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APRESENTACAO

E com grande satisfacio que apresentamos o Caderno de Resumos do 3°
Encontro do GT Filosofia Hermenéutica: situacdo e perspectivas da
hermenéutica no Brasil. Com 37 textos, de todos os cantos do Brasil, a presente
publicacdo mostra o resultado de pesquisas sobre a tematica da hermenéutica em
diferentes areas do conhecimento, como Filosofia, Teologia, Arte, Historia,
Sociologia, Educacdo, Design, Direito e Literatura. Isso traduz o interesse do
desdobramento da hermenéutica e a atualidade do tema no Brasil, que se renova
e se expande a cada nova edicdo do evento, mostrando a situacdo das

investigacOes e abrindo novas perspectivas.

Agradecemos imensamente pela contribuicdo de cada autor(a) e desejamos

uma 6tima leitura e um proficuo dialogo no evento!

Comissédo Organizadora
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A EXPERIENCIA DA RELIGIOSIDADE NA LINGUAGEM A PARTIR DE MIRCEA
ELIADE

Alan Campos
Doutorando em Comunicagao, UFPE
E-mail: alancampos1965@gmail.com

Camila Pordeus
Mestranda em Comunicagéo, UFPE
E-mail: camilapordeus@gmail.com

O presente trabalho discorre acerca da hermenéutica do autor Mircea Eliade através de
suas investigacdes sobre o carater de religiosidade que a linguagem possui. Eliade (1992) coloca
que a partir da miriade de experiéncias religiosas nas sociedades pré-modernas, as quais ele
chamou de arcaicas, a concep¢do de mundo habitavel girava ao redor da delimitacdo de um
centro - um espago em que o sagrado se manifestou de tal modo a formar ao seu redor um
espaco diferente daquele que o cerca, e portanto habitavel aos olhos do homem arcaico religioso.
O que estaria fora desses espacos centrais seria 0 amorfo, o caos primordial pré-cosmogénico
e portanto impossivel de garantir a sobrevivéncia do homem.

O real, para 0 homem religioso! identificado por Eliade, estava intimamente conectado
com seu espacgo geografico possivel de existir enquanto comunidade direcionada para uma
metafisica do Ser transcendental. Mesmo num mundo secularizado onde qualquer espago
poderia se tornar habitavel apenas pelo desejo e pela técnica, Eliade ainda defende que a
dimensao da religiosidade ndo desapareceu do homem, ela sé se encontra encoberta por gestos

e atitudes em direcdo aos espacos sacros que ndo sdo tomados enquanto tais

J& néo é possivel nenhuma verdadeira orientagdo, porque o “ponto fixo” ja ndo goza
de um estatuto ontoldgico Unico; aparece e desaparece segundo as necessidades
diarias. A bem dizer, ja ndo ha “Mundo”, ha apenas fragmentos de um universo
fragmentado, massa amorfa de uma infinidade de “lugares” mais ou menos neutros
onde o homem se move, forcado pelas obrigacdes de toda existéncia integrada numa
sociedade industrial. E, contudo, nessa experiéncia do espaco profano ainda intervém
valores que, de algum modo, lembram a ndo homogeneidade especifica da experiéncia
religiosa do espaco. Existem, por exemplo, locais privilegiados, qualitativamente
diferentes dos outros: a paisagem natal ou os sitios dos primeiros amores, ou certos
lugares na primeira cidade estrangeira visitada na juventude (ELIADE, 1992, p. 18).

! Importante colocar que Eliade localiza o0 homem arcaico como sendo historicamente anterior ao avango secular
e industrial que formam a modernidade ocidental.



Seria impossivel afirmar a partir de Eliade uma morte ou desaparecimento da religido
nos tempos seculares pois, para o autor, a experiéncia religiosa é fundada no sentido da busca
pelo ser e pelo significado, que contemporaneamente sao facilmente confundiveis com desejos
e metas (1979), mas ainda dotadas de profundo sentido religioso pois buscam explicar a
existéncia do homem na realidade em que este se encontra. Por considerar essa busca parte da
situacdo humana essencial, Eliade define a religiosidade enquanto parte da propria estrutura de
consciéncia da humanidade. Portanto, “A dessacralizagdo ininterrupta do homem moderno
alterou o conteudo da sua vida espiritual mas ndo quebrou as matrizes da sua imaginacgéo: todo
um residuo mitolégico sobrevive nas zonas mal controladas” (1979, p. 18).

No contexto da secularizacdo, o substrato da vida religiosa cai de seu lugar privilegiado
enguanto conduta primaria da existéncia e da lugar a sua possibilidade enquanto escolha de
sujeitos. Em contrapartida a um pensamento inteiramente erudito, Eliade coloca que o
simbdlico pede uma vinculagdo sensivel com o sagrado decaido num contexto onde este ndo é

mais a forca condutora da histéria dos povos.

O homem moderno é livre de desprezar as mitologias e as teologias mas isso
ndo o impedira de continuar a alimentar-se de mitos decadentes e de imagens
degradadas. A mais terrivel crise histérica do mundo moderno — a segunda
guerra mundial e tudo o que ela desencadeou com e apds ela — demonstrou
suficientemente que a extirpagdo dos mitos e dos simbolos é iluséria. Mesmo
na «situagao historica» mais desesperada (nas trincheiras de Estalinegrado,
nos campos de concentracao nazis e soviéticos), homens e mulheres cantaram
romanzas, ouviram histdrias (chegando a sacrificar uma parte da sua magra
racao para as obterem); estas historias ndo faziam mais que substituir os mitos,
essas romanzas estavam carregadas de «nostalgias». Toda essa porcao,
essencial e imprescritivel do homem que se chama imaginagdo voga em pleno
simbolismo e continua a viver de mitos e de teologias arcaicas (ELIADE, 1979,
p. 19-20).

Para Eliade a prdpria experiéncia com a linguagem ja coloca o sentido religioso em
uma perspectiva fora do misticismo individual e em busca de um coletivo amplo e que
fundamenta o uso da linguagem. Ao afirmar que a linguagem ja fala a partir de um todo, Eliade
se aproxima de Heidegger (2015), quando este ultimo afirma que todo enunciado ja se encontra
manifesto, em forma de significancia, a partir de um mundo totalizante. Porém, Eliade oferece

uma conotacdo religiosa para o sentido como sendo a experiéncia comunitaria de partilha

A linguagem é a comunidade no individuo. Toda a histéria do mundo esta em
mim agora porque eu uso a linguagem. Portanto, mesmo que eu tenha uma
religido puramente individual com meus préprios ritos e similares, ainda assim



é uma expressdo da comunidade se for expressa por meio da linguagem
(ELIADE, 1973, p. 109, traducéo nossa)

O uso da linguagem deve apontar e revelar toda a riqueza semantica que alicerca o
pensamento dos pesquisadores das ciéncias humanas. Nesse aspecto, uma hermenéutica em
tons elidianos busca aquilo que fundamenta a experiéncia da linguagem como parte da estrutura
fundamental do ser-humano em buscar o sentido e, como vimos, para 0 autor isto consiste na
dimensdo do sagrado. Portanto, a linguagem cientifica do pesquisador das humanidades ja
estaria vinculado ao homem arcaico e mitoldgico desde que esteja direcionado na procura pelo

sentido em suas argumentacdes académicas.

Dessa forma, o sagrado continua sendo parte integrante do modo de vida
secular moderno. E uma estrutura subjacente do homem. Ele vem do nada e
simplesmente assume uma nova forma com o tempo, ao definir sua prépria
linguagem continua O historicista secular ndo aboliu o sagrado, mas deu-lhe
uma orientagdo diferente; e esta orientacdo pode ser claramente discernida
atraves de uma andlise hermenéutica realizada com o auxilio de uma histéria
fenomenoldgica das religides (ELIADE, 1973, p. 113, traducdo nossa).

Em concordancia com Eliade, Ricoeur (2017) define o simbolo enquanto uma matriz de
significacBes possiveis de serem comunicadas - caso ndo houvesse a linguagem, a imagem
simbdlica seria uma compilacdo infinita de sentidos e portanto nunca partilhavel. O simbolo,
para ambos os autores, € um meio de comunicacdo ndo apenas entre oS homens que
compartilham do mesmao sentido de religiosidade, mas o meio de entendimento entre 0 homem
e sua propria realidade - pois uma das principais caracteristicas do simbolo é seu carater
cdsmico, ou seja, ele ja é hermenéutica pois depende de uma interpretagdo fundada em seu meio

cultural.

Vemos aqui a necessidade de um historiador das religides ir além do mero
acmulo de dados. Em vez disso, ele deve tentar apreender o centro de uma
crenga religiosa, o significado dela - assim como venho discutindo o significado
do tempo mitico - para fazer justica a propria religido e também para fazer
justica a nGs mesmos, para nos enriquecer com significados que sdo novos para
nos, ao invés de passar por supersticdo todo mito (ELIADE, 1973, p. 106,
traducdo nossa)

A titulo de concluséo, o essencial para Eliade ndo é o mero acimulo de informagdes por
meio de um observador passivo, mas a imersdo do historiador das religides em uma outra
realidade que ndo a sua original através da busca pelo sentido de outras existéncias. Mais que

apenas um trabalho de descricéo sobre as variadas experiéncias de mundo e formas do sagrado,



o historiador das religibes deve propor uma hermenéutica como forma a elucidar estas
experiéncias para além do homem moderno ocidental. Assim como o autor sugere que a
linguagem é a base para a experiéncia religiosa (1973), que por definicdo deve ser
compartilhavel, é preciso buscar na partilha destes fenbmenos socio-culturais por uma
morfologia que nos permita acesso a outras compreensfes que ndo necessariamente as nNOSsas,
a fim de provocar, a partir destas outras experiéncias ontoldgicas, novos olhares ndo apenas

acerca do outro, mas de si mesmo, a respeito da infindavel situacdo humana.
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A SABEDORIA TRAGICA, A SABEDORIA PRATICA, A “PEQUENA ETICA” EM
PAUL RICOEUR

Aluizio Oliveira de Souza
Mestre em Letras, UFAC
E-mail: a.filo@hotmail.com

Nas obras, O Justo Il: justica e verdade e outros estudos (2008) e O si-mesmo como
outro (2014), estdo presentes os textos: Da moral a ética e as éticas e O si-mesmo e a sabedoria
pratica: a conviccao, em destaque o Interlidio: O tragico da Acdo, descritos pelo filésofo
francés Paul Ricoeur (1913-2005). Nossa reflexdo sobre a nogdo de “sabedoria pratica” partira,
principalmente, destes dois textos. Corroborando com estes textos elaboramos a seguinte
problematica: qual o limite da sabedoria pratica? Como identificar o limite conceitual da
“sabedoria pratica”?

Para compreendermos a amplitude e os limites deste conceito — sabedoria pratica — no
pensamento ético de Paul Ricoeur, precisamos percorrer algumas questdes. Desse modo, vamos
elaborar uma “rede conceitual”, assim como fez, o filésofo no texto O Problema do
Fundamento Moral, criou uma “rede conceitual” — “liberdade”, “mediac¢do”, “valor”, “norma”,
“imperativo”, “lei” — para pensar a ética, o mesmo disse: “esfor¢ar-me-ei principalmente por
elaborar a rede conceitual que permite constituir uma ética” (RICOEUR, 2011b, p. 129). Os
conceitos que selecionamos para investigar sdo: a “pequena ética”, “sabedoria pratica” e
“sabedoria tragica”.

Iniciando com a pergunta socratica, o que é a ética? Delimitando a questdo, a pergunta
ficaria, o que €, ou qual a ética do filésofo Ricoeur? Até aqui as respostas podem nao ser tdo
satisfatorias, um pouco mais além, pode-se dizer que na perspectiva ética ricoeuriana ndo ha
respostas para essas duas questdes. No entanto, este pensador se debrugou no pensamento ético
filosofico, de tal modo, que podemos indagar: o que Ricoeur identifica como sua filosofia
moral? Como o pensador francés organizou os meandros de um pensamento ético filosofico?
De onde parte a ética filoséfica de Ricoeur?

Para tentar discorrer sobre estas questdes, comecaremos com uma explanacdo da
“pequena ética”. E para isso, pontua-Se que: Ricoeur ndo criou, ndo prop6s uma ciéncia do
comportamento humano, um tratado ou uma teoria da ética. Porém, o filésofo francés formula
uma leitura/escrita que foi nomeada de “pequena ética”, disse o filésofo: “por modéstia e ironia,

chamei de “pequena ética”, situada no fim de Soi-méme comme um autre, obra oriunda das



Gifford Lectures dadas em Edimburgo em 1986” (RICOEUR, 2008, p. 2). Dessa maneira,
encontra-se a “pequena ética” situada nos estudos sétimo, oitavo e nono, em um conjunto de
dez estudos que compdem a obra Soi-méme comme um autre (1990).

Ricoeur descreveu sobre os estudos anteriores a “pequena ética” dizendo que: “nos
capitulos de Soi-méme comme um autre, que antecedem a “pequena ética”, prepara o terreno
para essa capacidade propriamente ética, a imputabilidade, capacidade de reconhecer-se como
autor verdadeiro de seus proprios atos” (RICOEUR, 2008, p. 57). Os seis primeiros capitulos,
de “Si-mesmo como outro”, aborda temas como ‘“hermenéutica do si”, “sujeito falante”,
“identidade pessoal”, “identidade narrativa”, sdo investigacdes “‘preliminares” e
imprescindiveis para a construcao da perspectiva ética ricoeuriana.

Nesta breve introdugdo sobre a “pequena ética”, podemos tratar de dois pontos de sua
importancia, sdo: o primeiro remete a leitura e a retomada das duas maiores tradi¢cGes da
filosofia moral, a teleoldgica e a deontoldgica, aos dois grandes nomes da historia da filosofia
no campo ético, ou seja, a “ética do bem na esteira de Aristoteles, moral do dever na linha
kantiana” (RICOEUR, 2008, p. 2). O filosofo antigo esta dedicado ao bem-viver, a busca do
bem na polis grega; ja o filosofo moderno se volta para a aplicacdo a horma, para a obrigacao
moral do sujeito. O segundo ponto de importancia aparece na escrita de Ricoeur que disse 0
seguinte: “Uma das teses da “pequena ética” [...], se articula numa triade na qual o si mesmo, o
outro préximo e o outro distante sdo igualmente honrados: viver bem, com e para 0s outros, em
instituicdes justas” (RICOEUR, 2008, p. 62). Portanto, a “pequena ética” é a tentativa de
promover a mediagdo/relagdo — algumas vezes com conflitos, outras sem — entre o si, 0 outro e
as instituigdes justas.

Na “pequena ética” de Ricoeur encontramos 0 conceito de sabedoria pratica,
ressignificada a partir da phronesis aristotélica, presente no livro VI da obra Etica a Nicémaco
(1973), que estd implicada com as singularidades das situacBes concretas. Algumas
caracteristicas da sabedoria préatica em Ricoeur merecem destaque, selecionamos trés para
explanacao: a excecgdo e a regra, as éticas aplicadas, a questéo publica.

Um dos principais problemas éticos esta incluso na quebra das regras, diante disto,
Ricoeur posiciona sua a sabedoria préatica da seguinte maneira: “A sabedoria pratica consiste
em inventar as condutas que satisfardo ao maximo a excecao demandada pela solicitude, traindo
o minimo possivel a regra” (RICOEUR, 2014, p. 311-312). A traicdo a regra ¢ valida, desde
que seja consentida ou esteja no ambito da solicitude. E, “nunca a sabedoria pratica poderia
consentir em transformar em regra a excegio a regra” (RICOEUR, 2014, p. 313). E a tomada

de deciséo correta e no momento oportuno, com sabedoria.



A ética judiciaria e a ética médica podem e sdo incluidas nas éticas aplicadas, e nelas
consideramos como sendo lugares de atuacdo da sabedoria pratica, sdo areas/lugares
referenciais onde se verificam e se encontram as decisdes dificeis. Assim, “o Ginico meio de dar
visibilidade e legibilidade ao fundo primordial da ética € projeta-lo no plano pés-moral das
éticas aplicadas. A essa empreitada dei 0 nome de sabedoria pratica em Soi-méme comme un
autre” (RICOEUR, 2008, p. 57).

Ricoeur ndo pensa uma ética individualista, ndo elabora uma ética exclusiva do outro e
também néo reproduz uma etica institucionalizada, institucional ou empresarial, porém, quando
trata da phronesis, filésofo relaciona-a com o publico, no sentido de que todos tém acesso. Diz
o filésofo que: “tal sabedoria pratica ndo ¢ um assunto pessoal: €, se assim o podemos dizer,
uma phroénesis de varios, publica, tal como o proprio debate” (RICOEUR, 2011a, p. 18). Na
leitura desta citacdo, indagacdes ressoam em nossos ouvidos, sdo elas: ao que se refere o0s
“varios”? o termo “publica”, qual o sentido? Talvez, o proprio Ricoeur tenha alguns
apontamentos, um direcionamento com uma de suas frases centrais: “o designio de uma vida
boa, com e para os outros, em institui¢des justas” (RICOEUR, 2011a, p. 5).

No conjunto da obra do filésofo é possivel encontrar outras caracteristicas, outros
aspectos para a sabedoria pratica. No entanto, a proposta ricoeuriana sobre a sabedoria pratica
sera a de atribuir — a todos, ao si, aos outros e as instituicbes justas — a no¢do do agir
corretamente, isto é, uma tomada de decisdo que traia 0 menos possivel a regra, nos momentos
dificeis, nas “situac¢des singulares inéditas” (RICOEUR, 2014, p. 191).

Assim, neste percurso conceitual — que apresenta conexdes diretamente com a praxis,
com a acao — em torno da phrénesis, possibilita a problemética que implica em saber acerca do
limite da sabedoria pratica, qual seria sua fronteira conceitual? Seu ponto de demarcacéo estaria
entre qual conceito? Diante de tal problema, nossa suspeita, para resolucdo desta indagacao, se
prefigura em dizer que a sabedoria tragica, também ricoeuriana, € o ponto de interseccdo para
a sabedoria pratica, ou seja, é no tragico que Ricoeur encontra as bases-limites para a sabedoria
pratica. “A instrucdo do ético pelo tragico procede do conhecimento desse limite” (RICOEUR,
2014, p. 282). A atuacdo da sabedoria pratica deve ocorrer, se desenvolver, ser aplicada no
tragico da a¢@o. Sera em algumas situagdes, “que podera inserir-Se a sabedoria tragica capaz de
orientar uma sabedoria pratica” (RICOEUR, 2014, p. 280). Por fim, “Antigona situa-se nesse
ponto-limite” (RICOEUR, 2014, p. 281), para ficarmos com uma exemplifica¢do ricoeuriana,

enfim, defendemos que o limite da prhdonesis em Ricoeur € a sabedoria tragica.
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Desde os tempos antigos, na Greécia, até a contemporaneidade, a formacéo dos cidad&os
é uma preocupacdo constante da sociedade e da educacdo: esses jovens — que hoje estdo na
escola — que sera deles? Serdo juizes, médicos, engenheiros e filosofos? Ou ladrdes, corruptos,
assassinos? O quanto poderdo fazer pela manutencdo desse meio social e politico estavel?

Contudo, enquanto na Grécia esse conceito assumia uma significacdo mais ampla, de
formar o individuo moral, politica e socialmente, na educagdo contemporénea o conceito
empalidece, torna-se reducionista: formacao, hoje, diz respeito a uma técnica, ao prover uma

qualidade e capacidade de contribuir com a sociedade enquanto uma méo de obra:

[...] ainfluéncia da pedagogia tecnicista remonta a segunda metade dos anos
50 [...]. Entretanto, foi introduzida mais efetivamente nos anos 60 com o
objetivo de adequar o tema educacional a orientagdo politico-econdmica do
regime militar: inserir a escola nos modelos de racionalizacdo do sistema de
producao capitalista. (LIBANEO, 2006, p. 31).

No ambiente escolar, essa tendéncia tecnicista € denunciada pela carga-horéaria, pela
forma de ensinar e pelos contetidos ensinados. A carga horéria, primeiramente, € superior para
as aulas de ciéncias exatas e natureza — ciéncias mais técnicas, voltadas ao calculo, resolucéao
de problemas e invengdes — em comparagao as ciéncias ditas humanas, que estudam o homem
e a sociedade. O modo de ensinar, por sua vez, é, em regra, monoldgica: o professor, que
representa o0 saber e a ciéncia, insere 0s conhecimentos nos alunos, que 0s recebem
passivamente. Os contetidos abordados sdo, por fim, totalmente focados em vestibulares e
demais testes, como que mero meio de acesso a outra institui¢cdo de formagéo de trabalhadores.

Ensina-se em filosofia, por exemplo, ndo o desenvolvimento de uma sabedoria prética,
um pensamento critico-reflexivo necessario para o viver consciente e genuino, mas somente
aqueles contetdos usualmente exigidos nos vestibulares, e de modo mais rapido possivel para
que se possa ensinar outros conteudos que também poderdo ser cobrados. Nao ha, ironicamente,

um debrucar-se sobre o contetdo, uma andlise profunda, critica e rigorosa tipica da filosofia,



mas um mero transmitir apressado, irresponsavel e, até mesmo, automatizado devido as

demandas de um ensino tecnicista.

O sistema normativo de ensino exige a adequagdo da consciéncia estudantil
ao ritmo acelerado de transmissao de conteddos, impedindo assim uma analise
e reflexdo apuradas sobre os mesmos. [...] [Nesse sentido, a] informagédo é
produzida de modo vertical pelo emissor, é moldada sem que haja participacdo
do estudante no processo de construcdo epistemoldgica e seméntica do
contetdo, exigindo apenas adequagdo mental e capacidade de assimilacdo do
receptor. Grosso modo, o sistema educacional brasileiro pauta seu projeto
pedagdgico no modelo informativo de modo a formatar geracdo ap6s geracao
um grande contingente humano apto ao mercado de trabalho especialista em
suas competéncias profissionais, favorecendo assim o progresso nacional em
ambito publico e privado. (BITTENCOURT, 2018, p. 111).

Tratando-se do ambito cotidiano, no que lhe concerne, quando alguém diz que é
formado, o préprio verbo no participio indica fim, término, um processo acabado. N&o ha mais
0 que aprender, o que evoluir, pois tudo que deveria ser aprendido foi ensinado pela instituigéo,
sendo o diploma o simbolo do conhecimento e da eficiéncia técnica.

Nessa perspectiva, somente possui poténcia para educacdo e formagdo quem participou
das formalidades do ensino institucional: os demais seres humanos, por sua vez, ndo possuem
formagdo, quase como se ndo houvesse nada para desenvolverem, ou houvesse, mas nédo
pudessem por auséncia de escolaridade. Dessa forma, restringindo-se a educacao a escola, ao
mesmo tempo que, segundo esse ideal, somente podera ter educacdo e formacao quem passou
por tal instituicdo, assim que se sai da escola esse processo se encerrara, uma vez que a escola
é a detentora dele.

O ponto aqui, ressalta-se, ndo é pensar uma educacdo sem a escola, sendo ela indtil, e
sim pensar a escola como uma instituicdo que € extremamente importante para a formacéo,
porém que ndo encerra as potencialidades vitais humanas em si mesma, havendo vida e
progressdo apos a escola, bem como também haveré caso ndo haja meios para acessa-la

Em suma, um conceito tdo amplo e rico como o de “formagdo” se tornou incompleto,
fraco, insuficiente, pois além de se reduzir ao laboral, termina junto com a escola, que € tida
como detentora desse processo. Na perspectiva de Hans-Georg Gadamer, por outro lado,
formacao diz respeito a algo totalmente oposto a essa concepgdo contemporanea, sendo algo

muito mais abrangente e continuo:

O fato de formacao (assim como a atual palavra “Formation”) designar mais
0 resultado desse processo de devir do que o proprio processo corresponde a
uma frequente transferéncia do devir para o ser. Aqui a transferéncia é
bastante evidente, pois o resultado da formacgéo ndo se produz na forma de



uma finalidade técnica, mas nasce do processo interior de formulacdo e
formacdo, permanecendo assim em constante evolucdo e aperfeicoamento
(GADAMER, 2017, p. 46, grifo do autor).

Em outras palavras, apesar do uso comum de formacao dizer mais sobre o ser do que o
devir, isto €, mais sobre o ja possuido do que algo em constante mudanca, a formacao é algo
que permanece em eterna evolucdo e aperfeicoamento, ainda que o individuo ndo possua
consciéncia ou tente a0 maximo evitar esse processo: estando no mundo, mesmo que ndo queira,
sera modificado pelas suas relagdes com a vida. E essa modificacdo e aperfeicoamento nédo diz
respeito apenas a uma técnica, a um oficio que exerce, mas a todas as suas facetas; a todo aquele

ser e suas possibilidades.

Cada individuo particular que se eleva de seu ser natural a um ser espiritual
encontra no idioma, no costume, nas instituicGes de seu povo uma substancia
previa de que deve se apropriar, como o aprender a falar. Assim, cada
individuo ja est4d sempre no caminho da formagdo e da superacdo de sua
naturalidade, na medida em que o mundo em que esta crescendo é formado
humanamente em linguagem e costumes. [...]. Com isso fica claro que o que
perfaz a esséncia da formagdo ndo é o alheamento como tal, mas o retorno a
si, que pressupde naturalmente o alheamento. (GADAMER, 2017, p. 50).

A formagcdo diz respeito a propria existéncia e contato do ser com o outro, sendo um
movimento fundamental do ser humano. Dialogar com o outro, sejam pessoas, livros, obras de
arte ou mesmo a histéria e o0 mundo, significa sair de sua particularidade e se envolver em algo
diferente de si, que ensina algo novo e eleva-lhe rumo a universalidade, permitindo que, ao
retornar a si, cresca, forme-se, eduque-se.

Consequentemente, um ensino que se reduza ao desenvolvimento de uma técnica, ao
ensinar habilidades que sirvam apenas a um oficio, € um ensino deficiente, incompleto e
prejudicial, pois ndo leva em consideracdo as maltiplas facetas e possibilidades de formacéo
que cada aluno possui, tampouco as diferentes experiéncias e dialogos que estabelecera com o
mundo. E mais: alheando-o excessivamente ao trabalho e esquecendo de ensina-lo a retornar a
si, a propria educacao se estrangula, ndo permitindo que o aluno possua autonomia suficiente
para continuar a se aperfeigoar, isto €, para permanecer dialogando com o outro e consigo, em
eterna formacédo, mesmo apds sair dos limites da escola e universidade.

Por conseguinte, totalmente oposta a educacao contemporanea, uma educacao genuina,
segundo a hermenéutica gadameriana, € uma educacdo que, além de possibilitar o eterno
progredir da formagdo — esse movimento essencial da alma humana —, ndo se reduz a mera

técnica, mas também leva em consideragcdo outras facetas do ser humano. Nesse sentido.



qualquer educagéo que se proponha formadora deve prezar pela manutencdo desse processo
dialético de ir ao outro e retornar a si — rumo a universalidade —, e ndo s6 em uma faceta — a

técnica —, mas em todas as possiveis.
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Com a introducéo da biopolitica na filosofia contemporéanea por Foucault e do conceito
de imunidade por Espésito, pode-se compreender um novo paradigma de investigacdo
filosofica: a imunologia. Sloterdijk € um dos legatarios deste paradigma e a partir da sua leitura
sera apresentada uma revisao critica.

O objetivo € pensar uma forma de organizacdo global da comunidade posterior a
chamada hiperpolitica. Em razéo da catastrofe sanitaria em tempos de pandemia e do perigo de
uma catastrofe ecoldgica, 0 co-imunismo sera apresentado como mobilizacao global fundada
em politicas do cuidado com vistas a uma arquitetura do comum. Para 0 melhor entendimento
desta topografia, serdo usados exemplos co-imunoldgicos aplicaveis a sistemas de saude,
seguranca, educacdo e transportes, além de a¢des afirmativas as questdes da igualdade e da
inclusdo.

O que ¢ imunidade? O uso do termo “imunidade” aqui ndo se refere apenas a uma
protecdo biologica, mas também social e econémica. Sloterdijk (2004) aponta que a
modernidade pode ser considerada um espago ou “sociedade de conforto” em razdo de seus
espacos surreais, os palacios de cristal. O palacio de cristal concretiza no mercado e na
tecnologia (tecnoesfera) a erradicacdo da penuria e da realidade. Isso significa dizer que o
Palacio de Cristal ¢ uma metafora para compreender os sistemas de protecao (ou de imunidade)
conquistadas, em especial, no século XX. Segundo a leitura de Sloterdijk (2004) por Leal (2010,
p. 223) a pobreza, a dor e as perdas materiais e ndo materiais, evolutivamente, parecem ter
cedido a pressao ontoldgica pelo mimo e pelo luxo.

Sloterdijk define entdo claramente o que chama de imunidade: “De tais observagdes se
obtém um conceito de imunidade de rasgos ofensivos, que, partindo do nivel bioquimico de
sentido, se eleva até uma interpretacdo antropoldgica do modus vivendi humano como
autodefesa mediante criatividade” (2004-2008: 192). A imunidade diz respeito a uma esfera
protetora que se materializa em formas escalonadas, a primeira é a bolha correspondente ao
sistema imune do proprio corpo, e abastecida, em um primeiro momento pelo cuidado protetivo
da mée. A saber, esse cuidado j& é uma forma de técnica, no Iéxico de Sloterdijk, uma
antropotécnica. A neotecnia é o proprio cuidado das maes com os filhos, € o que permite de se



ter aspectos infantis e até fetais incorporados ao fluxo genético da espécie “por meio de
ressonancias vocais, tateis, interfaciais e emocionais e seus sedimentos internos” gerando entdo
a psiqué individual a partir de uma intencionalidade multiforme (SLOTERDIJK, 2016, p. 480).

Importante lembrar que Sloterdijk desenvolve a sua abordagem onto-antropologica a
partir de uma leitura da clareira que entende a domesticacao a partir de uma historia natural do
ser, e por assim dizer, uma histéria com concep¢do maquinica (FORTUNATO; GALENO; DE
FRANCA, 2020). Tal historia resolutamente ignorada por Heidegger deve-se a sua reserva para
com tematizacOes Onticas e o resguardo para com qualquer sinonimia entre origem ontologica
e natalidade. De tal modo, Heidegger reitera ndo tratar de uma antropologia, psicologia,
biologia ou medicina. O caminho de Slotedijk (2018, p. 33) é exatamente o inverso, pois aqui
fala em uma “histdria social da tangibilidade do ser humano” e uma “movimentacao historica
no escancaramento da diferenca ontologica”, além, de uma “historia natural da serenidade e
uma historia social das domestica¢des”, todas elas com o objetivo de tornar tridimensional e

sensivel as afei¢cdes do corpo bioldgico uma “historia real da clareira”

O que pode parecer um pensamento sobre a politica é, na verdade, uma
reflex&o basilar sobre as regras para a administracéo de parques humanos. Se
h& uma dignidade do ser humano que merece ser traduzida ao discurso de
forma conscientemente filosofica, isso se deve sobretudo ao fato de que as
pessoas ndo apenas sao mantidas nos parques tematicos politicos, mas porque
se mantém la por si mesmas. Homens sdo seres que cuidam de si mesmos, que
guardam a si mesmos. Que — onde quer que vivam — geram ao seu redor um
ambiente de parque (SLOTERDIJK, 2018, p. 49)

De tal maneira, discorre sobre a evolugdo do animal sapiens — concomitante com o
fracasso da sua animalidade — no homem sapiens. A hominizacdo seria 0 primeiro passo ao
longo da pré-historia (paleolitico) onde uma espécie primitiva derivada do mamifero viviparo
deriva um género de criaturas de nascimento prematuro. A domesticacdo corresponde, portanto,
a histdria da habilitacdo do homem a um mundo externo cujo inacabamento animal lhe rendeu
novas capacidades para o estar-ai humano, e ao longo de toda evolugdo, de uma revolugédo
antropogenética que conferiu a ruptura do mero nascimento biolégico para o ato do vir-ao-
mundo.

Tal revolucdo importa no inicio do periodo chamado neolitico e onde a sedentarizagéo
permite a0 homem sapiens ter a clareira tanto no fogéo, quanto, conforme a urbanizacdo dos
primeiros vilarejos, como na janela. Os espacos de comunhdo assim como os de lazer, como 0s
passeios e as caminhadas de Heidegger no bosque, evidenciam na clareira um “acontecimento

nas fronteiras da histoéria da natureza e da cultura”. A saber, a historia da clareira ndo pode ser



resumida a edificacdo das casas da linguagem, mas, também, as “casas construidas” e cuja
habitacdo é a condi¢do material e climatica da vida (SLOTERDIJK, 2018, p. 35).

Uma teoria critica do humanismo ganha vigor com a indicacéo da forca criadora que
s0 a domesticacao nao pode conter. A criacdo do homem envolve um processo geracional amplo
e ndo e resumido na simples apartacdo ou mutilacdo do rebanho, porém, chama atencéo para o
potencial da transvaloracdo na docilizagdo. Em outras palavras, a énfase em um sentido
evolutivo para a técnica traz um elemento conflitivo (agon), diagnosticado por Nietzsche, ao
terreno das mobilizagdes na medida em que a techné passa a ser entendida como intervencéo
na natureza e no pathos humano (SLOTERDIJK, 2018, p. 43).

Mas o discurso sobre a diferenca e a relacdo entre domesticacao e criagéo, e
qualquer referéncia a aurora de uma consciéncia quanto a producao de seres
humanos e, de maneira mais ampla, de antropotécnicas — isto sdo processos
dos quais o0 pensamento atual ndo pode desviar os olhos, a menos que se
queira, novamente, aceder a suposi¢do de inocuidade (SLOTERDIJK, 2018,
p. 42)

Diferente da religido, a antropotécnica ndo tem como finalidade a conversdo a uma
geometria puramente tedrica. A finalidade da antropotécnica € a domesticacdo da existéncia.
Nesse sentido, pode-se dizer que a antropotécnica e a esferologia se confundem ao voltarem-se
para uma nova arquitetura do mundo onde a existéncia possa ser climatizada e condicionada
com conforto. No entanto, em contraposicdo a afirmacdo de Sloterdijk sobre o carater
secundario da politica na gestdo dos parques humanos. A seguir, serd apresentada uma critica
com o intuito de reformular o paradigma imunitario e recredenciar a relevancia da biopolitica.
Para a estruturacdo desse conforto, propfe-se uma nova arquitetura para a politica: o co-
imunismo.

