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APRESENTACAO

Aproximacdes e distanciamentos que permearam as relagdes entre
a hermenéutica filoso6fica e o pensamento da desconstrucao cons-
tituem o fio condutor da presente obra, originada dos estudos e
discussoes realizadas no ano de 2019 no Grupo de Pesquisa Herme-
néutica e Desconstru¢do, vinculado ao Programa de P6s-Graduacao
em Filosofia da PUC-Rio, sob a coordenacao do Prof. Paulo Cesar
Duque Estrada, em dialogo com pesquisadores do Folie — Labora-
torio Interdisciplinar Hermenéutica, Ambiente e Saiude, ligado ao Pro-
grama de P6s-Graduagio em Filosofia da UFPI, sob a coordenacao
do Prof. Gustavo Silvano Batista.

Deste modo, mesmo constituindo-se como um momento
comum no qual uma discussao tematica e trans-autoral circunscrita
aos campos da hermenéutica filos6fica e da desconstrugao se apre-
senta, os encaminhamentos de cada artigo indicam a diversidade
de abordagens, muitas vezes incompativeis entre si, o que torna
esta publicacdo uma espécie de testemunho das possibilidades do
exercicio filoséfico contemporaneo, aponta para um horizonte no



qual o pensamento ainda € possivel e arriscado. Tal rastro teste-
munhal, que ao decorrer da leitura dos textos que compdem essa
obra poderiamos encontrar nas abordagens dos autores sobre os
pensamentos de Martin Heidegger, Hans-Georg Gadamer, Paul
Ricoeur, Emmanuel Levinas e Jacques Derrida, ainda permanece
como um vestigio no dialogo com o leitor, alguém que é convi-
dado a continuar o processo de testemunho, seja na relacdo entre
0s textos, seja na repercussao dos mesmos no encontro com outras
obras.

Assim sendo, a presente coletanea inicia-se com o artigo
O terceiro como excesso: para aléem da hermenéutica? de Joao Manuel
Duque, professor catedratico da Faculdade de Teologia da Univer-
sidade Catolica Portuguesa, que parte da categoria do terceiro como
excesso, tendo-a como nucleo central do debate entre Gadamer e
Derrida, propondo-se a uma leitura da hermenéutica como légica
do terceiro incluido e da desconstrucao como logica do terceiro
excluido.

José Ricardo Barbosa Dias, professor associado do Depar-
tamento de Filosofia da Universidade Federal do Piaui, oferece-nos
o artigo Sobre a primeira apari¢do do termo ‘hermenéutica’em Heide-
gger, no qual realiza um mapeamento do tema da hermenéutica
na obra de Heidegger, notadamente anterior a Kehre. Paulo Cesar
Duque-Estrada, professor associado do Departamento de Filosofia
da PUC-Rio, no artigo Heidegger e a leitura ontologica da praxis: uma
delimitagdo da problemdtica, aborda o carater pratico-ontolégico
do pensamento de Heidegger e, por conseguinte, sua relevancia
para o debate hermenéutico e desconstrutivo, na perspectiva da
questio da praxis. O artigo O projeto de Verdade e Método e a critica
ao preconceito, da professora Renata Ramos da Silva, do Departa-
mento de Educacao da Universidade Federal Fluminense (UFF),
aborda a principal obra de Hans-Georg Gadamer e sua temati-
zagao da relacio entre verdade e método, sob a 6tica da critica
dos preconceitos. Gustavo Silvano Batista, professor adjunto do
Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Piaui
(UFPI), no artigo A destrui¢cdo como heranga: Gadamer, Derrida e
Heidegger discute o momento de aproximacao e distanciamento



entre Gadamer e Derrida a partir da tematica heideggeriana da
destruicao da histéria da metafisica, tal como esta apresentado
em Ser e Tempo.

No artigo Saber ser finito: introduc¢do ao humanismo her-
menéutico, Rodrigo Viana Passos, doutorando em Filosofia pela
PUC-Rio, problematiza o tema do humanismo, tal como foi
retomado por Heidegger, pensando suas possibilidades e limi-
tes. Jodo Pedro Martins, mestre em Filosofia pela PUC-Rio, no
artigo A crise da identidade na desconstrugdo: notas de uma “questdo
sobre a identidade” a partir do monolinguismo do outro, apresenta
aproximacgoes da questao sobre a identidade a partir dos escritos
filoséficos de Jacques Derrida na obra O monolinguismo do outro.
O artigo 4 escritura levinasiana: uma mirada sobre o autobiogrdfico,
de Nadia Macedo, mestra em Filosofia pela PUC-Rio, faz uma
analise da escritura levinasiana, a partir dos temas da assinatura
e da autobiografia, ambos discutidos sob o ponto de vista de Jac-
ques Derrida, ressaltando em Lévinas tragos da fantasmagoria e
da otobiografia.

Felipe Amancio, doutorando em Filosofia pela PUC-Rio,
no artigo Sobre o conceito de verdade metaforica em Paul Ricoeur, parte
da obra A Metdfora Viva, desenvolvendo um comentario sobre o
que o autor chama de “verdade metaférica”, ou seja, as expressoes
que esta figura traca a partir da realidade. No artigo Construindo
possiveis interfaces entre saude, hermenéutica e arte, Fabio Solon Tajra,
professor adjunto do Departamento de Medicina Comunitaria da
UFPI, realiza uma aproximacio entre saide, hermenéutica e arte,
na tentativa de mapear conexoes entre as trés areas, enquanto um
caminho hermenéutico de pensar o carater saudavel da vida efetiva.

E fechando nossa coletanea, temos o artigo Hermenéutica,
fic¢do e a desconstrugdo em tempos de pos-verdade, de Leonardo Marques
Kussler, pesquisador bolsista de Desenvolvimento Cientifico Regio-
nal - CNPq/FAPEPI, vinculado ao Programa de P6s-Graduacao em
Filosofia da UFPI, no qual sao abordados elementos da narrativa
ficcional e seus desdobramentos no ambito sociopolitico, tendo
em vista os tempos da pos-verdade, a partir da desconstrucio, em
confronto com a hermenéutica filoséfica.



A presente coletanea, enquanto reunido de artigos de diver-
sos pesquisadores, pretende contribuir para uma maior difusao das
questoes situadas na relagcdo entre hermenéutica e a desconstrugao,
em busca de um dialogo mais efetivo e aberto, enquanto lugar para
o pensamento enquanto exercicio de aproximacao e distanciamen-
tos, no horizonte do porvir da propria sobrevivéncia da filosofia nos
dias atuais.

Os organizadores
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O TERCEIRO COMO EXCESSO: PARA
ALEM DA HERMENEUTICA?

Joao Manuel Duque!

Introducao

E conhecido o debate que teve lugar, nos anos 80 do séc. XX, entre
Jacques Derrida e Hans-Georg Gadamer?. Trata-se, no fundo, de um
debate sobre a hermenéutica e os respetivos limites, que Gadamer

1 Professor Catedratico da Faculdade de Teologia da Universidade Catdlica Portuguesa
(Braga, Porto e Lisboa), e docente convidado na Faculdade de Filosofia da UCP (Braga).
Pesquisador integrado do CITER e colaborador do CEFH (ambos da UCP). E Doutor em
Teologia Fundamental pela Philosophisch-Theologische Hochschule Sankt Georgen, Frankfurt,
Alemanha, com uma tese sobre a recegio teolégica da filosofia da arte de Gadamer. E di-
retor da revista Ephata, Revista Portuguesa de Teologia, da Faculdade de Teologia da UCP.
Para além da tese de doutoramento (Die Kunst als Ort immanenter Transzendenz, Frankfurt:
Knecht, 1997), publicou Homo credens: para uma Teologia da Fé (Lisboa: UCEditora, 2002, 2*
Ed. 2004), Dizer Deus na pos-modernidade (Lisboa: Ed. Alcala, 2008), Cultura contemporanea
e cristianismo (Lisboa: UCEditora, 2004), O excesso do dom: sobre a identidade do cristianismo
(Lisboa: Ed. Alcala, 2004), Educar para a diferenga (Ed. Alcala, 2005), 4 transparéncia do con-
ceito: estudos para uma metafisica teologica (Lisboa: Ed. Didaskalia, 2010), Fronteiras: leituras
filosofico-teologicas, (Porto: UCEditora-Porto, 2011), Para o didlogo com a pos-modernidade (S.
Paulo: Paulus, 2016); Aproximando-se de Fatima (S. Paulo: Paulinas, 2017); El Dios ocultado
(Salamanca: Sigueme, 2017). E-mail: jduque@braga.ucp.pt

2 Cf. FORGET, 1984; MICHELFELDER; PALMER, 1989.
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retomou varias vezes?, possibilitando uma clarificagio do que pre-
tendia com o seu programa de filosofia hermenéutica, distinta da
noc¢ao de hermenéutica como mero método interpretativo.

O que se pretende, aqui, ndo € revisitar o debate, seja historica-
mente seja conceptualmente, muito menos discutir o ndo-dito, num
debate que parece nio ter produzido qualquer aproximacgao entre
as partes. Muito se escreveu ja sobre o assunto. Apenas se pretende,
agora, recolher uma das suas questdes centrais — precisamente a
questdo dos limites (ou nao) da hermenéutica — para a explorar a
partir da referéncia a categoria do terceiro. Nao se pretende, com
isso, proceder a uma hermenéutica “filolégica” das obras de Gada-
mer e de Derrida, nomeadamente no que se refere a esta categoria.
A intencdo €, a0 mesmo tempo, mais humilde e mais pretensiosa:
apenas se assume um topico eventualmente comum aos dois fil6so-
fos, para construir uma hipétese de leitura; assumida essa hipotese,
procura-se a sua fertilidade — por inspiracdo noutros pensadores,
com destaque para Levinas — para uma compreensao do real e do
humano, independentemente de corresponder as intengdes dos
autores em causa. E claro que se trata de uma empresa arriscada,
possivelmente mesmo pretensiosa. Mas o pensamento desenvolve-se
no risco. Os criticos estao ai precisamente para avaliar as conclusoes.

Segundo a leitura aqui proposta, o modo como é compreen-
dida a categoria do terceiro — explicitamente referida por Derrida
(embora nao frequentemente) e praticamente ignorada por Gadamer
— tem impacto sobre o modo como se compreende a realidade e os
processos de experiéncia. A hermenéutica — enquanto experiéncia
do limite, nos limites da experiéncia — refere-se-lhe segundo uma
concepc¢ao imanente, que pode ser compreendida como uma forma
de ndo-referéncia ao terceiro, e por isso como confinagdo com-
pleta a uma espécie de binaridade do dialogo, ou como inclusido do
terceiro no proprio processo hermenéutico. A desconstrucao, por
seu turno, refere-se-lhe como uma auséncia que € indice de uma
“impossibilidade”, o que pode ser compreendido como referéncia a
uma exclusdo. E com base nesta diferenca que aqui se propde a dis-
tincao entre um terceiro incluido e um terceiro excluido. Nao se trata,

3 Cf. GADAMER, 1995.
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evidentemente, de uma conceitualidade coincidente com a nogao
légica do terceiro incluido ou excluido, embora nela se inspire ape-
nas metaforicamente. Em rigor, esta distin¢cao destina-se a colocar
os termos da discussido sobre os eventuais limites da hermenéutica,
enquanto hermenéutica do limite.

A passagem da hermenéutica dos limites, enquanto resumo
condensado da caracteristica fundamental da filosofia gadameriana,
a consideracdo dos limites da hermenéutica, tal como parece ser
exigido pelo proprio desenvolvimento dessa filosofia, pode dar-se
em varias dimensodes ou seguindo varios percursos. Proponho, aqui,
a analise da questao em trés momentos essenciais. Em primeiro
lugar, € importante ir ao cerne da questao, ja manifesta no interior
da propria filosofia hermenéutica, e que se concentra na relacao
entre finitude e infinitude, da qual parece resultar uma certa apo-
ria do terceiro incluido (1). Depois, de modo eventualmente mais
extrinseco a filosofia hermenéutica, poder-se-3o contrapor, a sua
pretensao universal como ilimitada percepcao do sentido nos limites
da finitude, elementos da realidade que contrariam essa percepcio,
como por exemplo a diferenca de cada ente e/ou acontecimento
particular; a alteridade inabarcavel do outro diferente; o excesso
de sentido, presente em cada manifestacdo desse mesmo sentido.
Trata-se da referéncia ao terceiro excluido, como ruptura das pre-
tensoes de sentido imanente (2). Como conclusdo desta apropriagao
do debate entre Gadamer e Derrida, por nao se considerar satisfa-
téria a contraposicdo simplesmente binaria entre terceiro incluido
e terceiro excluido, avanca-se uma proposta, inspirada sobretudo
em Levinas, de uma espécie de terceira via, que articula a exclusao
(impossibilidade fenoménica) com a inclusao (possibilidade feno-
meénica). A essa terceira via de referéncia ao terceiro como excesso
pode chamar-se a via do terceiro analogico.

1. “Aporia” do circulo hermenéutico: o terceiro incluido

O syjeito e o mundo, ndo se contrapondo como exteriores
um ao outro, nio deixam de se relacionar binariamente. Um e
o outro dao-se na linguagem, que se articula numa tradigdo. A

15
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pertenca do sujeito a tradigdo coincide com — e de certo modo
esgota-a — a sua relagdo ao mundo, que é sempre um mundo
mediado historicamente. Nesse sentido, estabelece-se uma espé-
cie de circularidade — expressa precisamente como circulo her-
menéutico — entre sujeito e mundo/outro, que reduz o processo
da experiéncia a essa relacdo por assim dizer binaria (mesmo ou
sobretudo quando o mundo é entendido como o outro sujeito).

Binaridade essa que, se for pensada radicalmente, acaba
por resultar numa espécie de monismo do acontecimento do ser,
como alias deixa suspeitar a propria metafora da circularidade —
sem principio nem fim, sem interrupc¢ao, portanto. Um elemento
terceiro, na relacdo entre sujeito e mundo, tal como vivido nos
processos da experiéncia, acaba por estar ja incluido no circulo
hermenéutico e, como tal, nio pode nunca extravasar os hori-
zontes de compreensio, sejam os que determinam o sujeito na
sua particularidade, sejam os que determinam a tradi¢do, na qual
esse syjeito se insere. A pertencga torna-se assim numa categoria
maior, na qual estdo incluidos o mesmo, o outro e o terceiro. Isso,
sobretudo, porque a circularidade hermenéutica se pretende uni-
versal e, nesse sentido, passa a formular pretensdes ontolégicas.

A linguagem ocupa, aqui, um lugar privilegiado. Alias,
segundo Gadamer, € ela o lugar da universalidade da compreen-
sdo, como universalidade da hermenéutica. Para ele, no entanto, a
linguagem acontece historicamente como didlogo. Este constitui,
por assim dizer, o solo comum de pertenca do mesmo e do outro,
que se encontram precisamente no processo de compreensao.
Mesmo o texto escrito — que vai ser um dos elementos do debate
com Derrida — nao escapa a modalidade dialégica da compreen-
sdo, nomeadamente através da leitura. No final, o que acontece é
sempre fusdo de horizontes.

Ora, uma primeira consideracao dos limites desta herme-
néutica da circularidade ontoléogica universal prende-se, antes
de tudo, com a propria questao do “saber hermenéutico” e com
uma espécie de aporia que lhe é inerente. Segundo as palavras
de Gadamer, “a verdadeira experiéncia é aquela, na qual o ser
humano se torna consciente da sua finitude” (GADAMER, 1986, p.
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363). Se o espelhar-se do ser no entender hermenéutico se revela
na experiéncia da finitude do ser humano e do seu entender, tor-
nar-se consciente dessa finitude, enquanto cerne do experiéncia
hermenéutica, é saber o ser e saber a nossa relagdo de finitude
com ele — €, portanto e em ultima instancia, conhecer o todo,
enquanto infinito, para além dos limites do conhecer, caso con-
trario, nunca poderiamos afirmar ter disso “consciéncia” (como
afirma claramente o idealismo). Em realidade, repete-se aqui o
problema légico, no fundo aporético — e que animou todos os
idealismos da historia do pensamento ocidental —, da necessi-
dade de conhecer o que esta para além dos limites do conheci-
mento, para poder conhecer esses mesmos limites. O proprio
Gadamer se apercebe do problema, desviando-se-lhe pela ten-
tativa de transferéncia da questao para outro ambito. Segundo
ele, o argumento reflexivo nao se aplica aqui, pois ndo se trata
de relagdes entre juizos, a manter livres de contradicdo, mas de
relagbes vivenciais. Levanta-se, contudo, a questao de se as rela-
¢Oes vivenciais podem abdicar completamente da referéncia a
contradicado logica ou a aporia manifesta na consciéncia prépria
da experiéncia hermenéutica.

Seja como for, relativamente a consideracao da experiéncia
hermenéutica, abordada na sua universalidade ontolégica, nao
parece possivel contornar a aporia dai resultante: ou se abdica
da universalidade ontolégica da hermenéutica, e entao a her-
menéutica perde a sua dimensao verdadeiramente filosoéfica,
tornando-se mera metodologia regional; ou se abdica da prépria
experiéncia hermenéutica da finitude, que é sempre ja superada
pela “autoconsciéncia”, enquanto “consciéncia” da finitude — a
qual s6 pode ser, em Ultima instancia, infinita, isto €, tera que
implicar alguma forma de ontologia idealista e, por isso mesmo,
oregresso da hermenéutica a Hegel. Mas isso seria o mesmo que
admitir, claramente, o fracasso da filosofia hermenéutica. No
fundo, coloca-se a hermenéutica a questdo de saber se ela nao
incorre, pelo menos, num dos polos da alternativa de quem pensa
o mundo “em si”, independentemente das “visées do mundo” que
se dao na linguagem, segundo a explicita critica de Gadamer:

17
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Quem contrapde o ‘ser-em-si’ a estas ‘visoes, ou tem que
pensar teologicamente — entao o ser-em-sinao € para si, mas
apenas para Deus; ou pensara lucifermente, como alguém
que pretende demonstrar a sua propria divindade, na medi-
da em que considera que todo o mundo tem que lhe obede-
cer — entdo, para este, o ser-em-si do mundo constitui uma
limitagdo da sua imaginac¢do todo-poderosa (GADAMER,
1986, p. 451).

Quer uma versio quer a outra, sdo apenas os dois reversos da
mesma moeda idealista. De qualquer modo, nao convém limitar o
problema dos limites da hermenéutica a esta abordagem logico-re-
flexiva dos seus elementos internos — que poderiam ser colocados em
paralelo, por exemplo, com a filosofia da linguagem de Wittgenstein
e com todas as filosofias que nela se inspiram. E necessario alargar a
questdo para além da aporia interna ao terceiro incluido, evocando
os limites da hermenéutica por relacio a elementos por assim dizer
“externos”, isto €, que a delimitam a partir de si mesmos, enquanto
inabarcaveis pela propria experiéncia hermenéutica: quer porque
lhe escapam, quer porque a precedem, quer porque a excedem.
Esses elementos podem sintetizar-se na nogao do terceiro excluido.

2. Revelacao de uma “impossibilidade™ O terceiro excluido

Uma primeira aproximacao a categoria do terceiro excluido
pode orientar-se pelo conceito de diferenca, entendida como rutura
ou pelo menos como diferimento do sentido, nunca definitivamente
e completamente abarcavel no processo dialégico da compreensao.
No estranho e original conceito de différance — construido a partir
de différer, diferir, mas sonoramente semelhante a différence — Der-
rida concentra todos os significados dessa dimensao “excluida”, s6
pressentida na escrita (pela disting¢io entre “a” e “e”).

Num primeiro sentido — nao propriamente o sentido privi-
legiado por Derrida, embora nao lhe seja totalmente alheio — pode
aplicar-se a nogao de diferenca a particularidade do ente concreto.
Sendo o ser apenas experimentavel na realidade concreta e particular
de um determinado “ser-assim”, que marca a forma de ser de todo
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o ente concreto, aquilo que em primeiro lugar determina a expe-
riéncia do ser e do sentido é, sem duvida, a irredutivel diferenca de
cada ente particular. Mesmo que o processo de universalizacio, na
linguagem, permita um logos sobre a identidade dos entes, enquanto
formas de ser, nunca esse processo consegue anular a diferenca
daquilo que é, reduzindo-a a total identidade do ser, muito menos
a absoluta identidade da consciéncia que (pretensamente) sabe esse
ser idéntico. Ora o “jogo” da diferenca, que marca a realidade e o
sentido de tudo o que €, constituindo a base ontologica “pré-linguis-
tica” de toda a articulagdo hermenéutica do sentido, nunca sera de
todo abarcavel na linguagem do entender, mesmo que sempre se
oriente para a linguagem — mas precisamente, para a linguagem
do diferimento, ou como diferimento.

Por outro lado, existe também o “supra-linguistico”, o qual
implica, por seu turno, que a linguagem embata nos seus limites,
em toda comunicagdo inter-humana, uma vez que esta é um pro-
cesso infindo, em que o entender do outro — e da intenc¢ao do que
diz — nunca atinge um fim. Sao mais que elucidativas a palavras do
proprio Gadamer, quando reflete sobre isso e reconhece a situagio:

Eu diria, a partir da perspetiva hermenéutica, que nio existe
qualquer didlogo terminado, antes de ter conduzido a um
verdadeiro acordo [Einverstindnis]. Talvez se deva acrescen-
tar que, por isso, no fundo nao existe nenhum dialogo que
chegue ao seu termo, uma vez que um verdadeiro acordo,
um acordo total entre dois seres humanos, contradiz a es-
séncia da individualidade [diferenca]. Que, em realidade,
nunca conduzimos um dialogo verdadeiramente até ao fim
e, frequentemente, ndo chegamos a um acordo, isso sdo os
limites da nossa temporalidade e finitude e do sermos prece-
didos [Voreingenommenheit] (GADAMER, 1998, p. 859).

Nio é por acaso que estas palavras surgem no contexto do
referido debate entre Gadamer e Derrida, a propésito, precisa-
mente, das possibilidades e dos limites da hermenéutica. Mesmo
que Gadamer conceda um papel muito mais relevante a possibi-
lidade de entendimento (enquanto Verstindnis e Einverstindnis
— compreensao e acordo) e nunca aceite a posi¢cao radicalmente
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negativista de Derrida, o certo € que, a partir desse debate, assume
de forma muito mais clara os limites de todo o empreendimento
hermenéutico, sobretudo nos contornos da irredutivel diferenca
do ente concreto. E claro que, ao contrario de Derrida, Gadamer
salienta — mesmo para a articulacdo da diferenca e do préprio
pensamento da diferenca — a necessidade de alguma referéncia de
sentido, que acaba por ser sempre uma referéncia de identidade.
Em realidade, é incontornavel o processo dinidmico e inacabado
de relagdo tensional entre identidade e diferenca, precisamente
na consideracgado dairredutivel diferenca do particular, ja que essa
constitui, precisamente, a forma universal de ser. Ora, € precisa-
mente essa insuperavel tensdo que nao permite a reducao de tudo
ao entender hermenéutico, levantando, assim, a questao real dos
limites de todo o empreendimento hermenéutico, na sua preten-
sdo universal.

Em vez de se concentrar na sua funcio de mediadora da
compreensao — como terceiro incluido, portanto — Derrida pre-
fere considerar linguagem como ¢race, precisamente como indice
de nao apropriacgdo do outro pelo mesmo. Trata-se, pois, de uma
espécie de vestigio de uma “impossibilidade” fundamental. A sua
expressdo mais clara é, sem duvida, a propria escrita, que nem
na leitura é redutivel a mesmidade do sujeito, por apropriacao. E
isso sobretudo porque nela se revela o terceiro, nunca incluido na
binaridade do dialogo. A sua exclusdao é marca — trace — de uma
auséncia insuperavel, a que o filésofo chega a atribuir qualifica-
tivos teologicos:

Mais toute foi ou assurance théologique réservées, l'ex-
périence de secondarité ne tient-elle pas a ce redoublement
étrange par lequel le sens constitué — écrit — se donne com-
me lu, préalablement ou simultanément, ou 'autre est la qui
veille et rend irréductible l’aller et retour, le travail entre
I’écriture et la lecture? Le sens n’est ni avant ni apres l'ac-
te. Ce qu'on appelle Dieu, qui affecte de secondarité toute
navigation humaine, n’est-ce pas ce passage: la réciprocité
différée entre la lecture et I’écriture? Témoin absolu, tiers
comme diaphanéité du sens dans le dialogue ou ce quon
commence a écrire est déja lu, ce qu'on commence a dire est
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déja réponse. Créature a la fois et Pére du Logos. Circularité
et traditionnalité du Logos. Etrange labeur de conversion et
d’aventure ou la grace ne peut étre que I'absente (DERRIDA,
1967, p. 22-23).

O terceiro assim compreendido — o Tertium Genus da filosofia
classica — ndo corresponde a um intermediario entre um primeiro
e um segundo, como seria o caso ainda em Platdo, que utiliza o
conceito de Khora para falar precisamente no demiurgo interme-
diario, que estabelece a relacao entre ser e devirt.Segundo Derrida,
o proprio conceito de Khora evoca ja uma dimensao para além do
ser, numa completa auséncia de mediacao, o puro vestigio de algo
que nao pertence ao mundo dos fenémenos — uma impossibilidade
fenomeénica, portanto.

Ha um certo paralelismo entre esta leitura do terceiro e a
interessante leitura linguistica proposta por Emile Benveniste.
Segundo ele, existe uma diferenca essencial entre os dois primeiros
pronomes pessoais (eu e tu) e o terceiro (ele). Os primeiros dois sdao
permutaveis, consoante se assumem como sujeito ou destinatario do
discurso. O terceiro, pelo contrario, ndo entra nessa relacdo, a nao
ser como referente externo aos outros dois. A conclusdo extrema —
talvez ndo necessaria, como veremos adiante — dessa diferenca é a
qualificacdo da terceira pessoa paradoxalmente como impessoal.
Na expressao de Benveniste, “é preciso nao representar a ‘terceira
pessoa’ como uma pessoa apta a despersonalizar-se. N3o existe
aférese da pessoa, mas precisamente a ndo-pessoa, que possui como
marca a auséncia daquilo que qualifica especificamente o ‘eu’ ou o
‘tw” (BENVENISTE, 1966, p. 230-231).

A esta “impessoalidade” do terceiro corresponde, em Derrida, o
fato de se constituir como indice — trace — linguistico de uma impos-
sibilidade originaria ou de uma auséncia insuperavel em qualquer
relacdo hermenéutica entre um “eu” e um “tu” dialégicos. Roberto
Esposito, num comentario ao estudo de Benveniste, di-lo de forma
clarissima: “Enquanto que, como se viu, o ambito de sentido do eu
e do tu é a eterna presenca — reduplicada na representacdo que um

4 Cf. GADAMER, 1995, p. 168.
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termo produz do outro — o da terceira pessoa € a auséncia” (ESPO-
SITO, 2007, p. 131). Essa “impossibilidade” como auséncia é evocada
por Derrida, ironicamente, num dialogo “problematico”, a partir
do conto de Baudelaire, La fausse monaie, em que a “compreensao”
assentaria numa mentira:

Que nous le croyions ou non sur parole, nous n’avons que sa
parole. Nous sommes a la fois son débiteur et son créditeur.
Pour sortir de cette situation et de ce secret, il faudrait que
le pauvre, un tiers en tout cas, vienne mettre le numéraire a
I’épreuve et nous dise si oui ou non, et quand (une fois sur
deux), I'ami a menti, etc. Or c’est exclu, le tiers est exclu par
le secret de la scéne duelle. Ils sont deux a parler, deux seule-
ment, en téte a téte (DERRIDA, 1991, p. 191).

Areducdo do didlogo a mesmidade de uma intencionalidade
fechada na binaridade do eu e do tu — ou dos respetivos horizon-
tes — parece fatal para a verdade. Mesmo que a hermenéutica de
Gadamer pretenda superar o contexto preciso da tematizagao do
sentido segundo o quadro estrito da intencionalidade Husserliana,
o certo é que, na sua formulagdo do entender como processo lin-
guistico acompanhado da consciéncia de si, pressupde ou persegue
uma formulag¢io do sentido a partir da mesmidade de um contexto
historico positivo e, por isso, de algum modo abarcavel linguistica-
mente, mesmo se apenas nos limites dessa abarcabilidade. A propria
consideragdo de um sentido para tudo — ou do todo como um todo
com sentido — n3o consegue escapar a essa formulacio de algum
modo “intencional” do sentido.

Se é certo que, segundo a filosofia hermenéutica, todo o sentido
é precedido pelas condicoes histéricas de si mesmo — nido havendo
sentido independentemente dessas condi¢des —, ndo € menos certo
que essas condigcOes sao também precedidas pela questdo do sentido,
no seio da qual — e s6 ai — elas sdo condigoes historicas do entender.
Esta circularidade entre historia e entender, entre evento e sentido,
radica, em ultima instancia, na capacidade linguistica de doagdo de
sentido, que acaba por conduzir toda a realidade a essa identidade
primordial — mesmo se diferencial — na linguagem. O circulo da
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inclusdo — que inclui o “eu”, o “tu” e o “ele” — volta a fechar-se na
sua pura imanéncia.

Mas nao havera dimensoes do real que escapam ao circulo
fechado desta “re-presentacdo” no sentido, enquanto hermenéutica
do acontecer? Nao se nos manifestam constantemente realidades
que precedem todo o entender e que nunca chegam a esgotar-se
nesse processo de doacdo de sentido? Realidades que, mesmo que
provoquem o processo hermenéutico, ndo se lhe reduzem, preci-
samente porque o provocam sem fim?

O proprio Gadamer, em textos tardios que revelam uma
reflexdo mais vasta e autocritica sobre o seu projeto de filosofia
hermenéutica, parece referir essas realidades. Segundo ele, sdo rea-
lidades que estdao para além da linguagem. Neste caso, como vimos,
trata-se de realidades que a precedem e que, mesmo conduzindo
a uma formulacgao linguistica, ndo sao completamente redutiveis
a essa formulacio, nio deixando por isso de constituir mundo. E o
caso do “riso” (GADAMER, 19938, p. 855), enquanto atividade reve-
ladora do “rosto” — assim como acontece com o “choro” e o “grito”.

Nestes, a pessoa do outro concreto surge-nos e interpela-nos,
na sua diferenca ou inabarcavel alteridade, de forma direta e pri-
mordial, anterior e exterior a qualquer processo de entendimento
ou interpretacdo. A doagdo de sentido surge, ai, em direcao inversa,
nao partindo da consciéncia de um “eu”, mesmo se transcendental,
para um objeto, mas do outro para mim. O sentido que se revela
no rosto do outro é um sentido an-arquico, isto é, sem base numa
arché prévia, quer de tom ontologico-idealista, quer de tom epis-
temologico-subjetivista. Esta leitura dos limites da hermenéutica,
enquanto limites da doagdo do sentido, segundo a modalidade da
intencionalidade, é exemplarmente elaborada por Emmanuel Levi-
nas, a que regressaremos mais adiante?’.

As formas primordiais de revelacao do outro constituem for-
mas interpelantes, anteriores e posteriores a qualquer linguagem,
que esta ndo pode abarcar totalmente, mesmo que sempre se lhes

5 Cf. LEVINAS, 1992, p. 231. Da minha parte, penso poder desenvolver perspetivas semelhan-
tes, a partir da filosofia da arte de Gadamer, tendo em conta a importancia por ele atribuida
ainabarcavel alteridade da obra de arte (Cf. DUQUE, 1997, 2000).
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refira e constantemente as tente articular no seu logos. Ora, se — de
modo semelhante a Wittgenstein — para Gadamer, os limites da
hermenéutica (que sao os limites do “mundo”) coincidem com os
limites da linguagem, entdo embatemos aqui com limites intrans-
poniveis e apenas evocaveis a partir do interior dos horizontes que
eles mesmos levantam, uma vez que s6 o ser que é linguagem pode
ser entendido. E nesse sentido que penso poder ser interpretada a
famosa afirmacao de “Sein, das verstanden werden kann, ist Sprache”
(Ser que pode ser entendido é linguagem) (GADAMER, 1986, p. 478).

Ou entao, se quisermos manter a referéncia intransponivel a
linguagem — o que parece ser comum aos parceiros do debate — o
que estara em discussio € uma concepcao diferente de linguagem.
Para Gadamer, a linguagem é sobretudo didlogo, num processo de
compreensdo permanente (que inclui o terceiro); para Derrida, a
linguagem € o vestigio de uma auséncia, que evoca uma impossibili-
dade (a do terceiro excluido) de compreensao que nenhum dialogo
chega aresolver; para Levinas, como veremos melhor, alinguagem
é, antes de tudo, uma resposta (ao terceiro, no e pelo outro).

Isso ndo significa que o terceiro excluido, como indice de
uma impossibilidade e tal como é pensado por Derrida, nao esteja
proximo — sé nao o € de modo tdo explicito — do lugar do terceiro
na relacio ao outro, tal como € proposto por Levinas. A proposito
da amizade, Derrida é bastante explicito:

Le tiers témoigne toujours d’une loi qui vient interrompre
le vertige de la singularité, de la double singularité ou de ce
duel danslequel on croirait reconnaitre les traits d'un narcis-
sisme, au sens le plus conventionnel de ce mot. Aurions-nous
ici plus d’'un modéle de 'amitié, plus d'un exemple au re-
gard de ce que Cicéron appelait I’exemple, I’exemplar, 'ami
comme modéle et portrait, auto-portrait dans lequel je pro-
jette mon image idéale? (DERRIDA, 1994, p. 306-307).

A abertura introduzida pelo terceiro, enquanto abertura a
uma auséncia, equivale a uma “tematizagao impossivel” do infinito,
que proibe a reducido do mundo a sua compreensao binaria, a qual
acabaria por a reduzir a singularidade do sujeito que compreende.
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Na sua critica a metafisica logocéntrica da presenca, Derrida for-
mula a questio do seguinte modo:

Trois: non parce que 1’équivoque, la duplicité du tout et rien,
de la présence absente, du soleil noir, de la boucle ouverte,
du centre dérobé, du retour elliptique, serait enfin résumée
dans quelque dialectique, apaisée dans quelque terme conci-
liant. La mort est a I'aube parce que tout a commencé par la
répétition. Dés lors que le centre ou l'origine ont commencé
par se répéter, par se redoubler, le double ne s’ajoutait pas
seulement au simple. Il le divisait et le suppléait. Il y avait
aussitot une double origine plus sa répétition. Trois est le
premier chiffre de la répétition. Le dernier aussi car I'abime
de la représentation reste toujours dominé par son rythme,
a I'infini. L'infini n’est sans doute ni un, ni nul, ni innom-
brable. Il est d’essence ternaire (DERRIDA, 1967, p. 435).

De tudo o que ficou dito, poder-se-a conduzir os limites da
hermenéutica aos limites da linguagem, enquanto manifestagao
dos limites do mundo, mas vistos a partir de dentro. O problema é
que, como foi dito mais acima, a finitude e a infinitude constituem
dupla condicdo de possibilidade, para se pensarem mutuamente.
Ora a infinitude, pensada nessa relacao logica que a torna impli-
cada no pensamento da propria finitude, parece ser ja absorvida e
antecedida pela propria logica que a pensa. Deixaria, contudo, de
ser infinitude e de, desse modo, possibilitar o proprio pensamento
da finitude. Sendo assim, a manutencao da auténtica tensao entre
finitude e infinitude, como condi¢do de pensamento de ambas, s6
¢é possivel se o sentido pensado em termos de finitude evocar um
excesso de sentido, em que possa inscrever-se o pensamento da
infinitude.

O excesso de sentido, se bem que possa anunciar-se nessa relagcao
entre pensamento finito e pensamento da finitude do pensamento, o
qual implica um horizonte 16gico de infinitude, manifesta-se enquanto
tal numa dimensao a que Wittgenstein chamou “o mistico” (das Mys-
tische), ou que Heidegger denominou “o sagrado” (das Heilige) e que a
hermenéutica, se absolutizada, tendera a anular, quer pela reducao
do mistério do ser ao jogo imanente da histéria do entender, quer
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por pretensao idealista de, em realidade, entender mesmo a prépria
dimensao do mistico e do sagrado, que esta para além dos limites da
linguagem

S6 o reconhecimento — mesmo se sempre linguistico — do
“supra-linguistico™ ou do “para além”, sempre excessivo em relacao
a qualquer linguagem hermenéutica que pretenda interpretar o sen-
tido do ser, é que possibilita a salvaguarda desse excesso, revelando
dimensoes que estdo para além da experiéncia direta de sentido, por
parte de qualquer intencionalidade subjetiva’.

Pela mesma razao, nenhum ser humano pode experimen-
tar a propria morte, enquanto realidade fulcral na tomada de
“consciéncia” da finitude. Trata-se, em realidade, de um aconteci-
mento que revela o ser humano na sua finitude, mas que sempre se
esquiva a qualquer completa tomada de “consciéncia” — porque a
morte, enquanto realidade limite e expressao dos limites, consti-
tui o limite irrecusavel de qualquer hermenéutica com pretensdes
ontolégico-universais. Por isso, em realidade ndo somos noés que
morremos, depois de compreendermos o nosso ser mortal, mas a
morte “é-nos dada” a partir de uma auséncia®.

O excesso de sentido, que instaura constantemente os limites
da hermenéutica — e possibilita, mesmo, a hermenéutica dos limi-
tes — revela-nos que a primazia da pergunta, em todo o processo
hermenéutico, ndo parte do sujeito que pretende compreender. Em
realidade, a compreensido nao surge de uma pergunta que coloca-
mos ao real, mas de uma questdo que o real nos coloca, pois no-la
coloca o proprio ser de tudo o que é, na sua dimensao terceira. O
milagre do ser (do “haver ser”), no seu excesso de sentido, assal-
ta-nos e sobressalta-nos constantemente, enquanto arché e telos
inabarcaveis do processo hermenéutico. A questido ai colocada,
que nos surge na linguagem e nos convoca a hermenéutica do ser
na realidade finita dos entes, precede-nos sempre, no passado e
no futuro, sem que nenhuma hermenéutica consiga algum dia
responder-lhe definitivamente.

6 Cf. GADAMER, 1998, p. 358.
7 Cf. LEVINAS, 1992, p. 158.
8 Cf. DERRIDA, 1999.



O TERCEIRO COMO EXCESSO: PARA ALEM DA HERMENEUTICA?

Em realidade, aquilo que aprendemos, na linguagem, rela-
tivamente a nossa finitude, ndo nos € dito por uma palavra que a
linguagem humana possa pronunciar. Ou melhor, na palavra da lin-
guagem humana sobre a nossa finitude, ecoa como vestigio — sobre-
tudo na escrita, dai o lugar insubstituivel da Escritura, nomeadamente
a hebraica — a palavra transcendente que nos diz a nossa situacao de
finitude: memento, homo, quia pulvis es. Nenhum ente humano pode
dizer ao ser humano, na sua particularidade e na sua universalidade,
que se trata de um ser finito — a nao ser que essa palavra espelhe, na
sua particularidade, a universalidade da palavra infinita, que revela o
ser-finito, enquanto forma humana de ser. E € nessa palavra que o ser
humano aprende o seu ser e o diz na sualinguagem: “Aquilo que o ser
humano, pelo sofrer, deve aprender, nao € isto ou aquilo, mas a nogao
dos limites do ser-humano, a nocao de que as fronteiras em relacao
ao divino sao ineliminaveis. Trata-se, no fundo, de um conhecimento
religioso” (GADAMER, 1986, p. 363).

Mas esse conhecimento, mesmo se realizado nos limites da
linguagem e, por isso, da hermenéutica, evoca, precisamente nesses
limites, uma dimensao que excede esses mesmos limites, porque os
precede e os supera, enquanto arché e telos. Nesse sentido, alinguagem
dahermenéutica, mesmo enquanto linguagem religiosa, encaminha-se
para o siléncio, em que acolhe, como dom imprevisivel e excessivo, o
siléncio que precede a palavra e aquele que se lhe segue, no interior
do qual toda a palavra adquire o seu verdadeiro sentido primeiro e
ultimo, condi¢do primordial da possibilidade de toda a hermenéutica.

Mas, para que essa hermenéutica seja possivel — embora nao
absolutizada — € necessario encontrar uma terceira via de referéncia
ao terceiro, entre a pura inclusao e a total exclusio. Essa € a via do
tercetro analogico.

Conclusao: o terceiro analégico

As referéncias anteriores a Levinas ja deixam bastante clara
a sua proximidade para com Derrida. Também para Levinas, o ter-
ceiro — 11, Illéeité (CASPER, 2009, p. 42) — € o vestigio (¢race) de uma
auséncia: la gloire de l'Infini (LEVINAS, 1974, p. 220).
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L’au-dela dont vient le visage est a la troisiéme personne. Le
pronom ‘II’ en exprime l'inexprimable irreversibilité, c’est-
a-dire déja échappée a toute révélation comme a toute dis-
simulation — et dans ce sens — absolument inenglobable ou
absolue, transcendence das un passé ab-solu. Lilléité de la
troisieme personne — est la condition de I'irreversibilité (LE-
VINAS, 1972, p. 87).

Embora se possam encontrar, nesta formulacao, elementos
semelhantes a proposta linguistica de Benveniste, que permitem
também uma aproximacao a posicido de Derrida — este mais sen-
sivel a dimensao “gramatical” do problema — a no¢ao de terceiro,
tal como € aqui evocada por Levinas, vai além da relagdo inter-hu-
mana, na qual a presenca do terceiro, embora diferente, ndo escapa
a certa inclusdo hermenéutica, precisamente como referente da

«

relacio entre o “eu” e o “tu”. Para Levinas, a questao processa-se

noutra ordem, precisamente a ordem do profetismo:

C’est dans le prophétisme que I'Infini échappe a 'objecti-
vation de la thématisation et du dialogue et signifie comme
illéité, a la troisiéme personne; mais selon une ‘tertialité’
diferente de celle du troisiéme homme, du tiers interrom-
pant le face-a-face de l'accueil de 'autre homme - inter-
rompant la proximité ou I'approche du prochain - du troi-
sieme homme par lequel commence la justice (LEVINAS,
1974, p. 243).

Mas o mais importante da posicao de Levinas é que, dife-
rentemente da referéncia de Derrida ao terceiro excluido, anocao
de illéitée nao desemboca em pura “impossibilidade” fenoménica.
Pelo contrario, essa auséncia funda (origina, provoca) um feno-
meno, na medida em que é, historicamente, uma interpelacao: a
proibicao de possuir ou anular o outro e a exigéncia da responsa-
bilidade. Nesse sentido, a “impossibilidade” acaba por ter um con-
teido fenoménico muito preciso. Por isso € que a linguagem nao
é, originariamente, mero indicio de uma auséncia, mas resposta
ao ausente, respondendo pelo outro, até a substituicao.
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LInfini m'ordonne le ‘prochain’ comme visage sans s’expo-
ser a moi, et d’autant plus impérieusement que la proximité
se resserre. Ordre qui n’a pas €été la cause de ma réponse,
ni méme une question qui l'aurait précédée dans un dia-
logue; ordre que je trouve dans ma réponse méme, laquelle,
comme signe fait au prochain, comme ‘me voici, m’a fait
sortir de I'invisibilité, de 'ombre ou ma responsabilité aurait
pu étre éludée (LEVINAS, 1974, p. 234).

Ora, responder é corresponder. E correspondéncia € um outro
nome para a analogia. Ser analogo é corresponder ao diferente, na
sua dimensdo propria. O humano, na linguagem, corresponde ao
terceiro, na medida em que lhe responde — em responsabilidade pelo
outro humano. A resposta de responsabilidade pelo outro humano
é o vestigio fenoménico possivel da resposta primordial — ana-cro6-
nica e an-arquica — ao terceiro transcendente.

Sendo esta resposta “provocada” pelo terceiro, em condigoes
perfeitamente histéricas, a propria origem da subjetividade, ela é
constitutiva da dimensao pessoal de cada humano. O seu estatuto
pessoal nao deriva simplesmente do seu lugar gramatical numa
frase, mas do seu lugar na resposta da responsabilidade. E a analogia
da correspondéncia ao terceiro que origina o ser pessoal de quem
responde. Nesse sentido, € legitimo considerar, por seu turno, a
dimensao pessoal da lléte do terceiro, ainda que de uma pessoalidade
diferente — precisamente analégica — daquela de quem responde,
e ainda da do outro por quem se responde, ou ainda da do terceiro
humano, que abre o espaco da socialidade. Uma certa impessoali-
dade da illéité — por exemplo, quando se identifica com a propria
categoria da justica — nao invalida o seu estatuto originariamente
pessoal, para que a ética nao se transforme em mero imperativo
legal, numa impessoalidade que despersonaliza.

Por outro lado, é também a analogia da correspondéncia ao
terceiro que faz com que, na ordem dos fenémenos, a “ordem” do
terceiro se manifeste na propria resposta fenoménica do sujeito
que assume — ‘eis-me aqui’ — a responsabilidade pelo outro. Nesse
sentido, o terceiro analégico nem é simplesmente um fenémeno,
como qualquer outro fenémeno, nem € simplesmente a pura auséncia
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em relagcdo ao mundo fenoménico. O modo como o seu excesso se
da no mundo fenoménico €, precisamente, o modo da ¢race, que o
torna presente como fenomeno da resposta de responsabilidade.
Poderemos entdo concluir que, para além dos limites da her-
menéutica, a referéncia ao terceiro como excesso traca claramente
os limites da fenomenalidade, precisamente como evocacao do
que excede esses limites; mas, a0 mesmo tempo, ha uma espécie
de recuperacao da hermenéutica, enquanto forma de conhecer e
experimentar o mundo dos fendmenos, no qual se inclui o fenémeno
da resposta em responsabilidade. Se o dinamismo dessa resposta
implica a referéncia ao terceiro analogico, entio este nem é terceiro
incluido nem excluido. Desse modo, possibilita a hermenéutica como
experiéncia do mundo e de si mesmo em historicidade concreta e
particular; e possibilita a salvaguarda do transcendente, em relagao ao
circulo hermenéutico da historicidade. Possibilita-os, a ambos, sem
os contrapor como alternativa — porque sao, precisamente, as duas
faces da mesma moeda, que é a moeda da nossa finitude histoérica.
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SOBRE A PRIMEIRA APARICAO
DO TERMO HERMENEUTICA EM
HEIDEGGER!

José Ricardo Barbosa Dias?

Um bom cientista se liberta dos conceitos
e se mantém aberto ao que é...
(TZU, 2006, p. 63)

O primeiro registro conhecido do termo hermenéutica em
Heidegger se da nos momentos iniciais de seu pensamento na expres-
sdo: Intui¢ao hermenéutica (hermeneutische Intuition) em 1919 (GRON-
DIN, 2003, p. 4; KISIEL, 1993, p. 498). Logo depois ele aparecera
na expressao Anuncio da situa¢ido hermenéutica (1922). Depois como
uma hermenéutica da facticidade (1923). A seguir com a ideia de um
como hermenéutico (1925/6 e 1927). E, ainda, em sua critica a Niet-
zsche (1936-1946). Por fim, de modo substantivado, com o termo o
hermenéutico (1953-4.).

A questdo quanto ao sentido de hermenéutica que perpassa
todas essas variantes ou todas essas apari¢des do termo no todo do

1 Texto apresentado em uma primeira versio, aqui revisada, no VI Encontro Interinstitu-
cional de Filosofia realizado na UFPE no periodo de 28 a 30 de maio de 2008.

2 Professor Associado do Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Piaui - UFPIL.
Doutor em Filosofia pela Universidade Federal da Paraiba — UFPB. E-mail;jrbdias@ufpi.edu.br
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pensamento de Heidegger ndo sera objeto de nossa ocupagao nesse
texto. Ela deve ser respondida junto a um projeto mais amplo, em
relacdo ao qual o pretendido aqui, é s6 um passo. Portanto, nos
ocuparemos apenas com a sua primeira aparicao, a intui¢do herme-
néutica, na suspeita de que as demais dizem o mesmo em momentos
diferentes da pesquisa ontolégica de Heidegger, isto €, testemunham
o modo de pensar ontolégico heideggeriano como tal.

Seguindo essa primeira apari¢ao do termo hermenéutica em
Heidegger, pensar ontologicamente a coisa mesma € pensa-la em
sua aparicao pré-teorica. Isso supoe, para Heidegger, ndo um irra-
cionalismo, nem um sentimentalismo, mas que o ambito da razao
tedrica € menos que a vivéncia da coisa mesma, menos que a vida.
E, antes, sua privacio. E se é privacio significa que a vida mesma
continua ali encoberta onde é privada de se mostrar.

Com isso, interessa-nos, antes de tudo, ver, na presenca do
termo hermenéutica junto ao termo intui¢do, Heidegger ja como que
corrigindo a fenomenologia husserliana. Vendo melhor aquilo que
ela pretendia ver: as coisas elas mesmas?.

