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RESUMO

A proposta desse estudo é a realizagdo de uma fenomenologia do
conceito de sentido, acreditando na relevancia para as questdes que
envolvem o conhecimento. A dissertacdao desenvolve, entdo, uma
abordagem sistematica do referido conceito, utilizando, para isto, o
método fenomenolégico e a delimitagdo em trés campos especificos de
reducao, sistematizados em trés partes: a primeira parte trata do
acontecer do sentido originario na consciéncia que enseja todos os
outros sentidos possiveis; a segunda parte apresenta a fundamentacao
do sentido antes da significagcdo e a construgcdo dos sentidos e das
significagcdes por sujeitos sociais e, finalmente, a terceira parte
desenvolve uma hermenéutica do sentido baseada na questdo da
compreensao. A cada parte corresponde, respectivamente, um campo
definido de sentido. Assim, primeiro campo: a consciéncia
transcendental, segundo campo: a vida social; terceiro campo: a
hermenéutica. O fio condutor esta na intencionalidade da consciéncia,
pressuposto de toda conferéncia de sentido possivel. A énfase na
relacdao noético-noematica leva a fundamentagdo de uma construcao
social do conhecimento, pela mediacao linglistica e sua conseqiente
vinculagao a filosofia de base hermenéutica, no esclarecimento da
questao da compreensao.



RESUME

Le propos de cet étude est la réalisation d’ une phénoménologie du concept du
mot sens et de son importance pour la connaissance. La dissertation développe
une approche systématique sur le concept rapporté employant la méthode
phénomélogique et la delimitation dans trois champs de réduction, organisés en
trois parties: la premiére partie s’ occupe de I'avenir du sens originaire dans la
conscience qui détermine tous les autres sens possibles; la deuxiéme partie
présente la fondamentation du sens par sujets sociaux et, finalement, la troisieme
partie développé une herméneutique du sens basée dans la question de la
compréhension. Pour chacune partie il y a, respectivement, un champ défini de
sens: le premier champ c’est la conscience transcendentale; le seconde champ, la
vie sociale, et le troisieme, I'herméneutique. Le fil conducteur est dans
lintencionalité de la cdScience ou le sens se constitue. La rélation noétique —
noématique conduit a la fondamentation d’'une construction sociale de la
connaissance, avec la médiation linguistique et sa conséquente liaison avec la
philosophie herméneutique, dans ['éclaircissement de la question de la
compréhension.
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“A Ciéncia designa, pois, a idéia de uma infinitude de
tarefas. A cada instante, uma parte limitada dessas tarefas
é executada e, ao mesmo tempo, esta constitui o fundo de
premissas para um novo horizonte infinito de tarefas como
unidade de uma tarefa infinita". (HUSSERL, 1935)

Do ponto de partida...

Somos seres finitos jogados nesta tarefa infinita do
conhecimento, em situacdo constante de conhecimento, constituindo tal
atitude uma verdadeira caracteristica diferencial de nossa espécie.
Mesmo que ndo tenhamos consciéncia suficiente disto, é inegavel que
o proprio fato de estarmos vivos nos coloca nesta condigcao. Existe,
assim, uma atitude natural, uma certa inclinagdo em direcdo ao
conhecimento, como ja mui acertadamente nos referia Aristoteles, no
inicio do capitulo I, do livro I da Metafisica: "todos os homens tém, por
natureza, desejo de conhecer:- uma prova disso é o prazer das
sensacdes, pois, fora até da sua utilidade, elas nos agradam por si
mesmas e, mais que todas as outras, as visuais".'

As questdes referentes ao problema do conhecimento, das suas
condi¢cdes e possibilidades, da sua certeza ou incerteza, da verdade ou
do erro, acompanham, ou melhor, fazem parte de toda a histéria da
filosofia ocidental. E o problema torna-se mais sério e dificil porque
ndo €& sO6 uma questdo de explicar como se conhece, mas,

principalmente, de abordar a pergunta crucial: o que é este

'ARISTOTELES, Metafisica. Tradugdo: Vinzenzo Cocco Livros I e II. In: Os pensadores,
Séo Paulo: Abril Cultural, 1979, p. 11.



conhecimento capaz de questionar a si mesmo? Ou, o que é o
conhecimento, do conhecimento? Porque o sujeito humano nédo sé
conhece, mas sabe que conhece.

Utilizando outra forma de questionar poderiamos enunciar:- o que
é este sujeito que pensa e que tem conhecimento do seu préprio
pensamento? Ou, como esclarecer esta nossa capacidade de pensar o
pensado?

Como estamos situados na e perante a educagdo, mais
particularmente, frente as situagdes institucionais, julgamos oportuno
antes de adentrar especificamente no tema da nossa dissertacao,
tracar referéncias possiveis s questdes educacionais.

O conhecimento se legitima e acontece na educaciao formal e
institucional que esta baseada no fato, ndo s6, do ser humano
conhecer, mas também, na possibilidade de poder adquirir sempre mais
conhecimento no decorrer de toda a sua vida, porque este processo, o
de estar sempre em situagdo de conhecimento, parece fazer parte da
propria possibilidade de ser da nossa espécie. Necessario, porém, é ter
clareza de que o conhecimento humano enquanto um conceito universal
difere muito quando aplicado as singularidades nas quais efetivamente
acontece, quer dizer, nas diversas maneiras pelas quais, nés, seres
humanos nos relacionamos conosco mesmos e com o mundo no qual
estamos inseridos. Assim, poderiamos afirmar que, em se tratando do

conhecimento, muito sdo os solos em que podemos pisar.




No nosso caso, o chdo é o da educacao institucionalizada, ou
seja, o conhecimento sistematico transmitido em situagdes escolares,
com a pretensao, ndo s6 de repassar um conhecimento ja feito, mas,
principalmente, de tornar o aluno sujeito do seu préprio conhecimento e
consequente utilizagao e aplicagao.

Somos, no entanto, testemunhas de um tempo dificil, confuso e
critico no que concerne a educacgao. A escola vive uma crise profunda,
reflexo de uma situagdo mais ampla, advinda das transformacdes
radicais pelas quais a sociedade humana passa e que coloca uma
incerteza quanto a sua forma futura, de modo que, ndo s6 esta em
questao a prépria concepcao de educagcdao, como também sua
finalidade, isto é, para qué se prepara as novas geracgcdes de
estudantes.

Defendemos que existe uma espécie de anterioridade que, de
certa forma, atravessa toda e qualquer situagdo de conhecimento, que
€ a questao do sentido no conhecer. Sem um sentido para o sujeito que
conhece, ndo ha possibilidade desse sujeito entender, aprendendo, o
que se passa nos e pelos acontecimentos. Indo mais longe, sem um
sentido, nem a propria vida é possivel.

A questao do sentido na perspectiva educacional traz a superficie
a problematica da busca de significagdao, pelo aluno, no processo de
aprendizagem, ou formulando a questadao de outra forma: sera que os
conteudos sistematicos e cientificos repassados pela escola fazem
sentido, estdo em consonancia com a totalidade de sua existéncia, ou

s6 tém valor e sentido na situacao escolar?



Do ponto de vista em que nos colocamos existe uma
defasagem grave entre as condigbes escolares e o mundo da
experiéncia dos sujeitos desse processo. Significa tal afirmacao que o
aluno submete-se as situagbes da escola, enfrenta e digere as
informagcdes e conhecimentos obrigatérios, mas, ndao encontrando um
sentido verdadeiro para tudo isto, perde a essencialidade do
conhecimento, quer dizer, perde a possibilidade de encontrar na
escola, onde passa a maior parte do seu tempo, um sentido existencial
em consonancia real com o mundo em que vive. Em resumo, para
grande maioria dos alunos, uma coisa € a escola, outra a sua vida.

A nossa proposta é fundamentar a constituicdo do sentido no
conhecer, tema de nossa preocupagdo central nessa dissertagcao. Tal
constatacao nos coloca, de imediato na tarefa de apresentar,
esclarecer, entender e compreender este conceito, que se constitui,
sem duvida, numa complexidade, densidade e dificuldade, proprias aos
conceitos fundamentais, isto é, aqueles que sao condigcdo para o
entendimento, a compreensdo e mesmo a utilizagdo de muitos outros.

Assim, a nossa proposta, mesmo tendo como finalidade as
questdées do conhecimento sistematico e institucional, move-se no
terreno da filosofia. Tratando-se de um conceito altamente teérico,
abstrato, universal, a tentativa sera explicita-lo, sem no entanto,
remeter diretamente as questdes especificas educacionais.
Procederemos, metodologicamente, obedecendo a normas rigidas de

uma fundamentagéo conceitual. O que esperamos e pretendemos é que



a nossa contribuicdo possa ser utilizada adequadamente,
fornecendo assim, luzes para clarificar as questdées de conhecimento
escolar.

Sabemos que a educacao, pela sua prépria aposta no acontecer
da aprendizagem, precisa de um suporte teérico definido, claro, auto
sustentavel e efetivo, visando, sempre e antes de mais nada, um
acontecer do seu objetivo maior, isto é, a realizacdo da educagao

integral do sujeito humano.

Da procedéncia do método a ser adotado

Método lembra ciéncia, sua significagcdao objetiva o aproxima da
idéia de um conhecimento rigoroso, sistematico, cientifico. Muito se
tem refletido, estudado e escrito sobre o método, principalmente, na
discussao que aponta para as diferencas entre as ciéncias naturais e
as ciéncias humanas.

A énfase no método ganha um territério e um estatuto proprio,
definido, com a filosofia de Descartes e com o desenvolvimento da
ciéncia, a partir do século XVII. De |4 para ca, muitas contribuigbes a
elucidagao dessa questéo foram dadas, o que, absolutamente, ndao quer
dizer que esta resolvida ou que existe um consenso, razoavel pelo
menos, na apresentacéao, justificagao, utilizacdo dos varios métodos

possiveis para as ciéncias.



E, se nesta discussao, as ciéncias humanas sempre se viram
as voltas com dificuldades imensas, isso nao significou nenhum
"acomodamento" das mesmas, mas, pelo contrario, uma busca sempre
renovada de sua fundamentacado metodoldgica.

Essa questdo que levou pensadores, os mais fidedignos, a
incorporarem tal preocupacdo nos seus estudos, sofreu um "desgaste"
no bom sentido, se € que é possivel nos referirmos ao termo "desgaste"
desta forma. Com isto estamos querendo dizer que certos pressupostos
dos varios métodos possiveis, sofreram um desvio de rota, no sentido,
nao de perda de rumo, mas de encontro de caminhos mais viaveis,
mais abertos, porém, absolutamente ndo menos dificeis.

Para sustentar a nossa afirmacgdo, procuraremos validade no
método fenomenolégico e nas possibilidades trazidas pelo
desenvolvimento da hermenéutica filoséfica, no século XX.

Heidegger, em Ser e Tempo, § 7, apresenta a fenomenologia, na
compreensao de si mesma, como um "conceito de método". Assim, "nao
caracteriza a quididade real dos objetos da investigacao filosé6fica mas
o seu modo, como eles o sao". Explica o autor que "quanto maior a
autenticidade de um conceito de método e quanto mais abrangente
determinar o movimento dos principios de uma ciéncia, tanto maior a
originalidade em que ele se radica numa discussdo com as coisas em si

mesmas".?

2 HEIDEGGER, M. Ser e tempo. Tradugdo: Marcia de Sa Cavalcanti. Petropolis: Vozes, 1988,
§7, p. 57.



Parece ser desse tipo o método fenomenoldégico, com uma
originalidade, abrangéncia e tamanhas possibilidades de aplicagao, que
apresenta no seu movimento, quer dizer, nas suas mais variadas
utilizagdes, uma superagdo sempre renovada do seu momento primeiro,
isto &, da sua prépria formulagdo. Assim, a fenomenologia estd em
curso, o seu acontecer é inacabado, porque presente em todas as
investigacbes que assumem o seu pressuposto fundamental, a
intencionalidade da consciéncia e o convite radical: voltar "as coisas
mesmas".

Segundo Husserl, "julgar sobre as coisas racional ou
cientificamente quer dizer dirigir-se as mesmas, ou retroceder desde os
ditos e as opinides sobre as coisas mesmas, interrogando-as tais quais
se ddo em si mesmas e desprezando os prejuizos estranhos a elas">.

A sustentacdo tedérica da fundamentacdo do sentido que
apresentaremos esta na Filosofia Fenomenolégica, tal como foi
formulada por Edmund Husserl. O nosso caminho, a nossa via, 0 nosso
modo de fazer este caminho, este nos po6r de "acordo com", sera o
método fenomenolégico. Portanto, temos um horizonte que direciona a
nossa jornada, a questdo do sentido, porém, o nosso percurso
acontece no chao, num terreno pedregoso, arduo, dificil, com
armadilhas e, até, com convites tentadores para torna-lo mais facil,

mais plano, mais liso. Em nada se parece com um véo, é antes, a

> HUSSERL, E. Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenolégica. Tradugdo : José
Gaos, México: Fondo de Cultura Economica, 1992, §19, p. 48.



tentativa de abrir mais uma trilha, nas sendas infindaveis do
conhecimento humano.
Entédo, por que citamos também a hermenéutica filoséfica?
Porque, neste momento, queremos utilizar um conceito caro a
hermenéutica, o de situacdo hermenéutica do investigador. Explica

Stein:*

A situacdo hermenéutica ndo é nada mais do que a consciéncia de que o
investigador na area de humanas sempre esta vinculado ao seu objeto e que
o desenvolvimento de suas analises depende da capacidade do auto-
controle, do método que utiliza, dos procedimentos de avango no
reconhecimento e do comportamento do objeto sob investigacéo.

Relata Stein que Heidegger, sobretudo a partir de 1922, "ja tinha
muito claro que toda a investigagao na area das ciéncias humanas e na
area da filosofia, implicava no que ele chamava naquela época uma
situagdo hermenéutica".®

Uma tal situagdo €&, portanto, um espécie de "lugar" que cada
investigador atinge, resultante dos instrumentos teéricos que dispde e
que funciona como um ponto de partida, desde o qual ele pode
proceder uma investigagao sistematica em um determinado campo.

Na situacdo hermenéutica ha uma vinculagao entre a posicao do

pesquisador (campo tematico), a posicdo do método (referido ao

objeto) e a posicdo da reavaliagdo do método. De maneira tal que o

* STEIN, E. Aproximagoes sobre hermenéutica. Porto Alegre: Edipucrs. 1996, p. 100.
> Ibid. p. 53.



método se mantém sob constante controle, em constante reviséao,
conforme as exigéncias do objeto.

Assim, método e objeto vao-se corrigindo sucessivamente, na
medida em que, como sabemos, tanto os objetos da filosofia como os
objetos das ciéncias humanas sdo objetos "altamente fluidos, altamente
imprecisos na sua verificacdo". Na readaptacdao do método ¢é
necessaria a redescricdo do objeto, atras disto "esta uma espécie de
circularidade", e talvez em um momento determinado seja preciso fazer
uma parada "metodolégica”, e "nessa parada metodolégica fazer uma
avaliagao do que se conseguiu".®

A situacao hermenéutica configura-se como ponto de partida de
uma pesquisa, mas traz nela mesma:um caminho ja percorrido pelo
investigador, uma espécie de pré-compreensidao, do que busca
compreender mais sistematicamente. De toda forma, nos impde como
consequéncia a constatagdo de que todo trabalho cientifico € um
caminho de investigacao.

