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111

A Hermenéutica Ontolégica de H.-G. Gadamer € indissocidvel do dii-
logo critico com a fenomenologia de Hegel e do Neo-kantismo e da leitura
ontolégica heideggeriana da célebre «ida até as coisas». No professor
neo-kantiano de Breslau R. Hoenigswald (1875-1947) reconheceu Gadamer
o seu primeiro mestre de filosofia, a quem deveu em primeiro lugar uma
boa introdugdo a filosofia transcendental @ mistura com a convicgao da
possibilidade de unido entre ciéncia e filosofia ¢ da importiancia do pro-
blema do método, que mais tarde serd alvo da sua prépria critica !. O papel
das condi¢des da verdade cientifica levou R. Hoenigswald a privilegiar na
filosofia a dimensao da Teoria do Conhecimento, embora de facto aceitasse
outras formas de verdade como a religiosa e a artistica. Contra a opinido
vigente, que opunha filosofia e visdo de mundo, ao sistema das condigdes
de verdade chamou Hoenigswald «visdo de mundo», pois para este
neo-kantismo as perguntas pelas condi¢oes de possibilidade nas diferentes
esferas articulam-se umas as outras e constituem um sistema, que se chama
«visao de mundo». Esta concepgdo do seu primeiro mestre foi visada na
critica de Gadamer a ideia de sistema elaborada ji sob a influéncia de
Heidegger em 1924 2. O ponto de partida das reflexdes de Gadamer foi o
principio aristotélico de que todo o método se deve fundar no ser préprio
dos objectos. Por isso, a ideia de sistema s6 € adequada, se os objectos
filos6ficos tiverem estrutura sistemdtica, o que ndo acontece com a

I']. GRONDIN, Hans-Georg Gadamer. Eine Biographie (Tuebingen 1999) 71-75.
2 H.-G. GADAMER, «Zur Systemidee in der Philosophie», Festschrift fuer Paul
Natorp (Berlin/Leipzig 1924).
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historicidade do ser humano. Deste modo, Gadamer confrontou a ideia de
sistema com a historicidade do ser-ai e da prépria filosofia, que ele havia
meditado aquando das licdes do semestre de Verdo de 1923 de M. Hei-
degger sobre a «Hermenéutica da Facticidade». Resulta um mero equivoco
a ideia de filosofia como sistema, que, alids, ndo passa de uma tentativa
quixotesca de garantir a historicidade humana através da ideia de sistema,
que promete seguranga mas ¢ estranha a realidade. Com esta destruigido do
sistema veiculado por Hoenigswald avanga Gadamer na direcgdo de um
conceito de conhecimento e de verdade, que possa corresponder «ao todo
da nossa experiéncia hermenéutica» *.

Sob a orientagio do neo-kantiano P. Natorp (1854-1924), qltimo repre-
sentante da Escola de Marburg, fundada por H. Cohen, redigiu Gadamer
a sua dissertacio de doutoramento subordinada ao tema A Esséncia do
Prazer nos Didlogos Platénicos *. No ambiente neo-kantiano de Marburg,
tornou-se singular e contrastante a figura deste professor e orientador de
dissertagdes. Apds a saida de H. Cohen, P. Natorp pode dar largas as suas
tendéncias mais misticas, que se opunham as orientagdes cientificas de
inicio. O Natorp tardio recordou a caréncia da sua filosofia, sedenta de arte,
poesia, miisica e mistica 4 Desde 1918, com o abandono de todo o
relativismo, P. Natorp usou uma linguagem ontoldgica, em que Ser é «o
tiltimo, o todo em tudo, por isso mesmo rigorosamente inico», «o tnico
em geral, que é simplesmente em sentido completamente ilimitado» *, ndo
é um sendo mas a raiz do ser, origem do ser em geral, € de um modo
superior a tudo aquilo de que em sentido especifico se predica o ser» ©.
A tnica via para se conhecer o Ser, o Absoluto, € o «regresso» a ele, que
transcende toda a subjectivacdo e preserva a distingdo simplesmente infinita
entre o nosso pensamento € o Absoluto. O pensamento tardio de P. Natorp
moveu-se sob o signo da pergunta entendida como requisi¢do de sentido
dirigida ao Ser 7, que é uma abertura principial, uma «luz origindria» e
auto-revelante, que, «nada sendo de especificamente visivel, torna por si
s6 tudo visivel» ® O Ser dltimo ou o sentido radical ndo € inicialmente

3 J. GRONDIN, o.c. 76-78.

4 H.-G. GADAMER, Das Wesen der Lust nach den platonischen Dialogen. Diss.
Marburg 1922.

5 P. NATORP, Vorlesungen ueber praktische Philosophie, WS 1920/21, WS 1923/4. cit.
por CH. von WOLZOGEN, «Es gibt, Heidegger und Natorps Praktische Philosophie» in:
A. GETHMANN-SIEFERT/O. POEGGELER, Hrsg., Heidegger und die praktische
Philosophie (Frankfurt/M. 1988) 318.

& P. NATORP, o.c. 10.

"1D., Philosophische Systematik (Hamburg 1958) 73,

Y ID., o.c. 286 ss.
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aberto por nés mas estd aberto para nés e, por isso, tudo estd ai «omni-
presente, aberto em si, desvelado» °. No semestre de verdo de 1922, Natorp
falava do desvelamento (a-letheia) a propdsito de um texto de Heraclito,
afirmando que «este desvelamento (aletheia), esta verdade indubitivel
imediata do Ser &, sem diivida, para aquele, que apenas a ela est4 aberto e
sem reservas» '%. A imagem do véu, que encobre a visibilidade das coisas
e cuja remogdo as faz surgir da ocultagio, foi usada em 1916 por H. Con-
rad-Martins no Jahrbuch de Husserl, no sentido de «desvelamento» do
objecto !'. Embora jd em 1841, na quinta edi¢do de Handwoerterbuch der
griechischen Sprache de Passow ‘aletheia’ tivesse sido vertida por «des-
cobrimento», foi no entanto Natorp que introduziu ‘aletheia’ como deso-
cultagdo na linguagem filoséfica pelo menos desde 1922 '2. Natorp apro-
fundou invulgarmente o sentido da pergunta pelo Ser, antecipando a célebre
formulagdo heideggeriana da Carta sobre o Humanismo: «O Ser é «ele»
mesmo» '*: «O Ser, escreve Natorp, ndo da ciéncia apenas ou da cons-
ciéncia mas simplesmente o Ser... Nada ha para além do iltimo ‘ele’, que
dd tudo o que hid, isto €, o todo» '*. O sentido origindrio deste ‘ele’ como
resposta & pergunta pelo ser € o do dar, que tudo dd e se dd a si mesmo:
«E o dar-se a si mesmo, o entregar-se a si mesmo do Real a possibilidade
de participagdo» ', sem deixar de ser ele mesmo. Por isso, a atitude do
homem perante o préprio Ser e o seu «envio» %, é o do reconhecimento 7,
que a auto-suficiéncia do Idealismo nao compreendeu. E que, em iiltima
andlise, «ndo somos nds que pensamos mas ¢ ‘ele’, que se pensa em nés» ',

Em 1903, P. Natorp defendeu a tese audaz de que as ideias de Platiao
eram na sua raiz leis da natureza '°, num contexto dominado pela filosofia

1D, vic. 46.

01D, gic. 375 ss:

I H. CONRAD-MARTIUS, «Zur Ontologie und Erscheinungslehre der realen
Aussenwelty in: lahrbuch Philosophie und phaenomenologische Forschung 3 (1916) 415
sS.

12 Ch. von WOLZOGEN, o.c. 321.

'3 M. HEIDEGGER, Platos Lehre von der Wahrheit. Mir cinem Brief ueber den
Humanismus (Bern 1954) 76.

14 P. NATORP, Vorlesungen ueber Praktische Philosophie (Erlangen 1925) 5.

15 1D, oic. 23.

161D., o.c. 533.

171D, o.c. 305.

8 1D., o.c. 137. Cf. Ch. von WOLZOGEN, o.c. 323; M. B. PEREIRA, «Tradigéo e
Crise no Pensamento do Jovem Heidegger» in: Biblos LXV (1989) 319-321.

19 P. NATORP, Platos Ideenlehre (1903). Cf. H.-J. KRAEMER, Arete bei Plateo und
Aristoteles. Zum Wesen und der Geschichie der platonischen Ontologie (Heidelberg 1959)
383.
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transcendental de Kant e pela moderna ciéncia da natureza. A filosofia de
Platao foi perspectivada a partir do pensamento originario de um sé Logos,
para o qual tudo tende, de Heraclito, isto €, o fundo primeiro de todo o ser,
que tudo em si retine, deve ter sido o que na doutrina das ideias de Platio
estd para além de todo o sendo, nio apenas a unidade I6gica do sistera mas
a unidade do Vivente, do Concreto origindrio, que significa «a tdltima
unidade das unidades, a ideia das ideias, o ‘logos’ de todos os ‘16goi’». Pela
vida, esta unidade dltima aproxima-se estreitamente da «Alma» e nesta
ligagdo Platio concordaria com Heraclito. Aqui estd uma fonte essencial
da posigao de Gadamer, que mais tarde vai negar em Platio a separagio
entre mundo das ideias e mundo sensivel, que teria sido um polémico
equivoco aristotélico 2%, Natorp propds ao seu orientando Gadamer a
investigagdo da relagiio entre os conceitos de bem e de prazer em Platio,
que a Natorp parecia ter-se mantido constante desde os primeiros aos
tltimos escritos 2!. O tema central da dissertagio de Gadamer foi a discus-
sio de Platdo com o hedonismo e o relativismo do seu tempo, resultando
como contribuigdo mais importante a vinculacao necessdria do prazer ao
principio superior do Bem, sem que o prazer seja privado do seu papel
positivo de indiciar a presen¢a do Bem na nossa realidade, isto €, junto de
nés e em nos. O Heidegger tardio ndo deixou de observar a Gadamer que
este jamais havia perdido as marcas, que lhe foram deixadas pelo seu
mestre Natorp 22,

Nova etapa se rasgou no itinerdrio de Gadamer quando vindo do Neo-
kantismo de Marburg mergulhou no clima filoséfico de Freiburg, onde
leccionava Husserl e o jovem Heidegger atraia de desvairadas partes
numerosos ouvintes. Na atmosfera critica das ligdes e semindrios de
Heidegger, aprendeu Gadamer a ler de modo novo os fenémenos e a coisa-
em-si de Kant e de Hegel, do Neo-kantismo e da Fenomenologia de Husserl
na companhia dos gregos vistos com olhos diferentes dos de Hegel e dos
Neo-kantianos. Da nova ida até as coisas, agora fenémenos reais, que o
percurso filoséfico posterior de Gadamer confirma, depende a convergéncia
entre Fenomenologia, Ontologia e Hermenéutica.

Quando Gadamer chegou ao Instituto Filoséfico da Universidade de
Freiburg para ouvir Heidegger em 1923, ji hd quatro anos se processava
dentro dos seus muros uma investigagdo intensa e um ensino novo condu-
zidos por Heidegger e caracterizados pela recepgio critica da Fenomeno-

3 Cf. H.-G. GADAMER, Plato im Dialog. Griechische Philosophie 11l in: 1D.,
Gesammelte Werke 7 (Tuebingen 1991) 128/227.

2l J. GRONDIN, o.c. 96.

22 H.-G. GADAMER, «Notiz» in: Philosophische Rundschau 32 (1985) 160.
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logia de Husserl, pela meditagdo dos textos aristotélicos e pela elaboragio
de uma analitica da existéncia em que o homem é Hermes do seu préprio
ser féctico, perguntdvel, temporal, finito e Gnico. J4 se chamou «decénio
fenomenoldgico» o tempo de meditagio e ensino filoséficos, que decorreu
entre o semestre de Inverno de 1919-20 com ligdes de Heidegger intituladas
Problemas Fundamentais de Fenomenologia [Grundprobleme der Phaeno-
menologie, 1919-20, GA 58 (Frankfurt/M. 1993)], onde ji foi abordada a
tematica da facticidade, e a fase aberta pelo semestre de Verdo de 1927 com
ligdes também intituladas Os Problemas Fundamentais de Fenomenologia
(Die Grundprobleme der Phaenomenologie, Marburger Vorlesung vom SS
1927, GA 24 (Frankfurt/M. 1975), onde se encontra desenhado o programa
da Ontologia Fundamental de Ser ¢ Tempo. Neste decénio, cinco temas
configuraram o percurso heideggeriano: ruptura com o Neo-kantismo, ou
«parricidio» cometido na figura de H. Rickert, que orientou a sua tese de
habilitagdo; proposta de um estatuto de filosofia como arqui-ciéncia contra
a sua redugdo pelo Neo-kantismo a «visao de mundo»; recepgio critica da
Fenomenologia do seu meste Husserl, onde jd se anunciava um segundo
«parricidio»; tarefa de pensar a vida numa Hermenéutica, que fosse tam-
bém uma Critica da Filosofia da Vida de Dilthey; trinsito da Hermenéutica
da Facticidade para a Ontologia Fundamental, que era também Fenomeno-
logia 2. Mergulhado desde 1923 neste ambiente filoséfico, por um lado
radicalmente critico das correntes filoséficas da época e, por outro, de
regresso aos gregos para fundar essa mesma critica, Gadamer ouviu que a
compreensio assegurada tradicionalmente pelas regras da Hermenéutica
teolégica, juridica e literdria era antes de mais a realizagao mais origindria
do ser da existéncia humana, cujo ser-no-mundo se caracteriza pela
abertura do poder-ser, que a compreensdo pode realizar mas também pelo
nao-poder e pelo correlativo nao-compreender, dado o estatuto de langa-
mento e abandono do existir humano, cuja tinica certeza é a da morte. Sem
nada compreendermos totalmente, sempre com verdades a meio e seguran-
¢as provisorias, a nossa compreensao acontece como um vigiar, um estar
desperto na noite. Entre os dois pélos do ser vigilante e da noite cerrada
oscilava o pensamento de Heidegger, que se distinguia pelo relevo dado a
um ou outro pélo. Na Ontologia (Hermenéutica da Facticidade) de 1923,
h4 uma insisténcia sobre a claridade, a dimensao iluminista da compreen-
sdo, o «aniincio do ser vigilante possivel», de que é capaz o ser-ai **.
Condenado a uma abertura, que € também clausura, 0 homem deve decidir

23 ]. GREISCH, Ontologie et Temporalité. Esquisse d'une Interprétation intégrale de
Sein und Zeit (Paris 1994) 14-66.
24 M. HEIDEGGER, Ontologie (Hermeneutik der Fakiizitaet)* G A 63 (Frankfurt/M.

1995) 7.
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pela vigilancia sobre si mesmo, que o proteja criticamente de ilusdes e de
alienagdes. Dai, a tarefa da Hermenéutica tracada em 1923: «A Herme-
néutica tem por tarefa tornar acessivel, comunicar a este ser-ai o seu existir
préprio no seu cardcter de ser, ocupar-se da auto-alienagdo com que o ser-
ai estd ferido. Na Hermenéutica, desenvolve-se uma possibilidade de o ser-
af se tornar e ser compreensor de si mesmo» 5. Esta Hermenéutica vigi-
lante e critica, que Gadamer ouvira nas li¢oes, evocara-lhe certamente o
manuscrito de quarenta péginas sobre Interpretagoes Fenomenoldgicas de
Aristoteles, que Heidegger havia enviado a P. Natorp e a que Gadamer
tivera acesso em Marburg 2. Ao tragar no resumo de candidatura as Uni-
versidades de Marburg e de Goettingen as linhas da «situagdo herme-
néutica», Heidegger escolheu Aristételes como seu interlocutor prefe-
rencial, concedendo lugar de relevo a Etica a Nicémaco, VI, A Metafisica
A, 1 e2eidFisicaA B, I'l-3, que ficam assim introduzidas no alicerce
de um pensamento, donde cinco anos mais tarde brotaria a obra-fragmento
Ser e Tempo 2%, Nas li¢des sobre Hermenéutica da Facticidade, contempo-
rineas do inicio da redaccao de Ser ¢ Tempo, foram abordados temas, que
integram o nicleo desta dltima obra. Assim a Ontologia como Fenome-
nologia Hermenéutica deve apenas descrever e jamais construir tudo aquilo
que se mostra desde si mesmo. Neste caso, a Matemadtica ndo é paradigma
da filosofia, pois perde rigor, ao exigir menor compromisso existencial, ao
contrario da Fenomenologia, que nos mantém de olhos abertos para o que
se mostra no horizonte das preocupagdes. Nestas li¢cdes, sobressai a tarefa
de «destruigdo», a que Heidegger consagrard o § 6 de Ser e Tempo.
E objecto de critica demolidora toda a Fenomenologia, que siga o desvio
transcendental na «ma tradi¢do» do Idealismo, da Teoria do Conhecimento
e da Filosofia da Consciéncia. S6 combinado com a «destruicdo é que o
método fenomenolégico conduz a uma atitude desveladora e ndo veladora
das coisas, pois a histéria do ser € atravessada pela sucessdo de modos de
encobrimento, cuja tradicdo deve ser destruida, mediante o regresso a
filosofia de Aristételes, ancorada sobre o movimento da Fisica. Sob o lema
«regressar para comecgar», hd que destruir a Metafisica de Platdo e de
Aristételes, a Dogmatica Crista, toda a Filosofia Moderna da Consciéncia
desde Descartes a Husserl, o Idealismo Transcendental de Kant, o Idea-
lismo Absoluto de Hegel ao Neo-kantismo. Nesta perspectiva, a filosofia

35 1ID., e.c. 15.

26 H.-G. GADAMER, Heideggers Wege (Tuebingen 1983) 31; M. HEIDEGGER,
«Phaenomenologische Interpretationen zu Aristoteles (Anzeige der hermeneutischen
Situation» in: Dilthey-Jahrbuch 6 (1989) 237-269.

26b Cf, M. B. PEREIRA, «A Presenga de Arist6teles na Génese de Ser Tempo de M.
Heidegger» in: Biblos LXXI (1995) 484 ss.
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tem de destruir a prépria filosofia, ao pretender alcangar o ser, que esti fora
do nosso dominio. A tarefa da Ontologia como Hermenéutica da Facti-
cidade € dissipar oculta¢des, extirpar distor¢des rumo ao ser, que serd o
elemento novo anunciado pela existéncia ou ser-no-mundo, sempre em
situagdo concreta, visada por um conhecimento interessado, fora do alcance
dos modelos sujeito-objecto, consciéncia-ser, res cogitans-res extensa.
Contra estes modelos tedricos, o ser-ai € a vida quotidiana na sua existéncia
e praxis ordindrias, penetrada de preocupacio e de cuidado, de remissdes
e de conjuntos de remissdes em que o mundo aparece praxisticamente e
nunca como objecto tedrico (verum et factum convertuntur, vita est actus
purus). Por isso, Heidegger critica e destréi como falsas as descri¢des
tedricas do quotidiano, pois descrever é mostrar e jamais construir e a
descri¢do € uma andlise da praxis e ndo se situa originariamente no campo
tedrico, como pretende Husserl e toda a filosofia académica estabelecida.
O ser capta-se na existéncia humana, a exemplo de Lutero e de
Kierkegaard, com todo o peso, radicalidade, dureza e dramatismo da vida
como ela é, mas sem Deus nem Cristo, como exige a razdo secularizada.
O ser-ai caminha sozinho para si mesmo, pleno de cuidado, de inquietacio
e angistia, suspenso sobre a perguntabilidade da vida factica, que esta
presente em cada momento concreto e na sua imediatidade prépria apela
o homem a decidir-se por si mesmo aqui e agora. A anilise da consciéncia
hodierna é imprescindivel a preocupagao pelo mundo da vida fictica, que
se realiza quer em termos de decadéncia no estilo de O. Spengler quer em
sondagens da vida profunda, como realizaram Kierkegaard, Marx e Freud.
A intencionalidade transmuta-se em movimento de vida concreta, que vive
e morre, em existéncia ou ser-af singular, repassado de medo e de temor,
de culpa e angtistia, de amor e de morte. S6 se pode compreender o que
se realizar na praxis e nos cuidados da vida factica e, por isso, Historia e
Filosofia ndo sdo bens culturais, que existem nos livros, mas modos de
existéncia ou realizagdes de vida 2’

Na ida heideggeriana aos gregoq avultam o semindrio sobre Etica a
Nicomaco em 1923, em que phronesis foi traduzida nio por prudentia mas
por consciéncia ou razao prética do homem, cujo ser estd sempre em jogo,
e 0s encontros semanais no mesmo ano em que Heidegger e Gadamer
leram em comum os textos sobre a substancia da Metafisica de Aristoteles,
ficando gravada na meméria de Gadamer a ideia de que na leitura
fenomenolGgica de Aristételes se esbogam jd respostas a questdes premen-
tes do nosso tempo. Destes encontros escreven mais tarde Gadamer que

foram «a primeira introdugdo prética a universalidade da Hermenéu-

27 M. HEIDEGGER, Ontologie (Hermeneutik der Faktizitaet) passim.
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tica» 28, Em 1919, a palavra «facticidade» era usada em ambiente neo-
kantiano para designar a dimensao temporal, casual, individual concreta,
linica e irrepetivel do que se did e acontece, em oposi¢do a «logicidade»
intemporal. No semestre de Verdo de 1920, Heidegger empregou pela
primeira vez a palavra «facticidade» no comeco das ligdes em sentido neo-
kantiano e no fim como conceito préprio e fundamental do seu pensa-
mento *%, que vai destruir a alienagdo, coisificagdo e objectivagido do
homem, reabilitar o conceito de filosofia pritica e Iangar as bases de uma
Etica Filoséfica %, Nas ligoes de Verdo de 1923 ouviu Gadamer a leitura,
que Heidegger fazia da Ontologia do ser concreto do homem, caracterizado
nao s6 pela possibilidade de se manifestar a partir de si mesmo mas
também de ser, consequentemente, o seu auto-intérprete mediante a des-
truigio das préprias alienagdes, que eram o pdo negro da sua queda
existencial. Isto exigia um despertar para as suas possibilidades positivas
e a vigia concreta da sua realizacdo. Esta relacdo entre filosofia e vigilincia
jd fora anunciada por Platdo na Repiiblica, 376 ¢, quando escreveu: «Por
conseguinte, serd por natureza filésofo, fogoso e forte quem quiser ser um
perfeito guardido da nossa cidade». Este pensamento vigilante, guardador
da cidadela do homem, era estranho a filosofia, que a Primeira Grande
Guerra revelara iniitil e os alunos regressados das trincheiras nio aceita-
vam. A Ontologia da tradicdo e da época foi apontada uma dupla
deficiéncia: em primeiro lugar, o seu tema foi o ser-objecto, a objectividade
de determinados objectos, sobre que incidia um «pensar teorético indife-
rente» mas nunca «o ser-ai» do homem e «suas possibilidades de exis-
tir» 3'; em segundo lugar, a Ontologia impediu até agora «o acesso ao
sendo demswo dentro da problemitica filoséfica, ao ser-ai, do qual e para
o qual «é» a filosofia» 2. Do ser humano concreto, singular e situado, que
pode aparecer por si e desde si mesmo, trata a «Hermenéutica da Facti-
cidade» ou «do caricter de ser» do fenémeno concreto, que é o existir
humano. Pelo seu «cardcter de ser» o existir humano ndo € primariamente

2* H.-G. GADAMER, Hermeneutik II. Wahrheit und Methode. Ergaenzungen/Regisier
2 (Tuebingen 1986) 486. Cf. J. GRONDIN, o.c. 125,

¥ Th. KISIEL, «Das Entstchen des Begriffsfeldes ‘Faktizitaet' im Fruehwerk
Heideggers» in:  Dilthey-Jahrbuch  fuer  Philosophie —und Geschichte der
Geisteswissenschaften Bd. 4 (1986-87) 94.

3 Cf. ). PATOCKA, Keizerische Essays zur Philosophie der Geschichte (Stuttgart
1988) 71-76. M. RIEDEL, Fuer eine zweite Philosophie (Frankfurt/M. 1988) 171-196; J.
GRONDIN, Der Sinn fuer Hermeneutik (Darmstadt 1994) 71-102; ID., L’'Horizon
Herméneutique de la Pensée Contemporaine (Paris 1993) 37-55.

