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[...] jamais feito ou acabado, nem tdo pouco
estabelecido, em continuo sobressalto pelo tempo
que, de surpresa, 0 consuma e recria, define-o0 a
inquietude, o dinamismo, a itinerancia, a
incessante busca do seu fim, a referéncia ao valor
por que ha-de pautar a sua vida, ndo sossegando
enquanto ndo der uma resposta ao apelo
fundamental do ser, que se faz ouvir mais além,
através dos apelos do mundo [...]. O homem vai-
se, assim, determinando e cumprindo como pessoa,
sem, todavia, se fechar a continua interpelagdo do
futuro, que faz do seu ser um ser em aberto.

Mafalda de Faria Blanc
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RESUMO

A questdo orientadora para o desenvolvimento desse trabalho foi como
conceber o processo de formacdo filosofica, a partir do ensino de
filosofia, em sua relacdo com o processo de constituicdo humana, sem
recorrer a teorias substancialistas e cientificistas. A hipo6tese é que o
processo de constituicdo humana em seu carater historico, pensado a
partir de principios hermenéuticos, oferece uma base alternativa
suficiente para projetar o ensino de filosofia. O problemético consiste em
entender a vinculagcdo estrutural entre a autocompreensdo e a
compreensao do outro, mas também como o processo de aprendizagem,
especialmente em seu aspecto intersubjetivo, realiza-se mediante a praxis
hermenéutica — entendimento que se mostra imprescindivel para a
guestdo do ser e para o processo de constituicdo de sentido e do saber,
préprio ao exercicio filoséfico. A partir de Gadamer é possivel sustentar
uma tese ontoldgica que faz jus a historicidade da compreensdo, a
pluralidade dos modos de existéncia e ao carater autopoiético
performativo humano, através da qual é possivel perfazer o campo do
entendimento possivel, o campo intersubjetivo onde se estruturam
tradi¢des as quais o existente humano se encontra vinculado. Dimenséo
esta que explica como se torna possivel ao educando apropriar-se de seu
mundo, apropriando-se da linguagem — modo pelo qual se realiza a
aprendizagem, a constituicdo do sujeito como singularidade e como
integrante de uma comunidade. Ademais, a partir da ontologia
hermenéutica gadameriana, propde-se elaborar um modelo estrutural
(uma espécie de “'método filosofico”) para se trabalhar com o ensino de
filosofia de modo que este se encontre vinculado ao processo de formacéao
existencial do educando singular, desenvolvendo a racionalidade
hermenéutica. O exercicio filosofico pode, dessa forma, proporcionar o
reconhecimento dos pressupostos presentes nos discursos sustentados em
diferentes ambitos da vida, elucidando preconceitos atuantes na prépria
compreensao para, com isso, refletirmos sobre como nos tornamos o que
somos, no percurso histérico da humanidade, mas, sobretudo, para nos
responsabilizarmos pelo que nos tornamos, mediante as possibilidades do
que ainda havemos de ser e fazer.

Palavras-chave: Hermenéutica filosofica; Ontologia; Ensino de
filosofia; Hans-Georg Gadamer.
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ABSTRACT

The guiding question for the development of this work was how to
conceive the process of philosophical formation, resulting from the
teaching of philosophy, in relation to the process of human constitution,
without recourse to the substantialist and scientific theories. The
hypothesis is that the process of human constitution in its historicity,
based on hermeneutical principles, offers an alternative and sufficient
basis for the teaching of philosophy. The problem is understanding the
structural connection between self-understanding and understanding of
the other, but also how the learning process, especially in its
intersubjective aspect, occurs through hermeneutical praxis — the
comprehension of which is indispensable to the question of being and to
the process of constitution of meaning and knowledge, themselves
inherent to the philosophical exercise. Through Gadamer it is possible to
support the thesis of an ontology that recognizes the historicity of
understanding, the plurality of forms of existence, and the performative
autopoietic human character, through which is possible to grasp the field
of possible understanding, the intersubjective field where traditions that
bound the existing human are structured. This dimension explains how it
becomes possible for the learner to appropriate their world, appropriating
language — the manner of which learning takes place, the constitution of
the subject as a singularity and as part of a community. In addition, based
on the Gadamerian ontology hermeneutics, the elaboration of a structural
model is proposed (a kind of 'philosophical method’) to work with the
teaching of philosophy in a way that is connected to the process of
existential formation of the singular student, developing the
hermeneutical rationality. Therefore, the philosophical exercise can
provide recognition of assumptions in speeches occurred in different
areas of life, elucidating prejudices operating in the understanding itself
in order to reflect about how we have become what we are, during the
historical course of humanity, but, above all, to take responsibility for
what we have become, through the possibilities of what we still have to
be and do.

Keywords: Philosophical hermeneutics; Ontology; philosophy teaching;
Hans-Georg Gadamer.
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INTRODUCAO

Pressupondo que a linguagem, os conceitos e as ideias de que
dispomos para entender e lidar com os outros ho mundo sdo permeados
por desentendimentos e mal entendidos, conferindo o sentido de nossa
compreensdo e acdo manifesto nas conversas cotidianas, na leitura de
textos e na interpretacdo da tradicdo, Hans-Georg Gadamer, na
autoapresentacao de Verdade e Método I, fala da hermenéutica enquanto
uma pratica: a arte de compreender e de fazer compreensivel, sendo,
assim, fundamental para todo ensino que quer ensinar a filosofar. A
hermenéutica é anunciada por ele, portanto, ndo como uma técnica ou
instrumento categorial e metodoldgico passivel de aplicacdo universal,
mas como uma arte, um ‘fazer’ particular que, em si, manifesta o carater
autoperformativo do ‘sujeito’ que a cada vez visa compreender o outro e
comunicar a propria compreensdo. Gadamer, ademais, fala dessa arte
enquanto fundamental para ‘ensinar a filosofar’. Partindo dessa Ultima
afirmagdo, surge a questdo sobre como a hermenéutica pode de fato
contribuir para o ensino de filosofia, tanto como base tedrica, quanto em
sua praxis.

Esse trabalho se desenvolveu buscando responder a essa questao,
de modo que o processo de formacdo filosofica seja pensado em sua
relacdo com o processo de constituicdo humana, sem recorrer a teorias
substancialistas e cientificistas. Pois, 0 problema nessas teses consiste no
ndo entendimento acerca da vinculagdo estrutural entre a
autocompreensdo e a compreensdo do outro, mas também por nédo
considerarem a praxis hermenéutica no processo de aprendizagem,
especialmente em seu aspecto intersubjetivo — entendimento que se
mostra imprescindivel para a questdo do ser e para 0 processo de
constituicdo de sentido e do saber, prdprio ao exercicio filoséfico.

Com o desenvolvimento dessa tese serd possivel compreender
que, através de principios hermenéuticos, a filosofia ndo pode ser
submetida a um ensino cientificizado ou fundado em proje¢des
metafisicas que eliminam o dialogo, ou seja, a dimensdo em que se situa
a relacdo ética e politica com o outro na linguagem do mundo da vida —
dimensédo fundamental a constituicdo humana, na qual se torna explicito
seu papel no processo de formacdo existencial dos educandos. Pois a
filosofia se encontra justamente no eixo de atravessamento e mediacao
das diferentes dimensdes e areas do conhecimento humano e suas
linguagens préprias, mas também no préprio embasamento ontoldgico e
conceitual das diferentes esferas do pensamento. Conceber o0 ensino de
filosofia e o processo de formacéo filoséfica mediante a hermenéutica
gadameriana e seus principios implicara, assim, em um embasamento
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suficiente e melhor do que os pressupostos das teorias cientificistas e
metafisicas — psicoldgicas, naturalistas, teoldgicas, substancialistas —uma
vez que sua base tedrica implica aplicacdo na orientacdo das atividades
gue envolvem o processo ensino-aprendizagem nao por via de uma
epistemologia categorial e essencialista, mas imanente ao proprio mundo
da vida, a historicidade e ao devir humano em seu processo de
autoconstituigdo.

Antes, porém, de apresentar 0s principios hermenéuticos que
tornam possivel embasar filosoficamente o préprio ensino da filosofia e
seu papel na formacdo dos educandos, enfrenta-se uma dificuldade:
entender 0 modo como Gadamer compreende 0 humano e seu processo
de autoconstituicdo, o que exige a explicitacdo de uma ontologia
hermenéutica desde os conceitos fundamentais de seu pensamento — entre
eles, os conceitos de compreensdo, experiéncia hermenéutica, historia
efeitual, linguagem e dialogo. Por isso, em um primeiro momento desse
trabalho se encontra uma tese ontoldgica, a partir da qual se desdobra o
conceito de racionalidade hermenéutica (tal como proposto pela autora)
para que, em um momento posterior, sejam apresentadas as implicacdes
da ontologia gadameriana no que concerne ao processo de educar-se, de
constituir-se como humano. Com isso, busca-se oferecer uma estrutura
de orientacao para professores que visam exercitar a praxis filoséfica nas
escolas de ensino basico, uma vez que a filosofia é constituinte do
processo de educar-se. Desdobra-se, assim, a tese que pontua 0S
principios béasicos para a realizacgdo de um ensino de filosofia
hermenéutico, os quais servirdo como pressupostos orientadores para as
praticas pedagdgicas desde a compreensdo de que uma formacgdo
filosofica plural e inclusiva precisa estar fundada em principios
hermenéuticos.

E valido notar, entretanto, que Gadamer nunca escreveu um livro
ou texto que tratasse do ensino de filosofia, ainda que ele indique, em
certos momentos, algumas concepcoes que tem acerca do tema?. Gadamer
também nunca estabeleceu, sistematicamente em sua producao
bibliogréfica, uma ontologia que Ihe fosse prépria, embora em muitos
momentos ele se autonomeie herdeiro da tradicdo hermenéutica, em
especial do pensamento heideggeriano?, ao desenvolver suas

1 Como, por exemplo, em Verdade e Método | (1999), ao tratar da formacéo
(Bildung), em “Os conceitos basicos do humanismo”; em Verdade e Método Il
(2002), ao falar do dialogo pedagdgico, em “A incapacidade para o didlogo”; na
conferéncia intitulada A educacao é educar-se (2000); além de outras passagens.
2 Isso pode ser observado em “O circulo hermenéutico e o problema dos
preconceitos” de Verdade e Método I.



consideragdes acerca da condi¢do historica e linguistica humana,
explicitando, com isso, uma ontologia nos limites da linguagem e da
finitude, ou seja, fazendo jus a historicidade. Por isso, esse trabalho néo
se limita, nem se reduz, ao mero desdobramento do que fora apresentado
por Gadamer, mas se desenvolve no dialogo com o filésofo, apropriando-
se do dito por ele, lancando pontes a outros pensadores, criando conceitos
e propondo reflexfes em funcdo das questdes de interesse — 0 que amplia
0 escopo desse trabalho, seu alcance e a propria compreensdo da
hermenéutica filosdfica. Gadamer aparece, assim, como referéncia maior
para uma reflexdo acerca do humano e seu processo de autoconstituicao.
Busca-se, entretanto, ir além do que poderia ser concebido no campo de
investigacdes ontoldgicas, uma vez que seus conceitos sdo deslocados
para o campo da educacdo — deslocamento conceitual que, por si s6, ndo
pretende ser fiel e submisso ao autor, mas, ao interpreta-lo nesse plano,
desenvolver-se de modo criativo.

O primeiro capitulo trata de apresentar, portanto, uma tese
ontoldgica subjacente a filosofia de Gadamer, ou seja, 0s conceitos
relevantes para se pensar a existéncia e o processo de formagdo humana
desde a hermenéutica. Esta, por sua vez, parte de uma critica ao
pensamento metafisico substancialista e cientificista, proporcionando
uma reflexdo acerca da historicidade e de como certos conceitos da
tradi¢do filosofica, ¢ ‘ideologias’ dominantes nas diversas areas do
conhecimento, produzem efeitos ontolégicos nos diferentes ambitos da
vida, inclusive nas posturas educativas concernentes aos diversos ambitos
de formacdo. Visa-se, com isso, fornecer o fundamento ontoldgico para
gue, no segundo capitulo, sejam apresentados os principios tedricos para
0 exercicio da praxis dialdgica no processo de formacéo filosofica, pois
o filosofar se d& dialogando. Assim, como parte do processo de educar-
se, 0 pensamento filoséfico nas escolas é exercitado de modo que seja
inclusivo no que compete ao devir humano em sua pluralidade, sem a
pretensdo de desvincula-lo do processo histérico de autoconstituicdo da
humanidade. No segundo capitulo se encontra, assim, uma espécie de
‘método’ hermenéutico filosofico para o ensino de filosofia, embora nao
metddico, isto é, 0 modo de trabalho hermenéutico. Nesse ponto, é valido
notar que o uso do termo ‘método’ ndo ¢ usado no sentido criticado pelo
préprio Gadamer, mas em um sentido mais amplo que diz respeito ao
ensino de filosofia, ou seja, enquanto embasamento tedrico que orienta a
pratica pedagogica sem decair no idealismo ou naturalismo proprios ao
método cientifico.

Com a critica intrinseca a explicitacdo da ontologia hermenéutica
ndo se encontra, porém, a pretensdo de ignorar ou recusar a tradicdo
metafisica ou a ciéncia, no sentido de meramente abandonar certas
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concepgdes, como, por exemplo, o conceito de ‘sujeito’ fundado na
modernidade (oriundo do conceito de substancia aristotélico), mas operar
uma transformacéo no modo como o compreendemos ao enfatizar que tal
conceito carrega consigo uma duplicidade: o sujeito é aquele que se
presume ser 0 agente ou autor autbnomo — ainda que sua autonomia esteja
contingenciada pela factualidade e enraizada no ‘mundo natural’ — e 0
sujeito é também aquele que estd submetido a um conjunto de
determinacBes que o precedem, como explicita Gadamer ao falar da
atuacdo da tradicdo, dos preconceitos e da linguagem na compreensdo
humana, isto é, da efetividade da histéria na existéncia. A temporalidade
aparece, assim, como ontologicamente determinante para a constituicdo
da subjetividade. Com isso, 0 que tem de ser exercitado, com consciéncia
historica, € o ouvido e a sensibilidade para com os preconceitos atuantes
na compreensao.

Por essa perspectiva, a racionalidade humana se revela enquanto
0 que se constitui mediante as experiéncias concretas e a efetividade
histérica — e ndo mais enquanto uma esséncia atemporal do humano, isto
é, enquanto condicdo que o pré-determina absolutamente. Desse modo, a
nocdo de uma racionalidade hermenéutica se configura no ambito das
experiéncias mundanas e comunitérias, realizadas factualmente e
mediadas pela tradicdo do pensamento herdado, em um processo
autoimplicativo por onde as vivéncias vao constituindo a propria razao —
de onde decorre seu carater interpretativo: modo pelo qual o humano se
perfaz no lapso temporal da existéncia. Nota-se, ademais, que tudo isso
confere primazia a ‘estrutura da linguagem’ propria de nossa experiéncia
de mundo; o dialogo, aparece, assim, como condi¢do ontoldgica e como
constitutivo da compreensdo humana, uma vez que as capacidades de
interacdo, cooperacdo e comunicacdo observaveis na praxis humana
apontam para um aspecto fundamental da constituicdo ontoldgica da
existéncia. O didlogo, portanto, ndo é algo separado, exterior ao humano,
mas uma dimensdo que se fez constituidora dele.

Ademais, com o conceito de racionalidade hermenéutica, ao
passo em que se compreende a ingenuidade de se conceber uma
‘consciéncia pura’ — pela impossibilidade da abstencédo de preconceitos e
da abstracdo da situacdo concreta em que o sujeito se situa —, torna-se
explicito os limites do entendimento e a finitude humana, de modo a
descreditar toda concepcdo que vise projetar uma ‘verdade’ absoluta que
funde um sentido universal para o desenvolvimento humano — o que
revela ndo somente como o ser pode ser interpretado e se perfazer no
tempo, mas também como a compreensdo, enquanto abertura a
possibilidades de interpretacéo, é o proprio ser.



Nesse sentido, a ‘razdo’ ndo pode ser reduzida & psicologia
cognitiva, a neurociéncia ou a qualquer linha de pensamento que a
conceba por meio de um aparato cognitivo categorial que constitui o
humano universalmente a priori — 0 qual operaria como mero instrumento
de representagdo e conceituacdo do real, tal como a pressuposicao
dominante da linguagem proposicional. Ao contrario, desde a
hermenéutica a racionalidade é compreendida enquanto um modo de ser
que se fez em sua histdria autorreferida, perfazendo-se entre a experiéncia
historica e sua transposicdo especulativa, a cada vez. O conceito de
‘humanidade’, nesse sentido, deixa de se configurar por categorias
rigidas, que subscrevem uma definicdo limitante e determinista
universalizante do humano, e passa a ser entendido enquanto uma
‘representacdo complexa’ de singularidades ‘inacabada’ (ou em aberto)
gue se constituem no tempo. A vida se revela, assim, um ato de inser¢do
ativa no movimento histérico de reiteracdo dos humanos em comunidade,
uma relacéo de cooperacdo dialdgica que transpassa geracdes e tradicoes.

A finitude humana adquire, com isso, uma posicéo decisiva ante
a tarefa infinita do saber e da autocompreensdo, caracteristica a
racionalidade hermenéutica: a renlincia a tentacdo dogmaética apegada a
todo suposto saber. Pois embora a condi¢éo histérico-linguistica humana
seja universalmente determinante em toda compreensdo projetada, no
sentido ou verdade hermeneuticamente constituidos, cada compreensao,
em si mesma, permanece sempre contingente e nunca valida
universalmente. O que se entende por ‘verdade’ tem, portanto, sua propria
temporalidade e historicidade, pois ndo se pode dizer a verdade sem
interpelacdo e sem resposta e, com isso, sem o cardter comum do
entendimento alcangado em uma relagdo dialdgica.

O decisivo nesse processo de constituicdo do saber é que a cada
compreensdo acerca das coisas, amplia-se o proprio horizonte
compreensivo, isto €, a autocompreensdo. Pois nesse movimento histdrico
de autoconstituicdo, que se da na temporalidade da existéncia, acontece
de o existente humano buscar o sentido de sua vida, de buscar o sentido
de seu ser. A passagem do tempo e a consciéncia da finitude desperta na
existéncia um poder préprio sobre as coisas, através do qual se pode
configurar o proprio destino. Ademais, esse impeto, que faz com que nos
tornemos o que somos, que pde a pergunta por um sentido, € um problema
historico que também afeta a filosofia, pois a experiéncia filoséfica é uma
forma da experiéncia hermenéutica, uma forma de buscar um sentido.

Assim, a contrapelo da tradi¢cdo do pensamento moderno de um
‘ego autdbnomo’, o propdsito dessa tese ndo é realizar uma critica a teorias
educacionais especificas, mas propor uma espécie de ‘método’ filosofico,
dentre outros possiveis, para um ensino de filosofia que faga jus a
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historicidade da compreenséo, a pluralidade dos modos de existéncia e ao
carater autopoiético performativo humano — o qual aparece pela primeira
vez enquanto um desdobramento da hermenéutica filosofica no sentido
de um modelo estrutural para se trabalhar com o ensino de filosofia.

Diante disso, essa tese se apresenta no campo da educac¢éo como
uma forma renovada de pensar 0 processo ensino-aprendizagem: por ndo
intentar a determinacdo da verdade das coisas para além das
contingéncias, tendo em consideracao a singularidade da existéncia e que
toda compreensdo se estrutura em relagbes e significacBes
preestabelecidas, herdadas e irrefletidas, mas que abrem o existente
humano ao mundo. Pois a pertenca a uma tradicdo revela que nosso
projeto, desde que nascemos, vem sendo formado por ideias e
comportamentos que ultrapassam ou se encontram aquém de nossa
consciéncia das coisas; ao passo que, no movimento temporal préprio a
existéncia, matemo-nos abertos a possibilidade de nos perfazermos em
um processo de apropriacdo e constitui¢do de sentido.

O exercicio filoso6fico pode, desse modo, proporcionar o
reconhecimento dos pressupostos presentes nos discursos sustentados em
diferentes ambitos da vida, elucidando preconceitos atuantes na prépria
compreensao — o que ocorre pelo confronto com determinadas teses ou
posicdes diferentes (tanto por meio do didlogo com a tradicdo, como
através de dialogos com outros existentes humanos). Entretanto, a
filosofia ndo deveria ser valorizada, como indica Ronai Pires da Rocha?,
por seu uso instrumental, servindo meramente como um saber a servico
de outras disciplinas, mas no saber que Ihe é proprio. Ou seja, a filosofia
ndo deve servir ao ensino como ‘tema transversal’ ou ‘interdisciplinar’
gue, mediante uma psicologia da aprendizagem, investiga de forma logica
o fundamento dos discursos cientificos, meramente a fim de valida-los ou
n&o, atraves da argumentacdo. Mas enquanto uma disciplina que investiga
e produz sentido, no ambito de seus estudos proprios, encontrando-se
vinculada a autocompreensdo do educando singular. Assim, com a
filosofia ndo se desenvolve apenas sua capacidade de argumentacdo com
as diferentes esferas do saber, mas, especialmente, sua capacidade
dialégica no mundo da vida pratica. A hermenéutica é, portanto, a ponte
entre mundos linguisticos distintos e é também o campo do entendimento
possivel, onde se encontra a dimensdo ética e politica em que o dialogo
se torna possivel — uma dimensédo fundamental da existéncia humana, da
constituicdo do sujeito em sua singularidade e como integrante de uma
comunidade.

8 Em Ensino de filosofia e curriculo.



Nesse sentido, 0 ensino ndo é concebido como “um conjunto de
valores, conhecimentos e realizagbes humanas que devem ser
transmitidos para as novas geragdes”, de modo que os educandos se
apropriem do que o professor apresenta por meio da comunicacéo oral
(RONAL, 2008, p.119). Como salienta Flickinger*, ensinar ndo se trata de
transmitir ao educando o que este deveria aceitar como verdadeiro, mas
incita-lo ao confronto com pré-compreensdes dadas e irrefletidas,
oportunizando a ele educar-se na medida em que ele se v& em uma
situacdo de ndo saber, descobrindo, em um sentido proprio, a necessidade
de aprendizagem.

Ademais, é importante notar que ndo basta perceber que
determinados preconceitos atuam na compreensdo humana, estruturando
nossa ‘visdo de mundo’, mas entender que a mera conscientizacdo deles
ndo é o bastante para superar a forca com que agem sobre nés. Assim, a
filosofia encontra seu espaco na escola como um exercicio que busca
promover no educando a possibilidade de educar-se, isto €, de descobrir
caminhos que o torne capaz da significacdo necessaria para sua existéncia
desde a consciéncia histérica e a praxis hermenéutica.

No gque compete aos leitores de Gadamer que tém como tema de
investigacdo o ensino de filosofia, é possivel encontrar reflexdes
pertinentes com relacdo aos nossos interesses, embora a bibliografia nesse
sentido seja escassa — tal como apresentam Nadja Hermann, em
Hermenéutica e educacdo, e Marcos Alexandre Alves, no artigo
intitulado “Da hermenéutica filos6fica a hermenéutica da educacdo”. O
autor mais comprometido com o tema é Hans-Georg Flickinger. Entre
seus escritos, é valido citar os livros A caminho de uma pedagogia
hermenéutica e Gadamer & a educacdo. Contempla-se aqui suas
contribuicBes, porém, frente a esses autores, a presente tese vai além por
pensar a autoformagdo via educacéo explicitando a performatividade da
existéncia em seu carater autopoiético e plural — o que traz implicagdes
para 0 modo como o ensino de filosofia é projetado.

Diante disso, tem-se aqui a pretensdo de apresentar uma tese que,
a partir de uma abordagem hermenéutica, paute-se na relagdo entre vida
e educacdo para conceber a efetividade da filosofia na formacdo
existencial — autoformacao — dos educandos e na constituicdo de sentido
nos diversos &mbitos da vida e do conhecimento, de modo a amadurecer
a consciéncia histérica. Nesse sentido, o desenvolvimento da
racionalidade hermenéutica no processo de formacao filoséfica se mostra
relevante, uma vez que seu exercicio potencializa as capacidades
dialdgica e interpretativa proprias de toda agdo criativa e transformadora.

4 Em A caminho de uma pedagogia hermenéutica.
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Sobretudo porque pela hermenéutica se evidencia uma compreensdo —
onde a racionalidade se encontra vinculada as experiéncias mundanas e a
efetividade do mundo histérico — que grande parte da tradicéo filosofica
ndo explora e que reestrutura o proprio conceito de ‘racionalidade’ tal
como vem sendo compreendido desde a modernidade, pois assume a
existéncia de preconceitos atuantes em toda pretensdo de verdade e a
possibilidade de se projetar um futuro que corresponda as necessidades
praticas para uma vida melhor.

A presente tese se funda, assim, em uma ontologia hermenéutica
do humano a fim de oferecer uma estrutura de orientacdo para o trabalho
filosofico nas escolas, a qual se projeta mediante a propria tradicao
filoso6fica e compreende o dialogo hermenéutico como modo
performativo do exercicio filos6fico. A hermenéutica, portanto, sera
fecunda ao ensino de filosofia enquanto base tedrico-ontolégica,
mostrando-se indispensavel para conceber o préprio processo de educar-
se, mas também fornecera os principios ‘metodoldgicos’ para o exercicio
da reflexdo filoséfica. Aqui, € valido notar, a nogdo de ‘reflexdo
filoséfica’ € pensada como um exercicio do pensamento, a experiéncia do
filosofar, pois ndo se concebe uma ciséo entre teoria e pratica se se parte
de uma perspectiva hermenéutica. Desse modo, a praxis dialdgica,
enquanto medium do filosofar, desenvolve-se na convergéncia entre
formacdo filoséfica — supostamente tedrica — e formacgdo existencial —
supostamente propria a vida préatica e relacionada aos saberes praticos.

Espera-se, com isso, proporcionar uma compreensdo do ente
humano que ndo seja ignorante a respeito da historicidade de seu ‘ser no
mundo’® e de seu carater autopoiético, de modo a trazer contribuicoes ao
estabelecimento da filosofia enquanto pratica nas escolas — dificuldade
gue se da, especialmente, ao fato de a filosofia, enquanto uma area do
saber humano, ndo ser mais compreendida através do modelo
epistemolégico de cientificidade e de razdo instrumental, mas,
precisamente, em seu carater interpretativo e dialdgico, tal como
Gadamer buscou salientar com suas criticas a radicalizacdo da
consciéncia cientifica moderna®.

A hermenéutica filosofica, em seu intuito de tirar da ingenuidade
aqueles que ainda creem no ideal, por muito tempo propagado, de
suspensdo de todo preconceito historico por via de uma motivacdo
estritamente ‘racional’ — neutra e objetiva — para se obter o conhecimento

% A superagéo da diviséo entre sujeito e objeto na analitica transcendental do ser-
ai levada a cabo por Heidegger.

® O que serd apresentado no tépico “O dialogo frente as pretensdes da ‘razio
moderna’”, no primeiro capitulo.



acerca de algo, pode preparar professores e estudantes para o alcance de
uma consciéncia que se oponha a extremismos dogmaticos, inadequados
a condicdo humana, através de um processo constante de explicitacdo de
certos preconceitos e construcao de conceitos implicados no exercicio do
pensamento filoséfico. Nesse sentido, o professor de filosofia, enquanto
parceiro de dialogo, é aquele que tem a tarefa de provocar o educando a
conhecer a si mesmo, a trazer a luz os préprios preconceitos e de buscar
0 entendimento a respeito das questdes que o interpelam na vida cotidiana
e nas aulas.

A tese aqui desenvolvida apresenta, com isso, uma forma
peculiar de pensar a educacdo e o processo de aprendizagem, a saber,
enquanto um processo experimental de educar-se, o qual se realiza
dialogicamente. Pois, tornar-se humano € um processo que se da por seu
desenvolvimento se realizar em uma comunidade formada na linguagem
e em costumes de uma tradi¢do que o antecede e com relagédo a qual ele
se encontra vinculado enquanto pertencente e participante. Nesse sentido,
afirma-se que tornar-se humano consiste em educar-se’: em projetar-se
pela e na interpretacdo, desde uma comunidade histérico-linguistica que
€ sua heranca, ao por vir, a novos olhares e sentidos, potencializando a
capacidade dialdgica que lhe é propria em suas relagbes concretas com
outros no mundo, ao passo em que amplia a autocompreensao.

Entretanto, ao contrario de promover a experimentacdo, uma
educacdo que se pauta na sistematizacdo do ensino em um curriculo pré-
determinado e fechado, tende a impedir por meios sorrateiros o caminho
para a ‘revolta’ e a ‘aventura’, isto &, para o desenvolvimento de toda
poténcia critica e criativa para a vida; parece compreender ‘revolta’
enquanto indisciplina e ‘aventura’ enquanto corrup¢do ou decadéncia dos
saberes instituidos. Nesse formato, o sistema educacional tem como
objetivo a universaliza¢do da educagdo no sentido mais basico, de modo
a oferecer um saber comum, pré-estabelecido enquanto valido e
necessario para toda e qualquer pessoa, pois se preocupa somente em
transmitir conteidos objetivados e em avaliar a capacidade dos educandos
em reproduzir os empreendimentos passados ou de se adequar ao projeto
impessoal em vigor, sem realizar os ideais, ja hd tempos estabelecidos nos

7 Concepcdo elaborada pela autora da tese, inspirada em duas afirmacgGes de
Gadamer. A primeira se trata de uma reflexdo sobre A educagéo é educar-se e a
outra se encontra presente em Verdade e Método I, onde o fil6sofo concorda com
Hegel ao caracterizar o humano pela ruptura com o imediato e o natural,
afirmando que cada existente particular ja esta a caminho da formacéo na medida
em que 0 mundo em que se desenvolve é formado humanamente na linguagem e
em costumes.
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planos de educacdo, de promover uma formacdo pluralista, integral,
voltada a diversidade e as singularidades. Pois todo ‘plano educacional’
gue ndo integra a producdo do novo no escopo de seu projeto se mantém
fechado as novas geracdes, restringindo-as em seu potencial préprio, uma
vez que é através do didlogo hermenéutico com a tradicdo, concebido
enquanto um processo experimental de producdo de sentidos, que se
abrem possibilidades de outras compreensBes, relagdes e,
consequentemente, de outros modos de se projetar no mundo, outros
modos de vida. Nesse horizonte, s6 cabe falar em universalizacdo do
ensino de filosofia em sentido hermenéutico, de modo que a formacéo
filosofica seja pensada como uma forma de universalizar a abertura as
possibilidades de compreensdo e de existéncia desde a efetividade
histérica e a vida concreta dos educandos, ou seja, no sentido de
universalizar a abertura as singularidades e as diversas perspectivas que
instauram, historicamente, todo conhecimento e o préprio humano no
mundo. Foi isso o que Gadamer, seguindo Hegel, salientou como uma
caracteristica universal da formacao: o manter-se aberto para o outro, para
pontos de vista diferentes e mais universais®.

De certo, a ‘universalidade’ de que fala Gadamer ndo ¢é a
universalidade do conceito ou da ‘razdo’, uma vez que ele admite que nédo
se pode determinar, nem comprovar nada de particular a partir de algo
universal. Segundo Gadamer, os pontos de vista universais para 0s quais
a pessoa formada se mantém aberta ndo sdo um padréo fixo de validade,
mas se apresentam atuais como pontos de vista possiveis, 0s quais
ampliam o horizonte proprio de ‘visdo’®. A universalidade gadameriana
se trata, portanto, de um sentido universal porque é comunitario, no
escopo de uma situagdo concreta — como quando o existente humano se
da conta de que sua compreensdo se torna mais universal a partir da
abertura ao sentido que os outros lhe apresentam, desde a descoberta do
sentido comum ao qual ‘eu’ ¢ ‘outro’ pertencem. Esse processo de ampliar
o proprio horizonte de ‘visdao’ deve ser entendido, portanto, enquanto um
processo de ‘fusdo de horizontes’ que, a cada vez, reitera a compreensdo
do existente humano — encontrando-se em constante movimento de
atualizacdo no curso da existéncia.

Por isso, o principio basico para uma formacdo filos6fica
hermenéutica é o dialogo, o qual permanece constantemente aberto,
nunca encontrando uma conclusdo final ou definitiva que se possa
conceber enquanto ‘o conhecimento verdadeiro e absoluto’ acerca de

8 Em Verdade e Método |, quando Gadamer fala do conceito de formag&o em “Os
conceitos basicos do humanismo” (p.46).
% 1dem.



qualquer coisa ou questdo, especialmente acerca do ente humano e de sua
formagdo — uma vez que a existéncia é compreendida como constante
devir que, mediante seu inelutavel inacabamento, mantém-se aberta a
acdo interpretativa de reiteracdo dos humanos em sua vinculagdo
fundamental com o mundo histérico e com os outros (com quem co-
habitam o planeta), a cada vez (a cada experiéncia, a cada compreensao,
a cada projeto).

Nesse sentido, uma educacao filoséfica, que tem por base o
didlogo hermenéutico, pode contribuir positivamente no processo de
autoformacdo dos educandos mediante as possibilidades de existéncia
que se perfazem, na constituicdo das singularidades, pela forca criativa,
produtora de sentido, prdpria do filosofar; pois a arte de compreender e
tornar compreensivel, o didlogo hermenéutico, é a disposi¢éo
fundamental para filosofar (como sera visto no segundo capitulo).

Busca-se, dessa forma, que os envolvidos no processo de
aprendizagem filosofica compreendam, a cada vez, que mais do que
maximas fechadas em si, os contetidos proprios a filosofia, que permeiam
a tradicdo do pensamento herdado e conservado através das instituicdes
de ensino, precisam ser experimentados para, entdo, em meio a um
processo dialdgico e filosofico, serem interpretados, questionados,
refutados ou apropriados. Pois, assim, qualquer contelido ou teoria pode
se tornar significativo, isto é, efetivo em suas vidas, permanecendo como
possibilidades e potencialidades que os capacitardo ao entendimento com
as demais pessoas, na busca por respostas aos problemas e pelo sentido
das questdes que se elevam na vida concreta. Sera, portanto, através da
praxis dialdgica, propria & hermenéutica filosofica, que se propbe a
experiéncia da filosofia: pela abertura que se faz prdpria aquele que a
atualiza, reiterando a compreensdo do que se encontra em jogo ao se
enveredar pelos caminhos que os mais diversos filsofos percorreram,
dialogando com eles e aprendendo a perfazer o seu préprio — um exercicio
gue conduz quem aprende a aprender.

Entretanto, para se exercitar o didlogo filosofico entre os
educandos, encontra-se pressuposta a necessidade de uma compreensdo
da ontologia hermenéutica, uma vez que a ontologia trata das condicdes
de possibilidade de existéncia no medium da linguagem?. Isso deve
ocorrer, em primeiro lugar, por parte do professor. Por isso, 0 suposto

19 Como salienta Rohden, “medium, para o que Gadamer aqui propde, ndo deve
ser compreendido como meio (Mittel) no sentido instrumental — no sentido de
nomear, p. ex, para dominar —, mas como meio (Mitte) no sentido de lugar,
espaco, meio ambiente, circunstancia, centro, modo de algo ser e realizar-se”
(2005, p. 227).
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sentimento de seguranga que certas crencas e opinides, tomadas como
verdades dadas, trazia aquele que se propde o exercicio filosofico em sala
de aula ndo pode mais adiar, nem atenuar, o confronto que este deve ter
consigo mesmo e com a tradicdo no exercicio de suas atividades.
Compreender esse ente que ‘nds mesmos somos’, em suas possibilidades
de existéncia, é uma tarefa imprescindivel a quem se propGe a participar
da formacdo de outros entes humanos, pois o exercicio filoséfico a ser
incitado em aula promovera o mesmo nos estudantes.

A seguir, o primeiro capitulo se desenvolve explicitando 0 modo
de ser historico do existente humano e, com isso, como se d& 0 processo
de sua autoformacéo (em suas relagdes com outros no mundo efetivo) —
0 que também implica pensar em como se da sentido as coisas, isto é, a
prépria constituicdo do mundo. Assim, com a explicitacdo da ontologia
de Gadamer e do didlogo com o filésofo, desdobram-se os principais
conceitos que dizem respeito a uma concep¢do hermenéutica do humano
e, consequentemente, da racionalidade humana — o que se apresenta frente
as pretensdes do dominio teoldgico e cientifico-tecnoldgico sobre a vida.



CAPITULO |
A hermenéutica filoséfica de Hans-Georg Gadamer

1. Apontamentos preliminares — a pergunta pelo ser

Partindo do uso cotidiano, ser, antes de tudo, é concebido
enquanto existéncia, o fato ou ato de existir, assim como ele se assegura
no juizo existencial: é, ha. Posteriormente, pode-se pensar, a luz de
Heidegger, que ‘o ser ¢ o que faz que o ente seja’ (isto é, com que o ente
exista) ou, ainda, que ‘o ente é o que tem o ser’. Ser, nesse sentido, é
condicdo de possibilidade de existéncia. No entanto, quando se fala sobre
0 ser, pressupde-se uma pré-compreensdo do ‘¢’ sem torna-la explicita,
pois, como indica Aubenque, “para se buscar a defini¢do do ser é preciso
usar o verbo ser, do qual pressupomos assim, antes mesmo de defini-lo,
o0 que ele significa” (2012, p. 14). A pergunta ‘o que € o ser?’ pressupde,
dessa forma, sua resposta, a qual pde o ser como “a condi¢do
transcendental de possibilidade de todos os questionamentos, inclusive
dele mesmo” (AUBENQUE, 2012, p. 14). A tradicdo metafisica,
entretanto, ndo pdde se contentar com essa colocacéo, a de uma condicéo
de possibilidade, nos limites da linguagem, e “procurou dar-lhe um
contetido, um sentido objetivavel, esquecendo, assim, que o Unico sentido
realmente assegurado do ser é uma funcéo, a saber, a funcdo de condicdo
de possibilidade de toda objetivagdo” (AUBENQUE, 2012, p. 14).

Ja Aristoteles, ao se colocar tais questfes, tracava 0s rumos da
ontologia no pensamento ocidental'!. Ele pensava sobre o que faz com
gue um ente seja ente, isto é, sobre o ser. Dessa forma, Aristdteles se
propde a construir uma ‘ciéncia’ do ser, a metafisica, a qual ndo seria
como as outras ciéncias que s6 estudam uma parte determinada da
totalidade do ente, pois essa se tratava de uma ciéncia ‘geral’, a partir da
qual se determina o ente em sua totalidade. Para ele, no entanto, a palavra
‘ser’ tem varios sentidos. Com isso, Aristoteles parece rejeitar a “acepgao
unilateral do ser, que reduz o ser do ente a permanéncia imével da
substancia”; pois, a principio, a ousia parece ser somente um dos
possiveis sentidos do ser entre outros sentidos, 0s quais expressam, “‘em
sua intrinseca multiplicidade, a fusdo e a exuberancia da acidentalidade,
visivel em qualidade, quantidade, lugar, tempo, relacéo, paixao, situacao

11 Embora seja impossivel ignorar a relevancia de pré-socraticos e do préprio
Platdo para a concepgdo metafisica aristotélica, introduzir a discussdo desde
Aristdteles serve aos propositos da tese como uma breve propedéutica acerca das
concepgdes substancialistas, para logo alcangar uma explicitagéo ontolégica do
ser histérico.
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e posse” (AUBENQUE, 2012, p. 30), categorias (ou co-determinacdes)
que se revelam imprescindiveis as possibilidades ontoldgicas do
movimento e da mudanca. Essa tese, entretanto, ndo constitui a afirmagdo
central da metafisica de Aristoteles. Afirmada a polissemia do ser, ele se
preocupa em atenuar seu alcance para preservar sua unidade e sustentar a
pretensdo de uma ‘ciéncia geral’, de modo que “os muitos sentidos aqui
implicados sdo enfocados por um sentido primeiro e fundamental, que é
0 sentido do ser como ousia, esséncia ou substincia” (AUBENQUE,
2012, p. 30-31).

Desse sentido primeiro, pois, dependem os demais, de modo que
0 ser ndo se reduz as outras determinagfes. Assim, o ser é compreendido
enquanto substancia essencial e fundamental. De modo que

a esséncia da substdncia consiste na sua
existéncia em si (e ndo num outro sujeito de
que fosse o atributo) e por si (ela possui em si
mesma a razdo e o principio de sua prépria
existéncia) — ens in se et a se. A essa
autonomia existencial da substancia da-se o
nome de subsisténcia (BLANC, 1998, p. 51).

Entende-se, com isso, que Aristoteles pds no lugar do ‘ser
indeterminado’ o sujeito implicito dessa posi¢do, 0 ente como esséncia
(ousia), ou seja, “como aquilo que é, permanece, subsiste, perdura na
permanéncia e na identidade de si mesmo” — “o que a tradi¢do consagrara
como substancia” (AUBENQUE, 2012, p. 30). O conceito de substancia,
nesse sentido, subsiste as mudancas.