Reportando-nos a nossa propria situagao podemos especifica-la

da seguinte maneira:

- Situacao hermenéutica da autora desta dissertacdo: filosofia
fenomenolégica e fenomenologia pura.
- Objeto de investigagao: a questao do sentido.

- Método de investigagao: fenomenoldgico.

® Ibid. p. 54.
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Da organizagao da dissertacao

Consideramos que a eficacia de um método de investigacao esta,
justamente, na diversidade de sua aplicagao, a objetos e circunstancias
diferentes, mas que apresenta como sua identidade um invariante que
é recorrente, que se configura sempre de novo como se este método
tivesse uma espécie de caracteristica, que lhe é prépria.

Tendo o método fenomenolégico como fio condutor deste estudo
vamos demonstrar, pela articulagao da dissertagao, o que afirmamos no
paragrafo anterior. Explicitando, dir-se-a que o método fenomenolégico
possibilita e sustenta a fundamentacdao do conceito de sentido e, ao
mesmo tempo, articula fenomenologicamente as partes e suas
subsecdes que constituirdo este nosso estudo.

A dissertacao apresentara, entao, a seguinte disposicéao:

- Primeira parte: o acontecer do sentido originario na consciéncia
que enseja todos os outros sentidos possiveis.

- Segunda parte: a fundamentagdo do - sentido antes da
significacdo e a construcdo dos sentidos e das significagdes
por sujeitos sociais.

- Terceira parte: uma hermenéutica do sentido baseada na

questao da compreenséao.
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Cada parte sera subdividida em se¢des e capitulos, nao sé
para apresentar-se mais clara e objetiva, mas principalmente, para
fazer uma "projecao” a frente do texto, uma espécie de "descolamento”
do assunto, do seu "fundo" fenomenoldégico.

Utilizando o exemplo de um palco de teatro, com uma pec¢a sendo
encenada, diriamos que a fenomenologia e o seu método constituem o
cenario da pecga, enquanto os atores representam o conteudo do texto,
sendo que o que se fala e acontece nessa peca deve ser entendido,
compreendido e interpretado sempre em referéncia ao cenario de
- fundo. Sem ele (o cenario), a pe¢ca ndao é a mesma.

E, aqui, iniciamos ja uma concep¢ao de sentido, quando se trata,
como no nosso caso, de um texto dissertativo, conceitual e
bibliografico, em que a sua apropriagdao esta, principalmente, no
"desvelamento de um modo possivel de olhar para as coisas".”

Segundo Paul Ricoeur, "aquilo de que importa aproximar-se é o
sentido do préprio texto, concebido de um modo dindmico como a
direcdo do pensamento aberta pelo texto. Por outras palavras, aquilo
de que importa apropriar-se nada mais é do que o poder de desvelar

um mundo, que constitui a referéncia do texto".®

Das varias acepc¢odes do termo sentido”’

" RICOEUR, P. Teoria da interpretacao. Tradugéo: Artur Mordo. Lisboa: Edigdes 70, 1996, p. 104.

81d.

* Neste subtitulo as fontes utilizadas s&o de varios dicionarios de Filosofia. As citagdes nominais referem-se aos
responsaveis pelos verbetes e/ou, ao autor ou autores dos dicionarios em questio.
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Do latim sensus sentido (6rgdo ou faculdade de sentir), sentido
remete para duas acepcgdes: subjetiva e objetiva. Na primeira acepgao
refere-se a sensibilidade (modo de sentir ou de pensar); na segunda
remete para a significagdo (modo de interpretar), ou para uma
dimensao de valor (ético ou axiolégico).

Vejamos as varias possibilidades dessas duas acepgées.®

I. Acepgdes subjetivas:

1. Como propriedade do sujeito cognoscente com respeito aos
orgaos dos sentidos e a sensibilidade; como faculdade que
possibilita as sensag¢des, ou um conhecimento imediato do
objeto.

2. Na esfera de uma psicologia existencial, o "sentido intimo"
(Maine de Biran) consiste na faculdade que permite captar os
estados interiores de consciéncia e também a consciéncia
préopria (do Eu).

3. Na ligagcdo com o termo senso: a) "bom senso", sinénimo de
razao, segundo Descartes: "poder de bem julgar e de distinguir
o verdadeiro do falso, que é propriamente o que se diz ser o

bom senso ou razao (e que) é naturalmente igual em todos os

® SILVA, |. LOGOS. Enciclopédia luso brasileira de filosofia. Vol. IV, Lisboa/Sao Paulo: Editorial Verbo, 1989,
IV, p.1034 e ss.
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homens";'® b) "senso comum", como sentido comum que realiza a

II.

compreensdao dos dados dos sentidos, ou ainda, como um
modo de pensar herdado da cultura, isto €&, de suas

instituicdes.

Acepcao objetiva (gnosioldgica, axioldgica)

Enquanto significacdo objetiva, o sentido aponta para o que
uma coisa significa em si mesma (o seu significado), que dara
lugar a interpretagcdes com validade universal (p. ex., o
significado de um fato cientifico, de uma lei, etc.).

Enquanto significagcdo simbédlica (referente ao signo, sinal,
simbolo) o sentido refere-se ao significado do que esta
envolvido na linguagem (palavras, gestos, modos de dizer),
mas também como ponto de partida de uma inferéncia ou de
uma ilagao.

Na tradicdo da filosofia analitica, Frege distingue entre sentido
como sense, Sinn, de sentido como meaning, Bedeutung.
Assim, um nome expressa um sentido e tem uma referéncia. A
referéncia é o objeto (ndo necessariamente perceptivel) que
denota, e o sentido é a indicagdo que serve para identificar ou
distinguir a referéncia. No classico exemplo "a estrela
matutina” e "a estrela vespertina" ambas as expressées

possuem a mesma referéncia, pois denotam o mesmo objeto
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(Vénus), porém, possuem sentido diferente, pois identificam a
referéncia de maneira diferente.

4. Na filosofia hermenéutica contempordnea (Heidegger,

Gadamer) o ato hermenéutico, instaurador de sentido, constitui

a verdadeira mediacao entre o homem e o Ser. "A verdade,

que se constréi a partir do circulo hermenéutico, revivido num

dialogo entre a historia real e a histéria das interpretacgdes, é

uma teia de sentidos, jogo paradigmatico, diz Gadamer, no

seio da propria consciéncia da determinacao histérica"."

A linguagem torna-se constitutiva da experiéncia que o homem
tem no mundo, é a possibilidade de sua revelagcdo e nao mais simples
instrumento do pensamento.

Na filosofia de Paul Ricoeur, a questdao do sentido concilia duas
dimensdes distintas da reflexado filoséfica:- a reflexdo antropolégico-
moral, que conduziria o homem, tendo em vista uma teleologia, a busca
de um sentido para sua existéncia, e a reflexdo estético-metafisica,
busca de uma conciliagdo entre a dimensao poética e a dimenséao

rigorosa do discurso filoséfico.

5. Na fenomenologia, a questado do sentido adquire uma dimenséo
de intencionalidade e de subjetividade. O método
fenomenolégico propde uma "suspensao" da referéncia ao Ser.

O vocabulo pode designar algo significativo para alguém, mas

"bid., p. 1035.
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pode também ser separado do simples significar uma sentencga ou
proposicao. Se visto nesta perspectiva, deve incluir uma
relagao entre o sujeito que da sentido e o objeto e, também, a

coordenacao do sinal com o objeto.

Na obra citada, p. 1036, lemos: "segundo Husserl (Logische
Untersuchungen, 1913) o sentido (significagdo) caracteriza-se como
nucleo idéntico que se expressa numa multiplicidade de vivéncias
individuais diferentes, remetendo, pois, o sentido a um plano
intersubjetivo de comunicacdo, que 'da sentido' e valor expressivo as
vivéncias de cada sujeito".

6. Como valor ou fim, o sentido € o que permite compreender
racionalmente a realidade, quer dizer, € o que possibilita
entender a razdao de ser ou o valor das coisas e da vida
humana. O sentido, neste caso, € uma instancia ontolégica
fundante, da prépria condigdo humana, visto numa perspectiva

teleoldgica.

José Ferrater Mora'® explica que s6 em época relativamente
recente se investigou o problema do sentido como uma questio
separada da esfera do ser; o usual era antes confundir o ser e o
sentido, a meng¢do de um implicava necessariamente a referéncia ao

outro. Assim, para a metafisica tradicional, "o que se considerava o ser

12 MORA, J. F. Dicionario de filosofia. Traducdo: Antonio José Massano e Manuel J. Palmeirim. Lisboa:
Publicagdes Don Quixote, 1991, p. 360.
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era por sua vez o que possuia sentido, de tal modo que o ser e o
sentido deste equivaliam aproximadamente a mesma coisa".”

De uma forma mais exaustiva, o mesmo autor," na edicao
espanhola do seu dicionario de Filosofia (1979), diz que se pode usar
sentido como equivalente a significado e significacdo e se trata, em tal
caso, do sentido de um termo, de uma proposicdo, etc. Pode-se
também usar sentido como singular dos sentidos e, igualmente, usar
sentido para designar alguma tendéncia ou diregao.

Desenvolve uma explicagdao mais detalhada apresentando varios
autores e seus estudos, corroborando a complexidade que envolve um
termo, cuja polissemia dificulta um consenso, pelo menos,
minimamente razoavel.

Francisco Romero indicou que "falar do sentido (significado) de
uma palavra, do sentido (orientagcdo da dire¢do) de uma forca, do
sentido de um ato voluntario ou de uma vida é, em rigor, falar de coisas
muito diferentes".'®

Por outro lado, observou que ha uma certa afinidade entre os
diversos significados de sentido. Quando se destaca esta afinidade

procede-se metafisicamente, quando, ao contrario, acentua-se as

diferengas, procede-se fenomenologicamente.

Bg.

Y MORA, J. F. Dicionario de filosofia. Vol. IV, Madrid: Alianza Editorial, 1979-1980, IV, p.2992.

54.
16 14,
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Alguns autores, entre eles Walter Blumenfeld'®, tém indicado
que nao se pode afirmar nada acerca do sentido, sem antes saber de
qual sentido se trata. Quer dizer, é preciso fazer uma
fenomenologia do
sentido. Blumenfeld levou a cabo esta tarefa e mostrou que o sentido
se da sob varios aspectos:- como sentido semantico, como sentido final
ou télico, como sentido estrutural ou éidico, como sentido
fundamentante ou légico e como sentido de motivacao. Por sua vez,
cada sentido tem um "sem sentido" e sempre sera necessario
esclarecer qual o conceito referido e qual a relagao entre um-e outro ou
entre cada um e os demais. Assim, por exemplo, a relagdo se
manifesta, nos sentidos acima mencionados, da seguinte forma: para o
sentido semantico, a relagao se da entre signo e objeto; para o sentido
télico, entre acontecimento e acontecimentos; para o sentido éidico,
entre a parte e o todo; para o sentido légico, entre o enunciado e a
fundamentacao; para o sentido de motivagao, entre o comportamento e
a situacao.

Outras investigagdes, entretanto, referem-se mais ao momento da
unificagéo do sentido, seja de um ponto de vista metafisico, seja de um
ponto de vista psicolégico ou cientifico-espiritual. Alguns consideram o
sentido uma direg¢ao peculiar, constituindo uma das dimensédes
essenciais do mundo do espirito, em suas duas formas: subjetiva e

objetiva. A subjetividade possuiria, em si mesma, como totalidade e
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estrutura, um sentido, porém, sempre referido a suas objetivagdes,
determinadas por valores.

Cassirer considera o sentido como pertencente a esfera da
existéncia, no comeco "mitico" dos acontecimentos, como algo
substancial, um ser ou uma forga, ja contido no préprio conteudo e nao
fora dele.

Heidegger refere-se ao "sentido do ser", como problema central
da filosofia. Nicolai Hartmann critica-o neste ponto porque afirma ser o
termo sentido, multivoco. Aponta pelo menos, trés modos de entender a
nocao de sentido:- como "significagdo verbal de 'ser'; como "significado
de uma definicao essencial”; como "a determinacéao interna (metafisica)
de uma realidade", correspondendo a. noc¢ado de ente e nao de ser.
Todo sentido é um sentido "para nés" ou para um sujeito, pois "um
sentido em si seria um contra-sentido"."’

Para o autor do dicionario em questao, José Ferrater Mora, o
termo sentido € um "conceito-limite" que tem como sua contraposicao e
também correspondéncia, outro "conceito-limite", o de ser. Utiliza,
entdo, sentido para caracterizar uma, das que chama "disposi¢gdes
ontolégicas" das realidades. Toda realidade tem um sentido, por menor
que seja, e certas realidades, como os "produtos culturais", por

exemplo, sao "primariamente, ainda que nao exclusivamente, sentidos,

isto &, sdo realidades-sentido". Por sua vez, tais realidades tém um

" HARTMANN, N. apud Mora. op. cit. IV, p. 2993.
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ser. Os dois "conceitos-limites", sentido e ser, servem de "pélos
ontolégicos para caracterizar e 'situar' tipos de realidades”"®.

Vé-se, assim, que o termo sentido pode ser apresentado e
estudado sob acepc¢cbdes diversas, sendo caracteristica dessa
investigagao a determinacao dos diferentes significados em que pode
dar-se o sentido, incluindo o proéprio significado como uma de suas
formas. Estamos conscientes, portanto, das dificuldades que um
empreendimento desse tipo pode trazer. Procederemos, porém,
metodicamente, com rigor e paciéncia, para demonstrar que as
contribuicbes sobre essa questdo sao pertinentes e necessarias a
elucidagao dos fatores que cruzam a producg¢ao de conhecimento.

A nossa procedéncia é da filosofia, o nosso modo de ver, analisar
e estudar é filoséfico. Donde esta dissertacdo dar-se no ambito do
conhecimento filos6fico, numa busca e contribuicao mais abrangente,
talvez s6 verificavel mais tarde, na utilizagdo do seu conteudo, ou seja,
iluminando as questdes educacionais, pelo resultado da fundamentacao
de uma questao que perpassa toda a nossa situacao existencial de ser-

no-mundo.

Da necessidade de um esclarecimento preliminar

Cada uma das trés partes desse estudo constituirda um "campo"

no qual trabalharemos a questdao do sentido. Sera um "campo de

'® MORA, J. F. op. cit. P. 2993.
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sentido". Temos, pois, que esclarecer o que entendemos por
"campo de sentido", uma definicdo propria que propomos, seguida da
explicitacao necessaria.

Campo é um territério definido de reducao fenomenolégica.
Territério, no sentido figurado, de um espacgo delimitado de atuacao,
aprofundamento e analise, uma "redugdo fenomenolégica" em que
neste movimento, colocar-se-a o restante (outros campos) "entre
parénteses”. Quer dizer, ndo se nega, nao se critica, ndao se leva em
conta, no momento, simplesmente "se suspende". Ha que, no entanto,
ficar bem claro o porqué de "campo". Estamos tomando emprestado da
fisica a idéia de que "campo" ndao ¢é um espacgo qualquer, mas algo
muito mais complexo, pelo nivel de interagcdo e mesmo de repulsdo das
forcas que o atravessam. Fala-se, entdao, de um espago de conjungéo e
oposi¢ao de forgcas, de um dinamismo que perpassa todo o campo.

Nao estamos, portanto, nos referindo a campos -de
comportamento como a psicologia entende, nem a campos sociais, mas
"campos de reducgao”.