31 M. HEIDEGGER, Ontologie (Hermeneutik der Faktizitaet) 3

21D, a.c.lc.
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objecto de intui¢do e de determinagdo intuitiva, de simples apreensdo e
posse cognitivas mas radicalmente ser-af, que aparece a si mesmo af, nos
modos do seu ser mais préprios, que abrem e delimitam as suas possi-
bilidades. Contra a sua redugd@o a objecto, o ser do homem ¢ transitiva-
mente a sua vida fictica. A singularidade caracteristica do ser-ai ndo é o
isolamento do ‘solus ipse” mas «um modo do ser», que anuncia o caminho
do possivel ser desperto e vigilante 33.

Antecipando uma investigagdo futura de Gadamer, Heidegger consagra
um pardgrafo ao conceito tradicional de Hermenéutica (9-14), indicando
como fontes niio s6 Platdo, Aristételes, Fildo, Aristeia, Agostinho mas
também a Hermenéutica Sacra iniciada no séc. XVII e exemplificada com
a obra de J. J. Rambach (1723) e a hermenéutica de Schleiermacher,
A. Boeckh, W. Dilthey. Contra o sentido moderno de Hermenéutica e em
geral a sua identifica¢dio a uma Teoria da Interpretagdo propde Heidegger
uma Hermenéutica como auto-interpretagio da facticidade, na sequéncia
do «seu significado origindrio» em que, 2 maneira de Hermes, o ser fictico
do homem se anuncia e comunica a si mesmo, interpretando-se em termos
de encontro, visdo, apreensdo e concepgdo de si mesmo, pois o ser do
homem ¢ passivel e carece de interpretagcao, deve tornar acessivel a si
mesmo o seu proprio ser, destruindo a auto-alienagdo **. A compreensio
cresce na interpretacio e, por isso, ndo se reduz a um comportamento
intencional da consciéncia mas é um modo do ser-ai em que este desperta
para si mesmo e se vigia na sua facticidade. Por isso, a rela¢do entre Her-
menéutica e facticidade ndo € a relagiio gnosioldgica entre captagio de
objecto e objecto captado mas é uma relagdo ontoldgica em que o inter-
pretar é «um modo caracteristico possivel» do ser da facticidade, cuja
tematizagdo visa desenvolver a «vigildncia radical» sobre si mesmo .
O ser-ai fctico s6 é em si enquanto caminho para si, enquanto perguntavel,
inquieto, angustiado, temporal, que se ndo pode eliminar nem subsistituir
por qualquer técnica. O movimento dindmico da Hermenéutica ndo € uma
criagdo nem tdo-pouco uma posse consumada mas «nasce de uma
experiéncia fundamental», neste caso, de um estar desperto filoséfico em
que o ser-ai se encontra a si mesmo *¢. O estar desperto ou de vigia é
filoséfico no sentido de «vivo numa auto-interpretagido origindria»,
realizada pela filosofia, que é «uma possibilidade e um modo decisivo do
encontro do ser-ai consigo mesmo». Enquanto o «estar desperto» para a

B1ID., 0.c. 7.
91D.,.0:6 15:

3 D., o.c. 15-16.
3 1D., o.c. 18.
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facticidade nao acontecer, a Hermenéutica perde a importancia e todo o
discurso sobre ela torna-se um profundo equivoco ¥7.

Esta ideia de facticidade é contraposta por Heidegger ao conceito de
homem na tradi¢@o biblica (S. Paulo, Taciano, Agostinho, Tomds de
Aquino, Zuinglio, Calvino, M. Scheler) e no sentido de «animal racional»,
de que a Teologia se apropriou (21-29), resumindo a sua posi¢do nesta
conclusio: o conceito de facticidade, ao exigir, v.g., as determinagdes de
«proprio», «apropriagio», «apropriado» nada inclui em si da ideia de «eu»,
pessoa, pélo do eu, centro de actos e até o conceito de «mesmo» ndo tem
araiz no eu **, A tarefa da Hermenéutica da Facticidade consiste em trazer
perante o olhar compreensivo o ser-ai concreto de tal modo que nele
ressaltem caracteres fundamentais do seu ser ¥, De facto, o ser-ai nio é
uma coisa como um pedago de madeira, nido ¢ algo como uma planta nem
consiste em vivéncias nem muito menos € 0 sujeito ou o eu perante o
objecto ou ndo-eu. Por isso, a inten¢do heideggeriana visa, numa investi-
gacdo especial, adestrar a direccdo do olhar «para este genuino fené-
meno» 9, que € o ser-ai. A segunda parte das ligdes intitula-se «caminho
fenomenolégico da Hermenéutica da Facticidade» (67-104). Apés umas
notas sobre a Histéria da Fenomenologia, Heidegger dedica o § 15 a possi-
bilidade de a fenomenologia ser um modo eminente de investigagdo. Os
objectos vdo-se determinando segundo o modo como eles se ddo a si
mesmos e, por isso, a investigagao cinge-se a «alcancar a presentificagao
das coisas», que é o caminho prévio da Hermenéutica da Facticidade #'. Os
objectos devem apreender-se como eles se mostram a si mesmos mas isto
acontece segundo modos determinados de olhar, que, por seu lado,
dimanam de um conhecimento ou orientagdo prévia para eles. Ora, as mais
das vezes, este conhecimento prévio é um mero «precipitado de um ter
ouvido, de um aprender», um simples contetido de uma concepgao transmi-
tida. O mostrar-se das coisas pode estar reduzido a um aspecto, que por
tradigdo se imobilizou de tal modo que tal inautenticidade ji nao é
conhecida mas € tida por autenticidade, podendo até «a prépria coisa» nao
ser aquilo mesmo que parece: «Tomamos uma ocultacdo pela prépria
coisa» 42, Neste caso, é necessdrio ultrapassar este estado inicial e avancar
para uma concepgdo isenta de desfiguracdes. Para isso, hd que recorrer a
«histdria da ocultagdo» e perseguir a tradi¢ao das perguntas filoséficas «até

71D, o.c. 20.
3% ID., o.c. 29.
¥ ID., o.c. 47.
4ID., o.cl.c
41 ID., o.c. 74.
421D., o.c. 75.
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as fontes reais», pois, no caso vertente, sé destruindo a tradigdo é possivel
«uma atitude origindria perante as coisas». Hoje isto s € possivel mediante
uma profunda critica histérica, que é uma tarefa de fundo da prépria
filosofia. Porém, esta destrui¢do significa aqui regresso a Filosofia Grega,
a Aristételes, para ver como algo de origindrio entra em queda e se encobre
e que nés estamos nesta queda. Ha que retomar a atitude origindria, o que,
de acordo com a situagdo histérica mudada, significa «algo diferente e
contudo o mesmo» 43, Ao ser, objecto da filosofia, pertence o «encobrir-
se e velar-se» e, por isso, devemos tomar a sério a categoria de fenémeno,
quando estd em causa a tarefa radical de tornar fenémeno o ser, que se furta
e vela**. No semestre de Verdo de 1924, as ligdes heideggerianas de
Marburg sobre «Conceitos Fundamentais da Filosofia Aristotélica» apre-
sentaram a Gadamer a Retérica de Aristételes como uma radical «Herme-
néutica do ser-ai», cuja mobilidade factica havia sido tratada no semestre
de inverno de 1923/4 no semindrio sobre a interpretacdo da Fisica de
Aristételes.

Neste clima de revivescéncia da filosofia pritica prosseguido em
Marburg, que, alids, Ser ¢ Tempo, cuja redacgio se estendeu de 1923 a
1927, reflectiu nos §§ 55-60 acerca do cardcter apelativo da consciéncia e
da sua divida agudizada pelas alienagdes da existéncia, a dimensdo herme-
néutica, ontoldgica e praxistica do pensar tornou-se herancga inaliendvel do
espirito de Gadamer, que em 1928 escreveu sobre o Protréptico de Arist6-
teles e a histéria da sua Etica e em 1930 um trabalho intitulado «Saber
Pritico» 4°. Se Heidegger escolheu Aristételes para as suas interpretagdes
fenomenolGgicas, Gadamer optou por Platdo na sua tese de habilitacio,
orientada por Heidegger e subordinada ao tema «Etica dialéctica de Platao.
Interpretagdes fenomenolégicas do Filebo» apresentada em 1929 46, Na
introdugdo, afirma-se como pressuposto que Platdo ndo ensinou uma Etica
Filoséfica, como nenhuma outra disciplina, pois foi um socratico e S6crates
a figura com que ele exprimiu as suas intengdes filoséficas, elevando a
nivel literdrio uma existéncia completamente a-literdria e a-dogmatica. Os
didlogos de Platio na sua inten¢do original conduzem o homem ao ideal
de existéncia filoséfica, que é «viver na teoria pura» */, ndo fora da cidade

4 1ID., o.c. 76.

“1D., e.clc.

45 H.-G. GADAMER, «Der aristotelische Protreptikos und die entwicklungsges-
chichtliche Betrachtung der aristotelischen Ethik» in: Hermes 63 (1928) 138-164; ID,
«Praktisches Wissen» in: ID., Gesammelte Werke 5 (Tuebingen 1985) 230-248.

46 1D., Platos dialektische Ethik. Phaenomenologische Interpretationen zum Philebos
(Leipzig 1931, Hamburg 19682, 19833, 20004).

TID,, g.c. 5.
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mas comprometida na praxis com os assuntos do Estado. Socrates com sua
existéncia inquietadora pareceu a Platdo realizar a tarefa politica auténtica
e o seu «Estado» ndo era mais uma reforma da constituicio mas «um
Estado de educagido» *¥, que formaria homens capazes de construir a cidade
auténtica. A Politica ndo podia abandonar o caminho da filosofia, porque
s6 os convertidos a filosofia eram capazes de dirigir toda a cidade segundo
o oriente de compreensido auténtica — a ideia de Bem. Contudo, Platdao ndo
pretendeu tomar posse pelo conceito e dominar a virtude enquanto possibi-
lidade especificamente humana de existir e de compreender a existéncia,
porque a existéncia humana fictica e o conceito de bem desta realidade
humana nio se tornam objectos, que se determinem e guardem mas apenas
remetem para algo, que € primdria e autenticamente «Ser» e «Bem», isto
¢, ndo sdo objectos mas remissdes, que s6 a partir do «Ser» e do «Bem»
podem ser algo **. Por esta remissao o homem na dialéctica platnica é um
ser-a-caminho entre a «existéncia fictica» e o Bem interpelante e nio
apenas um movimento para o conceito de si mesmo. O tipicamente socra-
tico da dialéctica platénica, alicercada nas finitude do «saber do ndo-
saber», estd em se processar de acordo com o desejo de sabedoria, que é
a suprema possibilidade da existéncia humana. A filosofia platénica tal qual
aparece em Socrates ndo ¢ uma reducdo a conceitos do desejo de sabedoria
mas a sua realizagdo, isto €, ser homem implica o nao-dominio conceptual
e fixo de si mesmo e a filosofia como possibilidade humana realiza-se
dialecticamente na perguntabilidade ou saber sempre interrogado em que
ela se reconhece humana. Embora para Platdo e Aristételes a inatingi-
bilidade do ideal da teoria pura fosse uma nota essencial do humano do
homem, Platdo viu o ser ético-praxistico do homem sempre a caminho
desta permanente transcendéncia, enquanto Aristdteles fixou em conceitos
a realidade da vida humana mesmo nas suas possibilidades tltimas, que
procurou determinar de modo positivo, e ndo, como tentou Platao, de modo
privativo e sempre contraposto ao «além-do-humano» ou «teoria pura», que
foge a finitude dos mortais. Quando o ensino filoséfico, na concepgdo pura
dos seus contelidos, exprimir apenas a problemdtica destes contetudos, sem
atender a finitude de quem ensina, brota pela primeira vez da palavra a
tarefa caracteristica do conceito: analisar na sua estrutura os contetidos do
pensamento e torna-los disponiveis em proposic¢des, como faz a Apofantica.
O conceito torna-se entdo a linguagem prépria do filosofar e cada circulo
de contetidos filoséficos articula-se em sistema mediante conceitos
especificamente adequados a esses conteidos. O conceito é uma tomada

“1ID., o.c. 6.
VD 0006
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de posse, que, no ponto de vista €tico, € limitada também para Aristételes,
pois nio passa de mero auxilio para se adequar a realidade ética situada e
concreta. Porém, a dialéctica ética de Platdo nem sequer é uma tomada de
posse conceptual limitada mas remete para uma pessibilidade de posse, que
estd sempre perante ela mas permanentemente lhe foge 0.

Aristételes projectou Platdo no plano de uma explicacdo conceptual e
o objecto da sua critica € precisamente este Platdo assim projectado. Ora,
todo o problema da critica aristotélica estd no facto de a rede dessa
projec¢do conceptual ndo poder reter a tensdo interna e a energia do filo-
sofar platénico, que a partir dos didlogos nos interpelam de modo incom-
paravelmente convincente. No entanto, a projec¢do conceptual de Platdo
tem um significado nico, porque ndo é o enigma histérico de um equivoco
numa situagdo tnica da Histéria da Filosofia, mas a expressdo do problema
sistemdtico da prépria filosofia, isto é, aquilo que da realidade da vida
consegue penetrar na rede conceptual, ndo passa de uma redugio superficial
semelhante a projec¢do de um corpo vivo num plano morto, em que ao
ganho em apreensio clara, univoca e certa corresponde uma perda da polis-
semia do sentido. Apesar de a projecgio tragada por Aristételes ser «uma
projecgio eminentemente correcta», ela influiu & maneira de «algo perfei-
tamente diferente e outro», quando a recepgio se colou a este plano de
projec¢do e recebeu as suas linhas de sombra como os dados préprios e nio
como uma remissdo para uma esfera de dimensdes totalmente diferentes 5.
Isto nao significa um adeus definitivo ao conceito mas a sua continuagio
sempre transcendida. De facto, assim como toda a reflexao sobre a relagio
do ser vivo ao conceito s6 se pode realizar no conceito, também a exis-
téncia platénica da filosofia s6 se concebe filosoficamente, repetindo uma
projecgdo conceptual semelhante a de Aristdteles. Por isso, «toda a filosofia
cientifica € aristotelismo na medida em que é trabalho do conceito» e, deste
modo, a filosofia de Platdo, quando interpretada filosoficamente, tem de
passar necessariamente por Aristételes. Contudo, esta passagem conceptual
deixa intacta a experiéncia imediata de que Platdo é mais do que aquilo,
que Aristételes com sua andlise conceptual conseguiu apreender. Tal expe-
riéncia permanece na fronteira de toda a interpretacao de Platdo, como no
limite de todo o trabalho conceptual filoséfico estd a experiéncia de que
toda a explicagdo esclarece mas, ao fazé-lo, necessariamente dissumula o
que no esclarecimento se vela °2. Para Platiio, a filosofia ¢ dialéctica por

0 ID., o.c. 8-9.

51 Cf. H.-G. GADAMER, «Die Idee des Guten zwischen Plato und Aristoteles» (1978)
in: ID., Gesammelte Werke, Bd. 7 (Tuebingen 1991) 128-227.

52 ID., Platos dialektische Ethik 10.
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ser o caminho do homem orientado pela ideia transcendente de Bem, que,
estando para além de todo o sendo, funda néo s6 a totalidade do mundo em
processo, que se nao pode determinar a si mesmo, como o homem, que se
compreende e determina no seu ser. Por esta relagdo dialéctica inelimi-
ndvel, «o ser auténtico de todo o sendo é o ser da ideia» *3, que, ao repartir
inteligibilidade, pde a nu a nio-positividade do que estd em devir e em
mudanga, incluindo a facticidade e finitude do homem repassada de nega-
tividade como a natureza em mutagao, em contraste com a positividade e
a compreensibilidade do ser auténtico, sempre igual a si mesmo como o
Nous. Neste contexto, pergunta Platdo se e de que modo aquilo que a cons-
ciéncia factica da existéncia humana experiencia como «bom» se aparenta
com o que é propriamente 0 Bem ou, por outras palavras, de que modo o
homem, ao julgar compreender-se nas possibilidades fécticas, que lhe estao
a mio, ndo dissimula nem encobre o que € autenticamente bom. Com este
objectivo, pergunta Platdo no Filebo se o homem se deve compreender por
referéncia ao prazer e ao bem-estar ou a sua capacidade de compreensao
do ser da ideia. Ha, portanto, que decidir quanto ao primado do prazer ou
do conhecer ou, noutros termos, em qual destas possibilidades o «ser-ai
factico» se volta para o ser e para o ser-bom, se na perda e no esquecimento
de si do prazer e da paixdo ou no conhecimento consciente, que em tudo
se conserva e de tudo se espera. A andlise diferenciada do Filebo atinge o
seu cume nao na fixagdo conceptual de uma compreensio obtida dos fené-
menos explicados mas numa decisao conceptualmente vaga do problema
em causa a partir de um conceito prévio de Bem 3¢, que permite prosseguir
sempre a interrogagiio. O método adequado a interpretagdo do Platao
filésofo ndo € o fixar-se nos conceitos e transformar a «doutrina de Platao»
num sistema uno mas seguir, perguntando com ele, o percurso da pergunta,
que o didlogo propde, tomando a direc¢do, que Platdo apenas aponta sem
a percorrer. O Filebo ¢ um texto exemplar, porque nele Platao expde as
posicdes conceptuais dispares, que agitavam o campo das discussoes de
entdo, nido para as conciliar numa sintese tnica mas mediante a sua
exposigdo preparar o olhar para a realidade em questdo, que doa sentido a
l6gica contextual da anélise platénica 33 .Ea interpretacao real das coisas
em questdo que justifica o cardcter provisério da discussdo dialéctica. Por
isso, a leitura do Platdo real deve elaborar dentro da latitude da sua
linguagem «aquelas tendéncias de sentido», que se esquivaram ao modelo
conceptual fixista de Aristételes, isto €, Gadamer ndo julga Platdo a partir
de Aristoteles mas procura ouvir dele como os gregos no seu conjunto

3 ID., o.c.l.c.
1D, o.c. 11.
% | o U R )
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viram os fenémenos de que aqui se trata, buscando na diferenca expressa
entre Platdo e Aristételes a precompreensio, que os liga sem que deixem
de diferir, isto €, aquela intui¢do permanente das coisas, que, vinda da
interpretagio helénica do mundo e da vida, os aproxima . Foi neste
contexto que Gadamer proferiu a sua licdo de habilitagdo sobre «Dialéctica
Hegeliana e Antiga», ndo sendo portanto abusivo ver a sombra de Hegel
no dominio absoluto do conceito e das suas mediagdes para onde conver-
giria a radicaliza¢@o do conceptualismo aristotélico 7.

No preficio da primeira edigfo desta interpretagao fenomenoldgica do
Filebo (1931), Gadamer reconheceu a sua divida a Ser e Tempo de Hei-
degger e nio silenciou a sua atitude metddica «de continuar o aprendido»
e de o fazer frutificar em novos trabalhos ¥, omitindo qualquer alusdo as
licoes de Freiburg e de Marburg, que de facto ainda ndo haviam sido
publicadas. No preficio da segunda edigdo (1967), declarou Gadamer que
ele com o texto inalterado nada mais pretendia do que «aplicar a um
didlogo de Platdo a arte recentemente aprendida de descri¢io fenome-
nolégica» 3%, Depois de relatar que prosseguiu na década de 30 e seguintes
as suas investigacdes sobre Platdo e de enumerar trabalhos de autores
consagrados entre os quais «A Doutrina da Verdade de Platdo» (1947) de
Heidegger, Gadamer deu especial relevo ao facto de «a penetragio mais
profunda» por ele conseguida do pensamento de Hegel favorecer os seus
estudos de Platdo %, Ji professor jubilado (1967), Gadamer continuou a
talhar as pedras para a sua «obra maior» sobre Platdo, que no vol. 7 das
Obras Completas se intitulou «Platdo no Didlogo» e é centro de conver-
géncia dos vols. 5 e 6, e no preficio da terceira edigdo (1982) do texto
sobre o Filebo sentiu-se «um primeiro leitor de Platao», que procurou
provar num texto cldssico a nova imediatidade do acesso «as proprias
coisas através do pensamento», que foi o lema da Fenomenologia de
Husserl — aventura filoséfica, que ele ficou a dever antes demais «a
influéncia profunda e determinante», que nele exerceu o ensino de Hei-
degger em Marburg. Para Gadamer, no impeto e na radicalidade do per-
guntar, com que o jovem Heidegger fascinara os seus ouvintes, continuou
uma heranca fenomenol6gica, uma arte descritiva dobrada sobre os fend-
menos na sua concre¢do e facticidade, que evitou quanto possivel as ma-
neiras eruditas da ciéncia corporativa ¢ a linguagem tradicional especia-
lizada e, por isso, conseguiu que as coisas atingissem e ferissem os

56 ID., a.c. 13,

57 J, GRONDIN, o.c. 376.

58 H.-G. GADAMER, Platos dialektische Ethik 159.
M ID., o.c.lc.

60 ID., o.c. 160.
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ouvintes. Neste contexto, pergunta Gadamer se lhe nao seria possivel ver
com outros olhos a Filosofia Grega do mesmo modo que Heidegger pode
propor nas suas licdes sobre Aristételes um Aristételes completamente novo
no qual se reencontraram numa concre¢ao surpreendente os problemas
filoséficos do presente ©'. Gadamer ousou pér de lado a terminologia do
saber erudito a fim de partir dos préprios fenémenos tais quais eles se
mostram. Seriamos maus leitores de Platdo, se nao nos deixdssemos con-
duzir pelos seus didlogos até as coisas e as |éssemos como simples material
para a reconstru¢ido da doutrina dos principios de Platdo. Contra o primado
da técnica conceptual de Aristételes, a interpretagdo fenomenolégica
conduz a uma importante visdo hermenéutica em que criagoes literdrias
como os artisticos didlogos platénicos e papéis de trabalho como os textos
do Corpus Aristotelicum nio se podem avaliar pela mesma medida nem
tdo-pouco relacionar-se sem um paradigma hermenéutico 2. A Fenome-
nologia, conclui Gadamer, nao € assunto sobre que apenas se fala mas algo
que se deve praticar e aprender e a reflexao hermenéutica, inseparivel do
manuseamento dos textos filoséficos, ensina-nos a fazer falar «as formas
mais diferentes do discurso filoséfico» — didlogo e dialéctica, mito e
logos, arte de configuragdo dramitica e esfor¢o do conceito — e, na peu-
gada do Romantismo, aproximar a revelag@o da arte e as experiéncias do
pensamento filoséfico até que salte a chispa da mitua compreensio 3.
Deixar falar as coisas, que pela linguagem se revelam assuntos, que a todos
profundamente tocam sem jamais se exaurirem num discurso conceptual
definitivo, € tornar dialégica a Ontologia Fenomenolégico-hermenéutica
nascida do ser fictico e das suas possibilidades.

Sobre as coisas que chegam 2 linguagem dos homens, escreveu
Gadamer trabalhos significativos, de que comentaremos passos datados de
1960 e 1963 4. As duas expressdes «natureza das coisas» e «linguagem
das coisas» por ele usadas hd algo de comum: elas negam a arbitrariedade,
que domina o humano haver-se com as coisas, a cegueira e a teimosia das
opinides, das afirmagdes e das negagdes. Por isso, dizemos que algo «estd
na natureza da coisa», «as coisas falam por si mesmas» ou «tém uma
linguagem inequivoca» 5. Apesar de a pessoa pela sua especial dignidade

611D, o.c. 161.

621ID., o.c. 162.

631D, o.c. 163.

% ID., «Die Natur der Sache und die Sprache der Dinge» (1960) in: ID., Kleine
Schriften I. Philosophie, Hermeneutik (Tuebingen 1967) 59-69; ID., «Die phaenome-
nologische Bowegung» (1993-1972) in: ID., Kleine Schriften IIl. Idee und Sprache. Plato,
Husserl, Heidegger (Tuebingen 1972) 150-189.