2

A procura da filosofia como “ciéncia originaria”, Heidegger,
em seu texto de 1919 Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungs-
problem (GA 56/57)*, mostra que esta nunca € uma visio de mundo,
muito menos esta comprometida com uma visao de mundo final
e definitiva, nem como algo imanente a si, nem como limite final,
como supoe a filosofia enquanto teoria do valor em sua busca por
uma validez universal.

Vendo-a da perspectiva do conhecimento e o do método
adequado, ela ndo é uma tarefa da psicologia, que € uma ciéncia

3 Heidegger se conduz pelo preceito hermenéutico, que levara a sério em toda sua forma
de ler os textos da tradi¢do, a exemplo de Schleiermacher, de entender um autor melhor
do que ele se entendeu. O que significa para Heidegger atingir ndo somente o que o autor
pensou, mas o que ele ndo pensou: a compreensao de ser que sustenta toda sua construgao
filoséfica. O nao dito no dito.

4 Usaremos a tradugdo espanhola de Jesus Adrian Escudero La Idea de la Filosofia'y o Problema
de la Concepcion del Mundo, cujas citagdes que faremos em nosso texto sao traducio nossa.
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particular e vive do método das ciéncias naturais, nem € tarefa do
método critico-teleologico, posto que suas duas principais pres-
suposicoes, junto a problematica da validez: da¢do material e dagdo
tdeal, ndo conduzem a uma ideia de filosofia originaria, mas a uma
série de pressuposicdes nao tematizadas devidamente, que fazem
dela algo mais derivado que um saber originario.

Heidegger, embora considere que a pergunta por essa ciéncia
nao tem uma resposta satisfatoria na historia da filosofia, sabe que
sua pesquisa ndo pode prescindir da mesma, pois nela se encon-
tra um testemunho dessa procura desde Platio. Sabe que existem,
nessa mesma historia, esforcos legitimos e conquistas importantes
no sentido da determinacdo da natureza dessa ciéncia originaria.
Contudo, uma Metafisica indutiva, por exemplo, aponta para um
desconhecimento de tal natureza, uma vez que essa ciéncia nunca
é resultado das pesquisas das ciéncias particulares que visam o uni-
versal. Ndo é um arranjo universal em torno as ciéncias particulares.

E o que, entio, para Heidegger, nesse texto de 1919, tal ciéncia
originaria?

O texto de Heidegger, em questdo, é composto por duas par-
tes. Toda a primeira parte, em seus dois capitulos (o primeiro:
Busca do procedimento metodologico; e o segundo: Critica do método
critico-teleologico), consiste numa critica aos neokantianos®. A pro-
posta metodologica e de determinacio de uma ciéncia originaria
dos mesmos. A proposta de Heidegger se dara na segunda parte do
texto: A fenomenologia como ciéncia pré-teorico origindria, mais pre-
cisamente em seu terceiro e ultimo capitulo: 4 ciéncia origindria
como ciéncia pré-teorica.

Essa segunda parte, a que mais nos interessa, consiste, segundo
entendemos, numa explicita adesdo de Heidegger a fenomenologia,
jaque rebate, a partir de sua critica a Natorp, a todas as criticas feitas
até entdo a fenomenologia: todas elas nao levam em conta a prin-
cipal exigéncia da fenomenologia de por entre paréntese qualquer
ponto de vista. Todas tiram sua forca da filosofia transcendental,
da psicologia empirica e do p6s-hegelianismo e nao dos auténticos

5 No conjunto do texto, Heidegger ira criticar tanto a Escola de Baden (dos Valores) quanto
a Escola de Marburgo (da Teoria do conhecimento).
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problemas vindos das coisas elas mesmas. Ao mesmo tempo, Hei-
degger, nesses dois capitulos, faz uma implicita critica a Husserl.
Critica expressa, como veremos, na presenca do termo hermenéu-
tica junto ao termo husserliano intuigao.

Nos dois primeiros capitulos, dessa segunda parte (o primeiro
Andlise da estrutura da vivéncia; e o segundo O problema da pressupo-
si¢do), Heidegger tematiza a noc¢ao de vivéncia sempre a partir de
duas vivéncias basicas: uma que € vida (significacdo), outra que é
privacio da vida (teérica). A primeira é a do mundo circundante — do
mundar. A outra do teérico — da objetivagdo. Esta iltima tem predo-
minado como unica forma de pensamento. Como fundamento de
todo pensar. Tem determinado a todos e a tudo. Pensar € objetificar.
De sorte que, Heidegger, inicia essa segunda parte, com as seguintes
palavras: “achamo-nos ante um abismo no qual, ou bem nos pre-
cipitamos no nada - isto é, no nada da objetividade absoluta — ou
bem logramos saltar a outro mundo ou, sendo mais exato, estamos
por primeira vez em condi¢des de dar o salto ao mundo enquanto
tal” (HEIDEGGER, 2005, p.77)8.

Do chamado primeiro ao segundo Heidegger, nao temos
davida que isso resume todo o esforco que ele empreendera em
toda a sua vida de pensamento. E a hermenéutica aparecera ai, nessa
sua tarefa de vida, num jogo fundamental com a ontologia: tendo
e sendo a mesma origem. E vida, nesse contexto, significa que, por
um lado, o eu-historico nao é privado de se dar em cada vivéncia
como tal e, por outro, que as sensagdes nunca sao algo que nos vem
primeiro isoladamente’. O que nos vem primeiro, como vivéncia
que vive, € o mundo circundante, o mundo como mundar (weltet)
(HEIDEGGER, 2005, p.88).

O esforco de Heidegger nessa segunda parte do texto € o de
mostrar, primeiro que a vivéncia como tal nao conduz e nem pres-
supde um “eu”, nela vivenciamos o viver, a vida (pré-teorica). Nesse
sentido € absoluta. Nao é, portanto, ela, a vivéncia, dagao de valor
de um sujeito psiquico a uma matéria pré-dada. Segundo que, junto

6 Essa tese da objetificagdo da vida tem em Loparic um indicativo de que € insuficiente como
leitura do mundo atual, ou seja, ha nele uma tentativa de superagdo da critica de Heidegger
a metafisica como metafisica da objetificagao do ser (Cf. LOPARIC, 2009).

7 Cf. também HEIDEGGER, 2006, p. 226-227; Ibid., p. 196; PAISANA, 1992, p. 66.
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a tal vivéncia, o problema ai implicado da realidade do mundo
externo € um pseudoproblema, que so6 tem sentido no ambito de
uma teoria do conhecimento, cujo fundo é primado do teérico, isto
é, um processo de privacao da vida. E terceiro, por fim, afirmar a
“ciéncia originaria” como pré-teodrica. Para tanto, busca mostrar a
fenomenologia como ciéncia, mas enquanto livre das influéncias
do neokantismo.

Quanto ao primeiro ponto, Heidegger apresenta as criticas de
Natorp (representante importante da Escola de Marburgo) as pre-
tensoes de Husserl de uma fenomenologia como descri¢ao reflexiva
das vivéncias. Toda descrigao, dira ele, € tedrica, ja que descrever é
sempre conceber-em-palavras.

Heidegger nio aceita essa critica de Natorp e, por conseguinte,
afastar-se-a de seu método: o da reconstrugdo, que pressupOe a tese de
que toda consciéncia é sempre objetivante (o imediato se da sempre
mediado) e que, junto a isso, portanto, a tarefa da filosofia é apenas a
de reconstruir tal objetividade até a subjetividade de onde provém.

Heidegger, entdo, numa critica a critica de Natorp, empenhar-
-se-a em mostrar que € possivel uma atitude nao objetivante, posto
que ha um ambito nao objetivo, condicio de toda objetividade e
subjetividade. De modo que, junto a esse ambito o residuo Gltimo
ndo é uma consciéncia que objetiva, mas uma atitude que se mantém
junto a vida mesma. Heidegger a nomeia de intui¢do hermenéutica.
Para essa intuicao a “universalidade do significado das palavras [que
medeia toda intuicdo com as coisas, que implica assim, para Natorp,
numa insuperavel objetivacdo do sentido] assinala primariamente
algo originario: o carater mundano da vivéncia vivida” (HEIDEG-
GER, 2005, p.142). A palavra ndo é, para Heidegger, sinénimo de
objetivacdo do sentido.

Heidegger, aqui, ensaia uma primeira determinacao do ver
originario ao dizer que com isso “se clarifica a presenga enigmatica
da determinacgio que precede a toda descrigcdo tedrica. Eu mesmo
procedo teoricamente do viver; este viver, todavia, leva consigo algo
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vivenciavel, com o qual ndo se sabe que dizer e para o que se tem
inventado o comodo titulo do irracional” (HEIDEGGER, 2005, p.142).

4

Quanto ao segundo ponto, o que Heidegger diz é que como os
dados sensoriais sao o ponto de partida das duas teorias que escolhe
para discutir a questao da realidade do mundo externo (e nisso a
questdo das pressuposicoes e sua relacdo com as coisas), a saber,
realismo e idealismo (Aristoteles e Kant), entdo tudo depende de
“como” se explica tais dados: se como determinado pelo objeto
(realismo) ou se determinado pelo sujeito (idealismo).

Heidegger nao seguira a nenhuma das duas?®, pois rejeita
que o dado primeiro seja as sensagdes puras, mas o que ele chama de
mundo circundante, mais precisamente, o mundar (welten). Junto a
esse mundar, o problema da realidade do mundo externo e das
pressuposicoes se torna sem sentido, um contrassentido, pois ai
nada é posto e, por conseguinte, nada € suposto, isto €, nao se esta
no ambito da légica ou do tedrico, nos quais realismo e idealismo
se mantém. As coisas ndo estdo passeando diante de noés. O pro-
blema da realidade do mundo externo passa por cima do mundo
como mundar e, portanto, do que € o dado primeiro numa relagao
homem e mundo.

Em outras palavras, o dado primeiro € o de uma interpretacdo
pré-teorica que constitui ja originariamente nossa vivéncia mesma
das coisas. Uma significatividade. Por isso, Heidegger tem que
falar de uma intuicdo hermenéutica, ao invés de intui¢do, tal como
em Husserl, sensivel, categorial e eidética.

8 Embora admita em Ser e tempo que tenha uma queda pelo idealismo, mas desde que se
entenda idealismo nos seguintes termos: “Com relagao ao realismo, o idealismo possui
uma primazia fundamental, por mais oposto e insustentavel que seja no que respeita aos
resultados, desde que ele proprio ndo se compreenda equivocadamente como idealismo
‘pscoldgico’. Quando o idealismo acentua que ser e realidade apenas se dao ‘na conscién-
cia’[Bewusstsein], exprime, com isso, a compreensao de que o ser ndo deve ser esclarecido
pelo ente” (HEIDEGGER, 2006, p. 276). Dai: “Se o titulo idealismo significar o mesmo que
compreender a impossibilidade de se esclarecer o ser pelo ente, mas que, para todo ente,
ser ja é o ‘transcendental’, entio € no idealismo que reside a Unica possibilidade adequada
de uma problematica filoséfica” (HEIDEGGER, 2006, p. 277).
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Até aqui o que justifica o uso dessa terminologia por Heideg-
ger € a determinacao adequada do que nos vem primeiro, o que nos
é dado de modo originario. E ai seu conseqiiente modo de acesso
adequado. Dado primeiro nao é um dado, mas a vivéncia mesma
do sendo. A cadeira como cadeira. Como cadeira da mesa da sala de
jantar ou disso ou daquilo. E ai seu modo de acesso ndo é nenhum
método como formulacgao de critérios que garantam validez uni-
versal ao que assim nos chega®.

Por essa razio que, junto a isso, a filosofia nunca é uma con-
cepcao de mundo que se encaminha para o que € valido univer-
salmente (no sentido do genérico), mas para o mesmo que se da a
cada vez na vivéncia como tal.

Heidegger poe em duvida a ideia mesma de filosofia que se
tinha até entdo, a partir da critica a sua tarefa como formuladora,
sejaimanente seja para onde tende em seu limite, de uma concepgao
de mundo ultima e necessaria. Ideia que questiona seu privilégio
de detentora de um saber universal e ultimo, aceito até entdo. O
seu “objeto” continua sendo o mundo. Contudo, nio como inerente
concepcao de mundo ultima, valida universalmente. Nem tampouco
um sistema de valores que fundamenta tal concep¢ao. Mas mundo
como mundar. Como a vida em sua imediatez viva.

O problema da concepc¢ao de mundo corresponde para Hei-
degger, portanto, ao problema que € a filosofia ela mesma: sua natu-
reza. E para ele, mais precisamente, na ideia de filosofia como uma
“ciéncia originaria”, estranha a uma concepg¢io de mundo.

Portanto, com o terceiro ponto, a filosofia como ciéncia origi-
naria, ele quer dar conta da vida em sua imediatez nao teodrica; do
como originario das vivéncias. As vivéncias mesmas. A significati-
vidade no seu plano nio teérico, mas mundano. Sendo, assim, uma
filosofia de orientacao hermenéutica tem nesse texto de Heidegger

9 Essa critica ja aparece no jovem Heidegger em 1916. Método e objeto ndo se antepdem
um ao outro na forma de duas realidades que em algum momento se encontram. Método
fala mais ao medieval como “disposi¢do familiar”, que implica ndo distanciamento da coisa
tematizada, mas uma unidade na forma do conhecimento (Heidegger, 1970, p. 198-200).
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um primeiro aceno. E para esse primeiro aceno que estamos pre-
tendendo olhar, a fim de extrair dele o sentido em se falar de uma
hermenéutica em Heidegger.

E claro o propésito de Heidegger. Ele o repete varias vezes
até precisa-lo:

Nosso problema € a ideia da filosofia entendida em termos de
ciéncia originaria; para sermos mais exatos: [nosso problema
se centra] antes de tudo na busca de um procedimento meto-
dolégico que garantisse um acesso adequado aos elementos
essenciais da ideia da filosofia como ciéncia originaria. (HEI-
DEGGER, 2005, p.27)

Depois de percorrer e se afastar de varios procedimentos
metodologicos adotados até entio, ele, por fim, na esteira da feno-
menologia, afirma uma “intui¢dao hermenéutica” como modo ade-
quado de acesso a tal ciéncia originaria. SO a intuicdo hermenéutica
nos mantém junto a imediatez da vida ela mesma, numa atitude nao
tedrica face a vida, nos mantém na vida em seu viver. Nela as coisas
nio passeiam diante de nés. Nela nio privamos a vida de viver!©,

6

Aideia de filosofia como “ciéncia originaria” nao € um arbitrio
de Heidegger. Ele a vai mostrando nascer da filosofia mesma e da
problematica do conhecimento em geral.

Num primeiro momento, da énfase a um olhar sobre o objeto
do conhecimento e suas conseqiéncias (momento mais objetivo da
procura por essa ciéncia). E nisso vé testemunhos dessa procura por
uma ciéncia originaria na histéria da filosofia, na postura cientifica
do filésofo e numa metafisica indutiva. Todas insuficientes quanto

10Coisa que nem Dilthey nem mesmo Husserl conseguiram, segundo Heidegger, pois
ambos foram pressionados, ndo pelas “coisas elas mesmas”, mas por uma metodologia da
ciéncia, por uma exatidao que € estranha a vivéncia mesma, na qual as coisas nunca se dio
diante de noés, a ndo ser quando estamos em uma atitude teorética: “O viver do mundo cir-
cundante nao é uma contingéncia, senao que radica na esséncia da vida em e para si; pelo
contrario, somente em ocasides excepcionais estamos instalados em uma atitude teorética”
(Heidegger, 2005, p.106).
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ao dar uma resposta ao aspecto peculiar de tal ciéncia: a sua circu-
laridade. Num segundo momento, lanca um olhar diferente sobre o
mesmo problema: agora para o conhecimento do objeto (momento mais
subjetivo da procura por essa ciéncia). E nisso vé logo o problema
das relagdes entre conhecimento e psicologia. O conhecimento diz
respeito a psicologia. E um fato psiquico. Todavia, ela, como ciéncia
particular e empirica, vé com dificuldade a ambigiiidade da esfera do
psiquico, que logo se apresenta. Uma mesma “vida psiquica” divida:
submetida as leis naturais e as normas; a explicacado e a valoracgao.
Ambas exigindo uma postura metodolégica distinta.

O psiquico, junto a essa problematica do conhecimento, trago
caracteristico de toda ciéncia, foge ao mero empirico. Ha no psiquico
um ambito: o dos axiomas, que a psicologia, ciéncia do psiquico,
nao pode ter acesso. A pergunta pela validez desses axiomas ja ela
nao pode responder como ciéncia particular que é, que depende de
axiomas. Portanto, “resulta incompreensivel como o psiquico pode
ser governado por um duplo conjunto de leis, o da ciéncia natural
e outro diferente” (HEIDEGGER, 2005, p. 39). E parece “evidente
uma coisa, a saber, que esta problematica - que esta conectada a
principios e axiomas ultimos pressupostos por toda ciéncia parti-
cular — é realmente peculiar, € uma problematica que nunca pode
converter-se em objeto de uma ciéncia particular” (HEIDEGGER,
2005, p. 89).

Heidegger, junto a essa evidéncia, depara-se com o método
critico-teleologico da Escola neokantiana dos valores, que vé nos
valores o nascimento mesmo da filosofia ou da logica. O lugar da
validez universal e necessaria capaz de fundar os axiomas de que se
utilizam as ciéncias em geral. A psicologia, junto a esse método, passa
a ter uma funcao parcial, auxiliar, ela apenas fornece previamente
o material (psiquico) a serem processados via método critico-tele-
ologico pela filosofia. “A fundamentacao teleolégica dos axiomas
perderia todo seu sentido sem algo dado previamente que pudesse
ser selecionado e, em geral, avaliado” (HEIDEGGER, 2005, p. 49).

Heidegger mantém essa pressuposicdo — de algo pré-dado.
Contudo, ira ver isso do ponto de vista de outro método: o feno-
menologico; e ai o que surge, como “realidade” prévia, €é mundo
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circundante. Nenhum dado psiquico. Algo que todo “dado”, seja fisico
ou psiquico, supoe. Tais determinacdes teoricas brotam desse prévio
mundo circundante. Isso significa mostrar que “o teérico mesmo e
enquanto tal remete a algo pré-teérico” (HEIDEGGER, 2005, p. 71).

Nem a filosofia € visio de mundo, nem seu método € o cri-
tico-teleolégico, uma vez que ambos passam ao largo do sentido
de uma “ciéncia originaria”, na qual a universalidade nao vem de
método algum capaz de avaliar validez universal.

Na tentativa de demarcar bem esse ambito da vivéncia, Hei-
degger nos diz que ela “nao desfila diante de mim como um objeto
ou como uma coisa que eu coloco ai, senao que eu mesmo a apro-
prio, e ela se a-propria de si mesma segundo sua esséncia” (HEI-
DEGGER, 2005, p. 91). Ele aqui se afasta de uma ideia da vivéncia
como processo (Vorgang) e a busca como apropriagdo (Ereignis). Com
essa reformulacgao da ideia de vivéncia, ao enfatiza-la como mun-
dar, como significatividade e como apropriagio, ele mostra ja estar
a caminho do que mais tarde chamara de diferenga ontologica. A
diferenca basica e basilar daquilo que aparece enquanto presente e
aquilo que aparece como presentar. Esta nunca é uma coisa. Nunca
é uma realidade. Tratar algo como real € ja teorizar sobre esse algo.
E teorizar sobre... € ja o supor como coisa. Perguntar pela realidade
de algo é ja o supor como coisa.

Isso torna o problema da realidade do mundo externo um
contrassentido. Se o problema consiste em determinar sua realidade,
entio ja o suponho como coisa. E contrassentido porque ja suponho
aquilo que ponho em duvida em sua realidade; ja aceito o carater de
coisa do mundo externo na pergunta, no modo de perguntar. Tal
modo toma o ser previamente como coisa. Determinagdo que cabe
ao ente e nao ao ser. Dai que a questdo pela realidade do mundo
externo so6 tem sentido junto a uma metafisica do esquecimento do
ser, na forma de uma teoria do conhecimento.

Com isso Heidegger quer mostrar que o “circundante tem em
si mesmo sua genuina [forma de] automostracao” (HEIDEGGER,
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2005, p. 110). Correlato a esse automostrar-se € necessaria uma
verdadeira ingenuidade, diferente daquela do realismo, que s6 se
alcanga “na mais intima intuicdo filos6fica” (HEIDEGGER, 2005,
p- 111). Essa assume, em Heidegger, nesse texto, um carater herme-
néutico. E “intuicio hermenéutica”. S6 ela vé o originario ambito
do pré-tedrico. Neste ambito, na vivéncia mesma do circundante,
nao cabe alogica da posicao e pressuposicao. Com ele “nao se pro-
duz em geral nenhuma posi¢do teorica. A agdo do ‘mundar’ nao se
determina teoricamente, senao que se vive ‘como algo que munda”
(HEIDEGGER, 2005, p. 113). Nao se poe nada, logo, nada se pressupoe.
Aqui nao cabe nem o l6gico nem o nido légico. Nem demonstrabi-
lidade tampouco indemonstrabilidade. A busca por sua validez &,
portanto, desviar-se dele. Tal vivéncia é uma espécie de nada. Nao
é coisa real e objetiva.

Buscar chegar ao limite da auséncia de pressuposicoes €, ainda,
manter-se no teorico, ou seja, no “privado de vida e em si mesmo deri-
vado” (HEIDEGGER, 2005, p. 116). E manter-se no circulo logico de
posicdo e pressuposicio. E manter-se na teoria do conhecimento.
Superar este circulo s6 com uma ciéncia pré-tedrica, ou seja, “tem
que haver uma auténtica ciéncia origindria, na qual o teérico mesmo
tenha sua origem. [...] se encontra antes ou mais além da esfera na
qual em geral tem sentido falar de pressuposi¢coes” (HEIDEGGER,
2005, p.117).

Como é possivel essa ciéncia, uma ciéncia da vivéncia, ja que
ela “ndo se condensa e termina numa objetivagio, [...] ndo esta ai
presente como um indice fixo de existéncia, sendo que se dilui no
viver, que leva em si mesmo o ritmo das vivéncias e que se pode
experimentar diretamente somente desta maneira ritmica” (HEI-
DEGGER, 2005, p. 119)?

A saida husserliana sera a de uma “descricao reflexiva” como
Unica possivel de constituir tal ciéncia. Unico modo capaz de res-
ponder ao principal problema metodolégico da fenomenologia, qual
seja: o de determinar “o modo de abrir cientificamente a esfera da
vivéncia” (HEIDEGGER, 2005, p. 182). Para Husserl, lembra Hei-
degger, “s6 por meio de atos experimentados reflexivamente sabemos
algo da corrente das vivéncias” (HEIDEGGER, 2005, p. 120). A ideia
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basica para Husserl € que as vivéncias nao se explicam psicologica-
mente. Dela apenas se “poe de manifesto” (HEIDEGGER, 2005, p.
121) o que ha nelas enquanto tais.

Essa pretensio de atingir imediatamente as vivéncias pelas
descrigoes €, como vimos, criticado por Natorp. Toda descrigao é
objetivante, ja que se realiza por palavras, e estas por conceitos. Mais
do que isso, Heidegger, mostra que, segundo essa critica de Natorp,
todo ver da consciéncia (da comum a cientifica) é objetivante. Nao
é possivel um “ver imediato”. O que se pode fazer € reconstruir esse
movimento objetivante da consciéncia. Reconduzi-lo ao subjetivo
de onde veio. Natorp, aqui, fala de uma “psicologia filos6fica” como
coroamento de todo esse processo de objetivacdo, ou seja, como grau
mais elevado de consciéncia e analise mais completa dos estagios
de objetivacao.

Embora insista Natorp que objetivacao e subjetivacio sao o
mesmo, que constituem o mesmo processo de conhecimento da
consciéncia, a objetivacao, analisa Heidegger, é, para Natorp, o deter-
minado e a subjetivacdo o determinante, o anterior a toda determi-
nacao e determinabilidade. Heidegger ja comeca ai a ver e apontar
para o defeito dessa critica de Natorp. Como pode Natorp, pergunta
Heidegger, querer reconstruir, uma vez que toda reconstrugio € tao
teorica quanto a construgdo, o que € anterior a toda determinacgao?
Natorp, segundo Heidegger, absolutiza a légica (teoria) e com isso
veda ele mesmo o caminho para o que quer atingir: o imediato. Ele
nega que o imediato possa dar-se antes de toda légica (teorizagao,
objetivacido, analise). Nesse caso se torna impossivel que a recons-
trucao algum dia atinja o que se deu, posto que todo dar-se de algo é
objetivado. Mesmo supondo, lembra Heidegger, que se determinasse
o imediato via reconstrucgao, entdo ele seria novamente objetivado,
dado que toda determinacao € logica.

Heidegger nao rejeita a questao do sujeito. Sabe que nao pode
regredir a essa conquista moderna. Dai sua preferéncia pelo ide-
alismo!l. Contudo, ele tem presente que a subjetivacido do sujeito
nao foi ainda devidamente pensada. Fato que s6 € possivel junto a

11 Ver o que se salientou na nota 7 de nosso texto sobre os termos dessa preferéncia em
Heidegger.
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uma destrui¢do da metafisica, ja que o sujeito moderno é pensado
em conformidade com uma compreensio do ser como coisa real,
como ente infinito, como razao ultima.

O esforco de Heidegger sera o de mostrar que nem todo se
comportar da consciéncia é objetivante. A crenca em que se baseia a
tese de Natorp, de que toda linguagem € ja em si mesma objetivante
(HEIDEGGER, 2005, p.134), de que viver num significado implica
numa concepc¢ao teodrica do significado e de que a plenificacao do
significado é nada mais que exibicao do objeto, ndo se sustenta. Essa
separacao entre conhecimento e objeto pode apenas ser uma ilusao
dalinguagem teorica. Para Heidegger as palavras em sua ambigii-
dade falam mais que a clareza dos conceitos. E o ambito mesmo do
significado nao € conceitual.

O elemento chave da argumentacio heideggeriana esta na
questdo do modo de conceber a caracterizagio formal de algo. E
verdade que no apice do processo de teorizacao de algo se tem o
formal como vazio e meramente objetivo. Contudo, para Heidegger,
a caracterizacdo formal nio se reduz ao teérico. E livre frente ao
conceber teoricamente algo. Ela é, ao contrario de privagao da vida,
“o indicador da maxima potencialidade da vida. Seu sentido des-
cansa na plenitude da vida mesma [...]” (HEIDEGGER, 2005, p. 139).

Dai que determinar “tudo que pode ser vivido” como “um
possivel algo” remete ao “vivenciavel em geral”, cujo carater gene-
ralizante nao se reduz a universalidade genérica da teoria. Por isso
a indiferen¢a do algo em geral, nesse caso, ndo priva a vida nem é
teorizacao mais sublime. Mais adiante (1923) Heidegger chamara
essa formalizacdo, que nao teoriza, de indicagdo formal. Ela apenas
acena para onde se deve olhar e completar cada um com seu olhar.

Toda teorizagdo é derivada. Ela supde a vivéncia do mundo
circundante. Este ndo inclui a posicao de uma coisa; nao inclui a
consciéncia de um ato de dacio; nao se condensa e termina numa
objetivagdo; ndo € indice fixo de existéncia, mas sim, se dilui no
viver; leva em si mesmo o ritmo das vivéncias; considera a simples
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vivéncia de uma coisa, e ja ai se produz uma ruptura peculiar entre
viver e o vivido.

Junto aisso Heidegger sabe que o principal problema da feno-
menologia € o modo de abrir cientificamente a esfera da vivéncia.
Ele recorda que tal modo esta sujeito ao principio dos principios da
fenomenologia estabelecido por Husserl em sua obra Ideias I, que é
o de que “tudo o que se da originariamente na ‘intui¢ao’l...] ha que
toma-lo simplesmente como se da” (HEIDEGGER, 2005, p. 132). E
leva-lo em conta impede dos erros de qualquer teoria.

Heidegger explica que esse principio nao € tedérico, uma vez
que é o principio dos principios. E antes “intencio originaria da
auténtica vida”; “atitude originaria do viver e da vida enquanto tais”;
“absoluta simpatia com a vida”; o viver mesmo (HEIDEGGER, 2005,
p- 133). Essa atitude fundamental sempre é vista de entrada. Sem-
pre estamos para ela orientados. Ela comeca a ser absoluta quando
vivemos nela mesma. Isso nenhum sistema conceitual alcanga. S6
a fenomenologia nos da.

Heidegger sabe que as tentativas do método critico-teleolo6-
gico e o da reconstrucao siao inadequados, porque se mantiveram
no ambito do tedrico. No ambito do determinar a consciéncia e o
seu processo de apreensao objetiva das coisas. De sua objetivacao. Ele
sabe que isso € derivado e ndo vale como a ciéncia originaria capaz
de abrir cientificamente a esfera das vivéncias tal como postulado
pelos principios dos principios. Essa tera que ser pré-teorica. E é
o teorico mesmo que remete a esse ambito, ja que nao se sustenta
por si so (HEIDEGGER, 2005, p. 71). Nesse sentido essa ciéncia sera
ciéncia, cujo rigor e exatidao e validez nio vem de um sistema ou
teoria. E ciéncia descritiva, cujo ver nio distingue o viver do vivido;
no qual palavra é mais que conceito, pois remete a significacdo mun-
dana; em que formalizagdo nao € teorizar, mas indice maximo da
potencialidade da vida e, por fim, compreensiva. E, por essa razao,
ao modo de uma intui¢do hermenéutica, ou seja, de uma vivéncia que
se apropria do vivido. De uma intuicao em que as “vivéncias sao
fenémenos de a-propriacao, enquanto vivem do que lhes € proprio
e enquanto a vida vive s6 assim” (HEIDEGGER, 2005, p. 91).
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Conclusivamente, vé-se que ja aqui, nesse texto de 1919, Heide-
gger toma a hermenéutica nio como um método tal como a entende
a tradigdo. Contudo, é em meio a questao do método, que ele se
utiliza, por primeira vez, da hermenéutica'?, ja que esta impulsio-
nado pelo principal problema metodolégico da fenomenologia: a
pergunta acerca do como abrir cientificamente a esfera da vivéncia.
E, por conseguinte, seu enfrentamento acerca da questao sobre uma
“ciéncia originaria” e seu método adequado.

Junto a essa procura, Heidegger criticou, como vimos, basi-
camente, dois métodos: o critico-teleolégico e o da reconstrucao.
O primeiro, por deixar indeterminado (ontologicamente) o nexo
entre ser e dever-ser (real e ideal). Indeterminacgio ja existente na
histéria do pensamento desde Platdo. O segundo, por negar, ante-
cipadamente, com a absolutizacdo da légica, o acesso ao que pre-
tende atingir com o método: a esfera do imediato, do nao objetivo.
Mais que isso, a partir dessas duas criticas, rebate todas as criticas
levantadas até entao a fenomenologia.

Heidegger se mantém ai, portanto, fenomendlogo. Aderido a
fenomenologia de Husserl. Contudo, segundo entendemos, é com a
expressao “intuicao hermenéutica”, com a qual termina seu texto,
que ele pretende ser mais fiel a fenomenologia que qualquer um ja
o fora. Mais fiel até mesmo que Husserl. Com efeito, essa expressao
forjada por Heidegger, nos indica duas coisas, por um lado, o peso
de Husserl nesse momento de seu pensamento, no tocante ao pri-
vilégio a intuicdo. E, por outro lado, indica uma primeira modifica-
cdo heideggeriana a fenomenologia tal como a recebeu de Husserl.

Associar hermenéutica a intuicio representa essa primeira
modificagdo. Esse termo, como vimos, ndo foi, no texto aqui em
questiao, amplamente desenvolvido por Heidegger como, na ver-
dade, ndo acontecera, no decorrer de todo seu pensamento. Aqui ele
o disse, em poucas linhas, em seu significado como a “vivéncia que

12 Heidegger recorda que conheceu a palavra no ambito de seus estudos teol6égicos. Junto a
tal palavra, nesse primeiro contato, interessava-lhe as relagdes entre a Biblia e a especulacio
teologica. (Cf. HEIDEGGER, 2004, p. 78).
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se apropria do vivido” (HEIDEGGER, 2005, p. 141), de tal modo que
nela “fica excluida toda posicdo teérica-objetivante e transcendente”
(HEIDEGGER, 2005, p. 141). Com isso, Heidegger acredita ter dito
melhor a intui¢do husserliana em sua pretensao de imediatez, de
ver sem pressupostos, pois a alarga para além da perspectiva trans-
cendental, tal como o pretende Husserl em sua obra Investigagoes
logicas, sem precisar decomp6-la numa intuicao sensivel, categorial
e eidética como faz seu mestre.

Em 1922, em seu texto Interpretagdo fenomenologica de Aristo-
teles — Aniuncio da situagdo hermenéutica, Heidegger da outro passo
nessa modificacdo-aproximacio que vai empreendendo no seu
caminho na fenomenologia. Ele mostra que vivéncia consiste na
facticidade, e esta diz o a cada vez ser do homem. Este passo medeia
o de 1923, que aloja a hermenéutica como o dizer a facticidade.
Hermenéutica é, antes de tudo, hermenéutica da facticidade. E sua
autovivéncia na compreensio de ser. E € isso que propiciara o passo
decisivo, dado em 1927 com Ser e tempo, que esgota a fala explicita
e tematica de Heidegger sobre a hermenéutica, que faz a ontologia
aparecer e somente aparecer como fenomenologia, cujo logos € a
hermenéutica do Dasein.

Junto a esses resultados, vé-se que a filosofia para Heidegger
tem um conteudo, mas que esse conteddo nada tem haver com uma
coisa, um objeto determinado. O que n3o a coloca no nada como
vazio. Mas naquele Gnico real verdadeiro, aquele que escapa a toda
subjetividade, como nos lembra Merleau-Ponty (apud BUZZI, 1996,
p- 57). Dai ela ser originaria. Esse €, precisamente, seu sentido de
originario. Por isso, ela pode olhar com autonomia para toda ciéncia.
Isso, por outro lado, ndo faz dela, a rainha de todas as ciéncias no
sentido classico do termo (a que diz a universalidade ultima), mas
apenas lhe confere sua identidade na época do acabamento do ser.
Fala de sua “escolha” no trato com o ente: o dizer o ser.

10

Chama-nos atencao a lucidez que ja vive no jovem Heidegger
desse ambito nio objetivo ou pré-tedrico. Aqui, por primeiro, o termo
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‘hermenéutica’ aparece em Heidegger. E ja aparece no que mais tarde
(Ser e tempo) ele chamara de ontologico. Aqui, Heidegger, por primeiro,
demarca seu pensamento, sua fenomenologia frente a de Husserl e seus
discipulos. E € no ambito de um projeto de uma ontologia fundamental
que o faz, embora aqui o nomeie de “ciéncia originaria”, uma vez que
respira um ambiente neokantiano e toda sua implicacdo com a questao
da ciéncia e sua relacdo com uma filosofia que segue o mesmo rigor.

Aqui, Heidegger fala da “ciéncia originaria” como fenomenolo-
gia, intuicao e hermenéutica, porém desistira, de certa forma, desses
trés modos de determinar o acesso as vivéncias. Quanto a intuicao,
em Ser e tempo (HEIDEGGER, 2006, p.193-199), ele é explicito ao dizer
que, nao obstante a tradicdo a ter privilegiado como modo de acesso
as coisas, ndo € nem uma intuicao nem uma teoria o modo adequado,
mas disposi¢do (sentimento de jd estar situado).

Ja, quanto a dispensa de uma hermenéutica, embora Heidegger
tenha afirmado que a hermenéutica era coisa de Gadamer (POGGE-
LER apud GRODIN, 1988, p. 24), niio se tem aqui tanta clareza. E ver-
dade que Heidegger quase ndo usa mais o termo depois de Ser e tempo.
Contudo, ele continua delineando e determinando uma forma bem
especifica de acesso aos textos da tradi¢ao vinda da questao do ser por
ele recolocada. Ele continua, a fim de se manter junto a essa questao
do ser, comportando-se hermeneuticamente. Nesse sentido nunca a
abandona. Enquanto questao também nao se pode falar de abandono
da hermenéutica, por parte de Heidegger, uma vez que ela nunca foi
seu objeto mesmo tematico como tema central de sua filosofia.

De modo que, entendo que o mais acertado € evitar esse discurso
de uma desisténcia da hermenéutica por parte de Heidegger. O fato
de ndo a tomar como tema central pode dizer o essencial do que ele
pensava acerca da hermenéutica. Ele pode ter silenciado e nisso ter
consistido o Unico a que se dizer acerca da hermenéutica. Ele a pene-
trou a partir da questdo do ser. E ai ela apareceu como modificacao da
postura fenomenolégica, naquilo que ele julgava ter que modifica-la
enquanto postura que se quer junto as vivéncias. Com isso dava uma
direcdo nao transcendental a fenomenologia que, nesse sentido, ¢, de
certo modo, abandonada por Heidegger.
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11

Em resumo, nessa primeira aparicio da hermenéutica como
intui¢do hermenéutica, duas ideias, basicas, sdo criticadas por Heide-
gger: a vivéncia como vivéncia de um eu e a ideia de uma percepc¢ao
pura, sem mundo (HEIDEGGER, 2005, p. 84). A “coisa” primaria
da vivéncia é o “mundo circundante” e ndo um eu, embora seja a
vivéncia para mim. Primario nio sdo as coisas isoladas, mas a signi-
ficatividade. Sao as coisas jd significadas. Nunca primeiro se da dados
sensoriais. Toda sensacgdo é ja sensagdo disso ou daquilo. A pura
sensacao de algo como objeto de uma “experiéncia observadora”
“somente se manifesta quando teorizo, quando se esta na atitude
teorica, a qual, por sua natureza, s6 € possivel quando se destréi a
vivéncia do mundo circundante”’(HEIDEGGER, 2005, p. 103).

Heidegger continua essa analise em Ser e tempo a partir da
idéia de quebra do instrumento em sua manualidade, que pode se
dar em graus diferenciados até sua radicalidade positiva na angus-
tia. Esta abre o Dasein para o nada. E este o abre para o fenomeno
do mundo como tal. Nesse sentido ela conduz ao oposto da quebra
como ciéncia: esta priva, encobre tal mundo, ja que ciéncia trata de
tudo menos do nada (HEIDEGGER, 1991, p. 36). Aqui o risco de que
se esta falando de dois mundos é grande. Contudo, Heidegger nao
fala aqui em oposigao. Ele fala em modos de ver:

Nossas vivéncias se emolduram com freqiéncia e na maioria
dos casos no mundo circundante. Todavia, o aferramento
profundamente arraigado ao tedrico segue representando o
grande obstaculo que impede ver o ambito da vivéncia do
mundo circundante. [...]. O viver do mundo circundante nao
é uma contingéncia, sendo que radica na esséncia da vida em
e para si; pelo contrario, s6 em ocasides excepcionais esta-
mos instalados em uma atitude teérica (HEIDEGGER, 2005,
p- 106).

Os problemas ultimos permanecem ocultos quando a teori-
zacao mesma se absolutiza, por nao se compreender que sua
origem esta na ‘vida’, isto €, por ndo compreender-se que o
processo da crescente objetivacdo desemboca num processo
de privagio da vida (HEIDEGGER, 2005, p. 109).
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Partir, portanto, de um eu e de dados sensérias como o que se
da primeiro resulta enganoso por partir do ai do teérico. Do modo
encobridor da vivéncia mesma ou do sentido.
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HEIDEGGERE A LEITURA
ONTOLOGICA DA PRAXIS: UMA
DELIMITACAO DA PROBLEMATICA

Paulo Cesar Duque-Estrada’

As observacgoes que se seguem referem-se a leitura das ana-
lises de Heidegger desenvolvidas em Problemas Fundamentais de
Fenomenologia®.

Comecemos por uma simples constatagao: a de que Heide-
gger compartilha com Husserl a convic¢ao de que uma distingao
fundamental deve ser estabelecida entre os seres humanos e os
outros entes. Mas, se Husserl encontra nas estruturas intencionais
da consciéncia a chave para tal distin¢ao, Heidegger, por sua vez,
percebe na descrigcao que Aristoteles faz da fungdo desveladora dos
comportamentos humanos, a possibilidade de ultrapassar o idealismo
husserliano. Neste sentido, a principal referéncia para Heidegger
sera a Etica a Nicomaco e, mais particularmente, o Livro VI, que
descreve os tipos basicos de comportamento humano, ou, para
dizé-lo de outro modo, os tipos basicos de atitudes desveladoras
(aletheuein).

1 Professor Associado do Departamento de Filosofia da PUC-Rio. E-mail: pcde@puc-rio.br
2 Trad. Marco Antonio Casanova. Ed. Vozes. Petropolis. 2012.
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Assim, em relacdo a Husserl, Heidegger ira operar um des-
locamento: do o “que” dos atos intencionais da consciéncia, para o
“‘quem” do Dasein. E isto com base em uma apropriacio ontolégica
da descricdo aristotélica da prdxis (acao) e da poiesis (fabricacao)?.

No que se refere a Husserl, é conhecido o seu procedimento
paraa caracterizagdo do ser humano na dimensao originaria, preé-
-objetiva, de suas vivéncias. Ele julgou ter conquistado uma justa
caracterizacio da cotidianidade, apoiando-se em seu conceito de
atitude natural; i.e, a crenca espontanea de que as coisas se encontram
dadas no mundo que nos é exterior, e que € possivel conhecé-las.
Desse modo, através do procedimento metodolégico de suspensao
da atitude natural, ele pensou ter encontrado o campo original das
vivéncias, cujas estruturas intencionais constituiriam os diferentes
objetos em sua objetividade mesma.

A critica de Heidegger quanto ao caminho percorrido por
Husserl € muito precisa: supor que haja tio somente fatos, isto €,
coisas que se encontram dadas no espacgo e no tempo, num mundo
que € exterior as nossas vivéncias, e que um conhecimento das
mesmas € possivel, tal suposicao, diz Heidegger, nada tem de
natural, de espontaneo. Ao contrario, tal suposicio ja expressa
um ponto de vista teérico voltado para as coisas. E preciso, pois,
recuar ainda mais, em direcdo ao momento da “cotidianidade”
que Husserl, ao estacionar no momento das estruturas dos atos
intencionais da consciéncia, nao foi capaz de atingir. A critica de
Heidegger a ideia husserliana de atitude natural se constitui, em
verdade, como uma critica ao proprio conceito de consciéncia.
De fato, a atitude natural de Husserl nao é outra coisa do que uma
transposicio da situacao, que é propria as ciéncias, de um ato de
conhecimento; isto €, a situagdo de um confronto entre sujeito e
objeto de conhecimento, para o campo cotidiano, pré-objetivo, do
comércio dos seres humanos com os entes em geral. Em outros
termos, é com base em um primado da consciéncia, algo afirmado
pelo modelo da razao cientifica, que Husserl é levado a perceber

8 Baseio-me aqui nas analises desenvolvidas por Franco Volpi, “Dasein comme Praxis: Lassi-
milation et la radicalization heideggerienne de la philosophie pratique d Aristote”, IN: Heidegger
et L'idée de la Phénoménologie. Kluwer Academic Publishers. 1988; e Jacques Taminiaux,
“Poiesis et Praxis dans l'articulation de l'ontologie fondamentale”, Op. Cit.
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tanto a dimensao da ciéncia quanto a da cotidianidade, como fun-
dadas na mesma situacao de confronto, de exterioridade, entre
sujeito e objeto, entre a consciéncia e as coisas.

Para Heidegger, ao contrario, tal situagcao nao € propria a
cotidianidade; ndo podendo ser, portanto, uma caracteristica do
que Husserl pretendia que fosse a atitude natural. Trata-se, isto
sim, de uma caracteristica da atitude teérica. E nesta perspectiva
que os conceitos aristotélicos de praxis e poiesis irao oferecer a base
para a caracterizacao - ndo so da cotidianidade mas, para além, ou
aquém, desta - do momento original da experiéncia humana que
escapa ao conceito, inquestionado ou nio suficientemente pensado,
de consciéncia.

Mas, antes de entrarmos no tratamento que Heidegger ira
dar aos conceitos de prdazxis e poiesis, para superar o abstracionismo
husserliano em torno das estruturas intencionais da consciéncia,
voltemos, por um instante, a nossa aten¢ao a um outro aspecto
envolvido nesta tomada de posicao critica de Heidegger em relacdo a
Husserl. Se, por um lado, podemos dizer que Aristoteles representa
para Heidegger a possibilidade de libertar a reflexao filosofica de
uma “atitude teoérica” ainda presente em Husserl, por outro lado,
a critica a atitude teérica que Heidegger comeca a formular neste
contexto € algo mais amplo do que uma simples critica direcionada
ao conceito de consciéncia. De fato, a critica de Heidegger se volta
paratoda a tradicao da metafisica; mais especificamente, ela se volta
para o modo de se pressupor o ser das coisas em geral nos termos
de uma presenca que, enquanto tal, é passivel de ser contemplada.
Tal pressuposicao do ser como presenca ja se verifica na associagao
grega entre a verdade do ente e o ser real do ente. De fato, a con-
cepc¢io de verdade como desvelamento — do ente enquanto tal — ja
se encontra baseada na pressuposicao do ser como presenca. Tal
pressuposicao €, precisamente, o que Heidegger poe em questao.
Repito aqui a observacgao de Franco Volpi:

Heidegger pensa ser possivel afirmar que a fundagao inques-
tionada da equacgdo aristotélica entre ser e verdade consis-
te na pressuposicdo de uma relacdo bem determinada en-
tre ser e tempo, e, portanto, na pressuposi¢ao de uma certa

57



58

PAULO CESAR DUQUE-ESTRADA

compreensao de tempo e de ser. Por que? Porque para que
a verdade, no sentido do ser desvelado, de ser descoberto
(a-letheia), possa ser vista como o carater ontolégico do ente,
o ser do ente deve ser previa e implicitamente compreen-
dido como presenca (4nwesen); uma vez que apenas o que é
previamente compreendido como presente pode, entdo, ser
determinado como desvelado, descoberto, quer dizer: como
verdadeiro (a-lethes) no sentido sugerido pela etimologia
heideggeriana do termo grego®“.

O primado da presenca, a que Heidegger se refere com o termo
“ser-simplesmente-dado” (vorhandenheit), mostra-se como algo que
seguiu impensado no decorrer da histéria da filosofia, das ideias
em Platdo as estruturas intencionais da consciéncia em Husserl. O
conceito de consciéncia, de acordo com Heidegger, representa tao
somente um aspecto - ainda que um aspecto central no contexto
da filosofia moderna e contemporanea — de uma problematica
mais fundamental: precisamente, a da compreensao do ser como
presenca, em torno da qual se desdobrou toda a histéria do pensa-
mento ocidental.

Aluz destes dois argumentos que se encontram intimamente
relacionados; ou seja, a critica a “atitude natural” de Husserl que, em
ultima instancia, expressa uma critica ao conceito de consciéncia,
e, de uma forma mais ampla, a critica ao primado da presenca ao
longo da histéria do pensamento ocidental, tentemos, em seguida,
situar a perspectiva de Heidegger segundo a qual é somente por
uma critica ou, melhor, por uma desconstrucao da vorhandenheit
que se podera atingir propriamente o momento da cotidianidade.
Para tanto, Heidegger lancara mao dos conceitos aristotélicos de
prazxis e poiesis.

Sobre a tradugdo ontologica de prdxis e poiesis.
Como dissemos, Heidegger percebe na descricao aristotélica de

prdxis e poiesis, uma caracterizacao mais originaria da cotidianidade
do que aquela proposta pela “atitude natural” de Husserl. Mas, em

4 Volpi, F. Op cit., p.11.,, minha tradugao.
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que consiste a dimensao poiética tal como descrita por Aristoteles?

Poiesis refere-se ao fabricar e, portanto, ao nivel do trabalho.
O tipo de conhecimento ou de comportamento, i.e., a disposicao
ou estado racional enquanto capacidade desveladora que € propria
a dimensao poiética € a techne (saber fazer, know-how). O compor-
tamento poiético se constitui, por natureza, como comportamento
produtor. E isto em um sentido muito preciso: como um modo de
“dirigir-se-em-direcdo-a”, o comportamento produtor regula todas
as atividades relacionadas em termos de “meios” e “fins”, de modo
a atingir o seu objetivo final que € a confeccdo de um produto. Na
esfera poiética, encontramo-nos sempre imersos em um contexto de
atividades que se articulam em uma sequéncia de “meios” e “fins”,
reguladas por uma rede de referéncias. O que atravessa, essencial-
mente, 0 comportamento poiético €, em primeiro lugar, um plano
preestabelecido do produtor, em segundo lugar, a sua realizagao
no produto final e, em terceiro lugar, a capacidade requerida tanto
do produtor, para levar a termo a producao do produto, quanto do
material empregado na fabricagao do mesmo.

