento, mais se aproxima
desta concepcao. Para alguns autores, a ideia de criagio sé pode
ser considerada a partir da perspectiva biblica, pois pressupde o
conceito de Revelacdo. Queiruga (1999, p. 40), contudo, pro-
cura pensar a criagdo como experiéncia existencial num mundo
contingente. “A ideia de criagdo tem sua raiz na experiéncia do
carater contingente do mundo”. E diante da experiéncia do con-
tingente que o homem é chamado a ser e existir; 0 espanto e o
assombro diante da realidade chamam o homem a transcendén-
cia, ao horizonte infinito das possibilidades. A criagdo torna-se
uma dimensdo ontoldgica da realidade, pois € “[...] algo que fe-
lizmente sempre permanece vivo, uma linha sutil mas profunda,
que percorre a histéria da humanidade, tanto a religiosa como a
filosofica” (QUEIRUGA, 1999, p. 43).

Husserl (1973a, Hua I, p. 610) evita utilizar o conceito de
principio criativo; porém, mesmo permanecendo na orientagdo
egocéntrica como ponto de partida filosofico, remete a Histdria
a Deus, que € “[...] enteléquia imanente, como ideia de um telos
de uma evolucao infinita, préprio de uma humanidade regulada
por uma Razao absoluta que governa necessariamente o ser mo-
nadico”.

O mesmo ocorre com o conceito de Revelagdo. Em princi-
pio, parece ser exclusivamente restrito a experiéncia de fé, e sem
nenhuma possibilidade de relagdo com o pensamento filoséfico.
Essa visdo estruturou-se a partir de uma concepgao fundamenta-
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lista da Revelagdo, fazendo crer que Deus “ditava” suas ordens,
seus mandamentos, e alguns homens ditos inspirados iam fazen-
do anotagdes objetivas, construindo, assim, o que viria a tornar-
se um grande conjunto de livros, a Biblia, denominada Sagrada
Escritura. Hoje, é convicgdo geral que as leis biblicas nasceram
da experiéncia histérica de um povo, com seus problemas bem
precisos, com muitas influéncias e com uma evolugdo histdrica
cambiante e, até, atormentada (QUEIRUGA, 2001, p. 40). Essa
concepgao positiva da experiéncia da Revelagdo garante ao ho-
mem a experiéncia da liberdade, e ndo a da submissdo. Ela se
torna muito importante em nossa tese quando afirmamos a ideia
de Deus como constituinte da vida ética. A modernidade avancou
com o desenvolvimento do principio da autonomia ética e moral.
Na visdo husserliana torna-se dificil pensar, no campo moral ou
ético, uma teonomia. Como? Em que sentido Deus pode ser con-
siderado critério para a norma moral ou o agir ético?

Ao contrdrio da experiéncia fundamentalista, é possivel falar
de modo muito mais rico e significativo de Deus a partir da his-
téria concreta de um povo que vive o presente em didlogo per-
manente com o horizonte do passado, constituindo a existéncia
presente. O profeta ndo é nenhum vidente ou mago que transcre-
ve as leis de Deus, mas alguém comprometido existencialmente
com a vida de um povo e que se torna uma espécie de “funcio-
nario” (termo que Husserl emprega para a atividade do fil6sofo)
do mesmo povo. Paul Ricoeur (1996, p. 103) faz uma constatagao
ainda mais incisiva:

Os filésofos conseguiram apropriar-se da esséncia do profetismo
na medida em que essa esséncia lhes parecia transbordar por to-
dos os lados o destino limitado do povo judeu, seu culto, seu
ritualismo, seu patriotismo religioso, em resumo, sua pretensao a
um destino excepcional entre todos os povos.

Karl Rahner (1980, p. 48) entende que é preciso haver uma
mudanca radical na relacao ou na ideia da relacdo entre Deus e
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o mundo. Deus ndo precisa romper nenhum vinculo da realidade
concreta sob forma milagrosa para revelar-se. “A Revelacao con-
siste em aperceber-se do Deus que, como origem fundante, esta
‘ja dentro’, habitando nosso ser e procurando manifestar-se em
noés”. Para esse tedlogo, é urgente e necessario, sob forma de uma
aposta decisiva, “uma nova concepgao de Revelagdo”. A expe-
riéncia da Revelagao, sob uma nova perspectiva, pode tornar-se
renovadora e fecundante.

Esse novo conceito de Revelagdo permite uma teologia positi-
va e pluralista, pois ela esta presente como realidade efetiva “em
todas as religides”, inclusive no “conhecimento filoséfico que,
verdadeiramente, descobre a Deus” (RAHNER; WEGER, 1980, p.
49). Para atingir tal compreensao, é de fundamental importancia
o alargamento do conceito de razdo, pois: “A Revelagdo mostra-
se como o desvelamento do que o ser humano é em sua esséncia
mais radical, como individuo e como comunidade” (RAHNER;
WEGER, 1980, p. 50).

Nessa mesma linha de raciocinio, € significativa a obra His-
téria humana, Revelacdo de Deus, de E. Schillebeeckx (1994, p.
127). A Revelagao de Deus ndo constitui um evento externo ao
mundo nem uma histdria particular de um povo. Se se pensa que
a salvacao vem de fora, esse tedlogo sentencia que “fora do mun-
do ndo ha salvacao”, pois: “Deus é presenca sempre atual que
sustenta, promove e habita a sua criatura”.

A CONSTITUICAO ETICA DA HUMANIDADE A PARTIR DA IDEIA DE
Deus

No capitulo anterior, ao tratarmos da relagao entre a teleolo-
gia histérica e Deus, afirmavamos que a ideia de Deus como té/os
infinito é justificagcdo da vida ética. Vimos, em momentos anterio-
res, que a preocupacgao de Husserl, ao referir a questao de Deus,
tem carater teleolégico e ético, e ndo gnosioldgico ou ontolégico.
Por outro lado, metodologicamente, hd necessidade de tratar o
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assunto dentro dos limites da via a-teia. A questao que se coloca
neste momento é como constituir uma ética a partir da ideia de
Deus. Enquanto enteléquia, promove e motiva o desenvolvimen-
to histérico da humanidade. Isso ndo reduziria o arco da liberda-
de humana, tao defendida pela cultura moderna? Ja indicamos a
problematica referente a uma moral constituida a partir de Deus,
pois parece ir em sentido contrdrio ao principio da autonomia do
ser humano, conquista maior da modernidade ocidental. A ideia
mais comum é a de um Deus que prescreve, que dita normas ou
que estabelece o dever-ser. As normas morais situam-se numa he-
teronomia ndo compativel com o ideal de liberdade e autonomia
do homem moderno. Dai a luta da modernidade para restabele-
cer uma racionalidade ética a partir da autonomia do sujeito.

Com isso ndo queremos dizer que a modernidade tenha cons-
tituido uma época “sem Deus” ou, simplesmente, ateia. As postu-
ras radicalmente atefstas ndo nos parecem numerosas. O que essa
formacgao cultural tende sempre a rejeitar € a concepgao de um
Deus doxico-metafisico de estilo medieval. Assim, por exemplo,
o problema de Deus em Kant pode ser compreendido. Ele rejeita
a possibilidade de um conhecimento da “coisa em si”, pois o ab-
soluto é incognoscivel. Porém, no comportamento pratico e ético
a ideia de Deus pode ser referida como um postulado da razao
prética. A concretizagdo do dever tem como meta a virtude, que é
o bem supremo; mas ainda ndo é completo. Isso sera conseguido
quando se agregar a virtude a felicidade. Mas a felicidade nao
gera virtude, nem a virtude por si s6 gera a felicidade; ha neces-
sidade de justificar a busca da virtude para ser digno da felicida-
de. Esse salto s6 é possivel mediante a inclusdo do postulado da
existéncia de um Deus que garanta valor ao mérito da virtude em
outro mundo e da felicidade que nio se realiza neste mundo. Essa
€ a visao kantiana, segundo a qual a existéncia de Deus justifica-
se eticamente. A moral moderna é, em grande parte, fundada na
perspectiva tefsta, semelhante a esta.

A ideia de Deus sofreu, nos tempos modernos, varias trans-
formagdes. Com o desaparecimento de uma reflexdo que reme-

384



Via a-teia para Deus e a ética teleologica a partir de Fdmund Husser(

tia ao fundamento originario da vida, como ja dissemos, insti-
tuicoes religiosas foram produzindo a imagem de um Deus que
pedia e exigia, que julgava e condenava. O impulso origindrio
que motivava o homem para a abertura transcendente perde-se
na busca de interpretar esse mesmo impulso com os meios con-
ceituais de um entendimento abstrato. Entdo, cria-se a ideia de
um Deus externo ao mundo, que, por mais distante que pudesse
estar, poderia tornar-se uma ameaga muito maior a autonomia do
sujeito que a ideia de um “Deus que fala em nés, Deus que fala
na evidéncia da decisdo que, de toda mundanidade finita, con-
duz a modalidade infinita” (HUSSERL, Ms. K Il 2, p. 54a). Essa
motivagao é que nos forga a repensar a questao ética do homem.
Se a origem de uma determinada norma viesse de algo externo
ao homem, que é a forma mais frequentemente apresentada pe-
las religides e instituicOes religiosas a seus fiéis, esse contetido
assim veiculado somente deveria atingir as pessoas pertencentes
aquele determinado grupo religioso. A alguém que nao estivesse
ligado a nenhuma dessas instituicdes ndo caberia o dever-ser de
nenhuma dessas normas éticas. Ele é livre, e ndo precisa obede-
cer a nenhum mandamento exterior, e sua autonomia nao estaria
ameacada. O problema moral ou ético, sob essa perspectiva, ndo
deveria atingir o homem ateu. Contudo, podemos nos perguntar
sobre o que pode ser permitido ou proibido a um crente e a um
ateu em relagdo a moral. Os dois estariam sujeitos aos mesmos
ditames éticos? Husserl (1973a, Hua |, p. 174) afirma que: “Em
cada alma humana se encontra — essa é a fé — uma vocagao ao
bem, um germe para cultivar individualmentel...]”, porém, “[...] a
vontade em direcdo ao Bem é um raio da vontade divina” (HUS-
SERL, Ms. B 11 2, p. 27b).

A monada é motivada por valores e tende a realizagao e cum-
primento deles, bem como a realizagdo de uma forma originaria
(Ur-Form), que é orientada a uma diregdo e é teleologia. Husserl
apresenta uma ideia de mundo que ndo resiste a irracionalidade
do destino cego. Assim ele escreve em um Manuscrito (Ms.A'V
21, 20a):
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O mundo deve ser belo e bom, deve ser um mundo universal-
mente teleolégico. A atividade humana deve ser guiada por Deus
e também livre e responsavel. A atividade livre e seus erros peca-
minosos e toda irracionalidade teleolégica devem ser meios da
teleologia universal e todas as coisas devem ser sustentadas numa
fungao teleolégica, de modo que a vida humana no mundo seja
possivel como vida vigorosa.

Nesse contexto de motivacdo e realizacao de valores, Husserl
insere a ideia de “vontade de Deus” ou simplesmente “vontade
divina”. Trata-se de uma ideia de perfeicdo, como presenca que
se faz copresente (HUSSERL, 1973a, Hua I, p. 139). Klaus Held
(1966, p. 182) interpreta assim essa vontade de Deus: “Ele age
assim na interioridade da minha subjetividade”.

