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RESUMO

A presente tese dedica-se na investigacdo sobre a possibilidade de se formular uma
fundamentag¢do ontoldgica para a interpretagao juridica, a partir da tradicdo. Nogao essa extraida
do pensamento hermenéutico filos6fico de Hans-Georg Gadamer. Neste sentido, nosso
proposito colateral ¢ aclarar o conceito de situacdo hermenéutica juridica, e a estruturagdo
intersubjetiva do fendmeno hermenéutico juridico, a partir de uma nogao experiencial da
compreensdo como modo de ser que constitui a amplitude do mundo da vida histérica e pode
ser compreendida no contexto das vivéncias intencionais factuais implicadas
intersubjetivamente, a fim de encontrar o sentido apropriado para o Direito, o que em nosso
caso, se restringe apenas a questdo ontoldgica da interpretacdo juridica. O fio condutor da tese
perpassa pela necessidade de dessubjetivacdo da interpretacdo juridica, pois, qualquer
formalizagdo do si mesmo fatalmente ird nos remeter para estruturas metafisicas, ou para
estruturas que ignoram ou menorizam nossa condicdo temporal no mundo. A partir da
racionalidade hermenéutica juridica, cujo fundamento se da através da tradi¢do, partimos do
pressuposto, que a interpretacao juridica ndo ¢ uma acdo que consiste na apreensao do objeto
pelo sujeito, porque o conhecer transcende, necessariamente o sujeito e sua relagdo ao objeto;
o conhecimento juridico ndo ¢ fruto exclusivo da criagdo do sujeito que nele pde ou supde
determinadas condi¢des para que possa compreender. Nesse sentido, o interpretavel orienta a
interpretagdo, na relacdo fenomenologica que se estabelece entre ambos. Preconiza-se,
portanto, a necessidade de se contrapor o horizonte juridico interpretativo a partir da esfera
subjetiva, significativamente acentuada pelas correntes instrumentalistas da linguagem e da

interpretacdo, para dar destaque ao pensamento hermenéutico filoséfico no Direito.

PALAVRAS-CHAVE: Dessubjetivacdo; Interpretacdo juridica; Tradicao; Intersubjetividade



ABSTRACT

This thesis is dedicated to the investigation of the possibility of formulating an ontological
foundation for legal interpretation, based on tradition, a notion extracted from the philosophical
hermeneutic thinking of Hans-Georg Gadamer. In this sense, our collateral purpose is to clarify
the concept of legal hermeneutic situation, and the intersubjective structuring of the legal
hermeneutic phenomenon, from an experiential notion of understanding as a way of being that
constitutes the breadth of the world of historical life and can be understood in the context of
context of the factual intentional experiences intersubjectively in order to find the appropriate
meaning for the Law, which in our case, is restricted only to the ontological question of legal
interpretation. The guiding thread of the thesis runs through the need to no subjectivation the
legal interpretation, because any formalization of the self will inevitably lead us to metaphysical
structures, or to structures that ignore or lessen our temporal condition in the world. From the
legal hermeneutic rationality, whose foundation is through tradition. We start from the
assumption that legal interpretation is not an action that consists in the subject's apprehension
of the object, because knowing necessarily transcends the subject and its relation to the object;
legal knowledge is not the exclusive result of the creation of the subject who places or supposes
certain conditions in order for him to understand. In this sense, the interpretable guides the
interpretation, in the phenomenological relationship that is established between both. Therefore,
there is a need to counter the interpretive legal horizon from the subjective sphere, significantly
accentuated by the instrumentalist currents of language and interpretation, in order to highlight

the philosophical hermeneutical thinking in Law.

KEYWORDS: No subjectivation; Legal interpretation; Tradition; Intersubjectivity



RESUMEN

Esta tesis esta dedicada a la investigacion de la posibilidad de formular una base ontoldgica
para la interpretacion juridica, basada en la tradicion. Una nocion extraida del pensamiento
filosoéfico hermenéutico de Hans-Georg Gadamer. En este sentido, nuestro proposito colateral
es aclarar el concepto de situacion hermenéutica legal, y la estructuracion intersubjetiva del
fenomeno hermenéutico legal, a partir de una nocion experiencial de la comprensién como una
forma de ser que constituye la amplitud del mundo de la vida histérica y puede entenderse en
el contexto de contexto de las experiencias intencionales objetivas intersubjetivamente para
encontrar el significado apropiado para la Ley, que en nuestro caso, se limita solo a la cuestion
ontoldgica de la interpretacion juridica. El hilo conductor de la tesis pasa por la necesidad de
desestimar la interpretacion legal, porque cualquier formalizacion del yo inevitablemente nos
llevard a estructuras metafisicas, o estructuras que ignoran o disminuyen nuestra condicion
temporal en el mundo. Desde la racionalidad hermenéutica legal, cuyo fundamento es a través
de la tradicion. Partimos del supuesto de que la interpretacion legal no es una accion que
consiste en la aprehension del objeto por el sujeto, porque el conocimiento necesariamente
trasciende al sujeto y su relacion con el objeto; el conocimiento legal no es el resultado
exclusivo de la creacion del sujeto que coloca o supone ciertas condiciones para que ¢l entienda.
En este sentido, lo interpretable guia la interpretacion, en la relaciéon fenomenologica que se
establece entre ambos. Por lo tanto, existe la necesidad de contrarrestar el horizonte juridico
interpretativo desde la esfera subjetiva, acentuada significativamente por las corrientes
instrumentalistas del lenguaje y la interpretacion, para resaltar el pensamiento hermenéutico

filosofico en Derecho.

PALABRAS CLAYVE: Desubjetivacion; Interpretacion juridica; Tradicion; Intersubjetividad
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Introducio

Nesta pesquisa, nossa pretensao ¢ desenvolver a hipotese sobre a tematica em questao,
a saber; a dessubjetivacdo da interpretacdo juridica e a tradigdo como sua possivel
fundamentagdo ontoldgica, o que nos parece razoavel introduzir também, uma critica a
racionalidade hermenéutica juridica, a partir de uma pesquisa juridico filosofica. Logo, 0 nosso
trabalho se dedica a Filosofia do Direito, e especificamente pretende contribuir singelamente
para o desenvolvimento de uma reflexdo sobre a hermenéutica juridica a partir da hermenéutica
filosofica de Hans-Georg Gadamer.

Pressupostos da racionalidade moderna sdo os dilemas fundamentais do pensamento de
Gadamer que se apresentam em suas obras principais e sdo elaborados no texto aqui
desenvolvido de forma semelhante, mas apenas em relacdo ao fenomeno juridico. Em especial,
para a questdo de uma fundamentacdo ontologica da racionalidade hermenéutica do Direito. O
que denominamos de fundamento ontoldgico? Nada mais € que a necessidade de buscar a
compreensao das especificidades do processo de conhecimento da realidade humana, enquanto
realidade essencialmente social e histdrica, em seu aspecto existencidrio, sem partir da rigida
oposi¢ao entre o mundo da natureza e o mundo do espirito, nogdes consolidadas pelo paradigma
da consciéncia subjetiva. O homem ¢, antes de mais nada, um ser finito, marcado por sua
temporalidade, isto ¢, um ser cuja existéncia jamais pode transcorrer sem a ineliminavel
condicao de finitude radical.

O que buscamos configurar aqui € uma esfera ontologica qualitativamente nova da
interpretacdo juridica, enquanto realidade socio-histérica marcada pela necessaria mediagao da
linguagem, tradig¢@o e alteridade como trago fundamental para o aparecimento do fenomeno
juridico no mundo. Evidentemente o Direito ndo esta condicionado apenas a visao gnosiologica,
mas também ontolégica do conhecimento.!

O desenvolvimento da razdo hermenéutica exige uma colocagdo da vulnerabilidade da
subjetividade como ordenadora da realidade e do sentido de nossas a¢gdes no mundo. De igual

forma, a linguagem ndo ¢ apenas um instrumento da razdo, mas tem junto a ela uma relagao

! Na perspectiva da gnosiologia, o sujeito é o 16cus privilegiado da produ¢io do conhecimento, uma vez que é ele
arazdo, quem institui métodos e regras, quem qualifica e quantifica, organiza e estabelece relagdes. Segundo Tonet
¢ importante apontar que [...] “a metodologia cientifica tradicional — moderna — ndo comeca explicando que a
problematica do conhecimento pode ser tratada de dois pontos de vista: gnosioldogico ou ontologico.
Evidentemente, ela ndo esclarece porque, para ela, ndo ha dois caminhos, mas apenas um. Ela parte simplesmente
do pressuposto de que a abordagem exposta ¢ a inica correta. Do mesmo modo, também nao esclarece o fato de
que essa abordagem tem um carater gnosiologico. Esse caminho carece de justificagdo. Sua apresentagdo ¢ sua
propria justificagdo.” (TONET, Ivo. A questiao dos fundamentos: educacgio, cidadania e emancipacio humana.
Ijui: Unijui, 2005, p. 11)
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mais ontolégica do que se poderia imaginar. A reflexdo hermenéutica ndo se estanca na
contemplagdo da posicdo semantica das palavras, logo, a racionalidade hermenéutica ndo esta
resignada a pensar o Direito em seu carater estritamente formal. Exige-se nessa senda
ontoldgica da interpretagdo juridica um comprometimento para o estudo do Direito ndo a partir
de uma hermenéutica subjetivista e individualista. E necessario que a hermenéutica juridica seja
pensada para além da nog¢do de plena possessdo do fendmeno juridico em sua totalidade, e em
suas reflexdes, pelo sujeito verticalizado nas estruturas filosoficas que prestigiam um monismo
entre consciéncia e realidade.

O pensamento analitico do Direito ndo nos parece ser o Unico e exclusivo caminho para
areflexdo do fenomeno juridico, no que se refere ao fenomeno da interpretacdo juridica. Apelar
para seus conceitos “sistematicamente perfeitos” nao supera a questdo central a ser debatida
nesse projeto, a temporalidade do sentido juridico face a sua historicidade, ndo como uma
caracteristica, mas como seu fundamento ontolégico existencial.?

O nosso trabalho esta direcionado a uma dimensao ontologica da interpretagao juridica,
e ndo para a formag¢do de uma teoria racional da decisdo judicial. Acreditamos que se
direcionarmos nossa pesquisa para o fundamento da interpretacdo juridica em seu aspecto
ontolégico, de uma forma ou de outra estamos tecendo uma critica a superposi¢ao do status que
a dogmatica e o decisionismo judicial ocupam em relagdo a produgdo do saber juridico
académico e doutrinario do Direito. A producdo e aplicacdo do saber juridico ndo pode ser
tomada como préxis exclusiva da atuacao jurisdicional, pois sem a academia e a pesquisa, nao
teriamos uma ciéncia juridica, mas apenas uma técnica juridico-judicidria. Hermeneuticamente,
a lida prética inicia-se com o ensino juridico, nosso primeiro “juiz”’ € o professor, ao nosso
entender, ¢ a academia quem mais pode contribuir para interpelar a tradigdo como fundamento
da racionalidade hermenéutica, pois ¢ ela o espaco de formagdo do pensar o pensamento
juridico.

O problema que se propde desenvolver ¢: Qual ¢ a viabilidade filosofica de
fundamentarmos uma racionalidade hermenéutica juridica a partir da dessubjetivacdo no modo
como concebemos a interpretacdo juridica, para a colocacdo da tradi¢do e da alteridade como

elementos ontoldgicos essenciais para o desenvolvimento da interpretacdo juridica?

2 Nas palavras de Joaquim Carlos Salgado: “O pensamento analitico abstrato, que divide a realidade em esséncia
e aparéncia (sujeito, objeto, etc.), possibilita a alienagdo; nele a esséncia ¢ separada da aparéncia. Esta ¢ fundada
na esséncia. Mas o pensamento dialético compreensivo a descobre e a supera no momento da totalidade. Ora,
transposto esse esquema para a ordem humana fenomenolégica, a esséncia pode ser separada da aparéncia, isto ¢,
0 homem pode colocar o fundamento ndo em si mesmo, mas em outro ser [...]” Dessa, sorte a “hermenéutica pode
ser vista, portanto, numa perspectiva logica ou ontologica.” (SALGADO, Joaquim Carlos. Principios
hermenéuticos dos direitos fundamentais. Rev. Faculdade Direito Universidade Federal Minas Gerais, v. 39, p.
245,2001, p. 249.)
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A partir do problema geral proposto, gostariamos de discorrer um pouco melhor do que
se trata a pesquisa em questdo. Consideramos racionalidade hermenéutica juridica o modo de
ser da interpretagao. Ou seja, a maneira como ela se formou ao longo da tradicao juridica, quer
seja, a partir de certos principios naturais ou positivos, critérios, padrdes e regras suscetiveis de
livre aceitagdo e validagdo na compreensdo do Direito. Logo, a racionalidade hermenéutica
juridica foi desenvolvida de vérias maneiras ao longo da histéria do Direito. Com esse
proposito, advertimos que as consideragdes desenvolvidas a seguir — a comegar pela defini¢ao
do que se considera racionalidade hermenéutica no ambito do Direito, a partir de um
fundamento na tradi¢do — tém como ponto de partida o pensamento de Hans-Georg Gadamer,
reflexdes que embora surgidas nos dominios da filosofia, logo se trasladaram para o campo da
experiéncia juridica, onde, apos os naturais problemas de aclimatacdo, contribuiram para uma
abordagem diferente sobre o fendmeno da interpretacdo juridica.

A necessidade de dessubjetivacdo da interpretacdo juridica nos demonstra que somos
seres finitos, sociais e determinados radicalmente por nossa temporalidade. Qualquer
formalizagdo do si mesmo fatalmente ird nos remeter para estruturas metafisicas, ou para
estruturas que ignoram ou ladeiam nossa condicdo temporal no mundo. A partir da
racionalidade hermenéutica juridica, cujo fundamento se da a partir da tradi¢do, partimos do
pressuposto que a interpretacdo juridica ndo ¢ uma ag¢do que consiste na apreensdo do objeto
pelo sujeito, porque o conhecer transcende, necessariamente o sujeito e sua relacdo ao objeto.
O conhecimento juridico ndo € fruto exclusivo da criagdo do sujeito que nele pde ou supde
determinadas condi¢des para que possa compreender. Nesse sentido, o interpretavel orienta a
interpretagdo, na relagdo fenomenologica que se estabelece entre ambos.

Logo, a racionalidade hermenéutica se revela como um trago estrutural que perpassa
desde os comportamentos mais basicos do cotidiano, até a mais complexa teoria cientifica.
Nossa existéncia € historica e compreensiva. Existir ¢ colocar-se em meio aos campos de
sentido, construtos ou imagens que se formam no interior da tradi¢do e vao paulatinamente se
sedimentando no tempo por meio da linguagem. E assim que expressamos nossa racionalidade,
nossa sensibilidade e¢ nossa sociabilidade, ¢ o Direito esta inserido nessas condicoes
hermenéutico-fenomenologicas de aparecimento. No entanto, nossa tradicdo juridica
determinou ao longo dos séculos a formagao do Direito e sua interpretagdo, enquanto um ato
de vontade controlavel pela capacidade cognitiva de seus agentes. A linguagem, tradicao e
interpretacdo do Direito estdo marcadas pelo super posicionamento do intérprete como

protagonista na interpretacao juridica. O intérprete desfruta de uma seguranca frente a sua



subjetividade, ndo a partir de uma reflexdo hermenéutica, mas a partir de um posicionamento
metodolégico.

A tradicdo ndo determina a interpretagao juridica por completo, mas € a partir dela que
podemos nos questionar quanto a nossa postura meramente reprodutiva, ou produtiva junto ao
fendomeno juridico hermenéutico. Trata-se da natureza propria da tradicdo que vela e desvela
estruturas que nos condicionam a estruturar o saber juridico, a partir de premissas que aparecem
cristalizadas no interior das correntes do pensamento juridico e filosofico do Direito.

Para que possamos alcancar uma interpretacao juridica tal como proposta no titulo da
pesquisa, partiremos fundamentalmente desse encontro entre: a formagdo via interpretacao
juridica reprodutiva x formagdo via interpretacdo juridica produtiva. Veremos como as
filosofias da Ilustracao e correntes positivistas do Direito optaram por uma postura na qual a
tradicdo fora desconsiderada como elemento central para a interpretacdo juridica. Quando
Gadamer aborda sobre a compreensdo estar sempre em um dialogo com a tradi¢do, isso nao
tem a ver com uma lida metodologica de como a compreensao deve ser, mas sim como ela ja
acontece. A forma como a interpretacdo juridica opera no século XXI esté solidificada a partir
da tradicdo instrumentalista que o Direito formou ao longo de centenas de anos, que vé a
linguagem e a interpretagdo como algo a ser manejado pelo intérprete, e a justificativa para a
manuten¢do desse horizonte de realizagdo do Direito ¢ justamente esse didlogo teoérico
formalista que hipertrofia as nocdes subjetivistas herdadas pelas filosofias da consciéncia
(subjetividade).

As bases da interpretacao juridica, a partir dessas colocagdes nos indicam que:

- caso o fendmeno juridico se mostre a partir da interpretacdo juridica reprodutiva, tal
interpretacdo, aparece radicada numa tradicdo que consiste em “pensar de novo aquilo que ja
foi pensando”; e assim, manter o status quo que cristaliza a objetividade como elemento central
para a realizagdo do Direito;

- caso o fendmeno juridico se mostre a partir da interpretacao juridica produtiva, ela
aparece radicada numa tradicao que consiste em “pensar continuamente aquilo que ja comegou
a ser pensado por outrem”; e assim, articula-se uma abertura frente a malha de sentidos
compartilhados pela tradi¢cdo, ndo para que sejam apenas reproduzidos, mas para que sejam
questionados e interpelados por um sujeito racional, capaz de articular um sentido para sua
existéncia e respectivamente para o Direito, sem que esse sujeito seja contaminado por
estruturas prévias de sentido, ou que delas sofre alguma influéncia. Tal postura também pode
recair nas mesmas condi¢des acima descritas, sobretudo, no que tange ao flanco ativista judicial

que determinadas correntes da interpretacdo juridica tendem a defender. Logo, o problema
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nessa senda interpretativa ¢ a colocacgio da subjetividade como ordenadora do sentido juridico
totalmente controlavel por um aparato metodoldgico. Essa estruturagdo da realidade acaba por
ser também um isolacionismo complicado de ser superado, pois entende a ver o outro, como
uma consciéncia autbnoma completamente distante em relagao ao si mesmo.

Para desenvolver melhor as questdes ja introduzidas acima, nosso trabalho esta dividido
em trés partes. Na primeira parte, nossa pesquisa se dirigiu a reflexdo do problema proposto
alhures, a partir do paradigma da consciéncia. Inicialmente tomamos como ponto de partida em
nossas analises o racionalismo metafisico de René Descartes, e o problema da colocagao do
sujeito como base de justificacdo da realidade externa, na qual a tradi¢do foi tomada como um
“mal” que deveria ser evitado a todo custo, inaugurando assim a metafisica da subjetividade tao
prestigiada nas filosofias da consciéncia.

Posteriormente, adentraremos no pensamento criticista de Immanuel Kant, e o impacto
que sua grandiosa filosofia acarretou para o mundo, e em especial para o Direito. Com a critica
kantiana, percebemos um outro tipo de desenvolvimento da metafisica da subjetividade, de
modo a garantir que o mundo s6 existe se contraposto ao eu, ao sujeito. Assim, o essencial ndo
¢ se o que esta diante de mim pode ser ou nao independente, mas sim, a capacidade de
representar os objetos. Portanto, uma incondicional capacidade objetivadora € a caracteristica
principal da metafisica da subjetividade kantiana.

Ou seja, a questdo do conhecimento agora estd centrada no sujeito e ndo na natureza.
Isto €, que nods s6 conhecemos a priori das coisas o que nés mesmos nela colocamos, isso
significa que a experiéncia € um tipo de conhecimento que requer o entendimento, cuja regra,
ainda antes de me serem dados objetos, devo pressupor em mim, por conseguinte, a priori.>
Veremos que a partir de tais estruturas do pensamento filoséfico em Kant, a autonomia do
sujeito, se torna um dos pontos centrais para a Filosofia do Direito.

Logo, veremos como em Kant, a subjetividade posiciona a objetividade como outra face
de si mesma na identidade entre, eu e o0 mundo, fazendo com que a particularidade deva ser
elevada a universalidade da regra pelo fato de ser aquela uma etapa desta. A universalidade do
canone estabelecido pela subjetividade como medida da verdade é o elemento contra qual

Gadamer pretende se contrapor.

3 Jano inicio da Critica da razdo pura encontra-se a afirmagdo de que "somos possuidores de certos conhecimentos
a priori e mesmo o entendimento comum jamais estd desprovido deles" (KANT, Immanuel. Critica da razio
pura. Os pensadores Vol. I. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1987, p. 3). Por "conhecimentos a priori entenderemos néao
os que ocorrem de modo independente desta ou daquela experiéncia, mas absolutamente independente de toda a
experiéncia" (KANT, Immanuel. Critica da razao pura, cit.,, 1987, p. 3).
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Com Hegel o cenario filosoéfico de nossa pesquisa alcanga cores mais vivas em relagao
ao tema que lancamos como base para nossa reflexdo. Hegel pensa o Direito para além do mero
formalismo, deseja pensar o Direito na realidade, em sua realizacdo. A posi¢do exterior do
método positivo das ciéncias juridicas formula o Direito apenas como forma propositiva,
apresentando o que é de direito, mas sem enfrentar claramente o que ¢ o Direito.*

O intuito de Hegel ¢é fazer uma Ciéncia Filosofica do Direito, tendo por objeto a Ideia
do Direito e sua realizagdo. A Ideia do Direito inclui o Conceito do Direito e sua efetivagao. O
principio orientador e fundamentador da Ciéncia do Direito ¢ dado pela Filosofia: a ideia da
liberdade. O principio a ser realizado pelo Direito ¢ o da vontade livre, conforme anuncia o §
04 da Filosofia do Direito’, e o sistema do direito é o reino da liberdade realizada. Ou seja,
veremos como em Hegel, a Ciéncia do Direito, sendo parte da filosofia e sendo também da
ciéncia historica, ndo se resigna apenas a ser uma ciéncia normativa, ¢ muito mais que isso.

Logo, hermeneuticamente temos um problema que aparece mais claramente no
pensamento hegeliano, aquilo que ¢ de direito e aquilo que ¢ o Direito. Tragar uma critica da
razdo hermenéutica juridica, nos impele a questionar nesse trabalho o aspecto ontolégico do
Direito, e ndo apenas a interpretagdo do que ¢ de direito em uma determinada situacdo juridico-
processual.

Veremos ainda mais adiante, como Hegel pretendeu superar as filosofias da
subjetividade, pois tais filosofias fixam a subjetividade como ponto de partida, e nela
permanecem. Ou seja, permanecem no ambito da reflexdo subjetiva, isto é, na consciéncia
representativa da limitacao do sujeito em face de um mundo que se lhe contrapde, permanecem
inseridas no campo da subjetivacao dos conceitos e fundamentos filosoficos.

Para Hegel a filosofia, enquanto produto da razdo tem de produzir esta unidade para a
consciéncia, a qual se vé amarrada as oposi¢des reflexivas, de maneira que a propria razao se
torna o sistema abrangente de conceitos e principios que, embora contraditorios para o
entendimento, sao sempre considerados tanto em relagdo ao seu oposto, quanto em sua relagao
com o sistema como um todo. Ou seja, como expressoes da unidade absoluta. Logo, Hegel ¢
um pensador essencial para o nosso trabalho, pois foi um dos pioneiros na quebra de paradigma

das filosofias eminentemente racionalistas. Hegel resgatou o valor da tradig¢@o historica e da

4 Nestes termos, Hegel adverte “a ciéncia positiva do direito pouco tem a ver com tal exigéncia, pois o que
sobretudo lhe importa é formular o que ¢ de direito, ou seja, as disposi¢des legais particulares.” (HEGEL, G.W.F.
Principios da filosofia do direito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 2.)

5“0 dominio do direito € o espirito em geral; ai, a sua base propria, o seu ponto de partida estd na vontade livre,
de tal modo que a liberdade constitui a sua substancia e o seu destino e que o sistema do direito € o império da
liberdade realizada, o mundo do espirito produzido como uma segunda natureza a partir de si mesmo.” (HEGEL,
G.W.F. Principios da filosofia do direito, ciz., p. 12.)
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alteridade para o campo da pensabilidade do agir e do existir em uma comunidade juridicamente
organizada.

Na segunda parte do trabalho, vamos abordar sobre a virada hermenéutica e a questao
central por nés aqui debatida. Basicamente todo o desenvolvimento desta etapa da tese nos
serve para refletir sobre a base ou a medida em que nés tomamos a intepretagdo como algo,
como uma a¢ao, ou como um modo de se realizar a tarefa da compreensido. Compreender como
¢ possivel o conhecimento, e como isso funciona afinal, ¢ de fato, um dos questionamentos
mais intrigantes da humanidade, e a hermenéutica nao foge a esse questionamento.

A compreensdo do conhecimento pode ter vias diversas, caso se afirme que a linguagem
¢ apenas um instrumento da consciéncia, considerando esta a verdadeira produtora de todo
conhecimento; ou se for alegado que a linguagem ¢ condi¢do para a propria compreensao, nao
sendo apenas um instrumento ou um terceiro elemento entre o objeto cognoscivel e a
consciéncia do intérprete. Dependendo de qual caminho foi escolhido estaremos diante de uma
defesa filosofica sobre o tema central de nossa tese: - a subjetividade, ou — a intersubjetividade
como modo de acesso a todo e qualquer conhecimento, a partir da consideragao da alteridade e
tradicdo como elementos centrais para o desenvolvimento do conhecimento filosofico do
Direito.

A filosofia da consciéncia, considerada como paradigma da subjetividade, foi o ponto
de partida para a analise filosofica da linguagem, compreensao e existéncia em Heidegger, e da
hermenéutica filos6fica de Hans-Georg Gadamer, com a reabilitagdo da tradicdo como condicao
de possibilidade para a compreensao.

Veremos como Heidegger busca superar a no¢ao de consciéncia de uma forma radical,
a partir de uma analise da existéncia humana que prescinde completamente da nogao tradicional
de consciéncia. Tal eliminagdo da nogao tradicional de consciéncia decorre da analise realizada
por Heidegger acerca da noc¢do de transcendéncia na andlise da relagdo do homem com o
mundo. A transcendéncia ndo seria para o homem um mero comportamento entre 0s outros
possiveis, mas sim, a propria esséncia da sua subjetividade. De modo que o termo para o qual
0 homem transcende ¢ o mundo, que nesse caso, ndo designa a totalidade das coisas naturais ou
a comunidade dos homens, mas a estrutura relacional que caracteriza a existéncia humana como
transcendéncia.®

Essa mudanca de rumos da filosofia através da hermenéutica da facticidade (Heidegger)

e da hermenéutica filosofica (Gadamer), ndo tem mais como objetivo problematizar sobre a

¢ ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. Trad. Alfredo Bosi; Ivone Castilho Benedetti. 6. ed. Sdo Paulo:
Editora WMF Martins Fontes, 2012, p. 224.
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verdade dos juizos validos, mas sim sobre a questdo do sentido (ontologia). Abandonou-se a
problematizagdo em torno da esséncia ou natureza das coisas, assim como suas representagoes
ou conceitos da consciéncia.

Assim sendo, a linguagem se torna um ponto central das investigacdes filosoficas. A
virada filosofica rumo a linguagem ndo ¢ apenas, nem prioritariamente, a descoberta de uma
nova area de estudo filosofico, mas, especificamente, uma virada da propria filosofia,
acompanhada da modifica¢ao da forma de entendé-la. A partir desse ponto, a linguagem nunca
mais foi a mesma. Isso se deu porque ao se considerar o carater transcendental da linguagem,
resta superada a teoria objetivista, instrumentalista ou designativa da linguagem, porque se
coisas, atributos e propriedades "ndo nos sdo dados sem a mediacao linguistica, ¢ um absurdo
querer determinar a significacdo de expressdes linguisticas pela ordenacdo de palavras a
realidades por meio de convengdes."’

A terceira etapa consiste na exposi¢do dos argumentos centrais que consubstanciam a
tese proposta nesta pesquisa. A etapa inicial dessa ultima fase busca demonstrar como Direito
e linguagem estdo umbilicalmente ligados, o que demanda uma postura diferente em relacdo a
interpretacdo juridica, sem substancializé-la, ou cristaliza-la nas medidas subjetivadas na qual
a tradicdo do positivismo a sedimentou. Posteriormente, veremos como o fendmeno
hermenéutico juridico nem se aproxima de uma subjetivacdo, tdo menos esté inclinado a realizar
uma objetivagdo de sentido, sua estrutura de acontecimento interpretativo ¢ uma de ordem
intersubjetiva. Logo, nesta etapa nos dedicaremos na explicitacao dessa estrutura intersubjetiva
da interpretacdo juridica em sua tripla exposi¢do, bem como no topico derradeiro da tese
pretendemos expor em que medida a tradicdo se mostra como um fundamento ontoldgico para

a interpretagdo juridica.

7 OLIVEIRA, Manfredo A. de. Reviravolta linguistico-pragmatica na filosofia contemporénea. 3. ed. Sdo
Paulo: Edi¢des Loyola, 2006, p. 128.
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I — Direito e Subjetividade a partir do paradigma da consciéncia

I. 1 — Direito e subjetividade a partir de Kant

A visdo de mundo que caracteriza o século XVII até o XVIII procede de um conceito
fundamental: a liberdade, a partir do qual todos os demais conceitos se desenvolvem. Quer seja
pelo advento da Revolugdo Cientifica (Iluminismo) ou ainda, pelos ideais proporcionados pelo
desenvolvimento da burguesia (Revolucao Francesa e Revolugdo Industrial). A liberdade era
centro das especulagdes filoséficas daquele tempo. Outro elemento constitutivo compartilhado
por essa situacdo historica € o individualismo. O que de fato, ndo passa de outra face extrema
da liberdade, j4 que o individuo pensado como homem libertado apenas estaria limitado pela
obrigagdo de respeitar a liberdade de seus semelhantes. Como consequéncia dos outros
elementos € necessario a criagdo de um outro: a igualdade juridica, pois se tornava claro o
problema das castas de privilégios e os desequilibrios assim estabelecidos numa comunidade
de homens livres.

Liberdade, individualismo e igualdade juridica sdo assim os trés elementos
fundamentais que podemos destacar do tempo histérico de conformagdo e formulacdo da
filosofia [luminista. A busca para tratar acerca desses elementos se encontrava dominada pelo
pensamento proporcionado pelo racionalismo, e de uma forma um pouco menos radical, pelo
empirismo.

Racionalismo significou a liberdade, no que podemos contribuir e classificar em um
duplo sentido:

a) A liberdade em relag@o a qualquer autoridade ou opressao exterior;

b) A liberdade em face de nossas proprias paixdes que nos ligam ao mundo exterior;

Neste sentido, nascia assim, a possibilidade da critica a qual ¢ preciso tudo submeter.
Em especial, podemos destacar os conflitos filosoficos cldssicos estabelecidos pelo pensamento
critico a dogmatica religiosa, enquanto bastido dos fundamentos morais da sociedade; e a
legislagdo vinculada a supremacia do Estado e a constru¢do dogmatica do Direito, enquanto
regulacdo social fundada exclusivamente na ideia de poder (majestade/ius imperium). Ha algo
que nasce que podemos denominar aqui de “justas reservas” a esses campos que até entdo
estavam livres de serem submetidos ao “exame amplo” da razdo, e de seus perpétuos

questionamentos.



Um dos problemas do racionalismo reside na ruptura dos lacos existentes entre o
individuo de um lado e o universo e a comunidade humana do outro. Isto se d4, pois se cada
individuo dotado de razdo ¢ capaz de decidir de uma maneira autonoma, independente e sem
qualquer relagdo com os outros homens, sobre o que ¢ verdadeiro, belo, bom e justo, nao ha
mais lugar para a comunidade de individuos, nem para o universo humano.

Tal atitude atomizante e dissolvente do espirito pode ser observada na monadalogia de
Leibniz®, e especialmente em René Descartes, e até mesmo no pensamento de Immanuel Kant.
Destacamos a passagem da obra Antropologia de Kant que se inicia com essas palavras: “O que
eleva 0 homem infinitamente acima de todos os outros seres vivos sobre a terra, € o fato de ele
representar o EU.”

Claramente com o advento posterior do cientificismo e do mundo da técnica levado ao
extremo em nosso tempo atual, o universo ¢ a comunidade humana tornaram-se realidades
exteriores, atomizadas e divididas, que podemos contemplar, observar e das quais podemos
estudar cientificamente as leis e os principios, ignorando qualquer relagdo humana e viva com
0 sujeito, com o homem e com a comunidade. De igual forma, o racionalismo implica a
igualdade juridica pensada a partir da dicotomia do sujeito e a comunidade humana, pois diante
da razao os direitos de todos os homens sdo iguais, pois todo homem ¢ dotado de racionalidade.
Logo, no¢des como “Eu”, “sujeito de direitos”, “pessoa”, “consciéncia de si”, subjetividade e
objetividade comecaram a aparecer no horizonte das investigacdes filosoficas de uma maneira
totalmente diferente do que ocorreu na antiguidade classica.

Temos entdo na modernidade uma reflexdo de ordem filosofica sobre o homem. Elevado
transcendentalmente a subjetividade finita do sujeito como fonte e produgdao do conhecimento
e da a¢do no mundo, que se tematiza ao conjunto de condi¢des de possibilidade do
conhecimento e da acdo humana e, com isto, indiretamente, na busca pelo que € o homem.

A metafisica da subjetividade na modernidade nos remete irremediavelmente a palavra
sujeito. Tal palavra refere-se a algo que esta subjacente, que serve de fundamento.!? Na filosofia
moderna, o sujeito passa a constituir a base de justificacdo da realidade externa. O modo de
manifestar-se dessa realidade esta relacionado com a propria ideia de verdade, que necessita de

certeza.

8 Sobre esse assunto ver: LEIBNIZ, Gottfried. A monadologia e outros textos. Editora Hedra, 2015.

® KANT, Immanuel. Antropologia de um ponto de vista pragmatico. Editora [luminuras Ltda, 2006, p. 127.
10°A palavra sujeito adquire foro de elemento de linguagem filosofica a partir € no sentido da tradugdo latina
(subjectum) do grego hypokeimenon, cujo significado filosofico principal foi cunhado por Aristoteles: o que esta
na base ou por baixo, o que porta ou € suporte de, ou substrato, ou ainda substancia. (BICCA, Luiz. Racionalidade
moderna e subjetividade. Edi¢des Loyola, 1997, p. 146.)
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A partir de René Descartes'!, o percurso do pensamento filoséfico ocidental adquire
uma virada decisiva para uma nova concep¢do de racionalidade que necessariamente se
vincularia de forma profunda a nogdo de subjetividade. E em Descartes que podemos verificar
a subjetividade como elemento central para a formulagao de conceitos como “Eu”, consciéncia
e consciéncia de si. A subjetividade ¢ acessivel por meio dessa autocertificacdo de cunho
intelectual, e assim o mundo ocidental entrou para a era da razdo autonoma.'? Tal forma de
pensamento se verifica na histéria da interpretacdo juridica com o aceno das correntes que
estabelecem o método interpretativo como a medida para o céalculo “subjetivo-objetivo” da
correta aplicacdo das normas juridicas.

Revela-se assim um espirito de época onde "a busca de um fundamento absoluto de toda
a verdade" se da, [...] “ndo tanto pela tentativa de conhecer a estrutura do real quanto a
necessidade de reconhecer algo como verdade, de ter a garantia, a seguranga de que posso dispor
a qualquer momento de uma forma de decidir se algo é verdade.”!?

O cogito, ergo sum cartesiano responde a essa preocupagdo: a necessidade radical de
ndo buscar nenhum fundamento externo para garantir a autonomia do conhecimento. So6
podemos aceitar como verdadeiro aquilo que satisfizer exclusivamente a critérios claros e
distintos. Logo, a tese metafisica da subjetividade adquire for¢a justamente porque o pensar
descobre a certeza apoditica de que o pensamento esta dado e, por consequéncia, o “Eu”. A
busca da certeza leva o pensamento a se instalar como reflexao de si mesmo.

Pensar ¢ representar, trazer as coisas diante de si mesmo como representadas. A
consciéncia de si € condi¢do de possibilidade para a consciéncia do objeto. Isso tem como
consequéncia a objetificacdo presente no modo de proceder das ciéncias modernas, gerando a
racionalidade instrumental e as mais diversas formas de dominagdo. Pensar ¢ ter consciéncia.
Ter consciéncia € dar-se conta de que se tem um pensamento. Pensamento ¢ tudo o que acontece
na consciéncia subjetiva e que ¢ percebido pelo sujeito imediatamente. O sujeito € consciente
por dar-se conta tanto do que lhe ocorre, quanto do pensamento enquanto um ato seu, € ainda

do algo que se manifesta através desse ato, o pensado.