Neste nivel poiético, de “se-comportar-em-direcdo-a”, o comér-
cio que os seres humanos travam com os entes nao se da na forma
de uma contemplagao destacada dos proprios entes. Ao contrario, os
entes ja se encontram incorporados a rede de referéncias em que se
norteiam as atividades humanas e, ali, sio usados como meios para
a obtencio de certos fins preestabelecidos. Isto permite a Heidegger
afirmar, para caracterizar o modo espontaneo de nossa relacio com
o entorno, uma dimensio mais originaria do que aquela marcada
pelo confronto com as coisas existindo “1a fora”, no “mundo exte-
rior”. Tal dimensao é aquela da “manualidade” (zuhandenheit), em
que o ente, encontrando-se na condi¢io de instrumento, € liberado
parauma determinada funcao no ambito de uma determinada rede
referencial de meios e fins.

Com base em tal diferenciacdo de niveis quanto ao modo de ser
do ente, o da vorhandenheit e o da zuhandenheit, Heidegger demonstra
que a condi¢ao ontologica do ente enquanto algo dado no espago
e no tempo (vorhanden) deriva de uma condigdo ontologica mais
originaria; a do ente enquanto instrumento, enquanto algo a mao
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(zuhanden). Isto quer dizer que, a partir da manualidade, Heidegger
chega a caracterizacio da cotidianidade em sua dimensao propria,
algo que a “atitude natural” de Husserl ndo consegue realizar.

Mas, para além da poiesis, ha a prdaxis.

O termo praxis refere-se a acdo. O tipo de conhecimento ou
de comportamento, i.e., a disposicao ou estado racional enquanto
capacidade desveladora que é propria a dimensao da prdzxis € a phro-
nesis (prudéncia, sabedoria pratica). Uma distin¢do importante deve
ser observada aqui com relacdo a poiesis. A poiesis é regulada por
uma descontinuidade entre, de um lado, o processo da producio,
ou fabricacao, de um objeto, ou produto e, de outro lado, o objeto
propriamente dito. Uma vez produzido, o objeto é inserido em uma
outra rede referencial de meios e fins que ja ndo € mais aquela do
processo de sua produg¢do, mas sim de sua utilizagao.

A prazxis, ao contrario, é regulada por um tipo de auto-refe-
réncia em que o objetivo almejado pela acdo ndo é nenhum objeto,
mas sim a prépria agdo ou, em outros termos, a realizacdo da boa
acao (eupraxia) que engaja o sujeito da acio. Devido a esta sua auto-
-referencialidade, Aristoteles percebe a prdxis como uma ativi-
dade de status superior em relagdo a poiesis. Consequentemente, a
phronesis é percebida, igualmente, como um tipo de conhecimento
(ou de comportamento desvelador) superior a techné. No contexto
mais amplo da filosofia de Aristoteles, e, para Heidegger, isto €
particularmente relevante, auto-referéncia quer dizer “ser-em-
-fungao- de-si-mesmo” (hou heneka). Sendo assim, a superioridade
da praxis consiste no fato de que, ao contrario do carater utilitario
dos processos poiéticos, que sdo em funcao de alguma outra coisa
(uma caneta ¢ nao em funcao do processo de sua fabricagido, mas
sim em funcgdo da escrita), a acdo, como todos os principios que
regulam os fenémenos em geral, ¢ em-funcio-de-si-mesma. Tal é
a legitimacao tedrica da superioridade que os gregos atribuiam a
atividade ética em relagdo a atividade utilitaria. Em termos mais
concretos, tal superioridade repousa no fato de que, ao contrario
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do comportamento poiético, onde os seres humanos se relacionam
com entes que nao eles mesmos, enquanto meios para obtengio
de fins pré-estabelecidos, na esfera da prdaxis, em contrapartida, os
seres humanos se relacionam entre eles mesmos.

Esta superioridade, atribuida pelos gregos a atividade ética,
em relagdo a atividade utilitaria, ou produtiva, leva Heidegger a
formular dois importantes argumentos. Tal superioridade significa:
(1) que a esfera da acdo deve ser percebida como o principio que
unifica todas as outras possiveis formas de atividade ou comporta-
mento; i.e., todas as outras possiveis formas de “ser-em-direcao-a”;
e, consequentemente, (2) tal principio unificador, a a¢do, nao deve
mais ser percebida no ambito do nivel teorico das idealidades puras,
como em Husserl, mas sim no dambito do processo mesmo de rea-
lizacao da vida humana; ou, em termos ontolégicos, no ambito das
realizacoes de possibilidades de ser dos seres humanos.

Neste sentido, Heidegger ira perceber a estrutura auto-refe-
rencial da prdxis enquanto prototipo da estrutura auto-referencial
da existéncia, entendida como o modo de ser do Dasein. A auto-re-
ferencialidade do Dasein consiste no fato de que ele ¢ na medida
em que traz consigo uma compreensio do ser e, sendo assim, a luz
de uma compreensdo do ser que ja se deu, ele tem o seu proprio
ser, a cada vez, como um ter-de-ser.’ Para dizer em outros termos,
Heidegger traduz, para a linguagem ontolégica de sua critica da
vorhandenheit, a hierarquia que Aristoteles percebe no ambito das
atividades humanas. E neste sentido que a auto-referéncia da praxis é
compreendida por Heidegger como “potencialidade-de-ser” do Dasein.

Segue dai, no contexto da traducio ontolégica que Heide-
gger ira fazer de Aristoteles, que, se o “ser-simplesmente-dado”
deriva da “manualidade”, esta ultima, por sua vez, deriva da

5“0 Dasein ndo € apenas um ente que ocorre entre outros entes. Ao contrario, ele se distingue
onticamente pelo privilégio de, em seu ser, isto é, sendo, estar em jogo seu proprio ser. Mas
também pertence a essa constitui¢ao de ser do Dasein a caracteristica de, em seu ser, isto €,
sendo, estabelecer uma relacio de ser com seu proprio ser. Isso significa, explicitamente e
de alguma maneira, que o Dasein se compreende em seu ser, isto é, sendo. E préprio deste
ente que seu ser se lhe abra e manifeste com e por meio de seu proprio ser, isto é, sendo.
A compreensdo de ser é em si mesma uma determinagdo de ser do Dasein.”. Heidegger, M. Ser e
Tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback. Ed. Vozes. 2006., p. 48., optamos por manter o
termo “Dasein”, ao invés de “presenga”, como sugerido na tradugdo brasileira.
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potencialidade-de-ser do Dasein. Traduzidos ontologicamente,
poiesis e prdaxis vao se transformar, respectivamente, na cotidiani-
dade, onde os seres humanos se relacionam com instrumentos, e
na relagdo, mais originaria, consigo mesmo.

Estas observacoes sdo suficientes para termos uma ideia da
apropriacio heideggeriana da prdxis e da poiesis, em sua tentativa
de determinar o ser do ser humano, nao mais em termos dos atos
intencionais da consciéncia (Husserl), mas sim enquanto potencia-
lidade-de ser. Voltemos agora, mais especificamente, para a deter-
minacdo heideggeriana do Dasein enquanto prdxis.

Prazis e a determinagdo do Dasein para além da Metafisica

Tanto Husserl quanto Aristoteles, tal como Heidegger percebe,
consideram a verdade como algo dado. Em outros termos, a verdade
tem que ser algo dado e, enquanto tal, passivel de ser contemplada.
Consequentemente, o ser do que quer que se mostre como verda-
deiro é sempre pressuposto nos termos de uma presenca. Heidegger
ira concluir que uma certa concepc¢io de tempo se encontra neces-
sariamente envolvida na compreensio do ser das coisas em geral.

Em conexdo com a sua critica da vorhandenheit, Heidegger
se da conta da necessidade de uma critica, nio da conexio interna
de ser e tempo, mas do fato de que, em tal conexdo, o tempo €
sempre pressuposto como presente. Uma critica de tal privilégio
da dimensao do presente € necessaria. E isto porque o presente
constitui a dimensao temporal que caracteriza o ser das coisas
enquanto coisas-simplesmente-dadas; e, nesta dimensao, as coisas
sdo encontradas como material que se da a pesquisa objetivadora.
A consequéncia de tal privilégio do presente, no que diz respeito a
determinacao do ser humano em distin¢do aos outros entes, serd a
incapacidade da reflexdo filoséfica em atingir o nivel da existéncia,
enquanto modo de ser do Dasein.

A critica de Heidegger a Husserl incide, em Gltima instancia,
sobre a problematica do tempo do seguinte modo: o carater de
“ser-simplesmente-dado” das estruturas intencionais da consci-
éncia torna impossivel o retorno fenomenolégico para o plano da
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cotidianidade. Enquanto algo dado (vorhandene), as coisas sao sempre
abordadas ou passiveis de serem abordadas por uma via objetivista.
As estruturas intencionais de Husserl ndo sio exce¢ao. Mas com o
deslocamento operado por Heidegger, da consciéncia a existéncia,
na determinacao do ser do ser humano, o carater essencialmente
representativo da consciéncia — i.e., o fato de que € proprio a consci-
énciarepresentar ou por as coisas diante de si, como coisas dadas® - é
substituido pelo carater projetivo da existéncia; i.e., pela antecipacao
de possibilidades de nosso proprio poder ser (Sein Kénnen). O que
significa, em termos temporais, que € o futuro, e nao o presente,
a dimensao temporal a ser priorizada, para uma caracterizagao
apropriada da existéncia enquanto modo de ser do Dasein.

No que se refere a Aristoteles, embora a mesma critica possa
ser repetida, em relacio ao privilégio da presenca que se encontra
implicito em seu conceito de verdade como desvelamento, Hei-
degger encontra uma indicacao, no carater pratico da phronesis,
que aponta para uma ultrapassagem de tal privilégio da presenca.
De fato, a questao, na analise aristotélica da phronesis, diz respeito
a correta estimativa do papel que a razao deve desempenhar no
ambito da acdo moral. Aqui o presente ndo desempenha mais um
papel preponderante. A deliberagcio acerca da agio correta a ser
implementada representa a antecipac¢ao de sua possivel concrecao
no futuro. Portanto, no ambito da razao que delibera sobre questdes
de natureza pratica, ndo € o presente mas o futuro que desempenha
um papel preponderante’.

Heidegger percebe a futuridade que, em Aristoteles, ¢ propria a
deliberagado prdtica, como um trago ontologico do ser do Dasein enquanto
potencialidade-de-ser. Com base na futuridade propria a deliberacao
pratica (phronesis) descrita por Aristoteles, Heidegger ira afirmar o
ser do ser humano (existéncia) como o que transcende os limites
do presente, uma vez que se encontra sempre e ja tensionado entre
as dimensoes (ek-stasis) do futuro, em que novas possibilidades de

6 O mesmo se aplica as proprias estruturas intencionais, que se dao a conhecer a consciéncia
metodolégica do fenomendlogo.

7“Deve-se notar que nada do que € passado constitui um objeto de escolha(...), pois ninguém
delibera sobre o passado, mas sobre o que € futuro e capaz de ser de outro modo (...)."Aris-
toteles. Etica a Nicomacos. VI., 2, 1189b 5-8.
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ser (ser o mesmo ou ser de outro modo, ou mesmo nao mais ser)
sdo projetadas, e do passado, como horizonte e contexto inevitaveis
de tais projecoes. Mais precisamente, em contraste com Husserl, as
ek-stases de passado, presente e futuro, ndo mais se conectam com
base no fenémeno da percepc¢ao; o que elas revelam nao € a estru-
tura do estar consciente dos entes em geral, mas, antes, a estrutura
do “em-direcdo-ao-ser” (Zu-Sein), que €, em Ultima analise, ser
em-dire¢ao-ao nosso proprio ser.

Uma transformacao radical tem lugar aqui. A capacidade,
investigada por Aristételes, de bem deliberar (phronesis) é trans-
formada, em Heidegger, em um principio ontolégico. O ter-de-ser
do Dasein constitui, em Heidegger, a estrutura ontolégica do ser
humano e, deste modo, o principio unificador de todas as outras
possibilidades de ser. Evidentemente, ha aqui uma ruptura entre o
carater ontolégico da analise heideggeriana e o carater pratico-po-
litico da filosofia pratica de Aristoteles. O alcance e as implicacdes
de uma tal leitura ontologica da praxis precipitam questdes para
a filosofia e sobre a propria filosofia, cuja pertinéncia e atualidade
estdo longe de serem esgotadas.
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O PROJETO DE VERDADE E METODO E
A CRITICA AO PRECONCEITO

Renata Ramos da Silva!

Ahermenéutica filoséfica de Gadamer é conhecida por defender uma
nova visao do fenémeno da compreensdo fundada em seu carater
universal. Diferentemente de outras concepc¢des, a hermenéutica
filoso6fica ndo pretende ser uma investigacdo acerca do método
correto para a compreensao, mas sim uma investigacao do modo
como noés sempre ja compreendemos. Gadamer, de fato, reconhece
aimportancia de alguns filésofos como grandes contribuintes a uni-
versalizacao da hermenéutica. Contudo, de acordo com o mesmo,
nao teriam atingido a radicalidade que o fenomeno da compreen-
sao exige. O compreender, para o filésofo, ndo se restringe a regras
de procedimento, mas se encontra em todos os nossos desempe-
nhos nos quais mobilizamos sentidos, incluindo aqueles prévios a
toda aplicacio do método?. Dessa forma, a hermenéutica filosofica,

1 Doutora em Filosofia pela UFR]. Professora Adjunta da Universidade Federal Fluminense
- UFF. E-mail: renataramosl04@gmail.com

2 A universalidade do problema hermenéutico requereria, todavia, uma analise porme-
norizada, que, contudo, foge do escopo deste trabalho. Para mais, ver: GRONDIN, 1994b;
GRONDIN, 2007.
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dedicando-se ao fenomeno da compreensao, nao pode se limitar a
uma ciéncia que visa estabelecer o método correto a partir do qual
tal fenomeno deva se dar. Antes, volta-se para o fenébmeno mesmo
e elucida o modo como compreendemos de maneira geral.

Neste sentido, Gadamer em sua principal obra, Verdade e Método,
questiona a circunscricdo de todo pensamento valido e verdadeiro ao
ambito do método, defendendo que a verdade pode ser encontrada
também em outras formas de compreensao. Tendo isto em vista, o
filosofo elabora uma critica ao modo de entender as ciéncias humanas
(Geusteswissenshafien) como submetidas ao ideal metodolégico, proprio
das ciéncias naturais. Para Gadamer, a hermenéutica fora concebida
por Dilthey e pela escola historicista do século XIX (tendo Droysen
e Ranke como principais expoentes) como prolegdmenos as ciéncias
humanas (Geisteswissenshafien). Estes autores, assim, teriam desenvol-
vido uma teoria da interpretacdo, visando estabelecer principios e
critérios interpretativos capazes de garantir um conhecimento seguro
e objetivo para tais ciéncias. Segundo Gadamer, esta defesa da herme-
néutica como o método adequado e distintivo das ciéncias humanas
(Geisteswissenshafien) €, todavia, fadada ao fracasso precisamente porque
nao reconhece a influéncia sofrida por aquele ideal metodoloégico e de
sua propria inadequacao aquelas ciéncias. Para o filésofo, ao contrario,
faz-se mister mostrar que o saber das humanitas, sendo fundado na
tradicao e, portanto, em preconceitos, ultrapassa o limite do método.
Com isso, Gadamer pretende alcancar o objetivo de Verdade e Método:
adescricdo do fenomeno da compreensao a partir do problema meto-
dologico das ciéncias humanas servira para mostrar que ha formas
legitimas de erguer pretensoes com vista a verdade que, todavia, nao
se deixam circunscrever pelo ideal do método das ciéncias naturais.

Isto posto, ap6s uma breve elucidacio do projeto de seu magnum
opus, sera apresentada a critica de Gadamer a critica aos preconceitos
atribuida ao historicismo?. Como sera visto, esta corrente tedrica

3 Cf. GADAMER, 2008, p. 295-325; GADAMER, 1999, v. I, p. 222-246. (Todas as citagdes de
Verdade e Método deste trabalho serdo extraidas desta edi¢ao e, daqui em diante, referidas
pela abreviagdo VM. Para que tais citacdes possam ser acompanhadas pelo original em
alemao, aquelas sempre serdo apresentadas em conjunto com a indica¢do da paginagao
das obras reunidas, daqui em diante, referida pela abreviagao GW, seguida da indicagao
do volume referido).
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buscou elevar as ciéncias humanas ao grau das ciéncias duras ao
impo6-las a rigidez metodologica propria dessas ultimas, preten-
dendo, com isto, excluir todo preconceito de seu exercicio. Porém,
ao fazé-lo, defende Gadamer, o historicismo acaba por se enredar
numa aporia quanto ao estatuto daquelas mesmas ciéncias que
visava assegurar e, portanto, fazendo necessario repensar as bases
da ciéncia historica. Dessa forma, serdo abordadas as razdes que
levam Gadamer a defender a reabilitacdo dos preconceitos e da
tradicao, bem como, por ultimo, sera apresentado um esboco de
sua propria solucgio, isto €, de como é possivel uma compreensdo
envolta em preconceitos. Assim, concluiremos que € via a reabili-
tacdo da tradicao, com a elucidacdo da estrutura preconceituosa da
compreensio, que Gadamer pode defender a existéncia de um pro-
cedimento com vistas a verdade que nao € circunscrito ao método.

Verdade versus método

Gadamer, em Verdade e Método, aponta para uma sobrevalori-
zacao do método, questionando a delimitacio de todo pensamento
verdadeiro e valido ao ambito daquele, ja que, ao contrario, a ver-
dade também poderia ser encontrada em outras formas de compre-
ensado. Segundo o filésofo, a confian¢ca no método € decorrente da
propria certeza que este visa assegurar, de maneira que toma todo
outro procedimento ametoédico como suspeito, duvidoso. Desse
modo, o método acabou por figurar como o Unico caminho para
um conhecimento certo e verdadeiro, valido, portanto, para todas
as areas do saber.

Todavia, é necessaria uma critica a esta pretensao de uni-
versalidade do ideal metodolégico, uma vez que o método nao
esgotaria o escopo da verdade. Ao contrario, defende Gadamer, a
verdade também ocorreria de maneira prépria, por exemplo, nas
artes, na ciéncia da histéria e na filosofia, ainda que estas produ-
¢oes ndo sigam os procedimentos do método. Ou seja, a partir do
reconhecimento de que o fendmeno da compreensio com vistas a
verdade nao parece se restringir a aplicacio do método, o filésofo
questiona a posicao soberana deste diante da verdade. Assim como
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o fenémeno da compreensao nido é limitado pelo método, também
o acesso a verdade n3o o deveria ser. Destarte, Gadamer investiga
na referida obra o fenémeno da compreensao para que da elucida-
cdo de seu carater universal se possa esclarecer de que outro modo
podemos ascender legitimamente a verdade que nao via o método.

Portanto, apesar de seu titulo, o filésofo nao busca em Verdade
e Método de maneira alguma extrair algum tipo de método para
alcancar a verdade, como se pretendesse substituir um método por
outro. Isso seria, de fato, contraditério com a sua propria visdo de
hermenéutica. Ademais, a critica que tece tampouco se dirige aum
método especifico, como se pretendesse analisar exaustivamente
um método particular®. Por isso mesmo, nao oferece em nenhuma
parte de seu livro uma defini¢cao ou descricao suficientemente elu-
cidativa do método, ainda que o identifique como sendo aquele
procedimento proprio das ciéncias naturais’. Em seu comentario
a Verdade e Método, Weinsheimer entende que Gadamer assim o
faz por conta de uma “necessidade interna” de ndo definir seja o
método, seja a verdade®. Neste sentido, afirma:

Like truth, method is the subject of the whole of Truth and
Method, not a topic specifically located in any particular part
of it. [..] That Gadamer leaves method undefined is typical
of Truth and Method and itself embodies the suspicions about
the method that inform the book. [..] Through definition, a
word becomes a term: rigid, predictable, and invulnerable
to the twists and turns that a word receives both in dialogue
and in the history of the language in general. The termi-
nal character of terminology is appropriate to meaning that
has been finally determined and about which discussion has
stopped. In this sense, definition is the foundation and fru-
ition of methodic knowledge. (WEINSHEIMER, 1985, p. 1)

4 Cf. VM, p. 14 - 15; GW II, p. 438 - 439.

5Umaindicagdo do que Gadamer pretende criticar pode ser encontrada nas paginas iniciais
de Verdade e Método, quando aponta para Mill e a sua Logica como uma referéncia fundamental
paraaénfase no modelo metodolégico das ciéncias naturais. Cf. VM, p. 37 -44; GW I, p. 9 -15.
6 Assim como o método, Gadamer tampouco define o que entende por verdade. Para mais,
ver: GRONDIN, 1994a; TEICHERT, 1991; WACHTERHAUSER, 1994.
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Além disso, nos parece que Gadamer nao oferece uma
definicdo por conta de direcionar a sua critica nao a um método
particular, mas a exigéncia mesma de um meétodo, isto é, ao ideal
do método”. Em outras palavras, uma vez que a critica nao se volta a
um método especifico, mas ao tomar o método como o Uinico para-
digma de conhecimento, entdo nao ha por que defini-lo®. Fazé-lo
seria estabelecer um Unico método ou um modelo metodolégico
especifico como alvo, o que nao parece ser o objetivo do fil6sofo. Ao
contrario, a critica de Gadamer é direcionada ao método em geral.
Como o proprio Weinsheimer afirma:

Although he does not define scientific method, Gadamer
does nevertheless conceive it as uniform, determinate, and
hence fundamentally definable. The absence of definition
seems for this reason to be motivated as much by the idea
that method belongs to common and accepted knowledge
as by a special hermeneutic rigor. Gadamer’s conception of
method is abstract and essentially unhistorical [...]°

Essa oposi¢ao ao método, todavia, tampouco se converte em
Verdade e Método numa mera dicotomia: verdade ou método. Antes,
Gadamer visa defender que nossa capacidade de compreensao esta
para além do reducionismo metodolégico, sem, todavia, estabelecer
um novo método e sem tomar para esse saber mais geral o dominio
sobre a verdade. O seu objetivo é, portanto, recuperar a legitima
pretensdo de verdade da compreensao que nao se identifica com o
procedimento normatizado pelo método. Verdade e Método, assim,

7 Este é um termo que o proprio Gadamer usa algumas vezes. Ver, por exemplo: VM, p. 21;
GW I, p. 444.

8 Mesmo assim, poder-se-ia questionar se esse ideal do método, ainda que abstrato, contém
algum conteudo. A resposta cremos ser positiva, na medida em que, ao criticar a tentativa de
elevagdo das ciéncias humanas a uma ciéncia dura, como veremos imediatamente a seguir,
Gadamer elenca o distanciamento, a neutralidade e objetividade como préprios aquele ideal.
9 Grifo nosso. Weinsheimer toma essa posi¢ao de Gadamer como problematica, na medida
em que enfraqueceria o seu argumento frente aos grandes filosofos da ciéncia do século
XX (como Kuhn e Popper); e que, assim, a sua critica se voltaria essencialmente a corren-
te positivista, superada por esses mesmos filosofos. Para mais sobre essa discussio, ver:
WEINSHEIMER, 1985, p. 1-59.
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ironicamente, nao € um livro em si mesmo nem sobre a verdade e
tampouco sobre o método. A referida obra trata, antes, da tentativa
de superar a identificacido destes e de retomar para outras formas
de saber a sua pretensdo de verdade, isto €, a possibilidade de ser
um discurso verdadeiro. Em suas proprias palavras:

A presente investigacdo toma pé nessa resisténcia que vem
se afirmando no dmbito da ciéncia moderna, contra a pre-
tensdo de universalidade da metodologia cientifica. Seu
proposito é rastrear por toda a parte a experiéncia da ver-
dade, que ultrapassa o campo de controle da metodologia
cientifica, e indagar por sua propria legitimacao onde quer
que se encontre. E assim que as ciéncias do espirito acabam
confluindo com as formas de experiéncia que se situam fora
da ciéncia: com a experiéncia da filosofia, com a experiéncia
da arte e com a experiéncia da propria histéria. Sio modos
de experiéncia nos quais se manifesta uma verdade que nao
pode ser verificada com os meios metodolégicos da ciéncia.!”

Gadamer, assim, pretende estabelecer uma tensao entre ver-
dade e método ao mostrar que ha outras formas de dizer a verdade
sem fazer recurso ao método. E interessante notar, como aponta
Weinsheimer (1985, p. 1 et seq.), que Verdade e Método é iniciado com
uma subparte intitulada “Das Methodenproplem”, mas que mesmo
ai nao sdo elencadas as pressuposicoes e implicacdes do método.
Antes, serve apenas como preidmbulo a analise da historia da tra-
dicao humanista, como a corrente que por primeiro ofereceu uma
via alternativa. Isso porque para Gadamer, conclui Weinsheimer, a
historia mesma se apresenta como alternativa ao método. E, ainda de
modo mais notavel, nio como uma historia do método, mas como
a histéria da autocompreensao das ciéncias humanas!.

10 VM, p. 30; GW I, p. 1-2.
11 Weinsheimer retira disso duas conclusoes a respeito da posi¢ao de Gadamer: a primeira
é ade que a tradicdo humanista nio levaria em consideragido o método; e a segunda, mais
problematica, a de que o método, entendido especificamente como o método das ciéncias
naturais, nio possuiria histéria. E a partir dessa tltima que Weinsheimer busca na introducéo
ao seu comentario a Verdade e Método mostrar os conflitos da Hermenéutica Filos6fica com
a Filosofia da Ciéncia do século XX.
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Segundo o fil6sofo, o elemento histérico constitui o modo
de ser proprio dessas ciéncias (humanas), de maneira que a elas
convém um procedimento que esteja de fato em acordo com a sua
historicidade. Isso significa, para o mesmo, entender as ciéncias
humanas hermeneuticamente, em vez de assumir uma pretensao
de objetividade histérica motivada pelo ideal do método. Em outras
palavras, as ciéncias humanas devem ser desempenhadas em con-
sonancia com a sua natureza histérica, de modo que seu saber seja
fundado na tradicao e construido, portanto, de forma nao metédica,
isto é, para além dos limites estabelecidos pelo ideal do método.
Dessa forma, urge fundamentar um saber historico que nao se
deixe circunscrever por aquele e, assim, mostrar o falso dominio
do método sobre a verdade'.

A critica aos preconceitos

A defesa de um procedimento hermenéutico nas ciéncias
humanas é ela mesma, como foi dito, realizada por Gadamer a partir
de uma recuperacao historica das grandes mudancas ocorridas na
autocompreensao daquelas. De acordo com o filésofo, as proprias
ciéncias humanas, exemplificadas em Verdade e Meétodo pelo Huma-
nismo, se viam como herdeiras e cultivadoras da tradigao, ainda que
de modo nio totalmente consciente e explicito®. Contudo, houve
em determinado momento de seu desenvolvimento (i.e., das cién-
cias humanas) uma distor¢ao do significado disto, isto é, da maneira
pela qual a tradi¢ao é tomada. De acordo com Gadamer, as ciéncias
humanas - e em especial a ciéncia historica - acabaram por ado-
tar para si o ideal do método comumente adotado pelas ciéncias
naturais, de maneira a excluir a tradi¢ao de seu verdadeiro posto
e, assim, a nao mais proceder de acordo com a sua historicidade
propria. A corrente historicista, como entdo ficou conhecida, ao
defender a elevacgido da histéria ao nivel de ciéncia, no sentido forte

12 “A hermenéutica que se vai desenvolver aqui ndo é uma doutrina de métodos das ciéncias
do espirito, mas a tentativa de entender o que sao na verdade as ciéncias do espirito, para
além de sua autoconsciéncia metodolégica, e o que as liga ao conjunto de nossa experiéncia
de mundo.” (VM, p. 31; GW [, p. 3)

13 Cf. VM, p. 44; GW I, p. 14-15.
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do termo, fez com que os procedimentos metodolégicos préprios
das chamadas ciéncias naturais passassem a ser aplicados também
a Historia. Sendo assim, o distanciamento do investigador, sua
neutralidade e a decorrente objetivacao dos fatos historicos torna-
ram-se condigOes necessarias para o desempenho daquelas ciéncias.
Consequentemente, no exercicio mesmo das ciéncias humanas foi
deixado de lado qualquer elemento historico; este se torna tinica e
exclusivamente objeto de sua investigacao'.

Gadamer aponta a assimilacio dos preconceitos da Aufklirung
bem como as supostas criticas do movimento romantico aquela como
as razdes pelas quais o historicismo realiza tdo grande mudanca na
compreensao da ciéncia historica. O I[luminismo, de fato, determinou
um ilusoério “preconceito ao preconceito”, enfatizando o seu carater
negativo, ou seja, tomando-o como juizo nio fundamentado, a ponto
de ser eliminado na construcio de um saber puro. Contudo, o termo
‘preconceito’ (Vorurteil), antes de mais nada, significa simplesmente
um “juizo (Urteil) que se forma antes do exame definitivo de todos
os momentos determinantes segundo a coisa em questao” (VM, p.
860; GW I, p. 275). Tanto que, ainda de acordo com Gadamer, na sua
origem o termo preconceito significava uma determinacao judicial
prévia, anterior a sentenca definitiva, que poderia ser tanto a favor
quanto prejudicial ao querelante, ainda que na maioria dos casos
fosse prejudicial. Com isto, argumenta o filésofo, antes da deprecia-
cao realizada pela Aufkldrung, o preconceito nao significava de modo
nenhum um juizo negativo, ja que o que estava em jogo poderia
ainda adquirir um valor positivo. E com o advento do Iluminismo
que essa possibilidade mais fundamental é descartada e que se
toma o preconceito com sentido Unico e exclusivamente negativo.

A nota caracteristica do Iluminismo € a confianga cega no
método, garantidor da fundamentacao dos juizos. Para os ilumi-
nistas, o juizo, se guiado pelo método, encontra a sua base na coisa

14 Como afirma Weinsheimer (1985, p. 32. Grifo nosso): “The putative universality of science
is won by declaring off limits all that cannot be objectivized. What is beyond the limits
established by its methods of objectifying is either unreal or merely outside the domain of
the particular science. But this is only another way of saying either that science in general
has no limits, or that the methods of the particular science cannot be criticized without
undermining its objectivity. 4 science is its method”.
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em questdo e dela provém a sua certeza. Com isto, todo outro juizo
estabelecido para além do método careceria de fundamentacao
e certeza, e, portanto, deve ser desacreditado e excluido de toda
pretensao cientifica. Segundo Gadamer, o lema que jaz por tras
dessa posicao (e, em certa medida, é a origem dessa) € a ado¢ao do
principio da davida cartesiana, que rejeita todas as coisas sobre as
quais ha alguma davida, ainda que na forma de uma leve suspeita.
Nesse sentido, quando Descartes afirma que tomara por falsas todas
as ideias que recebera anteriormente por meio de outrem e que,
portanto, somente se fiara naquelas afirmacoes decorrentes de uma
rigorosa analise, instaura-se, via este expoente do racionalismo
francés, o ideal da ciéncia moderna, que rejeita de antemao todo e
qualquer preconceito®. Assim, com o método da duvida pavimen-
tou-se o caminho para a defesa por parte da Aufklirung de que o
preconceito é fonte de erros e que, por conseguinte, nao se deve
atribuir-lhe pretensao legitima de verdade.

O Iluminismo, de acordo com Gadamer, com isto, retira da
tradicdo a sua verdadeira autoridade. Ao defender que todo precon-
ceito deva ser excluido das investigacdes cientificas, o iluminista
afirma o carater negativo do preconceito, como sinénimo de prejuizo.
Dessa forma, a autoridade que a tradicao ilustra deve ser rejeitada,
ja que € a origem, ao menos de boa parte, dos nossos preconceitos.
No lugar da tradicao, a Aufklirung assume a razao como fonte tinica
daverdade. Todo juizo para ter pretensao a verdade deveria passar
pelo crivo darazao. E, portanto, somente assim, diante do tribunal
da razao, € que se poderia tomar um juizo por verdadeiro. Com
isto, ha uma inversao: “A fonte ultima de toda autoridade ja nao é a
tradicdo mas a razao” (VM, p. 363; GW 1, p. 277).

Contudo, em oposicdo a ideia de autossuficiéncia da razao
defendida pelo lluminismo, o movimento romantico propoés a
recuperacao da tradi¢cdo, como estagio mitico perdido e anterior
a consciéncia esclarecida. Nesse sentido, houve uma promocao da
historia, porém entendida como culto a valores ja apartados, per-
tencentes a uma cultura superior que fora dilacerada pelo desen-
volvimento da razao (logos) em detrimento do mito (mythos). Com

15 Cf. VM, p. 361; GW I, p. 275-276.
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isto, desenvolveu-se a ideia de restauracao, isto €, de remontar
a um tempo anterior pelo simples fato de ser anterior. Ou seja,
defendeu-se a recuperacdo de um mundo antigo que é composto
pelos impulsos humanos mais primitivos rumo ao transcendente,
a algo que nao se apreende racionalmente, mas que esta na ordem
do “mito”. Por isso mesmo, este estado originario é sublimado, visto
como paradisiaco e natural, e, portanto, superior. Desse modo,
porém, afirma Gadamer, o movimento romantico, que a principio
é oposto a Aufklirung, acaba por compartilhar, e até mesmo refor-
car, a premissa desta: o passado é permeado por saber incerto, nao
esclarecido, que n3o caiu no “pecado de pensar”, ao contrario da
situagdo presente que € iluminada, centrada no poder da razao de
fundamentacio. E, assim, essa no¢do romantica de historia, cingida
por modos de compreensao da realidade tdo distintos, acaba por
contribuir, juntamente com o Iluminismo, para a compreensao
histérica novecentista.

A oposic¢ao de valores proposta pelo romantismo foi, segundo
Gadamer, determinante para a formacao do historicismo, na medida
em que o espirito de retorno a um mundo com valores proprios,
distintos dos daqueles do presente, leva o historicista a buscar a
reconstrugdo deste em sua dimensao propria. Em outras palavras,
aquele busca conhecer o mundo histérico em si mesmo, dentro de
seus proprios limites, sem partir de nenhuma leitura dogmatica
do presente. E assume, assim, o distanciamento romantico, mas
agora com vistas a tomar a tradi¢do em sua pureza, isolada toda e
qualquer pré-compreensao desta. Dessa forma, afirma Gadamer, a
critica romantica ao Iluminismo acaba por radicalizar o seu ideal,
ao aplica-lo a consciéncia histérica. O historicista, assim, defende
“[...] o passo rumo ao conhecimento objetivo do mundo histérico,
capaz de igualar-se em dignidade com o conhecimento da natureza
da ciéncia moderna” (VM, 866; GW I, p. 280. Grifo nosso).

A necessidade da reabilitacao da tradicao

Dessa forma, o historicista acaba por assumir o ideal do
método proprio as ciéncias naturais e o introduz de forma absoluta
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e acritica no ambito das ciéncias humanas. Influenciado pelo dog-
matismo metodologico da Aufklirung e pelo idealismo romantico
de apreensao do passado, a corrente historicista impoe a ciéncia
historica o rigor do método em vista a objetividade, neutralidade
e distanciamento. Com isto, assume como o unico discurso verda-
deiro aquele que € determinado por tal procedimento, sendo todo
o resto mera especulacio, que carece de fundamento.

Todavia, confirma Gadamer, o historicismo tende a cair em
uma grande aporia. Ao reconhecer que cada época ou situacao his-
torica tem as suas peculiaridades e formas de pensar proprias, que
sdo sempre distintas e particulares, o historicista deveria também
reconhecer que, por isso mesmo, o método das ciéncias naturais
nao se aplica a questao histérica. O grande objetivo do procedi-
mento metodologico daquelas € atribuir a uma série de fenémenos
uma explica¢io universal com vista a previsibilidade de fené6menos
similares futuros. Ou seja, estabelecer uma regra ou lei geral valida
para todo e qualquer fenémeno de um tipo especifico. Ora, tal obje-
tivo é por definicio contrario as pretensdes da ciéncia historica. A
caracteristica essencial desta € explicar sempre um acontecimento
particular; elucidar os fatores envolvidos e determinantes de uma
situacao especifica, que jamais se repetira'®. Desse modo, ja se forma
uma tensdo imediata entre o método e o suposto objeto dentro da
linha historicista. Contudo, ha ainda mais. A aporia se da, de fato,
pela contradi¢cdo em assumir, por um lado, as particularidades das
situagoes historicas e, por outro, defender um método a-histérico. Ou
seja, a autocompreensao do historicismo, como uma ciéncia objetiva
e perene, é incompativel com a ideia de que ele mesmo, por partici-
par da historia, tem as suas motivagoes dadas historicamente. Assim,
o historicismo acaba por se enredar numa contradi¢ao: a prépria
compreensao da ciéncia histoérica leva a impossibilidade da mesma.
Cabe, entio, conclui Gadamer, ao historicista reconhecer que € ele
mesmo filho de seu tempo e que, portanto, ndo pode erguer pretensoes
atemporais sem antes refletir sobre a sua propria situacao historica.

O embaraco a que se chegou pela trilha do ideal metodologico
é, todavia, o ponto de partida para a construcao do pensamento

16 Cf. VM, p. 38-39; GW I, p. 10.
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gadameriano. A aporia do historicismo abre para o filésofo a possi-
bilidade de revisar o fenémeno da compreensao e, por consequén-
cia, o procedimento adequado as ciéncias humanas. A aplicacido do
ideal do método as ciéncias humanas pode nos levar, como dissemos
acima, a um falso dilema: assumimos o método ou reconhecemos
a nossa historicidade. Ora, o nosso carater histérico ndo € algo do
qual simplesmente podemos reconhecer ou nio, tomar para si ou
abrir mao. Antes, é a marca de nosso modo de ser no mundo. Logo,
o dilema ¢ resolvido imediatamente: cabe repensar as bases das
ciéncias humanas excluindo delas o ideal metodoloégico, a fim de
fazer jus a nossa historicidade. Isso significa buscar uma autocom-
preensdo mais apropriada das ciéncias humanas levando sempre
em consideracdo o momento histoérico no qual se encontram. Por
isso, afirma:

A tese de meu livro é, pois, é a de que o momento histéri-
co dos efeitos é e permanece efetivo e atuante em toda a
compreensao da tradigdo, mesmo onde a metodologia das
modernas ciéncias histéricas ganhou espago, e transforma
em “objeto” [Objekt] aquilo que veio a ser historicamente, o
que foi transmitido historicamente, que se deve “estabele-
cer” como um dado experimental — como [als] se a tradigdo
fosse estranha e, humanamente falando, incompreensivel
enquanto [wie] objeto da fisica.”

Rejeitado o ideal metodolégico, Gadamer passa, portanto, a
investigar o nosso modo de ser historico. A primeira consideracao a
ser tomada, que se apresenta imediatamente pela discussio feita até
aqui, € a questio de por que o método falhar quando se leva em conta
a nossa historicidade. Gadamer, entdo, afirma: as trés condicoes, a
saber, distanciamento, neutralidade e objetividade, pregadas pelo ideal
metodoldgico nido se aplicam as ciéncias humanas, dentre as quais
se inclui a Historia. Seria, pois, uma ilusido supor o mesmo nivel de
objetividade das ciéncias naturais nas ciéncias humanas, ja que, no
caso em questdao, o homem nao pode se desprender da historia, isto
é, distanciar-se, e, portanto, nao alcancga a neutralidade necessaria.

17 VM, p. 20; GW 11, p. 443.
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O homem, ao contrario, assevera o filésofo sob a influéncia do pen-
samento heideggeriano, é lancado no mundo, é Ser-ai (Dasein) e,
por isso, sempre ja se encontra envolto em sentidos pré-dados, ou,
em termos mais gadamerianos, em uma tradicdo. Por isso mesmo,
a pretensao de rejeitar plenamente os preconceitos € iluséria. Ao
contrario, ser histérico implica em lidar com as questdes sempre a
partir de uma pré-compreensao dada, da qual o sujeito que busca
conhecer nao escolhe e tampouco pode negar em termos absolutos.
Dai a necessidade de se repensar o lugar proprio da tradigio.

Disto, assim, decorre a primeira grande questao para Gadamer.
Se o nosso ser historico ja nos da de antemao sentidos que guiam a
nossa compreensao, como o conhecimento € de fato possivel? Em
outras palavras, como os preconceitos podem legitimamente ser
tomados de forma nao objetiva (como propusera o historicista),
rompendo, assim, com a prescri¢io do método, e ainda se ter com
isto uma pretensio de verdade? Como vimos, o ideal do método
proposto pela Aufklirung rejeitava os preconceitos, isto €, os sentidos
herdados de uma tradi¢ao, uma vez que seriam fonte de erros. A
analise histérica da autocompreensao das ciéncias humanas, todavia,
levou Gadamer a afirmar a contradi¢iao em tomar aquele ideal como
base para estas. O seu objetivo foi mostrar que se faz necessario um
outro modus operandi para além do método para atingir a verdade
propria que se da naquelas ciéncias, apontando, assim, que o método
nao possui o dominio sobre a verdade e que, antes, ela se manifesta
também sob outras formas. Ora, elencar as contradi¢oes internas
do historicismo foi um importante, mas apenas % passo rumo a
esse objetivo maior. Gadamer, agora, deve prover argumentos para
areabilitagdo da tradigdo. Se a autocompreensao das ciéncias humanas
se mostrou inapropriada no historicismo, foi porque, como foi visto,
este nao reconhece seus proprios preconceitos. Ou seja, nao reconhece
que € influenciado pelo I[luminismo e que tal influéncia o faz tomar
a tradicao unicamente como seu odjeto de estudo, e nio como algo
vivo e do qual faz parte. Portanto, a tradi¢cao deve ser abordada sob
uma nova o6tica: uma vez que no exercicio das ciéncias humanas a
objetivacdo da tradi¢ao se mostrou impraticavel, cabe agora mostrar
como a tradicado mesma pode ser fonte nao mais de erros, mas sim
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de verdades. Ou, ainda, como é possivel uma compreensao envolta
nos preconceitos compartilhados em uma tradicao.

A compreensao envolta em preconceitos

O cerne da critica gadameriana ao historicismo é a auséncia de
uma reflexio sobre os seus proprios preconceitos. Ao mesmo tempo
em que defende que toda situagao histérica é particular e movida
por compreensdes proprias de seu tempo, aquela corrente defende
uma neutralidade e objetividade especificas do ideal do método, nao
aplicando, portanto, a si propria as caracteristicas que reconhece
como pertencentes a todo momento historico. Por isso mesmo, afirma
Gadamer, € preciso reconhecer a estrutura preconceituosa da com-
preensido, de modo que nao simplesmente se reafirmem preconceitos
nao refletidos, sem considerar a possibilidade de revisao dos mesmos.
Ou seja, somente com a consciéncia dos preconceitos atuantes em
nossos horizontes de compreensdo é que estaremos em condi¢coes
de estabelecer a validade dos mesmos. Aquele que pretende negar o
carater preconceituoso da compreensao acaba por reafirma-los cega-
mente. Contudo, ndo é claro o que seja uma compreensio envolta em
preconceitos, isto €, uma compreensao que nao seja pré-determinada
— o que significaria uma mera reproducao dos preconceitos —, mas
ainda guiada por sentidos prévios. Assim, € preciso uma descri¢cao
do fenébmeno da compreensio, que elucide como este mesmo pode
se dar a partir de uma estrutura preconceituosa's.

A analise gadameriana da compreensao parte do caso paradig-
matico das hermenéuticas tradicional e romantica, a saber, a inter-
pretacdo de textos. Todavia, diferentemente destas, o fildsofo entende
o movimento que desempenhamos ao compreender como circular
e conforme a descri¢cao heideggerianal®: interpretamos um texto
partindo de nossa pré-compreensao acerca do mesmo e buscando o

18 Sobre a reabilitacdo dos preconceitos e de sua legitimidade, ver: SCHMIDT, 1987; SILVA,
1995.

19 E a partir da descoberta por Heiddeger da estrutura prévia da compreensio que Gada-
mer elabora a sua versao do circulo hermenéutico, tema recorrente nas hermenéuticas
tradicional e romantica. Sobre a relagdo Heidegger-Gadamer quanto a compreensao, ver:
GRONDIN, 2002, p. 36-51.
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seu fundamento nas coisas mesmas. De fato, projetamos sobre o texto
sentidos anteriormente dados, que compdem a nossa expectativa
inicial e que podem ou nao estar de acordo com o que o texto diz; e,
por isso, conforme se avanga na leitura, o projeto inicial € revisado e
reformulado, assegurando-se na coisa mesma em questao. Portanto,
acircularidade envolvida em tal processo consiste nesse movimento
de projetar e redesenhar o projeto constantemente, COmo ocorre com
qualquer um que pretenda compreender um texto.

Uma primeira e importante consequéncia decorre do escla-
recimento dessa circularidade. Se quisermos compreender um texto,
nio o faremos primordialmente a partir de uma reconstrucao de seu
sentido original, visando a decifraciao do seu conteido, como fora
defendido por outras versdes da hermenéutica?’. O entendimento do
texto pautado no esclarecimento das suas palavras, isto €, numa ana-
lise linguistico-gramatical, fundamental para uma correta recons-
trucao, é de fato relevante para qualquer compreensio. Somente
compreendemos o que um texto ou um interlocutor intenciona, se
somos capazes de captar o que dizem, ou seja, se falamos na mesma
linguagem. O caso de textos em lingua estrangeira, que requerem,
portanto, tradugio para o seu entendimento, neste sentido sio para-
digmaticos. Porém, a analise linguistico-gramatical, i.e., filologica
nao esgota o significado da compreensao. Compreender, segundo
essa descricao circular, requer mais. Exige do intérprete tanto um
conhecimento prévio acerca da coisa em questdo, quanto que o
ponha em relagdo com o que € dito pelo outro, seja um texto, seja
um interlocutor. Somente desta forma somos capazes de apreender
o que de fato esta em jogo, reconhecendo a nossa propria opiniao
e aquela do texto.

Outra consequéncia da circularidade da compreensao
tal como apresentada € que, sendo assim, todo aquele que quer
realmente compreender, deve estar disposto a acatar eventuais
erros de suas opinides prévias e a reformula-las de acordo com o
que esta em questao. Isso significa, por um lado, que se quisermos
compreender um texto ndo podemos sustentar por muito tempo

20 A visao de Hermenéutica de Schleiermacher é tomada por Gadamer neste sentido como
exemplar. Cf. VM, p. 388; GW I, p. 298.
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uma interpretacdo arbitraria. Nao podemos fazer o texto dizer
respeito a outra coisa além daquela a qual diz. Neste sentido, quais-
quer disparidades de opinides, entre a nossa e a do texto, devem
ser versadas sobre a mesma coisa em questdo. Caso contrario, a
distorcao se torna tao grande e evidente que se torna supérflua e,
com isto, é forcada a ser abandonada, com o risco de, caso contra-
rio, destruir completamente o sentido do texto. Portanto, nio sao
quaisquer opinides que podem perfazer o processo compreensivo.
Como afirma Gadamer, “[...] aqui existe um critério” (VM, p. 358;
GW 1, p. 273. Grifo nosso): o texto mesmo aponta para a arbitra-
riedade das opinides prévias e serve de guia e critério basico para
a compreensao.

Estar disposto a revisar as opinides prévias, por outro lado,
significa que a todo intérprete compete averiguar sempre a legiti-
midade das pré-concepg¢oes, de modo que, a par daquilo que car-
rega consigo, projete sempre em consonancia com a coisa mesma.
Quando uma expectativa de sentido é frustrada, remodelamos o
projeto global do texto. Contudo, devemos fazé-lo em consonancia
com a coisa mesma em questdo, ja que ela é a razao mesma pela
qual o projeto inicial nao ter funcionado. Dessa forma, devemos
sempre avaliar nossas opinides prévias de maneira a garantir sua
correlacdo com o que esta em questdo. Se forcarmos o texto a dizer
0 mesmo que projetamos a partir de nossos preconceitos, ape-
nas deturpariamos o seu sentido e, portanto, ndo teriamos como
compreendé-lo. Por isso, todo intérprete que busca compreender
a coisa em questdo deve ponderar acerca de intuicdes repentinas
e habitos disfarcados e sorrateiros, a fim de se resguardar de pen-
samentos que distorcam e o afastem daquilo que realmente esta
em jogo. Dai Gadamer afirmar que a inica “objetividade” em voga
no compreender diz respeito a confirmacao das pré-concepg¢des e
que, assim, “A tarefa hermenéutica se converte por si mesma num
questionamento pautado na coisa em questdo, e ja se encontra
sempre codeterminada por esta” (VM, p. 858; GW 1, p. 273).