Para tanto se trata de uma politica da imunidade universal, o papel do direito e dos
direitos humanos ndo pode ser restrito ao pedido por vacinagdo universal, é preciso vislumbrar
no conceito de imunidade uma totalidade que diz respeito a integridade da vida e a um projeto
de existéncia na Terra. Como diz Sloterdijk, uma Declaracdo Geral de Dependéncia Universal
é um instrumento importante nessa viragem imunoldgica, ou seja, o Direito deve assumir uma
responsabilidade educativa na formagdo de uma nova retérica do cuidado: o cuidado com o

humano e com o0 ndo-humano.
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1. Latinoamérica e a tragedia do “eurocentrismo”

Depois dos classicos, cabe perguntar sobre Enrique Dussel e o pensamento latino-
americano: Quid sub sole novum? A abordagem do problema do “lugar de enunciagdo” (locus
enuntiationis) a partir do qual se constroem os sistemas filoséficos atuais tem uma relevancia
especial quando o tema a tratar é o da especificidade da filosofia latino-americana. Nesse
contexto, como preludio a essa questdo, serd importante apontar algumas das caracteristicas
manifestadas pelo pensamento filoséfico contemporéneo. Uma das peculiaridades da atualidade
denominada «pensamento pos-metafisico» (do Nachmetaphysisches Denken Habermasian ao
pensamento de Debole de Vattimo) € a sua explicacdo da génese regional de todo pensamento
filosofico. Depois de Heidegger e Wittgenstein, o status Unico da era pds-metafisica se
manifestou na determinacdo do carater finito do pensamento humano e sua localizacdo
historica: se os individuos sdo entendidos como imersos no pano de fundo dos jogos de
linguagem, no seu cardcter de seres-no-mundo em que se sustenta a facticidade do “ser-ai”
(Dasein) ou na pré-estrutura do entendimento proprio do seu trabalho hermenéutico, doravante
os modelos filoséficos —E as respectivas teorias sociais— terdo uma limitacdo da comunidade
regional de um corte determinante prima facie nas correspondentes concep¢fes de mundo
(Weltanschauungen). Assim, a filosofia questiona suas reivindicacdes de universalidade e torna
explicito seu contexto espacgo-temporal de emergéncia. Colocando em termos de John Searle:
um dos grandes desafios da autocompreensédo na filosofia contemporanea é explicar o carater
universal dos modelos tedricos que, sem excecéo, sdo produto das circunstancias e condi¢oes
locais (SEARLE, 2003, p. 6). Assim, o pensamento poOs-metafisico rejeita um conceito
universal, transcendental ou absoluto de “raz&o" e tudo o que isso implica. A proporgdo, como
a concepcao “eu” da filosofia moderna, adquire um carater situado, ou seja, regionalmente
localizado (BENHABIB, 1992, p. 3-6; BERNSTEIN, 1983, p. 2-19). A ideia do
“eurocentrismo”, ou seja, a pretensdo da particularidade europeia de se considerar universal
sem ser tdo eficaz (DUSSEL, 2004, p. 297), ¢ o produto desta “viragem pos-metafisica” da
filosofia atual. Epistemologicamente falando, o pensamento filoséfico de Enrique Dussel pode



ser corretamente colocado - ao lado de autores como Laclau, Mouffe, Badiou ou Lefort - no
circulo da “esquerda pos-heideggeriana”, ou seja, naquela concepcao nao fundacionalista que
questionou fortemente as figuras metafisicas tradicionais de totalidade, universalidade, esséncia
e fundamento, mas com uma orientacédo ideologica diferente daquela de seu expositor original
As consequéncias dessa categorizacdo sdo evidentes: a aceitacdo de um modelo agonistico
sustentado tanto no heteromorfismo quanto na suposta incomensurabilidade dos jogos de
linguagem e formas de vida pressup8e o conceito de suspeita como paradigma de construcdes
teoricas (LYOTARD, 2008, p. 10; VATTIMO, 1994, p. 10).

Nesse sentido, a filosofia da libertacdo de Dussel pressupfe, desde seus proprios
fundamentos, a necessidade de desmascarar todas aquelas particularidades “ocultas” que
gostariam de se fazer passar por um todo. Em sua polémica contra Apel e Habermas, Dussel ad
pedem litterae enfatiza: Penso que se pode afirmar que nenhuma eticidade (Sittlichkeit) jamais
sera pds-convencional, e que toda moralidade universal (mesmo a de Apel ou Habermas) esta
sempre de fato articulada a uma dada ética convencional [...]. E ingénuo pensar que hoje o
filésofo critico europeu pode situar-se em seu cotidiano pés-convencional, sem perceber que
suas “reagdes” concretas continuam sendo as de um membro da cultura ocidental (DUSSEL,
2004, p. 298). A importancia de explicitar o "eurocentrismo"” vem a tona quando se trata do
problema do pensamento latino-americano. Em primeiro lugar, permite-nos compreender a
historia da filosofia de uma perspectiva diferente. Em oposicdo aos modelos tradicionais,
Dussel propde compreender o desenvolvimento da filosofia através de um “modelo mundial”,
ou seja, através do reconhecimento de uma diversidade de tradi¢Oes filosoficas regionais que
girariam em torno de um bloco bem definido de nlcleos problematicos universais em relacao
ao qual o pensamento europeu constituiria uma instituicdo e ndo um paradigma (DUSSEL,
2007; 2014).

Em segundo lugar, e como consequéncia direta do anterior, permite determinar a
relevancia da periferia —e, em particular, da América Latina— na histéria mundial. O facto de
passar de uma filosofia da presenca propria a tradicdo metafisica do Ocidente para uma filosofia
da diferenca4 permite estabelecer, como exigéncia metatedrica das construcGes intelectuais
regionais, a exigéncia de abordar os proprios problemas - sociais, econémicos, politicas -
mesmo correndo o risco de exibir alguma incomensurabilidade em relagdo a Weltanschauungen
europeia. Seria uma questdo, neste contexto, levar a serio o locus enuntiationis do pensamento
filosofico. Embora a filosofia de libertagdo de Dussel seja congruente com o "pos-
heideggerianismo de esquerda™, sua afirmac&o critica o forgou, na época, a dar um passo além

da simples explicacdo de uma razdo situada. Da mesma forma que outros pensadores



contemporaneos famosos - Jaques Derrida e Bernhard Waldenfels sdo alguns deles - a
concepgdo Dusseliana foi fortemente influenciada por um autor que é considerado, hic et nunc,
como o ultimo grande critico da metafisica ocidental: Em- Manuel Levinas. Vamos ver de que

maneira ele influencia na sua hermenéutica latino-americana.
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EDUCACAO EM HANNAH ARENDT: UMA REFLEXAO CURRICULAR NA
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Buscaremos dialogar sobre a crise da educacao e a narrativa como problema educacional
vigente na contemporaneidade, tendo como base a fil6sofa alema Hannah Arendt, pelo qual
esboca tal discussao no seu livro Entre o passado e o futuro, precisamente no seu ensaio A crise
da educacao.

O problema educacional é uma atividade que ndo tem fim, pois sempre estamos
buscando solugdes para tal crise na educagéo, procurando discutir as metodologias de ensino,
curriculo e para além disso, abordar o problema da educac¢édo na contemporaneidade na auséncia
do pensar e julgar.

Diante disso, se faz necessario o pensamento de Arendt, pois mesmo ndo sendo uma
especialista em educacéo, a autora nos propde refletir a educacao e seu processo educacional
COmMo uma esperancga para uma reconciliagdo com o mundo.

Assim, Arendt compreende que o conceito de curriculo se da além de documentos
prescritos que possam ser mensurados, mas que ha uma nocdo de que responsabilidade se
percebe através de uma atribuicdo, tanto pessoal como coletiva de cuidado com o mundo
(LEITE, 2015, p. 97). Entretanto, pela realidade apresentada na politica atual, compreendemos
o curriculo como conceito posto no ambito da pedagogia, enquanto formacao de disciplinas, e
que, segundo Saviani, ele deve ser visto como uma finalidade, a um determinado fim especifico.

Vejamos:

Curriculo é entendido comumente como a relacdo das disciplinas que
compdem um curso ou a relacdo dos assuntos que constituem uma disciplina,
no que ele coincide com o termo programa. Entretanto, no &mbito dos
especialistas nessa matéria tem prevalecido a tendéncia a se considerar o
curriculo como sendo o conjunto das atividades (incluido o material fisico e
humano a elas destinado) que se cumprem com vistas a determinado fim. Este
pode ser considerado o conceito ampliado de curriculo, pois, no que toca a
escola, abrange todos os elementos a ela relacionados. (SAVIANI, 2016, p.
56).



Dessa forma, a concepcdo curricular, tende a se fazer presente na escola, em todos 0s
ambitos da mesma, uma vez que inclui todos os recursos usados para uma finalidade ou objetivo
proposto de forma ampla e comum.

E certo que, quando chegamos a concepcdo de curriculo escolar, os objetivos e
principios relacionam-se de forma estreita com os documentos curriculares nacionais.

Para tanto, ndo nos cabe aqui um levantamento de dados sobre 0s aspectos curriculares
de ensino, mas sim, compreender que 0 ensino ndo se enquadra apenas numa base curricular,
pois o problema educacional vai além de “saber por que Jodozinho ndo sabe ler” (ARENDT,

2016, p. 222) mas, como salienta Leite (2015):

Sua primeira preocupacgao ndo esta atrelada a processos pedagogicos, mas ao
que pode dar sentido a condigdo humana e politica da presenca de homens e
mulheres no mundo comum, que constantemente recebem 0s novos e a
responsabilidade inerente a sua chegada, bem como sua relagdo com o mundo
(LEITE, 2015, p. 64).

Os problemas educacionais ndo se encaixam apenas nas deficiéncias curriculares, mas
na auséncia de uma relacdo da educacdo com o mundo, na compreensdo do mundo pelo qual
habitamos e precisamos preserva-lo para podermos nos sentir em casa. E a mudanca disso sé é
possivel pela educacdo, é pela escola que inserimos os primeiros recém-chegados ao mundo, as
criangas conhecem e entram em contanto com o mundo pela primeira vez pela escola.

Quando falamos de crise educacional, precisamos estar atento que a propria crise
provoca a falta de reflexdo, “priva da experiéncia da realidade” (ARENDT, 2016, p. 223).

Diante disso, cabe a nds questionar além do saber ler ou ndo dos alunos, se o ensino da
filosofia possibilita a compreensdo do mundo comum em que habitam e sdo capazes de
preservar e cuidar um mundo velho, que carece de reconciliacdo com os recém-chegados, este
gue por meio da acao e narrativa, sao capazes de iniciar algo novo e modificar, escrevendo uma
nova histdria e deixando uma heranga com testamento.

Nisto perpassa a tarefa educacional dos adultos para as criangas na contemporaneidade,
ndo s6 engendrar contetdos, mas também guiad-los e protegé-los do mundo comum, 0s

ensinando a preservar este mundo.

Especificamente falando da relacdo educador e educandos, a compreensdo de
que cada ser que nasce constitui um initium, e que, por isso, é capaz de agir,
de tomar iniciativa, desafia-nos a trazer para o curriculo possibilidades de que
essas acOes humanas possam ser refletidas e, de alguma maneira, apresentar-
se como possibilidade de sentido a presenca singular de cada um em meio a



pluralidade humana, vinculando-se & pertenca de um mundo que seja comum.
(LEITE, 2015, p. 98).

Ora, a insercdo das criancas ndo pode ser feita levianamente, mas respeitando sua
singularidade em meio a pluralidade de iniciar algo novo e recriar.

Assim, para relacionar-se com o mundo, a crianca precisa ser inserida gradualmente.
Porém, tal funcdo de formacdo, torna-se responsabilidade dos adultos e dos educadores, em
introduzirem as criancas a0 mundo com responsabilidade, pela vida, pelo mundo e
desenvolvimento da crianca.

A relacdo de cuidado mutuo entre mundo e crianca, tem uma dicotomia sobre a
responsabilidade e preservacao dos dois, um recém-chegado que precisa de limitacdes ao novo
e um mundo velho, por isso o professor precisa estar atualizado com uma perspectiva de inserir
0s alunos ndo no mundo do mercado de trabalho, mas em um mundo comum que possam
compreender quem sao0 e 0 que querem ser, a partir do pensamento.

A protecéo das criancas reside na preocupacao de evitar o adestramento das mesmas na
esfera publica, ferindo com os seus preceitos dignos da infancia (inocéncia diante do mundo),
sendo expostas, “permanece o fato de que as criancas — isto €, seres humanos em processo de
formagdo, porém ainda ndo acabados — sdo assim forgadas a se expor a luz da existéncia ptiblica”
(ARENDT, 2016, p. 236).

Entretanto, tal responsabilidade dos adultos e dos educadores é negligenciada pela
forma contundente de reafirmar uma educacao sistematica que prioriza aprovacdes, conteddos
em massa, notas e informac6es acima do conhecimento, inviabilizando uma educag&o saudavel,
impossibilitando o exercicio de tal autoridade-responsabilidade do educador com as criancas,
ocasionando no problema que enfrentamos atualmente, uma educacdo sem acolhimento do
recém-chegados

Portanto, conclui que para relacionar-se com o mundo, a crianga precisa ser inserida
gradualmente. Porém, tal funcdo de formacdo, torna-se responsabilidade dos adultos e dos
educadores, em introduzirem as criangas a0 mundo com responsabilidade, pela vida, pelo
mundo e desenvolvimento da crianca. Ha na responsabilidade dos adultos e educadores, uma
preocupacao de preservacdo do mundo das criangas, 0 mundo comum. O cuidado € necessario

com a crianga que esta sendo lancado ao estranho e formando-se como ser humano.
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O tema do controle social constituiu o objeto de uma pesquisa que, no ambito do
Mestrado em Préticas Socioculturais e Desenvolvimento Social da UNICRUZ, investigou as
possibilidades de seu exercicio a partir dos conselhos municipais. Duas questdes centrais
motivaram a producdo da referida dissertacdo: como acontece o controle social e qual seu
impacto sobre os atores envolvidos. As conclusdes provisorias apontaram para a viabilidade de
a sociedade civil controlar as a¢fes do Estado, bem como para a presenca de um sentimento de
desanimo, de descrenca na proposta, e que a possibilidade de se investigar causa incomodo, ao
investigador, diante dos interesses da gestdo publica. Este artigo de revisdo bibliogréafica
explora essas conclusdes e assinala a viabilidade de se proceder, hermeneuticamente, no
exercicio do controle social. Em “Hermenéutica: da necessidade de interpretar para um modo
de pensar”, Ruedell (2016) tematiza e propde como referéncia a racionalidade hermenéutica e
seu modo de pensar. Objetiva-se, aqui, discorrer sobre as possibilidades de a hermenéutica
contribuir para um “novo modo de pensar” a partir das instancias de controle social, que ndo
estdo familiarizadas com essa perspectiva. Conforme Ruedell: “[...] ndo h& racionalidade e
linguagem em estado puro. O homem sempre falou dentro da historia, em determinado contexto
sociocultural” (2016, p. 86). O controle social, historicamente, ¢ exercido pelo Estado, o qual,
dispondo de aparelhos ideoldgicos e repressivos, controla a sociedade civil. E no contexto
historico de redemocratizagdo do Pais que foi formulada a Constituicdo Federal de 1988. O

Brasil assumiu, a partir dai, a condi¢do de Estado Democréatico de Direito. O controle social,



até entdo exercido, quase que exclusivamente, pelo Estado, passaria a ser exercido, também,
pela sociedade civil. Nesse contexto, tem-se que as instancias de controle social constituem
espacos democraticos de reflexdo, debate e deliberacéo, proporcionando momentos nos quais
se podem questionar os valores sdcio-historicos que constituem a sociedade brasileira. Todavia,
as conexdes do individuo com a esfera da genericidade demandam, criatividade, e, capacidades
para escolhas e delibera¢des. Um apontamento de Kant permite pensar sobre a superficialidade
das reflexdes: “[....] ndo tenho a necessidade de pensar, quando posso simplesmente pagar [...]”
(KANT, 1985, p. 102). Ocorrem muitos mal entendidos nas instancias de controle social, o0s
quais comprometem a melhor execucdo da tarefa — implementacdo de politicas publicas de
modo a atender as demandas da populagdo. Isso se da em razdo da superficialidade com que
sdo tratados os temas, tanto nos escritos, quanto no que é verbalizado. A perspectiva da
hermenéutica implica na troca de impressdes, de ideias e de interrogacfes que surjam nos
momentos de debates e deliberaces. Os conselhos devem ser paritarios entre a sociedade civil
e 0s representantes governamentais. Esta condicdo é de fundamental importancia. Todavia, essa
representacdo pode ser, embora paritaria, desnivelada e hierarquizada, o que acentua tanto a
riqueza quanto a fragilidade dos conselhos. A racionalidade hermenéutica, diante do exposto,
representa uma perspectiva préspera para o controle social organizado pela sociedade civil.
Ruedell (2006, p. 115) destaca que, por essa perspectiva, “[...] o desafio de compreender a
histéria evolui para o conceito de consciéncia historica, que serd determinante para a
investigacdo hermenéutica e das ciéncias”. A “consciéncia historica”, por essa via, &€ compativel
com um projeto politico pedagdgico que busque introjetar um novo modo de pensar nas
instancias de controle social. Interpretar o discurso e o texto tendo como horizonte o significado
no contexto é o que interessa ao controle social. Interessa, também, saber da efetividade das
politicas publicas e do impacto na vida dos individuos. E do contexto que surge o texto e seu
significado. Na contemporaneidade, pode-se dizer que a Constitui¢do Federal de 1988 abriu a
possibilidade de um controle maior da sociedade civil sobre o Estado, e que o discurso
democratico legitima a disputa pelo poder e controle. Neste cenario, os conselhos municipais e
as conferéncias publicas tém potencial para preencherem o abismo existente entre politica e
filosofia. Assim, reconhecida a viabilidade da hermenéutica enquanto processo de
autoeducacgdo, uma vez que instiga a pesquisa e 0 pensamento critico-reflexivo, a perspectiva
hermenéutica podera servir de referéncia em projetos de extensao universitaria ou em outras
aplicacdes. A Universidade, por sua vez, poderd cumprir com sua fungdo social ao promover o
desenvolvimento humano genérico, uma vez que mescla o conhecimento académico com o

saber popular, atuando na elaboracdo e na qualificacdo das politicas pablicas. Compreende-se



gue a racionalidade hermenéutica podera contribuir em conselhos de direitos e em conferéncias
publicas ao estimular as possibilidades de escolha, a criatividade, as deliberagdes, as

participacOes conscientes em projetos, as atividades filoséficas e politicas.
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Na apresentacdo que propomos, nos pretendemos explorar o tema da acolhida do outro
a partir do problema da comunicacdo. Em variados contextos, frequentemente predomina a
compreensdo de que dialogar, ouvir e considerar os pontos de vista de uma alteridade seja coisa
natural e factivel. No entanto, a realidade das relagdes humanas insiste em trazer evidéncias na
direcdo contraria. Tanto no plano micro das relacdes interpessoais, como no plano macro das
relacdes politicas nacionais e internacionais, abundam exemplos de situacdes em que a conversa
e o diadlogo falharam, seja porque o falante ndo conseguiu expressar 0 que queria, por mais que
dominasse o idioma, seja porque o interlocutor ndo conseguiu acolher o discurso do falante,
mesmo tendo compreendido o seu significado linguistico. Assim, a discussao que propomos
tem como eixo a pergunta: o que realmente significa comunicar? E, além disso: o que é licito
esperar da comunicacao a fim de promover o encontro com a alteridade da maneira mais efetiva
possivel? Buscaremos respostas para essas perguntas a partir de dois filésofos franceses
contemporaneos que, ao se indagarem sobre a humanidade dos seres humanos, elegeram as
relacGes com a alteridade como elemento central na constituicdo da prépria subjetividade: Jean
Nabert (1881-1960) e Paul Ricoeur (1913-2005). As elaboragbes de ambos partem da
constatacdo licida de que a verdadeira comunicagdo ndo € a regra das relacfes humanas, mas
a excegao, o “milagre”. Apesar disso, ela ¢ caminho indispenséavel para o encontro legitimo
com a alteridade e o consequente “acréscimo de ser” no sujeito.

O principal texto de Ricoeur que utilizaremos se chama Discours et communication,
uma conferéncia apresentada pela primeira vez em Montréal no ano de 1971 (e posteriormente
publicada em 1973 e, mais tarde, em 2004). Usaremos, ainda, a obra Teoria da interpretacéo,
publicada originalmente em inglés em 1976, consistindo numa materializac&o das palestras que
Ricoeur ministrara entre os dias 27 e 30 de novembro de 1973 na Texas Christian University,
como parte das celebracdes pelo centenario da universidade norte-americana. De Nabert, nos
basearemos em dois capitulos de sua segunda obra, intitulada Eléments pour une Ethique (1943),
quais sejam: “L’Approfondissement de la solitude” (Chapitre I1I) e “L’Expérience de I’un dans

le commerce des consciences” (Chapitre [X).



Nabert e Ricoeur partilham, de saida, trés pressupostos importantes: (1) a comunicacao
total é muito dificil de ocorrer; (I1) é necessario buscar compreender a comunicagdo num
modelo distinto daquele das linguisticas estruturais; (I11) toda discussdo sobre a comunicagéao
humana deve passar por uma revisao das nocoes de subjetividade e alteridade. Pretendemos,
nesta breve exposicdo, explorar esses trés pressupostos a fim de buscar identificar uma
concepcao de comunicagdo humana que nos ajude a conceber os melhores caminhos para uma
efetiva acolhida do outro.

(I) A incomunicabilidade é uma ameaca constante. Apesar disso, tanto Nabert quanto
Ricoeur apostam na existéncia de uma comunicabilidade fundamental nos seres humanos. Em
Nabert, esta é identificada com uma hipotética “comunicagdo absoluta” entre as consciéncias
(NABERT, 1962 [1943], p. 165), a qual teria se perdido a medida em que as consciéncias de si
foram se individualizando. E no desejo de recuperar essa totalidade que os sujeitos se engajam
numa renovacao da comunicacdo, buscando recriar a unidade perdida sobre novas bases. Ao

fazé-lo, o proprio sujeito saird beneficiado, enriquecido em sua interioridade:

No dialogo do eu [moi] consigo mesmo, ela [a ideia de uma unidade comum
entre as consciéncias] ndo deixa de ser eficaz, como se esse dialogo fosse, com
efeito, somente uma preparacdo para 0 momento em que a comunicacéo
restaurara uma unidade melhor garantida. Quando ela se volta para uma
comunicacgdo mais profunda, a consciéncia é sustentada pela lembranga dessas
experiéncias primitivas. Elas a instruiram sobre a forma dos atos dos quais ela
é capaz. Elas tracaram a figura de um ser que pode prometer, que pode
confessar ou perdoar. (NABERT, 1962 [1943], p. 164-165, trad. nossa).

Para Ricoeur, a realidade perene da incomunicabilidade sé pode ser ultrapassada por um
acontecimento paradoxal, enigmatico e maravilhoso que é a comunicacdo; esta, em vez de regra
comum da vida coletiva, é entendida como uma “transgressdo” (RICOEUR, 2004, p. 52) — e ai
ja comeca seu debate com os tedricos da linguistica de linhagem saussuriana (seu referencial
sera, antes, Emile Benveniste).

(1) Ricoeur estabelece que o discurso é instancia privilegiada da comunicagdo, pois
conjuga acontecimento (o lugar da criagdo de uma novidade, alguém que fala) e sentido (poder

escapar da efemeridade da fala e conseguir transmitir as intencdes visadas pelo discurso):

As pessoas, efetivamente, falam umas as outras. Mas, para uma investigacdo
existencial, a comunicacdo é um enigma e até mesmo um milagre. Por qué?
Porque o estar junto, enquanto condicdo existencial da possibilidade de
qualquer estrutura dial6gica do discurso, surge como um modo de ultrapassar
ou de superar a soliddo fundamental de cada ser humano. [...] A minha
experiéncia ndo pode tornar-se diretamente a vossa experiéncia. Um



acontecimento que pertence a uma corrente de consciéncia ndo pode
transferir-se como tal para outra corrente de consciéncia. E, no entanto, algo
se passa de mim para voceés, algo se transfere de uma esfera de vida para outra.
Este algo ndo é a experiéncia enquanto experienciada, mas a sua significagéo.
Eis o milagre. (RICOEUR, 1996 [1976], p. 27, trad. nossa).

O problema que Ricoeur identifica em se entender a linguagem meramente a partir do
trabalho com os signos ¢ que “[...] o signo tem por fungdo significar; somente o discurso tem
por fungdo comunicar” (RICOEUR, 2004 [1971], p. 54). E assim que Ricoeur se distancia da
linguistica de Saussure e se aproxima da semantica de Benveniste; esta trard uma concepcao de

linguagem que tem como unidade minima a frase, € ndo o signo linguistico:

[...] ndo é possivel passar da palavra, enquanto signo lexical, para a frase, por
simples extensdo da mesma metodologia a uma entidade mais complexa. A
frase ndo é uma palavra mais ampla ou mais complexa. E uma nova entidade.
[...] Uma frase é um todo irredutivel a soma das suas partes. [...] Uma frase
compde-se de signos, mas em si mesma nao é um signo. (RICOEUR, 1996
[1976], p. 19).

Uma semantica do discurso que tem como unidade minima a frase é o mote pelo qual
Ricoeur propde a compreensdo do que seja a comunicacdo. O discurso somente supera a
incomunicabilidade por meio de uma dialética muito fina que as abordagens estruturais,
segundo o raciocinio de Ricoeur, deixavam escapar. Esta dialética é a do acontecimento
(événement) e do sentido (sens): “Todo discurso, com efeito, se efetua como acontecimento,
mas ¢ entendido como sentido” (RICOEUR, 2004 [1971], p. 55).

(1) Mas a dialética do acontecimento e do sentido no discurso se funda numa
compreensdo muito peculiar de subjetividade, que Ricoeur partilhava com Nabert. Trata-se do
gue poderiamos chamar de uma subjetividade constituida pela alteridade. A ideia, que Ricoeur
expressaria mais tarde no titulo de uma conhecida obra de maturidade, O si mesmo como outro

(1990), Nabert j& abordava na sua obra de 1962, que alias foi prefaciada por Ricoeur:

[...] se ele [o eu] tira de si tudo aquilo que néo Ihe pertence absolutamente de
maneira propria, tudo aquilo de que ele corre o risco de ser privado a todo
instante e do que ele sera inevitavelmente privado algum dia, tudo aquilo que
Ihe foi anexado e que parece fazer parte de sua substancia; se ele subtrai de
seu sentimento do existente e de sua experiéncia de ser as recordacdes, 0s
testemunhos do amor e o enriquecimento de si que ele adquiriu por sua
familiaridade com as grandes obras do homem, ele recai imediatamente numa
subjetividade cuja origem, cuja razdo de ser, lhe escapam radicalmente.
(NABERT, 1962 [1943], p. 51, trad. nossa).
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RUMO A UMA ABORDAGEM HERMENEUTICA DO DESIGN: INTERPRETACAO,
PROJETO E HISTORIA

Daniel B. Portugal
Doutor em Comunicacdo e Cultura, UFRJ; Professor da ESDI/UERJ
E-mail: dportugal @esdi.uerj.br

Nesta fala, delineio rapidamente uma questdo que tem orientado meus esforcos
reflexivos: como produzir conhecimento no campo do Design a partir de uma abordagem
interpretativa? Destacando que o termo “interpretativo”, aqui, indica 0 conceito de Verstehen,
tal como utilizado por Dilthey e Weber no final do século XIX e inicio do XX (ver: DILTHEY,
1989; WEBER, 2004; MARTIN, 2000). Nessa época, como se sabe, estava em curso um debate
acirrado acerca da natureza do que hoje denominamos ciéncias humanas e sociais, e de sua
relagdo com as ciéncias naturais.

Alguns pensadores, como Comte, acreditavam que as ciéncias humanas e sociais deviam
seguir, no geral, as mesmas diretrizes das ciéncias naturais. Por outro lado, pensadores como
Dilthey e Weber tentavam mostrar que a empreitada das ciéncias humanas e sociais era
essencialmente diferente daquela das ciéncias naturais. O problema, observava Dilthey, era que
mesmo aqueles que compreenderam isso na pratica ndo desenvolveram ou fundamentaram suas
maneiras de pensar de modo a criar para as ciéncias humanas e sociais uma base epistémica
solida:

Quando Comte, John Stuart Mill e Buckle tentaram resolver o enigma do
mundo histdrico pegando emprestados principios e métodos das ciéncias
naturais, a Escola Histdrica s6 conseguiu protestar de modo ineficiente contra
seus resultados superficiais mas analiticamente refinados, apelando para uma

intuicho mais vital e profunda, a qual, no entanto, ela ndo conseguia
desenvolver nem fundamentar (DILTHEY, 1989, p. 48-49, traducdo minha).

Dilthey se propde entdo a elaborar uma fundacéo filoséfica para a abordagem dessa
“Escola Historica” e para as pesquisas sociais fundadas em tal abordagem. A respeito dessa
Escola, interessa-nos apenas 0 que seu proprio nome ja revela: seu foco na historia. Pois a
historia, em seu sentido forte, € uma das dimensdes deixadas de lado pela visdo positivista.
Obviamente, os positivistas reconhecem que o tempo passa; mas, de modo geral, a pretensao
das ciéncias positivas € descobrir leis supra-historicas. Fisicamente, por exemplo, concebemos

a lei newtoniana da gravitacdo universal como o elemento supra-historico que pode explicar



um fendmeno historicamente situado, como a colisdo de um meteoro qualquer com um planeta
especifico. Do mesmo modo, abordagens das ciéncias humanas e sociais calcadas nas formas
de pensar das ciéncias naturais procurarao caracteristicas de uma suposta natureza humana ou
leis supra-histdricas que expliquem os acontecimentos sociais. Com isso, pressupdem um modo
ahistorico de ser humano — mas esse modo ndo seria apenas um retrato ndo reconhecido de um
modo de ser historicamente situado?

Ligado a esse esquecimento da dimensdo histdrica esta o esquecimento da experiéncia,
isto &, do carater subjetivo ou psiquico de toda vivéncia humana, incluindo toda relacdo possivel

com um mundo exterior percebido:

Né&o é em virtude de uma inferéncia de causas a partir de efeitos ou de algum
processo correspondente que nds conhecemos este mundo exterior. Antes,
essas representacdes de causa e efeito sdo elas mesmas somente abstracoes de
nossa vida volitiva. O horizonte de experiéncia, que inicialmente pareceu nos
informar somente a respeito de nossos estados interiores entdo se expande,
uma vez que um mundo externo e outra unidades vivas [nos] sdo dadas em
conjunto com nossa propria unidade vital (DILTHEY, 1989, p. 51, traducéo
minha).

As ciéncias humanas e sociais, diferentemente das naturais, portanto, ndo podem partir
de um mundo exterior tomado como dado (do qual se supde dever procurar as causas), mas
precisam colocar em questdo os aspectos subjetivos, que envolvem o préprio modo como o
mundo aparece para nos. Afinal, o mundo ao qual temos acesso é sempre um no qual estamos
situados junto com outros, frente a certos objetos, e no qual se revelam as constru¢fes do
passado. As ciéncias humanas e sociais ndo buscam explicar aspectos do mundo exterior; mas
sim compreender certas maneiras de nos situarmos no mundo. Seu trabalho € de compreensao
ou interpretacdo (Verstehen), e é nesse sentido que podemos caracteriza-las como
essencialmente hermenéuticas.

Embora em certos aspectos essa disputa da virada do século XIX para 0 XX possa ser
considerada ultrapassada, em outros — que acredito mais fundamentais — ela ndo apenas
continua plenamente viva em diversas areas das ciéncias humanas e sociais, como também
ajuda a compreendermos alguns nds epistemoldgicos de areas do conhecimento cuja tentativa
de delimitacio é mais recente, como é o caso do Design.

A emergéncia do Design como campo cientifico € comumente remetida ao movimento
Design Methods, que ganhou 0 nome na década de 1960, mas cujas ideias ja haviam comegado
a surgir na década anterior. Mantendo em mente que a determinacao de uma “origem” para

certa disciplina sempre varia dependendo de como ela ¢é definida, podemos, por ora, aceitar esta



narrativa mais comum e analisar rapidamente alguns aspectos centrais do movimento Design
Methods. Seu objetivo principal era sistematizar e formalizar o processo criativo por meio do
qual os designers projetam. Como coloca John Chris Jones, os designers deveriam “[...]
aprender a observar seu proprio pensamento de uma maneira objetiva” (JONES, 1980 [1970],
p. Xix, traducdo minha). Influenciados pela voga cibernética da época, e por concepcdes das
engenharias, muitos autores — entre eles o proprio Jones — comegaram a pensar no design como
uma atividade de solucdo de problemas, e a acreditar que o uso de métodos adequados, de
maneira sistematica, poderia levar a solugdes o6timas. Essa abordagem do design claramente
assumia, sem muitos questionamentos, a base epistémica geral das ciéncias.

Em 1973, contudo, um dos nomes mais importantes do proprio movimento, Horst Rittel,
coloca em questdo um ponto fundamental dessa perspectiva. No artigo Dilemmas in a General
Theory of Planning, escrito em co-autoria com Melvin Webber, ele observa que os tipos de
problemas com os quais designers lidam sdo fundamentalmente diferentes daqueles problemas
com os quais lidam cientistas e engenheiros. 1sso porque, no que diz respeito aos primeiros, a
prépria formulacdo do problema se confunde com as possibilidades de solucdo. O que Rittel e
Webber notam é a necessidade de um enquadramento para a propria formulacdo de um
problema, enquadramento este que ja indica possibilidades de solugdo. Embora os préprios
autores continuem parcialmente presos a mentalidade positivista do Design Methods, suas
ideias tornam patente a absoluta inadequacao, ou o carater ingénuo, das abordagens positivistas
do design: quem pensa sobre os problemas de design sem considerar 0s enquadramentos que
nos permitem formula-los de uma maneira ou de outra — e, portanto, também de buscar solugdes
de uma maneira ou de outra — incorre no mesmo tipo de erro daquele que imagina uma natureza
humana universal, sem perceber que tal natureza esta ja enquadrada a partir de uma concepcao
historicamente situada do que significa ser humano.

Comecamos a perceber entdo que ao menos algumas dimensées da visdo de Dilthey se
aplicam também ao design. Tal percepcao é o ponto-chave desta fala e a semente de um projeto
de pesquisa que comecei a desenvolver no ano passado. A proposta de base € esta: o design, tal
como as ciéncias humanas e sociais, deve ser pensado a partir de uma perspectiva
fundamentalmente compreensiva ou interpretativa, isto €, hermenéutica. Partindo dela, minha
meta € apresentar uma conceituacdo hermenéutica do design e indicar algumas diretrizes

possiveis para elaboracdo de pesquisas em design que adotem essa base hermenéutica.
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Com a publicacdo das prelecBes conferidas na Universidade de Friburgo, durante o
verdo de 1923, é possivel deslindar uma valiosa propedéutica a leitura de Ser e Tempo, do
filosofo alemdo Martin Heidegger (1889-1976). Publicado pela primeira vez em 1982, como
volume 63 de sua Gesamtausgabe, logo na introducdo, o opuUsculo traz a alerta para a
indeterminacdo das modalidades de ser, as quais séo investigadas pela ontologia tradicional. E,
para tanto, urge uma nova proposta de uma nova ontologia, reformulada enquanto hermenéutica
da facticidade. Para o pensador da floresta negra, é necessario que haja uma abertura do ser-ai
para si mesmo, sendo esta tal abertura, o que ira conferir sentido ao ser, inaugurando uma nova
forma de compreensdo de uma auténtica ontologia. Urge entender que o conceito de sentido
quer dizer “algo como lugar da compreensao, espago onde se realiza o articular-se do cuidado,
horizonte onde os existenciais do estar-ai recebem sua determinagao” (STEIN, 2008, p. 208).