11 ' Nascido em 1596 em Haia, nas fronteiras de Touraine e Poitou, em uma familia nobre, René Descartes vem ao
mundo. As descobertas de Galileu tiveram forte impacto sobre o Colégio Real de La Fleche, realizado pelos
jesuitas e onde Descartes recebeu, a partir de 1606, uma forte educagdo. Ele menciona, no Discurso do Método,
seu “desejo extremo” em aprender, seguido, no final de seus estudos, de uma grande decepgdo: decepgdo com a
filosofia ensinada, cujas controvérsias perpétuas revelam um carater questionavel, e que ndo pode fornecer um
alicerce, em seu estado atual, para outras ciéncias. (THOMAS, Henry. Vida de Grandes Filésofos, XX: Editora
Globo, 1944, p.56.)

12 RIGACCI JUNIOR, Germano et al. Educa¢io e formacdo: uma contribuicio da fenomenologia do espirito
de Hegel. FE-UEC. 2001, p.23.

13 GARCIA, R. Heidegger y la crisis de la epoca moderna. Madrid: Cincel, 1987, p. 167.
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O conceito central na perspectiva do racionalismo é o da consciéncia de si. O
racionalismo moderno faz da autoconsciéncia, como certeza de si ou saber imediato de si, o
principio de todos os saberes, o fundamento da consciéncia, isto ¢, do saber sobre algum

outro”, sobre as coisas, 0 mundo em geral. Sendo assim, o pensamento ¢ o atributo principal
do ego por ser a sua propriedade que ndo se modifica, mesmo nas diversas maneiras de

manifestagdo do ego. Por ser o atributo principal, todas as outras propriedades do ego sdo

derivadas do pensamento. 14

“Pelo nome de pensamento, compreendo tudo quanto esta de tal modo em nds que
somos imediatamente seus conhecedores. Assim, todas as operagdes da vontade, do

. . . ~ . ~ 159
entendimento, da imaginacao e dos sentidos sdo pensamentos.

Descartes considerava que os procedimentos dos antigos ¢ dos escolasticos nao
assegurariam as bases da ciéncia universal, sendo necessaria a criagdo de um método que
assegurasse a verdade. Por isso, abaixo do titulo Discurso do método (1637) aparece o
explicativo "para bem conduzir a propria razdo e procurar a verdade nas ciéncias."

Para que a tarefa de bem usar a razdo obtenha éxito, deve-se seguir passo a passo um

método:

O primeiro era de jamais escolher alguma coisa como verdadeira que eu ndo
conhecesse evidentemente como tal [...]. O segundo, o de dividir cada uma das
dificuldades que eu examinasse em tantas parcelas quantas possiveis e quantas
necessarias para resolvé-las. O terceiro, o de conduzir por ordens o meu pensamento,
comegando pelos objetos mais simples e mais faceis de conhecer, para subir, pouco a
pouco, até o conhecimento dos mais compostos. [...] E o tltimo, o de fazer em toda a
parte enumeragdes tdo completas e revisdes tdo gerais que eu tivesse certeza de nada
omitir. !¢

Esta assim instaurada a consciéncia: subjetiva, racional e autdbnoma, que pretendia
superar as concepcdes metafisicas que concediam exterioridade a fundamentacdo da razdo. Nao
mais devedora de forgas magicas e principios suprassensiveis. A racionalidade moderna
preparou definitivamente o caminho para o avango triunfal das ciéncias. Dessa sorte, Descartes

provocou tanto a objetivacao do eu, quanto sua subjetividade.

14 Para Heidegger, o fundamento metafisico da nova liberdade do homem, que emerge a partir da descoberta do
cogito cartesiano, se apresenta sob a compreensao do cogito como cogito me cogitare. Na proposi¢do de Descartes
cogito ergo sum, 0 ego cogito (ergo) sum, ¢ mais que uma proposi¢do, ¢ uma intuicao imediata de si mesmo. Esse
conhecimento de si, claro e distinto, para Descartes, ocupa uma posicao privilegiada na ordem do conhecer, na
medida em que abre a cadeia de razdes por destruir a possibilidade da davida global ou universal. Na interpretagao
de Heidegger, esse € “[...] o conhecimento no qual toda 'verdade' se funda” (HEIDEGGER, Martin. Ser e verdade:
a questio fundamental da filosofia; da esséncia da verdade. Trad. Emmanuel Carneiro Ledo. Petropolis, RJ:
Editora Vozes, 2007, p. 110).

15> DESCARTES, René. Discurso do método; Meditagdes; Objecdes e respostas; As paixdes da alma. Trad. J.
Guinsburg ¢ Bento Prado Junior. 5. ed. S&o Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 251.

16 DESCARTES, René. Discurso do método. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1973, p.46-47.
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A tentativa da razdo autonoma de desvencilhar-se da metafisica deixa davidas quanto
ao éxito do empreendimento, e acaba por transformar a autonomia num principio metafisico,
pois para Descartes, a verdade esta no interior do préprio sujeito: a certeza da consciéncia de
si. E a consciéncia de si ¢ condi¢cdo de possibilidade para que exista o sujeito: substancia
pensante, (leia-se metafisica da subjetividade).

A propriedade de pensar do homem, aquilo que o acaba qualificando como existéncia,
¢ uma redundancia carregada de pressupostos metafisicos, resolugdes dogmaticas e desprovidas
de qualquer ateng¢ado historica. Nao ¢ mais que uma crenca cega de Descartes em se fazer do
homem portador de uma verdade universal, que encontra a sua seguranca no meétodo.

Descarte concebe o homem como unidade subjetiva, ontologicamente substancializado,
tendo o “Eu” como nucleo da identidade subjetiva e suporte das predicacdes que abrem as
portas para o pensar, sendo o efeito de uma intui¢ao imediata — uma vontade deliberada da
consciéncia, ou seja, do proprio pensamento. A partir de Descartes, a subjetividade € constituida
justamente em sua autonomia para com o mundo exterior, pelo processo de “absolutizagdo do
eu”, mesmo que isso implique no risco de enclausurar o pensamento sobre o sujeito num certo
solipsismo.

O pensamento que parte de si e s6 em si encontra apoio ou fundagdo, este comego
absoluto, ¢ encontrado de modo consequente com a decisdo da duvida metodicamente
exercitada — cujo propésito é, contudo, diverso do ceticismo!’, em que a propria davida torna-
se fim em si mesmo, absoluto. O desfecho do exercicio da duvida € a certeza imediata sobre si
do pensar — um saber puro ou de forma pura, isto é, um simples pensamento. '

Logo, o puro saber de si, do seu proprio ser, € a certeza inabaldvel. O pensamento assim
expresso: “Eu penso” contém imediatamente o (meu) ser. Em Descartes temos a proposta da
unidade do pensar e do ser. E pelo pensar e somente gragas a ele que eu sou sujeito. A

subjetividade ¢ algo meramente inteligivel ou intelectualmente acessivel e sustentavel.

17 Segundo Joaquim Carlos Salgado, o “ceticismo e dogmatismo sdo os dois terminais da metafisica. O primeiro
se assemelha ao caos, a anarquia da ordem social; o segundo ao depotismo. O instrumento de superagdo dessas
correntes estéreis € o criticismo, com que Kant pretende evitar aquelas consequéncias que o unilateralismo traz.”
(SALGADO, Joaquim Carlos. A ideia de justica em Kant: seu fundamento na igualdade e na liberdade. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 1986. p. 85)

18 “Na medida em que, assim, tudo deixamos de lado ou declaramos como falso aquilo de que nés, de algum modo,
podemos duvidar, entdo nos ¢ facil pressupor que Deus néo existe, ou o Céu, que nenhum corpo existe, porém nao
que nds, que pensamos isto, ndo existimos. Pois ¢ contraditorio [...] achar que o que pensa ndo existe. Dai ser este
conhecimento, eu penso, eu sou, o primeiro de todos e o mais certo que se oferece a todo aquele que filosofar de
modo ordenado”. (DESCARTES, Réne. Principios da Filosofia. Edi¢cdes 70, Tradugdo: Jodo Gama, LISBOA,
1997, pg. 29.)
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O que ¢ o ser para Descartes? O ser ndo ¢ uma representacdo de algum conteudo
concreto. Ser ¢ a simples imediatidade, a pura relacdo, identidade consigo mesmo; ele €, a
imediatidade que ¢ também o pensar.

O racionalismo cartesiano esta ancorado ainda na nocao de Deus, cuja veracidade possui
papel central no interior de sua teoria do conhecimento. Logo, Deus ¢ a garantia suplementar
da evidéncia da verdade em nosso conhecimento.'” Ao analisar o proprio pensamento, que é
davida, Descartes percebe-se como ser imperfeito e tudo o que existe a nossa volta € igualmente
imperfeito, mas, a0 mesmo tempo ¢ possivel reconhecer que existe a ideia da perfeicao, pois
ela advém de Deus, pois s6 Ele poderia ter colocado a ideia no homem. Isso ¢ revelado pela
"luz natural"?’, pelas ideias claras e distintas do cogito. A necessidade subjetiva das ideias
(ideias inatas) converte-se em necessidade objetiva, e assim fica garantida a unidade das
experiéncias e a certeza do conhecimento.

Dessa forma, Descartes reincide na metafisica, dada a presen¢a, no eu pensante, de

ideias inatas.

Pois, em principio, aquilo mesmo que hd pouco tomei como regra, ou seja,
que as coisas que concebemos bastante evidente e distintamente sdo todas
verdadeiras, ndo ¢é correto a ndo ser porque Deus & ou existe, e ¢ um ser
perfeito, e porque tudo o que existe em nés se origina dele. De onde se conclui
que as nossas ideias ou nogdes, por serem coisas reais e oriundas de Deus em tudo
em que sdo evidentes e distintas, s6 podem por isso ser verdadeiras.?!

René Descartes ¢ um filosofo racionalista. O racionalismo € a "posi¢ao epistemologica

que vé no pensamento, na razio, a fonte principal do conhecimento"*>

a experiéncia externa ou
sensivel € secundaria, podendo até ser prejudicial ao conhecimento. Convicto de que a razao
era capaz de chegar ao conhecimento da realidade de modo semelhante ao conhecimento
matematico, isto ¢, por deducdo a partir de principios instituidos de maneira independente da
experiéncia, de certa forma cedeu espago para a no¢do de ideias inatas o que sugere uma certa
naturalizacao da racionalidade ao modo metafisico. As ideias claras e distintas, descobertas em

nossa mente através da duvida metddica, sdo verdadeiras, pois Deus nao daria ao homem uma

razao que o enganasse sistematicamente.

19 BICCA, Luiz. Racionalidade moderna e subjetividade. Edicoes Loyola, 1997, p. 158.

2071...] é coisa manifesta pela luz natural que deve haver ao menos tanta realidade na causa eficiente e total quanto
no seu efeito” (3* Meditagdo, §16); Portanto, ha que se considerar se ha alguma ideia que nio tenha advindo de
mim mesmo: “ Pelo nome de Deus entendo uma substancia infinita, eterna, imutavel, independente, onisciente,
onipotente [...]. Ora, essas vantagens sdo tdo grandes e tdo eminentes que, quanto mais atentamente as considero,
menos me persuado de que essa ideia possa tirar sua origem de mim tdo somente” (Ibid. §22). (DESCARTES,
René. Meditagdes Metafisicas. Sao Paulo. Editora: Nova Cultural, 2000, p. 80-82.)

2 DESCARTES, René. Meditagdes Metafisicas. cit., p. 264.

22 HESSEN, J. Teoria do conhecimento. Coimbra: Arménio Amado, 1987, p.60.
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Logo, a verdade encontra-se no sujeito, nas ideias inatas, impressas por Deus e
alcangadas pela luz da razdo. Para a racionalidade hermenéutica o pensamento de Descartes e
sua compreensao sobre o homem e o mundo, significam uma total entrega a subjetivacao
alicercada em bases metafisicas: as ideias inatas.

O pensamento metafisico fez, no decorrer da historia, uma interpretagdo do conceito de
sujeito, de maneira a afastd-lo das multiplas for¢as que o envolve: a alteridade, a tradigdo, a
linguagem e por fim sua estrutura existencial compreensiva. E René Descartes ¢ um dos
filosofos que mais contribui negativamente para a consolida¢do desse esquecimento das
estruturas ontologicas da intepretacdo. Mais a frente demonstraremos como a interpretacao
deixa de ser um mero comportamento humano, ou melhor dizendo, um ato da consciéncia, para
se tornar junto a linguagem um ponto de reflexdo existencial do homem em geral. Logo, a
interpretacdo para além de sua determinagdo epistemologica, pode ser objeto de reflexdo
filosofica a partir de uma senda ontologica.

Em Leibniz, as coisas ndo soam muito diferentes. O pressuposto ¢ que desde a faculdade

de pensar todas as coisas sdo dedutivamente conhecidas. Segundo Leibniz:

Dizer, portanto, que existe em nds a ideia das coisas, equivale a afirmar que Deus,
criador a0 mesmo tempo das coisas e da mente, imprimiu nesta uma tal faculdade de
pensar que pudesse de suas operagdes deduzir tudo quanto corresponde perfeitamente
ao que se segue das coisas.?

Toda a crenga nas categorias metafisicas ndo passa de uma tentativa em acomodar o
mundo dentro de uma logicidade linguistica gerida pelo poder da razdo. “Penso, logo existo” é
uma proposi¢do cartesiana, a qual nada mais ¢ que uma tentativa da filosofia classica em
continuar sua tradicdo em dicotomizar, subdividir e substancializar o homem, for¢ando-nos a
interpretar a realidade seguindo um modelo operacional, um esquema matematizavel, mecanico
e dualista, que subdivide o mundo em substincia/acidente, sujeito/objeto, matéria/espirito,
eternidade e vir-a-ser.

O conceito de sujeito opera como uma expressao indicadora que, no ambito da filosofia
moderna, ora significa o ser do homem como um todo, sujeito empirico que ¢ uniao de corpo e
alma, ora designa, pelo contrario, aquela estrutura formal da subjetividade acima mencionada,
acessivel somente por meio de uma autorreflexao intelectual. Essa dicotomia conceitual est4d no
cerne dos impasses que contrapdem o empirismo € o racionalismo. Tais impasses propiciaram
o monumental empreendimento filosofico kantiano, que pode ser visto historicamente como

uma tentativa de solucdo e conciliagcdo das correntes supracitadas.

23 LEIBNIZ, G. W. Correspondéncia com Clarke. Traducio C. L. de Mattos. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1974,
p. 402.
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Immanuel Kant (1724-1804) ¢ reputado como um dos maiores filosofos apds os antigos
gregos. Nasceu em Konigsberg, Prussia Oriental, como filho de um artesdo humilde; estudou
no Colégio Fridericianum e na Universidade de Konigsberg, na qual se tornou professor
catedrético.?*

A visdo de mundo constituida pela filosofia de Kant acarretou um impacto praticamente
imediato em seu tempo, e assim permanece até nossos dias. Aliado ao pensamento hegeliano,
que de fato também provocou profundas alteragdes no modelo do pensamento ocidental,
julgamos com uma boa medida de opinides convergentes que ambos os pensadores sao
essenciais para a historia da filosofia e respectivamente para o Direito, quer seja, enquanto
ciéncia, ou filosofia.

Quase todos os pensadores alemaes importantes, mesmo quando nao permaneceram
kantianos, partiram mais ou menos de Kant e da necessidade de esbogar uma posi¢ao nitida a
partir de suas ideias, quer seja para critica-las, ou para dar fundamento aos seus proprios
conceitos filosoficos. Para isso, basta pensarmos em Fichte e Hegel e, mais a frente, Lukacs,
Heidegger, Gadamer, dentre outros.

Sua reflexao filosofica foi muito abrangente pois "todo interesse de minha razao (tanto
o0 especulativo quanto o pratico) concentra-se nas trés seguintes perguntas: 1. Que posso saber?
2. Que devo fazer? 3. Que me é dado esperar?"*’

Buscando responder o primeiro questionamento Kant elaborou sua teoria do
conhecimento ou, como se diria em termos atuais, sua epistemologia, que ja aparece na primeira
obra critica: Critica da razao pura de 1781.

Duas respostas antagonicas a questdo da origem e da possibilidade do conhecimento
existiam desde os antigos gregos: o racionalismo e o empirismo. Na época de Kant, o
racionalismo dominava no continente (Franga e Alemanha); na ilha britinica, o empirismo era
hegemonico. O seu esfor¢o epistemologico pretendeu dar conta da ciéncia da época, explicando
como foi possivel a producdo cientifica, em especial, a geometria euclidiana e a mecanica

newtoniana.?®

2 DE QUINCEY, Thomas. Os tltimos dias de Immanuel Kant. Trad. Tomaz Tadeu. Belo Horizonte: Auténtica,
2018, p. 2.

25 KANT, Immanuel. Critica da razio pura. Os pensadores Vol. II. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1988, p. 833.

26 O principal problema a ser respondido por Kant em sua obra Critica da Razio Pura é tentar responder como s3o
possiveis juizos sintéticos a priori, que constituem o pensamento da Fisica de Galileu e Newton, e com isso
responder como sao a Fisica e a Matematica possiveis (e ndo se sdo possiveis). Com a questdo levantada, Kant
observa que nem o dogmatismo nem o empirismo conseguem fundamentar as leis fisicas. (SALGADO, Ricardo
Henrique Carvalho. A fundamentacdo da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edi¢do. Belo Horizonte:
Conhecimento Livraria e Distribuidora, 2019, p. 5.)
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Kant recusa a metafisica tradicional, mas quer funda-la sobre outras bases. Tanto o
empirismo quanto o racionalismo lhe pareciam falhos na elaboracdo de uma teoria do
conhecimento. Para tanto € preciso submeter a critica os limites da razdo. Com a critica kantiana
ha outro desenvolvimento da metafisica da subjetividade, de modo a garantir que o mundo s6
existe se contraposto ao eu, ao sujeito. Assim, o essencial ndo ¢ se o que estd diante de mim
pode ser ou ndo independente, mas sim, a capacidade de representar os objetos. Portanto, uma
incondicional capacidade objetivadora ¢ a caracteristica principal da metafisica da
subjetividade kantiana.

A motivacdo originaria de sua filosofia est4 relacionada com a busca de um fundamento
vélido para o conhecimento. Nesse ponto, Kant ¢ influenciado por David Hume?’. O filésofo
inglés era um cético’®, que acusava a metafisica de impossibilidade de fundamentacio, levando
Kant a despertar de seu "sono dogmético".?’ Como Hume nio aceitava a existéncia de principios
a priori ou de causa para estabelecer conexao entre os fenomenos, na verdade ele destruiu

também a metafisica (j4 que ndo é possivel afirmar que Deus ¢ a causa do mundo).*

27 As influéncias que Kant sofreu para elaborar sua teoria foram intimeras, destacando-se a de Descartes, a de
Wolff e a de Hume. A influéncia cartesiana da-se a partir do momento em que Kant deixa de aceitar o realismo
aristotélico; ou seja, deixa de reconhecer que, na filosofia, o objeto ¢ conhecido na realidade. Parece-lhe ingénua
a ideia de alcangar a esséncia das coisas nelas mesmas. De seu mestre Wolff, Kant absorve os apontamentos da
metafisica especial, que apresenta trés objetos: Deus, a alma imortal, ¢ a criagdo do mundo. A terceira teoria a
influenciar o criticismo kantiano ¢ a de Hume, autor empirista que vinculava o conhecimento da realidade apenas
a experiéncia. Segundo ele, ndo existe na natureza relacdo de causalidade, sendo todos os acontecimentos
percebidos pelo homem por meio de mera associagdo de ideias; liga-os, dessa forma, a um plano puramente
psicologico. Cria-se o chamado ceticismo, a partir da adverténcia de Hume. (SALGADO, Ricardo Henrique
Carvalho. A fundamentacio da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edigdo. Belo Horizonte: Conhecimento
Livraria e Distribuidora, 2019, p. 4)

28 Doutrina segundo a qual o espirito humano ndo pode atingir com certeza nenhuma verdade de ordem geral e
especulativa, nem mesmo a certeza de que uma proposicdo deste género seja mais provavel que outra qualquer
(LALANDE, A. Vocabulario técnico e critico da Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1993, p.149).

2 “Confesso francamente: foi a adverténcia de David Hume que, hd muitos anos, interrompeu o meu sono
dogmatico e deu as minhas investiga¢des no campo da filosofia especulativa uma orientagdo inteiramente diversa.
Eu estava muito longe de admitir as suas conclusodes, que resultavam simplesmente de ele ndo ter representado o
problema em toda a sua ampliddo, mas de o ter abordado apenas por um lado que, se ndo tiver em conta o conjunto,
nada pode explicar. [...] Tentei, primeiro, ver se a objecdo de Hume ndo poderia representar-se sob forma geral e
depressa descobri que o conceito de conexdo de causa e efeito estava longe de ser o Uinico mediante a qual o
entendimento concebe a priori relagdes das coisas, antes pelo contrario, a metafisica € totalmente a partir dele
constituida. (KANT, Immanuel. Prolegémenos a Toda Metafisica Futura. Trad, de A. Morao. Lisboa: Edicdes,
v. 70,1988, p. 17.)

39 Hume argumentou que todo o conhecimento que se refere a matéria de fato emana das impressdes dos sentidos,
das intui¢des sensiveis, mas estas somente nos ddo ideias particulares e contingentes. Nao ha justificativa para a
passagem dos enunciados particulares contingentes (que descrevem o que foi observado) para os enunciados
universais necessarios (as leis, os principios das teorias cientificas). "Mesmo apds observar frequentemente a
constante conjungdo de objetos, ndo temos razdo para tirar qualquer inferéncia concernente a qualquer outro objeto
que ndo aqueles com que tivemos experiéncia" (HUME in POPPER, K. R. A légica da pesquisa cientifica. Sao
Paulo: Cultrix, 1993, p.421). "Que o sol ndo se ha de levantar amanha, ndo ¢ uma proposi¢do menos inteligivel e
ndo implica maior contradi¢do, do que a afirmacdo de que ele se levantara" (HUME, D. Investigac¢do sobre o
entendimento humano. Lisboa: Ed. 70, 1985, p.32.)
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Se a razdo nao pode ampliar o conhecimento que tenho da experiéncia, também nao ¢
possivel estabelecer enunciados verdadeiros sobre o suprassensivel. O desenvolvimento
argumentativo kantiano demonstra a imposicao das condi¢des internas da razao ao mundo, no
processo de conhecimento. Esta ¢ a origem da atividade autdbnoma da razao.

J& no inicio da Critica da razdo pura ele indica o caminho que iria percorrer:

Que todo o nosso conhecimento comega com a experiéncia, nao ha divida alguma,
pois, do contrario, por meio do que a faculdade de conhecimento deveria ser
despertada para o exercicio sendo através de objetos que tocam nossos sentidos e em
parte produzem por si proprios representagdes, em parte pdem em movimento a
atividade do nosso entendimento para compara-las, conecta-las ou separa-las e, desse
modo, assimilar a matéria bruta das impressdes sensiveis a um conhecimento dos
objetos que se chama experiéncia? Segundo o tempo, portanto, nenhum conhecimento
em nos precede a experiéncia, e todo ele comega com ela. Mas embora todo o nosso
conhecimento comece com a experiéncia, nem por isso todo ele se origina justamente
da experiéncia.’!

Kant a partir de Hume, mas diferentemente dele, acreditava que os conceitos dependem
de condigdes a priori, anteriores a experiéncia, o que leva a defesa da existéncia de juizos
sintéticos a priori, capazes de dar ao conhecimento um carater universal e necessario, evitando
o relativismo.

Segundo Ricardo Salgado:

Na Critica da Razdo Pura, Kant demonstra como sdo formados juizos sintéticos a
priori. Para isso, ele divide o estudo das faculdades do conhecer em trés grandes
disciplinas: a Estética Transcendental, a Analitica Transcendental e a Dialética
Transcendental, que tém por objeto, respectivamente, a sensibilidade, o entendimento,
e a razdo. Assim, Kant explica que o conhecimento da natureza se da com base na
sensibilidade, criando o dualismo entre o noumenon (a coisa em si) e o fenomenon
(modo como a realidade modifica 0 homem) como ela aparece no sujeito cognoscente.
O conhecimento, entdo, ocorre com a interiorizagdo do fenomenon, por meio da
sensibilidade.*

Os enunciados sintéticos a priori constituem os pressupostos metafisicos das ciéncias
empiricas, sua propria condigdo de validade. Tal é o enfoque que procura determinar e analisar
as condi¢des a priori de qualquer experiéncia, a tais condigdes ele as denominou de
transcendental.*

Portanto, Kant percebe que ndo se conhece a coisa em si como queria a antiga
metafisica; mas o objeto da experiéncia, que, por sua vez, estd submetido as leis que configuram
a experiéncia sensivel. A reflexdo kantiana tentou mostrar que a dicotomia

empirismo/racionalismo requer uma solucado intermedidria, ja que pensamentos sem contetido

3l KANT, Immanuel. Critica da razio pura. Os pensadores Vol. I. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1987, p. 1.

32 SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. A fundamentag¢io da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edigdo.
Belo Horizonte: Conhecimento Livraria e Distribuidora, 2019, p. 6-7.

33 “Denomino transcendental todo o conhecimento que em geral se ocupa ndo tanto com os objetos, mas com nosso
modo de conhecimento de objetos na medida em que este deve ser possivel a priori. Um sistema de tais conceitos
denominar-se-ia filosofia transcendental.” (KANT, Immanuel. Critica da razio pura. cit., p. 26)
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sdo vazios; intuigdes sem conceitos sio cegas.** Logo, para Kant a razio sem a experiéncia é
vazia; a experiéncia sem a razdo ¢ cega.

A questao do conhecimento agora esta centrada no sujeito € ndo na natureza, isto €, que
nos s6 conhecemos a priori das coisas o que nés mesmos nela colocamos, isso significa que a
experiéncia ¢ um tipo de conhecimento que requer o entendimento, cuja regra, ainda antes de
me serem dados objetos, devo pressupor em mim, por conseguinte, a priori.>>

Assim, o filosofo de Konigsberg ¢ um critico da metafisica que salva a propria
metafisica. Pois, a causa dos fendmenos nao ¢ mitoldgica, nem teoldgica, mas uma nog¢ao
teorica racional. Logo, a tarefa da filosofia ¢ fazer a critica dos pressupostos do conhecimento,
constituindo-se em filosofia transcendental, portanto, se renova pela constante possibilidade de
critica de seus proprios fundamentos. Uma filosofia enquanto ciéncia.

Kant era um realista metafisico acreditava que as coisas existem fora e independente da
consciéncia ou do sujeito. O realismo ¢ a "concepcao segundo a qual o mundo externo existe
por si mesmo, independentemente que alguém o perceba ou pense nele".*® A essa realidade
externa denominou “coisa em si”’ (noumena), que esta fora do alcance do conhecimento pelo
sujeito. O que na verdade conhecemos ¢ o fendmeno, ou seja, como as coisas em si se
apresentam ao sujeito), ou das coisas para nds, "que niio representam coisas em si mesmas">’.
"O que as coisas em si possam ser, ndo o sei, nem necessito sabé-lo, porque uma coisa jamais
pode aparecer-me de outro modo a ndo ser no fendmeno."*®

Por isso Kant denominou sua concep¢do de idealismo transcendental: "Chamo
idealismo transcendental de todos os fendmenos a doutrina segundo a qual nos os consideramos
sem excecdo simples representagdes, ndo coisas em si"*. As coisas em si permaneceriam para
sempre em uma zona de sombra cognitiva e, apesar disso, existiria conhecimento verdadeiro,
valido “objetivamente” das coisas para nos.

A matéria de qualquer fendmeno, sdo constituidas das sensagdes produzidas pelas coisas

em si, que careciam de qualquer estrutura. Estas sensagdes eram ordenadas pelas formas a priori

da sensibilidade (o espaco e o tempo), resultando nas percepcgdes; a razao aplicava-lhes as

34 KANT, Immanuel. Critica da razio pura. cit., 1987, 75.

35 Jano inicio da Critica da razdo pura encontra-se a afirmagio de que "somos possuidores de certos conhecimentos
a priori e mesmo o entendimento comum jamais estd desprovido deles" (KANT, Immanuel. Critica da razao
pura, cit,, 1987, p. 3). Por "conhecimentos a priori entenderemos nao os que ocorrem de modo independente desta
ou daquela experiéncia, mas absolutamente independente de toda a experiéncia" (KANT, Immanuel. Critica da
razio pura, cit., 1987, p. 3).

3 BUNGE, M. Intuicién y razon. Madrid: Tecnos, 1986, p. 165.

37 KANT, Immanuel. Critica da razio pura, cit., 1987, p. 332.

38 KANT, Immanuel. Critica da razio pura, cit., 1987, p. 332.

3% KANT, Immanuel. Critica da razio pura, cit., 1987, p.489.
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formas a priori do entendimento, alcangando entdo as coisas para nos.*’ Portanto, os objetos
nos eram dados na sensibilidade e pensados através de conceitos e principios no entendimento.
As duas faculdades cognitivas estavam indissoluvelmente ligadas, sendo ambas indispensaveis
ao conhecimento. "Sem sensibilidade nenhum objeto nos seria dado, e sem entendimento
nenhum seria pensado"*! Ou seja, a partir de Kant, vemos o mundo através das nossas lentes
cognitivas, o conhecimento nao ¢ um espelho da natureza e nao se da apenas pelo acimulo de
percepgdes ou observagoes.

A preocupacao de Kant vai além da legitimagdo das ciéncias, também no ambito da
razdo pratica, formulou uma contribui¢cdo para o estabelecimento dos principios orientadores
da acdo, baseado na razdo autonoma. Para Kant, também na razao pratica, apenas um a priori
pode conferir & vontade universalidade e necessidade. Essa ¢, para Kant, a lei moral, o
imperativo categorico, que tem a seguinte formulagdo: Age apenas segundo uma maxima tal
que possas ao mesmo tempo querer que ela se torne lei universal.*

A lei moral nos determina um fim, mas isso na argumentacgao kantiana ndo compromete
a autonomia, porque o homem enquanto membro de uma comunidade de seres racionais,
colabora para a consecugdo desse fim. A razao ¢ capaz de ter interesse na liberdade, superando
interesses subjetivos, € ¢ no ambito da razdo pratica que esta seu pleno uso.

A obra de Kant Pedagogia revela que todo o sistema filoséfico tem subjacente uma
pedagogia e indica que a educagdo, sendo pratica ou moral " [...] diz respeito a constru¢ao
(cultural) do homem, para que possa viver como um ser livre, o qual pode bastar-se a si mesmo,
construir-se membro da sociedade e ter por si mesmo um valor intrinseco."*’

A liberdade ¢ uma qualidade fundamental na filosofia do sujeito e isso implica em elevar
ao grau maximo a responsabilidade do homem pela sua propria construgao, conduzindo-o ao
aperfeicoamento. Apostar na educagdo do género humano, revela-se assim, uma consequéncia
da propria argumentacdo kantiana. De forma coerente com os grandes ideais do Iluminismo e

numa perspectiva de consolidagdao da modernidade, a educacdo buscaré a instauracao do sujeito

autonomo, fundamentado na metafisica da subjetividade.

40 Logo, “conclui-se ser o espaco uma forma a priori da sensibilidade, uma intuicdo pura. A partir disso, qualquer
refutacdo a sua existéncia torna-se impossivel, tendo em vista ser esta uma condi¢io a priori da sensibilidade, pois
estd antes da experiéncia.” (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. A fundamentagio da ciéncia
hermenéutica em Kant. 2 Edicdo. Belo Horizonte: Conhecimento Livraria e Distribuidora, 2019, p. 6-7)

4l KANT, Immanuel. Critica da razio pura, cit., 1987, p. 75.

42 KANT, Immanuel. Fundamentacio da Metafisica dos Costumes e Outros Escritos. Sio Paulo: Martin Claret:
2004, p. 51)

4 KANT, Immanuel. Sobre a pedagogia. Trad. Francisco Cock Fontanella. Piracicaba: Unimep, 1996. p. 36.
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A educacgio ¢ tributaria de uma modernidade calcada em ideias, imagens e conceitos
que orbitam em torno da nog¢do de liberdade e autonomia da razdo, com a colocacio do sujeito
como locus privilegiado em sua autoformagado. A producao do saber juridico ndo escapa dessas
nogoes.

Para adentrarmos a seara juridica, partiremos para outro questionamento kantiano: o que
devo fazer? Sera na Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes (1785) e na Critica da Razao
Pratica (1788) que Kant enfrentara essa questao, na busca de respostas.

Segundo Kant, a vontade humana ¢ o campo dos valores morais, isto €, o valor moral
relaciona-se unicamente com a vontade humana, ou seja, a radicalizagdo do bem na boa
vontade. E de fato, com Kant, que a autonomia pode ser definida como esséncia da
subjetividade.**

Como assinala Fonseca:

[...] cabe destacar a centralidade de nog¢do de autonomia de vontade na elaboragdo
desta fundamentag@o para a a¢do. A autonomia deve ser entendida como a faculdade
de dar leis a si mesmo — e a vontade moral sera por isso vontade auténoma por
exceléncia. E por isso que, [...], a agdo é o terreno da liberdade — e esta estd por sua
vez calcada na vontade autéonoma. O imperativo categdrico afirma a autonomia da
vontade como o Unico principio de todas as leis morais e essa autonomia consiste na
independéncia em relacdo a toda matéria da lei e na determinag@o do livre arbitrio
mediante a simples forma legislativa universal de que uma méaxima deve ser capaz.*

O conceito de liberdade em Kant deve ser entendido como obediéncia a uma lei auto
prescrita. Por outro lado, para Kant, precisamente por ser a pessoa humana o centro dos valores
morais, ela é um fim em si mesma.*® A partir da apreciagio de cada homem ser um fim com
valor absoluto, surge o reino dos fins. Contudo, trata-se de uma “regulacao de st mesmo” apenas
formal, pois de acordo com o imperativo categorico, toda agdo exige a antecipacao de um fim,
isto €, o ser humano deve agir como se este fim fosse realizavel. Nao se estabelece o que deve
ou ndo se deve fazer, mas tdo somente um critério instrumental e procedimental para a agao.
Trata-se, portanto, de um critério formal, e ndo material de conduta (tal como os critérios
religiosos o sdo).

Como vimos acima, Kant redireciona e d4 um novo sentido a tradicional distin¢ao entre
o lado intelectual e o lado sensivel do ser humano. Do racionalismo, Kant mantém o significado

de atividade ou espontaneidade do intelecto, do entendimento — em fun¢@o do que o “Eu” tem

44 “No pensamento politico de Kant ndo existem bens morais pressupostos, a autoconstru¢do da ag¢do politica dos
sujeitos no Estado republicano exige apenas que eles sejam tomados juridicamente como livres, dentro do
pressuposto de que cada homem ¢ portador de uma liberdade inata.” (LIMA, Newton de Oliveira. O estado de
direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte: Editora D'Placido, 2017, p. 41)

4 FONSECA, Ricardo M. Do sujeito de direito a sujei¢do juridica. CPGD/ UFPR, 2001, p.70;

4 ““Bm toda a criagdo, tudo o que se quiser € sobre o que se tem algum poder pode também utilizar-se
simplesmente como meio; unicamente o homem e, com ele, toda criatura racional é fim em si mesmo” (KANT,
Immanuel. Critica da Razao Pratica. Lisboa: Edi¢des 70, 1986, p.103.)
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definida sua subjetividade — , e em relacdo ao empirismo, retém a passividade das faculdades
sensiveis. O ponto central da filosofia critica em Kant é seu procedimento de justificacdo de
formas de conhecimento, a partir da forma e da constituicdo da consciéncia de si.

“A consciéncia de si é o principio ou fundamento inquestionavel da reflexdo critica
sobre o conhecimento, pois preenche duas condi¢oes elementares: ser um saber absolutamente
seguro e ser origem ou fundamento de todas as demais maneiras e espécies de
conhecimento.”?’

Segundo Gongal Mayos,

[...] el primer aspecto del trabajo prescritico que lleva Kant al criticismo es la
incoherencia a la que se puede llegar cuando se aplica la razén mas alla de la
experiencia posible. Es sabido que Kant empieza a redactar la Critica de la razon pura
por la ‘dialéctica transcendental’, analizando la ‘ilusién transcendental’. Esta
apariencia falaz de conocimiento ocurre cuando la razén no se aplica a datos sensibles
sino simplemente (y de manera aprioristica) sobre las categorias del entendimiento.
Es el caso, por ejemplo, de cuando se deja de atender a causas concretas y
determinadas empiricamente (la causa del humo es el fuego) y se extrapola en
abstracto la relacion de causa efecto, pretendiendo determinar la ‘primera causa’ o ‘la
causa de todas las causas’ mas alla de toda experiencia.*®

Ou seja, na consciéncia de si sabemos, independentemente de qualquer experiéncia, ndo
s0 da nossa existéncia (Descartes), mas ainda do principio da identidade que € a nossa
consciéncia de si (Kant), pois somente a partir de sua identidade o uso do “Eu” possui algum
sentido.*’

E importante termos em mente que Kant promove uma diferenciagdo entre uma
consciéncia de si pura, correspondente a atividade intelectual (correspondente ao “Eu”
pensante), e de outro lado uma consciéncia de si empirica, que guarda relagdo com nossa
sensibilidade interna, e assim, determina-se o “Eu” como objeto de percepgdes sensiveis.