Além disso, dado o seu carater circular, a compreensio é um
fenémeno que ndo demanda “neutralidade” diante da coisa, sendo
necessario o isolamento ou anulacao das opinides prévias para que
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possa ocorrer. Antes, os preconceitos funcionam como o ponto de
partida a partir do qual interpretamos. Desse modo, cumprem
um papel fundamental neste processo, tendo, ao contrario, de ser
descartada qualquer tentativa de “neutralidade”. Portanto, ndo é
necessario que abdiquemos plenamente de nossas opinides prévias
para compreender o que o texto tem a dizer. E exigido apenas do
intérprete uma abertura para a opiniao do outro. Isso nao signi-
fica, todavia, aceitar imediatamente o que esta sendo dito, mas
resguardar a sua alteridade, deixando que algo de fato seja dito.
Em outros termos, que a opinido do outro, seja um interlocutor,
seja um texto, apare¢a enquanto tal, a saber, como do outro e nao
minha. Somente assim poremos nossos preconceitos em relagao
com os do outro, de modo a confrontar a verdade de um com a do
outro. Destarte, mais do que rejeitar a estrutura prévia, negando
as pré-concepgoes, € vital que os preconceitos sejam destacados e,
uma vez reconhecidos, possa-se compreender o que esta em jogo
a partir das coisas mesmas.

Posto isto, conclui Gadamer, € essencial que reconhe¢camos
0s preconceitos atuantes, para que possamos confirmar as opi-
nides prévias nas coisas mesmas. Permanecer as cegas quanto
as pré-concepgoes implica correr o risco de nio compreender
aquilo que esta em jogo e de somente reafirmar os preconceitos,
sem fundamenta-los. Assim como para Heidegger, a possibilidade
de um conhecimento originario depende também para Gadamer
do reconhecimento da estrutura prévia da compreensao e de sua
circularidade especifica. Da mesma forma, nao admitir a deter-
minacao prévia das opinides implica reforg¢a-las, inviabilizando
uma avaliacio “objetiva” dessas, pautada nas coisas mesmas. Desse
modo, todo aquele que quer compreender deve buscar também o
desvelamento e destacamento de seus preconceitos se quer fazer
jus aquilo que o texto tem a dizer, ou seja, se quer de fato com-
preender. Destarte:

A questio, portanto, ndo esta em assegurar-se frente a tradigao
que faz ouvir sua voz a partir do texto, mas, ao contrario,
trata-se de manter afastado tudo que possa impedir alguém
de compreendé-la a partir da propria coisa em questido. Sdo

83



84

RENATA RAMOS DA SILVA

os preconceitos nao percebidos que, com seu dominio, nos
tornam surdos para a coisa de que nos fala a tradigdo. (VM, p.
859; GW I, p. 274)

Conclusao

A principal objecao de Gadamer a pretensao historicista de
aplicar as ciéncias humanas o ideal do método proéprio das ciéncias
naturais consiste na auséncia de uma reflexao histérica acerca de
sua propria posicao. Ao ndo levarem em consideracao as influén-
cias sofridas por outras escolas de pensamento, aqueles tedricos da
Historia se viam como se eles mesmos fossem sujeitos a-histori-
cos, capazes, portanto, da neutralidade e objetividade necessarias
para o exercicio da ciéncia. Contudo, foi justamente a negacao dos
preconceitos, isto é, o nao reconhecimento de que estavam sob os
efeitos de concepcdes passadas, que os levaram a aporia, que pde
em cheque a propria Historia. Por conta disso, Gadamer busca
reformular a questao acerca da possibilidade de tal ciéncia a partir
de uma compreensao que se dé envolvida em preconceitos, capaz,
portanto, de uma verdadeira consciéncia historica.

Assim, somente com a admissio da estrutura preconceituosa da
compreensao é que Gadamer pode elevar a questio hermenéutica a
seu nivel mais fundamental. O fené6meno da compreensao, tal como
foi, em linha gerais, descrito, parte sempre de uma pré-compreensio
daquilo mesmo que se busca compreender. Neste sentido, somos
guiados por nossos preconceitos, que, enquanto meros sentidos pré-
vios, compoem uma expectativa de sentido projetada sobre a coisa
a ser compreendida. Sendo assim, haveria um procedimento com
vistas a verdade que nao é circunscrito ao método, que, ao contrario,
lhe € anterior. Antes de qualquer aplicacdo do método, ja sempre
mobilizamos os nossos preconceitos e, portanto, a compreensao e
o acesso a verdade ndo podem ser a ele circunscritos. Dessa forma,
é através da reabilitacdo dos preconceitos e da tradicdo, motivada
pela discussdo em torno da autocompreensao das ciéncias humanas,
que Gadamer realiza o seu projeto de Verdade e Método, defendendo,
destarte, a universalidade do fendomeno hermenéutico.
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A DESTRUICAO COMO HERANCA:
GADAMER, DERRIDA E HEIDEGGER

Gustavo Silvano Batista!

Introducao

A critica de Heidegger a tradicao metafisica € pensada de modo
preparatério em Ser e Tempo, enquanto tarefa do pensamento,
como destruicao (Die Aufgabe einer Destruktion der Geschichte der
Ontologie) (HEIDEGGER, 2006, p.19). Tal momento da principal
obra de Heidegger pode ser entendido como um dos pontos de
convergéncia entre duas orientacdes de pensamento fortemente
influenciadas pelo fil6sofo de Freiburg: a hermenéutica filoso-
fica e a desconstrugao. Mesmo seguindo caminhos distintos,
com desdobramentos bastante diferentes dos caminhos de
pensamento heideggerianos, Gadamer e Derrida tem na obra
deste autor, Heidegger, uma heranca fundamental. Contudo,
nao se trata de observar a tarefa da destruicao da histéria da

1 Doutor em Filosofia pela PUC-Rio/Universidade de Copenhague. Professor Ad-
junto IV do Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Piaui — UFPI.
Professor permanente do Programa de P6s-Graduacio em Filosofia — UFPI. E-mail:
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metafisica simplesmente como uma das influéncias para ambos.
Trata-se, antes, de refletir sobre o sentido da destruicao presente
tanto na hermenéutica filoséfica quanto na desconstrugao. Dito de
outra forma, tanto o projeto filoséfico de Gadamer quanto o pen-
samento desconstrutivista de Derrida comungam de uma mesma
tarefa: a afinidade, em termos filoso6ficos, entre pensar e destruir.

A tarefa da destruicao da metafisica apresenta-se como uma
heranca efetiva tanto ao pensamento hermenéutico quanto a des-
construcdo. Pensar essa heranga nao é somente indicar a referéncia
a Heidegger, mas antes mostrar o elemento destrutivo presente
tanto na hermenéutica filoséfica quanto na desconstrugdao como
um elemento decisivo comum, um dos elementos de convergéncia
entre ambos os caminhos de pensamento, possibilitador do dialogo
entre os autores.

Assim, o presente artigo pretende discutir o sentido da tarefa
da destruicao como heranga, analisando o movimento de aproxi-
macao e distanciamento entre Gadamer e Derrida. Para ambos, a
destruicio é um elemento comum, que permite pensarmos as apro-
ximagoes e distanciamentos, compatibilidades e incompatibilidades.

Ser e Tempo e a destruicao como tarefa

A retomada da questdo do sentido do Ser, pergunta central
insistente que perpassa a argumentacao de Heidegger em Ser e Tempo,
encontra-se marcada por um ‘esquecimento créonico e deliberado’,
sendo reservado ao ser humano em seu modo de ser mais basico,
ou seja, enquanto Dasein, o questionamento enquanto retomada da
questao. Contudo, nio basta identificar a questdo a ser retomada.
E preciso, segundo Heidegger, indicar um caminho que possa ser
assumido como tarefa pelo ente que questiona. Tal caminho apre-
senta-se para Heidegger nos termos de uma destruicao da histéria
do esquecimento do Ser que, em outras palavras, significa a historia
da metafisica ocidental. Em outras palavras, Heidegger afirma a
tarefa fundamental do Dasein como um questionamento radical a
toda historia da tradigao filoséfica ocidental na qual o proprio Dasein
encontra-se desde sempre inserido.
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Neste sentido, na perspectiva de Heidegger, o questiona-
mento critico basico deve ser uma tentativa de destruicao de toda
a tradicdo metafisica, que desde sempre foi constituida a partir
da sedimentacao de sistemas filosoficos e conceitos fundamentais
como verdades a serem pressupostas; trata-se de uma tarefa por-
que se busca uma revisao niao somente da historia dos sistemas e
conceitos, mas um questionamento do seu sentido, ou seja, uma
analise que leva em conta uma critica a histéria dos conceitos e
fundamentos. Conforme diz Heidegger: “A questdo do ser so rece-
bera uma concretizacio verdadeira quando se fizer a destruicao da
tradicio ontolégica” (HEIDEGGER, 2000, p. 56). E o caminho da
destruicdo que permitira, de acordo com o projeto de Heidegger,
retomar a questao do ser de forma genuina. Essa tarefa, remetida
ao ser humano enquanto Dasein, que permitira a devida formulacao
da questao do ser.

Ao indicar tal tarefa como proépria do Dasein, Heidegger
ressalta o modo de ser histérico préprio deste ente, no horizonte da
temporalidade. A temporalidade é “a condicio de possibilidade da
historicidade enquanto modo de ser temporal proprio do Dasein”
(HEIDEGGER, 2000, p. 47). Tal determinacao da historicidade é
anterior a ‘historia’ mesma, tomada do ponto de vista de um proces-
sar temporal enquanto objeto das ciéncias histéricas. Nas palavras
de Heidegger, “a historicidade indica a constitui¢cao ontolégica do
‘acontecer’ proprio do Dasein como tal” (HEIDEGGER, 2000, p. 48).
O que possibilita a propria destruicdo da historia da metafisica, pois
é a historicidade constitutiva do Dasein que permite a recolocac¢ao da
questao e, por conseguinte, a realizacio da destruicio da historica
da metafisica. Deste modo, é a historicidade que, a0 mesmo tempo,
torna possivel o desenvolvimento da propria histéria enquanto uma
ontologia regional prépria do ser humano e abre o caminho para
a destruicao da propria historia da metafisica ocidental, propor-
cionando uma revisao dos proprios fundamentos tomados, que,
dogmaticamente, constituem a propria histéria da metafisica.

E neste sentido, que o Dasein nio se limita ao que foi, ou
seja, a experiéncias passadas que desde sempre estao agindo nele;
mas “o Dasein é o seu passado no modo de seu ser, o que significa,
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em termos gerais, que ele sempre ‘acontece’ a partir de seu futuro”
(HEIDEGGER, 2000, p.48). Em outros termos, o modo de ser do
Dasein, enquanto historicidade, sempre se encontra situado de modo
espacial e temporal em uma compreensao de si mesmo e de seu
momento conforme heranca da tradi¢ao metafisica. Essa condicao
possibilita e regula suas possibilidades de ser e, a0 mesmo tempo,
permite um questionamento dos fundamentos que se encontram
em jogo nesta configuragao histérico-situada.

Assim, a elaboracao da questio do ser deve retirar do sen-
tido ontologico mais proprio do questionamento do sentido do ser,
enquanto historicidade, uma orientacao que questiona a sua propria
constituicao historica. O sentido positivo da destruicdo diz respeito a
uma atitude teérica que toma o passado positivamente, abrindo assim
as possibilidades de realizagdo mais proprias do questionamento
apropriado da questdo filoséfica fundamental, distanciando-se
assim de toda e qualquer entificacdo do ser. Poderiamos afirmar
que ‘destruir positivamente’ a histéria da tradigido ocidental tem
sua razao de ser na medida em que podemos lidar com a mesma
criticamente. Tal como a historia critica de Nietzsche, busca-se a
destruicdo enquanto critica que revisa o que Heidegger considera
como proprios pretensos fundamentos da metafisica ocidental,
sedimentados historicamente, em busca de uma experiéncia de
pensamento que esta subsumida nas camadas de sentido que se
impuseram ao decorrer de sua histéria.

Neste sentido, a tarefa da destruicdo da metafisica ndo é
estranha a interpretacdo preparatoria das estruturas fundamen-
tais do Dasein que, em seu modo de ser, também se constitui como
originalmente historico. Tal tarefa indica a seguinte posicdo em
relacdo a tradicao metafisica ocidental:

O Dasein nao tem somente a tendéncia a de-cair no mundo
em que € e esta, e de interpretar a si mesmo pelaluz que dele
emana. Juntamente com isso, o Dasein também de-cai em
sua tradicao, apreendida de modo mais ou menos explicito.
A tradigao lhe retira a capacidade de se guiar por si mesmo,
de questionar e escolher a si mesmo. Em ultima instancia, o
mesmo se pode dizer sobre a compreensio e a sua possibili-
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dade de construgao que langa suas raizes no ser mais proprio
do Dasein, isto é, no ontolégico (HEIDEGGER, 2000, p. 49).

Pensar a tradi¢cao tem um duplo sentido bastante impor-
tante: por um lado nao é possivel pensa-la, ou pensar a propria
metafisica ocidental, externamente a tradicdo. Ao mesmo tempo,
por estar inserido nela, o Dasein também se encontra em uma con-
dicao limitada em relagdo ao que a tradicdo lega e encobre. Uma
certa fixidez de um certo modo de lidar com a tradicdo separa de
tal modo o Dasein de sua historicidade, fazendo este ente se mover
apenas nos limites impostos por ela mesma, impedindo-o de rea-
lizar um retorno positivo ao seu legado. Como tal, a tradicao tende
a encobrir e esconder o sentido daquilo que € efetivamente trans-
mitido e consolidado, tornando-o assim inacessivel; ela “entrega o
que € legado a responsabilidade da evidéncia, obstruindo, assim,
a passagem para as fontes originais, de onde as categorias e os con-
ceitos tradicionais foram hauridos, em parte de maneira auténtica
e legitima” (HEIDEGGER, 2000, p. 49-50).

Deste modo, na perspectiva de Heidegger, a tradicdo metafi-
sica ocidental constituiu-se também como um descaso constitutivo
com a questao do ser, que na perspectiva de Heidegger, tornou-se a
questdo mais encoberta historicamente. Desde a origem da filosofia,
na Grécia antiga, o ser sempre foi confundido e, consequentemente
identificado como algum ente, instituido por esta mesma tradicao,
como fundamento. Para que a questdo do sentido do ser possa ser
finalmente posta, diz o proprio Heidegger, “é necessario que se
abale arigidez e o endurecimento de uma tradigdo petrificada e se
remova os entulhos acumulados” (HEIDEGGER, 2000, p. 50)

Assim, compreendemos a retomada da questdo e, por
conseguinte, o proprio pensamento de Heidegger como uma
forma de assumir a tarefa da destrui¢dio como um elemento cen-
tral na retomada da questdo do ser. Em outras palavras, a des-
truicao € o fio condutor para a questdo do ser, na tentativa de pensar
“as experiéncias originarias em que foram obtidas as primeiras
determinacdes do ser que, desde entdo, tornaram-se decisivas”
(HEIDEGGER, 2000, p. 51).
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Neste sentido, é importante compreender o sentido da
destruicio, ou seja, o seu carater positivo. Nao se trata de arrasar
negativamente toda a historia da tradigao ontolégica ocidental, mas,
“ao contrario, ela [a destruicao] deve definir e circunscrever a tradicao
em suas possibilidades positivas e isso quer sempre dizer em seus
limites, tais como de fato se dao na colocagdo do questionamento e
na delimitacao do campo de investigacao possivel” (HEIDEGGER,
2000, p. 51).

Tal tarefa constitui-se uma heranca comum a Gadamer e
Derrida. Mesmo nao trilhando o caminho de retomada da questao
do ser a partir dos desdobramentos da destruicdo da metafisica,
ambos os autores lidam com o tema da destrui¢do como um trago
constitutivo dos caminhos de pensamento que ambos trilharam.
Gadamer e Derrida encontraram-se para dialogar poucas vezes.
Contudo, nesses poucos momentos, Heidegger sempre apareceu
como uma questdo. Por isso, lidar com o tema da destruigado signi-
fica ressaltar um ponto de contato fundamental e constitutivo do
proprio dialogo entre os autores.

Gadamer, Derrida e a destruicao

Enquanto Gadamer pensa a hermenéutica filosé6fica como
uma orientagdo de pensamento estruturada como um processo
efetivo de dessedimentacao do sentido metafisico da filosofia, pre-
viamente estabelecido e ainda ndo devidamente questionado, tendo
em vista a destruicao da metafisica realizada por Heidegger em Ser
e Tempo, Derrida encontra também em Heidegger um registro fun-
damental para pensar a desconstrucio nos termos de um questio-
namento radical da tradigao filoséfica ocidental em sua constituicao
enquanto metafisica da presenca.

A inspiracdo critica, propria da destruicao da metafisica,
encontra em ambos um momento comum; mas também, por ser
um momento comum, indica uma radical distin¢ao: Gadamer ainda
aposta na hermenéutica filos6fica como um caminho de pensamento
representativo possivel para a retomada da filosofia, apos a critica
de Heidegger a metafisica.
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Derrida, ao contrario, rejeita qualquer pensamento repre-
sentativo como passo fundamental para a desconstrucao, ja que, a
heranca heideggeriana é radicalizada. Ou seja, a tarefa do pensa-
mento desconstrutivo também é superar a heranca de Heidegger e
nao, como ele vé em Gadamer, ficar preso a mesma. Trata-se de um
caminho - o da desconstrucao — sem alternativas representativas.
Ou seja, € preciso trilhar o caminho da diferenca ou disseminacio,
possibilitada pela destruicio da metafisica agora radicalizada. Em
um certo sentido, tal aspecto salientado por Heidegger possibilitou
a Derrida uma dupla forma de lidar com essa mesma heranca: lidar
com o pensamento de Heidegger, enquanto critica da metafisica
radical e sem precedentes e, a0 mesmo tempo, verificar os elementos
proprios do mesmo pensamento pela perspectiva da destruicao, tal
como foi assumida pela desconstrugao.

Deste modo, tais posturas teoricas, apontadas rapidamente
acima, indicam um horizonte de aproximacao tenso entre Gadamer
e Derrida. Poderiamos afirmar que a tarefa da destruicdo signi-
fica para ambos lidar com o legado metafisico e, por conseguinte,
supera-lo. Contudo, cada um pensa a superagio a seu modo: para
Derrida, Gadamer, por optar por uma ontologia hermenéutica,
ainda insiste no horizonte da metafisica, ou seja, ainda esta preso
a questao fundamental. Por outro lado, Derrida investe no pensa-
mento da diferenga como um caminho de superagao do legado.

Tal dialogo discordante — ainda que compativel com a tarefa
da destruicio — pode ser melhor compreendido também nos encon-
tros realizados em Paris (1981) e em Heidelberg (1988). Ambas oca-
sides possibilitaram aos autores reconsiderar o proprio encontro e
dialogo como momento de destruigao, realizando assim momentos
de dialogo, enquanto sentidos da destruicao, e lidando especialmente
com temas como metafisica e linguagem.

No primeiro encontro entre Gadamer e Derrida, por ocasiao
da conferéncia Texto e Interpretagdo, ambos os autores reivindicam
para si atitudes e/ou orientagées filosoficas radicalmente distintas.
Mesmo compartilhando herancas tedricas comuns e, muitas vezes
lidando com tematicas bastante proximas (como é o caso da refe-
réncia a Heidegger), as reflexdes realizadas neste encontro nao
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possibilitaram um dialogo efetivo. Pensando especificamente nas
questdoes em torno de Heidegger, e aqui esta em jogo o tema da des-
truicao, temos o comentario de Richard J. Bernstein: “aquilo que ha
em comum [entre Gadamer e Derrida] deve-se a profunda influéncia
de Heidegger em seus pensamentos. Eles leem apropriadamente e
ao mesmo tempo criticamente Heidegger em tio diferentes vias
que algumas vezes é dificil perceber que estao lidando com um
‘mesmo’ filosofo” (BERNSTEIN, 2002, p. 275-276).

A partir do encontro de Paris, passando pelo encontro em
Heidelberg, foi possibilitada uma relacdo que perdurou até o faleci-
mento de Gadamer, em 2002. O préprio Gadamer se ocupou diver-
sas vezes com a relagdo entre seu pensamento e a desconstrugao,
entendendo que a possibilidade de dialogo com Derrida, encontra-
va-se ainda nos termos de uma promessa. O reconhecimento de
Heidegger como uma heranga comum esteve sempre presente no
discurso de Gadamer como um procedimento compativel com a
hermeneéutica filoso6fica, ainda que, em seu teor interpretativo, seja
rejeitado por Derrida. Ao tratar da hermenéutica filosofica como
um pensamento que tem muito pouco de destruicao, por ainda
manter certos conceitos e encaminhamentos heideggerianos em
seu escopo sem a devida critica, Derrida indica, pelo menos em
Paris, uma certa indisposicdo sua para o dialogo; o que parece o
ndo reconhecimento de algo em comum.

Mesmo desconfortavel com as observacoes de Derrida sobre
a hermenéutica filoséfica, principalmente na insisténcia do filésofo
franco-magrebino em situar-se em uma perspectiva essencial-
mente distinta de Gadamer, em discordancia com o que o proprio
Derrida chamaria de “consenso compreensivo”, Gadamer acreditava
que, mesmo em caminhos diferentes, uma heranca decisiva como
Heidegger poderia apontar para algo novo, mesmo sem algum nivel
de consenso. Ha em Gadamer uma postura, diante de Derrida, que
nos leva a pensar no didlogo como uma promessa, COmo um porvir.
Ha em Derrida uma desconfianca acerca do compreender enquanto
experiéncia hermenéutica basica para o dialogo defendido por
Gadamer, na medida em que o compreender ainda se encontraria
circunscrito no horizonte da metafisica da presenca.
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Neste sentido, especialmente no tocante a herancga da des-
trui¢do, mesmo com o posicionamento diametralmente oposto em
relacdo a metafisica, ambos assumem como tarefa a constituicao
de pensamentos que facam justica as questdes contemporaneas,
paraalém do caminho indicado por Heidegger, pensando questoes
decisivas. Como afirma Gadamer, “um ponto de partida comum
tem também o seu ponto de conflito” (GADAMER, 2007, p.65).

Deste modo, Heidegger também aparece como um ponto de
discordancia. E tal perspectiva nao € estranha a tarefa de destruicio.
E, por conseguinte, algo préprio do pensamento filoséfico: questio-
nar a heran¢a metafisica que também esta presente em Heidegger,
enquanto heran¢a comum. Como afirma Gadamer,

Na esfera de tensao [entre a hermenéutica filoséfica e a des-
construgao] ha uma curiosa mudanga de énfase. A partir da
perspectiva da hermenéutica filosoéfica, a doutrina heidegge-
riana do ultrapassamento da metafisica — que tem seu api-
ce no total esquecimento do Ser em nossa era tecnologica
— alcanga e sustenta a resisténcia e persisténcia continuas de certos
aspectos da vida compartilhada, que perduram em todas as formas
de nosso ser-com-os-outros. A desconstrucao, por outro lado,
parte de uma perspectiva oposta. Para ela, falta em Heidegger
uma radicalidade na continuagdo da busca pelo sentido do Ser e,
por causa disso, Heidegger acaba aderindo aquela questdo que,
como se pode ver, nunca foi devidamente tratada. Derrida con-
trapde a questdo do sentido do ser a nogao de differance e vé
em Nietzsche uma figura mais radical em contraste com a
pretensiao marcadamente metafisica do pensamento heide-
ggeriano (GADAMER, 1989, p. 109).

Assim, Gadamer aponta uma perspectiva destrutiva tanto
na hermenéutica quanto na desconstrucgao, fazendo da prépria
heranca objeto de destruicdo. Em outros termos, tomou-se a heranca
da tarefa da destruicdo nao somente como um elemento chave do
pensamento, mas também como problema a ser destruido, frente
a propriarelagcdo que tanto a hermenéutica quanto a desconstrucao
lidam com a metafisica, buscando questionar, em grande medida,
os proprios horizontes da hermenéutica e desconstrucio, assim
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como seus limites. Tal movimento de aproximacao e afastamento
encontram na heranca heideggeriana o movimento apontado por
Stein na seguinte passagem: “o motivo a que se deve essa espécie
de movimento de atracao e repulsao reside basicamente no fato de
a hermenéutica ter como objeto fundamental o problema do com-
preender como algo ja sempre dado e objeto de amplas analises
historicas, enquanto o desconstrutivismo leva a questao da com-
preensdo para niveis radicais de incomunicacao” (STEIN, 2000, p.
132).

Por fim, ndo poderiamos pensar a tarefa da destruicao hei-
deggeriana como heranga sem considerar a desconfianca de Derrida
com o compreender hermenéutico, como uma forma de metafisica
da presenca circunscrita aos desdobramentos do pensamento de
Heidegger que se impoe na ideia de dialogo e, por outro lado, a des-
confianca na fixagao ainda nao questionada da linguagem enquanto
écriture, antecipando o proprio alcance polissémico do logos, nos
termos de um discurso racionalmente fundamentado.

Em todo caso, lidar com a destruic¢ao, enquanto herancga €, do
ponto de vista do pensamento, “ndo apenas aceitar essa herancga, mas
relanca-la de outra maneira e manté-la viva. Nao a escolher, (pois o que
caracteriza a heranga € primeiramente que nao € escolhida, sendo ela
que nos elege violentamente), mas escolher preserva-la viva. A vida,
no fundo, o ser-em-vida, isso talvez se defina por essa tensao interna
da heranca” (DERRIDA & ROUDINESCO, 2004, p. 12).
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SABER SER FINITO: INTRODUGAO AO
HUMANISMO HERMENEUTICO

Rodrigo Viana Passos!

O sancta simplicitas! Em que curiosa simplificacdo e falsificagdo
vive 0 homem! [...] Como tornamos tudo claro, livre, leve e simples
a nossa volta! Como soubemos dar a nossos sentidos um passe livre
para tudo que é superficial, e a nosso pensamento um divino desejo
de saltos caprichosos e pseudoconclusées! (NIETZSCHE. “Além
do bem e do mal”).

Introducao e formulacao da questao “humanismo”

O humanismo foi (€) uma tradicdo que possui uma origem dis-
putada, tanto em relagio aos autores “fundamentais”, quanto em
relacdo aos “ondes” originarios. Foram os gregos com sua paidéia,
Cicero, Petrarca, “arabes”, franceses, italianos...? Ou mesmo, ques-
tionando-se o proprio sentido de “origem”, ha outros humanismos??
Nesse sentido, pode-se dizer € uma questao ética e, sobretudo,
politica®. Essa € uma via possivel e sem duvida necessaria, mas nao
sera aquela tomada aqui. Se bem que atravesse essas questdes, nossa
breve exposicao gostaria de levar em conta algo que por vezes se
oculta, ou que pelo menos é paralelo a isso. Talvez se diga de uma
via filoséfica de abordar o humanismo, um modo de se introduzir

1 Doutorando em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro — PUC-
-Rio. E-mail: rodrigowvp@gmail.com

2 Humanismo pensado numa perspectiva plural e nao reduzida a um tempo-lugar especifico.
8 Como argumenta, por exemplo, Edward Said em Humanism and democratic criticism.
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aos seus problemas fundamentais, aqueles que legitimam o huma-
nismo. Pela propria vastidao empirica, documental, historica etc.,
pode parecer que a analise se mostre apressada, descuidada, mes-
quinha. Mas é um risco que se deve assumir, ainda mais levando-se
em conta o lugar e a forma como ela podera tomar corpo.

Por isso, melhor seria que todo esse texto fosse visto como
uma tentativa de introducdo a uma regido do humanismo. Ele sera
guiado pela seguinte questao: € possivel e/ou necessario falarmos de
humanismo positivamente? Iremos propor, a titulo de hipotese a ser
melhor pensada e discutida a posteriori, que um humanismo factivel,
apos suas crises e reformulagdes no séc. XX, nao se mostra mais como
um projeto e programa no qual um conteido (O Humano), um qué
objetal, seja realizado. Muito mais um modo, uma forma de ser que
é orientada por um questionamento perigoso acerca da esséncia do
ser humano, pensada a partir do horizonte fenomenolégico aberto
por Heidegger: sua esséncia como esse perigo mesmo. Por sua vez,
é nesse ambito que situaremos uma proposta seminal de visuali-
zacao da hermenéutica filos6fica como um neo-humanismo. Aqui,
tematizaremos mais propriamente alguns aspectos relacionados ao
projeto da hermenéutica filoséfica — especificamente a reabilitacao
dos conceitos humanistas — e certas reflexdes sobre a realizacao
desse projeto na noc¢ao de formacao (Bildung).

O humanismo heideggeriano: a tensao originaria

Em Carta sobre o humanismo, Martin Heidegger da sua contribui-
¢do paraum mal-estar filos6fico que ainda perdura: por que huma-
nismo? Sabe-se, contudo, que ai ndo encontramos propriamente
uma resposta tao clara sobre a pertinéncia ou nao do humanismo.
Heidegger € ai particularmente ambiguo em suas palavras e gestos.

Assim, pensar o humanismo de Heidegger € talvez, num pri-
meiro sentido mais evidente, trair seu pensamento, o que € desde ja
positivo. Em outro sentido, entendemos que € necessario perceber
talvez um gesto inconfesso do qual se pode extrair consequéncias
interessantes para esse mesmo pensamento. Com efeito, gostaria-
mos de propor, de maneira bastante seminal e vacilante, que nao
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é absurdo, por ser talvez contraditério, um pensar antimetafisico
necessitar fazer-se metafisico para, nesse mascaramento, abrir
possibilidades novas. Algo que nao é nada novo de se conceber em
relacdo a Heidegger tendo em vista sua propria caminhada antes e
apos de Ser e Tempo. Além disso, uma questio se impde polemica-
mente: nao estaria desde sua origem o pensar de Martin Heidegger
orientado por e para uma pretensio ética*? Melhor dizendo: ndo € o
homem que esta, de qualquer modo, em questiao, mesmo que nesse
questionar este homem se veja jogado no inaudito? Iremos tomar
inicialmente por base dois textos que entendemos centrais para
esta discussdo, sem que sejam, obviamente, exaustivos: O tempo da
tmagem no mundo e Carta sobre o humanismo, sem descuidar de Ser e
Tempo — o qual, contudo, nao sera tematizado explicitamente.

Iniciemos com uma sentenca de Sloterdijk (2012, p. 11): “Ha
um século a filosofia esta morrendo. No entanto, ela ndo consegue
morrer porque sua tarefa nao foi cumprida”. Com isso, desejamos
insinuar o préprio modo perigoso de ser da filosofia. O perigo aqui
nomeia a tensao vital do pensamento. Seja por um problema estru-
tural proprio, ou uma ameaca exterior na figura de uma persegui-
cdo institucional, a filosofia esta sempre em perigo, ou seja, sempre
flerta com sua morte. Nao é somente por tendermos impreterivel-
mente para a morte que a filosofia ganharia por tabela sua tensao
originaria. A filosofia mesma é sempre assombrada pelo fantasma
de seu fim, sendo, assim, portadora de uma finitude sui generis.
Por outro lado, poderiamos dizer, sem trauma algum, que ha pelo
menos um século o homem esta morrendo, ou que sua morte vem
sendo anunciada. Esse percurso morbido poderia ser denominado
a decadéncia da metafisica.

O pensamento de Martin Heidegger é de fato um caminhar
paciente. E, contudo, nessa paciéncia dio-se passos perigosos sob
um olhar penetrante e intrépido. Se acompanharmos seu “pro-
gresso” desde Ontologia: hermenéutica da facticidade, passando por
Ser e Tempo e entdo até a “virada”, teremos uma sensacgio, talvez, de
que a cada passo mais a filosofia é encaminhada a seus limites. No
pensamento do limite e no limite do pensamento, Heidegger com

4 Cf.LYRA, 2002.
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insisténcia depara-se com o sentido do ser. E esse pensamento que
o faz realizar uma analitica da presenca (Dasein) e questionar mais
de dois mil anos de historia do pensar ocidental, de tal forma que
este proprio pensar se veja, entdo, com e como estranheza.

Um desses capitulos da historia da metafisica, considerada
como a histéria do esquecimento do ser, é a modernidade. Com
efeito, em O tempo da imagem no mundo, Heidegger propoe determi-
nar qual € a esséncia dessa época. Como ponto de partida, a ciéncia
fisico-matematica, rebento mais prodigioso desse tempo (do nosso
tempo), poe-se como um fenémeno essencial — sem desconsiderar
que outros lhe sdo correlatos, como, por exemplo, a estética e a
técnica. Como passo seguinte, o filésofo de Marburg explicita que
a esséncia da ciéncia € a investigacao (Forschung), que por sua vez é
caracterizada como um projeto rigoroso guiado por procedimentos
experimentais levados a cabo como empresa’ (Betrieb) — valendo
essa estrutura tanto para a natureza quanto para a historia. Aqui
a calculabilidade (Berechenbarkeit) € um pressuposto constante e
necessario. Porém, mesmo esse modo de ser da ciéncia moderna ja
esta sempre guiado desde sua esséncia por um “designio”, qual seja,
de objetivacdo do ente em sua totalidade. Este designio encontra
fundamento num modo de interpretacao da verdade do ente que
o toma por objeto do representar®.

Por representar traduz-se o verbo alemao vorstellen. Por tabela,
die Vorstellung diz-se “a representacao”. Se abrirmos um dicionario,
veremos que vorstellen também significa “por diante de” (vor: diante;

5 Cf. HEIDEGGER, 2012, p. 99-109. Especialmente a pagina 109 contém uma defini¢ao
sumaria semelhante.

6 Num trabalho, digamos, “bragal” e inicial de busca, verificar-se-ia que em Ser e Tempo, por
exemplo, Heidegger faz significativo uso do conceito de representagdo/representar. Creio,
todavia, que ai ele ainda nio € tematizado com tanta centralidade. Poderia certamente
ser intuido que Ser e Tempo da sinais importantes para a sua questionabilidade por meio
das ocasides de seu aparecimento. E notadamente em O tempo da imagem no mundo que o
representar € questionado diretamente e inscrito como esséncia do pensamento metafisico
da modernidade. De todo modo, o que fica claro para mim ¢ a necessidade de se investigar
com mais precisio como essa dupla conceitual aparece no pensamento heideggeriano, em
especial, pelo menos de partida, no periodo que vai de Ser e Tempo a O tempo da imagem do
mundo. Cf. especialmente o §44 de Ser e Tempo. A partir dai o aparecimento tanto de vorste-
llen quanto de Vortellung e correlatos é mais frequente, especialmente no que diz respeito
ainterpretacio do tempo na tradi¢ao (Kant); e cf. artigo Ciéncia e Pds-representagdo do prof.
Paulo César Duque-Estrada, o qual fortalece minha convicgao nesse sentido.
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stellen: colocar, por, posicionar)’. Nesse sentido, o representar é o
“ato” de por algo diante, nesse caso, primeiro, o ser como um ente
e, nesse mesmo passo, o ente como objeto. Como expusemos mais
acima, € tarefa da modernidade e destino da metafisica — ja prefi-
gurado, segundo Heidegger, na interpretacao grega do ente como
presenca/vigéncia (Anwesenheit) — a objetivacio de todo o espectro
ontico, por assim dizer. Isso se traduz pela pretensio de dominio,
controle, asseguramento e violéncia sobre todo e qualquer ente,
alcancando, inclusive, o ser humano. No desenrolar dessa historia,
a técnica se mostra como o capitulo crepuscular, momento no qual
tudo é transformado (interpretado como) em fundo de reserva
(Bestand)® — inclusive, mais uma vez, o ser humano.

E possivel ler neste momento — qual seja, de transubstancia¢io
do homem em estoque da tecnociéncia — uma grande ironia. A
objetivacdo do ente na totalidade pela representacio sé6 € possivel,
em sua origem e proveniéncia, com o despontar da personagem
principal da histéria: o ser humano como sujeito. Esse despontar
sO € possivel 1) por meio de nova interpretacdo do antigo conceito
grego de t0 hypokeimenon, ja interpretado no medievo como subjec-
tum. Basicamente, “[a] palavra menciona o subjacente [Vorliegendes]
que, enquanto fundamento, retne tudo sobre si” (HEIDEGGER,
2012, p. 111); e 2) por uma nova interpretacio do homem como o
proprio hypokeimenon-subjectum, ou seja, o sujeito que reune em
si, a partir de si e para si o fundamento de ser de todo ente. Nesse
sentido, quando Descartes formula a proposi¢ao classica ego cogito
(ergo) sum, o que esta sendo fundada e garantida, para Heidegger, é
essa transformacao da esséncia do ser humano a qual, por sua vez,
possibilitara o projeto de dominacdo do ente na totalidade.

Assim, acreditamos que O tempo da imagem no mundo pode
oferecer o ponto de partida ideal para o delineamento basico da
representacao e o despontar de suas contradicoes®. Essas contradi¢oes

7 Cf. Ibidem, p. 109 ss.

8 Cf. DUQUE-ESTRADA, 2006, p. 64.

9 Este texto foi pelo menos o responsavel, junto com o artigo do prof. Duque Estrada ja
mencionado, por despertar minha aten¢do para a importancia da questdo em Heidegger,
sobretudo para pensarmos os desdobramentos do seu pensamento para o fenéomeno da
arte, em especial a poesia.
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sdo justamente o prenuncio do crepusculo dessa via de interpretacao
do ser do ente, ainda mais levando em conta as consequéncias para
o proprio ser humano'®. De fato, com ele o pensar ocidental alcanga
uma exaustio tal que, diria, se torna, paradoxalmente, a condi¢ao
de possibilidade para o despertar de um pensamento mais origi-
nario; um pensamento que justamente recoloque com dignidade a
questao do sentido do ser. Com a recolocagao da questao do ser nao
se tem como horizonte uma resposta possivel. A questio mesma ja
é a abertura de uma possibilidade e de uma (nova) orientagao (em
oposic¢ao a definigdo).

Nesse sentido, a decadéncia da metafisica, pensada a partir
do horizonte da pergunta pelo ser, nao se resolve em si mesma em
um dar de ombros resignado. Creio que ela desponta enquanto um
momento decisivo para o humano e seu porvir. De fato, na Carta sobre
0 humanismo encontramos uma clara e natural ressonancia com estas
reflexdes esbocadas até aqui. Vejamos antes, por exemplo, o seguinte:

Através desta sombra, o mundo moderno pde-se a si mes-
mo num espago retirado da representagao, e concede assim
aquele incalculavel a determinag¢do que lhe € prépria e a
peculiaridade histérica. Mas esta sombra aponta para uma
outra coisa, cujo saber nos € recusado, a noés, os hodiernos.
Contudo, o homem nem sequer podera experimentar e
pensar este recusado enquanto vaguear em torno da simples
negacao da era. [...] S6 no perguntar e configurar criado-
res, a partir da forca da meditagdo genuina, é que o homem
sabera, isto é, guardara na sua verdade aquele incalculavel.
Essa meditagdo desloca o homem vindouro para aquele

10 Uma sentenca forte: “Através desta sombra, o mundo moderno pde-se a si mesmo num
espago retirado da representagao, e concede assim aquele incalculavel a determinacio que
lhe é prépria e a peculiaridade historica. Mas esta sombra aponta para uma outra coisa,
cujo saber nos € recusado, a nds, os hodiernos (14)” (HEIDEGGER, 2012, p. 119). Vejamos o
aditamento

14: “Mas o que se passaria quando a propria recusa [Verweigerung] se tivesse de tornar a mais
elevada e dura revelagao do ser? Concebida a partir da metafisica (isto €, a partir da questao
do ser, na figura: o que é o ente?), a esséncia encoberta do ser, arecusa, desvela-se, a partida,
como o pura e simplesmente ndo-ente, como o nada. Mas o nada é, enquanto caracter de
nada [Nichthafie] do ente, o mais agudo adversario daquilo que é meramente nulo. O nada
nunca é nada, muito menos € algo no sentido de um objecto; € o ser mesmo a cuja verdade
o homem é entregue quando se superou como sujeito, isto €, quando ja ndo representa o
ente como objeto” (Ibidem, p. 188).
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Entre [Zwischen] no qual ele pertence ao ser e, no entanto,
permanece um estranho no ente (HEIDEGGER, 2012, p. 119).

A palavra “homem” se apresenta puramente vazia ai? E ela
apenas uma rubrica, um acenar timido e formal, na falta de uma
designacao melhor? Cremos fortemente que nao. Apesar de o pensar
de Martin Heidegger rejeitar como seu um novo projeto de homem
(uma metafisica), apontando inclusive sua decadéncia historial,
cremos que ele esta profundamente comprometido desde o inicio
com este ser chamado humano, por mais estranha que possa ser sua
forma de abordar o problema. No fundo, enquanto questdo anterior
(talvez inconfessa) a do proprio ser — sendao em sua anterioridade
ontoloégica, pelo menos em sua emergéncia factual, mais imediata,
quica éntica —, talvez encontremos: é isto o ser humano? E pela
pergunta pelo humano que encontramos a propria originariedade
da questao fundamental: o que € ser homem?; o que € ser? E talvez
descubramos que a questdo na verdade seja a seguinte: como da-se
o homem a partir e para o ser?

Através dessa investigacao preliminar, chegamos propria-
mente ao cerne da Carta sobre o humanismo. E fato que esta carta é
um texto de dificilima leitura, tanto por sua linguagem por vezes
truncada, como também pela obscuridade do tema. Mas é, quem
sabe, melhor comecar a vé-lo justamente a partir daquilo que algumas
vezes se repete no texto: o questionamento, aquém de obscuro, é
simples. Obscuro porque de uma simplicidade avassaladora, na qual,
parafraseando uma formulacao heideggeriana recorrente em sua
obra, o proximo se mostra o mais distante e “arisco” ao nosso olhar.
Esse simples € o ser, a pergunta pelo ser. Ser e perguntar formam
essa diade fundamental da esséncia humana. A partir disso, parece
a Heidegger que o(s) humanismo(s) chegam tarde demais em seus
projetos, pois que tomam por ja resolvida a questao fundamental
que orienta e torna possivel qualquer projeto para o homem. Esque-
cido esse perguntar, o humano esta exposto a deriva da obviedade
sobre si mesmo e sobre as coisas, o qual foi brevemente descrito
na analise precedente. Assim sendo, Heidegger quer trazer a tona a
simples colocacao desta pergunta, a qual ja € capaz de, nesse gesto
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pequeno, instaurar uma crise criadora: o que € ser humano?; o que
é ser? Questao que se repetira na Carta quase como um mantra.
Desse modo, “[n]ao residem, no entanto, neste apelo ao homem,
nio se escondem nessa tentativa de preparar o homem para este
apelo um empenho e uma solicitude pelo homem? ” (HEIDEGGER,
1983, p. 152).

Aqui se vé a ambiguidade do problema e do modo como
Heidegger o formula. Pois, por um lado, ele aponta certos limites
dos projetos humanistas na medida em que eles objetualizam o
humano e entificam o ser (dois movimentos que se implicam); por
outro, Heidegger ainda deseja pensar “o” humano do humano, a
humanitas, aquilo que seria a possibilidade da possibilidade de se
falar sobre seres humanos e seus projetos'’.

Ao pensar o homem como ek-sisténcia, Heidegger abre uma
linha de confronto com um espectro muito amplo de conceitos atre-
lados a0 homem na histéria da metafisica: ousia, zoon logon ékhon, ens
creatum, animal rationale, cogito, sujeito, Eu, Ego, enfim, todo e qual-
quer conceito que pretenda tomar de assalto a esséncia do homem,
transformando-a em ente conhecivel (objeto). Ek-sisténcia nomeia
a esséncia do homem como aquele ente que esta privilegiadamente
aberto ao ser, que se posta com cuidado (Sorge) na clareira. Mas o
que “é” o ser? A reflexido acerca desse “é-ser” conduzira este topico
para aquilo que queremos ressaltar.

Em verdade, o ser nao €, mas sim “da-se” (es gzbt), “ha” ser. O
portugués € muito oportuno para se traduzir a nogao de es gibt, pois
oferece a possibilidade de mostrar que o ser é tanto uma “doacao”
(da-se, propriamente) como uma abertura “anénima” (ha), sem
sujeito'?. Da-se ser: sem origem, dono, anterioridade: acontece, abre-
-se a possibilidade do possivel. Caberia ao ser humano, enquanto
ek-sisténcia, acolher essa “dadiva” e leva-la a cabo como uma tarefa

11 Derrida talvez seja um dos leitores mais atentos a essa “indecisdo” heideggeriana. Tome-se
por exemplo Os fins do homem, um texto eminentemente aporético, mas que possivelmente por
isso toque no cerne da problematica “o homem” o humano como um fim sem fim, infinito.
Certamente esse deve ser um dos caminhos pelo qual esta investigagdo percorra no futuro.
12 O verbo “haver” no sentido de “existir” nunca tem sujeito. Tida como artificialidade
gramatical, em verdade isto serve para que nos expressemos um aspecto importante da
pergunta pelo ser.
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do pensamento. Nesse levar a cabo o homem realiza sua esséncia,
postando-se em condi¢des de cuidar da abertura do ser dos entes.
“O homem nio € o senhor do ente. O homem € o pastor do ser”
(HEIDEGGER, 1983, p. 163). E na clareira que as possibilidades
historiais do homem se enredam, possibilidades essas que estdo
diretamente ligadas aos modos de desvelo dos entes ai destinados.
Com essas formulac¢oes pouco usuais (de tom inclusive mistico),
Heidegger parece muito claramente deslocar a esfera de “dacao”
ontologica tradicionalmente concebida: do homem para o ser; e
ser ndo como algo a ser conhecido, mas como aquilo que se doa e
faz “ver”: verdadeira ruptura do habitual e inauguracao do possivel.

Para Heidegger, isso € como uma descida para a pobreza do
homem, pois que efetivamente nio se trata, em primeiro lugar, do
homem, mas sim de ser. Enquanto pastor, o humano € responsdvel
pela realizacdo do mundo sempre novamente, num esforco infa-
tigavel por encontrar sentido nas coisas. Contudo, essa pobreza se
dispde para o maravilhamento sempre novo do mundo®®. Ek-sis-
tindo, o homem se essencializa propriamente; acolhendo esse apelo
irrespondivel do ser, o homem deixa o mundo ser, vivendo nessa
tensao originaria que € o acontecimento do ser.

Essa experiéncia essencial do ser humano enquanto ten-
sdo-ruptura ja € constantemente tematizada em Ser e tempo, por
exemplo, com a estranheza (Unheimlichkeit), a angustia (4Angst), ou
mesmo ao tematizar a surpresa (Ausfallen), a importunidade (Auf-
dringlichkeit) e a impertinéncia (Aufsdssigkeit) — mesmo que estas
em menor “intensidade”, radicalidade, por assim dizer. Pensemos
também na experiéncia da obra de arte tematizada em A origem
da obra de arte, a qual, de fato, reflete mais propriamente acerca do
proprio acontecimento da verdade. Em todos esses casos, Heidegger
apresenta o homem como um habitante desses lugares perigosos:

18 E. Lyrabusca inclusive enfatizar a poténcia ética que desponta dai: “Equivale a dizer que
énalembrancga de si mesmo como lugar de um acontecimento sem par que ao homem pode
tornar-se caro — e nao exatamente imperativo — o cuidado para consigo mesmo e para com o
outro que, como ele e, com ele — nalinguagem e na histéria — € esse lugar. Nao é pouco o que
acontece com o homem e esse é o ponto central do trabalho. Ele € responsavel, no sentido
ético reinventado por Heidegger, pela coisa impressionante, fragil, plastica, misteriosa e
multifaria, que frequentemente recebe o nome de mundo” (2002, p. 11).
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bordas, falhas, rupturas, abismos, florestas.... Um ser que se desco-
bre propriamente neste lusco fusco.

Formar-se para o mundo, acolher a finitude: esboco para um
humanismo hermenéutico

E bem verdade que Gadamer é bastante tributario do
pensamento heideggeriano. Contudo, apesar disso, cremos que
ele ndo subscreveria completamente a tese heideggeriana acerca do
humanismo. Certamente o tema da ek-sisténcia e do acontecimento
da verdade como evento doador do ser s3o importantes para a her-
menéutica filosofica (o que nao sera avaliado aqui propriamente),
pois eles claramente desobstruem uma via de acesso ao fenémeno
humano a qual precede qualquer discurso cientifico-objetivo acerca
da esséncia do homem. Ou seja, o homem como essa abertura
fundamental e tensionada pelo e para a pergunta pelo ser é para
a hermenéutica filosofica importantissimo. Efetivamente, iremos
esbocar algumas linhas gerais do que se poderia compreender por
um projeto humanista a partir da hermenéutica filoséfica — com e
contra Heidegger.