Sendo assim, temos que concluir com Queiruga (1999, p. 201)
que: “A exigéncia moral ndo nasce do fato de ser crente ou ateu,
mas da condicdo simplesmente humana de querer ser pessoa au-
téntica e cabal”. A autonomia do sujeito nio fica ameagada com
a presenca da ideia de Deus; sua liberdade ndo consiste em livrar-
se de Deus, mas encarar-se a si mesmo. Nao se trata de sermos fi-
éis a uma obrigacdo externa, tampouco se afirma que a existéncia
de Deus ameaca nossa liberdade. Segundo Tillich (1987, p. 116):
“A autonomia e a heteronomia enraizam-se na teonomia, e cada
uma delas se extravia quando se rompe sua unidade tebnoma”.
Em Husserl (Ms. E Ill 14m, p. 366), a ideia de Deus permite a
constituicdo de uma unidade histérica, pois em cada ser finito ha
um movimento de tender-a, uma intencionalidade. Tillich (1987,
p. 116) aprofunda ainda mais esse conceito de autonomia, afir-
mando que: “A teonomia nao significa a aceitacdo de uma lei
divina imposta a razdo por uma alta autoridade. Significa a razdo
auténoma unida a sua propria profundidade”.

A existéncia da ideia de Deus ndo se mostra como obstaculo
para a realizagdo do sujeito nem é uma ameaga a sua autonomia.
Porém, como conciliar essa perspectiva com a chamada “vontade
de Deus”? Husserl procura mostrar-se fiel ao principio da unida-
de e ao principio da implicagdo ou esquemas de implicagdo. Na
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questao da vontade, ha que explicitar as esferas da vontade divina
e da vontade singular de cada homem. Para ele, na expressao da
razdo prdtica da vontade singular torna-se manifesta a vontade
divina, a enteléquia. Essa vontade apresenta-se como motivagao
e vocagao para o Bem (HUSSERL, 1973a, Hua I, p. 174). Esse
esquema que implica a vontade humana com a vontade divina
(sem que elas se identifiquem) o leva a afirmar que: “Deus fala em
nos, Deus fala na evidéncia da decisdo que de toda mundanidade
finita conduz a modalidade infinita” (HUSSERL, Ms. K Il 2, p.
540), como ja citamos. Nesse mesmo texto, Husserl (Ms. K III 2,
p. 106) afirma que o percurso do eu copresente (Mit-Ich) conduz
a Deus, assim como as demais vias dos egos “[...] conduzem ao
mesmo polo que é Deus, que nao é um ponto separado das vias
que paralelamente afluem em uma indescritivel compenetracao”.
Em Die Krisis, a vontade ética define-se a partir do télos, e a von-
tade constitui-se em “ser uma humanidade fundada sob a razao
filosofica” e baseada na “experiéncia da presenca da ideia de um
ser perfeito supramundano e supra-humano” (STRASSER, 1979,
p. 326).

A modernidade reduziu o alcance da vontade humana, dire-
cionando-a para as dimensdes mais imediatas da existéncia ma-
terial e das exigéncias psicolégicas individualistas. Husserl (Ms.E
11, p. 379) trata da vontade metafisica de ser que persegue a
constituicdo ética de uma “vontade de vida, vontade dirigida ao
infinito, a eternidade”. Essa concepgdo parece aproximar-se da
perspectiva fichteana, que fazia coincidir a vontade moral com o
préprio divino.

A vontade ética de cada pessoa singular rompe com os estrei-
tos limites de sua singularidade empirica. A vontade individual é
remetida ao ideal da absoluta perfeicdo e participa da realizagdo
do télos divino. Como sabemos que é a existéncia do outro ego
que garante a objetividade do eu, podemos afirmar, com Husserl,
que a intersubjetividade constitui-se em pressuposto ndo s6 da
vontade divina como do préprio ser divino. Esse aspecto pode pa-
recer paradoxal em relagdo a certas concepgdes teolégicas, pois
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faz Deus depender da relacao intersubjetiva.

A vontade de Deus assim caracterizada reflete-se em cada
vontade singular das moénadas. Cada uma delas aspira em ter-
mos motivacionais a realizagdo de uma perfeigao absoluta, que,
por seu lado, requer a presenca de uma vontade absoluta. Todo
esse movimento teleolégico configura um horizonte volitivo que
se determina como vontade intersubjetiva. A partir do contexto
de Die Krisis, esse horizonte volitivo, apoiando-se no principio
teleolégico da Histdria, remete a reflexdo para a necessidade de
decisOes éticas e morais na situagao histérica da humanidade. As
andlises estdticas e genéticas permitiram descrever e regredir as
operagdes mais originarias da subjetividade humana. Agora, os
reclamos da Histéria exigem analises de outro nivel fenomeno-
l6gico, o generativo. A ética torna-se compromisso ético-politico
em direcdo a uma humanidade livre e racional. As andlises an-
teriores ganham ainda maior importancia na medida em que o
horizonte temporal abre-se para o futuro, que nos compromete
como homens racionais e livres no presente.

O percurso que Husserl fez foi iniciado com a andlise da cons-
ciéncia intencional, seguida do estudo do ego transcendental. As
reflexdes éticas de Husserl nessas etapas nos parecem refletir em
grande parte as disposicdes monddicas em relagdo ao mundo e
aos outros. Nota-se uma grande influéncia do estilo de pensar
ético fichteano. O terceiro momento desse percurso é marcado
pela tendéncia de Husserl em unir a filosofia transcendental com
a Histéria, abrindo o caminho para uma nova ética. O polo mo-
nadico da ética das fases anteriores é deslocado para a generati-
vidade do Lebenswelt.
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CAPITULO VII
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A CONSTITUICAO, DE UMA ETICA
TELEOLOGICA

No capitulo anterior procuramos mostrar como a ideia de
Deus, quando constituida a partir da via a-teia, implica os ne-
xos éticos. Caso optassemos pela linha metafisica, poderiamos
fazer, a partir dessa ideia de Deus, dedugdes para a constru¢do de
reflexdes éticas, principios normativos, etc. Mas o percurso que
estamos desenvolvendo vai além. Ele nos possibilita atingir pro-
blemas relativos a constituicio do mundo, do outro e da prépria
Histéria. Como nossa preocupagdo nao se prende a fundamen-
tacdo teolégica, gnosiolégica ou a dimensdo da fé, a ideia que
aqui desenvolvemos a respeito de Deus é posta diante do desafio
da constituicao desses trés elementos (0 mundo, o outro e a His-
toria); portanto, exige que se ponha em relagdo ao homem em
sua constituicao ética. Assim, estamos defendendo que a ideia de
Deus possibilita a constituicao de uma ética teleoldgica.

A via a-teia se pauta por uma reflexdo que permite a insercao
da ideia de Deus como ponto absoluto do movimento histérico,
como ideia que sustenta a propria teleologia histérica enquanto
. De modo diferente da perspec-
tiva finalistica, a ideia de Deus, agora constituida como “verdade

l//

“ideia-limite” ou “verdade fina

final”, expressa uma direcao de sentido; ndo é uma representa-
¢ao, mas uma constituicdo de carater motivador, ou, como diz o
préprio Husserl, uma “enteléquia hilética”.

Uma ética teleoldgica, tomada como movimento constitutivo,
prescinde de algum fato tépico ocorrido no inicio dos tempos
(ideia de criagdo) ou no final dos tempos (escatologia). Pergunta-
vamos antes: como constituir uma ética a partir da ideia de Deus
nessa perspectiva? Essa questao deve ser respondida por nés na
medida das possibilidades da via a-teia para a constituigao de
uma ética teleoldgica. Deus representa a ideia-limite e a ideia

final dos processos histéricos e praticos da humanidade. Porém,
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como constituir uma ética que nao se identifique com a ética
teoldgica de cunho transcendental sem ser a negacdo de Deus e
sem ter um cunho finalista?

Queremos responder a essas questdes tomando como base
as reflexdes que Husserl desenvolveu em Die Krisis. O principio
teleol6gico é retomado nessa obra tendo por fungao motivadora
a mediacao entre o mundo empirico da Histéria e o agir moral.
Quando o homem se pergunta pelo sentido, também pde para
si a questdo do agir. Sentido e acdo compdem uma unidade in-
tegrada da estrutura do “dever-ser”. O télos ndo é algo separado
na Histéria ou da Histéria, uma espécie de ponto final distante
de todos nds. Ele se concretiza na histdria presente e chama a
humanidade a uma responsabilidade ética. Nesse aspecto, ele
tem uma dimensdo motivacional. A verdade e a racionalidade
possuem fungdes ndo apenas epistemoldgicas ou gnosioldgicas,
mas fundamentalmente axiolégicas. Elas se inserem no acontecer
da Historia e da teleologia histérica. A Histéria ndo é um puro
determinismo fechado ou um caos impenetravel. Ela se abre para
um horizonte de infinitude em que é possivel falar de Deus e de
uma ética aberta, e ndo fechada no tempo.

Do ponto de vista metodolégico, queremos responder as ques-
toes acima referidas recorrendo ao conceito de constituicao® que
ja abordamos parcialmente em capitulo anterior deste trabalho.
Estamos fazendo dele agora uma base de funcdo epistemolégica
(SAN MARTIN, 1987, p. 70). Entendemos que constituir ndo sig-
nifica criar, produzir ou construir; ndo é um engendrar, mas um
processo intencional de génese e estruturacao do mundo em seus
diversos niveis de relagdes temporais. Por esse motivo, a analise
fenomenoldgica constitutiva ndo pode reduzir-se a sua dimensao
descritivo-estatica, mas avangar para as dimensoes genética e ge-
nerativa. Assim, por exemplo, quando nos referimos a genética da

® Em relacdo a esse conceito, além da obra de A. Steinbock, sugerimos:
LAUER, Quentin. Phenomenology and the crisis of philosophy. New York: Har-
per, 1910; SOKOLOWSKI, Robert. Edmund Husserl and the phenomenological
tradition. Washington: CatholicUniversity Press, 1988, SOKOLOWSKI, Robert.
Husserl’s concept of constitution. The Hague: Nijhoff, 1970.
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constituigdo ética, estamos propondo-nos a analise das sedimen-
tagdes intencionais e intersubjetivas. O processo de analise dessa
constituicdo requer o exame da génese ativa e passiva do ego,
da subjetividade e da intersubjetividade. Trata-se de uma analise
que pde em relevo as funcdes noéticas, as sinteses passivas e as
motivacgoes.

Husserl (Ms. Bl 33, p. 7) afirma que: “A constituicdo de um
objeto é um titulo que indica o sistema de experiéncias vividas
(Erlebnisse) pela subjetividade”. A constituicdo remete-nos as se-
dimentagoes de sentido, organizadas sob a forma de “sistemas de
experiéncias vividas”, como sinteses passivas e ativas. Steinbock
(1995, p. 72) afirma que a andlise constitutiva da historicidade
e generatividade dos mundos, da constituicio em seus diversos
niveis, deve ser integrada “[...] numa causa constitutiva de nexo
intersubjetivo uma vez que toca o coragao de uma comunida-
de ética”. Nesse sentido é que estamos inserindo nossa reflexao
como “constituicao de uma ética teleolégica”. Nao esta em foco
uma analise estatica, mas liga-se a uma ontologia genético-cons-
titutiva e generativa. Trata-se de identificar as formas como as coi-
sas, o mundo, os outros e a Histéria sdo formados em torno de
mim. Partindo da presenca atual, com suas operagoes, busco de
modo arqueoldgico sua génese. Nao se trata de um processo de
objetivacao ou de busca de algum mecanismo causal, mas de for-
magoes subjetivas sedimentadas e motivadas intencionalmente.
Uma ética teleolégica se constitui na medida em que percorre-
mos esse processo motivacional de condutas e praticas.