Claramente isso ndo implica em um duplo “Eu”, pois o eu que intui e pensa € pessoa, o
eu-objeto que € por mim intuido, € porém, do mesmo modo que os demais objetos fora de mim,
mas, apenas enquanto objeto do conhecimento, pois toda pessoa ¢ um fim em si mesmo, e
jamais um objeto. Logo, a subjetividade se mostra em Kant tanto em seu aspecto formal, como
em sua condi¢do transcendental: pois ¢ a priori, independente das experiéncias em que
participa, ¢ ¢ ao mesmo tempo condi¢do de possibilidade das mesmas. O “Eu” como
subjetividade conserva-se por meio das diversas experiéncias ou das multiplas manifestagoes.

Kant foi um dos primeiros pensadores da filosofia a iniciar o “processo de

dessubstancializacdo” formal da subjetividade, porque de certa forma trabalhar com uma ideia

47BICCA, Luiz. Racionalidade moderna e subjetividade. Edicoes Loyola, 1997, p. 157-158.
8 MAYOS, Gongal. El criticismo de Kant. In: Macrifilosofia de la modernidad. Sevilla: dLibro, 2012. p. 99.
4 BICCA, Luiz. Racionalidade moderna e subjetividade. Edicoes Loyola, 1997, p. 159.
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de substancia em referéncia ao sujeito e sua subjetividade acarretava na consideracdo das
particularidades, que na metafisica cldssica, buscava a “esséncia do sujeito”, sua alma,
imortalidade, ou imaterialidade da alma. Ou seja, a “coisa em si” referente ao ser. Por isso
mesmo, ele fez a opgao de tratar o sujeito e sua subjetividade apenas como uma unidade formal,
uma forma sem contetido. A subjetividade aparece como residual e vazia, é o ser como forma
de consciéncia, o que € cognoscivel € o “Eu” enquanto fendmeno, que se constitui no objeto do
pensamento.

Segundo Luiz Bicca:

A existéncia ndo advém do Eu ou sujeito como se fosse um atributo ou determinacgao
de alguma substancia ou coisa em si. O Eu ou o sujeito considerado deste modo, como
algo exclusivamente inteligivel, pensavel pode enfim ser expressado em termos
tradicionais de faculdade, mas neste contexto ele nada mais quer dizer além de ser
mera potencialidade, possibilidade: do ser-consciente ou da consciéncia em geral.>®

De fato, hd uma clara inexisténcia de substancialidade no sujeito kantiano, mas ao
mesmo tempo, o sujeito se torna alvo da plena objetivacdo do pensamento. No entanto, também
percebemos em Kant que a racionalidade e a subjetividade restam naturalizadas a partir de
alguns pressupostos. Na obra Fundamentagdo da metafisica dos costumes (1785) Kant parte do
pressuposto que o homem ¢ o Unico ser racional da terra, e assim possui por natureza a
capacidade de ser seu proprio legislador, e a vontade humana ndo precisa se submeter a outra
regra além daquela que o proprio homem cria para si mesmo.’! A liberdade, portanto, indica
sua face negativa, como independéncia do determinismo natural. Novamente, liberdade em
Kant ¢ um conceito puramente formal, pois ndo se trata de algo substancial que se possa
conhecer. A liberdade ¢ uma ideia da razdo, ¢ uma representacdo puramente intelectual.

Logo, devemos afastar todo conteudo empirico do conceito de liberdade, o que implica
irremediavelmente numa formalizacao absoluta de seu conceito, ndo considerando nenhum
desiderato historico, cultural e linguistico. A liberdade ¢ a ratio essendi da esfera moral. A
moral kantiana ndo se refere ao ser, mas ao que deve ser, seu carater ndo ¢ de uma reflexao
ontoldgica, mas deontologica da existéncia, marcada por uma incondicionalidade expressada
pelo imperativo categorico.

Para entendermos melhor a tultima sentenca, devemos esclarecer a divisao das
disciplinas éticas em Kant na obra “Fundamentagdo da metafisica dos costumes”. Neste livro,
o filésofo parte da distingdo entre “doutrina da natureza” e “doutrina dos costumes” , que, por

sua vez, se baseia na distin¢ao entre o ser € o dever ser. A doutrina da natureza ¢ a ciéncia das

S0 BICCA, Luiz. Racionalidade moderna e subjetividade. Edicoes Loyola, 1997, p. 165.
51 'Ver: KANT, Immanuel. Fundamenta¢io da Metafisica dos Costumes e Outros Escritos. Sio Paulo: Martin
Claret: 2004, p.13.

23



leis conforme as quais as coisas acontecem, e a doutrina dos costumes, como ciéncia das leis
conforme as quais as coisas devem acontecer.>

Tanto a doutrina da natureza como a doutrina dos costumes tém uma parte empirica e
uma parte a priori. Kant chama a parte a priori da doutrina da natureza de “metafisica da
natureza”, e a parte a priori da doutrina dos costumes, de “metafisica dos costumes”, ou também
de “filosofia moral pura”. A metafisica da natureza ¢ a ciéncia dos principios a priori da
natureza. Estes principios se distinguem dos principios empiricos, primeiramente, por duas
caracteristicas: eles sdo universalmente validos e necessarios, ou seja, eles ndo permitem
excegdes e a sua validade tem certeza apodictica.>

A metafisica dos costumes ¢ a ciéncia dos principios morais a priori, também
caracterizados pela universalidade e necessidade. O principio moral tem validade universal
porque ele ¢ valido ndo somente para um determinado grupo de pessoas, mas para todas as
pessoas, para todos os seres racionais. Logo, o imperativo categorico nao se trata de uma norma
hipotética ou condicionada, pois tais normas estdo a mercé do subjetivismo ocasional. O
imperativo categorico ¢ uma norma “incondicionada’; “necessdria” ou “categdrica”; valida em
todas as circunstancias.

Kant identifica a ética propriamente dita com a parte a priori da doutrina dos costumes,
ou seja, com a metafisica dos costumes concebida como ci€ncia das normas morais universais
e absolutamente obrigatorias. A parte empirica da doutrina dos costumes ¢ concebida por Kant
como mera doutrina da prudéncia, que ndo informa sobre as nossas obrigacdes, mas nos da
somente recomendagdes.

Mas, a moral kantiana ¢ algo que ¢ dado ao homem, ou € algo que € criado pelo homem?
Partimos do pressuposto que a moral kantiana ¢ “construtivista” conforme a qual pessoas
morais sdo os autores das leis as quais elas se submetem, a partir da autonomia, as normas

morais sdo constituidas pela autolegislacdo de sujeitos que agem autonomamente.>* Por isso,

52 Tal no¢do aplicado ao campo juridico foi magistralmente expressada pelo pensamento de Karine Salgado, uma
vez que em Kant € o imperativo categdrico moral que fundamenta o Direito a priori ,pois: “moral e direito se
distinguem mais pelo aspecto formal, enquanto tipos diferentes de legislagdo, que pelo contetido. O contetido, pelo
menos em tese, ndo pode se diferenciar, visto que deve ser fruto da razdo. Quanto a forma, porém, € sabido que se
diferenciam na medida em que a moral exige uma agao por respeito ao dever, ao passo que o direito se contenta
com uma agdo somente conforme o dever, ndo se preocupando com os motivos daquela agdo. A moral faz de uma
determinada ac¢do um dever e, deste dever, o mobil da ag¢do. (SALGADO, Karine. A Paz Perpétua de Kant. Belo
Horizonte: Mandamentos, FUMEC, 2008, p. 72.)

53 Sobre este assunto ver prefacio: KANT, Immanuel. A Metafisica dos Costumes. Trad. Edson Bini. Sdo Paulo:
Edipro, 2003.

34 LIMA, Newton de Oliveira. O estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte: Editora D "Placido, 2017, p.
41.
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do ponto de vista kantiano, normas morais devem ser entendidas como leis da liberdade, ou
seja, como normas positivas cuja posi¢io é realizada por atos de autolegislagdo.>

Neste sentido, se ndo temos autonomia fatalmente nao teremos liberdade, pois
estariamos sempre a mercé da arbitrariedade do outro, o que importaria na nao igualdade,
pressuposto essencial para a liberdade no pensamento kantiano.

Nas palavras de Greimann:

O conceito de dever moral que corresponde a esta concepgao € o conceito do dever
categorico autodeterminado, ou seja, o da autoobrigacdo. Ele ¢ oposto ao conceito de
um dever ndo autodeterminado, para o qual, devido as suas conotagdes heteronomas,
segundo Kant, ndo hé lugar na ética propriamente dita. Quem apenas recebe ordens,
sem ser, ao mesmo tempo, legislador, mas continua submetido passivamente a uma
ordem platonica de valores ou ao poder legislativo de um potentado absoluto, ndo
seria sujeito moral, em sentido kantiano, devido a falta da autonomia.>¢

Logo, sem igualdade juridica e liberdade ndo ¢ possivel falarmos em um sujeito moral
em Kant. No entanto, devemos agir conforme o dever, age livre e moralmente quem visa a pura
forma da lei, a autonomia se revela na medida em que cada possivel sujeito a realizar o
legislador potencial que ele ¢, age de tal maneira que a vontade através de sua maxima possa
considerar-(se) a0 mesmo tempo a si propria como que legislando universalmente.®’

A autonomia torna mais nitida a subjetividade no pensamento de Kant que queremos
aqui descortinar. Percebemos que o sujeito e sua vontade ¢ o ambito em que se joga
originariamente a efetivacdo da lei moral, a autonomia faz com que o sujeito, em se
compreendendo como lugar de autodeterminacdo, veja a si mesmo como inicio de uma relagao
de causa e efeito, segundo a qual seu puro pensamento ird se tornar sua vontade determinada
apenas pelo inteligivel, o que revela o carater individualista da ética kantiana na sua apelagao
para a pura consciéncia moral do homem. Nem o Estado escapa dessa autonomia do sujeito que
se autoconstroi.>®

Para uma Filosofia moral pura, que seja completamente depurada de tudo o que possa
ser somente empirico, resulta disto a tarefa de tirar da razao pura os seus conceitos e leis e expo-

los com pureza e sem mistura. Para alcancar tal meta, Kant ird uma vez mais postular um valor

55 WEBER, Thadeu. Autonomia e dignidade da pessoa humana em Kant. Revista Brasileira de Direitos
Fundamentais & Justiga, v. 3, n. 9, 2009, p. 235.

56 GREIMANN, Dirk. A deriva¢io kantiana da férmula do imperativo categorico do seu mero conceito.
Studia Kantiana, v. 7, n. 9, p. 41-59, 2009, p. 48.

57 BICCA, Luiz. Racionalidade moderna e subjetividade. Edicoes Loyola, 1997, p. 9.

%8 “O modelo de Estado de Direito de Kant leva a uma consecugéo de valores politicos apoiados na lei e produzidos
pela autonomia do proprio cidaddo. [...] Nessa correlagdo entre liberdade e razdo, Kant pensara um edificio racional
de Estado como produto de um Estado submetido ao Direito da Razdo [...]”, sendo o sujeito o protagonista na
busca dessa edificagdo.” (LIMA, Newton de Oliveira. O estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte:
Editora DPlacido, 2017, p. 88)
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absoluto do sujeito, a partir daquilo que podemos denominar de humanismo kantiano: a partir
da formula da dignidade da pessoa. Tal formulacdo indica que o ser humano ¢ um fim em si
mesmo, ou seja, um fim absoluto, ndo esta condicionado ou influenciado em campos relacionais
(como inclinagdes, impulsos, precificacdo). Como o sujeito humano ¢ pessoa, isto €, tem
dignidade, tem também moralidade: sua agdo boa e moral também ¢ dotada de dignidade, um
bem que se revela impagavel.

Fica evidente o protagonismo do sujeito para a constru¢ao de uma filosofia moral no
pensamento kantiano, pois a acdo moral boa e digna como valores absolutos supde a reflexao
sobre a possibilidade de sua universalizagdo, o que denota de antemao seu efeito ja no sujeito e
sua subjetividade, momento central de todo aquele processo segundo o qual o inteligivel dispde.

A partir de Kant e sua formulacdo sobre a dignidade humana, vemos a possibilidade de
uma comunidade de seres racionais que agem segundo maximas que visam primordialmente o
bem comum, a partir da no¢do de que a humanidade ¢ um fim em si mesmo, e, que tem
capacidade de ser ela mesma sua legisladora. O “reino dos fins”, representaria assim, essa
totalidade dos fins da razao pura pratica, através de um sistema que realiza, efetiva e cria uma
legislacdao ideal-objetiva comum, configurando-se, assim em um sistema ético universal de
relacdes entre os seres humanos.

No campo do direito, o pensamento kantiano mantém sua postura “purista” e de igual
maneira preocupada numa fundamentagdo a priori do conceito de Direito. A “ac¢do externa” €
regulada juridicamente a partir da maxima: “Age exteriormente de tal modo que o uso livre de
teu arbitrio possa coexistir com a liberdade de cada um segundo uma lei geral.”’

O conceito central a ser articulado na fundamentacdo do Direito € a liberdade, e para
sua consecugao € necessario a consciéncia da obrigagdo de agir conforme a lei: “O direito estrito
fundamenta-se sem duvida na consciéncia da obrigagdo de cada um adequar-se a lei; esse direito
apoia-se unicamente sobre o principio da possibilidade de uma coer¢do externa que possa
coexistir com a liberdade de cada um, segundo as leis gerais.”®
Ou seja, a doutrina do Direito se ocupa da regulacdo do aspecto formal do livre arbitrio

a ser cerceado pelas leis da liberdade na sua relacdo externa. Perceba que o importante na

reflexdo kantiana ¢ a forma da relacdo dos arbitrios, e ndo o conteudo (o fim visado por alguém)

59«0 direito é o conjunto de condigdes por meio das quais o arbitrio de um pode estar em acordo com o arbitrio
de um outro, segundo uma lei universal da liberdade” (KANT, Immanuel. A Metafisica dos Costumes. Trad.
Edson Bini. Sdo Paulo: Edipro, 2003, p. 407.)

60 KANT, Immanuel. A Metafisica dos Costumes, cit., p. 407.
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na relagdo, importa apenas que nessa relagdo juridica ambos sejam considerados livres e iguais,
e se essa liberdade e igualdade estdo em conformidade com uma lei universal do Direito.®!

O principio universal do Direito: 1) estipula um critério para a aplicagdo do predicado
"direito", servindo assim de fundamento para todos os juizos particulares com que avaliamos a
conformidade de nossas a¢des ao Direito; e também porque: 2) ¢ um principio fundamental
tanto para o direito privado quanto para o direito publico, que sdo as duas partes em que se
divide o Direito.5?

O Direito em Kant ¢ extremamente objetivado, ¢ a fundamentacao do Direito também
denota seu formalismo. Percebemos tal caracteristica de sua filosofia ja em relacdo ao principio
universal do Direito, uma vez que a liberdade e coer¢do nio sdo polos excludentes, mas pontos
que estdo intimamente ligados no Direito.®® Kant nos direciona para uma reflexio na qual a
coer¢ao aparece como restabelecimento da liberdade na coexisténcia dos livres-arbitrios.
Assim, na verdade, o Direito pode ser pensado como uma coagao reciproca, em que ambos 0s
polos de uma relagdo dessa espécie sdo simultaneamente: sujeito e objeto, de obrigagdo e de
direitos de obrigar.%*

Igualmente ao Direito a fundamentacdo do Estado no pensamento de Kant deve
proceder também de uma forma a priori. Logo, o Estado € necessario ndo em virtude da vida
conflituosa humana, ou como algo que se desenvolveu culturalmente ao longo da tradi¢ao e se
mostrou como uma necessidade da comunidade humana para o bem-estar social. O Estado
necessita ser fundamentado de uma forma pura, apenas e tdo somente inteligivel como uma
representacao em sua idealidade. O Estado ¢ uma ideia que orienta o que o povo deve ser: “uma
reunido de uma multiddo de seres humanos sob leis juridicas”.®®

Logo, a génese do Estado em Kant ndo se da por meio de um contrato social ou a partir
de um estado de natureza, ndo ha em seu pensamento uma fundamentacao factivel ou historica

da origem do Estado. Trata-se de uma reflexdo transcendental, uma construgdo pura, a priori.

61 Kant denomina "lei universal do Direito", certamente porque, na sua terminologia, as leis (praticas) sdo
proposicdes que apresentam uma acdo como objetivamente necessaria para todo agente dotado de razdo. Além
disso, visto que essa acdo ¢ subjetivamente contingente para agentes imperfeitamente racionais, que nem sempre
fazem o que a razdo lhes apresenta como objetivamente necessario, Kant formula essa "lei universal do Direito"
como um imperativo, que ¢ a forma pela qual as leis praticas se apresentam a um arbitrio imperfeitamente racional.
(ALMEIDA, Guido Anténio de. Sobre o principio e a lei universal do Direito em Kant. Kriterion, Belo
Horizonte, v. 47, n. 114, 2006, p.211.)

62 ALMEIDA, Guido Ant6nio de. Sobre o principio e a lei universal do Direito em Kant. cit, .p. 214.

6 LIMA, Newton de Oliveira. O estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte: Editora D Placido, 2017,
p. 25

4 BICCA, Luiz. Racionalidade moderna e subjetividade. Edicoes Loyola, 1997, p.15.

65 KANT, Immanuel. A Metafisica dos Costumes. Trad. Edson Bini. Sdo Paulo: Edipro, 2003, p. 153.
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Se ha um contrato social ele € conceito metafisico critico, uma representagao critico pratica que
orienta a a¢do politico-juridica dos homens no mundo.

O Estado ¢ postulado em Kant como um dever ser: os individuos devem viver numa
comunidade juridica, garantida pelo Direito, e assim viverem cada vez melhor pelo e no Estado
de Direito; quanto mais as relagdes dos homens se derem mediadas pelo Estado de Direito
(racionalidade), ao invés de suas inclinagdes pessoais (natureza), mais proximos estaremos de
cumprir o conceito de Estado em Kant.

Portanto, sendo um conceito normativo, uma idealidade pura, o Estado ¢ a mais elevada
objetividade pratica do pensamento politico-juridico e consequentemente ético. Em Kant temos
a exclamac¢do do Estado como um modo de ser da subjetividade enquanto dever ser, pensar a
racionalidade humana e seu progresso ético, seu aperfeigoamento moral estdo jé inseridos nesse
quadro de idealidade que o proprio Estado pde como condigdo de possibilidade da liberdade
dos povos, garantida objetivamente pelo Direito.

A liberdade entdo nos remete a uma compreensdo positiva do conceito enquanto
autonomia, ou seja, a capacidade do sujeito humano de ser seu proprio legislador. Tal modo de
compreender a liberdade nao nos permite qualquer inferéncia historica ao conceito, pois nao
leva em consideracdo nenhum aspecto fundamental da linguagem, da tradi¢cdo e da alteridade.
Consequentemente, partindo do conceito de liberdade, vimos que o Direito e também o Estado
serdo pensados a partir da mesma premissa fundamentadora: a partir de um a priori, de modo
autonomo, sem se servir de elementos exteriores, mas tdo somente a partir da capacidade que a
propria natureza ja nos legou, nossa inteligéncia e nosso entendimento.

Percebam que até o momento, tanto em René Descartes quanto em Immanuel Kant, a
reflexdo sobre o conhecimento, sobre o Direito e Estado esta direcionada para pensar o mundo
em sua multipla manifestacao historica e cultural apenas pelos canones da razdo. O pensamento
[luminista é marcado pelo insistente convite filoséfico para pensarmos a realidade a partir do
mundo inteligivel, e nos afastarmos de tudo aquilo que pode nos enveredar aos caminhos do
erro no conhecimento.

Logo, autodeterminacdo e autoformagao estdo fundamentalmente ligados ao sujeito e

sua capacidade, sua racionalidade e seu entendimento. Tal é o lema do esclarecimento:

O Esclarecimento ¢ a libertacdo do homem de sua imaturidade (Unmiindigkeit)
autoimposta. Imaturidade ¢ a incapacidade de empregar seu proprio entendimento sem
a orientacdo de outro. Tal tutela € auto-imposta quando sua causa ndo reside em falta

66 A partir disso, podemos entender agora duas categorias fundamentais da existéncia humana em Kant: de um
lado temos a liberdade e a autonomia do individuo, e do outro temos a comunidade humana, o universo e a
totalidade como sentido e produto dessa liberdade de a¢do dos homens livres. (SALGADO, Joaquim Carlos. A
Ideia de Justica em Kant—Seu Fundamento na Liberdade e Igualdade. 2° edicio. UFMG: Belo Horizonte,
1995, p. 20.)
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de razdo, mas de determinagdo e coragem para usa-lo sem a dire¢ao de outro. Sapere
Aude! Tenha coragem de usar sua propria mente (Verstandes)! Este o lema do
Esclarecimento.®’

Essa coragem de usar nosso proprio entendimento, caracteriza uma condicdo subjetiva
para que os homens em geral (sujeitos dotados de racionalidade) tornem efetiva sua liberdade,
realizando a si mesmo a partir de sua autonomia. Perceba que no trecho acima destacado, tanto
na imaturidade do espirito humano, quanto em sua autonomia (maturidade), tal condicao ¢
colocada como autoimposta pelo proprio sujeito a si mesmo.

Outro detalhe interessante, ¢ como a razdo em Kant ¢ um dote natural do sujeito, e ndo
algo que foi conquistado a duras penas histdricas na formagdo do conhecimento legado pela
tradicdo linguistica em obras monumentais do pensamento humano.®®

Pensar sobre a filosofia do Esclarecimento ¢é partir do pressuposto que o sujeito e sua
subjetividade conquistardo sua autoemancipag¢do por si proprios, sem nenhuma imposi¢ao
exterior, predeterminada por autoridades, por dogmas religiosos, pela cultura mitica, pelo
folclore popular e etc...

Lado outro, em Kant vemos a compreensdo das normas juridicas se estabelecer numa
maxima objetividade de seu campo de sentido, a partir de uma autossuficiéncia (e ndo por um
critério pessoal) valendo por si mesma, o que nos remete a um ordenamento juridico valido
apenas a partir do plano racional, e nada além disso.

Por isso mesmo que da esfera subjetiva da autonomia deve aparecer o Estado e o Direito
como esfera objetiva dessa mesma autonomia na correlacdo dos livres arbitrios de cada
individuo em uma comunidade de seres humanos racionais.®” Isso se d4 dessa forma, porque
esse ¢ o modo de ser da “existéncia” humana em Kant. O desenvolvimento humano em Kant ¢
um antagonismo das disposi¢des naturais (inclinagdes e paixdes), € dos postulados racionais, o
que resulta na ambivalente relagdo do isolacionismo racional, e a comunhdo de sentimentos e

paixdes comunitarias. Logo, o arbitrio deve estar determinado de modo a priori pela lei do

67 KANT, Immanuel. Resposta 2 Questdo: O que ¢ Esclarecimento? Trad. Marcio Pugliese. 2012, p.1.

%8 Perceba que nesse trecho Kant nos exorta sobre o desperdicio dessa nossa condi¢do natural de seres racionais
na Terra: A preguica e a covardia sdo as causas pelas quais uma tao grande parte dos homens, depois que a Natureza
de ha muito os liberou de uma dire¢do alheia [A482] (naturaliter maiorennes), continuem no entanto de bom grado
tutelados durante toda a vida. (KANT, Immanuel. Resposta a Questdo: O que é Esclarecimento? ciz., p.1.)

% Por se constituir exteriormente 4 vontade do individuo, a autonomia da vontade ndo se realiza no direito do
mesmo modo que na ética, pois aquele comporta mobiles que introduzem a heteronomia. Todavia, isso ndo implica
que a autonomia da vontade o direito esteja alheio. Pelo contrario, a obrigacdo juridica, bem como a exigéncia da
coexisténcia das liberdades segundo uma lei universal, deve basear-se na razdo pratica e preservar a autonomia da
cada individuo. (BARBOSA, Evandro. O Problema da legitimidade do Direito em Kant e Habermas. Kinesis-
Revista de Estudos dos P6s-Graduandos em Filosofia, v. 2, n. 04, 2010, p. 61)

29



Direito, a qual implica na adesdo da liberdade do agente com as demais liberdades subjetivas
mediante uma lei universal.”

Como ja dissemos anteriormente, para Kant um dos conceitos fundamentais de sua
filosofia ¢ justamente a autonomia € a ag¢do.

Cremos que uma diferenca gritante entre a visdo de mundo de Heidegger e a visdo de
mundo de Kant consiste no fato de que, para Heidegger o mundo’! ¢ dado, enquanto que para
Kant ele constitui uma tarefa a realizar. Parafraseando os filosofos enquanto em Heidegger
temos um ser-no-mundo, enquanto categoria fundamental da existéncia, para Kant seria o
oposto, seria a tarefa de criar um mundo.”

Sobre este assunto em particular vamos brevemente esclarecer a visdo de mundo para
Kant que nos foi legada pela sua visdo cosmologica na obra Dissertacdo de 1770. A obra faz
uma exposicao da dupla génese do conceito de mundo — um todo absoluto composto de partes,
¢ um todo que ndio é uma parte.”

Essa questdao dupla reside no problema de conceber, por meio da abstragio as partes,
sendo assim, posteriormente por meio da imaginacdo dada a composi¢ao do todo, e outra coisa
¢ ter de produzir essa nogdo geral por meio do conhecimento sensivel, ou seja, representa-la
concretamente através de uma intui¢ao diferente. Resumindo, ndo € possivel atingir pelo plano
do sensivel a totalidade perfeita. Para uma definicdo de mundo ¢ preciso levar em consideracao
trés elementos’*:

1. A matéria no sentido transcendental, ou seja, as partes consideradas como
substancias. Somente elas, ndo constituem um mundo.

2. A forma que consiste na coordena¢do e ndao na subordinagdo das substancias,

sendo considerada como real e objetiva, e ndo como um mero ideal. Kant adverte-nos que ao

70 A especificidade do direito comega ja na sua distingdo em relagdo a ética. Ou seja, enquanto as leis juridicas
(legalitdrt) corresponde as agdes exteriores, a €tica (moralitdit) tem sob seu dominio as agdes interiores. Todavia,
isso ndo implica que uma delas se situe fora da esfera moral. (BARBOSA, Evandro. O Problema da legitimidade
do Direito em Kant e Habermas, cit., p.61)

"I Nota explicativa: em seu sentido vivencial, social ou cultural.

2 Heidegger para quem o didlogo com Kant ¢ momento essencial, considera o processo kantiano de fundamentagio
da metafisica profundamente inovador pela introdugdo do método transcendental e pela fungdo do a priori
originario atribuido ao tempo como forma a priori da imaginagao transcendental. Heidegger pretende levar ao seu
termo o discurso transcendental kantiano, mas procurando, ao arrepio do idealismo alemao, que radicalizou a
viragem copernicana iniciada por Kant, aprofundando-a no sentido da a prioridade subjetiva, encontrar fora do
sujeito essa a prioridade, a saber, no interior da facticidade da tradi¢@o a explorar. O dado, como ponto de partida
estratégico, deixa de ser a determina¢do metafisica da coisa material ou a do sujeito. Sera antes a relacionalidade
da facticidade transmitida e isto ¢ para Heidegger a linguagem.

73 Sobre este assunto ver: KANT, Immanuel Dissertacio de 1770 seguida de Carta a Marcus Herz. Tradugao:
Antonio Marques e Leonel Ribeiro dos Santos. 2 ed. Lisboa: Casa da Moeda, 2004, p. 1-14.

74 Sobre este assunto ver: KANT, Immanuel Dissertacio de 1770 seguida de Carta a Marcus Herz. Tradugao:
Antonio Marques e Leonel Ribeiro dos Santos. 2 ed. Lisboa: Casa da Moeda, 2004, p. 2-4.
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envolvermos muitas coisas, realizamos, sem grandes dificuldades, um todo de representacao,
mas nao a representacdo de um todo.

3. A totalidade (universitas) que ¢ o conjunto absoluto das partes em relacao
mutua. Para conceber a totalidade, basta reconhecer os elementos coordenados de alguma
maneira que possa pensa-lo em uma s6 unidade, isto €, a partir da matéria e da forma.

A partir desse plano esquematico da realidade, Kant designa um dos pontos mais altos
de sua filosofia, 0 mundo do sensivel ¢ 0 mundo do entendimento. A Dissertacao de 1770 ¢
considerada o inicio do criticismo devido a afirmacao de que espago e tempo sdo intui¢des puras
pertencentes ao sujeito, o que nos conduz a virada no papel do conhecimento.”

Ou seja, os objetos do mundo exterior devem regular-se pelo conhecimento do sujeito,
que possui, a partir desse momento, um papel ativo na aquisi¢ao do conhecimento, pois, ele é
dotado de capacidades cognitivas que sdo condi¢des de conhecimento de todo o contetido
sensivel. Nesse sentido, a ordenacdo do mundo ¢ dada da seguinte maneira: ha um multiplo que
¢ o modo da representagdo da matéria, em que esta deve ser ordenada em uma forma e,
consequentemente, em uma unidade (totalidade), assim, ¢ estabelecido o meio pelo qual o
conhecimento ¢ obtido.

Portanto, o conhecimento ¢ obtido pela agdo do sujeito, por meio de suas faculdades,
que se volta ao conteudo da experiéncia, transformando este em um “material” possivel de ser
compreendido e conhecido pelo sujeito. Assim, acreditamos que temos razao ao dizer que para
Kant a categoria fundamental da existéncia humana seria a tarefa de criar um mundo.

Cremos que a contribuicdo do pensamento [luminista s6 pode contribuir para nossa
pesquisa um aspecto negativo daquilo que pretendemos demonstrar mais adiante, pois tanto no
racionalismo de Descartes quanto no criticismo de Immanuel Kant percebemos uma
centralizagdo gigantesca da razdo subjetiva e da consciéncia como Unica e quase Unica forma
de conhecermos o mundo. Ndo ha consideragdes sobre os aspectos historicos, da linguagem ou
da alteridade nesse filosofar.”®

O solipsismo kantiano consiste no esvaziamento do outro, sua alteridade ¢ apenas formal
e autorreflexiva — ndo ha diferencga entre o “Eu” e o “Tu” ( apenas quanto a exterioridade dos

nossos corpos), mas sim do fato de que cada um de nos existe em interioridade e de que um

75 Sobre este assunto ver: KANT, Immanuel Dissertagio de 1770 seguida de Carta a Marcus Herz. cit.,p. 1-14.
76 “A historia em Kant € desdobramento da moralidade, sendo que a perfeigdo moral, postulado necessario da razdo
pratica, ¢ um ideal apenas na sociedade que a consume definitivamente através da universalidade do direito, ruma
ao republicanismo puro e ao projeto de uma paz perpétua.” (DE OLIVEIRA, Paulo César Pinto. Filosofia do
Direito e hermenéutica filoséfica: do carater hermenéutico da Filosofia do Direito. 2017, p. 27)
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conhecimento da interioridade somente se desenvolve em interioridade, afastando o
conhecimento do outro tal como ele é.”’

O outro ¢ objeto de intengdes vazias; por principio, o outro se nega ¢ foge: a Ginica
realidade que resta €, portanto, a da minha inteng¢do; o outro é o noema vazio que
corresponde ao meu olhar em direcdo a ele, na medida em que aparece concretamente
em minha experiéncia: ¢ um conjunto de operagdes de unificacdo e constitui¢do de
minha experiéncia, na medida em que aparece como conceito transcendental. Husserl
responde ao solipsista que a existéncia do outro ¢ tdo certa como a do mundo,
compreendendo no mundo minha existéncia psicofisica; mas o solipsista diz a mesma
coisa: ela ndo pode ser tdo certa quanto, respondera, mas ndo serd mais certa. A
existéncia do mundo acrescentard, ¢ medida pelo conhecimento que dele tenho; néo
seria diferente para com a existéncia do outro.”®

A subjetividade posiciona a objetividade como outra face de si mesma na identidade
entre “Eu” e o mundo, fazendo com que a particularidade deva ser elevada a universalidade da
regra pelo fato de ser aquela uma etapa desta. A universalidade do canone estabelecido pela
subjetividade como medida da verdade é o elemento contra qual Gadamer pretende se
contrapor. Assim, a ética normativo-universal kantiana, torna prescindivel o proprio contexto
da situacao de agdo, fazendo com que, de certa forma, a acao se desenvolva de maneira abstrata
por se constituir descolada das particularidades especificas praticas, eliminando assim, qualquer
traco historico de sua filosofia, e consequentemente qualquer possibilidade harmoniosa de
convivéncia com uma filosofia hermenéutica.”

Logo, Kant concebe o sujeito moral como consciente de sua liberdade sem uma relacao
ao outro que seja constitutiva para esta consciéncia. Esta tese procede no que concerne a
evidéncia da obrigacdo moral e da realidade da liberdade humana pela via da experiéncia —
fundamentada na sensibilidade moral — de que o sentimento de respeito pela lei oprime as outras
inclinagdes e de que, portanto, a lei moral obriga uma experiéncia que se processa

exclusivamente na solidao autorreflexiva do sujeito moral.

I. 2 — Diferenciacio do pensamento de Kant e Hegel sobre o tema

Avangamos agora nossa em pesquisa para um dos pilares da filosofia ocidental G.W.F
Hegel. Ao tratar sobre a experiéncia na obra Fenomenologia do Espirito, Hegel esta tratando
também sobre sujeito e significacdo, sujeito e objeto. O propdsito de Hegel na Fenomenologia

¢ articular um tipo de discurso cientifico (logicamente demonstravel) no qual as figuras do

77 SARTRE, Jean-Paul. O Ser e 0 Nada. Ensaio de Ontologia Fenomenologica. 12. ed. Petropolis: Vozes, 2013.
Terceira Parte: O Para-Outro, p. 305

8 SARTRE, O Ser e 0 Nada..., cit., Terceira Parte: O Para-Outro, p. 305.

7 DE OLIVEIRA, Paulo César Pinto. Filosofia do Direito e hermenéutica filosofica: do carater hermenéutico
da Filosofia do Direito. ciz., p. 28.
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sujeito ou da consciéncia se desenham no horizonte do seu afrontamento com o mundo
objetivo.?

Ou seja, o filosofo procurava demonstrar a Ciéncia da experiéncia da consciéncia, que
possui dois campos de investigacdes: - o campo historico, porque as experiéncias aqui
recolhidas sdo experiéncias da cultura, de uma cultura que se desenvolveu no tempo sob a
injuncdo do pensar-se a si mesma e de justificar-se racionalmente; - o campo dialético, porque
a sucessao das figuras da experiéncia ndo obedecem a ordem cronologica dos eventos, mas a
necessidade imposta ao discurso de mostrar na sequéncia das experiéncias, o desdobramento
de uma logica que deve conduzir ao momento fundador da Ciéncia: ao saber absoluto como
adequacdo da certeza do sujeito com a verdade do objeto.®!

Diferentemente de Kant, em Hegel estamos diante de um sujeito que ¢ fendmeno para
si mesmo ou portador de uma ciéncia que aparece a si mesma no proprio ato em que faz face
ao aparecimento de um objeto no horizonte do seu saber. Isso porque o sujeito e o fendmeno
kantiano sdo rigorosamente anistoricos. Do ponto de vista de Hegel s3o, portanto, abstratos.

Na Fenomenologia, Hegel quer mostrar que essa abstragao, na qual o mundo ¢ o mundo
sem historia (matematizante) e € acolhido pelo sujeito ao qual "aparece" nas formas acabadas
das categorias do entendimento, ¢ apenas momento de um processo ou de uma génese que
comeca com a "apari¢do" do sujeito a si mesmo.

Hegel transfere para a propria subjetividade do sujeito (para o seu saber) a condi¢do de
fenomeno que Kant enlagou a esfera do objeto.®? O ponto alto da Fenomenologia do Espirito é
essa perspectiva que ela pode ser apresentada como processo de "formagao" (bildung) do sujeito
para a Ciéncia.

De que forma isso ocorrerd na filosofia de Hegel? Bom, por meio de dois fios

condutores, a saber: por meio das figuras que vao delinear a formacdo do sujeito para o saber,

80 Conforme explicita Joaquim Carlos Salgado: “A Fenomenologia ¢, pois, o caminho em que esse sacrificio da
razdo se mostra para chegar a sua autorrevelacdo, na forma da Ideia, cuja expressdo € o sistema.” (SALGADO,
Joaquim Carlos. A ideia de justica em Hegel. Sdo Paulo: Loyola, 1996, p.64.)

81 O mesmo desenvolvimento do pensar, que é exposto na historia da filosofia, expde-se na propria filosofia, mas
liberto da exterioridade histdrica — puramente no elemento do pensar. O pensamento livre e verdadeiro € em si
concreto, e assim ¢ ideia, e em sua universalidade total € a ideia ou o absoluto”, (HEGEL, G.W.F. Enciclopédia
das Ciéncias Filoséficas. Volume I. Traducdo Paulo Meneses. 2. ed. Sdo Paulo: Loyola, 2005, p. 55, §14.)