Talvez fique mais completa a nossa definicdo se enunciada da
seguinte forma: campo é um espago complexo, denso e dinamico,
intencionado na e pela redugado fenomenolégica. Por isso, é sempre um

"campo de sentido".
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PRIMEIRA PARTE

O acontecer do sentido originario na consciéncia que enseja

todos os outros sentidos possiveis

Primeira Secao

O primeiro campo de sentido: a consciéncia transcendental

Capitulo I

Conceitos fundamentais para uma fenomenologia pura

§1. A intuicao: elucidagao e fundamentacao

Quando, na fenomenologia pura, destaca-se o convite de Husserl,
"voltar as coisas mesmas", ndao se tem, talvez, o alcance necessario
para entender até onde vao as consequiéncias desse postulado.

Iniciemos por explicar a diferenga entre saber e intuir, porque a
compreenséo da intuicdo constitui como que um ponto de partida para
o desenvolvimento subseqiiente da fenomenologia.

Saber e intuir sao movimentos diferentes. Nao se deve mistura-

los ou néo fazer distingdo entre eles. O saber pertence a uma classe
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especial de conhecimentos ligados a razao, enquanto o intuir esta

na base de todo e qualquer pressuposto fenomenolégico. A filosofia,

entendida como fenomenologia pura, precisa admitir uma intuigcao

originaria, dada pelas coisas mesmas, que sdo como que captadas pela
intencionalidade da consciéncia.

E preciso, pois, proceder meticulosa e cuidadosamente para

fundamentar a intuicdo entendida e explicitada fenomenologicamente.

Vamos por etapas de esclarecimentos progressivos.

1%) O conhecimento refere-se sempre a dois p6los de uma relagéao
na qual aparece um sujeito que pode conhecer e um objeto que pode
ser conhecido. Ora, a fenomenologia admite ser a intuicdo, a origem e
efetivagdo desse conhecimento, ndo mais visto como relagdao entre
duas instancias separadas, independentes, mas total e
irreversivelmente interdependentes, de tal forma que este sujeito do
conhecimento, dotado de uma consciéncia denominada transcendental,
nao s6 conhece o que esta fora dele, no sentido de transcendente
mesmo, como o que estd no pensado, isto € como contelddo dessa
consciéncia.

Nas chamadas "Cinco Ligbées" pronunciadas por Husserl em
Goéttingen, de 26.1V a 2.V de 1907, ja explicava ele, utilizando como
exemplo um surdo de nascenga, a diferenga entre saber e intuir: um
surdo de nascenga sabe que ha sons, que os sons podem ser
combinados numa arte magnifica, porém, nao pode entender como é

que o sons fazem isso, ndo pode para si representar coisas assim, ou
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seja, ndo as pode "intuir e, vendo-as, captar o como". O seu saber
sobre os sons, absolutamente, ndao o ajuda, porque falta o essencial,
"nao é viavel o deduzir a partir de existéncia simplesmente sabidas e
nao vistas. O ver ndo pode demonstrar-se ou deduzir-se"."®
Donde, o principio de todos os principios, isto é, que toda a
intuicdo em que algo se da originariamente “¢ um fundamento de direito
do conhecimento; que tudo o que se nos brinda originariamente (por
assim dizer, em sua realidade corpérea) na intuicdao, deve-se toma-lo

simplesmente como se da, e também s6 dentro dos limites em que se

dé" 20

2?) Uma outia distingdo deve ser assinalada entre o que Husserl
denomina intuicdo essencial e intuigcao individual.

Uma intuicdo ‘individual, empirica pode converter-se em uma
intuicdo essencial (ideag¢do), quando o intuido corresponde a sua
esséncia pura (eidos) seja da categoria que for.

Esta intuicdo, em que a esséncia se da como que originalmente, é
distinta da individual, porém sao dependentes uma da outra, porque
ndo é possivel "nenhuma intuicdo essencial sem a livre possibilidade
de volver o olhar a algo individual que o corresponda" e, igualmente,

nenhuma intuigdo individual é possivel, sem a livre possibilidade de

' HUSSERL, E. A idéia da fenomenologia. Tradugdo: Artur Morao. Lisboa: Edigées 70, 1986,
p. 64.

%Y HUSSERL, E. Ideas relativas a una fenomenologia pura... § 24, p.58.
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levar a termo uma ideagao e de dirigir o olhar para as esséncias
correspondentes que se "exemplificam no individualmente visivel".?

Em se tratando da intuicdo individual, ela pode ser adequada ou
inadequada, dadas as circunstancias da propria experiéncia, por
exemplo, da experiéncia da forma espacial da coisa fisica, que nunca
se da totalmente, mas por "um lado" ou "por varios Iadds". Deve ficar
claro, no entanto, que "qualquer que seja a indole da intuicao
individual, adequada ou nao, pode tomar o giro da intuicdo essencial”,
a qual adquire o carater de um "ato em que algo se da", seja adequado

ou nao seu modo correspondente.?

No entanto, isto implica no
seguinte:

"A esséncia (eidos) € um objeto de nova indole. Assim como ‘o
dado na intuicdo individual ou empirica € um objeto individual, o dado

na intuigdo essencial é uma esséncia pura".?

3%) No que se refere ao conhecimento natural, sabe-se que ele se
inicia com a experiéncia e permanece dentro da experiéncia. Esta tem
como horizonte possivel o mundo em que nos situamos e vivemos, o

“ser-no-mundo”.

Toda ciéncia possui "um dominio do objetos como campo de suas

investigacdes" e esses objetos tém como fundamentagdo primeira um

2l bid., § 3, p. 22.
2 |bid., p. 21.
3 Ibid., p. 21.



25

modo de se dar, em si mesmos, total ou parcialmente, em "forma

originaria". A intuicdo em que se dao, tanto na esfera do conhecimento

natural, como de todas as ciéncias, &€ a experiéncia natural, e "a
experiéncia em que aqueles objetos se dao originalmente é a
percepcao, entendida a palavra no seu sentido habitual". O dar-se
originalmente algo real, "intui-lo" simplesmente e "perceber", é a
mesma coisa.?

Continua explicando Husserl, no mesmo paragrafo, que temos
experiéncia originaria das coisas fisicas na percepg¢ao externa, porém
nao das recordagdes ou mesmo expectativas. Da mesma forma, na
autopercepcao ou percepcao interna temos uma experiéncia originaria
de nés mesmos e de nossos estados de consciéncia, mas ndo, por
exemplo, das manifestagcées corporais dos sentimentos das outras
pessoas.

Fica claro entdo que ha uma distingdo entre um ato de intuicao
em que "algo se d&" e um ato de intuicdo em que "algo se da

originariamente".

4%) E preciso também entender que a fenomenologia, ao sustentar
a intuicdo dessa forma, ndao &€ uma descrigdo de sensagdes, ndo &€ um
convite para experimentar estados afetivos. Antes de mais nada,
Husserl preocupa-se em dar a filosofia o carater de uma "ciéncia

rigorosa”" e o que estd em jogo é a captagdao de significacdes

2 Ibid., §1, p. 17.
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inteligiveis. Portanto, a intuicdo nada tem de mistica ou sé de
subjetividade e quando se fala em sua legitimidade no conhecimento é
como uma espécie de ponto de partida.

A fenomenologia €&, na sua significacdo mais profunda, uma
"teoria do conhecimento", uma tentativa, nao sé de fundamentar a
propria filosofia, mas também de fornecer a toda ciéncia os seus
fundamentos.

Husserl considera os objetos do conhecimento conjuntamente
com os atos mentais de apreensdo do sujeito pensante. O néema
(objeto pensado) ¢é inseparavel da nédesis (ato da consciéncia

pensante).

§2. O fendmeno: concepcédo e explicitagao

A palavra fenomenologia possui dois componentes: fenémeno e
logos, derivados do grego oaivépevov e 16y0s. Se o "logia" remonta a
logos, no sentido de conhecimento, razao, discurso, entendimento,
entdo € um conhecimento do fenémeno. Mas, o que é fenébmeno? O que
significa a conjungao do fenédmeno com o seu logos?

Husserl denominou a fenomenologia ciéncia de "fenémenos" e
tentou, desde o principio, distinguir entre fendmenos como atos

psiquicos, isto &, os da psicologia, e os que denominou "fenédmenos

puros”, isto é, os da fenomenologia.
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Explica Dartigues que € um postulado da fenomenologia que
"o fendmeno seja lastrado de pensamento, que seja logos ao mesmo
tempo que fendmeno".?® No fendmeno, assim entendido, ndo existe s6
uma aparéncia, enquanto se esconde atras alguma "coisa em si", mas
uma "esséncia", uma captacdo de sentido imanente a ele e que pode
ser percebido, de alguma maneira, por transparéncia.

E verdade que os fendmenos se dao a nés por meio dos sentidos,
mas na fenomenologia, eles se dao sempre como dotados de um
sentido ou de "esséncia". E por isso que, para além dos dados dos
sentidos, a "intuicdo sera uma intuicdo da esséncia ou do sentido".?®

Thévenaz, em estudo e analise da filosofia husserliana?, diz que
-a fenomenologia ndo é jamais uma investigagao sustentada sobre os
"fatos externos ou internos", mas ao contrario, um deixar de lado
provisoriamente a experiéncia, a questdo da realidade objetiva, para
focalizar toda atengdo sobre a "realidade na consciéncia", quer dizer,
sobre os objetos enquanto "intencionados" pela e na consciéncia, o que
Husserl chama as esséncias ideais. E necessario compreender tais
esséncias justamente como fendmenos que, no caso, ndo siao nem
simples representagbées subjetivas (plano psicolégico) e também néao

sao realidades ideais somente (plano metafisico).

» DARTIGUES, A : O que é fenomenologia? Tradugdo: Maria José J. G. de Almeida. Rio de Janeiro: Eldorado,
p. 21 e ss.

% Ibid., p. 21.

27 THEVENAZ, P. Qu' est-ce que la phénoménologie? In: Revue de théologie et de philosophie, 1952,
p. 9-30.
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Dessa forma, o fendmeno é o que se manifesta imediatamente
na consciéncia, que é apreendido numa intuicdo antes de qualquer
reflexdo ou mesmo julgamento. Ha que deixar livre a sua manifestacgao:
o fendmeno é o que se da a si mesmo (Selbstgebung).

A fenomenologia trata, entdo, da descricao dos fendmenos,
tais como se dao, como simples e puras visadas de consciéncia, como
significagcdes, ou seja, enquanto visiveis e aparentes como tais:

"Nesse 'Wesensschau', a esséncia (Wesen) nao é nem realidade
ideal, nem realidade psicoldégica, mas visada ideal, objeto intencional
da consciéncia, imanente a consciéncia".?®

Afirmar essa imanéncia da consciéncia ao fendmeno é essencial
para nosso estudo, porque, neste caso, o sentido pode ser situado
originalmente na consciéncia, isto &, apresentar como ponto de partida
primario, uma espécie de a priori na consciéncia. Na nossa
terminologia, o "primeiro campo de sentido que enseja todos os outros
sentidos possiveis”.”

O entendimento correto do que seja o fenémeno sé6 pode
acontecer no esclarecimento do que Husserl denominou "fendmenos
puros", os quais sado possiveis e explicaveis pela via da redugéo
fenomenolégica cuja compreensao fundamental, ou mesmo objetivo, é a

descricdo e explicacdo da constituicdo dos objetos na consciéncia.

2 |bid., p. 23.

O titulo da Primeira Parte, dessa dissertagdo. Sobre as dificuldades que se seguirdo desse pressuposto,
estamos bem cientes. Mesmo porque haveria uma anterioridade nesse "a priori" da consciéncia, a propria
mediagao lingliistica . No momento oportuno enfrentaremos tais dificuldades e o postulado do "a priori" na
consciéncia esclarer-se-a no desenvolvimento.
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Na terceira licdo, das cinco pronunciadas por Husserl em
Gottingen (abril/maio de 1907), podemos encontrar subsidios para
sustentar melhor o esclarecimento sobre os fenémenos, em duplo
sentido: 1) no sentido de aparéncia (Erscheinung) em que a
objetividade aparece; 2) no sentido de objetividade (objektidt) somente
considerada enquanto justamente aparece nas aparéncias e, portanto,
"transcendentalmente”, na desconexdo de todas as posigdes
empiricas.?

Nas palavras de Husserl necessitamos da redugao para que "nao
se confunda a evidéncia do ser da cogitatio com a evidéncia de que
existe a minha cogitatio, com a evidéncia do sum cogitans e coisas
similares".>® O fenémeno puro, no sentido fenomenolégico, distingue-se
assim, do fenémeno psicolégico que se da em relagdo ao meu eu, a um
fato que eu percebo ou vivo, isto &, a cogitatio assim apercebida ou
vivida é o fato psicolégico, enquanto pela :;noxﬁ (epoché) a respeito de
todo transcendente, "obtenho eu um dado (Gegebenheit) absoluto que
ja nada oferece de transcendéncia". Pondo em questido o eu e o
mundo, a vivéncia do eu como tal e considerando somente o fendmeno
desta percepcao, quer dizer, "percepgcao apreendida como minha
percepg¢ao”, como "pura cogitatio", privada de toda transcendéncia,
dada como "fenédmeno puro no sentido da fenomenologia".

Portanto, a toda vivéncia psiquica corresponde, por via de

reducdo fenomenolégica, "um fenédmeno puro, que exibe sua esséncia

% Cf. Introdugdo de Walter BIEMEL. In: A idéia da fenomenologia, p. 14.

% HUSSERL, A idéia da fenomenologia, terceira ligao, passim.
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imanente (singularmente tomada) como dado absoluto”, enquanto
toda a posicao de uma realidade nao imanente", nao contida no
fendmeno, se bem que nele intentada, esta "desconectada", isto é,
"suspensa".

E evidente que a consideracao de tais dados absolutos, ainda que
se refiram. intencionalmente a realidade objetiva ou néao, esta dada
como o puramente imanente, como o "dado absoluto do préprio
fendmeno". Na fenomenologia "movemo-nos no campo dos fendGmenos
puros. No entanto, por que é que digo campo? E antes um eterno rio

heraclitiano de fenémenos".®"

§3. A intencionalidade: caminho para a redugado fenomenolégica

"A intencionalidade é o que caracteriza a consciéncia em seu
pleno sentido e o que autoriza de vez a designag¢ao da corrente inteira
das vivéncias como corrente de consciéncia e como unidade de uma

consciéncia"*.

Tomada a intencionalidade dessa forma, constitui-se
como a peculiaridade das vivéncias, de ser consciéncia de algo. A
consciéncia esta, pois, como algo direcionado para, como uma visada
em diregao a, como o modo de ser do cogito.

No entanto, é preciso ir com cuidado aqui, porque nao é qualquer

visada que caracteriza a intencionalidade, do contrario desapareceria

3! Ibid., p. 74.
2 HUSSERL, Ideas relativas... p. 198.
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justamente o préprio da intentio que se constitui na doacao de
sentido aos objetos, intencionais e intencionados pela, e na
consciéncia: "levada a cabo uma consciéncia intencional atualmente,
ou seja, no modo do cogito, nele se 'dirige' o sujeito ao objeto

intencional"® e

, 'ao cogito mesmo é inerente, como imanente a ele, um
'mirar a' o objeto,

que, por outra parte, brota do 'eu', o qual ndo pode, pois, faltar
nunca".>

A distingao entre ato, préprio do modo de ser e atuar do cogito, a
corrente de vivéncias resultantes desse atuar e a intencionalidade que
confere a consciéncia, ndo s6 a prépria possibilidade de ser ato em si,
mas também consciéncia desse ato, € muito importante para a questao-
objeto desse estudo, por isso, seguiremos de perto a relagao
denominada por Husserl, "noético — noematica".