Quando as coisas materiais mudam, mudam as
suas propriedades. Um pedago de cera,
quando aquecido, deixa de ser sélido e opaco
para tornar-se liquido e transparente. Nesse
caso, por que dizemos que ele ainda é o
mesmo? A resposta é: porque a sua substancia
permaneceu a mesma (COSTA, O que é a
substancia?, p.1).

Do mesmo modo é costume se referir ao ente humano, o qual,
independentemente de suas experiéncias situadas, de seus processos e
transformagfes no tempo, é pressuposto enquanto identidade bem
definida. Assim, o conceito que usualmente se tem de ser humano néo se



encontra distante do significado que se tem de esséncia — por oposi¢éo ao
acidente, o ser préprio ou verdadeiro da coisa: 0 que ela é — de modo que
a concepgdo de uma ‘substancia essencial’, seja qual for a corrente de
pensamento de que se parta, ndo é tomada somente enquanto condicao de
existéncia, mas também de identidade dos humanos: determinagdo
individual, independente e unificadora de acidentes, propriedades,
predicados e/ou relagdes — tal como se concebe a ‘alma’ ou a ‘razdo’
humana.

Nota-se, assim, como se consolidou historicamente o conceito de
ser enquanto substancia: aquilo que é e permanece o que é em meio as
mudangas — concepgdo que subsome o ser, em sua temporalidade e
multivariedade de sentidos, ao ente, existéncia determinada. Dessa forma,
ainda que se possa dizer que Aristételes foi mal compreendido, o
conhecimento ontoldgico do ser fora remetido ao conhecimento éntico —
0 que caracteriza a histdria da metafisica ocidental pés-aristotélica, em
termos heideggerianos, como a histéria do abandono do ser ao ente, por
falta de uma distingéo entre ambos. De modo que

guando nos perguntam o que é o ser de uma
coisa, ndo respondemos, espontaneamente,
invocando o ato de ser, mas dizendo o que a
coisa é. Resposta legitima, mas parcial,
porgue nao diz sendo o que a coisa é, e ndo diz
0 que faz que a coisa (a qual perguntamos o
que ela é) seja [...]. (AUBENQUE, 2012, p.
15)

Por exemplo, se perguntamos ‘O que ¢ ser humano?’ e em
resposta temos que ‘O humano ¢ um animal racional’, ndo estamos
respondendo como se d4 a existéncia desse ser, mas tdo somente que, uma
vez j& dada essa existéncia, assim o definimos (no mais das vezes
objetificando-o, a partir da linguagem predicativa, proposicional).
Entretanto, o humano ndo ¢ em si mesmo e por si mesmo um ‘animal
racional’, como se a racionalidade fosse sua substancia, esséncia ou
natureza (ousia) dada a priori. Basta, por exemplo, que ele seja isolado
da comunidade humana, como temos observado em alguns casos (como
o da ‘menina-lobo’'?), que ndo encontraremos nele um trago dessa

12 Casos como o da ‘menina-lobo’ ficaram famosos através do site Feral Children
(sobre o qual se encontra referéncia facil em sites de busca como o Google), como
relata Fernanda G. A. Lima no inicio de sua dissertacdo de mestrado: O processo
de comunicacdo pos-ressocializagdo de duas criancas selvagens.
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suposta racionalidade (especialmente tal como fora concebida na
modernidade), mas tdo somente o que o iguala aos demais animais. Nota-
se, assim, que toda esséncia que enunciamos ndo passa de algo que se
mostra na existéncia e que, portanto, ndo prescinde dela.

O que ocorre nesse exemplo € que a prdpria linguagem esta a nos
pregar pegas. Mesmo

guando, generalizando, perguntamos 0 que 0
ser em geral €, nossa resposta expe 0 que
acreditamos ser 0 seu quid est, sua esséncia.
Mas como o ser ndo tem esséncia, se é verdade
que o ser no sentido de existir é a condicao de
possibilidade de toda esséncia e é, portanto,
anterior a toda determinagdo essencial, ndo
estamos respondendo a questdo ‘o que € o
ser?’, qualquer que seja a esséncia que
apresentemos. Na melhor hipétese, estamos
dando resposta a uma questdo que ndo
pusemos, como: qual é a mais perfeita das
esséncias, qual a melhor delas, sobre as quais,
sem saber porque, dizemos que elas sdo? A
histéria da metafisica estd calcada nessa
imensa substituicdo, nesse quiproqud, no
estrito sentido do termo: tomar o quid pelo
quo. (AUBENQUE, 2012, p. 15)

Um exemplo muito claro da continuidade desse pensamento
substancialista “é¢ a identidade do subjectum de Descartes com o
hypokeimenon [substrato] de Aristoteles” (AUBENQUE, 2012, p.53);
pois Descartes se vale do mesmo conceito de substancia que Aristételes:

€ 0 que nao precisa sendo de si mesmo para
existir, o que estd ‘separado’ (choriston),
autossuficiente. Para os dois filésofos o
sujeito, mesmo em questdes diferentes, é visto
COmo  presenca  permanente, como
substancialidade. E nos dois casos ignora-se a
temporalidade exatica do sujeito
(AUBENQUE, 2012, p.53).



A metafisica da substancia, portanto, foi a base para que a nocao
de subjetividade fosse estruturada tal como culminou na modernidade
com Descartes, quem passou a sustentar a existéncia de duas substancias,
as quais se distinguem por seus atributos essenciais: a extensa (res
extensa, matéria/objeto), constitutiva dos corpos fisicos, e a pensante (res
cogitans, espirito/subjetividade/razdo), constitutiva das almas e mais
propriamente de Deus — inspirada na concepcao aristotélica de matéria e
forma que, entretanto, compunham uma unidade. O fildsofo francés
configura, assim, seu dualismo responsavel por dividir a natureza em dois
dominios opostos: 0 da substdncia pensante (consciente de si, sem
dimensédo espacial) e o da substancia material (extensa, espacial, sem
consciéncia e mecanicamente determinada). Nesse ponto, € importante
notar que o ideal epistemoldgico cartesiano da razdo abstrata — ou razédo
tedrica — que se volta a realidade objetiva — ou mundo dos objetos —a fim
de estabelecer um conhecimento verdadeiro acerca das coisas, advém de
outra heranca grega: a presun¢do de que o comportamento teorico, de
onde decorre o saber da ‘natureza’, das verdades imutaveis e universais,
é superior aos saberes praticos (dos relacionados a acdo humana).

O diferencial da tese cartesiana é 0 modo como a nogao de sujeito
passa a ser compreendida. Se para Aristoteles “a divisdo dos géneros do
ser em substancia e acidentes corresponde a estrutura predicativa, na qual
o sujeito desempenha a fungdo de substancia e o predicado a de acidente”
(BLANC, 1998, p. 51); em Descartes o primado da substancia se mantém,
sO que agora o ‘eu’ aparece como a figura privilegiada para o
conhecimento do ser, visto que somente o ‘eu’ é concebido como sujeito.
Tal mudanga de perspectiva se deve, sobretudo, a Tomas de Aquino,
intérprete que ‘cristianizou’ Aristoteles a partir da problematica
afirmacdo do filésofo grego de que o intelecto seria a parte da alma
humana imortal e divina. Tomas de Aquino, dessa forma, identifica
‘alma’ e ‘intelecto’, atribuindo tal substancia exclusivamente ao
humano®?® — assim como, posteriormente, atribuiu Descartes e uma série
de filésofos que o sucederam.

Nesse contexto, Descartes estabelece a ‘verdade’ de uma
‘autoconsciéncia universalmente valida’ e, com isso, a ‘onipoténcia da
reflexdo’ (da ‘razdo abstrata’) — pelo fato de ser capaz de submeter todos
0s dados sensiveis e todo preconceito herdado da tradicao (fontes de erro,
segundo ele) ao jugo da razdo humana (fonte de verdade) e, ao elimina-
los, poder alcangar ‘o conhecimento verdadeiro’ sobre as coisas, como
acerca da realidade objetiva e da existéncia de Deus. Sendo que a razéo,
assim concebida, fora tomada como certa e, portanto, como fundamento

18 Em: Commentary on Aristotle’s De anima.
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gue sustenta todo conhecimento humano e seu proprio sistema filoséfico.
Entretanto, o sustentaculo do método cartesiano, o cogito (ou a certeza da
subjetividade), restou inquestionado (como anunciara Edmund Husserl
por volta de trés séculos depois'4).

4 Em sua critica a Descartes, Husserl destaca o radicalismo da epoché
cartesiana (a davida metodica) e afirma que, com ela, pela primeira vez fora
posto em discussao todo conhecimento objetivo. Pois, com a divida, 0 mundo
que desde sempre fora tomado como valido apresentava-se enquanto mero
fendmeno, de modo que a ideia do cogito pode se revelar enquanto uma esfera
do ser absolutamente apoditica — uma descoberta que, para Husserl, era
extraordinaria, mas que Descartes deixara escapar, uma vez que ele
identificara o ‘sujeito’ com a ‘pura alma’, como residuo de uma abstragdo
preliminar do ‘puro corpo’. Com isso, Husserl desmascara o equivoco de
Descartes por seu preconceito naturalista, o qual o fez pressupor a
independéncia entre o intelecto humano e 0 mundo de objetos — do que deriva
a ingenuidade de validacdo do mundo sobreposta a uma nova atitude que a
davida tornava possivel: a investigagdo do proprio ‘sujeito transcendental’,
tarefa que Husserl assumiria. Tal se nota em: Ideias para uma
Fenomenologia Transcendental, Filosofia Fenomenolégica, Meditacdes
Cartesianas e A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia
transcendental.



2. Horizonte de investigacéo

N&o é raro observar, nos diferentes sistemas de pensamento
atuantes, a pressuposicdo de certa definicdo de ser humano. As descri¢bes
que, ao longo do tempo, ganharam voz nas diversas areas do
conhecimento e que se encontram presentes nos expoentes da filosofia
ocidental tem algo em comum: em geral, partem de uma conceituacdo
metafisica universal, estabelecida a partir de categorias fixadas a priori,
concebidas enquanto necesséarias e suficientes para que alguém possa ser
classificado enquanto tal, pois estas supostamente dizem respeito a
propria ‘natureza’ humana. S3o teses que postulam que a histdria e as
experiéncias vividas ndo alteram a esséncia humana; de modo a
sustentarem que ha algo em cada ente humano — que existe, que ja existiu
e que vira a ser — que o identificara enquanto humano e que permanecera
como uma espécie de ‘niicleo abstrato e imutavel’, pois este ndo ¢ afetado
pela existéncia. Ademais, 0 que se observa é a pretensdo ao
incondicionado, ao eterno e, assim, ao a-historico. Seja no ‘ser’ de
Parménides, nas ‘ideias’ de Platdo, na ‘esséncia’ aristotélica, no ‘deus’
dos cristdos, na ‘razdo’ € na ‘natureza’ de Descartes, Kant e Hegel,
encontra-se uma certa pretensdo ao divino, a transcendéncia, a eternidade,
ao passo em que ha uma desvalorizacdo do histérico e do mundano, isto
é, da temporalidade constitutiva da compreensdo e das experiéncias
faticas, as quais estdo aguém desses conceitos®®.

Os exemplos mais emblematicos desse tipo de pensamento se
encontram nas concepgdes do humano enquanto um ‘ser racional’ ou
enquanto ‘criacdo divina’, projetadas pelas crencas na ‘alma’ e na ‘razio’
— seja no sentido abstrato de ‘espirito’, seja no sentido de um intelecto
natural composto por faculdades mentais ou de um aparato cognitivo
universal. Dessa forma, tanto a ‘razdo’ quanto a ‘alma’ ndo sdo
compreendidas como parte do corpo humano no sentido bioldgico (que
seria matéria passivel de mudanca), mas como caracteristicas essenciais,
abstratas, naturais e/ou transcendentais de uma substéncia determinada:
um ser individual que é e permanece o que é (idéntico) em meio as
transformacdes (do ente ou da matéria por exemplo).

Porém, ao questionar esses pensamentos e concepgdes,
baseando-se na realidade social do humano e na linguagem que os
transmitem, percebe-se a historicidade de tais pretensdes. A tese
hermenéutica, que aqui é elaborada e defendida, compreende que as
descrigdes particulares que configuram a ‘humanidade’ nos diferentes
sistemas metafisicos — assim como as que partem dos conceitos de ‘razdo’

5 Como salienta Celso R. Braida em Filosofia da linguagem.
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ou ‘alma’ — sdo desenvolvidas de modo a tipificarem paradigmaticamente
um modelo de pessoa humana correspondente a situacdo historico-
cultural onde sdo formuladas e aos interesses sécio-politicos de quem as
formulam. Dessa forma, cada sistema de pensamento passa a ser
considerado uma construcédo singular, cultural e historica, condicionada
pela linguagem que a transmite, que aponta meramente instancias de
humanos — o que, consequentemente, acaba por excluir ou discriminar
guem escapa ao tipo estabelecido ou, ainda, de modo a hierarquizar
humanos entre si e perante outros seres (sempre por uma perspectiva
antropocéntrica), onde o topo da cadeia é preenchido pelo ‘mais racional’
ou ‘mais espiritual’ (dependendo da defini¢ao de ‘racional’ e ‘espiritual’
estabelecida), como ja se notava, por exemplo, em Platdo, em
Aristoteles” e em Descartes'®. Entretanto, o fundamento dessas
concepgBes ainda se mantém, como se observa em diversas teorias
contemporaneas em ambito ontoteoldgico (quando a referéncia maxima é
a ‘Substancia Primeira’ ou o ‘Ente Supremo’, Deus) e em ambito
ontocientifico (em suas pretensdes de objetividade).

E importante perceber que essas teses metafisicas, quando
defendidas de modo absoluto (como costumam ser), expressam um
reducionismo ontolégico inadequado & condicdo humana, histérica e
finita, a ponto de justificarem uma violéncia ndo s6 em nivel ‘tedrico’
ontolégico, frente a autoinstauracdo do humano no mundo, mas também
em suas implicacdes ético-politicas, uma vez que as pessoas que escapam
ao padrdo instituido podem ser consideradas ndo-humanas ou ‘menos
humanas’, seres imperfeitos ou inferiores, destituidos de direitos®®. Com

16 Com a hierarquizacdo das ‘almas’ de ‘ouro’, “prata’ e ‘bronze’, justificando,
assim, as diferencas de classes e de ‘capacidades’ proprias (como no caso de s6
0os que possuem ‘almas de ouro’ serem capazes de governar), na obra A
Republica.

17 Com a diferenciagio das almas ‘intelectiva’, ‘sensitiva’ e ‘vegetativa’ (sendo
que somente a intelectiva é capaz de pensar e de se separar da matéria, alcangando
aimortalidade), e ao hierarquizar a capacidade deliberativa dos escravos (que ndo
a possuem), das mulheres (que possuem, porém sem autoridade) e dos homens
(que tem plena capacidade), nas obras Metafisica e Politica.

18 Com a afirmacio de que os animais sdo ‘simulacros vazios’ ou ‘corpos
autdématos’, despossuidos de ‘alma’ — ou seja, sem capacidade de pensar, sem
consciéncia sensorial e, por conseguinte, enquanto incapazes de sentir dor ou
prazer —, sendo, dessa forma, seres inferiores aos humanos, 0s quais possuem
alma (a ‘forma substancial’, ‘marca de deus’) e o poder de domina-los ao seu bel-
prazer, nas obras Discurso do método e MeditacGes metafisicas.

19 O proprio processo de colonizagdo do Brasil, que trouxe consequéncias
marcantes para a atualidade, é exemplar ao impor a racionalidade eurocéntrica-



relacdo a isso, questiona-se o lugar central da linguagem e de sua
mediacdo no modo como se estabelece praticas educacionais e, por
conseguinte, as implicacbes normativas contidas no contetdo transmitido
por elas, uma vez que boa parte das teorias que defendem um conceito de
‘natureza’ ou ‘esséncia’ humana tiveram como consequéncia
interpretacbes que levaram a posigdes racistas, sexistas, homofobicas,
misoginas, xendfobas, especistas, etc?® — tais como as situacdes em que
mulheres, homossexuais, judeus, indios, negros e as mais diversas
espécies de animais foram perseguidos, escravizados, torturados e
brutalmente assassinados?.

O ponto é que sistemas metafisicos substancialistas produzem
implicacGes na vida individual e no desenvolvimento humano como um
todo a partir de efeitos ontoldgicos operados em diferentes situacGes
histéricas e mediante os interesses de quem os disseminam. Tais sistemas
se desdobram em ideologias ao instaurarem (implicita ou explicitamente)
um telos a existéncia humana e, por conseguinte, um ‘dever ser’,
caracterizando-a por alguma esséncia determinada a priori, impondo, a
posteriori, metas e limites as suas potencialidades prdprias e a
produtividade hermenéutica de seu devir; ao passo em que a restringe a
somente um ou outro modo de ser, isto €, de autocompreender-se, via
dogmatismos inadequados a sua condi¢do existencial. A ‘subjetividade’,
compreendida a partir de uma ontologia substancialista, é tomada como
um dado imediato, a qual deve ser dominada (por via do pecado, da culpa,
da confissdo, do castigo e da escraviddo) ou enquanto certa de seu poder
de dominag&o (de sua capacidade de nivelar e explorar tudo que a ela se

cristd, marginalizando indios, negros e homossexuais que ainda travam lutas
sociais em busca de dignidade e de reconhecimento pelo Estado de Direito.

2 A tese de Patricia Rosa é desenvolvida mediante a mesma argumentacao,
embora sem foco na hermenéutica, no ambito ético-politico, sob o titulo O
problema da igualdade e da singularidade nos fundamentos da ética e da
politica.

21 Essas questdes ja foram bem investigadas, de perspectivas diferentes, por
diversos autores modernos e contemporaneos, cito alguns: por Heidegger, em A
questdo da técnica; pelo proprio Gadamer em certos textos, como em alguns
presentes em Hermenéutica em Retrospectiva; por Nietzsche, em a Genealogia
da Moral; por Foucault, entre varios escritos, em Vigiar e punir; por Bauman, em
Modernidade e holocausto; por Butler, entre varios escritos, em Problemas de
género — Feminismo e subversdo da identidade; por Sénia T. Felipe, em seus
escritos sobre especismo e exploragdo animal, como em Galactolatria, mau
deleite.
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contrap6e). Desde um horizonte hermenéutico de investigacdo tudo isso
é posto em questéo.

A partir do que se quer denominar de uma ontologia
hermenéutica, baseada na interpretacdo da filosofia de Gadamer, a
subjetividade deixa de ser compreendida como um dado imediato e passa
a ser concebida como o que se configura mediadamente no encontro ou
confronto com o outro que é experimentado na existéncia. Nesse sentido,
concebe-se que ndo ha algo como uma substancialidade, uma ‘natureza
essencial’ ao humano, nem mesmo uma ‘substancia primeira’; de modo
que o estabelecimento de um ‘dever ser’ ndo pode mais ser justificado por
um dado natural, mas como o que se da historicamente — 0 que a cada
situagdo pode se configurar de um modo diferente, dependendo do
entendimento comunitario sedimentado na linguagem, o qual pode
estabelecer um sentido de ser, isto &, um horizonte através do qual o
humano se constitui ou, dito de outro modo, torna-se 0 que é. Isso ndo
implica que a racionalidade concebida desde a hermenéutica (como
adiante seré conceituada) esteja isenta dos problemas relativos a tradi¢do
substancialista. A Unica garantia que se tem com a hermenéutica é de que
sempre que se mostrar necessaria a desdogmatizacdo de qualquer
pensamento ou tradicdo que se imponha sobre 0 movimento historico, ha
a possibilidade de confronto, de mudar o que se encontra determinado
como norma ou padréo, resultante do trato pratico e da responsabilidade
histérica proprios a racionalidade hermenéutica.

O ideal de uma descricdo ou defini¢do absoluta do humano, nesse
horizonte, é considerado algo impossivel, dada a multiplicidade de suas
manifestacbes ao longo do tempo. Por isso, ao invés de buscar
compreender o humano a partir do questionamento essencialista acerca
de ‘o que essa coisa é’, uma ontologia hermenéutica conduz sua
investigagdo partindo de ‘como, independentemente de nosso querer, essa
coisa se da e acontece’ em suas multiplas formas (GADAMER, 1999).
Ao invés de tipificar o humano, com a pretensdo de objetividade em tal
atividade, observa-se como a existéncia se da, como o existente humano
se mostra na vida concreta e se relaciona com sua propria histdria. Assim,
uma ontologia hermenéutica se configura apresentando modos de ser (que
podem ndo vir a ser), 0s quais se revelam na experiéncia existencial do
humano ao se perguntar por seu carater de ser, na possibilidade de
despertar de si para si mesmo.

Dessa forma, a ideia de uma autocompreensdo existencial,
indicada por Martin Heidegger e assumida por Gadamer, no sentido de
que toda compreensdo €, concomitantemente, uma autocompreensao,
esta presente na tese hermenéutica que aqui se apresenta e é a base para



se pensar acerca da formacdo de seres humanos, ou seja, para se pensar
sobre o processo de sua autoconstituicdo enquanto processo de ‘tornar-se
quem se ¢’. Nesse sentido, cada existente humano é compreendido por
sua abertura, isto é, enquanto ser-possibilidade de si mesmo (de seu
préprio ser) mediante suas experiéncias e compreensdes, nos limites de
sua situacdo historica, e ndo enguanto um ente que possui uma
(pré)determinacdo estrita, algo dado anteriormente a sua existéncia. Pois
aquilo que se poderia nomear de ‘esséncia’, como caracteristica
fundamental para se considerar o humano enquanto humano, sé se
constitui e se apresenta na existéncia, mediante suas vivéncias. Afirma-
se, com isso, que a existéncia perfaz o que se poderia nomear de
‘esséncia’ do ser?.

Uma compreensdo hermenéutica do existente humano,
contrapondo-se a uma concepcdo essencialista ou substancialista, revela
0 tempo enquanto processo ou horizonte de sua autofomagéo — uma vez
gue o ente humano ndo tem natureza (ousia) que preside sua historia, pois
ele mesmo é constituido na histéria. 1sso significa que o tempo é efetivo,
gue é de carater ontologico, e que a prépria compreensao é temporal. Dai
se falar em autoinstaura¢cdo do humano quanto a sua ‘identidade’ ou
sentido de ser (e ndo quanto a sua existéncia). A temporalidade revela-se,
assim, uma abertura a possibilidades de existéncia ndo dadas, uma vez
que, ao existir, 0 humano pode, constantemente, perfazer-se.

Com isso, elimina-se quaisquer pretensdes de verdade a-
histéricas, como a de que 0 humano seria criacdo de um ente supremo
exterior a historia, ou como se houvesse uma ‘natureza’ das coisas, tal
como verdades indubitaveis a serem descobertas. Enquanto ser histdrico,
ser que se perfaz na temporalidade, o humano autoinstaura seu modo de
existir em um processo constante de atualiza¢do de si no tempo mediante
suas experiéncias e compreensdes situadas. Sua racionalidade, nao
entendida no estrito senso moderno, revela-se uma abertura ao seu
entorno e ao estranho que, a cada vez, pode se apresentar e o confrontar
— 0 que o torna capaz de, constantemente, (co)formar o mundo segundo
estruturas ndo naturais e instaurar sentido de ser. O dialogo hermenéutico,
nesse contexto, revela-se condicdo ontoldgica do humano e como
constituinte da racionalidade, tal como sera explicitado nos topicos
seguintes.

2 E nesse sentido que se compreende o termo ‘esséncia’ quando este aparece no
texto gadameriano. Porém, embora o proprio Gadamer se utilize desse termo,
ainda que revitalizando o conceito em sentido fenomenolégico, optou-se por
evita-lo na presente tese.
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Essa compreensdo hermenéutica do humano, elaborada a partir
da questdo do ser, implica, portanto, em aceitar que 0 humano é um ente
lancado no mundo enquanto ser finito, sem que haja algo que assegure
um sentido de ser além da orientacdo dada pela historicidade e sua
produtividade hermenéutica (produtora de sentido). Assim, ao contrario
de acalentar as preocupacdes e as angUstias das pessoas, especialmente
com relagdo a indubitavel finitude, confrontar a tradicdo metafisica retira
os alicerces que sustentavam os mais altos edificios da historia humana.
Pois tal confronto revela a impossibilidade de se alcancar um
conhecimento a priori da vida, ou mesmo um conhecimento a posteriori
definitivo acerca do humano e do mundo, situando as pessoas na
imanéncia factual e contingente de seu proprio existir.

Essas consideracfes levam ao ponto central da concepcéo
ontoldgica que essa tese sustenta, sendo fundamental para a reflexdo
acerca de uma formacéo filosofica, o qual é bem sintetizado por Celso R.
Braida ao afirmar o carater autopoiético da razdo e, por conseguinte, do
humano. Segundo ele, conceber algo como um processo autopoiético
significa lhe atribuir duas propriedades: “primeiro, a sua forma de
existéncia ndo é referida a outro ser; segundo, as caracteristicas atuais
dessa entidade resultam de uma acumulacédo [no sentido de conservacéo]
e transformacdo de caracteristicas anteriores por meio de atos dessa
mesma entidade em confronto com o estranho” (BRAIDA, 2013, 97, grifo
meu). Dessa forma, o humano é concebido segundo sua origem terrena,
mundana e, ademais, desde sua historicidade. Com isso, sdo consideradas
reducionistas as “explicacdes teoldgicas e transcendentes do humano e,
simultaneamente, as explicacdes naturalistas e bioldgicas. [...] A razdo
humana, assim, ndo pode ser reduzida ao bioguimico-fisiologico, mas
também ndo pode ser divinizada” (BRAIDA, 2013, 97-98). A
racionalidade, portanto, “nao é algo desde sempre ja feito fora da historia
terrena dos homens, mas se fez em sua historia autorreferida” (BRAIDA,
2013, 98), de modo que conceber o humano, a razdo e a linguagem sem
considerar a histéria de sua formagdo e a experiéncia histérica humana
seria sem sentido.

Reconhecer isso significa confrontar a tradicdo metafisica a qual
pertencemos: um confronto contra a tendéncia de se colocar no lugar do
ser um Ente que acreditamos primordial e fundamental e um confronto
contra a tendéncia a substituir o ser infinitivo, que faz que uma coisa se
nomeie como ‘ser’, por este ou aquele ente participial, que ndo passa de
um modo de existéncia; pois em toda procura pelo ser temos pronunciado
0 ente. Ademais, é valido notar que, ao confrontar os pressupostos
metafisicos herdados, o existente humano é aberto a responsabilidade de



responder por seu préprio ser, isto €, de projetar, em si mesmo, um sentido
de ser —um sentido ndo dado por algo que Ihe seja imposto absolutamente
via tradicdo, mas que responda ao proprio mundo da vida, aos seus
préprios anseios, interpretacdes e projetos efetivos; de modo a prestar
contas por suas escolhas e decisdes, antes de tudo perante si mesmo. Pois,
principalmente onde estdo em jogo suas questdes mais proprias
(existenciais), ele ndo segue meramente padrbes que lhe foram impostos
pela vida em sociedade (embora seja co-determinado por eles), mas
responde pela situacdo por conta prdpria, assumindo a responsabilidade
(GADAMER, 20009).

Os capitulos seguintes tratam de apresentar uma ontologia
hermenéutica do humano e o conceito de racionalidade hermenéutica a
partir da explicitagdo dos principais conceitos da hermenéutica filosofica,
de modo a circunscrever 0s pressupostos minimos para um ensino de
filosofia hermenéutico e filoséfico, correspondente a ontologia
gadameriana, que sirvam como uma estrutura de orientacdo para o
trabalho filoséfico nas escolas. Segue-se, assim, a exposicéo conceitual ja
anunciada e antecipada aqui.
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3. Uma ontologia hermenéutica gadameriana

Embora Gadamer ndo desenvolva sua filosofia hermenéutica no
escopo do projeto heideggeriano de uma ontologia fundamental, em
inimeras passagens de Verdade e Método, ele compartilha ou se apropria
de certos conceitos heideggerianos. E vélido notar, entretanto, que ele
muitas vezes faz isso ressignificando seu sentido original. Desse modo,
guando este texto se remete a Heidegger, deve-se ter em mente que isso
se da ou para o fim de explicitar a compreensdo gadameriana de algum
conceito heideggeriano, ou para fundamentar algo que Gadamer de fato
aprendeu com Heidegger e que lhe serviu para o desenvolvimento de sua
prépria filosofia. Sendo assim, é valido iniciar a explicitacdo ontoldgica
gue se seguird, desde a leitura de Gadamer, com uma breve referéncia a
certos aspectos da filosofia heideggeriana incorporados por ele.

Para Gadamer, Heidegger buscava “uma renovacdo geral da
questdo do ser” com sua “fenomenologia hermenéutica e a analise da
historicidade do ser-ai [Dasein]”, de modo a considerd-lo o primeiro a
tornar “consciente a radical exigéncia que se coloca ao pensamento em
virtude da inadequagdo do conceito de substancia para o ser e para o
conhecimento histérico” (GADAMER, 1999, p. 306, grifo meu). A
pergunta pelo ser, dessa forma, revela-se também um questionamento a
respeito do carater temporal e histérico do ser — o que leva Heidegger a
uma critica ao conceito de ‘consciéncia’ que, oriundo da filosofia grega,
fora elevado ao conceito de sujeito na modernidade. ‘“Pois essa
temporalidade ja ndo é mais a da ‘consciéncia’ ou a do eu originario
transcendental” (GADAMER, 1999, p. 322). Com Heidegger, o proprio
ser ¢ determinado a partir do horizonte do tempo. “A estrutura da
temporalidade aparece assim como a determinacdo ontoldgica da
subjetividade” (GADAMER, 1999, p. 322).

Com isso, Gadamer afirma que, para Heidegger, qualquer
contetido da consciéncia é temporal, ja que a consciéncia mesma é uma
atividade temporal. Nessa perspectiva, a propria ideia do Dasein
existencial é indicador de que ele é temporalidade, o que quer dizer, em
ontologia, que para o ente que compreende o ser dos entes 0 seu ser é
existencial, isto é, ele s6 é na medida em que ele existe, e 0 existir, assim,
perfaz o seu ser (ele ndo é substancia essencial, portanto). Heidegger, com
isso, coloca em primeiro plano, em sua ontologia fundamental, o
problema da historia, porém ndo “a solugdo do problema do historicismo,
nem uma fundamentacdo mais originaria das ciéncias, e nem mesmo
como em Husserl uma autofundamentagio ultrarradical da filosofia”;
com Heidegger, “a propria ideia de fundamentagdo experimenta agora
uma inversdo total” (GADAMER, 1999, p. 322). Segundo Gadamer, 0
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que estava em questdo era “um fundamento completamente diferente, o
Unico a possibilitar toda compreenséo do ser”, a saber, “o proprio fato de
que existe um ‘pré’ (‘da’)” (1999, p. 322). Heidegger buscava, assim,
explicitar a estrutura prévia do Dasein, revelando, com isso, a concrec¢do
da consciéncia histdrica que estd em questdo no compreender e o carater
de projeto gue reveste toda compreensdo: o fato de que todo compreender
€, concomitantemente, um compreender-se. O que significa que “aquele
que compreende projeta-se rumo a possibilidades de si mesmo”
(GADAMER, 1999, p. 326).

Dessa forma, Heidegger, a partir de uma analitica do Dasein,
apresenta uma tese da temporalidade constitutiva e intrinseca a todo
compreender (Verstehen), isto é, do “carater ontologico original da
propria vida humana” (GADAMER, 1999, p. 325). A compreensdo,
revela-se, assim, uma abertura: a “faculdade fundamental da pessoa, que
caracteriza sua convivéncia com os demais, atuando sobretudo pela via
da linguagem e do didlogo” (GADAMER, 2002, p. 381). A esse respeito,
diz Heidegger: “somente porque o ser-ai €, enquanto o que se constitui
pela abertura, ou seja, pela compreensdo, é que se pode compreender o
ser e que uma compreensao ontologica ¢ possivel” (HEIDEGGER, 1995,
p. 299). A compreensdo ontolégica diz respeito ao comportamento
indagador sobre o fato de existirmos, ou seja, 0 fato de que nds ndo apenas
somos, mas de que nos damos conta de que somos. Para Heidegger, o ente
humano é o Unico que se pergunta por seu carater de ser na possibilidade
de despertar de si para si mesmo, ou seja, de autocompreender-se a partir
da consciéncia de si e de se projetar desde essa compreensdo (onde o ‘pré’
— 0s preconceitos historicos e a propria tradicdo — aparecem como
condi¢do da compreensao).

Gadamer afirma que, com isso, Heidegger pensou a propria
compreensdao como 0 movimento de transcendéncia, da ascensdo acima
do ente (GADAMER, 1999). Todavia, é valido notar que a permanéncia
do ‘transcendental’, na estratégia heideggeriana de dar a hermenéutica um
carater universal, j& se apresentava mediante condigdes historicas, pois “o
fato de que todo comportar-se livremente com relacdo ao seu ser nao
possa remontar para além da facticidade desse ser constitui o nlcleo
central da hermenéutica da facticidade e sua oposicdo a investigacdo
transcendental constitutiva da fenomenologia de Husserl” (GADAMER,
1999, p. 330). Para Heidegger, segundo Gadamer, a estrutura universal da
compreensdo somente atinge sua concre¢dao ‘“uma vez que os vinculos
concretos de costume e de tradigdo e suas correspondentes possibilidades
de futuro tornam-se operantes na propria compreensao” (1999, p. 330). O



Dasein, portanto, ja encontra, como um pressuposto insuperavel, a
facticidade — o que torna possivel e limita todo seu projetar.

Com isso, é possivel afirmar que ja se encontra indicado o
primado do efetivo com relacdo ao possivel na ontologia de Heidegger;
pois toda possibilidade ‘transcendental’ esta submetida a possibilidade
factual — mesmo a palavra e o0 sentido encontram-se constrangidos pela
efetividade de uma interpretacdo historicamente situada. Toda
interpretacdo &, assim, continuamente orientada pela maneira de se
colocar a questdo elaborada pelo ‘ser no mundo’ a partir dessa praxis
compreensiva que, por sua vez, funda-se em uma relacdo vital do
intérprete com os outros e com a tradigéo.

Gadamer parece afirmar, desse modo, que Heidegger submete a
andlise fenomenolégica de Husserl a uma forma bastante peculiar de
filosofia da vida que pode ser compreendida na tendéncia de uma
autocompreensdo do ente humano cuja esséncia esta em sua existéncia.
Assim, a temporalidade constitutiva do ser aponta, como indica Braida,
para o

aspecto mais assustador da proposta hermenéutica,
a saber, a aposta na radical e inelidivel finitude do
humano. Cada pessoa existe somente desde seu
nascimento até sua morte, ela apenas pode aprender
a viver uma parcela limitada da experiéncia
humana a proporcdo que interagir com outros
humanos particulares em situagdes concretas
particulares. Desse modo, a filosofia hermenéutica
[...] quer mostrar os limites da compreensdo
humana, ao fazer depender esta da incontornavel
condi¢do humana [finita]. (BRAIDA, 2013, p. 96-
97, grifo meu)

A partir disso, Gadamer apresenta sua filosofia hermenéutica,
passando a explicitar a existéncia enquanto uma atividade interpretativa
gue se constitui no tempo e como determinante da racionalidade mesma,
indo mais longe com seu conceito de consciéncia histdrico-efeitual
(Wirkungsgeschichtliche BewuS8tsein), a qual se caracteriza pela
compreensdo da finitude, da pertenca a tradicdo e como quem sofre
efeitos histdricos, ao passo em que age sobre a propria historia — sendo
pertencente, mas também participe efetiva do que se nomeia ‘destino do
ser’, ao se autocompreender como ser historico. Toda compreensdo, nesse
sentido, “é algo mais que aplicagio artificial de uma capacidade. E
sempre também o atingimento de uma autocompreensdo mais ampla e
profunda” (GADAMER, p. 76, 1983). Por isso, “a consciéncia tedrica
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acerca da experiéncia da compreensdo e a praxis da compreensdo, a
hermenéutica filoséfica e a propria autocompreensdo, ndo podem ser
separadas uma da outra” (GADAMER, p. 77, 1983).

E valido notar que, ao explicitar a efetividade do historico,
Gadamer busca eliminar completamente os resquicios transcendentais
oriundos do pensamento heideggeriano (BRAIDA, 2017). Desse modo, 0
projeto gadameriano de um pensamento eminentemente interpretativo €
construido no espa¢o comum da existéncia humana e sua praxis — o que
significa que “a articulagdo, através da linguagem e da cooperacdo
comunicativa no mundo em que vivemos ndo é uma mera dimensdo do
convencional ou da condensacdo de uma consciéncia talvez falsa”
(GADAMER, p. 18, 1983, grifo meu), mas reflete a compreensdo de
nosso mundo vital, historicamente constituido, pois se trata do que “é e
estd segura de sua legitimidade, no geral, precisamente porque, no
particular, pode aceitar a persuasdo, a contradicdo e a critica”
(GADAMER, p. 18, 1983). O dialogo aparece, assim, como condi¢do
ontoldgica e como constitutivo da compreensdo humana.

Nesse sentido, compreende-se que a consciéncia histdrica se
alcanca pela compreensédo de que cada existente humano é em si mesmo
um ser histérico, pela compreensdo da participacdo comum na vida que
cada um tem com os outros — participacdo que se efetiva dialogicamente.
Uma tal consciéncia esta fundada na coexisténcia (Mitdasein) — conforme
demonstrou Heidegger?®. O existente humano, dessa forma, ja se encontra
situado na tradicdo enquanto co-participante; a tradicdo € o solo comum,
compartilhado, por meio da qual sua compreensdo se projeta. No entanto,
¢ preciso notar que o humano ndo forma uma compreensdo prévia
(preconceitos) das coisas somente a partir do que fora conservado pela
tradicdo, pois o processo de formacao da compreensdo (como da prépria
tradi¢do) se d& também pelo didlogo que ele mantém cotidianamente com
0S outros existentes humanos, na interagdo da autocompreensdo (seu
horizonte préprio) com o que ele encontra, isto é, 0s outros. Com isso,
nota-se que a tradicdo nao € algo que se coloca frente ao pensamento do
existente humano como um objeto; antes, a tradicdo sempre ja se mostra
enquanto produto de relacdes, enquanto um horizonte constituido
historicamente no modo de seu ser com 0s outros.

A estrutura da compreensédo se mostrou, deste modo, uma estrutura
dialégica em Verdade e Método, o que direcionou Gadamer ao
desenvolvimento de nossa condicdo fundamental de ser com 0s outros.
Neste ponto, torna-se relevante indicar o que Gadamer afirma em seu

23 No quarto capitulo de Ser e Tempo, especialmente no paragrafo 26.



didlogo com Dottori. Gadamer faz uma critica a Heidegger no que diz
respeito a sua concepgdo de ‘ser-com-os-outros’ em Ser e Tempo,
indicando que ai o sentido da terminologia é de o Dasein ter consciéncia
do outro como Dasein, no sentido de um mero estar com o outro e ‘deixar
0 outro ser’, 0 que ndo alcanca o que Gadamer quer dizer do ser com 0
outro numa dimensdo dialégica, enquanto ser interessado no outro®*
(GADAMER & DOTTORI, 2006). N&o cabe aqui o desenvolvimento de
consideragdes a este respeito, mas apenas indicar a preocupacdo de
Gadamer em desenvolver o que, aparentemente, Heidegger ndo deu a
devida atencéo.

O que Gadamer almeja com a hermenéutica filoséfica é fazer jus
a historicidade da compreensao, indicando que a pertenca e a participacdo
na linguagem, como um modo da experiéncia humana, € a base da
experiéncia hermenéutica. Pois a linguagem conserva a tradi¢do, é o
medium por onde a compreendemos e 0 meio pelo qual “pode nos surgir
algo como um mundo; este mundo € um mundo partilhado; é o dominio
da abertura criada por uma compreensdo partilhada, sob a forma de
linguagem” (PALMER, 1999, p. 230). A compreensdo, portanto, esta
sempre ja vinculada a nossa experiéncia pratica interpretativa de co-
participacdo na vida comunitéria, pois sempre ja se esta na linguagem. A
proposicdo “ser que pode ser compreendido € linguagem?”
(GADAMER, 1999, p. 567) tem, assim, um sentido universal; pois vale
sempre quando se trata da interacdo comunicativa com os outros.