ETICA E A IDEIA DE HOMEM

Husserl procurou sempre evitar o caminho que faz da antro-
pologia o ponto de partida; porém, suas reflexdes, principalmen-
te nas questdes éticas, encaminham-se para uma perspectiva de
homem que rompe com modelos advindos da modernidade. A
ideia cartesiana de dualismo entre res extensa e res cogitans e
de um cogito isolado ou apenas em companhia da ideia inata de
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Deus impressa na alma configurou um determinado modelo de
ética. Geralmente, os referenciais éticos da modernidade estao na
linha da perspectiva cartesiana. Pressupostos essencialistas a res-
peito do homem desconsideraram as dimensdes ecolégicas, por
exemplo, e o referencial do individuo deixou de lado as perspec-
tivas da uma sociedade, de uma comunidade, etc. O individuo
vem quase sempre em primeiro plano. Por isso, queremos agora
tragar os principais perfis da concepgdo de homem apresentada
por Husserl, que sdo considerados por nés importantes na cons-
tituicdo de uma ética teleolégica. Também precisamos levar em
consideracdo o contexto da reflexdo antropolégica no mundo
ocidental.

Husserl concede um grande mérito ao trabalho de Descartes,
inclusive a sua visdo de homem. A descoberta do cogito significa
a tomada do “eu” como primeira pessoa para fundamentar o filo-
sofar. Esse mérito cabe a Descartes. A dimensao pessoal fica em
situacdo obscura na tradicdo filosofica. Aristoteles, por exemplo,
trata do mundo como uma entidade vivente em terceira pessoa. O
interesse focalizado na filosofia antiga é aquilo que existe por si
mesmo, e nada é tematizado, nem mesmo a questdo do espirito,
como algo preso ou ligado a uma situacao pessoal, egoldgica.
Poderiamos retrucar dizendo que a filosofia de Santo Agostinho
tematiza o eu. De certa forma, isso é verdade. Porém, o proce-
dimento agostiniano esta situado no contexto do pensamento te-
olégico. Quem parte da primeira pessoa como fundamento ori-
gindrio do filosofar é Descartes. Esse é o grande mérito que nele
reconheceu Husserl. Isso é muito importante para nossa reflexdo
sobre a ética. Ndo é a mesma coisa pensar em terceira pessoa ou
em primeira. Do mesmo modo podemos nos referir ao homem.
Em terceira pessoa pode ser dito “animal racional”, “animal poli-
tico”. Como primeira pessoa é que objetivamos pensar o homem
para servir de base a reflexao ética.

Descartes considera que a filosofia s6 pode ser entendida
como absolutamente fundada na medida em que tenha um fun-
damento cognoscitivo imediato e apoditico, que em sua evidén-
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cia exclua tudo o que possa representar divida. O recurso a “epo-
ché cartesiana” de modo radical e utilizando inclusive recursos
cépticos permite alcangar o ego cogito. Porém, Descartes, em seu
afa de fundar o objetivismo e as ciéncias exatas, acabou nao in-
terrogando de modo sistematico o ego atingido pela “epoché”.
Husserl (1954, Hua VI, p. 84) afirma que, com esse procedimen-
to, Descartes

[...] ndo se abriu aquela poderosa problematica que é dada na
tentativa de navegar sistematicamente do mundo enquanto feno-
meno ao “ego”, para descobrir quais sdo as opera¢des imanentes
e realmente localizaveis do ego que tém conferido um sentido de
ser ao mundo.

O retorno da reflexao cartesiana ao mundo objetivo culmina
na configuragdo da “res extensa” de natureza matematica, total-
mente impessoal. O homem também € integrado nesse mundo de
seres objetivos, pois € res cogitans e res extensa. Entre o mundo
da objetividade e o mundo da subjetividade se estabelece uma
cisdo, um dualismo que teve grandes consequéncias na formagao
cultural europeia ocidental, especialmente na construcao da éti-
ca. O antropocentrismo nao foi suficiente para superar as graves
consequéncias desse dualismo. Tal fendbmeno acabou por impedir
qualquer relacdo entre os dois mundos, dificultando nossa com-
preensdao humana de seres corporais e com corporalidade, que
permite tanto nossa insergado no mundo como nossas relagdes in-
tersubjetivas. Com o dualismo produz-se uma ética abstrata, com
um sujeito isolado, incapaz de relacionar-se, de enraizar-se na
Historia, no convivio social e no mundo. Afirma Husserl (1954,
Hua VI, p. 81):

De fato, assombrado [Descartes] diante desse ego descoberto
pela epoché, ele se pergunta de qual ego se trata, se, por exem-
plo, o ego do homem, do homem sensivelmente intuitivo da vida
comum. Depois exclui o corpo préprio (Leib) — enquanto como
o mundo sensivel em geral se submete a epoché —; e o ego vem
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assim a ser determinado por Descartes como mens sive animus
sive intellectus.

A partir dessa postura critica em relagdo a Descartes, Husser|®
procura pensar o homem com os recursos alcangados pela sub-
jetividade transcendental. O ponto de partida é o mesmo de Des-
cartes, o ego. Contudo, a subjetividade se torna presente através
da “encarnagdo”, da corporalizagdo. A subjetividade encarnada
se torna condicao do viver humano comunitariamente. Gracgas a
ela a “[...] vida pessoal é um viver em comunidade, como eu e
no6s, dentro de um horizonte comunitario” (HUSSERL, 1996, p.
59). Uma ética social se constréi através das experiéncias viven-
ciais que se fundam nessa subjetividade encarnada. E através dos
corpos vividos que nos constituimos socialmente.

O mundo ndo é um conjunto ou um agregado de entes, in-
dividuos ou elementos, mas um contexto ou um entorno que
pertence a nossa propria estrutura. Uma antropologia fenomeno-
l6gica exige rever a tdo discutida relagio sujeito-objeto que foi
se construindo a partir do dualismo cartesiano. Em Husserl, essa
relagdo nao se dd entre dois polos abstratos e separados da reali-
dade. San Martin (1997, p. 20) afirma que: “A relagdo intencional
sujeito-objeto ndo é nada mais que a férmula, portanto, de carater
estritamente formal, para designar as relacdes existentes entre os
polos de uma atitude personalista”. Estamos diante de uma unida-
de concreta, de um sujeito concreto, da “pessoa e seu entorno”.
Afirma San Martin (1997, p. 18) que: “A pessoa é Mittelpunkt de
um Umwelt”. Husserl ressalta que, com a epoché, nem o mundo
nem os outros desaparecem, mesmo que tudo se reduza ao ego
transcendental. Esclarece San Martin (1987, p. 160): “Todo nao-
eu estd incluido no ego, porém apenas como unidade intencional
de valor, ainda que como transcendéncia seja ndo-eu”. A relagao

% Husserl refere-se aos momentos constitutivos do homem, e ndo a uma
composigdo ou mesmo particdo. Um momento € expresso pelo Leib, que se distin-
gue de Korper; outro é Seele; e o por fim é Geist. Em portugués podemos chamar
esses trés momentos de “corpo vivido”(Leib),“corpo material”(Korper),“atividade
psiquica”(Seele) e “atividade espiritual”(Geist).
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com o outro também é entendida nessa unidade intencional de
valor’®. Porém, o outro ego também inclui a mim como unidade
intencional. “Essa interioridade de ser-uns-para-outros como um-
ser-uns-nos-outros intencional é o fato originario ‘metafisico’, é
um uns-nos-outros do absoluto”, conclui San Martin (1987, p.
160).

Nesse ponto a antropologia husserliana avanga para a dimen-
sdo metafisica, porém com grandes consequéncias éticas. O ego
que se constitui enquanto ego transcendental é absoluto, é ori-
gem fundante, porém ndo pode ser o que é sem 0s outros egos.
Torna-se necessdria a constituicao simultdnea de uma comuni-
dade transcendental de egos; portanto, sou um Mit-Ich”'. Sou um
“eu-com”. A experiéncia ética que supera o cogito é essa coexis-
téncia transcendental. O ser humano define-se como um ser-com
os outros, Mit-Sein.

A reflexdo husserliana toca assim num dos pontos nevralgicos
da constituicdo ética do homem moderno. A partir do cogito car-
tesiano fundamenta-se uma ética que visa dar sustentagao ao indi-
viduo e lhe conferir um carater absoluto. Era preciso romper com
a heteronomia construida pela cristandade religiosa e teocéntrica
da Idade Média. Na modernidade, o individuo atinge, com o ra-
cionalismo kantiano, a independéncia para constituir suas pré-
prias normas morais. O imperativo categdrico serd a expressao
mais forte dessa tendéncia do individuo de tornar-se absoluto.
Mas a critica de Husserl tenta recuperar tanto a forca egolégica
quanto o carater absoluto do individuo. Como isso é possivel? Ser
absoluto no modo transcendental nado significa ser um solus ipse.
Nao tem nenhum sentido falar em ego transcendental como um

7% Neste ponto precisamos avangar, em nossa analise, para o nivel genera-
tivo, que serd abordado mais a frente. Trata-se da total irredutibilidade do ego e
do alter. Este ndo podera constitutivamente ser incluido no ego. E, do ponto de
vista ético, a unidade intencional tem apenas valor formal. Uma sintese superior
ou fundacao do outro a partir do ego absoluto tem apenas sentido formal, abstra-
to.

I Conforme informacoes de San Martin (1987, p. 102), a categoria Mit-Sein
foi posteriormente utilizada por Heidegger em Sein und Zeit. Essa informagao esta
publicada no volume XIV da Col. Husserliana, p. 308.

397



Edebrande Cavalieri

ego isolado. Também nao tem sentido falar de um ego absoluto.
Este constitui uma idealizacao moderna. No modo transcendental
de pensar, nem a natureza, por exemplo, pode ser tratada como
algo voltado de forma absoluta para si. Afirma Husserl (apud SAN
MARTIN, 1987, p. 162): “Nenhum absoluto pode escapar da co-
existéncia universal”.

Esse procedimento da reflexdo husserliana é fundamental
para nosso trabalho. A existéncia de Deus como absoluto impli-
ca necessariamente a coexisténcia dele com o mundo e com os
homens. O absoluto em Deus ndo pode ser sua separagdo do
mundo. O dualismo moderno produziu efeitos e equivocos desa-
fiadores para a ética crista, pois ele deixou o homem isolado no
mundo. Também € preciso esclarecer que a imagem absolutista de
Deus ndo s6 foi produzida historicamente como também foi uma
reacao que mostra as origens dos tempos modernos. A contraface
dessa reacdo é o movimento para a reafirmagdo do individuo e
de sua liberdade. Para H. Blumenberg (apud KASPER, 1990, p.
19), “O nascimento da idade moderna [constitui-se] como ato de
autoafirmagdo humana frente a uma transcendéncia prepotente,
escravizadora do homem e também frente a estruturas eclesiais
reacionarias e repressivas”.

Se havia necessidade de reagir a ideia absolutista de Deus
como garantidor da ordem no mundo, o que gerou inclusive ati-
tudes ateistas, como ja analisamos em capitulo anterior, por outro
lado, o extremo oposto, sua eliminagdo, ndo resolve nosso pro-
blema. O mistério do homem nao esta separado do mistério de
Deus, ou do infinito. O debate a respeito da questdao de Deus ndo
se reduz ao ambito teolégico, nem cabe a teologia resolver todos
0s problemas que sdo postos sobre isso. “O debate sobre Deus
€ também um debate sobre o homem e, como tal, um problema
eminentemente pratico, que possui inclusive uma dimensao poli-
tica, uma vez que concerne aos homens em todas as suas dimen-
soes”, afirma W. Kasper (1990, p. 25).

Husserl procura mostrar que a constituicao ética do homem
toma configuragdes diferentes. A Gnica norma ou exigéncia ex-
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terior é que nada podera ser constituido de modo transcendental
sem a coexisténcia. Deus, homens e mundo, de modos diferentes,
estdo implicados intencionalmente, teleologicamente. A natureza
idealizada por Galileu também sé podera ser pensada a partir de
um entorno humano e com outros corpos humanos.