Néema e nédesis sao conceitos que vém do grego. O primeiro
designa o objeto do pensamento e o segundo o ato de pensar. Em
razao da natureza intencional da consciéncia, para Husserl, todo
néema comporta uma néesis (por exemplo, toda "percepg¢ao", um
"perceber"), e toda noéesis reenvia a possibilidade de um néema.
Desses dois nomes foram formadas as expressdes "noético", que diz
respeito a ndesis, e “noematico” que se refere a néema.

Consciéncia e objeto constituem uma estrutura intencional, cuja

unidade, no dominio fenomenolégico apresenta "esta notavel dualidade

, /. . ~
da °’o7m sensivel e da popon intencional”. Impdem-se, nas palavras de
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Husserl,* literalmente estes conceitos de matéria e forma, "sempre
gue nos representamos intuicdes claras ou valoragbes, atos de agrado,
vontade, etc., claramente levados a cabo". Assim, as vivéncias
intencionais se apresentam como unidades em virtude da operacao de
dar sentido, sendo os dados sensiveis a "matéria" para "conformacgdes
intencionais" ou "operagdes de dar sentido" em diversos graus.

Portanto:

O que forma com as matérias vivéncias intencionais e confere o especifico
da intencionalidade, € exatamente o0 mesmo que da ao termo de consciéncia
sua acepcgao especifica, segundo a qual a consciéncia alude eo ipso a algo
de que ela é consciéncia. Mas como o falar de elementos da consciéncia
(...), assim como falar de elementos intencionais, resulta inteiramente
impossivel, devido a seus multiplos equivocos (...), introduzimos o termo de
elemento noético ou mais concisamente de ndesis. Estas ndesis constituem
o especifico do nous no sentido mais amplo da palavra, cujas formas de vida
atuais todas nos fazem retroagir a cogitationes e logo a vivéncias
intencionais em geral e que por fim abarca tudo aquilo (e em esséncia s6
aquilo) que é um suposto eidético da idéia de néema.*®

Igualmente, ndo deixa de ser convincente que a palavra nous
recorde em uma de suas mais assinaladas significagdes justamente o
sentido, ainda que, o dar sentido que acontece com os elementos
noéticos possua um alcance variado, enquanto o fundamento do "dar
sentido" € um sé e esta vinculado ao conceito plenario de sentido, que,
na fenomenologia, ndo se refere aos atos psiquicos, como os entende a
psicologia. Por isso, "sustentamos ou aderimos a palavra 'noético' e
dizemos: a corrente do ser fenomenolégico tem uma camada material e

uma camada noética".¥

33 Ibid., p.199

** |bid., §37, p. 83 ss.
% Ibid., §85, p. 203 ss.
3¢ |bid., §85, p. 205.

37 Ibid., §85, p. 206.
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§4. Noesis e néema: a constituicao das objetividades da consciéncia

A questdo que se deve enfrentar e que constitui um problema de
ordem funcional é o como se constituem as objetividades da
consciéncia, ou, como funciona a consciéncia. Nas palavras de
Husserl, como "a néesis, animando o material e entrelagcando-se em
continuos e sinteses multiplamente unitarios, originam uma consciéncia
de algo de tal sorte que pode uma consciéncia objetiva da objetividade
'dar-se a conhecer' coerentemente, 'comprovar-se' e determinar-se
'racionalmente’ ".3®

No que respeita a intencionalidade, é fundamental a qistingéo
entre os componentes préprios das vivéncias intencionais enquanto tais
e os correlatos intencionais, isto é, de um lado uma analise dos
ingredientes da vivéncia e, de outro, da vivéncia intencional enquanto
consciéncia "de algo".

Assim, toda vivéncia intencional® é, devido aos seus elementos
noéticos, justamente noética, por ser da sua esséncia albergar uma
coisa como a que chamamos sentido, e eventualmente um multiplo
sentido, que torna possivel novas operagdes que resultam

precisamente "com sentido"”, por causa desse sentido. A questao esta,

no entanto", no "de algo", aqui denominado ingrediente ou componente

3% |bid, §86, p. 207.
3 HUSSERL, Ideas relativas... 88, p. 212 ss., passim.
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das vivéncias, ou mais precisamente, "néema". O sentido sé se
efetiva nesse noematico, por exemplo, na percepgao o percebido
enquanto tal, no juizo o julgado enquanto tal, na recordagdo o
recordado enquanto tal, enfim, é sempre necessario tomar o "correlato
noematico", que aqui se chama "sentido" (em uma significagcdo muito
ampla), exatamente assim como esta "imanente" na vivéncia da
percep¢ao, do juizo, da recordagdao, ou seja, como se perguntando
puramente a esta vivéncia mesma, o que € nos oferecido por ela.

E proprio, pois, da vivéncia intencional, de toda vivéncia
intencional e que constitui mesmo o "miolo da intencionalidade"”, ter
seu "objeto intencional", isto é, seu "sentido objetivo". Em outras
palavras: "ter sentido ou 'ter em mente' algo € o carater fundamental de
toda consciéncia, a qual, gracas a ele, nao se limita a ser uma vivéncia
em geral, mas uma vivéncia que tem sentido, uma vivéncia 'noética'.*°

O ndéema, entendido plenamente, consiste de um complexo de
elementos noematicos e, nesse complexo, o elemento sentido forma
uma "espécie de nlcleo" no qual estao essencialmente fundados outros
elementos, que sdo igualmente elementos do sentido, porém, de uma
forma mais ampla.

A dificuldade que se nos depara neste ponto é o esclarecimento
do "objeto intencional", sua indole é representagdao mental, enquanto o

objeto real da percepgao*' externa é outra coisa? Quer dizer, o objeto

real € a coisa percebida e o "conteudo" da vivéncia, o objeto

“bid., p. 217. :
*I'No conhecido exemplo da macieira em flor num jardim, relatado no § 88, a atitude comum e natural, separa, de
um lado a macieira real e, de outro lado, a macieira representada na consciéncia, correspondente a real.
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intencional imanente? Estamos frente a dois objetos, o que é um
contra-senso, porque nos defrontamos com duas realidades e, é claro,
s6 uma é possivel. Frente a tais desvios, ensina-nos Husserl que
"temos de ater-mo-nos ao dado na vivéncia pura e toma-lo dentro do
marco da claridade exatamente tal como se da".*? Entao, devemos
"colocar entre parénteses" o objeto "real deveras", encontrado na
atitude natural e, portanto, a coisa que esta ai fora e permanecer na
atitude fenomenoldégica por via de redug¢do, na qual, toda posigcado
transcendente é como que "desconectada", o que implica na auséncia
de todo e qualquer juizo que faga uso da coisa "real deveras" ou da
sua natureza transcendente. Enquanto fenomendlogos, nos abstemos
de toda posicdo semelhante. Nas palavras de Husserl, mantendo tais
desconexdes, o0 que é que "entra" no fendmeno inteiramente reduzido?
"Na percepc¢éao entra, justamente isto: ter seu sentido noematico,
seu 'percebido enquanto tal', 'esta arvore em flor que esta ai no
espaco' — entendido como indicam as aspas — justo o correlato inerente
a auséncia da percepciao fenomenologicamente reduzida".*®
Tais consideragdes nos levam diretamente para as explicagbes e

esclarecimentos sobre a "redugdao fenomenolégica, tema do segundo

capitulo da primeira parte dessa dissertacgao.

2 |pid., p. 219.
“ Ibid., p. 220.
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Capitulo 11

A reducao fenomenolégica

§5. O método fenomenolbgico

O método fenomenolégico™ estda baseado numa atitude, pode-se
dizer, numa postura, cujo ponto crucial e necessario &€ a emoyn
fenomenolégica que consiste em tomar uma vivéncia e "suspendé-la",
ou coloca-la "entre parénteses”, ou entre "colchetes" (Einklammerung),
ou "desliga-la" (Auschaltung).

Importante se torna entender que a reducdo ndo é o método ou
vice-versa. A reducdo é uma espécie de movimento, ou talvez, em
palavras mais corretas, um pressuposto metodolégico que, no nosso
entender, funciona como uma espécie de axioma ou postulado do qual
se parte e que, por isso mesmo, torna o "psro’c-&&o’g" possivel.

Nas palavras de Husserl,* um método nao é, com efeito, nada
que se traga, nem se possa trazer, de fora, para um dominio. Um
meétodo determinado — ndo em sua mera especificidade técnica, senéo
em seu tipo metodolégico em geral — é uma norma que emerge da

forma regional fundamental do dominio e das estruturas universais

Para o estudo que empreendemos é de capital importancia o correto entendimento do funcionamento e
possibilidades do método fenomenolégico porque € no seu movimento que entendemos estar, originalmente
situado, o conferir "sentido" e, portanto, o primeiro campo dessa fundamentag&o.

44 HUSSERL, Ideas relativas...§ 76, p. 171 e 172.
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desta, ou seja, que do conhecimento destas estruturas depende-se
essencialmente para apreendé-lo epistemologicamente.

O método tem, assim, uma especificidade metodolégica no seu
acontecer, mas este acontecer sé se faz efetivamente, com base num
solo teérico que o justifica, esclarece e torna viavel. Portanto, a
reducdo como movimento sustenta a especificidade metodoldgica
referida, enquanto o método se baseia na filosofia fenomenolégica
como fenomenologia pura.

Temos, pois, que explicar a redugcao fenomenoldégica na
fundamentacao tedérica da fenomenologia pura, o que devemos

empreender a seguir.

§6. A reducao fenomenolégica: fundamentacgao

Todos noés, seres humanos, estando no mundo, vivemos
naturalmente aqui, sem questionar ou mesmo duvidar desse mundo em
que nascemos, crescemos, trabalhamos, estudamos, etc. Vivemos, nés
todos, na sua esmagadora maioria, no que Husserl, denominou de

"atitude natural"*

e nado ha nada de reprovavel, ou de menos, nessa
atitude, s6 que ela nao basta para explicar e justificar nossa existéncia
e permanéncia aqui: vivemos e, também os outros, mergulhados no dia-

a-dia, nos nossos problemas, preocupagdes, alegrias, conquistas,

* Vera descricdo da atitude natural, no §27, p. 64, In: Ideas relativas...
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sofrimentos, isto &, circunstancias comuns e conhecidas do nosso
cotidiano.

Em termos filoséficos mais rigorosos, o mundo que "esta ai",
diante de mim, a realidade com a qual se me deparo, tal como se me
da, como estando ai, precisa, para uma teoria do conhecimento, de um
ponto de partida ou, de uma tomada de posi¢cao mais radical, diriamos,
mais isenta, para fundamentar, conhecer, explicar, entender e
compreender, nao s6 nossa existéncia e a do mundo que nos circunda
e envolve, mas também o como que esta fundamentacao é possivel e
passivel de crédito, isto &, de ser verdadeira.

A "tese geral da atitude natural"® é, por conseguinte, que eu
encontro constantemente ai diante, como algo que me faz frente, a
realidade espacial e temporal, uma mesma, a qual pertengco eu mesmo,
como também todos os demais homens, que nela se encontram e a ela
estao referidos de igual modo. Para nds, porém, que aspiramos entrar
pelas "portas da fenomenologia" urge uma mudanga radical dessa
atitude, sem, no entanto, nega-la, porque o que faremos sera
"desconecta-la", realizando uma %noxﬁ, um "colocar entre parénteses”.
A tese continua existindo, como o "colocado entre parénteses", assim
como o desconectado segue existindo fora da conexdo. E possivel
também afirmar que a "tese é uma vivéncia", porém nao fazemos dela

z

"nenhum uso", é "posta fora de jogo" e, guardando um certo rigor

Para a exposicdo que se segue, usaremos aspas na terminologia de Husserl e estamos tomando as
consideragbes e explicagdes que se encontram nos §§ 30-32, p. 69 ss. das Ideas relativas... op. cit.
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terminolégico, "a imagem do colocar entre parénteses" se ajusta

mais a esfera do objeto, enquanto o pér "fora de jogo" se ajusta melhor
a esfera do ato da consciéncia.

Ha, nessa atitude de desconexao, ou suspensao, ou colocacao de

lado, um endere¢o Uunico, que, de uma certa forma, limita a

. . > / .
universalidade dessa genoyn € que se pode formular assim:

Pomos fora de jogo a tese inerente a esséncia da atitude natural. colocamos
entre parénteses todas e cada uma das coisas abarcadas em sentido dntico
por essa tese, assim, pois, este mundo natural inteiro, que esta
constantemente 'para nés ai diante', e que seguird estando
permanentemente, como 'realidade' da qual temos consciéncia, ainda que a
tenhamos colocado entre parénteses.*

A questao que Husserl formula em seguida é justamente sobre o
| resultado dessa suspensédo, sobre o que resta efetivarr;ente quando "se
tem desconectado o mundo inteiro, inclusive n6s mesmos, com todo o
cogitare"?

Explica, primeiramente, que se trata de assinalar, "por razdes
essenciaié", 0 que designa como “viyéncias puras", "consciéncia pura",
com seus "correlatos puros" e, de outro lado, seu "eu puro" desde o eu,
desde a consciéncia, "as vivéncias que se nos dao na atitude
natural".*’

No caso o "eu sou", o eu do homem real leva a cabo cogitationes,
ou seja, "atos de consciéncia”, em um sentido amplo e restrito, sendo,

portanto, a expressao "consciéncia", tomada no sentido amplo como

"consciéncia de todas as vivéncias". Porém, que tipo de vivéncias? As

“ Ibid., §32, p. 73.
*7 Ibid., §33, p. 75.
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vivéncias da atitude natural a qual estamos habituados. Se, no
entanto, procedermos a um estudo atento, a uma "analise essencial e
sistematica" da "consciéncia em geral" e do que lhe é imanente, antes

mesmo da desconexdo fenomenolégica poderemos obter a visdo que

"nos temos proposto”, a saber que:

"A consciéncia tem de seu um ser préprio, que, no que tem de
absolutamente préprio, nao resulta afetado pela desconexao
fenomenolégica. Por fim, resta este ser como 'residuo fenomenolégico’,
como uma regidao de ser, em principio sui generis, que pode ser de fato o
campo de uma nova ciéncia — da fenomenologia".*®

Esta consciéncia "pura" sera designada também como
"consciéncia transcendental" e a operacédo pela qual se pode ter acesso
a ela, "énoxr’] transcendental”". Como esta operagdao podera utilizar
varios passos redutivos, o método tomara o carr—i\“ter de uma reducao.
progressiva, razao pela qual falar-se-a também de '"redugdes
fenomenologicas".*

Assim, a essencialidade do método da reducido fenomenoldgica
sera a possibilidade de acesso a essa consciéncia, como um
verdadeiro substrato a priori, do préprio eu individual e de qualquer
situacdo que se configure objetiva, porque o ser proprio dessa
consciéncia é ser "consciéncia de algo" e a sua constituicdo se da pela
"corrente de vivéncias fenomenolégicas", quer dizer, intencionais,
tanto no sentido de intencionadas pela, como na consciéncia.