Embora ndo coadune inteiramente com Heidegger, Gadamer
segue seus trilhos no que compete a concep¢do do humano desde sua
condicdo temporal, apresentando uma nova nogdo de racionalidade que
se configura a partir de seus conceitos de consciéncia historico-efeitual e
razdo pratica (as vezes traduzida por razdo social?®), a qual se realiza pela
e na linguagem, no @mbito da préxis — conceito que engloba a “totalidade
de nossa vida pratica, todas as agdes e comportamentos humanos”
(GADAMER, 2001, p. 78), no sentido de atuar “na realizagdo de planos,
de acordo com o proprio arbitrio”, mas também de “atuar com os demais

24 E relevante notar, nesse ponto, as implicagdes de uma tal critica. Parece que
Gadamer, ao falar de ‘ser interessado no outro’, encontra-se no horizonte ético-
ontolégico em que se encontra pressuposto o respeito ao outro, a diferenca.
‘Deixar o outro ser’, no sentido heideggerianos, ja se encontra em uma dimensao
prévia ao respeito, no ambito da tolerdncia, em que meramente se ‘suporta’ ou
‘aceita’ algo que ndo se quer e ndo se pode impedir. Isso pode ter incitado
Gadamer a escrever “A ideia de tolerancia”, onde ele busca compreender o
conceito historicamente e revitaliza-lo, atualizando-o.

% Abertura a possibilidades efetivas de compreensdo do ente.

%6 Como em seus escritos publicados sob o titulo Hermenéutica em Retrospectiva.
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e codeterminar os assuntos comuns através do atuar” (GADAMER, 1983,
p. 52). Assim, quando Gadamer fala de consciéncia histérica, ele esta
falando de um modo de ser do existente humano: enquanto consciéncia
pertencente e participante de uma tradicdo efetiva, que atua projetando
sentido, desde uma situac@o hermenéutica. Desse modo, a nogdo de uma
racionalidade hermenéutica se configura no ambito das experiéncias
mundanas e comunitarias, realizadas factualmente e mediadas pela
tradi¢do do pensamento herdado, em um processo autoimplicativo através
do qual as vivéncias vao constituindo a propria razdo — de onde decorre
seu carater interpretativo: modo pelo qual o humano se perfaz no lapso
temporal da existéncia. Nota-se, ademais, que “tudo isso confere primazia
a ‘estrutura da linguagem’ propria de nossa experiéncia de mundo”
(GADAMER, 2002, p. 391).

Dessa forma, ao se apropriar do conceito heideggeriano de
compreensado (abertura), Gadamer salienta que o modo de ser histérico-
hermenéutico do humano se revela atuante em toda pretenséo racional,
mostrando como ela se estrutura em uma pré-compreensao, mediante
preconceitos histéricos, sendo estes a base de toda reflexdo; de modo que,
a cada experiéncia ou vivéncia — a cada nova interpretacao situada —, a
compreensdo € aberta a outras possibilidades de entendimento. O
existente humano pode, assim, apropriar-se da tradicdo (a qual ele se
encontra vinculado), ao mesmo tempo em que a reitera e a atualiza, na
situacdo hermenéutica em que se encontra; 0 que, concomitantemente,
remete-0 ao por vir — mediante a produtividade hermenéutica de suas
interpretacBes — o qual ja é, sempre, antecipado por sua compreensao
prévia a cada projetar-se em vista de seus interesses. Dessa forma, é a
tradicdo e seus preconceitos que delineiam o horizonte compreensivo e
projetivo do existente humano. A estrutura da compreensao revela, assim,
a propria estrutura do ser no mundo como um processo circular, embora
aberto, em continua formagdo (como a metifora do ‘circulo
hermenéutico’ visa explicitar).

A temporalidade propria ao ente humano, a historicidade, em
nada se assemelha, portanto, a concep¢do de histdria provinda da
historiografia e do historicismo, como uma sucessdo de fatos
concatenados, objeto de estudo sistematico de acontecimentos passados.
Na verdade, € a historicidade do ser que, ao ente humano, da acesso ao
passado histérico, fornecendo a base para o desenvolvimento do estudo
historicista e lhe configurando, enquanto um modo de ser, em sua
irredutivel abertura na praxis vital. Ser historico ndo significa que o
humano seja meramente o ‘seu proprio passado’, mas também o passado
de sua comunidade, uma vez que ele esta lancado no mundo histérico que



0 antecede e o ultrapassa, experimentando, inevitavelmente, seus efeitos.
O conceito de historicidade deve ser compreendido, portanto, enquanto
efetivo. Assim, a acdo efetiva da historia sobre a lingua, a cultura, os
saberes, enfim, sobre a compreenséo e toda atividade humana interessa;
mas o ‘passado’, enquanto heranca morta, oculta-se ao ser histérico e
revela “o quanto fica de ndo dito quando se diz algo” (ALMEIDA,;
FLICKINGER; ROHDEN, 2000, p. 211) — dai a tarefa hermenéutica de
interpretacdo ndo so6 da histéria conservada e valorizada via preconceitos
historicos.

Compreende-se, com isso, que cada ente humano vem a ser e se
forma em meio a interpretacdes herdadas da prépria cultura historico-
linguistica, que o orienta na compreensao de si e do mundo; de modo que
sua existéncia — e sua ‘propria historia’ —ndo so € afetada, mas se encontra
implicada na histéria do mundo. Ademais, a radicalidade da reflexdo
hermenéutica, ao assumir a historicidade do ser, implica que na existéncia
vive-se a propria concretizacdo material da tradicdo e da linguagem nos
corpos dos individuos — das condicGes simbdlicas, culturais, econdmicas,
de género e sexualidade, etc., ou seja, condicdes de uma situacdo
hermenéutica. Pois, com a ontologia gadameriana, nega-se o ideal
substancialista de uma ‘natureza’ humana prévia a qualquer relacdo
social. Segundo Gadamer, tornar-se humano é um processo que se da nao
por simplesmente se ter nascido humano, mas por seu desenvolvimento
se realizar em uma comunidade que o antecede. Nas palavras dele: cada
existente humano “ja esta sempre a caminho da formacao e da superacio
de sua natureza a medida que 0 mundo em que esta crescendo é formado
humanamente na linguagem e em costumes” de uma tradigdo a qual ele
se encontra vinculado (GADAMER, 1999, p. 43). De modo que, no
processo de sua autoconstituicdo, toda forca criativa, produtora de
sentido, projeta-se a partir da relagdo com o outro no préprio mundo da
vida pratica.

Ha de se questionar, aqui, como fica o estatuto ontoldgico de seres
humanos que ndo se formaram em uma comunidade humana e dos que,
devido a mé&-formac&o bioldgica, ndo sdo capazes de linguagem articulada
e de compreensdo em sentido hermenéutico. Seriam estes considerados
realmente humanos? Concebe-se aqui uma resposta afirmativa. Dizer que
0 humano né&o se reduz a sua constituicdo bio-quimica natural, nem ao
seu desenvolvimento cognitivo ou racional, deixa-o0 no entremeio de
concepcdes reducionistas. E claro que um ser nascido biologicamente
humano continua sendo considerado humano, inclusive no caso de ma-
formagéo fisica e cognitiva, o que pode tornar impossivel sua adaptacéo
em uma comunidade humana enquanto ‘sujeito’ (em sentido moderno),
mas que, no entanto, ndo lhe tira a dignidade existencial (em sentido
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hermenéutico) — como no caso de ‘criancas selvagens’, que se criaram
sozinhas ou em meio a animais e que, mesmo tendo se desenvolvido
plenamente no que compete as capacidades fisicas, afetivas e instintivas,
jamais desenvolveram a cognicdo para a aprendizagem de uma lingua e
para relagdo social-comunitaria com outros humanos (onde a tradicédo €
solo fundamental). Nesse horizonte, 0 que uma ontologia hermenéutica
parece pontuar é que o humano, em Seu ser, encontra-se em aberto
também quanto a realizacdo de seus diferentes modos de ser e, assim, de
suas potencialidades proprias, ou seja, quanto ao cumprimento ou néo
cumprimento destas. E vélido notar, ademais, que, mesmo no caso dessas
criangas, a abertura designada como compreensdo (em sua estrutura
temporal) pode ser considerada presente, ainda que essa se realize de
modo primitivo.

A hermenéutica integra, assim, “o momento de constituicdo do
sentido e da racionalidade ao ambito da praxis” — o que significa “ndo
apenas que a racionalidade tem um aspecto pratico, mas antes que a
pratica é constitutiva da razdo, isto é, que os fatores praticos constituem a
base sobre a qual a razao se constréi” (BRAIDA, 2013, p. 95). A no¢ao
de uma racionalidade hermenéutica, portanto, atém-se a uma
racionalidade encarnada no mundo, e ndo em uma racionalidade abstrata
(pairando como uma ‘cabega alada destituida de corpo’?’). Com isso,
diferente de como é concebida a racionalidade cientifica — em sua
‘aplica¢do’ do que, antes, é tedrico —, a racionalidade hermenéutica e a
praxis hermenéutica ndo sdo dissociaveis, pois a reflexdo hermenéutica —
ou simplesmente praxis hermenéutica — ndo € o que se da enquanto mero
saber tedrico, abstrato, mas enquanto uma atividade, prépria a razao
pratica, que se configura na vida concreta, a cada vez, enquanto abertura
para uma nova experiéncia interpretativa.

Gadamer evidencia o carater pratico da razdo e do processo
compreensivo ao falar de seus trés momentos constituintes e
concomitantes: pré-compreensdo (abertura que envolve a tradicdo e
preconceitos atuantes), interpretacdo (que, a0 mesmo tempo, ¢é
apropriacdo e atualizacdo) e aplicacdo (projecdo do compreendido
interpretado na praxis vital — autocompreensdo). Nas palavras dele
“compreender é sempre interpretar e, por conseguinte, a interpretacao é
a forma explicita da compreensao”; de modo que “na compreensao
sempre ocorre algo como uma aplicacdo” efetiva do que se compreende
a situacdo concreta em que o intérprete se encontra (GADAMER, 1999,
p. 378-379). Dessa forma, a racionalidade hermenéutica, pensada a partir

27 Como supunha Kant na Critica da razdo pura.



da temporalidade prépria a existéncia concreta, configura-se no ‘jogo
dialogico’ entre tradicdo e a participacdo nela (na situacdo factual em que
0 existente humano se encontra), mediante as possibilidades
compreensivas que se projetam no mantimento da abertura a esse ‘jogo’.

Assim, “a compreensdo nunca ¢ um comportamento somente
reprodutivo, mas é, em si mesmo, sempre produtivo” (GADAMER, 1999,
p. 366), gerador de sentidos. Pois a constituicdo do sentido e do racional
ndo advém de propriedades imutdveis das proprias coisas —
compreendidas como meros ‘objetos do conhecimento’, existentes em Si
e por si — nem depende exclusivamente da ‘subjetividade’ — das
faculdades cognitivas do humano —, mas do acontecimento no qual o
existente humano se encontra implicado e do qual ele participa, por onde
as coisas se apresentam a sua interpretacdo que, a cada vez, reitera a
unidade de sentido das coisas (pois somente na atualizacdo do sentido de
‘algo’ em uma apresentacdo situada é que ‘algo’ vem a ser). E, portanto,
no ambito da praxis — das vivéncias concretas — que as possibilidades de
sentido se abrem a compreensdo — 0 que se da a cada vez, pois, a cada
vez, isso pode se dar de um modo diferente, de acordo com a situacéo
factual e contingente em que 0 existente humano se encontra, uma vez
gue aquele que compreende encontra-se implicado no sentido do que vem
a fala. Assim, “compreender ndo ¢ compreender melhor”, “no sentido
objetivo de saber mais em virtude de conceitos mais claros”, “basta dizer
gue, quando se compreende, compreende-se de um modo diferente”
(GADAMER, 1999, p. 367, grifo meu). E valido notar, ademais, que a
cada compreensdo acerca das coisas, amplia-se o prdprio horizonte
compreensivo, isto é, a autocompreensao. Assim, o humano se perfaz,
concomitantemente, pela reiteracdo da tradicdo e pela instauragdo do
futuro.

Ao salientar que o momento da aplicacdo vale para toda
compreensao e que o existente humano se encontra em uma relacdo de
autoimplicacdo concreta com o que ele descobre e interpreta, Gadamer
salienta que compreender algo que provém da tradicdo significa
compreendé-lo com relacdo ao presente, pois “toda atualizagdo na
compreensdo pode compreender-se como uma possibilidade historica
daquilo que é compreendido” (GADAMER, 1999, p. 451-452). Dessa
forma, toda compreensdo supera a distancia temporal e um suposto
‘sentido original’ da coisa, pois pela interpretacdo se pode ‘validar’ seu
sentido atual no trato fatico com ela (seja uma obra, um texto, um tema
ou assunto de interesse, um objeto, uma concepgdo, um comportamento,
uma atividade, etc.). Por isso, encontrar um posicionamento adequado
para a compreensdo de um texto por exemplo, mediante a distancia
temporal, deve ser encarado “como uma possibilidade positiva e
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produtiva do compreender” (GADAMER, 1999, p. 367), isto é, de poder
interpretar o sentido do texto a partir de novas questfes que se colocam,
de outras relacdes, que o atual momento histérico torna possivel.
Gadamer, desse modo, reivindica o privilégio do momento presente e
Unico a partir do qual se compreende algo, pois nunca — nem antes, nem
depois do momento em que se situa tal interpretacdo — tem-se a
oportunidade de compreendé-lo por essa perspectiva. Assim, cada
compreensdo realizada pelo existente humano abre espaco para outros
modos de se conceber o que esta em questdo e, concomitantemente, traz
implicacBes para seu modo de viver no que diz respeito a essa questdo.
Interpretar um texto da tradicdo na situacdo presente, por exemplo, é
projetar o ser do texto, e a compreensdo que se realiza nesse processo é
projetar o proprio ser a possibilidades. Desse modo, 0 que entra em jogo
guando se compreende o0 outro é sempre possibilidade propria daquele
gue compreende. Como indica Grondin, “compreender sempre implica
um elemento da autocompreensao, da autoimplicacdo, no sentido de ser
sempre ‘minha’ possibilidade” (2002, p. 37-38).

Portanto, enquanto ser historico, o existente humano &, em suas
vivéncias, constantemente solicitado como uma espécie de interlocutor
gue deve cooperar na instauracdo e na reiteracdo da unidade de sentido
das coisas a que se volta. Ao interpretar a tradicdo e projetar horizontes,
ele pode gerar novos sentidos, novas relagdes e significados. De modo
gue a vida se releva como um ato de insercdo ativa no movimento
historico de reiteracdo dos humanos em comunidade, uma relacdo de
cooperacao dialogica. Viver &, pois, a realizacdo de um ato que solicita
cada individuo como agente interativo nessa coopera¢do comunicativa e,
por conseguinte, como instaurador da propria humanidade que, a cada
vez, é projetada comunitariamente, nos diversos ambitos humanos.

Com a hermenéutica filosofica, Gadamer mostra que somente no
confronto dialégico-interpretativo com a tradicdo se mantém o que €
digno de ser preservado, ao passo em que ela também é transformada, e
gue somente consciente da prdpria historicidade se compreende a
participacdo na constitui¢do da histéria do mundo — pois “encontramo-
nos sempre em tradi¢des” ndo por uma inser¢do objetiva, ja que ndo se
trata de “‘um comportamento objetivador”, mas sempre de “algo proprio”
(GADAMER, 1999, p. 350). De modo que o conceito gadameriano de
consciéncia historica ndo se trata de uma subjetividade que se constitui
subjetivamente, mas de um modo de ser que se constitui pela e na historia,
pela e na linguagem, &mbitos da existéncia ndo subjetivos. Assim, a
consciéncia, no horizonte da hermenéutica, ndo é mais compreendida
enquanto o ‘eu puro’ ou ‘eu transcendental’ (de Descartes, Kant ou



Husserl), nem pode ser reduzida ao naturalismo (subsumindo-a ao corpo,
a animalidade, ao bioldgico, etc.), pois a consciéncia é efeito da histéria
e ndo o que a desencadeia; é produto histdrico e ndo causa ou principio,
embora ela também seja participe — e essa é uma questdo fundamental a
tese que aqui se apresenta. E valido salientar, portanto, que o conceito de
‘consciéncia historica’ ndo consiste em uma recaida na dimensdo da
subjetividade que Heidegger havia superado com sua ontologia, pois a
intengdo de Gadamer se mantém “na direcdo de questionamento do
Heidegger tardio” (GADAMER, 2002, p. 18) — embora ele afirme que a
desenvolve de uma outra maneira, de modo que ndo lhe compete decidir
se 0 caminho que seguiu pode ou ndo alcancar os desafios do pensamento
heideggeriano (0 que ndo cabe aqui investigar). Frente a isso, 0
importante ¢ ter claro que a consciéncia histérica “é¢ mais ser que
consciéncia”?® (GADAMER, 2002, p. 19, grifo meu).

Falar em constituicdo histérico-ontoldgica do existente humano
ndo significa, portanto, dizer que esse ente seja completamente
determinado por sua cultura historica, mas que ele sofre efeitos histérico-
culturais na constituicdo de si, ao mesmo tempo em que atua na prépria
histdéria, enquanto um possivel agente de mudanca. Mas o que muda,
muda concretamente, pois 0 existente humano se encontra atado
materialmente em sua situacdo histérico-hermenéutica, inclusive na
possibilidade de subverter a propria ‘natureza’?®; uma vez que ndo é um
destino natural (biolégico, fisiologico, psicolégico) que leva o humano a
ser 0 que ele é, mas um conjunto de condicdes materiais e simbdlicas que
se perfazem historicamente. Nesse sentido, compreende-se a
autoconstituicdo do humano através de uma poténcia criativa, produtora
de sentido, que Ihe é propria e, com isso, a abertura a possibilidades de
novas formas de relagdo com o mundo, com 0s outros e consigo mesmo.
Tal poténcia criativa projeta-se pela e na interpretacdo, porém, é valido
notar que a interpretacdo ndo ocorre meramente como uma atividade no
curso da vida, pois a interpretacdo € um modo proprio de ser do existente
humano. “Assim, nds interpretamos pela propria energia de nossa vida, 0
que significa ‘projetando’ em e através de nossos desejos, vontades,
esperancas, expectativas, assim como em nossa experiéncia de vida; e
este processo culmina em sua expressdo pelo sentido do discurso”

2 Assim, quando Gadamer fala de consciéncia histérica ndo se trata de uma
consciéncia subjetiva, mas de um modo de ser do existente humano, como foi
visto.

29 Seu corpo, seu género, seu meio, seu modo de vida, através de artificios como
medicamentos e experimentacGes genéticas, artefatos tecnoldgicos, etc.
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(GADAMER apud GRONDIN, 2002, p. 50). A interpretacdo pode ser
dita, portanto, como o0 processo da vida humana como um todo.

Por fim, é importante perceber que a reabilitacdo dos preconceitos
em suas possibilidades produtivas, feita por Gadamer, encontra, até certo
ponto, seu fundamento em Heidegger. No entanto, “Heidegger s6 se
interessa pela probleméatica da hermenéutica histérica e da critica
histérica com a finalidade ontolégica de desenvolver, a partir delas, a
estrutura prévia da compreensdo”; Gadamer persegue, “ao contrario, a
questdo de como, uma vez tendo liberado a ciéncia das inibigdes
ontolégicas do conceito de verdade objetiva”, “a hermenéutica pode fazer
jus a historicidade da compreensdo” (GADAMER, 1999, p. 331). Nesse
sentido, o intuito de Gadamer ao retomar a explicitacdo heideggeriana,
reconhecendo o “carater preconceituoso de toda compreensdo”, ¢ “levar
0 problema hermenéutico a sua concreta agudeza e dimensdo”
(GADAMER, 1999, p. 337). O propdsito de Gadamer, com isso, “ndo
esta de modo algum em assegurar-se frente a tradigéo, que faz ouvir sua
voz a partir do texto, mas, ao contrério, trata-se de manter afastado tudo
0 que possa dificultar alguém de compreendé-la a partir da propria coisa
em questdo” (1999, p. 336, grifo meu).

Dessa forma, uma compreensdo guiada por uma interpretaco
adequada da prdpria coisa busca proteger-se, em certa medida, de
intuicBes arbitrarias e da estreiteza de pensamentos dados por habitos ndo
investigados, os quais sdo, muitas vezes, imperceptiveis (GADAMER,
1999). O saber proprio a hermenéutica consiste, assim, no entendimento
alcancado ao deixar-se levar pela prépria coisa a fim de compreendé-la
tal como ela se apresenta em uma situagdo concreta, pela disposicéo de
abertura ao que se manifesta, com consciéncia historica (isto €, com
consciéncia dos limites de toda compreensdo). A hermenéutica se revela,
portanto, uma atividade propria a razdo pratica, que se configura, a cada
vez, enquanto abertura para uma nova experiéncia interpretativa — o que
se realiza pelo diadlogo com a tradicdo e com 0s outros existentes
humanos.



4. O dialogo frente as pretensdes da ‘razdo moderna’

Indicou-se, no tdpico anterior, que o problema hermenéutico e
ontoldgico explorado por Gadamer ja se encontra, de alguma forma, em
Heidegger, o que compete ao desvelamento de um modo de ser do
existente humano enquanto compreensdo. A esse respeito, Gadamer
afirma: “Eu tomei como meu préprio ponto de partida a critica ao
idealismo e ao método na era dominada pela epistemologia. Em minha
critica, segui Heidegger na ascensdo do conceito de compreensdo ao
status do existencial — isto €, a uma categoria de determinacdo
fundamental da existéncia humana” (2007, p. 158-159). Como é sabido,
Heidegger se preocupou em mostrar, de modo genuino, o tempo como
horizonte de toda compreensdo e interpretacdo do ser, e Gadamer
compartilha de tal pressuposto fundamental. Compreender, para
Gadamer, é sempre um processo que se da no entremeio entre passado e
presente, projetando o existente humano; um processo que abarca num
Unico horizonte a tradicdo e a situagdo na qual se encontra aquele que
compreende, na tensdo que se da entre sua pertenca a tradicdo e o que foi
dito (a fala da tradicdo na objetividade de sua distancia). Dessa forma,
uma das tarefas hermenéuticas indicadas por ele “consiste em ndo
dissimular essa tensdo em uma assimilagao ingénua, mas em desenvolvé-
la conscientemente” (GADAMER, 1999, p. 377), desvinculando-se,
assim, do dominio do pensamento moderno, o qual se funda, de modo
elementar, na dicotomia sujeito/objeto. Por isso, antes de tratarmos da
critica gadameriana, situando a hermenéutica frente as pretensdes
modernas, é valida uma breve digressdo conceitual acerca da atividade
cientifica tal como era concebida em seu tempo.

Gadamer reconhece que foi com a culminancia do pensamento
moderno, através de Descartes, que a subjetividade se tornou
preeminente. Dessa forma, 0 que se apresenta e se opde ao sujeito passa
a ser denominado objeto, de modo que o ente s6 podera ser considerado
ser se concebido como objeto®. A representacdo é tomada enquanto

% Aqui, é valida a ressalva de distingdo entre a nogdo de substincia enquanto
entidade, no sentido aristotélico, e enquanto objetividade, a qual se insere na
modernidade ap6s Descartes. Enquanto entidade, a substancia caracteriza-se por
sua identidade (unidade e individualidade) que é unificadora de propriedades.
Com isso, Aristdteles tem a pretensdo de sustentar sua independéncia. Enquanto
objeto, a substancia é um conceito relativo, pois ela € sempre objeto para um
sujeito (ser é ser para a consciéncia). Porém, nesse sentido, ela pode ser objeto de
discussdo ou pensamento e ndo ser propriamente uma entidade, o que nédo
implica, necessariamente, em uma ontologia — como no caso de Kant que s6 trata
de objetos do juizo, abstendo-se da questdo do ser, o qual seria incognoscivel. Em
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modo hegeménico de o sujeito dispor e fixar diante de si isto que esta ai
dado — o objeto. Com isto, temos o estabelecimento do que Heidegger
denominou nos Seminarios de Zollikon de ‘modificagdo da presenca das
coisas’. Segundo ele, compreender a presenga enquanto representacéo,
significa que “a presenca nao € mais tomada como o que ¢é dado a partir
de si mesma, mas como aquilo que se contrap8e ao sujeito pensante, como
é ob-jezado para dentro de mim” (2001, 129-126). O processo de
objetificagdo consiste, portanto, “em fazer de qualquer coisa objeto,
subordinar o advento da totalidade dos entes ao dominio objetivo. Isto
significa: nada pode advir, vir a luz (aufweisen) que ndo seja determinado
como tal” (HEIDEGGER, 1982, p.46).

Conceber 0 mundo objetivamente a partir de representacfes da
realidade pressupGe, portanto, que o conhecimento se forma a partir de
uma constituigdo natural, essencial e universal ao humano: a razdo
(‘abstrata’ ou ‘tedrica’). Logo, toda materialidade factual, histérica e
contingente da experiéncia humana é rechacada para a obtencdo do
conhecimento objetivo. Toma-se, assim, a configuracdo dicotdmica
sujeito/objeto enquanto fundamento de toda relacdo com o real. Nesse
sentido, o sujeito, senhor de sua racionalidade, é capaz de nivelar e
explorar tudo a que ele se contrapde, forgando tudo o que existe a
responder a partir do dominio de sua representacdo. O cientista moderno
assume, com isso, a tarefa de investigar, julgar e intervir sobre o que ja se
encontra predeterminado enquanto realidade — o dominio dos objetos —
sem perceber o seu carater dado.

A representacdo, contudo, ndo é uma mera apreensdo do que se
apresenta, do que esta ai, a coisa mesma. Trata-se, antes, de um
procedimento, de uma investigacdo em um setor assegurado. Desse modo,
0 ente é entendido a partir das ‘regras de apreensdo clara e objetiva’ — 0
método — que governam o modo como o sujeito deve apreender ‘algo’
clara e distintamente, ou seja, de modo verdadeiro e universalmente
valido — assim como explicitado por Descartes (e, posteriormente, pelas
diversas teorias metodoldgicas). Os problemas que podem surgir nesse
dominio se encontram unicamente na ordem do conhecimento positivo do
gue assim se configura, nunca com relacdo a constituicdo desta
configuragdo, uma vez que, ao proceder metodologicamente, qualquer
pessoa, em qualquer situacdo ou contexto histérico, obterd, sempre, o
mesmo resultado objetivo em tal procedimento. Isso, entretanto, ndo quer
dizer que a ciéncia ndo tenha suas revoluc@es internas. A ciéncia pode

todo caso, o importante é perceber que tanto Aristoteles quanto Descartes supdem
ser impossivel pensar ser e existir sem pressupor uma entidade individual com
identidade essencialmente bem definida.



entrar em crise com relacdo a competéncia de seus métodos®?, mas, em
geral, essas crises dizem respeito aos modos determinados de apreensdo
dos objetos de interesse, muitas vezes mediante 0 aparecimento de
fendmenos que escapam aos procedimentos instituidos, o que lhe impde
reformulag¢Bes. Entretanto, por maior que seja a crise concernente a um
ambito do conhecimento cientifico, € importante notar que esta ndo assola
0 que esta pressuposto: a constituicdo da realidade como objetividade e
sua disponibilidade enquanto tal a subjetividade. As crises que atingem
as ciéncias dizem respeito aos procedimentos e verificagdes, contudo, a
certeza da existéncia prévia de objetos ndo é posta em questao.

Nota-se, com isso, que a atividade cientifica se ergueu sobre esse
solo metafisico cartesiano, constituido historicamente, especializando-se
a partir do pré-dominio inabalavel da objetividade. Por isso, em Verdade
e Método, Gadamer faz uma critica a ‘razdo’ moderna e suas pretensdes
de verdade, colocando em questdo o préprio fundamento do método ao
explicitar o carater interpretativo de todo pretenso conhecimento®. Mais
adiante, ele retoma a disting&o aristotélica das racionalidades e opera uma
transformacéo®, afirmando que a razéo pratica e a razéo tedrica ndo séo
dominios distintos do saber, pois ambas se encontram implicadas em uma
relacdo de co-dependéncia. Com isso, ele torna explicito como a
compreensdo que guia a acdo do conhecimento cientifico (e, portanto,
tedrico) depende do dominio da préaxis, reconhecendo, assim, “que o
saber da razdo teorica ndo pode reclamar nenhum tipo de superioridade
sobre a autonomia pratica da racionalidade”, ja que ambas se encontram
subordinadas a certas condicGes praticas (2002, p. 378).

Dessa forma, Gadamer nega que o ‘ideal” método cientifico de
Descartes seja capaz de colocar a disposi¢do, como temas de investigagdo,
todos os problemas do conhecimento humano (como 0s pressupostos que
orientam o préprio desenvolvimento da ciéncia), embora ele admita sua
relevancia, e inegavel competéncia, quanto a determinados objetivos
alcancados nas diversas areas do conhecimento para o desenvolvimento
humano. Assim, a posi¢do de Gadamer “nao implica uma recusa in toto
do método, mas uma critica a concep¢do que julga que o método garante
a verdade — sendo esta concebida como a certeza resultante do método
cientifico” (WU, 2012, p. 227). O que Gadamer mostra com sua critica é
gue a pretensdo do pensamento cientifico de tomar a realidade como ja
configurada na dicotomia sujeito/objeto tem uma validez limitada,

31 Como mostra T. Kuhn em A estrutura das revolugdes cientificas.

%2 Ao tecer suas criticas ao Huminismo, entre outras passagens, em “O circulo
hermenéutico e o problema dos preconceitos”.

33 Em “A atualidade hermenéutica de Aristoteles”.
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inclusive para a propria fundamentacdo de dito proceder e, em especial,
para 0 modo de proceder das ciéncias humanas, as quais ndo podem
ignorar o carater histérico e o engajamento com a vida pratica em que
suas proprias formulagdes se estruturam. Pois, quando a vida pratica é
deixada de lado, devido a presuncdo de certeza de sua autonomia e
‘liberdade’ tedrica, a ciéncia acaba tendo um “emprego arbitrario —
justamente porque ela ndo consegue decidir sobre seu emprego a partir da
propria consciéncia cientifica” (GADAMER, 2009, p. 335), j& que sua
aplicacdo depende dos projetos e necessidades humanos que se
estruturam no mundo da vida cotidiana, de uma razdo pratica operante em
ambito social, a qual é, muitas vezes, ignorada pela ciéncia3.

Assim, o principio dicotdmico, ideal da ciéncia, que pressupde
uma cisdo entre o sujeito humano e seu objeto de investigacdo — e, por
conseguinte, entre teoria e pratica — implicou em uma absolutizagdo da
consciéncia cientifica, instrumentalizando-a a ponto de ela “poder fazer o
que se pode” uma vez que obtenha ‘resultados’, colocando-a em uma
“situacdo de discrepancia entre aquilo que se pode fazer e o saber em
torno daquilo que se deve ou quer fazer” — o que, ao invés de “abrir um
horizonte de progresso e futuro” para a vida humana, trouxe a “questdo
temeraria [...] de saber se esse progresso é ou pode se tornar realmente
um progresso para o fomento da humanidade” ou se a arruinara
(GADAMER, 2009, p. 335). Dito de outra forma, a grande questdo em
jogo ¢ se a ciéncia conseguira “banir os perigos que ela mesma provocou,
transformando em objeto de sua preocupacao e de seu saber futuro” o que
“ainda ndo se fez presente” (GADAMER, 2009, p. 336). Pois o que se
encontra agora em jogo (mediante a catastrofe ambiental e a miséria
social) compete ao saber prdprio de uma razdo pratica — que se encontra
aquém e além da perspectiva metodoldgica e objetiva — da qual a ciéncia
se isenta.

Nesse contexto, é importante notar como 0s ideais pressupostos
pela consciéncia cientifica radicalizada implicaram no rompimento do
‘sujeito’ com relacdo a tudo que ultrapassa a suposta ‘interioridade’, ou
seja, tudo o que compde o ‘mundo exterior’, inclusive a tradicdo e a
comunidade as quais ele se encontra vinculado, uma vez que o
procedimento metodoldgico, enquanto experiéncia subjetiva do que se

34 por exemplo, quando o desenvolvimento de agrotdxicos e transgénicos é
incentivado e financiado pelo Estado e/ou grandes corporag@es com o objetivo de
produzir alimentos, proporcionando maior lucro para os investidores no setor em
detrimento do meio-ambiente e da salide dos animais humanos e ndo humanos, o
que ocorre em confronto com os interesses da comunidade que se engaja para a
suspensdo da producéo e uso desses biocidas.



dispde objetivamente, s6 abarca o que pode se configurar enquanto
‘experiéncia imediata’, ao dominio do sujeito — 0 que tem como
consequéncia a negagéo do vinculo entre ‘historia individual® e ‘histéria
da comunidade’, entre o ‘presente’ e o ‘passado herdado’, e, com isso, a
segmentacdo cada vez maior da vida humana como um todo, induzindo
as pessoas a pensarem de forma isolada o que é uno e as afastando da
consciéncia de sua propria historicidade. Desse modo, as sociedades
contemporaneas estdo rompendo com a possibilidade de um futuro
compartilhado, o futuro com o qual os existentes humanos se
encontrariam engajados.

Diante disso, Gadamer, em Hermenéutica em retrospectiva®®,
salienta que mesmo quando o método é Util e necessario em determinado
ambito de investigagdo ou producdo, o cientista ndo deve se esquecer de,
sempre que possivel, pér novamente em questdo as motivacGes que
tornam determinado procedimento relevante para que este ndo fique a
servico de um desenvolvimento exacerbado da técnica, da tecnologia, da
rentabilidade econdmica, do controle sobre os individuos, etc., em
detrimento da vida, do desenvolvimento humano em &mbito ambiental,
social e politico. Pois, contrapor conceitos como os de ‘razdo abstrata’ e
‘vida pratica’, ou ‘subjetividade’ e ‘realidade objetiva’, pressupondo que
0 primeiro se trata do uso da ‘racionalidade’ ou ‘consciéncia pura’ sem
vinculacdo alguma com o segundo, é um procedimento meramente
artificial (com objetivos bem definidos) que a consciéncia cientifica
moderna radicalizou, ja que a racionalidade mesma se configura na e pela
praxis e que todo procedimento cientifico ergue-se a partir desse solo
fundamental.

Assim, Gadamer ndo se volta contra a ciéncia e sua aplicacdo —a
técnica — mas contra essa “consciéncia cientifica exacerbada” que nega a
atuacdo da tradigdo (sua autoridade e preconceitos historicamente
formados) na compreensdo humana e seus projetos, a qual deforma
também o proprio conceito de ‘racionalidade’, ja que a propria razdo
depende “de um saber que ndo ¢ a ciéncia”, que nao é tedrico, mas que se
encontra na “praxis da vida humana” (GADAMER, 2002, p. 293). Por
iss0, a0 notar que a consciéncia cientifica-instrumental se imp6s em todos
0s ambitos da vida, Gadamer provoca, mediante tais criticas, o
pensamento acerca da responsabilidade ética implicada em toda conduta,
visando recuperar o verdadeiro sentido da praxis — das a¢cfes humanas
vinculadas a racionalidade — a fim de superar a ‘desrazdo’ imperante sob
o pretexto de ‘racionalizacdo cientifica’ do mundo e da vida. Para isso,
ele diz que ¢ preciso reconhecer que a promoc¢do desse ideal de ‘razéo

% No texto intitulado “Mundo sem historia”.
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cientifica moderna’, neutra e separada do mundo, perdeu de vista seu
sentido originario, a saber, o de proporcionar uma vida melhor para a
humanidade (GADAMER, 2009). Entretanto, desenvolver-se em prol do
‘bem comunitario’®®, conceito que se encontra em constante
transformacdo (dado o movimento histdrico), depende de que a ciéncia
reconheca as tradicdes como solo de experiéncias comuns a partir das
quais € possivel dialogar e projetar toda mudanca desejada — onde a
tradicdo do conhecimento cientifico entra em jogo. Gadamer aposta,
assim, em uma razdo préatica fundada na praxis dialégica, ou seja, em uma
racionalidade que se paute no que ¢ ‘primordial’ para a sociedade através
do estabelecimento de uma solidariedade ética responsavel perante as
implicacGes de seus projetos na vida concreta das pessoas e para o futuro
da historia humana; de modo que cada singularidade e perspectiva, que
corresponda a essa consciéncia solidéria, encontre espaco para ser em
didlogo. A consequéncia da proposta gadameriana, portanto, ndo abarca
somente uma mudanca de atitude na comunidade cientifica; pois o
estabelecimento de uma ética do respeito a diferenca, a pluralidade
existencial, a partir da abertura dialdgica ao outro, inclui toda a
comunidade humana e os diferentes &mbitos de seu desenvolvimento.
Gadamer, dessa forma, recorre ao ambito da praxis ao reconhecer
o ‘temor’ ja ha muito antecipado acerca da atuacdo da ciéncia (como fez
Heidegger®”), visando inserir a propria ‘consciéncia cientifica’ no dialogo
comunitéario a partir da explicitagdo da vinculagdo fundamental entre o
humano e o mundo. O filésofo alemdo, no entanto, sabe da dificuldade de
uma mudanca de comportamento no interior da propria comunidade
cientifica a ponto de despertar uma consciéncia histérica vinculada a
razao pratica que oriente seu desenvolvimento. Com suas criticas ele visa
precaver-se de que, pelo menos, no ambito das questdes concernentes a
vida — como as que dizem respeito aos objetos de pesquisa nas ‘ciéncias

36 A expressdo ‘bem comunitario’ nio deve ser entendida no sentido de que existe
um modelo ideal do que seja ‘bom’ ou uma ‘vida boa’ que a sociedade deve
perseguir ou se enquadrar. Essa expressdo se refere a vida almejada por cada
existente humano, cada singularidade, de acordo com suas preferéncias, desde
que n&o cause mal ou tenha como custo os direitos de outrem. E preciso que fique
claro que, no horizonte aqui tragado, ndo se pode tomar um padréo imposto de
‘vida boa’ ou um paradigma historico-cultural do que seja ‘bom’ como regra, mas
compreender que a realizacdo do ‘bem comunitario’ depende da cooperacdo de
todos em uma comunidade em prol da solucdo de conflitos, de modo que cada
existente humano tenha a possibilidade de atuar em busca de uma vida melhor
(vinculado ao seu meio e os demais seres com quem convive).

37 Em A questo da técnica.



humanas’ e a0s pressupostos que orientam o desenvolvimento da ciéncia
como um todo — as pessoas ndo pretendam, enquanto fim Gltimo,
investigar de forma progressiva algo supostamente separado delas
mesmas, dotado de leis proprias e independentes para, assim, submeté-lo
ao seu dominio técnico-instrumental. O importante é que, antes da
formulacgéo de regras sociais (da instituicdo de principios morais ou leis
politicas), da teorizagdo abstrata acerca do ‘bem comunitario’, acerca de
uma ‘educacdo ideal’ e da projecdo de um telos préprio a vida humana,
ndo se ignore 0 mundo da vida pratica e seu carater historico, onde tais
ordenacdes se fundamentam e vao se transformando. Pois, toda
fundamentacao tedrica ou sistema de pensamento ndo pode negligenciar
a base em que toda reflexdo e acdo se ddo, em especial quando
determinado saber tem por ‘objeto’ o proprio existente humano.

Nesse horizonte de pensamento, Gadamer explicita, em Verdade
e Método 11%, a ilusoria contradicéo entre a tradicédo, concebida no sentido
de um ‘objeto histdrico’, e a apropriagdo reflexiva da mesma, a qual fora
imposta pelo pensamento moderno objetivista que, segundo ele, acabou
por deformar o préprio conceito de racionalidade. Pois o conceito
moderno de ‘racionalidade’ compreende uma razdo operante a-
historicamente e completamente desvinculada do mundo da vida, da
situacdo factual e histérica em que a subjetividade se constitui. Com a
hermenéutica filosofica ele sustenta que qualquer pessoa que se ponha a
refletir sobre determinado assunto ou questdo, em qualquer ambito do
conhecimento (inclusive, portanto, nas chamadas ‘ciéncias exatas’) ndo
consegue evadir-se do contexto historico e sua efetividade na situacdo
hermenéutica em que se encontra, uma vez que sua compreensao (seus
juizos prévios advindos da experiéncia, seus preconceitos histdricos, suas
expectativas, interesses e projetos) sempre esta implicada nessa reflexao,
por mais objetiva que pretenda ser. Dessa forma, a racionalidade humana
se revela enquanto efeito das experiéncias concretas e da efetividade da
historia — e ndo mais enquanto uma esséncia atemporal do humano, isto
é, enquanto condi¢do que o pré-determina absolutamente.