82 Conforme Joaquim Carlos Salgado: “Em Hegel a ontologia grega, caracterizada pela preocupagdo com o ser, no
qual o homem se insere, e a gnosiologia critica de Kant, caracterizada pela separagdo do sujeito € do mundo em
si, com a prevaléncia do sujeito, superam-se na unidade do pensar do sujeito e do objeto. A Logica de Hegel, que
estuda a estrutura do pensar, no qual tudo o que ¢ se da, portanto que estuda a estrutura do proprio real, do sujeito
e do objeto, os dois polos do real (por Hegel denominado idéia), ¢ o momento de chegada de toda a filosofia
ocidental, no qual se mostra a sua verdade especulativa, em virtude da qual se acham presentes os tragos
significativos dessa filosofia pela superagdo das oposi¢des através da dialética nas diferencas e da unidade nas
cisdes” (SALGADO, Joaquim Carlos. A ideia de justica em Hegel. Sdo Paulo: Loyola, 1996, p.64.)
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unindo de forma dialética as experiéncias da consciéncia por meio da historia da cultura
ocidental, através de uma sucessdo de paradigmas e ndo de forma cronolédgica, conforme ja
salientado acima; por meio também dos momentos, que unem entre si a exposi¢ao que impoem
a consciéncia humana a necessidade de percorrer as figuras ou as experiéncias de sua formagao,
até atingir o saber absoluto.

Segundo Lima Vaz,

Figuras e momentos tecem a trama desse original discurso hegeliano, que pode ser
considerado a expressdo da consciéncia histérica do filésofo Hegel no momento em
que a busca de uma fundamentacio absoluta para o discurso filoséfico como auto-
reconhecimento da Razdo instauradora de um mundo histérico - o mundo do Ocidente
- pode ser empreendida nfo como a delimitagdo das condi¢des abstratas de
possibilidade, tal como tentara Kant, mas como a rememoragdo e recuperagdo de um
caminho de cultura que desembocava nas terras do mundo poés-revolucionario onde o
sol do Saber absoluto - o imperativo tedrico e pratico de igualar o racional e o real -
levantava-se implacéavel no horizonte.®3

Vimos anteriormente que em Kant o papel da filosofia assumia um carater subjetivo ao
homem de acdo, ou seja, a farefa de criar o mundo. Em Hegel a filosofia assume um carater
um pouco diferente. Compete a filosofia dar ao homem razdo da sua propria existéncia
mostrando que o ato de filosofar ndo ¢ um ato gratuito, mas é a exigéncia da transcri¢do no
conceito do tempo historico daquele mundo de cultura que colocou a Razao no centro do seu
universo simbolico. Dando razdo da sua existéncia, o fildsofo anuncia o advento, na historia do
Ocidente, do individuo que aceita existir na forma da existéncia universal, ou da existéncia
regida pela Razao.

O que Hegel propde de diferente em sua filosofia? Inicialmente, ja no prefacio da
Fenomenologia o autor esclarece que a verdadeira figura em que a verdade existe, s6 pode ser
o seu sistema cientifico. Assim sendo, “a filosofia deve se aproximar da ciéncia® — da meta em
que deixe de chamar-se amor ao saber para ser saber efetivo - é isto o que me proponho.”®
Portanto, para o filésofo ¢ necessario elevar a filosofia a condicdo de ciéncia; pois, ao
demonstrar sua necessidade, estaria a0 mesmo tempo realizando sua meta.

Ou seja, Hegel se situa num contexto em que a filosofia kantiana levou até as ultimas
instancias a questao da racionalidade por meio do criticismo. O que agora se reflete em algumas
questdes complexas, a saber: Como pensar a unidade do teorico e do pratico na realidade? (¢

possivel isso fora do reino dos fins?) Como ¢ possivel pensar a unidade do homem (sollen —

83 LIMA VAZ, Henrique Claudio. Etica e Direito. Sio Paulo: Loyola, 2002, p. 188.

8 Para Hegel o espirito, que se sabe desenvolvido assim como espirito, é a ciéncia. A ciéncia € a efetividade do
espirito, o reino que para si mesmo constroi em seu proprio elemento. Ver: HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do
espirito. Trad. Paulo Meneses. Petropolis: Vozes, 1992, p.23.

8 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. cit., p. 23.

8 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. cit. p. 23.
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dever e seu ser — sein)? Como estabelecer um pensamento que forme uma unidade entre a razao
pratica e a razao teorica?

E a partir dai, pensar também as questoes suscitadas pela tradi¢dao kantiana, a saber: -
uma unidade do conhecimento (sujeito e objeto), que nos levam as reflexdes gnoseologicas
sobre os limites dos atos cognitivos, se subjetivos/objetivos/intersubjetivos. — uma unidade
ontologica, do objeto em si, ou seja: uma reflexdo filoséfica da natureza e o mundo ético, do
homem e sua a¢ao no mundo, seu sentido, aquilo que ele ¢€; - e por fim uma unidade logica, do
proprio pensar, que tornaria possivel uma unidade entre teoria e pratica. Ou seja, uma vez mais
a filosofia alema busca uma universalidade, que em Hegel se demonstra como unidade entre o

real e o racional.

Segundo minha concepgao - que sé deve ser justificada pela apresentagdo do proprio
sistema -, tudo decorre de entender e exprimir o verdadeiro ndo como substancia, mas
também, precisamente, como sujeito. Ao mesmo tempo, deve-se observar que a
substancialidade inclui em si ndo s6 o universal ou a imediatez do saber mesmo, mas
também aquela imediatez que € o ser, ou a imediatez para o saber.?’

O caminho para se atingir tais unidades ¢ arduo. Como o préprio Hegel adverte o que
esta "Fenomenologia do Espirito" apresenta é o vir-a-ser da ciéncia em geral ou do saber. O
saber, como ¢ inicialmente - ou o espirito imediato - ¢ algo: a consciéncia sensivel. Para que a
consciéncia sensivel se torne saber auténtico, ou conceito como elemento da ciéncia, o saber
tem de galgar um longo caminho. Esse vir-a-ser ¢ apresentado por Hegel por meio das figuras
e momentos.®® Nio iremos neste trabalho nos alongar muito na explicita¢io de todas as figuras
e momentos descritos em especial na Fenomenologia do Espirito de Hegel.

Assim sendo, vamos encaminhar nosso texto para o nosso objetivo central, investigar a
questdao da subjetividade em Hegel, para assim tecer algumas observagdes criticas na sua
contribuicdo para a formulagdo de um problema acerca da subjetivacdo marcante na
interpretagdo juridica. O idealismo alemao desde o pensamento de Kant a Hegel consiste, de
certa forma, na passagem de uma filosofia do agir para uma filosofia da ag¢do. Como ja
demonstrado anteriormente, a filosofia de Kant substituiu a metafisica do ser (sein), por uma
metafisica do agir conforme o dever (sollen).

Ora, a grande questdo que se poe na filosofia pratica kantiana ¢ a falta de questionamento

acerca de sua realizagdo enquanto fundamento, nela apenas encontramos sua justificagdo: o ato

8 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. cit., p. 29.
88 E papel da razdo pensar a realidade, pensar a historia, e como foi possivel formamo-nos [...] “diante da
contingéncia e aparente irracionalidade da historia por forga dos fatos isolados e singulares, a razao procura o seu
sentido a partir da consciéncia de si mesma na experiéncia que faz de si mesma, ao fazer a experiéncia dos objetos
que lhe opdem. A Fenomenologia €, pois, o caminho em que esse sacrificio da razdo se mostra para chegar a sua
autorrevelacdo, na forma da Ideia, cuja expressdo ¢ o sistema” (SALGADO, Joaquim Carlos Salgado. A idéia de
justica em Hegel, ciz., p. 63.)
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estd vinculado a um setor normativo e sempre dirigido para um dever — Que devo fazer?
Contudo, a questdo mais origindria sobre a a¢do, enquanto sentido do ato que realiza a agdo ¢
olvidada. Ou seja, as perguntas filosoficas nao questionam o seguinte: - Que faco? Por que
faco? Como faco? Ou seja, o sentido da agdao ndo esta nela mesma, mas naquilo que ela deve
necessariamente cumprir.

No momento em que o ato prescrito ¢ tomado como conteudo objetivo (tal como na
aplicacdo do Direito), a reflexdo filosofica ¢ incitada a examinar a inser¢ao de tal conteudo
objetivo na forma ja objetivada da histéria, da ciéncia e do Direito. Dessa necessidade objetiva,
vinculamos a submissdo do ser ao agir, como se em um passe de magica fosse possivel tal
determinagdo ontoldgica que nada tem de ontoldgico, ¢ apenas no fim das contas um
formalismo 16gico.*

Logo, a acdo ndo ¢ um conteido fundamental na filosofia de Kant, ela ¢ apenas um
elemento. Algo como um meio pelo qual a razdo opera em subordinagdo a um dever. Inclusive
subordinar é a palavra de ordem, desde entdo. Subordinar separa: a realidade teorica - da
realidade pratica, o dominio da natureza - do dominio do espirito; 0 modo da compreensao - do
modo da explicacdao. No ultimo capitulo da tese vamos demonstrar como tais nogdes marcaram
fortemente o terreno que sedimentou a interpretagao juridica como uma agao de reproducao, e
subordina¢do do pensamento a forma assegurada pelo dominio do sujeito a partir do método.

Eis ai a contradi¢do da acdo, enquanto subjetividade e totalidade: agdo e fato.
Ontologicamente falando, a contradicdo da ag@o consiste no fato de que seu sujeito, o sujeito
que se objetiva nela e por ela (agdo), ao identificar a diferenga objetiva a sua propria identidade,
¢ ele proprio colhido originalmente nessa diferenca objetiva: Qual diferenca objetiva?

Na identificacdo subjetiva do objeto que a acdo quer ser, € que tem por sujeito real a
diferenca do sujeito e do objeto, se destaca a diferenca e contradicdo entre as expressoes:
subjetividade e objetividade.

Tal introdu¢do nos serve para identificar que em Hegel a tematica da agdo se insere em
um estudo do espirito objetivo, deste espirito que se tornou objeto para ele mesmo. Neste
sentido, o agir ¢ precisamente o advir do espirito enquanto consciéncia, consciéncia de si
mesmo: tal ¢ a meta. E ao proceder nessa dialética de conhecer-se a si mesmo, o espirito inicia-

se num percurso de conhecimento de toda realidade.

8 Nota explicativa: Veremos mais adiante como essa atitude filoséfica marcou a interpretagdo juridica
delimitando-a ao setor marginal da compreensdo do Direito, apenas a partir de sua estrutura formalista, como um
instrumento para a objetivagdo do sentido prescrito nas normas juridicas.
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E importante frisarmos que a agdo se mostra em Hegel como a afirmacio do “Eu” e do
todo, a afirmagdo do sujeito singular e a da universalidade objetiva. A unidade do ‘Si” e do todo
¢ o sujeito verdadeiro da agao, tal como ¢ também seu objeto. A agdo ¢ individualidade que age,
mas tal agdo ¢ uma individualidade que se exprime em uma totalidade: a sua propria existéncia
em si.*

Ora, em Hegel a consciéncia humana que conhece ¢ a mesma que age, nao estando
separadas no ser humano as experiéncias levadas a efeito pela teoria e pela pratica (ética). Todo
o processo dialético experimentado pela consciéncia humana € para saber da sua liberdade, que
engloba tanto o tedrico, quanto o pratico: conhecer é tornar-se cada vez mais livre.”! Kant ja
havia concebido o ético como a realizagdo da liberdade, enquanto uma agdo para o dever; no
entanto, nao colocou o problema do saber da liberdade, enquanto acirramento mais radical em
seu fundamento.

A agdo pratica da consciéncia humana que orienta a ética kantiana ficou conhecida como
ética deontoldgica. Apesar de sua esséncia estar situada na vontade, ndo se trata de um mero
voluntarismo, visto que a vontade deve ser conduzida pela razdo. O valor da vontade boa nao

reside, segundo Kant, no “mero querer”, mas num querer que ndo pode ser mau.

[...] y esa condicion solo puede imprimirla en el querer la razon, de cuya mano esta
hacer que las maximas o disposiciones de este querer no se contradigan en si mismas
y puedan, asi, ser validas igualmente, como blasones de la imparcialidad en la moral
para el resto de los sujetos que quieren y razonan también.*?

Hegel ndo separa radicalmente a atividade da razdo, especificada segundo o conhecer e
o0 agir, termos em que compreende a experiéncia ética (seja individual, seja social) como um
dos momentos da experiéncia da consciéncia em sua progressiva caminhada rumo ao
autodescobrir-se.

Na verdade, ao contrario de Kant, Hegel percebeu que o entendimento reflexivo separa,
divide e classifica, enquanto a razdo compreende a totalidade ndo abstratamente. Neste sistema
de pensamento, busca-se superar a contradigdo deixada pela filosofia moderna entre a

moralidade interna (subjetividade enquanto autonomia®®) e a legalidade externa (subjetividade

%A historia universal “é a representacdo do espirito no esfor¢o de elaborar o conhecimento de que ele é em si
mesmo.” A esséncia do espirito é a propria liberdade, “a liberdade € a tUnica verdade do espirito.” (HEGEL,
G.W.F. Filosofia da historia. Brasilia: Ed. UnB, 1995, p. 24.)

1 Em Hegel que o caminho da liberdade se desvela na historia, e neste caminho “convergiu para esse objetivo
final [liberdade]; todos os sacrificios no amplo altar da Terra, através dos tempos, foram feitos para esse objetivo
final” (HEGEL, G.W.F. Filosofia da historia. Brasilia: Ed. UnB, 1995, p. 24.)

°2 BILBENY, Norbert. Kant y el tribunal de la conciencia. Barcelona: Gedisa, 1994, p. 35.

% Na moral, a autonomia diz-se da vontade individual pura que legisla para si mesma (ou liberdade interna). No
direito, ¢ a mesma vontade legisladora, ndo mais enquanto legisla apenas para si mesma, mas enquanto participa
da elaboragdo (pela possibilidade da sua aprovacdo) de uma legislagdo universal limitadora dos arbitrios
individuais. Essa ¢ a liberdade juridica no sentido proprio ou liberdade externa, que em esséncia € sempre a mesma
autonomia, pois que ¢ a ‘faculdade de ndo obedecer a outra lei externa a ndo ser aquela a que eu possa ter dado a
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enquanto objeto de subordinagdo): a autonomia da liberdade subjetiva referida por Kant s6 se
efetiva na experiéncia historica, enquanto se faz “mundo”, e as manifestacdes da experiéncia
humana no mundo so manifesta¢des do espirito, sejam elas de natureza cognitiva ou ética.”

Dito isto, ¢ necessario esclarecermos a extensdo do conceito de espirito objetivo em
Hegel, em especial naquilo que se aplica ao Direito e a Filosofia do Direito. A atualidade de
Hegel se mostra através de seu sistema filosofico através do “espirito objetivo” como afirmagao
conjunta do individuo e do todo, da particularidade e da universalidade, da liberdade e da
solidariedade, no interior da esfera englobante do Estado de Direito.

O Estado requer, em parte, a afirmacdo do todo, sem negar o individuo, e assim
limitando a si mesmo na esfera de atuagdo politica, ¢ em outra parte, afirmando a
individualidade dos sujeitos de direitos, para que se afirmem enquanto tais em uma ordem
juridica, elevando-os em garantias e direitos fundamentais, mas também insurgindo contra o
individuo a ordem juridica dos deveres.”

Hegel com primazia aloca todos estes elementos em sua filosofia, isto porque Kant nao
concebia ao nosso ver uma comunidade ao mesmo tempo real e positiva (boa) fora do Estado.
Diferentemente de Adam Ferguson®®, Hegel diferencia filosoficamente a sociedade civil —
sociedade politica e Estado, articulando racionalmente a vida social e politica no Estado,
enquanto comunidade humana objetiva.

Em Hegel, a vida ética une a dualidade oikos/polis e Estado/sociedade civil em um
esquema de trés partes, englobando a saber: a familia, a sociedade civil e o Estado. Nesse
cenario, a sociedade civil ¢ pensada como alicerce para a formagdo do Estado, na medida em
que supera a forma primordial da eticidade (na familia), sem ainda atingir o grau mais complexo
de eticidade promovida pelo Estado. Assim sendo, o Estado ¢ um elemento essencial para o
aparecimento da subjetividade e intersubjetividade juridica na consideragdo da alteridade, e ndo
num agir solipsista evidentemente. Dialeticamente, o Estado promove a integracdo de dois

momentos importantes junto aos individuos: - o momento da particularidade (ag@o ou trabalho

minha aprovagdo. (SALGADO, Joaquim Carlos. A ideia de justica em Kant: seu fundamento na liberdade e
na igualdade. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1995, p. 56)

% OLIVEIRA, Manfredo Aratijo de. Etica e sociabilidade. Sio Paulo: Loyola, 1993, p. 218-219.

% Sobre este assunto ver: SALGADO, Joaquim Carlos. O Aparecimento do Estado na Fenomenologia do
Espirito De Hegel. Rev. Faculdade Direito Universidade Federal Minas Gerais, v. 17, 1976, 178-180.

% Em meados do século XVIII, o iluminista escocés Adam Ferguson publica seu “Essay on the history of civil
society,” definiu a sociedade civil a partir de sua dimensao associativa, contrapondo-a ao isolamento individual.
A sociedade civil seria dimensdo fundamental do processo civilizatorio, gerando seguranca. Sobre esse assunto
ver: FERGUSON, Adam. An Essay on the History of Civil Society. Cambridge University Press, 1995.
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do individuo em busca de sua propria realiza¢do); - o momento da universalidade (a realizacao
da comunidade enquanto Estado em uma ordem juridica mundial). *’

Mas afinal, o que ¢ experiéncia para Hegel? A experiéncia para Hegel ¢ a forma pela
qual a consciéncia humana caminha na historia (seu lugar) para o seu desenvolver-se. A
consciéncia ¢ absoluta no sentido que jamais se autodesenvolveria caso nio ja tivesse
possibilidade para tal. O seu desenvolver-se tem necessariamente de passar por si mesma. Se a
consciéncia se desenvolvesse a partir de algo ou de uma vontade que nao fosse ela mesma, nao
seria consciéncia, pois ndo chegaria nunca a saber desse seu desenvolvimento, o que implicaria
impossibilidade do proprio conhecimento de si mesma. Seria determinada por algo de exterior
a ela mesma, nfo seria livre; portanto, ndo seria consciéncia.”®

Logo, como vimos acima nessa breve introducdo, Hegel ndo separa radicalmente a
atividade da razdo, especificada segundo o conhecer e o agir, termos em que compreende a
experiéncia ética (seja individual, seja social) como um dos momentos da experiéncia da
consciéncia em sua progressiva caminhada rumo ao autodescobrir-se. Na verdade, ao contrario
de Kant, Hegel percebera que o entendimento reflexivo separa, divide, classifica, enquanto a
razdo compreende a totalidade ndo abstratamente. Neste sistema de pensamento, busca-se
superar a contradi¢ao deixada pela filosofia moderna entre a moralidade interna e a legalidade
externa: a autonomia da liberdade subjetiva referida por Kant s6 se efetiva na experiéncia

» 99

historica, enquanto se faz “mundo”,” e as manifestagdes da experiéncia humana no mundo sao

manifestagdes do Espirito, sejam elas de natureza cognitiva ou ética.

I. 3 — Direito e subjetividade a partir de Hegel

Na obra Principios da Filosofia do Direito, Hegel nos dirigi para uma forma de pensar
o Direito de uma maneira diversa daquela pensada pelo caminho kantiano. Pois Kant cunhou a
autonomia da ciéncia juridica e a autonomia das ciéncias naturais (ambas sujeitas a0 mesmo
genérico conhecimento categorial); semelhantemente procedeu na tentativa de elaborar a
Filosofia do Direito sobre os mesmos processos de conhecimento que na Critica da razao pura,
limitando-se a diferencia¢do da natureza. Ou seja, como se o cognoscente possuisse, antes da

apreensdo do objeto, as formas, intui¢des, categorias e sinteses a priori que o hio de tornar

%7 Sobre este assunto ver: HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997.
% “A consciéncia &, enquanto o que é consciente de si mesmo a partir de si enquanto consciéncia, a identidade
ativa e negante (die tdtige negierende ldentitdt), a qual retorna a si a partir do seu tornar-se-consciente de um outro
que ndo ela mesma, e suprime este outro através do passar a este outro.” (G.W.F, HEGEL. Jenaer
Systementwiirfe. I. Hamburg: Felix Meiner, 1986 apud LIMA, Erick C. de. Linguagem e formacio na teoria
da consciéncia do jovem Hegel. Trans/Form/Ac¢do, Marilia, v. 34, n. 1, 2011, p. 67.)

%9 OLIVEIRA, Manfredo Aratijo de. Etica e sociabilidade. Sio Paulo: Loyola, 1993, p. 219.
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cognoscivel. Assim se admitiu que o mesmo processo se podia estabelecer para o conhecimento
do Direito.

Neste sentido, quer seja por Kant ou pela corrente neokantiana (em especial Kelsen!'%?)
como se viria a verificar posteriormente, se ha nesta concepgao algo de decisivo para que o
Direito seja possivel como Filosofia do Direito, isto €, para que o Direito se afirme a partir do
sujeito ou capacidade formal de pensamento, ndo poderia ela ter lugar dentro de uma filosofia
que se apresente como kantiana. Aceitando, como nao podia deixar de o fazer, a distingdo entre
os dominios da Razao Pura, a que pertencem as questdes sobre a possibilidade do
conhecimento, ¢ os dominios da Razdo Pratica, a que pertencem as determinagdes reais da
vontade. Foi em vao que os neokantianos a procuraram sujeitar aos mesmos processos de
conhecimento através da definicao daquilo a que se chamava ciéncias da natureza e daquilo que
se pode designar por ciéncias do espirito.

A distingdo entre mundo da natureza e mundo da cultura, ou entre ciéncias da natureza
e ciéncias do espirito, era assim uma distin¢do que, logo ao pensar-se, se diluia. Alguma coisa
ou algum abismo tinha, todavia, de separar o real da natureza e o real do espirito, e a questdo
que entdo surge ¢ a realidade ou ontologia do mundo do espirito, ou do conceito, ou da ideia. E
assim que, uma vez situado o pensamento filos6fico perante a realidade da ideia, o regresso a
Kant promove o regresso a Hegel. Exatamente por isso destacamos a importincia do
pensamento kantiano em nosso topico inaugural, no entanto, é necessario que regressemos a
atualidade de Hegel para a questdo aqui proposta em nossa tese.

Hegel inicia a Filosofia do Direito destacando que “o objeto da ciéncia filoséfica do
direito é a Ideia do direito, quer dizer, o conceito do direito e a sua realizacdo.”!’! Ou seja, a
filosofia do direito tem, portanto, um compromisso com o seu tempo, com sua realidade
historica e com a cultura. Tal adverténcia de Hegel introduzida no célebre prefacio de sua
Filosofia do Direito, quis mostrar a necessidade da filosofia situar-se no seu tempo, na historia,
sem deixar de ser um saber absoluto, ou saber do saber.'?

Para Hegel, a ciéncia do Direito faz parte da filosofia, sendo que o objeto do Direito €
desenvolver, a partir do conceito, a Ideia. E assim sendo, o fundamento proprio do Direito ndo

reside na ciéncia juridica, esta fora dela.

100 “Cientificamente, para Kelsen, o Direito é uma ciéncia imputativa, prescristivista e ndo naturalista causalista.”
(LIMA, Newton de Oliveira. O estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte: Editora D Placido, 2017,
p. 40)

10l HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. Sio Paulo: Martins Fontes, 1997, p.1.

102 Pensar o absoluto, eis o aspecto “idealista” da Filosofia: pensar o absoluto na historia, eis o seu aspecto
“realista”, ingente esfor¢o da razdo no elemento da cultura ocidental, que encontrou seu ponto de fulguragdo
maxima no pensamento de Hegel. (SALGADO, Joaquim Carlos. A necessidade de Filosofia do Direito. Revista
da Faculdade de Direito da UFMG ,1988, p.15.)
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A ciéncia do direito faz parte da filosofia. O seu objeto €, por conseguinte,
desenvolver, a partir do conceito, a Ideia, porquanto esta é a razdo do objeto, ou, o
que ¢ o mesmo, observar a evolugdo imanente propria da matéria. Como parte da
filosofia, tem um ponto de partida definido que € o resultado e a verdade do que
precede e do qual constitui aquilo a que se chama prova. Quanto a sua génese, o
conceito do direito encontra-se, portanto, fora da ciéncia do direito.'*

Bom, cremos que seja necessario rapidamente explicar o que significa conceito e Ideia
para Hegel. Em sua exposi¢do enciclopédica da Filosofia, Hegel introduz o termo conceito
como designando um processo de diferenciagdo que possibilita a emergéncia de efetivos
subsistentes por si € autdnomos originais, contrapostos entre si, sendo que o termo conceito
remete tanto a algo real e efetivo quanto inteligivel (uma das principais razdes dessa
denominacgao).

Nesse sentido, o conceito € uma unidade que, por um lado, possui caracteristicas de
auto-organizacao, na medida em que possibilita a emergéncia de efetivos originais subsistentes
por si e autdbnomos, e, por outro lado, se mostra como base e fundamento dos processos
cognitivos. Assim, o conceito, como tal unidade, possibilita a superacdo da dicotomia sujeito-
objeto na abordagem sistémica, ou seja, da dicotomia entre o sistema tal como conhecido pelo
sujeito e o sistema tal como ele ¢, real e efetivamente. O objetivo da exposicao €, pois, discutir
o Conceito, segundo Hegel, sua relagdo com a auto-organizagao, e a possibilidade de superacao
da dicotomia sujeito-objeto na abordagem sistémica.'%*

J& a Ideia constitui o principio inteligivel da realidade; a natureza ¢ a exteriorizagao da
ideia no espaco e no tempo; o espirito € o retorno da ideia para si mesma. A primeira grande
fase no absoluto devir do espirito ¢ representada pela ideia, que, por sua vez, se desenvolve
interiormente em um processo dialético, segundo o solito esquema triadico (tese, antitese,
sintese), cujo complexo € objeto da Logica; a saber, a ideia € o sistema dos conceitos puros, que
representam os esquemas do mundo natural e do espiritual. E, portanto, anterior a estes, mas

apenas logicamente.

Uma ideia ndo é uma entidade subjetiva ou mental: distingue-se, portanto, de uma
representacao e nao contrasta com “REALIDADE” ou “EFETIVIDADE”, exceto na
medida em que esta ¢ uma categoria inferior que a ideia envolve ou SUPRASSUME.
Uma ideia ¢ a plena realizacdo ou efetivagdo de um CONCEITO (o qual tampouco ¢
uma entidade mental): uma ideia €, assim, verdadeira ou a VERDADE [...] Uma ideia

103 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. Sao Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 2.

194 Sobre o termo conceito: Hegel assimila frequentemente o conceito a DEUS, cuja criagdo do mundo, a partir do
nada, expressa a autorrealizagdo do conceito num objeto que ¢ distinto e, no entanto, idéntico a ele mesmo. O que
ele quer dizer ¢ isto: o conceito aplica-se a entidades FINITAS dentro do mundo, mas tais entidades ndo condizem
plenamente com o conceito; mesmo aquelas que sdo relativamente autodeterminantes também dependem de
alimentagdo externa. Mas o mundo, como um todo, s6 depende de si mesmo para a sua natureza e desenvolvimento;
portanto, deve estar em total harmonia com o seu conceito. O mundo ¢ inteiramente determinado pelo conceito de
um modo que, entre entidades finitas, tem o seu melhor exemplo na mente. (INWOOD, Michael. Dicionario
Hegel. Editora Jorge Zahar. Rio de Janeiro - RJ, 1997, p.86.)
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ndo ¢ um IDEAL que devemos realizar: ela ¢ real no presente. Por conseguinte, as
ideias ndo sdo praticas no sentido de Kant.'%

Ou seja, a Filosofia do Direito em Hegel quer pensar o direito para além do mero
formalismo, deseja pensar o direito na realidade, em sua realizacdo. A posi¢do exterior do
método positivo das ciéncias juridicas formula o Direito apenas como forma propositiva,
apresentando o que ¢ de Direito, mas sem enfrentar claramente o que ¢ o Direito.!%

O intuito de Hegel ¢ fazer uma Ciéncia Filosofica do Direito, tendo por objeto a Ideia
do Direito e sua realizagdo. A ideia do Direito inclui o Conceito do Direito e sua efetivagdo. O
principio orientador e fundamentador da Ciéncia do Direito ¢ dado pela Filosofia: a ideia da
liberdade. O principio a ser realizado pelo Direito ¢ o da vontade livre, conforme anuncia o §
04 da Filosofia do Direito!’, e o sistema do direito é o reino da liberdade realizada.

Logo, para que o Direito seja pensado como conceito, unidade do inteligivel e da
natureza, a investigacao filoséfica hegeliana aborda tanto o aspecto filoséfico quanto o aspecto
historico. Para Hegel, como ja vimos, o Direito faz parte da filosofia, e de igual forma o filésofo
adverte que o direito positivo é uma ciéncia historica.!*®

Na obra Principios da Filosofia do Direito, o item 3 da introdugdo nos da um destaque
especial para o papel que entendemos ser o da hermenéutica jusfiloséfica e sua contribui¢ao
para o Direito.

Nesse momento introdutdrio de seu livro Hegel assevera que:

O estudo da origem e desenvolvimento das regras juridicas tais como aparecem no
tempo, trabalho puramente historico, bem como a descoberta da sua coeréncia logica
formal com a situacdo juridica ja existente constituem investigagdes que, no seu
dominio proprio, ndo deixam de ter valor e interesse. Mas ficam a@ margem da
investigagdo filosdfica, pois o que se desenvolve sobre bases histdricas ndo pode se
confundir com o desenvolvimento a partir do conceito, nem a legitimagao e explicagdo
histéricas atingem jamais o alcance de uma justificagio em si e para si.!®(grifos
Nnossos)

Esse ¢ um ponto chave de nossa tese, veja como no auge do idealismo alemao, com um
dos seus mais importantes filésofos (Hegel), a questdo acerca da investigacao sobre a origem

(ou seja, o fundamento), e a coeréncia logica formal (historicidade normativa, ou normatividade

195 INWOOD, Michael. Dicionario Hegel. cit., p.209.

106 Nestes termos, Hegel adverte “a ciéncia positiva do direito pouco tem a ver com tal exigéncia, pois o que
sobretudo lhe importa € formular o que ¢ de direito, ou seja, as disposi¢des legais particulares.” (HEGEL, G.W.F.
Principios da filosofia do direito, ciz., p. 2.)

107 QO dominio do direito é o espirito em geral; ai, a sua base propria, o seu ponto de partida esta na vontade livre,
de tal modo que a liberdade constitui a sua substancia e o seu destino e que o sistema do direito € o império da
liberdade realizada, o mundo do espirito produzido como uma segunda natureza a partir de si mesmo.” (HEGEL,
G.W.F. Principios da filosofia do direito, ciz., p. 12.)

108[...] a ciéncia juridica positiva ¢ uma ciéncia historica que tem por principio a autoridade. (HEGEL, G.W.F.
Principios da filosofia do direito, cit., p.188.)

19 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito, ciz., p.5.
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historica), passou “quase sempre” desapercebidas da situacdo juridica, ou seja, daquilo que no
presente, que neste momento constitui o objeto de pouca ou quase nenhuma reflexao filosofica.

A situagdo juridica nos revela o carater abissalmente subordinativo do Direito, e que
em Hegel nao teve nenhum espago de maior reflexdo, pois o desenvolvimento do Direito sobre
bases historicas ndo pode ser confundido com o desenvolvimento a partir do conceito, ndo € o
Direito que legitima a historia, e tdo menos a historia legitima o Direito. Um fato ¢ claro, sdo
componente indissociaveis.

Ou seja, a ciéncia do direito, sendo parte da filosofia e sendo também da ciéncia
historica, ndo se resigna apenas a ser uma ciéncia normativa, ¢ muito mais que isso. Talvez seja
esse o motivo de varios pensadores questionarem a cientificidade das ciéncias juridicas. Quando
pensamos a liberdade, a igualdade, a solidariedade, os direitos fundamentais, a dignidade da
pessoa humana, estamos trabalhando sinteticamente a triade — histéria —filosofia e direito, quer
seja os articulando dialeticamente, quer seja por qualquer outro modo analitico, tal situagdo se
apresenta como fundamentalmente necessaria ao intelecto. Porque aquilo que durante muito
tempo se separou razdo e realidade, hoje ja ¢ possivel de ser rearticulado, pois a tradi¢dao
filosofica nos deixou uma riqueza cultural neste sentido, sendo tal inquietacdo perene nos
pensamentos dos mais importantes pensadores desde os primérdios do despertar da razao.

Logo, hermeneuticamente temos um problema que aparece mais claramente no
pensamento hegeliano, aquilo que ¢ de direito e aquilo que ¢ o Direito. Tragar uma critica da
razao hermenéutica juridica nos impele a questionar nesse trabalho o aspecto ontologico do
Direito, e ndo apenas a interpretacao do que ¢ de direito em uma determinada situagdo juridica,
mas que de certa forma estdao unidos no momento da aplicagao.

Salientamos, desde ja a observagdo cunhada por Hegel no § 219 na obra Principios da

Filosofia do Direito:

O direito que chega a existéncia na forma de leis positivas também, como contetido,
se realiza através da aplicacdo, e estabelece, entdo, relagdes com a matéria fornecida
pelas situagdes infinitamente complexas e singulares das espécies de propriedades e
de contratos da sociedade civil e, bem assim, com as situagdes morais que assentam
no sentimento, no amor ¢ na confianga, mas s6 na medida em que estes contém um
aspecto do direito abstrato (§ 159s). O aspecto da moral subjetiva e os imperativos
morais, que sO pela sua subjetividade e individualidade proprias se ligam com a
vontade, esses ndo podem constituir objeto da legislagdo positiva. Finalmente, uma
outra matéria é a fornecida pelos direitos e deveres que provém da propria jurisdigdo
do Estado.''?

"0 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito, ciz., p.189.
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Conforme ja dito anteriormente, o principio orientador e fundamentador da Ciéncia do
Direito ¢ dado pela Filosofia: a ideia da liberdade. Logo, Filosofia do Direito de Hegel significa
expor as determinagdes, a concretizagio ou o desdobramento do conceito do Direito.!!!

Assim o que ¢ o Direito para Hegel? O Direito ¢ a exteriorizagdo ¢ a objetivagdo da
vontade livre que € a vontade racional e autonoma. A ideia do direito, enquanto objeto da
ciéncia filoséfica do direito, ndo ¢ sendo o processo de objetivacdo dessa vontade racional e
autdnoma, que se sabe e se quer na sua universalidade como livre.!'!?

O problema agora reside no fato: se a vontade livre se efetiva quando decide, e se
decisdo implica na rentncia a totalidade de possibilidades descartadas pela escolha da vontade
livre, tal realizagdo juridica implica necessariamente numa limitagdo. E a partir deste ponto que
Hegel vai se diferenciar dos demais pensadores de sua tradigao.

Inicialmente, o autor faz a diferenciagao de livre arbitrio e liberdade, qual seja: - livre
arbitrio ¢ vontade livre imediata, portanto sem mediagao. E um momento da liberdade;
Liberdade ¢ vontade livre mediada e reconhecida. Liberdade ndo ¢é fazer o que se quer. Isso
seria desconhecer as instancias mediadoras pelas quais passa a vontade livre: o Direito, a
moralidade e a eticidade.

Hegel nos explica o arbitrio da seguinte maneira:

A contradi¢@o implicita no livre-arbitrio (§ 15) manifesta-se na dialética dos instintos
e das tendéncias: destroem-se eles reciprocamente, a satisfacdio de um arrasta a
subordinagao e o sacrificio de outro etc.; € como o instinto que ndo tem outra diregdo
que ndo seja o seu proprio determinismo, € ndo possui em si mesmo um moderador, a
determinag@o que o sacrifica e subordina s6 pode ser a decisdo contingente do livre-
arbitrio, até quando este emprega um raciocinio para calcular qual o instinto que possa
trazer maior satisfagdo ou se coloque em qualquer outro ponto de vista.''3

Ou seja, em Hegel o livre arbitrio ¢ vontade como contradi¢do, ¢ imediato e contingente,
e limitado. Ja a liberdade ela ndo despreza o livre arbitrio, ndo ha realizagdo da liberdade
(vontade livre) sem arbitrio. O arbitrio ¢ a vontade como contradi¢do porque € o ponto de partida
da vontade livre realizada, isto é, enquanto conceito. E essa contradi¢do que movimenta o
processo dialético.

Entdo qual € o ponto de partida para pensarmos a ideia da liberdade em Hegel, em que
poderemos dar unidade a uma vontade racional e autonoma? A resposta filosofica adequada
seria a pessoa, pensada assim, pelo Direito. Hermeneuticamente nos importa ir além, pensar a

subjetividade que acompanha a formagao da pessoa no seio da tradi¢do filosofico-juridica.

" WEBER, Thadeu. Hegel: Liberdade, Estado e Historia. Petropolis: Vozes, 1993, p. 61.

112 MULLER, M.L. Hegel: Introducio a Filosofia do Direito. Classicos da Filosofia: Cadernos de Traducdo n.
10; Sao Paulo: IFCH/UNICAMP, 2005, p. 7.