O que caracteriza a forma de ser da vivéncia é a de ser por

principio perceptivel no modo da reflexdo, porém, ndo de qualquer

*8 Ibid., §33, p. 76.
* bid., §33, p. 77.
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modo perceptivo, mas a maneira de uma nova atitude, isto é, a
atitude fenomenolégica, essa verdadeira "conversao" que a consciéncia
realiza ao suspender a realidade do mundo exterior para se posicionar
como "consciéncia pura", transcendental, condicdo de aparicdo desse
mundo e doadora de seu sentido, justamente porque o mundo é
primeiramente o que aparece _é consciéncia, no campo original da
intencionalidade: "o mundo, na atitude fenomenoldgica, ndo é uma
‘existéncia, mas um simples fenémeno",*® dado na evidéncia irrecusavel
de sua vivéncia.

Explica Thévenaz®' que a reducido é "fenomenolégica" porque se
trata de ganhar o mundo, ndo na sua realidade de fato ou na sua
existéncia (que sao colocadas entre parénteses) mas na sua realidade
imanente a consciéncia. A colocagao entre parénteses, "o coeficiente
de nulidade", na expressao de Husserl, atribuido ao mundo, significa
que a reducao tem por tarefa essencial fazer aparecer essa ligagao de
essencialidade entre a consciéncia e o mundo. O mundo continua onde
estava, entretanto, pode-se agora perceber que todos os
‘conhecimentos remetem a um sujeito (o Ego transcendental) "como a
um termo ultimo e primeiro que é a origem, o suporte ou o fundamento

de seu sentido".%?

§7. O "residuo" da redugao fenomenolégica

0 HUSSERL, E. Méditations cartésiennes. Introduction a la phénoménologie. Traduit de

I'allemand par Mlle. Gabrielle Peiffer et M. Emmanuel Levinas. Paris: J. Vrin, 1980,
p. 27.

°1 Cf. THEVENAZ, P. Qu' est-ce que la phenoménologie? p. 25.
2 |bid., p.25.
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A consciéncia pura no seu ser proprio absoluto fica como o
"residuo fenomenoldgico" buscado. Nao perdemos, propriamente, nada,
mas ganhamos a totalidade do ser absoluto, o qual, se o entendemos
corretamente, é a categoria radical do ser em geral, na qual tém suas
raizes todas as demais regides do ser e da qual todas dependem
essencialmente.®

Ha, é importante entdao compreender, uma relagao profunda entre
essa esfera transcendental, o ser "como consciéncia" e a esfera
transcendente, o ser como ser que se "da a conhecer" na consciéncia,
cuja realizagado s6 é possivel pela reducdo fenomenolégica. Esta
conduz,* portanto, simultaneamente, a:"evidencia apoditica" do eu (ao
cogito, a consciéncia de si) e ao "mundo — fendmeno — intencionado"
por esta consciéncia transcendental, e sobretudo, a essencialidade
dessa ligacao, "absolutamente  fundamental e indissoluvel"
(intencionalidadé da consciéncia transcendental). Este cogito, nao é,
porém, como em Descartes, a certeza indubitavel de um ser, de uma
res cogitans, que pde em duvida o mundo exterior, nem a experiéncia
interna de um fato primitivo, um eu, mas o apossar-se de si, fora do
mundo natural, em uma evidéncia indubitavel, como "subjetividade
transcendental”, isto é, como origem de todas as significagdes, como
sentido do mundo.

Para a nossa finalidade, de uma fenomenologia do sentido, este

aparecer do mundo como fendmeno, esta manifestacdo, ndo mais na

> HUSSERL, Ideas relativas... § 76, p. 169.
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sua existéncia ou na sua realidade, mas no seu sentido é
extremamente importante, porque o sentido do mundo reside no fato de
que ele é um cogitatum visado pelo cogito e, portanto, constituinte e
constituido.

Assim, o que a reducdo fenomenoldgica-transcendental faz
emergir, ndo é um eu isolado, s6, mas o ego-cogito-cogitatum,®® quer
dizer, a consciéncia deste mundo, a consciéncia constitutiva do sentido
do mundo.

Na radicalidade e essencialidade dessa correlagdo da
subjetividade transcendental e da sua transcendéncia reside a nossa
afirmacao do primeiro campo de sentido, como possibilidade de todos
os outros sentidos possiveis.

Aqui se justifica também a escolha de nossa terminologia de
"campos de sentido" que s6 sdo o que sdo, na e pela reducgao
fenomenolégica.

Necessario também ¢é o esclarecimento para o qual alerta
Thévenaz, isto é, de que nao se trata de dois mundos, duas esferas
que repartiriam o conjunto da realidade: o mundo natural e o campo
transcendental, que seria como um "arriere-monde métaphysique"
suscetivel, por sua vez, de ser descrito. Nao ha sendo um mundo e o
transcendental é antes, "me parece, como um outro nome da

intencionalidade constituinte da consciéncia".®

> Cf. THEVENAZ,P. Qu' est-ce que la phenoménologie? p. 25 e 26.

% HUSSERL, E. Meditaciones cartesianas. Traduccién y estudio preliminar: Mario A. Presas. Madrid:
Editorial Tecnos, 1997, §14, p. 47.

% THEVENAZ, op. cit. p. 26.
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A radicalidade da postura fenomenolégica remete, pois, a
propria fundamentagcao da filosofia porque se trata de situar a filosofia
em uma "nova dimensao" a qual corresponde um "método novo — novo
desde o seu fundamento — que se contrapde ao 'natural™.®” Na

explicacdo de Thévenaz,®®

o método da reducao permitiu a Husserl
promover a descricdo fenomenoldégica e, ao mesmo tempo, promover
nela mesma a solu¢cao do problema do fundamento radical, ou seja, do
ponto de partida, do qual é possivel partir a propria filosofia: sentido do
fundamento apoditico, de uma verdade evidente racional e filosoéfica.

A reducao fenomenolégica da o acesso a "evidencia apoditica do
fundamento radical" e nos tira de um realismo ingénuo e de todo
naturalismo, enquanto a intencionalidade projeta a consciéncia diante e
no mundo, assegurando a jung¢ao entre "o vivido contingente e o
sentido necessario desse vivido".*® Portanto, ndo se poderia falar em
"retorno ao vivido" pela redugdo, porque nunca se "saiu" dele: "agora
vive-se, vé-se de outro modo, aprendendo a vé-lo no seu sentido, na

sua apoditicidade, na sua racionalidade fundamental".®

§8. O idealismo transcendental: um esclarecimento necessario”

" HUSSERL, A idéia da fenomenologia, p. 49.

8 HUSSERL, op. cit. p. 29.

* THEVENAZ, Qu' est-ce que la phenoménologie? p. 29.

% Ipid., p. 30. :

* Julgamos ser pertinente este esclarecimento que ora empreendemos, para os fins da fundamentagio teérica

dessa dissertagédo ja que ela esta calcada neste "idealismo transcendental” e, portanto, é imprescindivel sua
correta compreenséo.
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Quem nao entendeu que o idealismo transcendental é a
fenomenologia mesma, quem nao compreendeu o sentido profundo do
método intencional ou o senfido da reducao transcendental — ou um ou
outro - pode querer separar a fenomenologia e o idealismo
transcendental e continuar, assim, "no absurdo de uma filosofia
transcendental que segue estando no terreno natural”.®

O idealismo transcendental® difere do "idealismo" que combate o
"realismo”, porque nado nega a existéncia real do mundo real (e em
primeiro lugar da natureza). Sua unica tarefa é aclarar o sentido,
exatamente o sentido em que este mundo vale para cada um como
efetivamente existente e, também, com que direito vale nesse sentido.
Daqui resulta, para Husserl, que somente a subjetividade
transcendental tem o sentido do ser absoluto "irrelativo", enquanto o
mundo real existente tem sempre uma essencial relatividade a
subjetividade transcendental, uma vez que s6 pode ter sentido de
existente como produto intencional dessa mesma subjetividade que é
"doadora" desse sentido.

Ha, portanto, a necessidade de uma auténtica fundamentacao da
radicalidade do Ego transcendental:®® tao logo se procede uma
meditacao sistematica sobre si mesmo, e como "ego puro", no campo
total de sua consciéncia, reconhecer-se-a que tudo o que é para esse
"ego puro" se constitui nele mesmo e que toda classe de ser,

"compreendido aquele caracterizado como transcendental" em algum

! HUSSERL, Méditations cartésiennes, § 41, p. 72 e 73.

62 Cf. a nota 36, do tradutor Mério A. Presas, da edicdo espanhola das Meditagbes cartesianas, p. 114 e 115,
passim.
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sentido, tem sua constituicdo particular. Sendo assim, a
transcendéncia em todas as suas formas é um carater imanente do ser
que se constitui no interior do ego. Todo sentido, todo ser concebivel,
se chame imanente ou transcendente, cai dentro do ambito da
subjetividade transcendental enquanto aquela que constitui o sentido e
o ser".%

A fenomenologia é, em primeiro lugar, uma autoexplicitacdo do
ego levada ao fim "em constante evidéncia e ao mesmo tempo em
plena concregédo”". Em sentido estrito mostra de uma "maneira
sistematica como o ego se constitui a si mesmo" e, em sentido mais
amplo, mostra que, a partir dessa explicitacdo, se constitui também,
nele, o "outro" e assim tudo o que tem, em cada caso, "validez de ser :
como nao-eu no eu".®

Portanto, diferente de outros "idealismos", a fenomenologia, nesta
autoexplicitacao, é "idealismo transcendental" jA que é para esse ego
que todo o sentido de ser se constitui.

Este idealismo é a explicitagdo do sentido, levada ao fim em um
efetivo trabalho, de todo tipo de ser que eu, o ego, seja capaz de
conceber, especialmente, do sentido da transcendéncia (que ja me

havia sido dada efetivamente pela experiéncia) da natureza, da cultura,

do mundo em geral.®

®cfo § 41 da Quarta meditagao, na edigdo espanhola, p. 110 a 117 e na edigéo francesa, p. 70 a 74.
% HUSSERL, Meditaciones cartesianas, §41, p. 111.
% Ibid., p. 113.
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§9. A intersubjetividade transcendental: abertura para a passagem

ao segundo campo de sentido

Merleau-Ponty®” escreve que a fenomenologia possui a ambigao
de ser uma filosofia como "ciéncia exata" (ou rigorosa no dizer de
Husserl), mas que é também uma filosofia para a qual o mundo ja esta
"sempre ali", antes da reflexdo, como uma "presenga inalienavel" e
que &, portanto, também um "relato do espa¢o e do tempo do mundo
'vividos'".

Este convite que Husserl nos brinda, mais ao final de sua obra, o
convite para viver em plenitude o Lebenswelt, perpassa em movimento
contrario,: do final para o comego, toda a reflexdo que se possa
proceder da fenomenologia.

O ser-no-mundo de Heidegger ja esta sugerido na anterioridade
do pensamento de Husserl e, assim, tudo aquilo que eu possa saber de
uma experiéncia de mundo, sera sempre uma experiéncia para mim,
porque, "eu nao poderia apreender nenhuma coisa como existente se
primeiramente eu ndo me experimentasse existente no ato de
apreendé-la", a consciéncia me da a "absoluta certeza de mim para
mim, como a condi¢gdo sem a qual ndo haveria absolutamente nada, e
o ato de ligagdo como fundamento do ligado".®®

O mundo esta ai, antes de qualquer reflexdao que eu possa fazer

dele e o que me resta, nesta experiéncia, € a sua "descri¢cdo" e nao a

66 1.
Ibid., p. 114.
¢7 Estaremos nos fundamentando neste paragrafo, no prefacio da Fenomenologia da percepgio, de Maurice
MERLEAU-PONTY, traducéo de Carlos Alberto Ribeiro de Moura, Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999.
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sua constituicdo. O que posso fazer, isto sim, é constituir o seu
sentido. "A percepc¢cao nao é uma ciéncia do mundo" é, antes de mais
nada, "o fundo sobre o qual todos os nossos atos se destacam e ela é
pressuposta por eles". Portanto, o mundo nao é "um objeto do qual
possuo comigo a lei de constituicao”,®® mas o meio natural, o campo de
todo o meu viver e de todo o viver dos outros — eus que nao sao "eu
mesmo". Assim, a dialética paradoxal do Ego e do Alter Ego s6 é
possivel se ambos estao referidos a uma mesma situagdo, quer dizer,
ao mundo vivido, e sao definidos justamente nessa referéncia.

O cogito deve revelar-me "em situacido" e é apenas sob essa
condicao que a subjetividade transcendental podera ser, no dizer de
Husserl, "uma intersubjetividade".

O verdadeiro Cogito nado define a existéncia do sujeito pelo
pensamento de existir que ele tem, diz Merleau-Ponty, ndo converte a
certeza do mundo em certeza do pensamento do mundo. Ele é o que é
na absoluta relagcdo com o mundo:

"E porque somos do comeco ao fim relagcdo ao mundo que a Unica
maneira, para nés, de apercebermo-nos disso & suspender este
movimento, recusar-lhe nossa cumplicidade (encara-lo ohne
mitzumachen, diz frequentemente Husserl), ou ainda coloca-lo fora de
jogo".”®

Toda reducdo, explica Husserl, ao mesmo tempo em que é

transcendental &, necessariamente, eidética. Traz, nela mesma, a

8 Ibid., p. 4.
% Ibid., p. 6.
" Ibid., p. 10.
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captacdo de um "eidos" do transcendente e, justamente, porque
somos essencialmente ligagdao com o mundo, que nos definimos por
esta correlacao.

"A reducao eidética é a resolucao de fazer o mundo aparecer tal
como ele é antes de qualquer retorno sobre nés mesmos, é a ambigao
de igualar reflexao a vida irrefletida da consciéncia".”

Assim, porque estamos no mundo "estamos condenados ao
sentido" em que o mundo fenomenolégico nos coloca e que nao é o
"ser puro", mas o sentido que transparece na intersec¢cdo de minhas
experiéncias" e também na "interseccdo de minhas experiéncias com
aquelas do outro". E, portanto, inseparavel subjetividade de
intersubjetividade e "nés assistimos, a cada instante; a este prodigio da
conexao das experiéncias, e ninguém sabe melhor do que nés como se
da, ja que nés somos este lago de relagdes".”

Tais consideragdes nos facultam a passagem para o nosso
segundo campo de sentido, o campo social, na nossa terminologia
fenomenolégica, o Lebenswelt, o mundo vivido com os nossos outros —
eus, nas relagdées imediatas com os nossos mais préximos e, por isso,
mais relevantes, que fazem parte do nosso viver diario e com os outros
que, como nos, estdao e vivem neste mundo. Portanto, o Lebenswelt é
um mundo nao sé natural, mas histérico, mundo de bens e valores,

mundo histérico — cultural concreto, experimentado pelo homem como

uma realidade rica, complexa, diferenciada, que o proprio homem

! Ibid., p. 13.
2 |bid., p. 18 e 19.
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constréi e ao qual confere sentido no "horizonte" possivel dessa

existéncia comum.

SEGUNDA PARTE

A fundamentagado do sentido antes da significagdo e a construcao

dos sentidos e das significagdes por sujeitos sociais
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Segunda Secao

O segundo campo de sentido: a vida social

Capitulo I

A construgao do sentido por atos de significagcao

§10. Distinguindo sentido e significagcao

Devemos, ao iniciar a fundamentacdao do nosso segundo campo

de sentido, separar sentido de significagdo, tentando, na medida das

z

nossas reflexdes, sustentar o sentido antes da significacdo. E uma
tarefa ardua, porque a mediagado linglistica permeia todas as nossas
relacbes humanas e a linguagem ganhou, na filosofia do século XX, um

status comparavel ao da razao para o lluminismo. A linguagem foi

by

alcada a posicdo de fundamento para o estudo, o entendimento e a

compreensdo do ser humano, dai a célebre frase de Gadamer:”® "ser

que pode ser compreendido é linguagem".