O conceito de racionalidade hermenéutica se mostra, assim, de
grande relevancia, pois, a partir dela, ao mesmo tempo em que se busca
salientar a ingenuidade de se conceber uma ‘consciéncia pura’, livre de
toda materialidade — pela impossibilidade da abstencéo de preconceitos e
da abstracdo da situacdo concreta em que o sujeito se situa —, torna-se
explicito os limites do entendimento e a finitude humana, de modo a
descreditar toda concepgao que vise projetar uma ‘verdade’ que funde um

% Em “Retorica, hermenéutica e critica da ideologia — Comentérios metacriticos
a Verdade e método 1.
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sentido Unico para o ‘espirito humano’ e a ‘historia universal’ (como
pretendia Hegel®®) — o que revela ndo somente como o ser pode ser
interpretado e se perfazer no tempo, mas também como a compreensdo,
enquanto abertura a possibilidades de interpretagdo, é o proprio ser.
Nessa acepgdo, a racionalidade humana é compreendida enquanto um
modo de ser que se fez em sua histéria autorreferida, perfazendo-se entre
a experiéncia historica e sua transposicao especulativa, a cada vez. Ou
seja, a racionalidade hermenéutica constitui-se ontologicamente mediante
uma consciéncia historica, dialégica e pratica que, a cada vez (a cada
experiéncia e compreensdo vividas), projeta-se a possibilidades,
perfazendo-se no tempo (sem que recaia em um ‘tipo’ de entidade
metafisica dada essencialmente a priori). Nesse sentido, o conceito de
‘humanidade’ deixa de se configurar por categorias rigidas, que
subscrevem uma definicdo limitante e determinista universalizante, e
passa a ser entendido enquanto uma ‘representacdo complexa’ de
singularidades ‘inacabada’ (ou em aberto).

Assim, a finitude do ser humano adquire uma posicao decisiva
ante a tarefa infinita do saber e da autocompreensdo, caracteristica a
racionalidade hermenéutica: a rendncia a tentacdo dogmatica apegada a
todo suposto saber. Pois embora a condi¢do histérico-linguistica humana
seja universalmente determinante em toda compreensdo projetada, no
sentido ou verdade constituidos e hermeneuticamente situados, cada
compreensdo, em Si mesma, permanece sempre contingente e nunca
valida universalmente. “Por isso, é nas condi¢des de nossa existéncia
finita que devemos buscar o fundamento do que é possivel querer, desejar
e realizar com nossa propria agdo” (GADAMER, 2002, p. 376).

Com isso, surge a questdo de se a razdo tedrica-instrumental e o
método cientifico podem continuar existindo como referenciais teéricos
Gltimos para a compreensdo da realidade e para a obtencéo de verdades
gue orientem a vida humana (especialmente no ambito das humanidades).
Se se aceita a problematizacdo apresentada por Gadamer a resposta €
negativa. H& de se reconhecer que todo ‘conhecimento’ se apresenta
como decorréncia da atividade de um sujeito historicamente situado, de
modo a produzir um novo paradigma para lidar com as questdes proprias
ao mundo da vida e seu constructo histérico, a tradicdo — como as
guestdes que tangem o ambito da educacdo e da filosofia — a fim de se
alcancar novos saberes que se mostrem verdadeiros (isto é, significativos
acerca das vivéncias e projetos humanos) e que, a0 mesmo tempo,
fomentem um horizonte produtivo para a humanidade e o mundo

% Em a Fenomenologia do espirito.
40 Como afirma Milovic em Comunidade da diferenca.



(pensados agora em sua unidade). O novo paradigma que essa tese
apresenta é, justamente, o paradigma hermenéutico, o qual se lanca desde
a assuncdo de que a racionalidade humana alcanga uma compreensao
historicamente valida mediante a produtividade do tempo, de modo a
aceitar que intérpretes posteriores compreendam a tradi¢do de uma forma
diferente, transformando-a e projetando-se rumo a novas possibilidades
de compreensdo, ao passo em que continuam pertencendo (eles mesmos)
ao ‘ser historico’.
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5. Racionalidade hermenéutica - linguagem, sentido e verdade

A compreensdo imediata de representacfes ou contetdos de
sentido objetificados por um ‘sujeito’ ndo é a base da racionalidade
hermenéutica, mas a insercao total do humano no acontecer mediado pela
tradi¢do que vem sendo produzida desde o tempo imemorial. Desse modo,
0s projetos de uma ciéncia pura e universalmente valida, passivel de
dominac&o, e de uma metafisica ou de uma filosofia do ‘espirito’ humano
sdo abandonados. Em seu lugar, a racionalidade hermenéutica se insere
na situacdo do mundo atualmente valida, pertencente ao dialogo que ‘nés
mesmos somos’, deixando com que a coisa mesma** venha a fala,
apresente-se. A racionalidade operante desde a hermenéutica surge da
praxis e volta-se a préaxis enquanto uma forma de conscientizacdo do
carater interpretativo pressuposto em toda reflexdo. A hermenéutica
filosofica, portanto, “ndo ¢ ela propria a arte do compreender, mas a sua
teoria” (GADAMER, 2002, p. 34) e, “enquanto filosofia, filosofia
pratica” (GADAMER, 1983, p. 76).

Assim, se com 0s modernos aprendemos que as coisas se mostram
através de um sujeito cognoscente e que estas devem ser dominadas e
administradas racionalmente — o que parte de uma pretensdo
objetificadora que ndo pode se sustentar enquanto Unica valida; com a
hermenéutica filos6fica somos abertos a compreensdo de que “chegamos
tarde demais a histdria, a linguagem, a filosofia” e que, por isso, partimos
sempre de uma compreensdo prévia das coisas que nos é dada, a qual ndo
dominamos, ¢ que “a relatividade do nosso estar e ser ai num tempo e
espaco determinados” com relagdo ao projeto que cada um de nos €, nos
direciona a um saber para compreendermos como nos situar melhor como
seres humanos, apropriando-nos de nosso proprio ser (ROHDEN, 2005,
p. 258) — e ndo a um suposto saber objetivo e absoluto, encontrado via o
progresso histérico movido pela razéo, por exemplo.

Com o passar do tempo, as novas compreensdes que se
apresentam, ilimitadas em suas possibilidades de interpretacéo,
concretizam-se ndo no sentido de um progresso, como se principios
universais estivessem sendo descobertos, possibilitando ao humano o
dominio do mundo ou, como acreditava Hegel, o alcance de uma suposta

41 A ‘coisa mesma’ ndo tem o sentido de objeto de uma investigacio predicativa
ou do uso cotidiano; a palavra ‘coisa’, para Gadamer, significa aquilo a que se
volta nosso foco e interesse, 0 que esta em questéo, que promove e move 0 pensar.
A ‘coisa mesma’ € 0 que estd em causa, a qual vai, por si mesma, fazendo ver o
que se mostra a interpretacdo, o fendmeno. E, aqui, nota-se a heranca
fenomenoldgica heideggeriana presente na filosofia de Gadamer.
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razdo absoluta via ‘teses’ e ‘antiteses’ que levassem a ‘sinteses’ mais
verdadeiras. Antes, a pluralidade e a multiplicidade das compreensfes
que, a cada vez, vém a fala mediante as coisas mesmas (tal como elas se
apresentam em uma situagdo concreta), alimentam-se*?, através dos
didlogos levados a cabo historicamente, e revelam uma rede efeitual
complexa — uma espécie de ‘trama’ ndo linear, ndo progressiva, sem
enredo, que, entretanto, produz sentido a cada vez em que se abre a uma
nova interpretacdo. A este respeito, diz Gadamer:

O fato de que no curso dessa praxis interpretativa
surjam antiteses dialéticas ndo representa nenhuma
garantia para a aproximagdo a sinteses mais
verdadeiras. [...] devemos ver o ‘resultado’ do
processo interpretativo ndo tanto no progresso, que
sempre se da em aspectos parciais, mas antes num
desempenho contrério ao declinio e a decadéncia
do saber: a revitalizacdo da linguagem e a
recuperacao do sentido atribuido a alguém através
da tradicdo. Isso representa um relativismo
perigoso apenas a partir do parametro de um saber
absoluto, que ndo é nosso (GADAMER, 2002, p.
305).

Gadamer critica, assim, a ideia hegeliana de um progresso da razéao
na histéria rumo a um suposto ‘saber absoluto’, a qual equivale a um ideal
gue encobre a infinitude das possibilidades histéricas. Ademais, com
Gadamer, aprende-se que a experiéncia da histéria ndo é a experiéncia da
‘razd0’ e que “foi s6 pelo olhar penerizante da filosofia do saber absoluto
gue se pdde pretender conceber ‘razdo’ na histéria” (GADAMER, 2002,
p. 308, grifo meu). Com isso, a racionalidade hermenéutica opera desde
a experiéncia hermenéutica histérica, direcionando o intérprete a
compreender “sempre de novo os fragmentos de sentido da histdria, que
se limitam e se quebram na escura contingéncia dos fatos e sobretudo no
crepusculo onde se encontra mergulhado o futuro para toda consciéncia
presente” (GADAMER, 2002, p. 308) — interpretacdes existencialmente
condicionadas e a servico da praxis concreta e singular da existéncia.

O que Gadamer realmente mostra com a hermenéutica filoséfica
— e que sustenta a mudanca de paradigma que aqui se propde com a
racionalidade hermenéutica — é que a reflexdo hermenéutica ndo deve o
fundamento de seu ‘contetido’ tematizado a ‘onipoténcia da razéo’, como
pensava Descartes e Hegel, mas ao compromisso histérico-existencial do

42 Refutando, complementando, contrapondo ou justificando umas as outras.



sujeito da compreensdo, o que quer dizer: a mediacdo da consciéncia
historica pela experiéncia da coisa, tal como ela se apresenta em uma
situacdo particular, desde a praxis interpretativa singular da existéncia.
Com isso, cabe salientar que a filosofia hermenéutica de Gadamer (ou
qualquer proceder consciente da historicidade do ser), em suas pretensfes
de verdade, de nenhum modo fica diminuida pelo fato de que a dita
consciéncia ndo seja capaz, por si sO, de arrancar do mundo alguma
significatividade substancial, universalmente valida (tal como a pretenséo
de objetividade das ciéncias que se supdem ‘puras’ ou ‘exatas’), uma vez
gue esta € devida a identificacdo com o lugar de implicacdo da existéncia
histérica — 0 que ndo s6 desmascara 0s falsos pressupostos do método,
indicando seus limites, ao passo que torna explicita a mediacao histérica
da pretensa consciéncia ‘pura’, mas também amplia o escopo do trabalho
filosofico.

Com efeito, a filosofia, a partir da hermenéutica, revela-se uma
parte e, mais ainda, uma condicdo positiva da abertura dialética e
substancial do sentido da histéria enquanto dialogo continuo, néo
recaindo, assim, no ideal de representar uma ciéncia universalmente
valida, mas orientando-se na possibilidade de ser uma interpretacéo
atualmente valida, situada no lugar onde ocupa o intérprete. A pertenca
do intérprete ao seu objeto de fala, desde a consciéncia de sua situacdo
historico-hermenéutica, obtém, assim, um sentido que pode ser
explicitado concretamente. “Demonstrar esse sentido”, a cada vez, “¢ a
tarefa hermenéutica” (GADAMER, 1999, p. 329). Essa tarefa
interpretativa, que interpela o existente humano, “se desenrola entre a
estranheza e a familiaridade que a tradicdo ocupa junto a nds, entre a
objetividade da distancia, pensada historicamente, e a pertenca a uma
tradi¢do” — “o verdadeiro topos [lugar] da hermenéutica” (GADAMER,
1999, p. 365). Dessa forma, a hermenéutica em seu carater dialégico
permanece como garantia de sempre, que possivel e necessario,
desdogmatizar a interpretacdo substancial do mundo, resultante do
compromisso pratico, uma vez que o trago fundamental do didlogo é sua
impossibilidade de determinacéo final.

Com isso, a racionalidade hermenéutica s6 se constitui para o
existente humano na medida em que ele tematiza 0 que se apresenta na
facticidade de sua situacdo hermenéutica, mediante outras formas do que
0 método objetivo, de modo a constituir, de forma mediada, o sentido que
se supde imediatamente compreensivel. A compreensdo que se abre aqui,
no espago de mediacgao dialética dos contetdos histdricos, da-se através
da relago dialdgica entre ‘consciéncia’ e ‘alteridade’ (ou, dito de outra
forma, entre familiaridade e estranheza) — mediacdo que se realiza de
modo ndo universal, sendo, sempre, contingente, uma vez que se encontra
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atada a situacdo hermenéutica concreta em que o existente humano se
encontra (e, por isso, contida na base da problematica da razéo pratica e
de toda compreensdo historica).

N&o se pode, com isso, avaliar o paradigma que se apresenta com
a hermenéutica filosofica a partir dos pressupostos de outros paradigmas;
mas buscar compreender, com consciéncia histdrica, as implicagGes e o
alcance de novos saberes, vinculados a existéncia fatica, que se
constituem em seu potencial préprio (como no ambito das artes, dos
estudos histéricos, sociais e filosoficos).

Nesse sentido, a racionalidade operante desde a consciéncia
histérica compreende que as condi¢gBes que constituem a situagdo
historico-hermenéutica em que alguém se encontra, ao invés de
configurarem um obstaculo para o entendimento da verdade (ou mero
conservadorismo ao legitimar preconceitos historicos), sdo o Unico
veiculo para ela. Pois “todo compreender ¢ interpretar, e todo interpretar
se desenvolve no medium de uma linguagem que pretende deixar falar o
objeto, sendo, a0 mesmo tempo, a propria linguagem do intérprete”
(GADAMER, 1999, p. 467). Com efeito,

a consciéncia histérica compreende a si mesma
erroneamente, quando, para compreender, pretende
descartar a Unica possibilidade de compreender. Na
verdade, pensar historicamente significa realizar a
conversdo que acontece aos conceitos do passado
quando procuramos pensar neles. Pensar
historicamente implica sempre uma mediagao entre
os ditos conceitos e o préprio pensar. Querer evitar
0s proprios conceitos na interpretacdo ndo sO é
impossivel como também um absurdo evidente.
(GADAMER, 1999, p. 477)

Na interpretagdo, “aquele que quer compreender deve estar
vinculado com a coisa que se expressa” ou “alcancar uma determinada
conexao com a tradi¢o a partir da qual a transmissdo fala” (GADAMER,
1999, p. 365). Por outro lado, “o que incita o compreender deve ter-se
feito valer ja, de algum modo, em sua alteridade”, pois “a compreensdo
comega onde algo nos interpela”, “a condi¢cdo hermenéutica suprema”
(1999, p. 369). Desse modo, interpretar significa colocar em jogo os
préprios preconceitos para, com isso, trazer a fala a opinido do outro.
Assim, a propria “vida historica da tradi¢do consiste na sua referéncia a
apropriagdes ¢ interpretacdes sempre novas” (GADAMER, 1999, p. 477).
Pois a verdade sé se oferece dentro de cada perspectiva singular, que ja a



interpreta e determina, sem nunca se identificar com nenhuma delas,
mantendo-se aberta a outras interpretagdes. 1sso significa que 0 mundo se
apresenta ao humano de modo ja interpretado e interpretavel, que ele ndo
tem um sentido subjacente a ser descoberto, mas indmeros sentidos.
“Mesmo no Aambito das ciéncias naturais, a fundamentacdo do
conhecimento ndo pode evitar a consequéncia hermenéutica de que a
realidade ‘dada’ ¢é inseparavel da interpretacdo” (GADAMER, 2002, p.
391-392).

Com isso, os conceitos de verdade e sentido podem se confundir
(assim como os conceitos de sentido e ‘real’), uma vez que a fala de
Gadamer se situa na unidade fundamental e, segundo ele, indissoldvel
entre pensamento e fala, entre linguas e modos de ver o0 mundo, entre a
palavra e a coisa, apesar de toda a diversidade das maneiras de falar*.
Diante isso, precisa-se conceber sentido de modo ontoldgico: o conceito
de sentido é pragmatico, material, ndo circunscrito ao linguistico. Dessa
forma, a ‘visdo de mundo’ (ou a compreensdo da ‘realidade’) se encontra
intimamente relacionada a0 modo como ambos 0s conceitos se articulam
na vida fatica, a cada situacdo hermenéutica em que o existente humano
se encontra. Pois a historicidade invade o dominio do sentido, de modo
que ‘apreender o sentido’ de algo significa apreender o sentido de
orientagdo em um processo, em uma agdo em curso, isto é, em uma
interacdo dialégica com o outro a fim de situar-se de modo adequado no
plano da efetividade, encontrando na linguagem um ‘padrio de validade’,
enquanto ponto de vista possivel. Quando essa interacdo é bem-sucedida,
adequada a praxis material, pode-se dizer que se alcancou a verdade. A
verdade, valida sempre de modo provisorio, trata-se, portanto, de um
sentido universal e comunitario, no escopo de uma situagdo concreta, ou
seja, da descoberta do sentido comum ao qual o ‘eu’ € o ‘outro’ pertencem
e com relacéo ao qual é possivel se entender. “O carater de linguagem da
compreensdo ¢”, assim, “a concrecdo da consciéncia historico efeitual”
(GADAMER, 1999, p. 468).

Como se pode notar, a concepgao aqui sustentada vai contra a
suposta tese metafisica de Gadamer, advinda da leitura da terceira parte
de Verdade e Método sem vincula-la as outras duas partes da obra, por
onde é possivel compreender que o filésofo alemdo se funda na nogéo
moderna de linguagem, tomando-a como um todo que determina as
condicdes ontoldgicas transcendentais de possibilidade de sentido a
priori. E por essa leitura que se pode inferir que a linguisticidade —
compreendida enquanto ‘linguagem’ em sentido moderno — coincide com

4 Em “O caréter de linguagem como determinagio da realizacio hermenéutica”
de Verdade e Método 1.
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0 ser. A posicao que aqui se apresenta € mais ampla, pois integra a terceira
parte de Verdade e Método as duas anteriores, de modo que a
linguisticidade (o carater de linguagem da compreensdo) seja
compreendida enquanto submetida a historicidade e a experiéncia
hermenéutica.

Primeiramente, concebe-se que a historicidade ndo é um evento
linguistico (ndo é memaria, ndo é narrativa) e que, embora a historicidade
se apresente vinculada a linguisticidade, a experiéncia da historicidade e
seu sentido ndo se dao exclusivamente — nem primariamente — através de
expressbes linguisticas, gramaticais. Antes, € pela experiéncia
hermenéutica da historicidade (pelos efeitos historicos atuantes) que a
linguagem e a historia (narrada e lembrada) ganham sentido; uma vez que
€ na agdo interpretativa em curso que as expressoes linguisticas ganham
sentido. Dito de outro modo, é pelo carater de linguagem da compreensao
gue o0s constructos histdricos, a linguagem e a tradicdo, tém sentido
efetivo. Por isso, afirma-se, por exemplo, que um texto ndo tem sentido,
mas que ele produz sentido; pois o texto encontra-se submetido a acdo
interpretativa do existente humano, o qual, por sua vez, encontra-se
submetido a sua situacdo histdrico-hermenéutica. A pretensédo de verdade
de um texto se revela, assim, com relacdo & orientagdo de sentido dada
pela propria efetividade histérica do que é dito no texto; de modo que a
verdade hermenéutica —a verdade interpretada — se encontre na apreensao
de sentido de ‘algo’, e ndo de um signo (0 que revela uma compreensdo
mais ampla da hermenéutica de Gadamer perante a pressuposta pelo
idealismo linguistico que concebe a linguagem enquanto um todo de
possibilidades de sentido, um universal pré-determinado, ou seja,
concebendo-a como anterior aos atos linguisticos e a efetividade
historica).

Assim, é relevante reforgar que apreender o sentido de algo,
desde a perspectiva gadameriana, coincide com o sentido que se efetiva
em uma experiéncia na linguagem, em uma interacdo dialégica com o
outro — e ndo em uma expressdo linguistica (formalizagéo fixa). Dai a
possibilidade constante de interpretacao e reiteracdo do ser, sobretudo no
curso de sua autoconstituicdo — o que significa ndo somente que a historia
¢ efetiva na existéncia, mas que ‘nos tornamos o que somos’ mediante
uma atividade que depende de um passado: de ter histéria e de ter a
capacidade de fazer historia (o que se realiza através da linguagem).
Assim, no ato de existir, 0 humano constantemente interpreta e reitera o
‘passado’, sendo solicitado a perfazer o que ele ndo fez e que, de certo
modo, o constitui.



Com isso, se levamos Gadamer a sério em sua afirmacédo de que
todo conhecimento tedrico depende do dominio da praxis, das acdes e
comportamentos humanos, a linguagem deve ser compreendida a partir
dos atos linguisticos, isto é, enquanto uma atividade efetiva relacionada a
experiéncias de sentido. Dessa forma, as capacidades de interacdo e
cooperacdo comunicativas, observaveis na praxis humana, sdo
responsaveis pelo florescimento das diferentes linguas e linguagens
contingentes; de modo que a compreensao e a experiéncia de sentido nao
consistem em ‘extrair’ algo de eventos historicos mediante 0 uso
instrumental de palavras, mas do que é produzido por eles na vida fatica
e no trato dialdgico-interpretativo deles pela aceitacdo da unidade entre a
palavra que se manifesta e a coisa®*. Pois, “a linguagem que vive no falar,
gue abarca toda a compreensdo, inclusive a do intérprete de textos, esta
tdo envolvida na realizacdo do pensar e do interpretar que
verdadeiramente nos restaria muito pouco se desconsiderassemos o
conteldo que nos transmitem as linguas e quiséssemos pensa-las somente
como formas” (GADAMER, 1999, p. 485-486).

A partir dessa abordagem, entende-se que guando Gadamer fala
de linguagem, essa se revela de dois modos: (1) enquanto linguisticidade,
isto €, enquanto um modo humano de se comportar e de se relacionar com
0s outros no mundo, atuante na compreensao; e (2) enquanto linguas e
linguagens contingentes. Enquanto linguisticidade, a linguagem se
mostra como uma forma da experiéncia humana, enquanto o carater de
linguagem de toda compreensdo, devido ao modo de ser temporal do
existente humano que, em sua irredutivel abertura, mantém-se em
permanente atividade de reiteracdo de si e do mundo nas relagcdes com os
outros — o que permite com que diferentes formas de linguagens surjam
(tanto as formas discursivas, quanto musicais, imagéticas, gestuais, etc.).
No segundo modo de compreendé-la, a linguagem se revela a partir de
constructos historicos intimamente relacionados ao modo pelo qual os
humanos vém se instaurando no mundo (tal como se desenvolvem as
linguagens faladas e escritas). Nesse segundo sentido, a linguagem
também ndo pode ser reduzida a gramatica ou ao léxico linguistico, mas
ser compreendida em sua efetividade, em seu vir a fala.

Deste modo, Gadamer mostra que a linguisticidade, o carater de
linguagem presente em tudo, € o medium universal da comunicacdo
humana, pois a linguagem tem sua propria historicidade, formando, junto
a tradicdes, o sentido comunitario a partir do qual se dao as condicdes de

4 Como salienta Gadamer em “O carater de linguagem como determinagdo da
realizagdo hermenéutica” de Verdade e Método .
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possibilidade de toda compreensdo. Assim, embora pare¢a que cada um
ou cada povo tenha sua prdpria linguagem,

ndo existe, em absoluto, o problema de uma
linguagem comum para todos. Existe apenas a
maravilha de que, apesar de termos todos uma
linguagem diferente, podemos nos compreender
além dos limites dos individuos, dos povos, dos
tempos. Essa maravilha ndo pode certamente ser
dissociada do fato de que tambhém as coisas, sobre
que falamos, apresentam-se diante de nés como
algo comum, quando falamos sobre elas. O modo
de ser de uma coisa so se expressa quando falamos
sobre ela. (GADAMER, 2002, p. 71)

Nesse ponto, o interesse de Gadamer esta em “como, dentro de
uma multiplicidade de maneiras de falar, pode se estabelecer a mesma
unidade de pensar e falar, de tal modo que, a principio, qualquer tradicédo
escrita possa ser entendida” (GADAMER, 1999, p. 483). Nesse horizonte
especulativo, ele entende o fenbmeno hermenéutico enquanto unidade de
compreensdo e interpretacdo, unidade que se subordina a tradicdo da
linguagem ao mesmo tempo que a ultrapassa, pela necessidade de sua
constante atualizacéo e reiteracdo ou, como diz Gadamer, ‘conversao’ (a
mediacdo entre os conceitos da tradicdo e o proprio pensar), para tornar-
se novamente acessivel a compreensao e a interpretacdo, a cada situacao
historica, a cada ato linguistico (GADAMER, 1999). Pois, quando se
parte do carater de linguagem da compreensao, sublinha-se “a finitude do
acontecer que se da na linguagem, onde se concretiza em cada caso a
compreensdo” (GADAMER, 1999, p. 614). A racionalidade
hermenéutica, pela consciéncia historica, faz, justamente, a mediacéo
entre passado e presente, reconhecendo o carater de linguagem como
medium universal dessa mediacdo, pois “o que se pode compreender é
linguagem. Isso quer dizer: E tal que por si mesmo se apresenta &
compreensdo” (GADAMER, 1999, p. 568). Entende-se, assim, “a ideia
do se mostrar da prépria coisa, do sentido que vem a fala, a qual aponta
para uma estrutura ontoldgica fundamental de tudo aquilo a que a
compreensao pode se voltar” (GADAMER, 1999, p. 567).

E se as coisas mesmas se apresentam ao existente humano ja
interpretadas (j& pertencentes a uma tradi¢do e, assim, mediante seus
efeitos histdricos, no medium da linguagem), ao se relacionar com as
coisas, ao vivencia-las, ele também as interpreta, projetando sentido e
atuando, inclusive, sobre a propria lingua. Entretanto, é imprescindivel



salientar que “o vir a fala ndo significa adquirir uma segunda existéncia.
O aspecto sob o qual algo se apresenta faz parte de seu proprio ser”’; em
tudo o que a linguagem apresenta esta uma unidade entre ser em si e
representar-se, ou seja, o que vem a fala é algo diferente da palavra
falada, “mas a palavra s6 é palavra em virtude do que nela vem a fala”,
submetendo-se ao que ¢ dito, ao passo que “recebe na palavra sua propria
determinacdo” (GADAMER, 1999, p. 568). A interpretacdo tem, assim,
um carater universal que ndo é derivado da subjetividade, mas do carater
de linguagem da compreensdo. Com a hermenéutica, a prépria
subjetividade passa a ser pensada a partir do ser como interpretacdo, do
ser em relacao, do ser em dialogo, encontrando também na linguagem o
medium universal da mediacdo entre ‘eu’ e ‘outro’.

Com isso, a racionalidade mesma se configura como
interpretacdo — pressuposto basico da nogdo de racionalidade
hermenéutica — e o sentido, imanente a uma interpretacao dialégica, é um
conceito ontolégico (mais do que semantico). Nesse contexto, fala-se aqui
em verdade hermenéutica, a qual é inobjetivavel, pois se encontra na
origem do que é descoberto e se apresenta a compreensdo humana, na
universalidade especulativa que se desdobra em multiplas falas, em
maltiplas respostas, nas quais nunca se encontra sua expressao inteira,
embora venha a fala como um todo de sentido cujo individuo singular é
solicitado a reiterar a cada vez, a cada situacdo hermenéutica. A
linguagem tem, assim, um papel determinante para além dos conceitos da
ciéncia, a ponto de deixar falar aquilo que ndo é explicito, pois “toda fala
desdobra-se na verdade, de tal modo que o que ela contém mostra-se
facetado, deixa-se transmitir de maneiras diversas” (GADAMER, 2000b,
p.210). O esforco interpretativo, proprio a racionalidade hermenéutica
tem, portanto, a tarefa de expressar o sentido, sem ignorar suas relacdes
multilaterais — ja que todo pensamento e compreensdo ja se dao e se
mostram na parcialidade de nossa interpretacdo do mundo.

A verdade, nesse horizonte, ndo é um discurso acabado sobre
uma realidade objetiva, mas a incessante manifestacdo de uma origem
inexaurivel, isto ¢, a fonte da especulacdo — a unidade entre palavra e
coisa, entre ser em si e representar-se — fundamento de todo didlogo. De
modo gque uma razéo pratica operante leva a pessoa a dar-se conta de que
sO se ‘possui a verdade’ na forma de ainda dever procuré-la, ja que a
verdade ndo se deixa aprisionar em um Unico discurso que visa identifica-
la pela absolutizacdo de uma situacdo histérica, de uma leitura ou
perspectiva. A Unica forma de conhecimento ai é a interpretagdo, a
compreensdo que, a cada vez, abre-se no e pelo didlogo com o outro.
Nota-se, com isso, que ndo ha a verdade em si, mas que a verdade é
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inseparavel da interpretacdo pessoal que Ihe damos (assim como somos
inseparaveis de nossa situacado histérico-hermenéutica).

Por isso, o intérprete consciente de sua historicidade deve
cooperar na instauracdo e na reiteracdo da unidade de sentido das coisas
e questdes a que se volta em suas experiéncias cotidianas — ao ler um
texto, ao se voltar a realidade material e ao dialogar com os outros — de
modo a perceber que a verdade, a cada vez em que é revelada na
interpretacdo de algo, nunca termina de formar a unidade de um todo de
sentido. Assim, ao falar da compreenséo historicamente véalida de um
texto, coisa ou tema desde a hermenéutica filosofica, Gadamer ndo fala
de uma compreenséo definitiva, mas de um processo de compreensao em
aberto, de modo a deixar com que ela possa proporcionar uma experiéncia
gue continue dando o que pensar, na possibilidade de novas interpretactes
surgirem. O encontro com uma grande obra, coisa ou tema se revela,
dessa forma, “como um dialogo frutifero, um perguntar e responder ou
um ser indagado e precisar responder — um verdadeiro dialogo junto ao
qgual algo veio a tona e ‘permanece’ constantemente aberto
(GADAMER, 2010, p. 101), ainda que determinada tradicdo busque
‘cristalizar’ sua interpretacao de sentido historicamente situada.

O que entendemos por verdade — revelacéo,
desocultagcdo das coisas — tem, portanto, sua
propria temporalidade e historicidade. Em todo
esforco por alcangar a verdade, descobrimos
admirados que ndo podemos dizer a verdade sem
interpelacdo e sem resposta e assim sem o carater
comum do consenso [entendimento] obtido.
(GADAMER, 2002, p. 71, grifo meu)

A pretensdo de verdade acerca de ‘algo’ encontra-se, portanto,
na abertura especulativa que lhe é prépria, e 0 existente humano, mais do
que falar dela como se ela fosse um dado acabado, precisa partir dela e
nela encontrar a orientacdo para o proprio curso interpretativo. A mera
identificacdo do pensamento com uma determinada perspectiva, no
sentido da absolutizacdo de uma situacdo historica a fim de sustentar uma
‘verdade indubitavel’, revela-se, assim, uma ingenuidade ou um ato de
ma fé que, na busca por afirmar a todo custo o sentido racional de suas
assergoes, ¢ reduzido a uma ‘razdo instrumental’, a partir do qual 0
método e o calculo se imp8em as mudancas histdricas e as singularidades,
visando a racionaliza¢do do mundo da vida. Com Gadamer, “partimos do
fato de que na concepcéo da experiéncia humana de mundo que se da na
linguagem néo se calcula ou se mede simplesmente o dado, mas vem a



fala o ente, tal como se mostra” ao humano, “como ente € como
significante” (1999, p. 588). E, “assim como as coisas vém a palavra —
essas unidades de nossa experiéncia de mundo que se constituem por
apropriacdo e significacdo —, também a tradicdo que chega a nos é
reconduzida a linguagem, na medida em que a compreendemos e
interpretamos” (GADAMER, 1999, p. 589). E aqui — e n&o no ideal
metodoldgico da racionalidade que dominou a ciéncia moderna — que se
poderé reconhecer a compreensdo que se exerce enquanto um aspecto
universal da prépria filosofia, de modo a projetar a possibilidade de uma
educacdo hermenéutica que proporcione a experiéncia da verdade no que
tange a filosofia em seu acontecimento: o ato de filosofar.
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6. A experiéncia hermenéutica e a consumacdo da consciéncia
histdrica

Logo no inicio do capitulo dedicado aos conceitos de experiéncia
e de experiéncia hermenéutica, em Verdade e Método, Gadamer afirma
gue o que precisamos reter para analise da consciéncia da historia efeitual
é que ela tem a estrutura da experiéncia. Gadamer, contudo, ndo se guia
pelos modelos epistémicos do conceito de experiéncia da ciéncia
moderna, embora reconhec¢a ai uma caracteristica geral da experiéncia,
que abarca a vida cotidiana; a saber, “o fato de a experiéncia ser valida
enquanto ndo é refutada por uma nova experiéncia” (1999, p. 425). O
filésofo afirma, ademais, que “a experiéncia s6 se atualiza nas
observagOes individuais” e que “nfo se pode conhecé-la numa
universalidade prévia” (1999, p. 427). Isso significa que a experiéncia
permanece fundamentalmente aberta para toda e qualquer nova
experiéncia, uma vez que é préprio da experiéncia depender de constante
confirmacéo, convertendo-se, na auséncia dessa confirmagdo, noutra
experiéncia diferente.

Gadamer afirma ainda, criticando o conceito de experiéncia
moderna, que quando se considera meramente “a experiéncia a partir de
seus resultados, passa-se por cima do verdadeiro processo da experiéncia”
(1999, p. 428). Esse processo, segundo ele, “ndo pode ser descrito
simplesmente como a formacéo, sem rupturas, de universalidades tipicas.
Essa formacdo se da, antes, pelo fato de as falsas universalizacdes serem
constantemente refutadas pela experiéncia” do estranho, do que
ultrapassa as expectativas (1999, p. 428). Nesse sentido, as coisas tidas
por ‘tipicas’, as quais correspondem as nossas expectativas e as
confirmam, sdo ‘destipificadas’ pela experiéncia do inesperado que
acontece. A estranheza, essa experiéncia negativa, de acordo com
Gadamer, € a “verdadeira experiéncia produtiva”, a qual até entdo néo se
havia dado a devida atencdo e que proporciona um saber mais amplo “nao
somente sobre si mesmo, mas também sobre aquilo que se acreditava
antes saber” (1999, p. 429), reiterando o todo da compreenséo. Inspirado
por Hegel, Gadamer dd o nome de dialética a essa estrutura da
experiéncia. No entanto, opondo-se a Hegel e sua pretenséo de superacao
de toda experiéncia — 0 que se alcanca no saber absoluto —, Gadamer
explica que a prépria experiéncia detém uma oposicédo insuperavel frente
ao saber, pois “a verdade da experiéncia contém sempre a referéncia a
novas experiéncias” (1999, p. 431), realizando-se em uma dialética
continua.

Quanto a negatividade da experiéncia, Gadamer afirma que “a
experiéncia pressupde necessariamente que se frustrem muitas
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expectativas, pois somente é adquirida através disso” (1999, p. 432). De
acordo com ele, “é so através de instancias negativas que se chega a uma
nova experiéncia. Toda experiéncia digna desse nome teve que se livrar
de algum tipo de expectativa” (1999, p. 432). A experiéncia se revela,
assim, muito mais um ‘sofrer’, um padecer, do que um fazer. Gadamer
comenta ainda que embora o objetivo dos pais de zelar pela educacdo dos
filhos seja, muitas vezes, o de poupa-los de certas experiéncias, elas, em
seu conjunto, ndo é algo que possa ser poupado a alguém; e que o fato de
a experiéncia poder ser dolorosa ou desagradavel corresponde ao proprio
modo de realizacdo da experiéncia.

Nesse contexto, Gadamer afirma que a pessoa experiente é
aquela que ndo somente se tornou experimentada pelas experiéncias que
teve, mas por ser alguém aberto a experiéncia. A pessoa experiente ndo
é aquela que sabe tudo, nem a que sabe mais do que 0s outros. A pessoa
experiente evita sempre o dogmatismo precisamente por ter feito e
passado por tantas experiéncias, e tendo aprendido com elas, esta
particularmente capacitado para voltar a experimentar e, assim, aprender.
“A dialética da experiéncia tem”, portanto, “sua prépria consumacao nao
num saber concludente, mas nessa abertura a experiéncia que é posta em
funcionamento pela propria experiéncia” (GADAMER, 1999, p. 432).
Com isso, Gadamer mostra que a experiéncia é um modo de ser préprio
ao humano e que a ‘verdadeira experiéncia’ ¢ a experiéncia da propria
historicidade. A experiéncia é também, portanto, experiéncia da finitude
humana. A pessoa experiente, no auténtico sentido da palavra, é aquela
gue tem consciéncia dessa limitacdo e mantém-se aberta para novas
experiéncias.

O caminho gadameriano de conceituacdo da experiéncia,
brevemente exposto aqui, serve como um fio condutor para a
compreensdao do conceito de experiéncia hermenéutica. Segundo o
filésofo, além dos tracos gerais da experiéncia indicados acima, a
experiéncia hermenéutica também tem a ver com a tradicdo, pois é ela
gue deve chegar & experiéncia. “Todavia, a tradigdo ndo é simplesmente
um acontecer que aprendemos a conhecer e dominar pela experiéncia,
mas é linguagem, isto ¢, fala por si mesma” (GADAMER, 1999, p. 434).
Entretanto, isso ndo deve ser mal interpretado como se o que chega a
experiéncia enquanto tradicdo se compreendesse como a opinido de um
outro, de um ‘tu’. Compreender a tradicdo é compreender um contetido
de sentido, e ndo a expressdo da vida de um tu*. Nesse sentido, Gadamer

4 Nesse ponto, Gadamer faz uma critica a hermenéutica romantica, a qual
compreendia as obras da tradicdo como expressdes da vida dos autores; de modo
que para compreender a obra, seria necessario compreender a intencéo originaria



afirma: “Eu tenho que deixar valer a tradi¢cdo em suas proprias pretensoes,
e ndo no sentido de um mero reconhecimento da alteridade do passado,
mas de reconhecer que ela tem algo a nos dizer”, o que “requer uma
abertura fundamental” (1999, p. 438). A consciéncia historica deixa,
assim, que a tradicdo se converta em experiéncia, mantendo-se aberta a
pretensdo de verdade apresentada por essa. A abertura, por sua vez, é
prépria da experiéncia e tem a estrutura de pergunta. Perguntar quer dizer
colocar no aberto. De fato, “para perguntar é preciso ndo saber, isto &,
saber que ndo sabe” (GADAMER, 1999, p. 440).

A racionalidade hermenéutica se projeta, portanto, ndo na certeza
metodoldgica sobre si mesma, mas na comunidade de experiéncia que
distingue a pessoa experimentada daquela que esta presa a dogmas. “A
negatividade da experiéncia implica a pergunta”; “0 que nos move a
experiéncias é o impulso daquilo que ndo se submete as opinides pré-
estabelecidas” (GADAMER, 1999, p. 444). Pois a experiéncia
hermenéutica se caracteriza, sobretudo, enquanto uma experiéncia que
interpela, provocando, despertando interesse, admiracdo, fascinio,
espanto ou estranheza em quem ¢é afetado por ela.

O conceito de experiéncia hermenéutica, dessa forma, parece
explicitar o mote da reflexdo filosofica, uma vez que esta acontece
enquanto uma experiéncia significativa, na linguagem, que move a
compreensao para além do que se encontra pré-estabelecido, e enquanto
experiéncia historica. No entanto, por estarmos, nds mesmos, “inseridos
no nexo de efeitos da histdria”, “a compreensdo histdrica é ela prépria,
sempre, a experiéncia de um efeito e o prolongamento de sua efetividade”
(GADAMER, 2002, p. 46); pois, como se viu no topico anterior, a
concre¢do da consciéncia historico efeitual se d& pelo carater de
linguagem da compreensdo. Aqui, é valido notar que a questdo da
compreensdo histérica afeta a humanidade ndo como um problema de
conhecimento cientifico, mas como um problema da prdpria consciéncia
de vida” (GADAMER, 2002, p. 39). Também, a compreens&o histdrica

ndo se trata simplesmente do fato de nds, enquanto
humanos termos uma historia, isto é, de vivermos
nosso destino perpassando as fases de ascensdo,
plenitude e decadéncia. O decisivo é, antes, que
justamente nesse movimento do destino buscamos
o0 sentido de nosso ser. O poder do tempo que nos
dilacera, desperta em nds a consciéncia de uma
forca propria sobre o tempo, pela qual

do autor e sua época. Gadamer, ao contrario, compreende uma obra pelo o que é
dito nela, através da experiéncia da obra e da interpretacdo dessa experiéncia.
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configuramos nosso destino. Mesmo na finitude,
perguntamos por um sentido. Este é o problema da
historicidade, que afeta a filosofia. (GADAMER,
2002, p. 39)

A experiéncia hermenéutica voltara a ser tema relevante para 0s
propdsitos dessa tese no préximo capitulo, especialmente no tépico
intitulado “Experiéncia hermenéutica e reflexdo filosofica”. Por ora, é
valido salientar que, com o que foi exposto até este ponto, € possivel
compreender a experiéncia da filosofia como uma forma da experiéncia
hermenéutica. Pois a filosofia se caracteriza, sobretudo, pela
especulatividade que Ihe é prépria, pelas perguntas que faz e pelo modo
como os filésofos se posicionam frente a elas, evidenciando, porém, a
perenidade da davida. Experimentar a filosofia é entrar nesse universo
especulativo e se expor a dialética incessante que se apresenta em sua
historia, em nosso didlogo com ela. Trata-se, pois, de experimentar a
tradicdo filosdfica, reconhecer suas contribui¢des e ndo se deixar levar
por seus dogmatismos; de entrar nas questdes filosoficas e ndo de resolvé-
las (as quais, em grande parte, permanecerdo sempre em aberto),
buscando nos orientar melhor com relacdo a propria compreenséo (as
préprias davidas e convicgdes).