A recuperagdo da dimensao transcendental”? permite ampliar
os horizontes de compreensdo do homem e também de Deus.
Para a teologia significa poder tratar dos mais diversos temas,
como o atefsmo, a partir de seu sentido no interior da propria
teologia. Todos os fendmenos de ordem religiosa podem ser tra-
tados como possibilidades internas, e ndo como algo estranho a
ser extirpado. Frente a um processo de desumanizagdo, que trata
o0 homem como fato ou parte do mundo ordinério, a vida trans-
cendental dd uma nova conotagdo ética e teolégica. O mundo
nio é um absoluto, mas um correlato da vida transcendental. E a
subjetividade transcendental que constitui o mundo.

Entdo, a caracteristica antropolégica que nos conduz a uma
ética teleolégica é a dimensao transcendental do ego, que é um
Mit-Ich. A teleologia ética é antes de qualquer outra coisa um
movimento intersubjetivo. O ego situa-se num mundo de coleti-
vidades que somente se concretiza na presenca de outros egos,
da cultura e sua multiplicidade de significados. A subjetividade
sempre é social e temporal, intersubjetivamente constituida. F a
partir do horizonte social e temporal de corpos e mundo que se
constitui a subjetividade e a ética correspondente.

A tendéncia mais comum de alguém que toma como primeira
obra de Husserl para leitura Die Krisis é pensar que ali sera vista
tdo somente uma descrigdo ampla e pormenorizada das crises do
mundo contemporaneo, sem possibilidade de saida e superagao.
O que se poderia esperar, afinal, de um filésofo alemao de ori-
gem judaica e que viveu na primeira metade do século XX, peri-

72 Um dos tedlogos que tem executado a tarefa reflexiva a partir da pers-
pectiva transcendental é K. Rahner. Ele tanto desenvolve uma teologia de cunho
transcendental a partir da antropologia como trata da antropologia como lugar
teoldgico fundamental. Para ele, todo homem orienta sua vida a partir de uma
necessidade transcendental para um absoluto.
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odo marcado por guerras mundiais, regimes totalitarios e campos
de concentragdo? Na verdade, a questdo ética focalizada por ele
nesse periodo, e especialmente em Die Krisis, apoia-se numa an-
tropologia racional muito otimista. Tanto a pessoa singular como
a comunidade é capaz de projetar uma renovagao ética da cultu-
ra singular, e a filosofia tem nisso uma grande responsabilidade.

O PROBLEMA ETICO NO PENSAMENTO CONTEMPORANEO

Na formagao cultural do mundo moderno, a questio ética nao
somente perde espago de valorizagdo na vida cotidiana como
também é deslocada para a esfera do individuo. A revolugao
cientifica iniciada na época de Galileu Galilei alterou a concep-
¢ao de homem em relacdo a seu lugar no cosmo e em relagao
aos outros. O homem moderno constréi sua vida afastando-se
cada vez mais da perspectiva de ver a natureza e 0 cosmo como
provas da existéncia de Deus. Em Husserl, ao contrario, Deus ndo
é provado nem requer provas, mas € uma realidade evidente. Por
outro lado, a formagdo moderna apresenta o0 mundo da natureza
e o mundo social como espagos bastante fechados a construgao
do agir moral. Nessas duas perspectivas modernas ndo germina
nenhuma matriz para a ordem das a¢bes humanas, a nao ser de
cunho utilitarista. Essa via completa-se com a filosofia cartesiana.
E a partir do ego cogito que se formara o critério ético funda-
mental. Este se sustenta objetivamente e universalmente com a
presenca da ideia de Deus impressa na alma humana, semelhante
a marca do artista em sua obra.

Desde os primeiros momentos da modernidade nota-se um
grande interesse, tanto da filosofia como das ciéncias, em estudar
as varias dimensdes do homem ou da natureza humana. Des-
cartes, por exemplo, escreveu As paixées da alma e Tratado do
homem. A ética cartesiana consistia basicamente num processo
de “reforma de si mesmo”, do individuo, submetendo a vontade a
razdo. Esta é a forca que guia todo homem. O estudo das paixdes
e da vontade visa alcancar a liberdade através de sua submissao
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a légica do intelecto. Outros pensadores também seguiram essa
linha de reflexdo. Nicolas Malebranche escreveu o Tratado da na-
tureza e da graga e o Tratado de moral. Baruch de Espinosa ficou
mais conhecido na Histéria com a obra Ethica, em que retoma o
estudo das paixdes e condiciona a progressao da vida moral ao
progresso do conhecimento. Gotfried W. Leibniz tornou-se muito
conhecido pela obra Monadologia, que objetiva refutar a pers-
pectiva mecanicista e recuperar um maior significado para o fina-
lismo. Husserl retomara posteriormente o conceito de ménadas.
Thomas Hobbes também escreve tratados sobre a natureza huma-
na, como De homine. David Hume provavelmente foi quem mais
se deteve nesse tema. Escreveu Tratado sobre a natureza humana,
considerada sua obra-prima. Para ele, o estudo da natureza hu-
mana é mais importante que o de outros temas, pois tudo acaba
dependendo, de algum modo, da natureza do homem.

Porém, devemos ressaltar que todo esse incentivo ao estudo
do homem ndo produziu a emancipagdo que era esperada. A li-
berdade em relacdo ao dominio eclesiastico e religioso da cris-
tandade vai sendo substituida por um aprisionamento do homem
como objeto de estudo do método experimental, o que faz com
que se percam as dimensdes relacionais e espirituais. A natureza
humana serd entdo tratada como instinto, emocao e sentimento.
Esse processo culmina com o objetivismo naturalista, que sera um
dos pontos primeiros das criticas husserlianas.

Os estudos sobre a ética que se desenvolveram nesse perio-
do e que tomaram como referéncia os resultados das “pesquisas
empiricas” tém caracteristicas dedutivas e aprioristicas. Era funda-
mental estabelecer alguma verdade axiomatica para daf deduzir
o “dever-ser”. A ética do “como viver” é substituida pela ética do
“que devo fazer”. A ordem deontoldgica, por outro lado, ndo nas-
ce de uma autoridade externa ao homem, mas de si mesmo. Por
isso, as éticas modernas evoluem sempre na direcao da garantia
da absoluta autonomia do homem. O sujeito ético moderno pro-
cura em geral prescindir das ideias das religides ou das doutrinas
teoldgicas. O sujeito ético é um “ser racional”. O iluminismo leva

|//
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esse preceito ao mais alto grau. Immanuel Kant é a expressao
mais contundente desse pensar ético. O dever moral, para ele,
consiste num agir absolutamente racional. O imperativo catego-
rico é a férmula que, de modo explicito, recusa qualquer hetero-
nomia e fins, mesmo que sejam pragmaticos.

Na mesma linha do pensamento kantiano, ha alguns autores
contemporaneos que procuram reformular a deontologia ética.
Assim, objetivando corrigir os equivocos do relativismo e sem a
preocupacdo de definir um bem substancial, a deontologia que
se expressa em J. Habermas procura estabelecer uma correlagao
entre o dever e o direito. Em Etica do discurso, ele estabelece
a “acdo comunicativa” como conceito teérico central da ética.
Alguns autores consideram esse momento como lugar em que se
dd a virada hermenéutico-linguistica. O formalismo kantiano sera
enfrentado com o recurso ao mundo-da-vida, heranga husserlia-
na; o Lebenswelt é o lugar da praxis social linguistica. A instancia
subjetiva individual da ética kantiana é substituida, por Haber-
mas, pela instancia sociolinguistica. Esse autor busca interligar
a razdo moral e a razdo social, pois a agdo de um individuo nao
€ com um sujeito, mas com todos os que sao atingidos e afeta-
dos por ela, pelas normas. O sujeito kantiano é substituido pela
comunidade dialégica em acao. A exigéncia de uma fundamen-
tacdo transcendental absoluta circunscreve-se no procedimento
dos sujeitos do agir no contexto do mundo-da-vida. O formalismo
kantiano, em Habermas, € atenuado pelo lugar em que os sujeitos
se movem, o mundo-da-vida. O discurso do ser racional ndo é
suficiente para fundamentar a norma ética. O principio dialégi-
co interfere na racionalidade e a remete para uma experiéncia
comunicacional. O imperativo categérico kantiano deixa de ser
expressao de uma razao pratica para atingir uma razao intersub-
jetiva e dialégica. Em vez de o individuo impor a todos a maxima
que considera universal, o ego a submete aos outros para verifi-
car seu grau de universalidade e avaliar se pode constituir-se em
norma.
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Os DESAFIOS DE UMA ETICA SOCIAL

O ponto de partida para Husserl nessa questdo é o reconhe-
cimento do que caracteriza uma coletividade. Com certeza, “I...]
ndo é um mero conjunto de individuos [...]”, “[...] nem um con-
junto de vidas individuais [...]””%, esclarece imediatamente. O ego
€ um ego pessoal e caracteriza-se geneticamente (origem) como
um eu que supera a atitude autofundante e constitui-se comunita-
riamente. Essa dimensao s6 é possivel em virtude das motivagdes
que lhe garantem o espaco da liberdade e que também o remetem
para as relagdes intersubjetivas. No Manuscrito E 11l 2/39, Husserl
afirma que a fenomenologia “[...] pée em desenvolvimento uma
nova humanidade em liberdade pratica [...] que vive no espirito
e na verdade”.

Ao observarmos o desenvolvimento das vidas individuais e
das proprias posicdes de sucesso alcangadas pelos individuos,
podemos perceber uma espécie de “unidade de vida”. Esse subs-
trato comum a todos os individuos apresenta-se como motivagao,
como um chamado interior e, a0 mesmo tempo, como uma con-
tinuidade de processos espirituais que se tornam presentes sob
a forma de uma teleologia racional. Segundo Husser! (2002d, p.
52-53):

Sobre os mundos circundantes subjetivos dos individuos transcor-
re um mundo circundante coletivo que se funda neles; e o que
nos sucessos que podem ser considerados sucessos dos individu-
os, como algo proéprio, constitui-se num sucesso global fundado
nos préprios sujeitos particulares.

Ha assim uma relagdo de interdependéncia essencial entre os
sujeitos individuais e a subjetividade coletiva. Podemos encon-
trar varias camadas interdependentes de subjetividades coletivas.

7 HUSSERL, E. Renovacicn del hombre y de la cultura. México: Universidad
Autdnoma Metropolitana, 2002d. p. 52. Esses cinco ensaios estdo na Col. Husser-
liana, vol. XXVII, p. 3-94. E foram traduzidos por Agustin Serrano de Haro.
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Resta ainda perguntar pela possibilidade de pensar uma humani-
dade que abarque as mais diversas subjetividades coletivas. Para
os dias atuais, essa questdo tem muito sentido, pois parece que
o destino pluralista ndo permite mais estabelecer nenhum ponto
de contato entre as varias comunidades. O particular e o plural
seriam polos de uma mesma moeda, ou seja, da constituicao de
uma humanidade de vida ética.

A dimensao da motivagdo que permite a unidade de vida de
uma determinada comunidade ndo elimina outros planos moti-
vacionais. Nao se propde a eliminagdo do cardter particular da
motivagdo psicoldgica ou moral nem o fim de qualquer dimen-
sao universal da motivagao. A subjetividade coletiva global, que
abarca todas as outras, ndo permite o aniquilamento dessas ca-
madas mais particulares. A coletividade ndo pressupde o desa-
parecimento do sujeito individual. A subjetividade coletiva, que
se estabelece a partir das pessoas livres no sentido pleno, “I...]
pode apresentar niveis distintos”, pode ter consciéncia e, também
como coletividade, pode ter “[...] uma autoconsciéncia em sen-
tido genufno: pode valorar a si mesma e ter uma vontade dirigi-
da sobre si mesma, uma vontade de autoconfigurar-se”, sustenta
Husserl (2002d, p.53). Entao, podemos atingir aqui um limite ide-
al da construcgao social: coletividade ética.