Para Heidegger, a linguagem é a casa do ser, € a nossa morada

humana, € o que nos define como pro-jeto, no sentido existencial, o

7 GADAMER, H. G. Verdade e método. Traducgédo: Flavio Paulo Meurer. Petropolis: Vozes,
1977, p. 23.
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limite que une a nossa facticidade e a possibilidade de sua
superacgcao ou transcendéncia.

No nosso entender, a linguagem € a impresséao digital da espécie
humana e, em nenhum momento trabalharemos contra a linguagem e a
favor da consciéncia, porque tal dicotomia & impossivel, ndao existe
linguagem de um lado e consciéncia de outro, sao indissociaveis.

Entao, por que o sentido antes?

Vamos, continuar, as apalpadelas, devagar e com cuidado.

A linguagem humana, oral e escrita, opera com signos
linglisticos. Sabe-se que signos sdo sinais que apresentam um
significante e um significado e, portanto, toda linguagem esta
assentada, fundada em atos de significagao.

O que defendemos é que a intencionalidade confere um sentido
preciso as significagdes e, por isso, falavamos, na primeira parte, de
um "a priori" do sentido na consciéncia transcendental, a priori este
entendido como uma espécie de anterioridade, ndao de primazia, ou de
um "antes" temporal, mas de possibilidade, quer dizer, de tornar
possivel a prépria significacao.

Usaremos um exemplo simples, do nosso cotidiano para ilustrar o
que estamos querendo dizer: toda mae que lida com a crianga quando
ela esta aprendendo a falar sabe que, antes de enunciar uma palavra,
ou palavras, para expressar o que sente ou quer, a crianga se

comunica por gestos, choro, etc. Quando, ja que varia de crianga para
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crianga, em vez de apontar para a agua e fazer um gesto, enquanto
a mae mostra a agua e pergunta:

— Vocé quer agua? Esta com sede?

E a crianca faz um gesto de assentimento com a cabec¢a. Quando, ela,
em vez disso, enuncia a palavra agua? Quando, ela substitui o gesto
que expressa um desejo, uma necessidade, uma vontade, pela palavra
falada?

Nao vamos lidar aqui com teorias do desenvolvimento infantil, é
um exemplo simples que estamos usando, ja que nés mesmos
absolutamente nao lembramos o que se passava na nossa cabeca, a
época de nossas primeiras palavras, e o que sabemos é sempre por
meio de narrativas de teiceiros, nossos pais, avos, tios, irmaos.

O que estamos querendo enfatizar & uma espécie de
anterioridade do sentido, de conferir sentido, antes mesmo da prépria
significacdo linglistica. E evidente que, na seqiiéncia do nosso existir,
na chamada "atitude natural”, no nosso dia-a-dia comum, ndo ha essa
separacgado. A distingado é para fins tedéricos de explicagao e justificagao
e porque estamos nos aproximando de uma idéia que ousaremos
defender, isto é, que a doagado de sentido, pela via da reducéo
fenomenolégica, confere um "sentido" realmente diferenciado
qualitativamente do que usualmente entendemos por sentido, ou pelo
que faz sentido.

Vamos introduzir mais um termo a nossa fundamentacao, porque,

falaremos de um sentido fenomenolégico e, portanto, de um sentido



54

que da as "coisas mesmas" o estatuto de fendtmeno e néao de
simples ocorréncias.

Para fins mais praticos continuaremos falando de sentido (na
segunda acepg¢éao), isto &, fenomenoldégico, empregando somente o
conceito sentido, deixando, porém, completamente claro que o sentido
que buscamos fundamentar filosoficamente é um sentido diferenciado,
porque, construido e constituido pelo sujeito por via de reducgéo,
mediado nao sé linglisticamente, mas também pelo nivel que passa
pela vontade, pela emocgao, pelo sentimento.

Ja deu para perceber que o método fenomenolégico utiliza a
desconexdo ou colocagdo entre parénteses da atitude natural, o que é
dificil, exige disciplina, concentragdo, crédito na postura e vai acabar,
como veremos, numa ética de relagdées, com os nossos outros eus. Em
outras palavras, é preciso ser ensinado, aprendido e apreendido e,
portanto, ndo é qualquer um que realiza o movimento, mas aquele que
realmente se exercita conscientemente na metodologia prépria da
analise intencional.

Outro esclarecimento que precisa ser mencionado €é o
desdobramento, ou melhor dizendo, os desdobramentos possiveis do
metodo fenomenoldgico, que tem sido aplicado em areas diversas do
conhecimento, como a histéria, a sociologia, a psicologia, o estudo das
religides e outras tantas, que ndao vem ao caso citar agora.

Estamos remetendo, entdo, para a eficacia do método que, para

a nossa fundamentagao, estd mais no movimento de saida da reducéo,
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do que na prépria redugcdo, argumento que procuraremos
desenvolver e defender no momento oportuno.

Voltando para o exemplo da crianga e ao momento das primeiras
enunciagdes ou palavras ditas, a énfase esta, justamente, no "quando”,
sempre impreciso. Acontece de repente, porque um dia a crian¢ga néo
fala ainda e, no dia seguinte, esta falando. Reportando para a
complexa problematica da inducgao, isto &, "quando" varias enunciagdes
particulares se transformam numa enunciagcdo de tipo universal?
‘Utilizando o célebre exemplo aristotélico,” do exército em debandada
que, de repente, resolve voltar e enfrentar o inimigo. Em que momento
um soldado para de correr em fuga e resolve ficar e enfrentar o inimigo,
e outros vao fazendo a mesma coisa, de modo, que é todo o batathao
que se mobiliza novamente? Como determinar o momento?

Correndo o risco de nos tornarmos repetitivos, em que momento o
signo "palavra" substitui o gesto e me torna muito mais facil de ser
compreendido? Esta provado que uma crian¢a aprende a falar, vendo e
escutando os outros falarem, o que nos coloca na idéia que
apresentaremos em duas etapas, nesse nosso segundo campo de
reducéo:

1. A construgao da significagdo por sujeitos sociais.

2. O movimento de saida da redugao fenomenolégica na

antecipacao consciente da conferéncia do sentido.

" cf. ARISTOTELES, Analiticos posteriores, 100 a 11-13, apud H. G. GADAMER, A universalidade do
problema hermenéutico, p. 193 e 194.
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§11. Por que "atos de significagao"?"

Somos seres sociais. Esta é uma afirmacdo que virou lugar
comum, porque sabemos, quase por instinto, que ndo vivemos e nem
sobrevivemos sozinhos. E parte da nossa espécie o "viver com". Até ai,
ndo ha problema, a novidade fica por conta das contribuicées da
Sociologia do Conhecimento: ndo é s6 uma questao da sobrevivéncia
viver e con-viver com os outros seres humanos, € uma questdao de
conhecimento também. Se quisermos utilizar a expressdo, nem sempre
aceita por todos, de "producdo" do conhecimento, poderemos dizer que
“essa produgao é, também, conjunta. Quer dizer, aqmele "sujeito do
conhecimento", asséptico, s6, na relagao sujeito/objeto, existe como
um pressuposto conceitual para fins tedricos explicativos e de
fundamentacdo. Na pratica, o que existe sdo pessoas que, vivendo
socialmente, constroem e avangam no conhecimento. O mundo da vida
(Lebenswelt) € um mundo comum, mundo de homens e mulheres,
mundo social, mundo de valores, de bens, de cultura'.

Nao estamos negando ou suprimindo o sujeito do conhecimento,

nem a consciéncia transcendental, o que seria um contra-senso, s6 que

* As aspas remetem para o titulo da obra do psicélogo americano Jerome BRUNER, Acts of meaning, publicado
em 1990 e traduzido para o portugués em 1997, com o titulo Atos de significacio.
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qualquer sujeito passivel de conhecimento é sempre um ser humano
inserido no mundo, contextualizado, fazendo parte de uma
circunstancia determinada. O ser-no-mundo é justamente o que a
expressao representa, que cada um é o que é, em referéncia a um
"estar" aqui original, um "estar-no-mundo".

41

Este "ser-ai", este sujeito submetido a intencionalidade é capaz
de, nao s6 viver, mas também sobreviver, em meio as dificuldades,
problemas os mais diversos, trabalho, preocupacg¢ao, € um ser capaz de
reverter tudo isso, isto &, fazer de tudo isso um passo a mais na
direcao de algo melhor, de uma exceléncia maior na vida.

Na filosofia que acreditamos e defendemos, o homem com
consciéncia &, antes de mais nada, sujeito de compreensao e sentido.
Com isso estamos querendo dizer que o sujeito é o que é, pela
intencionalidade, enquanto as coisas sdao o que sao, enquanto sao para
ele, quer dizer, sua propria consciéncia de si.

O sentido é préprio de uma consciéncia que Husserl denominou
transcendental. Transcendental porque a sua propria possibilidade de
ser esta na abertura, no ser o que é pelo encontro com as coisas como
elas se nos apresentam. A fenomenologia apresenta-se, entdao, como
uma verdadeira filosofia no sentido originario grego: ser o que é pelo
movimento que engendra na tentativa de explicacdo e compreenséo
dos entes, de tudo que nos rodeia.

O sentido é préprio, portanto, do sujeito que pensa, ou em outro

modo de se exprimir, o sujeito é portador de uma consciéncia

transcendental, como um a priori que o faz agente da doagao de
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sentido. H4& aqui a "questao do originario", isto é, a questado da
"origem do sentido".”

Este sujeito, porém, nao esquegamos e nem alimentemos ilusdes,
é social, € com os outros, € o que é também pela cultura na qual esta
inserido.

Diremos que o sentido é uma alternativa possivel do ser humano
para explicar/entender o que ele faz e, também, o que deve fazer no
mundo.

O sentido € como um radar que direciona a nossa caminhada
terrena, que orienta e justifica a nossa acao, &, assim, ao mesmo
tempo, constitutivo do nosso modo de ser e, constituido por nés, na
medida em que conferimos sentido ao nosso existir. E admitimos
"existir" mesmo, porque "todos nés vivemos, mas nem todos nés
existimos, realmente”, ou seja, a existéncia auténtica se reveste desse
sentido originario e construido, que estamos tentando defender.
Enfase, portanto, na constituicdo: pode ser "criado" por nos.

Poderiamos acrescentar que o sentido é uma espécie de

"explicitagdo" dos nossos atos, ou melhor, de um ato. Nos exemplos:

1. "Eu escrevo nesta mesa".

2. "Eu estou escrevendo nesta mesa".

5 cf. RICOEUR, P. O discurso da agao. Tradug&o: Artur Mordo. Lisboa: Edigées 70, 1988,
p. 2.
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Ha uma diferenca que faz a "diferenga" no 2° exemplo, porque,
ha a explicitacdo do meu ato de escrever, "eu estou”, aqui, nesta mesa,
escrevendo, ha a consciéncia do meu ato de escrever. Como, porém,
expressei tal ato, se nao, justamente, em um enunciado? Ora, um
enunciado possui uma significacdo pela qual me expresso e fago com
que os outros compreendam o que estou querendo dizer, no entanto, e
aqui vamos insistir, qualquer significacdao remete para um sentido
anterior, ou melhor dizendo, para uma anterioridade do sentido.

E como se, ao concordar — porque é evidente — que somos seres
portadores de linguagem, isto bastasse e nao nos perguntassemos,
mas "como" é possivel que sejamos capazes de falar, e de escrever, o
que falamos? Ou, o que faz com que os:seres humanos se diferenciem
de todos os outros viventes, justamente por causa da linguagem
simbolica?

Citando, para endossar tal afirmagcdo, uma adverténcia de
Heidegger,” nao na acepcao original da questdo do ser, mas como uma
alegoria para clarificar a anterioridade do sentido.

"Por nao olhar sendo o que esta a vista, o pensamento esqueceu

de se interrogar sobre a luz que lhe permite ver".

§12. A producao do significado

" HEIDEGGER, M. Conferéncias e escritos filoséficos: o que é metafisica. Traducédo e
notas: Ernildo Stein, Sdo Paulo: OS PENSADORES. Abril Cultural, 1979.
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Jerome Bruner,”’ psicélogo norte americano contemporaneo,

pertencente ao movimento que ficou conhecido como cognitivismo e,

posteriormente, foi denominado revolugao cognitiva, tem-se dedicado,
nos seus estudos mais recentes, a defesa de uma psicologia cultural
cujo interesse central repousa nos significados, juntamente com os
processos e transagdes envolvidos na construgdo desses significados.
Esta postura preocupa-se, pois, com a natureza e a modelagem cultural
da producdo de significado e o lugar central que ela ocupa na acgao
humana.

A defesa da psicologia numa vertente de orientagdo cultural
apoia-se no estudo da cultura humana, entendendo-se por cuitura a
possibilidade dos homens construirem "sistemas simbolicos
compartilhados e modos de viver e trabalhar em conjunto".”® Tem um
medidor importante, representado pela psicologia popular que domina
as "transacgdes da vida cotidiana" e que se apresenta como "um sistema
pelo qual as pessoas organizam sua experiéncia no mundo social, seu
conhecimento sobre ele e as trocas que com ele mantém".”®

A énfase no significado e no que esta envolvido em sua producéao
baseia-se em dois argumentos correlatos: de um lado, para entender o
homem é preciso entender como suas experiéncias e seus atos sao

moldados por estados intencionais, e de outro lado, que a forma desses

estados intencionais acontece por meio da participagdo em "sistemas

7 Cf. BRUNER, J. Atos de significagao. Tradugdo: Sandra Costa. Porto Alegre: Artes Médicas, 1997, prefacio,
p. IX=XIl.

8 Ibid., p. 22.
™ Ibid., p. 41.
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simbolicos da cultura”. Como esta também é constitutiva da mente,
"o significado atinge uma forma que é publica e comunal, em vez, de

privada e autista".®

Nesta "psicologia cultural"® é muito importante entender que ha
uma relagao essencial entre dizer e agir (ou experimentar) e que tal
relacao é interpretavel no contexto da vida cotidiana, na conduta
humana comum. Estara esta psicologia preocupada tanto com acgédes,
especialmente com a agao situada, com ag¢des situadas em um cenario
cultural e, igualmente, com os estados intencionais interagentes dos
participantes, que se realizam, justamente, pela sua participagdo em
sistemas simbodlicos.

Vemos, portanto, que a produgdo de significados ndao depende sé
de individuos, porque se efetiva numa cultura, na partilha de sistemas
simbolicos comuns, o que mostra a cultura em constante processo de
ser recriada, a medida que ¢é interpretada e reelaborada por seus
membros.

O que chama atencado para esta espécie de construgidao de
significados, que demandam também em uma certa normatividade, quer
dizer, em normas de agao, € que certas instituicées podem intensificar
tal elaboragcéo e a educacéo é (ou deveria ser) um dos principais focos

para realizar tal possibilidade, ja que se apresenta como meio

% Ibid., p. 39.

* Apesar do objetivo do autor da obra referida, ser a explicitagdo e justificagio dessa psicologia, tal ndo é o
nosso intento. Usaremos suas excelentes reflexdes para fundamentar o nosso segundo campo de sentido,
isto &, a construgéo do significado por sujeitos sociais.
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LY

extremamente propicio a troca, transmissdao e construcao do
conhecimento.