Néo existe, entretanto, um Gnico modo de entender o que seja ‘a
filosofia’, uma vez que ela se constituiu de diferentes formas, até mesmo
antagdnicas, ao longo de sua histdria. Defini-la de forma univoca trata-se
de uma tentativa ingénua de traduzir dois mil e setecentos anos de historia
em uma forcosa conceituacdo taxativa*. Sabe-se que muitos filésofos
cometem formulagdes categoricas e absolutistas, dando a entender que
encontraram as respostas definitivas a perguntas proprias a filosofia,
questdes fundamentais e profundas que envolvem o sentido do universo
e da propria existéncia. E preciso, diante disso, reconhecer o
reducionismo de tais pretensdes, isto &, reconhecer as maltiplas e variadas
formas de fazer filosofia, mantendo-se aberto a elas, e, com isso, as
multiplas perspectivas de ensinar filosofia, de ensinar a filosofar. E nesse
sentido em que se afirma o modo hermenéutico de se trabalhar com a
filosofia nas escolas, exercitando o pensamento filosofico desde o didlogo
com a tradi¢do, 0 que evidencia ndo so a propria posicao da autora, mas
propde uma espécie de ‘método’ filosofico, dentre outros possiveis, para
0 ensino de filosofia — o qual se distancia ou se aproxima, em maior ou
menor grau, de outros métodos existentes, mas que aparece pela primeira

46 Como afirma Cleber Coelho em Metodologia de ensino de filosofia.



vez enquanto um desdobramento da hermenéutica filosofica no sentido
de um modelo estrutural para se trabalhar com o ensino de filosofia.
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CAPITULO I
As implicacGes da hermenéutica filoséfica para o ensino de filosofia

1. Apontamentos preliminares — a educacéo é educar-se

Para se conceber um modo de ensinar filosofia que corresponda
a consciéncia propria a racionalidade hermenéutica, segue-se, de inicio, a
indicacdo de Gadamer presente no titulo da conferéncia A educagéo é
educar-se*’. Com a leitura desse texto é possivel compreender que o
processo de formagdo humana é visto enquanto processo de educar-se,
um processo singular que se realiza mediante as possibilidades
existenciais que se abrem na constante tensao que se da entre experiéncias
particulares factuais e a efetividade histérica. A afirmagdo de Gadamer
gue aparece no titulo da conferéncia supracitada néo se trata, no entanto,
de alguém querer se educar ou permanecer deseducado, como quando se
pensa na atual institucionalizacdo do ensino. Acontece que ou o individuo
educa-se e alcanga a constituicdo humana, enquanto integrante de uma
comunidade, ou vive isolado, permanecendo em um estagio de
condicionamento ‘natural’. E nesse sentido que Gadamer salienta que
cada individuo humano particular “ja esta sempre a caminho da formagao
e da superacdo de sua natureza a medida que 0 mundo em que esta
crescendo ¢ formado humanamente na linguagem e em costumes”
(GADAMER, 1999, p. 43). De modo que realizar sua vida no mundo vem
a ser o mesmo que educar-se, pois é educando-se que se forja a prépria
biografia.

Infere-se dai que a educacao é um processo constante de educar-
se, ou que a formacao é um processo constante de autoformacéo, uma vez
gue se é pertencente a uma comunidade humana, histérico-linguistica, ao
herdar ‘visdes de mundo’ e produzir interpretagdes da vida e da
‘realidade’ como um todo. Interpretacdes que sdo responsaveis pela
transformacao do ‘natural’ em ‘historico-cultural’, o que pde o humano
ndo somente enquanto pertencente a tradigdo, mas como participe de seu
constructo; de modo a sustentar a tese hermenéutica de que tornar-se
humano consiste em educar-se. Pois, educando-se o existente humano é
capaz de se tornar o que é, assumindo a responsabilidade de responder
pelo e ao préprio ser na vida em comunidade. Assume-se, portanto, que é
através de um trabalho constante de interpretacdo que o humano vai, ao
longo do tempo, educando-se e se constituindo — trabalho que, no entanto,
ndo cessa, convertendo-se no proprio movimento da vida.

“"GADAMER, H.G. La educacion es educarse. Buenos Aires: Paidos, 2000.
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A racionalidade hermenéutica, contudo, desenvolve-se junto ao
processo de autocompreensdo que é reiterado a cada vez, pois o existente
humano ndo apenas compreende algo como algo — como na intuigdo
aristotélica — mas se autocompreende a cada vez que compreende algo —
como explicitou Gadamer —, perfazendo-se. O processo de educar-se,
enquanto processo de tornar-se 0 que se &, da-se, assim, pela insercéo e
participacdo no movimento histérico de reiteracdo dos humanos em
comunidade, por uma abertura constante a alteridade; de modo que a
educacdo seja pensada enquanto uma verdadeira ‘viagem’ de
descobrimento de si e do mundo; de modo que a prépria vida possa ser
concebida enquanto processo de educar-se — no sentido de que todo
existente humano é, e permanece sendo ao longo de sua vida, um
educando.

A partir disso, procura-se compreender o papel da filosofia na
formacéo dos educandos e como um modo de trabalho hermenéutico para
0 ensino dessa disciplina pode se efetivar, o qual se funda em uma
transformacdo no modo como, através de concepgdes basilares
substancialistas, o projeto de racionaliza¢do humana vem sendo instituido
— 0 que se dard a partir de um novo paradigma pautado no
desenvolvimento da racionalidade hermenéutica. Essa tese parte, assim,
de um modo préprio de se pensar o processo de formagdo humana:
concebendo-o a partir das condigdes de existéncia que perfazem o ser do
ente humano, sem decair em uma politica de identidade ou de uma
metafisica substancialista. Pois, como foi visto no capitulo anterior, a
racionalidade hermenéutica se constitui vinculada as experiéncias
mundanas e a efetividade do mundo histérico, projetando-se mediante a
praxis hermenéutica; ndo podendo ser caracterizada como condicdo de
identidade do humano, uma vez que o humano pode vir a ser racional (isto
é, consciente de sua historicidade e agente operante desde uma razdo
pratica) mediante as condi¢des imanentes de sua existéncia, entre outros
modos de ser. A experiéncia hermenéutica se encontra, portanto, na base
do desenvolvimento da racionalidade humana, pois € no encontro ou
confronto com o outro, com a alteridade ou o estranho, onde se estabelece
uma interacdo aberta a multiplas possibilidades de compreensdo. Dai a
importancia da presenca da filosofia no ensino basico: ela se constitui
como uma forma da experiéncia hermenéutica, isto é, uma experiéncia
singular de lida com as questdes fundamentais concernentes a existéncia
e com os problemas de cada tempo historico, criando conceitos e tentando
encontrar respostas para a compreensdo do que se pGe em questdo,
mantando-se, porém, aberta a negatividade de cada suposta solucéo
encontrada.



O dialogo aparece, assim, no cerne dessa experiéncia singular do
pensamento. Pois é através da lida dialégica com os temas, questdes e
problemas explorados pela tradicdo filoséfica, que o exercicio filoséfico-
interpretativo é estimulado. Nesse ponto, é valido notar que toda atividade
interpretativa, caracteristica a racionalidade hermenéutica, ¢ um modo de
realizacdo da vida humana na abertura a possibilidades de ser “que, em
Gltima formalizagdo, representa uma comunidade de dialogo”
(GADAMER, 2002, p. 297). Um ensino de filosofia propriamente
hermenéutico visa, assim, contribuir para o desenvolvimento das
potencialidades proprias dos educandos no sentido de torna-los capazes
de atuarem, efetivamente, na constituicdo da sociedade de um modo
responsavel, mediante a participacdo no didlogo comunitario que se
realiza em todos os Ambitos da vida. Pois, segundo Gadamer, “nada pode
ser excluido dessa comunidade de didlogo, nenhuma experiéncia de
mundo” — “nem as ciéncias modernas [...], nem o trabalho material [...],
nem instituicbes de poder e administracdo politica, que mantém a
constituicdo da sociedade”, encontram-se fora do escopo em que se
realiza a razdo (e a ‘desrazao’) pratica (GADAMER, 2002, p. 297). Nesse
sentido, os textos e obras da tradicdo filosofica ndo sdo propriamente
‘objetos histdricos’, mas “contribuigdes a um didlogo que dura através
dos tempos”, “mesmo que esse se dé na distancia de séculos e milénios”
(GADAMER, 2002, p. 21), abrindo-se ao intérprete mediante uma
multiplicidade de perguntas, pois neles permanece a potencialidade de
dizerem mais do que pode dizer o dizer em uma situacao factual Unica.

Gadamer, entretanto, ndo somente explicita o carater dialdgico
presente em todas estruturas do desenvolvimento e do saber humanos (tal
como explicitou o carater histdrico), mas indica que o fenémeno
originario da linguagem é o didlogo — oriundo das capacidades de
interacdo, cooperacdo e comunicagdo observaveis na praxis humana.
Dessa forma, de acordo com Rohden, afirma-se ndo apenas “a natureza
dialégica da linguagem, mas também uma constituicdo ontoldgica da
existéncia. Ora, € isso que sustenta o fato de que o didlogo é um modo de
ser e, enquanto postura, ¢ ontologico” (2005, p. 183). O didlogo, portanto,
ndo é algo separado, exterior ao humano, mas uma dimenséo que se fez
constituidora dele. E se filosofar sé é possivel junto com e em referéncia
ao outro, através do didlogo, em nosso objetivo de proporcionar uma
formacdo filoséfica que se propde hermenéutica, tem-se como
pressuposto 0 reconhecimento de que o proprio filosofar é um ato
existencial. A disposicdo de abertura prdpria a linguagem dialdgica
mostra-se, assim, a disposicdo fundamental para a aprendizagem da
filosofia e também a disposicdo necessaria para que a racionalidade
hermenéutica se desenvolva. O didlogo se revela, portanto, 0 medium do
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filosofar — 0 medium em que se realiza o exercicio da reflexdo filosofica
ou, simplesmente, a praxis filosofica, o ato de filosofar.

Nesse ponto, é valido notar como a racionalidade hermenéutica
abrange, em si, o pensamento filoséfico em sua manifestacdo e
surgimento, pois a filosofia, desde os antigos, s tem sentido pelo diélogo.
Por isso, o dialogo hermenéutico também é concebido como modo
performativo do exercicio filoséfico. A ‘ordem’ estrutural que através
dele se configura, como delineada por Gadamer em Verdade e Método, é
assumida na proposta educacional que aqui se apresenta a fim de concebé-
la enquanto condicdo de possibilidade da reflexdo filosofica de modo
experimental: o filosofar se da dialogando. Nesse horizonte, quando se
fala sobre a filosofia nas escolas, esta-se concebendo a filosofia em sua
efetividade, de modo que o exercicio da reflexdo filosofica seja incitado
a partir das compreensfes que se abrem nas experiéncias hermenéuticas
realizadas nas aulas, desde a compreensdo de mundo de cada educando
singular em sua vinculagdo com o embasamento tedrico-conceitual
préprio do curriculo escolar.

A partir das questdes e dos temas proprios as teorias filoséficas,
0 que se busca, como mote para o dialogo, é reconduzir os estudantes ao
espanto, ou encanto, que se colocou pela primeira vez com o surgimento
de tal atividade critica e que, desde entdo, marca expressivamente a
prépria existéncia humana como ser no mundo, proporcionando, assim, a
experiéncia hermenéutica para filosofar. Nota-se, com isso, que € preciso
ir além da chamada ‘historia oficial da filosofia’ para aprender filosofia,
porque aprender filosofia implica em experimentar a filosofia, em
aprender a filosofar, isto &, em deixar-se ‘tocar’ pela filosofia, em
aprender a situar-se na tradigdo do pensamento filoséfico e a pensar
filosoficamente. Destarte, tem que haver uma disposicdo para tal; pois,
para que alguém possa filosofar é preciso, antes, sentir-se impelido ao
didlogo com a filosofia — uma vez que a filosofia ndo é um conjunto de
regras que se deve dominar ou uma doutrina sob a qual se deve
disciplinar, mas, sobretudo, uma forma de pensar que vai além da
superficie do que os fildsofos apresentam, seus sistemas de pensamento,
enunciados histdricos ou defini¢des do que ela é. S6 ‘encontra’ a filosofia
aquele que se engaja em uma busca por identificar os preconceitos,
impetos, esforgos, dilemas, impasses existenciais e tedricos dos fil6sofos,
ao passo em que é (co)movido por eles. Interpretar a tradicdo do
pensamento filos6fico se mostra, assim, uma aventura, um experimento
do pensamento enraizado na situagdo factual e contingente em que o
intérprete se encontra, pois ele mesmo (em suas vivéncias, projetos,
preconceitos, expectativas e interesses) esta implicado em tal experiéncia.



Quanto a entrar em dialogo com a tradicéo filoséfica e interpreta-
la, Gadamer mostra que a possibilidade de toda compreensdo se abre
justamente com relacdo a pergunta que é colocada no dialogo.
Compreender um texto, por exemplo, significa, antes de tudo,
compreender a pergunta que se oculta no texto, ou as questfes que
motivam seu desenvolvimento. Dessa forma, é o “horizonte do perguntar”
que “determina a orientag@o de sentido do texto” (GADAMER, 1999, p.
447) e essa interrogagdo pressuposta é o que mantém o existente humano
em certa abertura ao dialogo, ja que a resposta ainda ndo esta
determinada; caso contrério, o intérprete ja teria um conhecimento
objetificado do que tem em vista, impondo suas proprias opinifes sobre
0 texto ao invés de ouvi-lo. Quando, porém, ‘alguém sabe que ndo sabe’
(ou, pelo menos, que pode estar enganado sobre 0 que sabe), adquire essa
estrutura de abertura, encontrando-se na postura especulativa necessaria
para filosofar.

A postura do filésofo, portanto, interessa, 0 que se revela na
atitude critica implicita nos atos de perguntar ou questionar, inerentes a
todo dialogo. Pergunta-se quando se quer saber acerca de alguma coisa,
guando se busca entender algo ou o que o outro diz. Questiona-se quando
algo é posto em divida, quando o dito pelo outro ou a prépria opiniao é
posta em questdo, em suspenso. Assim, mais do que um modo de pensar
préprio ao humano, o didlogo se revela fundamental para aprender
filosofia, uma atitude que acompanha tal atividade inclusive
anteriormente a construcdo de um sistema argumentativo e conceitual.
Desse modo, a prdpria estrutura do dialogo se revela uma estrutura
especulativa, onde a pergunta ocupa uma posicdo privilegiada para a
realizacdo do entendimento. E nesse sentido que se prop@e a experiéncia
de espanto ou de encanto com o outro, ou seja, a experiéncia hermenéutica
como mote para o dialogo, para que as coisas sejam postas em questao,
suscitando perguntas. Pois a abertura que se mostra fundamental para a
experiéncia tem, segundo Gadamer, “a estrutura da pergunta” (1999, p.
473).

Dessa forma, o exercicio filoséfico tem inicio com uma
experiéncia hermenéutica e dialégica que provoque no educando a
disposicéo para o confronto ou encontro com o outro — a voz do ‘passado’
que desperta o ‘presente’ (que ndo deixa ser também a experiéncia da
prépria historicidade). Ao entrar em dialogo com alguma questdo ou tema
filosofico, o intérprete, por sua vez, coloca a si mesmo e a prépria
realidade em que vive em didlogo, uma vez que toda experiéncia humana
acontece no territério das conversas em que se ‘cria’ a propria realidade
ou, como diria Gadamer, na linguagem em que o mundo se apresenta
(GADAMER, 1999). Tal movimento é fundamental para aquele que
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almeja entrar nesse jogo com a filosofia, uma vez que as experiéncias de
pensamento que formam nossa cultura e formaram nosso mundo, muitas
vezes, falam em nés e por nés sem sequer nos darmos conta. Por isso, um
dos grandes compromissos de Gadamer é assumido aqui, o de recuperar
a tradicdo para o futuro, pois viemos a ser em um mundo onde ja domina
uma tradicdo do pensamento a despeito de nds, e ndo poderemos nos
considerar conscientes a respeito dos conceitos e valores que guiam
nossas acoes se ndo refletirmos sobre em que sentido esse pensamento
orienta nossa formacgdo. Entrar em didlogo com a tradi¢cdo, apropriando-
se do passado, de modo a compreender o presente e projetar-se ao futuro
é fundamental, pois, em seu percurso historico, a tradicdo ndo apenas nos
transmite o que fomos e nos convoca a ser 0 que Somos, mas, sobretudo,
responsabiliza-nos pelo que nos tornamos.

Nossa proposta de resgatar a tradi¢cdo do pensamento filoséfico
nas aulas de filosofia significa, portanto, despertar uma consciéncia
historica nesse &mbito, ou seja, a consciéncia de sua atua¢do no
pensamento e modo de vida proprios, e ndo a negligenciar como se fosse
possivel abster-se dela. Porém, ao passo em que concebe o humano
enquanto constructo e devir histérico, o professor que se orienta pela
hermenéutica pensa as aulas de filosofia enquanto uma provocacao para
gue os estudantes mantenham, ao mesmo tempo, ndo sé uma postura de
reconhecimento da tradicdo, mas também de suspeita, na busca por
desvelar preconceitos atuantes e se posicionar frente a eles, inclusive
rejeitando-os; de modo a projetar em suas proprias vidas o entendimento
alcancado com a filosofia em seus diversos ambitos de investigacéo e
desdobramentos dialégicos, onde sempre se encontra espago para a
apropriacdo de conceitos, para a produgdo de sentido, para novos olhares
e interpretacdes, pois é através do didlogo com a tradi¢do que toda criacdo
humana emerge, ganha corpo e se edifica.

Assim, ao buscar o desenvolvimento da racionalidade
hermenéutica junto ao exercicio filosofico nas escolas, o professor precisa
observar nesse acontecimento a compreensao humana que, em constante
movimento, apresenta caracteristicas Unicas que variam segundo cada
pessoa e situacdo historico-hermenéutica, isto é, como cada qual
estabelece e cria relagBes entre os saberes legados da tradi¢do, ao passo
que contribui para novos conhecimentos e modos de vida. Os temas e
questdes investigados nas aulas de filosofia serdo, assim, explorados
mediante o interesse dos préprios educandos e segundo suas diferencas
individuais; por isso, devem ser multiplos e variados, promovendo, com
isso, uma formacéo filoséfica plural e inclusiva.



A seguir, os proximos tdpicos apresentam 0s pressupostos
minimos para se promover o exercicio do pensamento filoséfico desde as
implicacBes da compreensdo da filosofia gadameriana, ou seja, o
fundamento tedrico e ‘metodoldgico’ que serve como uma estrutura de
orientagdo para a praxis hermenéutica no ensino de filosofia, o qual se
desenvolve a partir de alguns principios que podem ser nomeados de: (1)
‘didatica da compreensdo’, pautada na tensdo entre a experiéncia
hermenéutica e a reflexdo filosdfica — por meio da qual pode-se saber
como, a partir da producéo de presenga (do encontro ou confronto com a
alteridade), o professor pode incitar a producdo de sentido e o0 exercicio
filosofico; (2) ‘dialogica hermenéutica’, enquanto medium do filosofar e
como performatividade prépria a experiéncia da filosofia, no universo
tematico aberto em uma experiéncia hermenéutica (a qual poderia ndo se
apresentar tematicamente se ndo fosse investigada nas aulas de filosofia);
(3) tendo como objetivo geral a reiterabilidade constante da unidade de
sentido do todo, isto é, da autocompreensédo do educando — no sentido de
0 processo de formacdo filosdfica estar vinculado ao processo de
formacéo existencial. De modo que o exercicio filoséfico nas escolas se
dé desenvolvendo a capacidade do educando para o dialogo e, com isso,
a consciéncia histdrica e a razdo pratica, por meio das quais se constitui a
racionalidade hermenéutica e se compreende a responsabilidade histérica
gue permeia a existéncia.
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2. O modo de trabalho hermenéutico

A proposta de um ensino de filosofia hermenéutico ndo se
encontra na esfera teorética-descritiva de ‘o que ¢’ a filosofia e de sua
utilidade no ensino — a fim de desenvolver uma pedagégica normativa
fundada em uma compreensao essencialista do humano —, mas em como
pode se dar isso que se nomeia de ‘filosofia’ — ou, melhor dizendo, de
filosofar — a partir da explicitacdo teorética de uma espécie de ‘método
filosofico’, 0 qual serve como uma estrutura de orientacdo para que se
realize o exercicio filoséfico nas escolas. Para isso, desloca-se a educacdo
de concepcdes ontoldgicas substancialistas — que, ao conceberem a
existéncia, desvinculam a ‘razdo’ da materialidade do mundo historico e,
por conseguinte, contrapdem teoria a pratica em seus desenvolvimentos
— para que a relacdo entre vida e educacéo paute o trabalho filoséfico nas
escolas de modo a tornar os conteidos da filosofia filos6ficos no processo
de aprendizagem.

Explora-se, com isso, a possibilidade de uma espécie diferente
de método, préprio ao trabalho filoséfico, embora ndo especifico ou
objetivo; ou seja, um modo hermenéutico de se trabalhar. De forma que
toda corrente de pensamento pertencente a tradigéo filosofica possa ser
desenvolvida de modo adequado, na situacdo factual em que é abordada,
levando em consideracao o diferencial especifico da proposta educacional
gue aqui se apresenta: o desenvolvimento da capacidade para o dialogo e
da racionalidade hermenéutica, isto é, da compreensdo do carater
historico presente em toda interpretacdo e pretenséo de verdade aplicada
a situacdo imanente em que algo é abordado (é dessa forma que todo
sistema filosdfico pode ser integrado ao modo de trabalho hermenéutico).

Apesar de mal compreendido, Gadamer em momento algum abre
méao do método e da verdade. Ao indicar os limites do método cientifico®,
uma vez que este ndo abarca aquilo que acontece na experiéncia
hermenéutica — na experiéncia da reflexdo filoséfica, da arte, da histdria
e da linguagem, por exemplo —, ele mostra outra concepgéo de verdade.
A verdade no horizonte da hermenéutica se revela, aquém ou além do
método cientificista, através do entendimento alcancado em um processo
dialégico no qual os envolvidos se encontram implicados
existencialmente em experiéncias de encontro ou confronto com o
outro*. Essa compreensao perspectivista e hermenéutica permite a busca

48 Questdo que permeia toda a obra gadameriana, desde sua primeira parte, em
“O problema do método” de Verdade e Método.

4 0 que é indicado especialmente no inicio da Terceira parte de Verdade e
Método.
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por um outro caminho que fundamente o trabalho filoséfico, em sua
verdade, projetando-o em um sentido mais amplo. O modo de trabalho a
ser explicitado em sua fundamentacdo servira, assim, como uma espécie
de ‘modelo estrutural’, indicando caminhos e estabelecendo nexos
conceituais que, ao contrario do método cientifico, ndo se reduz a uma
forma determinada de realizagdo assegurada. Pelo contrario, o que
caracteriza a dial6gica hermenéutica, enquanto modo de trabalho em
questdo, é a abertura a possibilidades de apropriagdo deste por parte do
professor na imanéncia de suas vivéncias com os estudantes (sem que se
possa estabelecer um fim determinado, nem mesmo garantir o
entendimento entre 0s que dialogam — dai seu carater experimental).

Desse modo, investigar as condi¢bes sob as quais surge a
compreensdao de um conceito, de um filésofo ou de um certo tema em
guestdo, isto €, 0 modo como ela ocorre, como se chega a verdade sobre
determinado assunto, sob certa perspectiva, € tdo importante quanto
compreender o conteldo objetivo determinado enquanto pensamento
proprio de um filésofo ou sistema — respondendo, por exemplo, as
questdes: ‘por que isso é correto ou bom?’, ‘como isso vale
universalmente?’, ‘por que isso € belo?’, ‘como se sustenta a falsidade de
tal juizo?’. Assim, 0 conceito, o tema ou perspectiva filos6fica em questéo
na aula pode motivar o dialogo a seu respeito de uma forma em que 0s
estudantes, a partir do conteldo objetivo apresentado, sintam-se
engajados com 0 que se encontra em questdo e, com isso, sejam capazes
de compreender seu fundamento e suas implicagdes ndo somente
enquanto ‘teoria’ mas, especialmente, com relagé@o as suas proprias vidas,
ao mesmo tempo em que tomam posicao frente ao entendimento que pode
se estabelecer nesse didlogo, na situacdo factual Unica em que ele
acontece.

Assim, cada estudante, ao ser estimulado a refletir a respeito da
pretensdo de verdade relativa as diferentes concepgdes que se apresentam
na aula, pode entender as diversas teorias e perspectivas enquanto
possibilidades compreensivas, enquanto possibilidades de sentido; ao
passo em que é chamado a interpreta-las e a formar suas proprias
concepcOes a respeito das questdes e dos temas trabalhados. Dessa forma,
mediante a pluralidade de compreens6es de mundo com a necessidade de
responder a si mesmo (autocompreensdo), de formar a si mesmo
(autoformacdo), apropriando-se de seu mundo, 0 campo mantém-se
aberto para investigacGes filosoficas sem que a filosofia fique a servico
de uma espécie de Paidéia fabricadora de ‘modelos’ de pessoas humanas
— 0 que acontece quando o processo educativo € visto como um mero
mecanismo de transmissdo de contetdos, informacgdes, férmulas e



procedimentos a serem aplicados e reproduzidos a fim de inserir 0s
individuos em posicBes previamente definidas no mundo social e do
trabalho®, ignorando, com isso, a capacidade individual de criacdo e a
possibilidade de novas relagGes entre os saberes apropriados (o0 que pode
ndo somente fomentar e potencializar as habilidades especificas de cada
educando para ocupar um lugar no mundo do trabalho, mas torna-los
capazes de operarem uma transformacéo produtiva nos ambitos por eles
almejados).

Nesse ponto, € valido notar que cada pessoa concebe, apropria-
se e recria 0s conceitos usados cotidianamente. Um conceito, porém, nao
se restringe a uma defini¢do, mas pode ser per-feito, em sua relagdo com
outros conceitos, a fim de solucionar problemas. A formacéo de conceitos
€ um processo que ocorre dentro de multiplas formas e relages & medida
em que se lida com as experiéncias cotidianas e se busca significa-las. A
filosofia ocupa-se, entre outras coisas, com conceitos fundamentais. Por
isso, quando se trata de ensino de filosofia, o ponto de partida sdo os
conceitos trazidos pelos alunos, os quais, quando debatidos a partir da
proposta do professor, podem proporcionar uma situacdo de
aprendizagem. O processo argumentativo e dialdégico que examina pontos
de vista, que analisa paradoxos, que exige a exposi¢do de ideias, mas
também leituras e o entendimento desses mesmos conceitos tais como
foram abordados pela tradi¢do filosofica e sua relacdo com a experiéncia
vivida, é fundamental para tematizar os preconceitos que se sustentam
atuantes na compreensdo humana e abrir possibilidades de novas
compreensdes. E dessa forma que se exercita o exercicio do pensamento
filosofico: criando um espagco em que preconceitos ocultos e crengas
silenciosas possam ser confrontados, apropriados, ressignificados ou
desqualificados, ao passo em que se desenvolve uma postura dialégica,
conceitual e argumentativa que potencialize as capacidades individuais
de cada educando.

Nota-se, assim, que a proposta de um ensino de filosofia
hermenéutico ndo vé nas atuais diretrizes curriculares a ‘pedra de toque’
para uma mudancga — as quais, no mais das vezes, sdo exemplares em suas
intencdes tedricas® —, mas projeta-se desde uma critica ao modo como 0s
saberes concebidos como fundamentais podem ser abordados e
desenvolvidos nas escolas, a comecar pelo modo como se estrutura a
relacdo aluno-professor. A filosofia ndo escapa dessa légica; porém, em
seu modo préprio de ser, de acontecer enquanto um processo de
pensamento experimental e dialdgico na relagdo com o outro (os textos,

5 Como o ensino técnico é, exemplarmente, concebido no Brasil.
51 Vide, por exemplo, a Proposta curricular de Santa Catarina.
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coisas e temas que aborda), tem um grande potencial de abrir espaco para
a mudanca almejada; a saber, para que os contetdos estudados nao sejam
vistos como ‘assuntos isolados’ e ‘objetos dados’, circunscritos ao
ambiente escolar, mas que eles sejam compreendidos com relacdo ao
préprio mundo da vida, de modo que os educandos se sintam implicados
e, por isso, engajados a respeito das questbes trabalhadas. Assim, a
proposta hermenéutica ndo ¢ ‘conteudista’, no se funda na transmisséo
de saberes ou ‘verdades’, mas é especulativa e tematizadora, baseando-
se na relacdo dialdgica e interpretativa dos educandos com conceitos,
questdes e contelidos filosdficos presentes nos curriculos®?, abrindo-os a
experimentacdo, colocando-0s em jogo.

Desde uma perspectiva hermenéutica compreende-se a formagéo
filosofica em sua intima vinculagdo com o processo de autoformagéo do
educando singular, a qual se realiza mediante relagdes dialdgicas e
experiéncias de mundo concernentes ao processo de aprendizagem e de
constituicdo do sentido através do exercicio filosofico-interpretativo que
abarque a pluralidade e o contraditorio, abrindo espago para que o
educando seja capaz de configurar seu préprio posicionamento;
entendendo, assim, que ele se encontra enquanto agente efetivo na
constituicdo do sentido e do saber, o que se realiza pela e na linguagem
do mundo da vida em didlogo com o mundo histérico — esfera fluida, que
se encontra em constante movimento e transformacdo, e da qual cada
existente humano é pertencente e participante.

Com isso, propde-se aqui um modo de ensinar filosofia que se
pauta no exercicio da reflexdo filoséfica — no ato de filosofar — desde o
horizonte hermenéutico de abertura a compreensdo de diferentes
correntes e teorias filosoficas, do conflito entre elas, frente aos
preconceitos histéricos atuantes e os juizos dos proprios envolvidos no
dialogo com elas. De maneira que cada educando seja capaz de responder
ao proprio ser com relagdo as questdes de interesse no processo de
aprendizagem, nao se contentando mais com o ‘dever ser’ que, a todo o
tempo, é imposto através dos apelos do mundo (via midia, educacéo
escolar, religiosa, familiar, etc.). Assim, a autocompreenséao a ser aberta
com a hermenéutica filosofica consistird na ‘inseguranga’ propria de
perceber a necessidade de, constantemente, confrontar a si mesmo, a
tradicdo e os outros, de modo a reiterar, a cada vez, a propria compreensao

52 Nas Orientaces Curriculares Nacionais para o ensino de filosofia, publicado
em 2006, ha bons indicativos dos conteidos a serem trabalhados (que, ao todo,
somam 30 sugestdes). Além disso, no livro Filosofia e 0 seu ensino: desafios
emergentes, de Novais e Azevedo, encontra-se bons indicativos de temas e
autores fundamentais a serem explorados.



acerca das coisas e de si — ‘tarefa’ reflexiva que se apresenta a cada vez
de um modo diferente, a cada didlogo aberto em uma aula de filosofia. O
exercicio da reflexdo filosofica é proporcionado, portanto, por uma
abertura  experimental-compreensiva  possibilitada pela propria
experiéncia, realizando-se através do dialogo dos educandos entre si, com
a tradicdo do pensamento filosofico (a partir dos temas e questdes
estudados em aula), e — como ja havia indicado Platdo — de cada um
consigo mesmo, pelo pensar (¢ ndo em uma autocerteza metddica e
dogmatica, a qual impossibilita o didlogo).

A presente tese se projeta, assim, mediante um modo de ensino
pautado em experiéncias pratico-reflexivas que abram aos educandos
possibilidades de pensamento a respeito das questdes a serem trabalhadas
de modo que estas sejam significativas para suas vidas através do
reconhecimento da tradicdo e da participagdo de cada um no devir
historico — mas ndo dira especificamente ‘o que deve ser feito’, tal como
um manual didatico-pedagdgico. O que se busca com esse trabalho é
mostrar como € possivel exercitar o pensamento filoséfico em uma sala
de aula do ensino basico, alcancando, pela experiéncia hermenéutica,
dialdgica e reflexiva, o que a hermenéutica filosofica compreende por
verdade.

Ora, o que os diversos sistemas filosoficos ensinam é justamente
gue, em cada época, ao se direcionar aos assuntos de seu interesse, aquele
que filosofa pode compreender as relag6es significativas que comp&em o
préprio mundo da vida, isto €, que ele pode constituir uma visdo adequada
—verdadeira em sentido hermenéutico — da existéncia: uma forma genuina
ou singular, e até mesmo inovadora, que se estabelece comunitariamente
— e isso se percebe com o estudo de obras filosoficas, pois, ainda que elas
se contrariem, nota-se como cada uma delas preserva seu sentido e,
sempre tendo algo a dizer, contribuem para a vida. Por outro lado, ainda
qgue se possa dizer que com a filosofia sempre se projeta uma
compreensdo a partir do ja dado historicamente, atualizando-o, tem-se
gue reconhecer o carater provisorio e a superabilidade fundamental de
toda compreensdo, descobertos pela hermenéutica filoséfica. Pois, a ideia
de que a filosofia, em seus multiplos desenvolvimentos, representa uma
meta, que tem um sentido ou utilidade absolutos para a vida, sendo capaz
de levar o humano a um fim determinado e universal, ndo se sustenta.
Nesse sentido, o papel da filosofia na formacdo dos educandos se realiza
por, a cada vez, ampliar o horizonte de compreensdo, abrindo-o a
diversidade em que 0 mundo se constitui, ao passo que pde em questao e
desdogmatiza o pensamento herdado e incorporado sempre que se
mostrar necessario.
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Isso se torna possivel porque a filosofia, quando trabalhada de
modo hermenéutico nas escolas, realiza a traducdo e a mediacdo entre
mundos linguisticos distintos (entre a linguagem do mundo da vida e a
linguagem cientifica, por exemplo), perfazendo o campo dialégico, o
campo do entendimento possivel — ja que o mundo da vida, a partir do
qual os diferentes saberes se constituem, ¢ atravessado pela hermenéutica
(pela relacdo dialégica com o outro através da experiéncia da
historicidade e da linguagem). Pensar o ensino de filosofia a partir das
experiéncias vitais, em sua dimenséo existencial, significa tornar possivel
ao educando se abrir para apropriar-se de mundos com 0s quais tem
contato, apropriando-se da linguagem, no dialogo com as diferentes
esferas do saber e com as diferentes concepcbes de mundo.

Ademais, trabalhar de modo hermenéutico com a filosofia,
enquanto disciplina escolar, mostra-se uma forma privilegiada de
investigacdo frente as outras disciplinas, pois é na fundamentacdo dos
discursos filos6ficos em que se encontram 0S pressupostos para a
formagdo de conceitos que depois servirdo de sustenticulo para as
diversas areas do saber. O exercicio filoséfico pode, desse modo,
proporcionar o reconhecimento dos fundamentos dos discursos
sustentados em diferentes ambitos da vida, elucidando preconceitos
atuantes na prépria compreensdo — 0 que ocorre pelo confronto com
determinadas teses ou posicdes diferentes (tanto por meio do didlogo com
a tradicdo, como atraves de dialogos com outros existentes humanos).
Entretanto, a filosofia ndo deveria ser valorizada, como indica Pires da
Rocha em Ensino e filosofia e curriculo, por seu uso instrumental,
servindo meramente como um saber a servigo de outras disciplinas, mas
no saber que lhe é proprio. Ou seja, a filosofia ndo deve servir ao ensino
meramente como ‘tema transversal’ ou ‘interdisciplinar’ que, mediante
uma psicologia da aprendizagem, investiga de forma ldgica o fundamento
dos discursos cientificos, a fim de valida-los ou invalida-los, através da
argumentagdo. Mas enquanto uma disciplina que investiga e produz
sentido, no ambito de seus estudos préprios, encontrando-se vinculada a
autocompreensdo do educando singular. Assim, o papel da filosofia,
desde a hermenéutica, ndo é desenvolver a capacidade de argumentacéo
do estudante com as diferentes esferas do saber, mas desenvolver sua
capacidade dialdgica no mundo da vida préatica, pois s6 a partir disso se
pode, inclusive, entrar em dialogo com ciéncia.

Pires da Rocha, ao discorrer acerca do papel da filosofia nas
escolas, apresentando-a como relevante na formacgdo de conceitos



proprios a cada eixo do conhecimento® (mediante um quadro
classificatorio dessas areas), ndo se da conta de que o mundo da vida, a
partir do qual os diferentes saberes se constituem, é atravessado pela
hermenéutica. Essa dimensdo ignorada por ele, que ndo é mediada pelas
ciéncias e que ndo cabe em sua psicologia cognitiva, trata-se da dimenséo
existencial que torna possivel ao educando, quem ja possui uma
linguagem do mundo da vida, entrar na propria linguagem cientifica. A
dimensdo hermenéutica esta, portanto, implicita na tese de Pires da
Rocha, ainda que ele ndo se dé conta. Entende-se, com isso, que a fungéo
primordial da filosofia nas escolas, indicada por ele, € uma consequéncia
intrinseca a racionalidade hermenéutica: a capacidade entrar em dialogo
com outras linguagens e esferas do pensamento.

Além disso, Pires da Rocha pensa ser possivel extirpar 0s
preconceitos atuantes na compreensdao mediante uma andlise légica da
formacdo de conceitos. Sem considerar a dimensdo hermenéutica
investigada por Gadamer, ele decai, assim, em uma concepg¢éo de ensino
de filosofia cientificizada — isso se torna explicito nos capitulos
intitulados “Didatica minima” e “Um ensaio de classificacdo de areas de
conhecimento”, em Ensino de filosofia e curriculo. Desde a racionalidade
hermenéutica, no entanto, nota-se que ndo basta o educando perceber que
determinados preconceitos atuam na compreensdo, estruturando sua
‘visdo de mundo’, mas entender que a mera conscientizagdo deles néo é
0 bastante para superar a forca com que agem sobre nos.

Frente a essas pretensdes, Flickinger, em A caminho de uma
pedagogia hermenéutica, salienta a suspeita que se encontra no cerne do
modo de trabalho hermenéutico; a suspeita frente a pressuposicdo da
“nitida oposi¢do entre sujeito conhecedor e o objetivo a ser conhecido”
para a “explicacdo de fatos e acontecimentos” (FLICKINGER, 2011, p.
49). Acontece que nem sempre essa 0posi¢cdo consegue dar conta das
condi¢des concretas que marcam a investigago. De acordo com ele,

cada disciplina cientifica — 0 que vale tanto para
ciéncias sociais, quanto para as naturais — se
encontra dentro de uma histéria propria de
interesses, de questionamentos e de uma
conceitualizacdo, com base na qual ela desenvolve
0s critérios e objetivos de sua pesquisa. E

53 Classificados, em Ensino e filosofia e curriculo, como ‘ciéncias sintaticas’ (ou
seja, as ciéncias formais como a logica e matematica), ‘ciéncias semanticas’ (isto
¢, as ‘ciéncias materiais’, como a fisica e a biologia) e ‘ciéncias pragmaticas’ (ou
seja, as ciéncias humanas em geral) no capitulo intitulado “Um ensaio de
classificacdo de areas de conhecimento”.
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impossivel fugir de contextos que prefiguram a
direcdo de suas atividades. Dito de outro modo:
cada disciplina cientifica pertence, desde sempre, a
um contexto que a marca e do qual ela ndo
consegue liberar-se. Muito pelo contrério, inserida
na sua propria histéria como disciplina, mas
também determinada por condi¢Bes externas para
ela ndo disponiveis, nenhuma area cientifica
consegue escamotear seu proprio ser envolvido em
um horizonte mais amplo, dentro do qual ela vé seu
processo  de  investigacdo  determinado.
(FLICKINGER, 2011, p. 49)

Com isso, Flickinger acentua a critica hermenéutica ao critério
basico da cientificidade (a pretensa objetividade), afirmando a
“insustentabilidade da separagdo radical do objetivo de conhecimento em
relagdo ao sujeito conhecedor” (FLICKINGER, 2011, p.50). Ensinar ndo
se trata, portanto, de mediar a relacdo do educando (enquanto sujeito
conhecedor) com os conceitos investigados (objeto de conhecimento), a
fim de determinar o que este deveria aceitar como verdadeiro ou falso —
“um conjunto de valores, conhecimentos ¢ realizagdesS humanas que
devem ser transmitidos para as novas geragfes” (RONAI, 2008, p.119).
Mas incitar o educando ao confronto com pré-compreensdes dadas e
irrefletidas, oportunizando a ele educar-se na medida em que ele se vé em
uma situacdo de ndo saber, descobrindo, em um sentido proprio, a
necessidade de aprendizagem, a necessidade de entrar em didlogo com a
tradicdo do pensamento filoso6fico, cientifico, artistico, etc..