Ha no desenvolvimento da vida ética social, segundo Husserl,
diversos niveis. O primeiro constitui-se de uma “comunidade que
vive passivamente” e ndo tem quase nenhuma agao em prol da
constituicdo de si mesma como uma “comunidade pessoal”. Tem
valor positivo, mas carece de uma motivagao mais profunda. Essa
comunidade ainda ndo se pos sob a exigéncia de um “imperativo
categorico social”; é apenas uma comunidade de vida. Porém,
nessa comunidade alguns individuos podem despertar para olhar
além de si mesmos e comegam a descobrir que formam uma co-
munidade de homens de bem. Vao reunindo outros homens em
torno da formacao ética e moral e desencadeiam assim um mo-
vimento de cunho espiritual. Dessa forma, constitui-se uma co-
munidade pessoal, de inter-relagdes, de convivéncia. Essa comu-
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nidade vai crescendo e nela — e ndo apenas em algumas pessoas
— comega a desenvolver-se um perfil intencional mais intenso.

Chegamos entdo a constituicdo de uma “comunidade etica-
mente pessoal”
na comunidade permitiu “[...] que esta alcangasse a forma de

uma coletividade ético-pessoal, de uma coletividade que cons-

. Nessa fase, a filosofia que foi se desenvolvendo

cientemente configurou-se de acordo com a ideia ética e que
pode empreender o caminho para um desenvolvimento mais
elevado”, assegura a reflexdao husserliana (2002d, p. 55). O esta-
belecimento desse nivel mais elevado da constituicdo ética ndo
ocorre espontaneamente, mas exige um trabalho de formacgao éti-
ca. Nesse processo atua a influéncia da educagao e instrugao e da
formagdo moral e desencadeia-se um movimento espiritual que
influencia direta e indiretamente as pessoas. Husserl compara
essa agao de cunho espiritual ao principio de Christian Huyghens
(1629-1695)"* que trata da propagagdo da luz. De grande valia é
o crescimento gradual e continuo da reflexdo e do conhecimento
do mundo. A motivagdo que guia o conhecimento do mundo e da
reflexdo deve estar situada na funcao ética.

No trabalho cientifico de cada fisico, cada matematico, etc.,
ha um vinculo que une as vontades individuais numa unidade de
querer servir a uma ciéncia que € patrimonio comum da humani-
dade. Pode-se desenvolver uma consciéncia mais elevada do fim
coletivo, do bem comum. E assim podemos atingir uma vontade
coletiva universal, transformando-nos em “funcionarios livres”.
Constitui-se uma “forma axioldgica superior de uma humanidade
autenticamente humana”, sustenta Husserl (2002d, p. 59). A filo-
sofia ergue-se, entdo, como sabedoria do mundo sob a forma de
ciéncia universal e estrita, conquistando o reconhecimento geral
e levando a coletividade a deixar-se guiar por ela também em

7+ Segundo Huyghens, a propagacdo da luz segue o modelo ondulatério. Para
isso, exige-se um meio de propagacdo que permeia o Universo; a transmissao de
uma onda que se propaga em um meio intermedidrio se assemelha a uma colisdo
de bolas que transmitem sucessivamente o movimento. Newton defende o mo-
delo corpuscular, que exige a presenca de pequenos corpusculos emitidos pelos
corpos luminosos.
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sentido técnico-pratico. No entender de Husserl (2002d, p. 61):
“A técnica que se trata aqui € a técnica ética, a técnica de autor-
realizacao da humanidade auténtica”.

A normatividade ética permeia todas as esferas da estrutura so-
cial. “Todas as formas possiveis de organizacao, entre elas as es-
tatais, devem ser investigadas na perspectiva de sua significagdo
ética”, é o que estabelece Husserl (2002d, p. 63) como critério
normativo. Sabemos que a constituicao ética de alguma estrutura
social ou politica da-se de modo processual e progressivo. Por
isso, sdo muito importantes a luta e a persisténcia para o progres-
so moral, para a elevagdo moral da humanidade. Desaparece a
ideia de uma cultura fundada em si mesma, de uma comunidade
isolada e ergue-se a “[...] ideia dltima de uma humanidade ética
universal, ideia de um povo universal verdadeiramente humano”,
continua Husserl (2002d, p. 64). Essa ideia insere-se no contexto
de uma teleologia ética e permite estabelecer o dominio da uni-
versalidade da esfera ética. O limite dessa abertura teleolégica
alcanga a dimensao religiosa. Deus entdo emerge ndo como um
principio ordenador ou uma norma ética fundante, mas como en-
teléquia, vontade que permite a fé, a esperanca. Se assim desen-
volvermos o pensamento ético husserliano, poderemos perceber
que ele se circunscreve ao dominio da vida humana. Os Gltimos
escritos, porém, diferentemente do que faz a ontologia tradicio-
nal, encaminham-se para um pensar metafisico ou até mesmo o
exige.

A CONSTITUICAO DE UMA ETICA DA RESPONSABILIDADE

Como ja anunciamos anteriormente, as preocupacoes éticas
em Husserl podem ser agrupadas em trés fases. Na primeira, te-
mos uma focalizagcdo mais objetivista, visando cercar o avango
das perspectivas cepticista, psicologista e relativista. Na segunda
fase, da-se a transicdo para uma ética mais subjetiva. E o periodo
pos-guerra. Nesse contexto € que se coloca a questdo de uma
ética da responsabilidade. A terceira fase sera abordada a partir
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do contexto de Die Krisis.

O mundo moderno tomou o individuo como referéncia éti-
ca absoluta e, consequentemente, colocou a dimensdo da res-
ponsabilidade apenas sobre o sujeito isolado. A constituicdo da
ética moderna se fundamenta no dever do individuo. Por isso,
temos hoje grande dificuldade de passar de uma ética individual
para uma ética social. A dissociagdo entre a autorresponsabilidade
do homem individual e seu papel como pessoa, como cidadio e
membro de uma humanidade levou, muitas vezes, a um descrédito
em relagdo as possibilidades de uma renovagao das vérias comuni-
dades™ e da prépria humanidade. Imaginou-se que toda a estrutura
das organizagdes sociais, apoiada numa ética individual, chaman-
do para a responsabilidade o individuo ético como membro da
sociedade, por si s6 resolveria todos os problemas da convivéncia
humana. O sujeito moderno individual, através das obrigagdes ou
do dever-ser, poderia, segundo essa visdo, constituir uma huma-
nidade ética.

75 Husserl vé na Histdria quatro possibilidades de associagdo humana. Uma
possibilidade é a configuracdo de uma massa humana levada por reagdes comuns,
desejos e impulsos que podem conduzir a sociedade a estruturar-se politicamente
sob a forma de regimes totalitarios com predominio da agressividade e da inse-
guranca. A sociedade pode também se configurar como comunidade, que é uma
associacao baseada na consciéncia, na escolha racional e apoiada em motivacoes
de ordem moral e ética. Assim temos a familia, as comunidades populares, as
organizagdes baseadas em amizades e na vontade dos sujeitos. Predomina nessa
forma de associagao o sentido da responsabilidade reciproca. Outra possibilidade
é a de uma comunidade étnica. Para Husserl, descendente de judeu, a discussao
dessa forma de associagdo ndo era muito propicia naquele momento. Podemos
incluir neste grupo a estrutura de uma comunidade religiosa ou profissional. O
conjunto dessas associagdes, ligadas intersubjetivamente, constitui a sociedade,
que, por sua vez, ndo é uma somatéria das comunidades. Por fim, a dltima asso-
ciagdo é o proprio Estado. Este tem sido marcado, na histéria moderna, como uma
organizagao que se apoia na estrutura impessoal das relagdes. Para Husserl, no
Estado também podemos estabelecer conexdes intersubjetivas apoiadas numa or-
dem motivacional, voluntdria e racional. O fator que permite a interligacao entre
todos os conjuntos é a dimensdo teleoldgica (Cf. SCHUHMANN, Karl. Husserls
Staatsphilosophie. Freiburg: Karl Alber, 1988. Ha uma tradugdo em espanhol com
o titulo La teoria husserliana del Estado, da editora Almagesto, de Buenos Aires).
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Mas as experiéncias histdricas, principalmente as do sécu-
lo XX, mostraram a fragilidade desse modelo de organizacao e
construgdo ética. Husserl (1988b, Hua XXVII, p. 122) entrevé que
nesse contexto “toda ciéncia, arte e tudo o que podia ser consi-
derado como bem espiritual absoluto converte-se em objeto da
apologética nacionalista, do mercado e da mercadoria naciona-
lista, e em instrumentos de poder”. Essa situagdo de predominio
nacionalista, em que as argumentacdes apologéticas substituem
qualquer principio ético mais elevado que a humanidade conse-
guiu elaborar, reforga cada vez mais a descrenga nas possibilida-
des do sujeito como responsavel pela transformacao da cultura.
A experiéncia histérica advinda da guerra, com toda a carga de
“retérica bélica”, leva Husserl a fazer uma critica mais incisiva e
explicita a modernidade.

Contudo, sua critica também inclui a dimensio construtiva.
Vai em busca da prépria cultura ocidental, em que pretende en-
contrar os espacos de confianga, de esperanca normativa e de
otimismo que sempre alimentam a reflexao filoséfica. A barbarie
ndo € o fim da Histdria. O perigo estd no desanimo e no cansago
generalizado. O desafio é, para Husserl, a renovacao ético-social
e ético-individual da coletividade e dos individuos. A critica a res-
ponsabilidade ética individual ndo invalida o papel dos sujeitos
singulares. Mas como estabelecer a ligacao entre as duas esferas
sobre as quais pesa a responsabilidade ética? A guerra é “[...] o
pecado mais universal e profundo da humanidade em toda a sua
histéria”, define Guilhermo Hoyos Vasquez (HUSSERL, 2002d, p.
VIII) ao prefaciar “Renovagdo do homem e da cultura”de Husserl.
Isso exige de modo urgente “[...] uma arte da educagado universal
da humanidade que esteja sustentada pelos mais altos ideais éti-
cos”, propde Husserl.

Olhando uma proposta assim formulada sinteticamente, po-
demos considera-la mais uma utopia. Vamos entdo analisar com
maior detalhamento o caminho reflexivo empreendido por Hus-
serl, tentando relacionar a responsabilidade ético-individual com
a responsabilidade ético-social. Para esse fim, tomaremos como
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referéncia fundamental os artigos que Husserl apresentou entre
1922 e 1924 para a revista japonesa The Kaizo. Esses artigos ser-
viram para varios cursos sobre ética ministrados por Husserl. Sdo
importantes porque representam uma fase de transicdo do pen-
samento husserliano de uma dimensdo mais objetivista para um
sentido mais subjetivo. Nesse momento, a subjetividade é temati-
zada como responsabilidade, ou seja: “Trata-se de reconstruir um
sentido de sujeito capaz de assumir sua responsabilidade nos pro-
cessos de transformagdo da cultura”, afirma Vasquez (HUSSERL,
2002d, p. XIV). A renovagdo da cultura passa obrigatoriamente
pela renovagao moral. Assim expressa Husserl (2002d, p. 1):

A guerra que desde 1914 tem assolado a cultura europeia e desde
1918 esta limitada a preferir, em lugar dos meios militares de co-
acado, esses outros mais finos das torturas espirituais e as pendrias
econdmicas moralmente degradantes, pos a descoberto a intima
falta de verdade, o seu sentido desta cultura.