No prefacio, mesmo ndo sendo apresentado durante as prelecBes, fica nitida a
manifestacdo da insatisfacdo do pensador alemédo com a negligéncia em relagéo a colocacao da
questdo do ser. Heidegger preconiza uma historiografia do significado da hermenéutica, desde
os escritos platonicos, até a abordagem feita por Schleiermacher e continuada por Dilthey, a
saber, referindo-se a mesma como “método de compreensao”. Heidegger ndo aborda o conceito
de hermenéutica com base na perspectiva moderna, mas passa a analisa-la como “determinada
unidade na realizagdo do comunicar” (HEIDEGGER, 2012, p. 21).

O filésofo sugere que a hermenéutica seja entendida como um veiculo que conduz o
ser-ai a facticidade (facticidade entendida como a fatualidade do fato, nas palavras de Gadamer).
A hermenéutica possibilitaria a apropriacdo do ser compreendido, conferindo sentido a
interpretagdo enquanto uma condicdo essencial do ser-ai. Essa condicéo essencial do ser-ai, na
maior parte do tempo, ndo é sequer notada pelo ente que se acha alienado de si. Desta forma,
caberia a hermenéutica produzir o primeiro movimento que dinamizaria o ser e o colocaria a
caminho.

Ao colocar a hermenéutica como condicdo do ser, Heidegger estabelece a

indissociabilidade entre este modo de ser e a prépria facticidade. Esta tarefa hermenéutica, esta



comunicacdo do ser-ai, da-se no horizonte das circunstancias vividas e, portanto, foge a
definicdo de producéo de evidéncias essenciais. O ser-ai hermenéutico obtém fracasso e sucesso
nesta dindmica de autointerpretagdo. Se, como afirma Heidegger, “o ser da vida fatica mostra-
se no que ¢ e no como do ser da possibilidade de ser de si mesmo” (HEIDEGGER, 2012, p. 22),
o carater da possibilidade descredencia a procura por uma “visdo das ciéncias” na interpretagdo
do ser-hermenéutico, ser-descobridor (Entdeckend-sein).

O conceito que se produz a partir do questionamento hermenéutico, conduz, predispde,
estimula o ser-ai em suas mdaltiplas possibilidades. Os conceitos que emergem desta
questionabilidade fundamental, fazem o ser-ai, apropriar-se de si e dar-se conta de sua
existéncia. Heidegger afirma (2012, p. 23): “o ser-ai € somente nele mesmo. E, mas somente
enguanto esta a caminho de seu si mesmo em vista de si”. Este dar-se conta de si ao clamor do
cuidado, diante das possibilidades que se apresentam, requer uma precaucdo que antecipa a
decisdo. Precaver-se, assim, significa reconhecer a posi¢cdo prévia de onde se lancara a questéo,
a fixacdo do ponto inicial do trajeto, o ponto de partida enraizado do caminho.

Com isso, é possivel, como fez Gadamer (2007, p. 96), lancar mao da seguinte
conjectura: “o que estd essencialmente em questao seria muito mais encontrar o enraizamento
do questionamento filosofico no ser-ai humano fatico”. Este questionamento, como se nota,
deve surgir como um posicionamento comprometido exclusivamente com o ser-ai do homem.
N&o se trata de acumular conhecimentos deste ser que aparece enquanto um fendmeno existente.
Aparecimento e descricdo sdo apenas instantes fenomenoldgicos incipientes, que ndo se
mostram suficientes para a promogdo da autointerpretacdo originaria do ser-ai. Mais que uma
descricdo de fendmenos psicologizantes, 0s quais se mostram a um ser-ai consciente, a
seriedade do “contetdo” que aqui se propde como meta de ocupagao (Besorgen), equivale a um
revisitar constante a angustia provocada pela finitude, que se impde a todo filosofar. Deste
modo, a missdo da filosofia se desvela, no plano do questionamento hermenéutico,
fundamentalmente, como promotora do cuidado de si, do conhece-te a ti mesmo, em 0posi¢édo
auma postura que a obriga “velar pela humanidade e pela cultura” (HEIDEGGER, 2012, p. 25).
A Filosofia, desta feita, € mister o compromisso de provocar o despertar para a apropriagio da
“possibilidade decisiva e determinada em cada ocasido da facticidade concreta” (ibidem, p. 25).

O grande empecilho que a todo momento se impGe é que, em cada situagdo concreta da
experiéncia vivida, o ser-ai se dilui em exigéncias que protelam ou até mesmo, anulam as
possibilidades de colocacio do questionamento originario. E como se a todo tempo houvesse
uma conspiragao contra a possibilidade mesma do filosofar a partir da autocompreenséao do ser-

ai, sobre o pretexto da perda de sentido e da producéo de reflexdes vazias. Neste sentido, para



promover o auténtico papel da hermenéutica enquanto interpretacdo da facticidade, a filosofia
deve assumir sua condi¢do originaria de despertar 0 ente humano para a apropriagdo de seu ser
fatico.

Resta a filosofia, assim sendo, toda a incomodidade da provocacdo, da cura da
debilidade e do desanimo que impedem (velam) o questionamento. Trata-se de proporcionar
um “estar desperto do ser-ai para si mesmo” (HEIDEGGER, 2012, p. 21). E, por isso, se
justifica o que diz Heidegger (2012, p. 26), quando afirma que “a hermenéutica ndo ¢ ela mesma
filosofia”. Certamente ela ndo se presta ao labor de inquietar, ndo se ajusta a condicao de
thaumatos e, tdo importante quanto, ndo coloca o ser-ai diante de sua angustiante
autocompreensdo. Ao final e ao cabo, a autocompreensdo é a primeira e perene questao
filoséfica, antecedendo, inclusive, o problema da compreensdo do outro. Gadamer (2007, p.
107), ao analisar as prelec6es heideggerianas, foi preciso ao observar que “o problema nio esta
em ndo compreendermos o outro, mas em nao nos compreendermos”.

E notavel que Heidegger nio abandona a concepcdo de mundo e temporalidade como
horizonte de possibilidades de exposicdo do ser. No ensaio de 1929, Sobre a esséncia do
fundamento, ele afirma: “O ser-ai se da a entender a partir de seu mundo, quer entdo dizer: neste
vir-ao-encontro-de si a partir do mundo o ser-ai se temporaliza (zeitigt) por um mesmo, isto é,
como um ente que foi entregue a si mesmo para ser” (HEIDEGGER, 1971, p. 58). Essa
condicdo mundana de abertura deve ser entendida somente apds a operacdo de passagem do
modo concreto de ser-no-mundo para 0 modo transcendental. Tudo o que foi dito neste
paréagrafo ultimo é a chave para a compreensdo desta ontologia indecifravel.

Dentro dos limites sugeridos pela organizagédo do evento, conclui-se que a abordagem
acerca da hermenéutica aqui elaborada, de acordo com nosso entendimento, requer uma efetiva
reducao fenomenoldgica transcendental, reforcando a necessidade de apuracdo dos elementos
gue mantenham a reflexdo restrita ao plano ontico. A ocasionalidade, tdo explorada nas
prelecbes ofertadas por Heidegger, reforca a importancia de compreender o modo de ser da
impessoalidade (Das Man), onde a cotidianidade do ser-ai ofusca o interesse pela apropriacédo

de si e se perde no modo de ser-com os demais.
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O conceito aristotélico de phronesis estd na base de todo pensamento de Hans-Georg
Gadamer. Ele é um tema constante no pensar gadameriano, desde sua formacdo académica e
escritos da juventude até suas producbes da velhice. A phronesis também estd, de modo
especial, na base do pensamento hermenéutico de Gadamer, enquanto “uma espécie de modelo
dos problemas que surgem na tarefa hermenéutica” (GADAMER, 2000, p. 669). Em ambos os
contextos, além de ocupar uma posicao de nitida relevancia, ela é objeto de reabilitacdo, por
parte do filésofo de Marburgo. Com ele, a phronesis aristotélica ndo é tomada no sentido de
mera continuacdo, mas utilizada pela hermenéutica filoséfica de acordo com as questdes das
quais se ocupa. Desse modo, a leitura gadameriana da Etica Nicomaqueia confere ao conceito
de phronesis um formato hermenéutico, que necessita ser explicitado, caso se queira alcancar
uma compreensao adequada da seguinte questdo: em que sentido a phronesis é uma forma de
hermenéutica? Explicitar esse sentido hermenéutico da phronesis constitui o propoésito da
presente exposi¢do. Para isso, tomando por base os principais textos gadamerianos sobre o
tema, além de trabalhos relevantes de intérpretes, realiza-se uma descricao da phronesis como
forma de hermenéutica, a partir dos problemas da aplicacio e da natureza da propria
hermenéutica filosofica.

E no contexto do problema hermenéutico da aplicagdo, na segunda parte de Verdade e
método, que Gadamer faz referéncia a virtude intelectual aristotélica da phronesis. Para ele, a
compreensdo ¢ “um caso particular de aplicacdo de algo universal a uma situagao concreta e
determinada”. (2000, p. 645). Na perspectiva da phronesis aristotélica, o agente moral deve
aplicar os fins éticos universais a uma situa¢do particular de acdo. De modo andlogo, o
intérprete deve aplicar um texto, o universal, a uma situacao especifica de compreensao. Nos
dois casos, a tarefa € a mesma: aplicar um universal a uma situacdo particular. Tal coincidéncia
de atividade torna possivel a Gadamer tomar a phronesis como modelo para a hermenéutica.

A nocdo de aplicagdo ¢ introduzida, no universo reflexivo hermenéutico, pela
hermenéutica pietista do século XVIII, a qual estrutura a totalidade da atividade interpretativa
em trés momentos distintos € consecutivos: a compreensao, a interpretagdo e a aplicagdo. Nao

obstante, o momento da aplicacao € suprimido do processo hermenéutico no periodo romantico



que, especialmente com Schleiermacher, reconhece a intima unidade entre compreensdo e
interpretacdo. Para além das hermenéuticas pietista e romantica, Gadamer considera que
compreensdo, interpretacao e aplicacdo constituem um processo unitario, como atestam suas
proprias palavras: “a aplicagdo constitui, como a compreensdo e a explicagdo, um aspecto
integrante do ato interpretativo em sua unidade”. (2000, p. 637).

O tema da aplicacdo adquire um especial significado, diz Gadamer, na compreensdo da
propria tradigdo que, a exemplo da ética aristotélica, estd as voltas, ndo s6 com a relagdo 16gica
entre o universal e o particular, mas também com o vinculo entre ser e saber. Nessa perspectiva,
o saber ético da phronesis auxilia a hermenéutica no desmascaramento e na esquiva da ideia de
objetivacdo, resultante do método objetivador da ciéncia moderna, bem como se constitui em
parametro na identificacao de trés aspectos relevantes para a aplicagdo hermenéutica: primeiro,
as normas éticas universais sao “imagens orientadoras” que, para sua realizacdo, demandam
uma consideracdo da situacdo concreta; segundo, a aplicagdo de uma norma ética a uma
situacdo concreta ndo pode ser determinada previamente, ao modo de um procedimento
dedutivo, comportando incerteza e requerendo deliberagao; e terceiro, ao lado da phronesis, a
virtude da consideracdo reflexiva, Gadamer coloca a compreensdo (Verstdndnis), constituindo
uma modifica¢do da virtude do saber moral, uma vez que, nela, “ndo se trata de si mesmo, mas
do outro”. (GADAMER, 2000, p. 667).

O principal motivo de Gadamer recorrer a nogao aristotélica de phronesis, para explicar
sua compreensdo hermenéutica, estd no fato dessa nog¢do designar um certo tipo de
conhecimento, quer dizer, o saber pratico [Praktisches Wissen]. Esse saber ¢ modelo para
Gadamer determinar o carater pratico da hermenéutica filosofica. Sua natureza se revela
principalmente na delimitagdo quanto ao saber técnico (fechne). Embora compartilhem dos
dominios do “mutavel” e da “a¢do”, o saber ético e o saber técnico se diferenciam, conforme a
leitura gadameriana, no que tange ao processo de aprendizagem, a rela¢do entre meios e fins e
a consideragao do bem e do mal.

Cabe assinalar ainda que o conceito de phronesis € responsavel pela realizagdo da
unidade entre teoria e pratica hermenéutica. (DOTTORI, p. 01). Tal unidade se manifesta no
proprio titulo de um dos ensaios tardios de Gadamer: Hermenéutica como tarefa tedrica e
pratica (1978). Nesse escrito, Gadamer procura demonstrar que a hermenéutica ndo possui
apenas uma dimensao tedrica, mas também uma dimensao pratica. Na verdade, diz Gadamer
(1983, p. 76), ambas as dimensdes ndo podem ser separadas uma da outra, sendo regidas por
uma relagdo de reciprocidade: na “hermenéutica nos encontramos com a mesma implicagao

reciproca entre interesses teoricos € ocupacdes praticas”. A hermenéutica €, entdo e a0 mesmo



tempo, tedrica, por referir-se a reflexdo filosofica sobre a atividade do intérprete, e pratica, por
concernir a praxis da compreensao, no sentido da filosofia pratica de Aristoteles.

Tem-se, com isso, uma fusdo entre hermenéutica e praxis. Mas o que significa praxis?
Certamente, ndo significa apenas aplicacao pratica de teorias cientificas, por exemplo. Se assim
fosse, ter-se-ia uma compreensao muito estreita da palavra. Nao ha davidas, entretanto, de que
também a aplicacdo de teorias constitua a praxis. Mas o termo praxis designa mais coisas.
Conforme Gadamer, “nesta palavra cabe a totalidade de nossos assuntos praticos, toda atuagao
e comportamento humano, a total autoinstalagdo do homem neste mundo; portanto, também
sua politica, legislagdo e aconselhamento politico”. (DUTT, p. 95). Como se vé€, a praxis
comporta 0 modo de vida humano em sua totalidade. E a forma de saber e de racionalidade
adequada a praxis humana ¢ a phronesis.

Note, por fim, que Gadamer considera a phronesis aristotélica um modelo, a partir do
qual aborda os problemas da aplicag@o e da natureza da propria hermenéutica. Da abordagem
do primeiro problema decorre uma caracterizagdo da atividade do intérprete enquanto
aplica¢do. Da abordagem do segundo problema resulta a determinagdo da hermenéutica como
praxis. Ao contribuir para isso, a phronesis estabelece o sentido em que pode ser tomada como
uma forma de hermenéutica, a saber: e¢la ndo so realiza a mediagdo entre o universal ¢ o

particular, mas também designa um tipo especifico de conhecimento, o saber pratico.
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A salde coletiva e seus fatores afetam a comunidade uma vez que representa direito
fundamental que deve ser garantido e cabe ao Estado implantar estratégias de enfrentamento a
pandemia, contudo, no atual ambiente politico sanitario nacional que sugere refletir sobre o
conceito de Estado de Excecdo (AGAMBEN, 2004, p. 52) que € a suspensdo de toda a ordem
juridica vigente, identificando a propria existéncia do Estado com o fim de preserva-lo quando
este € ameacado. Trata-se da suspensdo do Estado de Direito através do Direito, assim, é
indispensavel suspender a Constituicdo em tempos de crise, ou seja, pode ponderar o Estado de
Excecéo naqueles casos em que a legislacdo prevé que o individuo ndo pode recorrer a propria
legislagdo para abrigar-se.

A intervencdo do Poder Judiciario na manutencdo e protecdo da dignidade da pessoa
humana e a critica das acGes governamentais contra a atual politica de sanitaria tem gerado um
contencioso hermenéutico sobre os limites das competéncias constitucionais frente a atuacédo
do Estado brasileiro (Federagdo do Brasil) em questdes de satde publica tem se tornado cada
vez mais complexa em razdo da tomada de decisdes com base na ciéncia a fim de proteger a
populacdo para o enfrentamento com eficiéncia a pandemia de COVID 19 preservando a saude
e a vida. Ocorre que as medidas realizadas pelo Estado, podem apenas prosseguir nos limites
da Constituicdo, assim como, por opcbes democraticas, sendo este um fator que pode implicar
0 combate das doencas, contudo, a forte divisao social que tem oposto setores significativos da
sociedade tem tornado ndo apenas quanto a decisdo, mas também, frente as acOes
governamentais desorganizadas, erraticas e conflitivas entre os entes federados.

A hermenéutica filos6fica (GADAMER, 2002, p. 131) contribui na compreensédo quanto
aos limites estabelecidos pela Constituicdo, sobre as medidas do governo e os direitos
fundamentais, inclusive os que barram o acesso Estado invasivo e abusivo em relacdo a vida
das pessoas, como as medidas de prevencdo e controle de doengas, ingresso forgado em imoveis
particulares, o isolamento, de grupos populacionais e areas, bem como, a definicdo, transitoria,
da primazia da acao dos entes federados no enfrentamento a pandemia do COVID 19. Torna-
se essencial pensar sobre a questdo do Covid-19 e as medidas sanitarias, decretos de prefeitos,



governadores e autoridades que impactam na vida de todos e, nesse curso, o papel da ciéncia,
tradicdo e autoridade tem cumprido papel fundamental nas decisdes do Supremo Tribunal
Federal — STF na definicdo das competéncias para a agir e restringir direitos e garantias
fundamentais frente ao Estado de Emergéncia Sanitario em curso no Brasil.

Na hermenéutica que envolve o direito sanitario que passa a ser aplicado com mais
eficiéncia quando o Sistema é organizado de acordo com as diretrizes da descentraliza¢éo, do
atendimento integral e da participacdo da comunidade que tem sido reinterpretados uma vez
que a experiéncia com pandemias é original neste século de forma diversa das epidemias que
se tornam mais, infelizmente, constantes na sociedade contemporénea. De acordo com as
diretrizes do Sistema Unico de Saude, no artigo 198 da Carta Constitucional brasileira de 1988,
€ 0 SUS que organiza a garantia da saude coletiva no Brasil e, ainda deve obedecer aos
principios da universalidade, integralidade da assisténcia, preservacao da autonomia da pessoa
na defesa de sua integridade fisica e moral e igualdade de assisténcia, exatamente como traz o
texto constitucional (CARVALHO; SANTQS, 2006, p. 63).

Assim, cabe destacar que, para além dos riscos a saude publica decorrentes da pandemia,
o filésofo Agamben traz a atencdo quanto a perda da liberdade em razdo dos discursos
cientificos e técnicos que permeiam o contexto da COVID-19, destacando o risco do ingresso
em um Estado de Excecdo cientifico. Em sua compreenséo, estava se constituindo em uma
espécie de pretexto para a instauracdo definitiva de um Estado de Excecdo, contudo, hoje vé-
se, mais claramente, que sua visdo foi prematura e permeada por preconceitos vulgares. E
verdade que tal ideia foi contestada por intelectuais e pela imprensa e constrangeu o autor a
varios esclarecimentos. De certa forma, a reflexdo € essencial quanto aos seus fundamentos do
agir frente a COVID-19, mas precipitada, do ponto de vista discursivo, e sem base de dados
cientificos, que fomenta discursos negacionistas e torna-se significativo para pensar tanto o
presente pandémico quanto o futuro pds-pandemia (ou essa pandemia) em razéo dos temas que
envolvem Vigilancia e Controle Social.

Em perspectiva critica, Gadamer aborda a relevancia da ciéncia na filosofia e orienta-se
por um discurso correto na analise da ciéncia racionalista e da técnica objetificante o que torna-
se essencial para compreender um fenémeno complexo que envolve a saude local e global.
Todavia, ndo apresenta ou explicita a natureza complexa que a sociedade contemporanea possui,
bem como a relagdo que a tradi¢cdo desempenha junto a ciéncia de nossa sociedade (GADAMER,
2007, p. 62). A trilha de Gadamer constitui-se numa critica de uma compreensao positivista e
dogmaética, uma vez que a teoria se constitui em elemento essencial da normalizagdo abstrata

que implica na conformacao do saber o que, também, representa ponto de convergéncia com a



producdo tedrica de Agamben. O caminho de Gadamer, por sua vez, exige um comportamento
investigativo, tornando a praxis neste processo um meio fundamental dessa construcéo tedrica
(GADAMER, 1998, p. 30) que questiona o modelo tecnicista apropriado por uma Viséo
cientificista racionalista. Portanto, apesar de preocupado e consciente dos rumos da ciéncia
moderna Gadamer suspende seus preconceitos para apds realizar seus juizos com
fundamentacéo tedrica amparado em dados e informac6es da comunidade cientifica.

O processo de consolidacdo do Estado Democratico de Direito contribuiu para que a
democracia fosse restaurada e assegurasse, em seu texto, a preocupacdo social, alcancando a
seguranga ao direito a satde, definido como funcéo do Estado propiciar aos cidadaos condi¢des
minimas para uma vida digna (PILAU SOBRINHO, 2003, p. 97). Logo, o SUS deve ser
compreendido em seus objetivos finais — dar assisténcia a populacdo baseada no modelo da
promocdo, protecdo e recuperacdo da salde — para que assim sejam procurados 0S meios —
processos, estruturas e métodos — capazes de alcancar tais objetivos com eficiéncia e torna-lo
efetivo no Brasil. A salde possui especial espaco na ordem juridica brasileira, assim, tem-se a
salde como um direito social, sendo um dever do Estado, como preconizacao da satde integral,
bem como garantidor de acesso universal e igualitario.

Logo, o Estado deve assegurar o direito a salde, independente de condigdes
socioecondmica, para todo o cidaddo, por meio do SUS, sendo uma forma de garantia a este
direito. Em seguida, identificamos que, perante um Estado de Excecdo ndo declarado onde
surge um constitucionalismo autoritario, com significativa intervencao estatal na vida das
pessoas, quanto ao aspecto de vigilancia epidemioldgica, para que fosse prevenir e controlar as
doencas, gerou-se um ambiente de revolta decorrente da ignorancia e ideologizacéo de parcela
dos cidadédos. A sociedade brasileira encontra-se em um ambiente de crise, de varias naturezas,
inclusive federativa, politica e sanitaria; mas também a busca de espacos para a legitimidade da
resisténcia democratica e das (in)acOes de governo federal, virtude da questdo sanitaria que vem
ocorrendo, sendo essas mudangas que impactariam no estilo de vida da populacéo, que reclama,
de forma desordenada e erratica, a protecéo de seus direitos.
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A proposta desta comunicacdo tem como objetivo apresentar a interpretacdo que Paul
Ricoeur realiza do pensamento Hans-Georg Gadamer. Partimos da compreensdo de que
Gadamer influenciard de forma bastante significativa a filosofia de Paul Ricoeur. O fildsofo
francés também procurara manter uma certa distancia em relacéo a algumas questdes presentes
na hermenéutica do pensador alemdo.

Gadamer procurou seguir a indicacdo de caminho que teve inicio com Heidegger ao
retomar a questdo da linguagem, que pode ser vista como um dos nucleos fundamentais da
hermenéutica (ROHDEN, 2002, p. 72). Para ele a linguagem era uma forma de vida. Ricoeur
ao apresentar o pensamento de Gadamer retoma a questdo da aporia. Para ele a aporia tornou-
se o0 problema central da filosofia hermenéutica de Gadamer em Verdade e Método. O fil6sofo
de Heidelberg buscou reanimar o debate das ciéncias do espirito tendo como base a ontologia
heideggeriana e, mais precisamente, da sua inflexdo nas Gltimas obras de poética filosofica.

Para Gadamer a experiéncia fundamental na qual se estrutura toda a sua obra e, a partir
da qual a hermenéutica eleva sua reivindicacdo de universalidade, € a do escandalo que constitui
a escala da consciéncia moderna, a espécie de distanciamento alienante que lhe parece ser o
pressuposto das ciéncias do espirito (RICOEUR, 1986, p. 96).

A metodologia destas ciéncias implica, a seus olhos, inelutavelmente, certo
distanciamento. Este por sua vez exprime a destruicdo da relacdo primordial de pertenca, sem
a qual ndo haveria relagdo com o historico enquanto tal. Este debate entre distanciamento
alienante e experiéncia de pertencga é prosseguido por Gadamer nas trés esferas pelas quais se
reparte a experiéncia hermenéutica. Essas esferas sdo: esfera estética, esfera historica e esfera
da linguagem (RICOEUR, 2008, p. 46). Na esfera estética, a experiéncia de ser apreendido pelo
objeto é anterior e torna possivel o exercicio critico do juizo que Kant teorizava. Na esfera
historica, a consciéncia de ser guiado pelas tradi¢des que sdo anteriores ao sujeito é o que torna
possivel todo o exercicio de uma metodologia histdrica ao nivel das ciéncias humanas e sociais.
Por fim, na esfera da linguagem, que de alguma forma, percorre as duas esferas anteriores, a

co-pertenca as coisas ditas pelas grandes vozes dos criadores de discurso precede e torna



possivel todo tratamento cientifico da linguagem, como um instrumento disponivel, e toda

pretensdo de se dominar, por meio das técnicas objetivas, as estruturas do texto de nossa cultura.

Para Ricoeur a filosofia de Gadamer exprime a sintese dos dois movimentos que foram
descritos anteriormente, das hermenéuticas regionais para a hermenéutica geral, e da
epistemologia das ciéncias do espirito para a ontologia (RICOEUR, 1986, p. 97). A expressao
experiéncia hermenéutica exprime bem este carater sintético. Gadamer entende a experiéncia

hermenéutica como:

Experiéncia €&, pois, experiéncia da finitude humana. E experimentado, no
autentico sentido da palavra, aquele que é consciente desta limitacdo, aquele
gue sabe que néo € senhor do tempo nem do futuro. O homem experimentado,
propriamente, conhece os limites de toda previsdo e a inseguranga de todo
plano. [...] Nela a experiéncia ndo chega a seu fim, nem se alcanga uma forma
suprema de saber (Hegel), mas nela é onde, na verdade, a experiéncia esta
presente por inteiro e no sentido mais auténtico. [...] A experiéncia ensina a
reconhecer o que € real. Conhecer o que é vem a ser, pois, 0 auténtico resultado
de toda experiéncia e de todo querer saber em geral (GADAMER, 1997, p.
527).

Como aponta Ricoeur, a intencdo de Gadamer é a de ndo retornar a cair na viseira do
romantismo. Para Gadamer o romantismo, apenas operou uma reviravolta das teses do
lluminismo, sem conseguir deslocar a propria problematica e alterar o campo da discusséo. E
assim que a filosofia romantica se aplica a reabilitar o preconceito, que é uma categoria do
lluminismo, e continua a depender de uma filosofia critica, de uma filosofia do juizo. Sendo
assim, o movimento romantico desenvolve sua luta no campo definido pelo adversario, a saber,
o0 papel da tradicdo e da autoridade na interpretacdo. A questdo que surge é se a hermenéutica
de Gadamer conseguiu ultrapassar o ponto de partida da hermenéutica romantica e sua
afirmacdo de que ser homem descobre sua finitude no fato de, em principio, se encontrar no
seio das tradi¢cOes, escapara ao jogo das reviravoltas pelo qual ele vé o romantismo filoséfico
encerrado, em face das pretensdes de toda filosofia critica.

E de Heidegger que Gadamer absorve o pensamento de que aquilo que se chama
preconceito exprime a estrutura de antecipagdo da experiéncia humana. Ao mesmo tempo, a
interpretacdo filologica deve permanecer um modo derivado do compreender fundamental.
Ricoeur entende que é este feixe de influéncias, alternadamente recusadas e assumidas, que
Gadamer utilizard para construir sua teoria da consciéncia histérica, ou melhor, consciéncia-

da-historia-dos-efeitos. Jean Grondin diz que “a ulterior exigéncia de Gadamer por uma



compreensdo preocupada com a objetividade nas ciéncias do espirito, deve ser constatada na
elaboracgdo de uma consciéncia da histoéria efetual” (GRONDIN, 1999, p. 190).

Paul Ricoeur levanta um problema: “Como sera possivel introduzir uma instancia critica
numa consciéncia de pertenga expressamente definida pela recusa da distanciagdo?”
(RICOEUR, 1986, p. 99). Na opinido de Ricoeur isso s6 pode ocorrer na medida em que essa
consciéncia historica ndo se limitar a repudiar o distanciamento, mas também em empenhar-se
para assumi-lo.

Ricoeur diz que a hermenéutica de Gadamer apresenta uma série de sugestdes
fundamentais que influenciardo diretamente sua prépria hermenéutica, sendo que estas
sugestdes serdo o ponto de partida de sua propria reflexdo sobre a hermenéutica. A primeira
sugestdo é a de que a consciéncia da historia eficiente tem em si mesma um elemento de
distancia. “E a proximidade do longinquo ou, por outras palavras, é a eficacia na distancia
historica. Existe, portanto, um paradoxo da alteridade, uma tensdo entre o longinquo e o préprio
essencial a tomada de consciéncia historica” (RICOEUR, 1986, p. 99). A segunda sugestao da
hermenéutica de Gadamer que influéncia o pensamento hermenéutico de Ricoeur é a ideia de
fusdo dos horizontes. A terceira sugestao que Ricoeur toma da filosofia de Gadamer ¢ a filosofia
da linguagem. Segundo Ricoeur, Gadamer percebe o carater universal da linguagem da
experiéncia humana. Isso apresenta o significado de que a pertenca do ser humano a uma
determinada tradicdo ou a tradi¢es passa pelas interpretacdes dos signos, das obras, dos textos,
pelos quais as herangas culturais se inscrevem e oferecem a nossa descodificacdo. O que faz
com que a distancia seja comunicada serd “a coisa do texto” que ndo pertence nem ao seu autor
e nem ao seu leitor. A expressdo “coisa do texto”, que posteriormente recebera outro nome

“Mundo do Texto”, levara Paul Ricoeur ao limiar de seu proprio pensamento hermenéutico.
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Hans-Georg Gadamer em 1978 agregou um anexo a sua obra maior, Verdade e Método,
denominado por A hermenéutica como tarefa tedrica e pratica, onde percebemos uma descricdo
mais objetiva do que seria uma pretensa proposta éetica da hermenéutica filosoéfica. A praxis
hermenéutica, por assim dizer, como uma tentativa de dispor caminhos para a pratica moral tem
como seu alicerce, conforme Gadamer, em Aristételes, principalmente no conceito de phronesis.
Portanto, o presente texto tem como referéncia tal texto e contexto.

Phroénesis ¢ a virtude da boa deliberacdo. Deliberar excelentemente, segundo Aristételes,
é saber delimitar a mediedade (ou meio-termo) em cada acdo. A mediedade é a melhor opg¢éo
segundo a reta razdo (EN, VI, p. 216) (orthos logos = um logos correto), pois € melhor agirmos
sem demasia, que sobressaia aos propdésitos da acdo, tampouco insuficientemente, que nao

atinja seu objetivo. Mais detalhadamente, Angioni:

Trata-se do procedimento pelo qual a parte calculativa da alma, da qual a
phronesis é a virtude, submete um “alvo” (suposto como fim) a uma
delimitacdo ulterior, que o especifica de modo mais claro e adequado aos
casos particulares. (ANGIONI, 2011, p. 308)

Este alvo ao qual aqui se fala é o bem (teleol6gico), e seu supremo que é a felicidade.

Isso vai diametralmente em oposic¢do ao bem platonico. Platdo quis, com base em sua
epistemologia, formular uma filosofia moral fundamentada no principio objetivo da ldeia’ e,
portanto, rigorosamente cientifica. Aristoteles, por sua vez, entende que se lidamos com o
fendmeno circunstancial que é o moral, sua analise deve ser feita sob esse designio, a saber, a
circunstancialidade. Ou seja, a partir da busca pelo bem contingencial, factivel, e ndo geral,

absoluto ou objetivo. Aristoteles diz:

[...] obviamente ele [0 bem] ndo pode ser algo universal, presente em todos 0s
casos e Unico, pois entdo ele ndo poderia ter sido predicado de todas as
categorias, mas somente de uma. Além disto, ja que ha uma ciéncia Gnica das
coisas correspondentes a cada Forma, teria de haver uma Unica ciéncia de

! Trata-se de “bem” como uma entidade universal presente na ideia, que deve ser buscada/encontrada, da qual as
coisas boas derivam.



todos os bens; mas o fato € que ha muitas ciéncias. (ARISTOTELES, 1996, p.
123)

Um “bem universal” apareceria idéntico em todas as coisas boas; se assim o fosse, saberiamos
identifica-lo imediatamente, o que ndo procede. De acordo com Gadamer (2002, p. 355), “a
concepcdo da filosofia pratica baseia-se de fato na critica aristotélica a ideia do bem de Platao”.

Mas qual a razdo de ser a phronesis, e mais amplamente o0 ambito da ética das virtudes,
0 ambito apropriado para o desenrolar de uma hermenéutica pratica? Ora, porque no conceito
aristotélico se instaura uma contraposi¢cdo a concep¢cdo moderna de ciéncia, onde o que é
objetivo e teorizado toma um papel de superioridade mesmo na abordagem de fendmenos
morais, subjugando a ética a instrumentalizacdo e ndo a reflexdo da praxis humana; porque é
no contexto da phronesis que o objetivo da ética, que é propor o conhecimento da acdo correta,
parte de sua natureza contingencial. O contetido das virtudes esta no phrénimos? no momento
da decisdo, de modo que ele sabera deliberar e tomar a melhor decisdo, em dado momento
moralmente dubio.

Os intentos de Gadamer para a abordagem ética, como pressupfe a esséncia da
hermenéutica, é a fuga da abstracdo total daquilo que pretende ser pratico. E isso é exatamente

0 que Aristoteles propde na Etica a Nicdmaco, como diz Rohden:

Avristételes, com sua reflexdo sobre a phrdnesis, reconhece no saber moral um modo
de ser moral mesmo que, dessa maneira, nao é separavel do concreto que ele chama
ethos. [...] Seu contetdo ndo se constitui de conceitos absolutos e definitivos, nem
num quadro de valores, mas na seguranca da moral concreta que se exprime na
resposta a questdes como: o que se faz?, o que é conveniente?, o que é bom e bem? E
uma ética que valoriza a situagdo concreta, cuja precisao € coerente com a realidade
do caso. (ROHDEN, 2008, p. 145)
E uma ética pensada, mas n&o objetivista. E uma ética guiada pela razao presidida na phrénesis.
Essas caracteristicas se cruzam com o que a hermenéutica se propbe a ser, de uma
filosofia que ndo da pontos finais, mas enxerga a realidade em suas diversas nuances e nao
poderia ficar presa a uma teoria moral fechada.
Em Avristételes (EN, I, p. 125), somente o ser humano é um ser politico, portanto nem
0S animais o0 sdo, pois s 0 ser humano possui algo além do som, que € a retorica, o discurso, a
linguagem. O mero som (referindo-se aos animais) limita-se a expressar prazer e sofrimento,
mas o discurso contempla o justo e o injusto, 0 bem e 0 mal, origina e conduz a polis. Aristételes

diz que a filosofia préatica (definicdo das formas de se conhecer o0 bem para o ser humano), é,

2 Agente moral que habitualmente busca as virtudes em detrimento dos vicios — o prudente.



de certo modo, uma investigacao sobre ciéncia politica (EN, I, p. 125). Politica é a relagdo entre
as pessoas em uma sociedade com vistas a viver bem. Nesse enredo todo, € o logos, portanto,
o fundamento da vida politica. Logos é razdo, logos € verbo, logos é palavra, logos é linguagem.
A vida se expressa pela linguagem. Aqui encontramos o sentido gadameriano: o ser que em sua
completude é linguagem.