% ID., Die Natur der Sache und die Sprache der Dinge 59.
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ter um primado sobre as coisas, estas mesmo & mio do homem como
objectos do seu dispor ndo deixam de se opor por natureza aos «usos
ditados pela arbitrariedade dos homens». Também os possiveis da Segunda
Escolastica legados aos sécs. XVII e XVIII ndo eram arbitrarias mas
«ex se» ou «natura rei». Este estatuto de ‘coisidade’, que resiste a arbi-
trariedade e precede a pluralidade das opinides do homem, aparece
traduzida na afirmacdo de F. Bacon no preficio da Instauratio Magna e
citada como mote na segunda edigdo da Critica da Razdo Pura de Kant de
que no siléncio das dissensdes humanas se atenda as coisas em questdo:
«De nabis ipsis silemus, de re autem quae agitur, petimus: ut homines eam,
non opinionem, sed opus esse cogitent...». Dois advogados do estatuto
préprio de ‘coisa’ sdo recordados por Gadamer: Hegel e Husserl. Mesmo
para o Idealismo Especulativo de Hegel devem ser as préprias coisas a
conduzir a especulagio filosofica e ndo ideias ou comportamentos
arbitrdrios dos homens. Algo de semelhante pretende a conhecida expressdo
husserliana «ir até as préprias coisas», que iniciou no come¢o do séc. XX
uma nova reflexdo filos6fica: Foram as construgdes e teorias irreais,
preconceituosas e arbitrdrias e seus pontos de arranque incontrolados, que
a analise fenomenolégica se propds descobrir e cuja ilegitimidade ela de
facto demonstrou mediante uma andlise sem preconceitos dos fenéme-
nos % Por outro lado, o conceito de «coisa» traduz nio sé o significado
juridico-romano de ‘res’ mas também o que o uso latino apelidou de causa-
em-discussdo a espera de decisdo. Neste caso, a causa tem de ser defendida
contra a manipulac¢io das partes em contenda e, por isso, «neste contexto,
‘coisidade’ significa precisamente a oposi¢do ao partidarismo, isto €, ao
abuso do direito para fins particulares» 7. O conceito juridico de «natureza
da coisa» como algo que se faz valer e se tem de respeitar, visa os limites,
que o legislador e a interpretagdo juridica da lei opdem ao arbitrio dos
homens, reclamando-se de uma ordem e de um espirito vivo de justica
contra a letra morta da lei. O sentido juridico de compreensio, isto €, a
defesa de uma causa perante o tribunal parece ser o significado origindrio
de compreensao, pois tal defesa implica o entendimento da questao ou o
seu dominio em termos tais que as respostas a todas as objecgGes possiveis
da parte oposta fluem naturalmente e fazem valer o seu ponto de vista
juridico 8. Ja em Ser e Tempo Heidegger lembrara que «compreender algo»
significa «poder estar perante uma questdo», o que nido deixa de evocar

6 ID., o.c. 60.
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uma cena de tribunal . Também dentro da abertura a mundo da linguagem
se dizem, para além de todo o arbitrio, as relagdes entre coisas reconhecidas
na sua alteridade e na distancia, que pressupdem relativamente ao falante.
E nesta distincia que se funda a autonomia de uma relagio entre coisas e
a sua transformacio em contetiido de uma proposi¢ao, que outros também
compreendem 7°. Na estrutura desta relagiio objectiva entre coisas funda-
se algo de negativo, isto €, tal relagdo s6 pode ser esta, ndo sendo outra,
pois «ser isto e ndo aquilo perfaz o caricter determinado de todo o sendo».
Neste sentido, «hd também e fundamentalmente relagdes objectivas nega-
tivas ’'. J4 na monotonia muda do principio eledtico da articulagao entre
ser e conhecer o pensamento grego seguiu a relagio objectiva de fundo da
linguagem grega, cuja exclusdo do ndo-ser fundada no ser foi depois
tematizada por Platdo a fim de completar a possibilidade do discurso. Ao
seguir a experiéncia natural de mundo acessivel a linguagem, o pensamento
grego pensou o mundo como ser, distinguindo o logos, enquanto relagdo
enuncidvel entre coisas, desse todo abrangente, que forma o horizonte da
linguagem. Neste caso, o que € pensado como ser, ndo é propriamente o
objecto de proposi¢des mas o que acede a linguagem em proposig¢des, atin-
gindo o estatuto de verdade e de revelagdo no pensamento humano: «Deste
modo, a Ontologia Grega funda-se na relagdo da linguagem as coisas, ao
pensar a partir da proposigio a esséncia da linguagem» 72. Nio se pode
confundir por mais tempo a relacdo da linguagem as coisas com a objecti-
vidade das Ciéncias da Natureza, embora a distincia e a relagdo entre
linguagem e coisas sejam também «um trabalho auténtico», que se ndo
realiza espontaneamente mas exige um dominio da experiéncia: «E como
se a sua imediatidade ameagadora e fulminante (da experiéncia) fosse posta
a distancia, ordenada em proposicdes, feita comunicdvel e, deste modo,
cativada» 7. Porém, tal dominio da experiéncia é claramente diferente da
sua elaborag@o pela ciéncia, que a objectiva e dela dispoe, segundo planos
do seu arbitrio, pois a manipulagdo e o dominio seguem o conhecimento
cientifico do processo natural. Isto € estranho a penetragao pela linguagem
da experiéncia natural de mundo, porque falar ndo significa de modo algum
dominar nem calcular e a proposi¢do, além de ser uma forma especial
dentro da multiplicidade de comportamentos linguisticos, € ela mesma uma
forma de vida, que a ciéncia pela sua objectivagio e rigor é conduzida a
ver como uma fonte de preconceitos. Por isso, com o seu método de

% M. HEIDEGGER, Sein und Zeit. Erste Haelfte © (Tuebingen 1949) 143.
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mensuragdo matemadtica, a Ciéncia Moderna seguiu Bacon na tarefa de
expurgar dos «idola» o espaco dos seus planos de construgdo 7. Pelo
contrdrio, a ciéncia antiga proveio da «experiéncia linguistica de mundo»
€ a esta raiz deveu a sua caracterizagio especifica, como, alids, a fraqueza
do seu antropocentrismo ingénuo, que a Ciéncia Moderna superou, desis-
tindo de integrar o homem no mundo natural. Por isso, o que «teoria»
significa para a Ciéncia Moderna jd nada tem a ver com um modo supremo
do ser humano nem com aquela atitude do olhar e do saber em que o grego
percepcionou a ordem do mundo. De facto, a teoria dos modernos é «um
meio de construgio», que sintetiza experiéncias e possibilita 0 dominio
sobre elas, sendo substituido por um melhor ao ritmo progressivo da expe-
riéncia. No uso moderno, a «teoria» € absorvida pelo pensamento da
construcio e do dominio em contraste flagrante com o sentido de partici-
pagdo num todo ordenado, que distinguiu a teoria helénica. Para Gadamer,
esta distin¢do entre teoria grega e Ciéncia Moderna funda-se numa relagio
diferente a experiéncia linguistica de mundo. Jamais a luta dos gregos
contra a sedugiio da linguagem os levou a desenvolver «o ideal de uma pura
linguagem de signos», que assegurasse o dominio das coisas, apesar do
simbolismo das letras da Légica de Aristételes 7%, Ji passou o tempo em
que se tomou por paradigma o método cientifico moderno, se interpretou
Platao a partir de Kant, as ideias segundo o modelo das leis da natureza
ou se enalteceu em Demdcrito o inicio esperangoso do verdadeiro conheci-
mento mecanicista da natureza. Ao Ser ¢ Tempo de Heidegger recorre
Gadamer para precisar o que ao mesmo tempo distingue e articula a ciéncia
grega e a moderna. Quando Heidegger indicou o sendo objectivado e
teérico como um modo deficiente de ser e nele reconheceu a base da
Metafisica Cldssica e do seu caminho histérico para o conceito moderno
de subjectividade, seguiu com rigor a articulagio ontologicamente correcta
entre a teoria grega e a Ciéncia Moderna. Para esta leitura, no horizonte
da interpretagdo temporal do ser, a Metafisica Cldssica €, no seu todo, uma
Ontologia do sendo objectivado e tedrico e a Ciéncia Moderna a sua
herdeira. Ora, completa Gadamer, na teoria grega ha ainda algo de dife-
rente, pois ela capta, para além do teoricamente objectivado, «a prépria
coisa, que ainda mantém a sua ‘dignidade’» 7. Porque a experiéncia de
uma coisa demasiado pouco tem a ver com a simples verificabilidade de
um ser objectivo puro e com a experiéncia das assim chamadas Ciéncias
da Experiéncia, Gadamer sente-se obrigado a libertar a ‘dignidade’ das
coisas e a relagiio da linguagem as mesmas coisas do preconceito, de que

4 1ID., o.c. 429-430; 330 ss.
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enferma a ontologia do sendo tedrico e objectivo e, com ele, «do conceito
de objectividade» 77. O ponto de partida gadameriano € que nada de teérico,
objectivado, calculado ou medido se da na apreensao linguistica origindria
da experiéncia humana de mundo, pois o que nela chega a linguagem € o
sendo féctico tal qual se mostra ao homem no seu ser e sentido. E aqui que
se pode reconhecer a compreensio praticada nas Ciéncias do Espirito e nao
no ideal metédico da construgio racional, que domina a ciéncia matematica
da natureza da Modernidade.

Pela linguisticidade da nossa experiéncia humana de mundo age na
nossa consciéncia a eficdcia ou «energeia», na terminologia aristotélica, da
histéria, que precede toda a objectivagio e ¢ mais ser do que a conscién-
cia 8. Assim como as coisas ou unidades da nossa experiéncia de mundo
se dizem na palavra, também a tradigdo, que chega até nés, ¢ de novo tra-
zida a linguagem, quando a compreendemos e interpretamos. A linguisti-
cidade desta chegada da tradi¢do e das coisas ¢ a mesma da experiéncia
humana de mundo e foi ja o fio condutor, que desde Platdo orientou o
pensamento do ser da Metafisica Grega consumado na plenitude de um
sendo divino, que a si mesmo se pensa: «Este pensamento € o pensamento
do Nous, que é pensado como o sendo supremo e o mais auténtico, que em
si redne o ser de todo o sendo» 7%, Para o pensamento grego, a chegada a
linguagem na articulag@o do logos € a presenga do sendo ou a sua verdade
como alétheia, cuja dimensdo de presente infinito é a divindade enquanto
pélo dltimo de referéncia do pensamento humano, que mais tarde, absor-
vido pelo conceito moderno de subjectividade, aparece como presenga
Infinita no Idealismo Absoluto de Hegel. Porém, Gadamer, conduzido pelo
saber socratico do ndo-saber, permanece fiel ao «fenémeno hermenéutico»,
cujo fundo determinante é «a finitude da nossa experiéncia histérica» %0
ordenada e estruturada linguisticamente. A linguagem humana traz a marca
da finitude porque se encontra em constante processo de formagdo, cujo
ritmo se mede pelos modos de verbalizagio da experiéncia de mundo. Sob
a influéncia do pensamento cristdo da linguagem em que a primeira pessoa
da Trindade conhece tudo no Verbo, acentuou-se em Gadamer ainda mais
vivamente a convicgdo de que «o acontecer da linguagem corresponde a
finitude do homem» e lhe é imprescindivel como mediagdo: «A linguagem
¢ o meio a partir do qual toda a nossa experiéncia de mundo e de modo
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especial a experiéncia hermenéutica se desenvolvem» #!'. Como o tinico
meio em que o mundo nos aparece, a palavra nio € cépia de uma realidade
previamente conhecida nem tdo-pouco um instrumento capaz de construir,
como a linguagem da Matematica, o universo do cdlculo mas, pela sua
abertura a tudo, garante a referéncia primeira do ser finito e histérico do
homem a si mesmo e ao mundo. E aqui que Gadamer situa «o grande
enigma dialéctico do uno e do miiltiplo», que inquietou Platdo, quando ele
reconheceu que a palavra é na linguagem «una e miiltipla» ao mesmo
tempo, quando dita e ouvida como unidade de diferencas articulada em
discurso ou espelhamento dos conteddos reais no encadeamento proposi-
cional. Hd, porém, outra dialéctica da palavra, que lhe dd uma interna
dimensdo de multiplicidade: ela irrompe no meio de uma lingua e € referida
ao seu todo como parte sua, deixando ressoar em si o todo de uma lingua,
a que pertence e aparecer a totalidade da visdo de mundo, que lhe subjaz *2.
Consequentemente, cada palavra, no instante do seu acontecer, deixa ser-
ai também o nio-dito, a que nas respostas e outras remissoes se refere. Esta
ocasionalidade dos momentos temporais concretos, que tecem o discurso
humano, ndo é uma imperfeicio casual da sua forca de expressio mas a
exteriorizagdo ldgica da virtualidade do discurso, que pde em jogo uma
totalidade de sentido, sem a poder dizer exaustivamente. De facto, todo o
falar humano ¢é finito mas simultaneamente aberto a infinitude do sentido
a desenvolver e a interpretar. E por isso que o fenémeno hermenéutico s6
se deve esclarecer a partir desta constituicao finita mas aberta da existéncia
humana, que desde a sua raiz tem estrutura linguistica radicalmente
polarizada pela capacidade de perguntar e de responder. A pertenga do
intérprete ao texto alarga-se ao seu nao-dito, ao ser perguntdvel, que pela
sua eficdcia histérica influi na consciéncia dos homens. Na leitura
gadameriana, «pertenga» significa para a Metafisica tradicional «a relagdo
transcendental entre ser e verdade, que pensa o conhecimento como um
momento do préprio ser e ndo em primeiro lugar como um comportamento
do sujeito», isto €, a pertenga enquanto inclusdo do conhecimento no ser,
é «o pressuposto do pensamento antigo e medieval» *3. Tudo o que €, € por
esséncia verdadeiro, estd na presencga de um espirito infinito e, s6 por isto,
é possivel ao pensamento humano finito conhecer o sendo como presente.
Portanto, aqui niio se pensa a partir do conceito de um sujeito, que fosse
para si e transformasse em objecto todo o resto mas, como em Platdo e em
Aristételes, o ser da «alma» participa do ser verdadeiro (Fedro, 72) e a alma
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pode ser de certo modo todo o ser (De An. Ill, 8, 431 b 21), respecti-
vamente, isto é, o que tem prioridade, € a relagdo transcendental ndo sé de
espirito e ser mas de meios a fins, do todo as suas partes e da ordenagido
natural do espirito humano & natureza das coisas **. Esta representagdo
metafisica da pertenca do sujeito cognoscente ao objecto do conhecimento
ndo encontra legitimag¢ao na ciéncia moderna, cujo ideal metodolégico
exigia para cada avango um regresso analitico aos elementos, de que se
construia o seu conhecimento, além do repidio prévio de toda a relagido
teleoldgica. Porém, Gadamer encontra na prépria ciéncia moderna tragos
da sua origem grega e lembra que o Mérodo e as Regras de Descartes s6
foram publicados muito tempo apds a sua morte, quando jd a sua meditagio
sobre a possibilidade de unido entre o conhecimento matemdtico da
natureza e a Metafisica apontava a respectiva época a sua tarefa auténtica.
A Filosofia Alema de Leibniz a Hegel procurou sempre complementar a
nova ciéncia da Fisica com uma Ciéncia Filoséfica e Especulativa, em que
o legado de Aristételes se renovava e conservava 5. A prépria Hermenéu-
tica das Ciéncias do Espirito surgida como temadtica secunddria e derivada,
quando em confronto com as Ciéncias da Natureza, «reconduz-nos a
dimensao problemdtica da Metafisica Classica», se pretendermos ater-nos
a realidade do seu objecto, que, neste caso, € o Espirito. O préprio conceito
de Dialéctica na filosofia do séc. XIX testemunha a continuidade de uma
problematica de matriz grega. Porém, ao contrario dos modernos emara-
nhados nas aporias da subjectividade, os gregos jamais tentaram fundar a
objectividade do conhecimento a partir da subjectividade e para esta, pois
0 seu pensamento viu-se prioritariamente como um momento no proprio
ser e a Dialéctica foi para eles ndo um movimento realizado pelo pensa-
mento mas «o movimento da prépria realidade por eles experienciada», que
se repercutiu no pensamento de Hegel como paradigma de tal modo que
«aquele que desejar entrar na escola dos gregos, passa sempre desde entdo
pela escola de Hegel». A mediagido do ser pelo pensamento, que outrora
fora o elemento natural do pensamento grego, é repetida e consumada pela
dialéctica hegeliana das determinagdes do pensamento e das figuras do
saber. A Teoria Hermenéutica de Gadamer pretende reconhecer a mediagdo
do acontecer pelo compreender e entra em didlogo com Hegel e Parménides
sem qualquer seguidismo, pois ele pensa a partir do meio da linguagem
histérica, finita e aberta indefinidamente, em cujo seio acontece a
experiéncia hermenéutica e o didlogo entre a tradi¢do e os seus intérpretes.
O decisivo é que algo aqui acontece sem que a consciéncia do intérprete
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o domine como mero objecto décil nem o possa adequadamente descrever
num conhecimento, que teria como limite o Intelecto Divino, a que tudo
€ presente. Para o intérprete, o acontecer auténtico s6 € possivel, quando
a palavra, que lhe chega como tradigio e que ele tem de escutar, o atinge
realmente, visando-o na sua interpelagio. Neste caso, o intérprete passa de
perguntante a perguntado e na dialéctica da pergunta e da resposta consu-
ma-se o acontecimento hermenéutico. Do lado do «objecto», este aconteci-
mento significa a entrada em jogo do conteddo da tradi¢ao com suas novas
possibilidades de sentido e de ressondncia, alargada a novos sujeitos, que
as recebem. Por isso, «quando a tradigdo vem de novo a linguagem, algo
surge e avanga, que até entdo niio era» %0,

Para se determinar correctamente o conceito de pertenca, hd que aten-
der a dialéctica especifica do «ouvir», que entra na composigio da palavra
alema «pertenca» (Zugehoerigkeit). Ndo se pretende apenas dizer que todo
aquele, que ouve, é interpelado mas sobretudo que todo aquele, que é
interpelado, tem de ouvir, quer ele queira ou ndo, pois ndo pode desviar o
ouvido, como quem desvia o olhar noutra direc¢do. Esta diferenca entre ver
e ouvir € importante para Gadamer porque o primado do ouvir estd na base
do fenémeno hermenéutico, como ji reconheceu Aristételes (De Sensu 473
a 3; Metr. 980 b 23-25). Nada hi que nio seja acessivel ao ouvido por meio
da linguagem e, por isso, enquanto todos os outros sentidos ndo participam
imediatamente da universalidade da experiéncia linguistica de mundo mas
apenas abrem os seus campos especificos, o ouvir € um caminho para o
todo, pois pode ouvir o Logos ¥7.

A luz da nossa problematizagio hermenéutica, este antigo reconheci-
mento do primado do ouvir perante o ver alcanca uma importincia
totalmente nova. A linguagem de que participa o ouvir, ndo é apenas
universal no sentido de tudo nela poder aceder & palavra mas sobretudo
pela abertura da dimensao de profundidade, que permite a tradi¢do atingir
os homens de hoje e, antes do uso da escrita, possibilitou ouvir a saga, o
mito, a verdade dos antigos. A transmissio pela escrita da tradigdo nada de
novo significa mas apenas muda a forma e dificulta a tarefa do ouvir real
88 Deste contexto surge com nova precisdo o conceito de pertenga: tudo
o que estd envolvido na interpelagdo da tradigao, cai na érbita da pertenga
e quem estiver assim na tradi¢do, deve escutar o que o atingir. Nestas
circunstincias, «a verdade da tradi¢io é como o presente, que estd aberto
aos sentidos de modo imediato» 3%, embora o presente da tradi¢do seja a
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linguagem em que ¢ dada a experiéncia concreta de mundo. A comunicagao
linguistica entre presente e tradi¢do € um acontecer, que € nuclear em toda
a compreensdo e experiéncia hermenéutica e de nada, que lhe € presente,
pode prescindir ou libertar-se. Ora, esta estrutura da experiéncia hermenéu-
tica, que se opde radicalmente ao método da ciéncia, repousa no caracter
de acontecimento da linguagem, documentado nio s6 no uso da linguagem
e na criagiio de meios linguisticos, que precedem a consciéncia singular a
ponto de ser mais correcto dizer que a linguagem nos fala do que nés a
falamos, mas sobretudo no facto de «o auténtico acontecimento hermenéu-
tico, que ¢ simultaneamente apropriagdo e interpretagido», ser a chegada a
linguagem do dito na tradigio. Neste caso, € correcto dizer «que este
acontecimento nio € a nossa ac¢do sobre a realidade mas o agir da propria
realidade» %0

Neste contexto, Gadamer aproxima a problemdtica da sua Herme-
néutica da problemdtica de Hegel e da Antiguidade, realgando de modo
especial o ponto de partida das suas investigagdes — «a insuficiéncia do
conceito moderno de método» justificada também por Hegel, quando este
expressamente se reclamou do conceito grego de método para criticar como
«reflexdo exterior» o método moderno, que se realizou como «um agir
estranho & prépria coisa», quando o verdadeiro método € o agir, que dela
procede °!. Isto ndo quer dizer que o pensamento filos6fico nido seja uma
actividade mas apenas que o seu labor é um esforco conceptual jamais
arbitrdrio mas segundo o rigor das coisas e, por isso, pensar significa
desenvolver uma coisa segundo as suas relagdes intrinsecas, removendo
representagdes arbitrarias por fidelidade a articulagdo do pensamento
segundo as coisas, que desde os gregos se chamou Dialéctica ?2. Hegel
segue Platdo na descricdo do verdadeiro método, que é o agir das coisas e
ndo o arbitrio do homem, pois o seu Sécrates preferiu o didlogo com os
jovens preparados para seguir as suas perguntas, plenas de consequéncias
I6gicas, sem atenderem as opinides dominantes. Por isso, a dialéctica
socratico-platdnica era a arte de conduzir um dialogo e de especialmente
através do encadeamento das perguntas por a descoberto a inadequagio das
opinides, que dominavam os interlocutores. Portanto, a dialéctica é nega-
tiva no sentido preciso de, ao destruir opinides infundadas, libertar para as
coisas o olhar adequado. Em todo o pensamento, é pela ordem sequencial
das coisas que pode exclusivamente surgir o que nelas ha de nao-arbitrério.
Esta ordem logica das coisas estabelece definitivamente a sua validade,
quando o homem se entrega totalmente a for¢a do pensamento, deixando
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de lado a intuigdo aparente e as opinides, como fez Platdo quando articulou
a dialéctica eledtica a arte socritica do didlogo, elevando-a no seu Par-
ménides a um novo degrau de reflexdo, a que Hegel respondeu com a
experiéncia de pensamento como auto-desenvolvimento do pensamento
puro rumo ao todo sistemitico da verdade ?*. Porém, a experiéncia herme-
néutica, pensada a partir do meio da linguagem, nido é uma experiéncia de
pensamento como a da dialéctica do conceito, «que exige libertar-se
totalmente do poder da linguagem». Se na experiéncia hermenéutica hi
ainda uma dialéctica, entdo ela € um «agir da coisa», que, ao contrério do
método da ciéncia moderna, «é um padecer, um compreender, que é
acontecer» %%,

A articulagdo sequencial da dialéctica das coisas opde a experiéncia
hermenéutica a firmeza do ouvir, como revelagio do real. A fidelidade ao
que se ouve, exige o esfor¢o da experiéncia hermenéutica contra os seus
préprios preconceitos, quando estes recusam o que nos interpela. Por isso,
a experiéncia da mudanca, tipica da dialéctica, tem a sua correspondéncia
na Hermenéutica, que, obediente ao imperativo do texto, elimina as inter-
pretagdes que ndo deixem ser o sentido interpelante. Porém, para a Herme-
néutica, 0 movimento da interpretagio ndo € apenas dialéctico no sentido
de a unilateralidade de uma proposicao ser complementada por outras
proposi¢cdes mas sobretudo porque a palavra, que pela interpretagio atinge
o sentido do texto, deixa aflorar a sua apresentagdo finita «uma infinitude
de sentido» sempre por dizer .

Gadamer retoma de Hegel a expressdo «especulativo» para designar o
que hid de comum entre a Dialéctica Metafisica e a sua Dialéctica Herme-
néutica, relembrando em nota um passo da Suma Teoldgica (Sth. I, g. 180,
art. 3) em que Tomds de Aquino deriva «especulativo» de speculum
(espelho) e outro de Schelling (Bruno, 1, 1V, 237) em que se fala do
pensamento do objecto e da sua imagem devolvida pelo espelho °.
«Especulativo» significa, portanto, uma relagdo de espelhamento numa
troca constante em que algo se «reflecte noutro», como o castelo no lago,
que, por sua vez, devolve ao castelo a sua imagem. Substituindo o lago pelo
observador, a imagem neste espelhada estd por esséncia referida ao aspecto
da realidade reflectida como um «aparecimento», que, sem se prender a si
mesmo, deixa aparecer, como num espelho, o aspecto visado da realidade.
Quando a filosofia no comego do séc. XIX falava de uma cabega «espe-
culativa» ou julgava um pensamento muito «especulativo», opunha-se com

B ID., o.c.l.c.