O primeiro ponto que deve se ter logo claro é que Gadamer
nao aposta na tese de que a tradicdo humanista seja per se um erro
metafisico. Por mais que Heidegger nio seja exatamente assertivo
quanto a isso, sua argumentac¢ao pode por vezes levar a crer que
o humanismo deva ser abandonado, que ele ndo é capaz de gerar
qualquer outra coisa a nao ser arepeticao do “erro” metafisico quanto
a esséncia do homem. Inclusive a propria ideia de uma “histéria da
metafisica” é questionada por Gadamer, um trago que pode ser muito
bem aprofundado em futuras investigacdes. De todo modo, isso
serve para dar algumas sinaliza¢des sobre o modo como Gadamer
encara a tradi¢cdo humanista: ele nao esta disposto a descartar nada
ou relegar a um lugar “critico” pura e simplesmente. Entendemos
que a propria concep¢ao gadameriana de tradicdo € um impedi-
tivo para uma postura tao radical em relacio a ela. Toda tradicao
esta sempre na iminéncia de se constituir ainda e dizer algo para
“noés”. Talvez essa seja uma licao extraida do proprio humanismo,
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ou de um certo humanismo — pensemos em Vico: a histéria como
0 ambito mais essencial do humano, o espaco de sua realizagao por
exceléncia. Gadamer, por sua vez, ao se propor repensar o lugar de
verdade das ciéncias humanas parece reatualizar, a sua maneira e
de acordo com seus propositos, esse mote de Vico, o qual ja se colo-
cava como um critico da filosofia cartesiana, origem por exceléncia
da subjugacao das experiéncias humanas aos padroes das ciéncias
fisico-matematicas (o pensamento reflexivo)'*. Esta € a considera-
cdo preliminar.

A seguinte diz respeito ao que se pode chamar de “reabilitacao
dos conceitos humanistas”, que responde critica e diretamente aum
projeto humanista paralelo que se ancora na ideia de esclarecimento
(Aufklirung), a qual, em uma linha de seu desenvolvimento', teria
dado ensejo a uma compreensao cientifica (principalmente empi-
rista) ligada ao modelo das ciéncias naturais. E nesse sentido que
Gadamer afirma:

Na verdade, as ciéncias do espirito estdo muito longe de se
sentirem simplesmente inferiores as ciéncias da natureza.
Na heranca espiritual do classicismo alemao elas desenvol-
veram, antes, a consciéncia de orgulho de serem o verda-
deiro suporte do humanismo. A época do classicismo ale-
mao ndo trouxe consigo apenas a renovagdo da literatura
e da critica estética, que supera o ideal de gosto barroco e
racionalista do Aufkldrung, mas deu também um contetido
fundamentalmente novo ao conceito de humanidade, esse
ideal da razdo esclarecida. Foi sobretudo Herder quem supe-
rou o perfeccionismo do Aufkldrung através do novo ideal de
uma “formacgao para o humano”, preparando assim o terre-
no sobre o qual puderam se desenvolver, no século XIX, as
ciéncias do espirito historicas. O conceito de formacio, que
naqueles tempos alcangou um valor predominante, foi, sem
davida, o mais alto pensamento do século XVIII, e € esse

14 Cf. a esse respeito os excelentes ensaios de E. Grassi reunidos em Vico y el humanismo: ensayos
sobre Vico, Heidegger y la retorica, em especial os dois primeiros ensaios: “Filosofia critica o
filosofia topica? Meditaciones sobre De nostri temporis studiorum ratione” e “La prioridad del
sentido comun y de la fantasia: la relevancia filos6fica de Vico hoy”. Note-se que o texto “De
nostri temporis studiorum ratione” de Vico é fundamental para a discussao sobre sensus
communis em Gadamer, tema que merece um estudo particular.

15 Por exemplo, Helmholtz.
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conceito que caracteriza o elemento em que vivem as cién-
cias do espirito do século XIX, mesmo que ndo saibam justi-
ficar isso epistemologicamente (GADAMER, 2014, p. 43-44).

Ao contrario de Heidegger, o projeto de Gadamer esta a servigo
da tradi¢cao humanista, especialmente naquilo que ela informa as
ciéncias do espirito. Claro que essa recepcdo nao se da sem mediagdo
“critica”, mas ela propria esta orientada pelo exercicio interpretativo
da hermenéutica filos6fica. Assim, na propria recep¢iao do huma-
nismo, Gadamer demonstra ja como € possivel falar ainda de huma-
nismo. E possivel dizer inclusive que Verdade e método é um tratado
humanista pela préopria selecao dos temas norteadores das secoes:
1) arte; 2) histéria; 8) linguagem (com aspectos poéticos e retéricos
marcantes). Contudo, todos esses temas sao reavaliados e recoloca-
dos aluz da fenomenologia. Tudo isso da muito o que pensar, e por
isso mesmo iremos abordar, como ja foi dito no inicio deste escrito,
apenas trés pontos dos muitos possiveis, a comecar pelo conceito
de formacio (Bildung). E ele oportuno para esse momento porque
ele parece inaugurar todo o projeto da hermenéutica filosofica, é
a porta de entrada — como podemos aferir pela passagem acima.
Contudo, € preciso ter em mente que aqui Gadamer fala muito pro-
priamente uma tradicdo alema do humanismo, que se apresenta
propriamente na figura do classicismo alemao. Apesar disso, isso
nao deve significar uma reducio do alcance das reflexdes gadame-
rianas, afinal Bildung pode ser lido como uma traducgdo da prépria
ideia de paidéia e de humanitas. “Formacao para o humano” (Bildung
zum Menschen) expressa muito bem o ideal basico do humanismo!®.

O dialogo que Gadamer inicia aqui é bastante amplo. Por
isso iremos apresentar apenas os elementos essenciais que nos
ajudardo a delinear nosso tema. A concepg¢ao basica que esta em
questdo com a ideia de “formacao” é, primeiro, talvez uma obvie-
dade para nés: o ser humano nao nasce pronto (posto, dado), ele
precisa aprender a lidar com o mundo e com os outros, ou seja,
precisa de “formacao”.

16 Lembremos dos chamados romances de formacio que se multiplicam no classicismo
alemao, como o Wilhelm Meister de Goethe.
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Formacao ¢ um processo ou € um resultado? Essa é uma das
questdes discutidas por Gadamer, sendo inclusive, ao que parece,
o motor de todas as outras formuladas por ele sobre esse conceito.
E que ela expressa em si ja uma disputa silenciosa entre ciéncias
da natureza e ciéncias humanas, na medida em que aquela tende a
naturalizar o conceito de formacao (formacao natural), enxergando
nele apenas um meio para algo.

Com efeito, Gadamer afirma que o conceito de formacgao tem
origem no medievo, tendo sobrevivido aos séculos até encontrar
sua formulagado classica em Herder: “formacao que eleva a huma-
nidade”. Porém, ¢ em Hegel que ele ganha a dimensao mais apro-
ximada defendida por Gadamer, em oposicio aquela formulada
por Kant — que, segundo o hermeneuta, ndao chega em verdade
a utilizar o termo “formacao”, mas que buscou desenvolver um
conceito que remete aquele de certo modo: “cultura da faculdade”
ou “aptidio natural”. Hegel teria se apropriado desse pensamento,
porém reformulando-o: formacao deve ser compreendido como
algo diferente de cultura, na medida em que “cultura” pressupde
uma espécie de cultivo de algo que ja esta previamente dado, mas
ainda nao desenvolvido. Sobre isso, Gadamer traz um testemunho
sobre Hulmboldt:

[...] mas quando em nosso idioma dizemos “formacao”, es-
tamos nos referindo a algo mais elevado e intimo, ou seja,
o modo de perceber que vem do conhecimento e do senti-
mento do conjunto do empenho espiritual e moral, e que
se expande harmoniosamente na sensibilidade e no carater
(GADAMER, 2014, p. 45-46).

Seguindo em sentido préximo, Hegel vé na formacao mais que
um processo por meio do qual se estimula uma faculdade (o cultivo,
cultura de algo em potencial). A formacao € em verdade constante
e fundamentalmente o resultado de um exercicio do espirito para
além de si, em direcdo ao universal, com vistas a si. Desse modo,
fica patente que entender formacio como o “desenvolvimento de
algo dado” (GADAMER, 2014,p. 46), “natural” de si mesmo, nao da
conta da caminhada do ser humano rumo a compreensao do mundo.
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O cultivo de aptiddes proprias é um monologo incapaz de elevar
o espirito aquilo que esta fora dele mesmo, que € estranho (o ser-
-outro), mas que guarda a chave para a compreensao de si mesmo.
Formar-se, por outro lado, é dialogo com o universal, € alteridade,
“enriquecimento”.

O homem se caracteriza pela ruptura com o imediato e o
natural, vocagdo que lhe é atribuida pelo aspecto espiritual
e racional de sua natureza. ‘Segundo esse aspecto, ele nao é
por natureza o que deve ser’, razio pela qual tem necessi-
dade de formacgao. O que Hegel chama de natureza formal
da formacgdo repousa na sua universalidade. No conceito de
uma elevacdo a universalidade Hegel consegue reunir o que
sua época compreendia por formacdo. (...) A esséncia univer-
sal da formacao humana é tornar-se um ser espiritual, no
sentido espiritual (GADAMER, 2014,p. 47).

A formacao, porém, divide-se em formacao pratica e forma-
cdo tedrica. A primeira diz respeito a todo trabalho cotidiano do
homem com a finalidade de produzir/fazer algo. Esta, pois, ligada
ao aprimoramento técnico do ser humano para atender as suas
necessidades. Hegel afirma, que tal acao laboriosa forma o homem
na medida em que ele ignora a si mesmo para formar o objeto. O
fim é e ndo é o homem, pois nesse afastar-se do “imediatismo de
sua existéncia rumo a universalidade” (GADAMER, 2014, p. 48) o
homem reencontra a si mesmo (“sentido préprio”, “sentimento pro-
prio”). Por sua vez, a segunda (formacao teorica) ja pressupdoe um
alheamento, pois comportar-se teoricamente € ja um corte radical
com o imediato, é abstracio da realidade e de si proprio: “encontrar
pontos de vista universais” (GADAMER, 2014,p. 49).

De todo modo, Gadamer nao se vincula totalmente a conceitu-
acao hegeliana de formacao. O ponto divergente é o que esta por tras
desse sistema: o espirito absoluto. Para Gadamer a propria forma-
¢do € o elemento no qual se movimenta o sujeito em formacao, nao
recusando, porém, o ideal de “formacao plena”, o qual nao se con-
funde com “formacado completa”, pois expressa muito mais o carater
constante de harmonizacao de si com o mundo, e do mundo consigo.
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Desse modo, percebe-se que a formacao € o elemento ao qual
Helmholtz se reportava indiretamente por “tato” e “senso artistico”
como sendo o caracterizador das ciéncias do espirito. Porém, como
visto, ela supera esses dois ultimos conceitos pelo fato de dizer muito
mais da “constituicao histérica do homem”, de sua construcao de
si no mundo. O “tato” pensado por Helmholtz é mais uma aptidao
psiquica do sujeito intimamente ligado ao exercicio da memoria —
compreendida por ele como um atributo da mente que permite o
armazenamento de fatos etc. Porém, como Gadamer alerta, mesmo
a memoria nao esta sujeita a mecanismos automaticos como este.
Ela € antes de tudo formada.

A memoria precisa ser formada, pois a memoria nao é me-
moria em geral para tudo. Para algumas coisas temos me-
moria, para outras nao; e algumas coisas queremos guardar
na memoria, outras banir. Estaria na hora de libertar o fe-
némeno da memoria de seu nivelamento capacitativo que a
psicologia lhe impés e de reconhecé-lo como trago essencial
do ser historico e limitado do homem. (GADAMER, 2014,p.
52).

Essa memoria gadameriana esta necessariamente ligada ao
esquecimento, que € o que possibilita “ver tudo com olhos novos”
(GADAMER, 2014, p. 52) e fundir esse novo com aquilo que esta
retido em no6s enquanto lembranca. Assim, o “tato” das ciéncias
humanas deve ser compreendido nesses termos também. Ele
se manifesta naquilo em que nossa razio falha por nao possuir
nenhum principio universal disponivel para uma dada situagcao
concreta — é uma “sensibilidade”, disposi¢ao para.

De todo modo, por fim, ndo se trata de uma total “inconsci-
éncia”, como se ai nao houvesse conhecimento legitimo. O “tato”
expressa um modo de ser Unico, de um ser que veio a ser isso que
se apresenta, com seus “‘conteidos” estéticos e historicos proprios,
por meio dos quais tem alguma seguranca de avaliar as situacoes
que se apresentam: ter “sentido” estético e historico. Desse modo,
o estudo desse ser que deveio e devém nao pode ser feito por meio
de um método que ignore seu caminho. As ciéncias do espirito
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exigem sempre “uma receptividade para o que ha de diferente
numa obra de arte ou no passado” (GADAMER, 2014, p. 53).

Desse modo, um humanismo que se apoia numa tal nogao
de formacao nido estabelece um programa a priori ou um con-
ceito de homem a ser realizado, finalizado. Assim, Aquiles ou
Odisseu, por exemplo, ndo sio exemplares enquanto modelos
a serem copiados irrefletidamente, mas enquanto seres que nos
impoem uma questao para nosso proprio ser, instauram uma
indecisdo em meio a necessidade de se decidir constantemente
por isso ou aquilo. Por isso, o projeto humanista de educacao a
partir dos classicos da arte e da literatura (e da retérica) pode ser
ressignificado a partir do momento em que se vislumbra um outro
modo de se relacionar com uma tradi¢do, assim como funda-
mentalmente quando se repensar a no¢ao de educagao enquanto
formacao para a humanidade: ser aberto e estar disposto para o
aberto do mundo.

Nesse sentido, vemos que Gadamer da as bases fundamen-
tais para a sua noc¢ado de formagdo como um fim em si mesmo.
Ser humano € estar constantemente em formacao, uma luta
constante pelo sentido de si (do seu ser), portanto uma abertura
que se mantém em e por uma tensao. Se lermos Verdade e método
com isso sempre em mente, entenderemos que um dos esforcos
fundamentais de Gadamer € explicitar os modos e ambitos pelos
os quais o homem ganha formacao nesses horizontes': experi-
éncia da arte, experiéncia histérica e linguagem. Em todos esses
momentos ha como pano de fundo para Gadamer: a necessidade
de se levar a sério a finitude radical humana ao modo como Hei-
degger a explicitou principalmente em Ser e tempo. Essa pequenez
e efemeridade esta postada num dmbito misterioso das coisas.
Contudo, é sempre importante levar em conta que para Gadamer
sdo as experiéncias de alteridade que instauram constantemente
esse aberto do humano. Sio elas que em sua negatividade lancam
o homem na bela intranquilidade do viver, numa sensacao de que

17 Uma tarefa que impde uma leitura paralela da Fenomenologia do espirito de Hegel, na medida
em que se por um lado é verdade que Gadamer € bastante influenciado por Hegel, por outro
ele tenta em varios momentos apontar os limites do pensamento hegeliano. Nesse sentido,
segunda parte de Verdade e método parece preparar o principal “embate”.
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sempre se esta esquecendo ou ndo percebendo alguma coisa. E
a obra que desconcerta e maravilha; é a historia que nos supera
e deixa para tras constantemente; € uma palavra que nos deixa
perplexos. Talvez ai um humanismo possivel encontre os seus
caminhos: no saber-se finito radicalmente.
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A CRISE DA IDENTIDADE NA
DESCONSTRUCAO: NOTAS DE UMA
“QUESTAO SOBRE A IDENTIDADE” A
PARTIR DO MONOLINGUISMO DO
OUTRO!

Joao Pedro Martins?

Introducao

O objetivo deste texto é apresentar, de forma sintética, uma pro-
posta de abordagem da “questio sobre a identidade” (as aspas se
explicarao adiante) no pensamento filoséfico de Jacques Derrida
— geralmente reunido sobre a rubrica da desconstru¢do — a partir

1 Gostaria de agradecer ao professor Paulo Cesar Duque Estrada que ministrou um curso
dedicado fundamentalmente a obra O monolinguismo do outro durante um semestre que
muito contribuiu para o estudo da obra e da questao que norteia este trabalho; gostaria de
agradecer igualmente ao Professor Diogo Bogéa que pode observar a aproximagio para com
a questdo, estando sempre atento a esta e contribuindo imensamente e diretamente para
seu desenvolvimento. Gostaria de agradecer também a todos os caros colegas do grupo de
estudos filoso6ficos em Hermenéutica e Desconstrucao pelos debates, dialogos, sugestoes e
pelo interesse na questao, além da disposicdo de sempre. Realmente, o grupo e suas dis-
cussoes tém sido um elemento ao qual eu muito agradeco. Todas as imprecisoes que este
trabalho possa conter, entretanto, sio de minha responsabilidade, como o sio seus juizos.
Sinto-me igualmente agradecido pela oportunidade de poder participar do presente livro,
agradecendo a todos os colegas e professores envolvidos.

2 Mestre em Filosofia pela PUC-Rio. E-mail: jpmartins-12@hotmail.com
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sobretudo de uma de suas mais representativas obras: trata-se do
livro O monolinguismo do outro, editado em 1996.

Desta maneira, seguindo o objetivo da presente publicacao
de aprofundar um estudo sobre algumas das abordagens filosoficas
mais contemporaneas — uma das quais a chamada desconstrucdao —
este texto parte sobretudo da aproximacio textual com a obra filo-
sofica que € assinada por Jacques Derrida, elegendo a abordagem
de uma questao principal para ser aqui debatida, a fim de que se
possa debater, inclusive, as formas em que esta questao abre possi-
bilidades de se pensar novas relacdes com o campo ético-politico
e com a historia da filosofia. A questdo, como ja foi dito, é a aqui
chamada “questao sobre a identidade”, vista sobretudo a partir do
livro o monolinguismo do outro, um dos momentos mais privilegiados
de sua tematizacdo dentre os trabalhos de Jacques Derrida.

Em primeiro lugar, exposto tal objetivo e a questao-problema
que norteara o texto, seria preciso indagar o que se quer dizer quando
se fala de uma “questdo sobre a identidade” e, mais precisamente, o que
se entende aqui por “identidade”, afinal? Em suma, o que ¢, aqui, a
identidade?

Ora, tal pergunta nao poderia ser, a0 mesmo tempo, mais elo-
quente e mais problematica, mais proxima em seu conteido, mas,
ao mesmo tempo, mais distante do conteudo do livro na forma de
se colocar a pergunta. E possivel responder, de uma vez por todas
ou pelo menos por ora, o que ¢ a identidade, o que ela significa e qual
sera sua aplicabilidade aqui?

Poder-se-ia fazer recurso, para utiliza-la aqui, de uma narra-
tiva sobre a tematiza¢ao da questdo da identidade. Essa palavra que
percorreu muitas linguas, pode-se alegar, esta presente ha muito na
lingua da filosofia e na fala dos filésofos. De fato, poder-se-ia recuar
numa narrativa até os tempos considerados os mais primevos da
filosofia para identificar a questao.

Identificar a questdo? ldentificar a questdo sobre a identidade?
Ora, isso nio seria, num certo sentido, conferir identidade a questao
da identidade? Isso nao seria, ainda num certo sentido, lhe conferir
um significado, uma historia e estabelecer a unidade de uma nar-
rativa que, longe de ser pouco util, acabaria por se distanciar da
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pergunta que se quer comecar a trabalhar aqui, a saber, ¢ possivel
uma identidade? Uma identidade idéntica? A identidade da identidade?
Agora se pode ver como, a partir desta pergunta, talvez se
trabalhe por um outro angulo a questiao da identidade, pelo menos
num angulo talvez mais préximo do que Derrida escolheu trabalhar.
No entanto, cair-se-a em contradi¢do continuamente aqui. Ao
mesmo tempo em que se poe em questao a possibilidade mesma
de aferir qualquer identidade — pondo, também, em suspensao o
recurso de identificar previamente o que quer que seja a identi-
dade - havera permanentemente, insistentemente um impulso da
propria lingua em dizer que “a identidade ¢” isto ou aquilo. De um
lado, a interdigdo, a impossibilidade de trabalhar aqui com uma
defini¢do — de uma vez por todas, mesmo que por ora — do que quer
que seja aidentidade. De outro lado, a interdicado, aimpossibilidade
de prosseguir sem levar em conta essa “vontade de identidade”, sem
levar em conta o que poderia ser uma dupla frustracao: a frustracao
por toda e qualquer que seja a nogao de identidade, nao poder se
manter inabalavel frente a outras vicissitudes de defini¢cdes possi-
veis e, a0 mesmo tempo, ao repetido movimento de identificacao
em prol de uma identidade estavel que, no entanto, nao chega a de
vez se estabilizar. Isso sera retomado em breve.
Algo se pode adiantar: neste texto, sobretudo, trabalhar-se-a
a questao da chamada identidade pessoal ou, numa formulacao mais
proxima da derridiana, a identidade do eu, do eu sou, a possibilidade
de dizer um eu sou e suas condicoes. Apesar deste foco ocasional, vale
lembrar que o tematizado por Derrida ao longo do livro, embora se
ocupe exemplarmente desta mesma perspectiva localizada, expan-
de-se para noc¢oes mais gerais e, talvez, mais “abstratas” de identi-
dade. No presente texto, entretanto, restringir-se-a ao ja apontado.
Dito isto, € preciso ja comecar a ver a forma como Derrida se
aproxima da questdo da identidade, mesmo que de maneira sintética.
Como foi exposto, o presente texto se ocupara fundamen-
talmente das perspectivas derridianas apresentadas em sua obra
intitulada O monolinguismo do outro. E preciso, igualmente, locali-
zar a obra, abordar brevemente suas caracteristicas e vicissitudes
e entender como ela se ocupa fundamentalmente da questao da
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identidade, sendo um dos momentos privilegiados do debate desta
questao em sua obra geral.

“Perdoem-me esta formulacdo bem abstrata para um come-
¢07% (1998, p.72) disse Derrida no livro Espectros de Marx. Poder-se-ia
pedir aqui semelhante perdio. Mais do que um mero maneirismo de
linguagem, talvez esta seja uma forma mais adequada de se ingres-
sar na questao, pelo menos na forma como ela é exposta. Sigamos,
entdo, mais de perto ja buscando compreender a questdo a partir
do monolinguismo do outro.

O monolinguismo do outro

O livro O monolinguismo do outro, conforme dito, foi publicado
no ano de 1996 pela editora Galilée, casa editorial na qual Derrida
publicou a maior parte de sua obra. A redagao do livro se origina de
uma conferéncia realizada em francés pelo autor no coléquio Echoes
from elsewhere/Renvois d ailleurs, realizado na Louisiana (Estados Uni-
dos) no ano de 1992. O livro foi traduzido para varias outras linguas
desde sua publicacdo incluindo o portugués, em traducao da filésofa
portuguesa Fernanda Bernardo, usada aqui para cotejamento com o
texto original.

Sobre o coléquio a partir do qual o livro se originou, uma epigrafe
provavelmente escrita por Derrida diz que o “encontro foi internacio-
nal e bilingue” (1996). “Que se ocupasse de linguistica ou de literatura,
de politica ou de cultura” - como diz Derrida — “se deveria tratar dos
problemas da francofonia fora da Franca” (1996). E neste contexto que
uma versao oral do monolinguismo do outro, com a ressalva de ser “mais
breve e geralmente diferente em sua forma” (1996), € apresentada.

O livro trata de varios temas que, no geral, estao interligados.
Embora seja primordial, o tema da identidade, que permeia todo o
livro, esta frequentemente ligado a uma série de outros temas — o
que faz sentido dentro do pensamento filoséfico derridiano —, como
a autobiografia (ou o relato e o testemunho), a memoria, a lingua e a alteri-
dade. Todos estes (numa lista, alias, apenas esbocada e interpretativa)
sdo temas que perpassam a narrativa.

3 Em tradugdo pessoal e livre.
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O livro comeg¢a com um dialogo entre dois interlocutores “iden-
tificados” apenas por um travessio (ou, entdo, nio identificados). E
possivel se perguntar se seria coincidéncia que este texto, que aborda
a linguagem, um texto que desdobra uma desconstrucgdo junto da
identidade e da alteridade, seja justamente um dialogo. Dois interlocu-
tores se projetam, um deles assume uma fala que seria mais proxima
aquela de Jacques Derrida — sobretudo se se leva em consideracao que
ele narra frequentemente fatos, poder-se-ia dizer, autobiogrdficos. A
outra fala frequentemente contradiz essa primeira, assumindo uma
posicao quase sempre contraria ou desconfiada, apontando no comeco
do texto que sua tese principal redunda nio apenas numa contradi-
cao logica e formal, mas, talvez mais grave, numa contradicio per-
formativa; sendo, logo, reticente em relacdo aos predicados expostos
pelo primeiro. Apesar disto e, no entanto, este segundo interlocutor
concorda em ouvir o que o primeiro tem para relatar, demonstrar e
atestar. Progressivamente, entdo, o texto passa a ser a exposicao desta
primeira fala, muito esporadicamente e apenas de maneira muito
pontual entrecruzada pela pontuagdo do segundo interlocutor, com
variacoes, até o fim da obra. A partir do dialogo segue o relato.

O titulo do livro — O monolinguismo do outro — acaba por ser, ao
mesmo tempo, a apresentacdo e talvez a sintese mais enxuta, mais
sintética do que poderia ser o argumento central do texto. Ele acaba
por ser a formulacdo mais reduzida e mais concentrada da frase que
ja no inicio do livro é dita pelo primeiro dos interlocutores e acaba
servindo como fio condutor de toda a discussao. A frase, antes de ser
meramente uma frase, € também o paradozxo principal, o espanto que
anima toda a discussdo. A frase de inicio e aparentemente paradoxal
dita pelo primeiro interlocutor logo no principiar do livro é a consta-
tacao de que se pode dizer: “eu ndo tenho sendo uma lingua e ela ndo
é minha™ (DERRIDA, 1996, p.13).

4 Aqui estou seguindo a tradugdo da edi¢ao portuguesa para a frase “Je n’ai qu'une langue,
ce n'est pas la mienne”. Em outros momentos deste texto podem aparecer variagdoes como
“eu s6 tenho uma lingua e ela nao € minha”.

123



124

JOAO PEDRO MARTINS

E a partir deste paradoxo, desta condi¢do na qual ele mora e
se demora’® que se desdobra a figura do monolinguismo do outro: ele
s6 tem uma lingua (o monolinguismo) mas ela nio é dele (é do outro). E
sobre este “pertencimento nio pertencente” ou sobre “pertencer ao
ndo pertencer’ que se constroem ou se desconstroem as primeiras
nocoes sobre a identidade.

Toda assertiva sobre a identidade pessoal que passe pela figura
de dizer um “eu sou isto ou aquilo” pressupoe ja uma lingua na qual
é possivel dizer um “eu”. O “eu” s6 se diz a partir de uma lingua e s6 a
partir de uma lingua se pode dizer “eu”. Ora, essa lingua, poderemos
ver a seguir, vem sempre de um outro, ela é sempre “ensinada” — mesmo
que para esse eu — por um outro. A propriedade dalingua, mesmo que
seja a minha lingua, foi sempre instaurada e instituida por um outro.
Daiadificuldade de dizer um comeco: quando vamos dizer, ja@ comegou.

Ora, e para Derrida essa lingua que vém do outro era expli-
citamente a lingua do outro, pois Derrida aprendeu o francés e teve
o francés por primeira lingua na Argélia colonial, colonizada pelos
franceses. Ali, poder-se-ia dizer que o francés falado era a lingua do
outro, do além-mar.

5 Longe de ser um mero jogo de palavras, o recurso as expressoes “mora e demora-se” é,
entretanto, uma forma de assinalar um uso constante de Derrida, tratando da questdo do
livro, da palavra demeure, em francés. Além de seu uso por todo o texto, a importancia da
palavra é central ndo s6 para os argumentos sobre a “questao da identidade” no e do livro
como um todo, mas, igualmente, parece cara ao longo de sua obra e para a desconstrugao
(nao a toademeure ¢ o nome de um dos seus livros, publicado em 1998). Apesar de longa, cabe
citar aqui uma parte da nota de tradugao provavelmente redigida pela filosofa portuguesa
Fernanda Bernardo na edig¢do portuguesa da tradugdo do livro. A nota é muito explicativa
tanto de sua polissemia como de sua importancia no texto: Na sua insisténcia, a insisténcia
de uma relacdo com o que permanece secreto, a palavra francesa demeure (substantivo, ver-
bo e locugdes adverbiais: la demeure, demeure, demeurer, étre en demeure, mettre en demeure, a
demeure...) constitui, nesta obra, um foco de absoluta resisténcia a tradugdo que assinalamos,
por isso, sempre em nota de rodapé. Articulando a questdo do lugar (la demeure: sitio, residéncia,
morada, casa) e a relagdo discursiva ao lugar (demeurer: morar, habitar, residir, apropriar) com o
tempo (demeure [étre en demeure — mettre en demeure -a demeurel: demora, atraso, contratempo,
por um lado, espera, expectativa, adiamento, iminéncia ou porvir, por outro), Derrida pde em
cena, mas justamente numa cena em que o que dela se retrai faz a cena antes mesmo de
se deixar por em cena, a desconstrugdo da identidade (subjetiva, nacional, cultural) e o seu
imediato recorte politico e quanto ao politico. (2001, p.13. Os grifos sdo originais da obra).
Adicionaria, também (como assinala a tradutora em notas posteriores) que por vezes se
utiliza a demeure em seu sentido de “para sempre”, fazendo referéncia, aqui, a palavra pela
expressdo “por toda a demora”.
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Este recurso a sua situagio especifica, ao que, digamos, poder-
-se-ia chamar de autobiografia nao é fortuito. Um dos objetivos mais
explicitos do texto — e € o primeiro interlocutor que o diz — € tentar
demonstrar com a sua situacio especifica, a de Jacques Derrida,
fazer deduzir, mesmo que seja um caso particular, algo universal,
ou, antes, uma condi¢io que esta para todos e que esta para todo o
haver-lingua, uma condicao que esta para todos os falantes.

Em suma, o que Derrida esta dizendo é que sua condig¢ao par-
ticular — a qual ele faz recurso a partir de um relato ou testemunho
— pode demonstrar, na verdade, pela sua radicalidade, uma condi-
cdo que, ndo obstante, é universal ou universalizavel e, num certo
sentido, é universalizavel justamente por ter sido um caso particular.

Esta condigao, a qual Derrida faz referéncia, é a de “ser” — com
toda a problematica que tal palavra (“ser”) ja apresenta e que vai
ficando mais clara no correr do texto — o que poder-se-ia chamar
por franco-magrebino. Ele o é e, ndo obstante, ha ai uma perturbagdao
da identidade.

Em primeiro lugar, esta palavra, enquanto tal, é a juncao de
dois termos por um hifen, um trago de unido. Essa juncao, entretanto,
é realizada por um hifen muito suspeito e nao deixa de ser proble-
matica. Para além disso, a unido dos termos (longe também de partir
de um consenso sobre o que quer que seja um ou o outro) nao rea-
liza ou traz — Derrida o diz — uma justaposi¢ao, um acréscimo, uma
riqueza ou uma soma de identidades, mas ¢raz, antes, uma perturbacao
da identidade, uma perturbacao que perturba o carater idéntico da
identidade (a expressdo que Derrida usa € trouble d’identité).

Arelagdo de Derrida com a sua situacdo identitaria tem por-
menores especificos que — apesar de particulares — também aju-
dam a denunciar, num certo sentido, a fragilidade de toda situacao
identitaria. Estes pormenores, por vezes, redundam de sua relacao
com o outro — como foi dito: em certa perspectiva o francés, “sua”
lingua, era-lhe também a lingua do outro. Vejamos estes pormenores.

Morando no norte da Africa e portando — “de nascimento”,
como se diz — o titulo de cidadania francesa, uma das fragilidades
de sua situagio identitaria redunda da proépria fragilidade de sua
cidadania (embora ela seja sempre, em maior ou menor medida,
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fragil). Derrida, ainda muito criancga e por razao de sua ascendéncia
judaica, teve sua cidadania francesa revogada, nao portando, assim,
também nenhuma outra.

O argumento, pois, ndo parte apenas da perspectiva de que
Jacques Derrida falava uma lingua francesa que, na Argélia onde
cresceu, poderia levantar questdes coloniais. Trata-se também de
que Derrida, falando francés e portando o titulo de cidadania fran-
cesa, simplesmente a perdeu e nao ganhou qualquer outra cidadania
durante o decurso de boa parte da Segunda Guerra. Trata-se de
uma situacao singular, na qual os grupos judeus franceses na Argé-
lia, por decisdo do Estado francés, tiveram sua cidadania francesa
revogada e Derrida, muito jovem, deixou entdo igualmente de ser
considerado legalmente cidadio francés por um certo periodo de
tempo sem que outra cidadania lhe fosse concedida. A situacao eraa
de um falante da lingua francesa a quem a cidadania francesa havia
sido negada. Poderiamos dizer que falava uma lingua que nio era
sua. Essa € a parte principal do argumento autobiografico do qual
sua exposicdo ira derivar.

Sua situacao especifica, logo, redunda num caso “paradig-
matico” — poder-se-ia dizer em linguagem tradicional, embora
isso “traduza” mal o que esta em jogo aqui — da perturbagdo da iden-
tidade. No entanto, essa figura nao esta lancada apenas para o seu
caso: bem ou mal, explicito ou furtivo, estaria, para toda relacio de
identidade, uma perturbacdo da identidade. O seu caso, redundando
de uma situagao colonial, tornaria isto explicito, mas, sobretudo,
é preciso o ler levando em consideracdo, como diz Derrida, que:

Longe de querer dissolver a especificidade, sempre relativa,
por mais cruel que seja, das situagoes de opressao linguistica
ou de expropriacao colonial, esta universalizagdo prudente
e diferenciada deve dar conta, eu diria mesmo que ela é a
Unica a poder o fazer, da possibilidade determindvel de um tal
assujeitamento e de uma hegemonia. (DERRIDA,1996, p. 45)

Falar umalingua que nao € sua, falar uma lingua que é do outro
seria, assim, um trago disponivel para toda relagdo com a lingua e,
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por consequéncia, por toda enunciagido de um “eu” que tem de passar,
desta maneira, por uma lingua. Derrida chama isso de alienagdo da
lingua; no entanto — como ele mesmo o diz — esta € uma estranha
alienagao que nada aliena, pois ndo ha um eu dizivel anterior a esse
eu que possa ser alienado, embora a lingua frequentemente faca
referéncia a uma situagdo origindria que estaria para além do traco
de toda alembranca e seria, enfim, a propriedade natural do sujeito.
Derrida chama isso de alienation a demeure®.

Essa alienacao que se demora por toda a demora do eu é, tam-
bém, a alienac¢ao que torna possivel dizer um “eu’, um “eu” qualquer,
qualquer que seja. Sendo sempre do outro para esse eu, a propriedade
de uma lingua fica, assim, interdita.

A especificidade da situacao colonial torna flagrante a nao-pro-
priedade de uma lingua, tal como as vicissitudes da questao relativa
aidentidade. No entanto, o que torna o “caso particular” de Derrida
algo de alcance universal é também o carater subversivo da afirmagao
de que mesmo o mestre ou o colono ndo ¢ o dono ou o senhor daquilo que
Jjulga ser seu, ou também daquilo que busca ter propriedade. S6 se pode
estar na posicao de querer ter essa propriedade, de chama-la para si;
no entanto, essa apropriacao nunca € totalmente apropriada. No seio
de qualquer afirmagio — como um “eu posso” isto ou aquilo — esta a
alienag¢do operante da lingua: a perspectiva de que so6 se pode dizer
um “eu posso” a partir de uma lingua que ja o antecedeu e que, em
certo sentido, ja o colonizou como cultura. Isto nao significa dizer
que nao ha diferenca na posi¢do de colono ou da de colonizado, mas,
antes, de afirmar o cardter colonial de toda cultura. Como diz Derrida:

Toda cultura € originariamente colonial. Nao contemos ape-
nas com a etimologia para o lembrar. Toda cultura se institui
pela imposi¢ao unilateral de alguma “politica” da lingua. O
senhorio, o sabemos, comec¢a pelo poder de nomear, de im-
por e de legitimar as designagdes. (DERRIDA, 1996, p. 68)

A posicao do mestre ou do senhor redundaria de uma von-
tade de pureza da lingua, uma vontade de entretecer com a lingua

6 Cf. DERRIDA, 1996, p. 47.
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relacoes de pertenca ou identidade naturais. Derrida o diz em alguns
trechos de seu livro, dos quais € destacado o seguinte:

Pois contrariamente ao que se é o mais frequentemente ten-
tado a crer, o mestre ndo é ninguém. E ele ndo tem nada de
proprio. Porque o mestre ndo possui de maneira propria, na-
turalmente, isto que ele chama portanto sua lingua: porque,
seja o que ele queira ou faga, ele ndo pode manter com ela
relacdes de propriedade ou de identidade naturais, nacio-
nais, congenitais, ontologicas. Porque ele ndo pode acreditar
e dizer esta apropriagdo senao sob o curso de um processo
nao natural de construgoes politico-fantasmaticas: porque
a lingua ndo é seu bem natural, por isso mesmo ele pode
historicamente, a través da violacdo de uma usurpacgio cul-
tural, o que quer dizer sempre de esséncia colonial, fingir se
apropriar paraaimpor como “asua”. (DERRIDA, 1996, p. 45).

Desta perspectiva pode derivar uma nova maneira de lidar
tanto com o espectro politico quanto com a “questdo da identidade”.
O segundo ponto sera a ponte para a conclusio do texto, o primeiro
ponto ainda esbocaremos uma abordagem aqui.

A perspectiva desta aliena¢do da lingua que, malgrado sua
situacao, também possibilita uma vontade de apropriacao que pode
ser terrivel, faz com que nem mesmo o senhor possa ter a proprie-
dade ou o direito de propriedade naturais de uma lingua; tal coisa
nao é possivel. Isto, entretanto, ndo anula a distin¢ao da posi¢ao do
senhor; ao contrario, a torna ainda mais politizdvel, como diz Der-
rida, numa longa citacdo que, nao obstante, vale a pena acompanhar:

Apesar das aparéncias, essa situagdo excepcional € ao mes-
mo tempo exemplar, esta certo, de uma estrutura universal;
ela representa ou reflete uma espécie de “alienacao” origina-
ria que institui toda lingua como lingua do outro: a impossi-
vel propriedade de uma lingua. Mas isto ndo deve conduzir a
uma espécie de neutralizagdo das diferencas, a que se ignore
expropriacdes determinadas contra as quais um combate
pode ser conduzido sobre frentes bem diferentes. Ao con-
trario, esta ai o que permite re-politizar a questao. Ai onde
a propriedade natural ndo existe, nem o direito de proprie-
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dade em geral, ai onde se reconhece essa des-apropriacio,
€ possivel e se torna mais necessario que nunca identificar,
por vezes para os combater, os movimentos, os fantasmas,
as “ideologias”, as “fetichizacdes” e os simbolicos da apro-
priagcdo. Um tal chamado permite de uma vez analisar os
fenomenos historicos de apropriacao e de trata-los politica-
mente, evitando em particular a reconstituicdo do que estes
fantasmas podem ter motivado: agressdes “nacionalistas”
(sempre mais ou menos “naturalistas”) ou homo-hegemonia
monoculturalista. (DERRIDA, 1996, p.121-122)

A abertura para uma forma diferente de pensar o politico é
sinalizada, também, pelo duplo movimento de interdicao de uma
identidade absoluta e, em seguida, pela critica que dai redunda de
todo direito de propriedade absoluta, da propriedade, inclusive,
de se estabelecer como senhor da identidade e como seu emissor
privilegiado. E esta também a critica ao poder de chancela, de chan-
celar uma “carteira de identidade”, de atestar uma identidade que,
entretanto, demora-se como problematica.

Num certo sentido, a questao aqui se desdobra do que, poderia
ser dito, € do campo do epistemologico para o ético-politico, embora
esse movimento seja tudo menos linear. E possivel se perguntar, a
partir da perspectiva apontada, como poderia o ético-politico ins-
tituir o epistemologico — e como essas categorias podem ser bem
menos estanques do que se supde como classico. E a partir das
impossibilidades de uma identidade — pessoal, “egolégica”, certo,
mas também em seus carateres mais abstratos — que se desdobram
os argumentos derridianos sobre a questao da propriedade, dentre
outras. Cabe observar, para encaminhar uma conclusao, mais deti-
damente a forma como Derrida postula e lega a filosofia contem-
poranea uma perspectiva bastante importante para a questao ou
o questionamento sobre a identidade. E isto o que faremos agora.

A questao da identidade em Derrida

“Nossa questao é sempre a identidade” (DERRIDA, 1996, p.
381), diz Derrida em O monolinguismo do outro.
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O que ¢ a identidade, este conceito cuja transparente identidade a
ele mesmo é sempre dogmaticamente pressuposta por tantos debates sobre
o monoculturalismo ou sobre o multiculturalismo, sobre a nacionalidade,
a cidadania, o pertencimento em geral? (DERRIDA, 1996, p. 31-2).

Essa perspectiva permite ver, duplamente, como é impor-
tante a questao da identidade para a desconstrucdo e, mais ainda,
como esta se distancia dos pressupostos mais correntes — citados
na passagem — para tratar a identidade. Em primeiro lugar, é a
propria “transparéncia do conceito de identidade a si”, ou, ainda,
a “identidade do conceito de identidade” que é posta em questao.

Resulta desse gesto uma “crise do conceito de identidade”
que vale a pena pensar. Diz Derrida, ainda em O monolinguismo do
outro, que:

Em seu conceito corrente, a anamnese autobiografica pres-
supoe identifica¢do. Nao a identidade, justamente. Uma iden-
tidade nao é nunca dada, recebida ou alcangada, ndo, apenas
perdura o processo interminavel, indefinidamente fantas-
matico, da identificagdo. (DERRIDA, 1996, p. 53. Os grifos
sdo originais da obra.)

Desta maneira, o que seria o uno do conceito da identidade,
a identidade enquanto o acabamento do idéntico, o mesmo sem
diferenca, redunda numa impossibilidade. A impossibilidade,
entretanto, aqui, nio é mero impeditivo. E a partir desta primeira
impossibilidade de identidade total que se desdobram os processos
fantasmaticos’ de identificacido, uma identificacdo que nunca chega
a uma identidade enquanto férmula.

Ligada a autobiografia, a perspectiva da identidade aqui em
jogo é a da identidade do eu. A questao € sobre a possibilidade de se
dizer um eu sou, um eu sou isto ou aquilo. Também da possibilidade
de dizer um eu me lembro, eu me lembro disto ou daquilo.

70 uso da expressao “fantasmatico” aqui remonta a perspectiva do espectro presente em
varios pontos da obra de Derrida, mesmo em trechos do Monolinguismo do outro. Um dos locais
privilegiados dessa discussao em sua obra € no exérdio de um de seus livros, o Espectros de
Marx, seguindo também em boa parte do seu contetido, que tem a aferida discussido por um
dos temas centrais.
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E preciso ja saber em que lingua eu se diz, eu me digo. Pen-
samos aqui tanto no eu penso como no ey gramatical ou lin-
guistico, no “mim” ou no nds em seu estatuto identificatorio,
tal como o esculpem figuras culturais, simbélicas, socio-
culturais. De todos os pontos de vista, que ndo sdo apenas
gramaticais, logicos, filosoficos, se sabe bem que o ex da
anamnese dita autobiografica, o eu-me do eu me lembro se
produz e se profere diferentemente segundo as linguas. Ele
nao as precede nunca, ele nio €, logo, independente da lin-
gua em geral. (DERRIDA, 1996, p. 54. Os grifos sdo origi-
nais da obra)

Nesta perspectiva a possibilidade de dizer um eu passaria por
uma alienacio que é, precisamente como ja foi dito, o fato de s6
se poder dizer e« numa e a partir de uma lingua que - perspectiva
desenvolvida através dos argumentos ja abordados - é e aparece
como uma lingua que sempre é uma lingua do outro, que remete
ao outro, que reenvia e relanca na direcdo de um outro. Esta pers-
pectiva ndo € uma “reducdo cartesiana”, ela ndo pretende dar um
passo atras para, entdo, entender as estruturas nas quais o eu se
da e ai construir um argumento que seria, a partir de entdo, mais
solido. Ela sinaliza, antes, para um “fundo sem fundo”, para uma
indecidibilidade da questao na qual nenhum postulado pode arvo-
rar propriedade total ou natural, nem mesmo esse.

Esse interdito e esse impossivel sugeridos ndo sio, entretanto,
um convite a inagdo ou uma resignagao teérica. Ao contrario, todas
as possibilidades de abordagem ganham seu carater realmente pos-
sivel a partir dessa impossibilidade de um absoluto. Veremos agora
como as questdes da lingua também demarcam isto.

A perspectiva de um “eu” passando por isto que € o mono-
linguismo do outro (a partir da frase-paradoxo “eu s6 tenho uma
lingua e ela ndo € minha”) é, diz o primeiro interlocutor logo no
principiar do texto:

Meu monolinguismo demora-se, e eu o chamo minha (de)-
-morada, e eu o sinto como tal, eu nele permaneco e habito.
Ele me habita. O monolinguismo dentro do qual eu respiro,
mesmo, é para mim o elemento. Nao um elemento natural,
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nao a transparéncia do éter, mas um lugar absoluto. Impas-
savel, incontestdvel: eu ndo posso o recursar senao atestando
sua onipresenca em mim. Ele me teria em todo tempo me
precedido. (DERRIDA, 1996, p. 18-14. Os grifos sdo originais
da obra.)

E ainda, o que € sobremaneira importante:

Sou eu. Esse monolinguismo, para mim, sou eu. Isto nao
quer dizer, sobretudo nio, ndo va acreditar nisso, que eu sou
uma figura alegorica deste animal ou desta verdade, o mo-
nolinguismo. Mas fora dele eu nao seria eu-mesmo. Ele me
constitui, ele me dita até a ipseidade de tudo, ele me prescre-
ve, também, uma soliddo monacal, como se quaisquer vo-
tos me tivessem ligado antes mesmo que aprendesse a falar.
Este solipsismo inesgotavel, sou eu antes de mim [c’est moi avant
mot]. Por toda a demora [a demeure]. (DERRIDA, 1996, p. 14.
Os grifos foram feitos para este trabalho)

Sou eu antes de mim — e, ainda — sou eu antes de mim [cest moi
avant mot, sublinhamos]. Apesar do recurso a anterioridade, isto ndo
quer dizer sobretudo uma originalidade-naturalidade. Para Derrida,
isto, que seria o eu, isto que viria antes do eu, que seria o eu antes do
eu, seria, assim, da ordem do segredo. Tao apontavel como inacessivel.
Essa forma do eu, esse elemento impassavel, esse monolinguismo
que € do outro, seria também sempre outro. Esse monolinguismo
seria, assim, impassavel, mas, a0 mesmo tempo que uma morada,
um mistério, ou antes — o que poderia classicamente se chamar por
mistério — uma nao identidade, um nao-idéntico por exceléncia.
Mora-se e demora-se num mistério, o que seria esse mistério? Mistério,
mas se € o mistério que também torna impossivel a identidade de
uma identidade, ele igualmente torna possivel que se diga um eu.

Derrida usa por exemplo de ilustracdo uma figura (sempre
cambiante): é como se o ex fosse marcado por uma tatuagem que,
nao obstante, ele ndo pode ver, que ele ndo consegue ver e que,
entretanto, marcaria o eu como eu.

Apesar disto e, no entanto, € como se a lingua tentasse, com
seu desejo de tudo marcar, de tudo nomear, a todo momento, a todo
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tempo desesperadamente, ver essa tatuagem e tracar com ela rela-
coes de identidade naturais. A lingua sempre se reportaria a essa
esfera, a essa relacio de identidade ndo s6 do eu, mas de um amplo
espectro de isto ou aquilos. De dizer sempre um isto ¢é. A referendar
antes de toda anamnese, de toda autobiografia contavel, o referen-
damento mesmo enquanto um em si, um absoluto.

Quem escapa a este impulso, poderia perguntar Derrida? E,
igualmente, quem o cumpre? Ao mesmo tempo que testemunha a
perturbagdo da identidade através de seu “caso particular”, a0 mesmo
tempo que aborda o fato de ter perdido sua cidadania sem ganhar
nenhuma outra por um periodo de tempo, ao mesmo tempo que
afirma uma interdi¢io para que o francés fosse “seu” sendo de além-
-mar - também lhe estando igualmente interditas, mas por outros
meios, outras linguas como o arabe e o berbere — Derrida, enfim,
diz também - ou o admite — que “meu apego ao francés possui for-
mas que por vezes julgo ‘neuroéticas” (1996, p. 97-98). E ainda: “pois
certamente, eundo o ignoro e é isto que se precisaria demonstrar, eu
também o contrai na escola, esse gosto hiperbolico pela pureza da
lingua” (DERRIDA, 1996, p. 81). Estar a mercé de tal situacao explica
o (de)morar-se entre dois impossiveis, nesta estrutura “alienada” da
lingua e do haver-lingua. Neste espectro de cores que é também um
espectro monocromatico e um espectro fantasmatico.