Flickinger, nesse contexto, fala da filosofia no didlogo com as
diferentes areas do saber, ndo no sentido de apenas buscar o entendimento
especifico de cada disciplina com relacdo ao tema tratado ou conceito
estudado, mas, especialmente, de forma a motivar a reflexdo sobre a
limitacdo dos préprios olhares para o que é questionado. O que estd em
jogo nesse didlogo entre as diferentes disciplinas é o “seu fundamento
hermenéutico implicito; fundamento este que nos faz entender os
pressupostos imprescindiveis para qualquer cooperacao interdisciplinar
eficiente” (FLICKINGER, 2011, p. 47).

Com isso, a formacgdo filosofica nas escolas, mais do que um
conhecimento que sirva ao educando como um instrumentéario para o
desenvolvimento de uma aptiddo com o objetivo de se alcancar
determinado fim que lhe é externo, da-se como uma disposicdo, como
uma atitude, uma experiéncia, um modo de ver e de pensar que vai além
da compreensao de sistemas filoséficos, de maximas e conceitos relativos



a um autor reverenciado em suas assercdes. Interpretar a tradicdo
filosofica se mostra um experimento do pensamento que pressupde
abertura ao outro, de modo que o intérprete se encontre implicado em tal
experiéncia — lembrando que o importante nessa atividade é a apropriacao
feita pelos educandos das operacGes que efetuam o sentido das coisas em
um dialogo. E nesse sentido em que a formacéo filosofica pode propiciar
0 didlogo com outras esferas do saber: desde sua vinculagdo a
autoformacdo existencial do educando. Com isso, a praxis hermenéutica
se mostra no cerne do processo de aprendizagem e como uma poténcia do
préprio pensamento filoséfico.

Esse é um ponto que também Silvio Gallo®, com sua ‘oficina de
conceitos’, parece ndo considerar. Embora seu método de ensino se
mostre de grande relevancia no atual contexto das teorias da educagéo que
se voltam para o ensino de filosofia, seu modo de trabalho se apresenta
como uma possivel técnica a ser aplicada, a qual ndo trata da complexa
relagdo com o outro. Gallo pensa somente no papel do professor como
mediador da relagdo dos educandos com 0s conceitos, sem dar a devida
atencdo a dimensao intersubjetiva, e comunitaria, prépria ao processo de
constituicdo do entendimento e do saber. O que, desde a hermenéutica,
gueremos salientar é que 0 problema relativo a ‘ensinar filosofia’ ndo é
um problema de método, mas um problema referente a formagéo humana.
Né&o é um problema que se volta ao alcance da ‘autonomia’ do individuo
frente a determinados ‘saberes’, mas um problema referente a sua
capacidade dial6gica e de entendimento com as demais pessoas e com
relacdo a tradicdo que Ihe constitui. O método de Gallo, por ndo abarcar
a dimensdo hermenéutica, ndo garante que o desenvolvimento da
capacidade para o diélogo se efetive mediante a apropriagao dos conceitos
estudados pelos educandos.

A partir da hermenéutica, a filosofia tem, portanto, uma tarefa
distinta das que Pires da Rocha e Gallo estdo apontando. A filosofia se
insere no ambiente escolar como desenvolvimento da racionalidade
hermenéutica, da capacidade de entrar em didlogo com as diferentes
linguagens a partir de uma consciéncia historica que saiba aplicar os
saberes constituidos em situacdes particulares da vida. Assim, a proposta
hermenéutica que aqui se apresenta tem como base a compreensdo de que
a filosofia tem grande importancia no processo de formacdo dos

% Em Metodologia do ensino de filosofia, Gallo apresenta os quatro passos de
sua ‘oficina de conceitos’: (1) Sensibilizagdo, (2) Problematizacdo, (3)
Investigacdo e (4) Conceituacdo. Além desse livro, para compreender sua
proposta, é relevante a leitura de “A Filosofia e seu ensino: conceito e
transversalidade”.
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educandos para, a cada vez, pér o pensamento em movimento, recusando-
se a estagnacdo da praxis vital mediante a constante atualizacdo da
tradicdo, ao passo que reconhece o papel fundamental da linguagem
dialdgica para o ser histérico em seu devir.

Flickinger, por sua vez, ndo desenvolve um ‘método’
hermenéutico para o ensino de filosofia, embora desenvolva seu
pensamento proximo ao que aqui € defendido. Ele se preocupa somente
com as bases hermenéuticas para se pensar a educagdo em geral. Pode-se
afirmar, entretanto, que o modo de trabalho aqui apresentado, é uma
possibilidade que se abre também a partir de suas reflex6es. Pois, para
Flickinger, o papel da filosofia na formagdo dos educandos se mostra,
como mote e parte de um processo autorreflexivo que pode abrir
oportunidades de cada qual explorar e efetuar seus potenciais préprios a
partir da disposicao de se expor ao risco de perder as certezas que vinham
orientando seu modo de viver e de se relacionar com os outros, de maneira
gue consiga — sob certos aspectos e até certo ponto — conscientizar-se
acerca dos pressupostos das ideologias, das atividades e dos
comportamentos humanos que permeiam os mais diversos ambitos
sociais, tornando-se capaz de se inserir no didlogo comunitario e se
posicionar, de modo responsavel, em busca de uma vida melhor.

A seguir, sdo apresentados 0s pressupostos minimos para o
ensino de filosofia hermenéutico, de modo que o processo de formacéo
filosofica se encontre vinculado ao processo de formacéo existencial dos
educandos, uma vez que o carater filosofico autoimplicativo, préprio das
reflexdes que se ddo (ou deveriam se dar) nesse meio, torna-se explicito.



3. Experiéncia hermenéutica e reflexao filoséfica

Com a hermenéutica filosofica, Gadamer mostra que em todos
0s ambitos da experiéncia humana, inclusive nos considerados
estritamente ‘racionais’ e ‘cientificos’, na lida com o que lhe interessa (e
que €& posto enquanto ‘objeto’ de pesquisa) estdo implicados os
preconceitos do ‘sujeito’ (formados historicamente), imbuidos na propria
materialidade e linguisticidade da experiéncia, através dos quais as coisas
se revelam e a compreensdo se projeta. Dessa forma, o filésofo aleméao
mostra que a historicidade invade o dominio do sentido, efetivando-se nas
experiéncias mundanas e comunitéarias. Com isso, a compreenséo de algo
ndo pode mais ser pensada como acdo da subjetividade que se volta a
determinado objeto, mas como o colocar-se de alguém em um
acontecimento, jogo dialdgico ou relagdo experimental — um processo que
ndo é nem objetivo, nem subjetivo, mas que se dd como um ato
existencial, auto-implicativo, na efetividade de uma situagdo historico-
hermenéutica concreta, mediante a pretensdo humana de apreendé-lo ao
se deixar afetar pela prépria experiéncia, pela presenca de algo que
interpela. Aqui, o conceito de ‘presenga’ ndo pode ser compreendido a
partir do modelo classico substancialista da ‘pura presenca’, € sim em sua
historicidade e abertura a interpretacdo, enquanto uma presenca concreta,
sujeita a situacdo imanente, contingente e temporal, tal como Portocarrero
conceitua em Conceitos fundamentais de hermenéutica filosdfica®.

O conceito de grande relevancia nesse contexto é o conceito de
experiéncia hermenéutica. Ja tratamos dele no primeiro capitulo sob uma
perspectiva ontoldgica. Trazemos novamente esse conceito a fala a fim
de desenvolvé-lo no &mbito do ensino de filosofia. Nesse contexto, é
importante notar que, embora o termo ‘hermenéutica’ esteja agregado a
experiéncia, esse tipo de experiéncia ndo se remete imediatamente a uma
dimensdo plena se sentido para quem a experimenta, ainda que seja
significativa em algum grau. De acordo com Gadamer, a experiéncia
hermenéutica se caracteriza, sobretudo, enquanto experiéncia do
estranho, do estrangeiro, do que provoca e interpela, podendo despertar
fascinio e interesse ou incomodar por ndo corresponder ao ‘mundo
familiar’ de quem ¢ afetado por ela. Uma experiéncia hermenéutica, dessa
forma, da-se como um acontecimento que, em maior ou menor grau,
ultrapassa as expectativas de sentido do existente humano, ou seja,
enquanto algo que se apresenta como uma provocacdo mediante as
compreens@es prévias que se antecipam a cada nova compreensdo a que
ele se projeta. Assim, a experiéncia hermenéutica, a0 mesmo tempo em

5 Artigo sem data, disponivel em: <http://www.uc.pt/fluc/lif/conceitos_herm>.
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que pode despertar um impeto criativo em vias de alcancar a compreensdo
do que assim se mostra, também pode se dar como uma experiéncia de
inseguranca ou, ainda, como a dor do amadurecimento, do crescimento,
porque com ela da-se conta da finitude e dos limites do entendimento
humano. Um tal acontecimento se da, portanto, por meio de uma relagdo
experimental e existencial com o outro, tendo como pressuposto a
abertura propria a alteridade, ao que se encontra em jogo nessa
experiéncia, de modo a se deixar (co)mover por ela.

Isso significa que, nesse tipo de experiéncia, aquele que a
vivencia encontra-se implicado no modo como algo se manifesta ou se
apresenta. No entanto, ao ser coagido, 0 existente humano estd em uma
dimensdo de sentido que, muitas vezes, ndo se deixa exprimir
linguisticamente por um discurso estritamente racional, embora se fale
em compreensdo em algum nivel (no mais das vezes, no nivel da pré-
compreensao). Nota-se isso em um caso comum, quando as pessoas, apos
assistirem a um espetéculo de teatro ou danca contemporanea, dizem que
compreenderam a peca, mas que ndao conseguem explicar exatamente o
gue compreenderam. Como nesse caso, a experiéncia hermenéutica se da
a partir de uma relacéo interativa com o outro (a presenca da alteridade)
de modo experimental®®, criando um campo de convergéncia entre a
autocompreensdo do individuo e experiéncias desconhecidas ou
‘perigosas’, situando-no em um horizonte especulativo préprio ao modo
como ele se abre ao que é experimentado.

Nota-se, portanto, que a “experiéncia aqui tem um sentido mais
amplo que o conceito de experiéncia positivista, no sentido de mero
confronto com dados do sentido”; a experiéncia hermenéutica “¢ pensada
tanto nos seus aspectos que apontam para a regularidade”, constituintes
da pré-compreensio do individuo, “como para os aspectos que apontam
para a singularidade e a novidade irrepetivel” (BRAIDA, 2013, p.96).
Assim, € preciso compreender a critica de Gadamer ao conceito
dominante de experiéncia — enquanto um ato perceptivo para 0
conhecimento de um determinado objeto —, o qual, segundo ele, opera a
partir de certa consciéncia cientifica que, através de um procedimento
metddico, isola o objeto que investiga de seu contexto histérico,
reestruturando-o com o Unico intuito de adequacdo ao método. Com
Verdade e Método, Gadamer mostra que as asser¢des proporcionadas pela
ciéncia e seus métodos ndo nos garantem a verdade (concebida enquanto
uma possibilidade de sentido) no ambito de uma série de experiéncias no

% ‘Experimental’ na cultura do século XX tem por base a palavra ‘experiéncia’.
Do latim expiriri (estranho, exilio, transe) — piriri vem de periculum, o perigo —
e per (percurso, trajetoria): langar-se ao desconhecido.



mundo da vida, como a experiéncia da arte, da histéria, da linguagem e
da filosofia. O que o método ndo consegue alcancar pode ser atingido pela
dialégica hermenéutica, prépria a consciéncia historica, de modo a
alcancar a verdade em um sentido mais amplo do que das pretensdes
cientificistas.

A experiéncia hermenéutica ndo se trata, portanto, de algo que se
possa dominar. Antes, a experiéncia, da qual fala Gadamer, é o que se da
a cada vez, pois a cada vez se apresenta de um modo diferente: “a
experiéncia se instaura como um acontecer que ninguém pode dominar,
que ndo esta determinada pelo peso proprio de uma ou outra observagio”
precedente (GADAMER, 1999, p. 428). Se a pessoa deseja alcangar uma
compreensdo hermenéutica de tal acontecimento, isto é, a compreensdo
de seu sentido, mostra-se necessario um certo esforco por trazer a fala tal
experiéncia, pois, segundo Gadamer, s6 assim é possivel alcancar um
entendimento a seu respeito, 0 que se da no dialogo acerca do que a
experiéncia pde em questao.

O conceito de experiéncia hermenéutica, nesse sentido, parece
explicitar um acontecimento que se encontra na base de todo processo de
aprendizagem, o despertar do educando com relacdo as questdes que se
elevam pelo admirar-se ou pelo espanto com tal experiéncia. Ademais,
com esse conceito, pode-se compreender 0 mote de uma reflexdo
filosofica. Pois parece ser impossivel haver reflexdo filoséfica sem que
esta esteja vinculada a uma experiéncia hermenéutica, isto é, a uma
experiéncia significativa, que mova a compreensao ao entendimento do
gue se apresenta para além do que se tem pré-concebido, uma vez que a
atitude filosofica implica em aprender a ver as coisas com ‘novos olhos’,
a partir de outros conceitos e perspectivas.

Um ensino de filosofia hermenéutico acontece, portanto, na
tensdo entre a experiéncia hermenéutica e a reflexdo filosofica, tendo
como medium o didlogo hermenéutico. O professor, dessa forma, é
orientado a assumir, a principio, uma postura provocativa de um produtor
de presengas, trazendo a fala o que se supde promover um conflito, um
espanto, certo fascinio ou interesse, que incite a producéo de sentido®’.
Com isso, pode-se incitar o exercicio da reflexdo filosofica no universo
tematico aberto em uma experiéncia hermenéutica, a qual poderia ndo se
apresentar tematicamente se ndo fosse investigada dialogicamente nas
aulas de filosofia, mas meramente como um objeto dado. A estratégia de

5" Aqui é valido indicar a leitura de Producdo de presenca, de Gumbrecht. No
capitulo intitulado “Para além do sentido: posi¢des e conceitos em movimento”,
ele traga, de modo binario, 0 que podemos pensar em conjungdo: as culturas de
presenca e sentido em suas efetividades nos corpos e na compreensao de mundo.
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produzir presencas trata, portanto, de gerar as condi¢cGes para que a
reflexdo propria a especulatividade hermenéutica seja experimentada
como ‘necessidade’, instigando uma espécie de curiosidade que desloque
0 educando de sua ‘zona de conforto’ e o impulsione a pensar — a
experimentar o pensamento como um ‘descaminho’ que o abra a criacao
de relagdes entre experiéncias, ideias e conceitos.

Dessa forma, o trabalho do professor de filosofia tem inicio com
a producdo de presenca em aula a fim de proporcionar uma experiéncia
hermenéutica; ou seja, o trabalho do professor comega com uma
provocacdo, com o despertar dos estudantes acerca de uma questdo
relativa a coisa em jogo — o que pode se dar de varios modos, mas que, de
alguma forma, deve incita-los a buscar o entendimento do que se encontra
em jogo. De modo que, em primeiro lugar, essas experiéncias confrontem
a compreensdo dos estudantes, ou seja, seu ‘mundo familiar’ (os
preconceitos que eles formaram ao longo de suas vidas acerca das
guestdes que vem a fala a partir dessas experiéncias). Assim, no dialogo
entre 0 que se apresenta e 0 que se encobre aquele que vivenciou uma
experiéncia hermenéutica, ilumina-se 0 que outrora permanecia
encoberto, o que permite a interpretacdo de seu sentido — um todo
significativo que requer o existente humano para que seja compreendido
como uma possibilidade de sentido (e ndo como fixa¢do de uma verdade
absoluta). Com isso, o professor pode aprofundar a abordagem das
guestdes levantadas, exercitando o didlogo e a reflexao filoséfica acerca
dessas mesmas questdes, de modo que cada envolvido no dialogo possa
apresentar sua interpretacdo a respeito do que se encontra em jogo e
contribuir para o alcance do entendimento.

A compreensdo hermenéutica de uma questdo filoséfica se
estabelece, dessa forma, entre o pensamento (que nédo é propriamente de
uma subjetividade que se opde a um objeto) e uma presenca ou alteridade
(que ultrapassa o0 mero objeto) — a coisa mesma —, pelo deixar-se ‘tocar’,
pelo deixar-se envolver com o que é posto em dialogo, pelo deixar-se
interpelar, ndo para conhecer e esgotar 0 que se encontra em jogo, mas
para se pensar no que nessa experiéncia e com essa experiéncia acontece,
filosoficamente. Uma compreensdo adequada se dara, portanto, a partir
de uma abertura a presenca (obra, texto, coisa®®) produzida pelo professor
— tal como ela se apresenta na tensdo entre o que se revela e o que se
oculta mediante os preconceitos dos estudantes —, mas se realizara
efetivamente pelo que vem a fala no dialogo que se mantém com o que se
pde em questdo e é perguntado, na situagdo hermenéutica em que se

% Artigo, filme, musica, picho, poesia, documentario, pintura, aforismo, video,
reportagem, desenho, etc..



encontram 0s envolvidos nesse processo — 0 que determina as
possibilidades factuais de sua apreensdo em um dado momento. 1sso néo
exclui, entretanto, a possibilidade de os proprios estudantes serem agentes
produtores de presencas, 0 que pode acontecer espontaneamente ao longo
das aulas. Quando isso ocorrer, a postura que se espera do professor é de
abertura para que ‘contetidos inesperados’ sejam acolhidos pelo curriculo,
buscando neles a fecundidade para o exercicio da reflexdo filoséfica
mediante a tematica abordada.

Por isso, cabe salientar, no conjunto das estratégias pedagdgicas
é importante contemplar as diferentes expressdes e visdes de mundo que
constituem o ambiente escolar de modo a construir um espaco inclusivo
e dialdgico entre as diferencas, valorizando, assim, os saberes e
referenciais que os estudantes trazem dos diferentes espagos sociais com
0s quais estabelecem relagbes maltiplas. Porém, para se alcangar a
experiéncia que se almeja em sala de aula, a qual propicia uma reflexdo
filosofica propriamente dita, onde a compreensdo sobre determinado tema
se realiza em um nivel mais profundo, ndo ha um método (em sentido
moderno) disponivel que garanta que isso ocorra. Pois tanto a experiéncia
hermenéutica quanto a reflexdo filosofica sdo acontecimentos que nédo
podem ser pontuados objetivamente.

O ‘modelo estrutural’ que aqui se apresenta para um ensino de
filosofia hermenéutico ndo pode, portanto, ser pensado desde uma
metodologia fixa e imutavel; pois entende que uma compreensdo
adequada ndo é algo que se possa encontrar por um Gnico caminho a ser
estabelecido. Esse modelo, pautado na tensdo entre a experiéncia
hermenéutica e a reflexdo filosofica (entre outros aspectos), deve ser
modificado de maneira a se adequar a cada contexto — por exemplo,
partindo de uma exposicdo conceitual preliminar que introduza
referenciais minimos a fim de se estabelecer uma linguagem comum entre
os educandos, para entdo proporcionar uma experiéncia hermenéutica que
0s mova ao didlogo. Os principios aqui apresentados, porém, mantém-se
0S Mesmos, ou Seja, 0S pressupostos minimos para que se desenvolva o
exercicio do filosofar desde a experiéncia hermenéutica, como elencados
ao final de ‘Apontamentos Preliminares’ deste capitulo, sdo parte do
modo de trabalho em quest&o.

Desse modo, ndo é possivel reduzir 0 processo compreensivo,
inerente ao processo de aprendizagem e ao exercicio da reflexdo
filosofica, a uma relacdo de causalidade linear, uma vez que a
compreensao se realiza em meio a uma rede efeitual complexa, onde tanto
a factualidade da existéncia quanto a historicidade sdo atuantes — o que
ndo pode ser ignorado quando se visa propiciar um espaco de
produtividade reflexiva. Nesse horizonte de ‘incerteza’ se pauta a relacao,
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ndo causal, de interdependéncia entre a experiéncia hermenéutica e a
reflexdo filoséfica, que mesmo ao ser explicitada teoricamente ndo se
encontra como uma ferramenta a méo do professor, pois seu acontecer €
algo que se estrutura em uma situacdo particular e que depende da
disposi¢do dos envolvidos no processo educativo a participarem do jogo
dialégico, préprio a hermenéutica filoséfica. A racionalidade que
percorre os meandros do dialogo possui tracos da experiéncia do estar em
jogo na relagcdo com o outro, o que é totalmente diferente da pretensa
atitude da razdo autbnoma, que seria capaz de observar e aprender o
mundo, neutra e objetivamente, a partir de seus aspectos causais.

Assim, é preciso atentar ao fato de que, mesmo conseguindo
promover uma experiéncia hermenéutica (a partir da producdo de
presenga), ndo é possivel estipular o que ird decorrer dela — por exemplo,
se ira ou nao incitar uma reflexdo propriamente filosofica e significativa,
para além da compreensdo do conteldo objetivo de uma aula e dos
preconceitos historicos consolidados. Por isso, o trabalho hermenéutico
nas escolas se desenvolve também a partir do reconhecimento da
imprevisibilidade de ‘resultados objetivos’ acerca do que ¢ trabalhado,
esperando que, ao longo de um processo de estudo e interpretacdo, chegue
0 momento em que os estudantes consigam se apropriar dos conceitos
estudados e desenvolvidos nas aulas, articulando a teoria em suas proprias
vidas, isto é, no modo préprio de conceberem as coisas e falar delas. Essa
demora é algo que caracteriza a filosofia em seu exercicio, pois a reflexéo
filosofica é algo que leva tempo, que demanda uma investigacao profunda
acerca dos proprios preconceitos referentes as questdes em foco e que
exige, no mais das vezes, a consideragdo de diferentes perspectivas antes
se de formar um juizo a seu respeito (0 que se pode observar de inicio é o
nivel de envolvimento dos educandos com o que se apresenta em aula e
se 0 conteido objetivo esta sendo estudado de fato).

O processo de aprendizagem filosofica, vinculada ao processo de
educar-se, deve ser compreendido, portanto, como um processo de
criacdo de relagbes possiveis entre ideias, experiéncias, sentidos,
conceitos, crencas, etc., 0 que se dd em um universo de interpretacdo, até
certo ponto, inobjetivavel, emaranhado na rede efeitual em que a tradicdo
e as experiéncias mundanas se encontram implicadas. Desse modo, o
entendimento se mostra tdo importante quanto a confusdo e a incerteza no
processo educativo. Pois, como salientam Favero e Tauchen, “as
situacdes de aprendizagem, decorrentes das experiéncias educativas,
integram situacOes de desorientacdo e desestabiliza¢do, que, ao invés de
serem vistas como mal-estar desconcertante do sistema didatico,
potencializa a produtividade de sentido que a acdo pedagogica pode



produzir”’; 0 modo hermenéutico de trabalho, nesse sentido, néo trata “de
colocar um saber no lugar de um ndo saber, mas de compreender as
multiplas formas e expressbes dos saberes, apropriando-se,
reestruturando-se, reorganizando-se” (2012, p. 108) com relacdo a vida
fatica.

Aqui, é vélido pensar em como se concebe o processo de
aprendizagem desde a hermenéutica, uma vez que se nota grande
incapacidade para o dialogo vivo, respeitoso e produtivo entre as pessoas
gue as levem ao entendimento, como salientou Gadamer em “A
incapacidade para o didlogo”®. Quando, nas escolas, busca-se meramente
transmitir conteidos e avaliar os educandos mediante a capacidade de
objetivarem o que ‘aprenderam’, o processo educativo acaba por reduzir-
se & aprendizagem de relagdes criadas por outras pessoas, concepgoes
dadas, pré-estruturadas, respostas prontas e monologicas; a ‘reproducéo’,
porém, é justamente o oposto da criacdo de relacGes e da producdo de
sentido que o ensino de filosofia hermenéutico visa proporcionar.

Pautando-se por esse ideal ‘conteudista’, pode-se transformar a
propensdo humana a aprender em uma espécie de ‘maldicdo’: ao obrigar
0s educandos a renderem-se aos saberes institucionalizados e a
dependerem das condigdes internas a esse sistema, o que implica na
precariedade na construgdo das biografias individuais mediante a
supressdo do carater interpretativo vital ao humano. Por isso, uma
educacdo hermenéutica se encontra em oposi¢ao ao ensino que se pauta
na mera transmissao de conteudos e que vé a ‘aprendizagem’ enquanto
mera recep¢do e reproducdo dos mesmos — modo de compreender o
processo educativo que o reduz ao minimo que poderia se esperar dele
(como quando se reduz a filosofia ao conhecimento de datas, nomes de
fildsofos, conceitos filosoficos que se definem em maximas, etc.). O
‘minimo’ ¢ esperado (quando relevante no contexto pedagogico). Mas,
guando se toma a relagéo entre vida e educagdo como base para se projetar
praticas de ensino de filosofia (isto €, de se trabalhar filosoficamente em
sala de aula com conteldos da filosofia) no escopo da hermenéutica,
admite-se que cada compreensdo realizada se d& na abertura propria de
cada educando, o que pode fazer com que cada qual experimente e se
aproprie da tematica, dos conceitos e questdes trabalhadas, de uma forma
diferente; de modo que cada compreensao, efetivando-se pela reflexdo
filosofica, no processo de sua autoformacao (isto ¢, do perfazer-se de seu
préprio ser), projete sentidos e significados (algumas vezes imprevisiveis)
gue o orientardo no &mbito da agéo e do conhecimento (e isso ndo se capta
em uma ‘prova’, pois se concretiza no proprio mundo da vida). E,

% Presente no terceiro capitulo de Verdade e Método II.
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portanto, no &mbito experimental em que mais se valoriza o pensamento
filosofico na proposta hermenéutica defendida, 0 que se manifesta
especialmente nos dialogos em aula.

Nesse contexto, ¢ valido notar que o ‘tempo escolar’ € um tempo
enganoso quando impde ao educando uma ‘programagao’ —a ideia de que
ele é educado progressivamente conforme avanga linearmente no
programa planejado. Nao é dificil perceber que os processos de
aprendizagem que se ddo nos diferentes &mbitos da vida ndo sdo lineares
e pouco contribuem para a formagdo pessoal quando aparecem em
momentos inoportunos a situacao existencial em que a pessoa se encontra.
Individuos diferentes em diferentes momentos da vida se mostram abertos
a aprendizagem de determinadas coisas, seja em ambito familiar,
profissional, amoroso, ético, politico, das financas, do cuidado de si, etc.
Na educacdo escolar ndo € diferente. Cada individuo pode se interessar a
respeito de determinada questdo ou assunto em um momento diferente,
pode ser tocado e incitado a reflexdo acerca de uma experiéncia em uma
ocasido diversa, sendo que, cada qual, demanda também um tempo
especifico para a aprendizagem, inclusive avancando pulando etapas,
fazendo desvios ou abrindo novos caminhos. Assim, é importante que se
compreenda o processo de formacdo filoséfica como um processo que
transpassa a vida escolar e a propria formacao existencial dos educandos,
0 que significa considerar a singularidade dos tempos e modos de
aprender de cada qual.

A formacéo filoso6fica, no horizonte ontol6gico-hermenéutico de
educar-se, é pensada como algo singular. Respeitando os interesses de
cada um e o tempo préprio para o desenvolvimento intelectual referente
a cada tema trabalhado, a formacdo filosdfica se realiza de modo que as
experimentacdes e 0s exercicios de pensamento sdo mais valorizados do
gue um resultado objetivo que se possa constatar em uma ‘prova’. Por
outro lado, é relevante notar que, apesar de valorizar a liberdade para que
0 educando se aproprie dos conteldos tematizados no seu tempo, o
processo educativo ndo pode se estagnar no nivel da pré-compreensdo do
educando, no sentido de somente reafirmar ou consolidar suas proprias
opinides; mas avancar para que um dialogo produtivo se realize ao longo
das aulas, de modo que ele consiga vislumbrar possibilidades nunca antes
concebidas. Além disso, 0 processo educativo serd bem-sucedido se o
educando conseguir articular o que ele aprendeu em um discurso
argumentativo, que se sustente no didlogo em aula, ao desdobra-lo em
suas implicacdes e fundamenta-lo em seus pressupostos, a base conceitual
em que se edifica o saber — é com base nisso que o processo avaliativo
deve ser pensado.



O professor, assim, ndo tem somente o papel de um produtor de
presencas, mas também de um parceiro no dialogo, que pergunta, que se
arrisca ao pbr suas proprias compreensdes em jogo, a prova das
perspectivas dos filésofos e dos educandos, que instiga 0os argumentos
alheios e que busca o entendimento. Nesse processo dialégico, embora o
professor ndo possa saber de antemdo se serd possivel promover a
reflexdo filosofica vinculada a experiéncia hermenéutica que o despertou,
sabe-se, com a leitura de Gadamer, como isso pode se dar. Sabe-se que
h& modos de confrontar o outro, de provocar um dialogo que mova o
pensamento, que interpele as pessoas no que tange as suas proprias
crencas e experiéncias de vida, que as afete em suas relagdes entre si e
com a tradicdo, etc. No préximo topico serdo apresentados os
pressupostos minimos para que o didlogo hermenéutico se realize e,
assim, promova a reflexdo filosofica, pois a performatividade prdpria ao
dialogo hermenéutico pode proporcionar a experiéncia da filosofia.
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4. O dialogo hermenéutico enquanto medium do filosofar

No tdpico anterior foi mencionado que a atitude filosofica implica
em aprender a ver as coisas com ‘novos olhos’, a partir de outros
conceitos e perspectivas que ampliem a compreensdo humana, levando o
educando ao entendimento do que se apresenta para além do que se tem
pré-concebido. Segundo Gadamer, a possibilidade de toda nova
compreensdo se abre com relagdo a pergunta que se coloca em um
didlogo, a qual trata de uma coisa ou tema. Por isso, compreender a
pergunta que motiva o dialogo a respeito de algo é o primeiro passo para
gue o entendimento possa ser alcancado, pois é o horizonte do proprio
perguntar que determina a orientacéo de sentido do didlogo (seja com um
texto, obra ou outro existente humano).

Gadamer afirma, com isso, que toda pergunta tem um sentido.

Sentido quer dizer, todavia, sentido de orientacdo,
O sentido da pergunta é, pois, a Unica direcdo que
a resposta pode adotar se quiser ser adequada e ter
sentido. Com a pergunta, o interrogado é colocado
sob uma determinada perspectiva. O surgir de uma
pergunta pressupde sempre introduzir uma certa
abertura no ser do interrogado. (GADAMER,
1999, p. 439)

Essa interrogacdo pressuposta € o que mantém o existente humano
aberto ao proprio dialogo, ja que a resposta ainda ndo esta determinada;
de outro modo, o didlogo ndo seria possivel, pois ja se teria um
conhecimento objetivado do que se tem em vista e o dialogar tomaria a
forma de um debate em que se buscaria somente reafirmar as préprias
posi¢des, impondo-as sobre as opinides do outro. Por isso, é importante
notar se as perguntas vém a fala durante as aulas de modo a interpelar os
préprios estudantes, apresentando-se enquanto questdes relevantes para
eles. Pois as perguntas sé serdo perguntas para eles se lhes forem
significativas, abrindo-lhes possibilidades de respostas.

E com esse intuito que a tarefa do professor tem inicio com uma
provocacdo, com uma experiéncia hermenéutica, para que esta incite
perguntas, de modo a permitir que os educandos cheguem, acima de tudo,
as questbes que motivam o dialogo acerca do que se coloca em jogo
mediante essa experiéncia®®. A partir disso, abrem-se as possibilidades de

% E valido notar que o modo de trabalho hermenéutico, quando propde a
experiéncia hermenéutica enquanto mote para o didlogo, abrange, em certa
medida, o que Silvio Gallo caracteriza em duas etapas de sua ‘oficina de
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resposta — o que se realiza por um processo de descoberta e producédo de
sentido do que se encontra em jogo.

Além disso, se o professor pensa ja conhecer as respostas quanto
ao que se encontra em questdo no dialogo, ele mesmo nao entendeu o que
¢ uma pergunta. “Perguntar permite sempre ver as possibilidades que
ficam em suspenso” (GADAMER, 1999, p. 453); pois quem questiona
pde em suspenso a resposta ou a verdade que tem em mente para entrar
em diélogo, vendo também as possibilidades de resposta na fala do outro.
Segundo Gadamer, esse ‘pOr-em-suspenso’ é a base do perguntar. Com
isso, ele quer dizer que para compreender o que o outro diz € preciso ouvi-
lo — tanto o que texto que traz a fala (‘a voz do passado que desperta o
presente’), quanto os parceiros do dialogo (professor e estudantes). O
outro tem, dessa forma, papel fundamental na atitude hermenéutica do
perguntar, caracteristica basica do dialogo.

O dialogo hermenéutico se imprime, assim, onde a pergunta é
prioridade, a qual se traduz na abertura ao que o outro tem a dizer e no
reconhecimento da finitude e limitagdo do saber humano; pois é a
pergunta que pde em evidéncia, e em suspenso, 0s préprios preconceitos
acerca das coisas, abrindo possibilidades de compreensdo. Com isso, €
valido pontuar a primeira atitude observavel nos professores e estudantes,
implicados no processo de aprendizagem conduzido pelo dialogo
hermenéutico: a disposicdo de ouvir o outro para compreender a
guestionabilidade de algo; pois, “compreender a questionabilidade de
algo ja é sempre perguntar” (GADAMER, 1999, p. 453).

Para que isso ocorra, antes de tudo, é preciso que os educandos se
encontrem em um territério comum, pelo acordo quanto ao uso da
linguagem (no que se refere ao sentido de palavras e conceitos
empregados). Havendo acordo acerca do questionamento com relagéo ao
qual se colocam em uma situacdo de ‘ndo-saber’ (ainda que hajam
opinides diferentes a seu respeito, porém ndo uma certeza pré-fixada), o
didlogo se torna possivel. Ademais, é preciso reconhecer as questdes em
jogo na aula em sua vinculacdo com a realidade vivenciada pelos
educandos enquanto territério onde se oferecem os problemas, os
interesses e 0s preconceitos que jogam luz ou sombras sobre as coisas, 0s
conceitos e as teorias filosoficas, ou seja, 0 que constitui 0 universo

conceitos’, enquanto trabalho filosofico didatico a ser realizado nas escolas: as
etapas de ‘sensibilizagdo’ (introducdo de uma tematica filosdfica de modo a
chamar a atencdo dos estudantes, afetando-os como um problema que lhes
interessa) e ‘problematizacdo’ (etapa em que sdo elencadas uma série de questdes
a respeito do tema em jogo na aula, de modo que estas provoguem os estudantes)—
em: Metodologia do ensino de filosofia. Uma didatica para o ensino médio.



especulativo que se procura habitar em uma aula. Desse modo, a partir do
gue vem a fala desde uma experiéncia hermenéutica, o professor pode, ao
longo do didlogo a seu respeito, constantemente retornar as respostas
antes dadas pelos estudantes, ou as apresentadas por ele préprio (seja uma
opinido pessoal, seja a postura de um filésofo), para poder, a cada vez que
se fizer necessario, chegar as perguntas que possibilitam que uma nova
situacdo de aprendizagem se origine. Investigar os pressupostos contidos
nas proprias respostas, considerando que elas ndo sdo suficientes,
depende, assim, de o professor poder admitir para si mesmo que ndo sabe
a resposta. “O que ai tem de ser exercitado € o ouvido e a sensibilidade
para com as predeterminacfes, preconcepcdes e preconfiguragdes
contidas nos conceitos” atuantes na compreensdo (GADAMER apud
FLIKINGER, 2014, p. 30).

Ha varios caminhos para que isso se realize, ou seja, para que 0s
educandos compreendam e se entendam acerca da questionabilidade de
algo e, assim, possam encontrar respostas significativas que os levem a
um diélogo produtivo, exercitando a reflexdo filoséfica acerca do que esta
em jogo. Entretanto, somente quando o educando se exp8e a concepgdes
diversas e, até mesmo, opostas as suas, ele tem a chance de ver além dos
proprios preconceitos, de modo a por em questdo algo que lhe diga
respeito. E, portanto, o didlogo hermenéutico “que pode expor
preconceitos improdutivos”, o qual se realiza “somente quando nossa
prépria compreensdo prévia é confrontada com a do outro” (MOOTZ,
2008, p. 91).

Por isso, para se encontrar respostas adequadas, significativas ao
gue se encontra em jogo em uma aula, é necessario pressupor que na fala
do outro sempre ha algo de valido, de relevante, e “fazer valer o direito
do que o outro diz”, inclusive, “o possivel para reforcar seus proprios
argumentos®l”, como afirma Gadamer (1999, p. 361). E preciso, acima de
tudo, ouvir o que vem a fala para se ajustar ou se posicionar, de modo
adequado, na acéo linguistica em curso, sem desmerecer o dito pelo outro.
Com efeito, a auténtica abertura ao outro é condicdo fundamental para
gue o didlogo ocorra. Professores e estudantes precisam estar dispostos a

61 No didlogo instaurado desde uma producio de presenca, na intengdo de
proporcionar uma experiéncia hermenéutica, uma forma de o professor provocar
0s estudantes é buscar responder da forma mais inteligente possivel as perguntas
que Ihe parecerem tolas e, também, mediante possiveis respostas tolas dadas pelos
estudantes, perguntar da forma mais inteligente possivel, pois, dessa forma, pode-
se reforcar o dito pelo outro, dando legitimidade a sua fala ou, pelo menos,
mostrar como a questdo em jogo pode ser significativa, como o didlogo a seu
respeito pode ser produtivo.
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ndo somente projetar um sentido a partir da prdpria interpretacdo, mas
também permitir que algo seja dito, de modo a ouvir 0 que 0 outro tem a
dizer sem a pretensdo de domina-lo, a fim de compreendé-lo em seu
horizonte.

Aqui é vélido notar que o ponto de partida das filosofias
hermenéuticas se encontra no problema da compreensdo, de mal-
entendidos e da incompreensao do dito, seja nas diferentes manifestacdes
linguisticas, signicas e simbdlicas, seja no didlogo vivo. O principal
pressuposto da hermenéutica é a abdicagdo do principio de transparéncia
das manifestacbes humanas na linguagem e a generalizacdo da
experiéncia da interpretacdo (BRAIDA, 2013). Nesse contexto, o
principal intuito de Gadamer ¢ dar atencédo ao diferente (ao que é outro),
uma vez que a hermenéutica, para ele, é também a arte de ouvir, de deixar
vir & fala 0 que o outro diz. “Nesse sentido, a hermenéutica ¢ uma
atividade préatica cuja finalidade é perceber corretamente o que é dito:
apreensdo do que se da na linguagem e pela linguagem” (BRAIDA, 2013,
p. 82). Ouvir, portanto, é requerido de modo ilimitado. Nota-se,
entretanto, que o maior problema na comunicacao dialégica é o fato de as
pessoas ndo escutarem para compreender 0 outro, mas para contestar o
gue o outro diz — o0 que inviabiliza o entendimento.

Por isso, a compreensao de sentido de um texto ou de um didlogo
entre educandos ndo se da para quem parte de um ponto de vista fixo,
inflexivel e obstinado, mas implica em se deixar levar pelo tema em
questdo, pelos argumentos e contra-argumentos a seu respeito, ainda que
0 outro apresente uma perspectiva estranha, diferente da qual se esta
habituado — 0 que deve motivar a continuidade do didlogo, para que os
interlocutores possam compreender uns aos outros, ainda que nao
concordem entre si. Dessa forma, uma posicdo diferente ou oposta a
propria s ganha voz pela disposi¢do de ‘entrega’ e ‘acolhida’ com
relacdo ao outro. “Acolher significa abrir-se ao outro”, buscar
“compreendé-lo em seu horizonte”; “entregar-se ao jogo dialégico
significa, necessariamente, jogad-lo [tomar posicdo] e assumir a
imprevisibilidade” desse jogo, sem procurar domina-lo (ROHDEN, 2008,
p. 159). Pontua-se, com isso, a segunda atitude propria ao dialogo
hermenéutico enquanto a busca por situar-se de modo adequado entre
compreender o que o outro diz e apresentar a propria opinido,
colocando-a em jogo.