"3 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 24. §17
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A pessoa ¢ o elemento que realiza a tarefa de conduzir os impulsos a serem purificados
de sua determinidade natural, e também da subjetividade, que é contingencial, para serem
reconduzidos a sua essencialidade (substancial) onde, a partir do conceito, s3o o conteudo da
ciéncia do Direito.!*

Assim sendo, a vontade s6 € livre no movimento de libertar-se da propria universalidade
abstrata para se realizar como personalidade (no direito abstrato), como subjetividade e como
sujeito moral. A vontade, considerada do ponto de vista geral, como acima, permite entender a
subjetividade, cuja defini¢do €: ao considerar-se a vontade em geral, o subjetivo significa o
aspecto da consciéncia de si, da sua individualidade, na diferenga que apresenta com o conceito
em si dela mesma. (§ 7)!'1°

A subjetividade designa, portanto:

a) A pura forma da unidade absoluta da consciéncia de si consigo mesma; s6 em si
mesma se funda, na sua interioridade e na sua abstragdo (enquanto o Eu é o mesmo que o Eu);
¢ a pura certeza de si mesma, que ¢ diferente da verdade;

b) A particularidade da vontade como livre-arbitrio e conteudo contingente de quaisquer
fins;

)116

¢) De um modo geral, o aspecto unilateral (§ 8)''°, no sentido de que aquilo que se quer,

seja qual for o seu contetido, comeca por ser apenas um conteido que pertence a consciéncia
de si e um fim por realizar.

E importante frisar o aspecto histérico de formacio da subjetividade, tanto em seu
aspecto particular, quanto em seu aspecto universal, enquanto comunidade humana livre.

Segundo Denis Rosenfield:

Conhecer o que ¢ a vontade é conhecer um dos principios das transformagodes
histéricas. Uma mesma determinacdo pode culminar numa simples destrui¢cdo, como
pode tornar vivo o que foi fixado por uma situagdo de ndo liberdade, por relagdes
sociais proprias do entendimento. Por exemplo, tal é o caso de uma dissolucdo de
entidades publicas que obstaculizam o surgimento de uma nova figura. Esta pode
realizar-se como liberdade da razdo através de seu processo de particularizagdo; ela
pode também fixar-se na furia da destruicdo e, destruindo o outro, ela destroi-se a si
mesma. O que a destruigdo historica pde em movimento, quer na sua irracionalidade,
quer nesta auséncia de controle das determinagdes da vontade, ¢ uma faculdade de
dissolucdo que deve ser apreendida em sua verdade.'"”

114 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 25. §19

115 «“A vontade ¢ a unidade destes dois momentos: é a particularidade refletida sobre si e que assim se ergue ao
universal, quer dizer, a individualidade. A autodeterminacdo do Eu consiste em situar-se a si mesmo num estado
que ¢ a nega¢do do Eu, pois que determinado o limitado, e ndo deixar de ser ele mesmo, isto é, deixar de estar na
sua identidade consigo e na sua universalidade, enfim, em ndo estar ligado sendo a si mesmo na determinagdo.”
(HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 16.)

16 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 17.

7 ROSENFIELD, D. Politica e Liberdade em Hegel. Sdo Paulo: Brasiliense, 1983, p. 37.
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A vontade como esse primeiro momento da subjetividade se define, entdo, como escolha
(arbitrio) e requer um conceito que possa permitir o seu desenvolvimento ou autorrealizacao.
Esse conceito € o de pessoa. Esse € um conceito central da filosofia de Hegel.

Neste sentido:

A categoria de ‘pessoa’ permite pensar as relagdes humanas como relagdes produzidas
por uma relagdo de direito segundo a qual cada individuo pode elevar-se a um
processo que o torna capaz de despertar a liberdade nela contida. A ‘pessoa’ pode
dispor livremente de si, impedindo toda consideragao tedrica ou pratica que vise tratar
0 homem como um ser natural ou simples objeto.!!®

Em um segundo momento a intencao e o bem-estar proprio serao a base da dialética do
conceito da subjetividade. A satisfacdao na agao € o encontro da determinagao mais concreta da
liberdade subjetiva. A intengdo e o bem-estar proprio devem ser conscientes para o sujeito, sob
pena de ndo de ser ele responsabilizado em sua agdo propria. Dai, o fundamento da
irresponsabilidade do incapaz na ordem civil, e penal, por exemplo.

E importante salientar que a busca pela satisfagdo propria, enquanto particularidade
efetiva, so sera Direito em fung¢do da liberdade. E, em que pese o fato de que haja pessoas que
queiram seu bem-estar pessoal acima do Direito, ndo pode haver intengcdo moral que se possa
justificar contra o Direito.!"”

Eis ai uma diferenga que marca o pensamento hegeliano, do pensamento proporcionado
pelo Liberalismo Classico que tanto influenciou o Direito. Ora, em Hegel, vontade particular
terd entdo seus limites em func¢do de sua autorrealizagdo como liberdade subjetiva do ser
pensante (e social por exceléncia), tanto o bem-estar social proprio quanto o Direito se revelam
contingentes (incidentais). E mais: a liberdade so existe plenamente na pessoa particular em
cuja vontade particular reside a base do Direito.

A palavra subjetividade foi tomada pelo Liberalismo Classico como designaciao de um
sentido comum enquanto individualismo, ou algo que esté ligado ao individuo (particular). No
pensamento de Hegel, além do sentido comum, h4d também o sentido politico-juridico do

conceito.'?°

118 ROSENFIELD, D. Politica e Liberdade em Hegel. cit., p. 66.

119 “De modo nenhum a minha particularidade, bem como a de outros, podera ser um direito se eu nio for um ser
livre. Nao pode portanto afirmar-se ela na contradicdo desta base substancial que € a sua, e ndo hé inteng¢ao que,
por mais orientada que esteja para o meu bem-estar ou para o dos outros - caso que em particular se chama uma
inten¢do moral -, possa justificar uma acdo contra o direito.” (HEGEL, G.W_.F. Principios da filosofia do direito.
Sdo Paulo: Martins Fontes. 1997, p. 112.)

120 “Com o liberalismo, a exigéncia de um Estado de Direito e os projetos republicanos, inicia-se a tentativa de
concretizacdo do ideal universal no plano politico, através do Iluminismo, destacando-se, na tradi¢do inglesa, a
Revolucdo Gloriosa, no cenario colonial, a independéncia Americana, ¢ em solo continental a Revolugdo
Francesa.” (BAMBIRRA, Felipe Magalhaes. O sistema universal de protecdo dos direitos humanos e
fundamentais. Belo Horizonte: Universidade Federal de Minas Gerais, 2014, p.113)

46



A subjetividade enquanto realiza¢do de si mesmo para seu bem-estar se revela em um
carater que se eleva ao conceito de liberdade, ou seja: liberdade ndo é apenas e tdo somente
autorreferida no proprio sujeito. Ela requer outra base: o Bem. Este sim ¢ a liberdade realizada
e fim do mundo e base da consciéncia moral.'?!

Eis ai um grande impasse e problema estabelecido no seio da epistemologia juridica
moderna, o problema da consciéncia ética, e o problema da consciéncia juridica. Isto se mostra
na medida em que, a consciéncia ética em sua forma peculiar, que ¢ saber subjetivo, nao pode
ser reconhecida pelo Estado enquanto Direito - assim como as opinides subjetivas ndo podem
ter validade para a ciéncia, enquanto leis e principios.

Ou seja, a consciéncia moral no Direito Positivo foi colocada como saber sinénimo ao
da doxa, nao enquanto conteudo, mas como forma invalida ou inadequada para a conformagao
logica da ciéncia do Direito. Cria-se assim um hiato, um abismo entre o ser e o dever ser, que
alienam a investigacdo filosofica do Direito enquanto hermenéutica apenas ao estrato do
objetivado, assegurado pelo dominio do método, ou pelo mero formalismo.

Essa subjetividade acaba dissolvendo (ou volatilizando) todas as determinagdes do
Direito em si, pois ela é a instancia judicatoria que determina se um contetdo é bom (§ 138)!22,
Isso permite até a um sujeito particular dar-se a si mesmo um contetido ideal de consciéncia
moral e liberdade que ndo encontra ligagdes com o seu tempo, justamente porque as certezas
oferecidas a ele ja sdo ultrapassadas, e, o sujeito particular encontra-se, assim, no limiar de uma
nova determinagio historica para a qual ele sera um dos paradigmas mais importantes.'??

A unidade ética ocorrera da identidade entre o bem e a vontade subjetiva
(universalizados abstratamente, num primeiro momento), que ¢ o conceito da liberdade
realizando-se no mundo. Se, no momento anterior, vontade requer subjetividade, aqui, eticidade
diz respeito a vida social que, para Hegel, comeca nas relagdes mais proximas do individuo: a
familia, posteriormente na sociedade civil, - para enfim subsumir inteiramente no Estado,

suprema singularidade na historia e realizacdo suprema do sujeito. Mas, para chegar a esse

2l HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 114.

122 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 123.

123 Neste trecho do adendo do § 138, Hegel cita como exemplos paradigmaticos, Sdcrates e os estdicos. “A
consciéncia de si, uma vez chegada completamente a esta certeza absoluta em si mesma, ai encontra um saber
sobre si perante o qual ndo se pode manter nenhuma determinagao existente e dada. Com figuracao geral na historia
(em Socrates, nos estoicos, etc.), a tendéncia, a orientagdo para a intrinsecidade que leva a em si mesmo procurar
e de acordo consigo mesmo determinar e conhecer o que € justo e bom, surge nas épocas em que o que ¢
considerado como tal na realidade e nos costumes ja ndo pode satisfazer uma vontade mais escrupulosa. Quando
o mundo existente da liberdade atraicoou o seu ideal, a vontade ja ndo se pode encontrar nos deveres em vigéncia,
ja ndo pode reconquistar a harmonia e, perdida na realidade, refugia-se na intrinsecidade ideal. Quando a
consciéncia de si deste modo apreende e obtém o seu direito formal, o que importa ¢ saber como se constitui o
conteudo que ela a si mesma se da.” (HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. cit., p. 123.)
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“momento”, o individuo percorre o caminho que o libera de suas determinacdes naturais, para,
ao encontrar a cultura, ser sujeito de direito em uma comunidade juridica.

Mais uma vez, tal como em Kant a educagao tem um papel fundamental para efetivacao
do conceito de liberdade em Hegel, uma vez que o individuo afasta-se das determinagdes
puramente naturais e consegue apreender-se subjetivamente em uma objetividade que, de um
lado, o formou e que, de outro, contribui para seu processo de determinagao de si, o que lhe da
a possibilidade de considerar criticamente o proprio processo de educagdo. A educagdo
(formagao) para a liberdade €, entdo, necessariamente produto de uma concepg¢ao do individuo
que nio privilegia uma de suas determinagdes em detrimento de outras.!'**

Como vimos anteriormente, a pessoa ¢ o ponto de partida para a liberdade realizada no
Direito. Hodiernamente, na seara juridica o conceito de pessoa sempre estd atrelado a uma
determinada situacgdo juridica: a capacidade juridica. Isto €, dizemos situacdo e ndo fato, pois
a capacidade juridica ¢ situacional mesmo, ¢ ndo um dado fatico.

A ordem juridica romana langou o conceito de personalidade e capacidade juridica.
Entretanto, ainda em um momento historico, no qual, a liberdade nao se mostrava em seu
conceito;'? pois, o direito romano ndo reconhecia a todos homens a qualidade de sujeitos de
direitos, logo o escravo nao possuia subjetividade juridica, sendo um mero objeto de direito, ou
ainda direito subjetivo de seu dono.

Para os romanos personalidade juridica era a aptidao de adquirir direitos e de contrair
obrigacdes, sendo um conceito bem semelhante ao de capacidade juridica. Contudo, frisamos a
observagao magistral do ilustre professor Jos¢ Carlos Moreira Alves, que em sua obra Direito
Romano'?® destaca que é possivel distinguir os conceitos da seguinte forma:

a) Personalidade juridica ¢ um conceito absoluto (ela existe, ou ndo existe) — a

personalidade ¢ a potencialidade de adquirir direitos e obrigagdes;

b) Capacidade juridica ¢ um conceito relativo (pode-se ter menos ou mais capacidade

juridica) — a capacidade ¢ o limite da potencialidade inerente a personalidade.

Salientamos ainda que um dos requisitos para se alcangar a personalidade juridica em
Roma era justamente ser livre (status libertatis), sem a condi¢do de livre, jamais o sujeito
alcancaria o patamar de sujeito de direito.

Assim, por meio desta construcao abstrata e indeterminada o Direito langou a nogao de

pessoa como parametro para o estabelecimento da igualdade juridica, todas as pessoas sdao

124 ROSENFIELD, D. Politica e Liberdade em Hegel. Sdo Paulo: Brasiliense, 1983, p. 47.
125 Nota explicativa: hegelianamente falando.
126 ALVES, José Carlos Moreira. Direito Romano. Grupo Gen-Editora Método Ltda., 2000, p.103-104.
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iguais em direitos e deveres. Ou seja, a pessoa € pessoa porque ela tem direitos e deveres,
direitos da personalidade, por exemplo. Logo, ¢ pessoa em virtude do seu predicado, ou seja,
daquilo que lhe ¢ de direito.

A Ttnica diferenciacdo ontoldgica possivel para a pessoa predicada do Direito € sua
negatividade ontolégica'?’ em relagio a coisa. Como assim? Ora, bem simples, a pessoa nio é
coisa, € a coisa ndo € pessoa. Isto €, a coisa pertence ao reino dos direitos subjetivos vinculados
ao seu titular (propriedade-posse), mas a pessoa ela mesma nao ¢ nada além de subjetividade
para si mesma. A tentativa desesperada para dar cabo a tal situacdo abstrata do problema
ontologico da pessoa foi tratd-la como “consciente de si mesma”, ou melhor, um ser
autoconsciente, que se autoafirma enquanto tal, a partir de um tempo historico determinado,
uma vez que nem sempre no mundo, toda a humanidade foi tratada como pessoa.

Neste interim, vamos analisar o que ja estudamos em Hegel: - Bom, a subjetividade se
mostra inicialmente como vontade enquanto singularidade subjetiva; logo, o sujeito se difere
dos demais entes da natureza porque ¢ dotado de vontade. — Essa vontade se mostra no Direito
Abstrato quando esse “querer” do Eu passa do simples querer para o querer algo. E importante
observar a distingdo que Hegel faz entre o querer e o querer algo. Sio momentos diferentes. A
liberdade da vontade, que ¢ a propria substancialidade da vontade, constitui-se pela unidade dos
momentos anteriores. Esse querer algo implica em uma escolha, logo a vontade se define, entdo,
como escolha, sendo arbitrio e requer um conceito que possa permitir o seu desenvolvimento
ou autorrealizacdo. Posteriormente, a vontade de querer algo dirigida pela escolha se mostra em
sua moralidade na autorrealizagdo do bem-estar, para depois buscar em um sentido universal
(ético) o Bem.

Contudo, até o momento ndo nos convencemos que hé algum fundamento para a ideia
de subjetividade, se ndo aquele proporcionado para apenas qualificar o ser humano como dotado
de moralidade, de subjetividade, de vontade e etc... Dai nos questionamos: a subjetividade ¢
uma determinacao do ser humano? E mais adiante, do sujeito de direitos? Ou a subjetividade ¢

deviniéncia, podendo haver oposi¢do a si mesmo de si mesmo, filosoficamente falando?

127 Heideggerianamente falanado, A pessoa nio é uma coisa, uma substincia, um objeto. Com isso se ressalta e
acentua a mesma coisa indicada por Husserl, ao exigir para a unidade da pessoa uma constituicdo essencialmente
diferente das coisas da natureza. [...] Atos sdo sempre algo ndo psiquico. Pertence a esséncia da pessoa apenas
existir no exercicio de atos intencionais e, portanto, a pessoa em sua esséncia nao € objeto algum. [...] uma pessoa
s6 ¢, na medida em que executa atos intencionais [...]. (HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia Sa
Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006.) Logo, o Dasein ¢ um ente plenamente negativo. Por que negativo?
O carater de poder-ser do ser-ai o vincula com o conceito de Nichtigkeit (negativo), sendo um ente negativo
ontologicamente, porque tomado em si mesmo ¢ indeterminado, ¢ ontologicamente incompleto porque todas as
possibilidades existenciais que assume ndo exaurem a assuncao de sempre haver novas possibilidades existenciais,
pois ndo encontra estabilidade ontoldgica permanente na assungdo de qualquer possibilidade existencial.
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Bom, para Hegel um individuo ou um povo nao tem personalidade enquanto ndo “sabe
de si”. Para o filésofo, o mais elevado do homem ¢ ser pessoa. A nocdo de personalidade ¢
resultado dessa consciéncia de si do sujeito, o que implica no reconhecimento do outro em
iguais condi¢des.!”® No § 36 da obra Principios da Filosofia do Direito, Hegel afirma que a
personalidade contém a capacidade para os direitos e constitui o fundamento do Direito
Abstrato'?. O individuo que age deve ser reconhecido como pessoa do Direito pela sua
capacidade legal.

Essa consciéncia de si (predicada) e do outro como igual a si mesmo (de igual forma
predicada) evidencia a liberdade enquanto autodeterminacdo, como bildung, mas apenas
abstratamente até o momento. Como isso vai se dar na realidade? Para respondermos essa
questdo devemos migrar para um momento mais profundo, a subjetividade da liberdade, para
além das determinacdes proprias cunhadas pelo Direito Positivo, enquanto forma abstrata e
indeterminavel.

Agora chegou o momento de resumirmos alguns pontos importantes da nossa tese. Se o
Direito niio pergunta pelos principios'*® que orientam as a¢des, o que se busca é a investigacio
da “autodeterminacdo da vontade”, os propoésitos e as intengdes do sujeito. Via de regra geral,
essa ¢ a postura do Direito, mas cremos que ndo pode ser a postura estrita da hermenéutica
juridica, ainda mais a que possui um propoésito de se estabelecer comprometida com o que Hegel
nos propde: A ciéncia juridica como parte da Filosofia e fruto da histéria. Dai, afirmamos: é
sim papel da hermenéutica juridica, enquanto Filosofia, analisar, estudar, investigar acerca dos
principios que orientam as acdes, sobretudo as acdes levadas para a realizagdo do Direito.

Direito e Etica sdo o espago de realizagdo da hermenéutica, daquilo que é proprio da
pessoa (sujeito de direitos), sua subjetividade juridica. E por que isso € tdo importante? Porque
diferentemente de todos os animais, o ser humano além de racional e social, tem a capacidade

de negar a si mesmo em relagdo ao outro, de se omitir em relagdo ao outro, de negar a propria

128 Segundo Karine Salgado, a partir da filosofia de Hegel: O tema do reconhecimento é tratado no plano
fenomenoldgico em dois momentos abstratos e anteriores a Filosofia do Direito (plano sistematico do tratamento
do reconhecimento) e ao seu realizar-se concreto, o Estado. Sdo estes momentos a relagdo entre o senhor e o
escravo e a Revolugdo Francesa. (SALGADO, Karine. A Revolucio Hegeliana em Joaquim Carlos Salgado —
Breves Comentarios sobre a Obra A Idéia de Justica em Hegel. In: SALGADO, Joaquim Carlos; HORTA,
José Luiz Borges (Coord.). Hegel, liberdade e Estado. Belo Horizonte: Férum, 2010, p. 105.) Mias a frente
detalharemos como o reconhecimento € um elemento central para pensarmos o Direito para além de sua
determinacdo coercitiva.

129 F a personalidade que principalmente contém a capacidade do direito e constitui o fundamento (ele mesmo
abstrato) do direito abstrato, por conseguinte formal. O imperativo do direito ¢, portanto: s€ uma pessoa e respeita
os outros como pessoas. (HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. Sao Paulo: Martins Fontes. 1997,
p. 40.)

130 Nota explicativa: O Direito na sua atuagdo pragmatica ou dogmatica pergunta e investiga sobre a motivagao
das agdes, e cria principios que catalogam qualitativamente tais motivos, como por exemplo: dolo ou culpa. O que
se destaca ndo ¢ uma busca pelo fundamento, mas um estudo quase descritivo, explicativo das a¢cdes humanas.
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realidade em relacdo ao outro, de ser cético ao outro. Eis o problema das contradi¢des que nos
cercam e sdo muito mais profundas do que a mera ocasionalidade normativa de uma
comunidade. O que ha de reconhecimento nestas questdes? Pensar a unidade entre a validade
de uma norma, e realidade da comunidade ética, e das acdes dos sujeitos em relagdo ao Direito,
eis ai a tarefa da hermenéutica: ser a perpétua questionadora acerca da realizacdo da liberdade
para que o Direito ndo se restrinja a um campo vazio, a partir de uma razao vertical, subsuntiva
e formalista.

Para Hegel, sem liberdade no seu grau subjetivo (enquanto autonomia da vontade) nao
ha de se falar em responsabilidade, ndo ha sequer aspecto moral. A vontade subjetiva € livre
moralmente, na medida em que as determinagdes sdo inteiramente postas como as suas €
queridas por ela. Isso revela que a autonomia da vontade ¢ o critério de moralidade e de
responsabilidade.!*! S6 um ato livre pode ser responsabilizado. A moralidade, portanto, trata
das condig¢des da responsabilidade subjetiva. !

Hegel faz diferenciagdo entre a subjetividade interior e a subjetividade exterior. A
subjetividade interior ¢ a imediata, apenas minha, individual. A subjetividade exterior ¢ a
vontade dos demais. O reconhecimento do meu querer e saber inclui, a0 mesmo tempo, a
subjetividade exterior. Portanto, a realizagdo dos meus fins inclui o reconhecimento da vontade
dos outros, isto ¢, requer o reconhecimento da liberdade como principio universal.'*?

Desta forma, podemos apontar uma diferenca entre o pensamento acerca da acdo
(autonomia) em Kant e Hegel. Isto €, sobre a autodeterminagdo, Kant permanece com essa tese,
no nivel da moralidade e ndo contempla as determinacdes objetivas da eticidade. E preciso sair
da fundamentacao subjetiva da vontade livre e mostrar a sua realizagao nas institui¢des sociais,
indicando suas consequéncias e repercussdes. Estas precisam ser consideradas na emissao de
um juizo moral. 134

Conforme Hegel:

Para com o sujeito particular, oferece o Bem a relagdo de constituir o essencial da sua
vontade, que nele encontra uma pura e simples obrigacdo. Na medida em que a
singularidade ¢é diferente do bem e permanece na vontade subjetiva, o Bem apenas
possui o carater de esséncia abstrata universal do dever e, por forga de tal
determinagdo, o dever tem de ser cumprido pelo dever. '3

1310 § 113 da Filosofia do Direito detalha as condi¢des de uma agdo moral, do ponto de vista subjetivo em Hegel.
A “exterioriza¢do da vontade como vontade subjetiva ou moral é a acao”. Esta deve ser: a) sabida como minha; b)
estar relacionada ao conceito na forma de dever ser; c) estar referida a vontade dos demais. (HEGEL, G.W.F.
Principios da filosofia do direito. cit, p. 118.)

132 WEBER, Thadeu. Pessoa e autonomia na filosofia do direito de Hegel. Veritas, v. 55, n. 3, 2010, p.59-82,
p.65.

133 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. cit., p. 123.

134 WEBER, Thadeu. Autonomia e dignidade da pessoa humana em Kant. Revista Brasileira de Direitos
Fundamentais & Justiga, v. 3, n. 9, 2009, p. 114.

35S HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz, p. 118.
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Logo, permanecer no mero ponto de vista moral, sem passar ao conceito da eticidade,
converte aquele mérito [autodeterminagdo da vontade] em um formalismo vazio e a ciéncia
moral em uma retorica acerca do dever pelo dever mesmo. A moral do dever pelo dever nao
define um conteudo determinado, requerido pelo agir. Preserva-se a autonomia do tipo
kantiano, mas que fica vazia na medida em que ndo ha uma determinacdo do dever. O exercicio
da autonomia como autodeterminacdo implica no fato de que o sujeito agente saiba o que deve
fazer e ndo s6 como deve agir.!*¢

Destarte, Hegel estd demandando em Kant um critério para a distingdo do que ¢ ou nao
¢ um dever. Pelo imperativo categdrico, possivelmente, podemos justificar um procedimento
injusto e imoral (historicamente), dado o seu carater puramente formal. Toda acdo moral exige,
para Hegel, um contetido determinado a partir do qual se deve agir.

Contudo, de certa forma, Hegel se olvidou sobre a segunda e terceira formulacdo do
imperativo categérico: a do homem como fim em si mesmo e a da autonomia. Tratar o outro
como fim e ndo simplesmente como meio requer dele o conhecimento de minha intengdo e o
respectivo consentimento, embora tal consideragdo da alteridade seja apenas formal ainda. No
imperativo da autonomia — o do reino dos fins — Kant se antecipa na formulagdo da
“comunidade ética”, quando a maxima passa pelo teste da universalizacdo legislamos para um
reino dos fins: uma comunidade ética.

E ¢€ neste ponto que Hegel faz magistralmente um relato sobre a construcdo historica
acerca da questdo da moralidade enquanto exercicio da autonomia enquanto decisdo.!’” A
tradicado filosofica nos leva ao seguinte ponto de vista, sempre opondo o particular e o universal
- O exercicio da autonomia implica em escolhas e decisdoes. Uma vontade sé se determina
quando decide. Ora, toda decisdo inclui uma “rentincia a totalidade” e, portanto, um

“compromisso com a finitude”. Por isso, o exercicio da liberdade impde limites. Autonomia

como autodeterminacdo inclui reconhecimento. Afirmacao implica negacao.

O direito da particularidade do sujeito em ver-se satisfeita, ou, o que é o mesmo, o
direito da liberdade subjetiva, constitui o ponto critico e central na diferenca entre a
Antiguidade e os tempos modernos. Este direito na sua infinitude ¢ expresso pelo
cristianismo e torna-se o principio universal real de uma nova forma do mundo. Entre
as formas que lhe sdo mais proéximas estdo o amor, o romantismo, a felicidade eterna
do individuo, etc., e, em seguida, a moralidade subjetiva e a certeza moral e bem assim
aquelas outras formas que lhe sdo consequentes como principios da sociedade civil e
como elementos da constitui¢do politica ou que em geral se manifestam na historia,
singularmente na historia da arte, das ciéncias e da filosofia. Ora, este principio da

136 A expressdo da vontade como subjetiva ou moral é a agdo. Contém a agdo as especificagdes indicadas: ) De que
eu sou consciente de serem minhas quando passarem a ser exteriores; b) A relagdo essencial a um conceito como
obrigatorio; ¢) A ligagdo com a vontade de outrem. (HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p.
102)

BTHEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 109.
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particularidade é, decerto, um momento da oposicao e, de inicio, pelo menos tao
idéntico como diferente do universal. Mas a reflexao abstrata agarra este momento na
sua diferenca ¢ na sua oposi¢do ao universal e produz entdo aquela crenca de que a

moralidade s6 se mantém num rude combate contra a satisfagdo propria. E a exigéncia

de "cumprir, mas com aversio, o que o dever ordena".!*8

Dai, ¢ necessario que a subjetividade pensada em sua particularidade alcance o momento
da eticidade, enquanto uma teoria das mediagdes e institui¢des sociais. No movimento da
mediagdo da vontade livre, a pessoa ¢ considerada enquanto membro de uma comunidade
ética.'®
Logo, o Direito se manifesta, antes ¢ fundamentalmente, como uma autorrealizacao
propria da razdo pratica a exigir universal e objetivamente o estabelecimento prévio e
proporcional de direitos (exigiveis), atribuiveis igualmente a todos e garantidos pelo aparato da
coercdo em uma determinada tradi¢do e em conformidade com sua situacdo historica. Logo,

» 140 por entendermos que a coercdo ndo é marca

opomo-nos as propostas “coercitivistas
essencial do Direito, mas mero instrumento de garantia de sua esséncia legitima
(atributividade/exigibilidade), que eleva o sujeito moral a condi¢ao/qualidade de sujeito de
direito(s).

Assim, compreendido o fendmeno juridico, caminhamos numa trilha oposta as de
inspiracdo do fundamento coercitivo, pois que a coercdo (seja potencial, seja atualizada) ndo
pode ser o fim e muito menos a razio de ser do Direito. Ela € apenas instrumento de garantia
de sua esséncia legitima, que s6 o Direito possibilita enquanto normatividade que realiza ao

nivel mais elevado e satisfatorio a dignidade da pessoa humana enquanto sujeito de direito(s)

que é.'4!

38 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 110.

139 Nesse mundo em que o ser-para-si do individuo comunga com o ser-em-si da coletividade, em que se afastaram
todas as diferencas ou oposi¢des, em que o Estado Universal se volta para o particular e o particular tem o seu
ideal e o seu trabalho dirigidos para o Estado, neste mundo € que se mostra o Espirito como o «um eu que é um
nés e um nods que € um eu. Finalmente no Estado Universal € possivel o pleno reconhecimento do homem, ou, por
outra, dar-se a plenitude do ser humano, pois que ele s6 ¢ humano, na medida que ¢ reconhecido como tal por
todos os homens. Realiza-se entdo a individualidade que ¢ o reconhecimento universal do ser humano em
particular, o qual, por sua vez, reconhece todos os outros. (SALGADO, Joaquim Carlos. A ideia de justica em
Hegel. Sao Paulo: Loyola, 1996, p.192)

140 Segundo Newton Oliveira, tal era o carater ontoldgico do Direito para Hans Kelsen: “O fundamento da
ontologia do Direito (seu ser) ¢ o reconhecimento social em relacdo a uma autoridade legitima que prescreve
ordens coercitivas ao restante da sociedade e garante o cumprimento das mesmas. Cientificamente, para Kelsen, o
Direito ¢ uma ciéncia imputativa, prescristivista e ndo naturalista causalista.” (LIMA, Newton de Oliveira. O
estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte: Editora D"Placido, 2017, p. 40)

141 Hegel j4 havia entendido que juridico e ético se confundiam e implicavam uma estrita correlagdo entre o dever
moral que ¢ o direito da vontade subjetiva e o direito da vontade objetiva que se efetiva como dever objetivo nos
costumes ou no ethos. Mais: compreendera o direito ndo apenas como realidade juridica (empirica), mas como o
existir abrangente de todas as determinagdes da liberdade. (LIMA VAZ, Claudio Henrique de. Escritos de
filosofia V- Introducao a ética filoséfica 2. Edigdes Loyola, 2000, p. 390.)
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O Direito ¢ uma ciéncia que se constitui enquanto teoria normativa no seu aspecto
exterior, pensada como objeto, contudo em seu aspecto mediatizado se mostra enquanto
reconhecimento — enquanto uma teoria das mediagdes e institui¢des sociais. Isto ¢, na medida
em que a eticidade trata das determinagdes objetivas ou da mediagao social da liberdade fica
estabelecido um nivel que ultrapassa o da mera subjetividade da vontade racional autonoma.

Isto se da porque o império do Direito ¢ a razdo social, e ndo uma razao individualizante.
Logo, trés elementos sdo essenciais para a constru¢ao deste pressuposto:

a) A liberdade humana s6 pode se realizar em uma comunidade (estrutura social);

b) A comunidade (estrutura social) ¢ o espaco em que se estabelece a liberdade

humana, e assim deve também ser algada por meio de institui¢des para garanti - 14;
c) A educacao tem um papel fundamental para a formagdo da pessoa, para ser um
cidaddo em um Estado, e um agente nas institui¢des para a formacdo de uma
comunidade em uma unidade mediatizada pelo Direito, pela moralidade e pela ética.

Hegel atribuia o ético ao conjunto das institui¢cdes politicas e sociais dentro das quais se
efetiva a liberdade: a familia, a sociedade civil e o Estado. Isso significa que os individuos nao
podem por si proprios ser livres, mas somente como membros de uma institui¢do social, um
“mundo social racional”. No entanto, queremos deixar claro que estamos séculos depois ao
pensamento formulado por Hegel.

Logo, quando dizemos “institui¢des” acima, ultrapassamos a triade: a familia, a
sociedade civil e o Estado. Uma vez que o Estado ndo ¢ a totalidade da comunidade ética,
sobretudo, nos dias atuais. Nosso momento histérico, revela a existéncia de instituigdes de
mercado e instituigdes associativas que agrupam e congregam pessoas com um poder politico
e social que flerta ao status de Estado, quer seja em sua influéncia politica (enquanto um certo
tipo de soberania e poder), quer seja pelo seu aspecto social (seu prestigio e influéncia nos
comportamentos dos individuos em uma sociedade). Ou seja, grandes instituigdes
internacionais, conglomerados econdmicos, associagdes internacionais, dentre outras. Todas
essas instituicdes sdo espagos para a realizagdo da liberdade humana, e consequentemente
entendemos que devem ter uma exigéncia ética, um compromisso ético.

Logo, o Direito pensado como articulador da mediacgdo entre as institui¢des sociais para
a realizacdo de uma comunidade ética, opera antes, ndo como um elemento normativo,
sancionador, mas sim como um propulsor para a formagao educacional, se mostrando como

tarefa precipua de qualquer ciéncia: a educagio para uma unidade ética e cientifica. 4>

142 Acrescemos a tais argumentos a indicago historica de que: [...] “a vida juridica no seio do Estado Democratico
de Direito hoje nos permite afirmar que a Declaragdo de Direitos Humanos (e Fundamentais) é prova inconteste
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Assim, em primeiro plano, a vontade pensada como imediata, como livre e autonoma,
esta superada e guardada no ético. Querer ser livre ndo significa querer ser imediatamente livre,
mas mediatamente, isto €, nas instituicdes sociais, enquanto “membro de” um Estado, uma
corporagdo ou classe.

A realizagdo da autonomia implica na consideracdo da alteridade, o que podemos
denominar como um elemento de desenvolvimento da intersubjetividade. A énfase ndo esta na
individualidade e subjetividade de uma acdo, mas na sua repercussao social. O nivel do ético
constitui a “segunda natureza”. Por isso, ndo ha eticidade no plano da vontade meramente
natural. O exercicio da autonomia é o exercicio da eticidade. A primeira natureza (vontade
natural) € egoista. A media¢ao das vontades nas instituigdes sociais ¢ um exercicio de limitagdes
e realizagdes; negacdes e afirmacdes; de escolhas entre alternativas possiveis.

Nessa passagem da subjetividade em 1° plano (individualizante) para a de 2* natureza
(mediatizada pela ética), a educagdo desempenha um papel decisivo. A vontade natural precisa
ser educada para o universal, isto é, para o ético, portanto, para as institui¢des sociais. '’

Segundo Hegel, a pedagogia ¢ a arte de fazer éticos os homens, pois observa o0 homem
como natural e lhe mostra o caminho para nascer de novo, para converter sua primeira natureza
em uma segunda natureza espiritual.'**

Tal educacdo nos leva para pensarmos se ela seria: meramente instrumental, pragmatica,
ou argumentativa — ou ainda, critica, filoso6fica e hermenéutica. Pois, a hermenéutica ¢ uma
filosofia da exceléncia na mediacdo, do eu, com o tu, do presente com o passado, do si mesmo,
com a alteridade, da tradicao com a critica, da teoria com a pratica. Pensar as escolhas entre as
alternativas possiveis € algo que se revela uma vez mais na situacdo juridica, que exige tanto

uma coeréncia logico formal, quanto uma exigéncia de carater ético.

de que o direito ¢ desde sempre ético em si mesmo, sob pena de ndo termos jamais conquistado tais garantias (que
sdo as mais sofisticadas e satisfatorias que a experiéncia ética ocidental construiu). O passo seguinte é educar,
formar os cidaddaos num sentido mais amplo de Paidéia, que inclua nos projetos pedagdgicos contemporaneos o
ensino dos direitos e garantias fundamentais segundo essa concepgdo ética de direito, ressaltando a versdo
diceoldgica do direito e ndo apenas seus esquematismos deontoldgicos impositivos e ndo justificados. Ha que se
propugnar pela explicita¢do dos reais valores juridicos que fundamentam e inspiram as leis, ou como teria dito
Platdo: hé que se educar o cidaddo no espirito das melhores leis.” (BROCHADO, Maria. Pedagogia juridica para
o cidadio: formacio da consciéncia juridica a partir de uma compreensao ética do direito. Revista da
Faculdade de Direito da Universidade Federal de Minas Gerais. n. 48. BH: jan/jun. 2006, p. 159-160.)

143 Segundo Mariah Brochado: “[...] se até aqui propugnamos pela existéncia de uma subjetividade juridica referida
a uma fonte objetiva, qual seja, a ordem de direito, o certo ¢ que acreditamos que esta ordem pode e deve ser
acessivel aos seus sujeitos. Essa acessibilidade so ¢ possivel, se viabilizada em dois planos: num em que se torne
crivel o acesso; noutro, em que a forma do acesso e o contetido do acessivel seja apresentado com todas as suas
consequéncias para a vida em comunidade. E o que pretende alcangar um tipo de educagido que englobe a face
juridica da formagao ética.” (BROCHADO, Mariah. Consciéncia Moral e Consciéncia Juridica. Belo Horizonte:
Mandamentos, 2002, p. 172. Grifo nosso)

1% HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. Sio Paulo: Martins Fontes. 1997, p. 147.
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Uma vez que nem tudo aquilo que ¢ valido em um plano logico formal sera
necessariamente ético, o papel da hermenéutica juridica é “acusar” sempre que necessario tal
distingdo. Todas as vezes que o pensamento juridico se repousar apenas no plano logico formal,
ele sera muito mais uma ciéncia-técnica, do que de fato, uma ciéncia social (humana).