Por conseguinte, um dos principais pontos de Gadamer é sobre a

resisténcia em aplicar o conceito moderno de teoria a filosofia préatica, que ja
pretende ser prética por sua propria autodeterminacao. Por isso, estabelecer
condigdes especiais de cientificidade, que sejam validas para essas esferas,
sobretudo quando Aristoteles as caracterizava com a vaga indicacdo de que
sdo ciéncias menos exatas, € um problema arduo. [...] A filosofia prética
necessita de uma legitimag&o de carater proprio. (GADAMER, 2002, p. 352).

Em outras palavras, uma filosofia pratica, para que assim seja, ndo pode ter regras teoricas que
a prescreva de forma objetivista; por outro lado, precisa ser legitimada para ser filosofia.
Gadamer, portanto, utiliza-se da phronesis numa tentativa de fuga de uma sistematizacdo da
acao, buscando um proceder que, justamente por ser deliberado conforme a circunstancia, traz

consigo 0s pressupostos hermenéuticos.

REFERENCIAS

ANGIONI, Lucas. Phronesis e virtude do carater em Aristoteles: comentarios a Etica a
Nicdmaco VI. In Dissertatio revista de filosofia, Pelotas, v. 34, p. 303-345, 2011. Disponivel
em: <https://periodicos.ufpel.edu.br/ojs2/index.php/dissertatio/article/view/8706/5749>.
Acesso em: 19 abr. 2021.

ARISTOTELES. Etica a Nicdmaco. S&o Paulo: Ed. Nova Cultural, 1996.
AUBENQUIE, Pierre. A Prudéncia em Aristoteles. Sdo Paulo: Discurso Editorial, 2003.

GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: Tracos fundamentais de uma hermenéutica
filosofica. Petropolis: Ed. Vozes, 2005.

. Verdade e Método Il: Complementos e indice. Petropolis: Ed. Vozes, 2002.

ROHDEN, Luiz. Interfaces da Hermenéutica: método, ética e literatura. Caxias do Sul:
Educs, 2008.

PEREIRA, Viviane Magalhdes. Hemenéutica, Etica e Dialogo: Gadamer e a releitura da
filosofia pratica de Platdo e Aristoteles. 2015. 142 f. Tese (Doutorado em Filosofia),
Programa de Pds-graduacdo em Filosofia, Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do
Sul, Porto Alegre, 2015. Disponivel em: <http://tede2.pucrs.br/tede2/handle/tede/6443>.
Acesso em: 19 abr. 2021.



A MEMORIA COLETIVA E A REALIDADE DO PASSADO HISTORICO
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De acordo com Le Goff (1990), amemdria € uma propriedade que conserva informacdes
e nos remete a dois momentos, primeiro a um conjunto de fungdes psiquicas, atraveés das quais
as pessoas podem atualizar impressdes e informacdes passadas ou as que séo representadas
como passadas. Em um segundo momento, a memoria se relaciona com suas funcdes
mnemotécnicas, sendo fonte de estudos tanto da Psicologia, quanto da Biologia e das Ciéncias
Humanas. No ser humano a memoria intervém na ordenacdo e na releitura dos vestigios.

A memo©ria é um conceito crucial para se pensar o passado e a histéria, j& que sem ela
ndo saberiamos o que € o passado. Afinal, a memoria “¢ do passado” (RICOEUR, 2010). Desta
forma pensar a memaria envolve uma dupla consideracéo, isto €, individual e coletiva. Vale
ressaltar que a memaria ndo é entendida aqui como arquivo, que pode ser um instrumento para
a construcdo da memoria (RICOEUR, 2004). No discurso comum da vida cotidiana a memoria
€ 0 que justifica a existéncia do passado. Vieira e Cora (2012, s/p) afirmam que a memoria “traz
para o hoje algo que ndo estd aqui, mas ja esteve em um momento pretérito”. De acordo com
Ricoeur (2010, p. 21), as pessoas preferem utilizar a memoria para se referir ao passado, porque
ela ambiciona ser fiel ao que ja aconteceu, € o “tnico recurso para significar o carater passado”
do que afirmamos lembrar. Em suma, para Ricoeur (2010, p. 21, grifo do autor) “ndo temos
nada melhor que a memoria para significar algo que aconteceu, ocorreu, se passou antes que
declarassemos nos lembrar dela”. A memoria possibilita reconhecer-nos enquanto sujeitos.
Considerando a construcdo da memdria feita por Ricoeur, Luis Pereira (2013) aponta que ela é
tanto particular, quanto coletiva e é perpassada pelo ato de rememorar.

[...] @ memdria e o ato de rememorar sdo uma questdo privada, mas também
um ato de pertenca que convoca ndo sé a comunidade no seu todo, como
também os outros em particular. Seguidamente, a memoria reclama um sujeito,
quer individual, quer coletivo, declinando-se quer no eu singular, quer no nds
plural. Por isso, a mesma equaciona a questao de uma identidade, que se move
no tempo e da qual o recordar é o garante, pois, como diz a cangdo, “recordar
é viver”, isto é, recordar faz-nos viver e 0 homem néo pode viver sem recordar.
Esta identidade estd no centro do sujeito capaz, a quem a memdria e o recordar
ndo paralisa, mas cujo trabalho de rememoragdo capacita para a acdo
(PEREIRA, 2013, p. 177).



Desta forma, podemos entender que o ato de rememorar pode ser tanto privado, quanto
coletivo e perpassa a identidade, aquilo que nos faz viver, que nos recorda quem somos e nos
capacita para agir. Percebemos que memdria e identidade tem uma ligacao profunda. De acordo
com Ricoeur (2000, s/p), “a memoria podera ser uma identidade ndo apenas pessoal mas intima:
recordar-se €, a0 mesmo tempo, recordar-se de si”, ¢ a memoria que vai atestar a permanéncia
e a continuidade da existéncia de si. Essa memoria ndo € apenas individual, ela também agrega
um elemento coletivo, pois ndo se trata apenas de rememoracdo privada. A memobria é
partilhada, ela também é comemoracdo. A rememoracgdo, nesse sentido, pode ser entendida
como resgate de algo que foi declarado como passado.

A ideia de identidade remete a caracteristica de permanéncia, a pessoa permanece igual
a si mesma, a identidade entdo é construida por meio da consciéncia de si. Isso estabelece como
uma pessoa permanece a mesma ao longo do tempo, assim, se entende que existe uma
circularidade entre memoria e consciéncia, demonstrando que as duas sdo a mesma coisa
(LOCKE, 1999). Essa identidade, que se constrdi por meio da consciéncia, esta ligada
diretamente a memdria, deste modo, 0 que uma pessoa € sera identificado com suas lembrancas.

A memodria coletiva seria um conjunto que reuniria todas as narrativas historicas que
testemunham sobre a existéncia do passado. A memoria possui um carater objetal, que revela
sua multiplicidade, os seres humanos se lembram de alguma coisa. Enquanto a memoria esta
no singular, as lembrancas sdo plurais, existe um carater de multiplicidade e variavel de
distingcdo das lembrancas. Os acontecimentos sdo as formas mais singulares de lembrancas, pois
ele € algo que simplesmente ocorre, “nos lembramos daquilo que fizemos, experimentamos ou
aprendemos em determinada circunstancia particular” (RICOEUR, 2010, p. 23). Podemos
observar que as narrativas histéricas buscam recontar o passado, as experiéncias humanas
vividas no tempo. Por recontar essas experiencias, elas tém uma obrigacdo com os mortos, a de
contar e tornar aquelas narrativas parte da historia. E através dessas narrativas que as pessoas
conseguem expressar a obrigacdo de lembrar o passado, seu dever de relembrar os outros do
passado e fazer justica a eles.

O conhecimento historico é a forma como 0s seres humanos “pagam” seu débito com o
passado. Pensar em divida remete a nogdo de heranca, que ao contrario de culpa, nos leva a
pensar que somos herdeiros da historia das pessoas no passado. Isso inclui os crimes que néo
podem ser esquecidos, das vitimas que sofreram, lembrar e relembrar esses acontecimentos
torna possivel tentar prevenir que eles acontecam novamente. A obrigacdo de fazer justica € da
memoria coletiva, que deve isso as vitimas do passado que sofreram injusti¢as ao longo da

historia.



Atraveés das narrativas historicas podemos experienciar a obrigagdo da memoria com o
passado e buscar formas que previnam que acontecimentos traumaticos se repitam. A memoria
é um elemento ativo, no qual os acontecimentos reverberam imediatamente do nivel individual
para o coletivo. Ela ¢ um trabalho ativo de rememoracdo. A memdria coletiva sdo 0s
acontecimentos passados experenciados coletivamente, nela reside nossa identidade
compartilhada. No entanto, essa memoria é experenciada de forma diferente por cada pessoa
em seus varios contextos. Ninguém nunca lembra sozinho, a memaria coletiva torna possivel
perceber que sempre lembramos com a ajuda de outras pessoas, a0 mesmo tempo, ela é um

processo individual, cada um lembra de uma determinada forma.
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HERMENEUTICA PASCALIANA: UMA CONQUISTA METODICA
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No contexto cultural do século XVII, marcado pela crise epistémica da religido crista,*
vive em Paris um jovem génio? chamado Blaise Pascal (1623-1662). A agudeza com que tratara
de assuntos multiplos que percorriam desde as ciéncias exatas até a filosofia e teologia, lhe
firmou no seleto rol das grandes mentes pensantes. Todavia, sua debilitada satde Ihe impedira
de dar prosseguimento e ir além em seus estudos; o que ndo o impediu, contudo, de legar
grandes descobertas, bem como de argumentar em defesa de sua crenga.

Tal como interpreta Paul Ricoeur em Lectures 3: Aux frontiéres de la philosophie, ao
ler o livro Pascal par Lui-méme, de Albert Béguin, nem mesmo as intempéries provocadas
pelas comorbidades exerceram influéncia consideravel no modo peculiar, avido — e até mesmo

impaciente — com que Pascal se dedicara as suas investigacoes.

Béguin tente une approche convergente du savant, avec ses rapides trouvailles
et ses déconcertants abandons, du polémiste, avec son tour impérieux, du
chrétien et de ses conversions abruptes, de 1’apologiste et de la religion
chrétienne, avec sa maniére de surprendre et de saisir ; toutes ces entreprises
ont en commun un méme tempo, un certain rythme d’impatience. Pascal, c’est
d’abord I’adhérence d’une écriture a la vivacité d’une humeur qui est aussi la
soudaineté d’une prise intellectuelle (RICOEUR, 1994, p. 162, grifo nosso).

Embora Ricoeur se apoie na interpretacdo feita por Béguin sobre L art de Persuader”,

citando alhures Les Provinciales®, o presente texto tem como base aquela que é considerada a

! La Crise Pyrrhonienne, como denomina Richard Popkin, em: Histéria do ceticismo de Erasmo a Spinoza.
Traducdo de Danilo Marcondes. Rio de Janeiro: Francisco Alves, 2000. p. 25. Segundo Popkin, trata-se de um
dilema originado pela Reforma Protestante, colocando em discussao o critério de verdade imposto pela Igreja de
Roma.

2 “Génie Juvénile” os dos trés temas centrais acerca da filosofia pascaliana propostos por Albert Béguin em Pascal
par lui-méme apud Lectures 3: Philosophie et Prophétisme (p. 161).

% Texto de Pascal escrito em 1660.

4 Coletanea de dezoito cartas destinadas aos lideres de provincias, no intuito de defender os jansenistas de Port-
Royal das acusa¢des oriundas dos padres da Companhia de Jesus, popularmente conhecidos como “jesuitas”. As
correspondéncias perduraram entre 1656-1657. Paul Ricoeur enfatiza o conteido enérgico das cartas, empregado
por Pascal, o que, segundo sua interpretacdo, corroboraria sua tese de que o génio francés se destacava entre
outras qualidades, por seu carater focado e inflexivel perante os desafios com que lidava.



obra magna de Pascal — ainda que inacabada — que s&o seus Pensées®. Embora Pascal afirme
expressamente o papel da angustia em sua filosofia, Ricoeur aponta para a interpretacdo de
Béguin, o qual entende que todos os fragmentos dos Pensées relacionados a este tema, bem
como a L’art de Persuader de Pascal — que foram direcionados a um interlocutor de
personalidade acentuadamente angustiada e atormentada® — descrevem n&o um homem no
sentido pleno, sempiterno, mas, contrariamente, alguém que lidava com as intempeéries
religiosas e cientificas de sua época; em suma, um homem em seu tempo.

Com efeito, ao tratar da angustia e tormenta presente nos Pensées, cabe ao leitor
entender que Pascal ndo se refere a si, antes, tem como referéncia a personagem Jesus Cristo, e
portanto, ndo se trata da personalidade do préprio filésofo. Seria, portanto, Cristo 0 objeto
central do pensamento de Pascal’. Entretanto, ndo é o caso que Pascal teria escolhido a figura
do Deus-homem aleatoriamente. A agonia de Cristo une inexplicavelmente o significado de
todas as contradi¢Oes da vida; e ndo se pode falar de uma antropologia que ndo contemple essas

dimensodes contrarias.

Toutes les contradictions pascaliennes, misere et grandeur, rien et infini,
patience et impatience, souffrance et joie, se nouent autour d’un point fixe :
I’agonie de Jésus-Christ, qui exerce entre elles toutes une « synonymie
inexplicable mais réelle ». Dés lors on ne peut, sans déchirer I’ Apologie, isoler
une anthropologie des Pensées : cette anthropologie est sans autonomie ; elle
reste I’envers de 1’ Apologie (RICOEUR, 1994, p. 163-164).

Béguin, como aponta Ricoeur, conclui entdo que o “Mistério de Jesus” € o elo que liga
a filosofia a ndo-filosofia, no pensamento pascaliano. A este elo Béguin atribui o signo de
“conquista metddica™®, isto €, um artificio retrico que possibilita a insercio da discussdo
filosofica. Como exemplo, é trazido a tona o episodio da experiéncia mistica em que Pascal

descreve sensacOes e visdes em seu quarto em certa noite:

No ano da graga de 1654. Segunda-feira, 23 de novembro, dia de Sé&o
Clemente, papa e martir, e outros no Martirolégio [...] Desde cerca de dez e
meia da noite até por volta de meia-noite e meia. Fogo. Deus de Abrado, Deus

5 Principal obra apologética da vida de Pascal, porém, publicada postumamente. Ricoeur concorda com Béguin ao
defender que este Gltimo trabalho de Pascal ndo obteve dele menos dedicacdo e foco que os anteriores.

6 “Angoissé et tourmenté” adjetivos por vezes aplicados a Pascal, negados veementemente por Béguin e Ricoeur
(p. 163).

7 “N3o somente n6s nio conhecemos a Deus sendo por Jesus Cristo, mas nio nos conhecemos a nds mesmos senio
por Jesus Cristo; ndo conhecemos a vida, a morte sendo por Jesus Cristo. Fora de Jesus Cristo ndo sabemos o
que é nem nossa vida, nem nossa morte, nem Deus, nem nds mesmos.” Fragmento dos Pensamentos de Pascal,
enumerado por Louis Lafuma (Laf), nimero: 417.

8 “Conquéte Méthodique” em francés (RICOEUR, 1994, p. 164).



de Isaac, Deus de Jacd, ndo dos fildsofos e dos sadbios. Certeza, certeza,
sentimento, alegria, paz. Deus de Jesus Cristo (Laf. 913, grifo nosso).

Béguin, por sua vez, entende esta experiéncia metaforicamente, interpretando o fogo
justamente como a passagem ascendente de uma argumentacao até atingir um nivel superior.
Em suma, o fogo figura a conquista metodica de Pascal, isto é, Jesus Cristo, como objeto que
possibilita a perspectiva paradoxal da vida. Com efeito, este método ndo deve ser compreendido
nos mesmos moldes eventualmente usados pelos fildsofos. Ou seja, o sentido aplicado ao termo
“método” nada tem que ver, neste caso, com aquele estritamente filoséfico; por duas razdes: a
primeira esté relacionada ao teor retérico — evidente em L art de Persuader € em outros textos
— de Pascal, em que o autor busca convencer o leitor através do apelo emocional, distanciando-
se assim da ldgica filosdfica. A segunda razdo é a conclusdo de que o objetivo do método
aplicado por Pascal é exclusivamente religioso e, portanto, ndo-filosofico.

A postura ndo dedicada a demonstragdes, encontrada nos textos pascalianos, o distancia
ainda mais da filosofia classica. Diz-se ainda que Pascal esta mais interessado naquilo que € de
carater precedente a toda prova, isto é, a configuracédo das vontades, que, ainda que camufladas
nos textos filoséficos, podem ser observadas nas taticas de convencimento pretendidas por
todos. Por ultimo, Ricoeur é taxativo ao dizer que, embora a argumentacdo de Pascal ndo
pertenca ao dmbito das demonstracfes filosoficas, ndo se oculta completamente, dado os
vestigios das vontades anteriores a prova, o que pode sugerir uma intersubjetividade discreta na
filosofia classica. Isto posto, Ricoeur lanca uma provocacgdo, pondo em duvida se ha de fato, no
contexto da filosofia ocidental recente, alguma teoria da contradi¢éo que ndo seja de certo modo
uma retomada ou adaptacdo do Mistério de Jesus Cristo.

Enfin, le caractere christocentrique de toutes les antinomies pascaliennes nous
pose la question radicale de savoir si, dans la phase actuelle de la pensée
occidentale, il existe une philosophie de la contradiction, du paradoxe qui ne
soit pas une transposition, une sécularisation et, pour tout dire, un produit de
décomposition du Mystere de Jésus. (RICOEUR, 1994, p. 165).

Em suma, Pascal percebe que toda antropologia requer o reconhecimento de uma
dimensao paradoxal da natureza humana; todavia, o filésofo percebe também que do ponto de
vista da logica classica, caso sugerisse tal proposicao, feriria o principio da ndo contradigéo; a
menos que se dispusesse de um recurso ndo-filoséfico, que é a sua conquista metodica, a saber,
Jesus Cristo. Todavia, Ricoeur mostra que a representatividade de Jesus Cristo ndo fora um

recurso metodoldgico exclusivo do trabalho pascaliano, mas que, embora submetido as



alterac6es do tempo, afetou todo pensamento ocidental posterior ao filésofo, perdurando até os
dias atuais. A conquista metddica fora, portanto, legada a humanidade.
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Na conferéncia O ato de criagio Deleuze afirmou que a criagcdo remete a uma ideia que
o criador sente necessidade de explorar em uma éarea da criagdo — criar em cinema é diferente
de filosofia, a ciéncia difere da pintura e etc. — contudo, pode haver elos de ressonancia que
permita a conversa entre criacdes de universos distintos. Um caso paradigmatico demonstrado
por Deleuze € o de Dostoievski e 0 de Kurosawa, pois, 0 cineasta japonés ndo adapta a literatura
de Dostoievski apenas por “influéncia”, mas por algo que € anterior: a concatenagao entre atos
de criacdo. Nesse sentido, nossa proposta aqui é tentar comungar o dialogo entre o cinema de
Theo Angelopoulos com o pensamento de Derrida; mesmo havendo diferencas — ou différance
— entre eles, acredito que se possa coloca-los em um espiral semiotico onde potencialize a
conversacao a partir dos temas da alteridade e hospitalidade.

Emmanuel Levinas criticou a filosofia da violéncia que ndo leva em consideracdo o
Outro como elemento central do conhecimento em detrimento do privilégio do Mesmo. Ao
propor o Outro como travessia central do conhecimento, Levinas (2019, p. 38) se depara com a
nocgdo de rosto: “O rosto de Out—rem destroi a cada instante e ultrapassa a imagem plastica de
que ele me deixa. [...] O ensinamento vem do exterior e traz-me mais do que eu contenho”.
Levar em consideracdo o absolutamente outro (Tout autre) € movimentar-se a partir do
acolhimento que o rosto do outro me proporciona, € acolhé-lo, mas ndo conceitualiza-lo, pois
ele escapa de qualquer possibilidade de captura.

O grande mérito de Derrida € pegar as bases metafisicas — tal como Levinas compreende
essa palavra — e aplica-la em seu pensamento a partir de uma conduta politica. Obviamente, ja
se podem fazer tais inflex6es com as questfes levantadas por Levinas, mas sera com Derrida
que essa questdo da alteridade sera levada ao limite, ou melhor, Derrida, parece mapear 0s
desdobramentos que uma alteridade radical desembocara.

Entra ano e sai ano, cresce por todos os lados a situa¢do dos imigrantes: o Brasil e 0s
Venezuelanos, os Latinos e os EUA e os imigrantes de todos os lados que chegam a Europa.

Quanto mais cresce menos resolugdes aparecem, pois ninguem sabe como lidar com o imigrante,



como nos faz ver Angelopoulos, na cena final de A viagem a Citera (1984), quando as
autoridades gregas jogam o imigrante no meio do mar, em um barco, no meio de uma chuva
torrencial — apenas ele e sua esposa, Katherine, a Unica capaz de radicalizar a hospitalidade. A
mesma que, quando reparte o pao na mesa para a ceia com os familiares, guarda um pedaco ao
estrangeiro, que talvez pode bater a porta - pois ndo sabem o que fazer com ele, mas sabem que
ndo podem deixar o imigrante pisar em terras gregas. O que nos faz lembrar o caso da queima
de acampamentos e agressdo a Venezuelanos pelos brasileiros em Roraima ou mesmo 0s
milhares de imigrantes que morrem na tentativa de chegar a Europa por via maritima. Por mais
paradoxal que possa parecer, tais situagdes nos levam a compreender a necessidade de uma
hospitalidade radical tal como pensada por Derrida. Diz o autor:

Tudo se passa como se as leis da hospitalidade constituissem, marcando seus
limites, poderes, direitos e deveres a desafiar e a transgredir a lei da
hospitalidade, aquela que exigiria oferecer ao chegador uma acolhida sem
condigdes. Digamos sim ao que chega, antes de toda determinacéo, antes de
toda antecipacgdo, antes de toda identificagdo, quer se trate ou ndo de um
estrangeiro, de um imigrado, de um convidado ou de um visitante inesperado,
quer o que chega seja ou ndo cidadao de outro pais, um ser humano, animal
ou divino, um vivo ou um morto, masculino ou feminino. (DERRIDA, 2003,
p. 69)

Relacéo téo infinita que somos levados a pensar se seria possivel acontecer. Como seria
possivel acolher ao hdspede que chega de maneira inesperada, alguém que é um estranho
perante a comunicacdo de determinada ordenacdo. Aponta Paulo Cesar Duque-Estrada: “E
somente em meio a heterogeneidade, no &mbito do que vem interromper o fluxo do familiar,
que se pode devidamente falar em outro, em alteridade” (2020, p. 58). Ou seja, a alteridade
radical deveria transgredir toda lei de hospitalidade a fim de acolher o estrangeiro que chega do
exterior em sua heterogeneidade, em outras palavras, a partir de sua diferenca.

A maior parte das producdes de Angelopoulos parte do problema da alteridade e do
acolhimento ao estrangeiro. O estrangeiro ndo é somente aquele que é de outro pais, mas, aquele
que “ja ndo fala a minha lingua”, o j& distante, mesmo que outrora tenha sido proximo.

Em A viagem a Citera, os filhos recebem o pai que ndo veem ha 32 anos e que, devido
as circunstancias no exilio, torna-se um refugiado, tendo por consequéncia a cena final que ja
comentamos anteriormente. Ja em “A Eternidade e um Dia™ é no contato com a crianca albanesa
gue Alexander pode relembrar seus Gltimos 30 anos em apenas um dia, mas também aventurar-
se perante o desconhecido que aparece no contato com o estrangeiro, sendo a crianga que

entregara novas palavras ao poeta seco de criatividade. A crianga ouve os burburinhos que



ressoam na cidade e escuta a palavra “imigrante” como a mais falada pelos transeuntes. Talvez
uma pista ou um rastro do que seguir. Essa relacdo ird possibilitar a jura (orkos) onde
estrangeiro e hospede estdo interligados. O cinema de Angelopoulos, dessa forma, nos faz
visualizar os temas que atravessam o pensamento de Derrida, assim como Edipo de Séfocles
auxiliou o pensador em sua conferéncia sobre a hospitalidade.

A hospitalidade tal como pontuada por Derrida e que surge no cinema de Angelopoulos
busca levar a sério o projeto de Levinas, em sua nocao de infinito, onde o autor diz que € no

contato com o rosto do outro que eu encontro mais do que tenho, pontua Derrida (2003, p. 109):

Como se o estrangeiro, entdo, pudesse salvar o senhor e libertar o poder de seu
hospede; é como se 0 senhor estivesse, enquanto senhor, prisioneiro de seu
lugar e de seu poder, de sua ipseidade [...] o hospedeiro convidador que se
torna refém [...] e o hospede o refém convidado torna-se convidador do
convidador.

Ora, a fuga de si mesmo s6 poderia ser aberta na medida em que o estrangeiro chega e
nesse seu chegar, eu que o recebo agora me torno hdspede, sendo eu quem o aguarda, estou a
espera para lhe dizer sim. Tal situacdo sé pode ocorrer a partir da impossibilidade da
hospitalidade infinita com aquele que aparece, e, ao aparecer, faz com que acolhamos seu rosto,
mas também sua lingua, sua cultura, seu corpo, enfim acolhemos pelo fato de ser outro rosto.
Ser hospede do estrangeiro que chega ao “meu territorio” — se é possivel falar tais palavras —
ndo é apenas o exercicio de boa fé, mas, o exercicio mais radical que se possa ter, pois, em certo
sentido, quando ele me aparece, eu ja estou de antemé&o jogado na experiéncia da hospitalidade
e assim, aberto as possibilidades que o estrangeiro me proporciona, como Alexander, que depois
do contato com a crianca albanesa pode, enfim, “dancar a tltima can¢do com sua esposa” em
frente ao mar, subvertendo a 16gica, pois, “Estranha logica essa de um senhor impaciente que

espera o hospede como um libertador um emancipador” (DERRIDA, 2003, p. 107).

REFERENCIAS

DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar Da
Hospitalidade. Traducdo de Antonio Romane; reviséo técnica de Paulo Ottoni. Sdo Paulo:
Escuta, 2003.

. Forca da lei: o fundamento mistico da autoridade. Tradugéo Leyla Perrone-Moises.
3. ed. Sdo Paulo: Editora WMF Martin Fontes, 2018. (Biblioteca do pensamento moderno)



DUQUE-ESTRADA, Paulo Cesar. Estudos éticos politicos sobre Derrida. Rio de Janeiro:
Mauad X: Editora PUC-Rio, 2020.

LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito: Ensaio sobre a Exterioridade. 3. ed. Traducao:
Jose Pinto Ribeiro; revisdo: Artur Mourdo. Coimbra: Edi¢bes 70 2019. (Biblioteca de filosofia

contemporanea; 5)
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O rosto é uma presenca viva, é expressao. A vida da expressdo consiste em
desfazer a forma em que o ente, expondo-se como tema, se dissimula por
isso mesmo. O rosto fala. A manifestacdo do rosto ja € discurso. Aquele que
se manifesta traz ajuda a si préprio, segundo a expressdo de Platdo. Desfaz a
cada instante a forma que oferece.

Emmanuel Levinas

Todo caminho é uma abertura para infinitas possibilidades. Traca-se um objetivo, € a
partir dai, persegue-se 0s seus meandros e suas metas a fim de alcancar o fim. Dessa forma,
como pretendido, a busca pelo objetivo do Eu (que ndo é uma pura subjetividade) para com o
Outro em Emmanuel Levinas, segue uma dinamica préopria e se sustenta a partir da tese da
alteridade como fundamento primeiro. Esta tese que tem como principio norteador a prépria
filosofia levinasiana da ética que rompe com o ser totalizante ou a ontologia, e se refugia no
outro como possibilidade de transcendéncia.

Para entender este contexto no itinerario levinasiano da ética faz-se necessario
entender as vertentes que o proprio fildsofo trilhou para definir seu campo de investigacao.
Inicialmente, como todo aspirante a filosofia, a influéncia dos classicos manifestava de forma
direta certa tendéncia de volta ao classissismo filoséfico, ou seja, as leituras de Platdo,
Aristételes, Descartes etc. Terminada a Graduacdo, é chegado o momento de algar voos mais
altos em direcdo ao pensamento, foi quando Levinas teve contato com as discussdes acerca da
Fenomenologia na Alemanha e passou a se interessar por esta nova forma de discussao
totalmente nova apreendida por Edmund Husserl. Foi com Husserl, portanto, que nosso autor
se encontrou e passou a beber na fonte da Fenomenologia que iria marcar de modo definitivo e
significativo seu pensamento filoséfico e sua trajetéria. Com a Fenomenologia, Levinas
percebeu que o aparecer da coisa mesma, dava oportunidade para uma nova “visada” em
direcdo da sistematica filosofica. Para ele, “A fenomenologia husserliana intervém no nivel do
humano, l4 onde razdo significa a manifestacio dos seres a um conhecimento verdadeiro, ciosa
de sua presenca em original, de sua presenca em sua identidade de seres ou sua presencga

enquanto ser” (LEVINAS, 2008. pg 33). Este movimento sistemdtico de sair de si em dire¢do



ao outro, proposto pelo autor, fica bem claro justamente no fato de compreender que a dindmica
que rege este movimento esta posta na ética como momento de responsabilidade e de reveréncia
pelo ndo eu. Contudo, a relevancia de seu pensamento, mesmo com base husserliana, vai
encontrar eco na “exploragao” heideggeriana do ser.

Com Heidegger, a filosofia levinasiana supde a transcendéncia, o sair de si em dire¢éo
ao outro, pois segundo ele, “Heidegger define claramente a filosofia em relagdo aos outros
modos de conhecimento como ‘ontologia fundamental’” (LEVINAS, 2007, p. 24). Fundado na
fenomenologia, 0 que mais impressiona Levinas com relacdo a Heidegger, € justamente a
interpretacéo que faz do ser em sua obra magistral “Ser e Tempo . Dessa forma o plano tragado
em direcdo ao outro, mesmo ainda fundado numa ontologia, indica o passo fundamental que
nosso autor vai trilhar em busca de seu proprio “modo de ser”. Se Levinas entende o
pensamento heideggeriano como “uma ontologia fundamental”, € justamente porque a proposta
de pensar o ser esbarra na tentativa de reduzir todas as coisas a objeto. O ser, é ser ai, no mundo,
onde ‘“’“Mundidade’ ¢ um conceito ontoldgico e significa a estrutura de um momento
constitutivo do ser-no-mundo” (HEIDEGGER, 2014, p. 33). Ora, mesmo que a visada
hermenéutica tracada por Heidegger tenha contribuido para o desenvolvimento filoséfico de

nosso autor, as criticas nao foram amenas, visto que

O pensamento heideggeriano permanecia limitado a alianca indefectivel do
ser com o aparecer; ele permanece limitado ao ser e ao aparecer, 0 que
significa, de fato, dizer que, em certo sentido, ele os absolutiza, nada
concebendo que possa desborda-los e, de modo algum, desbordar o nada, o
outro absolutamente ndo substancial (SEBBAH, 2009, p. 133).

De certa forma, no entanto, mesmo que as criticas aos seus mestres de Fribugo ndo
tenham se limitado no pensamento levinasiano, o que torna relevante a analise é justamente o
fato de que ele ao se deparar com esta nova interpretacdo filoséfica, encontra seu proprio modo
interpretativo. Portanto, a visada ao outro em sua integridade como humano perpassa toda a
tentativa interpretativa proposta por Husserl e Heidegger. E neste caminho em dire¢&o ao outro
que Levinas faz sua interpretacdo e sua “vocagdo”, vocatio em sentido pedagogico, como
propens&o para qualquer ocupagao, segundo Abbagnano, como ir ao encontro “de”.

Sair de encontro ao Outro ja pressup@e (utilizando uma referéncia biblica — recorrente
no autor) uma atitude profética que Levinas traduz como diaconia. “Diaconia antes de todo o
dialogo” (LEVIAS, 2007, p. 81). [...] E neste processo que a relagdo do Mesmo ao Outro requer
toda nobreza e singularidade, uma vez que outro em sua indigéncia esta nu, com fome, descal¢o

e sem lar. Dessa forma, portanto, a perspectiva levinasiana de encontro perpassa toda a sua



insisténcia de dominacéo e produz em sua integralidade a solidariedade e o respeito por aquele
que ndo sou eu, mas que me diz respeito, onde a face de outrem que me “faz vista” exige de
mim respeito e acolhimento, pois o “Rosto sempre se da no acolhimento e o acolhimento acolhe
apenas um rosto” (DERRIDA, 2008, p. 39). Torna-se uma exigéncia ética.

O nosso filésofo, em sua proposta filos6fica da alteridade, nos faz sair da condicdo de
passividade e nos dirigir a outrem. Como se a vida de outrem correspondesse a um desejo
insaciavel, onde a prépria fruicdo demonstrasse sua indigéncia e sua limitacao. Sair de encontro
a outrem é, desde o inicio, correr o risco de se tornar dependente sendo independente. Uma
inferéncia logica contraditdria que se explica pela responsabilidade ética de outrem. E saber
que antes mesmo de exigir reciprocidade, exige-se respeito. Outrem € livre e na sua liberdade
torna-se senhor sobre mim. Como diz o preceito evangélico — utilizando a fonte levinasiana da

Biblia — “Nao foste vos que me escolhestes, mas fui eu quem vos escolhi a vos”.
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Esse trabalho aborda o conceito de experiéncia segundo a primazia da pergunta no
pensamento de Hans-Georg Gadamer (1900-2002). O conceito de experiéncia é fundamental
para o desdobramento de outros conceitos através dos quais estrutura-se a hermenéutica
filoséfica. Segundo o filésofo, a experiéncia foi negligenciada pelas ciéncias humanas, mas
largamente utilizada pelas ciéncias naturais, que, no entanto, ndo reconhecem seu carater
essencial. No que diz respeito a primazia da pergunta, apesar de Gadamer ter assimilado a
importancia do conceito de experiéncia da dialética hegeliana, foi o modelo da dialética
platdnica que contribuiu fortemente para sua tese de que a pergunta é a condi¢do para haver
qualquer tipo de experiéncia hermenéutica. Em Verdade e método I. Levanta-se a hipotese
interpretativa que a experiéncia hermenéutica consisti em um tipo de experiéncia que nao é
produzida, mas nos acontece e, em certo sentido, determina todo nosso querer e fazer, inclusive
o cientifico! Conclui-se que as ciéncias naturais objetivaram a experiéncia de tal modo que se
perdeu de vista um traco essencial a ela, ou seja, o fato de promover uma abertura para novas
experiéncias. No momento em que as ciéncias se voltam exclusivamente para os resultados da

experiéncia e ndo para seu processo a verdadeira experiéncia padece.
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A analise a ser proposta nesta apresentacdo sobre aspectos do pensamento de Silvia
Cusicanqui em RIVERA CUSICANQUI 2010 ndo é de cunho exegético, sistematico ou
exaustivo. Trata-se, antes, de uma aproximagdo em perspectiva, que assim como tinta fresca
jogada sobre o tecido, tinge com cheiro, textura e cor, perpassando de formas diferentes os
lugares que encontra. Se ela toca pontos inesperados, ainda assim, cria também novas
possibilidades e imagens que nos interessam, pois ela ja é em sendo possibilidade e, por isso,
nos permite transformar o tecido que se encontra a mercé de nossos usos. A depender do pano
de fundo em que aparece, a nova pintura pode ser perscrutada e entendida, seja como uma
miriade de distintos micropontos, seja abordada por um olhar mais amplo, que a toma como
obra Unica e una.