Fica claro que falar em sistemas simbédlicos remete a linguagem
que, além de transmitir, cria ou constitui conhecimento ou realidade.
Assim sendo, a IingLIagem impb6e nao apenas um ponto de vista sobre o
mundo ao qual se refere, mas também ao uso da mente em relagédo a
esse mundo. Nesse sentido, ela nunca é neutra, mas constitutiva de um
modo de pensar, falar e agir.

A revolugao cognitiva visava, originalmente, as atividades
simbdlicas que os seres humanos utilizavam para construir e extrair
significado do mundo e de si mesmos. Sua meta inicial era, pois,
descobrir e descrever formalmente "os significados que os seres
-humanos criavam a partir de seus encontros com o mundo" e, entéo,
levantar "hipoteses sobre que processos de produg¢ao de significado
estavam implicados".®

Se o problema é encontrar o significado dos conceitos sociais,
seja no mundo, seja na mente de quem atribui o significado ou na
relacao intersubjetiva e interpessoal — somos compelidos a responder
que é nesta. As realidades da sociedade e da vida social sdo, na sua
grande maioria, produtos do uso linglistico e, assim, se se esta
discutindo sobre realidades sociais, como democracia, comunicagao,
economia, a realidade ndo estd na cabeg¢a, mas no ato de discutir,
compreender, de uma forma comum, o significado de tais conceitos.

Podemos, entao, enunciar:

8 Ibid., p. 16.
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O significado é aquilo sobre o0 que podemos concordar ou pelo menos aceitar
uma base operacional para se buscar concordancia sobre o conceito em
questao (...) As realidades sociais n&ao sao tijolos nos quais tropegamos ou

nos contundimos quando os chutamos, mas os significados que

conquistamos ao partilhar cognigdes humanas.®

Dessa forma, o mundo que emerge para nés é um "mundo

conceitual”, mesmo nas experiéncias mais diretas e, "uma vez que se

assume a visao de que a cultura em si compreende um texto ambiguo

que precisa ser constantemente interpretado”, pelos seus participantes

diretos, isto &, que dela fazem parte, entdao a linguagem assume um

papel constitutivo na criacdo da "realidade social".®

A linguagem ¢é, portanto, uma das principais maneiras que o

homem dispde para lidar inteligentemente com o mundo que o cerca,

com ele mesmo e com os outros. Bruner designou-a "ferramenta",

porque ela amplia a capacidade humana:

"Se eu tivesse que escolher um lema para o que tenho a dizer, seria o de
Francis Bacon, usado por Vygotsky, proclamando que nem a mente sozinha
nem a mao sozinha podem realizar muito sem os auxilios e as ferramentas
que as aperfeicoam. E entre esses auxilios e ferramentas, os principais sao
a linguagem e os canones de seu uso".®

§13. A psicologia popular e a partilha dos significados

A psicologia cultural, ao considerar as agbes partilhadas por

individuos que possuem em comum o fato de pertencerem a uma

mesma cultura, que, de certa forma, confere as caracteristicas

2 BRUNER, J. Realidade mental mundos possiveis, Tradugdo: Marcos A. G. Domingues. Porto Alegre: Artes
Médicas, 1998, p.128.

4.
814.
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principais do modo peculiar de ser dessa vida social, dessa
sociedade, busca o conhecimento, a interpretacédo e a compreenséao do
que Bruner tem designado como "psicologia popular" ou "ciéncia social
popular" ou até mesmo, "senso comum".%

Esta psicologia popular domina as transac¢cdes da vida cotidiana e,
por ser um reflexo da cultura, partilha com ela seus modos de valorizar
e conhecer, mudando com as transac¢cdes culturais que ocorrem em
resposta ao mundo e as pessoas que nele vivem. Assim, ha uma
preocupacado nao s6 com O que as pessoas realmente fazem, mas
também com o que elas dizem que fazem e com o que elas dizem que
as fez fazer o que fizeram. Igualmente, direciona-se para o que as
pessoas dizem que os outros fizeram e porque e, principalmente, volta-
se para as descrigbes que as pessoas fazem dos que seus mundos
s50.%

Vé-se, portanto, que dizer e fazer representam uma unidade
funcionalmente inseparavel e que "ha uma conseqiiéncia publicamente
interpretavel entre dizer, fazer e as circunstancias nas quais o dizere o
fazer ocorrem", o que aumenta a importancia da interpretacao e o do
significado em acdes situadas, isto é, agées pertencentes a um cenario
cultural e decorrentes dos estados intencionais mutualmente
interagentes dos participantes.®’

Todas as culturas tém como um dos seus mais poderosos

instrumentos constitutivos "um conjunto de descricbes mais ou menos

8 BRUNER, J. Atos de signlficagao, p. 40.
% Ibid., p. 24 e 25.
8 Ibid., p. 27.
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conectadas, mais ou menos normativas", sobre como os seres
"pulsam”, como é a nossa propria mente e a dos outros, o que podemos
esperar que seja "uma acao situada, quais os estilos de vida possiveis,

"8 No6s estamos em constante

como nos comprometemos com eles
aprendizagem da nossa cultura desde muito cedo, a medida que
aprendemos a utilizar a prépria linguagem e a conduzir as trocas
interpessoais necessarias a vida em comum.

Nos estudos da condicao humana deve-se, portanto, levar em
consideragao essa ‘"psicologia popular", pela qual podem ser
interpretadas as nog¢des culturalmente criadas, em cujo entendimento
as pessoas unificam suas vidas, organizam sua auto-apreciagcao, dos
outros e do: mundo. Torna-se essa psicologia, assim, "uma fonte
essencial ndao apenas de significados pessoais, mas também de coeséo
cultural, pois é em apoio aos seus principios que criamos nossas
instituicdes".®

A prépria nogdo de si-mesmo (selff é construida nas
circunstancias histéricas que moldaram a cultura da qual fazemos
parte: "as vidas e si-mesmos que construimos sdo o resultado desse

processo de construcéo de significado".%

§14. O ingresso no significado

% |bid., p. 40.
¥ Ibid., p. 115.
% Ibid., p. 115.
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A questao que nos propomos refletir Bruner formula nestes
termos: como a crianga "capta o significado" de situagbes (bu
contextos) de uma forma que pode ajuda-la a dominar o léxico e a
gramatica que se encaixam nessas situacgdes?

Para responder sao necessarias algumas consideragbées prévias
sobre a linguagem, o que Bruner vai sustentar fazendo o que ele
denomina "biologia do significado".

O recém-nascido nao pode captar "significados". Ainda assim,
muito rapidamente (comeg¢o do uso da linguagem), ele é capaz de fazé-
lo. Como isso acontece?

Com Charles S. Peirce®, ficou reconhecido que o significado
depende; além de um sinal e de um referente, de um interpretants, quer
dizer, uma representacdo do mundo em termos da qual a relagao sinal
referente é intermediada. Para isto, lembra Bruner (...) Peirce distingue
icone, indice e simbolo. No icone, a relagdo é de semelhanga, como
uma fotografia; no indice, € um relacionamento contingente, como por
exemplo, entre fumaga e fogo; e quanto ao simbolo ha a dependéncia
de um sistema de sinais, de modo que a relagdo com seu referente é
arbitraria e governada apenas pela posicdo que ocupa dentro do
sistema de sinais que ele representa. Assim,os simbolos dependem da
existéncia de uma linguagem que é convencional e obedece a regras de
uso.

O significado simbodlico depende entdo de alguma forma critica, da
capacidade humana de interiorizar tal linguagem e utilizar seu sistema de

°I Cf. PEIRCE, C. S. apud BRUNER, op. cit.
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sinais com um interpretante nesse relacionamento em que uma parte
representa a outra. O Ganico modo pelo qual seria possivel conceber uma
biologia do significado neste ponto de vista, seria por referencia a algum tipo

de sistema protolinglistico. Assim conceber a questdo seria invocar um

carater inato, alegar que nés possuimos um dom inato para linguagem.

As varias teorias e posi¢cées que tratam dessa possibilidade,
constituindo uma vasta literatura, nado sem controvérsias, tém
colaborado para surgimento de pesquisas empiricas sobre as condigdes
que cercam a aquisicdo da linguagem e que fazem surgir trés
alegagbes sobre a privacidade dessa aquisicdo. Elas podem auxiliar

entdo a busca por uma justificacdo de uma "biologia do significado".%

1. a aquisicdo da linguagem pela criangca requer muito mais
assisténcia das pessoas que dela cuidam, assim como
interacdo com elas. Avlinguagem € adquirida nao no papel de
espectador, mas pelo uso. Bruner, citando John Austin, diz
que aprender uma lingua & aprender "como fazer coisas com
palavras". Ou seja, a crianga nao esta aprendendo
simplesmente o que dizer, mas como, onde, para quem e sob
que circunstancias dizer;
2. determinadas func¢cdes ou intengdes comunicativas acontecem
antes que a crianga esteja preparada para formula-las
lingtisticamente, por meio da linguagem formal; elas incluem,

indicar, rotular, solicitar e mesmo enganar;

%2 BRUNER,J. Atos de significagao, p. 67.
%3 Ibid., p. 67-68.
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3. a aquisicao de uma primeira lingua é bastante sensivel ao
contexto, o que quer dizer que a crianga "progride" muito mais
rapidamente se ela ja capta, de algum modo pré-linglistico, o
significado do que esta sendo falado ou da situacido na qual a

fala esta ocorrendo.

A luz das duas ultimas décadas de pesquisa, Bruner propde
responder a questado inicial com o que denominou "apreensdo do
contexto". Sem pretender diminuir a importancia da forma sintatica da
linguagem, o foco principal de seus trabalhos cai na funcgéao, isto é,
trata do argumento sobre como nés "ingressamos na linguagem". Diz
ibasear-se em um conjunto seletivo de "aptidées pré-linglisticas para o
significado". Ha determinadas classes de significado com as quais os
seres humanos estdao inatamente sintonizados e as quais buscam
ativamente. Antes da linguagem, tais significados existem
primitivamente, como "representagdes protolinglisticas do mundo" e
sao posteriormente realizados com a ferramenta cultural da linguagem.

Mas o que é entdo essa aptiddao pré-linguistica para classes
seletivas de significado? "N6s a caracterizamos como uma forma de
representacdo mental. Mas do que ela é uma representagao? Acredito
que ela € uma representacao altamente maleavel e, ainda assim, inata,

“

disparada pelos atos e expressées dos outros e por determinados

contextos sociais basicos nos quais os seres humanos interagem."%

** Ibid., p. 69.
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A defesa é, pois, da forma social de "aptiddao para o
significado", como produto do nosso passado evolutivo. Em suma, "nés
viemos inicialmente equipados, sendo com uma 'teoria’' da mente,
certamente com um conjunto de predisposi¢cdes para interpretar o
mundo social de uma forma particular e para agir sobre nossas
interpretagées".%

A questao é que, vale ressaltar, antes mesmo da linguagem ter
essa caracteristica principal de interacdao humana, ndo se pode
interagir humanamente com outros sem alguma "teoria da mente"
protolingliistica. Ela é "inerente ao comportamento social humano" e
expressar-se-a de forma apropriada até mesmo em baixos niveis de
maturidade, quer dizer, com criangas antes de completarem um ano de
idade.

O que ainda é preciso explicar, fazendo jus as consideragdes do
autor em questdo, € a presenga de mais um fator, importante, a
postulagcdo de uma "biologia do significado". Trata-se, além de um
sistema protolinglistico, da constatagdo de que a crianga, ao ingressar
na linguagem, o faz, ndo por sentengas isoladas, mas por "unidades de
discurso que preenchem uma fungdo discursiva "pragmatica" ou
"matética". Significa isso que as fun¢gdes pragmaticas envolvem
fazér com que os outros ajam em nosso interesse e as matéticas se

relacionam com a expressdo dos nossos pensamentos. Assim, a

% 1d.
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expressao pela narrativa €, na comunicagcao humana, uma das
formas mais poderosas de discurso, é "inerente" a "praxis de interagao
social".%
Nés julgamos conveniente fazer essa passagem pelo ingresso no
significado, como uma passagem mesmo, a guisa de reforgcar o que
desenvolveremos nos paragrafos a seguir, isto &, que a construcao dos

significados é uma aquisicdo social, conjunta dos seres humanos, na

vida e na praxis social.

Capitulo I1

A dimenséao social do homem

§15. O drama vital

O filésofo espanhol José Ortega y Gasset (1883-1955), refletiu
profundamente sobre a vida humana, ndo como uma entidade abstrata,
mas como a vida de cada qual. Explicava que essa vida de cada um de
nés &€ uma "realidade radical", ndo porque é a Unica realidade, nem
sequer porque é superior, "mas simplesmente porque é para mim a raiz

de todas as outras realidades, as quais, para ser-me tais realidades,

% Ibid., p. 71.
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tém de aparecer ou anunciar-se de alguma maneira dentro da minha
vida".*

Essa vida que cada um, intransferivelmente, tem de viver, € uma
tarefa, um quehacer, o que significa que tenho de decidir a todo
instante, sem interrup¢cdo, sem descanso, o que fazer da minha vida
inexoravelmente: "viver é sentir-se fatalmente forgado a exercitar a
liberdade, a decidir o que vamos ser neste mundo".®

Ora, essa lide que se chama viver estada sempre numa
circunstancia, ou melhor, o viyer consiste em que o homem, esta
sempre em uma circunstancia, que se acha de imediato e sem saber
como submerso, projetado em um orbe ou contorno insubstituivel,
neste de agora. Tal constatacdo apresenta a vida constituida por duas
dimensdes inseparaveis: a primeira, é estar eu, "o eu de cada qual", na
circunstancia e nao ter outra saida senao enfrenta-la; a segunda, é um
intento de resolugcao da primeira, porque pensamos a "circunstancia" e
"esse pensamento nos fabrica uma idéia". Chamamos "mundo ou
universo"”, a essa arquitetura que o pensamento traga sobre nosso
contorno: "este, pois, ndo nos é dado, nao esta ai, casualmente, mas é
fabricado por nossas convicgoes".%®

Por outro lado, as nossas convicgées nao podem ser entendidas

somente como formadas conscientemente, no sentido de forjadas sé

por n6s mesmos, porque ao nos encontrarmos vivendo, encontramo-nos

7 ORTEGA y GASSET, J. Una interpretacién de la histéria universal, p. 311.

% ORTEGA y GASSET, J. A rebelidao das massas. Tradugio: Marilene Pinto Michael. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1987, p. 92.

% ORTEGA y GASSET, J. Em torno a Galielu: esquema das crises. Traducdo e introdugao:
Luiz Felipe Alves Esteves. Petropolis: Vozes, 1989, p. 34.
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entre os homens e as coisas, nao s6 na terra, mas na sociedade.
Isto significa que existe ja, em vigéncia, uma interpretagcao da vida,
uma visao de mundo, um repertério de idéias e atitudes. Assim, "um
dos fatores constitutivos de nossa fatalidade é o conjunto de
convicgbes ambientes com que nos encontramos. Sem nos darmos
conta, achamo-nos instalados nessa rede de solugdes ja feitas para os
problemas de nossa vida".'®

O préprio idioma em que pensamos O0S nhossos proprios
pensamentos € ja um "pensamento alheio, uma filosofia coletiva, uma
elementar interpretagdo da vida, que fortemente nos aprisiona".'”