Nesse contexto, ndo ha como separar uma ética social de uma
ética individual. A renovacio do homem individual, a educacao
dirigida aos sujeitos singulares, pressupde a renovacdo da huma-
nidade que esta presente na coletividade. Nesse sentido, a ética é
superior a moral. Esta é dependente da ética, que deve ser conce-
bida “[...] como ciéncia que integra a vida ativa de uma subjetivi-
dade racional na perspectiva da razao que a regula unitariamente
de modo integral”, define Husserl (2002d, p. 21).

Mas a questdo que precisamos responder é: como uma ética
individual pressupde necessariamente uma ética coletiva, social
e cultural? Como se da a relacado entre a dimensao individual e a
dimensao coletiva? O caminho que estamos percorrendo inicia-
se pelo esclarecimento do problema fundamental de uma ética
individual.

Husserl parte de um ponto que ele considera essencial do ser
humano enquanto ser pessoal e livre. Trata-se da capacidade de
autoconsciéncia ou autoexame pessoal, que inclui os atos pes-
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soais de autoconhecimento, autovaloracido e autodeterminacao
pratica. O conceito de pessoa abrange um grau de complexida-
de muito mais amplo que o conceito de individuo e refere-se as
dimensoes da corporalidade (Leiblich), da psique (Seelich) e do
espirito (Geistlich). Assim, todo homem traz em si mesmo a ca-
pacidade critica para julgar os préprios atos como valiosos ou
carentes de valor. Tanto é capaz de valorar seus atos, seus motivos
e fins, como também é capaz de julga-los como algo possivel ou
ndo. Vive aberto a realidade que se lhe apresenta, como também
se julga responsavel por suas decisdes pessoais. Até mesmo seu
carater pratico com suas peculiaridades pode ser objeto de valo-
ragao.

Todas essas caracteristicas podem ser consideradas como “atos
especificamente pessoais”, proprias de um sujeito livre e que age
a partir de seu eu. Também possui a capacidade de frear os as-
pectos relativos as tendéncias, crengas, elementos instintivos, etc.
Se, enquanto um ser passivo, 0 homem pode ser movido por esses
fatores, enquanto ser livre e pessoal € sujeito de sua vontade. Ao
mesmo tempo, busca empenhar sua agdo para a consecugao de
valores positivos. Nisso reside a tendéncia da agdo humana para
0 Bem no que se refere a si mesmo. E sdo essas motivagoes e
empenho para o Bem que trazem satisfagdes, decepgdes, ilusoes,
etc. Na verdade, “o sujeito vive em luta por uma vida plena de
valor; e para isso se assegura diante das desvalorizagdes, deca-
déncias, esvaziamentos de valor e decepgdes que podem advir.
Vive em luta por uma vida de crescente densidade axioldgica”,
conclui Husserl (2002d, p. 26).

O homem pode, num grau inferior, permanecer preso as mais
diversas situagdes, mas também pode encaminhar-se para um
empenho livre de sua vida em prol de fins valiosos. Pode tam-
bém atingir o apice, que é a forma suprema de valor do homem
ético. Nesse grau, ele empenha sua vida em prol de uma meta
geral e a ela se submete; da-se entdo uma abertura infinita ao
futuro e uma exigéncia que regula seu comportamento a partir da
prépria vontade livre. Assim, por exemplo, alguns adotam como
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meta os bens do poder, outros a fama, e outros 0 amor ao proxi-
mo. Husserl (2002d, p. 29) destaca entre as metas a preferéncia
incondicional “[...] por uma vocagdo de vida em sentido genui-
no e superior ao da profissdo”. Nesse caso, a referéncia dé-se a
um determinado “[...] género de valores que sdo objeto de amor
puro”, continua o mesmo autor. Trata-se da vocagao artistica do
verdadeiro artista, da vocagao cientifica e filoséfica. Esse tipo de
homem é considerado ético, pois exerce uma vida profissional-
vocacional muito valiosa.

Podemos aqui nos perguntar: em que consiste uma “forma de
vida ética” assim exemplificada? Por que esses tipos de homens
podem ser considerados homens éticos? Geralmente, somos in-
clinados a considerar ético algo relativo a moral, a valores morais
ou conduta politica. Para Husserl, essa é apenas uma parte da éti-
ca. Quando nos referimos ao homem ético ou a vida ética quere-
mos indicar uma dimensao superiora e Gltima. Todas as condutas
morais sdo valiosas somente na medida em que se ordenam de
acordo com a forma de vida ética, com a “norma e o limite de seu
direito Gltimo”, conclui Husserl (2002d, p. 30). Para ele (2002d,
p. 45), “uma vida ética que mereca tal nome em sentido verda-
deiro ndo pode surgir ou crescer a partir de si mesma, semelhante
ao modo de passividade organica. Tampouco pode ser inculcada
ou induzida a partir de fora”.

A perspectiva ética da modernidade que partia do individuo
e tinha nele mesmo sua mais alta validagao normativa é muito
criticada por Husserl. O individuo pode desenvolver qualidades
morais, valores, etc., mas a conformacao com o ideal de vida éti-
ca nao pode ser alcangada pelo individuo isolado. Suas possibili-
dades sdo muito pequenas. Isso ndo significa que ele esteja isento
de qualquer responsabilidade. O individuo ndo pode desapare-
cer. Ele possui uma “[...] ideia-meta absoluta que ele mesmo co-
nhece” (HUSSERL, 2002d, p. 39), e para esse fim deve guiar sua
vida, autoeducar-se ndo em vista de si mesmo, mas em relacdo
a essa ideia. Seu empenho ético “[...] é a obra que se realiza no
infinito e tem por artifice ele proprio” (HUSSERL, 2002d, p. 39). A
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normatividade ética ndo procede do individuo que a pratica nem
de uma autoridade institucional externa, pois “Vida ética é toda
vida que se governa a si mesma conforme a exigéncia categdrica
da ideia-meta de natureza ética”, esclarece Husserl (2002d, p.
41). A perfeicdo ndo acontece como execugao de atos morais va-
liosos, mas como “[...] ideia-meta que guia de maneira coerente o
desenvolvimento”, completa o mesmo autor (2002d, p. 40).
Num plano individual, cada pessoa pode orientar sua vida de
modo ético e também estabelecer imperativos que sao particula-
res. O mesmo pode ocorrer numa dimensdo particular de cada
nacdo. Porém, o desafio aparece na passagem para a constitui¢ao
de uma vida ética formalmente idéntica para todos os homens.

Para alcancar essa dimensao, Husserl recorre ao conceito de
motivacdo. As decepgdes e crises motivam as pessoas tanto a uma
autocritica como a um movimento que visa a Verdade. Porém,
uma motivagao que se apoia exclusivamente na consideragao de
valores individuais tomados em si mesmos como forma para a re-
alizagdo e a satisfacao individual resulta em equivoco. A realiza-
¢do duradoura da pessoa nao reside nas satisfagoes individuais. A
motivacdo necessdria deve ultrapassar a esfera dessas satisfagoes
particulares, que sdo extremamente passageiras.

Estaria entdo a motivacdo do homem na orientagao de sua
vida ao infinito e a contemplacdo das possibilidades de viver e
atuar futuros? Fora de si, numa infinitude assim aberta, o homem
provavelmente encontrard decepgdes e descontentamento em
seu interior, pois, dessa maneira, sua agdo nao alcanga tais objeti-
vos utépicos. Somente quando “a consciéncia da responsabilida-
de ou consciéncia moral” apresentar-se nas situagoes individuais
que o homem conhece sera possivel o reconhecimento das pos-
sibilidades para a agdo; as realizagbes motivadas podem dar-se
plenamente. A motivacao deve situar-se nos limites do possivel e
do compreensivel, conforme “[...] uma vida vivida com perfeita
consciéncia moral, como uma vida que seu sujeito seja capaz de
justificar diante de si em todo momento e por completo [...]”; na
verdade, a motivagdo sustenta-se e perdura a partir de uma “vida
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que traga satisfagdo pura e duradoura”, conclui Husserl (2002d,
p. 34) logo a seguir.

Mas ainda permanece como questdo a dimensdo do possi-
vel e do compreensivel na motivagdo. Em que consistem esses
elementos? Podemos dizer que sao elementos que podem ser si-
tuados como “possibilidade pratica” e consistem no trabalho de
renovagao da vida inteira segundo um esquema verdadeiramente
racional. No inicio, € um pouco obscura a motivacao; porém,
seguindo o objetivo de “[...] introduzir verdade, racionalidade e
retiddo na prépria vida ativa [...]”, o sujeito poe-se como “dever
absoluto” fazer o melhor possivel. A ampliagdo desse movimento
entre outros sujeitos permite a configuracao da “forma de vida da
humanidade auténtica”. A autenticidade é conquistada na me-
dida em que tanto a vida da pessoa como suas a¢des vao sendo
submetidas a juizos da razdo. A racionalidade humana é, antes
de tudo, uma racionalidade pratica, ativa. Os limites, entao, vao
se ampliando para esferas ideais até atingir a perfeicdo com “um
ideal absoluto”.

A pessoa tem presente esse ideal absoluto de perfeigao teori-
ca, axioldgica e também prética. Que ideal é esse? Eo “[..] ideal
de pessoa como sujeito de todas as faculdades pessoais que se
deixam potenciar no sentido da razdo absoluta”, responde Hus-
serl (2002d, p. 35). Essa razdo transcende os limites da finitu-
de. Porém, o homem, com seu ideal relativo de fazer o melhor
possivel e viver segundo a melhor consciéncia moral, traz em si
mesmo a ideia da infinitude. O limite absoluto de todas as aspira-
¢oes humanas e que esta presente de modo imanente no préprio
homem “é a ideia de Deus”. Husserl (2002d, p. 35) entdo conclui
que: “A ideia mesma de Deus é o ‘eu auténtico e verdadeiro’, que
— como terd que mostrar — todo homem ético traz em si mesmo,
que aspira infinitamente e ama infinitamente e que sabe que sem-
pre esta infinitamente diante”.

Essa afirmagdo de Husserl torna-se uma das referéncias mais
importantes de nossa pesquisa, pois deixa de forma explicita e
clara a ideia de uma relagdo intrinseca entre a ideia de Deus per-
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corrida pela via a-teia e a constituigdo ética da humanidade. Essa
via que tem direcdo ascendente também se mostra na via des-
cendente. As relagdes entre os dois movimentos sdo importantes
em nossa perspectiva para estabelecer um equilibrio entre a agao
decorrente do préprio individuo responsavel e a ideia constituinte
de um absoluto a que todo homem ético aspira.

Na dimensdo do individuo, Husserl da énfase ao papel que
desempenha a pessoa ética, que € sujeito de um mundo circun-
dante. Ganha importancia metodolégica a via do Lebenswelt,
pois € um mundo comunitario, que faz da pessoa um entrela-
cado de relacdes. Por outro lado, a histéria concreta mostra-nos
os limites da agdo ética do individuo. As guerras mostraram con-
cretamente como foi relativamente facil para alguns governantes
impor a seus cidadaos a corrida bélica. E um destino irreversivel?
Os dias atuais tém demonstrado que essa questao ndo estd mui-
to clara. O desaparecimento da forga subjetiva ndo significou o
preenchimento dessa lacuna por uma subjetividade racional, por

I//

uma “comunidade espiritual” ou por “relagdes de comunhao”.