Seréo investigadas relacGes entre duas vertentes de pensamento que se entrelagcam e se
desenlacam a depender do modo e objetivo com o qual costuramos nossa peca. Por um lado,
retalnos de uma tradicdo fenomenoldgico-hermenéutica, formada principalmente por um
pensamento europeu, erudito e masculino. Por outro, fios de uma pensadora e ativista boliviana.
O trabalho de pesquisa em que esta apresentacdo se insere se deixa descrever como uma
investigacdo acerca da colonialidade implicita, mas muitas vezes negligenciada, na tecelagem
de pensamentos filosoficos latino-americanos. Este se desenvolve a partir de trés nos principais:
1) a relacdo entre imagem e palavras; 2) a necessidade de uma historicidade propria e 3) sobre
uma existéncia ch ’ixi. Apresentarei e discutirei apenas o primeiro desses n6s, como descrito a
sequir.

Podemos dizer que um dos principais motivos pelo qual o pensamento Heideggeriano
se tornou um dos maiores marcos da filosofia contemporénea vem da relacdo que o filésofo
traca entre Ser e linguagem. Para Heidegger, “a linguagem ¢ a casa do Ser” (HEIDEGGER,
1973, p. 347) e, por isso, n0s, seres de logos, temos um acesso privilegiado ao Ser. Ainda assim,
nossa linguagem cotidiana, entificante e utensiliar, acaba encobrindo exatamente aquilo que
torna possivel tudo aquilo que é: o proprio Ser. A saida que Heidegger nos propfe para que

possamos desencobri-lo ou desvela-lo envolve uma investigagéo apropriada da linguagem, tal



como a feita por ele em Ser e Tempo. A suspensédo da lida utensiliar, dos usos da linguagem
que se restringem a instrumentalidade, seria uma condicéo necessaria para que o filésofo possa
perceber o fundamento ultimo daquilo gque ndo apenas nos constitui — pois Nosso Ser ndo é mera
parte de nds —, mas aquilo que efetivamente somos em ultima instancia: o préprio Dasein. A
filosofia Heideggeriana, nesse sentido, € feita por meio da e na propria linguagem. Ainda assim,
a linguagem que é o ponto de partida das investigaces de Heidegger e com a qual ele compde
toda a sua filosofia, é composta por “palavras”; isto ¢, Heidegger se restringe, em seu fazer
filoséfico, ao que é feito, principalmente, pela linguagem escrita. Nao obstante suas incursdes
sobre usos orais cotidianos, Heidegger faz filosofia quase que exclusivamente por meio do
registro verbal escrito. E por meio da analise textual e recorrendo a uma extensa erudicio
filoséfica e em linguas classicas que Heidegger vai pensar e compreender a origem, emprego e
uso do vocabulario alemao. Ao tragar os “desvios” do seu significado originario, isto €, daquele
que se refere diretamente ao Ser, Heidegger vai desvelando o Dasein para nos, leitores de sua
filosofia. E precisamente esta valorizagdo da linguagem verbal como meio privilegiado de
acesso ao Ser gque colocaremos em questao por meio do pensamento que Cusicanqui expde em
sua obra mencionada no paragrafo acima.

Com este objetivo tracado de partida, se impde sobre nds a necessidade de, em primeiro
lugar, expor uma das caracteristicas mais marcantes do pensamento de Cusicanqui: suas
analises e exposicdes ndo se restringem a um pensamento discursivo. Cusicanqui ndo prioriza
o discurso a praxis; nem mesmo o discurso verbal qua praxis. Pelo contrério, a expressao verbal
de seu pensamento é apenas uma das facetas de uma vida dedicada ao ativismo e a praticas
anticoloniais. Quando a autora questiona a hierarquia logocéntrica do acesso ao Ser, ela o faz
de um caminho de luta em que sua formacdo e carreira como socidloga e professora da
Universidad Mayor de San Andrés ndo obscurecem sua pratica cotidiana dentro e fora da
Academia. Silvia Rivera Cusicanqui dirigiu e foi, por muitos anos, membro do Taller de
Historia Oral Andina (THOA), onde ndo apenas coletava os discursos e memdrias das vivéncias
dos andinos, como também as transcrevia e traduzia. Esse seu trabalho em especial, a
confrontou com as diferencas da linguagem oral e performativa em oposicao as palavras escritas
sobre o papel. A experiéncia de organizar, escolher, deletar, excluir, priorizar e traduzir a ordem
e forma dos discursos coletados em transcrigdes realizadas por ela e outros membros da equipe

do THOA permitiu uma vivéncia imediata da hierarquizagdo imposta pelo nosso regime

2

logocéntrico. Qual é o lugar de fala e o papel daquele que, como ela, é o responsavel por “apenas
transcrever o que nos conta o Outro? Em nome de que epistemicidios transformamos a fala

d’Outro em algo “compreensivel” na lingua colonizadora castellana? Cusicanqui se encontra



na encruzilhada que ndo permite retorno: experiéncias como essa, uma vez vividas e percebidas
sobre certa luz, ndo podem ser desfeitas. Sua inquietacdo sobre essas questdes se transpde para
sua propria pessoa: em seu sobrenome ela carrega tracos de sua identidade, marca de uma
sociedade colonizada, um sobrenome europeu, Rivera, e o outro indigena, Cusicanqui, que vem
do inca Tupac Yupanqui. Como professora universitaria, responsavel pela disciplina de
Sociologia de la Imagen, ela promoveu um espaco de reflexdes filoséficas importantes e que
deixaram como um de seus legados mais urgentes o texto denominado Sociologia de la Imagen.
Una vision desde la historia colonial andina, presente em RIVERA CUSICANQUI 2010.

No curso de Sociologia de la Imagen, Cusicanqui teve a oportunidade de criar um
método, a partir de uma dindmica pendular entre imagens e palavras, que tem o poder de ndo
apenas deixar ver o ndo dito, mas o como e 0s motivos pelos quais ele ndo se deixa dizer nas
palavras do espanhol/castellano académico colonizador. Segundo a prépria autora: “Por otra
parte, desde una perspectiva historica, las imagenes me han permitido descubrir sentidos no
censurados por la lengua oficial.” (RIVERA CUSICANQUI, 2010, p. 21) Caracteristica
determinante do pensamento da autora, a Historiografia — e ndo a filosofia ou a sociologia pura
- € que nos abre portas para des-cobrir os sentidos e significados que foram censurados, isto €,
interditados, excluidos, en-cobertos pela lingua oficial, o espanhol. Se por um lado, a analise
dos elementos historiogréficos sera de ordem filoséfica/socioldgica, o proprio elemento ele
mesmo ¢ o “instrumento” utilizado. Sendo um recurso historiogréfico, ele ja traz consigo,
indissociavelmente na sua propria determinacéo, seu locus geogréafico e temporal. Em oposicéao
ao uso utensiliar da linguagem que, como manta suja sobre a cama limpa, encobriria a realidade
do mdvel, a ferramenta que Cusicanqui nos propde, a historiografia, € precisamente aquilo que
nos permite des-cobrir o que a linguagem filoséfica e académica encobre: a multiplicidade
ontoldgica. A historiografia nos fornece, assim, o instrumento pelo qual o Ser se des-cobrira,
nos revelando ndo apenas um método historicamente constituido, mas um Ser que, nesse sentido
formal, ndo se diferenciara do proprio método que o revela: um Ser que também é
historicamente determinado. Para analisar esse fendmeno que em breve nos aparecera,
interpretaremos aquilo que a prépria historiografia instrumental nos comunica: a multiplicidade

ontoldgica obscurecida por séculos de colonizagao.
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Este trabalho trata do transcendentalismo pela perspectiva da hermenéutica. Mais
especificamente da hermenéutica fenomenoldgica de Heidegger e da hermenéutica filosofica
de Gadamer. O transcendentalismo apresenta-se como um problema filos6fico importante e
integrou a tradi¢do “continental” desde a retomada da questdo do transcendentalismo® em
Husserl até as filosofias da interpretacdo dos grandes hermeneutas, como Heidegger e Gadamer.
Sob essas condicBes, a hermenéutica assimila 0 novo modelo de aproximacdo da realidade
presente na fenomenologia originaria de Husserl, de modo que “[...] através da evolugao de sua
grande tarefa, vai se tornando mais claro que, como tema da intencionalidade, institui-se uma
critica cada vez mais radical ao ‘objetivismo’ da filosofia anterior”. (GADAMER, 1997, p. 370).
Uma das proposicdes centrais da fenomenologia husserliana € a de que a relacdo intencional da
consciéncia com o mundo se da a partir de perspectivas. Dai se segue que a propria
relacionalidade entre consciéncia e mundo € um elemento imprescindivel para a critica
fenomenoldgica do objetivismo ingénuo.

As origens da fenomenologia estdo ligadas as pretensdes husserlianas de fundar uma
ciéncia rigorosa fundamentada por uma “orientacdo modificada” (HUSSERL, 2006, §33, p. 84)
vinculada a um “novo dominio de objetos” (Ibid., 2006, §33, p. 84). Sua critica ao método de
orientacdo positivista, trata dos “problemas do dar-se, os problemas da constituicdo das
objectalidades de toda espécie no conhecimento” (HUSSERL, 2000, p. 34). Mesmo que a
tradicdo hermenéutica tenha desaprovado o idealismo transcendental de Husserl?, podemos
encontrar a incorporacdo da experiéncia fenomenolégica, e a sua critica ao objetivismo puro,

nos fundamentos da virada hermenéutica heideggeriana.

1 Seguirei aqui a analise de Ricoeur (2009, p. 42) sobre o idealismo transcendental de Husserl, segundo a qual “O
movimento filoséfico, que representa a ideia da filosofia diante do objetivismo, é o transcendentalismo no
sentido lato, que remonta a divida e ao cogito cartesianos”.

2 Rejeicdo que se mostra mais evidente em Gadamer (2002, p. 549), como podemos constatar a partir da sua
afirmagdo, ao contextualizar o periodo de sua formacdo académica, deixando claro a sua predilegdo: “O que
havia de vivo em nés era a esperanca de uma reorientacao filosofica ligada sobretudo a obscura palavra mégica
‘fenomenologia’. Mas depois que o proprio Husserl, que com todo o seu génio analitico e sua inegével paciéncia
descritiva buscava sempre uma evidéncia Gltima, ndo encontrou um melhor apoio filoséfico do que o idealismo
transcendental de cunho kantiano, donde poderia surgir algum amparo intelectual? Foi Heidegger quem o
trouxe”.



Poderiamos igualmente considerar que essa virada, para além de um aprofundamento
de questBes hermenéuticas ja presentes em Husserl, é também uma virada ontoldgica. Husserl
ambicionava abster-se das questdes ontoldgicas, e mesmo, suspender as precedentes disputas
metafisicas entre realismo e idealismo. Ainda assim, suas criticas ao psicologismo e ao
naturalismo ndo abdicavam de uma fundamentacdo para a objetividade do conhecimento. Essa
posicdo fundadora da fenomenologia pretende, sobretudo, demarcar os limites entre as analises
filosofica e cientifica e serd assimilada por Heidegger na constituicdo da sua teoria da
interpretacdo.

Por conta de seu aparato conceitual, a tradigdo “continental” recebe constantes criticas,
na medida em que “fildésofos analiticos condenaram a aparente imprecisdo e falta de clareza de
muitos escritos ‘continentais’ e lamentaram o que eles veem comoO uma relativa falta de
argumentacao bem articulada para conclusdes definitivas”. (FINKELDE; LIVINGSTON, 2020,
p. 2, traducdo nossa). Muito embora a tradi¢do fenomenoldgica-hermenéutica seja fundada por
uma posicao critica em relacdo ao objetivismo, é preciso considerar, que ainda assim, nao sera
possivel renunciar a algum tipo de validade objetiva do ser.

Por conseguinte, desde o conceito de mundo da vida husserliano, o qual “se opde a todo
objetivismo” (Ibid., 1997, p. 375), os elementos filosoficos intersubjetivos constituintes da
tradicéo continental est&o relacionados com um projeto de ontologia do mundo a partir do qual
“se pode indagar pela estrutura do que abrange a todos os mundos ambientais experimentados
alguma vez pelos homens, que representa, com isso, a possivel experiéncia do mundo como
tal”. (Ibid., 1997, p. 375). Chegamos assim a assimilagcdo da hermenéutica filos6fica do conceito
de horizonte fenomenolodgico. Nas palavras do proprio Gadamer (1997, p. 373), “Através desse
conceito, que também nos teremos motivos para empregar, Husserl procura evidentemente
empreender a transicdo de toda intencionalidade restrita da intencdo a continuidade béasica do
todo”.

Para além da estreiteza de um objetivismo puro, a hermenéutica filosofica sera fundada
através de um horizonte fenomenologico que “ndo é uma fronteira rigida, mas algo que se
desloca com a pessoa e que convida a que se continue penetrando” (Ibid., 1997, p. 373). O
movimento fenomenoldgico de volta ao mundo da vida que € anterior a objetividade cientifica
refletird igualmente na hermenéutica heideggeriana. No entanto, mesmo que a reducdo seja
definida como um “componente fundamental” (HEIDEGGER, 2012, p. 39) da fenomenologia,
a existéncia anterior a cientificidade ndo implicara a volta as estruturas basicas da consciéncia,

mas a facticidade, a pré-senca no mundo.



Ainda assim, a ontologia fundamental de Heidegger estara comprometida com a questéo
do transcendentalismo. Pelo menos, conforme o acabamento conceitual dado em Ser e Tempo,
segundo o proprio Gadamer (1997, p. 387), quem acentua que a ontologia fundamental
heideggeriana apenas corresponde “a uma nova dimensao de questionamento dentro da
fenomenologia transcendental”. Possivelmente por conta da concep¢do heideggeriana de
destruicdo das ontologias precedentes: “deve-se efetuar essa destruicdo seguindo o fio condutor
da questdo do ser até se chegar as experiéncias originarias em que foram obtidas as primeiras
determinac6es do ser que, desde entdo tornaram-se decisivas”. (HEIDEGGER, 2005, §6, p. 51).

E a partir dessa dimensdo do transcendentalismo que encontramos um modelo de
objetividade alternativo ao objetivismo oriundo da tradicao filoséfica, desde a fenomenologia
husserliana até os esbogos da hermenéutica heideggeriana. Situo, portanto, as origens da
tradicdo fenomenologica-hermenéutica para além de qualquer “relativismo” ontoldgico e
destaco que a fundamentacao da objetividade nesse contexto “continental” se dara através, num
primeiro momento, das reflexdes fenomenoldgicas de Husserl sobre a intersubjetividade
transcendental ou mesmo da “impessoalidade” da subjetividade fenomenoldgica; e num
segundo, da ontologia fundamental e da pré-senca de Heidegger.

Neste ultimo, encontramos um aprofundamento da questdo propriamente hermenéutica
da compreensdo do ser, de modo que “todo sentido do ser ¢ da objetividade s6 se torna
compreensivel e demonstravel a partir da temporalidade e historicidade da pré-senga”. (Ibid.,
1997, p. 387). A hermenéutica fenomenoldgica heideggeriana herdard a vocacdo para a
universalidade da fenomenologia husserliana. Essa vocacao ja implica em si as tensdes com 0
objetivismo da tradicdo e apresenta um novo modelo de objetividade. O que esta em questao
aqui, no fim das contas, é que o fendbmeno da compreensdo pressupBe, obviamente,
autorreferéncia e autocompreensio, mas, igualmente, implica um encontro com o fenémeno® e
a volta “[...] para o que precisa de interpretagdo: objetos em sua exterioridade”. (FIGAL, 2010,

p. 16, tradugédo nossa).
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Qual é a possibilidade de ensinar filosofia para o ensino béasico a partir de uma
perspectiva hermenéutica?

Observando a histoéria da hermenéutica pode-se observar que essa ciéncia foi
inicialmente area da filologia. No artigo Da palavra ao conceito, a tarefa da hermenéutica
enquanto filosofia, Hans-Georg Gadamer (2000, p. 27) diz que o conceito comeca com a palavra

e que deve sempre voltar a palavra num movimento circular pois

precisamos de uma visao ampla e cautela conscientes, assim como da abertura
de uns para com os outros, [...] a hermenéutica, enquanto filosofia, ndo ¢
gualquer disputa de métodos com outras ciéncias, teorias das ciéncias ou
coisas que tais, sendo um modo de mostrar que — e isso ninguém pode negar
— em cada momento em que pomos nossa razdo a trabalhar, ndo fazemos
apenas ciéncia. Sem levar a fala aos conceitos, sem uma lingua comum, ndo
podemos encontrar palavras que alcancem o outro. O caminho vai ‘da palavra
ao conceito’ — mas precisamos chegar do conceito a palavra, se quisermos
alcangar o outro.

E com o conceito de compreenséo que Gadamer desenvolve sua hermenéutica filosofica.
No entendimento do Gadamer (2014) o que torna possivel realizar a interpretacdo sdo 0s
elementos que possibilitam essa interpretacdo, e operam no momento l6gico anterior e
concomitante a essa interpretacdo. Dai, os tracos fundamentais da sua hermenéutica filosofica
conforme apresentados em Verdade e método I. Ndo podemos negar o fato que foi Gadamer
quem configurou a hermenéutica como filosofia.

Comentando a contribuicdo do Schleiermacher, cabe aqui um outro texto do Gadamer

onde este comenta aquele quanto ao seu objetivo de uma hermenéutica universal,

O que ele tem em vista ndo ¢ mais a situacdo pedagogica da interpretacdo que
procura ajudar a compreensdo do outro, do aluno. Ao contrério, nele a
interpretagdo ¢ a compreensao se interpretam tdo intimamente como a palavra
exterior e interior, ¢ todos os problemas da interpretacdo sdo, na realidade,
problemas da compreensdo. (GADAMER, 2014, p. 254)



E precisamente essa situagdo pedagdgica o que tenho em mente quando proponho
desenvolver uma “metodologia” para o ensino de filosofia para o ensino basico. Proponho
entrar nessa situacdo pedagogica de modo hermenéutico para promover o entendimento
filosofico dos estudantes.

E, mesmo que ndo tenha dado a devida atencdo para o ensino de filosofia propriamente
dito, Gadamer desenhou um caminho (método) para elaborac6es do ensino desse modo de saber.
E esse método estad inserido na sua visdo de educacdo. A educacdo pensada por ele inclui
naturalmente a presenca da filosofia, pois na cultura alema a filosofia ja tem um lugar cultural
garantido. E sua educacéo é classica e tradicional: apoia-se na leitura de textos classicos. Lidar
com toda essa literatura requer, inevitavelmente, a presenca da hermenéutica. Sua experiéncia
de pensamento, sua filosofia, € hermenéutica.

Entdo, vamos nos ocupar de principios e técnicas de interpretacdo ou vamos nos ocupar
dos elementos que tornam possivel a compreensdo e uma filosofia de cunho hermenéutico?
Embora o dialogo inclusivo com os educandos seja a proposta da Gabriela Zabeu (2018), no
que se refere ao ensino de filosofia o texto desta comunicacéo propde o didlogo com os fil6sofos,
mediado por seus textos. Seria isso um olhar para o passado? Literatura classica? 1sso ndo é
remar contra a correnteza? Pra que essa insisténcia em textos tradicionais?

Dentre as muitas metodologias e possibilidades de ensino de filosofia, certamente néo
tem como deixar de se ocupar do texto como mediador do dialogo e desenvolver uma
metodologia que se volte para o uso do texto se volta. Entdo, como fazer? E resgatar regras de
interpretacdo? Ao contrério do que se acredita, a modernidade ndo é inclusiva. Numa
mentalidade moderna que aposta na aplicacdo impessoal do método, como se isso fosse
meramente técnico, seria permanecer naquilo que gerou a exclusao, porque a modernidade é
extremamente excludente. A modernidade exclui tudo aquilo que ndo espelha seus valores. A
nossa educacao moderna € classificatéria, disciplinar e excludente.

Voltar aos textos classicos da filosofia é resistir a essa proposta de empobrecimento e
substituicdo da tradicdo pela modernidade. Aquilo que se requer da filosofia tem uma historia,
ja foi visto, sentido e pensado. Os classicos formataram nossa cultura e identidade. Pra
sabermos quem somos temos que saber o0 que éramos. Mesmo aguele menino da periferia tem
na sua configuracdo pessoal elementos que foram iniciados na Grécia antiga, incorporou
elementos romanos e ainda elementos europeus. Mesmo que traga elementos novos, como 0s
formados numa tradig&o brasileira, ndo podemos ignorar os varios elementos que compde nossa

cultura, dentre esses, os textos classicos da filosofia.



A nossa cultura tem uma histdria e 0 engajamento politico da nossa mocada passa pelo
resgate de sua identidade que esta ligada a essa cultura. Nao existe a possibilidade de dar um
salto sem uma base de apoio. Ndo tem como caminhar sem um chédo. O processo de inclusao
passa pela recuperacdo dessa identidade prescrita pela cultura que vem pela tradicdo. Negar aos
estudantes do ensino basico esses elementos de sua formac&o é continuar colaborando com sua
alienacdo e exclusdo. Ndo é mero saudosismo. E resgate de algo presente mas negado
ativamente. Trabalhar textos da tradicdo filoséfica é colaborar na sua formacéo tanto pessoal
quanto politica.

Como entéo trabalhar isso no ensino da filosofia? Lendo com os estudantes esses textos.
Usando de todos os artificios que promova tal préatica. Pois o fato é que somos convidados a
esse dialogo perene, continuo com os filésofos. Aqui nesse resumo é impossivel apresentar 0s
pormenores dessa pratica, mesmo porque essa pratica se faz na pratica. O que precisamos fazer
é rever certos conceitos e atualiza-los a contemporaneidade.

A leitura dos textos dos fildsofos, em vez de fazermos uso de resumos didaticos ou nos
ocuparmos da cronologia das ideias filosoficas, proporciona aos estudantes a oportunidade do
ensino da filosofia e da realizacdo do filosofar. Para o ensino da filosofia cabe exercitar com os
estudantes essa atualizacdo num processo de reelaboracdo, pois aos estudantes se requer
formagdo e na sua formacgdo eles precisam elaborar sua formagdo. O exercicio da leitura
filoséfica lhes permitira em primeira mao fazer a implementacdo do dialogo e a consequente
experiéncia do pensamento. Essa leitura ndo ¢ simples. Requer uma “metodologia” que
reincorpora uma série de elementos dispensados pela metodologia cientifica moderna, uma
metodologia amplificada a especificidade da filosofia.

Para realizar em aula de filosofia essa facanha podemos usar das orientacGes praticas
sugeridas em varios textos metodoldgicos ja disponiveis, com a diferenca que precisamos
reelaborar 0s conceitos que sdo caros a hermenéutica. O texto Verdade e método apresenta
varios, como o conceito de verdade, de tradicdo, de autoridade, de preconceito, de experiéncia,
de historia e de linguagem. Isso para termos uma nocgédo, sendo nossa fonte as hermenéuticas

produzidas desde Gadamer, mas nao restrita a ele.

Nesse sentido, ler e compreender significa restituir a informagdo sua
autenticidade original. A tarefa da interpretacdo se apresenta quando o
contetido do que ¢ fixado por escrito € controverso e € preciso alcancar a reta
compreensdo da ‘informacdo’. Mas a ‘informa¢do’ ndo é o que o orador ou o
escritor disse originalmente, mas o que queria dizer se eu tivesse sido seu
interlocutor originario (GADAMER, 2004, p. 398).
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A experiéncia na pratica psicanalitica e 0 que sustenta a partir dela uma teoria da
psicanalise ! revisitada na sua metapsicologia especulativa estruturante concerne ao
acontecimento hermenéutico vislumbrado pela filosofia de Hans-Georg Gadamer com todas as
suas reverberacdes? Perceba-se desde ja que a psicanalise é aqui assumida hermeneuticamente
como a experiéncia viva entre a teoria e a praxis. Como refere Renato Mezan, “a psicandlise
ndo ¢ somente um aparelho conceitual”, mas igualmente “uma pratica, na qual ocorrem os
fendmenos dos quais tenta dar conta a teoria”, sendo que tais fendmenos “se situam no plano
singular da terapia — a evolugdo de um paciente, a interpretacdo de seus sonhos, de seus
sintomas ou das modalidades da sua transferéncia” (MEZAN, 2002, p. 441-442). No esboco de
uma hipétese limitada nos moldes de um resumo, convém postular que os fundamentos tedrico-
clinicos da psicandlise, uma vez germinados, sendo pelo menos assimilados e reapropriados na
e pela interpretacdo analitica, ndo deixam de concretizar experiéncias de sentido alcancaveis
pela universalidade do acontecimento hermenéutico.

E sabido, ha inGmeras abordagens possiveis, mais ou menos abrangentes, afinadas ao
relacionamento entre o discurso psicanalitico e a hermenéutica, algumas delas consagradas na
historia recente das ciéncias humanas. Com Gadamer e Heidegger vamos recordar da
interpretacdo como um acontecimento humano prévio — por isso existencial — cuja antecedéncia
ontoldgica revela a condicdo de possibilidade para toda a gama de manifestacdes interpretativas
comunicadas pela linguagem, embora irredutiveis ao esclarecimento absoluto capaz de esgotar
a hermenéutica como consumadora de significados. A hermenéutica filoséfica de Gadamer
consiste no ponto de apoio fundamental e prioritario desta empreitada, o que ndo nos impede —
desde que a partir dela e de seus pressupostos — de buscar subsidios pertinentes em diferentes
manifestacdes do pensamento filosofico. Deixa-se claro, desde ja, que ndo queremos nem
psicanalisar a filosofia hermenéutica, muito menos converter a psicanalise em hermenéutica.

Interessante notar que apesar de a psicanalise ndo se encontrar em continuidade epistemoldgica

L A psicanalise aqui explicitada em seu empreendimento originario pela orientagdo de seu fundador, Sigmund
Freud, principalmente a partir do conceito de inconsciente. Eventuais desdobramentos da psicanalise em escolas
e autores, quando necessarios ao desenvolvimento do texto, serdo especificados em momento oportuno.



com saber algum, ela é incapaz de ignorar a recorrente pergunta pela verdade, claro,
formulando-a de outro modo, a verdade do sujeito no lugar do sujeito da verdade (GARCIA-
ROZA, 2009, p. 22-23). E nessa diferenca “em comum” que podemos prefigurar a possibilidade
de pensar a psicanalise com a hermenéutica e, ainda mais a fundo, de concluir que a primeira
pode ser pensada e praticada hermeneuticamente nos moldes do pensamento pds-gadameriano.

Ou seja, a hermenéutica filosofica de Gadamer nos ensina sobre o suporte permanente
de um acordo implicito ou latente no compreender, como se fosse um consenso profundo,
mesmo onde ha mal-entendidos na tarefa interpretativa dos seres humanos (GADAMER, 2002,
p. 259). Por isso mesmo, a interpretacdo, assumida sobre os alicerces do circulo hermenéutico,
é um existencial antes de poder ser elucidada como um problema essencialmente linguistico?,
pois resulta caracterizada como elemento constitutivo da historicidade da existéncia humana a
sempre antecipar a nossa abertura para 0 mundo como condi¢do de possibilidade para
experimentarmos qualquer coisa (GADAMER, 2002, p. 261). Dessa feita, a hermenéutica
filosofica revela antes de mais nada a recusa em nos desviarmos ou prescindirmos da
interpretacdo a pretexto de qualquer evidéncia tida como solar, mesmo porque é apenas atraves
do acordo latente que aquela se pronuncia como possivel e pertinente (mas nem por isso imune
a futuras problematizacdes de sentido)®.

Pensar a psicandlise atraves da hermenéutica filosofica repercutira, entdo, um modo
peculiar de refletirmos sobre a matéria-prima de que € investida a atuacdo clinica do analista e
de quem lida com os conceitos fundamentais necessariamente operantes na pratica terapéutica:
a interpretacdo. N&o se pode negligenciar que ha tracos comuns importantes entre uma e outra,
como o fato de ambas lidarem com pessoas, a circunstancia de comungarem de uma
epistemologia dialdgica, a existéncia da mesma finalidade ética de amparo ou de cuidado com

0 proposito de propiciarem o adequado conhecimento e tratamento do que nos faz sofrer

2 A suposta radicalidade de Gadamer ao enunciar que todo fendmeno hermenéutico é linguistico merece ser
contextualizada (ou suavizada face ao tom critico de muitos) a luz da hermenéutica filoséfica por ele proposta
em seus indmeros escritos, isto porque o termo “linguagem” ndo equivale apenas ao texto (enunciado expresso
por qualquer meio, exemplarmente o escrito), sendo como o proprio processo em que 0 sujeito se constitui em
sua existéncia, cf. Rohden (2003, p. 228-229), incluindo-se o compreender mudo e silencioso, o ato de ficarmos
sem fala e, no dmbito terapéutico, todos os comportamentos que, manifestados e implicitos, se interpem no
livre dizer do paciente para atuar na constituicdo significativa da experiéncia vivenciada.

3 Por isso discordamos da posicdo de quem rejeita a tarefa hermenéutica a partir de certos critérios,
desconsiderando a interpretagao, por exemplo, no instante em que “compreendemos imediatamente o sentido de
uma palavra”, como se ali ndo houvesse um sentido ou significado a ser interpretado pela alegada instantaneidade
com que o entendimento (o compreender) veio a tona (LUSTOZA, 2006, p. 14). Ou seja, 0 acordo latente
(interpretativo) de que fala Gadamer € tdo atuante, por menos que o reconhecamos, tanto na ocorréncia de um
mal-entendido quanto na hipotese de um “tudo-entendido”. Que a hermenéutica como ato interpretativo possa
ser mais atuante em certos contextos (no caso das autoras, para ilustrar o conceito de simbolo em Paul Ricoeur
como conjunto particular de signos com vocacdo para a multiplicidade dos sentidos) é algo bem diverso — e
aceitavel — do que assinalar que em algumas situagdes ela simplesmente deixa de acontecer.



(ROHDEN, 2020). Todavia, tais aproximagdes tangenciam o problema capital ora em causa, a
saber, se a psicanalise passa necessariamente pela denominada experiéncia hermenéutica
fundamental que faz sempre e a cada vez emergir certas manifestacdes de sentido, cuja
exigéncia de compreensdo — aberta, concretizavel e projetiva — mostra-se como pressuposto
indisfarcavel para o bom desenvolvimento da anélise e dos processos terapéuticos envolvidos,
entendido o éxito aqui menos como cura e mais como cuidado e bem-estar individual.

E certo que sentido e sintoma agasalham manifestacdes vitais indicadoras de uma forca
imponente que se depara com representacGes psiquicas mais ou menos simbolicas, mais ou
menos corporeas, mas nenhuma delas majestosamente conducente a uma revelacdo capital
capaz de fazer o pulso parar de pulsar. A hermenéutica carece de significados, como o aparato
psiquico ndo prescinde de sentidos, mesmo aqueles enigmaticos e desconhecidos em sua raiz,
originarios de instancias nem tdo palpaveis em termos de representacdo, mas igualmente nem
tdo invisiveis a ponto de ndo traduzirem o indicio de algo que envolva sofrimento e, por
conseguinte, mereca o tratamento do cuidado pelo tratamento da interpretacdo. Afinal de contas,
somente ndo vive, ndo padece e ndo goza aquele que relata alguma coisa sem (jamais) ter estado
na experiéncia hermenéutica do acontecimento ou em algum sucedaneo familiar, como
lembranga, angustia, trauma, repeticao e fantasia.
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O albor das ideias de um filésofo constri-se pela mixdrdia de suas influéncias
historicas. Em se tratando de Hans Georg Gadamer (1900-2002), a tradi¢do intérprete costuma
expor sua filosofia hermenéutica como positivamente debitaria do historicismo de Dilthey, da
facticidade heideggeriana, da fenomenologia husserliana e do perspectivismo nietzschiano; mas
também, negativamente, a tentativa de uma hermenéutica universal de Schleiermacher; ao
sujeito abstrato do idealismo alemao; e das posicdes epistémicas dogmaticas dos neokantianos.
Diante deste quadro de influéncias emaranhadas, este trabalho pretende resgatar uma influéncia
pouco citada, porém ndo menos definidora para a construcdo das ideias de Gadamer: o
dinamarqués Sgren Kierkegaard (1813-1855).

Foi em Gadamer que Kierkegaard encontrou o seu mais justo intérprete alemdo. O
dinamarqués é citado diretamente apenas 89 vezes na Gesammelte Werke de Gadamer, mas sua
influéncia transborda tal expressdo numérica: Kierkegaard aprimorou a percepcdo do filésofo
alemé&o acerca da existéncia e dos movimentos hermenéuticos que a atravessa. Esta influéncia
ocorreu indiretamente a partir das referéncias de Heidegger e de Jaspers® a Kierkegaard; e,
diretamente, pela sua leitura de Ou-Ou: um fragmento de vida (1843) e das Migalhas
Filosoficas (1844).

A presenca do fildsofo noérdico na teoria do famoso discipulo de Heidegger ganha
destacada expressdo a partir da critica que Kierkegaard desempenha a Hegel? quando este
identifica absolutamente Ser e Pensar — e, portanto, Objeto e Sujeito. Hegel aponta
identificacdo, e Kierkegaard, relacdo disjuntiva intransponivel. O ganho interpretativo
fornecido por Kierkegaard ao debate, sob a pena de Climacus, ¢ a distincdo entre Ser ideal e
Ser factual. A dialética hegeliana opera a transicdo de um para o outro, ou melhor, a
identificacdo absoluta entre eles. Kierkegaard, ao contrario, rejeitava uma ontologia que
pressupunha coextensividade entre Ser e Pensar, concluindo pela radical diferenca entre a
existéncia qua existéncia e a existéncia enquanto pensada. Ao ser representada no intelecto, a

existéncia é transmutada em conceito e, como tal, em Possibilidade, mas ndo em Atualidade.

! Jaspers faz citagces completas de Kierkegaard na Psicologia das Visdes de Mundo (1967); Heidegger no curso
de verdo sobre Agostinho e em Ser e Tempo (2002).