94 1D., o.c. 440-441.
Y5 ID., o.c. 441.

96 ID., o.c. 4411,
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este adjectivo ao dogmatismo redutor da experiéncia quotidiana, a fixidez
dos fendmenos ou ao visado na sua determinacio imével, pois conhecia,
em termos de Hegel, 0 «em-si» como «para-si», isto é, sabia reflectir ou
espelhar as coisas. O sujeito transcendental kantiano em que os objectos
se unificam e sintetizam a priori na unidade da apercepgao, € ja heranga
«especulativa», sintética e unificante, que Hegel radicalizou com o envol-
vimento da coisa-em-si e tornou dialéctica pela integra¢ao dos opostos.
A metifora do espelho estd subjacente, v.g., ao texto da Fenomenologia do
Espirito em que a esséncia da experiéncia € a promogao do contetido, da
substincia, do em-si a objecto da consciéncia ou o movimento da reflexio
pelo qual o espirito em si se eleva ao espelho do para-si ou conceito, em
que o movimento do comego atinge o seu fim. Enquanto em termos
aristotélicos a alma é «especulativa» pelo poder de «ser de certo modo
todas as coisas», destas participando, para Hegel o espirito, que é de
comego ser-em-si e substincia, é um processo dindmico de auto-reflexao
ou espelhamento absoluto em que o comego atinge o seu fim e a verdade
é toda a verdade: «Deve dizer-se... que nada se sabe que nao esteja na
experiéncia ou, por outras palavras, que ndo existia como a verdade sentida,
como o Eterno interiormente revelado, como o Sagrado da fé... E que a
experiéncia consiste precisamente no facto de o contetido, que € o espirito,
ser em si, substincia e também objecto da consciéncia. Porém, esta
substincia, que € o espirito, € o devir deste naquilo, que ele € em si. Ele é
em si verdadeiramente o espirito somente neste processo de auto-reflexao
em que o em-si se transforma em para-si, a substdncia em sujeito, o objecto
da censciéncia em objecto da consciéncia de si, isto €, em objecto negado
e sublimado ou no conceito. Ele (o processo de auto-reflexio) € o circulo,
que regressa a si, pressupondo o comego, que s6 no fim consuma» %7,
Segundo Hegel, a Metafisica Antiga compreendeu de modo abstracto as
determinagdes das coisas, convertendo-as em predicados e supondo que o
Absoluto se podia determinar através de atributos, quando o contetddo
destes era limitado e, por isso, inadequado a plenitude de Deus, da Natureza
e do Espirito. Por outro lado, esses predicados uniam-se ao sujeito de modo
exterior, pois eram separados por contetidos diferentes. Por isso, Hegel
escreveu na Enciclopédia que a Metafisica Antiga fora uma reflexdo
exterior sobre o objecto (Enz. § 28, Zusatz), tomado como ponto fixo, a que
se atribuem predicados mediante um movimento do pensamento do sujeito
estranho ou exterior ao objecto em causa, quando o Absoluto é auto-mo-
vimento, irredutivel a um imével ponto fixo **. Além de reflexdo exterior,

97 G. W. F. HEGEL, Phaenomenologie des Geistes, Hrsg. von J. Hoffmeister ©
(Hamburg 1962) 558-559.
% 1D.,0.c. 23.
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a Metafisica Antiga tornou-se dogmdtica, ao excluir todos os opostos (Enz.
§ 32, Zusatz) em vez de avangar através deles para a verdade, que unifica
em totalidade todas as determinagdes positivas e negativas, resultando um
conceito concreto e ndo «a abstrac¢io vazia da esséncia indeterminada, da
realidade pura ou positividade» (Enz. § 36). O sujeito ou hypokeimenon da
Filosofia Antiga é assim substituido pela unidade transcendental da cons-
ciéncia de Kant, elogiada por Hegel nestes termos: «Pertence as ideias mais
profundas e mais correctas, que se encontram na Critica da Razdo, aquela
em que a unidade da esséncia do conceito € reconhecida como a unidade
origindria e sintética da apercepgio, enquanto unidade do «eu penso» ou
da consciéncia de si» °°. Na leitura de Hegel, a unidade da consciéncia de
si possibilita exclusivamente a relacdo das representacdes a um objecto,
cuja unidade é também a unidade do eu consigo mesmo. O conceito
hegeliano é, ao mesmo tempo, a unidade da consciéncia de si e a sua
objectividade e, por isso, o avanco de Hegel sobre Kant € a conversio da
objectividade kantiana em ideia ou conceito adequado ', em que a coisa-
em-si € correlato ou objecto da consciéncia transcendental. Neste aprofun-
damento da consciéncia transcendental de Kant, Hegel compreende a
«objectividade» como a identidade sujeito-objecto a que chama «principio
da especulagao» e enriquece com outro principio — o da sintese, que ele
considera «um dos mais profundos principios do desenvolvimento espe-
culativo» ' e, por isso, na pergunta pelas condigoes de possibilidade dos
juizes sintéticos a priori vé a «verdadeira ideia da razdao». E elucidativo
que, falando Kant apenas da sintese do multiplo, Hegel articula a sintese
ou os juizos sintéticos a priori a categorias de oposicdo e de contradigido
e, por isso, dos juizos sintéticos a priori diz na Enciclopédia serem «rela-
¢oes origindrias de opostos» (Enz. § 40). O -»'ignificudo dos opostos e das
antinomias estd para Hegel no facto de «tudo o que ¢ efectivamente real,
conter em si determinagdes opostas e de com isto o conhecer e mais
proximamente o conceber significarem apenas tomar consciéncia (do real)
como uma unidade concreta de determinagdes opostas» (Enz. § 48, Zusatz).
Pelas antinomias e oposigdes, 0 movimento especulativo e sintético torna-
se dialéctico ou um processo determinado pelos momentos de posigdo,
negacdo e negagdo da negacdo, integrando-se deste modo nos limites do
aprofundamento hegeliano do sujeito transcendental o método triddico de
«afirmagdo, negagio e excesso» do Pseudo-Dionisio (De Div. Nom. ¢. 7,
lect. 4). Também a distingdo escoldstica entre conceito formal e conceito

99 1D., Wissenschaft der Logik, Bd. 11, Hrsg. von G. Lasson (Hamburg 1963) 221.
WO, eue. 237.
100 1D, 000, 227
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objectivo herdada de Avicena por Fonseca e Suarez '°? e transmitida
sobretudo pelas filosofias aristotélico-escoldsticas e racionalistas dos sécs.
XVIe XVII ' vai ser relida e reintegrada por Hegel dentro do processo
especulativo, sintético e dialéctico da sua filosofia, quando ele converte
positivamente a coisa-em-si como «sujeito sem predicado» ou «fundo
indeterminado e vazio» '”* num momento do devir da determinagdo con-
ceptual da especulagdo dialéctica, em que a coisa-em-si nio antes nem fora
mas s6 no conceito tem verdade. Incompleto na sua abstracg¢do formal, o
conceito transita para o objecto, prosseguindo o processo de transformagio
especulativa, sintética ¢ dialéctica do conceito inicial de coisa-em-si no
conceito adequado ou ideia, em cujo devir tudo radicalmente se integra.
Neste devir do conceito rumo ao Infinito, a relagdo cognoscente finita é
apenas um momento incompleto, dada a sua incapacidade de captar a
unidade de todos os momentos. Porque nio pode prescindir do finito de que
¢ a eliminacao sublimadora, o In-finito estd em devir, podendo dele dizer-
se 0 mesmo, que na Fenomenologia do Espirito se afirma do Absoluto:
«E essencialmente um resultado, somente no fim é verdadeiramente o que
ele é» 105,

Este processo de reflexdo € um devir com memdria, que Hegel jd
confirmara na sua ida aos gregos, pois o seu avango ¢ também regesso,
como acentua Hegel na Ciéncia da Logica: é necessdrio ver «que o avango
¢ um regresso ao fundamento, ao origindrio e verdadeiro, de que depende
e em que de facto é produzido aquilo com que o comego se fez» %, Deste
modo, no seu caminho, que arranca da imediatidade inicial, a consciéncia
é reconduzida ao saber absoluto como verdade sua mais intima '°7, mas o
fundo tltimo € «também aquele donde provém o primeiro, que surgiu
originalmente como imediato». Assim, € necessdrio considerar como resul-
tado aquilo a que o movimento regressa como ao seu fundamento, pois o
todo é em si mesmo um circulo «em que o primeiro se torna o dltimo e o
ltimo se converte também em primeiro» '%%.

Para esta concepgdo especulativa, histérica e dialéctica do todo da
verdade € necessdria uma linguagem, que se nao paute apenas pelo modelo

102 M. B. PEREIRA, Ser ¢ Pessoa. Pedro da Fonseca. O Método da Filosofia
(Coimbra 1967) 343252,

13 Cf. ID., «Metafisica e Modernidade nos caminhos do Milénio» in: Revista
Filoséfica de Coimbra 15 (1999) 26 ss.

1 G. W. F. HEGEL, Wissenschaft der Logik, Bd 11, 269-270.

105 ID., Phaenomenologie des Geistes 21.

106 ID., Wissenschaft der Logik, Bd I, 56.

W7 1D., o.c. 55.

1%1D., o.c. 56:
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S € P mas tenha em conta «a relacdo especulativa do pensamento», o que,
segundo Gadamer, Hegel descreveu «na sua andlise magistral da frase
filoséfica», que sé na aparéncia externa € um juizo em que ao sujeito se
atribui um predicado ', Integrado no movimento de espelhamento dia-
léctico, diferenciador e unificante, o predicado da «frase especulativa» tem
a mobilidade de mudanca, negagio e sublimagio. Para Gadamer, a Histéria
da Filosofia de Hegel mostrou «como desde o comego a Filosofia é, neste
sentido, especulagdo» e, por isso, quando a filosofia se cristaliza em
representagdes fixas de Deus, Alma e Mundo, «ignora a sua esséncia e
constréi uma unilateral «visdo intelectual dos objectos da razio», como
aconteceu a Metafisica dogmatica pré-kantiana e aos «tempos mais recentes
da nao-filosofia» contra a posi¢do de Platio e sobretudo de Aristételes
(Enz. § 36). Ao dar como exemplo de frase especulativa «Deus é uno»,
Gadamer pretende dizer que em Hegel «a esséncia de Deus ¢ ser a unidade»
em sentido dindmico e nao algo uno, fixo e morto e que o sujeito da frase
se auto-determina nos momentos diferentes, que preenchem o vazio da
copula, até atingir a unidade deles na conclusio, em que estd «a defini¢ao
do Absoluto» (Enz. § 181, Anm.). A dialéctica do finito e do In-finito fora
considerada por Hegel «o ponto mais grave, o objecto tinico da Filo-
sofia» 1%, Neste campo, o esfor¢o de Hegel é conceber o sujeito da frase
nao como «ponto fixo» mas de modo especulativo, isto é, o ser ndo se
determina apenas de modo finito mas também infinito e, por isso, o finito
ndo permanece auténomo perante o In-finito mas ¢ apenas um momento
seu, cujo ser ndo € afirmacdo mas auto-eliminacio, pela qual o In-finito é
posto e mediado. O ser finito do comego da frase € simples ponto de partida
em transito para o In-finito e, neste movimento, finito e In-finito ndo se
concebem como sujeitos acabados e fixos mas num devir de remissdo
miitua e de negacio, fundado na relagdo constituinte ao que eles nio sdo:
«Deus ¢ este movimento em si mesmo e s6 deste modo é Deus vivo. Por
isso, ndo deve manter-se a consisténcia da finitude mas deve ser eliminada,
pois Deus é o movimento para o finito e, deste modo, ao eliminar o finito,
é o movimento para si mesmo» ''!. Este duplo aspecto nao se deixa traduzir
em frases simples, pois nem o finito é o sendo fixo nem o In-finito estd
parado, dado que ambos sdo «momentos do processo». Por isso, 0 «é» da
c6pula, que nestas frases abstractas ¢ considerado algo de fixo e seguro,
na realidade tem o sentido de acg¢io, vida e espirito do processo relacional

1™ H -G. GADAMER, Wahrheit und Methode 442.

10 E. NICOLIN, Hrsg., «Ein hegelsches Fragment zur Philosophie des Geistes» in:
Hegel-Studien, Bd. 1 (1961) 9-48, 28.

' G. W. F. HEGEL, Vorlesungen ueber die Philosophie der Religion, Hrsg. G. Lasson
I (Hamburg 1969) 147-148.
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finito — In-finito: «Deus regressa a si no Eu, que se elimina na sua finitude
e Deus ¢ apenas este regresso. Sem mundo Deus ndo € Deus» 2,

Hegel pretendeu expor expressamente os impedimentos internos do
pensamento habituado as representagdes da ldgica predicativa, que sio
eliminadas pelo movimento dialéctico da frase especulativa e auto-expres-
siva. Porém, a expressdo e a apresentagdo nao pertencem primariamente a
uma actividade de argumentagdo mas a «propria coisa», que se exprime e
apresenta. Gadamer lembra a distingio operada por Hegel entre especula-
tivo e dialéctico ou «realidade» e sua expressio, pois «a demonstragdo
filosGfica» pertence também & prépria «coisa» como «reflexo» seu. Porém,
esta diferenga surgida no prefédcio da Fenomenologia do Espirito € elimi-
nada por Hegel na sua concepgiio de saber absoluto ''*.

Este é o terreno em que a posi¢do hermenéutica de Gadamer se dis-
tancia na sua raiz «da dialéctica especulativa de Platdo e de Hegel». O que
Platao e Hegel chamaram dialéctica, assentava realmente na submissao da
linguagem a proposi¢cdo, o que estd no extremo oposto «da esséncia da
experiéncia hermenéutica e da linguisticidade da experiéncia humana de
mundo». E certo que também a dialéctica hegeliana ouve o espirito espe-
culativo da lingua alemd mas reduz a sua audig¢@o apenas «ao jogo reflexivo
das suas determinagdes de pensamento», que eleva a consciéncia de si do
conceito. Deste modo, a dialéctica de Hegel permanece ainda confinada a
dimensio do enunciado sem atingir a esfera da experiéncia linguistica de
mundo. Diferente € para Gadamer a rela¢io entre a esséncia dialéctica da
linguagem e a Hermenéutica ''%, Nesta a linguagem € especulativa em sen-
tido totalmente diferente do de Hegel, isto €, ndo se reduz a mero prelidio
instintivo das relagdes reflexivas mas € realizacido de sentido, aconteci-
mento de discurso, de entendimento inter-humano, de compreensao, em que
«as possibilidades finitas da palavra» se abrem a um horizonte de sentido
sem fim, que a mera enunciag¢io encobre com a sua «exactidio metddica»,
restando apenas «o sentido puro do enunciado», que, assim reduzido, é
sempre «um sentido desfigurado» '3, Pelo contrério, dizer o que se tem em
mente, procurando o entendimento mituo, mantém na unidade de um
sentido o dito aberto a infinitude do nao-dito, permitindo deste modo a sua
compreensao. Quem fala assim, embora use as palavras mais correntes e
habituais, é capaz de trazer a linguagem o que esta por dizer. Deste modo,
€ «especulativo» o comportamento do falante, quando as suas palavras nao
exprimem apenas objectos presentes mas deixam exprimir e trazer a

2D, e.c.l.c.
113 H.-G. GADAMER, Wahrheit und Methode 444,
141D, o.c.lc.
51D, o.c.l.c.
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linguagem «uma relagio ao todo do ser» ''®. Isto acontece de modo
eminente na palavra poética, cuja independéncia da opinido subjectiva e das
vivéncias do autor, garante o sentido real dessa mesma palavra. Neste
contexto, as palavras postas na boca de uma figura do mundo poético sio
especulativas do mesmo modo que o falar da vida quotidiana, em que o
falante traz a linguagem uma rela¢do ao ser ''7. Orientado pelo «modo de
proceder do espirito poético» descrito por Hoelderlin, Gadamer esclarece
de que modo € «especulativo» o acontecer linguistico da poesia, partindo
do pressuposto hoelderliniano de que a criagiio da linguagem de uma poesia
assenta na total dissolugdo de todas as palavras e modos de dizer rotineiros.
Neste caso, a enunciagdo poética € especulativa, porque nos apresenta um
«novo aspecto de um novo mundo no meio imagindrio da criacdo poé-
tica» '8, No entanto, a correspondéncia interna entre a estrutura espe-
culativa do acontecer linguistico quotidiano e a do poético é a de modos
de o ser chegar a linguagem, integrando o processo auténtico do acontecer
linguistico ou o lugar da experiéncia hermenéutica. A este acontecer
linguistico auténtico pertence nio sé «o didlogo vivo» mas também a
tradicao, cuja vinda i linguagem se renova sempre. A relacio hermenéutica
ao que até nés chega e se ndo dobra ao nosso dominio, ¢ uma relagio
especulativa, que fundamentalmente se distingue do auto-desenvolvimento
dialéctico do Espirito, como Hegel o descreveu. E que a experiéncia
hermenéutica como acontecimento linguistico participa de uma dialéctica
ignorada de Hegel, que é a da pergunta e da resposta ''”. A compreensio
de um texto tradicional, que, pela sua relagido essencial interna i respectiva
interpretagdo, entra num movimento histérico e inacabado, encontra neste
«a sua relativa consumagio», sempre rodeada pelo nio-dito. Como Hegel
ensinou, o contetdo especulativo das proposicoes filoséficas carece da
apresentagdo dialéctica das respectivas contradigdes, paralela, alids, a
interpretacio desencadeada pelo confronto das perguntas e respostas
imanentes ao acontecer hermenéutico e dialégico. A interpretagao partilha
da discursividade do espirito humano finito, que apenas pode pensar «a
unidade da coisa» na colaboracio sucessiva de intervenientes diferentes.
Por isso, «a interpretag@o tem a estrutura dialéctica de todo o ser histérico
e finito, ao dever comegar algures e ao procurar eliminar a unilateralidade,
que ela cria pela sua entrada em ac¢@o» 12, Porém, esta unilateralidade,
que concede a um aspecto da realidade um peso excessivo, € equilibrada

U6 ID., a.c. 445.
71D, o.c.lc.
% 1D, o.c. 446.
U9 1D, e.c.lc.
120 ID., o.c. 447.
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pela entrada em acgdo de outras posi¢des. Cada interpretagao necessita de
justificag¢do e cobra o seu sentido na constelagdo dos seus motivos. Dai, o
paralelo com Hegel: «Assim como a dialéctica filos6fica na auto-elimi-
nagdo de todas as posi¢des unilaterais, no caminho da agudizag@o e erradi-
cacdo de contradigdes, pde em cena o todo da verdade, assim também o
trabalho hermenéutico tem por tarefa abrir um todo de sentido na omnila-
teralidade das suas relagdes» '?!. Ao contririo de Hegel, que se alcandora
«i totalidade de todas as determinagdes do pensamento», Gadamer,
consciente da finitude da existéncia de Kierkegaard e de Heidegger,
privilegia a individualidade do sentido visado, como indicara Schleierma-
cher. De facto, na base da concepgio de uma Hermenéutica Universal da
linguagem natural de Schleiermacher hda um motivo filoséfico proveniente
da época romdntica, que € a fé no didlogo enquanto uma fonte prépria de
verdade, sem imposi¢des e que nenhuma dogmitica pode substituir.
A geragiio de Schlegel e de Schleiermacher caracterizou-se pelo culto entu-
sidstico da amizade, que estd na base de uma espécie de metafisica da
individualidade '**. A correspondéncia entre dialéctica hermenéutica e
dialéctica filoséfica ndo se pode pautar pelo confronto entre a dialéctica da
individualidade de Schleiermacher e a constru¢ao hegeliana da totalidade,
porque deixaria de fora «a esséncia da experiéncia hermenéutica e a
finitude radical, que lhe subjaz» '?2®. De acordo com a sua finitude con-
creta, 0 homem singular em situagdo hermenéutica, apesar de transportar
pressupostos de interpretagdo, que ndo prejudicam «a pureza da compreen-
sdao» mas, pelo contrdrio, a possibilitam, vive a falta de um acordo evidente
com o texto a interpretar, experiencia a estranheza do mesmo texto e,
contudo, tenta interpretd-lo sem o trair. Por isso, o aspecto inicial da tese
da interpretag@o ndo passa de uma resposta a uma pergunta, que € dirigida
ao ser hermenéutico concreto, que é o homem. A dialéctica da pergunta e
da resposta antecipa-se sempre a dialéctica da interpretagdo e é ela que
determina a compreensdo como um acontecimento '3,

A experiéncia hermenéutica ndo estd polarizada pelo problema do
comego no sentido da Légica de Hegel mas tem a sua figura consumada
na consciéncia histérica das influéncias recebidas pelo homem situado no
tempo e consciente de que participa de um acontecimento de sentido aberto
e sem limites. Pela consciéncia histérica das influéncias perpassa o
conteddo da tradigdo, que € paradigmatico e se exprime em linguagem, nao
havendo qualquer consciéncia possivel nem mesmo divina em que a
«realidade» da tradicdo «aparega a luz da eternidade», tdo intocdvel é a sua

121D, e.c.l.c.

122 ID., «Klassische und philosophische Hermeneutik» in: ID., Hermeneutik IT 37-38.
1B1ID., Wahrheit und Methode 447,
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religagdo a histéria. Por isso, cada apropriagio da tradi¢do € «histori-
camente outra», o que ndo significa que na sua diferenca seja «apenas uma
captagido embaciada da mesma». Pelo contririo, cada apropriagdo da tradi-
¢io € «a experiéncia de um ‘aspecto’ da prépria coisa» 124,

«Ser um e 0 mesmo e contudo um outro» € o paradoxo de cada con-
teido da tradicdo, que permite esclarecer «toda a interpretagdo como
verdadeiramente especulativa» no sentido de transcender «a consciéncia
met6dica» e de participar por apropriagdo viva concreta do «meio espe-
culativo», que € a linguagem, onde todo o texto mergulha. Esta apropria¢do
viva acontece na palavra histérica do intérprete e, por isso, ndo se pode
reduzir 4 linguagem e ao léxico do texto interpretado. A apropriagio do
texto da tradi¢do ndo é uma mera repeticdo do legado transmitido mas
«uma nova criagido da compreensio», em que esta mesma se consuma. Por
iss0, 08 conceitos interpretativos niao sdo meios arbitrarios, que se usam e
abandonam depois mas pertencem a estrutura interna de sentido «da
coisa» 25, Como toda a palavra, também a interpretativa ndo se deixa
reduzir ao estatuto de objecto em virtude de ser actualizagio da consciéncia
histérica do poder da linguagem ou espelho do mundo, que precede toda
e objectivacdo e influi na consciéncia. Por isso, o ser préprio da palavra ¢
intocdvel e enriquece o espelho linguistico do mundo, devolvendo-lhe a
imagem recebida. No meio ou espelho da linguagem, que na Hermenéutica
sucede a relacio do sujeito transcendental e dialéctico ao seu mundo de
objectos, encontram-se o eu e o mundo unidos pelo lago de uma pertenga
origindria linguistico-ontolégica. Contudo, «este meio especulativo»,
confrontado com a mediagdo dialéctica do conceito de Hegel, «é um
acontecimento finito», em que se anuncia «um todo de sentido», evidente
na linguagem do didlogo, da poesia e da interpretagiio. Por isso, Gadamer
aproximou-se da Dialéctica Antiga, porque também nela dominou ndo uma
actividade metédica do sujeito mas «um agir da prépria coisa, que o
pensamento padece». Por isso, «este agir da prépria coisa» € «0 movimento
especulativo auténtico, que prende o falante» e de que o falar € o reflexo
no sujeito. O «agir da prépria coisa», o seu «chegar a linguagem do sen-
tido» reenviam para uma estrutura ontolégica universal ou «constitui¢ao
radical de tudo», para a qual se pode dirigir o compreender. O agir agora
é do ser, da sua compreensdo e lingunagem: «O ser, que se pode com-
preender, ¢ linguagem» '26. E no agir do ser que se funda toda a linguagem
universal da Hermenéutica e das interpretagdes concretas. E assim que
podemos falar ndo s6 de uma linguagem da arte mas também de uma

124 1D., o.c. 448.