O Direito tal como a eticidade pertencem a um plano de segunda natureza da razdo. E
fundamental perceber que quando falamos em autonomia e liberdade, os direitos dos individuos
sao efetivamente assegurados e realizados na “efetividade ética”. Efetividade normativa sem
efetividade ética, significa estar fadado ao plano de primeira natureza, enquanto Direito fruto
de criacdo abstrata pela vontade autonoma, ainda ndo mediatizada em uma comunidade ética.

Segundo Joaquim Carlos Salgado:

O Estado de Direito contemporaneo ¢ o resultado do processo ético que da primazia
ao direito, ao por como seu fim a sua realizacdo. O direito ¢ o0 momento da verdade
ética, em que o processo se conclui, a partir do momento da moralidade, mediante o
momento do politico. Recupera-se, assim, a estrutura ética da cultura romana, que da
primazia ao direito, a pessoa de direito, e ndo a grega, que releva a politica e realiza o
cidaddo como o que tem fungdo, ndo direito, na polis.'*

Assim, no plano da eticidade o Direito ndo se mostra mais como apenas um imperativo
de conduta, que coage os sujeitos a se comportarem da forma por ela esperada e desejada, mas
também a unidade: entre direito e dever, enquanto mediacdo ética, que implica no
desaparecimento da dicotomia posta pela subjetividade (inclinagdo particular) e a objetividade
(consentimento normativo), para um ambiente de reconhecimento em uma comunidade ética.

Daremos um exemplo ilustrado por Hegel na obra Principios da Filosofia do Direito, e
posteriormente daremos um exemplo atinente a nossa situacao juridica no Brasil.

Para Hegel, a primeira instancia de mediacdo social da vontade livre ¢ a familia. Trata-
se de uma relagdo ética e ndo uma relacdo natural. A familia € o primeiro ntcleo de formacao
da segunda natureza, e ¢ instituida pelo casamento. Hegel utilizando o casamento o situa em
dois planos: o primeiro (subjetivo), como sendo a “inclinagdo particular” das pessoas; o
segundo (objetivo), marcado pelo “livre consentimento das pessoas”.'*®

Esse ¢ o momento da autonomia: “o consentimento para constituir uma pessoa €
abandonar nessa unidade sua personalidade natural e individual”.'*” Aquela determina¢io mais
imediata da pessoa do direito (no Direito Abstrato) realiza-se agora como pessoa juridica. A
capacidade legal efetiva-se na unido com outra pessoa, ndo como relagdo natural, mas como

“relagdo ética”. E a autonomia para constituir uma relagdo familiar através do livre

SSALGADO, Joaquim Carlos. A ideia de justica no mundo contemporaneo: fundamentacio e aplicagio do
direito como maximum ético. Belo Horizonte: Del Rey, 2006. p.15.

146 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. cit., 1997, p. 150 -151.

4THEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., 1997, p. 150.
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consentimento. Onde esta o aspecto ético do casamento? Esta na “consciéncia da unidade com
o fim substancial”.'*® Isso se manifesta através da “declaracdo solene do consentimento” e o
“correspondente reconhecimento do mesmo pela familia e comunidade”.!*

O exercicio da autonomia nao se restringe a relacao entre duas pessoas, mas implica no
reconhecimento da comunidade ética. Isso indica a dimensdo social da eticidade, por
conseguinte da subjetividade juridica aliada a uma comunidade juridica que ndo apenas ¢
tomada de forma mecanica, mas enquanto um organismo.

Ora, vemos claramente entdao que para além da determinagao normativa, de sua validade,
de sua autoridade, certos aspectos da vida humana perpassam antes de tudo, pelo
reconhecimento da comunidade ética, como condi¢ao necessaria para o exercicio da liberdade.
Sob pena do Direito enquanto posi¢do normativa, ser apenas isso e nada além disso. Logo, além
de ter uma légica, o Direito necessita também ter um sentido.

Assim, os sujeitos de direitos ndo estdo apenas unidos frente a uma obediéncia mecanica
da lei, os sujeitos se mantém em comunidade pelo reconhecimento e o respeito ao outro, sendo
um com o outro em uma existéncia interdependente. A subsisténcia, o bem-estar e a existéncia
juridica do particular se entrecruzam com a subsisténcia, o bem-estar e o direito de todos, em
uma unidade, que cremos ser uma comunidade ética enquanto projeto, o que implica um
perpétuo questionamento acerca da realidade histdrica, em especial do presente. Alteridade e
tradi¢do, como veremos mais a frente, ndo significam “agir em conformidade com a vontade
do outro”, ou ainda, “agir em conformidade com a autoridade histdrica do passado no presente”,
nao se trata de algo que escolhemos, ou que queremos evitar, mas aquilo que desde sempre ja
estd lancado na base de qualquer compreensio racional da realidade.!'>°

O fato € que sob a macula das ancoras do passado e o receio do futuro, inumeras sdo as
realidades juridicas que ndo sdo de fato enfrentadas pela Filosofia do Direito e pela
hermenéutica juridica. Podemos citar o exemplo, da posi¢do do direito brasileiro estender
normativamente (enquanto aplicacdo) a possibilidade da existéncia juridica do casamento

homoafetivo, que ainda sofre receios no reconhecimento dessa familia no seio da comunidade

148 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., 1997, p. 152.

1499 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., 1997, p. 153.

150 A consideragdo da alteridade e da intersubjetividade trabalhadas em nossa pesquisa nio estdo conexas as
propostas realizadas pela hermenéutica romantica e historica, pois “os pressupostos de uma hermenéutica
psicologizante provém de um duplo mal-entendido que leva, por sua vez, a atribuir uma tarefa errénea a
interpretacdo, uma tarefa que se exprime bem no slogan ‘compreender um autor melhor do que ele a si mesmo
compreendeu’. Por conseguinte, o que esta em jogo nesta discussdo € a defini¢@o correta da tarefa hermenéutica”
(RICOUER, Paul. Teoria da interpretacio. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢gdes 70, n® de depdsito
legal:18296/87, 1976, p. 34.)
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brasileira, ha algo que faz 6bice a plena realizagdo da liberdade de uma subjetividade juridica
no Estado de Direito. O receio ou o dbice ndo € teorico, ndo € juridico em si, ¢ algo que faz
emergir o carater proprio da existéncia humana, a dicotomia entre reconhecimento e pré-
conceito, que hipertrofia ainda mais a diferenga, sem jamais alcangar uma unidade.

Ou seja, alguns apelam para o argumento de que ndo havia direito positivado sobre o
tema, logo ndo hd o que se especular, e se ha algo positivado o questionamento s6 deve ser
suscitado em sua aplicacdo como decisdo. As questdes sdo tratadas de forma superficial, sem
um enfrentamento filos6fico pratico: a eticidade dessas questdes.

Questdes atuais da realidade brasileira, como o racismo, a desigualdade social, as cotas,
a relativizacdo da democracia e a questao do género, sdo tratadas de forma objetiva e reificada,
por meio de questdes que polarizam cada vez mais aquilo que estamos tentando dar uma
unidade neste trabalho. Cremos que a pedagogia e a educagdo para uma reflexdo hermenéutica
¢ uma senda capaz de promover tal unidade, ¢ uma possibilidade que pode sintetizar e mediar
um pensamento comunitario ético.

O reconhecimento, portanto, ¢ o mais importante no exercicio da liberdade. Afirma

Valcéarcel, comentando Hegel:

Um individuo s6 ¢é livre quando ¢é reconhecido como tal ¢ sb6 obtém esse
reconhecimento quando tem mostrado seu poder sobre as coisas exteriores, objetos de
sua vontade, que pode levar a cabo uma apropriacéo [...]. O processo ndo se completa
sendo até que os outros individuos consintam com essa apropriagdo.'>!

Contrario ao formalismo kantiano, Hegel sustenta que a doutrina ética do dever busca
sua matéria no real (relagdes existentes no mundo). Ha entdo um dever que obriga, do ponto de
vista ético. No entanto, o ambito da eticidade representa uma limitacdo s6 da vontade natural
do individuo. Ele se liberta da determinacdo natural e da subjetividade indeterminada para
realizar-se nas instituicoes sociais, a substancialidade ética. Mas esta é uma construcao da
segunda natureza.'>

Logo, ndo hé liberdade sem ética, ndo ha subjetividade juridica pensada fora da
substancialidade ética. Estado, dentro da eticidade, ¢ condi¢dao de possibilidade da realizagao

da vontade livre, isto é, racional e autonoma. O § 154 da Filosofia do Direito mostra bem a

rela¢do do individuo com as figuras da eticidade. “O direito dos individuos a sua particularidade

ST VALCARCEL, Amelia. Hegel y la ética. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 331. (tradugdo livre)

152 Constroi-se, dessa forma, a unidade, referida no paragrafo 261, do “fim tltimo universal” do Estado e o
“interesse particular dos individuos”. Observa-se que o paragrafo 261 retoma o paragrafo 155 quando afirma que
os “individuos tém frente ao Estado tanto direitos como deveres”. O que ele “exige como dever ¢ também
imediatamente direito da individualidade”. Um direito s6 € um direito quando ao mesmo tempo ¢ um dever ou na
medida em que ¢ um dever e este s6 € tal quando a0 mesmo tempo ¢ um direito. A escraviddo ¢ condenavel
justamente por isso: o escravo ndo tem direitos, logo ndo pode ter deveres. (HEGEL, G.W.F. Principios da
filosofia do direito. Sao Paulo: Martins Fontes. 1997, p. 229-230.)
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estd também contido na substancialidade ética, pois a particularidade ¢ a maneira fenoménica
exterior em que existe o ético”.!%3

Assim, a subjetividade juridica pensada pela Filosofia do Direito nao se vincula ao
conceito (exteriorizado) dado pela teoria do Direito enquanto capacidade juridica (ag¢ao valida
— decisdo valida — particularidade objetivada), mas sim no nivel ético, no qual implicamos
agora, uma identidade de direitos e deveres no Estado.

Hermeneuticamente falando, o objeto da Filosofia do Direito ¢ apontar a necessidade
do Estado de Direito estar perpetuamente comprometido com sua tarefa ética, qual seja: - O
Estado ndo ¢ um fator eliminador das contradi¢des inerentes a uma comunidade juridica; - O
Estado ¢ sim responsavel pela administra¢ao dos conflitos, enquanto médium ético, o que exige
por correlato um compromisso ético das pessoas, quer sejam as pessoas naturais, quer sejam as
corporacdes, pessoas juridicas; - As corporacdes também devem estar perpetuamente
comprometidas com sua tarefa ética. Nao ha decisdes, escolhas e exercicio do direito de
autonomia sem limitagdo, a busca pelo lucro e pela realizagdo do ideal econdmico capitalista
de maneira alguma pode apenas estar fundamentado em uma razdo que visa tdo somente
realizagao do bem-estar particular.

A administragdo dos conflitos da sociedade civil, provocados pelos interesses das
corporagdes, exige a vigilancia do Estado. Fora dele ndo ha garantia e pratica dos direitos e
liberdades fundamentais através das institui¢des. Ou seja, a subjetividade juridica pensada neste
aspecto ¢ supraindividual. Isso mostra que o ético ndo se constitui pelas vontades imediatas dos
individuos, nem se d4 de forma a priori, mas € resultado do processo de mediagcdo que inclui
limitagdo, politica, juridica e filoso6fica (ética).

I. 4 — O carater analitico da razio juridica e a questio da subjetividade pensada enquanto
momento ético

O Direito ¢ essencialmente obra da razdo, da maneira como se exerce a razdo e se
compreende, por conseguinte da natureza humana, decorrem as diferentes configuragdes e
fundamentagdes do Direito ao longo da histéria. Ou seja, o status atual da racionalidade
moderna e a imagem do homem que a ela corresponde irdo, pois, determinar o novo significado
do Direito, e consequentemente um novo significado para a subjetividade juridica.

A tradigdo juridica, diferentemente da tradi¢do filosofica, ndo absorveu tdo bem as

reflexdes hegelianas acerca da unidade de pensamento entre Direito e Etica. A aplicacdo do

153 HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. ciz., p. 148.
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método hipotético-dedutivo da ciéncia moderna ao campo do Direito levou, em primeiro lugar,
ao desmantelamento da razao pratica enquanto objeto de estudo juridico.

Assim, para fundamentar a convivéncia dos seres humanos em um Estado de Direito,
serd necessario formular uma hipdtese em consonancia com o cardter analitico da razao
moderna, o modelo explicativo a ser elaborado atribui ao individuo uma prioridade tanto logica
quanto ontoldgica sobre a vida social. Varios autores, conforme ja ilustrado anteriormente,
partem dos individuos empiricos, que, na sua particularidade biopsicoldgica, se apresentam
como as particulas elementares do todo social.

Nesta situagdo original, o “estado de natureza”, a interacdo entre os individuos ¢
explicada mediante a noc¢ao de causalidade mecanica, ou seja, como resultante do impulso para
a satisfacdo das necessidades vitais. Naturalmente os individuos sdo todos iguais na sua
liberdade, entendida como poder ou “direito” de procurar a realizagdo de todos os seus desejos.
O predicado da liberdade — como liberdade “natural” — ¢ atribuido ao individuo “antes e
independentemente de seu envolvimento nas relagdes sociais, ou antes da abertura dessa
liberdade estritamente individual a um horizonte efetivo de universalidade”.!>*

E assim, a questdo da génese da sociedade, tarefa primordial das teorias politicas, serd
propor uma solugdo convincente ao problema da associagdo dos individuos, que assegure, ao
mesmo tempo, a satisfacdo de suas necessidades vitais. Trata-se de recompor o todo a partir dos
individuos como atomos sociais, mediante um movimento de agregacdo, entendido ndo
teologicamente, mas mecanicamente, a partir da forca social elementar, que ¢ o egoismo
individual.!>

Por essa ordem de pensamento, a génese da subjetividade juridica tem seu fundamento
exclusivo no interesse particular, assim o individuo renuncia parte de sua liberdade original em
funcdo de seu proprio interesse, mais favorecido pela limitacdo da liberdade de todos, na
convivéncia social, do que pela situagdo de isolamento ou conflito propria do “estado de
natureza”. O fato da existéncia social do individuo, como condi¢ao histérica da sua

sobrevivéncia, verifica a validez da hipotese de um estado original do qual a sociedade seria a

um tempo a negacao e a continuagao desse conflito de interesses.

1541 IMA VAZ, Henrique Cléudio de. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura. Sio Paulo: Loyola, 1988, p. 168.
155 De fato, tais filosofias ndo apartaram totalmente a metafisica teoldgica de suas fundamentagdes, no entanto, o
homem (em sua universalidade) sera investigado com o foco em suas caracteristicas antropoldgicas, intrinsecas e
ndo teologicas, que serviram de fundacéo ontoldgica a sua igualdade universal. Destaca-se, a titulo de exemplo
dos elementos antropolégicos universalizantes do homem, a natureza humana como appetitus societatis, em
GROTIUS; a natural e, portanto, legitima busca da autopreservacéo (a vida), num cendrio de guerra de todos contra
todos e inseguranca intensa, em HOBBES; a vida e a propriedade, como pedra fundamental do direito natural,
aparecendo a igualdade como sua condi¢do, em LOCKE. (SALGADO, Joaquim Carlos. A Idéia de Justica em
Kant, cit., p. 75-77.)
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Logo, uma comunidade juridica seria assim fruto de escambo de interesses, a
racionalidade das normas que dela derivam nao ¢ a propria da razdo pratica, que as funda na
ideia de bem ou justica. Corresponde antes a func¢do técnica e instrumental da razao, que busca
0s meios mais eficazes para alcancar determinado fim, no caso, a satisfacao das necessidades
de cada individuo.

Nesse sentido,

[...] a génese analitica da sociedade tem o seu segundo momento justamente quando
o individuo, na impossibilidade de atender sozinho as suas necessidades ou de garantir
a sua sobrevivéncia, ¢ for¢ado a submeter-se a necessidade extrinseca do pacto de
associagdo € ao constrangimento do pacto de submissdo na vida social e politica.!>

Assim a universalidade do Direito ¢ hipotética. Segundo Lima Vaz, o fundamento do
Direito permanece oculto e requer uma explicagdo a titulo de hipdtese inicial ndo verificada
empiricamente e que deve ser confirmada dedutivamente pelas suas consequéncias.'®’

Dai, podemos formular aqui a triplice diferenga entre uma proposta vinculada ao
positivismo perpetrado pela razao analitica, e outro formulado a partir da razdo critica quanto a
situacdo do pensamento ético-juridico moderno:

A razdo moderna fundamenta o Direito por um modelo:

a) explicativo enquanto ldgica que atribui ao individuo uma prioridade sobre a vida
social; (o que denominamos como razao vertical, nesta tese)

b) determina, enquanto ontologia juridica, o ser humano como um predicado, sendo
apenas objeto de tutela de direitos; (o que revela o cardter de subjetivacdo do direito e da ideia
de pessoa)

¢) e enquanto fendmeno o Direito € posto como situagdo original, a partir do “estado de
natureza”, que langa a interagdo entre os individuos justificada mediante uma nog¢do de
causalidade mecanica, ou seja, como resultante do impulso para a satisfacdo das necessidades
vitais. (o que revela o Direito apenas quanto a sua fun¢do de mediagdo de arbitrios)

Ja o proposto pela nossa pesquisa e alicer¢ado na tradigdo hermenéutica filosofica
pretende fundamentar o Direito por um modelo:

a) compreensivo enquanto logica dialética'®® que atribui a razio pratica a tarefa de dar
unidade ao Direito e Etica, pensando o individuo e comunidade juridica sem uma ordem

necessaria de prevaléncia; (o que denominamos de razao horizontal)

156 LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura. cit., p. 163.
157 LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura, cit., p. 146.
158 1.0go, “o sentido &, por assim dizer, atravessado pela intengdo e referéncia do locutor [...] mas a dialética de
sentido e referéncia € tdo original que pode tomar-se como uma diretriz independente. S6 esta dialética diz alguma
coisa acerca da relacdo entre a linguagem e a condigdo ontologica de ser-no-mundo. A linguagem nao ¢ um mundo
proprio. Nem sequer ¢ um mundo. Mas, porque estamos no mundo, porque somos afetados por situagdes e porque
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b) estrutura de abertura, enquanto ontologia, diante do carater proprio da existéncia
humana, enquanto possibilidade de sentido na e pela linguagem enquanto media¢do universal
para a realizacdo da existéncia juridica;'>’

¢) e por ultimo o Direito enquanto fendmeno interpretativo, portanto, hermenéutico, e
ndo apenas um saber de ordem técnico-formalista marcado pelo aspecto autorreferencial da
ciéncia moderna.

Esse ¢ o exemplo classico da crise atual do Direito Positivo em relagdo a teoria dos
contratos. Quando da defesa da minha dissertacao de mestrado, o texto naquela ocasiao sofreu
severas criticas por deixar a “questdo propria” do Direito de lado. Ou seja, ao que parece tratar
sobre filosofia do direito sem falar ou fazer conexdo com a dogmatica juridica, assemelha-se
para alguns tarefa indcua. Voltando a questdo da crise nos contratos, ha uma grande
preocupacao do direito privado na reformulagcdo da teoria das obrigac¢des (classica) que se
pautava fortemente no aspecto do respeito a autonomia privada, e no vinculo estipulado pelo
pacto de vontades, estipulando assim obrigagdes entre credor ¢ devedor.

Contudo, nem mais as teorias privatistas estao norteadas pelo individualismo utilitarista
pensado pelo racionalismo mecanico. No mundo contemporaneo, a autonomia privada faz com
que o contrato ingresse em outros meios, como ¢ o caso do Direito de Familia, do Direito das
Coisas e do Direito do Consumidor. Olhando para o futuro, todo contrato gera obrigacdo para,
ao menos, uma das partes contratantes. Entretanto, nem todo contrato rege-se, apenas, pelo
direito das obrigagdes. Tem ganhado forga a contratualizagdo socio-politica, para que exista
uma sociedade mais consensual do que autoritaria ou conflituosa. Em suma, a constru¢do do
contrato serve ndo sO para as partes envolvidas, mas também para toda a sociedade. Dai,
hodiernamente temos teorias que defendem fortemente a ideia de fungdo social do contrato,
superando assim, a utilizagdo dos contratos como mero instrumento para a realizagdo da

autonomia privada.'®

nos orientamos mediante a compreensdo em tais situagdes, temos algo a dizer, temos experiéncia para trazer a
linguagem.” (RICOUER, Paul. Teoria da interpretacfo. Traducdo Artur Morfo. Rio de Janeiro. Edigoes 70, n°
de deposito legal:18296/87, 1976, p. 32.)

19«0 texto fala de um mundo possivel e de um modo possivel de alguém nele se orientar. As dimensdes deste
mundo sdo propriamente abertas e descortinadas pelo texto.” (RICOUER, Paul. Teoria da interpretacio.
Traducdo Artur Morao. Rio de Janeiro. Edigdes 70, n® de depdsito legal:18296/87, 1976, p. 99.)

160 “No Estado moderno, ndo é mais possivel admitir que existam apenas, de um lado, regras de prote¢do a direitos
individuais econdmicos e, de outro, apenas normas-objetivo, fins e objetivos do processo econdomico. As primeiras,
como por exemplo o direito de propriedade, tipicas do Estado liberal, sdo insuficientes para atender as necessidades
de natureza coletiva, tipicas da sociedade atual. As ultimas, dependendo fortemente de compatibilizagdo e
mediacdo de interesses as vezes até ideologicamente opostos (como ocorre, por exemplo, com os principios da
livre iniciativa e da justiga social) carecem frequentemente de efetividade, sobretudo quando se trata de aplica-los
a agentes privados (visto que sua utilidade no direito publico ¢ indiscutivel). Urge, entdo, reconhecer normas que
incorporem valores, meta-individuais e sociais, exatamente para que ndo sejam mera extensdo dos direitos
individuais. Para tanto € imperioso admitir sua proveniéncia plurivoca, do Estado e das proprias relacdes
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Sem liberdade ndo ha autonomia privada, mas autonomia privada ndo ¢ uma “carta
branca” para exercicio da subjetividade individualizante as extremas, pensada nos moldes
classicos do liberalismo, nem ¢ parametro de igualdade formal. Até mesmo os contratos no
Direito perpassam pela necessidade de reformulacao tedrica para uma conformacao abrangente
que possibilite a unidade entre realizar-se em comunidade juridica, e ndo apenas no ambito de
realizacdo privada unipessoal.

Logo, o Direito ndo ¢ espago garantidor do postulado classico de autonomia absoluta na
praxis, da pretensdo subjetiva do individuo de realizar unicamente a si mesmo no Estado, tal
liberdade, tal individualismo indica um programa que absolutiza o uso da liberdade, a0 mesmo
tempo em que proclama seu ceticismo com respeito as razdes e aos fins de ser livre.

O atual estagio da teoria das obrigagdes no Direito Positivo levou o instituto do contrato
a um estagio de crise que teve como principais consequéncias a falta de confianc¢a nos contratos
pela sociedade; a necessidade de reformular a teoria contratual; a necessidade de uma precaugao
as lesoes de direitos cometidas no ambito da sociedade civil, diante das disparidades existentes
no mercado de consumo de bens e servigos, ou seja, situacdes alheias ao 16cus privilegiado da
dogmatica juridica.

Logo, o resultado epistemoldgico do direito privado se mostrou cada vez mais distante
da sociedade, e enquanto campo de especulagdo cientifica ou dogmatica preocupou-se pouco
com a necessidade de realizar o bem-estar social. Ha pouca andlise historica e social para o
desenvolvimento dos conceitos, ou quando assim realizadas, sdo feitas tomando uma posi¢ao
“objetivista”, numa mecanizagio histdrica para justificacdo de seus institutos.'®!

Nestas condigdes, torna-se insustentavel a pretensdo de compatibilizar a busca da
satisfacdo, que move os individuos, com os fins comuns do todo social. Por um lado, a liberdade
esta a servico da satisfacdo das necessidades, ao ser entendida como libertagao dos limites,
sobretudo daqueles tracados pela norma juridica, que abre ao individuo o campo infinito do
desejo, na dialética essencialmente inconclusa da necessidade e da sua satisfacdo. O espago de

atuacao de liberdade politica € criado por um pacto de associagcdo que limita ou constrange o

interindividuais e sociais, historicamente consideradas. E aqui esta o carater precipuamente institucional destas
normas.” (SALOMAO FILHO, Calixto. Fun¢io social do contrato: primeiras anotac¢des. Revista dos Tribunais,
Ano, v. 93,2004, p. 6-7)

161 Tal visdo mecanicista do Estado ndo merece prosperar no pensamento de Hegel, pois, os Estados formam um
todo orgéanico, e, inicialmente, ¢ a familia que mantém esta organicidade, pois é através dessa que o conteudo
universal pode ser transmitido sob a forma de moralidade, e, assim, construir bases solidas para que as
individualidades se identifiquem com o todo. (HEGEL, G.W.F, Filosofia da Histéria, cit., p. 47.)
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arbitrio natural, submetendo-o a regras de exercicio, que, entretanto, deixam intacto seu
egoismo natural.'®?

A sociedade surge assim, ao mesmo tempo, como remédio as caréncias do individuo e
como dominagdo sobre ele, enquanto aliena algo de sua liberdade na submissao a uma lei e a
um poder exterior. O confronto entre lei e individuo ou entre poder e individuo passa a ser
subjacente a construgdo da propria sociedade. Uma vez que o contrato social ¢ formulado como
garantia dos interesses e das necessidades do individuo, o Direito ¢ conceptualizado
fundamentalmente como convengdo garantidora desses interesses ¢ da satisfacdo dessas
necessidades.

Essa concepgdo do Direito, longe de oferecer uma fundamentacgao consistente da ordem
juridica, “reabre o caminho [...] para o reaparecimento do estado de natureza em pleno coracao
da vida social, com o conflito de interesses na sociedade civil precariamente conjurado pelo
convencionalismo juridico”. '> Rompe-se a linha de pensamento que vai da Etica ao Direito,
uma vez que as normas que regem a conduta dos individuos sdo constituidas pelo proprio pacto
social. Logo, a propria subjetividade juridica ¢ concebida como “dada” como “garantida” pelo
Estado, que também ¢ o elemento de dominacdo total das possibilidades existencial-juridicas

do individuo por um tratado técnico, em uma relagao técnica.

[...] com os individuos sera uma relagao técnica, da qual fica excluida, em principio,
qualquer dimensao ética; e a relagdo dos individuos com a sociedade e o Estado sera,
por sua vez, a relagdo da parte, que se submete ou que resiste a sua integragdo num
todo considerado estranho e frequentemente hostil. %

Por meio dessa postura, a fundamentacdo da ordem juridica na concep¢do moderna do
direito positivo tem, portanto, o carater de uma universalidade hipotética que resulta de dois
fatores determinantes: por um lado, o desenvolvimento de uma racionalidade instrumental e
antimetafisica, de cunho empirista e nominalista, que adota os procedimentos da ciéncia fisico-
matematica, e, por outro, a pressuposi¢do, correspondente, de uma antropologia individualista,
que concebe 0 homem como ser de necessidades e a vida social como o campo da satisfagao
das mesmas.

Tal impostagdo antimetafisica de tais teorias, com a absor¢ao na imanéncia do sujeito
individual do fundamento dos valores éticos e da ordem juridica, constitui a fonte da crise
avassaladora do Estado contemporaneo em todos seus aspectos (politico, juridico, social e
econdmico). No horizonte histoérico de formacdo do Direito Positivo (por meio do positivismo)

percebemos uma edifica¢do do seu fundamento a semelhanca do citado anteriormente, por ser

162 IMA VAZ, Henrique Claudio de. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura, cit., p. 165.
163 LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura, ciz., p. 166.
164 LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Escritos de Filosofia II: Etica e Cultura, ciz., p. 175.

64



ele o método proprio da ciéncia juridica, bem como estar autofundamentado em uma ordem
juridica, cujo objeto de exceléncia € a propria lei positiva.

O juizo ético ¢ assim extirpado do plano de conhecimento do Direito, ou quando ele ¢
considerado, se torna protagonista e responsavel por estabelecer o que ¢ de direito da forma
mais adequada possivel, em uma atitude herculea, o que beira a “mitologiza¢do” do 6rgao
judicante.!®

No plano de conhecimento positivista, juizos éticos manifestam-se na ordem do
subjetivismo, considerando-os mera expressdo de sentimentos, ou seja, opinides pessoais
absolutamente inverificaveis; no plano do comportamento, como individualismo, desvinculado
de qualquer ordem socialmente aceita de normas, valores e fins. Direito ¢ Etica se tornam a
partir de entdo, pdlos distantes e praticamente inconcilidveis no plano epistemoldgico.

Claramente nos tempos mais recentes podemos citar alguns pensadores que através de
uma inten¢do profundamente humanista na promogao da justiga social e no respeito a vida e a
integridade da pessoa, buscaram criticar o modelo juridico, mas, que no fundo, ainda se
mostraram incapazes de resolver o problema que afrontam em suas teses. Em particular, nas
tentativas de John Rawls, Karl-Otto Apel e Jiirgen Habermas.

Apesar do enorme esfor¢o despendido por Rawls em sua obra ja cléassica, “A Theory of
Justice”, para restaurar a no¢do de justi¢a, central no pensamento ético-politico e juridico, a

persisténcia do esquema contratualista torna discutivel o fundamento de seu pensamento. '

165 Em nossa pesquisa, como ja salientado, ndo estamos construindo uma teoria da decisdo, tdo menos uma espécie
de juiz Hércules tal como Dworkin intentou em seu projeto filosofico-teodrico. O juiz Hércules de Dworkin instala-
se na teoria do direito para demonstrar que a discricionariedade ¢ antidemocratica e que, ao extirpar qualquer trago
pessoal do juiz e colocar énfase na sua responsabilidade politica, intentou superar o esquema de subjetivag@o das
decisdes judiciais. “Podemos, portanto, examinar de que modo um juiz filésofo poderia desenvolver, nos casos
apropriados, teorias sobre aquilo que a intengdo legislativa e os principios juridicos requererem. Descobriremos
que ele formula essas teorias da mesma maneira que um arbitro filos6fico construiria as caracteristicas de um jogo.
Para esse fim, eu inventei um jurista de capacidade, sabedoria, paciéncia e sagacidade sobre-humanas, a quem
chamarei de Hércules.” (DWORKIN, Ronald. Levando os direitos a sério. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, p.
165). Na hermenéutica filosofica conciliada a realidade juridica, o circulo hermenéutico “atravessa” a
compreensdo antes que o sujeito pense que se assenhora da interpretagdo e dos sentidos. Por isso, a resposta correta
que sempre pode e deve ser encontrada néo reside no juiz/intérprete enquanto sujeito do “esquema sujeito-objeto”,
mas sim, no juiz/intérprete da relagdo de compreensao baseada na intersubjetividade face a sua situacdo no mundo
que desde ja esta langada em uma estrutura da linguagem por meio da alteridade e tradi¢cdo. Assim, o ponto fulcral
ndo ¢ quem da a resposta correta, mas como esta se da.

166 Nas palavras magistrais de Newton de Oliveira Lima: “Rawls indica que o fundamento da politica é a
capacidade de uma sociedade juridicamente organizada de construir-se a partir de uma contratualidade originaria,
onde os individuos podem se constituir em termos de uma relagdo reciproca de capacidade de erigir direitos, de
projetar sua liberdade como marco da fundagdo originaria de uma sociedade. Prioritario ao edificio social encontra-
se o fundamento na liberdade individual, que se constitui em fonte de projecdo pré-politica. Nesse sentido, Rawls
mantém-se na tradi¢do kantiana, onde a liberdade individual ¢ anterior ao pacto politico. Na verdade, o sujeito
coloca no horizonte externo de seu querer a possibilidade da politica e refaz sua individualidade como projegéo de
uma abertura normativa para o outro. (DE OLIVEIRA LIMA, Newton; DANTAS, Carlos; A justica politica em
John Rawls. Revista dos Tribunais| vol, v. 920, n. 2012, p. 169-180, 2012.)
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A obra de Apel, que se inspira na pragmatica da linguagem de Peirce, para estabelecer
as bases da Etica mediante uma transformacio da Logica transcendental de Kant num a priori
da linguagem, acaba também por mostrar-se insatisfatoria. Dizemos isto pois, a razao
fundamental da insuficiéncia desta transcendentalizacao da linguagem estd na subordinagao do
polo referencial da linguagem a sua estrutura e ao seu uso, consagrando definitivamente a
primazia da representacao sobre o ser, a partir de uma comunidade argumentativa, a partir de
um acordo mutuo e intersubjetivo quanto ao sentido.'®’

Ja o programa habermasiano postula como fundamento dos valores morais, a validez
normativa do consenso na comunidade universal de comunicacdo, enquanto resultante da livre
discussdo, conduzida segundo as regras de uma argumentacdo racional, ¢ dotado de uma
normatividade prépria. Ao nosso ver, tal pensamento peca, sobretudo, pela inconsisténcia de
sua concepgao de verdade, ao situar o seu critério no interior do consenso fatico do discurso,
sem referéncia ao ser em si.'%®

Ou seja, embora os pensadores questionados acima tem uma importancia crucial na
formag¢do do pensamento juridico contemporaneo, tais teorias estdo expostas a criticas ao
estabelecerem uma teoria da justi¢a ou uma Etica universal sobre as bases do contrato social ou
do discurso consensual, justamente porque se situam no solo fugidio da imanéncia e ndo logram
alcangar uma unidade ao pensamento juridico.

Logo, as teorias da representacdo refutam o paradigma classico que estabelece a
identidade dialética entre a inteligéncia e o ser, estabelecendo como objeto do conhecimento
intelectual a propria ideia ou representacdao mental. Encerrado no interior do discurso da razdo,
as teorias da representacao situam o fundamento do sentido na imanéncia, seja do sujeito, seja
da linguagem. Tal atitude filosofica de hipertrofiar a razdo instrumental a um plano total levou
a humanidade ocidental & dramadtica experiéncia do niilismo, como absolutizagdo da razdo
humana e, finalmente, da irracionalidade e nao-sentido, reverso dialético perfeito da experiéncia
do Absoluto.'®

Com isso, € necessario buscar pensadores que se distanciaram pouco a pouco dos pilares

do pensamento moderno, qual seja a concepg¢ao técnica ou poiética da razdo no plano ético e

167 Apel cré ter encontrar no a priori da comunidade ilimitada de comunicagdo: [...] “el criterio supremo de
valoracion para las ciencias hermenéuticas del acuerdo intersubjetivo y las ciéncias sociales criticas. De suerte
que podemos decir que la antropologia del conocimiento es aquella parte de la filosofia de Apel que desvela las
estructuras que hacen posible el ejercicio complementario de la razon dialdgica y la emancipacion mediante sus
pretenciones de la verdad y libertad em la historia.” (APEL, Karl-Otto. Teoria da la Verdad Y Etica del
Discurso. Barcelona: Ediciones Paidos, 1998, p. 22.)

168 Ver: HABERMAS, Jiirgen. Verdade e justifica¢fio: ensaios filoséficos. Edigdes Loyola, 2004, p. 267.

169 RICOUER, Paul. Teoria da interpretagdo. Traducdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edigdes 70, n° de depdsito
legal:18296/87, 1976, p. 32-33.
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juridico, para estabelecermos uma critica possivel a subjetividade juridica pensada a partir de
uma fundamentacao adequada da Etica e do Direito, a partir de uma critica a razao hermenéutica

que as ampara.

I. 5—Tracos de uma razao intersubjetiva na Filosofia do Direito em Hegel: dialogos entre
a razao e tradicao no interior do idealismo alemao

Hegel partindo da tradicdo que estabelecia a época a base da concepg¢do de justica de
seu tempo (moral kantiana e o direito natural) percebeu a insuficiéncia dessa legitimagdo, até
entdo pensada como capaz de engendrar um tecido de relagdes intersubjetivas solidarias que
tornem possivel a combinagdo de um “bom viver” individual com a existéncia social, e isto
justamente porque, como se depreende da discussdo sobre o “amor” (respeito ao outro)
enquanto sentimento ético, motivacdo moral e relag@o intersubjetiva genuinamente espiritual,
deveres sociais racionalmente fundados ndo ddo conta do processo intersubjetivo de formagao
e de confirmagao de identidades, processo que se deve muito mais ao carater afirmativo e
reciproco da estima pelo outro, da valorizagdo de suas particularidades e da participagao na sua
relacdo a si mesmo, e que tem, na limitagdo reciproca das esferas de liberdade, somente uma
das condi¢des de sua efetivacdo institucionalizada.!”

Para Hegel, a relacdo intersubjetiva sob a égide do paradigma da justica ¢ uma relagao
mutuamente excludente entre os individuos, cujo fim ¢é estabelecer o ponto de vista
reciprocamente reconhecido da igualdade do direito de ambos. “A retaliacdo e a igualdade da
mesma € o principio sagrado de toda justiga, o principio sobre o qual deve repousar a
constituicdo do estado.”'”!

Por incluir também formacao desta igualdade, a justica corresponde, enquanto processo
geral da separagdo e mutua exclusdo das individualidades (potencialmente de luta e 6dio),
também a possibilidade da desigualdade e da imposicao unilateral de reivindicagdes.