2 Kierkegaard opera, no Pés-escrito conclusivo néo cientifico as Migalhas Filosoficas (1846), uma critica tanto
aos hegelianos dinamarqueses de seu tempo quanto a esse aspecto especifico da proposta hegeliana aqui
descrito. Sobre os desdobramentos internos e limites da relagdo Hegel-Kierkegaard, conferir Stewart (2003).



Portanto, é impossivel construir teoricamente um “Sistema da Existéncia” dado que ele teria
que ser visto sub specie aeterni®, isto €, a partir de onde o ideal ndo pode ser outra coisa que
ndo o proprio ser qua ser. A existéncia é qualitativamente diferente do pensamento e ndo pode
ser conhecida ou pensada pelo sujeito sem a qualidade do ideal. O ser pensado néo € o ser real,
é o possivel, um ser mental®. A radicalizagdo da filosofia kierkegaardiana ante a hegeliana é
que, o pensador da existéncia é, antes de tudo, um existente refletindo a partir dela. Gadamer,
fundamentando-se nessa critica, descreve Hegel como: “o professor absoluto de Berlim que
esqueceu o existir’” (GADAMER, 2002, p. 110 [112]). Com a constatacdo dessa fissura no
projeto hegeliano, ele radicaliza sua Hermenéutica a partir de uma nova perspectiva sobre o que
é compreender:

Estava familiarizado com a crise do idealismo, que irrompeu ha minha
juventude com a retomada da critica de Kierkegaard a Hegel. Essa imprimiu
uma direcdo totalmente diversa ao sentido do que é compreender
(GADAMER, 2002, p. 17 [10], grifo nosso).

A descricdo de Gadamer sobre suas influéncias ilustra o papel de Kierkegaard nesse

processo:

O problema hermenéutico alcangou sua radicalizagdo filosofica quando as
ideias de Dilthey e Kierkegaard passaram a fundamentar a filosofia existencial.
Foi quando Heidegger formulou o conceito de uma “hermenéutica da
facticidade”, impondo [...] a tarefa paradoxal de interpretar a dimensdo
“imemorial” (Schelling) da “existéncia” e inclusive a propria existéncia como
“compreensdao” e “interpretagdo”, ou seja, COMO um projetar-se para
possibilidades de si proprio. Nesse momento, alcangou-se um ponto no qual
0 carater instrumentalista do método, presente no fenémeno hermenéutico,
teve de reverter-se a dimensao ontologica. “Compreender” nao significa mais
um comportamento do pensamento humano dentre outros que se pode
disciplinar metodologicamente, conformando assim a um procedimento
cientifico, mas perfaz a mobilidade de fundo da existéncia humana
(GADAMER, 2002, p. 125 [103]).

A partir dessas influéncias, ao invés de propor um novo método hermenéutico técnico e
acabado, Gadamer faz, como destacado, uma investigacdo ontoldgica dos movimentos que a
compreensdo assume no interior da existéncia: a compreensao “perfaz a mobilidade de fundo
da existéncia humana” (GADAMER, 2002, p. 125 [103]). Mais que hermenéutica, sua
preocupacdo era por uma filosofia do compreender realgada da filosofia da existéncia de

3 Le., “do ponto de vista da eternidade” (KIERKEGAARD, 2013, p. 84, 179, 202, 229, 238)
4 “Assim, eu sempre raciocino desde a existéncia, ndo em direcéo a existéncia, quer me mova na esfera do fato
sensivel palpavel ou no reino do pensamento” (KIERKEGAARD, 2011, p. 68).



Kierkegaard a analitica existencial de Heidegger®. Outra mencao a Kierkegaard mostra que o
interesse pela sua obra renasce na Alemanha exatamente por fornecer uma habilitacdo do

dialogo como caminho para a verdade:

Nao foi por acaso que um discipulo do romantismo alemdo, o escritor
dinamarqués Sgren Kierekgaard, dotado de grande maestria literaria, tenha
travado uma batalha nos anos quarenta do século XIX contra o predominio
académico do idealismo hegeliano. No século XX, com a traducdo de suas
obras para o alemdo, Kierkegaard passou a exercer grande influéncia na
Europa. Foi sobretudo aqui em Heidelberg (mas também em muitos outros
locais da Alemanha) que 0 pensamento comegou a contrapor a experiéncia de
um tu e da palavra que une um eu e um tu ao idealismo neokantiano. O
renascimento de Kierkegaard em Heidelberg, promovido sobretudo por
Jaspers, teve forte expressdo na revista Die Kreatur (A criatura). Homens
como Franz Rosenzweig e Martin Buber, Friedrich Gogarten e Ferdinand
Ebner, para citar apenas alguns pesadores judeus, protestantes e catélicos [...]
uniram-se na convicgdo de que o caminho da verdade passa pelo didlogo
(GADAMER, 2002, p. 247 [211])®.

O reaparecimento da querela Kierkegaard-Hegel na juventude de Gadamer, contra as
indicacbes do tempo, provocou-lhe uma releitura sobre o fundamento dialégico da
hermenéutica. O produto da sua leitura foi que a acdo produtiva do acontecer da compreensao
executada pelo individuo subjetivamente existente, como um homo hermeneuticus’, deixa entio
de ser apenas uma acdo metodologicamente vigiada, mas implica um movimento existencial
que ndo pode ser inteiramente captado em um método objetivo, pois — como a citagdo acima

continua — no lugar de um objeto puro de investigacao, esta ali:

O outro que rompe com a centralidade do meu eu, a medida que me da a
entender algo. Esta motivacdo orientou-me desde o principio [...]. Tinha em
mente, no entanto, o fendmeno especifico do outro e buscava
consequentemente no dialogo a fundamentacéo de nossa orientagcdo no mundo
pelo elemento da linguagem. Com isso abriu-se para mim um ambito de
guestdes que era do meu interesse desde os primoérdios, desde Kierkegaard
(GADAMER, 2002, p. 17 [10] — grifo nosso).

Torna-se particularmente interessante que o ‘“fendmeno especifico do outro” seja

retroalimentado no jovem Gadamer justamente a partir da leitura de Kierkegaard — injustamente

5 “A caracterizagio e énfase que Heidegger atribui & compreensio como mobilidade de fundo da existéncia
culmina no conceito de interpretagdo” (GADAMER, 2002, p. 125 [103]).

® Mais sobre o tema da recepcdo das tradugBes: VALLS, A. Ein, Zwei, Drei, Kierkegaard Entre os Professores
Alemaes. In: Kierkegaard Compéndio, Volume 2. Sdo Paulo: LiberArs, 2019, p. 9-44.

" Expressédo cunhada pelo professor Dr. Luiz Rohden - Unisinos.



recepcionado como um solipsista e subjetivista nos manuais de Filosofia. Ao contrario, para
Gadamer, “a renovada influéncia do pensamento de Kierkegaard [...] desenvolveu a perspectiva
do tu, do outro eu” (GADAMER, 2002, p. 126 [104]). Esta relagéo eu-tu visualizada no interior
da existéncia sO poderia assumir um movimento dindmico e de bases ética, ontoldgica e
existencial e ndo pela identificacdo sujeito-objeto que assume um método puramente
instrumental incapaz de captar os movimentos do acontecer hermenéutico. A obra Ou-Ou
(1843), que Gadamer teria lido, termina em aporia. A resolucdo é do leitor. Kierkegaard o
conduz a uma maiéutica da interpretacio®. O método de Kierkegaard ressalta a supremacia do
contato do leitor com o texto e coloca a intengdo da apropriacao subjetiva, que é uma para cada
um, acima de conclusbes e construcdes de sistemas tedrico-filosoficos abstratos. A forma
literdria ndo esvazia o conteudo tedrico, € condicdo para ele. Essa relacdo eu-tu, autor-leitor ndo
instrumentalizada e na forma de um dialogo é mercatoria na leitura de Gadamer sobre o

dinamarqués.
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O JOGO NA HERMENEUTICA FILOSOFICA DE GADAMER: O JOGO, A
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A tematica do jogo (Spiel) aparece em Verdade e Método vol. I, especialmente, na
primeira secdo, entre os paragrafos n°® 107 e 126. Nesse momento, Gadamer comega a sua
reflexéo sobre o tema, de forma a se afastar do pensamento de autores como Kant! e Schiller e
se aproximar do pensamento de Huizinga, para quem 0 jogo é um acontecimento anterior a
cultura. O ponto comum central entre ambos é o fato de compreenderem 0 jogo como um
acontecimento objetivo, com realidade prépria, que ndo se confunde com a experiéncia de jogo
subjetiva vivida por quem joga.

Mas o que nos importa de fato € libertar esse conceito do significado subjetivo
que apresenta em Kant e Schiller e que domina toda a nova estética e
antropologia. Quando falamos de jogo no contexto da experiéncia da arte
nado nos referimos ao comportamento, nem ao estado de animo daquele
que cria ou daquele que desfruta do jogo e muito menos a liberdade da

subjetividade que atua no jogo, mas ao modo de ser da prépria arte
(GADAMER, 2014, p. 154, grifo nosso).

Os esclarecimentos iniciais sobre o pensamento de Huizinga sobre o tema sdo
importantes para a compreensdo plena do conceito de jogo em Gadamer. Para Huizinga, o jogo

pode ser compreendido, em termos formais, como:

Numa tentativa de resumir as caracteristicas formais do jogo, poderiamos
considerd-lo uma atividade livre, conscientemente tomada como '‘ndo-
séria" e exterior a vida habitual, mas ao mesmo tempo capaz de absorver
0 jogador de maneira intensa e total. E uma atividade desligada de todo e
gualquer interesse material, com a qual ndo se pode obter qualquer lucro,
praticada dentro de limites espaciais e temporais proprios, segundo uma
certa ordem e certas regras. (HUIZINGA, 2005, p. 16, grifo nosso).

Em relacdo ao aspecto material do conceito de jogo, é possivel identificar ao menos trés

elementos constitutivos:

! Na interpretacdo de Lawn (2011, p. 122), contudo, é possivel enxergar a influéncia kantiana no conceito de jogo,
mesmo reconhecendo a grande influéncia de Huizinga e o peso das prdprias palavras de Gadamer, em Verdade
e Método I, que consta na primeira citagdo desta pagina.



1) o jogo tem a capacidade de excitar e de divertir : “E, contudo, ¢ nessa intensidade,
nessa fascinacdo, nessa capacidade de excitar que reside a propria esséncia e a caracteristica
primordial do jogo [...]” (2005, p. 05). Para a perspectiva hermenéutica de Gadamer, essa
capacidade se relaciona com a experiéncia verdadeira, ou seja, com a experiéncia de verdade e
com a ampliac&o de horizontes, ao se descobrir algo novo e retificar pré-conceitos;

2) 0 jogo é um acontecimento com realidade autbnoma, que ndo se limita a aspectos
racionais (2005, p. 05)?. Gadamer partilha da mesma posicio, na medida em que se afasta de
autores subjetivistas com Kant e Schiller, conforme esclarecido anteriormente:

3) 0 jogo tem uma funcdo significante, simbdlica e poética, o que ndo significa dizer
que o jogo tenha uma finalidade propriamente dita. Em outras palavras, 0 jogo promove a
criacdo simbdlica e imagética, portanto, uma criacdo de sentido (2005, p. 29). E como ocorre
essa criacdo simbolica? Por meio da luta (competicdo) e/ou por meio da representacdo (2005,
p. 16-17)3. O aspecto poiético da estrutura jogo se revela na experiéncia de verdade, na medida
em que 0 jogo engendra criagdo de sentido. Em outras palavras, € possivel encontrar
correspondéncia entre todos os aspectos formais e materiais do pensamento de Huizinga e o de
Gadamer, que o aplicou, inicialmente, na experiéncia de verdade promovida pela obra de arte.
Posteriormente, é possivel reconhecer tal estrutura na compreensdo” e, por fim, no dialogo®,
momento em que a linguagem se coloca em movimento e se constitui, a cada vez, enquanto
médium. A estrutura de jogo pode se manifestar de infinitas maneiras. No caso da perspectiva
de Gadamer, a manifestacdo se diferencia nos trés casos citados (jogo da obra de arte, estrutura
da compreensao e didlogo) em funcéo das formas de alteridade em jogo e do cédigo (regras)
subjacente utilizado. No primeiro caso, a alteridade é a propria obra de arte e o codigo
subjacente ao jogo diz respeito as qualidades distintivas de cada tipo de obra de arte (forma,

cor, harmonia, ritmo, textura, etc). No segundo caso (estrutura da compreensdo), a alteridade

2 Importa dizer que para Huizinga animais e criancas jogam. Gadamer tem o cuidado de usar a expressdo ‘jogo
humano’ o que implicitamente significa o reconhecimento de que animais também jogam. (2014, p. 161). Ainda
assim, ele também afirma que animais ndo jogam (2014, p. 158). Acredito que esse conjunto de ideias,
aparentemente contraditdrias pode significar simplesmente que animais ndo jogam como humanos.

% O que Huizinga compreende por ‘representacdo’? “Representar significa mostrar [...]. Mais do que uma realidade
falsa, sua representacéo ¢ a realizagdo de uma aparéncia: ¢ imaginag¢éo no sentido original do termo” (2005, p.
17). Isso reforca a aproximag&o de seu pensamento com a hermenéutica.

4 A descricdo da dindmica do jogo e a sua equiparacdo com o didlogo (GADAMER, 2011, p. 151) possibilita
caracterizar metaforicamente a estrutura da compreensdo (KAHLMEYER-MERTENS, 2017, p. 77);
(GADAMER, 2014, p. 630). N&o so6 o didlogo, mas também o modo de ser da prdpria compreensdo acontecem
nos moldes da dindmica do jogo.

5¢[...] O que é um dialogo? De certo que, com isso, pensamos num processo entre pessoas, que, apesar de toda
sua ampliddo e infinitude potencial, possui uma unidade prdpria e um ambito fechado. Um dialogo é, para
nos, aquilo que deixou uma marca. O que perfaz um verdadeiro dialogo ndo € termos experimentado algo de
novo, mas termos encontrado no outro algo que ndo haviamos encontrado em nossa propria experiéncia de
mundo. [...] (GADAMER, 2011, p. 201, grifo nosso).



que se coloca em jogo imediatamente é o texto; mediatamente é a tradi¢do. O codigo subjacente
aqui utilizado é a lingua natural. No terceiro caso (dialogo), a alteridade imediata em jogo é a
presenca. De forma mediata, a consciéncia histérica. Também aqui a lingua natural predomina,
ainda que existam outras formas de comunicacéo (linguagem corporal, tom de voz, etc) em um
dialogo presencial®. Passa-se agora ao conceito de jogo em Gadamer (e a partir dele), para
quem o jogo significa algo como uma dindmica constituida por meio das regras do jogo e
0s jogadores. O que importa para a caracteriza¢cdo do jogo € a sua dindmica que consiste num
“movimento de-e-para” (LAWN, 2011, p. 122) ou de “vai-vém” (KAHLMEYER-MERTENS,
2017, p. 73), desde que ndo seja condicionada a uma finalidade. Tal como em Huizinga, como
foi visto, 0 jogo é uma atividade desinteressada. Além disso, Gadamer aponta a necessidade de
0 jogo ser levado a sério, minimamente, para que ele possa acontecer. Claro que os jogadores
tém ciéncia da ludicidade inerente ao jogo. Isso ndo impede que exista a necessidade de que o
jogo seja levado a sério, como se realidade fosse. Aqui entra a figura do “desmancha-prazeres”’
presente em ambos os autores, que € aquele que desmancha, que interrompe a realidade ludica
instaurada pelo jogo. A seriedade aqui se relaciona intimamente com a capacidade de absorver
0 jogador, condicdo para que o jogo se realize. O jogar tem carater de médium, por constituir
uma realidade propria. Por derivacdo, também a linguagem tem carater de médium
(GADAMER, 2014, p. 497). Ante todo o exposto, especialmente pela compreensdo do jogo
como uma realidade autdbnoma, e todas as consequéncias dai decorrentes, restam claros nao
apenas a proficua influéncia do pensamento de Huizinga em Gadamer, mas também que o
conceito de jogo é estrutural na hermenéutica filoséfica de Gadamer, na tendo em vista que é a
estrutura subjacente a experiéncia de verdade decorrente da obra de arte, da compreensao e do
dialogo. Ademais, € possivel também uma defesa preliminar acerca de que o carater de médium

da linguagem deriva, originalmente, da estrutura de jogo.
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UM ESTUDO SOBRE A MUNDIDADE DO MUNDO NA OBRA DE SER E TEMPO
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Sera que atualmente nés dispomos de uma resposta suficientemente clara para a
pergunta sobre o que queremos dizer com a palavra “mundo”? Segundo Heidegger, de forma
alguma, caso entenda-se por esse termo a soma da totalidade dos entes possiveis. “O mundo
ndo é a natureza, nem é de maneira alguma o ente presente a vista, nem tampouco o todo das
coisas que estdo a nossa volta” (HEIDEGGER, 2012b, p. 243). No decorrer da Historia da
Filosofia — entendida por Heidegger como ciéncia do ser, isto €, ontologia — o fenbmeno do
mundo constituiu um problema controverso, que se iniciou com os pré-socraticos, passando por
Paulo, Jodo, Agostinho e Tomas de Aquino, até alcancar a época propriamente moderna com
Kant e a no¢do substancialista de mundo cartesiana. Em vista disso, pode-se concluir que o
fendmeno designado pelo termo “mundo” é um tema antigo ¢ fundamental da Filosofia, sobre
0 qual se concatenaram diferentes abordagens, mas que, no limite, nenhuma delas se colocou o
proposito ontolégico de esclarecer o que é ele enquanto tal. Para Heidegger (2012b, p. 242), “O
conceito de mundo ou o fenémeno designado com ele apontam para aquilo que ainda néo foi
conhecido até aqui na filosofia em geral”. E isso por um motivo que podemos resumir da
seguinte forma: na medida em que a Tradicdo filoséfica se colocou no afd de interpretar o
mundo sempre desde (o ser de) um ente, com isso ela acabou por saltar por cima do mundo em
seu carater de ser, cujo nome temético de Ser e tempo corresponde a Weltlichkeit, “mundidade”.
Heidegger indica que nestas diferentes acepcdes de mundo na histéria da metafisica, o conceito
em questdo sempre permaneceu preso a interpretacdo entificadora (a natureza, por exemplo,
que implica em um conceito natural de mundo). Nesse sentido, o Heidegger da década de 1920
se depara com o paradoxo de ter de considerar como enigmatico o que a Tradi¢do considerou
até entdo como 6bvio, de modo que nos 88 14- 24 de Ser e tempo o0 autor ndo se coloca nenhuma
outra meta sendo esta: questionar a obviedade do mundo — para ele uma tarefa a altura apenas
do método fenomenoldgico-hermenéutico — de maneira a explicitar a sua estrutura ontoldgica.

Ademais, pretendemos explicitar o que Heidegger entende por mundo e o Seu carater
ontoldgico de mundidade em Ser e tempo, de maneira a tentar articular este fendmeno com o
projeto fundamental do autor, a saber, o sentido do Ser em geral. Propomos a possibilidade de

Heidegger ter levado a cabo a questdo ontoldgica da mundidade como um modo possivel de



desanuviar o horizonte para interpretar o sentido do Ser (meta manifesta de Ser e Tempo).
Perceber uma aproximacao tematica entre as duas referidas questfes sera proveitoso na medida
em que nos permite entender o porqué da coincidéncia entre 0 emudecimento da pergunta pelo
sentido do Ser em geral e a omissao de uma abordagem ontoldgica da mundidade do mundo,
ambos relativo & Tradi¢do metafisica ocidental.

No 814 de Ser e tempo Heidegger apresenta quatro sentidos (dois categoricos e dois
existenciais) através dos quais o termo “mundo” pode ser usado. O autor faz isso de modo a
distinguir um sentido éntico (que se refere a consideracédo entitativa do mundo) do sentido
propriamente ontoldgico. As quatro defini¢bes apresentadas se referem ao mundo em 1) sentido
ontico-categdrico, em 2) sentido categorial-ontoldgico, em 3) sentido existencial-ontolégico e
por ultimo, e mais importante, 4) mundo em sentido existencial-ontologico. Para Heidegger, o
derradeiro impasse através do qual a Tradicdo Metafisica se emaranhou é o de ndo ter levado
em conta o fendbmeno do mundo sob o sentido existencial-ontolégico (definicdo nimero 4), ou
seja, a mundidade. De acordo com Martin Heidegger: “Em face do problema de uma analise
ontoldgica da mundidade do mundo, a ontologia tradicional se move — quando vé em geral o
problema — em um impasse” (HEIDEGGER, 2012, p. 203, grifo nosso). Em vista disso, faz-se
possivel explicitar como a questdo da mundidade nos remete a questdo metafisica por
exceléncia. Para Heidegger, a Tradicdo Filosofica “saltou por cima” do fenomeno da
Mundidade [das Phanomen der Weltlichkeit Gberspringt], haja vista que no decorrer da histéria
da filosofia varias foram as ontologias que buscaram tematizar, de diferentes maneiras, a
relacdo dos homens com a totalidade dos entes, sob o termo mundo, mas que, no limite, ndo se
aventaram a esclarecer o mundo enquanto mundo.

Nesse sentido, podemos observar como que a questdo da mundidade € um modo
possivel de pensar o sentido do Ser. Quando a Tradic¢do filoséfica desconsidera 0 modo de ser
fundamental do Dasein, a saber, ser-no-mundo (entranhando, assim, 0 acesso adequado a
pergunta pelo sentido do Ser em geral), ela desconsidera, igualmente, a abordagem apropriada
acerca da mundidade (pois a mundidade indica uma estrutura ontolégica do ser-no-mundo).
“Um olhar na ontologia proposta até agora mostra que ao mesmo tempo que ndo vé a
constituicdo-do-Dasein que é ser-no-mundo, salta por sobre o fenomeno da mundidade”
(HEIDEGGER, 2012, p. 203, grifo do autor). O saltar por cima da mundidade relativo a historia
da Ontologia em geral evidencia uma postura metodologica equivocada dessa Tradi¢éo, que na
verdade é o resultado de uma colocagdo igualmente inadequada — em termos metodoldgicos —
a respeito da condigdo ontoldgica do ente que nés somos. Ou seja, a estrutura inadequada da

pergunta colocada pela Tradicdo limita, de antemé&o, o0 que, a partir dessa pergunta, pode ser



descoberto, tal como corrobora Moran: “Heidegger has strongly insisted that all questioning
carries certain presumptions which govern the enquiry and even predetermine to a certain extent
what can be discovered” (MORAN, 2000, p. 237).

Assim, ao apresentar o conceito de mundidade Heidegger renova de alguma forma a
pergunta pelo sentido do Ser que até entdo se encontrava emudecida, dai o porqué que “O
esclarecimento do conceito de mundo é uma das tarefas mais centrais da filosofia”
(HEIDEGGER, 2012°, p. 242). Neste sentido, levando em conta que a questdo da mundidade é
um modo possivel de abordar o sentido do Ser, podemos concluir que a acusacdo que Heidegger,
em Ser e Tempo, endereca & Tradi¢do metafisica (o emudecimento da pergunta pelo sentido do
ser) revela, de alguma forma, também um esquecimento com relacdo a mundidade do mundo,
por parte da Tradi¢cdo metafisica. Com a indicacdo formal da mundidade (ou o fenédmeno
designado por ela) Heidegger aponta para aquilo que foi excluido da pergunta pelo sentido do
Ser. Com isso, observa-se que Heidegger eleva a nocdo de mundo a um nivel ontoldgico-
existencial, captando por meio de uma abordagem apropriada esse fenébmeno em sua unidade
originaria de ser-no-mundo. O emprego metafisico tradicional do conceito de mundo acabou
por soterrar um Daseinphaenomen, um fenémeno existencial que, embora ja sempre pré-
compreendido por nos, ndo foi captado de modo ontologicamente unitario pela Tradi¢do, ao
nivel da indicacdo formal de Heidegger. Com isso, salta aos olhos o carater de ineditismo
presente na investigacdo heideggeriana da analitica da mundidade. Ou melhor, a proposta
heideggeriana de abordar o mundo a partir do seu modo de ser destaca-se como inédito na
histéria da filosofia. A novidade consiste especificamente em tematizar o mundo como o carater

existencial-ontoldgico do Dasein.
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A apologia de Socrates é um dos didlogos mais nobres de Platdo, onde veremos toda a
discussdo e poderemos compreender as causas pelas quais, o filésofo Socrates foi sentenciado
a morte no tribunal de Atenas. No entanto, alguns conceitos sdo importantes interpretar até para
uma compreensao maior da obra. Com isso em diversos momentos é mencionado, a importancia
dos cuidados para com a alma, e sera esse o conceito abordado. O objetivo da pesquisa inclui
analisar a hermenéutica do conceito de Alma na obra, e ainda identificar como a nogao
de alma € inserida, na apologia de Socrates, e ainda apresentar a conceituacdo desse termo.

O estudo é de natureza bibliogréafica, pois foi necessaria uma consubstanciacdo de
estudos na presente tematica que desse forma e corpo a discussdo sobre alma em Sdcrates.
A pesquisa tem como método leituras a fim de dar &mago para os conceitos discutidos. Para

tanto, Lakatos e Marconi (2003, p. 19), afirmam que:

A leitura constitui-se em fator decisivo de estudo, pois propicia a
ampliacdo de conhecimentos, a obtencdo de informacdes bésicas ou
especificas, a abertura de novos horizontes para a mente, a sistematizagéo
do pensamento, o enriquecimento de vocabulario e o melhor entendimento
do conteldo das obras.

SOCRATES E OS CUIDADOS COM A ALMA DOS ATENIENSES

O filésofo, durante o contexto de sua apologia demonstra uma preocupa¢do com a sua
cidade, que para compreendermos € necessario analisar os versos, apologia (29e-30a) onde
mostra que para além da ordem que recebeu no templo de Apolo, possuiam-se outros
intentos.Com isso em seu julgamento, direciona seu discurso aos cidaddos que assistiram no
tribunal, para entendermos melhor, analisamos a afirmacgéo que este faz de que ele é o maior
bem que aconteceu a cidade como diz em Platdao (1973, 30e): “[...] Como a um cavalo grande
e de raca, mas um tanto lerdo devido ao tamanho e precisando de um tavdo que o espevite”. Eis
aqui uma metafora socratica usada no discurso como uma defesa, porém, com o objetivo de que
revelar a estes que devem preservar a sua vida, pois, para além de seguir a ordem divina, ndo
seria facil encontrar outro como ele, uma pessoa dedicada aos servigos das virtudes dos seus

concidadaos.



Podemos analisar ao longo do didlogo, que em diversos momentos é apresentado essa
inquietacdo de Sdcrates com a cidade, que para além de estar fazendo a defesa de sua vida, esta
demonstrado quais eram seus objetivos com a busca filosofica, a qual ele ndo renunciava a
forma alguma, e notamos esse movimento através do famoso método socratico. Como analisa
Jatoba (2008, p. 99): “O julgamento nos releva ser complexa e ambigua a relacéo do filésofo
com a cidade e seus cidadaos”.

Essa preocupacéo, se perpetua como um sentimento que se configura como amizade,
considerando que a solicitude diante do tribunal, voltava-se muito mais a demonstrar a verdade
aos cidadaos do que os seus acusadores, e a metafora mostra que ninguém mais além do fil6sofo,
ird prestar tais servigos a cidade, no sentido meticuloso, com as virtudes dos atenienses como é
descrita. As investigacdes filosoficas sdo de suma importancia para SAcrates, pois, dessa forma
estaria cumprindo a sua designacdo e envolvendo 0s atenienses a preocupar-se com coisas mais

relevantes do que o corpo e 0s bens materiais.

A HERMENUTICA DA ALMA NO CONTEXTO DA APOLOGIA

O dialogo chegou a discussdo da alma durante o julgamento, apds ser acusado de
corromper a juventude, e Socrates nos diz no livro de Platdo (1973, 30a-b) que: “Outra coisa
ndo faco sendo andar por ai persuadindo-vos, mogos e velhos, a ndo cuidar tdo aferradamente
do corpo e das riquezas, como de melhorar o mais possivel a alma[...]".

Com isso compreende-se que, para Socrates a causa de o levarem ao tribunal era infima,
tendo em vista que o que ele estava fazendo com a sua investigacao filosofica era direcionar as
pessoas mais jovens da cidade a cuidarem de suas virtudes, fator que mais a frente o filésofo
parte a mostrar como direcionava a sua filosofia, considerando o método Socrético da
maiéutica. Com isso é notério que o filésofo faz a sua defesa dizendo que o seu principal
objetivo com a filosofia era alcangar nos atenienses mais cuidados de si como afirma Jatoba
(2006, p. 100):

Devotar maior preocupacdo aos cuidados com a alma corresponde preceito
délfico que recomendava conhecer-se a si mesmo. Cuidar da alma e cuidar de
si sdo condigdes para seguir o outro preceito delfico, isto é, agir em harmonia
consigo € o mesmo que ndo fazer nada em excesso.

A hermenéutica no conceito de alma, é exposta como um instrumento que deveria ser
cuidado para que, as virtudes sejam alcancadas, ou seja, a alma nada mais é que a consciéncia

do homem. Portanto, compreende-se que o cuidado com a alma era ponderoso para alcangar as



virtudes, como afirma Santos (2014, p. 24): “A virtude se constitui num valor supremo, em
Sécrates, pois é conhecimento e este esta introjetado na alma do ser humano”.

A filosofia opera na alma, logo é visto que para SAcrates essa atencao nao deveria nunca
ser deixada de lado o levando a aceitar sua pena, ndo apenas por um descumprimento da lei,
mas por recusar-se ultrajar a ordem do Deus, que o denominou como 0 homem mais sébio, e

através disso foi levado ao exercicio de examinar. Assim, diz Orlandi (2012, p. 272) que:

Se a filosofia socréatica procura, portanto, despertar a virtude nés cidadaos
atenienses, entdo ela é bela, pois, de acordo com a Retérica de Aristételes,
tudo o que produz virtude é belo. E, se a filosofia é bela, entéo ela é digna de
louvor num discurso epidictico aquele critério geral estabelecido pelo
estagirita.

Portanto, os resultados obtidos ostensivos é que através da filosofia, era possivel exercer
um cuidado maior a alma, logo para Socrates interrogar e examinar os atenienses era um método
de os direcionar ao caminho da virtude. Sendo a alma a produtora da intelectualidade do ser. E
ainda que o contexto da hermenéutica da alma € muito importante, considerando que esta
fortemente nos discursos do filésofo, uma das causas de sua morte. O conceito de alma, & muito

relevante visto que ela é instrumento principal das virtudes.
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Ricoeur faz uma significativa transicdo em seu caminho filosofico, passando da anélise
dos simbolos para a da linguagem, da palavra, da hermenéutica geral e particular (como é o
caso da hermenéutica biblica). Para tanto, tem algumas fontes teoldgicas inspiradoras, em
sentidos bem peculiares: Rudolf Bultmann e Gehard Ebeling. Apesar de Ebeling ter sido aluno
de Bultmann, Ricoeur sofre influéncia de ambos de forma concomitante e julgamos aqui ser
relevante trazer a discussdo primeiramente a figura do tedlogo de Zirich. Em alguns momentos
parece que a influéncia dos dois tedlogos de lingua alema se confunde.

A Palavra, e mais especificamente a “palavra eficacia”, esta implicitamente no centro
de duas conferéncias pronunciadas por Ricoeur e Ebeling nos anos de 1986 e 1993. O fildsofo
francés apresenta esse conceito sob a forma de uma crise da fé, influenciado por Bultmann.
Ricoeur aborda o tema em um estilo muito préprio, por meio de formulas que sugerem a
possibilidade de uma passagem através das crises regionais descritas ao longo de seu discurso:
“apesar da auséncia de consenso e de convicgdo [...], uma oportunidade inédita esta aberta a
renovagao” (RICOEUR, 1988). Por outro lado, Ebeling sustenta a eficacia da Palavra como
poder da Palavra de Deus. A noc¢édo é introduzida a partir do didlogo com Lutero, segundo o
qual a Palavra implica uma dindmica caracteristica precisa, aquela de uma inversdo, de um
contramovimento, de uma mudanca (RICOEUR, 1994).

Nas duas situacOes, ndo se trata de alterar de forma imediata a atividade humana, sua
vontade de interpretacao, segundo a Unica Palavra de Deus que nos interpreta. Ricoeur enfatizou
de maneira significativa o distanciamento que precede toda apropriagdo. Mesmo que nas
categorias teoldgico-hermenéuticas, esse mesmo distanciamento ndo seja operado pelo homem,
mas, se referindo a Bultmann, pela “a¢do de Deus que ¢ oposicao ao homem”, essa oposi¢ao
revela a0 mesmo tempo uma apropriacdo que € ancorada no homem (RICOEUR, 1970). Em
Ricoeur, assim como em Ebeling, se trata entdo de articular o evento da palavra com um

processo de interpretacdo articulando a hermenéutica teoldgica e a teologia hermenéutica.



A hermenéutica teolégica é o processo que o leitor empreende, através de sua
interpretacdo, por meio do referente-limite que constitui, no caso da hermenéutica biblica,
aquilo que Ricoeur denomina de “Reino de Deus”. No entanto, ao contrario, a teologia
hermenéutica mostra os efeitos, teolégicos mais do que ontoldgicos, do retorno do referente
sobre o intérprete, através de sua interpretacéo, retorno que determina a conversao e as decisées
(RICOEUR, 2000b). Aqui se faz relevante enfatizar a referéncia de Ricoeur a Ebeling: no
primeiro caso, se trata de ir “até o fim de uma escuta desse livro (a Biblia), como um livro entre
outros”, para reencontra-lo e reconhecé-lo, no segundo caso, “como Palavra de Deus”
(RICOEUR, 1986, p. 128). A palavra eficacia teria entdo uma mudanga radical de perspectiva,
de uma hermenéutica teoldgica para uma teologia hermenéutica, no sentido de uma
interpretacdo que manifesta o evento que suscita, por sua vez, uma interpretacdo, de tal maneira
que “o ativo se transforma em passivo: no lugar de dever ordenar o esforco de interpretacéo, o
ser humano pode agora se receber interpretado” (BUHLER, 1995).

Em 1966, Ricoeur oferece um curso no Instituto Protestante de Teologia, de Paris, com
o titulo “L"herméneutique a Ebeling”. Em 1967 ¢ 1968, dois artigos quase gémeos sdo
publicados respectivamente nas revistas Foi-Education e Cahiers du Centre protestante de
I"Ouest. Nessa época, Ricoeur se mostra menos preocupado de tomar posicdo em relacdo a
teologia hermenéutica do que em inferir alguns pressupostos. Presente de maneira esporadica
nos trabalhos ricoeurianos dos anos seguintes, Ebeling reapareceria mais fortemente nas
reflexdes sobre a consciéncia desenvolvidas por Ricoeur na décima e Gltima de suas Gifford
Lectures, de 1986. Nesse segundo dialogo, o filésofo desenvolve uma critica severa a visdo
teoldgica de Ebeling.