Dessa forma, para que o dialogo hermenéutico se realize, de modo
a levar os interlocutores ao entendimento, é preciso deixar-se levar pelo
jogo de perguntas e respostas’, um movimento autoimplicativo que
caracteriza a terceira atitude propria ao didlogo hermenéutico. Pois,



compreender o que o outro diz € sempre mais do que mera reproducdo da
opinido alheia; o didlogo que se abre desde um horizonte especulativo,
projeta-se mediante a interpretacdo dos interlocutores e as possibilidades
de sentido que vém a fala na ocasido Unica em que ele acontece. Se isso
ocorre de ambas as partes e cada interlocutor sopesa 0s argumentos e
contra-argumentos que surgem, ‘“pouco a pouco, por uma imperceptivel
e ndo arbitraria transferéncia reciproca dos pontos de vista (0 que
chamamos de intercdmbio de opinides)”, pode-Se alcancar o
entendimento (GADAMER, 1999, p. 465), isto é, pode-se compreender o
gue o outro diz e tornar compreensivel ao outro o que se diz — 0 que
Gadamer caracteriza como ‘fuséo de horizontes’.

E importante notar que com esse conceito Gadamer néo quer dizer
gue existam horizontes fechados em si para que, depois, possam se fundir;
mas que, na verdade, os horizontes s&o fluidos, estdo todos interligados
pelo jogo da linguagem do qual todos participam, o que forma um Unico
horizonte histérico chamado tradigdo (GADAMER, 1999). A nocéo de
fusdo de horizontes apenas visa explicitar 0 jogo de intercAmbio de
opinides que se da mediante cada situacdo em que se encontra o existente
humano ao se manter aberto ao didlogo com os outros, na diversidade dos
pontos de vista e em suas temporalidades prdprias, ja que seu horizonte é
limitado, integrando (na dinamicidade temporal prépria da existéncia) o
Unico horizonte histérico em constante formacdo, no qual todos os
existentes humanos se encontram enredados. Nesse sentido, quando se
diz ‘o horizonte compreensivo de uma pessoa’, entende-se que sua
perspectiva sobre as coisas € sempre limitada — encerrando-se no
horizonte de seu ‘campo de visdo’. Todavia, quando esta estabelece um
didlogo com outra pessoa, que por sua vez também se encontra situada
em um horizonte préprio, ambas tém a possibilidade de, pelo intercambio
de opinides, ampliarem o préprio horizonte compreensivo, através da
fusdo de horizontes — de modo que cada horizonte compreensivo se
integre, em algum grau, ao do outro, ampliando o ‘ambito de visdo’ de
cada participante no didlogo. Nota-se, ademais, que seus horizontes
compreensivos sempre ja se encontram integrando um horizonte mais
amplo, onde todas as perspectivas possiveis estariam enredadas (onde
todo o ‘saber’ se encontraria em suas possibilidades positivas), isto é, 0
horizonte Gnico chamado tradi¢&o, ilimitado em suas possibilidades. Com
iss0, a no¢do de um Unico horizonte que tudo abrange, chamado tradicéo,
ndo deve ser concebido enquanto um suposto depositorio de todas as
perspectivas possiveis se quisermos compreender Gadamer. A tradicéo,
concebida em suas possibilidades enquanto infinita, ilimitada e, assim,
inalcancavel ao saber humano em sua totalidade, ndo é absolutamente
positiva (ainda que a pensemos por essa via, por exemplo, tomando-a
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enquanto a histéria do conhecimento humano). A prdpria nocdo de
abertura, de possibilidades de compreensdo ainda ndo dadas, pressupde
na tradicdo a sua propria negatividade.

O problema hermenéutico, deste modo, apresenta-se ndo somente
enquanto uma busca por um modo adequado de se compreender
determinada questdo (acerca da coisa ou tema em jogo no dialogo), mas
enquanto o problema de se alcancar um correto entendimento entre os que
dialogam sobre 0 que esta em jogo, isto &, o problema de se encontrar uma
linguagem comum de modo que os interlocutores consigam compartilhar
seus pontos de vista, sem que as diferentes opinides sejam suprimidas ao
que se entende por consenso. Assim, “quando dizemos que nos
entendemos sobre alguma coisa, isso ndo significa, em absoluto, que um
tenha uma opinido idéntica ao outro” (GADAMER, 2002, p. 25). Pois,
como indica Rohden, o instante em que acontece o entendimento se
mostra quando “os parceiros se ddo por satisfeitos com o seu dialogar, até
mesmo quando, no final, tenham posi¢des claramente contrarias” (2005,
p. 218).

De acordo com Rohden, “ouvir o outro ndo significa anular-se ao
ouvi-lo ou concordar com o que pede ou diz”; ouvir o outro “significa
abrir-se ao outro, compreendé-lo em seu horizonte e reconhecer a propria
disposicdo de acatar [ou ndo] um argumento diferente ou até oposto ao
seu” (2008, p. 159). Entender o que o outro diz ndo significa, portanto,
reconstruir e assumir enquanto sua determinada opinido, mas participar
do sentido do que ele diz em uma experiéncia em sentido hermenéutico.
Por isso, Gadamer afirma que “o que perfaz um verdadeiro didlogo ndo ¢
termos experimentado algo de novo, mas termos encontrado no outro algo
gue ainda ndo haviamos encontrado em nossa propria experiéncia de
mundo” (GADAMER, 2002, p. 247). O didlogo possui, assim, uma for¢a
transformadora. “Onde o didlogo tem €xito ficou algo para nds e em nds
que nos transformou” (GADAMER, 2002, p. 247). A quarta atitude
prépria ao dialogo hermenéutico é, portanto, a busca pelo entendimento.

Essa caracterizagdo da situacdo do entendimento se encontra
também na compreensdo de textos. Neste caso, fala-se em entendimento
entre o texto e os intérpretes que se encontram em um mundo comum,
propiciado pelo sentido do que vem a fala no texto, tal como o
entendimento entre os interlocutores em um didlogo (GADAMER, 1999).
O intérprete, assim, “deve superar o elemento estranho que impede a
inteligibilidade de um texto” sempre que esse ndo puder “realizar sua
missdo de ser escutado e compreendido”, fazendo-se mediador; a
interpretacdo do leitor, dessa forma, “serve ao texto. 1sso nédo significa,
porém, que a contribuicdo do intérprete se esgote no modo de escutar o



texto. Essa contribuicdo ndo é tematica, ndo é objetivavel como texto, mas
esta incorporada ao texto” (GADAMER, 2002, p. 405). A linguagem
mediadora, que assim se configura, “possui, ela propria, uma estrutura
dialogal”; mas aqui € “o intérprete que faz a intermediagdo entre as duas
partes do dialogo”, buscando resolver a tensdo entre o horizonte do texto
e 0 horizonte proprio para que “os horizontes separados, como pontos de
vista diferentes, fundam-se em um. Por isso a compreensdo de um texto
tende a integrar o leitor no que diz o texto” (GADAMER, 2002, p. 405).

Entretanto, segundo Pinedo, “a interpretagdo ndo ¢ mera projecdo
seletiva do préprio sistema de crencas sobre o texto ou das preferéncias
daquele que interpreta” (2004, p. 233), mas uma forma de didlogo que
torna possivel algo vir a fala em um sentido compartilhado. Pois, embora
a interpretacdo parta de uma projecdo do intérprete, que “participa da
perspectiva daquilo que interpreta”, “tal projecao ¢ somente possivel se o
intérprete se deixa interpelar pela coisa interpretada” (2004, p. 233).
Intérprete e interpretado encontram-se, portanto, em uma relacdo
indissocidvel no jogo que leva ao entendimento sobre o que se encontra
em questao.

O que ocorre, porém, especialmente com um texto é que o jogo de
perguntas e respostas parece se dar em uma Unica direcdo, isto é, a partir
daquele que procura compreendé-lo, que o interroga e se deixa questionar,
procurando escutar a resposta do texto; de modo que “esse sujeito podera,
COmo ser pensante, exercer a0 mesmo tempo o papel de quem pergunta e
de quem responde, como acontece no didlogo real entre duas pessoas”
(GADAMER, 2002, p. 14). Nesse momento ha de se perguntar se esse
‘didlogo consigo mesmo’, realizado por aquele que busca compreender o
texto, ndo parece um didlogo com algo que se mantém fixo, como um
objeto simplesmente dado a subjetividade. E certo que esse n&o é o caso,
pois que um texto, assim como toda grande obra da tradi¢do (tal como as
expressfes artisticas), caracteriza-se, sobretudo, pelo fato de jamais
permitir que o compreendamos absolutamente. Isso significa que, na
leitura de um texto, jamais receberemos uma resposta definitiva a partir
da qual possamos afirmar algo como uma verdade definitiva a respeito do
que é tratado nele, dado que a compreensdo de um texto se realiza
mediante uma situacéo historica contingente.

Assim, é valido notar que também ““a linguagem da filosofia [...]
desenvolve-se constantemente pelo didlogo com sua propria historia”,
“comentando, corrigindo e criando varia¢des”; e, com consciéncia
historica, “numa duplicidade nova e cheia de tensdo entre reconstrugéo
histérica e transposi¢do especulativa” (GADAMER, 2002, p. 21). Os
textos e obras da tradicdo filosofica, dessa forma, ndo séo propriamente
‘objetos historicos’, mas “contribuigdes a um didlogo que dura através
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dos tempos”, “mesmo que esse se dé na distdncia de séculos ¢ milénios”
(GADAMER, 2002, p. 21), abrindo-se ao intérprete mediante uma
multiplicidade de perguntas, pois neles permanece a potencialidade de
dizerem mais do que pode dizer o dizer em uma situacéo factual Unica.

De uma obra conservada pela tradigdo ndo se pode extrair uma
informacgdo precisa e definitiva. Ndo se podem haurir de uma obra as
informaces que ela esconde em si, de modo a esvazid-la completamente.
Pois, no didlogo com ela, as respostas repercutem em novas perguntas e
provocam novas respostas, uma vez que o texto ndo possui um sentido
fixado, mas produz sentido, ja que o texto se encontra submetido a
interpretagdo situada do leitor. E, portanto, na aco interpretativa em
curso, pelo lugar que ocupa o intérprete, que as expressdes linguisticas
ganham sentido. Assim, nenhuma obra falara sempre do mesmo modo.
“E a consequéncia ¢ que também nds precisamos responder cada vez de
modo diferente. Diferentes sensibilidades, diferentes percepcoes,
diferentes aberturas fazem com que a configuraco Unica, propria, una e
mesma” — a unidade da expressdo linguistica do texto ou da obra — “se
manifeste numa multiplicidade inesgotavel de respostas”®? (GADAMER,
2002, p. 14).

Contrapor essa multivariedade infindavel a identidade irredutivel
do texto ou da obra é um erro. Os textos e obras da tradicdo devem servir,
assim, como provocacgdes para a compreensao, porque subtraem, a cada
vez (a cada encontro ou confronto com eles), as nossas interpretagdes,
fazendo-nos buscar no passado herdado o sentido presente ou despertar,
desde a atualidade historica, a tradicdo legada; para, com isso, refletirmos
sobre como nos tornamos O que somos, No percurso historico da
humanidade, mas, sobretudo, para nos responsabilizarmos pelo que nos
tornamos e para projetarmos toda mudanca almejada — uma vez que é no
confronto com a tradi¢do (os preconceitos histéricos atuantes na propria
compreensao) que se encontram as possibilidades do que ainda havemos
de ser e fazer.

Por isso, é necessario observar se quando se ensina filosofia, 0s
saberes legados da tradigdo servem a ‘educacdo’ como saberes de
‘verdades universais’, as quais ndo sd0 postas em legitimo didlogo.
Muitas vezes, as abordagens feitas pelos professores quanto ao contetido
préprio das diferentes disciplinas sdo orientadas para as respostas. Ao
passo que o0s processos de aprendizagem gque ocorrem a todo momento no
mundo da vida — dentro e, especialmente, fora do &mbito escolar — estdo
orientados para a pergunta, para indagacdo, para dilemas morais, ético-

62 Gadamer, nesse fragmento, refere-se a obras de arte, porém o mesmo ¢ valido
para a interpretagdo historicamente situada de obras filosdficas e literarias.



politicos e existenciais, para 0 mistério, para a angustia e a falta de
sentido, a partir dos quais as respostas aparecem, mas ndo enquanto cerne
do processo.

O ‘simples’ agrada, o dado pronto e acabado € costume das
disciplinas onde ha a pretensdo de objetividade, de demonstrar verdades
indubitaveis, mas no pensamento filoséfico ndo temos isso, o existir
inquieta, colocando-nos questdes a cada vez. E nesse contexto que se
propde a dialdgica hermenéutica, para que o professor possa aprofundar
conceitualmente as questdes que vém a fala a partir de diversas vozes que
se levantam a fim de exercitar a reflexdo filosofica, no jogo de perguntas
e respostas, afastando os estudantes da postura prépria de debatedores
(que visam ‘vencer’ o debate a todo custo) ou da busca de um mero
consenso (onde opiniGes divergentes sdo solapadas) a fim de alcancar o
entendimento mutuo, entre os diferentes postos de vista, desde que se
tenha posto a prova as diversas argumentacfes e até que os participantes
do dialogo se deem por satisfeitos com os fundamentos e implicagdes do
entendimento alcangado. Assim, embora o exercicio da reflexdo
filosofica possa se tornar uma tarefa de grande dificuldade, ela podera se
revelar libertadora quando bem-sucedida. Nesse contexto, € valido notar
gue, ao contrario de um cenario de disputas entre concorrentes, a
autoridade do professor ndo se impBe pelo mero apaziguamento de
confrontos, mas pela abertura a “sempre e de novo, ao longo de um
movimento tenso entre expectativas e experiéncias, entre propostas e
alternativas, entre exigéncias impostas e a busca por realizar desejos
pessoais” (FLICKINGER, 2011, p. 135), encontrar meios para que se
continue dialogando até que se alcance o entendimento.

Dessa forma, ao longo do processo de formacéao filoséfica, o
modo de trabalho hermenéutico visa incitar, em cada educando, o desafio
de experimentar os limites da propria compreensdo, de questionar 0s
padrdes pelos quais vem se orientando, estimulando-o a reconhecer no
outro um universo de possibilidades que deve ser respeitado, ao passo que
0 entrega a responsabilidade da autocompreensdo em todo seu potencial
autocritico, criativo e autopoiético, por proporcionar, no processo de
aprendizagem, uma experiéncia ontoldgica, existencial, subjacente a cada
reflexdo.

Dessa forma se espera que, com as aulas de filosofia, desenvolva-
se a racionalidade hermenéutica, a qual opera dialogicamente, a partir da
consciéncia do ‘estar em obra’ do ser historico, enredado na propria
efetividade histoérica, desde a compreensdo de que “ser histérico quer
dizer ndo se esgotar nunca no saber-se” (GADAMER, 1999, p. 372) —o0
gue implica em uma postura existencial aberta ao devir, isto é, na
assuncdo de que o humano é um ser em constante formacéo, e que, por
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isso, 0 processo de constituicdo do saber nunca se fecha, inclusive o que
tange & autocompreensao.

Aprender ‘algo’ nas aulas de filosofia ndo se trata, portanto, de
aprender pontualmente um dado objetivo (informacGes objetivas séo
apenas componentes de perguntas, ndo sua resposta) e sim de um processo
que “ndo ¢ dialético-sintético, mas dialético-dialégico, onde os distintos
polos (parceiros) sdo ampliados, e ndo suprassumidos, e o resultado final
ndo é definitivo, mas aberto, uma experiéncia que continua sempre
‘dando’ o que pensar, o que dialogar” (ROHDEN, 2005, p. 235).

A formacdo filosdfica concebida desde a hermenéutica coloca,
dessa forma, os educandos na situacdo de pensarem por Si mesmos,
buscando desenvolver a capacidade deles para o didlogo e para o alcance
do entendimento no mundo social, em suas diferentes esferas; de modo
gue assumam as implica¢des de seus posicionamentos, reconhecendo que
0s saberes pelos quais se pautam sdo provisorios, pois podem, a cada vez,
serem confrontados em novas experiéncias que os ressignifiquem. Nesse
sentido, o professor tem o papel de apresentar ou provocar perguntas,
mistérios, dilemas, contribuindo para o descobrimento deles, e ndo impor
respostas, mas caminhar através delas (através da tradicdo do pensamento
filosofico, por exemplo) de modo que o processo de formagéo filosdfica
se configure nas relacdes interpretativas que o educando cria e estabelece
com as respostas encontradas. Caminho, portanto, impossivel de ser
estabelecido mediante um curriculo ou planejamento estrito e pré-
estabelecido de modo metédico.

Entende-se, com isso, que todo ‘saber institucionalizado’
(inclusive as teorias cientificas), assim como as diversas filosofias, séo,
primeiramente, apenas ‘respostas possiveis’; pois somente respostas
possiveis permanecem discutiveis, abrindo todo um universo
especulativo a interpretacdo. Somente 0 que permanece aberto a
perguntas permanece também aberto ao dialogo, mantendo vivo o
interesse humano a seu respeito. Por isso, a dialdégica hermenéutica,
tomada como medium do filosofar, vé as perguntas ndo somente como
ponto de partida do processo de aprendizagem e como condi¢do para
filosofar mas, também, como ponto crucial de sua autoavaliacdo, no
sentido de o trabalho do professor poder ser avaliado a partir das
perguntas feitas pelos educandos.

A dialdgica hermenéutica, assim, ndo tem como finalidade instituir
um conceito definitivo acerca das coisas, como ruma a dialética
hegeliana; longe de consistir em instrumento categorial formal de um
sistema filos6fico absoluto, ela implica um permanente movimento
existencial humano em sua realizagdo, deixando em aberto a possibilidade



de o existente humano transcender todo sistema, toda compreensdo dada
(ROHDEN, 2008). Desde a hermenéutica, ensinar ndo se trata de impor
ao humano o que este deveria aceitar como verdadeiro. “Muito pelo
contrério, ela serve de impulso a um processo autorreflexivo que nos abre
a oportunidade de efetuar os nossos potenciais” a partir “da disposi¢do de
Nos expormos ao risco de perder as certezas que vinham orientando nosso
modo de viver e de nos relacionarmos com os outros” (FLICKINGER,
2011, p. 3-4).
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5. Autoavaliacdo e avaliacdo

H& um problema fundamental que atravessa toda a dinamica
dialdgica, a saber, a insuficiéncia do modelo hierarquico que condiciona
a relacdo ‘aluno-professor’. Isso pode se dar por uma série de motivos,
alguns ja indicados no topico anterior. Quer-se, agora, atentar ndo sé para
a pré-configuracdo hierdrquica que, muitas vezes, constitui as relacbes
dialégicas, mas também para a desproporcional disposicdo entre
professor e estudantes em sala de aula, o que pode levar o professor a
subverter sua autoridade em autoritarismo, tanto por autoprotecdo e
sobrevivéncia as condicBes precarias que enfrenta, quanto por
prepoténcia e pela auséncia de uma postura pedagdgica dialdgica.

Ao contrario de autoritarismo, que se encontra em direta
oposicao a liberdade e a racionalidade, no sentido de impor uma espécie
de obediéncia cega a conceitos subsumidos a despeito de qualquer
apropriacdo legitima, como o conhecimento deliberado do que incita tal
autoridade, Gadamer afirma que

a autoridade das pessoas ndo tem seu fundamento
altimo num ato de submisséo e de abdicacdo da
razdo, mas num ato de reconhecimento e de
conhecimento: reconhece-se que 0 outro esta acima
de nds em juizo e perspectiva e que, por
consequéncia, seu juizo precede ou tem primazia
em relagdo ao nosso proprio juizo. A autoridade
ndo se outorga, mas deve ser adquirida, e se alguém
quer apelar a ela, esta tem que ser alcangada. Ela
repousa sobre o reconhecimento e, portanto, sobre
uma acdo da propria razdo que, tornando-se
consciente de seus proprios limites, atribui ao outro
uma visdo mais acertada (GADAMER, 1999, p.
347).

A autoridade de um professor, com isso, € legitima quando
reconhecida pelos estudantes, o que ocorre quando realmente se respeita
a autoridade daquele ao falar sobre determinado tema e ndo quando ele os
submete a coercdo, provinda de um autoritarismo. Aquele que coage, que
impde autoridade, ndo tem autoridade; ndo é reconhecido e respeitado,
mas pode ser temido. Entretanto, é valido notar que mesmo na
configuragdo autoritaria, o suposto dominio autbnomo e absoluto do
professor encontra a condicdo de possibilidade de seu exercicio efetivo
na disposi¢do dos estudantes em reconhecé-lo; pois o fato de o professor
autoritario pressupor que eles ndo sao sujeitos autdnomos, baseia-se em
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uma relacdo de dependéncia a pessoas dependentes, o que além de revelar
o0 dominio fraco do professor, extraido a repressao de seres em si mesmos
dependentes, o reconduz ao fato necessario da presenca dos estudantes
gue ndo encontram mais em sua autoimagem pressuposta o chao firme de
orientacdo para o reconhecimento (FLICKINGER, 2011).

Desse modo, a autoridade provinda do professor “certamente
ndo é uma coagdo externa”, mas 0 que se legitima a si mesma, sendo
“capaz de resistir a for¢a destrutiva da critica de tal modo que, finalmente,
seja aceita pelos membros da sociedade” (GADAMER & DOTTOR]I,
2006, p. 85), ou, no caso, pelos educandos. O que Gadamer compreende
por autoridade ndo se coloca, portanto, a frente de toda opinido ou critica,
de modo autoritario, mas se encontra aberta a novas compreensdes e
reiteracfes no movimento proprio da existéncia humana. Dessa forma, o
gue é apresentado pelo professor, reconhecido em sua autoridade, pode
ser questionado, sendo passivel de critica e de reformulagdes. Por isso, a
disposicdo prépria a abertura dialdgica é a caracteristica marcante do
professor que pauta seu trabalho pela hermenéutica. Pois, como indica
Flickinger, “uma formagdo em que prevalecessem defini¢fes de anteméo
prontas e em relagdo as quais ndo se pudesse rebelar seria a propria
negacdo do sentido propriamente pedagogico de ‘curriculo’®®, avesso,
como o termo ja diz, a toda determinagéo petrificadora” (2011, p. 135).

Relacionado a tensdo entre autoridade e autoritarismo no perfil
do professor, encontra-se o problema da disparidade na disposi¢do entre
estudantes e professor em salas de aula (e a hierarquia pressuposta nessa
configuraco), sobre o qual é valido fazer algumas consideracdes®. E raro
encontrar uma escola em que a composicdo em sala de aula ndo se dé
entre um professor para trinta, quarenta ou mais alunos. Uma tal
configuragdo impede que se construa uma relagdo horizontal entre
estudantes e professor, 0 qual precisa se manter em uma posicdo de
destaque no espaco fisico e impor sua voz para que seja ouvido. Ademais,
como salienta Gadamer, quando se “ultrapassa a intimidade de um
pequeno circulo [de pessoas], reside uma dificuldade intransponivel para
o didlogo. Platdo ja sabia disso: o didlogo jamais se torna possivel com
muitas pessoas, nem pela simples presenca de muitos” (GADAMER,

83 No sentido de travessia, percurso, caminho que se perfaz ao caminhar.

6 Embora a presente tese ndo intente pensar ‘a escola’, enquanto instituicdo, por
vezes se faz necessario apresentar reflexdes sobre seu papel dialogal na vida
social quando se busca situar o lugar da filosofia e os contributos da hermenéutica
filosofica no processo de educar-se



2002, p. 248-249, grifo meu). Diante disso, é preciso elaborar estratégias
que proporcionem momentos dialégicos®®.

Em todo caso, o professor deve estar atento para o ‘perigo da
catedra’, onde o monologo se impde. Pois, “aquele que tem que ensinar
acredita dever e poder falar, e quanto mais consistente e articulado por
sua fala, tanto mais imagina estar se comunicando com seus alunos”
(GADAMER, 2002, p. 248). Entretanto, ao se portar assim, o professor
pode facilmente monopolizar o espaco e tempo de fala, fechando-se ao
didlogo, sem perceber que os educandos ndo o estdo acompanhando.
Nesse caso, “a incapacidade para dialogar d-se principalmente por parte
do professor, e sendo o professor o ‘auténtico transmissor da ciéncia’,
essa incapacidade radica-se na estrutura de monélogo da ciéncia moderna
e da formag&o tedrica” (GADAMER, 2002, p. 248), pela qual os proprios
professores se formaram nas instituicGes de ensino superior que, de modo
categorico, reproduzem a mesma légica. Por isso ndo basta ao professor
ser um bom expositor dos contetdos filoséficos, mas manter uma postura
dialdgica de escuta aos estudantes.

Como mencionado no tdpico anterior, no processo educativo, as
perguntas feitas pelos estudantes é o ponto crucial para a autoavaliagdo
do professor quanto as suas estratégias. Sao as perguntas, portanto, que
refletem quao bem-sucedida esta sendo sua exposic¢ao conceitual — o que
deve ser estimulado também pelo professor através de exemplos e de
perguntas direcionadas aos estudantes, de modo a se certificar de que eles
estdo acompanhando seu raciocinio.

Dada a realidade das instituicGes de ensino, embora esse
momento expositivo possa se dar de modo paulatino para pequenos
grupos de alunos (enquanto outros pesquisam o tema em jogo, por
exemplo), é possivel que se dé na conjuntura total da turma como um
momento preliminar a dialogos entre grupos menores. O que se esta
avaliando, nesse momento preliminar, € o nivel de interesse e
envolvimento dos estudantes com relacdo ao que é abordado pelo
professor e a compreensdo do conteldo objetivo. Em um momento
posterior, 0 que se estimula, exercita e avalia nos didlogos, exercicios e
pesquisas em grupo é a capacidade dos educandos de fazerem perguntas
e darem respostas coerentes ao que lhes foi questionado, ou seja, a
capacidade argumentativa de sustentarem seus discursos e buscarem o
entendimento, apropriando-se dos conceitos e do conteildo apresentado
pelo professor, de modo que ndo se estagnem no nivel da pré-
compreensdo. A avaliagdo dessas atividades se pauta, portanto, no nivel

% Seja separando os estudantes em grupos de trabalho, seja priorizando, a cada
aula, a conversa entre determinadas pessoas, etc.
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de compreensdo dos estudantes a respeito de uma questdo filoséfica ou
dos conceitos de um fildsofo e, ademais, no desenvolvimento da razéo
pratica, isto é, da capacidade dos educandos de aplicarem o0s
conhecimentos filosdficos em situagfes particulares pelo vinculo
fundamental de suas proprias ‘visdes de mundo’ e experiéncias praticas
(constitutivas de seu modo de pensar e de ser) com relagdo ao
entendimento alcancado nas aulas, independentemente de eles
concordarem ou ndo entre si e com relagdo a teoria estudada. Nesse
contexto, 0 processo educativo serd bem-sucedido quando educando
souber articular o que ele aprendeu em um discurso conceitual e coerente,
gue se sustente no didlogo mediante bons argumentos, fundamentando
seu ponto de vista e desdobrando suas implicacdes.

‘Como’ avaliar isso € um problema que sera constante para o
professor, de modo a entender que é preciso reelaborar suas estratégias
permanentemente, com vistas a novas oportunidades de aprendizagem e
de integracdo dos saberes constituidos ao longo do processo formativo,
para que a formacdo filosofica se realize em um processo de carater
dialético-dialégico continuo, a cada vez provisorio, durante todo o
percurso do educando. A avaliacdo, portanto, ndo é uma atividade isolada
e pontual — assim como ‘aprender algo’ ndo ¢ aprender pontualmente um
dado objetivo —, mas um acontecimento que se realiza em um percurso no
tempo que, ademais, extrapola a prépria avaliacdo no que compete a seus
‘resultados’ imediatos.

Convém, ainda, considerar que no conjunto das estratégias sejam
contempladas as diferentes expressdes e compreensdes de mundo que
constituem o ambiente escolar. E importante, assim, que o professor
valorize os saberes e referéncias que os educandos trazem consigo
(oriundos de diferentes realidades sociais). A avaliacdo, nesse sentido,
deve funcionar como uma forma de inclusdo e ndo de exclusdo ou
classificacdo, visando a projecdo de futuras atividades, ajustes e a
promocdo cada vez mais qualificada (conceitualmente rigorosa) da
aprendizagem.

Entre os modos de avaliagdo, que podem se pautar em dialogos
vivos entre 0s educandos, proporcionados por experiéncias
hermenéuticas diversas, encontra-se a produgédo textual, dado o “papel
que desempenha o fendmeno da linguagem em nosso pensamento”
(GADAMER, 2002, p. 389). Através da escrita se pode avaliar como, por
exemplo, o estudante interpretou um texto com base em um determinado
conceito ou tema estudado, ou como ele aplicou uma teoria filos6fica na



compreensdo de uma situacdo apresentada®. “Pois a interpretagdo ¢ muito
mais que a técnica de exposi¢ao cientifica de textos” ou do simplesmente
dado no discurso do outro (GADAMER, 2002, p. 389): é a experiéncia
de mundo sedimentada na linguagem, o ponto de partida da investigacdo
e da inten¢do de saber. O que se avalia assim ndo ¢ “o ideal da linguagem
da logica e da teoria da ciéncia moderna” no discurso dos educandos, a
fim de encontrar respostas idénticas com uma “terminologia univoca”
(GADAMER, 2002, p. 389), mas observar, no modo préprio de ver e de
falar de cada um, a forma como os conceitos estudados séo apropriados,
como se relacionam com os saberes ja constituidos, como sdo projetados
e aplicados na solugéo de problemas.

Né&o se pode ignorar, entretanto, os limites da linguagem escrita
frente ao dialogo vivo, a qual configura-se somente como um modo, entre
outros, de se avaliar o processo educativo. Através da escrita, o educando
busca comunicar o que pensa assim como quem participa de um dialogo,
mas a imediatez da situacdo dialogal é perdida, uma vez que o professor,
ao atentar ao que é dito no texto, pode ndo encontrar ali 0s pressupostos
com 0s quais precisa contar para completd-lo, concretiza-lo e
compreendé-lo. Segundo Gadamer,

isso explica que, nas cartas, mesmo que dirigidas a
um colega com o qual se tem muita familiaridade,
ndo se possam dizer certas coisas como na
imediatez da situacdo dialogal. A carta omite
muitas coisas que na imediatez da conversacdo
ajudam a compreender corretamente. E no diélogo,
sobretudo, temos sempre a possibilidade de
esclarecer uma ideia ou defender o que pensamos
pela confrontagdo. [...] Os logoi que vém
desligados da situacdo compreensiva — e isso vale
para toda palavra escrita — estdo expostos a abusos

% Uma estratégia interessante, nesse horizonte, é a aplicacdo de questionarios
dissertativos ao inicio e ao final de cada semestre (o0s quais podem ser retomados
em semestres posteriores) que trazem as mesmas perguntas, embora apresentadas
de formas diferentes, a respeito das teorias e temas abordados, com o objetivo de
perceber as mudancgas quanto a compreensdo de uma mesma questdo a partir de
enfoques diferentes e de outras perspectivas, isto &, dos novos saberes
constituidos, das rupturas e mudangas de pensamento ocorridas ao longo do
processo formativo. Essa estratégia, ademais, pode ser interessante também aos
préprios educandos, que terdo a oportunidade de observarem seu proprio
processo de formacdo filosofica e de reiteracdo da compreensdo, mediante a
imanéncia de suas vivéncias na escola ao compararem 0s questionarios de
diferentes épocas.
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e mal-entendidos, uma vez que ndo dispde da
correcdo natural que se dd no didlogo vivo.
(GADAMER, 2002, p. 397)

Reconhecendo as dificuldades interpretativas da palavra escrita,
o0 professor pode tomar os textos produzidos pelos educandos como base
para futuros didlogos e exercicios a fim de compreender o que se
apresentou obscuro, ambiguo ou sem sentido. Além disso, ao notar as
dificuldades individuais dos educandos na interpretagdo de textos e na
prépria forma de se expressar através da fala, deve-se buscar desenvolver
suas capacidades de producdo e leitura textual, chamando a aten¢édo para
uma concretizacao razoavel do texto — concretizacdo que a interpretacdo
deve proporcionar para que se alcance o entendimento do texto, mas
também para que o educando possa se manifestar a seu respeito de modo
que seja compreendido pelo professor e seus colegas, evitando mal-
entendidos. Mostra-se relevante, portanto, desenvolver o dialogo
hermenéutico em um jogo constante entre a linguagem viva e o texto
escrito, buscando o exercicio da ‘arte’ de compreender ¢ de tornar
compreensivel — a raiz de todo ensino que quer ensinar a filosofar
(GADAMER, 2002).

Entretanto, se ficar evidente grande dificuldade de interpretacéo
por parte dos estudantes através da leitura e da escrita, por falta de
formag&o na lingua, deve-se encarar a realidade e buscar estratégias que
valorizem as caracteristicas que se mostrarem promissoras para o
exercicio filoséfico. Considerando que nao é papel exclusivo da filosofia
ensinar a ler e escrever, 0 modo de trabalho hermenéutico, mediante a
situacdo supracitada, deve se pautar principalmente no problema da
interpretacdo e, com isso, na busca por alcancar o entendimento mediante
o didlogo vivo. Nesse sentido, o dialogo via conversagdo, proposto
enquanto cerne do processo de aprendizagem filoséfica e também de
avaliacdo, ao se mostrar mais efetivo, deve ser privilegiado. Isso nédo
significa abandonar os textos da tradicdo filosofica, nem deixar de
proporcionar e estimular o exercicio da escrita enquanto uma forma de
expressao do entendimento alcancado, mas, se preciso, aceitar essas
dificuldades que se apresentam ao longo das aulas e projetar o trabalho
hermenéutico, pelo menos inicialmente, de forma condizente com a
realidade, exercitando a préxis hermenéutica através da fala, ao passo que
a leitura e escrita se dardo mais como exercicio de familiarizacdo. Isso
também pode ocorrer em sentido inverso, no caso de os estudantes
resistirem e se fecharem ao dialogo vivo. Nessa situacao, serd privilegiado
o dialogo com os textos da tradicdo através da leitura e escrita, enquanto



a conversacao se dara em segundo plano, como uma espécie de exercicio
de socializag&o.

Nesse ponto, é valido notar que o problema hermenéutico no
procedimento oral e no escrito € 0 mesmo no que concerne a
interpretacdo: o problema da aplicacdo. Aqui, ndo se pode deixar de
considerar que 0s objetivos em que se pautam as avaliacdes, dentro da
proposta que aqui se al¢a, encontram-se no que Gadamer denomina de “a
virtude hermenéutica fundamental”: o saber aplicar — o que lhe faz
qualificar a hermenéutica como uma “teoria da aplicagdo, quer dizer, da
conjugagdo do universal e do particular”, a qual, para ele, é “uma tarefa
filosofica natural” (GADAMER, 2002, p. 380).

De acordo com Gadamer, a compreensao tem o “carater de
acontecimento, precisamente porque nao deixa as coisas como estdo, uma
vez que implica a aplicagdo” (1999, p. 411). O conceito de aplicacdo
servira, assim, como uma espécie de exemplo aos problemas préprios a
tarefa avaliativa do professor, uma vez que ele ndo pode querer apenas
avaliar o saber filoso6fico como ‘o universal’ reproduzido indistintamente
pelos estudantes, mas pelo sentido do que vem a fala no discurso de cada
educando singular, a cada vez. Dito de outro modo, a avaliagdo no
processo de formacdo filosofica ndo visa compreender meramente o
sentido objetivo do que é expresso no dialogo e sua correspondéncia ao
conteido estudado; pois, para compreender isso, o professor ndo pode
ignorar a relagdo que se cria e se tenciona entre si mesmo e os educandos
na situacdo hermenéutica concreta na qual se encontram, o que determina,
a cada vez, o horizonte compreensivo da tematica em jogo na aula,
motivando os educandos a aplicacdo do entendimento alcangado em
diferentes espectros projetivos ao responderem ao proprio ser em seus
posicionamentos.
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6. Pluralidade e temporalidade

A énfase no método, propria a epistemologia moderna, ¢
acompanhada da ideia de conhecimento verdadeiro e universal, ou seja,
parte do pressuposto de homogeneidade no que compete ao saber acerca
da realidade, dos objetos e fatos dados. As mdltiplas possibilidades e
visdes de mundo, imanentes a situacdo histérica em que o humano se
constitui temporalmente, sdo restritas a linguagem da matematizacéo e da
representacdo, desde a absolutizacdo da subjetividade no processo do
conhecimento. Esse pensamento, enquanto base do processo educativo,
ao ignorar ou negar a singularidade e a pluralidade, confrontou-se com
variadas formas de exclusdo e segregacdo. Hoje, desafiadas pela
globalizacdo, democratizagdo e universalizacdo do saber, as instituigdes
de ensino se orientam pelos ideais de igualdade e equidade, o que pde em
guestdo ndo apenas como tratar de modo igualitario os multiplos sujeitos,
mas também como tratar de modo desigual os desiguais, isto €, de maneira
a acolher a alteridade, na imanéncia das relagdes com diferentes saberes
e realidades sociais®’.

A perspectiva hermenéutica parte ja deste pressuposto, de que o
‘eu’ e 0 ‘outro’ sdo irredutiveis a uma ‘identidade’, reconhecendo o ‘eu’
e o ‘outro’ sempre como relacdo e devir. Nesse sentido, 0 modo de
trabalho hermenéutico se distancia da nocdo de absolutizacdo da
subjetividade no processo de constituicdo do saber, abstendo-se de
canones absolutos de validade do compreender. O processo de
aprendizagem ndo é considerado um processo solitario, objetivo,
mecanico, instrumental. Na perspectiva hermenéutica, o processo de
aprendizagem é concebido como um processo de experiéncia, de dialogo,
de interpretacdo; como um processo experimental e existencial. Nesse
sentido, aprende-se na e com a pluralidade; pois admite-se que sem o
outro nada se sabe.

De que pluralidade se fala aqui? Entende-se a pluralidade como
algo proprio ao humano, a multiplicidade de formas de vida que se
constituem a cada vez. Isso se observa ndo somente em organizagdes
sociais, étnicas, religiosas, de género, de orientacbes sexuais, etc.; as
pessoas sdo diversas, tem diferentes experiéncias historicas e culturais,
sdo unicas em suas ‘personalidades’, percebendo e compreendendo o
mundo de modos e em tempos diferentes. Reconhecer a pluralidade se
trata, portanto, de considerar as singularidades desde o plano de
imanéncia material e histérico em que se constituem em suas relagdes
com grupos sociais, ambientes, atividades de reproducdo e producéo,

67 Como se observa no Plano Estadual de Educacéo de Santa Catarina.
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linguas, relagBes de poder, etc.. Ademais, a pluralidade pode ser
entendida como uma construc¢do historica das diferencas. Uma construcdo
gue atravessa as caracteristicas bioldgicas e que se estende a todos os
aspectos da vida de um individuo, atuando sobre sua visdo de mundo. Tal
entendimento do conceito ndo se pauta, portanto, em grupos considerados
excluidos, minorias, aqueles que ndo atendem a norma ou ao padrdo
estabelecido em um determinado contexto histérico-social enquanto
‘identidade hegemonica’, mas no fato de que a diferenca estd em cada
existente, é ontologicamente constitutivo da humanidade.

Nesse sentido, o reconhecimento e a valorizacao das diferencas,
como, por exemplo, da cultura estrangeira ou de uma religido que nédo é a
prépria, ndo significa aderir aos valores do outro, mas respeita-lo como
expressao da pluralidade humana. A consideracédo da pluralidade no plano
educacional projeta-se, dessa forma, na dimensao ético-ontol6gica de um
ensino inclusivo, de respeito a alteridade, de reconhecimento do outro e
da promocéo de possibilidades de interagdo, comunicacéo e cooperacdo
mediante a reiteracdo de seu lugar enquanto participante no dialogo
comunitario que integra o universo educativo para além dos muros da
escola, em toda dimenséo social e politica. Com isso, o reconhecimento
da diferenca na escola significa ndo apenas a tolerancia com o outro,
aquele que é diferente de nés, mas implica a revisdo do conjunto dos
padrdes sociais de relagcbes na sociedade, exigindo uma mudanca que
afeta a todos.