Para Hegel, a formacdo do ponto de vista juridico-moral da justica encerra em si uma
contradi¢do que ¢ o fato de que a universalidade pensada individualmente no “conceito de
Direito”, enquanto fundamento legitimo para acdes, ndo se coaduna com a efetividade da
afirmacao unilateral que gera a luta. “Através da autodefesa do injuriado o agressor €, da mesma
maneira, atacado e, por meio disso, posto no direito de autodefesa, de tal forma que ambos tém

direito, ambos se encontram em guerra, a qual confere a ambos o direito de se defender.”!’?

170 Sobre este assunto ver: a 2 parte — FRANKFURT, em especial o texto “Esbozos sobre religion y amor”; “El
amor y propriedad” da obra “Escritos de Juventud”. (HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. Madrid: Fondo
de Cultura Econémica, 1978, p. 239-243/261-267)

7' HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 313. Tradugio livre

72 HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 328-329. Tradugio livre.
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Padecendo da positividade geral do legalismo, o Direito, apego ao objetivo e ao dominio
sobre as coisas, caracteriza-se, enquanto relagcdo intersubjetiva, pela consideragdo do outro
como separado, como objeto apartado, ainda que intangivel segundo a lei, o que, elevado a
poténcia de principio de integragdo social, converte-se, como mostrara Hegel na compreensao
da comunidade como maquina.

O questionamento de Hegel repousa na investigacdo filosofica acerca da
intersubjetividade que pode ser resumido em dois problemas: em que medida a
intersubjetividade estd inscrita, implicita ou explicitamente considerada na compreensao da
integracdo entre liberdade universal e liberdade singular? (Ou seja, a intersubjetividade ndo
excludente); e, ha uma relagdo entre as concepgdes das intersubjetividades ja cunhadas pela
tradigao filosofica de seu tempo? (Descartes, Hume e Kant)

Essas ultimas, ao nosso ver, sdao “filosofias da subjetividade”, pois fixam a
subjetividade como ponto de partida e nela permanecem, ou seja, permanecem no ambito da
reflexdo subjetiva, isto €, na consciéncia representativa da limitacao do sujeito em face de um
mundo que se lhe contrapde, permanecem inseridas no campo da subjetivacdo dos conceitos
e fundamentos filosoficos.

A filosofia, enquanto produto da razao tem de produzir esta unidade para a consciéncia,
a qual se vé amarrada as oposigdes reflexivas, de maneira que a propria razao se torna o sistema
abrangente de conceitos e principios que, embora contraditdrios para o entendimento, sao
sempre considerados tanto em relacdo ao seu oposto, quanto em sua relagdo com o sistema
como um todo, ou seja, como expressoes da unidade absoluta.

Logo, Hegel pretende uma critica imanente a filosofia da reflexdo, a negacdo da
reflexdo com vistas a torné-la fiel ao principio genuinamente especulativo da unidade absoluta
do sujeito e do objeto.

Tanto o ¢, que nas palavras do professor Joaquim Carlos Salgado:

O processo de interpretagdo €, em Hegel, o revelar-se da esséncia como verdade que
se tornou certeza na consciéncia. Estar na consciéncia é representar, e representar ¢
revelar a forma. Entretanto, o contetido é que se manifesta na forma da representagao
da consciéncia. O trabalho do Espirito na histdria, na forma da Religido, da Arte e
da Filosofia é um s6: levar a consciéncia o que esta no conteudo dessas formas de
expressdo do Espirito, levar para a forma do "para si", o que apenas "em si" se
contém.!”?

Percebe-se que a reflexdo em Hegel se torna o instrumento da filosofia, porque permite

pensar ‘“‘especulativamente” cada oposicdo da reflexdo em face da unidade absoluta.

173 SALGADO, Joaquim Carlos. Principios hermenéuticos dos direitos fundamentais. Rev. Faculdade Direito
Universidade Federal Minas Gerais, v. 39, p. 245, 2001, p. 253.
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Decomposta em suas fungdes, a especulacdo € reflexdo, mas também intuigdo transcendental,
consciéncia imediata da unidade de contrapostos, unificagdo do subjetivo e objetivo.

Outra reflexao levantada por Hegel ¢ a absoluta contraposi¢ao entre natureza e razao,
0 que propriamente da origem a critica hegeliana as concepgdes juridico-morais de Fichte.
Para Hegel, a concepgdo fichteana de comunidade humana, compreendida como um sistema
ético e juridico de autolimitacdes e de limitagdes reciprocas, subordina o lado natural dos seres
humanos, considerados individualmente, quanto suas relagdes espontaneas uns aos outros. A
absoluta contraposicdo de razao e natureza se transforma numa relacao de negacao reciproca

entre a liberdade limitada dos direitos e deveres, e a liberdade absoluta do “Eu” puro.'7*

Los apuntes especulativos de Fichte -"' Fundamentos generales de la doctrina de la
Ciencia"-, asi como sus " 'Clases sobre la condicion del sabio" (ya impresos) , te
interesaran mucho. En un comienzo sospeché mucho que era um dogmatico. Si se
me permite una conjetura, parece haber estado realmente al borde de ello o estarlo
aln: su aspiracion es ir en la teoria mas alla del hecho de la conciencia. Asi lo
muestran muchisimas de sus expresiones, y esto es trascendente tan cierta ¢ incluso
mas llamativamente que la aspiracion de los metafisicos tradicionales a ir mas alla
de la existencia del mundo. Su Yo absoluto (= Sustancia de Spinoza) encierra toda
la realidad . Es todo y fuera de él no hay nada. Por tanto, este Yo absoluto no tiene
objeto; de otro modo, no encerraria toda la realidad. Pero una conciencia sin objeto
es impensable; incluso si yo mismo soy ese objeto, en cuanto tal me hallo
necesariamente limitado, aunque sea en el tiempo; por tanto, no soy absoluto. De
modo que una conciencia es impensable en el Yo absoluto, como Yo absoluto no
tengo conciencia, y, en tanto en cuanto no tengo conciencia, soy nada (para mi) y el
Yo absoluto es (para mi) Nada.!”

Para Hegel ¢ justamente o inverso, o autor busca o ideal de uma comunidade como a
mais elevada liberdade. Em sua critica a filosofia de Fichte, Hegel pretende que, no
desenvolvimento de seu sistema, Fichte nao tenha feito justica ao potencial especulativo de
seu principio na “intuicdo intelectual” do Eu=Eu. Do “subjetivismo” da unidade originaria
em Fichte decorre, para Hegel, aquela forma “mais concreta” da contraposi¢do absoluta
enquanto “contraposi¢do entre razao e natureza”, visivel na filosofia prética e na filosofia da
natureza e que, na medida em que se funda na exterioridade intransponivel da natureza em

relacdo ao conceito, converte-se numa relagio de dependéncia.!”®

174 O Eu de Fichte é o principio originario e absoluto de toda a realidade, € se qualifica essencialmente como
atividade que antes de tudo pde a si mesma e portanto, pde todas as coisas; desse modo, o Eu ¢ condicao
incondicionada de si mesmo e da realidade. Na metafisica anterior a Fichte, a atividade, o agir, era sempre
considerado consequéncia do ser (operaris equitur esse), o ser era condicao do agir; o idealismo de Fichte inverte,
ao contrario, o antigo axioma e afirma que esse sequitur operari: a agao precede o ser, o ser e produto do agir. E,
assim, o Eu penso kantiano, que era a estrutura transcendental fundamental do sujeito, torna-se em Fichte atividade,
autointui¢do (a intui¢@o intelectual que o proprio Kant considerava impossivel para o homem), autoposi¢do da
qual sdo deduzidas todas as coisas. O Eu absoluto ndo ¢ o eu do homem individual, ao qual pertence um eu sempre
e em todo caso limitado pelo ndo-eu (REALE, G. & ANTISERI, D. Historia da filosofia. 5: do romantismo ao
Empiriocriticismo. Tradugao de Ivo Storniolo. Sdo Paulo: Paulus, 2005, p.50.).

17> HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 57.

176 HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 58.
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Hegel busca demonstrar que a dominag@o do universal vazio sobre o particular, que
caracteriza o formalismo pratico de Kant e Fichte, ¢ presente tanto no ambito (intrassubjetivo)
da consciéncia moral, quanto na esfera intersubjetiva das relacdes de direito. Para Hegel, o
que diferencia a dominagdo do conceito formal na esfera moral da dominagdo do Direito ¢
que, neste caso, a exterioridade mutua de universal e singular se revela como contraposi¢do
absoluta da vontade universal e da vontade individual (Direito), ao passo que aquela

contraposi¢do ¢ considerada como devendo ser superada no interior do individuo (moral).

A doutrina dos costumes tem em comum com o direito natural que a / ideia domine
absolutamente o impulso, a liberdade domine absolutamente a natureza. Entretanto,
eles se diferenciam em que, no direito natural, a sujei¢@o de seres livres sob o conceito
¢, em geral, absoluto auto-fim (absoluter Selbstzweck), de maneira que o abstraktum
fixado da vontade comum esteja também fora do individuo e tenha poder sobre ele.
Na doutrina dos costumes, o conceito e a natureza tém de ser postos como unificados
numa e na mesma pessoa.!”’

O ponto comum entre ambas as realizagdes praticas da dominagdo sob o universal vazio
¢ uma absoluta e fixa polaridade de liberdade e necessidade, a qual ndo permite “pensar em
nenhuma sintese ¢ em nenhum ponto de indiferenca. Pela qual a transcendentalidade se perde
totalmente no fenomeno e em sua faculdade, o entendimento.”!”®

O Direito, portanto, deve acontecer, mas nao enquanto liberdade interior, mas sim
enquanto liberdade exterior dos individuos, a qual ¢ um ser-subsumido dos mesmos sob o

conceito, que lhes ¢ estranho.!”

Neste sentido, Hegel assevera que:

De cualquier manera permanece valido que, independientemente de la forma en que
haya surgido la sociedad civil y los derechos de sus autoridades y legisladores,
pertenece a la naturaleza de esta sociedad que en ella los derechos de los individuos
se hayan convertido em derechos del Estado, que el Estado se obligue a afirmar y a
proteger mis derechos en cuan to suyos.'s

Logo, em Hegel temos no Estado o reconhecimento do sujeito de direito ndo apenas
como parte da ordem juridica, mas como inicio e fim dialeticamente articulados. Dessa sorte,
Hegel critica Fichte acerca da relagdo polarizada entre sujeito x Estado em uma comunidade

juridicamente organizada. '®!

177 HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 112.

178 HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 111.

179 Para Hegel, a institui¢do do reconhecimento na historia se deu no Estado. Este aparece tendo como seu comego
marcado pela violéncia, representado pela luta, o que ndo a torna fundamento de existéncia do direito, mas apenas
elemento que lhe € exterior, apesar de necessario, cuja superagdo se d4, ndo como poder, liberdade unilateral, mas
como a liberdade bi ou multilateral, esta sim fundamento do fendmeno juridico. (SALGADO, Joaquim Carlos. A
ideia de justica no mundo contemporéineo: fundamentacio e aplicacio do direito como maximum ético. Belo
Horizonte: Del Rey, 2006. cit., p. 1.)

13 HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 110.

181 HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 307 ¢ 319.
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O problema para Hegel ¢ que a comunidade politica ¢ compreendida como uma rede de
relacdes limitativas e definidoras das esferas de acdo e cuja finalidade ¢ propiciar a vida em
comunidade de liberdade exterior. A comunidade de seres racionais aparece enquanto
condicionada pela limitagao necessaria da liberdade, a qual dé a si mesma a lei de se limitar.

No direito natural de Fichte, a no¢do de comunidade seja representada como uma
comunidade de seres racionais, a qual tem de pegar o atalho pela dominagao do conceito, que
o estado seja compreendido como subsuncdo dos individuos sob o universal exterior e que,
enfim, o inteiro edificio da comunidade de seres vivos seja erguido pela reflexdo, tem seu
fundamento, para Hegel, numa compreensio limitativa da intersubjetividade social.!'®?

Hegel compreende que a matriz intersubjetiva da teoria fichteana do direito dilacera de
maneira irreconcilidvel a unidade da razao viva e livre e a transforma numa multidao atomistica
de seres racionais que revelam, cada um em si mesmo e para o outro, a heterogeneidade absoluta
da liberdade e da matéria modificavel que os “compdem” individualmente.

Para Hegel, o estado fichteano se constitui pela “verticalizagdo” de uma estrutura
limitativa de relagdo intersubjetiva, uma estrutura que Hegel compreende, seguindo sua
investigacdo em Frankfurt, como tributdria da racionalidade fundada na reflexao e que se depara
com o outro tal como se defronta com um objeto manipulavel, e cujo exercicio intrassubjetivo
aparece no embate virtuoso entre o impulso ético e a natureza impulsiva. '3 O que Hegel chama
de Direito ndo é o direito abstrato, nem o direito natural. E a “existéncia da vontade livre”; é a
"liberdade consciente de si", o direito da pessoa, por exemplo, € apenas um momento no devir
desta liberdade. No sentido hegeliano, podemos ainda situar o Direito na historia do espirito.

Para Hegel s6 ha um direito concreto: o que se realiza no Estado. Qualquer outro direito
— extra estadual ou pré-estatal ¢ abstrato. Dialetizar um direito privado abstrato, a0 mesmo
tempo que um direito publico concreto ¢ um absurdo, pois ndo hd oposicionalidade. Tal
contraposi¢do absoluta e irreconcilidvel, no interior do individuo, entre o impulso vazio para a
liberdade e para a autodeterminagdo e o impulso natural, esta, para Hegel, necessariamente

conectada a compreensao fichteana de comunidade como um ordenamento juridico que, muito

182 Para o autor do Fundamento do direito natural, os direitos originarios (os "direitos do homem") sdo fic¢des
necessarias que enunciam as condigdes mesmas da personalidade, sem a qual € impossivel a um individuo
pretender fazer parte de qualquer comunidade. Ora, a propriedade € o cerne desses direitos que, do ponto de vista
da livre especulagdo, ndo devem nada a instituicdo da sociedade: ela ¢, em linguagem corrente, um direito
inalienavel e imprescritivel (FICHTE, Johann Gottlieb. Fundamento do direito natural segundo os principios
da doutrina da ciéncia. Fundacdo Calouste Gulbenkian, 2012, p. 132). Nessas condig¢des, ndo ¢ entdo
surpreendente que o "contrato de propriedade”, nos termos do qual "cada individuo concorda com todos sobre a
propriedade, os direitos e a liberdade que ele deve ter, e sobre aqueles que ele deve deixar aos outros" (FICHTE,
Johann Gottlieb. Fundamento do direito natural segundo os principios da doutrina da ciéncia. cit, p. 207)

18 HEGEL, G.W.F. Escritos de juventud. cit., p. 320.
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embora se veja impelido ao melhoramento conforme a razdo, vé-se condenado a permanecer
eternamente numa esfera de ampliac¢ao indefinida da matriz juridica de uma intersubjetividade
individualista e atomistica a toda e qualquer relagao comunitaria, pelo que se faz rentincia a ter
que tornar prescindiveis as leis através dos costumes.

Outro problema no sistema intersubjetivo fichteano seria a relagdo entre liberdade x
Estado. A liberdade ¢ o carater da racionalidade, ela € o que em si suspende toda limitagdo e o
mais elevado do sistema fichteano. Na comunidade com os outros, entretanto, tem-se de
renunciar a ela, para que a liberdade de todos os seres racionais que estdo em comunidade seja
possivel; e a comunidade é, novamente, uma condigdo da liberdade.'®*

Outro aspecto da critica de Hegel a Fichte, se d4 em relacdo a compreensao fichteana de
intersubjetividade, na medida em que esta diz respeito a constitui¢do da comunidade segundo
os preceitos individualistas de uma intersubjetividade “excludente”. Curiosamente, isto se da
em intima conexdo com uma critica a separacio entre moral e direito.!*®

Tal interpretagdo da separagdo fichteana entre moralidade e legalidade a luz do
movimento dialético do ser-para-si, que marca a passagem da qualidade a quantidade na logica
do ser, foi desenvolvida por Hegel, de maneira pormenorizada, no primeiro livro da Ciéncia da
Logica'® e, resumidamente, nos §§ 96 a 98 da Enciclopédia das ciéncias filosoficas'®’.

E o proprio Hegel que chama atengdo para as ressonancias pratico-politicas de sua
critica especulativa a “visdo atomistica” (Enc. §98) da matéria, a qual se caracteriza pela
assercdo unilateral da repulsdo, que se mantém numa compreensdo da atragdo como contingente
e exterior, € que se tornou, segundo Hegel, “nos tempos modernos ... ainda mais importante no
[campo] politico do que no [campo] fisico. Segundo esta visdo, a vontade dos singulares, como
tal, é o principio do estado; o que atrai ¢ a particularidade das necessidades, inclinagdes; e o

universal, o proprio estado, é a relagio externa do contrato.” %8

184 “Na exposigdo fichteana das condigdes da consciéncia da liberdade uma diferenciagdo dentro do conceito de
liberdade ¢ de importancia fundamental. Liberdade no sentido moral € a capacidade da vontade de por si gerar um
fim. Fichte a denomina de liberdade “material”, porque ela consiste no fato de que a “matéria”, isto é, o fim da
vontade, esta posto s6 por ele mesmo.” [...] No entanto, isso ndo é o unico conceito de liberdade que se deve
considerar numa teoria da moral. H4 um conceito de liberdade mais fraco, que nio diz respeito a capacidade de
por si gerar um fim, mas a capacidade de escolher entre diferentes fins que estdo dados como possibilidades.
Porque a vontade livre, assim entendida, ndo gera o conceito de um fim puramente por si, mas o pressupde como
dado, Fichte denomina a liberdade no sentido aqui relevante de liberdade formal”. (KLOTZ, Hans Christian.
Teleologia e moralidade em Kant e Fichte. Studia Kantiana, v. 7, n. 9, p. 187-200, 2009, p. 192)

185 Ver: MULLER, Marcos L. “O direito natural de Hegel: pressupostos especulativos da critica ao
contratualismo”, in: Filosofia Politica. Rio de Janeiro, RJ: n.5, 2003, p.41.

186 Ver: HEGEL, G.W.F. Ciéncia da logica: 1. A doutrina do ser. Petropolis RJ — Braganca Paulista -SP : Editora
Vozes Limitada, 2016.

187 Ver: HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias filoséficas: a ciéncia da légica. Tradugdo de Paulo Menezes
(Colaboragao de José Machado). Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 1995.

188 HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias filoséficas: a ciéncia da légica. Tradugdo de Paulo Menezes
(Colaboracao de José Machado). Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 1995, §98.
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O ser-para-si ¢, segundo Hegel, o resultado da dialética da alteracdo, da passagem
incessante de algo ao outro, a restaura¢ao do ser como negacao da negagdo. O sendo-para-si, a
consumagao da qualidade, ¢, na medida em que contém o ser como suspenso, a imediatez da
relagdo a si mesmo; mas, na medida em que contém como suspensos o ser-ai e determinidade,
¢, enquanto relagcdo do negativo para consigo mesmo, o uno, que, pela suspensao da diferenca
em sua determinidade infinita, ¢ em si mesmo carente-de-diferenca, isto €, exclui o outro.

Mas o uno ¢, para Hegel, ndo carente-de-relagdo como o ser, mas relacao negativa a si
mesmo e, por conseguinte, o pressuposto dos muitos, e estd incluido no pensamento do uno o
por-se como muitos. Portanto, o ser-para-si contém em si o duplo movimento: na relagao
negativa do uno consigo mesmo ¢ sua diferenciagdo de si mesmo, que Hegel compreende como
repulsdo ou por de muitos unos que se excluem reciprocamente; por outro lado, o “comportar-
se negativo dos muitos unos entre si” €, de qualquer forma, também relacdo reciproca de uns
com 0s outros, isto ¢, relacdo do uno a si mesmo, ou atracdo.'®’

Se, por um lado, segundo Hegel, a igualdade da atragdo e repulsdo suspende o uno
exclusivo ou o ser-para-si e constitui a passagem para a quantidade enquanto determinidade
indiferente e ndo mais idéntica com o ser, a asser¢ao unilateral da repulsdao do uno como posigao
dos muitos unos constitui, por outro lado, o ponto de vista da filosofia atomistica, que afirma,
em geral, a contingéncia da atragio. A compreensao, calcada na reflexio, de que os muitos unos
se comportam de maneira exclusiva e mutuamente excludente e segundo a qual o uno “¢é o
repelente e os muitos o repelido”, Hegel contrapde o progredir imanente do ser-para-si: “¢ antes
0 uno ... que ¢ justamente isto: excluir-se de si mesmo e por-se como muitos; mas cada um dos
muitos € ele mesmo uno, € por isso, a0 comportar-se como tal, essa repulsao de todos os lados
se converte assim em seu contrario: a atragdo.”!*

Para Hegel, a compreensao de que o uno forma o pressuposto do multiplo e de que esta
contida na asser¢ao do uno exclusivo, sua necessaria dispersao e diferenciacdo de si — e que,
por isso, a dispersdo desemboca no reencontro do uno consigo mesmo — somente € acessivel
“segundo o conceito”. Ja na representacdo que da vida a “visdo atomistica”, os muitos unos sao
considerados como “imediatamente presentes”'®'. E justamente no sulco desta compreensio do
movimento do conceito absoluto, de sua posicdo da multiplicidade e do retorno dele a si, mesmo

nesta multiplicidade, enquanto contrapostos a concepg¢ao contingente e exterior da atracdo, que

189 As expressdes citadas em meio ao texto correspondem a: HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias
filoséficas: a ciéncia da logica. ciz., ver §97.
190 As expressdes citadas em meio ao texto correspondem a: HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias
filoséficas: a ciéncia da légica. ciz., ver §97.
91 As expressdes citadas em meio ao texto correspondem a: HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias
filosoficas: a ciéncia da logica. cit., ver §97.
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Hegel critica a génese da perspectiva juridica em Fichte, que, segundo Hegel, supde a separagao
irrecuperavel entre direito e moral.

Para o formalismo juridico-moral de Kant e Fichte, os momentos de indiferenca e da
relagdo se tornam simples possibilidades. Tanto ¢ possivel a moralidade enquanto unidade
essencial de direito e dever, por um lado, e das vontades singulares, por outro; quanto ¢ possivel
que ambos os lados estejam somente em relacdo, isto €, que os diversos agentes se deparem,
em sua dispersao particularizada, com a unidade normativa pura como com um particular, que
os unifica apenas exteriormente.

O formalismo resulta em duas ciéncias do pratico: a ciéncia da moral, a qual diz respeito
ao ser-uno do conceito puro e dos sujeitos ou a moralidade das agdes; e a ciéncia do direito, a
qual diz respeito ao ndo-ser-uno ou a legalidade. E isto ocorre de tal forma que, nessa separacao
do ético em moralidade e legalidade ambos se tornam simples possibilidades.!*?

A génese da intersubjetividade em Hegel ja pode ser percebida em seus Escritos de
Juventude, no periodo de Frankfurt e Jena (Systementwurf 1805/06). Nestes textos, o filosofo
se aprofunda da intima correspondéncia entre a teoria da intersubjetividade, ancorada no
conceito de reconhecimento, e a teoria da consciéncia, onde, portanto, se pode observar mais
fortemente a relagdo de mutua determinacdo entre ambas. Ainda mais quando sua maior parte,
dedicada a efetivagdo da vontade universal em instituicdes, pode ser considerada um processo
em que tal vontade e seu outro se efetivam mutuamente. E esta mutua implicagdo que, no
horizonte da trajetoria de Hegel de Frankfurt a Jena, deixa ver que no processo de
reconhecimento a propria consciéncia singular se desenvolve como totalidade, encontrando sua
verdadeira esséncia pela autossuspensdao de sua individualidade nas instituicdes que
concretizam a autoconsciéncia universal.

Neste contexto, torna-se essencial para Hegel o desdobramento das formas de interagdo
que sdo imprescindiveis no sentido de conduzir a autoconsciéncia singular a vislumbrar a si
mesma como idéntica a vontade universal. Logo, a eticidade do povo passa a ser compreendida
por Hegel como uma constelagdo de relagdes de reconhecimento que implica em um teor
normativo diferenciado, na medida em que as rela¢des factuais somente podem ser consideradas

éticas se permitirem uma reestruturacdo segundo o critério das relagdes intersubjetivas de

192 LIMA, Erick Calheiros. Direito e intersubjetividade: eticidade em Hegel e o conceito fichteano de
reconhecimento. Campinas, SP : [s. n.], 2006, p.149.
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reconhecimento reciproco, o critério da liberdade autoconsciente numa comunidade ética
segundo o principio moderno da subjetividade.!'*

Dai o porqué de Hegel tanto em suas obras da juventude, como também na obra
Principios da Filosofia do Direito deu a inser¢ao do momento genuinamente intersubjetivo da
familia: levar a termo a prerrogativa inscrita no conceito de vontade de uma autopercepc¢ao
completa do sujeito na propria objetividade, ou seja, de uma experiéncia intersubjetiva. Eis
porque a existéncia intersubjetiva na familia ¢ identificada, primeiramente, com um conhecer
de si mesmo no outro e, em seu desenvolvimento pleno, um saber de si no outro. O desembocar
da primeira no¢ao na segunda constitui o movimento da primeira forma de intersubjetividade.

No horizonte do autodesenvolvimento da consciéncia singular em dire¢do a consciéncia
universal, a tematizagdo da interagdo familiar revela que o intuir-se a si mesmo em outra
consciéncia singular ¢ condi¢do para a experiéncia individual de pertenca a consciéncia
universal.'**

Tal nogdo de uma autoconsciéncia que somente se “pde” pela renuncia a propria
independéncia, pela necessidade de encontrar-se a si mesma no outro, vincula-se, por sua vez,
a conexao deste tipo de relagdo a intersubjetividade inclusiva tipica da formagao (bildung) da
individualidade. Isso se da porque o amor ¢ a primeira antecipacdo do “ser-reconhecido” da
pessoa na vontade universal, o momento em que o mesmo se da ainda ndo do ponto de vista do
reconhecimento por esta propria vontade universal.

Tal relagdo intersubjetiva ¢ tipicamente “institucionalizada” na familia, compreendida
aqui ainda sem referéncia a sua institucionalizagdo juridica. Entretanto, a unidade de
determinidades diferentes, compreendida por Hegel sob o titulo de amor, ndo significa,
enquanto reconhecimento ndo pautado pela oposicdo dos individuos, uma unidade nao
consciente dos mesmos. Na mesma linha, Hegel pretende que o amor, enquanto torna ideal a
relagdo entre os sexos, possa ter seu momento consciente-de-si diferenciado de seu momento
natural.

Desta maneira, a relacdo amorosa se estabelece, para Hegel, primeiramente ao nivel de
uma “consciéncia de si mesmo” imersa na naturalidade, ndo plenamente desenvolvida, ja

enquanto forma sublimada do “conhecer” a si mesmo no outro, o amor compreende tanto o

193 LIMA, Erick. As Prele¢des de Hegel sobre a “Filosofia do Espirito”(1805/06): introducio e tradugio da
primeira parte (“o Espirito efetivo). Revista Moderna e Contemporanea. Brasilia, vol.4,n 1, 2016, p. 176- 184,
p. 179.

194 Como substancialidade imediata do espirito, a familia determina-se pela sensibilidade de que é una, pelo amor,
de tal modo que a disposi¢ao de espirito correspondente ¢ a consciéncia em si e para si e de nela existir como
membro, ndo como pessoa para si. §159 (HEGEL. G.W.F. Principios da filosofia do direito. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1997, p.149)
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momento do “ser-reconhecido” no amor do outro, quanto o saber-se dependente em sua
consciéncia do afeto do outro, pelo que justamente o amor se caracteriza como existéncia do
seres que se amam. No amor, o individuo experiencia o atrelamento de sua esséncia a existéncia
fisica do outro, mas também sua imprescindibilidade e seu carater insubstituivel enquanto
sustentaculo da esséncia do outro.!®

Para além do frutifero exemplo em relagdo a familia e o amor, temos em Hegel na
Enciclopédia, a “luta de vida e morte” que recebe sua orientagdo pelo fato de a suspensdo da
imediatidade natural ser condicdo para a plena realizacao do ser-reconhecido. A identificagao
da imediatez com a naturalidade (natiirlichkeit) de um individuo particular ndo cultivado retoma
a heranga hobbesiana'®®, que Hegel traz desde Jena na sua compreenséo do estado de natureza
(naturzustand) como condi¢ao de um conflito entre individuos exclusivamente autorreferentes.

Apenas a luta por reconhecimento no grau extremo de uma luta de vida e morte tem de
ter sido abandonada na sociedade civil, pois gracas a sua liberagdo dos individuos para uma
vida autorreferente regulada por sua identidade exterior, a sociedade civil repde, em vista de
seu nexo intersubjetivo de impenetrabilidade, o risco de ruptura do ser-reconhecido, e, sob esta
perspectiva, a sociedade civil poderia ser compreendida, também intersubjetivamente. O que
teria conduzido Hegel a explicitar os nexos reconstitutivos de uma intersubjetividade nao
excludente como condigdo para a passagem ao Estado.

Hegel relaciona a “condi¢@o natural” do homem explicitamente ao ndo-ser-reconhecido
pelo outro, isto ¢, compreende o estado de natureza como estagio “em que os individuos, sejam
o que forem, e fagam o que fizerem, querem extorquir-se do reconhecimento.”’*’Logo, o
reconhecimento reciproco ¢, neste contexto, condicao para a passagem deste estagio, em que

99198

todo mutuo respeitar ¢ condicionado pelo empenho da “subjetividade vazia””®, para o estagio

de uma vida ética e, com isso, condi¢do da propria universalidade e objetividade do respeito

195 Nota explicativa: Logo, no amor ha rentncia do ser-para-si, isto €, da diferenga em relagdo ao outro, a qual ndo
implica, justamente por ser um encontro de si mesmo na alferidade, uma renuncia a propria autoconsciéncia, que
tornaria impossivel a consciéncia deste encontro.

196“Sendo a vida tdo essencial quanto a liberdade, a luta termina antes de tudo, como negacio unilateral, com a
desigualdade” (HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias filoséficas: a ciéncia da logica. Tradugdo de Paulo
Menezes (Colaboracao de José Machado). Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 1995. §434) Portanto, o estado-de-natureza
¢ o estagio em geral de um ndo reconhecimento, quer tenha sido paralisado em sua iminéncia, quer tenha sido
instituido de maneira assimétrica. O estado-de-natureza guarda em si o rol de possibilidades incluidas no estagio
em que os seres humanos convivem apenas como singulares excludentes, seres racionais que se supdem
absolutamente livres, mas que, mergulhados no egoismo e no solipsismo da utilizagdo da sua exterioridade em
geral como meio para a realizagdo de fins particulares, se deparam uns aos outros como particularidades
“impenetraveis”.

7 HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias filos6ficas: a ciéncia da légica. cit.,, §432.

198 HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias filoséficas: a ciéncia da logica. ciz., §432.
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reciproco, do sentimento mutuo de dignidade e dos lagos de solidariedade, ndo apenas numa
escala interpessoal, mas coletiva.

Na propria Enciclopédia, retomando a génese intersubjetiva dos direitos e deveres a
partir do estado-de-natureza, formulada desde os “Escritos de Juventude” de 1805/06, Hegel
enuncia esta concepcao de justica em conexdo tanto com a génese e relagdo reciproca entre
direito e dever, quanto com o processo pelo qual o espirito ultrapassa sua particularidade e o

elemento de sua imediatidade.

E porém a reflexiio imanente do espirito mesmo, ir para além de sua particularidade
como também de sua imediatez natural e dar a seu conteudo racionalidade e
objetividade; onde elas sdo, enquanto relagdes necessarias, direitos ¢ deveres. E pois
essa objetivacdo que indica seu conteudo, como também sua relagdo reciproca: sua
verdade em geral; como Platdo mostrou que s6 podia apresentar com sentido
verdadeiro, o que era a justica em si e para si [...] na figura objetiva da justiga, isto &,
na construgdo do Estado enquanto [€] a vida ética.!”®

Hegel expde, entdo, a condi¢do da plena efetivagdo do movimento de reconhecimento
reciproco e, com ele, da propria posi¢ao da consciéncia-de-si em sua infinita liberdade e
independéncia, a saber: a plena duplicidade do agir, a realiza¢do plenamente simétrica do fazer
de uma e de outra, unica condi¢do capaz de tornar efetivo aquilo que “deve acontecer” segundo
o conceito da necessaria duplicacdo da consciéncia-de-si em sua unidade. “O movimento ¢
assim, pura e simplesmente, o duplo movimento das duas consciéncias-de-si. Cada uma vé a
outra fazer o que ela faz; cada uma faz o que da outra exige — portanto faz somente enquanto a
outra faz o mesmo. O agir unilateral seria inutil; pois, o que deve acontecer, s6 pode efetuar-se
através de ambas as consciéncias.”?%

Finalmente, no reconhecimento reciproco, cada consciéncia-de-si € e ndo € a outra, cada
uma ¢ para si somente sendo para a outra, e € para outra somente sendo para si: ou seja, hd uma
equivaléncia mutua entre ser-para-si e ser-para-outro, em que consiste o carater normativo deste
conceito; pois, sem esta equivaléncia, s se concretizam formas insuficientes de (ndo)
reconhecimento, como a dominagao. Esta equivaléncia ilustra a simetria intersubjetiva dos dois
aspectos essenciais da consciéncia-de-si.?’! Cremos que neste topico demonstramos como
Hegel articulando criticas a sua tradi¢do filosofica no idealismo alemao, tragou uma nova
perspectiva da alteridade e do reconhecimento como elementos essenciais para pensarmos o
Direito e o Estado. Tal perspectiva influenciou todo o movimento filoséfico posterior de
superacao das filosofias da subjetividade, ou seja, Hegel ¢ um dos pioneiros na quebra de

paradigma das filosofias eminentemente racionalistas, e pretendeu resgatar o valor da tradigdo

19 HEGEL, G.W.F. Enciclopédia das ciéncias filosoficas: a ciéncia da légica. cit.,, §474.
20 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. Trad. Paulo Meneses. Petropolis: Vozes, 1992, § 64.
201 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. ciz., § 64.
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historica e da alteridade para o campo de pensabilidade do agir e do existir em uma comunidade
juridicamente organizada.
Gostariamos de esclarecer que Hegel ndo menciona em seus textos diretamente sobre o

tema da interpretacdo. Mas, Segundo Joaquim Carlos Salgado:

O processo de interpretacdo ¢ em Hegel o revelar-se da esséncia como verdade o que
se tornou certeza na consciéncia. Estar na consciéncia representar, ¢ representar e
revelar a forma, entretanto, o contetido é que se manifesta na forma da representagdo
da consciéncia. A representagdo de Deus ¢, assim, o significante do absoluto. O
trabalho do Espirito na historia, na forma da Religido, na Arte e da Filosofia ¢ um so:
levar a consciéncia o que esta no contetido dessas formas de expressdo do Espirito,
levar para a forma do para si, 0 que ¢ apenas em si se contém. Quem escreve um livro
pode ndo se dar conta de todo o pensamento que nele estd. A verdade do seu contetido
tem de ser revelada, da liberdade como significado da historia a ser revelada.?”?

Por isso mesmo, nosso trabalho se dedica a realizar a tarefa filoso6fica que no
pensamento hegeliano ainda permaneceu escanteada, a interpretacdo também pode ser pensada

dialeticamente, ela também pode ser estudada por um caminho fenomenoldgico.

I — A virada hermenéutica: projeto de superacio da dicotomia subjetividade-
objetividade

I1.1 Breves consideracgdes sobre a filosofia da consciéncia e a linguagem como um novo
paradigma

Nos ultimos séculos a filosofia algou investigacdes proficuas quanto a questao da razao
e consequentemente sobre o estudo do conhecimento. Apds o surgimento da filosofia na Grécia,
um hiato temporal se instalou no seio da formagao do pensamento filos6fico, no que se refere
ao enfrentamento dessas abordagens. Contudo a chama foi reacendida uma vez mais por
filosofos como Descartes, passando por Hume, Kant, Hegel, Schleiermacher, Dilthey, Edmund
Husserl, Heidegger, Gadamer, e muitos outros. O estudo do conhecimento se tornou uma das
grandes questdes filosoficas, ora com énfase na consciéncia, ora com foco na linguagem ou no
existencial.

A compreensao do conhecimento pode ter vias diversas, caso se afirme que a linguagem
¢ apenas um instrumento da consciéncia, considerando esta a verdadeira produtora de todo
conhecimento, ou se for alegado que a linguagem ¢ condigdo para a propria compreensao, nao
sendo apenas um instrumento ou um terceiro elemento entre o objeto cognoscivel e a

consciéncia do intérprete.

202 SALGADO, Joaquim Carlos. O estado ético e o estado poiético. Revista do tribunal de Contas do Estado de
Minas Gerais, v. 27, n. 2, p. 3-34, 1998, p.22.
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Dependendo de qual caminho foi escolhido estaremos diante de uma defesa filosofica
sobre o tema central de nossa tese: - a subjetividade, ou — a dessubjetivacdo como modo de
acesso a todo e qualquer conhecimento, a partir da consideragao da alteridade e tradicdo como
elementos centrais para o desenvolvimento do conhecimento filoséfico do Direito.