De-morar, ai, significa compreender a alienagdo da lingua
ja como lingua do outro e o impulso da prépria lingua de identifi-
cacido como uma originalidade n3o alienada. O interdito faz com
que se veja, a0 mesmo tempo, Como se tenta superar o insuperavel.
E, desta maneira, o pensamento filoséfico de Derrida ainda resta
como uma radical critica da propriedade absoluta, da concentracao
da propriedade e do senhorio proprietario.

Conclusao

A guisa de conclusio, pode-se lembrar que o objetivo princi-
pal deste texto foi abordar como uma “questio sobre a identidade”
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poderia ser sugerida pelo pensamento filoséfico chamado descons-
trucao, notadamente a partir da obra O monolinguismo do outro, de
Jacques Derrida. O procedimento, entao, foi buscar compreender um
pouco do que esta em jogo no livro em relacio a sua estrutura e aos
seus postulados principais, destacando dai a questao da identidade
em ligacdo com os outros temas que se ajudam numa constituicao
mutua das indagacodes que correm o livro. Buscar compreender a
“questao da identidade” nesta perspectiva pode se fazer trabalhar e
pensar tanto a forma como a questdo € importante para a descons-
trucdo como o quanto sua apresentaciao pode gerar novos debates
na filosofia contemporanea e em novas formas de compreender o
espectro ético-politico.

E importante destacar ainda, brevemente, algumas coisas,
mais com o objetivo de situar a discussao do que de meramente
relembrar o que foi exposto.

Em primeiro lugar, a questio apresentada atravessa varios
campos da filosofia, o epistemolégico — sim, como foi dito — e
também o ético-politico, o axiolégico e ainda varios outros. Tais
passagens nao sao meramente fortuitas. Elas podem ser, também,
exemplares de como a filosofia — ou talvez uma perspectiva filosofica
sempre cambiante e que, ndo obstante a variacio das designacoes,
poderia aqui ser chamada de filosofia da diferen¢a — pode fazer com
que discussoes logicas e epistemologicas tenham ou mostrem seu
carater ético-politico. Como ja foi dito, é possivel que o apresentado
no livro e aqui parcialmente e brevemente tematizado abra possibi-
lidades de se entender de maneiras novas a dimensao ético-politica
a partir do pensamento filos6fico e com novas vicissitudes.

Em primeiro lugar, a discussdo poderia deslocar o eixo de
analise de uma discussdo sobre um dado tema que pergunta “é isto
idéntico?” para uma pergunta que indagaria “como a emissao des-
tas identidades, sempre discutiveis, se da de acordo com a posicao
de um emissor”?

Mas este tema seria o objeto de um outro desenvolvimento.

Por ora, pretendeu-se apresentar a discussao sobre “a questao
da identidade” numa obra de Jacques Derrida e como essas ques-
toes poem em marcha uma discussio acerca da identidade daquilo
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que se chama por identidade, indagando sobre suas possibilidades ou
impossibilidades. Espera-se que tal perspectiva possa contribuir
para as discussoes acerca do tema e para os debates contempo-
raneos. Tentar esbogcar um pensamento sincero e interessado em
pensar a realidade parece bastante importante, sobretudo e ainda
mais nos dias de hoje.
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A ESCRITURA LEVINASIANA: UMA
MIRADA SOBRE O AUTOBIOGRAFICO

Nadia Maria Macedo!

Quais datas reter? Quais fatos? Uma vida, uma obra, como
se resume isto? Nao ha sempre, imediatamente contempo-
ranea ao “acontecimento”, uma zona nebulosa que nenhuma
Historia retém? As emocodes, os estados de alma, os pensa-
mentos que nao foram expressos: onde essa vida ai passa na
cronologia de um homem célebre? Os projetos abandona-
dos, os esbogos, os textos reescritos dez vezes, no amargor
de uma coincidéncia impossivel entre a ideia e a letra; esse
trabalho de escritura, nenhum livro o atesta, nenhum leitor
o conhece. E as amizades, os encontros, os amores, as dores
e as alegrias? Frustracio de bioégrafo, faltas da memoria pu-
blica (POIRIE, 2007, p. 153).

Comeco este trabalho com a citagao de Francois Poirié (1962), a pro-
posito de Emmanuel Lévinas (1906-1995), exatamente para ilustrar
o tema principal que desejo apresentar: a questdo da escritura levi-
nasiana, relativamente aos temas da assinatura e da autobiografia,
discutidos sob o ponto de vista de Jacques Derrida (1930-2004).
O trabalho assim, circunscreve-se aos textos do livro de Poirié,
Emmanuel Lévinas: Ensaio e Entrevistas especificamente ao capitulo
Entrevistas, e as referéncias necessarias aos textos de Lévinas — Da
evasdo, Algumas reflexées sobre a filosofia do hitlerismo, Cadernos do
cativeiro, Da existéncia ao existente e Humanismo do outro homem, entre
outros, tendo como pano de fundo os textos de Derrida, Interpre-
tando Assinaturas (1995)% e Otobiografia (1985). O objetivo principal é
ressaltar as marcas, no texto das entrevistas a Poirié e nas referéncias

1 Mestra em Filosofia pela PUC-Rio. E-mail: nmm.nadiamacedo@outlook.com

2 DERRIDA, Jacques. Interpreting Signatures (Nietzsche/Heidegger): Two Questions. In
Nietzsche: A Critical Reader, ed. Peter R. Sedgwick. Oxford: Blackwell Publishers, 1995.

3 DERRIDA, Jacques. Otobiographies: The teaching of Nietzsche and the politics of the
proper name. In The Ear of the Other: Otobiography, Transference, Translation: Texts and
Discussions with Jacques Derrida. University of Nebraska Press, 1985.
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de Lévinas nas entrevistas, daquilo que Derrida enfatiza como “fan-
tasmagoria” e “biografia-autobiografia-otobiografia”. Obviamente
um objetivo audacioso, que certamente nao se esgotara neste texto
e que, derridianamente falando, se traira em muitos momentos, se
é que sera minimamente alcancado.

Conscientemente, deliberadamente, uma tentativa de descons-
truir, ndo o pensamento levinasiano, mas o meu papel como leitora
de Lévinas, suspendendo meus pré-conceitos e meus pré-juizos
num esforco de abertura que em nada se aproxima de um processo
dialético que busque uma sintese final. Sera mais ou menos isso o
que pretendo fazer? Se sim, sera que conseguirei? Ou me rende-
rei ao eterno vicio de seguir uma orientacdo pré-definida, de dar
um sentido e uma sequéncia ao meu texto. Acompanhando Rafael
Haddock Lobo, ‘4 linearidade temporal deve ser rompida e o encadea-
mento das ideias (no qual, no proprio termo, ja esta sugerida a clausura,
o0 fechamento da abertura), disjunto” (HADDOCK LOBO, 2007, p. 51).
Mas o préoprio Derrida (2017) nao fez isso em Violéncia e metafisica;
como livrar-se dos espectros?

Torna-se importante falar um pouco sobre noc¢odes derri-
dianas que irdo rondar o texto e a tarefa a que nos propomos aqui.
Derrida, em sua maneira de abordar diversos temas, traz a baila
questdes importantes sob a forma de provocagao. Temas como o
dos espectros, heranga, fantasmagoria, otobiografia, escritura, sao
como que formas de descontruir aquilo que é quase tomado como
fixo, como certo, como verdadeiro. Assim, o filésofo busca por algo
que, nesse processo, € relegado ao esquecimento, aspectos que con-
tribuem para a desmitificacdo de oposi¢des e aporias.

Segundo Derrida, nunca se consegue ler um texto de forma
paralela a ele ou perpendicular — de forma geral, uma leitura a partir
de um pré-juizo ou com um objetivo pré-definido — pois a leitura
(e a escritura) vai se desenvolvendo (ou construindo), como resul-
tante do desejo do leitor e da forca do chamado do texto. Anogdo de
escritura derridiana foi uma das grandes contribui¢cdes na leitura de
textos filos6ficos, principalmente para elucidar minha experiéncia
pessoal de leitura dos textos levinasianos, na qual posso identificar
quase dois momentos que talvez nunca tenham se separado: uma
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dificuldade inicial originada pelo vicio, pela violéncia, de querer
encaixar o texto levinasiano e seu pensamento em uma regra de
leitura classica da filosofia; e a dificuldade advinda do desejo de des-
vincular o pensamento de Lévinas da teologia, algo que acompanha
aminha leitura até hoje como um fantasma. Em verdade, tenho que
confessar que as duas dificuldades nunca me abandonaram. Afinal,
somos todos metafisicos, e eu mais que todos...

Explicitar aqui minha experiéncia, certamente € uma ten-
tativa de apontar para o esclarecimento trazido por Derrida e as
mudancas realizadas em mim e na forma de ler os textos levina-
sianos. Dentro disso € importante ressaltar a questio do “por onde
entrar na obra de um autor”. Algo que me causou muitos prejuizos
e atrasos, por passar muito tempo tentando “ordenar” no tempo os
textos, na busca por uma “evolucio” do pensamento de Lévinas —
algo que se mostrou infrutifero e levou apenas a obviedades. Isso
porque, independente do texto pelo qual se comeca, a “assinatura”
de Lévinas esta la (ou seria o nome proprio?), o que parece ter se
engendrado de diferentes formas na escritura, articulagdes e argu-
mentos, até mesmo para responder a criticas e observacoes feitas
aos seus textos.

A escritura da qual falamos aqui é aquilo que, transborda
o texto, que envolve uma cadeia de rastros, uma contaminacao,
o transbordamento da linguagem. O pensamento derridiano da
desconstruc¢do possui como caracteristicas a contaminacgio pela
alteridade, a metaforicidade, a ficcionalidade, a tradutibilidade e o
elemento autobiografico do texto. Assim, todo texto compreende
uma estrutura autobiografica. A assinatura, para Derrida, sobre-
vive ao autor como o que ha dele em seu nome proprio, como a
maneira pela qual eu lido com o que me foi determinado pelo outro:
é, portanto, aquilo que é mais forte que a morte. O ato de assinar,
que nao se reduz a simples inscricdo de seu nome proprio, esfor-
ca-se por um rodeio suplementar, em reapropriar a propriedade
sempre ja perdida no nome mesmo. A morte do outro € aquilo que
me inaugura como sujeito ético e me convoca a assumir minha
responsabilidade frente ao outro. E, no momento mesmo da morte,
receber do outro que ndao mais responde, a procuragao para que
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minha assinatura, meu nome proéprio, de agora em diante, passe
a responder pelos dois.

A fantasmagoria, que Derrida apresenta mais diretamente no
texto Espectros de Marx, € tudo o que aparece nos discursos, sob a
forma de uma obsessdo e que organiza tais discursos. Como formas
de obsessao, a fantasmagoria ndo pode ser negada, mantendo “pre-
sentes” os fantasmas que rondam os discursos hegemonicos, pois,
segundo ele, a obsessdo pertence a estrutura de toda hegemonia.
Como uma obra é também seus desdobramentos, o trabalho que
acontece a partir do continuo e eterno retorno de suas questoes; o
que retorna, retorna numa espécie de ambiente fantasmagorico.

Quanto a heranca, Derrida entende que é preciso assumi-la
e esta ndo € uma escolha, mas € responsabilidade e sempre uma
tarefa. Isso porque a heranca nao esta dada, mas € algo que esta
diante de n6s como uma tarefa a ser realizada. Nesse contexto tem-
-se 0 espectro que € a frequéncia de uma certa visibilidade, uma
visibilidade do invisivel, que opera na estrutura aparecer-desapa-
recer. Nao ha como fechar os olhos ou os ouvidos para ele que nos
espreita e produz uma experiéncia angustiante, da qual podemos
fugir ou conjurar. Quando nos aliamos a um fantasma convocamos
e acolhemos, restringimos e expulsamos, em uma tensio entre a
promessa que ele traz e nos lembra e o esquecimento necessario
para nos estabelecermos enquanto um “eu’; € neste vao que se cria
anovidade, o que é revolucionario.

A noc¢ao de otobiografia surge no pensamento de Derrida* a
partir da problematica da assinatura e do nome proprio, indicado-
res da complexidade do falar do outro e do dizer da obra do outro.
E assim, problematizando o conceito classico de autobiografia e de
biografia que ele desenvolve a nocao de otobiografia. Na descons-
trucao o biografico e o autobiografico sdo deslocados e rasurados
— arasura significa passar um traco sobre, riscar, principalmente o
que se refere ao auto do autobiografico. Tudo o que diz respeito a
assinatura e ao nome proprio na obra, inclusive dos filésofos, deve
ser colocado sob rasura. Mas ainda é possivel ler aquilo que a rasura
oculta na medida em que a “escrita da vida do eu” permanece como

4 Principalmente nos textos Otobiografia e Interpretando Assinaturas.
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o fundamento, porém, deslocado e solto, com um trago sobre o
auto e ainda sob a forma da escuta, do ouvido, do nome proprio, da
assinatura e da contra-assinatura.

Para Derrida, a autobiografia classica se daria sobre uma fron-
teira difusa que separa o suposto dado da vida, da obra do autor. Ao
contrario, para ele ha uma borda que atravessa o corpus (da obra) e o
corpo (do autor), mobilizando o que ele denomina dynamis. Além,
se o ouvido esta envolvido em qualquer discurso autobiografico e
se a escrita da autobiografia requer uma escuta, entio a transforma-
cao de auto para oto se faz fatalmente necessaria. Assim, é possivel
entender que, para Derrida, o gesto da escrita autobiografica é um
gesto de escuta da vida, mas que nao se confunde com a vida, pro-
priamente. E por ai dizemos que toda escritura traz rastros de oto-
biografia, pois, mesmo que nao seja explicitamente algo biografica,
diz algo de um “eu” para si e espera ser contra assinada pelo outro.

O que me proponho a explicitar aqui é o da autobiografia,
ou melhor, do autobiografico, da estrutura autobiografica da auto-
biografia estendida a toda escritura como sua estrutura, a maneira
derridiana: ou seja, da forma que toda escritura, entendida como
transbordamento dalinguagem, compreende uma estrutura auto-
biografica. Entendemos que € possivel identificar na obra de Lévinas
alguns tracos relativos ao judaismo, no sentido da importancia de
fundo de suas leituras talmudicas, assim como os tragos prove-
nientes de suas experiéncias com o éxodo em sua infancia e com o
nazismo posteriormente. Por isso, partindo das falas nas entrevistas,
trataremos de outras falas e textos, relacionando suas falas, textos e
contextos, buscando entender aquilo que Derrida chama de fantas-
magoria — rastros, espectros, herancas, e os tragos autobiograficos.
Segundo ele, ndo se pode reduzir a vida a obra ou a obra a vida: o
autobiografico situa-se na tensdo entre vida e obra, neste entre em
que uma contamina a outra e que € o lugar de toda trama conceitual.

Nas Entrevistas, logo na primeira pergunta de Poirié, sobre
como teria sido sua infancia, Lévinas, referindo-se ao periodo do
inicio da Primeira Guerra Mundial e as migracdes de sua familia
pela Russia, denuncia a dificuldade com as memorias: “.. a migragdo,
na expectativa do fim do conflito, atraveés das diversas regioes da Russia,
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as imagens se embaralham na mudanga de cendrio e as lembrangas se
arriscam a ser mais sabidas do que rememoradas ” (POIRIE, 2007, p.
51-52). Lévinas mostra neste trecho o problema entre lembranca e
conhecimento, uma das questdes levantadas com relagio as auto-
biografias: se aquilo que contamos a nés quando falamos é um
conhecimento, a histéria de uma personagem ou uma memoria
propriamente. Mais ou menos a questao colocada por Derrida
em Otobiografia com relacdo a autobiografia: uma histoéria de si
que se conta para si, para o seu proprio ouvido, sendo assim uma
otobiografia.

As memorias da infancia, da familia, da cidade, sio muito
atravessadas pelo judaismo. Porém, nas palavras de Lévinas, “.. 0
Jjudaismo que conheceu seu mais alto desenvolvimento espiritual: o nivel
do estudo talmidico era muito elevado e havia toda uma vida baseada
neste estudo e vivida como estudo ” (POIRIE, 2007, p. 58). Ndo era um
judaismo mistico aquele em que Lévinas cresceu: a educagao dos
jovens era muito centrada na lingua e na cultura russas, ou seja,
sob a influéncia e leitura dos autores russos. Lévinas nasceu e viveu
parte de sua infancia em Kovno, Lituania, onde, assim como em
diversos outros lugares, “os judeus ndo eram cidaddos russos ou eram
cidaddos de segunda zona, em que sua permanéncia na Rissia era res-
trita as provincias limitrofes do Império” (POIRIE, 2007, p. 53). Esta
condic¢ado de “nao-cidadaos” pode ter marcado sua lembranca e sua
atuacao na Franca, na Alliance Israelite Universelle, instituicdo que
tinha como um de seus objetivos a luta pelo reconhecimento da
cidadania dos judeus nos paises onde estavam radicados.

Lévinas afirma que alembranca de sua infancia feliz foi sob
o regime czarista, na Ucrania, uma vez que apos isso, os judeus
eram constantemente oprimidos ou por russos brancos ou por
russos vermelhos. Faz uma referéncia importante a “agitagdo que
comegava em fins de agosto de 1914 e que jamais parecia terminar, como
se a ordem fosse para sempre perturbada” (POIRIE, 2007, p. 54). Esta
referéncia pode se juntar a outra mais adiante onde Lévinas fala
sobre sua vida ter sido sempre assombrada?

Ele fala da diferenca da vida dos judeus nos paises ao longo
do Baltico para a vida dos judeus na Polonia: no primeiro caso, os
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judeus viviam com certa tranquilidade, equilibrio e ordem. Porém,
ele chama a atencido para esse testemunho que, para ele, poderia
ser suspeito como fruto da inocéncia de uma crianga burguesa.
Mais uma vez o relato de uma vida vivida em paz, onde a convi-
véncia e a vida social, apesar de ndo existirem guetos, era fechada
a comunidade judaica. Talvez daqui saiam os primeiros indicios
para o que mais tarde, em O tempo e o outro e em Da existéncia ao
existente, Lévinas va chamar de ha (i/ y a)? Primeiros rastros tam-
bém presentes em Da evasdo, escrito quando a iminéncia da guerra
era patente?

Outro testemunho importante de Lévinas é sobre seu juda-
ismo: era espiritual e ndo residia em suas modalidades misticas,
mas em uma curiosidade grande pelos livros. Serao memorias
que ele se conta? Ai também ha uma passagem importante sobre
a interioridade e sobre os livros que, para Lévinas sio mais inte-
riores do que a interioridade, um paradoxo que supde a percepcao
de graus na interioridade. Teriam esses graus na interioridade
alguma relagdo com o processo de sair-de-si?

A migracao pela Rassia: Kovno na Lituania, de 1906 a 1914;
Kharkov na Ucrania, de 1914 a 1920; retorno a Kovno na Lituania,
de 1920 a 1928. Migracao que se deu em funcao das mais diversas
problematicas sociais e politicas. Mas Lévinas nunca foi militante,
a familia nunca permitiria, o mais importante eram os estudos.
Ao final, o retorno a Lituania, um estado burgués, ao passo que na
Russiaja estava em marcha a grande mudanga stalinista. Em 1923
ele parte para a Franca, Estrasburgo, escolhida mais pela proxi-
midade com a Litudnia, porém Lévinas suspeita que ja ai parecia
existir uma certa antipatia na Alemanha, talvez apenas pressen-
timentos. Pouco mais de dez anos mais tarde, Lévinas escreve
Algumas reflexées sobre a filosofia do hitlerismo (1934), onde, entre
suas preocupacoes e angustias, identifica o problema como filoso-
ficamente interessante e exprime novamente um pressentimento:

Mas a partir de entdo, assustadoramente perigoso, ele se
torna filosoficamente interessante. Porque os sentimentos
elementares ocultam uma filosofia. Expressam a atitude pri-
maria de uma alma diante do todo do real e de seu proprio
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destino. Eles predeterminam ou prefiguram o sentido da
aventura que a alma percorrera no mundo (LEVINAS, 1997,
p-9).°

E ai entramos na aproximacao de Lévinas com o ambiente
filosofico ocidental. Aparentemente, os grandes espectros no pen-
samento de Lévinas, oriundos da literatura, foram os autores rus-
sos, notadamente Dostoiévski e Tolstoi. Segundo Lévinas, eram
“livros percorridos pela inquietude, pelo essencial, a inquietude religiosa,
mas legivel como busca por um sentido da vida” (POIRIE, 2007, p. 58).
Nessas leituras Lévinas identifica que o amor revela suas dimensoes
de transcendéncia em seus pudores, sendo esse o motivo de suas
primeiras tentagoes filosoficas. Ou seja, as preocupagdes com o sen-
tido do humano, com a transcendéncia do amor ao outro, surgem
antes mesmo de qualquer solicitacdo ligada a guerra e a violéncia.

A questdo da perda do sentido do humano, com a perda do
sentido das coisas e do mundo habita praticamente toda a obra de
Lévinas desde as notas dos Cadernos do cativeiro (LEVINAS, 2009,
Carnets 4 et 5), onde se vé a experiéncia de um mundo que desmo-
rona, que quebra, e essa experiéncia do desaparecimento do mundo
durante o desastre e o cativeiro seriam fundamentais para todo o
resto de sua obra. O Humanismo do outro homem (LEVINAS, 2010),
por exemplo, é dedicado a argumentac¢ao da perda do sentido em
geral e principalmente a perda do sentido do humano, e a necessi-
dade de se estabelecer um sentido dos sentidos do humano como
forma de restabelecer a nossa humanidade como juventude. Os dois
exemplos que parecem reafirmar as preocupacgoes de sua juventude
e das leituras dos autores russos.

Lévinas testemunha que nos liceus da Litudnia ndo havia, pela
tradicdo russa, o estudo proprio de filosofia, mas uma grande dis-
cussao em torno de “inquietacdes metafisicas”. Sejala o que tera ele
pretendido dizer com isso, fato € que tais discussoes contribuiram
paraleva-lo a filosofia, além das solicitacoes dos textos judaicos que

5 Tradugdo livre, texto original: “Mais dés lors, effroyablement dangereux, il devient phi-
losophiquement intéressant. Car les sentiments élémentaires recelent une philosophie. Ils
expriment l'attitude premiére d’'une ame en face de I'ensemble du réel et de sa propre destinée.
Ils prédéterminent ou préfigurent le sens de I'aventure que I’ame courra dans le monde”.
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sempre o acompanharam desde suas primeiras leituras de filésofo,
conduzindo-o ao que ele chama de filosofia. Porém, fica claro aqui
que sao textos religiosos de um judaismo espiritual e nao mistico,
como ja atestado.

Sobre alingua, Lévinas foi um poliglota: falava russo, alemao,
hebraico, inglés e francés. Mas testemunha que no francés sentia-se
em casa e passou a se utilizar do francés como se a lingua fosse “sua”.
Com isso vemos que fazem parte das marcas de seu pensamento o
judaismo e as inquietacoes metafisicas dos romances russos. Veja-
mos entao sobre os espectros. Nas entrevistas Lévinas refere-se a
diversos pensadores, porém nio deixa explicita sua “filiacao”.

Sobre Blanchot: Lévinas € muito elogioso a ele, mas nao o
aponta como um espectro. Para Lévinas, Blanchot era a expressao
da exceléncia francesa e a palavra que mais o define e ao seu pen-
samento € “elevacio”. Sobre Bergson: Lévinas tributa a Bergson as
novidades das filosofias dos tempos moderno e pés-moderno, em
particular do pensamento de Heidegger. Parece que aqui encontra-
mos um espectro (sera?). Lévinas aponta que a no¢ao bergsoniana
que mais lhe toca é a da “temporalidade, sua superioridade sobre o
‘absoluto’do eterno, e da qual a humanidade do homem ndo ¢ produto con-
tingente e sim efetuacdo original ou articulagdo inicial” (POIRIE, 2007,
p. 62). E sabido que a questio da temporalidade é fundamental no
pensamento levinasiano, até como articuladora da subjetividade,
como em O tempo e o outro.

Sobre Husserl. Outro espectro? “E essa atencido aos segredos,
ou aos lapsos de consciéncia, que, de outro lado, o psicologico ou o
objetivo revelam o sentido da objetividade ou do ser, que me pareceu
rica de possibilidades” (POIRIE, 2007, p. 63). Mas, de resto, ndo parece
que lhe tenha ficado muito de Husserl para seu proprio pensamento:
sua tese de doutorado sobre a fenomenologia de Husserl, Descobrindo
a existéncia com Husserl e Heidegger, e diversas referéncias ao longo
de outros textos; porém, o que quero ressaltar é que, apesar disso,
como heranga propriamente, parece nao ter restado muito, segunda
a fala de Lévinas nas entrevistas. Alguns comentadores reclamam
“a fenomenologia do rosto”, porém o proprio Lévinas ndo a atesta
e até refuta essa nocao de certa forma, pois se assim fosse, o rosto
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seria objetivado. Outros comentadores referenciam uma fenome-
nologia da sensibilidade de Lévinas. Fato é que, apesar de sua fala,
encontramos referéncias constantes a Husserl e a Heidegger em sua
obra, assim como a muitos outros nomes da filosofia.

Sobre Heidegger. Lévinas foi para Friburgo e diz que foi pro-
curar Husserl e encontrou Heidegger. Porém ele se refere a Heide-
gger com uma certa magoa: “O que me fica de Heidegger ¢ a aplicagao
genial da andlise fenomenologica descoberta por Husserl e, infelizmente,
0 horror de 1938” (POIRIE, 2007, p. 65). Ou seja, tanto com Husserl
como com Heidegger parece, pela maneira de referéncia, que nao
restaram herancas, ou pelo menos, ou melhor, o reconhecimento
delas. Lévinas “conta” muitas passagens de Heidegger e de sua rela-
¢do com ele, sua admiracgio, suas memorias e seus arrependimentos
em relacao a ele. Mas afirma que nio se reconhece como discipulo
de Heidegger. De fato, em uma fala publicada em 1988 sob o titulo
Como se consentisse no horror®, Lévinas faz uma espécie de desabafo e
fala de seu estupor e decepcio, e da fraca esperanca de que o posi-
cionamento de Heidegger expressasse apenas o lapso temporario
de uma grande mente especulativa na banalidade pratica. Citando
as qualidades e a importancia de Ser e Tempo, ele se pergunta:

Alguém poderia questionar a impressao incomparavel pro-
duzida por este livro, na qual imediatamente se tornou evi-
dente que Heidegger era o interlocutor e igual dos maiores
- aqueles poucos fundadores da filosofia europeia? Que ali
estava alguém, isso parecia 6bvio, a quem todo o pensamen-
to moderno logo teria que responder? (LEVINAS; WISSING,
1989, p. 486)

Com relacio ao afastamento da religido em sua entrada na
filosofia, Lévinas diz que em Estrasburgo lia pouco em hebraico
leituras religiosas, e que s6 retomou um pouco mais tarde. Porém,
disse também que jamais houve um abandono, que nao houve crise,
apenas novas e muitas outras leituras, sempre sobre a impressao
das Santas Escrituras — lembranca sabida? Ele fala ai também de

6 Titulo original: Comme un consentement a I’horrible.
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seu contato com os catblicos e sobre seu interesse pelos estudos
medievais. Afirma que seu contato com uma pesquisa completa-
mente externa reavivou seu interesse pelos estudos judaicos. E da
um testemunho interessante: “(...) mas eles [os estudos judaicos] nao
tiveram no inicio influéncia conscientemente confessada em meus estudos
filoséficos” (POIRIE, 2007, p. 70). A chave aqui é essa expressio que
denuncia uma ambiguidade: pode ser que tenha existido a influéncia,
mas ela nao foi consciente? Isso pode ser creditado ao fato de que
os estudos judaicos nao eram encarados por Lévinas “como objeto,
mas como sua substancia”! Ai esta porque a influéncia nao poderia ser
conscientemente confessada.

Lévinas faz uma analise interessante da presenca do judaismo
em seu pensamento, apontando-o inclusive como responsavel pela
reconducgio recorrente de sua atengio aos problemas concretos
sociais e politicos, de ressonancia espiritual, que o convidavam ao
aprofundamento, a tomada de consciéncia, ou seja, a escritura. O
trabalho na Alliance Israelite Universelle (AIU) e na Escola Normal
Oriental da Franca ressalta sua forte relagdo com a questao judaica,
nao com o sionismo, mas com o reconhecimento dos direitos de
cidadania dosjudeus e com a formacao de professores para as escolas
judaicas. Ai podemos ligar a preocupagao com a vivéncia na infancia
em que os judeus nio eram cidadaos ou eram cidadaos de segunda
classe, como ja mencionado. Além disso, ha a preocupagdo com a
formacao de professores para a preservacao da lingua hebraica e
dos valores do judaismo. Até aqui foi realizada a tentativa de iden-
tificacao nas proprias falas de Lévinas, mas fica patente a presenca
de Poirié e dos meus proprios fantasmas.

Em um trecho Lévinas declara: “Eu redigi, durante esses anos
antes da guerra, textos filosoficos que ndao tinham nenhuma temdtica espe-
cialmente judaica, mas procediam provavelmente daquilo que o judaico
assinala ou sugere em relacdo ao humano” (POIRIE, 2007, p. 72). Ele
da como exemplo o texto Da evasdo (1935) que, para além da con-
dicao judaica, significava o humano. Isso se atesta pelas iniumeras
referéncias, em sua maioria nao diretas, aos textos de suas leituras
talmudicas e as famosas metaforas, que permeiam sua obra como
um todo.
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E ai a fantasmagoria aflora: “Minha vida ter-se-ia ela passado
entre o hitlerismo incessantemente pressentido e o hitlerismo se recusando
a todo esquecimento?” (POIRIE, 2007, p. 73). Vé-se claramente aqui o
que o assombra em quase toda a sua obra: o inseguro, o provisorio,
que parece té-lo acompanhado desde a migracao na infancia, as
mudangas, revolugdes, guerra, a condi¢ao dos judeus, o anonimato;
e o assombro de quem busca o sentido do humano perante aquilo
que o hitlerismo apenas explicitou, a totaliza¢ao, a perda do sentido
do humano, o desamor.

Quando Lévinas fala sobre o peso dos acontecimentos histo-
ricos do periodo hitleriano na Europa, demonstra sua estupefacao
porque esse hitlerismo se ergueu da Alemanha de Leibniz e de Kant,
de Goethe e de Hegel: do Iluminismo e do Idealismo alemaes...
“O Holocausto foi cometido pela civilizagdo do idealismo transcenden-
tal” (POIRIE, 2007, p. 74). Parece que o hitlerismo inaugurou em
seu pensamento a critica a totalidade. Nos Cadernos do cativeiro é
possivel ver os indicios dessa preocupacao com relagdo ao enclau-
suramento e a subsuncdo do homem. Em Da existéncia ao existente,
cuja escritura se iniciou ainda no cativeiro, Lévinas ja expressa a
questdo da existéncia sem existente. E assim por diante essa é sua
grande preocupacgao.

Reflexdes sobre o cativeiro. “Na consciéncia racional de um
destino, sem piedade nem excegdo, consciéncia sem tlusdo — o cotidiano
provisorio e o esquecimento nos livros, ou derrisoria lucidez com ou sem
embrutecimento” (POIRIE, 2007, p. 77). Esta reflexdo parece se inscre-
ver, talvez, no ponto intermediario entre o ha (iLy a) e o sair-de-si.
Ele havia escrito antes da guerra (mas na eminéncia dela), o texto
Da evasdo e comecou a escrever Da existéncia ao existente no cativeiro.
Parece que no cativeiro, tomando as condi¢oes bem especificas de
sua experiéncia no cativeiro, ele experimentou de fato a noite, o ha
anénimo e sem-senso. Isso denotaria muito claramente o autobio-
grafico em Lévinas?

Uma indicacao: “Ndo sei se jamais se faz uma obra, se ndo é a par-
tir de certas ideias que se tem a peito. Nessa fadiga de ser da qual lhe falei
a pouco, nessa historia Da evasao, eu tive talvez o sentimento de estar
atormentado por alguma coisa tinica e que ainda me atormenta” (POIRIE,
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2007, p. 79-80). Lévinas fala isso a propésito de uma pergunta sobre
se ele havia de fato realizado uma obra que havia planejado. O que
ele parece querer mostrar aqui, é que nao havia plano, mas algo
que o atormentava, que ele trazia no peito, uma preocupacgio que
transborda e chama a escritura. O que ele diz sobre Da evasdo ante-
riormente, € da fadiga de ser que ele denuncia no texto original, de
1935, do estado de alma e das angustias da guerra naquele periodo.

Sobre a publicacdo do livro Da existéncia ao existente e o dito
desalinhamento de seu conteido com as preocupacoes sociais do
momento de sua publicagdo em 1947: “ndo penso que minhas reflexoes
tenham podido jamais se distanciar do humano essencial, e, sob um vocabu-
ldrio diferente, tratado de outra coisa que ndo o social” (POIRIE, 2007, p.
80). No livro, em continuagdo, ou melhor, aprofundamento do texto
O tempo e 0 outro, Lévinas faz a descricao do ser em seu anonimato,
o que ele chama de ha (il y a), um processo anénimo do ser. O que
se diz ai das preocupacdes sociais do momento, elas ainda estariam
concernidas ao que Lévinas chama de ha, o que, dadas as condi¢cdes
do contexto, ndo seria prontamente entendido, ele continuaria a ser
o autor da tese sobre a fenomenologia husserliana.

Ainda em sua defesa, “Meu esfor¢o em Da existéncia ao exis-
tente consistia em buscar a experiéncia de uma saida desse ‘nao-senso’ (il
y a) anénimo” (POIRIE, 2007, p. 81). A verdadeira saida que Lévinas
propde ao final do livro € a obrigacio no “para-o-outro” que intro-
duz um sentido no nio sentido do ha: “o evento ético no qual aparece
o sujeito por exceléncia” (POIRIE, 2007, p. 82). Ai tudo comeca, ou
melhor, comeca a tomar forma a filosofia de Lévinas: em um livro
que havia comecado a escrever no cativeiro. Aqui, somado ao juda-
ismo, tem-se o horror do hitlerismo e a experiéncia de abandono
e de interiorizagao vividos no cativeiro. Essa experiéncia, muito
provavelmente, abriu o caminho para a questiao do ha (il y a), que
ele descreve como o horror da existéncia, como o demais de si
mesmo, como desgosto de si. O sair-de-si, a saida do ha, que Lévi-
nas apresenta € o ocupar-se do outro, e de seu sofrimento e de sua
morte: “é a descoberta do fundo de nossa humanidade, a prépria
descoberta do bem no encontro de outrem” (POIRIE, 2007, p. 83).
Algo nada agradavel o bem de que ele fala.
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Assim parece que temos tragos autobiograficos de Lévinas:
antes da guerra em Da evasdo, onde ele parte de um estranhamento
em relagdo ao ser, muito pautado na gravidade do cotidiano de 1935
— “a angistia da situagdo politica, a proximidade da guerra e o hitlerismo
triunfante” (POIRIE, 2007, p. 84). Durante a guerra tem-se os Cader-
nos do cativeiro onde despontam claramente preocupagdes que serao
permanentes em sua obra, como a perda do sentido dos sentidos, por
exemplo. Imediatamente apés a guerra tem-se dois textos — O tempo
e 0 outro e Da existéncia ao existente, ambos de 1947 — que podem ser
tomados como ponto de partida para o caminhar de sua filosofia. O
ha (il y a) reflete-se no texto sobre a evasao e os dois textos de logo
ap6s a guerra refletem o contexto de futilidade das preocupacdes
com o vivido frente a miséria de outrem. Lévinas diz que “ndo sabe
dizer se esse movimento foi parte de seu projeto filosofico inicial ou final, e
que nunca pensou nessas coisas como uma biografia patética bem escrita”
(POIRIE, 2007, p- 84). No entanto, esse movimento parece justa-
mente atestar a imbrincacao inelutavel entre pensamento-vida-obra.

Timpanizar a filosofia, é o que faz Derrida: se deve “luxar o
ouvido filoso6fico”, escrever para o outro, para o nao-filosofico. Lévi-
nas nao opera uma desconstrug¢ao no sentido mesmo derridiano.
Mas, sua maneira de escrever, metaforas e estilo, também provoca
essa luxacdo no ouvido. Nesse sentido, diferente de Derrida, mas
também desequilibrador do dizer filosoéfico tradicional, sofre as
consequéncias desse pensar estranho ao logos ocidental. Em Lévinas
parece que o pensamento ainda busca seguir um eixo, mas tam-
bém busca mudar o eixo — do eu para o outro, da ontologia para a
ética como filosofia primeira. Para Derrida, filosofar compreende
timbre, estilo e marca: a estrutura metafoérica, a alegoria, o estilo,
a ficcdo e a autobiografia.

Assim como Derrida, e que é atestado pelo proprio Derrida
em Violéncia e metafisica, Lévinas também tem a marca do nem/nem
em seu pensamento; de certa forma, trabalha no entre, no segredo,
no rastro... Também Lévinas precisa ser escutado com uma outra
orelha, que nao a da filosofia tradicional, uma orelha que requer
que se aprenda o prazer de ouvir o que ele fala, com ele — € preciso
desejar ouvir seu timbre.



A ESCRITURA LEVINASIANA: UMA MIRADA SOBRE O AUTOBIOGRAFICO

Lévinas nao se utiliza de mascaras ou de pseudonimos, porém
é recorrentemente autobiografico na medida em que situa seu pen-
samento na diaspora’, exatamente na critica a ontologia, a légica
formal, a dominacio e ao primado do eu. Sua assinatura assim
falando, parece sempre claramente presente. E com seu nome
proprio que ele assina: Lévinas um judeu que pensa e que pensa
também o judaismo; um Lévinas entre a Grécia e Israel.

O biografico em Lévinas pode ser encontrado na borda da
obra e da vida, onde seus textos sio engendrados. Talvez ai de uma
forma muito mais enlagcada uma vez que parece surgir uma escri-
tura em uma obra onde se entremeiam textos filosoficos e textos
religiosos. Nao tentei aqui assinalar e ressaltar fatos da vida e sua
cronologia, como sua relagao de aluno com Husserl e Heidegger,
ou os adventos das guerras e do nazismo, ou da sua prisao. Busquei
entender o quanto e como seu pensamento, sua filosofia, se tece em
meio a sua vida e seus textos filosoficos e religiosos: ha contami-
nacao! Ai se pode talvez identificar a autobiografia, a otobiografia.

Finalmente, dentro da proposta inicial, ha uma declaracao
interessante de Lévinas sobre obra e escritura que, de outra forma,
parece aproxima-lo de Derrida, mas esta seria uma outra historia
ainda a ser contada. Lévinas fala sobre uma relagao de filiacdo entre
autor e obra, que é bem mais complexa do que se pode pensar a
principio. “Um grande texto, uma grande obra, participa dessa esséncia
de escritura, no sentido religioso do termo, e pede uma interpretacdo”
(POIRIE, 2007, p. 101). Dai desdobra-se, dentro de uma responsa-
bilidade, o que o leitor lera e escrevera: escrever uma obra, como
ter um filho, ndo é larga-la a prépria sorte.

7 Em Lévinas, penso que a palavra tem um sentido mais amplo do que o de dispersao de
um povo em consequéncia de preconceito ou perseguicao politica, religiosa ou étnica...
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SOBRE A VERDADE METAFORICA
EM PAUL RICOEUR

Felipe Amancio!

John Constable - A winter landscape with with figures on a path, a
footbridge and windmills beyond (after Jacob van Ruisdael), 1832, 6leo
sobre tela 55.8 x 71.4 cm.

Introducao

A questdo da verdade metaforica € posta por Paul Ricoeur
ao formular a seguinte pergunta: “o que diz o enunciado metafo-
rico sobre a realidade?” Esta estranha interrogacao, cuja coeréncia

1 Doutorando em Filosofia pela PUC-Rio, pesquisador nos campos de teorias da arte e filo-
sofia contemporanea, em especial, nas areas de hermenéutica e de desconstrugao. Possui
bacharelado em histéria da arte pela UFR] e mestrado em filosofia pela PUC-Rio. E-mail:
felipeab@live.com
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e pertinéncia sio reafirmadas no decorrer da argumentaciao do
autor, questiona de antemao dois preconceitos: o primeiro deles
ao defender o ambito referencial da poesia; mas também, e, prin-
cipalmente, ao relacionar metafora e realidade.

A defesa do ambito referencial da poesia se opde ao enten-
dimento que a toma como exageradamente emotiva, meramente
conotativa, autorreferencial, e, portanto, sem referéncia. Pode-
mos observar este entendimento na légica de Gottlob Frege por
sua distincao entre “sentido” (Sinn) e “referéncia” (Bedeutung),
segundo a qual o primeiro corresponde ao que diz a proposicgao,
enquanto o ultimo remete ao que este sentido é dito. De acordo
com esta disting¢do légica, a poesia até pode resguardar seus
sentidos, imaginarios e liricos, mas dificilmente assegurar que
os mesmos possuam referencias empiricamente determinaveis.

Interessava a Frege (2009, p. 132; 136) pensar a relacao imper-
feita entre signo, seu sentido e sua referéncia, pois ao pensarmos
ou falarmos algo, um estado de coisas, ndo nos contentamos com
seu sentido, ou seja, a representacdo mental, mas pressupomos
uma referéncia que € buscada a partir de nossa intencao, inten-
cdo esta — de passar do sentido a referéncia — que se configura no
“desejo de verdade” de que fala Ricoeur?. No entanto, em Frege
(2009, p. 138), este “desejo de verdade” s6 € expressamente atri-
buido aos enunciados cientificos e negado a poesia, voltada aos
sentimentos e desprovida de denotacao. Frente a esta objecao,
Ricoeur (2000, p. 338) visa argumentar contra este entendimento
restrito de denotacdo, ao chamar atencao que as referéncias das
obras literarias se revelam num segundo momento, pela suspen-
sdo das referéncias do discurso descritivo. Doravante, tratarei
de texto e literatura, mas o paradigma basilar destas analises
ainda sera a metafora, em especial a questao da impertinéncia
semantica, caracterizada pelo conflito entre duas interpretacoes,
que impulsiona a interpretacao metaférica justamente quando a
literal ndo se mostra possivel.

2 Este “desejo de verdade” (désir de vérité) corresponde ao que Frege chama de “valor de
verdade” (Wahrheitswert), a constatagao de que um pensamento, o sentido da sentenca, possui
referéncia. Cf. FREGE, 2009, p. 138.
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A metafora como problema hermenéutico

Nos estudos de Ricoeur sobre a metafora, o problema da refe-
réncia marca uma mudanca de escala nas analises, a transicdo da
abordagem semantica centrada nos sentidos dos enunciados para a
hermenéutica dos textos, na qual o problema da referéncia se revela
em maior complexidade. A metafora se apresenta como problema
hermenéutico ao ser entendida como enunciado, frase, a menor uni-
dade do discurso que tanto pode se configurar num texto, num livro
ou mesmo num conjunto de obras (RICOEUR, 2010, p. 93). Contudo,
mais do isso, a metafora apresenta um problema de interpretacao
analogo a interpretacao dos textos; é chave para explicacdo de seus
sentidos, e, inversamente, enclave compreendido a partir deles. Assim,
por demandar interpretacao como os textos, os sentidos dos enun-
ciados metaféricos nunca se encontram imediatamente disponiveis,
mas precisam ser construidos pela leitura (RICOEUR, 2010, p. 108).

Esta construcao se da diferentemente de um dialogo face a face,
pois a intenc¢ao do autor nao se encontra mais disponivel, e os senti-
dos da obra devem ser buscados pelas metodologias mais adequadas.
A construgao dos textos nao ocorre pelo simples enfileiramento de
frases inteligiveis isoladamente, mas diz respeito a composicao e dis-
posicao de seus argumentos, a configuracao em géneros literarios e
impressdo de estilos, ou seja, a medida que formulagdes discursivas
trabalham a linguagem de diferentes maneiras (RICOEUR, 2000,
p- 336). Se as metaforas implicam a relagao conflituosa entre palavra
figurada e enunciado literal, compreendidos como obras, 0s textos
apresentam o problema da relacio entre parte e todo, de um todo
pressuposto que guia o discernimento das partes, cujos detalhes
colaboram para modificar a concepgado pressuposta. Em ambos os
casos, os sentidos precisam ser construidos por meio de conjectu-
ras que vencam os impasses, mas que sejam coerentes aos indicios
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fornecidos pelo texto, sem se fechar as conotagoes por eles liberadas?.

Como obra, mais do que investigar os sentidos por meio da
estruturagdo interna, devemos atentar para o mundo por ela pro-
jetado, sua denotagdo. A hermenéutica dos textos deve ser capaz de
regular esta transicdo, do sentido explicado pelas analises estrutu-
rais a compreensao do mundo desvelado diante da obra, por meio
de sua disposicao, formataciao em género e estilizacio (RICOEUR,
2000, p. 337). Contudo, este mundo que se desvela diante do intér-
prete nao é um conjunto de sentidos escondidos ou as intencdes do
autor, e sim proposi¢coes de mundo abertas pelas referéncias nao
ostensivas do texto (RICOEUR, 2010, p. 114). Esta proposta herme-
néutica ndo tem por objetivo substituir o que comumente se entende
por denotagdo, mas problematizar as rela¢des entre linguagem e
mundo, realidade e ficcao, sem cair em oposicoes estanques. No
entanto, antes de proceder em direcao a este outro modo de refe-
renciar, vale acompanhar como este preconceito epistemologico
que nega a dimensao referencial do discurso poético se infiltra na
defesa das obras literarias, mesmo quando se busca valoriza-las
por suas caracteristicas.

Considerada como enunciado, no limiar no discurso, a meta-
fora possui algo de texto, ou melhor, de poema, um “poema em
miniatura” (miniature poem) como pensou Monroe Beardsley (1958,
p- 144). Todavia, mais do que uma simples comparagio, ocorre uma
interseccdo entre uma parte do discurso, a metafora, e, um modo
de discurso, o poema. Isto se deve, pois, para que possa efetuar a
funcao referencial — dizer algo sobre alguma coisa — a metafora tem
que ser pensada como poema, uma totalidade ordenada, genérica

8 Neste ponto Ricoeur faz uma referéncia aos principios de congruéncia e plenitude de
Monroe Beardsley. Segundo este autor, para se construir uma metafora é preciso decidir
quais “conotag¢des modificadoras” (modifier’s connotations) melhor se ajustam (fi¢) a deter-
minado tema, sendo preciso por a parte as conotagoes que nao se adequam de modo geral.
Assim, ao explicar uma metafora — e o mesmo vale para os poemas — € preciso empregar
tanto o principio da congruéncia, que segundo critérios 16gicos seleciona as conotagdes mais
pertinentes ao enunciado metaférico, mas também o principio da plenitude que abre as
metaforas a todas as conotagdes adequadas que lhe sdo possiveis, tudo o que pode significar.
Estes principios formam seu método de explicagdo de poemas, levando em consideragao
a polissemia, mas buscando restringir o nimero de interpretacoes consideras corretas. Cf.
RICOEUR, 2010, p. 111; BERARDSLEY, 1958, p. 144-145.
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e singular, noutras palavras: uma construcao, um trabalho sobre
alinguagem, ao passo que o poema também se torna metaforico.

Sobre este ponto, Ricoeur analisa uma série de estudos que
pensam o poético como tipo de discurso que intercepta a referéncia
e, em Ultima instancia, nega a realidade. Esta ideia se encontra em
Roman Jakobson (1956, p. 81) ao pensar a fungao poética dalingua-
gem como énfase na mensagem por si mesma, nos signos linguis-
ticos e nas semelhancas subjacentes que atam som e sentido. No
entanto, esta equivaléncia semantica entre som e sentido acarreta
numa ambiguidade que:

[...] ndo oblitera a referéncia, mas torna-a ambigua. A mensa-
gem de duplo sentido encontra correspondéncia num reme-
tente cindido, num destinatario cindido e, além disso numa
referéncia cindida, conforme o expde convincentemente os
preambulos dos contos de fada dos diversos povos, como,
por exemplo, o habitual exérdio dos contadores de historia
de Majorca: Aizo eray no era (“isso era e ndo era”). (JACKOB-
SON, 1995, p. 150).