AS MOTIVACOES ETICAS DE Die KRrisis

As preocupacdes que aparecem nas criticas ao psicologismo
e ao naturalismo positivista traziam como expressao mais visivel
caracteristicas epistemoldgicas e gnosiolégicas. Porém, também
estavam subjacentes as questoes relativas ao cepticismo e ao re-
lativismo. Tais problemas afloram com toda intensidade na fase
de Die Krisis; agora podemos assegurar que a “crise das ciéncias
europeias” expressa tanto uma indagagao teorético-gnosioldgica
quanto uma indagacao politico-social. O fato ético dessa crise
estd no mesmo patamar do fato cultural. Nao é sem sentido a
expressdao com a qual Husserl alcunha os filésofos — “funciona-
rios da humanidade” —, atribuindo-lhes uma fungao nao apenas
epistemolégica, mas fundamentalmente ética. Pode parecer um
tanto quanto exagerada essa afirmagdo; contudo, apoiamo-nos
no contexto histérico da década de trinta do século XX. A pri-
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meira metade desse século mostrou a humanidade que o avanco
cientifico e tecnolégico estd profundamente marcado pelo domi-
nio politico. A neutralidade axioldgica nas ciéncias requer maior
aprofundamento e cuidado nas relagdes com as instancias de po-
der politico.

Um dos problemas éticos que mais motivagao trouxe para a
reflexdo filoséfica desse periodo foi o avango do relativismo. Este
acaba mostrando um alto grau de presenca de principios antago-
nicos entre si, ndo compativeis com os ideais da racionalidade.
H4 esferas da vida social ndo s6 antagbnicas como também irre-
conciliaveis. Logo nos primeiros paragrafos de Die Krisis, Husserl
(1954, Hua VI, p. 4) sustenta que as ciéncias acabaram excluindo
de sua andlise os problemas mais desafiadores para o homem
atual, ou seja, “[...] os problemas do sentido ou do nao senti-
do da existéncia humana em sua complexidade”. A questdo nio
diz respeito apenas a descrigdo e apresentagao dos perfis do pro-
blema, mas antes a necessidade de uma solucao racionalmente
fundada. Diz respeito ainda a um mundo circundante humano e
extra-humano.

Para responder ao relativismo em todas as suas manifestagoes,
o filosofar coloca-se outro problema: a fundamentagao. Husserl
nos adverte que esta ndo se relaciona a um olhar para a dimensao
exterior dos fatos, ou para a sucessao causal exterior. Trata-se de
uma fundamentagdo origindria (Urstiftung), em que sdo elucida-
dos os objetivos de varias geracdes, incluindo a generatividade
das geragbes vindouras e também de nossos antecessores espi-
rituais. Em relacdo a ética contemporanea, esse caminho exige
a superacao do reducionismo moderno antropocéntrico. Requer
também, ao mesmo tempo, superar o reducionismo individualis-
ta, ascendendo a um pensar em que a ética circunscreve-se na
“vida pessoal”, e ndo mais na esfera isolada do ego cartesiano.
Vida pessoal é “[...] um viver em comunidade como eu e nds,
dentro de um horizonte comunitdrio”, define Husserl (1996, p.
59). A vida ética ndo é uma vida individual de um cogito que cria
sua propria norma de conduta, mas uma vida criadora de cultura.
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E isso s6 é possivel historicamente fazer acontecer mediante um
agir comunitdrio ou intersubjetivo. Em periodos em que a crise
ética torna-se a questao mais aguda da vida da humanidade, sur-
gem de vérios ambitos (social, religioso, politico) curandeiros e
gurus que prometem uma agao curativa para as enfermidades his-
téricas. E nesses periodos que se torna necessario um pensamento
que contribua na formulagdo de critérios a partir de principios
racionais. O que motiva Husserl nesse empreendimento filoséfico
é a ameaca representada pelo aparecimento de uma espécie de
“ocaso da Europa”, provocado pela onda de irracionalismo que
aparenta ser portador da salvacdo e redencdo dos povos. Como
exemplo basta que olhemos alguns discursos proferidos por go-
vernos dos regimes totalitarios de direita e de esquerda nas déca-
das de vinte e trinta. Para Husserl, é possivel, com o afastamento
do sentido racional da vida, afundar-se “na hostilidade ao espirito
e na barbarie”.

A motivagdo, como ja foi dito, ndo consiste na descri¢ao des-
sa ameaca irracionalista, mas na constituicdo de uma saida para
essa crise ética: a constituicdo “[...] de uma nova interioridade de
vida e de uma nova espiritualidade, como garantia de um futu-
ro humano grande e duradouro” (HUSSERL, 1996, p. 85). Outra
motivagdo para a reflexao ética desse periodo € a tradigdo racio-
nal moderna. Essa racionalidade representou um grande avango
na autocompreensao do homem. Ela ndo é nem prejudicial nem
subalterna. Originariamente a racionalidade grega representou
a possibilidade de constituir e dirigir de modo seguro o desen-
volvimento da humanidade. Porém, a racionalidade dos tempos
modernos também se desviou e tornou-se “uma aberracio do ra-
cionalismo”. Husserl (1996, p. 74) afirma que o “[...] periodo do
iluminismo (Aufkldrung) foi uma aberracdo”. Nao se trata de cor-
rigir as conquistas iluministas. Estas constituem um desvio. Kant
ainda mantém sua filosofia numa obscuridade em que se destaca
a “[...] dificuldade de compreender que coisa seja de fato a sub-
jetividade transcendental, como se produzem a sua funcdo e as
suas operacdes e como pode tornar compreensiveis as ciéncias
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objetivas” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 116).

A crise da racionalidade de matriz iluminista foi objeto de re-
flexdo de muitos autores’® no século XX, e algumas obras sao
grandes referéncias dessa reflexao. Max Horkheimer remete a um
“eclipse da razao”. W. Adorno escreve “Dialética do lluminismo”
e ). Habermas “Técnica e ciéncia como ideologia”. Para os teori-
cos da Escola de Frankfurt, ha uma estreita ligagao entre o ideario
iluminista, o iluminismo e a técnica moderna. Os fatos historicos
que servem a suas analises sao as guerras mundiais do século XX
com a utilizagdo de uma tecnologia nunca antes vista na Historia.
A visdo que domina a racionalidade moderna liga ciéncia, técni-
ca e capitalismo industrial.

Em Dialética do esclarecimento, Adorno e Horkheimer fazem
uma critica a sociedade moderna. Os iluministas projetaram um
mundo desencantado, para libertar o homem dos mitos e das su-
persticdes, e guiado pelo conhecimento dos fatos e exercendo
seu dominio sobre a natureza. Porém, o conhecimento passa a
ser entendido pelos iluministas como capacidade de fabricar as
coisas. A técnica torna-se expressdo desse dominio do homem
sobre as coisas, sobre a natureza e sobre o préprio homem. Mar-
cuse identifica a técnica com a dominacio’”’. Habermas também
compartilha com os demais componentes da Escola de Frankfurt,
pondo em suspeicao o carater libertador da racionalidade ilustra-
da. Defende ele a razido comunicativa, no Lebenswelt, contra a
colonizacgao da razao instrumental.

Também devemos registrar nesse contexto da critica filoséfica
a técnica moderna o trabalho de Martin Heidegger. Para ele, a
técnica representa o “esquecimento do Ser” e é fruto da metafisi-
ca ocidental, que esta de modo bem especifico expressa na cién-

76 Cf. DANIELOU, Jean. A crise atual da inteligéncia. Sdo Paulo: Paulinas,
1970; KUJAWSKI, Gilberto de Melo. A crise do século XX. Sdo Paulo: Atica, 1988;
GOULDNER, Alvin. La crisis de la sociologia occidental. Buenos Aires: Amorrortu,
1973; BUARQUE, Cristovam. O colapso da modernidade Brasileira. Rio de Janei-
ro: Paz e Terra, 1991.

77 E nas obras One-Dimensional Man e Fros e Civilizacio, principalmente,
que Marcuse desenvolve essa tese.
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cia moderna. Esta tem como fungao principal o falar e o pensar
objetivantes. Assim ele se expressa: a concepcao técno-cientifica
é uma “posicdo que submete todo pensar e todo falar, também
o pensar e o falar da filosofia, a constructibilidade de um siste-
ma légico-técnico de sinais, isto é, fixar todo pensar e todo falar
como instrumento da ciéncia” (HEIDEGGER, 2000, p. 67); incor-
re-se em erro pensar que s6 possui valor de verdade o que pode
ser medido, calculado e provado objetivamente. Ele ndo critica
a técnica como meio, pois a raiz mais profunda da modernida-
de é técnica; esta, no seu aperfeicoamento mais acurado, acaba
esquecendo o essencial. O desocultamento propiciado pela téc-
nica e tdo venerado pela racionalidade ilustrada acaba deixando
algo no escuro, pois o ser subtrai-se no mesmo processo que o
desoculta tecnicamente. A técnica pde-nos na ilusdo de poder
dominar o que esta a mao, “[...] pois o caminho até o que esta
préximo € para nés, seres humanos, o mais longo e o mais arduo”
(HEIDEGGER, 2000, p. 16). Assim, o essencial para o homem nao
é a dominagdo da natureza que interpela o homem, mas “I...]
como o homem deve representar a natureza a partir da intencao
de domina-la” (HEIDEGGER, 2001, 154).

Seguindo a reflexao heideggeriana, Loparic (2003, p. 29) mos-
tra que existe uma grande diferenca entre pensar “uma ética de
responsabilidade no mundo da técnica” e os “problemas da ética
do mundo da técnica”. O segundo modelo ético, o mais presente
nas discussoes éticas contemporaneas, € um “meio termo”, pois
ndo rompe com o predominio metafisico que garante a técnica
“[...] o poder sobre o desocultamento do ser [...] que escraviza
o homem e ameaca a sua esséncia”. Nao rompe a tendéncia fa-
talista de representar tudo de modo objetivante, como objeto de
controle, de comando e de manipulagao.

As criticas de Husserl também sdo dirigidas ao significado da
razao instrumental de matriz iluminista. Na década de trinta, ele
podia sentir bem de perto o avango das posi¢des autoritarias e ir-
racionais. A critica as ciéncias é, na verdade, uma critica a cultura
e a humanidade ocidental. A exclusdo da agdo da subjetividade e
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das dimensoes axioldgicas e o reducionismo naturalista por parte
da elite técnico-cientifica e o afastamento das grandes interroga-
¢Oes histdricas, religiosas e metafisicas do homem contempora-
neo tém consequéncias imediatas nos planos social e politico. A
dimensao ética da vida humana é posta em segundo plano.

Cabe ainda perguntar em que pontos a ilustragdo pode ser
criticada pela fenomenologia. O horizonte no qual o iluminismo
move-se nos séculos XVII e XVIII é o da Europa, e a partir de uma
ideia de Europa. O processo de secularizacao que se desenvolve
no mundo moderno projeta superar toda a perspectiva da cristan-
dade universalista medieval. O renascimento artistico e cultural,
como fato intermedidrio, fez a Europa acreditar em novos ho-
rizontes utépicos a partir das idealizagdes que se configuravam
naquele momento. O pensamento ilustrado representa a maxi-
ma projecao da vocagdo universalista da racionalidade europeia.
Pode-se até afirmar que a secularizagdo desemboca em uma nova
“catolicidade”, a da razdo. Esse movimento universalista traz den-
tro de si uma contradi¢do: internamente a Europa vé desaparecer
o que se poderia chamar de identidade nacional; isso foi muito
debatido por Jean-Jacques Rousseau. As guerras internas afasta-
ram os horizontes utépicos defendidos pelos iluministas. Assim,
desenvolvem-se as idealizagdes, que sdo, de fato, construgdes de
cardter tedrico para contrapor as crises concretas sob as quais
viviam as pessoas. Essas idealizacdes, tao criticadas por Husserl,
sao semelhantes as construidas pela chamada “revolugao cienti-
fica”. Todas elas se constituem em um afastamento do mundo-da-
vida, dos interesses e crengas que envolvem as pessoas. Serviam,
no entanto, para uma espécie de “fuga”, ou alienacdo, de sua
realidade e, a0 mesmo tempo, para a constru¢ao de uma imagem
da Europa como uma unidade espacial superiora as demais do
resto do mundo.