Parece gque essa mudanca de perspectiva ndo é apenas resultado de dois contextos
filoséfico-teoldgicos distintos. A mudancga parece ser consequéncia da radicalizacdo que o
conceito de distanciamento foi assumindo progressivamente em Ricoeur. E relevante lembrar
que em 1969, nosso filésofo publicou Le conflit des interprétations, seu primeiro trabalho de
ensaio hermenéutico, onde a questdo dos simbolos exercia um papel fundamental, e em 1986,
na ocasiao de seu segundo conjunto de artigos de hermenéutica, Du texte a I"action, € o texto
gue esta no centro de sua reflexdo. Nesse meio tempo, Ricoeur renunciou aos simbolos, em
favor das metéforas e das narracOes, enfatizando que os simbolos pertenceriam a um dominio
de pesquisa mais distante e, sobretudo, que eles misturam de forma perigosa o nivel da
linguagem com uma dimensao que nédo pertence a linguagem (RICOEUR, 1975, p. 142-43).

Se Francgois-Xavier Amherdt afirmou que o preféacio de Ricoeur no Jesus de Bultmann,
de 1968, foi “um dos textos fundadores de sua hermenéutica biblica” (AMHERDT, 2004, p.



354), podemos afirmar que o confronto com Ebeling exerceu, da mesma forma, um papel
importante em suas analises da Escritura. E o que apareceu nos textos de Ricoeur dos anos 60
como um bom compromisso entre o “divino” Barth e o “humano, muito humano” Bultmann,
compromisso que ndo o satisfaria vinte anos mais tarde, tendo nesse meio tempo percorrido
varias vias do sentido.

O “primeiro” Ricoeur apreciou, sobretudo, dois aspectos da teologia hermenéutica de
Ebeling. Primeiro, segundo ele, o tedlogo suico colocou, como ja havia feito Lutero, a palavra
no lugar da ontologia e, assim, a relagdo no lugar da substancia. Ricoeur sempre terd mais
simpatia por te6logos que se alinham a um movimento que privilegia a dimenséo teol6gica da
historicidade (FREI, 1986, p. 210). Negativamente, isso significa que a teologia hermenéutica
renuncia a um valor absoluto, quer seja psicoldgico, antropoldgico ou cosmologico, aceitando
a secularizacdo na condicdo de conflito de interpretacdes rivais. Positivamente, em um sentido
mais profundo do termo, a secularizagdo opera em uma situagdo nova, na qual “nao ha mais
que uma Unica hermenéutica, e ela é inteiramente profana, e ¢ nessa ‘profaneidade’ [...] que
sera preciso reencontrar [...] a especificidade da palavra de Deus” (RICOEUR, 1994, p. 44).
Trata-se de uma ideia que Ricoeur afirma quando se esforca em compreender o caso especifico
da hermenéutica biblica como um caso paradigmético para todas as hermenéuticas. Nesse
momento, o problema aparece sob a forma de readmissao da especificidade da Palavra de Deus,
sem reconstituir nem o dualismo barthiano nem a reducdo existencial bultmanniana, mas
mantendo as particularidades desses dois referentes: Deus e 0 homem. Ebeling, afirma Ricoeur,
propde esclarecer a palavra eficécia.

A grande contribuicdo dessa proposta, segundo Ricoeur, € a de trazer uma compreensao
menos subjetivista, sem por isso anular o papel do sujeito, uma vez que ele permanece como o0
destinatario da Palavra (RICOEUR, 1994, p. 46). Ebeling, dessa forma, possibilitou pensar uma
Palavra instauradora de liberdade, uma férmula que é acrescentada, ndo por acaso, no titulo de
um artigo do filésofo francés publicado em 1966 (RICOEUR, 1966, p. 493-507). Em um artigo
publicado no ano seguinte, Ricoeur insiste no fato de que “evento” e “sentido” ndo se excluem
mutuamente, porque um evento “ndo € simplesmente um corte no tempo, uma irrup¢ao, mas €
um tipo de cristalizagao do sentido” (RICOEUR, 1967, p. 3).

Quando Ricoeur retoma a teologia de Ebeling, sobretudo em se tratando da questdo da
consciéncia, no final dos anos 1980, € preciso antes de tudo lembrar que, nesse meio tempo, 0
adagio hermenéutico que Ricoeur assumiu se tornou “interpretar mais, para compreender
melhor” (RICOEUR, 1995, p. 51). A fonte de articulagdo entre processo de interpretacéo e

evento da palavra, ontologica ou teologica, permanece sem duvida um dos principios de seu



pensamento, mas as passagens do simbolo a metafora, e da metafora a narracdo, podem ser
compreendidas como respostas nas quais 0 momento da analogia se encontra cada vez mais
situado.
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Em Ontologia (Hermenéutica da faticidade), Heidegger critica a ontologia tradicional

por padecer de grave (dupla) insuficiéncia:

1) Desde o principio seu tema é o ser objetual, a objetualidade de
objetualidades determinadas, e objetualidade para um pensar tedrico
indiferente, ou o ser objetual material para determinadas ciéncias que se
ocupam com ele, da natureza ou da cultura; e 0 mundo, mas ndo considerado
a partir do ser-ai e das possibilidades do ser-ai, porém, sempre através das
diversas regies objetuais; ou fixadas também por outras regides de carater
nao teorético. [...].

2) O que resulta disso: a ontologia bloqueia 0 acesso ao ente que é decisivo
para a problematica filosofica, isto é, ao ser-ai, a partir do qual e para o qual
a filosofia é (HEIDEGGER, 2013, p. 9).

Para Heidegger, partindo da faticidade podemos designar o carater de nosso ser-ai
proprio, de um modo que a ontologia tradicional ndo permite. “Mais especificamente, a
expressdo [faticidade] significa: esse ser-ai em cada ocasido [...], na medida em que é ‘ai’ em
seu carater ontologico de ser” (Id., p. 13). Em uma postura abertamente critica, sobretudo com

relacdo a Husserl (embora ndo mencione o seu nome) Heidegger afirma:

Ser-ai no tocante a seu ser, significa: ndo e nunca primordialmente enquanto
objetualidade da intuicdo e da determinacdo intuitiva, da mera aquisicdo e
posse de conhecimentos disso, mas ser-ai esta ai para si mesmo no como de
seu ser mais proprio (Ibid., p. 13).

A filosofia da existéncia, tal como concebida por Heidegger, “pressupde que todos oS
conteddos e verdades tradicionais perderam a sua substancia; e, assim, tudo o que resta é
facticidade [sic] nua, isto ¢, o puro facto [sic] da existéncia” (WOLIN, 1998, p. 64). Desse
modo, compreende-se que 0 pensamento heideggeriano tenha se tornado radical: Heidegger
teve bastante lucidez “quanto a impossibilidade de modificar [...] um programa filoséfico por
meio de uma determinacdo diversa do objeto da investigacdo filoséfica e deixando inalterada a

maneira segundo a qual o objeto se torna tema” (FIGAL, 2005, p. 31).



A tematizacdo ontoldgico-existencial do ser-ai realizada por Heidegger o permitiu
observar em O conceito de tempo, que a “aporia da apreensdo do ser-ai ndo se funda na
limitacdo, incerteza e incompletude da faculdade do conhecimento, mas no ente mesmo que
deve ser conhecido” (HEIDEGGER, 1997, 22-23). Nesse sentido, Heidegger ressalta que

Quanto menos pressa houver em passar desapercebidamente por esta aporia,
quanto mais tempo nos mantermos nela, tdo mais claro sera: nisso que para o
ser-ai prepara esta dificuldade ele se mostra na mais extrema possibilidade. O
fim do ser-ai, minha morte, ndo é algo junto a que se completa um conjunto
de transcursos, mas uma possibilidade, da qual o ser-ai sabe duma ou doutra
maneira: a extrema possibilidade de si mesmo, que ele pode apreender quando
pode assimiléa-la antecipadamente. O ser-ai tem em si mesmo a possibilidade
de se encontrar com a sua morte enquanto a extrema possibilidade dele mesmo.
Esta extrema possibilidade possui o carater antecipatério na consciéncia
(Gewisheit), e esta consciéncia é, por seu lado, caracterizada por meio de uma
completa indeterminacdo. A auto-explicacdo do ser-ai, que em termos de
consciéncia e autenticidade ultrapassa todo e qualquer enunciado, é a
explicacdo de sua morte, a consciéncia indeterminada da possibilidade mais
prépria de estar-no-fim (Zu-Ende-seins) (Id, p. 23).

Por essa razdo, Heidegger em Ser e tempo afirma que no ser-ai, “enquanto 0 que esta
sendo para a sua morte, ja esta incluido o ainda-ndo mais extremo de si mesm[o], sobre o qual
repousam todos os demais” (HEIDEGGER, 2014, p. 335).

Assim, pode-se dizer que Heidegger introduz, através da analitica existencial, “uma
maneira de pensar a relacdo que tenho com o meu eu como um compreender-me de modo
pratico no mundo” (STEIN, 2003, p. 102). Isso ¢ digno de nota pois, enquanto encontra-se por
um lado em Husserl uma concepc¢do de morte reduzida a sua significacdo empirica e extrinseca
de acidente humano (DERRIDA, 1994, p. 16), por outro lado, tem-se em Heidegger uma
perspectiva sobre a morte como intrinsecamente ligada ao estado bésico do ser-ai, o cuidado
(HOFFMAN, 1998, p. 218).

A estrutura triplice do cuidado (ser-adiante-de-si, ja-sempre-no-mundo e junto-dos-
entes), ¢ designada por Heidegger “com os termos eXisténcia, faticidade e decaida. E, nessa
estrutura, o elemento central se constitui pela possibilidade diante do ser-para-a-morte, como
impossibilidade de qualquer nova possibilidade” (STEIN, 2000, p. 210).

Assim, o ser-para-a-morte como possibilidade extrema, derradeira, guarda uma relagéo
que merece maior explicitacdo com a concepcdo heideggeriana de experiéncia fatica da vida,
visto serem ambas categorias ndo naturais, mas existenciais que indicam possibilidades do ser-
ai em um mundo no qual a demarcacdo rigorosa entre filosofia e ciéncia se faz problematica

em diversos sentidos — que pretendemos explorar em pesquisas futuras.
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O presente trabalho objetiva discutir o fendbmeno da representacdo historica
possibilitada pela hermenéutica ricoeuriana. Paul Ricoeur trabalhou incessantemente na
articulacdo entre a epistemologia e a ontologia no que condiz ao sentido da escrita
historiogréafica; isso ndo significa que fez o trabalho de um historiador, mas que buscou,
filosoficamente, questionar o modo de escrita moderno e postular uma representacdo
fenomenoldgica e hermenéutica para as questdes e tensdes do tempo, da narrativa, da
passeidade e da histéria. Da cole¢do ‘Histéria e Verdade’ de 1955 até o considerado maior tomo
filosofico do autor, a obra ‘Memoria, Histéria, Esquecimento’ de 2000 € tecida uma
compreensdo homeomorfa, embora invariavelmente renovada, entre a historiografia e a
condicdo historica. Essas duas dimensdes — a historiografia e o contexto histérico das condi¢es
materiais do presente — sempre foram para ele complementares. E inevitavel que, para uma
narrativa historica, a referéncia ndo se apresente apenas no passado, mas também no modo
como o narrador coloca-se ao descrever o passado. Segundo o autor, “a questdo da re-
presentancia do passado ‘real’ pelo conhecimento historico nasce da simples pergunta: que
significa o termo ‘real’ aplicado ao passado histérico? Que queremos dizer quando dizemos
que algo ‘realmente’ aconteceu?” (RICOEUR, 2010, p. 236). Seu trabalho aproxima-se
demasiadamente da historia ndo pela disposi¢cdo metodolégica de organizar o modo como a
compreendemos racionalmente, mas na concepcao de que € nela que a jovialidade da aventura
da existéncia humana é representada: a histéria ndo ocupa simplesmente a postura de
testemunha dos episddios mundanos — embora Ricoeur afirme que o testemunho é um dos
modos de atestagdo dos dominios veritativos da histéria; uma modalidade particular de verdade
— muito mais, a histéria é o lugar da afirmacdo original do ser humano em todas as suas
dimensdes de existéncia, a estrutura que inscreve a vida na hermenéutica da condi¢do humana.
A historia, portanto, é uma reveladora da verdade do homem.

Para Ricoeur a histéria é composta por dois niveis: um de objetividade e outro de
subjetividade (RICOEUR, 1952). No primeiro nivel ha um apelo pela metodologia ordenadora

e positivista de organizacdo dos comportamentos histéricos fundantes da disciplina cientifica



da historia; no segundo nivel destaca-se as feicdes humanas, e por isso singulares, da escrita
narrativa. Numa obra de 1952 intitulada ‘Objectivité et subjectivité en histoire’, Ricoeur
apresenta uma ‘subjetividade implicada’ que determina a forma dos esquemas interpretativos
de racionalizacdo da historia feita pelo historiador. A historia, por se tratar de um olhar sobre
uma ‘presenca ausente’ (RICOEUR, 2010, p. 36) mobiliza um carater de crenga (vocé deve
acreditar ou ndo?) que passa a ser também ética: em quem devemos acreditar? Se todo
documento € redigido por um ser subjetivo que, possuindo crencas, opinides e preferencias dita
a narra¢dao de um fato historico, € possivel acreditar em sua documentacao? Em ‘A Memoria,
A Historia, O Esquecimento’, Ricoeur concorda que o objetivo de garantir a verdade da histéria
é inseparavel de um pacto de confianga entre os leitores e historiadores, estabelecido na mesma
direcdo daquele horizonte de expectativa ao se ler uma obra de fic¢do. Tudo isso, colocando em
um horizonte de reflexdo social, culmina na responsabilidade do historiador. Os historiadores
dispdem das informac0es e as articulam em uma “busca especifica de verdade”, que “constitui
a dimenséo epistémico-veritativa do orthos logos da meméria” (RICOEUR, 2010, p. 70). A
composicao identitaria da historia, que escreve e inscreve 0 reconhecimento do sujeito e da
sociedade possui um forte elo com a memdria. E por isso que a narrativa toma o centro da
discussdo, pois pela mediacdo entre o tempo e a escrita, € que a narratividade temporaliza as
vivéncias.

No interior dessa narrativa operante na historia, a hermenéutica faz deste um corpo
autbnomo em relacdo a intencdo subjetiva de seu autor. A questdo essencial ndo é mais
"encontrar, por tras do texto, a intencdo perdida, mas implantar diante do texto o0 mundo que
ele abre e descobre” (RICOEUR, 1986, p. 58, tradugé@o nossa). Aqui percebemos que Ricoeur
se distancia em relacdo a uma hermenéutica profunda e romantica onde a subjetividade pode
ser concebida como a primeira categoria de compreensdo. Ricoeur estd muito mais convicto de
que a subjetividade esta na origem perdida do narrador que precisa sempre a resgatar num papel
mais modesto e proporcionalmente radical. Permanecendo fiel a fenomenologia, o filésofo ndo
abandona o "carater derivado dos significados de ordem linguistica” (RICOEUR, 1986, p. 59) ,
ou seja, a anterioridade de uma preemineciada anunciacdo de principio (o dizer da prépria
enunciagdo); em outras palavras, a maneira como as proposi¢des objetivam realmente o
significado do ser. E que por tras de toda experiéncia da linguagem ha um ser que pede para ser
dito: este é o significado do leitmotiv de ‘véhémence ontologique’, expressao que lembra a
universalidade da hermenéutica e da polissemia do ser, bem como a interpretacdo heideggeriana

do principio da experiéncia em Hegel
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N&o ha como negar a méo e a tinta de Shakespeare na historia. Pode-se dizer mesmo
que o bardo encenou nossa propria historia e, assim, tracou algumas de suas linhas fundamentais.
Tais tracados delineiam um espaco onde podemos nos movimentar. Nesse sentido, digo mesmo
que, ainda que morto ha muito, ele ainda brinca conosco. Ao lermos, representarmos,
assistirmos, falarmos [de] suas pecas, somos arrastados para seu palco universal, onde todo
drama humano (ainda que sub ou sobre-humano) € bem-vindo. Como diz, Jaques em As you
like it (“Como gostais™): “All the world's a stage, / And all the men and women merely players.
/ They have their exits and their entrances, / And one man in his time plays many partst[...]”
(SHAKESPEARE, 2006, p. 227, [Il, 7, 140-144]). O palco é um mundo, e 0 mundo € um palco.
Note-se a singularidade do um. Com isso, gostaria de remarcar a impressdo de que cada cena
shakespeareana € um mundo muito préprio. Apoiando-me de passagem em A origem da obra
de arte, estico a corda e afirmo que cada cena shakespeareana inaugura um mundo. Por outro
lado, todo mundo se configura efetivamente como palco, ou seja, é redescoberto em sua
plasticidade mesma. Com isso, posso iniciar propriamente o esbo¢o de minha fala principal. Se
cada cena de Shakespeare € um mundo, que mundo é este de Hamlet?

Abre-se o livro ou abrem-se as cortinas e 14 esta o castelo danés de Elsinore com um
aspecto lagubre. Em meio a esse cenario sombrio, apenas iluminado pelas estrelas, pela lua e
por alguns archotes, ouvimos as vozes — quem sabe nervosas — de dois sentinelas: “[Barnardo]
Who’s there?/ [Francisco]: Nay, answer me. Stand and unfold yourself?.” (SHAKESPEARE,
2008, p. 3, [I, 1, 1-2]). Ambos, sabemos algumas linhas adiante, estdo em alerta por conta da
aparicdo de um espectro; mais algumas e vemos Horéacio, ap6s ele mesmo provar de vista a
presenca do espectro, pressentira 0s maus augarios que essa apari¢do prenuncia (lbidem, p. 7,
[I, 1, 112ss]). Com isso, 0 mundo de Hamlet se abre em profundos mistérios e pressagios
sombrios, mas essa tensdo alcancara seu maximo quando o proprio Hamlet enfim presenciar o

espectro. De fato, Hamlet filho ja havia aparecido anteriormente num estado, digamos, exaltado,

! Tradugdo minha: “O mundo é um palco, / E todos os homens e mulheres meramente atores. / Eles tém suas saidas
e entradas, / E em sua vida um homem performa papéis varios”.
2 Tradugdo minha: “[Barnardo]: Quem é? / [Francisco]: Ndo, me responda. Pare e se apresente.”



angustiado, erratico (Ibidem, p. 9, [, 2, 65ss]). O mundo de Hamlet estava efetivamente torto,
desajeitado, e o espectro ird virad-lo de ponta cabeca, instaurando em Hamlet uma desordem
ainda mais profunda. Como ele mesmo dira, “[Hamlet]: The time is out of joint, O cursed spite,
/ That ever | was born to set it right®!” (Ibidem, p. 33, [, 5, 189-190]).

Instado pelo espectro, Hamlet se enredard numa saga vertiginosa. E aqui que iniciam
nossas incompreensdes sobre as incompreensdes e indecisdes de Hamlet. Afinal, por que a
vinganca é tao dificil para Hamlet? Nossas expectativas tragicas clamam por um sangue facil.
Esta posto: o espectro revelou a verdade e a tarefa a ser feita. E entdo? Uma definicao acertada
¢ dada por A. C. Bradley ao falar de modo geral sobre os herdis tragicos shakespeareanos: “Eles
ndo entendem a si mesmos como ndo entendem o mundo que os cerca” (2009, p. 20). Aqui
entra-se numa possibilidade de ver a situacdo de Hamlet ndo primariamente por aspectos
psicolégicos per se. Ndo é que Hamlet seja fraco psicologicamente e, por isso, ndo compreende
seu mundo; antes sim, Hamlet ndo compreende seu mundo, porque 0 mundo mesmo é/esta fora
dos eixos, e por isso seu espirito vacila, dando abertura para que suas paixdes sejam instigadas
de maneira radical®. O espectro, por sua vez, ¢ o simbolo do mundo desajustado, pois ele mesmo
é em si uma presenca desajustada, de uma temporalidade estranha. Por um lado, o espectro é a
memoria do Hamlet-Pai e do mundo que ele representa e reline em seu entorno, e que era ou
parecia familiar a Hamlet-Filho; por outro, ele é também a imposicéo desse passado ao tempo
de Hamlet: atordoando seu “presente” e turvando seu futuro. Nesse sentido, o espectro
apresenta a Hamlet o préoprio problema de heranca de uma tradigdo®: como se deve herda-la e
transmiti-la; o que fazer com ela? Este é, poder-se-ia dizer, o primeiro estagio da Incompreensao
de Hamlet, no qual o herdi se vé numa aporia fundamental sobre si mesmo e seu mundo®. E um
desafio a nossa propria expectativa de sentido que se assenta numa prévia familiaridade
compreensiva com 0 mundo, e este mesmo, por sua vez, interpretado como uma conjuntura de
significancia.

Tal estado de coisas ndo se resolve com o desenrolar da peca, mas é inegavel que Hamlet

adquire uma outra disposicdo diante dele. Em certa medida, Hamlet acolhe em si mesmo o

3 Tradugdo minha: “O tempo esta fora dos eixos, / O destino maldito / Que tenha eu nascido para justo o firmar”.
Como observa Derrida (1994), “time” aqui nomeia o mundo, a época, o tempo mesmo, conferindo assim a fala
a amplitude e profundidade que nos possibilita pensar no alcance do drama hamletiano.

4 Com isso ndo quero afastar a importancia da psicologia ou mesmo fisiologia hamletiana, mas apenas que sozinhas
ou mesmo primariamente elas ndo preenchem a acao do heroi.

5 E muito sintomatico também que Hamlet demonstre dividas sobre esse proprio passado glorioso, épico de seu
pai.

6 Paul A. Cantor (2004) faz uma interessante analise de como Hamlet sintetiza “espirito” do homem renascentista:
aquele que esta entre a tradicdo classica (pagd) e os valores cristdos. Um exemplo seria a prépria hesitagdo de
Hamlet diante da vinganca: um ato de defesa da honra na perspectiva heroica classica; um ato proibido pelo
cristianismo.



desajustamento do mundo, a despeito de ainda parecer se enxergar como aquele que ira ajusta-
lo, fazer-lhe justiga. Ha a inegavel percepcao de que Hamlet “descobre” a finitude e o carater
aporético fundamental do mundo e da existéncia: essencialmente 0 mundo é incompreensivel’.
Contudo, isso ndo implica necessariamente em caos e fatalismo; pelo contrario, o fatal esta
aparentemente na expectativa de enfim restaurar a ordem do mundo e estabelecer o sentido (o
desde onde das coisas, e para onde afinal da historia etc.). Hamlet, mesmo em sua nova
disposicao vivaz-desinteressada®, perece nessa tentativa. Nesse sentido, a presente proposta se
situa na possibilidade de se apresentar tal incompreensdo fundamental e constitutiva que
Hamlet instaura. Como indicacéo final, diria de passagem que a melhor disposi¢édo que Hamlet
manifesta ao longo da peca e parece oferecer uma outra via existencial a ele se d& no momento
em que ele performa o papel de diretor da peca [dentro da peca]. E o Hamlet artista que poderia

criar algo de novo para o seu tempo moribundo®.
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O pensamento moderno ndo desliga-se facilmente da tradicdo e 0 mesmo acontece com
as ideias derivadas do pré iluminismo, a “autoridade” e o “preconceito”. Quando falamos em
autoridade, podem surgir os seguintes questionamentos: 1. Com que direitos o0s reis governam,
0S servos servem e as palavras significam aquilo que significam? Tais questfes que sé@o
levantadas sobre praticas politicas, 0 dominio da igreja e praticas morais.

Para os iluministas toda e qualquer autoridade deveria ser usurpada e tornada ilegitima
se nao tivesse a sanc¢do, a aprovacdo, da razdo. O conceito de autoridade muitas vezes é tomado
como oposto a razao. Tao ideia ndo parece “tdo ma”, pois um tanto de autoridade na vida social
subscreve-se ndo pela razdo, mas pelo poder e dominio que algumas vezes ocorre de um modo
arbitrario. No pensamento gadameriano, a autoridade, a autoridade em sua esséncia, possui a
sua propria legitimidade. Segundo Gadamer (2014, p. 371) “A compreensdo correta desse
sentido de autoridade ndo tem nada a ver com a obediéncia cega a um comando, mas com
conhecimento”. Ao analisarmos a relagdo professor-aluno, alguns afirmam que a autoridade do
professor ndo passa de um poder social arbitrario investido em agentes do estado, que possuem
poderes de punicdo e sancdo. Todavia, para Gadamer existe outro senso de autoridade, do qual
0 conceito mais moderno de autoridade derivou. Trata-se da autoridade genuina, que ¢ “um ato
da liberdade e da razdo, que concede autoridade ao superior basicamente porque este possui
uma visdo mais ampla ou e mais experto, ou seja, porque sabe melhor”. (GADAMER, 2014, p.
371) Deste modo, o bom professor possui autoridade, ndo por mérito da sancdo da punicao
(disponivel a todo momento — caso necessario), mas por outros motivos. Para Gadamer, a
autoridade genuina de um professor, ou um agente publico que foi investido em um cargo de
direcdo, ndo acontece simplesmente por mérito do investimento do poder sociais, mas pela
habilidade em levantar determinadas questdes e fazer com que determinados temas parecam
cruciais, relevantes e merecedores de atencdo. Um bom professor possui sua propria autoridade,
a partir das questdes que ele apresenta e ndo nas punigdes que poderia apresentar aos alunos

indisciplinados. A questao da autoridade no pensamento gadameriano néo se restringe a divisao



de classes, mas pode ser transposta a temas relacionados a verdades que se encontram em textos
e ideias. Neste sentido, é possivel um questionar acerca da veracidade das questfes que séo
levantadas por um texto filosofico, e as quais ele busca responder. Deste modo, Gadamer poe
em evidéncia que sdo as questdes apresentadas pelos textos que sdo de algum modo mais

relevantes e importantes do que o produtor do texto.

[...] a autoridade das pessoas ndo tem seu fundamento Gltimo num ato de
submiss@o e abdicacdo da razdo, mas num ato de reconhecimento e de
conhecimento: reconhece-se que 0 outro esta acima de nos em juizo e viséo e
gue, por consequéncia, seu juizo precede, ou seja, tem primazia em relacdo ao
nosso préprio juizo. (GADAMER, 2014, p. 371)

“Ter autoridade é conhecer algo e o conhecimento ¢ tradicao”. (LAWN, 2011, p. 57).
Assim, Descartes ao fazer uso da divida metodica, buscando estabelecer o que ndo poderia ser
posto em duvida, formulou uma moral provisoria. Para Gadamer, esta moral proviséria ndo é
nada além daquilo que j& existia no sistema moral da época de Descartes. Isto fortalece a tese
de que a autoridade moral, ndo pode ser apresentada ao exame minucioso da razéo, pois aquilo
que é aceito como razdo é previamente definido (preconceitos) por um codigo moral. Do mesmo
modo que a tradicdo e a autoridade, o preconceito sofre algumas criticas por parte do

IHluminismo.

[...] o historicismo, apesar de toda sua critica ao racionalismo e a teoria do
direito natural, encontra-se ele mesmo sobre o solo da Aufklarung moderna,
compartilhando, inadvertidamente, de seus preconceitos. Ha com efeito
também um preconceito da Aufklarung que suporta e determina sua esséncia:
€ 0 preconceito contra os preconceitos em geral e, com isso, a despotenciacao
da tradicdo. (GADAMER, 2014, p. 360)

H& uma leitura positiva e negativa do termo preconceito, e o lluminismo enfatizou a
leitura negativa. O pré conceito permite um pré julgamento, ou seja; ndo é possivel julgar sem
um pré que o acompanhe. Deste modo, os julgamentos em geral sdo condicionados por pré
julgamentos. Gadamer quer enfatizar um outro sentido do termo preconceito, que nao consiste
em um julgar sem reflex&o, ou em um julgamento precipitado, que resulta da intolerancia de
opinides meramente subjetivas. Os julgamentos sdo possiveis sdo viaveis nao a partir de uma
razao neutra, mas por um conjunto de pré reflexdes em relacdo ao mundo, e que tornam este
mundo possivel. E pré requisito para que se faca julgamentos reflexivos e apreciativos em
relacdo ao mundo a posse dos preconceitos, ou seja; sem pré-julgamento ndo pode haver

julgamento. Gadamer questiona no lluminismo o fato de defenderem a ideia de que para se



refletir e julgar o mundo, ndo se fazem necessarios fatores externos e que as a¢des cotidianas e
a socializacdo ndo possuem nenhum papel neste contexto. A razdo é apresentada aqui como o
unico fundamento para o pensamento e para o entendimento. Talvez uma andalise mais precisa,
nos permita buscar a descoberta daquilo que esta por tras da razéo e que a torne de fato possivel.
Deste modo, 0 acesso aquilo que se encontra por tras da razdo vem a tona com Gadamer a partir
da tradicdo hermenéutica. A tradicdo hermenéutica, rejeita a ideia de que um mundo Unico que
nos da acesso a um tipo definitivo de conhecimento, e isso € um propo6sito do Hluminismo.

Todavia, as hermenéuticas mostram que todo entendimento humano € interpretacgéo.
Perspectivas de mundo s&o intepretacdes, que ndo dizem a maneira como as coisas realmente
sdo, tratam-se de visdes provisorias e limitadas. Todavia, ndo podemos esquecer que SOmos
parte daquilo que buscamos compreender e que existe uma fronteira movel entre o conhecedor
e 0 conhecer. Gadamer nos faz repensar sobre os pressupostos fundamentais do lluminismo,
pois seu trabalho vai de encontro ao modo de pensar moderno. Gadamer posiciona-se contra a
ideia de um mundo estavel e tdo bem fundamentado onde conceitos e aparatos tecnolégicos séo
limitados para compreendé-lo. O racionalismo cientifico pode ser visto como o principal
exemplo do pensamento metodico. Toda a verdade esta ligada ao método dedutivo ou ao
método indutivo. Contudo, Gadamer nédo acredita que pode reduzir-se a um procedimento. O
conceito de verdade foi reduzido a nogdo de certeza, ou seja; a certeza de um procedimento que
pode ser realizado por qualquer um, em qualquer lugar que obtera os mesmos resultados, o que
caracteriza uma intersubjetividade dos resultados. O método busca uma uniformizacdo da
verdade. Deste modo, “a verdade se da pela possibilidade de verificacdo da verdade s6 se da
pela possibilidade de verificagdo, entdo o parametro que mede o conhecimento ndo € mais sua
verdade, mas sua certeza”. (GADAMER, 2014, p. 62)

A busca por um método correto é uma tentativa de se ultrapassar as deficiéncias do
modo de pensar pré filosofico, a dependéncia em relacéo a doxa e a modo de pensar subjetivo.
O uso do método correto € que da acesso a verdadeira natureza do mundo. A ciéncia ao fazer
uso do metodo, apenas admite como satisfacdo de verdade o que satisfaz o ideal de certeza. No
modo de pensar cartesiano, 0 que importa € a captura da natureza real das coisas, em sua
esséncia que é fixa e imutavel. Para 0 modo de pensar cartesiano, as opinides e percepcdes do
individuo nos dao acesso apenas as aparéncias mutaveis das coisas, ou seja; 0s nossos atributos
corporais nos distraem e desviam 0 nosso olhar de busca pelo conhecimento puro e essencial.
Todavia, 0 que a ciéncia parece desconsiderar € que o cientista, € uma parte daquilo que esta
investigando. Deste modo, é valido ressaltar que o humano é marcado pela facticidade, pela

historicidade, enquanto condi¢do do compreender, ou seja; encontramo-nos sempre limitados a



uma dada situacdo hermenéutica. H4 uma preocupacdo de Gadamer em superar a filosofia da
subjetividade. E relevante, vincular o sujeito que compreende a histdria, explicitando a
precedéncia e a influéncia da histéria no conhecimento humano e no ser do sujeito. Nesta
perspectiva, € ilusério se pensar em uma transparéncia plena do sujeito, pensado na filosofia
moderna da consciéncia e também o ideal do conhecimento total dos fatos histéricos como
elaborou o historicismo moderno. “O sujeito ja desde sempre se “experimenta” no seio de um
mundo, ao qual ele pertence e que nunca simplesmente pode tornar-se seu objeto, pois é sempre
horizonte a partir de onde qualquer contetido singular ¢ captado em seu sentido” (GADAMER,
2006, p. 230) Segue-se deste ponto, a circularidade da compreensdo que realiza-se a partir de
uma pré compreensdo, e tal pré compreensdo pode enriquecer-se a partir de conteldos novos,
gue sdo agregados a nossa consciéncia a partir do momento em que nos permitimos colocar em
jogo o0s nossos preconceitos. Neste sentido, a reflexdo hermenéutica, sofre influéncias da
historia, ou seja; busca tematizar a realidade da histéria “agindo” em toda e qualquer

compreens&o.

[...] a hermenéutica gadameriana levanta a pretensdo de ter tematizado o
verdadeiro transcendental, que possibilita o conhecimento humano: a
historicidade, o que torna iluséria, segundo essa posicdo, a exigéncia de
regressdo a lima instancia fundadora Gltima, a um ponto arquimédico de todo

e qualquer conhecimento, ao “fundamental inabalavel” como diria Descartes.
(OLIVEIRA, 2006, p. 231)

Independentemente do método utilizado para investigar o mundo, é valido ressaltar que
este mundo esta sendo observado a partir de uma determinada estrutura e dimensao do humano.
Um dos desafios da ciéncia tem sido o de buscar eliminar a singularidade do sujeito e o universo
cultural do cientista, apresentando a sua “universalidade”, como algo comum a todos os
individuos. Em Descartes, tal universalidade manifesta-se por meio da razéo e a aplicabilidade
do método, que independe de varia¢Bes linguisticas, culturais e historicas, pois produzird
sempre 0s mesmos resultados de um modo eficaz. A ciéncia, por meio do método busca acessar
auniversalidade dos dados, que transcende o singular do tempo e espaco. Ja em uma perspectiva
da hermenéutica filosofica, ndo existe uma cisdo entre sujeitos e objetos. A partir deste ponto,
surge a necessidade de pensarmos a lacuna existente entre sujeitos e objetos, questdo que nos
remete ao inicio da histéria do pensamento ocidental, onde o pensamento busca replicar
corretamente 0 mundo por meio da linguagem. Diante de tal problematica, compartilhamos da
ideia que a linguagem n&o deve ser considerada apenas um meio de comunicagdo, mas uma

forma de expressdo. “O que torna a linguagem possivel ndo ¢ o relacionamento marcante entre



a palavra e o0 objeto marcante entre a palavra e 0 objeto, mas sim a ideia de que a linguagem €
expressiva. Ela expressa uma forma de vida” (LAWN, 2011, p. 61). Deste modo, faz-se
necessario pensarmos a compreensdo ndo a partir do método cientifico moderno, mas a partir
da reabilitacdo preconceitos e de um didlogo com a tradi¢cdo fazendo uso da linguagem, para

que possamos estar abertos as coisas mesmas.
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INTRODUCAO

A proposta de pesquisa desse artigo se fundamenta tanto na experiéncia da pratica
docente quanto na investigacdo tedrica em sala de aula. Importante destacar a relevancia do
ensino de filosofia no Ensino Médio. A sala de aula tornou-se um dos maiores desafios
enfrentados como docente, na medida em que, o modelo tradicional de educacdo foi o
apreendido no decorrer da formacao, dessa forma, se tornou um problematico filoséfico ja que
se pensou de forma critica se de fato esse modelo seria suficiente para ministrar as aulas na
Rede Publica. O ponto critico do modelo tradicional de ensino é que se baseia em mondlogos,
porque é adotada a metodologia de exposicdo do saber unicamente pelo professor, deixando de
lado as vozes e os saberes dos/das discentes por considera-los/as como tabulas rasas, ou seja,
como uma consciéncia desprovida de conhecimentos, impossibilitando assim aos /as discentes
apresentar as suas contribuicdes significativas para o0 ensino e a educagdo proposta pelo
educador, gerando dessa forma um real impedimento no estabelecimento do didlogo em sala de
aula. Logo, com a constatacdo dessa lacuna, o objetivo principal é apresentar um resultado
parcial da pesquisa do Mestrado Profissional em Filosofia em que se aponta a relevancia em
criar e possibilitar as condicGes de um dialogo aberto em que a vivéncia dos discentes e suas
vozes se apresentem como um fenémeno que contribui de forma significativa para o ensino de
filosofia.