Ricoeur toma as ideias de “referéncia cindida”, ou melhor,
duplicada e “isto era e nao era” como sugestoes, rotas de fuga dessas
concepg¢des que pensam a fungio poética como autocentramento,
pois elas “[...] contém in nuce tudo o que pode ser dito sobre a verdade
metafoérica” (2000, p. 343). Por outro lado, as principais vertentes da
critica literaria nao verao na correspondéncia entre som e sentido
uma sugestao para pensar esta ambigua referéncia, antes explora-
rio este intricamento para refor¢ar o entendimento de que se trata
de uma relagio no interior da linguagem, pelas especificidades do
discurso poético. Nesta direcdo, algumas das concepg¢des mais mar-
cantes sao as de “icone verbal” (verbal icon) de W. K. Wimsatt (1989,
p- 231), que pensa a densidade da linguagem poética como algo em
si, mais proxima do icone que de uma representagio, e também do
poema como “estado de alma” (mood) de Northrop Frye (1978, p. 80)
uma estrutura fechada em si mesma.

Para o hermeneuta franceés, estas concepgoes se encontram
imbuidas de preconceitos epistemologicos de carater positivista,
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segundo os quais toda linguagem que nao é descritiva, que nao
versa sobre fatos, deve ser emocional, voltada exclusivamente para
a interioridade do sujeito. Ademais, estes preconceitos partem de
uma tese filosofica que diz ndo haver realidade ou verdade fora da
verificacdo empirica por procedimentos cientificos. Torna-se preciso,
entio, desviar da oposicdo interior e exterior, conotativo e denota-
tivo, verificavel e inverificavel, para pensar o poético doutro modo.

A metafora pela teoria da denotacao generalizada

Mas ao invés de simplesmente negar, este desvio toma como
base as objecoes do entendimento empirista da referéncia para pro-
por alternativas, sendo uma delas a teoria da denotagao generalizada
em Nelson Goodman. Para este autor, a suspensao da referéncia
ostensiva € a condi¢do para que um modo mais fundamental de
referéncia seja liberado e explicitado pela interpretacao. Esta outra
referéncia se baseia nas concepg¢odes da funcao poética apontadas
por Frye (1973, p. 74), segundo a qual o poema nao ¢é verdadeiro
nem falso, mas hipotético. Numa linguagem fenomenologica, esta
hipoétese é a proposi¢cdo imaginativa e ficticia de um mundo, des-
vendado pela epokhé da realidade natural (RICOEUR, 2000, p. 850).

Propode-se assim, buscar no enunciado metaférico uma con-
cepcio referencial dalinguagem poética que parta da suspensdo das
referéncias ordinarias, tendo como base o conceito de referéncia
duplicada. Esta proposicao ja é sugerida pelo préprio modo que o
sentido metaforico se constitui, pelo fracasso da interpretacao lite-
ral, no entanto, como lembra Ricoeur (2000, p. 351):

[...] esta é somente a primeira fase, ou antes, a contraparti-
da negativa de uma estratégia positiva. A autodestruigcdo do
sentido, sob a influéncia da impertinéncia seméantica, € ape-
nas o inverso de uma inovacio de sentido do enunciado in-
teiro, inovagdo obtida pela ‘torcao’ [torsion] do sentido literal
das palavras. Essa inovacao de sentido constitui a metafora
viva.

Num mesmo lance tem-se, entdo, a chave da referéncia meta-
forica que é ainovagao de sentido, uma nova pertinéncia semantica
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que corresponde a outro referente — o metaforico — que se antepde
ao referente concreto nao encontrado na realidade. Contudo, para
evitar tomar esta outra referéncia como a ja conhecida conotacgao,
é interessante acompanhar a teoria de Goodman que abarca todos
os processos linguisticos, visuais e simboélicos num esquema geral
de denotacao. Nesta teoria a metafora é pensada inteiramente de
modo referencial, e sua verdade em termos de concordancia entre
a aplicacdo de predicados transferidos de um ambito a outro, como
atribuir termos do campo visual ao sonoro. Este entendimento
contribuira para repensarmos o que se comumente entende por
atribuicao de predicados literais e figurados.

Se numa primeira aproximacao, denotacao e referéncia coin-
cidem, torna-se preciso operar uma distin¢ao entre dois modos de
referir: quer por denotacao, quer por exemplificacio. Como men-
cionado, nesta teoria a denotagao abarca diferentes processos refe-
renciais e simbolicos, dentre eles: a representacdo. Logo, entende-se
que representar € um modo de denotar, de recriar a realidade mais
do que de imitar por semelhanca*. No entanto, para Goodman (1968,
p- 81) aprender a reconhecer uma representa¢ao nao é saber o que
ela denota, mas distingui-la de outras, é saber como classifica-la.
Posto isto, vale apresentar a distincdo entre denotacao e referéncia
que tem por base movimentos distintos no processo referencial,
quer se va do simbolo a coisa ou da coisa ao simbolo.

O primeiro movimento é o que subsumi a referéncia no qua-
dro geral da denotagao e consiste em aplicar “etiquetas” (labels) sobre
ocorréncias. Ricoeur (2000, p. 357) chama atengdo que o termo “eti-
quetas” é bastante adequado ao nominalismo de Goodman, que ndo
concebe esséncias fixas a determinarem os sentidos dos processos
simbdlicos. Ja o segundo movimento — o de exemplificagdo — parte
da direcio inversa, indo das coisas aos predicados (GOODMAN, 1968,
p- 51). Neste caso, a metafora se torna interessante por ela ser uma
transferéncia que afeta diretamente a posse dos predicados, como
no exemplo: “tal quadro que possui a cor cinza exprime a tristeza”, em

4 Segundo Goodman, as representagdes sao relacdes simbolicas mais do que por semelhanca.
No caso das pinturas, as representagdes nio se baseiam no nivel de semelhanga que possuem
com seus modelos, mas precisam valer por eles, referir-se a eles. Cf. GOODMAN, 1968, p. 5.
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que a posse de um atributo suscita um predicado, ou seja, a referén-
cia funcionando as avessas, como resume Ricoeur (2000, p. 358):

Possuir o cinza, para uma figura pintada, é dizer que € um
exemplo de cinza, mas dizer [predicar] que isto é um exemplo
de cinza € dizer que o cinza se aplica a... isto, o denota. A re-
lagao de denotagdo € invertida: o quadro denota aquilo que
descreve, mas a cor cinza € denotada pelo predicado cinza.
Se possuir é exemplificar, a posse apenas difere da referéncia
por sua direcgao.

Como entendo, por esta citacio o hermeneuta quer chamar
atencio que a posse de um atributo, uma “etiqueta”, neste caso a cor
cinza, opera um movimento referencial inverso pelo qual o cinza
se aplica, se adequa a predicacao estabelecida entre a cor e o qua-
dro; o cinza é denotado pelo predicado que diz o quadro é cinza.
Em outras palavras, e, nas circunstancias de um tempo melhor - se
assim me fizer mais claro — tomaria como exemplo: azul é o céu’.

Ficara para outra oportunidade pensar se esta relagcao entre
“etiqueta” e 0 que ou quem a possui expressa uma relacao sine-
déquica, da parte ao todo, como um gesto que indica ou ordena
uma ag¢do, ou mesmo entre o simbolo e aquilo que simboliza.
Mas, voltando ao exemplo do quadro cinza, Ricoeur (2000, p.359)
argumenta que a pintura € literalmente cinza, mas metaforica-
mente triste, sendo o primeiro enunciado um “fato”, enquanto o
segundo uma “figura”. Contudo, chama atencao que “fato” deve
ser entendido nao como um dado empirico, mas como um estado
de coisas, correlato de um ato predicativo, e, pela mesma razao
“figura” ndo € um ornamento, mas o uso predicativo em uma
denotacdo invertida, a posse-exemplificacdo. Desse modo, pos-
suir e exemplificar o cinza possibilita que formulemos a metafora
sobre a tristeza da pintura.

5 Ao explorar melhor o caso da posse metaférica de textos e imagens, Goodman argumenta
que um objeto € cinza caso seja uma instancia de cinza ou se possui “a qualidade cinzenta”
(greyness), na medida em que o cinza se aplica a este objeto. Desse modo, se uma imagem
denota o que representa e um texto o que descreve, as propriedades de tais imagens e textos
dependem dos predicados que denotam tais posses. E como diz o autor: “O quadro nio denota
acor cinza, mas é denotado pelo predicado cinza” (GOODMAN, 1968, p. 52. Tradug¢ao nossa).
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Todavia, esta aplicacio predicativa invertida nao ocorre livre
de tensoes. Para Goodman, a metafora é uma aplicacao insoélita de
etiquetas familiares a novos objetos. Tais etiquetas possuem um
passado que, pela recorréncia, fundamenta o uso corrente que firma
resisténcia as novas atribuigdes e inspira o célebre ditado: “[...] A
metafora é uma relacido adultera entre um predicado que possui
um passado e um objeto que se rende enquanto nega” (GOODMAN,
1968, p. 69. Traducao nossa)b. A tensio observada por este autor
nio se da entre palavra figurada e enunciado, mas entre diferentes
campos de sentido estabelecidos pelo uso de “esquemas” (schemata)
que organizam conjuntos de etiquetas; disso decorre que:

Falar da sonoridade de uma pintura nao é mais fazer emi-
grar um predicado isolado, mas assegurar a incursao de todo
um reino sobre um territorio estrangeiro; o famoso “trans-
porte” torna-se uma migragdo conceitual, tal como uma
expedi¢ao além-mar com armas e bagagens. O ponto inte-
ressante € este: a organizagdo efetuada no reino estrangeiro
é guiada pelo [guidée par] emprego da rede inteira no reino
de origem; isso significa que, se a escolha do territério de
invasdo € arbitraria (ndo importa qual a semelhanga e nao
importa qual difereng¢a aproximadas), o uso de etiquetas no
novo campo de aplicacdo € regulado pela pratica anterior:
assim, o uso da expressdo “altura dos nimeros” pode guiar o
da “altura dos sons”. A lei do emprego das etiquetas € a regra
do “precedente” (RICOEUR, 2000, p. 360-361).

Por esta analogia imperialista, uma parafrase de Goodman
(1968, p. 74), Ricoeur explica bem este procedimento de transpo-
sicdo levando a pensar até mesmo numa relacao de dependéncia
colonial entre a nova aplicag¢io predicativa e a precedente, sem com
isso desfazer a metafora ao remeté-la a uma expressio propria; o
uso anterior guia o posterior, ndo o determina. Em Goodman, esta
atribuicao insélita de predicados nao possui nenhuma inspiracao
animista, de apresentar o inanimado como animado, vivo, nem

6 Traduzido do inglés: “Briefly, a metaphor is an affair between a predicate with a past and
an object that yields while protesting”.
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encontra justificativa numa semelhancga subjacente, mais valido
seria dizer, como Max Black (1955, p. 284), que a metafora produz
a semelhanca ao invés de encontra-la.

Pela perspectiva nominalista de Goodman (1968, p. 78), a
aplicacao metaférica esta sujeita aos mesmos regimentos da apli-
cacio de predicados literais, pois um ajuste metaférico bem pro-
posto sobre dado esquema € apreendido como ajuste literal. Em
ambos os casos as aplicacoes predicativas estdo sujeitas a correcoes,
e a aplicacgdo literal é a que deste modo foi estabelecida. Por este
motivo, o bem ajustar-se de uma predicagdo a um objeto, Ricoeur
nao considera insolita a questdo da verdade, apenas a aplicacdo que
pode ser feita. Tal aplicacido deve conjugar exigéncias conflitantes,
como: ser nova, mas apropriada; estranha, mas evidente; surpre-
endente, mas satisfatéria. A metafora deve trabalhar a linguagem
para “refazer a realidade”, transgredir os limites convencionais de
diferentes dominios a fim de assimila-los pelo simbolismo.

Ricoeur chama atencdo que para Goodman, assim como foi
para Aristoteles, a metafora nao é apenas uma figura de linguagem,
mas o principio de transferéncia comum a todas elas; também nao
se encontra restrita ao campo verbal, como no caso da pintura cinza,
da posse-exemplificacdo como denotacido invertida, da expressao
como transferéncia metaférica de posse numa ordem represen-
tativa. Neste contexto, a pintura triste € um caso de posse meta-
forica que exemplifica uma “etiqueta” representativa, pois o que é
expresso € metaforicamente exemplificado (GOODMAN, 1968 p.
85). A expressao triste nao € menos real que a cor cinza, mas repre-
sentativa e transferida, “verdadeira” na medida que é apropriada.
Nio se trata aqui de considerar os efeitos sobre o espectador, mas
de atentar que a “[...] ‘importacido metaférica’ deve fazer do predi-
cado uma propriedade adquirida, a expressio € justamente a posse
da coisa. Uma pintura exprime propriedades que ela exemplifica
metaforicamente em virtude de seu estatuto de simbolo pictérico”.
Como diz Ricoeur, que completa com uma citacao a Goodman: “As
pinturas ndo estdo mais imunes a forca formadora da linguagem
que o resto do mundo, ainda que elas mesmas, enquanto simbolos,
também exercam tal forca sobre o mundo e a linguagem que se
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encontra inclusa” (GOODMAN, 1968, p. 88 apud RICOEUR, 2000,
p- 363. Traducgdo nossa)’.

Vale atentar para o aspecto econéomico dessas citagoes, de
palavras como “apropriada”, “importacao”, “propriedade adquirida”,
aspecto este abordado minuciosamente por Jacques Derrida (1991)
na “Mitologia Branca”. Contudo, chama atenc¢io que o proprio na
dinamica metaférica nunca é uma propriedade inerente, mas deve
ser conquistado, apropriado, para assim ser tido por verdadeiro. Isso
nao é mero convencionalismo, ndo, ao menos, de facil acordo, como
as exigéncias conflitantes da aplicacdo de predicados metafoéricos
mostram bem. Se a verdade deve ser apropriada, ndo é no sentido de
sua adequacao aos fatos, os primeiros a serem dispensados, mesmo
porque nao se encontram disponiveis segundo uma leitura literal dos
enunciados metaforicos que sempre se mostra incoerente, absurda.
Desse modo, nao pode ser remetida a concepcao latina de veritas,
nem expressa numa formula l6gica (S é P), por nido estar livre de
contradicoes. Esta outra concepc¢ao de verdade parece articular
as duas fungoes da metafora identificas por Aristoteles: persuasao
(retorica) e criagdo (poética); sendo uma criagdo que persuade nao
por representar de modo fidedigno a natureza, mas por ser criadora
assim como ela, capaz produzir semelhancas na apresentacao das
coisas mais do que desvela-las; em ultima instancia, apropria, torna
seu, mesmo o valor de verdade. Esta hipotese, entretanto, fica por
ser melhor desenvolvida noutro momento.

Embora decisivos para a construcao do conceito de verdade
metaforica, é preciso apresentar as discordancias de Ricoeur em
relacdo a Goodman, e assim fechar esta exposicao de seus argu-
mentos. Para o hermeneuta, mais do que uma reatribuicao de
“etiquetas” sobre novos objetos que resistem pela for¢a do habito, a
estratégia do discurso poético esta mais proxima da epokhé, mesmo
de um eclipsar-se da referéncia descritiva como condigdo para que
outro modo referencial venha a tona. Em segundo lugar, o dis-
curso poético visa a realidade por meio de fic¢des heuristicas que,
ao negarem tal como ela é comumente concebida, a redescrevem.

7 Traduzido do inglés: “Pictures are no more immune than the rest of the world to the forma-
tive force of language even though they themselves, as symbols, also exert such a force upon
the world, including language”.
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Por ultimo, o caracter “apropriado” de uma aplicagdo metaforica
nao pode justificar-se pelo nominalismo que explica o jogo das “eti-
quetas”, devendo ser entendido nao tanto quanto outras formas de
organizar a realidade pela linguagem, mas como outros modos de
ser revelados pela inovacao semantica. Manifestagdo e criagio se
encontram intricadas, como diz Ricoeur (2000, p. 8365): “O enigma
do discurso metaforico €, parece, que ele ‘inventa’ no duplo sentido
da palavra: o que ele cria, descobre-o, o que ele encontra, inventa-o”.

Ficg¢oes heuristicas: criacao e descoberta

Esta ideia, apresentada ao final da secao acima, de metafora
como criagao e descoberta é melhor desenvolvida pelo cruzamento
entre a teoria cientifica dos modelos e a teoria poética dos enredos.
O primeiro autor que propos tal relacdo foi Max Black (1962, p.
219), segundo o qual a metafora € para alinguagem poética o que o
modelo é para alinguagem cientifica em relacio ao real. No campo
das ciéncias, os modelos possuem a fun¢ao heuristica de, por meio
da fic¢do, se sobrepor a uma interpretacao inadequada; sdo instru-
mentos de redescricdo como defende Mary Hesse (1973, p. 157; 171).

Os modelos sdo esquemas da imaginacao cientifica a servigo
darazio, possuem bases epistemologicas e estao ligados alogica das
descobertas, daquilo que pretendem descrever. Black organiza uma
hierarquia de modelos, indo dos mais simples como modelos de
escala, modelos analégicos, até os modelos teéricos que partilham
com os precedentes a identidade de estrutura, mas deles diferem
por nao serem construiveis materialmente, assim como por apre-
sentarem uma nova linguagem para tratar de um objeto (BLACK,
1962, p. 226). Para Ricoeur (2000, p. 368) interessa nas analises de
Black saber nio se os modelos existem, mas quais sao as regras de
suas interpretacoes, ja que suas propriedades, assinaladas por con-
vencao de linguagem, visam descrever o real, tracar novas conexoes.

Seguindo Mary Hesse (1973, p. 172), Ricoeur propode conce-
ber o modelo dedutivo da explicacio cientifica como a redescrigao
metaférica. Esta proposta se justifica por ver na nova linguagem
introduzida pela metafora uma forma de explicacao, mas também
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por nao ser possivel “[...] obter uma estrita relagao de deducao entre
explanans e explanandum; quando muito, pode-se contar com uma
‘conveniéncia aproximativa (approximate fit, p. 257)” (RICOEUR,
2000, p. 369); ou seja, por ndo haver, ao menos no modelo dedutivo
proposto por Carl. G. Hempel e Paul Oppenheim, perfeita con-
formidade dedutiva entre o enunciado que descreve o fenémeno
a ser explicado e o conjunto de enunciados que o validams?. Desse
modo, substitui-se o ideal de dedutibilidade pelo de aceitabilidade
que toma as regras de correspondéncia entre o objeto e suas pre-
missas em termos de extensao da linguagem de observacao pelo
uso metaforico. Ainda sobre este mesmo estudo de Hesse, Ricoeur
também chama atencao da palavra “redescricao” (redescription) e
como ela pode ajudar a pensar a referéncia metaférica, uma vez que
as coisas sao “vistas como”, identificadas e descritas por modelos, o
que vem questionar concepg¢oes de realidade e racionalidade. No
entanto, se até aqui os modelos foram pensados como metaforas,
mais do que expandir seu entendimento desta figura, Ricoeur (2000,
p- 371) visa explorar como essa problematica epistemologica afeta
o entendimento poético, relevando questdes que de outro modo
permaneceriam inaparentes.

A primeira dessas questoes diz respeito a extensio: os mode-
los equivalem as “metaforas continuadas” (métaphores continuées),
redes metaforicas como poemas, fabulas, alegorias, ao invés de
enunciados isolados; disso decorre que, mais do que ver a metafora
como um poema em miniatura, é preciso entender as obras como
metaforas expandidas capazes de projetar mundos. Em segundo
lugar, a teoria dos modelos contribui para pensar as relagoes entre
funcgio heuristica e descrigao pela ligacdo entre mimesis e mythos na

8 Carl Hempel e Paul Oppenheim apresentam no artigo Studies in the logic of explanation uma
proposta logica para a explicagdo cientifica que néo se restringe a descrever os fenémenos
naturais, mas apresentar seus porqués. Esta légica da explicagio se preocupa com a estrutura
logica dos argumentos explicativos, as condigdes prévias, a casualidade e concatenagdo das
etapas, assim como influéncia das leis da natureza. Estes autores dividem a explicagdo em dois
grandes constituintes: explanandum e explanans (ambos termos derivam do latim explanare).
Por explanandum entendem a frase que descreve o fenémeno a ser explicado, enquanto por
explanans o conjunto de frases que o fundamentam. Segundo este modelo, uma explicagao
para ser valida é preciso satisfazer requerimentos de adequagao entre condigoes logicas e
empiricas. HEMPEL; OPPENHEIM, 1948, p. 136.
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Poctica de Aristoteles. O estagirita pensou a poesia como mimesis das
acoes humanas através de um enredo, a composicao do mythos, e nao
como imitagdo submissa aos ditames da natureza (Poética, 1450 a).
O paralelo desta relacao se justifica pela tragédia — ou seja, a com-
posicao poética de um mythos — configurar-se em rede e ao tomar
sua reapresentacao das agcoes humanas como forma de redescricio
analoga aos modelos. Esta consideragio colabora para reforcar o
entendimento da mimesis como atividade criadora, mas também para
ressaltar seu aspecto denotativo que € a apresentacao da vida pelo
mythos. Para Ricoeur (2000, p. 873) esta interconexao entre mimesis e
mythos nao é especifica da poesia tragica, mas encontra-se presente
em toda poesia pela “narracao” enredada de metaforicidade, tendo
por referente e motivagio as agdes humanas.

Em busca da verdade metaférica

Antes de prosseguir, Ricoeur faz um apanhado das ques-
toes deixadas em suspenso pela teoria da denotagao generalizada,
segundo a qual a funcao poética da metafora so se distingue da
funcao retérica quando se esclarece a conjuntura entre ficcao e
redescricdo. A partir de entio, as duas funcoes surgem como inver-
sas, pois, enquanto a retorica procura persuadir por meio de belos
discursos, a poética busca redescrever a realidade por meio da
ficcao heuristica. No entanto, esta funcao heuristica so € liberada
quando alinguagem, despojada da expectativa de descrever o real,
é elevada ao nivel mitico pela funcao poética da metafora. Desde
entdo, pode-se falar de verdade metaforica para designar a intencao
“realista” vinculada ao poder de redescricao da linguagem poética.

Algo a ser levado em consideracgdo logo de inicio nesta busca
é pensar o problema da tensdo nao so6 restrito ao enunciado (entre
palavra figurada e frase; interpretacao literal e interpretacao seman-
tica; tensao articulada pela cépula “é” entre identidade e seme-
lhanga) mas também no ambito da referéncia, modo pelo qual
se pode investigar como as metaforas se relacionam com a reali-
dade. Um caminho para esta investigacdo comeca ao explorar na
copula do verbo ser — “A natureza ¢ um templo onde vivos pilares
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[..]1°" (BAUDELAIRE, 1857, p.19) — nao a mera ligagdo entre sujeito
e predicado, mas, pela relacdo predicativa, a redescri¢cao do que é
afirmado tal como. Com isso, nao se confunde, nem se pretende
confundir o sentido relacional com o existencial, mas explorar o
sentido metafoérico do verbo ser no qual se retém a tensdo entre as
palavras, seus sentidos e interpretagdes.

Ricoeur (2000, p. 878) pensa esta tensao do seguinte modo:
“Para elucidar essa tensdo, intima a for¢a légica do verbo ser, é neces-
sario fazer surgir um ‘nao é’, ele mesmo implicado na interpretacao
literal impossivel, mas presente em filigrana no ‘¢’ metaférico. A
tensao seria entdo entre um ‘¢’ e um ‘nao é’”. Contudo, mesmo que
a tensao deste “ndo €” nao se encontre marcada gramaticalmente,
o sentido de equivaléncia, de “ser como”, distingue-se do “é” de
pura determinacio, o que afeta a funcao existencial do verbo ser.
Direcionamo-nos assim, para uma concepg¢ao “tensional” de ver-
dade que o hermeneuta opta por analisar dialeticamente, sem ceder
a ingenuidade ontolégica que ignora o “nao €7, mas também sem
reduzi-lo ao “como se”.

Estaingenuidade de que fala Ricoeur seria decorrente de um
entendimento nio-critico, da “veeméncia ontologica” (véhémence
ontologique), caracteristico de uma crenca também observavel na
linguagem poética, em seu momento extatico, de querer apagar-se
no que é dito. Uma abordagem deste momento extatico se encontra
em Philip Wheelwright para quem a metafora possui um aspecto
tensional, mas vitalista; tensdo entre epifora e diafora, ou seja, entre
desvio do sentido literal e construcao discursiva que permite este
desvio formar imagem, enriquecer semanticamente a linguagem
ao abrir-se a novos aspectos e dimensoes'. Critico desta ingenui-
dade, Colin Murray Turbayne (1962, p. 11) procura distinguir o
“uso” (use) do “abuso” (abuse) da metafora, segundo o qual o “abuso”
seria a crenca na poesia, tomar literalmente a figura, deixar-se per-
suadir espontaneamente pelo “faz de conta”. Embora esteja mais
interessado nos modelos epistemologicos do que propriamente em

9 Traduzido do francés: « La Nature est un temple ou de vivants piliers [..] », primeira frase
do poema Correspondances.
10 Para uma breve explicacdo desses termos: Cf. RICOEUR, 2000, p. 299.
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metaforas poéticas, este autor nio se opde a este tipo de linguagem,
antes pretende expor seu aspecto ficticio, o “como se” ndo marcado
gramaticalmente em seus enunciados, para que assim nio se perca
de vista o indice ficcional das teorias cientificas. Turbayne nio
considera possivel mostrar a realidade como ela ¢, nem despojar a
linguagem de sua carga metaforica, desse modo busca empregar, a
cada vez, uma metafora mais adequada para descrevé-la. Contudo,
por partir de uma concepcao positivista da realidade e de um sen-
tido verificacionista de verdade, Ricoeur questiona as certezas do
uso controlado dos modelos, e se apos feito o claro discernimento
de seus aspectos ficcionais ainda podemos toma-los como descri-
coes validas.

Eximindo-se destas duas propostas tedricas, nao pretendendo
ceder a crenca nem a postura critica despoetizante, Ricoeur apre-
senta os argumentos de Douglas Berggren junto as ressalvas que
dele mantém. Para o hermeneuta, este autor é o que mais longe
foi em direcao ao conceito de verdade metaférica, nao s6 ao arbi-
trar a ingenuidade ontologica e a critica na crenga, mas por levar
a problematica da tensao presente nos enunciados para o valor de
verdade, tensionando assim verdade metaforica e verdade literal.
Vinculado a tradi¢ao angléfona de estudos sobre a metafora, Berg-
gren também aponta para os séculos de depreciacao que esta figura
sofreu ao ser relegada aos estudos de estilistica retérica. Considera a
metafora um processo de pensamento insubstituivel que nao pode
ser parafraseado por enunciados literais, contudo, defende um uso
critico das metaforas que atente para o aspecto tensional de sua
construcao. Esta tensao é constitutiva do conceito de verdade meta-
forica que propoe, especifico do campo poético, e que deve manter
a distincao entre o tema subsidiario e o tema principal, em outras
palavras, ndo deve confundir o tema em questio com figura que o
apresenta. Para este autor, os poetas conseguem manter esse dis-
cernimento ao apresentar e ressaltar outros aspectos da realidade
(BERGGREN, 1962, p. 255).

Para Ricoeur (2000, p. 388), no entanto, a convergéncia dessa
dupla critica prova que a tese de que a verdade metaférica apenas
ajuda reconhecer o que € assumido e aquilo a que se compromete
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quem emprega metaforicamente o verbo ser. Disso decorre que um
paradoxo se mantém incontornavel, pois, segundo o autor, o inico
jeito de fazer justica a esta nocdo de verdade é manter a critica do
“nao é” (literalmente) na veeméncia ontologica do “é” (metaforica-
mente). Com isto se mantém uma ressalva légica que ndo simples-
mente descarta a interpretagao literal, mas colabora para produzir
uma “visao estereoscopica” sobre o que é ontologicamente afirmado.

sokk

A partir desta consideracao apresentada logo acima, Ricoeur
busca entender qual filosofia esta implicada neste movimento que
vai da retorica a semantica, e do sentido para a referéncia. Busca
entdo apresentar uma teoria geral das interseccoes das esferas do
discurso, especificando seus diferentes ambitos e intengoes, ao
mesmo tempo que propor uma interpretacio da ontologia impli-
cita aos postulados da referéncia metaférica. O modelo dialético de
intersecgdo que propoe é contra a tese de que a semantica da enun-
ciacao metafdrica conteria uma ontologia ja pronta para a filosofia
desvendar e formular, pois, segundo o autor (RICOEUR, 2000,
p- 454) a intengdo particular que anima a enunciagao metaférica
possui uma demanda por explicitacao que apenas pode ser ofere-
cida por outro campo do discurso, como o especulativo. Por esta
relacdo de complementariedade, limites também sao demarcados,
de modo que, mesmo que o discurso especulativo tenha suas bases
no dinamismo semantico da enunciacdo metaforica, ele procede
de uma necessidade, de articulacdo conceitual e sistematica, que
instaura um corte, uma mudanca de registro donde se produz. O
autor pretende explorar esta tese a partir dos postulados da refe-
réncia desenvolvidos anteriormente em articula¢io a varios de seus
estudos apresentados na Metdfora viva.

A possibilidade do especulativo no poético pode ser pensada
desde que se atente para a nova pertinéncia semantica no enun-
ciado que contradiz a ideia da metafora como mero ornamento
ou alternativa estilistica a uma expressao literal. Contudo, por este
ganho em significacdo nao estar livre da tensao entre os termos do
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enunciado, mas também de interpretacoes conflitantes, ndo pode
ser considerado ganho conceitual por nido ser capaz de fundar
o mesmo, a identidade do sentido. Ainda sobre estas demandas
complementares, vale ressaltar que “[...] a passagem a ontologia
explicita, demandada pelo postulado da referéncia, é inseparavel
da passagem ao conceito demandado pela estrutura do sentido do
enunciado metaforico” (RICOEUR, 2000, p. 456).

Para desenvolver esta ideia, Ricoeur traz e adapta as con-
sideracdes de Jean Ladriére sobre o funcionamento semantico
do simbolo e seu dinamismo de significacdo entre atos de pre-
dicagdo e atos de referéncia. Chama atengdo que na linguagem
ordinaria, apenas dominamos as significacoes abstratas ao rela-
ciona-las a objetos que designamos de modo referencial. Assim,
as significacoes sao dominadas ao empregarmos diferentes pre-
dicagdes a determinados referentes, mas também ao descrevé-los
0 mais exato possivel. A predicagio € considerada interconectada
a referéncia, tanto ao relacionar novos predicados a referentes
familiares, quanto ao explorar novas referéncias por predica-
dos ja conhecidos, e por esta interconexao o campo referencial
se abre além do visivel e do perceptivel ao tomar construgodes
complexas de linguagem que fazem uso de termos previamente
compreendidos.

Esta busca por determinar os tragos conceituais da realidade
e a explicitacdo de seus referentes se caracteriza numa relacao
circular, entre investigacao especulativa e a complementariedade
mais concreta da atribuicao predicativa, que Ladriére (1975, p.
181) chama de “significancia” (signifiance). O dinamismo seman-
tico desta relacio € caracteristico da linguagem natural e possui
uma “historicidade” explicitada toda vez que alguém procura em
significagdes ja disponiveis as bases para dizer uma nova experi-
éncia. Segundo esta ideia, a significacao € pensada nio como um
conteudo apropriavel, mas como um principio indutor capaz de
guiar uma inovacao semantica. Em relacio a isto, Ricoeur diz:
se a significacdo “[...] esta em busca de si mesma na dupla direcao
do sentido e da referéncia, a enunciagdo metaférica apenas leva
a sua plenitude esse dinamismo semantico” (2000, p. 458).
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Decorre que essa busca incessante pela significacao, de buscar
novos sentidos para velhos referentes ou vice e versa, apresenta de
modo mais preciso o problema da tensao presente na referéncia
metaforica, que se divide entre dois campos: a significagdo primeira,
de um campo referencial conhecido, e a significacdao segunda que é
necessario fazer surgir de modo indireto. Este processo é explicado
do seguinte modo: a “visada semantica” extrai determinado sentido
de uma rede de predicados disponiveis pertencente a um campo
referencial familiar, e o projeta sobre outro campo de referéncia
para formar outra configuracdo. Contudo, esta transferéncia sobre
este campo desconhecido supde que o mesmo, de algum modo, ja
esteja presente exercendo atragdo sobre o sentido ja constituido. Esta
transferéncia de significacio é desencadeada pela “visada seman-
tica” deste outro campo referencial que a enunciacao metaforica
articula. No entanto, por articular um campo referencial desco-
nhecido por meio de um sentido familiar, Ricoeur (2000, p. 459)
considera a enunciagdo metaférica apenas um esbogo em relacao
a determinacgdo conceitual, como explica:

Ha, na origem do processo, o que eu chamaria a veemén-
cia ontolégica de um objetivo semantico, movido por um
campo desconhecido cujo pressentimento ela conduz. E essa
veeméncia ontoloégica que separa a significacdo de sua pri-
meira ancoragem, libera-a como forma de um movimento e
a transpde para um novo campo, ao qual ela pode dar forma
com sua propria virtude figurativa. Mas essa veeméncia on-
tologica s6 dispoe, por assim dizer, de indicagdes de sentido
que nao sao de modo algum determinacgdes de sentido.

Duas coisas devem ser ressaltadas neste paragrafo, a primeira
delas é a expressao “veeméncia ontologica”, termo cunhado na Metd-
fora viva, e que apresenta a proposta hermenéutica-fenomenologica
de Ricoeur que nao procura reduzir a realidade aos atos de cons-
ciéncia constitutiva, como em Edmund Husserl, nem se perguntar
diretamente sobre o Ser, como propoe a ontologia fundamental
de Martin Heidegger (PAVAN, 2015, p. 35; 40). Por considerar que
o problema da existéncia nunca se apresenta de modo imediato,
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mas € indicado pelas obras culturais, este autor empreende por
meio delas sua investigacdo ontologica. Segundo esta proposta,
a linguagem se torna meio incontornavel; contudo, ndo se busca
uma objetividade cientifica, mas uma plenitude de linguagem que
nao se deixa conter nas esquematizacoes logicas e linguisticas. Essa
plenitude é buscada por meio do simbolismo que, na linguagem,
a metafora € via de acesso. A segunda coisa a ser ressaltada neste
paragrafo é a assimetria valorativa entre metafora e conceito, entre
algo que ainda ndo é — ou somente um esbogo — e algo que ja firmou
seus contornos, determinou seu sentido. Por perceber na metafora
uma demanda por elucidagdo — apresentacdao de problemas que
o discurso poético nao se encarrega de responder —Ricoeur vé na
busca por significacao desta figura o desejo de conceito, uma pen-
sabilidade ainda nao bem articulada que pode ser explorada pela
filosofia. Entretanto, vale ressaltar que nem toda intengao de signi-
ficagdo almeja ser desenvolvida conceitualmente, e esta transi¢ao se
justifica, acima de tudo, pelo hermeneuta reconhecer nos conceitos
suas bases metaféricas, em relacdo as quais pretende argumentar
em favor da descontinuidade.

Este argumento ndo nega as bases metaféricas, mas chama
atencido que a atividade especulativa instaura um espaco proprio de
atuacdo, uma passagem marcada por um corte, mesmo uma epokhé.
O discurso especulativo € o que organiza as primeiras nog¢oes, 0s
filosofemas fundamentais da filosofia, que possibilitam o desenvol-
vimento de conceitos. No entanto, pensar a descontinuidade nao é
propor uma anulacido da ordem metaférica pelo discurso especu-
lativo, mas chamar atencao para a dinamica de intersec¢oes entre
as esferas do discurso, um jogo de interagoes, rejeicoes e disputas
sem fim.

Esta caracterizacao do campo discursivo, movimentado por
dinamicas conflituosas, faz lembrar o entendimento apresentado ja
no inicio de O conflito das interpretagies (1969), obra no qual Ricoeur
(1988, p. 17) apresenta sua hermenéutica como arbitro das pretensdes
totalitarias de sentido; aqui ndo € diferente, a relacao entre discurso
poético e discurso especulativo € pensada através da interpretacao.
Para Ricoeur (2000, p. 463) a interpretacao é obra do conceito, uma
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racionalizacdo, mas que nao deve buscar a univocidade do sentido a
fim de dissipar a experiéncia simbolica trazida pelo processo meta-
forico. Propde, entdo, um estilo hermenéutico de interpretacao,
ele mesmo um discurso misto, dividido entre exigéncias rivais: a
claridade conceitual e o dinamismo da inteng¢ao poética. Em ultima
analise, ndo se trata de abrir mao das metaforas, mas usar a imagi-
nacao sempre que o entendimento falha em apresentar suas ideias,
e assim toma-las como impulso para pensar mais.

Ricoeur busca entdo investigar como o discurso especulativo
respondera com os seus proprios recursos a visada semantica do
discurso poético, procedendo por uma explicitacao ontologica do
postulado da dupla referéncia. Para o autor, esta ndo € mais uma
tarefa da linguistica ou semantica, mas da filosofia que pensa a rela-
cdo da linguagem com seu exterior, a realidade. Quanto a objecao
de que nao ha lugar fora da linguagem a partir do qual esta pode
ser pensada, Ricoeur defende o discurso especulativo ao chamar
atencao para a capacidade reflexiva da linguagem de se por a dis-
tancia e considerar-se enquanto conjunto, produzir meta-discurso;
como diz: “Por este saber reflexivo a linguagem se sabe no ser. Ela
reverte sua relacio com seu referente de tal modo que ele se percebe
a si mesmo como vindo ao discurso do ser para o qual se dirige”
(RICOEUR, 2000, p. 467). Esta capacidade reflexiva da linguagem
nao a fecha sobre si mesma, mas a possibilita enunciar proposicoes
sobre o que €, enunciar o que € trazido a linguagem ao falar, o que
se constitui num saber extralinguistico. Desse modo, se a lingua-
gem diz o que é, projeta mundo, a realidade se torna um problema.

Ocorre que esta investigacao especulativa nao pode simples-
mente lancar mao do conceito convencional de realidade nem de
seu correlato conceito de verdade, como aquilo que pode ser veri-
ficavel. Isto se da, pois a redescrigdo poética rompe com o conceito
inicial de “descricao” na medida em que nega a distin¢cao entre
discurso objetivo e discurso voltado a subjetividade. Disting¢oes
como descobrir e criar, encontrar e projetar também se tornam
imprecisas. Ricoeur (2000, p. 469) considera necessario restituir
o duplo sentido da palavra “inventar” descobrir e criar; entende
que o discurso poético traz a linguagem um mundo pré-objetivo
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no qual nos encontramos desde o nascimento, mas também onde
projetamos nossos possiveis mais préprios. Faz-se preciso, entao,
retomar a questdo central da referéncia metaférica que € a tensao
articulada pela copula é, do ser-como, que simultaneamente significa
¢ e ndo é. Nao se deve recuar diante deste paradoxo, mas respondé-lo
a partir do discurso especulativo.

Hkk

A dificuldade desta tarefa justifica o final extremamente apo-
rético da Metdfora viva, que leva Ricoeur apresentar uma série de
hipoteses por meio de indicagoes da historia da filosofia. A primeira
dessas indicacbes para pensar este “ser-como”, é retomada do enig-
matico dito de Aristoteles na Retorica (1411 b 24-25), segundo o qual
ametafora “poe sob os olhos”, “significa as coisas em ato”. O herme-
neuta chama atengdo do uso de uma categoria da chamada “filosofia
primeira™ ato, e o toma por indicio para explorar a questdo por vias
ontolégicas, o que leva a entender que, mais do que a realidade,
o discurso poético tece consideracdes sobre o Ser. Contudo, pela
ontologia tomar as defini¢cdes de ato e poténcia de modo correlativo,
“significar as coisas em ato” permanece um enigma que deve ser
sondado por meio de hipoteses, e, das muitas interpretagoes possi-
veis, Ricoeur (2000, p. 473) propoe entender o dito como eclosdes
naturais, “de ver as coisas inanimadas como animadas” (Retorica,
1411 b 11), a expressao da geracao da vida, que os antigos chamavam
de physis. Outra indicacio para pensar este problema encontra-se
em Heidegger e o que concebe por “acontecimento apropriador”
(Ereignis), no qual Ricoeur vé relagdes com o enigma do ato e da
poténcia, em especial pelo seu modo de aparigao, o “dar-se” (es gibt).

Frente ao emaranhado dessas propostas, o fenomenoélogo
hungaro Laszlo Tengelyi apresenta uma interessante interpretacao.
Este autor chama atencao da énfase que Ricoeur da a consideracao
de Aristoteles (Poética, 1450 a 4), segundo a qual “[...] o enredo dos
mitos é a mimesis de uma agao [...]” como base para a formulacao
do seu conceito de verdade metaforica. Trata-se, pois, de uma ver-
dade do campo poético, das artes, relacionada a ficcao, de modo que
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nao pode ser pensada em termos de verificacdo com a realidade.
Pela influéncia de Aristoteles e Heidegger, a verdade em Ricoeur
também € pensada como automanifestacdo de um acontecimento
gerador, um eclodir, mas, como ressalta Tengelyi, esta verdade é
inseparavel da expressao da experiéncia viva'’.

Segundo Tengelyi (2007, p. 165) se trata da verdade da expres-
sdo viva de uma experiéncia, visto que as experiéncias reivindicam
suas verdades. Tal experiéncia é pensada de modo fenomenolégico,
capaz de trazer conhecimentos nio objetivaveis e a surpresa do ines-
perado. Esta expressao nao deve ser pensada como exteriorizagao
de um estado mental, mas como expressao de uma experiéncia, no
sentido de um acontecimento que emerge por de tras da consciéncia.
A existéncia é concebida como automanifestacao da realidade nao
objetificada pelo conhecimento cientifico, mas como se encontra
na vida real; por conseguinte, a verdade metafoérica nao é a auto-
manifestacdo da existéncia, e sim sua expressdo viva.

Tengelyi chama atencao que, embora haja variadas expressoes
darealidade como existéncia, cada uma reivindicando sua verdade,
nao devemos toma-las como meros relatos de individuos, mas pensar
a experiéncia antes da clara distin¢ao entre os campos subjetivo e
objetivo, pela capacidade do discurso poético nos transportar para
a dimensao simbolica do mundo pré-objetivo, como referenciado
acima (RICOEUR, 2000, p. 469). Contudo, por se tratar da verdade
de uma expressdo, e nao de parte de uma experiéncia vivida, certa
distanciacdo também é marcada. Tal expressiao nao é pensada como
um relato objetivo da realidade ja dada, mas de um dizer transfor-
mador, que a redescreve de outro modo.

Para finalizar, gostaria de acrescentar que, se a metafora é
o dizer de uma experiéncia, experiéncia pensada como aconteci-
mento, o que implica na distancia¢ao entre a experiéncia e a nar-
racdo que a redescreve, tal dinamica diz respeito ao que Ricoeur

11 Nas palavras do hermeneuta: “Ver todas as coisas em ato seria, entdo, vé-las como nas
eclosoes naturais? Esta interpretacdo parece mais préoxima dos exemplos da Retérica (ver as
coisas inanimadas como animadas). Nao € isto que n6s mesmo sugerimos quando escreve-
mos no termo do primeiro estudo: a expressao viva € o que diz a existéncia viva? Significar
em ato seria ver as coisas como nio impedidas de advir, vé-las como aquilo que eclode”
(RICOEUR, 2000, p. 473).
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(1986, p. 103) chama de dialética do acontecimento e da significacio.
Esta dialética tem inicio quando um discurso se forma a partir dos
codigos de uma lingua. O acontecimento € a distanciagdo entre os
codigos linguisticos e o discurso que deles se forma, sua signifi-
cacdo e mundo, o referir-se a algo e a alguém, a troca e o dialogo.
Em contrapartida, se todo discurso se efetua como acontecimento,
todo discurso é compreendido como significacdo, modo pelo qual
permanece. Assim, pode-se considerar que a verdade metaférica é
amaneira que se expressa o acontecimento da existéncia enquanto

significacao.
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CONSTRUINDO POSSIVEIS
INTERFACES ENTRE SAUDE,
HERMENEUTICA E ARTE

Fabio Solon Tajra!

A produgio de um texto, usualmente, esta motivada pela vontade
do autor de socializar algo que lhe faz sentido. Nao tenho duvidas
que essa tematica me provoca isso. Ela me afeta e me movimenta,
seja no eixo pessoal ou profissional.

O objetivo deste capitulo é apresentar uma possivel aproxima-
cdo entre saude, hermenéutica e arte a partir da minha experiéncia
enquanto sanitarista, docente, pesquisador e artista.

Mas... quem sou eu e de onde falo?

“Vocé nido sabe o quanto eu caminhei
Pra chegar até aqui
Percorri milhas e milhas antes de dormir

1 Doutor em Saiude Coletiva pela Universidade Federal do Ceara. Professor do Departamento
de Medicina Comunitaria, Centro de Ciéncias da Saude, Universidade Federal do Piaui. Re-
presentante da Plataforma Multidisciplinar de Politicas de Saide do Centro de Inteligéncia
em Agravos Tropicais Emergentes e Negligenciados —- CIATEN. E-mail: fstajra@hotmail.com
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Eu nem cochilei”
(Minha musica preferida do Cidade Negra)

Resolvi contar essa histéria do comego. Vou procurar situar
o leitor em contexto e cenario especifico para que tire as suas pro-
prias conclusoes.

Sou filho de Jodo e Maria e irmao de mais trés. Sim, sou o
cacula da familia e cheio de dengo. Isso ndo da para esconder.

Nasci em Teresina, Piaui, e até os 24 anos o meu limite era o
Nordeste. A cultura dessa regido me cativou e ajudou a me construir.
O sol, a cidade verde, o calor do povo, as cores quentes de Nonato
Oliveira estampadas nos muros das instituicdes, tudo isso fazia
parte da minha rotina.

Em casa, a familia era grande. Eram dez tios por parte de pai
e mais cinco tios por parte de mae. A casa dos meus avos mater-
nos estava sempre cheia e era o meu lugar preferido no interior do
estado do Ceara.

A minha av6é materna era uma histéria a parte. Utilizava os
retalhos dos tecidos para fazer fuxicos e, a partir disso, produzia
lindas pecgas de artesanato. Adorava presentear os familiares com
colchas de cama. Era afeto puro!

Minha mae também se entusiasmou com esse feitio. Ja meus
tios, exploraram outras manifestagoes. Passaram pela pintura, teatro
profissional e televisdo. E, assim, foi a minha infancia.

Na escola, lembro que a arte fazia parte do ensino e da apren-
dizagem. As aulas de educacgio artistica puderam me colocar mais
proximo de varias possibilidades de manifestacdo. Naquela época,
a pintura e a musica tinham um apego especial.

Mais tarde, como estudante do curso de odontologia, pude
colocar o desenho e a pintura em pratica nas aulas de odontologia
preventiva e social. Ali, n6s também produzimos album seriado,
flanelografo, macro modelos de gesso que simulava a boca e os dentes
para ilustrar as atividades de educacao em satide na comunidade.

Isso também foi rotina na residéncia em satude da familia.
As aulas de educagio popular em saiilde motivavam toda a turma a
pensar em recursos multiplos para abordagem na comunidade.
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De fato, a arte foi tomando novos rumos, mas confesso que
nao compreendia, ainda, o alcance disso.

Enquanto tentava compreender isso tudo, aproveitei o con-
tato com meu tio durante sua estadia no Ceara e mencionei que
gostaria de pintar telas. Era o hobby que eu precisava. Passava horas
produzindo. Era tinta para todo lado e os quadros produzidos ja
comecavam a ocupar as casas de familiares e amigos.

Um dos dias mais incriveis foi quando vi uma das telas em
exposicdo na casa de cultura da cidade. A partir daquele dia, a pos-
sibilidade de expor ja era minha nova motivacao e, assim, busquei
formas para que isso se concretizasse.

Me tornei professor de saude coletiva e a arte ressurgiu como
dispositivo para o trabalho com os alunos. Percebi que era possivel
aproximar a docéncia em saude da arte, buscando referéncia de
metodologias ativas.

Ja no doutorado em satude coletiva, a arte passou a ser uma
necessidade de representacio das minhas compreensoes e parti
para esse tipo de producdo. Cada novo cenario explorado e cada
encontro com os participantes da pesquisa produzia em mim uma
diversidade de afetagdes. As suas narrativas me permitiam cons-
truir uma imagem cheia de movimento e cores. Nao hesitava em
colocar isso tudo no papel e dar forma, textura e cor.

A arte fez parte da solenidade de defesa da tese. Tudo aquilo
esteve representado em telas de pintura e ganhou destaque na
apresentacao dos meus principais resultados. Aquele momento nao
poderia ter sido diferente. De fato, era a exposicao do meu “eu” e,
naquela ocasido, estava firmando um novo sentido para a arte na
minha vida.

Sobre aminha inquietacao e da vontade de dialogar sobre esse tema

“Todo mundo tem alguma vontade

Alguma coisa instigante

Algo incontrolavel, diferente

Um desejo alucinante”

(Hoje € dia de rock, bebé! Ao som de Paulinho Moskal!!!)
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Ao longo do tempo, fui me questionando acerca da funcgao
da arte nessa minha escolha, enquanto pesquisador em satude cole-
tiva. Estava seguro de que a arte ndo estava relacionada somente a
perspectiva estética. Extrapolava a perspectiva do belo.