O recurso utilizado foi a “Enciclopédia”. Nao foi apenas a
compilacao de todo o saber herdado da tradi¢do. Sua principal
funcdo era converter-se em guia ilustrado ndo sé da Europa, mas
do mundo todo. Possuia uma vocagdo pedagégica, pois era pre-
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ciso formar um homem novo, um novo cidadao. Era preciso mu-
dar a maneira de pensar e agir das pessoas. Tinha como projeto
construir a chamada “bela totalidade”, pois consistia em elaborar
um sistema geral de conhecimentos que mostrasse as geragoes
futuras o caminho ja percorrido e o que deveria ser continuado.

O iluminismo constitui-se assim num projeto ético de carater
intelectual. De acordo com essa concepgdo, na medida em que
as geragdes vao sendo instruidas, mais homens virtuosos e felizes
surgirdo no seio da humanidade. De um grupo de intelectuais
e estudiosos chamados de “enciclopedistas” nascia o projeto de
uma humanidade melhor, mais livre. Essa é uma das maiores ide-
alizacoes da ilustracao.

Pode-se perceber que tanto a liberdade como a felicidade,
a fraternidade ou a igualdade, eram basicamente idealizagoes,
abstragbes. As microssociedades formadas pelos leitores da en-
ciclopédia eram grupos de privilegiados, que ainda adotavam
varias formas de favoritismo arbitrario e praticas corruptas. Essas
idealizagdes davam ainda mais forga a ideia de que o individuo é
isolado do mundo e dos outros. Os espagos de agdo ou vida ética
eram dominados por forgas arbitrarias e autoritdrias, afastadas do
mundo concreto e circundante. A aposta na formagao de uma
sociedade mais racional ficou comprometida desde o inicio. Em
relacdo ao individuo, a concepcao ilustrada naturaliza o homem
e sua cultura através da imagem do “bom selvagem”.

A ideia de tradicdo, de matriz iluminista, consistia em algo
que deveria ser superado. Diferentemente dessa concepcdo, no
contexto da fenomenologia constitutiva, a tradicdo apresenta-se
como constituicdo generativa. Isso implica considerar a pessoa
como membro de uma humanidade e entender a constituicao
de sentido como uma coconstituigdo. A apropriagdo que se da
a partir da tradicao torna-se generativamente uma reconstituicdo
de sentido de uma sedimentacdo da tradigdo. Steinbock (1995, p.
196) afirma que: “Apropriacdo (Ubernahme) e assimilagao (Auf-
nehmen) sdao caminhos em que o ser individual participa na co-
constituicdo de um mundo familiar”.
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Por fim, cabe ainda ressaltar o papel concedido pelos ilu-
ministas a filosofia e aos filésofos. A exclusdo da religido como
agente social, além de desqualifica-la, confina-a na sacristia. A
razdo ilustrada torna-se messianica e militante. Cabe ao magis-
trado cuidar da justica, mas compete ao filésofo ensina-lo, para
que saiba distinguir o justo do injusto. Ao rei cabe o governo, mas
o filésofo deve ensina-lo a respeito dos limites da autoridade. A
verdade habita o espago do magistério filoséfico, tornando-se a
instancia garantidora da heteronomia. A filosofia acaba se subme-
tendo as forcas do poder politico. Em vez de uma racionalidade
mais livre e critica, temos uma racionalidade simplificadora, pois
atua no contexto da atitude natural, e legitimadora de forgas irra-
cionais e autoritarias.

No contexto da fenomenologia constitutiva, a filosofia e o tra-
balho filoséfico baseiam-se na ideia de normatividade enquanto
fungdo motivacional. Ao filésofo ndo compete ser guia de nin-
guém, como pensavam os iluministas. O filésofo atua no sentido
da constituicdo motivacional tanto do individuo como das pra-
ticas coletivas. A normatividade decorre da experiéncia desen-
volvida intersubjetiva e teleologicamente. Enfim, normatividade
é tudo o que se insere no processo constitutivo ou na experiéncia
constitutiva.

A grande motivacao filoséfica expressa em Die Krisis, no que
diz respeito a vida ética, consiste na superagdo do modelo de
uma vida ética individualista de um sujeito cindido. Husserl
(1954, Hua VI, p. 224) sugere uma vida que se constitui a partir
de um sujeito de liberdade, livre para autodeterminar-se, e ndo
um feixe de inclinagdes instintivas; um sujeito pessoa, unitario,
que se constitui inersubjetivamente em suas relagdes empiricas
e espirituais e que ultrapassa a esfera de uma natureza através
da dimensdo axioldgica e da espiritual. Uma ética que pretende
superar a visdo moderna e ilustrada tem de enfrentar o dualismo
entre a idealizagdo cientifica da natureza e a natureza experien-
ciada do mundo da vida.

Foi do contexto da filosofia grega que surgiu o ideal da cons-
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tituicio de ideias normativas com validade incondicional, ideal
que determina todas as esferas da acdo humana. Por isso, o fil6-
sofo deveria fazer de sua profissdao uma vocagao e um chamado.
A referéncia a Grécia deve-se a consideracdo de ser ela o espago
onde emergiu algo novo, onde se iniciou o processo de constitui-
¢do daquilo que Husserl denomina “fundacao origindria” (Urstif-
tung). E a partir dessa fundagao que se foi constituindo a forma-
¢ao cultural ocidental. Esse caminho foi percorrido mediante os
recursos da fenomenologia estatica e genética. Mas os dltimos
escritos de Husserl percorrem mais um caminho, o da andlise
generativa.

A reflexdo ética ainda tem pela frente alguns problemas, como
a visdo antropocéntrica que da origem a diversos modelos cen-
tristas e exclusivistas, a idealizacdo cientifica da natureza em suas
caracteristicas objetivas e universais e a natureza experienciada
do mundo-da-vida. Para responder a essas questdes, Husserl ndo
perde de vista o ponto de partida para a autocompreensao histé-
rica. E preciso retomar a ideia filoséfica que surgiu com Tales de
Mileto foi constituindo a ciéncia grega e depois a cultura ociden-
tal e que se caracteriza pelo desenvolvimento sistematico de um
interesse tedrico livre das contingéncias da vida e pelo interesse
pela verdade (HUSSERL, Hua VII, 1956, p. 203). Ele define o ser
humano como “ser essencialmente em grupos humanos unidos
generativamente e socialmente” (HUSSERL, 1954, Hua VI, p. 13).
A Grécia é considerada o lugar onde se desenvolveu o pensa-
mento a respeito de um trago essencial a todo ser humano: a
universalidade da razdo humana.Essa ideia foi importante para
o nascimento da proépria ciéncia moderna. Mas como constituir
uma ética de cardter universal a partir dessa perspectiva? Em nos-
so entendimento, aqui reside o divisor de dguas em que nasce o
relativismo ético. Nao vendo possibilidade de responder a essa
questao, a razdo filosofica sai em busca de outras alternativas.
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O LEBENSWELT E A CONSTITUICAO DA VIDA ETICA

A constituicdo de uma ética depara-se, desde o inicio, com o
problema do principio de validade universal. Em Descartes, Deus
constitui-se esse principio garantidor de uma ética universalista.
J& Kant institui o imperativo categérico formado pelo individuo
racional. Onde Husserl busca o solo originario que garante a uni-
versalidade ética? Tomando como referéncia Die Krisis, podemos
constatar que esse solo € o que foi esquecido e abandonado pela
ciéncia e pela filosofia modernas. A crise ética por que passa a
humanidade reside na oclusdo do Lebenswelt, no afastamento
da ciéncia em relagdo ao mundo-da-vida. A superagdo implica a
retomada aproximativa das estruturas de fundo que sdo comuns
neste mundo. O Lebenswelt pode ser caracterizado como uma
dimensdo unitdria e um auténtico substrato comum a todos os
povos e em todos os tempos. A partir dele os principios éticos
individuais e dos grupos acabam se harmonizando em formas re-
lacionais, constituindo uma sociedade e uma humanidade ética.
O mundo-da-vida tem no campo ético a funcao de possibilitar a
superacao das esferas individuais, bem como dos tempos vividos
particularmente.

As reflexdes de Husserl sobre o conceito de mundo-da-vida
foram posteriormente incorporadas no trabalho de J. Habermas
(1990, p. 86), que reconhece o mérito husserliano na exploragao
desse solo “imediatamente familiar e inquestionavelmente certo”,
“[...] campo do saber implicito, do elemento pré-predicativo e
pré-categorial, do fundamento do sentido esquecido da pratica
vital didria e da experiéncia do mundo”. De modo semelhante
ao de Husserl, Habermas percebe que também o agir comuni-
cativo esta enraizado no solo originario do Lebenswelt. Assim se
expressa e reconhece o valor epistemolégico desse conceito: “Eu
me aproprio do contetido material dessas pesquisas, estribando-
me na ideia de que também o agir comunicativo esta embutido
num mundo da vida, responsavel pela absor¢ao dos riscos e pela
protecao da retaguarda de um consenso de fundo” (HABERMAS,
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1990, p. 86). Para esse autor, as esferas individuais apoiam-se,
enquanto agir comunicativo, num horizonte de “convicgdes co-
muns e indubitaveis”; ha uma espécie de “[...] rocha profunda,
ampla e irremovivel de modelos consentidos de interpretagao, de
lealdades e praticas”.

Esse caminho exige da reflexao filoséfica uma nova epoché,
pois a tematizagdo do Lebenswelt pode incorrer na ingenuida-
de da atitude natural. Podemos nos envolver com os objetos de
nossos interesses mundanos, fugindo assim da necessidade de
mantermos nossa atencao no modo de aparecer desses mesmos
objetos.

A epoché da atitude natural, que consiste em dirigir-se ao
mundo-da-vida, tem um movimento voluntario em direcdo aos
atos do operar intencional. O que nos deve interessar no mundo-
da-vida é o tecido da vida de consciéncia com suas operagoes,
suas sinteses, que nos apresentam o mundo como correlato dos
atos de consciéncia. Nao sdo os objetos do mundo cotidiano,
mas a correlacao que se dd entre eles e a consciéncia. A epoché
permite superar a visdo particular das formas culturais e alcangar
a unicidade do mundo, que é base para uma ética social mais
universal. A ideia de unicidade do mundo nao é algo ja efetivo,
mas uma possibilidade sempre aberta. Portanto, contrastes, dife-
rengas, resisténcias, etc. ndo sao por si mesmos algo insuperavel.
A universalidade ética a partir do mundo-da-vida constitui-se em
possibilidade aberta a todos os homens de todos os tempos.

A universalidade ética s6 é possivel porque ha uma universa-
lidade infinita enquanto possibilidade da razdo. A Histéria € for-
mada a partir dessa universalidade infinita. Nao é um aglomerado
de fatos cegos e sem relagdo entre si. Por esse motivo é que na
histéria concreta torna-se essencial a presenca de uma ética te-
leoldgica. O problema da universalidade, que foi abordado pela
tradicdo filosofica ocidental de maneira geralmente metafisica,
tem agora a possibilidade de ser explorado de modo concreto,
pois o mundo-da-vida é concreto e cotidiano. Temos possibilida-
de de constituir uma ética a partir de uma unidade minima que
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se refer