125 1D., o.c. 449.
126 ID., o.c. 450.
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linguagem da natureza e, em geral, de uma linguagem das coisas. Por esta
dimensdo ontoldgica atesta-se a «estrutura especulativa da linguagems»,
pois «chegar & linguagem ndo significa receber uma segunda existéncia»
mas apresentar-se como o ser exige. Trata-se, portanto, de «uma unidade
especulativa», pois ser e apresentar-se nao tém o sentido de ruptura ou
cisao. Foi a constitui¢do ontolégica fundamental de todas as coisas segundo
a qual o ser é linguagem ou apresentagio de si mesmo, que revelou a
Gadamer a experiéncia hermenéutica do ser. onde ele alicercou ndo sé o
cardcter de acontecimento do Belo mas também a estrutura de aconteci-
mento de toda a compreensio '?7.

A linguagem das coisas é algo, que nao ouvimos suficientemente e
deveriamos escutar melhor '?%, em vez de as submetermos em demasia ao
cdlculo e ao dominio da ciéncia. Num mundo progressivamente mais
técnico, a expressdao «dignidade» das coisas torna-se cada vez mais incom-
preensivel e apenas os poetas lhe sdo fiéis. O facto de podermos falar de
uma «linguagem das coisas» recorda que elas nao sdo apenas material de
uso e abuso, ndo sdo instrumentos a caminho da lixeira mas algo, que em
si tem consisténcia e «a nada é coagido», como diz Heidegger em Origem
da Obra de Arte '*°. O ser-em-si préprio de uma coisa, violentado e despre-
zado pelo poder da vontade humana de dominio, «¢ como uma linguagem
que € necessdrio ouvir... A expressdo ‘linguagem das coisas’ nao €,
portanto, uma verdade mitolégico-poética... mas a recordacido em todos
nos adormecida do ser préprio das coisas, que podem ainda ser o que elas
sdo». Neste contexto, as expressdes ‘linguagem das coisas’ e ‘natureza das
coisas’, quando analisadas, «dizem-nos em certo sentido o mesmo, isto &,
algo, que se deve recordar perante a prepoténcia prépria do arbitrio» 3.
Apesar desta oposi¢do comum, as duas expressdes mantém as suas dife-
rencas. Ao falarmos da natureza de uma coisa, hd uma critica directa ao
Idealismo Filos6fico sobretudo na forma neo-kantiana, que se reclamou de
Kant quanto a fé no progresso e ao orgulho cientifico do seu tempo e
substituiu a coisa-em-si pelo objectivo final da tarefa infinita da determi-
nacdo progressiva do pensamento '*!. Embora Husserl partisse menos do
facto da ciéncia do que da experiéncia quotidiana de vida, fez da coisa-em-

127 ID., o.c. 450, 461.

128 ID., Die Natur der Sache und die Sprache der Dinge 61.

129 M. HEIDEGGER, «Der Ursprung des Kunstwerks» in: ID., Holzwege, G A, Bd.
5 (Frankfurt/M. 1977) 17. Cf. M. B. PEREIRA, «A Esséncia da Obra de Arte no

Pensamento de M. Heidegger e de R. Guardini» in: Revista Filoséfica de Coimbra 13
(1998) 34 ss.

130 H.-G. GADAMER o.c. 61.
BD.,.0.c. 62.

pp. 3-68 Revista Filosifica de Coimbra — n.® 19 (2001)



) século da hermenéutica filoséfica: 1900-2000 37

si 0 objecto para onde se encaminha o progresso dos esbogos ou aspectos
>m transi¢@o continua do que ¢ dado perspectivisticamente na experiéncia.
“sta ida até as coisas foi objecto da «destrui¢io» heideggeriana, que estd
-ontinuamente presente na filosofia de Gadamer '¥2. Se M. Scheler com a
ua Etica material dos valores respondeu com mais fidelidade 2 natureza
la Etica do que o formalismo kantiano, N. Hartmann na sua Metafisica do
Conhecimento, que Gadamer analisou em 1924 no vol. 12 da revista
Logos '3, recusou o Neo-kantismo em prol do realismo, asseverando que
» conhecimento de modo algum modifica o conhecido nem muito menos
) produz, que tudo o que €, € indiferente a ser ou ndo ser conhecido, o que
ontrariava toda a forma de Idealismo Transcendental e a constituicdo hus-
serliana dos objectos na consciéncia. Positivamente, julgou N. Hartmann
-asgar o caminho para uma nova Ontologia com o reconhecimento do ser-
em-si do sendo e da sua independéncia de toda a subjectividade humana,
iproximando-se do «realismo critico», que na altura triunfava na Ingla-
erra '3*. O abandono da correspondéncia positiva entre pensar e ser
icontece jd na decadéncia do conhecimento filos6fico apds a morte de
{egel e continuou na filosofia do séc. XX, quando entrou em jogo o ser
la ordem divinamente estabelecida contra o querer humano frustrado ou
e defendeu um mundo natural indiferente a histéria dos homens '3,
A constituicdo transcendental neo-kantiana do conhecimento cientifico
pds-se uma critica, que substituiu a relagdo entre sujeito e mundo pela
eparacio e abandono entre estes dois pélos. Neste contexto, a posi¢io da
Vietafisica Cldssica é considerada por Gadamer superior a estas criticas
ontempordneas do pensamento transcendental, pois ela manteve contra
odo o dualismo a correspondéncia prévia entre conhecimento a coisas,
'mbora teolog:camente fundada. E o Criador que une a alma e as coisas,
. adequagdo da primeira e a cognoscibilidade das segundas: «A esséncia
» a realidade da Criagdo consistem precisamente em ser esse acordo comum
le alma e coisas» '3 Gadamer interroga-se agora, no espirito da seculari-
‘agdo, quanto as possibilidades finitas de correspondéncia a este acordo
em recurso imediato ao Espirito Divino, quanto a «correspondéncia sem
im entre alma e ser». A conclusio positiva é que «hd um caminho para o
jual o filosofar € reenviado com uma clareza crescente e que testemunha
:sta correspondéncia. E o caminho da linguagem» 130, Dai, toda a proble-

132 1D, o.c.lc.

133 ID., «Metaphysik der Erkenntnis. Zu dem gleichnamigen Buch von Nicolai
lartmann» in: Leges 12 (1923-1924) 340-359.

134 ID., Die Natur der Sache und die Sache der Dinge 62-63.

135 ID., o.c. 63.

136 ID., 0.c. 64.

evista Filosifica de Coimbhra —n." 19 (2001) pp- 3-68



38 Miguel Baptista Pereira

mética transcendental desagua na abertura da linguagem a todas as coisas
e destas a linguagem. Deve, portanto, perguntar-se se a linguagem, quando
pensada com verdade, nao significa «linguagem das coisas» e se nao € na
linguagem das coisas que se exibe de tal modo a correspondéncia alma-ser
que também a consciéncia finita a pode conhecer '¥7. Ji Hegel chamou a
linguagem o meio da consciéncia pelo qual o Espirito Subjectivo atingia
o ser dos objectos e, no séc. XX, E. Cassirer alongou o estreito ponto de
partida do Neo-kantismo ou o facto da ciéncia a uma filosofia das formas
simbélicas, que unificava ndo s6 as Ciéncias da Natureza e as do Espirito
mas também pretendia dar ao comportamento humano no seu todo uma
fundamentagio transcendental '3, A analitica das forgas profundas do
Espirito tragada por Cassirer lembra Gadamer que a linguagem nio estd ao
lado da Arte, do Direito e da Religido mas é o meio de todos estes feno-
menos, recriminando a filosofia idealista ¢ a das formas simbdlicas por
isolarem a linguagem do que ela media, a forca de apenas insistirem sobre
a sua forma: «Nio estara a realidade auténtica da linguagem, onde € visivel
a correspondéncia, que nés procuramos, precisamente no facto de ela nao
ser qualquer forga nem capacidade formal mas um envolvimento prévio de
todo o sendo no seu acesso possivel a linguagem?» '3, Em todo o caso, o
puramente prévio € a correspondéncia ou a correlagdo entre espirito
humano e coisas, pois o entendimento mituo sobre coisas, que se realiza
na linguagem, niio designa, como tal, nem uma prioridade das coisas nem
um primado do espirito humano, que se servisse dos meios linguisticos de
entendimento, mas a sua origindria correlagdo. Partir da subjectividade
como se tornou natural no pensamento moderno, induz totalmente em erro.
A linguagem ndo se deve pensar como um projecto prévio de mundo
oriundo da subjectividade nem como projecto de uma consciéncia singular
ou de um espirito do povo: «Tudo isto é mitologia, como alids, o conceito
de génio, que desempenha um papel relevante na Teoria Estética pre-
cisamente porque ensina a compreender o surgir da criagdo como um
fruto inconsciente e a explicd-lo a partir da analogia com a produgao
consciente» 4. A Arte e a Histéria velam o seu préprio ser quando
coagidas a interpreta¢des ditadas pela subjectividade da consciéncia,
porque pertencem aquele universo hermenéutico caracterizado pela
correspondéncia origindria eficiente entre linguagem dos homens e

371D, o.c.l.c.
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linguagem das coisas, que transcende todos os dominios da consciéncia
pura transcendental '4!,

Outrora, a Metafisica ensinou a correspondéncia origindria entre todas
as criaturas e sobretudo a correlagio entre a alma crista e todas as coisas
criadas e hoje, no tempo da secularizagdio e a partir da nossa finitude, é
ouvindo a linguagem das coisas que Gadamer procura a correspondéncia
a Metafisica Classica '*>. Nos caminhos da finitude, da variedade do ser
humano, cuja visibilidade se refor¢a na diferenca das linguagens, abre-se
aquele «didlogo infinito em direcgdo a verdade, que nés mesmos somos»,
pois o que no encontro dos homens acontece, «é sempre e de novo a
linguagem... e nunca sem a infinitude interna do didlogo, que decorre entre
cada falante e o seu interlocutor. Tal é a dimensao fundamental da
Hermenéutica» '43.

Ao escrever em 1963 sobre o movimento fenomenoldgico, Gadamer
comega por acentuar a dimensdo critica da Fenomenologia: «Ela pretendeu
trazer a linguagem os fendmenos e isto significa que ela procurou evitar
toda a construgdo injustificavel e examinar criticamente o dominio dbvio
de teorias filoséficas» '**. No espirito das investigagdes realizadas sobre
Platao, Gadamer vé na Fenomenologia uma critica a preconceitos, sobre-
tudo a pretensdo de deduzir de um tnico principio todos os fenémenos da
vida social, v.g., do principio da maior utilidade ou do maximo prazer. Por
outro lado, é valorizada a andlise de fenémenos em si mesmos, como a
justiga e o castigo, a amizade e o amor, portadores de sentido préprio, sem
necessidade de o mendigar junto da utilidade ou do prazer. A Fenome-
nologia criticou sobretudo a construg¢do, que dominava entdo a disciplina
nuclear da Filosofia, que era a Teoria do Conhecimento, absorvida na
procura de uma resposta ao modo como um sujeito preso das suas repre-
sentagdes poderia conhecer o mundo exterior e ficar certo da sua realidade.
A esta Teoria do Conhecimento objectava a Fenomenologia que a conscién-
cia de modo algum é uma esfera encerrada em si com as imagens do seu
mundo interior mas, pelo contrdrio, estd jd junto das coisas por sua estru-
tura essencial. Ndo ha na consciéncia apenas imagens representativas dos
objectos, cuja adequagdo as coisas seria garantida pela filosofia do
conhecimento, pois as imagens, que temos das coisas. sdo normalmente
modos como as coisas nos sdo conhecidas. SO quando a certeza é
perturbada e a divida se instala quanto a verdade da nossa posi¢ao € que
a imagem, que lemos de uma coisa, nos obriga a distingui-la dessa mesma

141 Cf, ID., Wahrheit und Methode 361-463; 1D., «Die Universalitaet des hermeneutis-
chen Problems (1966)» in: ID., Kleine Schriften I, 101-112.
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coisa e requer uma «Fenomenologia do Conhecimento». O modelo husser-
liano foi a percepcio, que apreende as préprias coisas na «sua doacgio
corpérea», sem necessidade de qualquer raciocinio a partir dos estimulos
sensiveis para as suas causas nem de qualquer sintese posterior das
diferentes reacgoes na unidade de uma «coisa origindria», pois estes
processos ndo passando construgdes, que se nio alicercam nos fenémenos.
O conhecimento é intui¢lo, que, no caso da percep¢io imediata, é doagio
corporea do conhecido, com sua evidéncia propria e, fora da esfera per-
ceptiva corpérea, ¢ ainda doagdo intuitiva, se for conhecimento verdadeiro.
A chamada «intui¢ao da esséncia» ou categorial ¢ apenas o preenchimento
do nosso conhecimento intencional pelas coisas visadas e ndo qualquer
patente ou segredo de escola. Por isso, a todas as teorias construidas a
Fenomenologia contrapde simplesmente o facto de o conhecimento ser
intuicdo. Gadamer reconstitui deste modo a sua filiagio fenomenoldgica:
em 1913, Husserl com a sua obra I/deias inaugurou também uma larga série
de publicacdes do Anudrio Fenomenoldgico, que teve como co-editores M.
Scheler, A. Pfaender e mais tarde M. Heidegger, unidos em volta da
convicgdo tundamental de que «sé por regresso as fontes origindrias da
intuigiio e as visdes essenciais, que desta dimanam, se devem valorizar as
grandes tradigdes da Filosofia segundo os seus conceitos e problemas e de
que s6 por este caminho se podem esclarecer intuitivamente os conceitos,
os problemas se podem repor numa base intuitiva e entdo em principio
solucionar-se» '43. Nestas palavras ecoa a consciéncia de missdo, que orien-
tou Husserl, «mestre e professor do trabalho descritivo paciente», que
sentia horror por todas as combinagdes apressadas e pelas construgdes
engenhosas. Deste método de trabalho desprendeu-se um auténtico fascinio
pela purificagdo, pelo regresso a honradez intelectual, pela libertacao da
opacidade de opinides, frases feitas e divisas de combate '#°. Sob a pressdo
do problema da honestidade filoséfica, Husserl procurou avangar no chao
seguro de modo que o passo seguinte continuasse apoiado e todas as
posicdes injustificadas fossem eliminadas. Porém, a ideia de conhecimento
da esséncia, que deveria renovar a moral do filosofar, a andlise descritiva
do campo incomensurdvel da «consciéncia», que deveria preceder todo o
conhecimento cientifico e conter todos os seus pressupostos, depararam
com um limite intransponivel para a Fenomenologia, quando o conheci-
mento perfeito de todas as essencialidades, incluindo a esfera dos «valo-
res», nao pdde atingir «a realidade dindmica do real», «a realidade activa
da consciéncia pensante», «a experiéncia da realidade», que 0 homem faz.

144 1D, Die phaenomenologische Bewegung (1963-1972) 151.
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E certo que a Fenomenologia estabeleceu com rigor a distincio entre facto
e esséncia mas expressdes como «factualidade do facto, facticidade,
existéncia» ndo designam apenas algo de tardio, de posterior e contingente,
que sobrevem a esséncia, mas significam algo de primordial, de subjacente
radical, que se ndo pode deixar de pensar, pois é o suporte de todas as
essencialidades. Dai, a aporia da Fenomenologia: o existir humano féictico
pode ser esclarecido apenas no seu eidos ou esséncia pela investigagiio
fenomenolégica, que reduz a irreversibilidade, a finitude e a historicidade
a um mero caso de um eidos, quando tal facticidade € a mais real das
realidades '47. Apesar de o movimento fenomenolégico ter despertado nas
aulas universitarias uma nova relacio a proximidade das coisas através do
seu interesse pelo mundo pré-cientifico da vida, a sua «filosofia como
ciéncia de rigor» ndo pdde responder a necessidade piiblica de uma visio
nova de vida. Por isso, a «filosofia da existéncia», que marcou o tempo
entre as duas grandes guerras, nasceu do mal-estar desencadeado pela
orientagdo exclusiva pela realidade das ciéncias, bem visivel na filosofia
neo-kantiana e, sob a influéncia de Kierkegaard, criticou o Idealismo
Especulativo do «professor absoluto», que esqueceu o existir e, pela
mediac¢do dialéctica de pensamentos opostos, despojou a existéncia humana
«da agudeza da decisio absoluta, da incondicionalidade e irreversibilidade
da escolha, que é a unica a adequar-se a finitude e temporalidade da
existéncia humana '*%. Neste contexto, o conceito de «situagio-limite» de
K. Jaspers agudizou a vinculagio do filosofar i decisio existencial, pois
as «situagoes-limite» sido na vida humana aquelas em que o individuo deve
escolher e decidir sem ser conduzido pela ciéncia e respectivo saber
coactivo. A luz do pensamento empenhado da existéncia muitas coisas
emudecem na indiferenga mas aquilo que respeita a existéncia entregue as
suas decisdes no campo da Filosofia, da Arte e da Religido, atinge «a
seriedade da verdade existencialmente vinculativa». Nesta sequéncia,
Heidegger surge no universo de Gadamer como o discipulo de Husserl,
herdeiro da grande arte fenomenoldgica do mestre e, a0 mesmo tempo, «um
temperamento revoluciondrio de alto gabarito», que abalou a consciéncia
filoséfica com a critica do Idealismo, a destruicao da tradi¢do filoséfica
dominante e um turbilhiio de perguntas filos6ficas. O primeiro volume de
Ser e Tempo manteve «a forma exterior» da articulagdo a filosofia trans-
cendental do seu mestre Husserl mas o impeto com que ele investiu contra
a filosofia universitiria do tempo, ultrapassou os muros académicos a
maneira dos grandes moralistas como Montaigne, Pascal, Kierkegaard,
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Schopenhauer e Nietzche, eliminando a separacdo entre a figura académica
de filosofia e o estilo de uma filosofia do mundo. O «projecto genial» de
Ser ¢ Tempo significon uma mudancga total do clima espiritual, que em
quase todas as ciéncias desencadeou efeitos duradouros, repetiu e apro-
fundou de modo especial esse «acontecimento europeu», que foi Nietzche
na sua rebelido contra «o conceito de filosofia de cdtedra» '*. Quem teste-
munhou como Gadamer a influéncia da actividade magistral do jovem
Heidegger nas suas aulas de Freiburg e de Marburg, sabe que dele «irradia-
vam em todas as direcgGes da investigagio cientifica» os impulsos mais
fortes, dado o «pathos existencial», a irradiagiio de concentragio espiritual,
que puseram a nu a debilidade de tudo o que até entido acontecera no ensino
e na investigagdo. Como na Atenas do séc. V A.C., quando os jovens
perante o confronto entre os sofistas e Sécrates interrogaram radicalmente
todas as formas tradicionais de autoridade, lei e costumes, também na
Alemanha das décadas de 20 e 30 do radicalismo heideggeriano das
perguntas brotou na esfera do ensino superior um efeito extitico, que fez
esquecer toda a medida. Numa evocagao histérica, Gadamer recorda que
nos anos vinte e trinta do séc. XX Heidegger e Jaspers foram os dois repre-
sentantes da filosofia alemd da existéncia e que em Ser e Tempo e mais
ainda nas licoes de Heidegger ressoou algo daquilo a que Jaspers chamava
«pensamento apelativo» no sentido de chamada da existéncia a si mesma
para escolha da autenticidade e recusa da queda no impessoal, na curiosi-
dade e na tagarelice. Na decisdo preparada na angistia, na antecipacdo da
morte o ser-af foi posto perante si mesmo com abandono de todas as formas
alienantes da vida social, do quietismo cultural burgués, da empresa jorna-
listica e da politica partidaria '3°. O «pensamento apelativo», a verdade
existencial, o apelo da existéncia a si mesma contrapdem-se na linha da
phronesis grega a techne do saber fazer e a0 método da Idade Moderna. No
comportamento humano e respectiva experiéncia de mundo, hd «uma
camada muito mais profunda» do que o «comportamento objectivador da
consciéncia e sua consumagao na ciéncia» e, por isso, Gadamer sentiu em
1924 em Marburg que esta distin¢do filoséfica respondia a insuficiéncia,
que afectou o Neo-kantismo da sua formagdo universitaria '3',

Nesta ida critica até as coisas, inscrita no didlogo da alma consigo
mesma e com 0s outros, sdo os obsticulos removidos pela «destruicao» de
deformacdes e arbitrariedades, que prepara o caminho para a profundidade
do real, como em Hegel a eliminagio sublimadora e nao-arbitraria intro-
duzia na reflexdo interior do Infinito. A preferéncia de Gadamer por Platdo
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contrasta com o alheamento do seu mestre Heidegger, que apenas lhe
dedicou um ensaio e quatro ligdes: A Doutrina de Platao sobre a Verdade,
opusculo escrito em 1940 e publicado em 1942, o curso do semestre de
Inverno de 1924/25 sobre o Sofista preleccionado na Universidade de
Marburg e os semindrios de Freiburg sobre Parménides (1930-31), Fedro
(1932) e a Carta Sétima (1941-42). Se exceptuarmos longos desenvol-
vimentos dedicados a Platdo em Introducdo a Metafisica (1935) € em
Nietzsche I e 11 (1936-1941), apenas alguns pardgrafos e raramente paginas
o relembram nos cursos, ensaios, conferéncias ou tratados posteriores '52,
Por isso, o que Heidegger mais estimou no seu discipulo Gadamer foi a sua
profunda e constante investiga¢do de Platdo, que viria compensar a com-
preensdo unilateral do mestre, consciente de que, segundo o testemunho de
G. Picht, a esséncia do pensamento platénico lhe fora obscura e estra-
nha '3}, Com Heidegger aprendeu Gadamer a destruir conceitos para liber-
tar o que por eles estava reprimido e velado, mediante o acesso a fonte,
donde jorra um novo perguntar. Na semana dedicada a Hegel em 1990,
Gadamer recordou, nestes termos, o papel da «destrui¢io» heideggeriana
na sua leitura das experiéncias fontais da filosofia: «Com Heidegger
aprendemos o que significa destruir conceitos e por que o devemos fazer.
Trata-se de regressar as experiéncias humanas origindrias imediatas, de que
eles (os conceitos) nasceram. Se a «destrui¢io» for assim entendida, entido
ela ndo tem o sentido de demoli¢do aniquiladora mas de libertagio, de
eliminacgao daquilo que encobre e, portanto, de nova abertura de horizonte
para as perguntas origindrias da filosofia» '**. O que a destrui¢io gada-
meriana pretende libertar no pensamento helénico, ¢ a «substancia socra-
tica», que tem sido esquecida no que respeita o pensamento antes e depois
de Sdcrates. Para isso, € necessdrio ler de outro modo a dimensio «fisio-
l6gica» de pensadores como Parménides e Heraclito a fim de realcar as
suas intengdes éticas e praxisticas, que se enraizavam na consciéncia
religiosa da finitude humana. Esta atitude destréi a construgiio aristotélica
de uma Filosofia da Natureza, que, iniciada nos Pré-socriticos, terminaria
na Fisica do Estagirita. E sobre a figura de Sécrates que Gadamer con-
centra o seu esforcgo filoséfico, precisando com mao firme os seus tragos
configuradores: fundagao religiosa do nao-saber, abandono da Filosofia da
Natureza, consagragao a temdtica da Etica e das questdes da Filosofia

152 A. BOUTOT, Heidegger et Platon. Le Probléeme du Nihilisme (Paris 1987) 9-11.

153 G. PICHT, «Die Macht des Denkens» in: G. NESKE, Hrsg., Erinnerungen an
Martin Heidegger (Pfullingen 1977) 203. Cf. M. B. PEREIRA, «Platdo e a Hermenéutica
Filoséfica» in: Humanitas XLVII (1995) 378 ss.