Nessa busca por uma metodologia que possibilitasse esse proficuo didlogo e, assim,
mudar a estrutura tdo rigida de aula, 0 método hermenéutico se apresentou como uma
possibilidade de mudar os proprios métodos rigidos praticados em sala de aula para algo mais
flexivel, ou seja, justamente ao demonstrar a relevancia do didlogo como um método
pedagogico que pode corroborar na constru¢cdo do conhecimento filosofico, como propde
Gadamer: “De certo que, com isso, pensamos num processo entre pessoas, que, apesar de toda

a sua amplitude e infinitude potencial, possui uma unidade propria e um ambito fechado. Um



didlogo é, para nés, aquilo que deixou uma marca (GADAMER, 2011, p. 247)”. O dialogo
como uma tentativa de pratica pedagdgica, tem como objetivo deixar nos/nas discentes uma
marca, um conhecimento transformador. Gadamer propde, o dialogo entre educador e educando
como um dos primeiros métodos de transmitir e criar o conhecimento, “[...] O didlogo entre
professor e alunos ¢ certamente uma das formas mais primitivas de experiéncia de didlogo”
(GADAMER, 2011, p. 248). O artigo fundamentado no pensamento filosofico de Gadamer
pretende apresentar uma abordagem metodoldgica que tem por objetivo despertar no/na
discente a leitura de textos classicos, para estabelecer um dialogo, discente-professor e discente-
discente.

Diante da experiéncia vivenciada na area educacional, surgiram algumas indagacdes:
Como tirar o/a discente do isolamento de seu proprio mundo? Como possibilitar a sua vivéncia
empatica pela leitura e pelo dialogo com seus pares? Parte-se da ideia de que o/a estudante
desenvolva um amor a leitura e, principalmente, que se sinta livre para expor seus pensamentos
diante da comunidade escolar, tendo em vista que, muitos preferem o isolamento, fechado num
“mundo tecnologico”, seja por timidez, seja por indiferenga ao debate coletivo. Partindo dessas
considerac@es, o problema que permeia a discussdo filosofica nesse artigo é o seguinte: como
entdo estimular e despertar o prazer e a vivéncia da liberdade de falar e escutar pelo didlogo
filosofico nas aulas de filosofia através do método da hermenéutica de Gadamer? O método de
investigacdo aplicado no desenvolvimento da pesquisa foi o hermenéutico na perspectiva

filoséfica de Gadamer.

Il - FUNDAMENTACAO TEORICA

Diante de tantas questdes pretendo levar para o discente(a) dos primeiros anos do ensino
médio uma aula mais dialdgica, que envolva 0 mesmo nas discuss@es, foi pertinente investigar
o0 arcabouco tedrico da Hermenéutica do pensador Hans-Georg Gadamer. Gadamer mostra que
s0 podemos aprender através do dialogo, apontando assim para uma busca hermenéutica dentro
do campo educacional. O que se coloca é que através da linguagem se estabelece um dialogo
entre pessoas, um dialogo que vai além da conversagdo, mas uma abertura ao outro, deixar que
0 outro se apresente. E na linguagem que se estrutura o mundo de significados. A compreenséo
se estabelece com o didlogo: “a linguagem ¢ o meio pelo qual se efetiva o entendimento a
respeito de algo” (HERMANN, 2002, p. 62). Uma vez que compreendo algo, esse entendimento
se apresenta na linguagem. Todo ato de compreenséo é pessoal. Hermann argumenta que nosso

conhecimento tem raizes na préatica das relagdes, pré-reflexivas que mantemos com as coisas e



as pessoas que nos permite encontrar outros possiveis sentidos para a acdo educativa. Ao se

referir a linguagem Gadamer diz:

[...] ¢ uma possibilidade variavel do homem, de uso completamente livre. Para
0 homem, a linguagem ndo € sé variavel no sentido de que existem outras
linguas que se podem aprender. E variavel em si mesma, uma vez que oferece
diversas possibilidades de expressar uma mesma coisa (HERMANN, 2002, p.
69).

Como estudiosa do tema, Hermann mostrar a importancia da hermenéutica para a educacao,
sendo uma tentativa de dar a educacdo uma possibilidade de se avaliar em seus diversos campos,
inclusive pedagdgico, indo além da orientacdo técnico cientifica, que € imposta atualmente,
principalmente proposta imposta na educacdo militar, ou outros modelos como escola sem
partido. Fugindo de métodos cientificos, a hermenéutica propde uma aprendizagem que se
realiza no interior do aluno através da linguagem, mostrando que educar é antes de tudo, educar-
se, ¢ “reconhecer que o processo de educagdo ¢ vulneravel e que se educar pressupde a
exposi¢do ao risco” (HERMANN, 2002, p. 85). A hermenéutica traz uma grande contribuicdo
para o campo educacional, tanto por ensejar uma autocompreensao, uma autocritica da pratica

pedagogica, esta de grande importancia para o ensino de filosofia, como aponta Cerletti:

Essa maneira de colocar a questdo pretende outorgar aos professores e
professoras um protagonismo central, uma vez que os interpela, ndo como
eventuais executores de receitas genéricas, mas como filésofos ou filésofas
que recriam a propria didatica em funcao das condi¢6es em que devem ensinar
(CERLETTI, 2009, p. 09-10).

Uma perspectiva hermenéutica na educacdo retoma seu carter dialogico com toda a
radicalidade, pois compreender pressupfe uma abertura ao outro, ao desconhecido. Na
educacdo é fundamental que compreendamos os textos, por exemplos, para somente depois,
tornar compreensivel. O que se pretende com a hermenéutica é propor uma educacdo aberta ao
novo, quebrando um pouco as regras que tanto engessam o conhecimento. Esse dialogo deve
ser espontaneo. Acredito que o professor(a), em especial o de filosofia, precisa deixar que o
didlogo se faca presente, onde o aluno(a) deve ser ouvido, ter seu espaco para compreender o
que o professor estd expondo (tradicdo). O objetivo da hermenéutica da educacao € vincular o

eu ao mundo, ao outro, ou seja, dé sentido ao que vem de fora na formagé&o pessoal.

I11 - CONSIDERACOES FINAIS



As considerag0es finais ainda s&o parciais em relagdo ao tema proposto e elas consistem
na constatacao sobre a relevancia da contribuicdo significativa da hermenéutica gadameriana
como uma ferramenta tedrica e metodoldgica que possibilita uma alto-reflexdo no professor de
filosofia do Ensino Médio, corroborando para uma melhora na pratica e na qualidade do ensino,
principalmente da Rede Publica.
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A DESCONSTRUCAO DO MITO ANDROCENTRICO
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As divisdes de géneros sdo explicadas como habitus sexuados considerando fungdes dos
corporais como estruturas do habitus dos agentes que compdem disposicdes in natura que
compdem a percepcdo o pensamento e as agdes. A “experiéncia doxica” estudada e defendida
como “atitude natural” imperou nos discursos intelectuais e cientificos até serem refutadas pela
experiéncia doxica social, o que pode ser considerada uma virtude contemplativa devido a
aquisicdo da experiéncia de diferentes somada ao saber cientifico e as novas possibilidades de
questionar a natureza humana e seu ethos. A justificativa para o androcentrismo resiste até o
inicio do século XIX pela justificativa anatbmica que diferencie sensacgdes, sentimentos,
paix0des, disposicdes, escolhas e acdes para perpetuar diferentes funcBes sociais responsaveis
pelas praticas injustas de dominacdo. Com o objetivo de apresentar possiveis explicacdes para
entender a construcdo desse pensamento exclusivista e de como essa dominacdo inicia, perpassa
épocas e se rompe com o passar do tempo busca-se pela metodologia da pesquisa empirica em
diferentes pensadores compreender a evolucdo do pensamento filoséfico, socioldgico,
psicanalitico que contribuiram para a formacdo, a permanecia e o rompimento de antigos
paradigmas que dividiram funcdes através de jogos sociais que visam a dominagdo
androcéntrica. Como resultados parciais da andlise histérica das funcGes sociais distinguidas
através do género encontramos na ciéncia, na filosofia, na psicanalise equivocos que
contribuiram para essa distin¢cdo. Encontramos nesses mesmos saberes contribui¢fes que deram
origem a novas investigacGes, novas ciéncias que dissolvem esses equivocos e procuram
compreender e romper a origem desses esquemas imanentes de habitus diferenciados e
diferenciadores. Ao recorrer as pesquisas referentes a diversos pensadores em distintas épocas
pode-se estabelecer algumas consideragdes finais a questionamentos que refutam ideias de
alguns filésofos sem causar dano as grandes contribuicGes de suas obras para a filosofia e as
ciéncias. Atualmente é inconcebivel reduzir as fungdes sociais pela diferenca anatdbmica
privando alguém das atividades artisticas, politicas, cientificas e filosoficas, principalmente

quando essas capacidades e funcGes séo consideradas como as mais elevadas virtudes e a elas



sdo atribuidas como condic¢Ges para a vida feliz. Diferenciar fungdes diferentes quanto ao
sentimento de acolhimento e a funcdo de lei pelas diferengas corporais também pode ser um
equivoco inconsciente de papéis simbolicos, imaginarios de realidades questionaveis. Cada

estudioso é filho de seu tempo e a verdade € a soma do conhecimento e da experiéncia.
REFERENCIAS

BOUDIEU, Pierre. A dominagdo masculina. 4. ed. Rio de Janeiro: BestBolso, 2017.

LA TAILLE, Yves. Moral e Etica: dimensdes intelectuais e afetivas. Porto Alegre: Artmed,
2006.

. Formag&o Etica: do tédio ao respeito de si. Porto Alegre: Artmed, 2009.
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Em Ensaio Sobre a Dadiva, Marcel Mauss apresenta um velho poema escandinavo como
epigrafe de seu trabalho. A intencdo de Mauss, com isso, era a de colocar o leitor na atmosfera
das ideias e dos fatos em que seu estudo se situaria (MAUSS, 2003, p. 185). A partir deste
exemplo, queremos também apresentar um poema ao nosso leitor, para que sirva de guia ao

nosso trabalho:

O poeta € um fingidor/ Finge tdo completamente/ Que chega a fingir que é
dor/ A dor que deveras sente./ E 0s que leem o que escreve,/ Na dor lida
sentem bem,/ N&o as duas que ele teve,/ Mas s6 a que eles ndo tém./ E assim
nas calhas de roda/ Gira, a entreter a razdo,/ Esse comboio de corda/ Que se
chama coragdo (PESSOA, 1995, p. 235).

Com este breve poema, intitulado Autopsicografia, Fernando Pessoa afirma a si mesmo,
enquanto poeta, como um fingidor. O termo fingir, neste contexto, ndo deve ser entendido no
sentido de embuste, como um ato maldoso, mas, sim, em um sentido criativo. Immanuel Kant,
ao arguir sobre a dissertacédo de J. G. Kreutzfeld?, reflete, em outro contexto, sobre este modo
de ser do poeta e faz uma disting@o que corrobora com nossa interpretacdo acerca do poema de
Pessoa. Assim afirma Kant:

H& uma grande diferenca entre engano e aparéncia. llusdo é uma aparéncia
gue ndo engana, antes deleita; pois muitas aparéncias desagradam, quando séo
descobertas. As ilusdes sdo-nos necessarias pois, amitde, temos de esconder
0 pior. Pode-se designar por ilusfes tudo aquilo em que ocorre uma ligagdo
entre o0 entendimento e a aparéncia. (KANT apud SILVA, 2018, p. 19)%.

! Esta arguicdo, realizada em 1777, foi registrada na Akademie-Ausgabe sob o titulo “Entwurf zu einer
Opponenten-Rede” e teve sua primeira publicagdo apenas em 1910 (ALTMAN, 2017, p. xxxvii). Segundo
Fernando M. F. Silva, este é o texto em que Kant mais deliberadamente expressa sua opinido sobre a poesia
(SILVA, 2018, p. 118).

2 Tradugio de Silva do seguinte trecho original kantiano: “Es ist ein grosser Unterschied zwischen Betrug und
Schein. Illusion ist ein Schein der nicht betrugt, sondern noch ergétzet; denn mancher Schein wenn er entdeckt
ist missfallt er. lllusionen sind uns néthig weil wir das Schlechtere oft verdecken miissen. Man kann alles das
Illusionen nennen wo eine Verbindung zwischen dem Verstande und dem Scheine statt findet.” (AA: 25.2, 745).



Como podemos notar, a iluséo, nas palavras de Kant, o fingimento, nas palavras de Pessoa,
é algo distinto do engano. Como um ilusionista, o poeta é capaz de criar novas realidades, até
mesmo uma “dor que ele mesmo nao sente” e, ainda assim, & compreendido por seu leitor. No
entanto, diferentemente do ilusionista, que leva a sensibilidade a ter, segundo Kant, uma méa
fama, por parecer que ela erra sempre, o poeta advoga em prol dela ao “achar” novos
sentimentos, assim como um cozinheiro “acha” novos sabores através de seus pratos. Neste
sentido, o0 poeta ndo estaria tdo distante do filésofo, pois o fildsofo nada mais é do que alguém
que “achou” uma ideia. Por isso, por exemplo, Kant responde negativamente a interpretacéo
que Lucrécio faz do choro do bebé recém-nascido, ao afirmar poeticamente “[e] enche o lugar
com gritos tristes - como cumpre aquele a quem ainda tem de passar muito mal pela
vida!*“ (LUCRECIO apud Kant, 2006, p. 166). Por isso, também, Martin Heidegger elogia 0s
poetas e complementa sua filosofia através deles, ao ponto de afirmar que “[0] que se diz
genuinamente é o poema” (HEIDEGGER, 2003, p. 12), ou como ele diz em outra obra, “[a]
linguagem € a casa do Ser. Em sua habitacdo mora 0 homem. Os pensadores e poetas Ihe servem
de vigia” (HEIDEGGER, 2009, p. 24-25). Porém, talvez, um dos fil6sofos em que a poesia seja
mais marcante na histéria da filosofia moderna é um filésofo dinamarqués, Soren Kierkegaard.

Fernando Pessoa pdde, através de seus poemas, ser Alberto Caeiro, Ricardo Reis, Alvaro
de Campos, entre outros heterdbnimos criados por ele. Ora, se vemos na obra de Pessoa uma
variedade de nomes em prol da poesia, podemos encontrar esta mesma atitude criativa em
Kierkegaard, em prol de outra finalidade, da filosofia. O filésofo dinamarqués p6de, atraves
dos seus escritos, ser Johannes Climacus, Vigilius Haufniensis, Johannes Anticlimacus, entre
outros. Segundo Ricardo Quadros Gouvéa, por mais que nao ha qualquer evidéncia sobre
alguma influéncia direta de Pessoa em seus escritos, podemos afirmar que Kierkegaard também
realiza uma autopsicografia, uma vez que um dos objetivos de sua obra era sua propria
educacdo (GOUVEA, 2000, p. 200-204). Segundo Gouvéa, o uso dos heterdnimos por
Kierkegaard se da em prol da afirmacdo da autonomia interpretativa do texto perante seu
proprio autor, isto €, ele “[...] queria que seus livros fossem julgados pelo que diziam e nao por
quem tivessem sido seu autor” (GOUVEA, 2000, p. 201). Nas palavras do fildsofo

dinamarqués:

3 Assim afirma Alain Badiou ao comentar o pensamento de Henri Bergson: "Il se peut, comme Bergson le
soutenait, qu'un philophe ne dévelope jamais qu'une idée" (BADIOU, 2006, p. 9)".

4 Tradugéo de Cléia Aparecida Martins do seguinte trecho em latim: "Vagituque loeum lugubri eompletut, aeeumst
euoi tantumin vita restet transire malorum!"



O que foi escrito é, pois, meu, mas somente na medida em que me coloco na
boca da personalidade poética real, que produz sua concep¢do de vida tal
como se percebe pelas réplicas, pois minha relacdo com a obra é ainda mais
exterior que aquela do poeta que cria personagens e, no entanto, é ele mesmo
0 autor do prefacio. Sou, com efeito, impessoal ou pessoalmente um
assoprador na terceira pessoa, que poeticamente criou autores, 0s quais sdo 0s
autores de seus prefacios e mesmo de seus nomes. N&o hé, pois, nos livros de
pseuddnimos uma so palavra que seja minha (KIERKEGAARD, 1971, p. 47).

Diante disso, o historiador da filosofia se vé diante de um desafio, a saber, devemos ou
ndo contar com os pseuddnimos para compreender a obra filosofica de Kierkegaard? O proprio
Kierkegaard, ao final de sua vida, era consciente que sua obra deixaria este desafio para seus
leitores, tanto é que em Ponto de vista explicativo da minha obra como escritor ele propde uma

chave de leitura para sua obra. Esta é apresentada nas seguintes palavras:

Que sentido atribuir a tudo o que procede, se o leitor, recapitular agora os
momentos analisados nos diferentes paragrafos? Este: trata-se de uma obra
cuja a ideia global é a tarefa do tornar-se cristdo. Mas de uma obra que
compreendeu, desde o principio, depois, seguiu com uma dialética l6gica, 0s
dados de uma situacdo que é a da cristandade — no que estd no terreno da
reflexdo; também esta obra colocou roda a ordem crista no plano da reflexao
(KIERKEGAARD, 1986, p. 49-50).

Diante da confissdo de que a tarefa global de sua obra esta na tarefa do tornar-se cristéo,
podemos dizer que, em um primeiro momento, ha dois caminhos para se interpretar a obra
kierkegaardiana: (i) sob o signo de uma filosofia cristd; (ii) sob o signo de uma filosofia do
fingimento, onde o autor finge ser filésofo para auxilia-lo, enquanto cristdo, em seu objetivo.
Ora, este horizonte que abre a obra kierkegaardiana faz com que o leitor tenha que tomar uma
decisdo em sua interpretacéo e, com isso, o coloca diante de algumas questdes fundamentais: o
que é filosofia?; a filosofia se d& distante de uma n&o-filosofia?; uma vez que elas se encontram
juntas em uma obra, é possivel separar a filosofia da ndo-filosofia?. Tudo isso transvestido das
perguntas: € possivel pensar o Kierkegaard-filosofo longe do Kierkegaard-cristdo?; no
Kierkegaard-cristdo ha uma contribuicdo para filosofia ou s6 em seus pseudénimos? Temos,
assim, um solo fértil que revela questbes que a tradicdo hermenéutica mostra que ndo se faz
exclusiva de um autor, mas esta presente em todo texto filos6fico, mesmo que de maneira

subjacente.
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A presente comunicacdo tem como objetivo abordar, através de uma interpretacao
critica das obras de Gadamer, os aspectos normativos da sua hermenéutica, tendo em vista o
modo como o autor descreve 0 seu modelo de compreensdo em Verdade e Método. Assim,
analisar-se-8o0 0s aspectos conceituais em sua obra que apontam para algo além da descricédo da
dindmica compreensdo humana como um modo de ser, com o fito de verificar um tipo de
compreensdo melhor, mais correto, mais adequado a determinada concepcéo de verdade.

Ademais, serd abordado um sentido normativo na hermenéutica filoséfica de Gadamer,
ndo assumido pelo autor, mas presente em sua descri¢cdo do modelo de compreensdo historica,
que é o modelo da aplicacdo, bem como na sua concepc¢do de verdade; A relevancia desta
comunicacdo consiste em trazer a discussdao 0s potenciais normativos contidos na teoria
hermenéutica gadameriana, possibilitando um desenvolvimento da sua hermenéutica filosofica
gue possa sugerir modos de abordagem a problemas de natureza metodologica e
epistemoldgica, mesmo que este ndo tenha sido o objetivo central do autor.

Gadamer declara expressamente que o seu trabalho, assim como o trabalho proprio de
uma reflexdo hermenéutica, deve ser o de explicitar as condi¢des presentes desde logo no
movimento da compreensdo, conferindo um carater eminentemente descritivo a sua
fundamentacdo do compreender humano. Contudo, algumas ambiguidades podem surgir a
partir dessa pretensdo eminentemente descritiva de Gadamer, sobretudo quando a sua descri¢éo
é uma tentativa de demonstrar situacfes nas quais o0 acontecimento da verdade pode emergir.

Como explica Hinman:

Se Gadamer esta sugerindo que a verdade é um evento que se desenvolve no
processo de compreensdo de um modo que € independente da nossa vontade,
entdo parece ser questionavel se uma autocompreensdo fundamentada
hermeneuticamente necessariamente contribui de qualquer forma para o
emergir da verdade: se ndo for isto o que ocorre, entdo a afirmacéo que conclui
Verdade e Método é injustificada, porque uma disciplina hermenéutica da
investigacdo e da pergunta ndo pode entdo garantir a verdade de qualquer
maneira distinta. Se, por outro lado, a autocompreensao hermenéutica garante,
como Gadamer aparentemente acredita, a verdade de um algum modo Unico,
entdo tal tipo de autocompreensdo presumivelmente deve ser recomendado
como uma dimensdo essencial do que deveria ocorrer no processo de



compreensdo e conhecimento da verdade. Isto, entretanto, seria 0 mesmo que
dizer como a compreensdo deveria ser. (HINMAN, 1980, p. 531, traducéo
nossa)

Existe, portanto, uma ambiguidade fundamental em Verdade e Método: Gadamer esta
somente fazendo descri¢do do que estd em jogo desde logo em qualquer compreensao, ou esta
pretendendo sugerir condicOes ideais, sem as quais uma genuina compreensdo ndo pode
ocorrer?

H& construcbes conceituais em sua obra que parecem apontar para uma situacdo ideal
na qual a compreensao ocorre, verdadeiras exigéncias para uma genuina compreensao, o que
sugere um sentido normativo presente em sua obra. Podemos citar como exemplos, a
necessidade de abertura para a alteridade do texto, o primado do diadlogo e da pergunta, a
necessidade da escuta, bem como de levar em conta 0s pré-conceitos, questiona-los, para que
seja percebida a estrutura prévia da compreensdo em seu sentido positivo/produtivo.

Também devemos registrar o modelo da aplica¢do, que consiste na reintegracdo ou
apropriagéo de sentido na tradicdo, num jogo que envolve sempre uma mediagéo entre o geral
e o particular.

Gadamer defende que a aplicacdo envolve uma sabedoria pratica, distinta do saber da
matematica (no sentido da episteme antiga) e dos artesaos (no sentido da techné). Assim, o autor
recorre a Aristételes e seu conceito de sabedoria moral (phronesis), e defende que este tipo de
saber tem relagéo direta com a sua descri¢do da compreensao. Este tipo de saber, o qual envolve
sempre uma deliberacdo entre o geral e o particular, entre o ser moral e a acdo concreta, de um
modo circunstancial, cambiante e sempre renovado é descrito por Gadamer como um modelo
para a dindmica hermenéutica, que envolve sempre uma imersdo originaria na tradicao e sua
aplicacdo em uma leitura presente.

Contudo, esta transicdo do geral para o particular faz emergir novamente a questdo da
normatividade, porque Gadamer concebe a tradicdo como um todo carente de significado, que
deve ser recuperado e atualizado. Portanto, quais seriam 0s critérios para uma recuperagao de
sentido da tradigdo, levando-se em conta a natureza conflituosa da aplicacdo, que sempre
implica uma disputa por sentidos, muitas vezes opostos, a serem atribuidos a literalidade do
texto?

E necessaria, portanto, uma abordagem eminentemente exegética para diferenciar onde
Gadamer faz descricdo de forma pura, onde ele diz que faz descricdo, mas na verdade esta

prescrevendo alguns critérios para o exercicio de uma interpretagdo/compreensao melhor e



onde ele sugere de forma explicita um tipo de conduta ou principio adequado do ponto de vista

da compreensdo historica, a multicitada normatividade a que nos referimos.

REFERENCIAS

ALMEIDA, Custodio Luis Silva de; FLICKINGER, Hans-Georg; ROHDEN, Luiz.
Hermenéutica filosofica: nas trilhas de Hans-Georg Gadamer. Porto Alegre: EDIPUCRS,
2000.

ARISTOTELES. Etica a Nicomaco. Trad. de Leonel Vallandro e Gerd Bornheim da versio
inglesa de W.D. Ross. S&o Paulo: Abril Cultural, 1979. (Colegio ‘Os Pensadores’).

BATISTA, Gustavo Silvano. Hermenéutica e Praxis em Gadamer. Porto Alegre: Editora
Fi, 2018.

BERNSTEIN, Richard. Beyond objectivism and relativism: Science, Hermeneutics, and
Praxis. Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1983.

BETTI, Emilio. Interpretacdo da lei e dos atos juridicos: teoria geral e dogmatica.
Traducdo: Karina Jannini. So Paulo: Martins Fontes, 2007.

DESCARTES, René. Discurso del método. Buenos Aires: Ediciones Colihue SRL, 2004.

DI CESARE, Donatella. Gadamer: A philosophical portrait. Bloomington: Indiana
University Press, 2013.

GADAMER, Hans-Georg. A razdo na época da ciéncia. Traducdo de Angela Dias. Rio de
Janeiro: Tempo Brasileiro, 1983.

. Hermenéutica em retrospectiva. Traducdo de Marco Antdnio Casanova. Obra em
volume Unico. Petrdpolis: Vozes, 2009.

. O problema da consciéncia historica. Traducdo de Paulo Cézar Duque Estrada;
organizagao de Pierre Fruchon. 3. ed. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2006.

. Truth and Method. 2. ed. Trad de Joel Weinsheimer e Donald G. Marshall. New
York: Continuum, 1996.

WU, Roberto. A ontologia da phronesis: a leitura heideggeriana da ética de

Aristoteles. Veritas, v. 56, n. 1, p. 95-110, jan./abr. 2011. Disponivel em:
<https://revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/veritas/article/view/9295>. Acesso em: 10
abr. 2021.



ATHENA, NO MUNDO DE HERMES: CONTINGENCIA E HISTORIA DO DESIGN

Wandyr Hagge
Doutor em Economia pelo IEI/UFR; Professor da ESDI/UERJ

E-mail: wandyr@gmail.com

Hermenéutica. O proprio conceito ja projeta uma sombra polissémica que desafia a
propria exigéncia de “eixos tematicos”. Em 1983, Clifford Geertz ja intuia isso em blurred
genres — géneros “fora de foco” —, ao sugerir uma hermenéutica cultural. (GEERTZ, 1983, p.
19-35). Com Geertz em mente, penso: como “embrulhar” meu texto a enviar para este
Encontro? Em que “eixo”? Historia? Design? Pensamento Fraco? Ou o que mais? Isso sem,
evidentemente, incorrer no paradoxo cabotino de dirigir esse texto “para todos e para ninguém”.
Afinal, as regras estabelecidas vedam a submissdo de mais de um texto por autor. No entanto,
ndo mencionam autores com transtorno de multiplas personalidades.

Nao vou discutir, portanto, a inspiragdo “hermenéutica” deste texto ¢ nem mesmo a
tradicdo a qual ele se filia (que se mostrara, obviamente, em breve). Mas gostaria de falar de
“tradicd@0”. Ou quase. Minha pergunta ¢ ligeiramente diferente: em que tradicdo se pode
enquadrar um inicio de tradicdo? Ou ainda, como estudar uma tradicdo em formacéo? E, adiante,
como essa tradicao sai de um vago limbo do conhecimento e entra nas salas de aula?

Ao ponto. Vou falar de Histéria. E vou falar do Design. E, ao falar de Historia do Design
— uma disciplina presente nos curriculos obrigatdrios —, vou falar de Educagdo. Ou sera de
Politica, de Etica ou de Artes Visuais?

Um risco, portanto, ja se apresenta: afundar em um pantano de formacéo de identidades.
O que é Design? O que é Histdria? E o que se pretende com o ensino da histdria de um saber —
0 design —, em alguma medida difuso e questionado?

A insercdo académica das disciplinas de historia nas faculdades de design ja €, em si
mesma, problemadtica. Isso porque “faculdades de design” também ndo encontram pouso fixo
incontroverso. Elas sdo “localizadas” institucionalmente junto as Artes ou junto as Engenharias.
E ¢ obvio que “historias” tém pesos diferentes entre os pares dessas duas areas. Supondo que
“zero” seja um “peso”’; se formos falar de “Engenharias”.

A “invengdo” da historia do design é um fenomeno relativamente recente. Victor
Margolin — autor de uma das mais recentes e completas obras do género, o World History of

Design (em dois volumes) —, atribui seu aparecimento a dois autores:



“Narrativas embrionarias (early) tais como os livros Pioneers of the Modern
Movement from William Morris to Walter Gropius, de Nikolaus Pevsner, e
Mechanization Takes Command, de Siegfried Giedion, foram publicadas
respectivamente nas décadas de 1930 e 1940. Porém, em ambos 0s casos,
foram obras idiossincraticas que, no momento de sua publicacdo, ndo estavam

associadas ao desenvolvimento de uma disciplina de historia do design”.
(MARGOLIN, 2015, p. 3, traducdo nossa)

A “invenc¢do” de uma disciplina e sua “inser¢ao” nos curriculos universitarios sao
processos distintos. E uma disciplina académica ndo “nasce” — pronta e vestida para o combate
—, como Palas Athena, da cabeca de Zeus. Alias, lembre-se que Palas Athena — além de deusa
da sabedoria e da civilizacdo, na mitologia grega —, é também deusa da estratégia em batalhas,
das artes, da justica e da habilidade. Ndo é pouco. Clio nem precisa enviar curriculo para
disputar o cargo: impossivel enumerar as disputas para incluir uma disciplina em um curriculo...

Quarenta anos, portanto, se passaram entre a publicagao do livro “pioneiro” de Pevsner
e a fundacdo da Design History Society, na Grd-Bretanha, atendendo a estimulos do governo.
(MARGOLIN, 2015, p. 3). E possivelmente encontrariamos ai — em meio aos debates
académico-politicos, entre outros, que circundavam o tema —, as origens modernas da disciplina
“Historia do Design” (ou Histéria do Desenho Industrial) que comecaria a ingressar nos
curriculos dez anos depois, no final da década de 1980. Essa “historia”, em si mesma, ¢ — ndo
apenas surpreendente —, mas também digna de nota. Mas ndo a “contarei” neste momento.

Interessa-me, aqui, outro ponto. Interessam-me as constataces que 1) histdrias sdo
construcdes do presente que inventam um passado (dentro de tradicdes); e 2) o fato de que
desconheco qualquer livro escrito apos a década de 1950 — que contenha as palavras “historia”
e “design” —, que ndo mencione 0 nome — e pelo menos um dos livros sobre o assunto —, do
historiador anglo-saxao (citado anteriormente) Nikolaus Pevsner.

Queria, no entanto, chamar atencdo para uma questdo. Praticamente no mesmo
momento em que Nikolaus Pevsner publicou seu Pioneers of the Modern Movement (1936), ele
também produziu o An Inquiry into Industial Art in England (1937) e o Academies of Art: Past
and Present (1940). E que se note que a palavra “design” ndo é empregada em nenhuma das
trés obras. Note-se ainda que, no primeiro texto fala-se de um (vago) “movimento moderno”;
no segundo, de uma “arte industrial”; e no terceiro, de “academias de arte”. Ressalve-se,
ademais, que qualquer uma dessas obras poderia ter sido a matriz da historiografia moderna
do design. Sem excluir outras abordagens possiveis, é claro

Cito, em particular, dois livros classicos “esquecidos™: o Art and Industry, de Herbert
Read (1934) e o Technics and Civilization, de Lewis Mumford (1934). Ambos abordam, em



esséncia, a génese de possiveis ideias que poderiam vir a constituir tradicdes em historia do
design e que, curiosamente — na época em que foram escritos —, chamaram mais atencdo do
publico do que o livro de Pevsner. Ademais, o livro de Read carrega o subtitulo: The Principles
of Industrial Design. Mas enquanto esses livros provocaram acalorados debates nos sales
cultos, a historiadora Irene Sunwoo observa que a primeira edi¢é@o (inglesa) de Pevsner teve
uma recepgdo muito modesta. (SUNWOO, 2010, p. 80) E, no entanto, hoje, passados mais de
oitenta anos, é bem provavel que um aluno (ou até mesmo a maior parte dos professores) de
uma faculdade de Design reconheca apenas um desses nomes: Nikolaus Pevsner. Ndo é
impossivel que tenham ouvido falar dos outros dois (até mesmo em contextos diferentes), mas
é altamente improvavel que os tenham lido. Como entender esse fenémeno?

Aqui, parodiando Jorge Luis Borges, os caminhos se bifurcam. Steven Jay Gould — em
um livro intitulado, em portugués, Vida Maravilhosa —, assombrado com o conceito de

“evolugdo” (tipicamente presente em quase todas “histdrias™), escreve o seguinte:

[...] [Se] nossa visdo tradicional a respeito do carater progressivo e previsivel
da histéria da vida tivesse de se confrontar com o desafio da questdo historica
da contingéncia — o 'cortejo’ da evolugdo € visto como uma sucessao
extremamente improvavel de acontecimentos, bastante razoaveis quando
vistos em retrospecto e sujeitos a uma rigorosa explicacdo, é verdade, mas
completamente impossiveis de prever e praticamente irreproduziveis.
(GOULD, 1989, p. 12)

O conceito de “contingéncia”, portanto, deve sublinhar qualquer discussdo que alinhe
histéria e hermenéutica em um contexto de histéria das ideias. O que faz com que um livro
tenha éxito — ou mesmo que se transforme em um “paradigma” —, digno de ser (lido ou nao)
citado — favoravel ou criticamente —, ao invés de ser simplesmente ignorado pelos pares de um

determinado campo? Gould, entdo, arremataria:

[...] Volte a fitado drama [...] e deixe-a correr novamente a partir desse mesmo
ponto. A probabilidade de que algo semelhante [...] venha a ocorrer se faga
presente no replay serd infinitamente pequena. (GOULD, 1989, p. 12)

Essa ¢ uma discussdo que gostaria de propor: “volte a fita do drama”: quais as
possibilidades de reescrever (ou de compreender os caminhos tomados) pela Histdria do
Design? Acreditando (ou ndo) na contingéncia de Stephen Gould, a hermenéutica pode ajudar.

E, com isso, revelar tramas que a propria Historia esqueceu de registrar.
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