Ha uma "estrutura vital" em andamento, na qual vivemos e, se por
um lado, o ponto de partida é a radicalidade da minha vida, por outro,
esta vida ndo é um ponto isolado entre outros, ela esta urdida em um
"drama" existencial, um drama préprio da época em que vivemos e que
é também resultado de uma histéria ja constituida. De modo que nas
condi¢cdes nas quais nos encontramos é sempre necessario buscarmos
segurancga, frente ao que ja esta ai, dado, o que significa definir um
horizonte dentro do qual temos que viver, formando nossas préprias
convicgdes ou, construindo uma autenticidade na "nossa conduta

vital".'” Ora, a busca dessa autenticidade comega pela consciéncia,

pelo entendimento de que, o que nos acontece ndo estd em nossa mao,

' |bid., p. 35.
101 Id.
12 ORTEGA y GASSET, Em torno a Galileu, passim.
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"ja que nem sequer estd em nossa mao nao morrer dentro de um
instante".'® O que possuimos, o que estd em nossa mao é "o sentido
vital de quanto nos acontega, porque isso depende do que decidimos

ser". Assim, diante das multiplas possibilidades de ser, ha que se
escolher uma, vinculada a um projeto geral de vida, pelo qual se
decidiu viver". O viver &, pois, ndo poder dar um passo sem antecipar
a direcdo ou sentido geral de quantos vai dar em sua existéncia".'™

A consciéncia dessa constatacdo é de que cada homem, entre
seus varios possiveis, encontra sempre um que é seu auténtico ser. E a
voz que o chama a esse aUténtico ser, nosso autor denomina
"vocagao". Que fique claro, no entanto, que esse verdadeiro "si-
mesmo", do que vive verdadeiramente sua vocagdo, do que tem um
programa de vida que é o vocacional compreende todas as ordens da
existéncia e nédo se refere s6 a uma profissdo ou oficio. Porém, e isto é
importante, a maior parte do que temos de ser para sermos auténticos,
nos € comum com os demais homens do nosso tempo.

Esclarecendo, vamos exemplificar com o conhecimento cientifico,
que €& objetivo: "todos temos de pensar o mesmo em quantas ordens
caem rigorosamente dentro do circulo da ciéncia. E o destino do
homem atual ter de pensar, queira ou nao, cientificamente, isto é,
conforme o estrito raciocinio, em todo assunto que caia na 6rbita da

ciéncia".'® Conclui-se, portanto, que a razao cientifica toma parte da

autenticidade do homem atual.

19 1bid., p. 147.
1914,
1514,
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Nessa linha de raciocinio € bom frisar que a objetividade,
enquanto algo ja dado, que esta ai, independente do nosso concurso
ou influéncia, nao é exclusiva da ciéncia, mas existe também em
outros ambitos, como, por exemplo, € o caso da politica. O que hoje
podemos decidir corpo opiniao politica, para o futuro, nao esta na
individualidade, mas em uma "autenticidade politica" que é comum, "ha
uma vocacao geral politica",'® o que corrobora, mais uma vez, que a
nossa vocagcao ¢é, em grande parte, comum. Ha uma co-
responsabilidade na vida, no viver social ndo ha neutralidade, nem no
meu modo de ser eu mesmo, nem na relagdo com os outros. Somos o
que somos no mundo, sempre: "Encontramos sempre o homem
instalado em um mundo, como numa casa que construiu para abrigar-
se".'” Assim, o nosso modo de ser é conforme, em Gltima instancia, a
maneira de ser da nossa época, do nosso tempo, do nosso agora. Este
nosso agora € um mundo planetario, racional, perpassado pela ciéncia
e pela tecnologia.

Dessas consideragdes segue-se que falar de uma dimenséo
social do homem, nesta perspectiva, € muito mais do que admitir que o
homem vive em sociedade. Neste "estar" ai e aqui, o homem forja
constantemente "horizonte", faz mundo, a partir da interpretacao
continua dessa mesma vida social e, neste procedimento, qualquer
mudanga desse "horizonte vital", traz consigo uma mudancgca na

"estrutura do drama vital". Mesmo que "o sujeito psicofisiolégico que

1% Ibid., p. 149.
7 Ibid., p. 42.
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vive, a alma e o corpo do homem" ndo mudem, ndo obstante "muda
a sua vida", porque mudou o mundo. E o homem né&ao é sua alma e seu

corpo, mas "sua vida, a figura de seu problema vital".'®

§16. A dimensao social do conhecimento

O problema do conhecimento sempre esteve presente nas
preocupac¢des filoséficas, porém, é inegavel que, desde Descartes,
conquistou um lugar central na filosofia moderna e atual. Com a
modernidade converteu-se em "nucleo e raiz do pensar", isto é, seu
enfoque mudou radicalmente, tornando-se "o ponto originario e
originante de todo o filosofar".'® Tal fato ndo é um fato isolado, mas
compreensivel pelo préprio desenvolvimento da ciéncia que foi
acontecendo em sincronia com este novo modo de encarar o
conhecimento. Entretanto, € conveniente frisar que o problema central,
ou nuclear, da teoria do conhecimento é o préprio conhecimento, "o
conhecer do conhecer" e, por isso, o interesse fixa-se mais no
conhecimento enquanto atividade e conteidos de um "eu" ou de uma
consciéncia, do que nas coisas conhecidas.

"O filésofo, se ndo renuncia, pelo menos recorta suas aspiragées

acerca do saber da natureza, para centrar-se em um 'saber de si

1% 1bid., p. 43.
19 Cf. ROMEO, S. R. Teoria del conocimiento. Madrid: Ediciones Akal, 1998, p. 9-10.
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mesmo', concentrando cada vez mais este saber em torno a
consciéncia sujeito, a razao cognoscente".'"°
A énfase desse estudo volta-se para o homo theoricus e,
basicamente, para a capacidade da razao teérica ou do entendimento.
Sem tirar qualquer mérito de seus grandes representantes, as
fundamentagcdes filoséficas posteriores ao idealismo e mais
contemporaneas tém chamado a ateng¢ao para algumas caréncias
nessas teorias, notadamente, um certo esquecimento da dimenséao
pratica do homem, ou seja, "frente ao homo theoricus se fez omissao

do homo praxicus"""!

, do homem em seu existir comum, cotidiano.

O ser humano na sua complexidade/totalidade nao é, somente,
um ser de razao, mas um ser de sentimentos, vontades, desejos,
emogdes. Mais, ndo & um "eu" solitario ou avulso, mas um ser
constituido na trama do viver social e, portanto, membro de uma
sociedade.

Nessa elucidagdo, a sociologia do conhecimento forneceu
importantes contribuigées para o entendimento da dimensao social do
conhecimento, dos condicionamentos sociais aos quais nos
encontramos submetidos, tanto enquanto conteGdos, quanto as
diversas valorizagdées dos mesmos.

Houve, também, nesse processo de centralidade na razdao, um

esquecimento do corpo, da corporeidade em que vivemos e,

19 pid., p. 11.
" Ibid., p. 99.
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principalmente, o esquecimento de que o homem conhece e
expressa seus conhecimentos pela linguagem.

Assim, devemos ter claro que a subjetualidade que serve de
ponto de partida e, mesmo, fundamento, para a pluralidade dos
conhecimentos humanos, nao pode reduzir-se a um sujeito pensante ou
transcendental e, portanto, sem negar uma inter-subjetividade
transcendental, podemos buscar outros ambitos ou interconexdes de
intersubjetividade, como é o caso da sociedade e da comunicacao
linglistica. Faz-se necessario para o enriquecimento do conhecer
humano e, para nés, das possibilidades da conferéncia de sentido,

abrir-se para "novas formas de subjetualidade e intersubjetividade".'"?

§17. Interconexdes entre homem e sociedade

Feitas as consideragdées do paragrafo anterior, julgamos
pertinente destacar os vinculos fundamentais que estabelecem as
interconexdes entre a sociedade e os membros que a constituem.

Segundo o autor'” em que ora nos apoiamos, nio parece haver
duvida de que o vinculo fundamental é a linguagem, que se constitui
como o cédigo fundamental do universo simbdlico da cultura. Sem o
codigo linglistico, os outros cédigos que compdem tal universo —

mitologia, artes, religido, valores, etc. — seriam impraticaveis.'™

112 |d
'3 ROMEO, op. cit.
" Ibid., p. 103 e ss.
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Pela linguagem a sociedade se expressa, se comunica,
persiste e constitui a bagagem cultural, garante a sua perenidade pela
transmissdo de geracdo a geragdo, pée em vigéncia um modo de
pensar, tanto o seu proprio tempo, como o passado e o futuro possivel.
O mundo humano, pode-se dizer, é criado pela linguagem, com ela as
idéias sado objetivadas e reificadas, as experiéncias siao organizadas,
repassadas e compartilhadas. A tradicdo se constitui mesmo tradicéo
pelo suporte que a linguagem I|he confere. Como ja foi dito
anteriormente, em outra passagem dessa dissertagcdao, consideramos a
linguagem a impressao digital da espécie humana.

Rabade'” recorda a afirmagao de Lévi-Strauss, segundo a qual,
"quem diz homem diz linguagem, e quem diz linguagem diz sociedade".

Outro vinculo importante entre o homem e a sociedade é
constituido pelo trabalho que, como bem fundamentou Habermas, em
"Conhecimento e interesse", € um fator essencial de objetivagdo que
integra cada membro de uma sociedade nesse processo de objetivacao
e nos resultados advindos do mesmo.

Nomearemos, ainda, um terceiro vinculo de mediagdo e
interconexao representado pelas instituicbes de todo tipo que a
sociedade forma, desenvolve, transforma.

"As instituicbes legitimam os conhecimentos e a cultura de cada

sociedade, convertendo-se, por isso, em codificadoras de

3 |pid., p. 112.
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comportamentos sociais e cognitivos de inegavel influéncia nos
individuos e membros dessa sociedade".'"®

Nao menosprezando, absolutamente, a importancia do trabalho e

dAas instituicbes, mesmo na propria concepgdo do que faz "sentido"

para o homem contemporaneo, ficaremos, nos limites desse escrito, no

desenvolvimento das questdes pertinentes a linguagem e ao universo

da significagdo que a linguagem engendra.

§18. Os significados e os conhecimentos sociais

Para encerrar as consideragbes desse segundo capitulo
censideramos a conveniéncia de um esclarecimento firal sobre os
condicionamentos sociais.

Que eles existem e que estamos, na maior parte das vezes, a
eles submetidos ¢é inegavel, porém, que fique claro que néao
endossamos determinismos sociais, ou melhor dizendo, néo
acreditamos que determinismo e condicionamento sejam sinénimos ou
queiram significar a mesma coisa. Se assim procedéssemos estariamos
minando toda a base tedrica de nossa sustentagao porque negariamos
a propria constituicdo do sentido pelo sujeito.

Determinismo social seria, portanto, aceitar que todo o nosso
conhecimento e sua consequente expressdao estariam, em geral,
determinados socialmente, o que seria, efetivamente, negar a liberdade

e mesmo, o livre arbitrio.

18 bid., p. 104.
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E evidente que ao defendermos um mundo objetivo social,
comum, partilhado por membros de uma mesma comunidade lingiistica
€, por essa razao, condicionados pelos usos e costumes de uma lingua,
ndo estamos subestimando a nossa subjetividade individual que, sem
"perder este carater, abre-se para uma intersubjetividade comunitaria,
em virtude da qual, pensando eu como individuo, penso em uma certa
comunidade constituida pelos membros da sociedade e da cultura a
qual pertengo".""’

Afirmar que os significados sao construidos e compartilhados
pelos membros de uma sociedade, inserida em uma determinada
cultura com suas especificidades, equivale, justamente conferir
existéncia aos significados, porque se nao o fossem:partilhados em um
entendimento e uso comum, nao seriam significados e n&do constituiriam
0 suporte para as expressodes linglisticas que carregam nelas mesmas
o sentido de uma linguagem.

O mundo da vida enquanto mundo social foi alvo dos estudos de
Alfred Schutz que "cumpriu a importante fungdo de prover a sociologia
do conhecimento com uma base fenomenolégica".''®

Interessa-nos aqui, para os fins desse paragrafo, o que Schutz
denomina de "mundo dos contemporaneos", quer dizer, daqueles que

coexistem comigo no tempo, mas ndo necessariamente em uma

experiéncia direta, em uma situacdo "face a face", porque a apreensao

7 Ibid., p. 109.

8 HEKMAN, S. Hermenéutica e sociologia do conhecimento. Traduc¢do: Luis Manuel
Bernardo. Lisboa: Edigées 70, 1990, p. 55.
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dos outros, em uma experiéncia indireta, em que s6 o tempo é uma
dimensdo comum, necessita de outras condigbées, trazidas nao pelo

grau de familiaridade, mas de anonimato. Assim:

O mundo ambiente (tomado em seu sentimento sociolégico), onde o eu e o
tu fazem a experiéncia matua de sua dupla presenca na imediatidade
espacial e temporal, pode transformar-se no mundo com os outros (Mitwel),
que s&o meus contemporaneos, mas nao me s&o dados em uma imediatidade
espacial, e por transformagdes multiplas, se acresce ao mundo dos meus
predecessores e ao mundo de meus sucessores. '

Creusa Capalbo (1979), explicando a fenomenologia social de
Alfred Schutz, alerta para a conseqliéncia mais importante que se pode
tirar de uma realidade social totalmente an6nima, isto é, de que os
"sistemas de signos, por meio dos quais se realiza a comunicacéo .
social, serao tanto mais objetivos quanto ’mais andénimo for o
interlocutor” e que, portanto, a significagdo de contexto subjetivo
substitui-se pela significacdo de contexto objetivo.

Schutz separou-se, no entanto, de Husserl, ao fundamentar o
mundo da vida, enquanto mundo social, na fenomenologia constitutiva
da atitude natural, ou seja, o homem da atitude natural esta situado
"biograficamente no mundo da vida",'® sobre o qual ele deve agir e que

funciona como esquema de referéncia para toda interpretagcdo de

mundo.

"' ALFRED SCHUTZ, apud CAPALBO, N. Metodologia das ciéncias sociais: a fenomenologia de Alfred
Schutz. 2% ed. Londrina: Ed. da Universidade Estadual de Londrina, 1998, p. 40.

120 1bid., p. 94.
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De toda forma, sustentar um contexto objetivo ndo & negar o
contexto subjetivo, antes é entender que a subjetividade se realiza
nesse encontro com a objetividade na medida em que cada individuo
interage em uma "rede de significados ordenadores e legitimadores do

' Como membros de uma sociedade

mundo natural e humano".
integramo-nos neste universo simbodlico, cooptamos este mundo, néao sé6
nas nossas condutals individuais, mas no nosso modo de concebé-lo.

Assim, a cultura de uma sociedade nao sé6 oferece, mas também
impde, em certa medida, um elenco de categorias para compreender,
ordenar e estruturar a realidade. Com isso os diversos membros de
uma sociedade adotam "uma Weltanschaung ou cosmo-visao
comum".'?2

Porém, se cada sociedade possui um patriménio cultural que esta
a nossa disposicao e do qual dependemos inicialmente e pelo qual
comegamos a formar nossos conceitos, cabe a uma postura reflexiva e
critica supera-lo, e, na medida em que for necessario, contribuir mesmo

para mudangas e/ou modificagdes, tornando a cultura instituinte e nao,

efetivamente, instituida.
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