154 H.-G. GADAMER, «Hegel und die Sprache der Metaphysik» in: VARIOS, Sprache
und Ethik im technologischen Zeitalter, Bamberger Hegelwache 1990 (Bamberg 1991) 29.
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Pritica. Nesta intencéo, o vinculo de Platio ao didlogo nao se deve dissol-
ver, pois ele jamais foi totalmente eleata, ndo defendeu uma ontologia dos
dois mundos, que teria sido uma invencao aristotélica, e permaneceu
«socratico», isto €, um pensador consciente dos limites do saber humano
vividos na profunda convicgido religiosa, critico da ambi¢do do «saber
técnico» dos seus adversdrios sofistas e defensor do didlogo como método
da filosofia. A trilogia consagrada por Gadamer nas Obras Completas i
Filosofia Grega gira & volta da figura de Sécrates, seus predecessores e
sucessores dentro do pensamento grego. Tal foi o plano geral tragado numa
intengio hermenéutica no preficio do primeiro volume: «Assim aparece
clara e concretamente a articulagdo entre praxis hermenéutica e teoria, a
qual é a alma de uma Filosofia Hermenéutica» '3°. Embora a Filosofia
Grega comece muito antes de Sdcrates, a expressio «Pré-socriticos» com
que se designam os primeiros filésofos, realca precisamente «a auténtica
viragem» consubstanciada na figura de Sécrates retratada por Platdo, «a
partir da qual se determinam os inicios, a matura¢do e uma longa histéria
posterior do pensamento grego» '3, numa reconstrugdo histérica, que tem
paralelo com as de Hegel, Nietzsche e Heidegger. Esta «destruicdo
socratica da Filosofia Grega» '57 depreende-se da desilusdo de Sécrates no
Fedon, quando narra a insatisfagio deixada pelas investigagdes da Natureza
do seu tempo e sobretudo a desilusdo causada pelo livro de Anaxdgoras
sobre o Nous, a que contrapds outro caminho, o dos ‘logoi’, dos conceitos
universais dados no seio das palavras e no respectivo uso, a que Platdo
chamou Dialéctica ou, noutros termos, compreensdo natural fundada e
acontecida na comunicagdo inter-humana e linguistica, exemplificada nas
situagdes tipicas da vida de Sécrates. De facto, este deseja aprender a
compreender a posi¢do da terra no mundo do mesmo modo como ele com-
preende porque € que, apesar de todas as possibilidades de fuga, decidiu
aceitar a sua condenagdo & morte '8, Nos didlogos tipicamente socraticos
a inten¢do de Platdo transcende os interlocutores e pretende que «nés nos
vejamos como leitores... no papel daquele que aqui (nos didlogos) é condu-
zido ao seu proprio ndo-saber», mediante perguntas e respostas. Por isso,
estes didlogos chamam-se justamente «didlogos introdutérios» nao por
«debilidade artistica» mas «pela realizacao mais auténtica» da exigéncia
destes textos. O exemplo escolhido por Gadamer é o didlogo Euthyphron

155 H.-G. GADAMER, Gesammelie Werke 5, Griechische Philosophie I (Tuebingen
1985) Vorwort.

156 ID., o.c. 7, Griechische Philosophie III (Tuebingen 1991) V.

157 J. GRONDIN, Der Sinn fuer Hermeneutik 54-70.

5% H.-G. GADAMER, «Natur und Welt. Die Hermeneutische Dimension in
Naturerkenntnis und Naturwissenschaft» (1986) in: ID., GW 7, 11l 421-422.
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em que Socrates, apds ter sido acusado de impiedade, defronta um vidente,
técnico ou especialista precisamente em piedade e que tinha por acto
heréico haver denunciado o préprio pai por ter deixado morrer por descuido
um escravo. Da impossibilidade socrdtica de mostrar ao pretenso especia-
lista o seu erro, porque este ignorava o sentido da piedade, que ndo prati-
cava, depreende Gadamer tratar-se da primeira fase dos escritos de Platio
em que este pretende inculcar a todos a necessidade de «formular a
pergunta pelo Bem», nio sendo licito a razio esclarecida esperar por um
especialista, vidente ou nao, que fosse um profissional nesta matéria, pois
o modelo é a «douta ignorincia de Sécrates» '3 No Euthyphron, Sécrates
¢é descrito como um homem, que sabe de facto o que € ser piedoso sem
fazer deste saber uma profissio, ao passo que o vidente se tem por espe-
cialista em piedade mas verdadeiramente nio sabe o que isto seja. O resul-
tado deste didlogo pode resumir-se na férmula universal segundo a qual
todo o saber aparente denuncia a falta da «harmonia dérica» entre logos e
vida das obras '%°. Pensar e agir a partir da finitude, perguntando pelo Bem,
pode equivaler, pela sua estranheza, a um crime de impiedade para o saber
conservador, cercado pelo dominio das «technai». Por isso, no capitulo 13
de O Nascimento da Tragédia Nietzsche apresenta o Sdcrates moribundo
do Fedon nio como o réu do crime de impiedade mas como o novo ideal,
que doravante orientaria os melhores da juventude grega. Para Gadamer,
ao recusar a fuga e ao aceitar a execugdo da pena, Socrates tornou-se «o
verdadeiro ponto de viragem» '®! tanto mais visivel quanto, apesar de haver
outras acusacgdes de impiedade, se nio conhece uma segunda execugio da
pena capital. Houve conflitos entre pensadores ¢ a religiosidade do tempo
na época do «iluminismo grego» em Atenas sobretudo quando o novo
movimento intelectual da Sofistica introduziu uma educagiao nova em que
a Retdrica, a Arte da Disputa e a Dialéctica Argumentativa fascinaram a
juventude da Atica e criaram um nova geragio de forgas politicas. Nas
maos de cidadaos conservadores, a impiedade era um meio sécio-politico
de combate contra a curiosidade cientifica e a atrac¢do da juventude «pelas
novas artes retérico-dialécticas do iluminismo sofistico» '%%. Platdo viu em
Sécrates uma vitima da «recusa universal da nova educagio da moda por
parte dos cidaddos da Atica» e, provocada por esta leitura injusta, toda a
obra platénica teve como objectivo claro «revelar a posi¢do tnica de

159 1D., «Plato als Portraetist» (1986) in: ID., GW 7, [II, 234-235.

180 1D., «Logos und Ergon im platonischen Lysis» in: ID., GW 6, Il (Tuebingen 1985)
171-186.

161 1D, «Sokrates ‘Froemmigkeit des Nichtwissens» (1990) in: ID., GW 7, IiI, 101.

162 ID., o.c. 102.
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Sdcrates contra o movimento sofistico» e, por outro lado, mostrar que a
formulagdo assidua da pergunta pelo Bem por parte de Sécrates embaragou
o0s seus contemporaneos e em nenhuma parte encontrou uma resposta, o
que degenerou numa oposi¢do mortal '93. A prova légico-dialéctica de
ignordncia sofrida por muitos concidadaos de Sdcrates tornou-o impopular
e odiado enquanto a superioridade dialéctica da sua argumentagao o situava
fatalmente na vizinhanga das novas artes da argumentagio dialéctica, que
os grandes mestres da Retérica e os sofistas haviam introduzido na nova
educagio da juventude. Quando Platao apresenta Sécrates em dramdtica
confrontagdo com os grandes mestres de Retérica e de Dialéctica do seu
tempo, a sua intengido ji ndo ¢ apenas defender Sécrates mas precisar o
conceito de saber e de ensino lmpllcado na nova Paideia e seguido pelos
seus representantes. O alvo ndo é a imagem comica e popular do sofista,
cujo poder conseguia tornar mais forte a razao mais fragil e com artes
retorico-dialécticas perturbar o conhecimento natural dos homens mas a
figura de grandes contemporineos representantes da nova Paideia, como
Protidgoras e Gérgias, cuja apresentacdo exigia de Platdo «uma visdo
filos6fica muito mais profunda» %4, O sentido auténtico de saber, que devia
configurar a vida prética e politica, foi velado pelas novas artes da Retdrica
e da Dialéctica e, nesta linha, é o conceito de ‘techne’, que domina a
linguagem e o ensino dos grandes sofistas. Neste contexto, o Sécrates
platénico denuncia o fracasso do saber técnico perante as tarefas verda-
deiras da vida politica, em cuja base estd a pergunta pelo Bem. O saber e
o poder da ‘techne’ sdo destruidos pelas perguntas de Sécrates e, deste
modo, todos os seus interlocutores se véem confrontados com o seu nao-
saber. Por isso, o interveniente e o leitor dos didlogos platénicos pretendem
saber o que significa o saber auténtico do Bem, que é irredutivel a um
acordo convencional em assuntos morais da cidade e da vida e a defini¢des
tedricas, dada a dimensio pritica do saber do Bem, que antecede todas as
convengdes. Aristdteles sustentou sempre que a filosofia pritica, a que ele
chamou Etica e Politica, ndo s6 fornece um saber mas deve conduzir a
virtude. Tal fora precisamente o fim dos didlogos socriticos de Platao, que,
através da refutagiio de pretensos saberes, visavam despertar o interlocutor
para o saber real e prepard-lo para prestar contas por si mesmo e justificar
o seu comportamento. Deste modo, os didlogos platénicos nao sé tém um
cardcter «protréptico» ou de apelo a filosofia, ao pensamento, ao exame de
si mesmo mas também mostram a influéncia vinda do trato com Sécrates
e procuram responder através de razdes vilidas aquilo, que é o Bem.

163 ID., o.c. 103.
IS4 1D, o.c. 105.

. 3-68 Revista Filosifica de Coimbra — n.* 19 (2001)
PP



O século da hermenéutica filoséfica: 1900-2000 47

Portanto, «a verdadeira protréptica» é «epagogé» ou introdug¢do, que nio
leva a um saber definitivo mas a continuidade na procura de um saber
efectivamente real '3, A aporia do ndo-saber tem o sentido de despertar o
impulso de se interrogar de novo sobre o Bem, pois a vida, que ndo for
examinada nem posta constantemente a prova, nio € vida digna de se viver.
Nenhum didlogo pode talvez esclarecer melhor a relagdo tensa entre a
I6gica e o ‘logos da praxis’ como o Euthyphron, que discute expressamente
a tradicdo religiosa do pensamento grego. E o didlogo do contraste entre
um «especialista em coisas divinas», que exibe saber e dons, que nio
demonstra, e um Sécrates humilde no seu nio-saber e incapaz de se afirmar
perito na piedade praxistica. Ao contririo do vidente, Sécrates sabe algo
acerca da piedade e o seu saber € firme apesar de ndo caber em nenhuma
defini¢do formal, vislumbrando-se neste didlogo que Platdo visa opor a
todo o experto em saber técnico um Sécrates, que, sob o disfarce irénico
do nio-saber e obediente a sua consciéncia, sabe o que € ser piedoso e a
este saber se mantém fiel na vida e na morte de que nio foge. Nio é defi-
nida a ideia de piedoso mas apresentada em contraste a sua auséncia no
pretenso experto 193, Ndo € a l6gica da argumentacdo nem a Historia da
Légica, que Gadamer procura neste didlogo mas o modo como no processo
da argumentacio socritica o didlogo nos conduz a conhecimentos, que nio
repousam na mera for¢a provativa dos argumentos mas no poder de
convencimento, que muda aquele, que segue o didlogo. De facto, quem se
interessar apenas pela dimensio l6gica do didlogo, tem de suspender toda
a atengdo prestada a pessoas, situagdes e contetidos do encontro. O inte-
resse exclusivo pela légica fecha os olhos perante o papel dos erros légicos
e das inexactiddes, que no didlogo vivo acontecem, e impossibilita a inter-
rogagdo dos motivos por que argumentos erroneos ou débeis produzem
efeitos na urdidura do didlogo. No caso extremo do vidente experto em
coisas divinas e disperso por argumentos inconcludentes, que velavam a
sua finitude e ndo-saber, apreende-se o sentido de saber subjacente ao nio-
saber socritico ou a destruigido de toda a desmesura técnica: «Isto € Platdo
auténtico na justa medida em que esta superacio de todo o saber espe-
cializado, mesmo que seja o da Matematica, visa finalmente e por toda a
parte o didlogo infinito da alma consigo mesma. Nio € apenas a condugdo
socritica das almas, ¢ a mais ampla abertura para todas as perguntas do
pensar real, que aqui se apresenta» .

Um segundo tipo de didlogos platénicos mostra a figura de Socrates
ndo apenas na sua superioridade critica mas também como «um visiondrio

165 1ID,, o.c. 106.
1650 [D., o0.c. 109,
166 1D, o.c. 111.
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do verdadeiro». E o «Sécrates mitico», que nesses didlogos encontramos,
diferente mas ao mesmo tempo o mesmo '¢7, é «o ignorante superior», que
na plena concretude e capacidade magistral da sua personalidade carisma-
tica avanca para além de si e cuja for¢a argumentativa recebe um nova e
superior confirmagdo no aparecimento concreto e encarnado do homem,
que aqui responde por si mesmo %%, Por isso, Platdo ¢ desafiado na sua arte
a dar «a figura do seu mestre» tal visibilidade que ela se torna argumento
vivo, nao se tratando mais de uma simples transmissio de perguntas e
respostas mas antes de noticia, testemunho e narragido. Os didlogos deste
segundo tipo sdo «didlogos narrados», que agem sobre nés & maneira de
retratos. Este estilo assinala, v.g., os didlogos Fedon ¢ Banquete, que sio
narragoes do movimento da vida, donde emerge a figura de Socrates. A arte
platénica de retratar ¢ uma arte de argumentar em que Platao ndo retrata
apenas para obter um efeito poético mas, enquanto pensador, para dizer
algo sobre a realidade através da sua apresentagdo poética '®°. Nos didlo-
gos, v.g., Fedon, Repuiblica, Banquerte, o Socrates, que nio sabe, fala como
quem sabe. E precisamente este saber a que Platdo chamou Dialéctica ou
arte de conduzir um didlogo com outro ou consigo mesmo, polarizado pela
pergunta acerca da Verdade e do Bem, que permanece através de todas as
objecgdes e errancia. A relag@o intrinseca entre didlogo e dialéctica € o
ponto decisivo para a compreensio do conceito de saber de que trata Platio.
Quem sabe, ndo s6 tem uma visdo correcta de algo mas também sabe
justificar o que sabe, no didlogo consigo mesmo ou com outros. Por isso,
Platio descreve o dialéctico como aquele, que firmemente apresenta
justificagbes sem as quais a vida ndo seria digna de se viver: «E a ‘har-
monia dérica’ de logos e obras, de discurso e ser, da qual finalmente tudo
depende e na qual se preenche o sentido auténtico de saber e, portanto,
também o sentido do Bem» 70,

A pergunta socrdtica visava a esséncia ou o eidos de uma coisa e, por
isso, nos didlogos socriticos circulavam como respostas a perguntas as
proposigdes, que Aristételes abstraiu do didlogo humano e analisou na sua
Apofintica. O modo critico como Aristdteles abordou nas suas trés Eticas
(Magna Moralia, Etica a Nicomaco e Etica a Eudemo) a ideia de Bem de
Platdo, ndo apaga o que os liga ou «a mesma coisa de que ambos tra-
tam» 7!, Rejeitado o modelo da técnica para a compreensdo do Bem, a

167 ID., Plato als Portraetist 235.

168 Dy, oe.le

19.1D., 0.c. 237.

170 1d., 0.c. 107.

1T ID., «Die Idee de Guten zwischen Plato und Aristoteles» in: ID., GW 7, III, 131.
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atitude de Sécrates aproxima-se da ‘phronesis’ aristotélica, cujo saber
pratico € expressamente oposto ao saber técnico. Por isso, a virtude do
saber pritico, a ‘phronesis’, aparece como simula daquilo, que a vida de
Sécrates, afastada de todo o interesse puramente tedrico, jd antecipara.
Adversdrio da Paideia sofistica baseada numa nova técnica de educagio,
Sécrates alarga a arte de conduzir um didlogo a paradigma de todo o
conhecimento e de toda a virtude, mostrando estar ausente o saber do Bem
em todos aqueles, que pautam a virtude pelo modelo das ‘technai’. Porém,
na linguagem usada por Platdo, a palavra ‘phronesis’ aparece frequen-
temente no sentido amplo de um saber a partir de razdes, abrangendo a
racionalidade pratica, a técnica e a ciéncia. No entanto, hd uma diferenca
essencial entre as justificagdes da racionalidade pratica do «conhece-te a
ti mesmo» e as razoes da racionalidade técnica e tedrica, porque se as
razdes, que fundam a técnica e a ciéncia, sdo universais e se adquirem por
técnicas de aprendizagem, as justificacdes da razdo pratica envolvem a
andlise concreta dos pros e dos contras e as motivacdes das decisdes
concretas, cuja novidade e liberdade nio podem ser transmitidas nem
ensinadas como meios de um saber técnico. Consequentemente, «dialéctica
nao propde qualquer saber universal e ensindvel» ¢, por isso, a ninguém
surpreende que Platio «possa chamar a dialéctica também ‘phronesis’ e
siga o uso linguistico, que tinha por evidente «chamar ‘phronesis’ a
‘virtude’ auténtica da ac¢do humana» '72. A racionalidade real, que Platao
descobre no dialéctico, ndo significa uma técnica superior de dominio, que
ele aplicasse por amor das razdes correctas, que lhe assistem mas uma
busca concreta de justificacdo ética efectiva. Longe de ser uma arte, um
saber ou um poder, cuja aplicagdo dependesse do arbitrio humano, a
dialéctica é uma dimensao do ser do homem pelo qual ele se compreende
praxisticamente e que distingue o filésofo auténtico do sofista. Para justi-
ficar a dimensao ético-ontolégica do homem contra os defensores da nova
Paideia, dever-se-ia mostrar que no saber artesanal e nas ciéncias matema-
ticas ndo hd ameacas provenientes da confusio cadtica do discurso como
acontece relativamente & pergunta pelo Bem na vida social e politica, a que
todos devem exigir responder, pois neste campo niio hd especialistas 7%,
que tecnicizem o nosso agir. Situada a pergunta pelo Bem no ser pessoal,
social e politico do homem, cada um ao falar com o outro procura con-
vencé-lo da justeza da sua posi¢@o, pois «estd sempre em processo uma
discussio permanente acerca do Bem, que Platdo recusou ver subordinada
a Retdrica da «nova» Paideia mas sim a «verdadeira arte dialéctica» da

172 ID.; o.c. 148.
131D, o.c. 149-150.
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justificagdio ética, que se chama «phronesis», pela qual cada homem se
interroga concretamente a si mesmo e necessariamente se encontra em
didlogo consigo mesmo ou com outros !7#. Neste contexto, o tema-condutor
de Sécrates ou a virtude € uma compreensado de si mesmo, dada numa douta
ignordncia, que em certo sentido jd temos e devemos ter e cuja falta
Sécrates deplora nos seus interlocutores. Trata-se de um saber do ser de
cada um, que precede toda a aprendizagem técnica e apenas por exame de
si mesmo e pela critica do saber, que se julga possuir, se pode objectivar.
Apenas no didlogo consigo mesmo ou com outros podemos ultrapassar as
meras opinides de convengdes dominantes ¢ «s6 quem ¢ realmente
conduzido por tal saber prévio do Bem, poderi nele manter-se com
firmeza». A este saber prévio do Bem chama Platdo ‘morada’ do homem
ou ‘parentesco’ '3 e, por isso, o verdadeiro dialéctico, que deste modo se
compreende a si mesmo, tem uma relagdo intrinseca a verdade, que falta
nas «vitimas infelizes» da arte socritica da refutacido. Sendo a virtude
humana o saber prévio do Bem, a morada ou a relagdo de parentesco entre
o homem e o Bem, entdo a virtude ndo se ensina como as artes e nestes
termos se define «o problema nuclear de toda a educagdo» '7°. Para o
Sécrates do didlogo Menon, a sabedoria humana auténtica € a correlagio
origindria entre alma e Bem ignorada pela técnica e o tinico ensino possivel
€ convencer os homens do esquecimento desta relagdo radical e tornar
premente a interrogagao sobre esta mesma relagdo. Para quem procura e
pergunta com autenticidade, estdo cheias de nada as pressuposi¢des preten-
siosas, que o Menon aprendeu de um Goérgias e nao passam de sofismas,
que tentam falazmente dissuadir o homem de se procurar e perguntar. Pelo
saber prévio, que € a condi¢do da pergunta e da procura, «todo o conheci-
mento é reconhecimento e, neste sentido, recorda¢ido de algo conhe-
cido» 7. De facto, é a doutrina da anamnese, que exprime o sentido verda-
deiro da pergunta socrética e Platdo, ao apresentar SGcrates como mestre
da recordagdo, impede se olvide que saber é reminiscéncia ou reconhe-
cimento, onde estd viva a relac¢do origindria entre o ser do homem e o Bem,
mesmo que se ndo acredite no mito da preexisténcia. Por outras palavras,
com base no saber prévio, de que pela linguagem todo o homem se
apropria, saber o que se niio sabe, ndo é simples ignorincia mas implica
um pré-saber, que conduz toda a busca ou pergunta e, por isso, conhecer
¢ sempre reconhecer. Isto aplica-se, em primeiro lugar, a virtude, cuja

11 1ID., o.c. 150.
15 ID., o.c. 151.
176 ID., o.c. 153,
177 ID., 0:c. 157,
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interroga¢do conduz ao saber do Bem (Menon 87 b-d), companheiro
permanente da vida prdtica em que nds preferimos uma coisa a outra e
cremos poder justificar a escolha, estando sempre em jogo a nossa primdria
relagdo ao Bem '7®. Esta pré-compreensio situada na raiz de toda a
compreensdo da virtude e da pergunta pelo Bem subjaz outrossim a toda
a arte da divisdo, que distingue o bem do mal, e estende-se ao saber de tudo
o que é digno de se saber. A estrutura da anamnese tem a extensdo da
possibilidade de perguntar e, por isso, perguntar é procurar sob a condugio
do procurado, isto €, s6 podemos compreender o que de algum modo jd
encontramos ou sabemos previamente. A pergunta ndo exclui ninguém e
quem pergunta ¢ sempre e a0 mesmo tempo interrogado, pois a pergunta
abrange-o a ele e ao outro numa «dialéctica do didlogo» '7°.

A pergunta € voz directa da finitude humana, que ressoa no «conhe-
ce-te a ti mesmo» de Socrates e a que ndo ficaram estranhos filésofos pré-
socriticos. J4 num estudo de 1941 sobre a pré-histéria da Metafisica,
retomado em 1950 por ocasido do sexagésimo aniversirio de Heidegger '8,
Gadamer contrapds ao ser uno e tinico proposto por Parménides sob
inspiragdo de uma deusa as «perspectivas dos mortais», cuja finitude os
pode expor a «ndo-pensamentos», que sao estranhos ao ser como a mu-
danga, a falta, a negagio '*'. Porque a finitude dos mortais condiciona a
sua filosofia como estd patente no ser-para-a-morte de Heidegger, Gadamer
escreveu em 1988 um penetrante estudo interpretativo do poema de
Parménides '*2, ouvindo o falar da deusa, cujo olhar recai também sobre
0s mortais e suas perspectivas sem abandonar o caminho udnico, que leva
realmente & verdade (Frg. 8, 1). A imagem de mundo dos homens finitos
reflecte uma ordem em que luz e noite constantemente se equilibram numa
verdade, que exclui o nada como totalmente impensdvel e indizivel e se
adapta ao que aparece ao olhar humano. Embora os homens ndo possam
pensar o uno na totalidade do ser, como a divindade, a oposi¢io de dia e
noite, que lhes preenche o olhar, € unificada na articulagio do seu mundo.
Esta prisao do olhar ao que aparece na luz e na escuriddo, torna os mortais
expostos ao aparecimento, a aparéncia por falta do exame do entendi-
mento '#3 e, portanto, a possibilidade de desvio da verdade e de nao-ser.

M ID,, o.c. 159.

91D, o.c. 160.

180 ID., “Zur Yorgeschichte der Metaphysik» in: VARIOS, Anteile. Martin Heidegger
zum 60. Geburtstag (Frankfurt/M. 1950) 51-79.

811D, 0.¢. 57.

182 ID., «Parmenides oder das Diesseits des Seins (1988)» in: ID., GW 7, I1l, 3-31.

183 ID., «Parmenides und das Sein» in: Der Anfang der Philosophie (Stuttgard 1996)
162.
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Para Gadamer, a grande novidade do Poema de Parménides é o anidncio
feito pela deusa «da imagem credivel de mundo dos mortais sob a oposicdo
de dia e noite», portanto a possibilidade de verdade no que aparece aos
olhos dos mortais, embora estes se ndo possam alcandorar & «verdade
imutdvel do ser uno». A verdade do que aos mortais aparece, nido significa
a identidade de luz e escuridao, de dia e noite mas «aspectos funda-
mentalmente diferentes do mundo, que se sucedem no respectivo dominio
¢ mutuamente se excluem» ', Os homens distinguem dia e noite mas ¢
na mistura dos dois que a verdade aparece e o ser é para os mortais, nao
fossem estes dois opostos uma oposigio origindria de que depende tudo o
que é visivel.