A pluralidade ha de ser considerada, com isso, enquanto
principio formativo, inerente ao processo de constituicdo do saber e de
autoconstituicdo do educando, de modo a confrontar perspectivas
dogmaticas, céticas, monoculturais, etnocéntricas e hegembonicas que
possam se impor nas instituicdes de ensino para que o exercicio filoséfico
seja projetado considerando a pluralidade dos sujeitos implicados no
processo educativo, mas também a multiplicidade de perspectivas e
saberes, desde sua socializagdo e confronto. Compreende-se, assim, que
a valorizacéo da diferenga ndo se da por meio de um dialogo harmonioso,
sem discordancias, pela mera ‘aceita¢do’ da diferenca — tanto de grupos
considerados excluidos ou minorias, quanto de perspectivas julgadas
‘radicais’, ‘subversivas’, ‘atipicas’, ‘estranhas’ ou ‘anormais’ — mas pelo
respeito ao outro enquanto outro, pelo reconhecimento de seu lugar de
fala, pelo direito objetivo de sua opinido, crenga ou saber (desde que ndo
cause dano ou violéncia a outrem), em prol da solucéo de conflitos e do
alcance do entendimento entre os diferentes.

Relevante nesse contexto, Celso R. Braida pergunta sobre se ha
uma Unica histéria, uma Unica temporalidade, perpassando todos os



fendbmenos do conhecimento humano, todos os saberes, dos classicos aos
contemporaneos, que incluam as culturas ditas ‘europeias’ € as nao
europeias. Ha uma Unica ldgica que estrutura o desenvolvimento humano
no mundo, capaz de abarcar e unificar os feitos passados, 0s processos de
constituicdo do saber atuais e as projecdes para o futuro?

Se por historico se entende a elaboracdo do tempo — no sentido
de como o tempo ¢é estruturado nas diferentes culturas, o tempo marcado
pelas estacOes, por reldgios e calendarios, mas também a experiéncia do
tempo, a apercepcdo da temporalidade que nos constitui —, segundo
Braida,

diferentes temporalidades coexistem no tempo
presente; o atual, o atual do mundo atual, ndo é
monolitico e muito menos homogéneo. Diferentes
ritmos, diferentes estruturas ciclicas, diferentes
nexos entre passado e futuro, diferentes estruturas
de temporalidade, portanto, constituem o que
chamamos de estado atual do mundo, o presente.
NGs mesmos, embora vivamos como se 0 tempo
seja um e 0 mesmo para todos, sabemos que as
nossas horas séo diferentes. O calendario Unico €
uma ficcao heuristica. O que faz a hora da arte ndo
faz a hora da histéria, e o tempo da filosofia
também é outro (BRAIDA, 2016, p. 42).

Também o tempo do agricultor e do estudante no campo néo é o
mesmo tempo em que vivem os trabalhadores e estudantes em grandes
cidades. O tempo dos satélites artificiais e dos computadores digitais ndo
é 0 mesmo das montanhas e das aguas, o tempo natural, mas o artificial e
sintético. O tempo dos didlogos vivos ndo é o mesmo tempo do maquinico
ou da comunicacdo digital. No entanto, embora isso parega de facil
compreensdo, resta o problema de como ter consciéncia efetiva das
temporalidades alternativas que podem vir a constituir o ambiente escolar
que, ademais, entrecruzam-se e se interpenetram perfazendo a ‘nossa
temporalidade’. Pois, afinal, a temporalidade é constitutiva da
pluralidade.

Al, parece que somente através do entendimento, alcangado pelo
dialogo hermenéutico, pode-se compreender o horizonte do outro. E que
a prépria disposicdo ao dialogo ja sinaliza uma compreensao prévia das
diferentes temporalidades e o reconhecimento do outro enquanto outro.
Assim, reconhecer a pluralidade e a diversidade de modos de ser, de
compreender e de atuar com relagdo aos outros no mundo, pressupde
consciéncia histérica, a consciéncia da finitude de toda compreenséo e,
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com isso, 0 respeito pelo outro, o reconhecimento da liberdade do outro
poder pensar de outra maneira, de ter voz numa comunidade ainda que
divirja do pré-estabelecido. Um ensino de filosofia pautado no
reconhecimento do outro enquanto outro, em vias de viabilizar o diadlogo
hermenéutico valoriza, portanto, a poténcia criadora do individuo (sua
capacidade de se posicionar no mundo, de atuar segundo esse potencial)
e, ademais, sua responsabilidade por tomar decisdes — ndo o seu poder de
adaptacdo e submissdo as coacles que saberes e ideais impostos
promovem nos diversos meios sociais € midiaticos, operando, muitas
vezes de modo subliminar, ao passo que reduz o processo temporal de
autoconstituicdo do individuo (e, concomitantemente, 0 processo
histérico de autoconstituicdo da humanidade) a um padrao estruturado por
uma légica homogénea e uniforme que ndo faz jus a historicidade da
compreensao.

A ideia de uma estrutura légica que subjaz ao inteiro processo
histérico de constituicdo do humano e do conhecimento parece pressupor
gue no ambito da agdo histdrica ocorreria algo ‘natural’ — a ideia de
linearidade continua e causal da histdria, fundada em relacGes imediatas
e diretas sem nenhuma fissura. Acontece que, no percurso da histéria, o
ter-sido e estar-sendo humano ndo nos permitem deduzir seu vir-a-ser
(BRAIDA, 2016). O humano se caracteriza pela ruptura com o imediato
e 0 natural; ele ndo é por natureza o que ‘deve ser’ e, por isso, tem
necessidade de formacdo (GADAMER, 1999). Dessa forma, a pretensdo
naturalista de um Gnico plano de imanéncia, na qual todas as entidades e
acontecimentos estariam inclusos como partes ou momentos de um
processo Unico e omniabrangente, cujo conceito determinante seria 0
conceito de ‘tempo’ cronoldgico e linear, ndo faz sentido. H& de se
reconhecer a experiéncia do tempo, a historicidade que constitui cada
existente humano em sua situacdo hermenéutica singular e, assim,
reconhecer a pluralidade que nos constitui.

Também a identificagdo de um saber como ‘legado’ da tradi¢do
passa tanto pela sua localizagdo histdrica quanto pela recuperagéo de sua
proveniéncia e pelo modo de sua realizagdo atualizada. N&o se pode
impedir que o intérprete, 0 texto e o préprio autor ingressem em uma nova
situacdo historica. Por isso, a compreensdo ndo pode ser reduzida a um
fundamento Ultimo, nem pode ser concluida; ela se encontra,
inevitavelmente, imersa em um processo sempre renovado, porque
ninguém pode ter a visdo geral sobre ‘todo o sentido’ da coisa, do
acontecer do texto, do tema em questdo. Aqui, € valido lembrar que falar
em pluralidade de compreens@es de si, do mundo, dos textos e obras, da
historia, ndo implica em um relativismo. Implica no reconhecimento de



gue vivemos em um mundo plural, em um mundo em que ha conflitos,
divergéncias de interesses entre grupos sociais, entre pessoas e momentos
histéricos; e que a recuperacdo do sentido atribuido a algo através da
tradicdo, pela interpretacdo e, consequentemente, reiteragdo,
representaria um relativismo perigoso apenas para o suposto detentor de
um saber absoluto supra-humano.

Por isso, o projeto de um ensino de filosofia hermenéutico é
concebido enquanto um processo formativo que ndo se edifica entre
iguais e nem para iguais, mas que se pauta na singularidade e no processo
de autoformacdo dos educandos em suas relages; um processo que se
propde em aberto — nunca acabado ou inteiramente constituido —, no qual
se respeita as diferencas e se abarca a pluralidade — a multiplicidade de
manifestacdes do ente humano em suas possibilidades proprias. De modo
a desenvolver a capacidade do educando para o didlogo, para a
compreensao do outro, uma vez que sem dialogo nao faz sentido falar em
pluralidade; sem diferenca ndo é possivel estabelecer qualquer prética
dialdgica.

Entretanto, o que se observa na sociedade contemporanea é uma
crescente incapacidade para o dialogo (GADAMER, 2002). Isso parece
decorrer, principalmente, da ldgica econbmica do capitalismo
globalizado, a qual, segundo Gadamer, tem operado uma transformacéo
social sem precedentes, caracterizada pela “crise de nossa civilizagdo”
(1983, p. 43). Nessa logica, o ideal de temporalidade homogénea se
impde; a temporalidade do sistema econdmico e dos meios de
comunicacao digitais atravessa as multiplas temporalidades mundanas e
a dialdgica cotidiana. A liquidez do acelerado discurso predominante que
se dispde como dado, informacao, parece tecer a ilusdo de uma ‘tradicao’
gue entrega 0 humano a prisdo de um passado irrevogavel em que vigora
uma voz impessoal para a qual ndo ha possibilidade de resposta e diante
da qual se é impotente para questionar. Nesse contexto, Flikinger, em A
caminho de uma pedagogia hermenéutica, chama a atencdo para o
modelo de ensino privado americano que tem sido importado e serve
como exemplar dessa légica capitalista; nele, os individuos, ditados pela
necessidade sécio-econémica de formacdo profissional e especializada
(que ja ndo encontra limites no tempo), sdo levados a contrairem dividas
para a vida toda. A consequéncia disso se revela na crise existencial,
socio-politica, expressa na precariedade na construcdo das biografias
individuais pela submissdo e dependéncia de condi¢cdes marcadas em
termos de politica econdmica, tornando, muitas vezes, a
autodeterminacdo do individuo um pesadelo, dada a inseguranca na
projecdo de um futuro. Os desejos e interesses de cada pessoa e 0 sonho
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coletivo de uma vida melhor sdo dominados pelas normas burocréticas
dessa I6gica que ruma a uma instituicao total (FLOKINGER, 2011).

O conceito de formacdo, nesse contexto, é marcado pela politica
econdmica e tem a finalidade de dar aos educandos instrugdo meramente
profissionalizante que cultive suas aptiddes de modo a responder as
demandas imediatas do mercado. A formacao, assim, € pensada enquanto
instrumentario para a acirrada disputa pela ascensdo social. Diante desse
cenario, torna-se urgente recuperar o conceito de formagédo em sua relagéo
com a vida; pois s6 assim € possivel superar os desafios que se apresentam
a filosofia em seu carater formativo no que compete & incapacidade para
o didlogo.

Como foi visto, na perspectiva hermenéutica, o conceito de
formagdo é pensado como um processo continuo de autoconstituigdo,
sempre em aberto. Pois, como se tem salientado, o processo de formagédo
se realiza por meio da dindmica circular de um projeto futuro que exige
um constante retorno a tradigao enraizada em seu modo préprio de pensar,
um constante retorno a origem de sua propria realizacdo para, assim,
atualizar-se e abrir espaco para o presente. A formagdo ndo se trata,
portanto, de uma questdo de procedimento, do mero cultivo de aptiddes,
de alcancar uma identidade ou funcdo econémica, mas do processo
permanente do ser em seu devir.

Nesse processo, é importante notar que, cotidianamente, a
compreensao se estrutura em relagBes e significagcdes preestabelecidas,
herdadas e irrefletidas, mas que abrem o existente humano ao mundo. A
pertenca a uma tradi¢do revela que nosso projeto, desde que nascemos,
vem sendo formado por ideias e comportamentos que ultrapassam ou que
estdo aquém de nossa consciéncia das coisas. Porém, por meio do dialogo
hermenéutico com diferentes culturas e tradigbes, o cultivo do
pensamento filoséfico no processo formativo pode sublinhar as
contribuicdes e dificuldades que as tem levado a se desenvolver de tal
modo a fim de superar todo etnocentrismo dogmatico — inclusive o que
hoje se impde com o capitalismo globalizado. Nesse contexto, o papel do
professor de filosofia € o de promover a possibilidade do educando de
expor-se, de compreender sua cultura e historicidade, e de se abrir ao
diferente, de modo a torna-lo capaz da significacdo necessaria para sua
existéncia, oportunizando a ele descobrir, em um sentido préprio, a
necessidade de aprendizagem.

O processo de formacédo é considerado, portanto, um processo
permanente de reiteracdo em que o todo (sociedade, tradi¢do) reitera o
particular (individuo, atualidade), ao passo que o particular (a atualidade
de cada experiéncia individual) reitera o todo (tradicdo, sociedade). Por



isso, a totalidade que chamamos ‘filosofia’, em suas diferentes linhas de
pensamento e pesquisa tem que ser constantemente articulada ao longo
das aulas, pois, aos poucos, as partes (cada conceito, cada sistema de
pensamento aprendidos) vdo tomando sentido no todo (a
autocompreensdo do educando), ao passo que o todo vai se
ressignificando a cada nova compreensdo. Esse processo de
reiterabilidade constante da unidade de sentido do todo, isto €, da
autocompreensdo do educando pressupfe que o processo de formacéo
filosofica esta vinculado ao processo de formagéao existencial. Concebe-
se, assim, a formacdo do modo mais abrangente possivel, como
experiéncia da pluralidade que se realiza de forma singular e que torna o
educando consciente de sua pertenca e participacdo na tradicdo e na
instauracdo de um futuro que responda ao seu projeto existencial.

Ao contrario de um procedimento, a formacdo se trata de um
processo de devir correspondente a temporalidade constituinte de cada
existente humano. Nesse sentido, Gadamer salienta que “no fundo, a
formac&o ndo pode ser um objetivo, ndo pode ser desejada, a ndo ser na
tematica reflexiva do educador”; e que, justamente por isso, 0 conceito de
formagdo supera a nocdo de um mero procedimento, do “cultivo de
aptiddes pré-existentes, do qual deriva” (1999, p. 40).

O cultivo de uma aptiddo é o desenvolvimento de
algo dado, de modo que o seu exercicio e cultivo
s80 um mero meio para o fim. Assim, o material de
ensino de um manual de linguagem é um meio e
ndo um fim. Sua apropria¢do serve apenas para o
dominio da linguagem. Na formagéo, ao contrério,
é possivel apropriar-se totalmente daquilo em que
e através do que alguém é instruido. Nesse sentido,
tudo que ele assimila integra-se nele. Mas na
formagcdo aquilo que foi assimilado ndo é como um
meio que perdeu sua funcdo. Na formag&o tudo é
preservado. (GADAMER, 1999, p. 40)

A formac&o é, portanto, um conceito genuinamente histdrico, e é
justamente o carater historico da ‘conserva¢do’ o que importa para a
educacdo e o ensino. Dessa forma, a filosofia, enquanto disciplina escolar,
ao escapar de quaisquer pretensdes instrumentais ou utilitaristas, tem sua
condicdo de existéncia na formacdo (GADAMER, 1999). Ela nos ajuda a
entender que as condicdes historicas possibilitam um significado
constitutivo de nosso ‘poder compreender’ para aquilo que nds a cada vez
compreendemos, e que a historicidade cria novas situagdes ‘tedricas’
(dada a praxis hermenéutica). Com isso, projetar a hermenéutica
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filosofica no ensino como um motor para filosofar € ndo se deixar obturar
no conforto de uma férmula ou expresséo Gltima e definitiva, no devir
fatalista da hist6ria, mas reconhecer nela o solo fértil da compreensao e
das multiplas possibilidades de interpretacdo que, a cada vez, se abrem;
pois é na lida com a histéria, imersos na propria historicidade, em que se
da o fazer filosofico.

Com isso, 0 processo de aprendizagem é pensado como
descoberta e constituicdo do saber, e ndo mais como ‘instrugdo’. Na
aprendizagem, o educando reitera a prdpria existéncia; pois aprender,
como existir, € um caminho que a cada vez é per-feito e pelo qual ele se
apropria de seu mundo. Dai o exercicio filos6fico estar associado ao risco
existencial de perder as certezas que antes o orientavam e ao empenho de
estar-sendo vinculado ao projeto a devir.



CONCLUSAO

A presente tese, ao partir da hermenéutica filosofica e seus
conceitos fundamentais, foi na contramdo da tradicdo do pensamento
metafisico, buscando se esvair de conceitos ontoteoldgicos e
ontoteleoldgicos basilares de diferentes sistemas, ao apresentar a
ontologia gadameriana enquanto base para o desenvolvimento de um
ensino de filosofia hermenéutico. Entretanto, opor-se ao pensamento
metafisico nunca significou o fim da ontologia, mas a dendncia de uma
forma especifica de pensar ontologicamente que se mostrou ingénua ou
pretensiosa: fundamentada em alguma causa originaria como explicacédo
Gltima e definitiva que pde fim & pergunta do filésofo. Metafisica néo é,
portanto, mero sinbnimo de ontologia, mas uma forma de ontologia
teolégica ou teleoldgica, substancialista, que se distingue
fundamentalmente do que se apresenta como ontologia hermenéutica —
uma ontologia possivel, finita, aberta e que tem como fundamento o plano
de imanéncia contingente da existéncia e a efetividade histérica, o que
significa ndo somente que a historia é efetiva na existéncia, mas que nos
tornamos o que somos mediante uma atividade que depende de um
passado: de ter historia e de ter a capacidade de fazer histéria (no medium
da linguagem).

Como foi visto, tornar-se humano é um processo que se da por
seu desenvolvimento se realizar em uma comunidade formada na
linguagem e em costumes de uma tradicdo que o antecede. A
racionalidade, portanto, ndo é uma esséncia que caracteriza 0 humano a
priori, mas um modo de ser que se fez em sua histéria autorreferida. Nesse
sentido, conceber o humano, a razdo e a linguagem sem considerar a
histéria de sua formagdo, a efetividade historica e a experiéncia historica
humana, ndo faz sentido. O decisivo nesse movimento histérico é que,
embora tenhamos uma histéria, isto é, apesar de vivermos nosso destino
perpassando momentos de ascensao e decadéncia, nds buscamos o sentido
de nosso ser. A finitude desperta em nds a consciéncia de uma forca
prépria sobre o tempo, pela qual configuramos nossa existéncia. Assim,
a compreensao historica afeta a humanidade como um problema da
prépria consciéncia de vida: frente ao tempo que nos dilacera,
perguntamos por um sentido.

Entretanto, uma ontologia que se opde ao conceito absoluto, ndo
podera se estabelecer isenta de delimitagdo e problematizacdo, sendo
subsistird achacada em um relativismo arbitrario ou em completo
niilismo. Contraria a essa decaida, a ontologia hermenéutica se situa
desde o entendimento de que o vir a ser (existir) modifica as condigdes
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de identidade do humano e, assim, as condicGes de possibilidade de
sentido, uma vez que o humano se constitui apreendendo e produzindo
sentido. Ademais, todo compreender ¢, concomitantemente, um
compreender-se que projeta 0 humano rumo a possibilidades de si mesmo
num dado contexto histdrico contingente. Assim, a compreensdo, ainda
que condicionada a uma disposicdo prévia (a historicidade atuante na
autocompreensédo), adere a uma interpretacdo situada na imanéncia da
vida prética, produzindo sentido mediante as possibilidades que se abrem
em uma situacdo hermenéutica particular. Embora a interpretagéo néo se
reduza a essa concretizagcdo como se fosse um espectro definitivo, apoia-
se nela para projetar-se a novas potencialidades. Com isso, o problema do
compreender, que o0s racionalistas modernos supunham ter resolvido por
meio de canones absolutos de validacao, transforma-se em um problema
insuscetivel de reducdo a um fundamento Gltimo, porém
irremediavelmente imerso em um novo paradigma de compreensdo a cada
vez renovavel. A hermenéutica integra, assim, 0 momento de constituicéo
do sentido e da racionalidade ao ambito da praxis, o que significa ndo
apenas que a racionalidade tem um aspecto pratico, mas antes que a
pratica é constitutiva da razéo.

Segundo a razdo metafisica, universalizar consiste em alargar sua
verdade até os confins da realidade dada, subordinando a totalidade dos
entes ao dominio objetivo de sua representacdo abstrata. Nesse sentido, o
sujeito, senhor de sua racionalidade e certo de seu poder de dominagéo, €
capaz de nivelar e explorar tudo a que ele se contrapde. A subjetividade,
dessa forma, é tomada como um dado imediato contraposto a realidade
dos objetos. Com a hermenéutica, a subjetividade passa a se configurar
mediadamente, no confronto ou encontro com o0 outro que €
experimentado na existéncia, sendo pensada a partir do ser como
interpretacdo, do ser em relagdo, do ser em didlogo. A compreensdo,
portanto, estd sempre ja vinculada a nossa experiéncia pratica
interpretativa de co-participacdo na vida comunitaria. Com isso, o sujeito,
que se presume ser 0 agente ou autor autdbnomo, descobre-se
contingenciado pela factualidade e enraizado no mundo, submetido a um
conjunto de determinacGes que o precedem, afetado pela tradicdo, por
preconceitos histéricos e pela propria linguagem.

A finitude do humano adquire, dessa forma, uma posicao
decisiva ante a tarefa infinita do saber e da autocompreenséo,
caracteristica a racionalidade hermenéutica: a renlncia a tentacédo
dogmética apegada a todo suposto saber. Pois, embora a condicdo
histdrico-linguistica humana seja universalmente determinante em toda
compreensdo projetada, no sentido ou verdade constituidos e



hermeneuticamente situados, cada compreensdo, em Si mesma,
permanece sempre contingente e nunca valida universalmente. Por isso,
€ nas condi¢bes de nossa existéncia finita que devemos buscar o
fundamento do que € possivel querer, desejar e realizar com nossa prépria
acdo. A hermenéutica reivindica, assim, a universalidade ontoldgica
finitamente inacabada em configuragdes que ndo se deixam suprimir em
um conceito absoluto; entendendo que as condi¢Bes de possibilidade de
compreensdo sdo historicas, praticas e finitas, portanto, provisérias —
rejeitando, com isso, os elementos Ultimos, perfeitos, absolutos e
exogenos proprios da racionalidade metafisica substancialista. A
racionalidade mesma se configura, portanto, como interpretacdo —
pressuposto basico da racionalidade hermenéutica — e o sentido, imanente
a uma interpretacdo situada, é um conceito ontolégico (mais do que
semantico). Com isso, a compreensao, enquanto abertura a possibilidades
de interpretagdo, revela-se o préprio ser. Nesse sentido, o conceito de
‘humanidade’ deixa de se configurar por categorias rigidas, que
subscrevem uma definicdo limitante e determinista universalizante, e
passa a ser entendido enquanto uma ‘representacdo complexa’ de
singularidades ‘inacabada’ (ou em aberto). Cada existente humano é
concebido enquanto ser-possibilidade de si mesmo (de seu préprio ser)
mediante suas experiéncias e compreensdes, nos limites de sua situacdo
histérica.

Na hermenéutica filosofica € a linguisticidade — o carater de
linguagem da compreensao — que é universal, pois vale sempre quando se
trata da interagdo humana com o mundo e com o0s outros. A
universalidade hermenéutica corresponde, portanto, a uma universalidade
referente ao problema hermenéutico, ao como da compreenséo e ndo a
verdades absolutas e imutaveis. Com isso, a ontologia ndo pode mais ser
pensada como algo estabelecido e acabado, porque, enquanto ontologia,
ela se transforma em um ponto de partida para a compreenséo e nao a sua
consumagdo, configurando-se como um pensamento acerca das
condicdes de possibilidade de existéncia. Ademais, compreender ou
interpretar o sentido passa a constituir o fundamento da razéo, e ndo mais
sua consequéncia. A inteligibilidade das coisas, por sua vez, implica algo
conceitual, algo expresso na e pela linguagem, ja que a expressividade da
realidade pressuposta pela atividade compreensiva ndo é inteligivel sem
uma instancia que a exprima. E nesse sentido que Gadamer afirma que
‘ser que pode ser compreendido é linguagem’, isto &, abertura a
possibilidades efetivas de interpretacdo do ente.

Além disso, é importante notar que a historicidade invade o
dominio do sentido, de modo que apreender o sentido de algo significa
apreender o sentido de orientagdo em um processo, em uma acgdo em
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curso, isto €, em uma interacdo dialdgico-interpretativa a fim de situar-se
no plano da efetividade, encontrando na linguagem um ‘padrdo de
validade’ enquanto ponto de vista possivel. A linguisticidade é
compreendida, assim, enquanto submetida a historicidade e a experiéncia
hermenéutica. Dessa forma, apreender o sentido de algo, desde a
perspectiva hermenéutica, coincide com o sentido que se efetiva em uma
experiéncia na linguagem e ndo em uma expressao formalizada e fixa. A
compreensdo e a experiéncia de sentido, contudo, ndo consistem em
‘extrair’ algo de determinados eventos, mediante o uso instrumental de
palavras ou do calculo, mas do que é produzido por eles na vida fatica e
no trato dialdgico-interpretativo deles, pela aceitagdo da unidade entre a
palavra que se manifesta e a coisa. Pois 0 aspecto sob o qual algo se
apresenta faz parte de seu proprio ser. Em tudo o que a linguagem
apresenta vige uma unidade entre ser em si e representar-se.

Parte-se, assim, da concepgdo de que a experiéncia humana de
mundo que se da na linguagem néo se calcula ou se mede o simplesmente
dado, mas vem a fala o ente, tal como se mostra como ente e como
significante. A afirmacdo ‘o que se pode compreender é linguagem’ quer
dizer: é tal que por si mesmo se apresenta a compreensao. Entende-se,
com isso, que o se mostrar da propria coisa, do sentido que vem a fala,
aponta para uma estrutura ontolégica fundamental de tudo aquilo a que a
compreensdo pode se voltar — por isso é universal. A linguagem, além
disso, é fundamentalmente histérica e, por isso, 0 que se entende por
verdade — o apresentar-se da coisa ela mesma — tem sua propria
temporalidade e historicidade. Ndo se pode impedir que o humano
ingresse, a cada vez, em uma nova situacdo histérica. Dessa forma,
nenhuma compreensdo pode ser totalizada em uma configuracdo
definitiva, uma vez que se encontra atrelada a existéncia fatica em um
processo passivel de atualizagdo, ressignificacao e reiteracdo. Entende-se,
assim, que a racionalidade hermenéutica encontra uma compreensao
historicamente valida mediante a produtividade do tempo, uma vez que a
consciéncia humana se revela um efeito da histéria e ndo o0 que a
desencadeia, embora ela também seja participe efetiva do destino do ser.

Com a hermenéutica filos6fica somos abertos a compreensao de
gue viemos a ser em um mundo em que ja se falou antes de nos, de que
chegamos tarde demais a historia, a linguagem, a filosofia e que, por isso,
partimos sempre de uma compreensdo prévia, a qual ndo dominados; e
gue a relatividade de nosso estar e ser ai num tempo e espaco
determinados com relagdo ao projeto que cada um de nos é, deve nos
direcionar a um saber para compreendermos a nos situar melhor como
seres humanos, apropriando-nos de nosso préprio ser. O desenvolvimento



da racionalidade hermenéutica se mostra de grande relevancia porque nao
deixa as coisas como estdo, porque implica a aplicagdo, uma vez que seu
exercicio potencializa as capacidades dialdgica e interpretativa proprias
de toda acdo criativa ou transformadora. A articulagdo através da
linguagem e da cooperagdo comunicativa no mundo em que vivemos
reflete, assim, a compreensdo de nosso mundo vital, historicamente
constituido; desse modo, o didlogo aparece como constituinte da
racionalidade e, portanto, como dimensdo constitutiva da propria
humanidade, abrindo-a ao movimento histérico.

Com isso, o problema da racionalidade hermenéutica se
apresenta ndo somente enquanto a pergunta a respeito de como encontrar
um modo adequado de se compreender determinada questdo e de se
projetar a partir dessa compreensdao, mas enquanto o problema de se
alcangar um correto entendimento entre os que dialogam numa situacdo
historica; isto é, o problema de se encontrar uma linguagem comum de
modo que seja possivel situar-se de modo adequado entre compreender o
gue o outro diz e apresentar a propria opiniao, fazendo-se compreender
pelo outro. O entendimento, como foi visto, ndo se caracteriza por simples
coNnsenso, supressdo ou justaposicdo das diferentes opinides, mas pelos
parceiros no didlogo se darem por satisfeitos com a conversacgdo, até
mesmo quando, no final, tenham posicBes claramente contrarias.
Entender o que 0 que o outro diz ndo significa, portanto, reconstruir e
assumir enquanto sua determinada posicao, mas participar do sentido do
gue ele diz em uma experiéncia de sentido. O que perfaz o didlogo
hermenéutico é termos encontrado no outro algo que ainda nao haviamos
encontrado em nossa propria experiéncia de mundo. Nesse sentido, onde
0 entendimento é alcangado, fica algo que nos transforma, ampliando
nossa compreensdo, abrindo-nos a novas experiéncias dialogicas. O
didlogo hermenéutico, ademais, ndo tem como finalidade instituir um
conceito definitivo acerca das coisas, pois implica um permanente
movimento existencial em sua realizacdo, deixando em aberto a
possibilidade de se transcender toda compreensdo dada.

Assumir 0s pressupostos hermenéuticos para se pensar a
formacdo filosofica nas escolas implicou ndo somente em aceitar a
finitude e reconhecer os limites de toda compreenséo, aplicando isso ao
saber que Ihe é préprio, mas significou uma abertura a possibilidades de
sua aplicacdo como uma espécie de ‘método’ filosofico. Os pressupostos
minimos elencados no segundo capitulo, enquanto principios
fundamentais para o modo de trabalho hermenéutico, devem ser
encarados como bases tedricas passiveis de apropriacdo em diferentes
contextos e niveis educacionais para sua aplicacéo.
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Como foi dito ja na introdugdo, o principio basico para uma
formagcdo filoséfica hermenéutica é o da praxis dialégica, uma vez que a
arte de compreender e tornar compreensivel — o diadlogo hermenéutico —
é a disposicdo que se mostrou fundamental para filosofar e indispensavel
para o desenvolvimento da racionalidade hermenéutica (o objetivo maior
do modo de trabalho em questdo). Pois filosofar s6 é possivel junto e com
referéncia ao outro, através do didlogo. O processo de aprendizagem
filos6fica ndo é considerado, portanto, um processo solitario,
instrumental, mecanico, objetivo, mas como um processo de experiéncia,
de dialogo, de interpretacdo; como um processo experimental e
existencial. Nesse sentido, aprende-se na e com a pluralidade, pois
admite-se que sem o0 outro nada se sabe. A pluralidade, assim, também é
considerada um principio formativo, pois, sem diferenca ndo é possivel
estabelecer qualquer préatica dialdgica. A consideragdo da pluralidade no
plano educacional projeta-se, dessa forma, na dimensao ético-ontoldgica
de um ensino inclusivo, de respeito a alteridade, de reconhecimento do
outro e da promocdo de possibilidades de interacdo, comunicacdo e
cooperacdo mediante a reiteracdo de seu lugar enquanto participante no
didlogo comunitario que integra o universo educativo para além dos
muros da escola, em toda dimensdo social e politica. Desse modo, é
importante que se compreenda o processo de formacdo filoséfica como
um processo que transpassa a vida escolar e a propria formacdo
existencial dos educandos, de maneira que a formacéo filosdfica esteja
vinculada a autoformacao de cada educando singular.

Um ensino de filosofia propriamente hermenéutico visa, assim,
contribuir para o desenvolvimento das potencialidades proprias dos
educandos no sentido de torna-los capazes de atuarem, efetivamente, na
constituicdo da sociedade de um modo responsavel, mediante a
participacdo no didlogo comunitério que se realiza em todos os &mbitos
da vida. Pois, de acordo com Gadamer, nada pode ser excluido dessa
comunidade de didlogo, nenhuma experiéncia de mundo.

Entrar em diélogo com a tradi¢do filosofica e interpreta-la se
mostra, assim, um experimento do pensamento enraizado na situagdo
factual e contingente em que o intérprete se encontra, pois ele mesmo
encontra-se implicado em tal experiéncia. Para compreender um texto
filosofico, no entanto, é preciso que antes de tudo se compreenda a
pergunta que se oculta no texto (as questbes que motivaram o seu
desenvolvimento). Dessa forma, € o horizonte do proprio perguntar que
determina a orientacdo de sentido do texto e, essa interrogacdo
pressuposta, € 0 que mantém o existente humano em certa abertura para
o dialogo. E nesse sentido que se propde a experiéncia de espanto ou de



encanto com o outro, ou seja, a experiéncia hermenéutica como mote para
o didlogo e, por conseguinte, como mote para o exercicio filoséfico, para
gue as coisas sejam postas em questdo, suscitando perguntas. Pois a
abertura que se mostra fundamental para a experiéncia tem a estrutura da
pergunta e a prépria dindmica dialdgica inerente aos contetidos filoséficos
se revela uma estrutura especulativa, onde a pergunta ocupa uma posi¢ao
privilegiada, como foi visto.

O conceito de experiéncia hermenéutica, nesse sentido, parece
explicitar um acontecimento que se encontra na base de todo processo de
aprendizagem, o despertar do educando com relacdo as questdes que se
elevam pelo admirar-se ou pelo espanto com tal experiéncia. Ademais,
com esse conceito, pode-se compreender 0 mote de uma reflexdo
filosofica. Pois parece ser impossivel haver reflexdo filoséfica sem que
esta esteja vinculada a uma experiéncia hermenéutica, isto é, a uma
experiéncia significativa, que mova a compreensdo ao entendimento do
gue se apresenta para além do que se tem pré-concebido, uma vez que a
atitude filosofica implica em aprender a ver as coisas com ‘novos olhos’,
a partir de outros conceitos e perspectivas.

O processo de aprendizagem filoséfica, vinculada ao processo de
educar-se, deve ser compreendido, portanto, como um processo de
criacdo de relagdes possiveis entre ideias, experiéncias, sentidos,
conceitos, crencas, etc., 0 que se dd em um universo de interpretacdo, até
certo ponto, inobjetivavel; de modo que o entendimento se mostra tdo
importante quanto a confusdo e a incerteza no processo educativo — 0 que,
ao invés de ser visto como mal-estar desconcertante do processo de
aprendizagem, potencializa a produtividade de sentido que a acdo
pedagdgica pode produzir. O modo hermenéutico de trabalho, nesse
sentido, ndo trata de colocar um saber no lugar de um néo saber, mas de
compreender as multiplas formas e expressfes dos saberes, apropriando-
se, reestruturando-se, reorganizando-se com relacdo a vida fética,
evidenciando, porém, a perenidade da divida.

Experimentar a filosofia é entrar nesse universo especulativo e
se expor a dialética incessante que se apresenta em sua histéria, em nosso
didlogo com ela. Trata-se, pois, de experimentar a tradicdo filosdfica,
reconhecer suas contribuicbes e ndo se deixar levar por seus
dogmatismos; de entrar nas questdes filoséficas e ndo de resolvé-las (as
quais, em grande parte, permanecerdo sempre em aberto), buscando nos
orientar melhor com relacdo a propria compreenséo, as proprias davidas
e conviccgoes.

Assim, é vélido notar que também a linguagem da filosofia se
desenvolve constantemente pelo didlogo com sua prépria historia, entre
reconstrucdo histérica e transposicao especulativa. Os textos e obras da
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tradicdo filoséfica, dessa forma, ndo sdo propriamente objetos histéricos,
mas contribuigdes a um didlogo que dura através dos tempos. Pois, de
uma obra conservada pela tradicdo ndo se pode extrair uma informacao
precisa e definitiva, de modo a esvazia-la completamente. No dialogo
com ela, as respostas repercutem em novas perguntas e provocam novas
respostas, uma vez que o texto ndo possui um sentido fixado, mas produz
sentido, j& que o texto se encontra submetido a interpretacdo situada do
leitor. E, portanto, na ac&o interpretativa em curso, pelo lugar que ocupa
0 intérprete, que as expressdes linguisticas ganham sentido. Assim,
nenhuma obra falard sempre do mesmo modo e a consequéncia é que
também nds precisamos responder cada vez de modo diferente. Diferentes
sensibilidades, diferentes percepgdes, diferentes aberturas fazem com que
a configuragdo Unica do texto ou da obra se manifeste numa
multiplicidade inesgotavel de respostas. Contrapor essa multivariedade
infindavel & identidade irredutivel do texto ou da obra é um erro. Os textos
e obras da tradicdo devem servir, assim, como provocages para a
compreensao, porgue subtraem, a cada vez (a cada encontro ou confronto
com eles), as nossas interpretacfes, fazendo-nos buscar no passado
herdado o sentido presente ou despertar, desde a atualidade historica, a
tradi¢do legada; para, com isso, refletirmos sobre como nos tornamos o
gue somos, no percurso histérico da humanidade, mas, sobretudo, para
nos responsabilizarmos pelo que nos tornamos e para projetarmos toda
mudanga almejada — uma vez que é no confronto com a tradigdo (os
preconceitos historicos atuantes na propria compreensdo) que se
encontram as possibilidades do que ainda havemos de ser e fazer.

Portanto, a proposta hermenéutica que aqui se apresenta tem como
base a compreensdo de que a filosofia tem grande importancia no
processo de formacéo dos educandos para, a cada vez, p6r o pensamento
em movimento, recusando-se a estagnacdo da préxis vital mediante a
constante atualizacdo da tradicdo, ao passo que reconhece o papel
fundamental da linguagem e da prdpria tradicdo para o ser histérico em
seu devir. O papel da filosofia na formacdo dos educandos se mostra,
dessa forma, como mote e parte de um processo autorreflexivo que pode
abrir oportunidades de cada qual explorar e efetuar seus potenciais
préprios a partir da disposicdo de se expor ao risco de perder as certezas
gue vinham orientando seu modo de viver e de se relacionar com o0s
outros, de maneira que consiga — sob certos aspectos e até certo ponto —
conscientizar-se acerca dos pressupostos das ideologias, das atividades e
dos comportamentos humanos que permeiam os mais diversos ambitos
sociais, tornando-se capaz de se inserir no didlogo comunitério e se
posicionar em busca de uma vida melhor.



Se concebemos a filosofia como éarea de experiéncias singulares
do pensamento, é importante reconhecer que se essas experiéncias nao
forem acolhidas e exploradas nas aulas de filosofia, elas podem ficar sem
tratamento no ambiente escolar. Privar o educando de acessar essas
questdes significa furtar-lhe um espago de formagdo ao qual ele tem
direito e sem o qual haverd uma lacuna em sua vida. Pois, se 0 estudante
ndo tiver a experiéncia da filosofia nesse nivel mais abrangente de ensino,
talvez jamais a tenha, o que significa lhe negar a possibilidade de
investigar os pressupostos ocultos de todo sistema de pensamento e 0s
seus proprios — 0s preconceitos sobre 0s quais se alicerca o que se pode
saber e 0s quais obscurecem o que ndo se pode. A filosofia, ademais, por
seu carater de incompletude, em sua abertura perene, ensina a viver na
incerteza e a reconhecer os limites de todo saber, mas também a criar
conceitos e encontrar sentidos que podem levar a autocompreensao e a
compreensdo do mundo.

Por fim, é possivel tracar alguns objetivos gerais que se espera
alcangar com a filosofia nas escolas com uma proposta hermenéutica para
0 ensino. Com a filosofia se busca (1) fomentar a abertura dos educandos
a novas experiéncias, isto é, a outras reflexfes e compreensdes de ser no
mundo. Comisso, (2) exercitar e desenvolver a capacidade para o dialogo,
para ouvir e compreender 0 outro em seu horizonte e de se fazer
compreender, assim como (3) aperfeicoar as capacidades especulativa,
argumentativa e conceitual, de modo a desenvolver o que caracterizamos
como racionalidade hermenéutica, ou seja, uma (4) consciéncia histdrica,
gue seja critica ao reconhecer a atuacdo da tradicdo na compreensdo
humana, vinculada a (5) razdo pratica, ao saber interpretar e aplicar os
contelidos estudados em situagdes concretas particulares de modo
responsavel.

Na praxis educativa, tais objetivos dispbem-se imbricados no
processo de reiterabilidade constante da compreensao do educando com
relacdo as coisas na medida em que sua autocompreensao é ampliada. De
modo que o exercicio filoséfico nas escolas se dé desenvolvendo a
capacidade do educando para o didlogo e, com isso, a racionalidade
hermenéutica, habilitando-o para a compreensdo do carater historico de
toda pretensdo de verdade, para o respeito as singularidades e para o
reconhecimento da pluralidade, por meio dos quais se constitui uma
responsabilidade ética e solidaria.

Pensar a filosofia e seu ensino desde a hermenéutica, em sua
relevancia no processo de formagéo dos educandos, mostrou-se, assim,
um trabalho promissor. Com a hermenéutica, o filosofar se realiza de
modo existencial, de modo que a formacao filoséfica passa a constituir
um impeto vital a partir do qual se pode projetar modos de ser. Cabe
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agora, como trabalho instigado pela realizacdo da presente tese, fazer a
distingdo quanto as possiveis praticas de ensino, concernentes a didatica
pedagdgica, a serem aplicadas ao ensino fundamental, médio e, inclusive,
superior. O modo de trabalho hermenéutico néo se restringe a uma esfera
ou nivel educacional, mas se mostra produtivo para o ensino de filosofia
em todos os niveis (e, além disso, para outras disciplinas). Optou-se por
direcionar a exposi¢do da tese com foco no ensino basico devido a atual
situagdo da filosofia no plano nacional de educagdo a fim de reforcar sua
importancia no processo de educar-se, no processo de constituicdo de
cada existente humano, especialmente na idade dos educandos neste nivel
institucionalizado da educacdo por ser um periodo extremamente fértil as
questoes filosoficas.
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