Enquanto apreciador de obras de arte, tentava identificar
alguns elementos que me fizessem conhecer mais acerca do autor
e daquilo que ele estava propondo dizer. Confesso que nao era um
exercicio facil e, muitas vezes, nao percebia a sua intencionalidade.

Reconhecia elementos caracteristicos de um artista e de
outro, percebia transformacoes nas suas produgdes ao longo do
tempo, mas faltava algo. Além disso, estava mais sensivel a deter-
minado tipo de estilo. Parecia me identificar mais com um do que
com outro. Assim, construia minha identidade.

Como artista, reconhecia o que eu gostaria de representar
e a minha inten¢ao naquela producao. Tinha um objetivo claro na
minha cabeca. Contudo, as pessoas me apresentavam outras pos-
sibilidades de compreensao e aquilo me intrigava.

A arte era capaz de retomar uma historia viva em cenarios
e contextos especificos e compor uma narrativa sobre determinada
tematica. Além disso, era um dispositivo para ressaltar um objeto
para analise. Imaginava que essa nao era uma condi¢io sine qua non,
mas possibilitava algum tipo de reflexdo.

A arte era a minha forma de representagao escolhida e, por
meio dela, objetivava mobilizar o outro. Contudo, percebia inime-
ras possibilidades que a arte me proporcionava.

Durante o doutorado, fui surpreendido por um filésofo,
Hans-Georg Gadamer, que mencionava conceitos diversos como
a saude e a arte. Era tudo o que eu precisava para buscar as res-
postas de perguntas ja elaboradas e de tantas outras que estariam
por vir.

O contato com a hermenéutica me apresentou um mundo
cheio de possibilidades. O encontro com Gadamer proporcionou
maior consciéncia sobre mim e sobre o que estava propondo a
realizar. Era o combustivel aditivado que estava precisando. Eram
portas e janelas abertas. Parecia apropriado para aquela ocasiao
e aquele momento que estava vivenciando.
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A producao daimagem ap6s a minha experiéncia de imersao
no campo de estudo, seja durante o encontro com o participante
da pesquisa, seja com a observagao da rotina de trabalho, parecia
compor a minha experiéncia hermenéutica. O meu ‘eu’ se abria
para a experiéncia do encontro com os diversos cenarios e com as
narrativas dos participantes da pesquisa e a minha compreensao
sobre aquilo era representado por meio de uma imagem. A minha
compreensio sobre as coisas passava pela produc¢iao de uma imagem.

Possiveis aproximacoes entre saude, hermenéutica e arte

“Estranho, mas ja me sinto como um velho amigo seu”
(Amo o Nando Reis)

Neste capitulo, nao pretendo apresentar uma receita de bolo
ou fundamentar um novo conceito ou um método. Minha intencao
é apresentar a minha experiéncia hermenéutica que trata da pos-
sivel interface construida junto a saude e a arte.

Um dos pontos de partida é o conceito de saude que pre-
tendo assumir aqui. Isso diz muito em relagdo ao meu olhar sobre
as coisas e sobre o que busco, ainda, compreender.

Na saude coletiva, ha um esforco para a ampliacao desse con-
ceito e ruptura com paradigmas reducionistas. Esse é o meu porto
seguro. Nao da para pensar em saude por meio de uma tnica lente!

A perspectiva ampliada que menciono abrange aspectos
diversos que fazem referéncias a pessoa, a familia e a comunidade,
além de condigdes socioeconoémicas, culturais e ambientais gerais
que se inter-relacionam e provocam interferéncias (BUSS; PELE-
GRINI FILHO, 2007; AYRES, 2007). Nao se pode pensar em saude
sem partir de um exercicio de compreensao multidimensional.

De fato, o conceito que assumimos parece reunir aspec-
tos importantes de quem somos e do lugar que queremos chegar.
Gadamer fez esse exercicio ao tratar da tematica de saide no seu
livro intitulado “O carater oculto da saude”. Menciona que a saude
constitui um processo continuo e esta associada a um estado de
equilibrio e estabilidade. Aqui, percebo que ha margens para se
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questionar que aspectos fazem sentido para um ou outro sujeito. E
importante identificar quais seriam os elementos que fragilizariam
esse equilibrio ou que conduziriam a um estado nao desejado (dese-
quilibrio), tendo em vista o objetivo de retomada ou restabelecimento
de algo que tende a se estabilizar (GADAMER, 2006).

De fato, o conceito de saude € algo bastante subjetivo e Gada-
mer aponta esse caminho, entendendo que ha subjetividade e dina-
micidade envolvidas. Comenta que saude: “é o ritmo da vida, um
processo continuo, no qual o equilibrio sempre volta a se estabili-
zar” (GADAMER, 2006, p. 119). Nesse sentido, a saide tende a ser
restabelecida.

Contudo, essa necessidade de compreensao dos aspectos que
compensam e ameag¢am esse equilibrio deve ser feita de forma
individualizada. Aqui, justifica-se a necessidade de reconhecer
as singularidades entre os sujeitos, uma vez que esses aspectos
poderao assumir pesos diferentes em cada momento de suas vidas.

Ap6s tratar desse primeiro conceito e compartilhar disso
com Gadamer, posso direcionar essa reflexdo para a pesquisa
qualitativa em satide que costumo desenvolver e para a utili-
zacao da arte como representacao e manifestacao das minhas
compreensoes.

A compreensio sobre as coisas, que menciono aqui, parte
de uma perspectiva empirica. Resgata quem eu sou, a partir das
minhas experiéncias anteriores e da minha intencionalidade,
assim como da minha capacidade de perceber, classificar e com-
preender as coisas. A partir disso, projeto inimeras possibilidades.

Essa pluralidade esta presente no meu modo de ‘ser-pes-
quisador’ que busca, incansavelmente, dispositivos para a repre-
sentacdo daquilo que me propus a estudar na area da saude e para
o olhar ampliado que tenho sobre ela. A arte poderia ser uma
dessas possibilidades, porque compode a minha esséncia.

De acordo com Finley (2015), a investigaciao com base nas
artes tem sido uma tendéncia e integra uma pedagogia revolucio-
naria. A sua producao passa pela tomada de consciéncia sobre as
coisas. Aliado a isso, esta relacionada com o exercicio de empatia
e manifesta a perspectiva critico-reflexiva do pesquisador.
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A empatia que menciono aqui faz referéncia ao ‘ser muito
afetado’ e ao exercicio de percepcao. Esse tema tem sido discutido
na estética, Filosofia, Sociologia e Psicologia e apresenta uma diver-
sidade de implicacdes. Aqui, trato a empatia como um constructo
multidimensional e mais um caminho para a compreensao. Diz
respeito a elementos cognitivos de tomada de perspectiva, auto-
consciéncia, reconhecimento e compreensio dos estados mentais
das outras pessoas, acrescidos de elementos afetivos (SAMPAIO;
CAMINO; ROAZZI, 2009).

A producao de arte que resgato neste capitulo parte de uma
postura empatica que movimenta esse meu ‘ser-pesquisador’. Cada
um dos encontros promovidos a partir do interesse de estudo e
pesquisa, desperta elementos que ora se alternam, ora se somam
em uma relacao particular. Cada imagem artistica produzida busca
apresentar esse movimento e despertar para a interacio e reflexio.

A forma de registro utilizada, durante os encontros com
sujeitos e lugares (estabelecimento de saude, servigo ou setor, por
exemplo), leva em consideragio a ‘Versao de Sentido’ (VS) proposta
por Amatuzzi (2010). Esse autor considera a VS como “um relato
livre, que ndo tem a pretensio de ser um registro objetivo do que
aconteceu, mas sim de ser uma reaciao viva a isso” (AMATUZZI,
2010, p. 74). Faz referéncia a uma afetacao do pesquisador diante
da experiéncia imediata, escrito ou falado imediatamente apds o
ocorrido, e como uma palavra primeira.

Ao longo do trabalho de campo e ap6s cada um desses encon-
tros, sdo produzidas inameras Versdes de Sentido em que consta o
registro das afetacdes diante do encontro, acrescidas de rascunhos
de imagens e suas descri¢coes de materiais, formas, dimensoes, cores,
texturas e possivel técnica a ser utilizada. Esse material subsidiara
a produgao artistica em telas de pintura e instalagoes.

De fato, cada encontro é o disparador de todo um processo
criativo. As ideias surgem e parecem se organizar em um verda-
deiro quebra-cabeca, na medida em que novas informacoes sao
produzidas. O produto disso é uma imagem artistica.

Para Gadamer (2015), a arte extrapola a perspectiva da estética.
Reconhece que se pode obter uma nova experiéncia da verdade a
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partir da arte e que o método cientifico ndo constitui uma unica
possibilidade de conhecer ou um Gnico caminho para se acessar a
verdade (GADAMER, 2018).

Grondin (2012), em concordancia com Gadamer, menciona
que a arte nao proporciona exclusivamente um prazer estético. Vai
além disso e, antes de tudo, € o proprio encontro com a verdade.

O que estamos referindo aqui é que a experiéncia da arte
consiste em uma experiéncia do sentido e, como tal, € uma rea-
lizacdo do compreender. Esta relacionado com o exercicio de
estesia em meio a uma série de elementos que se apresentam
aquele que se propde compreender (no caso, o pesquisador).
Constitui um possivel horizonte para acessar a verdade. Dessa
forma, a arte assume um valor hermenéutico (GADAMER, 2015;
GADAMER, 2018).

A dinamica de estesia que menciono esta relacionada com a
experiéncia compreensiva do sentido. E constituida pelos processos
de apreensio e do sentir que tocam o corpo do ‘ser-pesquisador’.
Sao capturadas a partir de cada encontro, sentidas, processadas
e sao capazes de proporcionar sentido para o outro. A estesia é
um dos impulsos que age sobre o ‘ser-pesquisador’, promove a
sensibilidade e a interacio com o mundo. E um mundo que se
mostra, que interage com ele e que se constréi (OLIVEIRA, 2010).

Os elementos apresentados parecem conjugar juntos uma
possivel contribuicao para a experiéncia hermenéutica de acesso
a verdade que estava tratando. Esse parece ser um dos pontos
principais da criagio!

Assim, busco perceber-me no mundo, resgatar a minha
esséncia, construir a minha imagem do ‘ser-pesquisador’ e, a partir
disso, delimito o objeto de estudo, interajo com ele, desenvolvo
postura empatica, me deixo afetar (estesia) e me permito criar
(imagem artistica e sua narrativa). O resultado disso pode afetar
e disparar um processo reflexivo em outro sujeito e sdo iniciadas
novas possibilidades de compreensao. Contudo, pode ser que isso
nao aconteca. Estou sempre tratando de possibilidades.

Pode ser que o encontro da imagem artistica com o espec-
tador, ndo seja um disparador do processo de compreensdo. Pode
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nao dar um ‘match’. Mas isso também compde uma experiéncia
hermenéutica, nao?

Ao retomar Gadamer (2015), resgato a referéncia do compreen-
der enquanto acontecimento que ultrapassa a perspectiva do método.
Considera que esse acontecer esta implicado no ‘aproximar-se’, ‘fazer
parte de’ e ‘incluir-se’, mas sem tomar posse dele. Assim, ndo basta estar
ao lado daquilo que se propoe compreender, mas se deixar pertencer.

No caso especifico que trago para a discussio neste capitulo, esse
acontecer esta relacionado ao encontro como poténcia. Esse encontro
ou experiéncia se da entre os sujeitos (participantes da pesquisa e pes-
quisador) ou entre o lugar (contato com o estabelecimento, servi¢o ou
setor) e o sujeito (pesquisador). A partir disso, € possivel que possam
ser disparados uma pluralidade de sentidos.

Quando menciono que o produto desse encontro pode gerar
uma imagem artistica, reflito, mais uma vez, sobre o seu carater her-
menéutico. Gadamer (1985) reconhece que se pode obter uma nova
experiéncia da verdade por meio da arte e assume, aqui, o seu carater
hermenéutico. Isso acontece, principalmente, quando ha uma atitude
politico-pratica por tras do seu ato de feitura. Nesse momento, justifica
aarte para além da estética. Revela, ainda, a possibilidade de apresen-
tacao da esséncia do sujeito que produz arte.

Para Gadamer, a imagem artistica pertence ao ser daquilo que
se propode a representar. Isso é o que Gadamer chama de “valor onto-
logico” daimagem. Uma imagem nao seria uma coépia ou uma dupli-
cacdo de algo. A imagem é uma manifestagdo pertencente ao que é
representado. Dessa forma, o exercicio de representacio seria um
processo ontolégico. A arte, sendo um produto de um processo onto-
légico, ndo poderia ser concebida como objeto de uma consciéncia
estética. A arte se torna conhecimento e a experiéncia de produgao da
imagem artistica faz parte desse conhecimento (GUTIERREZ-POZO,
2018; GADAMER, 198)5).

Caminhos ja percorridos

Preciso demonstrar pra ela que mereco seu tempo pra dizer
Um pouco das ideias novas e os lugares onde viajei
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Se ela botar fé na minha historia, que € louca, mas nao é
besteira, nao

Vou estender o pano mais bonito, feito na ilha

de Madagascar

(N2o andei s6, mas vou pegar carona com o Natiruts)

Vejamos uma dessas experiéncias:

Diante do desafio de compreender os itinerarios terapéuticos
da populagao trans em um municipio do nordeste brasileiro, estive
imerso em campo e em contato com narrativas incriveis. Um dos
pressupostos, aqui, estava relacionado com a fragilidade da rede de
cuidados a saude dessa populacao.

Ao conversar com uma das participantes da pesquisa, per-
cebi que o seu percurso era marcado por preconceitos e estigmas.
Comecei a me questionar, imediatamente, sobre o acolhimento, a
organizacao e funcionamento dos servigos e a interacio entre os
sujeitos para promover o cuidado em saude. Essas tematicas fazem
parte daquele conceito ampliado de satide que estava tratando.

De fato, algo parecia estar errado. Como possibilitar o cuidado
se havia interferéncia nessa possivel relacao?

Eu, como profissional de satide, fui tomado por um sentimento
de angustia, ao imaginar a violéncia que poderia ter sido experien-
ciada naquela ocasido. Em meio a um contexto de violéncias multi-
plas que incidem na populacao trans, procurar um servico de saude
com expectativas para o cuidado e ser abordada com preconceito e
estigma nao seria a conduta esperada.

Enquanto docente da saude, percebi a minha responsabilidade
em dialogar sobre isso com os alunos e, de alguma forma, contribuir
paraaminimizacao desse problema. A formacao e o desenvolvimento
de profissionais seria o primeiro passo para a sua mobilizagao.

Refleti, também, sobre o potencial de cuidado rompido. De fato,
hauma expectativa em torno do profissional de saude na elaboragao
de respostas as necessidades e demandas da populagao. Quando algo
interfere no acesso a saude, a possibilidade de respostas do sistema
de saude esta limitada.

Naquele momento, foi disparado o processo criativo. Aliada
a simbologia do profissional de saude, pensei em utilizar, como
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referéncia, o ventilador na ponta de um estetoscoépio com o cabo
cortado. De fato, ventilar-a-dor de quem?

Fig. 1. TRANS-pirado (producio artistica, pintura em tela, 50x70cm, téc-

nica mista utilizando tecido).
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E agora? De que forma essa imagem artistica te afeta, ao
saber que se trata de uma producao motivada pelos itinerarios tera-
péuticos da populacio trans? E possivel desencadear um processo
de compreensao a partir dela?

Caminhos que ainda pretendo percorrer

“Sera que no futuro

Havera flores?

Sera que os peixes

Vao estar no mar?

Sera que os arco-iris

Terao cores?

E os passarinhos

Vao poder voar?”

(Sempre aprendendo com Toquinho)

Acredito que essa experiéncia faz referéncia a uma possivel
interface entre saude, hermenéutica e arte. Outras tantas podem
estar por vir. Espero que sim! O que desejo € que novas representa-
¢Oes possam ser criadas e novas manifestagoes desenvolvidas com
afinalidade de mobilizar o outro para a transformacao de praticas,
seja na area da saude ou em qualquer outra area.

Para isso, um grande desafio a ser experienciado € criar
estratégias de encontro, possibilitar expectativas de sentido e a par-
ticipagao dos sujeitos que tém contato com a producio académica
e artistica. Conte comigo para isso!
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HERMENEUTICA, FICCAO
E A DESCONSTRUCAO EM TEMPOS
DE POS-VERDADE

Leonardo Marques Kussler!

Introducao

E certo que a narracio é um dos meios mais primordiais do ser humano
se comunicar e registrar os momentos existenciais, os fenémenos natu-
rais e as visoes de mundo de cada época. A partir disso, podemos definir
que todo ser humano tende a narrar suas experiéncias e, especialmente
por meio da escrita literaria, sabemos de algumas versoes acerca de
diversos acontecimentos de nossos antepassados. Todavia, nao sé6 de
descricao da realidade factual vivem as narrativas, visto que € possi-
vel e até preferivel que estas sejam, por vezes, romanceadas e contadas
de uma forma mais instigante, que nem sempre precisa condizer com
arealidade. Quando isso se refere a literatura ficcional, maravilhosa,
mitica e/ou fantastica, ndo ha problemas em criar discursos irreais e
fantasiosos, pois faz parte da expressio cultural humana dizer tam-
bém o irreal, o estranho, o incomprovavel, o improvavel.

1 Doutor em Filosofia pela Universidade do Vale do Rio dos Sinos — UNISINOS. P6s-douto-
rando em Filosofia pela UNISINOS e pela UFPI. Pesquisador DCR - CNPq/FAPEPI - UFPL.
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No entanto, surge um grande problema quando a esfera fic-
cional comeca a se misturar com o discurso sociopolitico para além
da retoérica persuasiva, que, por vezes, lanca mao da verossimi-
lhanga, das metaforas e das comparagdes um tanto complexas para
expressar determinado ponto. E por isso que, na primeira secdo do
presente artigo, trataremos de explicitar alguns aspectos da nar-
rativa ficcional, expressa especialmente na literatura, e como isso
pode se tornar um problema quando, especialmente a partir das
teorias pos-estruturalistas, cria-se o que se convencionou chamar
de p6s-modernidade e pos-verdade. Assim como verdades absolutas
e incontestes levaram a humanidade a agbes amplamente reprova-
veis, quando se toma a realidade como conjunto de interpretacoes sem
lastro no real, cria-se o fenomeno da autoverdade, em que importa
a forma do que se diz mais do que o contetddo daquilo que se profere,
abrindo brechas para distopias e massas populares sem liame para
conceberem a realidade sociopolitica na qual se encontram.

Dando seguimento a discussao, na segunda secao, lancaremos
a hipétese de que uma leitura muito rasa e popularizada da filosofia
desconstrutivista e da pos-verdade — em que as verdades, de modo
geral, e ndo apenas a verdade absoluta, nao mais importam — pode
ter facilitado um momento social em que seja tao facil criar versoes
alternativas da realidade e expressar isso sem pudor algum, visto
que, dado o grande volume e a velocidade com a qual as informa-
¢oes circulam, a grande massa social tem dificuldade em diferenciar
conteudos falsos de verdadeiros. Assim, abordaremos como o viés
do entretenimento dos criadores de narrativas prevalece, em parte,
em relacdo as pesquisas de divulgacao cientifica provenientes de
fontes de conhecimento verificaveis e confiaveis e como isso pode
ser fruto de uma visao distorcida do que seria a critica da metafi-
sica tradicional ocidental realizada especialmente por Heidegger e
retomada pela desconstrugao expressa especialmente pela filosofia
de Derrida.

Por fim, retomaremos a funcao e a necessidade do dialogo e
do comportamento dialético, que consideraria a realidade a partir
de um mote questionador e que pode contribuir para que se rompa
com o comportamento acritico, que faz com que se confundam
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facilmente os discursos falaciosos e veridicos. Por isso retomamos
a postura da hermenéutica filosofica de Gadamer, em que € neces-
sario perceber o mundo a partir de uma tradi¢do que nos é propria
e subjetiva, para, a partir dessa percepcao, buscar outros horizontes
do mundo. Nao obstante, mostraremos alguns pontos de contato
de uma leitura mais densa acerca da proposta destrutiva/descons-
trutiva, respectivamente de Heidegger e Derrida, em relacao ao
projeto da hermenéutica filoséfica de Gadamer, apontando alguns
noés comuns em ambos os polos.

Elementos da narrativa ficcional e implica¢oes sociais

Anarratividade faz parte do ser humano desde suas primei-
ras formas de expressao cultural. O ato de contar historias, seja ela
na forma oral ou escrita, permeia a humanidade e transmite tradi-
coes, valores e visdes de mundo. Seja para conduzir a manutencao
da historia de um povo, sua cultura, suas crencas e o modo como
compreendem o mundo, a narrativa se presta a todas essas formas
de expressao discursivas. Entretanto, a narratividade nao se reduz
exclusivamente a descricao de fendomenos naturais, fatos historicos
documentados e irrefutaveis, mas também da voz a fic¢do.

A narrativa tem um carater criativo que exige uma subjeti-
vidade que a pense e elabore. Assim, podemos dizer que a narragao
precisa de criatividade que se instaura no sujeito conforme este se
abre a sua dimensao existencial do ludico. Como aborda Ricoeur
(1994, p. 26), narramos coisas que consideramos verdadeiras, de modo
que é necessaria a subjetividade para a recontagem de um elemento
factual, objetivo e/ou ficcional. Nessa mesma concepc¢ao esta dis-
posta a explicitacao do que fora afirmado anteriormente, isto é, que
narramos aquilo que consideramos verdadeiro, o que nao significa
que esta verdade corresponda necessariamente aos fatos. Isso pode
se abrir em ao menos duas possibilidades principais: a) a narrativa
ficcional, que, por meio da liberdade poética, cria cenarios, roteiros,
personagens e histérias que nao precisam da chancela da realidade
empirica para existirem; e b) a retorica vazia, presente na politica
desde sempre, que lanca mao de artificios para o convencimento de
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seu publico sem necessariamente ter compromisso com a verdade
— sobre a qual abordaremos, pormenorizadamente, na préoxima
Secao.

Quanto ao primeiro desdobramento, que diz respeito a
narrativa ficcional, podemos dizer que ela se baseia no caos da his-
téria que constantemente narra a vida e na ordem de uma forga que
tenta fazer com que seus elementos caoticos sejam apresentados de
forma que facam sentido (TODOROV, 1970, p. 21-22). E ai que surge
a possibilidade da criacdo de figuras como a do heroz, por exemplo,
que representa uma pessoa que, por meio de experiéncias distintas,
venceu suas limitacdes pessoais e chegou a um patamar no qual é
capaz de retornar ao seu meio, ja transformado e ensinar sua propria
licao de vida modificada por tal aprendizagem (CAMPBELL, 2007,
p. 28). E por isso que tantos her6is e heroinas que fazem parte de
historias da antiguidade ainda fazem sentido, pois tratam de ele-
mentos do amago do ser humano, que sao inalienaveis e perpassam
ao longo dos tempos.

Quanto aos géneros narrativos literarios, Todorov (1992, p.
48) afirma que ha o fantdstico, o maravilhoso e o estranho, que, respe-
tivamente, 1) marca-se pela duvida e hesitagiao do que se apresenta,
2) intervém nas leis naturais que diferem das que atuam em nossa
realidade fatual e 3) baseia-se pela duvida que é sanada com uma
explicacdo simplista e racional. Todas essas, além de tantas outras,
sdo formas de narrativas literarias que permitem que seus autores
possam criar cenarios, histérias, personagens sem necessidade
de compromisso com a realidade tal como ela se apresenta a nos
fora do mundo literdrio. E isso € um saber maravilhoso, mas pode
ter implicac¢bes catastroficas se for aplicado a contextos em que a
verdade é imprescindivel, como no caso dos revisionismos historicos
e dos casos de fake news no ambito da politica contemporanea.

De acordo com Umberto Eco (2000, p. 172), “a narrativa
sugere que talvez nossa visio do mundo atual seja tdo imperfeita
quanto a das personagens narrativas. Eis por que as personagens
narrativas de sucesso se tornam exemplos supremos da ‘real’ condi-
¢do humana”. Quando nos identificamos com determinadas narrati-
vas, podemos perceber, por exemplo, o quanto de limitacdes temos
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enquanto seres humanos, o quanto compartilhamos da vida e do
modo de ser de determinados personagens, que expressam alegrias,
realizacdes, angustias e sofrimentos proprios da humanidade. Esse
é um dos aspectos positivos da utilizacdo da narrativa ficcional na
formacao dos seres humanos, diferentemente do que ocorreria se
as narrativas literarias fossem consideradas condizentes a realidade
fatica, como modos de expressao do real que corresponderiam
diretamente a realidade empirica da humanidade, e ndo como uma
forma poética e metaforica desta.

O grande problema da fic¢do, pois, € quando ela adentra
ao ambito do discurso sociopolitico, por exemplo, de modo que a
retorica descompromissada, que se enfatiza a partir de estudos tor-
tuosos de tedricos da pds-modernidade — como Foucault, Derrida e
Deleuze —, que, junto a si, trazem o advento do pos-estruturalismo e
da pds-verdade. Obviamente, ndo somos ingénuos ao ponto de pen-
sar que politica e retérica ndo anda[ralm sempre de maos dadas;
os filésofos ocidentais da antiguidade, como Platdo e Aristoteles,
ja tratavam sobre a falta de compromisso na palavra empenhada
pelos politicos e acerca da demagogia.

Contudo, ha pelo menos dois aspectos a serem considerados
no que se refere a pés-verdade: 1) como afirma Arendt (1961), ver-
dades absolutas levam as populagdes a cometerem atos hediondos
por conta de um comportamento dogmatico, que nao se questiona
sobre seus proprios discursos; e 2) quando se abrem brechas para
discursos como o de Nietzsche (2005), quando afirma, no § 108 de
Além do Bem e do Mal, que ndo hd fenomenos morais, mas uma intepreta-
¢do moral dos fenomenos, percebe-se a linha ténue de uma liberdade
desenfreada e mal-intencionada, que retira o lastro referencial fatico
daquilo que se diz. E claro que Nietzsche nio defendia sua proposta
para afirmar que qualquer discurso vale, mas alertava que nio ha uma
unica verdade, pois todo tipo de discurso tem algum viés, alguma
limitagado histérica e de interpretacao.

As consequéncias mais claras do primeiro ponto foram expres-
sas nos movimentos sociais religiosos e bélicos ao longo dos séculos,
que, sem se questionar, levaram milhoes de pessoas a morte por um
culto a um determinado grupo de crencas inquestionaveis e tidos
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como verdades incontestes. Quanto ao segundo aspecto, podemos
pensar no desembocar de um fenomeno que se convencionou cha-
mar de autoverdade, isto €, um modo de producgao discursiva que
nao mais depende da realidade atual, mas pode ser proposta a partir
de uma realidade virtual/em poténcia, que nao precisa ter correspon-
déncia com o mundo tal como se apresenta em seus fenémenos
faticos, nos autos da histéria humana, senio que apenas servir aos
interesses particulares, em um relativismo extremo. Aqui, surge a
possibilidade das distopias e das teorias conspiratorias, que sao for-
mas de enxergar/vivenciar a realidade com inumeros elementos
que beiram ao surrealismo existencial, como se tratasse de uma
historia ficticia, em que nao ha necessidade de retratar a verdade,
produzindo, por vezes, um tipo de desmemoria discursiva (PAVEAU,
2013; CAMPOS; SOUZA E SILVA, 2018). Esse tipo de disseminacao
de falsidades teve um aumento vertiginoso com o advento dos meios
de comunicag¢do em massa, como radio e televisao, mas, sobretudo,
com a disseminacdo da internet e das redes sociais.

Enquanto a narrativa ficcional ndo necessita reproduzir a
realidade tal e qual ela se apresenta, visto que a narrativa poética,
enquanto arte, nao se encerra na mera descricao da realidade fatica,
os discursos sociopoliticos e econémicos deveriam traduzir a reali-
dade em suas apresentacoes. Contudo, nao € o que ocorre quando,
em nome de uma pretensa retérica, produz-se uma narrativa ficcio-
nal, retratando apenas dados em conformidade com uma agenda
politica, mesmo que contraditérios e destoantes com a realidade.
Quando o como se fala sobrepoe-se a o que se fala, temos o fenémeno
da retorica esvaziada de verdade, carente de valores condizentes a
realidade social. Dito de outra maneira, quando a forma importa
mais do que o conteiido, temos um discurso que tende a ser poético,
e, consequentemente, ndo precisa expressar a realidade fatica.

Na contemporaneidade, com o progresso dos meios de
comunicac¢do em escala global, especialmente a partir dos anos 90,
com advento da internet, e, mais recentemente, com o fenomeno
das redes sociais, ja nos anos 2000, com Facebook e Twitter como
plataformas de divulgacao de informacdes de toda sorte, perdeu-se
a preocupacao com as fontes de determinado discurso. Isso significa
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que houve uma mudanca de escala e do tipo de individuos que
estao envolvidos no processo informativo; de noticias e estudos
diarios ou semanais provenientes de jornalistas e pesquisadores,
que verificam fontes e informacdes, passamos a sermos bombar-
deados, a cada segundo, por conteidos criados por influenciadores,
que, ndo necessariamente, tém algum grau de competéncia ou real
conhecimento sobre o assunto de que falam. Na politica, o abuso
dessa forma tortuosa de lidar com a pés-verdade elevou o tom
com a massificacdo da producao de noticias falsas com o objetivo
de minar informacgoes verdadeiras, manipulando e controlando
determinada populacao.

Na proxima secao, tentaremos abordar a hipétese de que
pode haver uma relacao estreita na forma como a teoria da des-
construcao de Derrida foi lida, de forma rasa, e difundida com
o lema de que as verdades ndo importam, de forma geral, e ndo
especificamente a verdade metafisica absoluta que se questionava.
Posteriormente, tentaremos explorar como a hermenéutica filo-
sofica de Gadamer poderia ser uma forma de retomar a propria
desconstrucio, talvez de forma mais cuidadosa, além de repensar
o modo de acesso as formas de compreensio do mundo, propondo
uma forma mais critica de compreender o mundo.

A hermenéutica filoséfica e os desdobramentos da desconstrugao

Arelacdo entre a narrativa ficcional e a expressao da retorica
na politica ndo € fruto da contemporaneidade. Os discursos, carre-
gados de narratividade e retérica, normalmente contém elementos
ficcionais e factuais em sua composicao. Quando se entende, por
exemplo, que o objetivo da retérica é convencer o publico acerca
de determinado assunto, ndo € dificil imaginar que, por vezes, haja
interesse e/ou necessidade de romancear uma narrativa, de modo
que nio necessariamente corresponda aos fatos. Agora, examina-
remos se a hermenéutica filoséfica pode servir como uma rede de
seguranga no que se refere a critica desconstrutiva, visto que nao pro-
poe suas interacdes sem considerar a limitacdo de cada tentativa
compreensiva.
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Especialmente no cenario dos tltimos dez anos, em que houve
um aumento exponencial na forma com que os meios de comuni-
cacdo se modificaram drasticamente, tendo como apice a utilizacao
generalizada de celulares com acesso a internet, houve um aumento
na producao de conteudos, assim como na recep¢ao por parte dos
consumidores de informagdo. No entanto, diferentemente dos meios
de comunicagio de massa anteriormente usados, especialmente o
jornal, o radio e a televisdo, nessa nova plataforma, muitas vezes o
produtor de conteudos ndo tem formacao na area de atuagdo, nao
tem compromisso em apresentar dados concisos e reais sobre o
que apresenta. Além disso, boa parte de seus criadores € sustentada
por uma légica capitalista que se baseia muito mais no conceito de
entretenimento do que no contexto da divulgagdo cientifica e/ou de
conhecimento confidvel/verificavel — pensemos, aqui, no caso dos you-
tubers, que ja existem aos milhares, nos mais variados temas, com
diferentes niveis de compreensio e aprofundamento.

Quando Derrida (2002; 2006) promove uma critica acerca
da estrutura metafisica tradicional ocidental, do fundamento ontolo-
gico, com um forte matiz nietzschiano de destruicao de idolos
transcendentais, junto a isso, escancara a relativizacdo do lastro
de verdade imbuido em discursos. Ao promover uma espécie de
relativizagdo do absoluto, critica a verdade absoluta, os valores absolu-
tos, o fundamentum inconcussum da filosofia ocidental, certamente
com base na Destruktion ontolégica do projeto fenomenologico
de Heidegger (2012). E certo que ha elementos muito positivos na
critica desconstrutivista, pois pde em xeque a relacdo de racio-
nalidade e subjetividade ignorada pela filosofia cartesiana propria
do modernismo, por exemplo, além de retirar o verniz intocavel
da metafisica tradicional. Assim, o projeto desconstrutivista de
Derrida é valido e importantissimo para a historia da filosofia
contemporanea, porém, seus desdobramentos, indiretamente,
podem validar movimentos antidemocraticos, como € o caso de
propostas de revisionismo histoérico ou desdobramentos populis-
tas e neofascistas de extrema-direita, que, por meio da negacao
de fatos historicos e de uma apropriagio rasa e indevida da nocao
de desconstrucio, propdem uma nova forma de contar a historia,
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agora, sob o viés de quem comanda uma nacgao e deseja reelaborar
os autos historicos.

Enquanto a verdade historicamente se opoe a ilusao, a falsi-
dade e a mentira, a pos-verdade esvazia qualquer valor de correlacao
do discurso para com a realidade, mesmo que, para isso, tenha que
produzir um discurso irreal, ficticio, falso. Ao mesmo tempo que
questionar a verdade univoca € um elemento necessario na filosofia,
para que se questione sobre suas concepg¢des e estruturas, evitando
que se converta em uma seita dogmdtica, a critica exacerbada de toda
afirmacdo conduz a um relativismo perigoso. O relativismo pro-
veniente dos discursos pos-veridicos, por sua vez, pode ter efeitos
nefastos quando transposto a historia, a politica, a economia, pois
cria o real conforme sua necessidade. Pensemos nas implicacoes e na
atualidade disso na contemporaneidade, repleta de noticias falsas
(fake news) e de narrativas sociopoliticas permeadas de dados falsos
e versoes alternativas da realidade.

Gadamer (1999), quando formula sua hermenéutica filosofica,
também propde uma forma de ruptura com a verdade, o método,
mas nao quer, com isso, destruir o fundamento ontolégico. Ao
questionar os limites da prépria linguagem humana, que permite
que todo ser humano pense em sua condicao e tente compreender
melhor a si mesmo e os marcadores sociais e historicos de sua pro6-
pria interpretacao, ndo descarta o aspecto da verdade. Gadamer
compreende a destrui¢do heideggeriana enquanto a) um reconheci-
mento das limitagdes histéricas que nos impedem a compreensao
de algo primordial e b) uma apropriacio positiva de determinada
tradicao (LIAKOS, 2019). Diferentemente do que defende um de
seus discipulos, Vattimo (1995, 2015), que produz uma critica mais
contumaz a metafisica/verdade, em uma perspectiva mais niilista
e nietzschiana, com elementos p6s-fundacionalistas aos moldes
heideggerianos, Gadamer também elabora uma critica a raciona-
lidade, ao objetivismo positivista, a exclusao do sujeito na produgao
do conhecimento.

De certo modo, todo o movimento da hermenéutica gada-
meriana € no sentido de uma reconducao da forma de pensar do
sujeito que se da conta das proprias limitacoes dos modos de acesso

207



208

LEONARDO MARQUES KUSSLER

as verdades, repensando a nog¢do da metafisica tradicional ociden-
tal, que é propria de um dogmatismo e a uma forma de explicitar
o mundo sem questionar os aspectos historicos, as condi¢oes exis-
tenciais e os pré-conceitos de quem esta no empenho de compreen-
dé-lo. Endo é algo parecido que Derrida propunha, a partir de uma
nocao fenomenoloégica de Heidegger, como formaideal de acessar o
real? Onde foi que houve tamanha confusdo conceitual, a ponto de
uma critica especifica a verdade ontolégica abrir-se como forma de
desprezo a qualquer tipo de verdade? A desconstrucao derridiana
visaria, em ultima analise, mostrar a instabilidade dos textos ao
ponto de nio conseguirem sustentar suas proprias categorias, muito
similar a proposta da hermenéutica filoséfica gadameriana, que, ao
contrario do que acusa Derrida, ndo busca controlar e domesticar
subjetivamente a compreensao (LAWN; KEANE, 2011, p. 26).
Diferentemente das criticas presentes entre Gadamer e
Habermas, por exemplo, no que se refere a relacio do didlogo gada-
meriano e a desconstru¢do derridiana, Bernstein (2002; 2008), Di
Cesare (2015), Simms (2015), Swarts e Cilliers (2019) revelam que
este nunca deu muito certo, pois o pensador francés ndo tinha muita
abertura ao didlogo com Gadamer, especialmente por uma premissa
que compreende diferentemente os conceitos de didlogo, conversagdao
e pensamento. Além disso, Derrida critica a hermenéutica gadameriana
tal como Gadamer critica a hermenéutica tradicional, pois entende
que ha uma necessidade hermenéutica em encontrar uma verdade final,
o que nao procede. O curioso € que, a0 menos inicialmente, ambos
defendiam a nocdo de que as formas de interpretar o mundo sao
limitadas e criticavam a razao exacerbada e univoca por meio de um
escrutinio dialético que repense paradigmas, tradi¢des. Por parte
de Gadamer (2002), especialmente nos textos Texto e interpretagao,
de 1983, e Destruicdo e desconstrugdo, de 1985, houve uma tentativa
de explicitar essa relacao e a possibilidade de abrir-se ao dialogo
conciliatério com a proposta derridiana, mas sem sucesso. Na pers-
pectiva gadameriana, o discurso que nio se dirige a outrem € um
discurso vazio, uma linguagem in6cua, pois nao conecta duas pontas
de uma relacao dialégica. Vale destacar que a proposta de Derrida,
lida de forma pormenorizada, ndo visava uma eliminacao do lastro
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da realidade de uma maneira geral, sendo que uma leitura critica
que questionasse os fundamentos metafisicos da filosofia, permitindo
que se rompesse com o modo de pensar de séculos atras, propondo
uma leitura mais fenomenologica das coisas — tal como Gadamer
o faz, também por influéncia da analitica do Dasein proposta pela
fenomenologia heideggeriana.

Agora, voltando ao tema principal da secio, a saber, da
hermenéutica filos6fica e dos desdobramentos da desconstrugao,
podemos afirmar que a proposta gadameriana leva sempre em
consideracgdo o outro, visto que “A possibilidade de que o outro
tenha razao é a alma da hermenéutica” (GADAMER apud GRON-
DIN, 1991, p. 160). Se, para Gadamer, partimos de uma visao de
mundo sempre limitada e imbuida de determinada tradigao, é
tarefa perceber tal horizonte subjetivo e amplia-lo por meio da
dialética-dialogica, do reconhecimento de outros discursos e da
busca por uma compreensio mais abrangente e sempre passivel de
ser revisitada do préprio sujeito que se propoe a filosofar. Assim,
nio basta que a compreensao dé conta do real, mesmo que as custas
do outro, pois a voz do outro nao deve ser assimilada a identidade
do eu, como afirma Risser (1997), mas serve como forma de per-
ceber multiplos discursos diferentes de si, dos outros, do mundo.
E por isso que é tdo perigoso tratar da filosofia a base de marteladas,
aos moldes nietzschianos, sem nenhum comprometimento com o
real, com um minimo de veracidade no discurso, pois os impactos
podem ser devastadores.

No que diz respeito a no¢ao de narrativa ficcional, tal como
abordada na secio anterior, se pensarmos em seus impactos ao ser
usada por meio da retérica na politica e na economia, seja em niveis
locais ou globais, percebe-se o quanto isso pode ser problematico.
Aqui, percebe-se como, indiretamente, uma leitura leviana da pro-
posta desconstrutivista pode ter levado a uma visao de mundo que,
no imaginario social contemporaneo, ndo se preocupa mais com
a(s) verdade(s) discursiva(s). Os impactos diretos s3o noticias com
falsos resultados econémicos, manipulagao sociopolitica eleitoral,
perda de engajamento politico, desarticulacio de movimentos
sociais e da propria midia na cobertura de tais eventos.
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A hermenéutica filoséfica de Gadamer, assim como gostaria-
mos que fosse um bom entendimento da desconstrucao derridiana,
primava por um modo de compreender, uma disposi¢do para com
a compreensao, que transcendesse a propria tradicao na qual cada
sujeito compreendente se encontrasse. A proposta compreensiva de
Gadamer é circular: parte da consciéncia de determinada limitacio
historica, existencial, social, filosofica etc., para tentar repensar o
mundo a partir dessa nova consciéncia, que ja se movimentou, modi-
ficou-se, seguindo o percurso da fenomenologia do espirito hegeliana.
Um comportamento filoséfico, para Gadamer, também se baseia
em um constante movimento dialético-dialégico, que se questiona,
nega suas proprias convicgdes e busca outras mais convincentes, em
uma busca incessante pela melhor compreensio das coisas. Por fim,
acreditamos que tal modo de ser na filosofia poderia ser uma forma
de identificar e romper com discursos falaciosos e ficcionais, pois,
ao criar um habito compreensivo critico, dificulta-se a crenca por meio
de narrativas pouco convincentes e relativistas.

Consideragoes finais

Apesar de o tema da narratividade e dos discursos inveridicos
nao ser uma novidade no rol de discussoes filoséficas, a proporcao
e a possibilidade da utilizacdo destes, devido aos desdobramentos
tecnologicos proprios da contemporaneidade, permitem que seja
revisto a partir das encruzilhadas conceituais atuais. Assim, o pre-
sente estudo teve por objetivo tratar de alguns aspectos que carac-
terizam a narratividade, especialmente no que tange a proximidade
desta aos discursos fantasiosos e ficcionais — que nio se prestam a
correspondéncia discursiva do que se mostra no real —, bem como
seus impactos sociais quando tramados com o fito de relativizar a
realidade. Para tanto, nosso itinerario partiu da elaboracao de um
panorama de elementos basicos da narratividade literaria ficcional,
passou pela analise do tema dos discursos falaciosos e relativistas
no meio sociopolitico e, por fim, propos elucidar a hipotese de que
a teoria da pos-verdade contemporanea, que relativiza fatos com-
provadamente 6bvios e reais, derivada da teoria desconstrutivista
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mal-entendida, poderia ter levado a condigio social na qual vive-
mos, em que ha uma tendéncia que busca reescrever a histéria de
forma alternativa e extremamente fantasiosa.

Nesse sentido, a primeira secao deste estudo tratou da narra-
tiva ficcional, em especial no Ambito da literatura, e como esta pode
ser um problema quando adentra a seara politica com um viés de
pos-verdade, no sentido de propor discursos falaciosos e fantasio-
sos com uma possivel versao de fatos alternativos aceitos por um
determinado grupo social. Aqui, elencamos alguns autores que
abordam o tema da narratividade e sualigacio com a memoria e a
subjetividade ali expressas, que sao necessarias e imprescindiveis
ao ser humano, mas também abordamos alguns problemas sociais
provenientes da interagdo perigosa desta com a intencionalidade de
propor uma leitura do real descompromissada com os fatos. Por
fim, abordamos como as narrativas que interpretam o mundo sem
lastro no real acabam por criar o fenémeno da autoverdade, que se
fundamentaria na proposta malvista da teoria desconstrutivista,
em uma extrapolacio que entende que toda e qualquer coisa pode-
ria ser relativizada, uma vez que tudo seria composto de versdes
narrativas subjetivas e imperfeitas do real. Reiteramos, aqui, que o
desdobramento sociopolitico de uma critica relativista exacerbada
poderia dar vazao a uma sociedade extremamente alienada, que
poderia levar a sério distopias, sem condicoes de ler o real com
lastro em fatos facilmente comprovaveis.

Dando sequéncia ao argumento e na busca da explicitacao
da hipotese descrita anteriormente, na segunda secao, tratamos
especificamente da filosofia desconstrutivista e de elementos da
pos-verdade que se aliariam a ela. O ponto, aqui, foi mostrar que
uma leitura superficial da ideia de desconstrugdo pode ter permitido
a criacdo de alguns discursos que operam no nivel da pés-verdade
ou da autoverdade, que articulam e defendem que nao apenas a
verdade absoluta deveria ser criticada, em termos de seus valores
necessitarem de revisao conceitual e historica, mas toda e qualquer
verdade, no sentido de discurso acerca de algo. Aqui, podemos incluir
fatos historicos comprovados e amplamente registrados, que, ja ha algu-
mas décadas, sdo questionados a partir de uma visao alternativa e
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distopica, que ndo se baseia em dados comprovaveis e/ou minima-
mente relativos ao real, mas em uma premissa de que todo discurso
¢ subjetivo; logo, tem um viés que pode ser falseado se ndo compactua com
meu discurso. Claramente, ha uma grande diferenca entre a perspec-
tiva filos6fica que propunha o questionamento de verdades e valores
absolutos, como critica a metafisica tradicional, e a extrapolagdo de
que todo e qualquer fato, por ser uma interpretacao subjetiva, nao
merece status de verdade ou veridico. E por isso que abordamos
como tais narrativas distorcidas do real advém da velocidade e do
volume que as informacgodes circulam, especialmente por meio da
internet, povoando o imaginario social com uma miriade de dados
que dificultam o discernimento de dados falsos e verdadeiros. Por
fim, trouxemos a discussao de que o viés do entretenimento de cria-
dores de narrativa ficticias pode acabar prevalecendo em relagao aos
sujeitos investidos em pesquisas de divulgacao cientifica, mesmo
que estes estejam imbuidos de fontes de conhecimento verificaveis,
rastreaveis e confiaveis.

Como proposta a solucionar, de certa forma, a hipotese langada
anteriormente, incluimos a nocao da importancia da dialética dia-
logica, tal como herdada da filosofia platénico-hegeliana e proposta
por Gadamer. Assim, seria possivel considerar o real a partir de uma
visdo de mundo questionadora e reflexiva, o que mitigaria o problema
do comportamento acritico das massas sociais contemporaneas,
que se deixam levar e sao confundidas por discursos falaciosos e
inveridicos. Por essa razao, retomamos o projeto da hermenéutica
filosofica proposta por Gadamer, com quem Derrida, infelizmente,
recusou-se a dialogar por décadas, mas que propoe a necessidade
de perceber o mundo a partir de uma tradi¢do que nos é propria e
subjetiva, para, entdo, buscar outros horizontes de mundo. Isso nao
significa a adesao cega a valores anteriores, mas a possibilidade de
compreensao das coisas a partir da tomada de consciéncia historica,
que inclui o reconhecimento da prépria limitagao da consciéncia e
daidentificacido do ponto de origem do pensar de cada sujeito. Outro
ponto interessante aqui expresso € que tal proposta também inclui
a critica desconstrutivista, que, como apresentamos, tem origem na
ideia de destrui¢do, presente na proposta de Nietzsche e elaborada
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pormenorizadamente por Heidegger, que fundamenta boa parte
da hermenéutica da facticidade gadameriana.

Por fim, mostramos como uma leitura mais ampla e nao tao
superficial da nocao de desconstrugdo € beneficiada por um dialogo
com a hermenéutica filosofica, pois, de certo modo, a proposta gada-
meriana apresenta uma postura critica perante os discursos e o real, e
isso passa, necessariamente, pela critica de valores historicos, pela
destruicao de idolos, conceitos, limitagdes interpretativas, para
que se possa formular e propor novos horizontes compreensivos.
O percurso da ampliacdo dos modos de compreensao de si e do
mundo passa, sem duvida, por uma tentativa de reler as coisas e de
propor novas leituras que, gradativamente, elevam os modos de ser/
compreender [nJo mundo e permitem a possibilidade de uma vida
mais apta a viver nos contextos atuais.
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encontros dialdgicos e criticos entre o Grupo de Pesquisa
Hermenéutica e Desconstrugdo, vinculado ao Programa de
Pds-Graduagdo em Filosofia da PUC-Rio e o FOLIE — Laboratdrio
Interdisciplinar Hermenéutica, Ambiente e Saude, ligado ao
Programa de Pés-Graduacdo em Filosofia da UFPI. O interesse
comum na relacdo entre a hermenéutica filoséfica e a
desconstrucdo orientou a discussao e a producao dos artigos da
presente coletanea, buscando assim contribuir para uma maior
repercussao das discussdes presentes nas questdes situadas
especialmente na interface tensa entre hermenéutica e
desconstrucdo. Deste modo, este livro tem como objetivo
fomentar o debate filoséfico efetivo, aberto e plural,
reivindicando assim a manutencdo de um ambito comum no
qual o pensamento tenha seu lugar.
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