Pergunta Gadamer se o Poema de Parménides nio estd mais préximo
da realidade do pensar do que pdde supor a tradicdo metafisica. A base
desta pergunta estd no facto de Parménides ndo distinguir da apreensao
sensivel o conhecimento noético, como mais tarde fard Platdo, mas viver
da sua pertenga mitua, a ponto de o «é» e o «sendo» significarem ime-
diatamente «ser verdadeiro» e «ser efectivamente real» '*%, Por isso, ‘noein’
nao significa pensar por oposi¢do ao «ver do corporeamente dado» mas
conhecer algo presente, efectivo e verdadeiro. Na leitura de Kurt von Fritz,
o ‘noein’ diz o real imediato e concreto, como o faro do animal selvagem
0 que estd ai e o perigo, Demdcrito os seus dtomos, Platdo a realidade
intuitiva e abstracta da Matematica e Aristdteles o encontro imediato de
algo, captado pelo toque do nous '#¢, Nio estamos ainda na esfera das
construgoes abstractas de conceitos mas «num pensamento de forte poder
intuitivo, no qual palavras da lingua viva sio carregadas de um novo
contetido de pensamento. E discurso mitico ndo sé por causa da sua
composigio poética mas pela sua vinculagdo a intuigio, numa proximidade
e relagdo de logos e mito, que nés conhecemos em Platdo '%7. A vinculagdo
entre ser e conhecer (noein) ressalta com tal luminosidade que «ser s6 é»,
onde ‘noein’ vai ao encontro de algo, quer traduzamos isto por aprender
ou receber ou tocar. Em qualquer dos casos, ¢ claro que o nada ndo pode
ser assim percebido e que, onde algo é apreendido, algo € ai, € ser e ndo
nada. A inseparabilidade de conhecer (noein) e de ser (éinai), a que em
verdade se reduz todo o argumento, confirma-se nesta sequéncia do Poema:
«Jamais encontrards o conhecer (noein) sem o ser... Ser estd sempre onde

% ID., «Parmenides und die Meinungen der Sterblichen» in: 1D., o.c. 230-148.

185 ID., Parmenides oder Diesseits des Seins 16.

18 ID., o.c. 17; ID., Parmenides und die Meinungen der Sterlichen 143-148; ID.,
Parmenides und das Sein 167-175.

87 ID., Parmenides oder Diesseits des Seins 18.
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a apreensdo real pode ser e ndo deve ser este nada vazio» '8%. Onde hi
conhecer, hda ai ser e, por isso, conhecer e ser sdo 0 mesmo, isto é,
insepardveis, como, alids, o encontro de luz e noite, préprio dos mortais,
longe de ser uma errancia entre ser e nada, é «o aparecer do ser», como
mostra o fenémeno do olhar polarizado pelo que se recorta na luz, que o
ilumina. Dai, a sintese gadameriana: «O ser é o ‘ai’ e o ‘ai’ significa o
aparecimento dos aparecimentos», que nio ¢ ainda a plena esfera do ser,
que a deusa descreveu como o ser verdadeiro, inacessivel as perspectivas
dos homens finitos. Tal esfera do ser é apenas a extrapolagio divina da
presencga, cuja plenitude estd vedada aos mortais, para quem o tnico apare-
cimento do ser é que algo seja «ai», no claro-obscuro da sua presenca, na
multiplicidade dos seus aparecimentos e na sua figura mutdvel, luminosa
e obscura, diurna e nocturna, sem oposi¢do nem separagio e continuando
presente mesmo quando estd ausente '%°. E tdo dificil aos mortais ascender
da linguagem falada ao plano dos conceitos que Parménides coloca na boca
de uma deusa reveladora o que ele teria de dizer, pois o caminho dos
homens para a verdade (alétheia), semeado de perigos, ndo conduz nin-
guém ao seu fim, dados os becos sem saida da erriincia e do nada, a que
sucumbem, exceplo o poeta-filésofo Parménides a quem a deusa franqueou
a porta da verdade. Porém, a linguagem pode ainda sinalizar etimologi-
camente a verdade, que os préprios usos linguisticos jd esqueceram na
prética. Contudo, «a etimologia torna-se sempre e apenas uma indicagio
de caminho e nunca poderd ser um argumento rigoroso» 'Y, Em vez da
mera oposicio entre o uso vivo da linguagem de outrora e aquele que a
tradigio consagrou, hd que aprender a ouvir nos termos conceptuais em uso
o «tom arcaico longinquo», que ainda ressoa, isto é, ouvir com Heidegger
na verdade como desvelamento o afastamento dos véus e no conceito de
«logos» o significado de recolher, que tudo redne !, nio s6 na acepgio
de ser como de ler. Porém, mais do que a etimologia, o sinal do ser € o
«noein» (conhecer), que € insepardvel do ser e estd sempre com ele, impli-
cando a actualizag¢io do som longinquo etimolégico. Ao contrdrio da unido
indissolivel entre «no€in» e ser, a palavra pode tornar-se nome, rompendo
esta articulagdo de origem e gerando as formas vazias da designagdo
linguistica do discurso convencional, que fala de tudo o que se furta a
verdade da vinculagio incidivel «conhecer-ser». A palavra como forma
vazia estd despida de todo o conhecer (nogin), pois, insiste Gadamer,
«noein» significa em grego «abrir-se ao ser», «nada ser para si sendo

188 ID., o.c. 22.

I8 ID., o.c. 23; ID., Parmenides und das Sein 156.
190 1D, Parmenides oder Diesseits des Seins 28.
WD, aiele
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apenas a abertura para o que é» ou, na expressao aristotélica de De An. II]
4, 429 a 15., «a possibilidade de recepgdo da esséncia» '*2. A figura de
Heidegger estd presente na leitura de Gadamer, que, ao regressar com ele
de Platdo ao Poema de Parménides, «se aproxima do comego, que Hei-
degger procura a partir do fim» 92, O comego estd na relagdo «ser-
conhecer» ou «ai» do ser ou presenga do presente e, para os mortais, no
reconhecimento do seu olhar, cuja verdade a deusa confirmou. Repensar
o come¢o na fidelidade a Parménides é «ser-ai» ou «estar na proximidade
do ser», que vem a caminho e, por isso, o que Heidegger chamou «supe-
ragio da Metafisica» ou «fim da Filosofia» realiza-se em verdade e total-
mente em tal proximidade. Do «ai» ou proximidade entre conhecer e ser
brotou com Tales o comego do perguntar, em Parménides a preseveranga
audaz no ser, em Platdo a recepcio e elaboragdo dialéctica desta proble-
madtica, em Aristételes a doutrina conceptual da substincia primeira e
segunda e em Plotino e Agostinho o drama do mundo e da alma do
platonismo, que, deste modo, inicia a época do pensamento cristdo e avanga
até a sintese da histéria do mundo de Hegel 174,

Os gregos ndo tiveram uma expressdo para dizer o sujeito ou a subjecti-
vidade nem para a consciéncia e o conceito de eu, ndo entronizaram o
primado da consciéncia de si, embora num olhar aberto para o que se
mostra, experienciassem «o assombro do pensar». Para se libertar de
perspectivas modernistas, sente-se Gadamer coagido a regressar a dimensao
historica, que desde Descartes remonta a Agostinho e Platdo e deste a
Heraclito. Neste contexto, pergunta Gadamer se é permitido ver Heraclito
a partir do problema da consciéncia de si, como tentou Hegel ou se o seu
pensamento nao remete de preferéncia para outro caminho a fim de pensar
a posi¢ao do homem no mundo '%3. A fama de Heraclito ndo depende
apenas da obscuridade famosa das suas sentencas nem do uso, que delas
fez Platdo e na Modernidade Hegel, Nietzsche e Heidegger. Hd um fascinio
especial, que se desprende de Heraclito, provocado pela «estrutura para-
doxal e dialéctica» das suas frases e, por isso, a investiga¢do torna-se «uma
tarefa hermenéutica muto especial», que, para além da pré-compreensio
sugerida pelos autores, que citam Heraclito, consiga atingir o sentido
historicamente correcto e filosoficamente incisivo das frases heracliticas.
Como transmissor e intérprete dos fragmentos de Heraclito, Platdo nos seus
didlogos torna-se a fonte preferida de Gadamer, que deles recolhe uma

21D, o.c. 28-29. Cf. K. OEHLER, Die Lehre vom noetischen und dianoetischen
Denken bei Platon und Aristoteles (Muenchen 1962) 192.

193 H.-G. GADAMER, Parmenides oder Diesseits des Seins 29.

194 ID., o.c. 31.

195 1D, «Heraklit-Studien (1990)», in: ID., GW 7, III, 45.
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dupla imagem de Heraclito: a do devir universal, que ignora todo o eidos
ou esséncia, € a unidade da multiplicidade como «a verdade total do
ser» 1%, Gadamer recorre aos «fenémenos, que Heraclito tem perante o
olhar»: o rio, que em permanente mudanca, ndo deixa de ser o mesmo, é
um exemplo da unidade dos opostos, materializada noutros fenémenos,
como guerra e paz, fome e saturagdo, mortal e imortal, deuses e homens,
etc., cujo «problema misterioso» consiste em 0 mesmo se mostrar como um
outro numa repentina transformagdo. Nesta experiéncia humana de pensa-
mento sobressai a insegurancga essencial de tudo o que, mostrando-se de um
modo, de repente se torna outro e, por isso, o fogo simboliza uma presenga
mobil em tudo o que é vivo. No entanto, Gadamer apresenta razdes, que
afastam a hipdtese de estar nos propésitos de Heraclito a redac¢io de uma
Cosmologia e fazem sobressair problemas préticos da Repiblica e do
Estado, o que de facto coincide com «um nimero muito grande de frases
politicas e morais» de Heraclito em que este censura a cegueira politica e
a leviandade dos seus concidaddos. Nestas circunstidncias, pergunta
Gadamer se Heraclito, longe de rivalizar com os filésofos jonios, nado foi
pelo contririo um dos seus criticos, como, alids, Parménides '*7. Importava
despertar o homem do seu estado de insciéncia, pois «aos homens perma-
nece oculto o que eles fazem quando acordados do mesmo modo que eles
esquecem o que fazem durante o sono» (Fr. 1). A incompreensio, que os
homens tém perante a verdade, ndo deve ser tida simplesmente como facto
imutdvel, pois podemos despertar alguém do seu sono, apesar do fosso
existente entre a verdade, que € una, e a incapacidade de aprender, que
afecta os que se prenderam da multiplicidade dos juizos erréneos e dos
sonhos humanos. O sonho torna-se para Heraclito um simbolo da incom-
preensio universal e € neste horizonte que se deve entender a frase do Fr.
89: «Para os acordados hd apenas um mundo uno e comum, enquanto os
que dormem, se abandonam ao idiotismo do seu mundo préprio». Por isso,
«ndo devemos agir e falar como os que dormem» (Fr. 73), dada a cegueira,
que os impede de ver a mesma esséncia em todo o diferente e o ser uno
na exclusdo dos opostos, que avultam na vida humana como os da caréncia
e da fartura, da guerra e da paz. do acordar e do dormir. A oposigio vida-
-morte tem em Heraclito uma radicalidade inusitada, pois a alma, que estd
no fundo de tudo o que tem vida, é como o imutdvel sob os aspectos, que
se mudam. E o mistério da natureza do préprio ser, do sdbio uno, do divino
verdadeiro, que se manifesta no cdmbio da vida e da morte. A prépria morte
é como uma transformagdo repentina no aparecimento do ser. Assim,

196 ID., o.c. 46-47,
91D, o6 5L
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segundo o Fr. 62, os deuses vivem a nossa morte, o ser dos deuses aparece
através da morte do homem e, inversamente, os homens vivem a morte dos
deuses %,

Nesta andlise, Heraclito ndao aparece como um continuador da
Cosmogonia da Jénia que a pretendesse transformar em Cosmologia, pois
as observagdes ingénuas e aplicagdes da Cosmogonia nos seus fragmentos
apenas podem significar que para ele os assuntos cosmolégicos tinham um
interesse secunddrio e nio eram assunto prioritdario de discussido. Pelo
contririo, atento a situagio dos mortais, o que ele pretendeu, foi trazer a
luz a verdade escondida em tudo o que aparecia ao humano olhar ou de
algum modo pelos homens era conhecido. Para que a doutrina heraclitica
do fogo se ndo reduza a uma reserva cosmolégica, Gadamer investiga os
textos em que imediatamente ganham expressdo observagdes, que permi-
tem integrar o fogo de Heraclito no contexto real em que claramente se
trata do «psiquico». Nio se trata do fogo como elemento fisico mas do
«enigma proprio do pensamento» expresso no fogo como vida, num auto-
movimento sem descanso. O facto de «o homem acender para si mesmo
uma luz na noite» remete para um uso muito especial do fogo: «fazer
luz» %%, 0 que se ndo adequa & situagio do adormecido. Nao é o sonho mas
o aparecer da luz interior a que chamamos pensamento ou consciéncia, que
realmente caracteriza o homem (Fr. 116). «Chegar a si mesmo» € participar
no dia e no mundo da comunhido humana, é despertar de repente do sono,
deixando que o logos alcance pela primeira vez a sua plena forga
enunciativa. Ndo é agora o fogo fisico da Jénia mas a Psyche, cujo logos
«cresce por si mesmo», uma unidade oculta sob opostos e, por isso, ndo é
licito pressupor em estilo pés-cartesiano a distingdo «substancial» do
exterior e do interior. A Psyche € ‘vida’ e o vivo nao é soma de acréscimos
exteriores mas algo, que se multiplica a si mesmo, se desenvolve, se
movimenta e no fim se procura a si mesmo. Este «si-mesmo», que perma-
nece na mudanga, € contraposto por Heraclito ao pensamento milesiano dos
opostos, pois «o acender-se do fogo, o mover-se préprio do vivo, o vir a
si daquele que acorda e o pensar-se do pensamento sao manifestacoes de
«um logos, que € sempre». Nestes termos, 0 «si-mesmo» do homem, pleno
de mistério, é o sentido profundo de Heraclito ou «o meio tnico consti-
tuido por vida, consciéncia e ser», que a reflexividade do pensamento
moderno perdeu 2%, Gadamer confessa-se de tal modo fascinado por esta
dimensio profunda de Heraclito que a-custo pode acreditar na sua inclusio

198 ID., o.c. 68.
D, o.c. 77.
0 D, o.c. 80,
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entre os filésofos jonios da Natureza, tio evidente é o choro deste filésofo
por causa da incompreensdo dos homens, tdo generosa é a sua reflexao
sobre a vida humana e sua plurifacetada condi¢io, sempre tensa entre
dormir e despertar, vida e morte, sonho e razio, luz e incompreensio,
cimbios radicais e enigma do ndo-ser 20!,

Uma heranca heraclitica reflectiu-se em Nietzsche, quando este opds
a superioridade apolinea dos deuses olimpicos o contra-poder de Diénisos,
deus da criac@o e destrui¢do, onde estava para ele o nicleo verdadeiro de
toda a realidade. Também no olhar de Heidegger estava o pensador criptico
e chordo de Efeso, quando da destruigio da Metafisica fez surgir o ser
como acontecer e o pensar como sua apropriagdo. O rio e o fogo ndo sim-
bolizam apenas o processo dialéctico hegeliano mas também o ser ou o uno
reunido no logos, que os homens jamais compreendem, quando divididos
de si mesmos pelos sonhos da cobica, dos interesses, da ilusio do poder e
do lucro. Ao contrdrio do hegeliano conceito do conceito, o ser dd-se e
oculta-se, mostra-se, velando-se, como a natureza, que gosta de se ocultar
na sua profundidade, segunda a férmula de Heraclito (Fr. 123), que
Schelling retomou para dizer o «fundo jamais iluminado de toda a
realidade» 292, Se Heidegger falou da superficialidade dos gregos, foi
devido a atitude tardia de Platio e de Aristételes, que reduziu o ser ao
enunciado da proposic¢do, tomando por verdade a superficialidade da
expressio. Em contraposi¢do, Heidegger tentou pensar o comego no
obscuro Heraclito, partindo da experiéncia origindria de desvelamento, que
é também ocultag@o, 2 maneira do crescer visivel da planta, que mergulha
as raizes na terra escura. Ao retomar a guerra heraclitica como origem de
tudo, Heidegger interpreta-a & maneira de um eco da experiéncia grega
remota de raio de luz nas trevas, fazendo de Heraclito uma testemunha de
uma pré-histéria longinqua, de que s6 as raizes das palavras ou as «palavras
aurorais» de uma articulagio primeira de experiéncia de mundo permitem
falar. A esta leitura heideggeriana objecta Gadamer que Heraclito fora antes
«um pensador tardio» numa cidade portudria e comercial, consolidada, rica
e florescente e, por isso, visou sobretudo os homens, as suas ilusdes e o
enigma, que os homens, seres mortais ¢ pensantes, sdo para si mesmos e
ndo a «articulagdo linguistica origindria do ser» 2°*. E de uma trans-
formagdo do homem que nos fala o Fr. 26, quando ele nos diz que «o
homem acende para si na noite uma luz», pois este acender da luz é
insepardvel do «humano ser-junto-de-si», do ser-ai por instantineo que

201 1D., «Hegel und Heraklits in: ID., GW 7: I1i, 38.
W2 1D, o.c. 39.
203 ID.; a.c:lc.
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seja, longe portanto do primado da consciéncia moderna de si e do seu
método, em que a certeza subjectiva do eu domina na sua luz a verdade.
Neste ser heraclitico do homem, que se desvela e oculta num relampago
da noite, pdde ainda rever-se Hegel na sua luta contra o «idealismo
subjectivo» e Heidegger na pugna titdnica pela diferenga ontoldgica para
além dos dominios da consciéncia 2™,

Os mortais ndo dominam os préprios limites mas mantém-se na sua
finitude aberta. Ao falar dos limites da alma, que vem da humidade como
vapor e se perde na claridade como brilho no azul do céu do sul, confessa
Heraclito que jamais os podemos transpor (Fr. 45), apesar de o eu andar
sempre & procura de si mesmo (Fr. 101). Nido conhecendo os limites da
alma, também ndo podemos exaurir o que ¢ o ser-junto-de-si, que marca
a vida humana vigilante, portadora de um pensamento sem limites, para o
qual o fim ou a morte permanece «algo profundamente incompreen-
sivel» 203,

A procura do ser fictico do homem em Parménides e em Heraclito é
uma «destruicdo» de todas as leituras, incluindo a de Heidegger, que, ao
elevarem o conceito de natureza a horizonte do pensamento dos Pré-
socraticos, esqueceram a dimensao pritica e humana dos pensadores da
Jénia, prosseguida paradigmaticamente no saber socratico do nao-saber,
semeado de inquietacdo, na procura de si traduzida pelo imperativo
«conhece-te a ti mesmo», que antecedia todo o saber técnico. O Sécrates
platénico mostrou a nudez deste saber quando confrontado com as
verdadeiras tarefas da vida politica, cuja solugdo implicava a meditacio da
verdadeira ideia de Bem. A argiicia destruidora de Sécrates pretendia
despertar a consciéncia aguda da ignorincia do experto e do técnico e a
convic¢ao de que ndo valeria a pena ser vivida a vida, que se ndo exami-
nasse nem fosse constantemente posta a prova. Por isso, quem sabe, nao
s6 tem um conhecimento porventura correcto de algo mas também o sabe
justificar em didlogo consigo ou com outro, podendo decidir nesta justi-
ficagdo pritica do seu préprio ser 26,

Com a compreensdo pritica de si mesmo através da realizagdo de
humanas possibilidades facticas concilia Gadamer, sem eliminar a dife-
renga, a dimensio hermenéutica do conhecimento da Natureza e da Ciéncia
da Natureza, exposta pela primeira vez em Lund em 1983 207. As palavras

204 1D, o.c. 40.

031D, o.clc.

206 1D., Sokrates ‘Froemmigkeit des Nichtwissens 1035, 107.

207 ID., «Natur und Well. Die hermeneutische Dimension in Naturerkenntnis und
Naturwissenschaft» in: ID., WG 7, /11, 418-445. Sobre este problema hoje, ¢f. B. KANITS-
CHEIDER/FE. J. WETZ, Hrsg., Hermeneutik und Naturalismus (Tuebingen 1998) passim.
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da linguagem humana contam uma histéria rica em representagdes polissé-
micas, que os conceitos vao delimitando com mais rigor até as wltimas
construgdes conceptuais filoséficas. Por isso, deve a razdo tomar conscién-
cia do patriménio de pensamento, que vivifica a pritica da linguagem e,
ao mesmo tempo, usa o corpo histérico da palavra enquanto via inevitavel
de acesso 2 anilise dos conceitos 2°%. Dai, a pesquisa da palavra e do
conceito de Natureza na histéria do pensamento europeu e da sua relagéo
com a Hermenéutica, o que implica uma revisita do pensamento grego, do
nascimento da Ciéncia Moderna e da respectiva filosofia em Kant, do
regresso de Rousseau e da Revolucdo Francesa a natureza, da histéria
natural das espécies e da Fisica Quantica. Dentro do regresso aos gregos,
que condiciona a ida actual até as coisas, Gadamer realca no periodo pré-
socrdtico o sentido ndo absoluto nem abstracto mas relativo e concreto de
physis enquanto «natureza de algo». Neste contexto, o Fr. 123 de Heraclito
transmitido por Porfirio («A natureza gosta de se ocultar») significaria que
«0 comego auténtico de um ser permanece oculto». Platdo usa o termo
physis no sentido de ‘génese’ por oposi¢do a ‘techne’ e a ‘nous’ (Leis, X,
892 b), o que foi ratificado por Aristételes no uso, que ele fez de physis
enquanto ‘génese’ por oposi¢do a técnica (Phys. B 1, 193 b 13). Sécrates
no Fedon comeca por falar das «causas do devir e do desaparecer» e da
insatisfacio, que lhe deixaram os investigadores da natureza de entio,
opondo ao acesso ao mundo, aos seus problemas e as representagdes
cosmoldgicas o caminho dos logoi ou Dialéctica, que € «a sua compreensio
natural» baseada na «comunicagdo inter-humana e linguistica», que ele
exemplifica antes demais com a situagdo prépria em que a sua vida se
encontra: «Ele deseja aprender a compreender a posicao da terra no todo
do mundo como compreende porque € que, apesar de todas as ofertas de
fuga da morte, decidiu aceitar a sua prépria execugio» **°. No pensamento
helénico, a ‘alma’, inseparavel da ideia de Bem, significou a «natureza das
coisas» e, por isso, sem o Bem ndo se podia conceber a Natureza 2. Dai,
a analogia entre a compreensao teleolégica de si mesmo e a da Natureza:
«Esta exigéncia hermenéutica apresenta claramente um programa inteiro
de uma Fisica, que compreende todos os processos naturais como os
homens compreendem o seu modo proprio de comportamento. A realizagdo
desta exigencia programitica é a Fisica de Aristételes» *!!. Agora, o
conceito de physis aparece com uma constitui¢do diferente da actividade

208 1D., o.c. 418.

209 1D, o.c. 422.

210 ID., «Platon und die Vorsokratiker» in: ID., GW 6, I, 66.
211 ID., Natur und Welt 422.
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de planificagdo, escolha e actividade do homem ou, na linguagem platé-
nica, de psyché. De acordo com o modelo técnico, Aristételes retirou da
produgdo artesanal o esquema das suas quatro causas, que depois foi
transferido de modo enigmatico para a natureza: «O que € deste modo
separado no processo de produgio do artesdo, avanca em conjunto, de
modo misterioso, na esséncia da natureza». De facto, o processo de
produgdo técnica dd a uma matéria prévia a forma e a plena realidade
somente no resultado final, ao contrario da natureza, em que, v.g., 0 ser
vivo, a planta, o animal jd sdo natureza em todo o seu processo de
crescimento, como escreve Aristoteles: A natureza é caminho para a natu-
reza' «(Phys. B 1,193 b 13).

Platdo introduziu no seu conceito de natureza a relagdo a um artesio
divino, que formou o mundo segundo a ordem das ideias e dos nimeros e
que Aristdteles criticou como uma «metdfora vazia», pois a sua visdo nao
cabia nos limites de uma producdo técnica. Contudo, para Platao, a
«natureza» da alma estd no principio do auto-desenvolvimento, que dis-
tingue a producdo do ser vivo por si mesmo e, por isso, na distincdo entre
o corpo vivo e o caddver hd «algo de enigmatico», ha «uma experiéncia
origindria» de «algo invisivel» e estreitamente vizinho, do ponto de vista
ontoldgico, de «coisas enigmdticas como as relagdes numéricas» *'2,
Embora para o Sofista, o Filebo ¢ o Timeu a causa da existéncia das
relagdes matemdticas no mundo seja o espirito planificador e sdbio do
Demiurgo divino, na Academia discutiu-se o sentido verdadeiro de
Demiurgo e nas Leis a explicagdo da physis como psyché nao € atribuida
a nenhum artesiio do mundo vindo de fora 2!3. Neste contexto, baseia Aris-
tételes a sua Fisica na critica ao hipostasiamento das relacdes matematicas,
pois a realidade fundamental € o sendo, que se move nio desde fora mas
a partir de si mesmo mediante uma actividade teleolégica. Aristételes
reconhece, com limites, o projecto matemdtico de mundo vindo dos
pitagdricos enquanto descoberta de estruturas eidéticas, incluindo o papel
da causa final, mas situa-o no que € por natureza e por si mesmo se move
e compreende sem recurso ao mito do Demiurgo 2'4. No fundo primordial
hd uma matéria primeira transmitida pelos pensadores jénios, donde todo
o movimento e multiplicidade procedem, podendo com Heidegger falar-se
de um vir a presenca ou aparecer da prépria physis, por oposi¢do ao
produzido pela técnica, cuja oposi¢do a natureza a Sofistica refor¢ou
através dos conceitos de thesis ou nomos. O acontecimento natural, que
aparece desde si e de modo necessdrio, foi convincente para o atomismo

221D, 0.c: 423,

23 ID,, o.c.lic.
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de Demdcrito e considerado a realizagio mais consequente do pensamento
jénio e para alguns a mais actual. Por isso, o motivo fundamental por que
o conceito de natureza de Platdo e de Aristdteles sobrelevou o «do desen-
volvimento consequente da teoria atémica» 213, foi a teleologia da natureza,
ignorada por Demdcrito e que integrava num fim superior os cinco corpos
regulares da estrutura platénica da realidade, 2 maneira de meios
matemdticos. Mais radical do que Platao, Aristételes eliminou o Demiurgo
mitico e procedeu a andlise conceptual da estutura ontolégica da natureza,
que se forma e cresce por si mesma. A novidade agora estd em compreen-
der o acontecimento da natureza sempre a partir da sua teleologia, isto é,
«pensamos sempre a partir da intencdo possivel» e, por isso, a expressio
solitdria «a partir de si mesmo» significa a caréncia desta intengio 2'6, Isto
aplica-se ao préprio conceito de «necessidade», que precisa de orientagido
teleolégica, como estd patente em toda a relacio entre meios necessdrios
e fins humanos intencionalmente propostos. Para a imagem teleoldgica de
mundo ¢é inconcebivel fazer depender apenas da «actividade episédica de
causas automadticas» a explicacao da regularidade dos movimentos das
estrelas ou da constiancia da conservacio das espécies dos seres vivos».
A teleologia da queda dos graves e da subida do fogo para o espago igneo
das esferas pode soar a diversdo poética mas «permite compreender de
modo unitdrio o todo do mundo, que nos rodeia, do mesmo modo que nés
mesmos nos compreendemos na nossa ac¢ao». Aqui encontra plena realiza-
¢do «a exigéncia socritica de explicar a constru¢io do mundo como ele
(Sécrates) orientou as suas proprias acgdes para o Bem e para o Justo, que
eram para ele evidentes» 217,

Da investigacdo cientifica moderna, despida de toda a teleologia da
natureza, nao resulta qualquer valorizagio de aspectos normativos mas sim
da razao politica daqueles, que fazem ciéncia, a aplicam ou vivem do seu
uso. Deste modo, resta na Modernidade «uma instincia completamente
diferente, que aqui se pde em jogo e que tem uma auténtica semelhanga
com a Filosofia Prdtica de Aristételes» e pode fundar «a racionalidade
sGcio-politica a que os gregos chamaram phronesis e deve subordinar todo
o uso do nosso saber e poder ao bem comum» *'¥. Da coexisténcia moderna
desta dupla esfera provém «que nds realmente temos de viver em dois
mundos e somos necessariamente confrontados com aquele duplo ponto de
vista, que Kant tragou, quando introduziu, como um insuperdavel dualismo,
o mundo sensivel e o0 mundo dos costumes, o mundo dos conceitos de

A5 1D, o.c.l.c.

216 1ID., o.c. 427.
A7 1D, o.c. 428.
218 1D, o.c. 429.
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natureza ¢ o mundo dos conceitos de liberdade». Neste contexto, as
Ciéncias do Espirito situam-se ainda numa proximidade maior do projecto
teleoldgico de mundo justamente porque elas partem do modelo do saber
humano da ac¢do e da decisao, que outrora Socrates projectara e exigira
como programa universal de todo o conhecimento 2'°. A histéria humana
ndo se processa apenas nas relagdes do homem com as suas naturais
condi¢des de vida mas sobretudo através dos seus comportamentos de inter-
acgdo social, que se realizam entre os homens de modo essencial nos
caminhos da linguagem e podem visar objectivos comuns. Por isso, as
Ciéncias do Homem ndo podem olvidar a razdo prdtica anistotélica, nio
devem pretender apoiar-se apenas nos métodos de objectivagio das Cién-
cias Modernas nem aplicar simplesmente os seus resultados mas tém de se
submeter a fins mais elevados, que sdo elaborados no pensamento linguisti-
camente comunicante e tém por escopo precisamente pontos de vista
normativos. Realmente as Ciéncias do Homem sao, como outrora as técni-
cas artesanais, subordinadas a Politica e a Etica **".

O modo tecnolégico de pensar, oriundo das Ciéncias Modernas da
Natureza, penetrou no conhecimento extra-cientifico e, através deste, na
vida social, na arte e na religido, num crescente esquecimento do ser, que
exige, segundo Heidegger, um regresso aquém da Metafisica ou «destrui-
cdo» necessdria a verdade como desvelamento, que Gadamer poe em
paralelo com o seu trabalho hermenéutico: «Heidegger reflectiu sobre a
obra de arte e sua verdade e também eu, nos meus cautelosos passos,
(reflecti) sobre a verdade nas Ciéncias do Espirito» 22!,

Um passo ulterior consiste agora em tematizar a experiéncia herme-
néutica, que estd presente nas proprias ciéncias «contra a sua auto-concep-
¢do metddica e o seu rigor». De facto, vale para as Ciéncias da Natureza
algo semelhante ao que foi dito quanto as Ciéncias do Espirito. Toda a
objectivacdo ¢ fruto de uma suspensdo de outros contextos, que nao sao
considerados, como ¢ evidente nas Ciéncias Histdricas e se pode dizer
também das Ciéncias da Natureza. Deve, portanto, perguntar-se se nao se
trata aqui de um problema universal, que tem suas raizes na finitude
humana *** e se traduz na relagdo entre finitude e conceito, pois sdo
radicalmente limitadas, desde Kant, as possibilidades de se atingir a
realidade «a partir de conceitos puros». Se Leibniz conseguiu eliminar,
sublimando, «o perspectivismo do reino das mdnadas» no Intelecto da
Ménada Infinita, Kant restringiu o uso dos conceitos do intelecto finito a

9 ID., o.c. 430.
20 ID. o0.cC. 431,
2 ID., o.c. 432.
22 ID.. o.c.l.c.
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uma experiéncia possivel e com isto fez da finitude humana o suporte da
interpretagiio filoséfica das ciéncias da experiéncia. Na filosofia grega,
Aristételes reservou para a actividade pura do Nous divino a captagdo plena
e total do ser, enquanto Platio chamou dialéctica a possibilidade suprema
da entrega humana ao saber, reconhecendo-lhe os limites, que ferem o
filosofar, como desejo de sabedoria. Esta incompletude imanente ao fils-
sofo estd expressa na impossibilidade de o entendimento finito poder
abranger «uno intuitu» a relacionalidade infinita de todas as ideias, prépria
do saber da Divindade e, por isso, conhecer algo enquanto algo implica
sempre que esse «algo» é focado ou desvelado apenas em determinado
aspecto. Por isso, conclui Gadamer: «O desvelamento de tudo ou, em ter-
mos de Platdo, a sublimag¢do unificante de todas as relagdes sé pode ser
para o homem finito uma aparéncia sofistica» 223,

A ciéncia sem Metafisica da Modernidade estd ferida de «um estreita-
mento consciente», cuja expressdo é o conceito de método com a corres-
pondente objectividade cientifica. S6 o que se opde ao sujeito como seu
constructo metddico, pode ser objecto do conhecimento cientifico, cujo
progresso e aplica¢ao na técnica repousam na abstrac¢do matematica e,
portanto, na suspensao da pré-compreensao linguistica. Os contextos postos
fora de jogo «estdo vivos na linguagem» e mantém o seu significado. Isto
vale sobretudo quanto aquele «além de todo o método», que ndo € o lugar
da resposta procurada mas a «légica da pergunta» ou «dimensio tdcita»,
que precede as afirmag¢oes humanas. E no contexto da pergunta que os
chamados «dados» recebem o seu sentido ndo s6 nas Ciéncias Histéricas
mas também no circulo das Ciéncias da Natureza em que as teorias
dominantes sdo de novo interrogadas e substituidas por novos paradigmas.
Quanto ao desenvolvimento da investigagcao como mudanca de paradigma,
pergunta Gadamer em que medida nela agem restos de metafisica, isto €,
factores linguisticos determinantes, que dependem das linguagens usadas
nas ciéncias. Em principio, deve dizer-se que entre as chamadas linguagens
cientificas ou o uso de termos e simbolos técnicos e ainda o cunho termi-
noldgico, que afecta expressdes da linguagem quotidiana, por um lado, e
o uso linguistico da linguagem natural, por outro, rasga-se precisamente a
diferenga, que separa a esfera objectiva metodicamente constituida e a
totalidade indeterminada do dizivel e pensdvel ***. Jamais se deixa total-
mente suspender a linguagem, que é falada em qualquer mundo da vida,
intervém tacitamente na légica da invengio e € a meta-linguagem das
linguagens construidas. Isto soa como um paradoxo: assim como o siléncio

223 ID., o.c. 433.
24 1D, o.c. 434.
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s6 aparece no circulo do falar e s6 se pode calar quem puder falar, assim
também aquilo para que faltam as palavras e que a linguagem nio atinge,
permanece sempre na esfera da linguagem do didlogo com outros e consigo
mesmo. Isto respeita de modo especial o cardcter imanente de futuro, que
¢ proprio de todo o perguntar ou uma espécie de antecipagdo vaga, que
chama possibilidades e a partir da qual se avanga entre dificuldades para
formulagdes precisas de problemas. A racionalidade metédica das ciéncias
¢ sempre precedida «de toda uma dimensdo de imaginagdo, de que participa
a articulagdo linguistica». A arte da pergunta em que se formulam pri-
meiramente os problemas, precede a I6gica da investigacao através de «trial
and error» ¢ necessita dos meios da linguagem natural 25,

Toda a investiga¢ao, mesmo a das Ciéncias da Natureza, contém sem-
pre uma componente hermenéutica, como se pode exemplificar com o
conceito de forga na Fisica Moderna, que, apesar de diferente da compreen-
sdo natural e pré-cientifica de forga, ndo € desta totalmente separada.
Assim, o lago unificador do universo, que outrora pareceu estar na posi¢io
central da terra, foi substituido pela forga, que, apesar de compreendida na
experiéncia humana de vida, fora situada como determinante no campo
energético do universo, unindo-se a nova ciéncia a experiéncia humana de
vida. Por iss0, a «interpretatio Naturae» (F. Bacon, Novum Organon 1, 26 ss.)
pressupde sempre um contexto de problemas, que possibilita a caracteri-
zacdo de factos, quer esse contexto se designe como pré-compreensao,
paradigma ou de outro modo. Na histéria da investigagdo, hd decerto casos
tipicos, que se podem designar como mudancgas de paradigma e mesmo
como revolugdes. Nesta matéria, interroga Gadamer se a revolugao do séc.
XVII, que se iniciou com a Mecénica de Galileu e a que se colou todo o
desenvolvimento da Fisica Moderna, se pode comparar com as revolugdes,
que surgiram dentro da ciéncia, mesmo até com a viragem para a Fisica
Qunéntica. Nesta pergunta gadameriana, a ciéncia no sentido de Ciéncia
Matemitica da Natureza, fundada na medida e na experimentagio, surgiria
como «algo novo» ndo s6 face ao Aristotelismo do tempo mas também
relativamente ao legado global da tradi¢do de Aristételes e de Platdo 226,
Perante leituras revoluciondrias e novidades cientificas, a pergunta de
Gadamer visa precisamente em primeiro lugar saber se hd uma continui-
dade de conhecimento da natureza desde os gregos até ao séc. XVII e se
a ruptura da continuidade, que € o salto da Fisica de Newton para a de Max
Planck, que Einstein recusou, nio representa uma nova proximidade com
a teoria pitagérico-platénica dos niimeros na qual a ciéncia se tornaria de
novo mais grega com o transito do ser matemdtico para o ser fisico

25 1D, o.c. 435.
26 ID., o.c. 436.
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conseguido nos dois casos, no da Fisica Quantica e no do Timeu de Platio.
Uma segunda pergunta visa a descontinuidade das revolugdes, isto é, pre-
tende saber se a Fisica no seu progresso destréi cada vez mais os seus
pressupostos linguisticos ou restos metafisicos, como parece coligir-se do
facto de se ndo falar mais de «elementos» mas de «quanta», de se substituir
«dtomo» por «simetria», podendo supor-se que a Fisica Moderna é a elimi-
nacdo da Metaffsica, fundada nos principios de Galileu e conduzida depois
até as suas consequéncias mais radicais. Nestas circunstincias, Gadamer
lembra a permanéncia da relacdo bdsica entre o universal e o singular, o
papel do homem pratico no campo das préprias ciéncias prdticas, a dife-
renga entre concep¢do helénica e moderna de Matemdtica e sua possibi-
lidade de complementacdo no conhecimento do individual, a diferenca
entre movimento mecénico e teleoldgico, entre 16gica da adaptagio biolégica
e logos praxistico e teleolégico, entre progresso bioldgico e a construgio
humana da histéria com memdria e consciéncia ética. No desfilar das
diferencas, em nenhuma época se pode negar que na experiéncia se garante
o conhecimento universal e singular, dado que € na linguagem aberta a
experiéncia que se articula a compreensdo humana de mundo e se abstraem
0s conceitos universais, a ponto de em geral a experiéncia depositada na
interpretagdo linguistica de mundo satisfazer as regularidades de que as
ac¢des humanas necessitam. Isto implica que «um circulo de indeter-
minacdo permanece aberto no individuo e exclui-lo seria contrariar o
sentido da criagio conceptual no seu todo, como se mostrou no pensamento
grego», apesar de Platdo e Aristételes coincidirem na negagido de um saber
racional puro do singular, inacessivel ao saber da ciéncia mais exacta, que
era a Matemdtica ?%7. Hd regides do saber, situadas entre a ciéncia (episté-
me) e a técnica (téchne), como a Medicina, a Retorica, a Gramatica e a
Miisica, que sdo saberes auténticos quando confrontados com a «expe-
riéncia do pritico», pelo facto de neles se conhecerem os seus fundamentos
e contudo ndo dispensam a experiéncia concreta do pritico na praxis da
cura, do discurso, etc., de que o juizo recto ¢ a aplicagio do saber necessi-
tam a maneira de acréscimo prético. Este culto da experiéncia e da prdtica
faltaria ao saber cientifico invaridvel, formal e universal, que jamais pode-
ria distinguir a Fisica de Aristoteles da de Galileu. Assim, a abstrac¢io da
oposicao do meio, que se pressupde na queda dos graves e garante a sua
validade universal, é claramente diferente das regularidades da queda dos
corpos, que se mostram & simples observagdo, 1.g., na queda da saraiva ou
da neve 228, A esferas qualitativamente diferentes de experiéncia pertencem

227 1D, o.c. 437.
28 1D, o.c. 437-438.
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as leis da Mecénica e aquelas que regulam os processos teleoldgicos da
natureza. Por outro lado, quando se abandona a diferenca entre Matematica
Grega e Matemdtica Moderna, projecta-se a-midde na leitura da Filosofia
Grega uma pré-compreensao de ciéncia, que s6 foi estabelecida pela ciéncia
matematica moderna da natureza, em oposic@o a auléntica «ciéncia grega»,
que viu na Matemadtica ou nas mathemata «o seu modelo auténtico de
saber», isto €, um conhecimento, que nao carecia nem era capaz de confir-
magdo na experiéncia e, por isso, prescindia de toda a aplicagio a natureza.
O que Platdo chama dialéctica e doutrina das ideias, significa o saber
auténtico do mundo eidético ou da relagio mitua das ideias **. Jamais,
porém, neste sentido de ciéncia, o singular era na sua concre¢do uma cons-
trugdo do universal, pois a dialéctica descendente, orientada pela lingua-
gem, terminava no eidos indivisivel do singular, sem pretender conhecer
os processos do movimento enquanto tais mas os tipos de ordem, que neles
se produzem, ndo o comportamento dos individuos mas o que se mantém
na Natureza, no Estado ou na Alma de modo universal. A geracdo do
movimento pelo método infinitesimal foi lida pelo neo-kantiano Cohen
como «complementacdo auténtica da ciéncia cldssica da Natureza» com
aquiescéncia da Gadamer, que lembrou ser a «génese» em Platdo apenas
«génese para o ser» € 0 movimento aristotélico o trinsito para o acto ou o
telos respectivo. A justificagdo do movimento pelo seu fim integra-se no
mundo em que Sécrates compreendeu a sua actividade a partir do Bem: E
o ideal de um mundo, que se pode compreender na sua sua doacio intuitiva,
isto €, de um universo hermenéutico, em que todos os conhecimentos da
natureza se integram numa totalidade de figuras ordenadas» 23°. Dai, a
diferenga da Matematica Grega relativamente as ciéncias modernas da
experiéncia, que calculam o puro movimento segundo as coordenadas do
espago e do tempo e usam os resultados da mensuragdo da experiéncia.
Completamente diferente foi a expectativa do pensamento pitagérico de
que a harmonia dos nimeros e das figuras, que a Matemdtica descobriu,
realizaria em si mesma a construgdo essencial do todo, a cuja volta giraria
o individuo indetermindvel. Neste contexto, o paradigma diferente, que
surgiu na Mecinica de Galileu, ndo se reduziu apenas a uma mudanca de
modelo mas foi uma transformacdo das possibilidades da ciéncia 23'. Isto
nao quer dizer que no inicio da Modernidade nio luzisse ainda o ideal
pitagérico-platénico da ordem do mundo, como € visivel em homens como
Galileu e Kepler, que na medida, conta e peso dos fendmenos leram a

29 1D., o.c. 438.
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transcendéncia do Escritor Divino: «Porque Deus escreveu o livro da
Natureza com o seu dedo, serd possivel ao entendimento verificador do
homem decifri-lo» 232, Porém, este calculo fundava-se de inicio na medida
rigorosa dos fendmenos e processos da Natureza mas no fim reduziu-se a
equacgdes matemiticas altamente complicadas, em que € eliminada a sepa-
ragiio entre objecto e sujeito observador e a doutrina das duas substancias
de Descartes e a imanéncia da consciéncia se volvem ilusérias. Num
regresso a visdo helénica da natureza a partir da vida, defende Gadamer
contra esta evolu¢io que «no fim devemos reconhecer algo como a alma
(psyché), que conhece com o auxilio dos sentidos mas nio através de uma
simples reac¢io dentro de uma relagdo inter-activa de movimentos» 233,
Neste caso, o conceito platénico de psyché esti misteriosamente entre
movimento e consciéncia de si, entre o assombro da vida, cuja evasio € a
morte, e 0 enigma de estar desperto e de se abrir para aquilo, que €, entre
o mistério do sono e o despertar para a consciéncia e a relagdo a si mesmo
activa em todo o despertar, ndo acendesse o homem para si uma luz na
noite, como afirmou Heraclito, e nao fosse o movimento do homem
corpéreo e na natureza simplesmente insepardvel do seu pensamento. Nio
sendo mero espectador mas parte da natureza, o homem entra no devir do
universo, que a Evolugdo de maos dadas com a Fisica Nuclear pretende
investigar, sem ser evidente que o cédigo do Universo se torne alguma vez
legivel para os nossos aceleradores de particulas e suas informagdes. A
histéria do Universo é suficientemente gigantesca para tudo abranger,
mesmo os milénios, que medem a clareza do pensamento. da recordagido
e da tradigdo dos homens e lhes justificam a auto-estima. No entanto,
apesar de a Fisica e a Biologia Modernas se articularem a ponto de criarem
«uma imagem total da histéria do mundo» e de permitirem prognoses de
modelos possiveis de desenvolvimento, isto ¢ insuficiente para compreen-
dermos com tais paradigmas «o presente e o futuro da humanidade», que
estdo postos nas nossas maos >**. Em 1988, cinco anos ap6s a conferéncia
de Lund, nas ligdes proferidas em Ndpoles no Instituto Italiano de Estudos
Filosdficos, afirmou Gadamer que o modelo fisico-bioldgico da Histéria
Natural de modo algum corresponde i historicidade do homem, que nao ¢
objecto de uma ciéncia teérica da evolugdo, dada a sua realidade original,
profundamente diferente e inatingivel pela Histéria Natural e pelo estudo
teérico da evolugdo do mundo e do Homo Sapiens: o ser caracteristico do
homem manifesta-se na experiéncia do encontro do homem consigo mesmo

821D, a.c.l.c
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na histéria, na forma do didlogo, na espécie de entendimento reciproco do
homem com outro homem, que na memédria e na linguagem se cimen-
tam 235, H4, portanto, uma diferenca qualitativa entre 0 Mundo da Ciéncia
da Natureza, que tem, como ciéncia, uma componente hermenéutica, e
aquele mundo histérico, que, a base do agir e do sofrer humanos, se objec-
tiva dinamicamente na Religido e no Direito, na Arte e na Economia,
realizando a dimensdo hermenéutica na compreensao de testemunhos e da
tradigdo. Por mais que estes dois mundos se relacionem e a teoria se
compreenda como uma suprema praxis humana ou a praxis como mera
aplicagiio da teoria, os dois horizontes de mundo jamais se fundem numa
unidade indiferenciada 23,

A memoria das raizes distingue a histéria do mundo humano da
evolugdo progressiva da natureza e da vida. Dai, a semelhanga entre a
anamnese platénica e o enigma da linguagem, que se ndo pode deduzir de
nenum principio e cujo come¢o no tempo ignoramos, apesar de termos um
lugar, que ndo escolhemos, no todo histérico de uma lingua, cuja recor-
dacdo ¢ indispensdvel a articulagdo das nossas experiéncias como lugares
de anamnese, de reconhecimento, de recepgio e de novidade. E inevitivel
que em contacto com outros estes falem também connosco e, por isso,
«emprender esclarecer o comego do pensamento ocidental deve ser sempre
um didlogo entre dois interlocutores”, cuja compreensido de comeco e de
fim nunca € definitiva 2%, pois o perguntivel é o fundo jamais plenamente
iluminado da nossa razio.

Companheiro de Hegel e de Heidegger na ida aos gregos, Gadamer
preferiu a dialéctica do Absoluto de Hegel e ao pensamento solitario do ser
de Heidegger o didlogo como lugar sempre aberto de pertenga, audigdo,
participagdo e partilha, por onde se rasga a ida até a profundidade das
coisas, na confluéncia entre Ontologia, Fenomenologia e Hermenéutica.

35 1D., «Der hermeneutische Zugang zum Anfang» in: 1D, Der Anfang der Philo-
sophie 36-40,

236 ID., Natur und Welt 442,
37 1D., Der hermeneutische Zugang zum Anfang 38, 23.
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