A filosofia da consciéncia, considerada como paradigma da subjetividade, foi o ponto
de partida para a andlise filos6fica da linguagem, compreensao e existéncia em Heidegger, e da
hermenéutica filos6fica de Gadamer, com a reabilitacdo da tradi¢do como condi¢ao de
possibilidade para a compreensao.

A filosofia da consciéncia, que tem como principais representantes Descartes ¢ Kant,
estabelece que o primeiro fato humano ¢ a relacdo sujeito-objeto, sustentando a ideia de que o
sujeito, ao buscar o conhecimento, fundamenta suas decisdes numa subjetividade necessaria
para todo conhecer.?%?

O cogito ergo sum (penso, logo existo) de René Descartes € a autoevidéncia existencial
do pensamento, isto €, a garantia que o pensamento como consciéncia tem da sua propria
existéncia.?™

Em Descartes, a filosofia da consciéncia teria como pressuposto o fato de que a
racionalidade ¢ do homem, motivo pelo qual seria ele quem encontraria a fonte do
conhecimento. Por meio dessa proposta, a racionalidade seria da propria natureza humana,
tendo o homem, no seu interior, a possibilidade de conhecimento, mas com a ressalva de que
esse conhecimento havia sido deformado pelos erros da tradigao.?*

Logo, o sentido do subjetivismo cartesiano € recuperar esse conhecimento, através da
busca no sujeito pensante da fonte do conhecimento. A doutrina cartesiana apresenta varias
caracteristicas que a tornam relevante para o estudo da consciéncia. Por esse projeto, a
consciéncia ndo ¢ um evento ou um grupo de eventos particulares, mas sim toda a vida espiritual
do homem, desde sentir até raciocinar e querer.

Trata-se, portanto, da esfera do eu como sujeito ou substancia pensante, em que a

consciéncia € a autoevidéncia existencial do eu. E exatamente essa autoevidéncia existencial do

eu que ¢ o fundamento de qualquer outra evidéncia, isto €, de todo conhecimento valido. Assim,

203 RIBEIRO, Eduardo Ely Mendes. Individualismo e verdade em Descartes: o processo de estruturagio do
sujeito moderno. Edipucrs, 1995, p.82.

204 ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. Trad. Alfredo Bosi; Ivone Castilho Benedetti. 6. ed. Sdo
Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2012., p. 219.

205 MARCONDES, Danilo. Iniciagio 2 histéria da filosofia: dos pré-socraticos a Wittgenstein. 13. ed. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2010, p. 169.
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foi o conjunto de todas essas premissas, principalmente a considerac¢do da esfera do eu como
sujeito pensante, que determinou a corrente subjetivista dessa filosofia.?%

Logo, a partir de Descartes a nogdo de consciéncia passou a ter as caracteristicas em
razdo das quais seria universalmente acolhida na filosofia ocidental. As teses de Descartes
inserem-se, indubitavelmente, no racionalismo ou corrente filosofica racionalista.

Como esclarece Maritain, os racionalistas:

[...] opinan que la verdad es facil de ser alcanzada; por este motivo pretenden 'someter
todas las cosas al nivel de la razon', de una razén humana que no tendria necesidad
de ser humilde y pacientemente disciplinada, sea que esta disciplina nos la imponga
la realidad misma, um maestro, o Dios. En primer lugar estos filésofos tienden al
subjetivismo, que toma por regla de la verdad al sujeto que conoce y no a la cosa
objeto del conocimiento, disolviendo asi el conocimiento mismo; tienden, en segundo
lugar, al individualismo, que pide a cada fildsofo la tarea de rehacer la filosofia segiin
su particular punto de vista personal y crear una concepcion del mundo
(Weltanschauung) original e inédita; en tercer lugar, tienden al naturalismo, que
pretende llegar con las solas fuerzas de la naturaleza a una perfecta sabiduria, y
rechaza toda ensefianza divina.?"’

René Descartes, no século XVII, foi, portanto, quem iniciou o racionalismo
modernamente, dele dependendo, entre outros, Spinoza ¢ Leibniz. Mas Kant, no século XVIII,
foi quem consumou a revolugao cartesiana, além dos idealistas, Fichte, Schelling e até em boa
medida Hegel, que mais uma vez colocam a consciéncia e o sujeito como pontos centrais em
suas investigagdes filosofica. Nos ultimos topicos tratamos, em especial, o tema da
subjetividade e da alteridade a partir do pensamento de Kant e Hegel, portanto ndo vamos nos
alongar nesse topico em relagdo a tais autores. Essas breves consideracdes nos servem apenas
para abrirmos caminho para as criticas estabelecidas pelos autores nos proximos topicos a serem
desenvolvidos.

Em suma para as filosofias da subjetividade a validade da verdade se restringe ao sujeito
que conhece e que julga. O conhecimento humano dependeria de fatores que residem no sujeito
cognoscente.’”® Dai, o porqué os conceitos formados pelas filosofias da consciéncia atribuem
validade universal a seu juizo, estando convencido de que seu juizo estd correto e traduz um
estado de coisas objetivo, razao pela qual claramente pressupde a validade universal da verdade.

Além disso, a filosofia da consciéncia que tanto homenageia a nog¢ao de subjetividade,
carrega consigo ainda nocdes da filosofia metafisica, fato este que nos remete a tecer uma critica

especial. Isto €, a metafisica ¢ a pretensdo a uma verdade absoluta, e isto significa autonegacao

206 ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. Trad. Alfredo Bosi; Ivone Castilho Benedetti. 6. ed. Sdo
Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2012., p. 219-220.

207 MARITAIN, Jacques. Introduccion general a la filosofia. Trad. F. Leandro de Sesma. Buenos Aires: Club de
Lectores, 1943, p. 156.

208 HESSEN, Johannes. Teoria do conhecimento. Trad. Jodo Vergilio Gallerani Cuter. 2. ed. So Paulo: Martins
Fontes, 2003, p. 36-37.
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da finitude humana em parte. Por isso, como se vera adiante, a metafisica ¢ insubsistente ao
pensarmos na compreensdo como analise existencial, especialmente da forma como foi
idealizada por Heidegger.

A superacdo da filosofia da consciéncia e da proposta metafisica ocorreu de diversas
formas, por meio de formulagdes distintas teoricamente, mas que, ao final tinham o mesmo
objetivo, superar o paradigma’” da metafisica. Evidentemente que superagdo, ndo ¢
aniquilagdo, dai o motivo pelo qual varios filosofos do século XX e XXI ainda se encontram
atrelados a filosofia da consciéncia e a metafisica.?!°

Bom, ¢ a partir dessa concepcao paradigmatica da consciéncia que surgiu a filosofia de
Martin Heidegger, filésofo que ird ocupar os proximos topicos da presente tese, para que
possamos expor as profundas reflexdes realizadas por ele sobre este tema.

Heidegger busca superar a no¢do de consciéncia de uma forma radical, a partir de uma
analise da existéncia humana que prescinde completamente da nogao tradicional de consciéncia.
Portanto, essa eliminagdo da nog¢ao tradicional de consciéncia decorre da analise realizada por
Heidegger acerca da nogdo de transcendéncia na analise da relacdo do homem com o mundo.

Tal transcendéncia nao seria para 0 homem um mero comportamento entre 0s outros
possiveis, mas sim a propria esséncia da sua subjetividade, de modo que o termo para o qual o
homem transcende é o mundo, que nesse caso ndo designa a totalidade das coisas naturais ou a
comunidade dos homens, mas a estrutura relacional que caracteriza a existéncia humana como
transcendéncia.?!!

Essa mudanca de rumos da filosofia através da hermenéutica da facticidade (Heidegger)

e da hermenéutica filosofica (Gadamer), ndo tem mais como objetivo problematizar sobre a

verdade dos juizos vélidos, mas sim sobre a questdo do sentido (ontologia). Abandonou-se a

209 Utilizamos o termo paradigma a partir das nogdes legadas por Thomas Kuhn. Na “Estrutura das Revolugdes
Cientificas” de Thomas Kuhn, o termo paradigma aparece em proximidade estreita, tanto fisica como logica, a
expressao comunidade cientifica. Um paradigma ¢ o que os membros de uma comunidade cientifica, e so eles,
partilham — ndo sendo possivel a posse de um paradigma por um individuo isolado. Reciprocamente, ¢ a respectiva
possessao de um paradigma comum que constitui uma comunidade cientifica, formada, por sua vez, por um grupo
de homens diferentes em outros aspectos. Em seu livro A Tensdo Essencial (1977, p. 354), Kuhn esclarece que
podemos resumir os sentidos de paradigma em dois: “um sentido de paradigma ¢ global, abarcando todos os
interesses partilhados por um grupo cientifico; outro isola um género particularmente importante de interesse, e ¢
assim um subconjunto do primeiro”. O primeiro sentido € relativo ao que Kuhn chamou de “matriz disciplinar”
(1977, p. 358) e o segundo ao que denominou de “exemplar” (1977, p. 358-59). Ver: KUHN. T. A tensdo
essencial. Lisboa: Edigdes 70, 1977. Obra original: The essential tension. University of Chicago Press, 1977.

210 Podemos exemplificar com os seguintes pensadores: Miachel Polanyi (1891-1976) e a consciéncia como
atencdo focal e subsidiaria, Bernard Lonergan (1904-1984) e a consciéncia como experiéncia e operagdo, Paul
Ricoeur (1913-2005) e a consciéncia como campo hermenéutico, além de muitos outros filésofos.

211 ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. Trad. Alfredo Bosi; Ivone Castilho Benedetti. 6. ed. Sdo
Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2012., p. 224.
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problematizacdo em torno da: - esséncia ou natureza das coisas; -assim como suas
representacdes ou conceitos da consciéncia.

Para tanto, a linguagem se torna um ponto central das investigagdes filoséficas. A virada
filosofica rumo a linguagem nao € apenas, nem prioritariamente, a descoberta de uma nova area
de estudo filosofico, mas, especificamente, uma virada da propria filosofia, acompanhada da
modificacdo da forma de entendé-la.

Outro detalhe ¢ o carater transcendental que a linguagem assume: ao se considerar o
carater transcendental da linguagem, resta superada a teoria objetivista, instrumentalista ou
designativa da linguagem, porque se coisas, atributos, propriedades etc. "ndo nos sdo dados sem
a mediacdo linguistica, ¢ um absurdo querer determinar a significagdo de expressdes
linguisticas pela ordenacgdo de palavras a realidades por meio de convengdes."*!2

Mais a frente iremos retomar essa questdo do deslocamento da linguagem do plano
instrumental, para um plano transcendental de qualquer experiéncia no mundo.?!* Passaremos

agora para o estudo de Martin Heidegger.

I1. 2 - Martin Heidegger: deslocamento da subjetividade para a temporalidade

Martin Heidegger (1889-1976), mestre e orientador de Gadamer ¢ o impulsionador de
uma mudanga de paradigma em relagdo a tradi¢do metafisica, quando inseriu no campo das
reflexdes hermenéuticas a concepgao de que as coisas do mundo ndo sdo passiveis de serem
compreendidas a partir da apropriagao intelectiva do ser humano, através da visdo que subdivide
ou polariza subjetividade/objetividade.

A andlise existencial de Heidegger enfraqueceu a ideia metafisica de consciéncia,
perdendo sentido as distingdes entre o que estd na consciéncia € o que esta fora dela, assim
como a separagdo entre interior e exterior, haja vista que Heidegger analisa a existéncia
prescindindo da nocao de consciéncia radicalmente.

Heidegger considerou que, de Descartes a Edmund Husserl, a metafisica moderna
baseou-se no sujeito da subjetividade imanente, ou seja, o sujeito solipsista, assim considerado
aquele egoista e bastante em si.?'* A verdade, portanto, era o que o sujeito estabelecia a partir

da sua consciéncia, o que no ambito juridico, ¢ invocado, por exemplo, no "livre convencimento

212 OLIVEIRA, Manfredo A. de. Reviravolta linguistico-pragmatica na filosofia contemporinea. 3. ed. Sdo
Paulo: Edi¢des Loyola, 2006, p. 128.

213 Nota explicativa: ver topico 11.6 - A linguagem como experiéncia de mundo, da presente tese.

214 Husserl nos mostra em sua fenomenologia que o deslocamento da atengdo, inicialmente voltada para os fatos
contingentes do mundo natural, para o dominio de uma subjetividade transcendental, “[...] dominio absolutamente
autonomo do ser puramente subjetivo [...]” (HUSSERL, E. Histoire critique des idées. Appendice. 3ed.
Collection Epimethée. Paris: PUF, [1924] 1970, p. 321)
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do juiz" ou na "livre apreciagdo da prova", ou na operagdo hermenéutica de captar a intengdo
do autor (movimento divinatério®!> de Schleiermacher), que esta presente também (de forma
marcante) nas nogoes de voluntas legislatoris.

Para pontuarmos a relagao de Heidegger com a tematica da subjetividade, ressaltamos
que os filésofos que mais influenciaram o jovem (1907-1917) e o primeiro Heidegger (1919-
1929) foram o neokantiano Heinrich Rickert, que foi seu orientador em sua tese de habilitagao
(que o qualificava a lecionar) intitulada “A doutrina das categorias e da significacdo em Duns
Escoto”, defendida em 1915. Edmund Husserl e Franz Brentano, mediante os quais ele entrou
no debate sobre a fenomenologia e intencionalidade; Emil Lask e Wilhelm Dilthey, os quais o
levaram a pensar os temas da vida fatica, da hermenéutica e da historicidade.?'®

O projeto filosofico de Heidegger € fruto de sua rela¢do intima junto a fenomenologia
de Edmund Husserl, de quem foi aluno e assistente. Podemos testemunhar esta heranca,
principalmente, na discussdo sobre o método fenomenoldgico que encontramos no § 7 de Ser e
tempo?®!” e na prelegio “Os problemas fundamentais de fenomenologia.”?!8

A partir das obras supracitadas, podemos sintetizar que o método fenomenoldgico se
baseia em trés momentos constitutivamente interligados: redugdo, construcido e destruicao.
Basicamente, toda construgdo se reduz a uma destrui¢do, resultando assim em uma
reconstituigao.

Podemos dizer que essa metodologia foi essencial para a elaboracdo do projeto
filosofico de Heidegger, cujo eixo central ¢ a destruicdo ou desconstru¢do da histéria da
metafisica ocidental desde a Modernidade até os pré-socraticos. Através desse projeto,
Heidegger pretendia retornar e reconstituir a questdo do ser enquanto ser, pois segundo ele,
desde que Platdo pensou o ser como Ideia e a verdade como correcdo, a filosofia trata o ser

como ente, levando-o a uma entificagdo, e a verdade como adequagdo, ocasionando assim, o

que ele chama de esquecimento do ser.

215 Para Schleiermacher “todo discurso repousa sobre um pensamento anterior”, esse ¢ o ponto central de sua
hermenéutica, a possibilidade de compreender ndo apenas textos, mas captar por meio de psicologismo a inten¢ao
do autor, entendendo-o por meio de sua obra, valorizando o sentido para além da mera literalidade fria dos signos.
Schleiermacher nos ensina que o objetivo de sua hermenéutica é a busca pela compreensao do sentido do texto,
entendido este como a expressio da individualidade do seu autor. Por esse motivo, sua teoria tratou
hermeneuticamente tanto a compreensdo do texto em si, quanto a compreensdo do sujeito que o criou.
(SCHLEIERMACHER, Friedrich. Hermenéutica: arte e técnica da interpretaciio. Petropolis: Vozes. 1999, p.
68)

216 Ver: OTT, Hugo; VIEIRA, Sandra Lippert. Martin Heidegger: a caminho da sua biografia. 2000.

217 Ver: HEIDEGGER, Martin. Ser ¢ Tempo. Parte I. Rio de Janeiro: Ed. Vozes, 2005, p.56-70. O paragrafo é
intitulado “o método fenomenoldgico da investigagdo”, e ¢ subdivido a) o conceito de fendmeno; b) o conceito de
logos e o ¢) o conceito preliminar de fenomenologia.

218 Ver: HEIDEGGER, Martin. Os problemas fundamentais de fenomenologia. Trad. Marco A. Casanova.
Petropolis: Vozes, 2012, p. 35-39.
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Durante muito tempo, inexistiu distingdo entre ser e ente. Somente com Heidegger a
questdo ganhou novos contornos, quando ele observou que a consideragdo do ente, considerado
como tudo que €, ndo se aplica ao ser, que precede qualquer determinagao. Assim, Heidegger,
contrapondo-se a tradigao metafisica, propoe a precedéncia ontoldgica da questao do ser, ja que

a metafisica se restringe ao ente e sua forma ontica.?!’

A sentenga de Protagoras que diz que “o homem ¢ a medida de todas as coisas”??° é
analisada por Heidegger de modo bastante distinto da interpretagdo corrente entre os modernos.
Para estes, a sentenga do pensador aponta para uma dependéncia de todas as coisas em relagdo
ao homem compreendido como sujeito. Essa interpretacdo, diz Heidegger, afasta-se da
verdadeira visdo grega acerca dessa relagio, homem e coisas.??!

A pergunta fundamental que Heidegger formula nesse contexto de uma predominancia
da subjetividade, ¢ justamente: - Onde surgiu este dominio do subjetivo que guia toda a
coletividade humana e toda compreensdao do mundo na época moderna? Heidegger justifica
essa indagacdo relatando que até o comego da metafisica moderna com Descartes, todo ente
entendido como tal, era considerado subjectum, que ¢ a palavra latina, que traduz o grego
hypokeimenon, que por sua vez quer dizer aquilo que subjaz ou que estd lancado a base, ou
aquilo que, desde si mesmo esta posto a frente.?

A tradi¢do metafisica, e as teorias filosoficas da subjetividade, sempre procuraram dar

diferentes direcdes para a exigéncia do suprassensivel??*, mas a cada dire¢iio criava uma forma

219 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Fausto Castilho: Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2012,

p- 33-39.

220 Segundo Joaquim Carlos Salgado: “Protagoras marca uma revolu¢do no pensamento grego: ndo é mais o
cosmos ou os deuses que estabelecem os limites ou leis a0 homem, pois “o homem ¢ a medida de todas as coisas”,
inclusive dos deuses. E a doutrina do homem-mensura. O primeiro a desenvolver um doutrina coerente e realista
de uma educag@o publica, na qual inclui o direito penal com sua avangada teoria da pena como instrumento de
recuperacdo da pessoa comparada com a teoria da prevengdo genérica e especifica; entende a justica e o decoro
como virtudes a serem adquiridas através da educag@o ou paideia; sustenta a formagdo do Estado pela formagéo
dos cidaddos nessas virtudes. Afirma ndo ser possivel saber algo sobre os deuses, por adotar uma gnosiologia
assentada na experiéncia sensivel.” (SALGADO, Joaquim Carlos. O espirito do Ocidente ou a razio como
medida: Protagoras de Abdera, a educacio, o Estado e a justica. Revista Brasileira de Estudos Politicos, v.
109, 2014, p. 411.)

221 HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. Volume II. Tradugdo de Juan Luis Vermal. Ediciones Destino. Barcelona.
2000, p. 118.

222 HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. Volume II, ciz., p. 119.

223 Kant na obra Critica da faculdade do juizo na segunda secdo afirma: "[...] na verdade subsiste um abismo
intransponivel entre o dominio do conceito da natureza, enquanto sensivel, e o do conceito de liberdade, como
suprassensivel". E ainda, no inicio da nona sec¢do, considera que “o entendimento ¢ legislador a priori em relagao
a natureza, enquanto objeto dos sentidos, para um conhecimento tedrico da mesma numa experiéncia possivel. A
razdo ¢ legisladora a priori em relacdo a liberdade e a causalidade que é propria desta (como aquilo que é
suprassensivel no sujeito) para um conhecimento incondicionado pratico. O dominio do conceito de natureza, sob
a primeira e o dominio do conceito de liberdade, sob a segunda legislagdo, estdo completamente separados através
do grande abismo que separa o suprassensivel dos fendmenos, apesar de toda a influéncia reciproca que cada um
deles por si (cada um segundo as respectivas leis fundamentais) poderia ter sobre o outro. O conceito de liberdade
nada determina no respeitante ao conhecimento tedrico da natureza; precisamente do mesmo modo o conceito de
natureza nada determina as leis praticas da liberdade. Desse modo nao € possivel lancar uma ponte de um dominio
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de entificagdo. O que Heidegger desenvolveu em sua ontofenomenologia foi além desse
padrdo de entificagdo, pois ele priorizava a analitica existencial como local privilegiado do
pensar filosoéfico.

Adepto a fenomenologia, Heidegger herda a maxima do método fenomenologico, qual
seja, “retornar as coisas mesmas.”??* Contudo, enquanto para Husserl esta maxima consistia em
investigar os objetos intencionais que aparecem para a consciéncia®>’, em Heidegger “a coisa
mesma” da filosofia consistia no fendmeno do ser, o inaparente, isto ¢, o0 que se mostra
(fendmeno) como velamento.?%¢

Destarte, a fenomenologia ¢ o método que mostra o que se encontra velado (ser) na
manifestagdo do fenomeno (verdade do ente). Logo, a fenomenologia ¢ ontologia e a “filosofia
¢ uma ontologia fenomenoldgica e universal que parte da hermenéutica” do Dasein.??’

Heidegger desconstréi a pergunta guia pela tradi¢do metafisica: O que € o ser? E a
reconstitui: qual ¢ o sentido do ser? Por meio desse redirecionamento, a fenomenologia ¢
entendida como hermenéutica, ou seja, como compreensdo e interpretagdo do sentido do ser.
Esta desconstrucio heideggeriana ¢ conhecida como virada hermenéutica da fenomenologia.?*8

Destacamos que em Husserl a fenomenologia investiga a intencionalidade da
consciéncia, enquanto esta ¢ doadora da objetividade e do conhecimento verdadeiro. Para
Husserl, a consciéncia ¢ intencional porque ela esta sempre em dire¢ao a algo do mundo, o qual
¢ transcendente em relagdo a consciéncia, visto que nela ndo hd nenhuma representacao de

mundo. Porque a intencionalidade constituida pela consciéncia visa o sentido e doa significagao

a algo do mundo, a consciéncia ¢ considerada como transcendental, ou seja, ela é o lugar no

para o outro.” Ver: KANT, Immanuel. Critica da faculdade de julgar. Petropolis RJ: Editora Vozes Limitada,
2017, p.29-30.

224 HUSSERL, Edmund. Investigagdes légicas. Segundo volume, parte I. Investigacoes para a fenomenologia
e a teoria do conhecimento. Trad. Pedro M. S. Alves e Carlos A. Morujdo. Lisboa: Centro de Filosofia da
Universidade de Lisboa, 2007, p. 30.

225 Husserl rompe com o conceito de fendmeno proposto por Kant. Para ele, fendmeno se d4 no ato de ‘ter
consciéncia de algo, compondo-se da noesis e do noema. A noesis se refere ao elemento intencional da consciéncia
(ato de dirigir-se ao ente); O noema € o objeto tal como referido a consciéncia.

226 Para Heidegger “ser-velado é o contra-conceito de fendmeno e tais velamentos sdo realmente o tema imediato
da reflexdo fenomenologica” (HEIDEGGER, Martin. History of the concept of time: prolegomena. Trad.
Theodore Kiesel. Indianapolis: Indiana University Press, 1992, p.86.) Tradugao livre

221 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia S4 Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006, p. 78.
228 Esta colocagdo ressoa uma problematica em Heidegger que se estabelece em confrontacio com Hegel.
Heidegger diz, no texto intitulado A constituicdo onto-teo-logica da metafisica: “Para Hegel o objeto do
pensamento € o ser sob o ponto de vista do carater de pensamento do ente, no pensamento absoluto e enquanto tal.
Para nods o objeto do pensamento ¢ o mesmo, portanto o ser, mas o ser sob o ponto de vista de sua diferenga com
o ente. Expresso com mais rigor: para Hegel o objeto do pensamento ¢ o pensamento absoluto como conceito
absoluto. Para nés o objeto do pensamento, designado provisoriamente, ¢ a diferenga enquanto diferencga.”
(HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia S& Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006, p.57). O
aprofundamento desta questdo pode, portanto, penetrar na discussdo sobre a “diferenca ontologica”, que, no
entanto, requer uma elucidacdo sobre a historicidade do ser.
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qual o sentido das coisas mesmas aparece. A consciéncia intencional ¢ sempre consciéncia de
alguma coisa.??

Ja em Heidegger, a fenomenologia-hermenéutica investiga o ser da consciéncia
intencional, isto ¢, ela investiga as estruturas ontologicas que constituem o Dasein.?*® Assim
sendo, semelhantemente a consciéncia intencional, o Dasein também estd sempre em direcao a
algo do mundo. Porque o Dasein ¢ o ente que compreende o sentido de ser e doa significancia
a algo do mundo, logo podemos dizer que ele também ¢ transcendental.

Mas diferentemente de Husserl, o Dasein nao ¢ conceituado como uma subjetividade
transcendental ou um sujeito absoluto destituido de mundo, antes, a significancia ou a
mundanidade do mundo ¢ um existencial que constitui o ser do Dasein. Por isto, o Dasein ¢é
ser-no-mundo.>>! Heidegger produziu uma mudanca no nucleo da prépria filosofia, deslocando
a fundamentacao no sujeito e na consciéncia para a ideia de mundo, ou melhor, ser-no-mundo.

A fenomenologia consiste numa apreensdo pré-conceitual dos fendmenos, que em
Husserl foi utilizada com a ideia de visibilizar o funcionamento da consciéncia como
subjetividade transcendental, enquanto Heidegger a agregou como um ser-no-mundo historico
do homem.?*?

Podemos destacar pelo menos duas grandes diferencas entre o pensamento filoséfico de

Husserl e Heidegger quanto ao tema consciéncia e subjetividade:

229 O que quer dizer atos intencionais? Husserl descreve que todo ato de consciéncia é consciéncia de alguma coisa,
de algum objeto. Dai dizer em atos intencionais, pois ndo é possivel possuir consciéncia sem objetos de
consciéncia. Um bom exemplo seria que o ato de lembrar implica necessariamente um objeto lembrado. Dessa
forma, qualquer ato de consciéncia remete a priori a algum objeto especifico. (HUSSERL, Edmund. Investigacoes
légicas. Segundo volume, parte I. Investigacdoes para a fenomenologia e a teoria do conhecimento. Trad.
Pedro M. S. Alves e Carlos A. Morujdo. Lisboa: Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2007, p. 378.)
230 A expressdo Dasein serve-nos para evidenciar o fato de que o homem ndo possui um modo de ser como o dos
entes presentes a vista, entes possuidores de propriedades subsistentes. O ser-ai ¢ um ente com carater de
Seinkonnen (poder-ser), ou seja, ser um poder-ser € ser apenas as suas possibilidades. Logo, o ser-ai em si mesmo
¢ marcado por uma indeterminagdo radical. “O Dasein ndo é um subsistente que possui além disso como dote
adjetivo o poder de fazer algo, mas ele é primariamente ser-possivel. O Dasein é cada vez o que ele pode ser e
como ele ¢é sua possibilidade [...]”. (HEIDEGGER, Martin. Os problemas fundamentais de fenomenologia.
Trad. Marco A. Casanova. Petropolis: Vozes, 2012, p. 409)

21 A expressdo composta “ser-no-mundo”, ja na sua cunhagem, mostra que pretende referir-se a um fendmeno de
unidade. Deve-se considerar este primeiro achado em seu todo. A impossibilidade de dissolvé-la em elementos,
que podem ser posteriormente compostos, nao exclui a multiplicidade de momentos estruturais que compdem esta
constitui¢do. O achado fenomenal indicado nesta expressdo comporta, de fato, uma triplice visualizacdo. Sobre a
triplice visualizacdo: 1) a primeira via indaga o mundo por meio da andlise da “mundanidade” do mundo
circundante, dessa forma, parte da descrigdo dos comportamentos faticos do ser-ai, e a partir dos resultados obtidos
dessa observacdo, chegar-se-a as estruturas ontologicas do mundo. 2) O segundo passo pretende executar a
desconstrucao dos pressupostos ontologicos presentes na concepgdo de mundo legada pelo pensamento
racionalista de Descartes. 3) A ultima via investigativa leva Heidegger a avaliar a conexdo estabelecida entre os
conceitos de mundo e espago. (HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback.
Petropolis: Vozes, 2006, p. 98-99)

22 PALMER, Richard E. Hermenéutica. Trad. Maria Luiza Ribeiro Ferreira. Lisboa: Edi¢des 70, 1986, p. 129.
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1- Heidegger pensa o mundo como correlato do "sum", ndo do "cogito", entendendo que a
consciéncia € posterior a um mundo ja disponivel, enquanto Husserl apenas adentra na
posi¢io cartesiana, mas dela ndo se distancia.?*?

2- Outra diferenga classica entre os pensamentos ¢ justamente a hermenéutica. E
interessante notar que outra diferenca entre Husserl e Heidegger consiste na propria
palavra hermenéutica, que nunca havia sido usada, quanto a sua obra, pelo primeiro,
enquanto o segundo, alegou em "Ser e tempo" que a verdadeira dimensao do método
fenomenologico o torna hermenéutico, esclarecendo o seu projeto na referida obra de
uma hermenéutica do Dasein.?**

Nao ¢ nosso proposito esgotar toda essa tematica de diferencas e semelhancgas entre o
pensamento husserliano e heideggeriano. O que nos importa ¢ destacar que Heidegger foi um
critico da fundamentacgdo ontologica, das teorias da relacdo sujeito-objeto, do objetivismo do
pensamento greco-medieval e da procura de condigdes de possibilidade na subjetividade,
dedicando-se criticar especificamente as teorias da consciéncia e da representagao.

Utilizamos essa introducdo ao seu pensamento apenas para balizar-nos para o que de
fato nos importa, a questdo do rompimento frente a um standard filosofico da subjetividade
para um novo standard: o da virada da linguagem, e consequentemente da hermenéutica.

Para pensar a questdo do ser além da questdo da subjetividade/objetividade, portanto,
fora das concepcdes de dualidade presentes na historia da filosofia, como por exemplo:
alma/corpo, inteligivel/sensivel, esséncia/existéncia, transcendéncia/imanéncia, sujeito/objeto,
verdade/falsidade, Heidegger propde a diferenca ontoldgica entre ser e ente. Os fildosofos
desconheciam a diferenca ontoldgica entre ser e ente e, por isto, definiam ser, semelhantemente,
como determinavam ente, isto €, como substancia ou objeto. Motivo pelo qual, na modernidade,
a entificacdo do ser ¢ entendida como objetividade.

Tal destruicao da metafisica ocidental nos remete ao retorno a questao do ser enquanto
ser. Ou seja, uma desconstrugdo e reconstitui¢do do conceito de homem. Por qué? Certamente,
ser ¢ uma questdo apenas para o ente humano, ja que ndo encontramos nenhum outro ente no
planeta Terra questionando-se sobre o ser, pelo menos no que tange a possibilidade de tecermos
uma construcdo linguistica do tema com outras espécies para além da humana.

Na histoéria da filosofia, grosso modo, desde Platdo o ser do homem concerne a alma

racional e desde a modernidade ao sujeito. Nesta perspectiva, o projeto heideggeriano de

23 DUTRA, Delamar José Volpato. Raziio e consenso em Habermas: a teoria discursiva da verdade, da moral,
do direito e da biotecnologia. 2. ed. Florianopolis: Editora da UFSC, 2005 p. 62-63.

234 PALMER, Richard E. Hermenéutica. Trad. Maria Luiza Ribeiro Ferreira. Lisboa: Edig¢des 70, 1986, p. 130-
131.
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superacdo da metafisica se propde a deslocar o ser do homem para outra base que ndo seja a
alma, razdo, substincia pensante, mente, espirito, consciéncia, ego transcendental.?*

Logo, o proposito do projeto filosofico de Heidegger era fundamentar o ser do homem
em outra base que nao fosse a racional subjetividade, era justamente fundar uma concepcao de
ser que escapasse ao sentido de inteligivel, substancia, transcendéncia, imanéncia e
objetividade. “Para Heidegger, subjetivismo consistia na conjuncdo, peculiar a filosofia
moderna, de uma primazia epistemologica dada ao sujeito e de uma auséncia de questionamento
ontoldgico sobre o ser do sujeito.”?3°

Como ¢ possivel superar a questdo da subjetividade? Somente a partir de uma nova
constitui¢do de homem podera surgir uma nova concepgao de ser, ja que ser ¢ um problema
apenas para o ente humano. Neste viés, superar a metafisica ocidental significa desconstruir o
sentido de ser como objetividade e o de homem como subjetividade.*’

Como resultado deste debate ele conclui que o fundamento ontoldégico do homem,
entendido como sujeito ou consciéncia, ¢ o Dasein. Nesta perspectiva, o projeto de superacao
da subjetividade, inicialmente, requer a destrui¢dao do sujeito e a clarificacdo do ser do Dasein
como acesso ontoldgico ao ser do sujeito. De igual modo, ter-se-ia também a superagdo da
objetividade e uma nova base para fundamentar a questdo do ser.

Nesta linha de raciocinio, Heidegger afirma que a subjetividade (objetividade) é um
obstaculo para a questdo do ser, por isto, € preciso supera-la.

Vimos anteriormente que Dasein ndo ¢ definido como sujeito, razdo, consciéncia ou
subjetividade transcendental. Assim como “ser-velado € o contra-conceito de fendmeno”, por
analogia, podemos dizer que Dasein é o contra-conceito de sujeito.?*® Enquanto tal, Dasein nio
significa 0 mesmo que homem, sendo assim, as determinagdes que, geralmente, utilizamos para

definirmos “homem” ndo se aplicam ao Dasein. Desta feita, ndo podemos designar Dasein

como um composto de alma e corpo, razdo e sensagdo, como animal racional, animal politico

235 “A pessoa ndo é uma coisa, uma substincia, um objeto. Com isso se ressalta e acentua a mesma coisa indicada
por Husserl, ao exigir para a unidade da pessoa uma constitui¢do essencialmente diferente das coisas da natureza.
[...] Atos sdo sempre algo ndo psiquico. Pertence a esséncia da pessoa apenas existir no exercicio de atos
intencionais e, portanto, a pessoa em sua esséncia ndo € objeto algum. [...] uma pessoa s6 ¢, na medida em que
executa atos intencionais [...]” (HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia S4 Cavalcante Schuback.
Petropolis: Vozes, 2006, p. 92.)

236 RAFFOUL, Frangois. Heidegger and the subject. Trad. David Pettigrew e Gregory Recco. New Jersey:
Humanities, 1998, p. 5. (Tradugao livre)

237 Nota explicativa: Portanto, podemos inferir que o Dasein € o que sobra, o Unico modo possivel de se falar do
homem, quando a intencionalidade se vé livre de todo resquicio subjetivista. Falar do “homem” heideggeriano ¢
dizer sobre aquilo que sobra quando se aboliu todo e qualquer discurso de carater metafisico acerca da esséncia
humana, o proprio termo homem ¢ desconstruido por sua filosofia, justamente para que fosse possivel quebrar a
sedimentacdo desse conceito firmado na tradig¢@o filos6fica metafisica.

238 FERREIRA, Acylene Maria Cabral. Heidegger e o projeto de supera¢iio da subjetividade. Principios:
Revista de Filosofia, v. 24, n. 43, p. 107-130, 2017, p. 113.
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ou sujeito. Antes, Dasein significa ser-no-mundo, ente que existe langado no mundo, que vive
junto e em constante relagdo com outros entes.

A palavra Dasein possui um proficuo uso na tradi¢ao filosofica alema, varios autores
utilizaram o termo no sentido comumente compartilhado “sentido de existéncia das coisas”,

neste sentido Heidegger assevera:

Husserl segue Kant utilizando o conceito de existéncia, Dasein, no sentido de algo
simplesmente dado. Ao contrario, para nos, a palavra Dasein ndo designa, como o
faz Kant, o modo de ser das coisas naturais, ela ndo designa nenhum modo de ser,
mas um ente determinado, que nds mesmos somos, o Dasein humano.
Determinamos o modo de ser do Dasein de existéncia. Para Kant e para a escolastica,
a existéncia ¢ o modo de ser das coisas naturais, para nés, ela ¢ o modo de ser do
Dasein.*®

Aparentemente parece que tal deslocamento realiza apenas uma inversdo do uso
filos6fico da palavra “existéncia” para designar o ser do Dasein humano em vez do ser das
coisas. Bom, mas ao contrario do que aparenta nao se trata de uma mera inversao, pois se assim
o considerassemos, continuariamos centrados no mesmo principio metafisico que prepondera
na Modernidade, qual seja, ser entendido relativamente a alma/sujeito/subjetividade ou a
coisa/objeto/objetividade.

O deslocamento se da na medida em que a existéncia cotidiana determina o ser do
homem, este nio é mais definido como alma, razio ou consciéncia subjetiva.’*
Consequentemente, ser nao ¢ mais entendido como inteligivel, ideal ou transcendental. Sendo
sua existéncia o homem ¢ essencialmente Dasein. Isto quer dizer que o ser do Dasein humano
se constitul a cada vez em que existindo, o Dasein questiona, compreende e significa o seu
proprio ser e o dos demais entes com os quais ele se relaciona em sua vida cotidiana (existéncia).

Segundo a filosofia de Heidegger, “ser-no-mundo” ¢ a “estrutura a priori fundamental”
que constitui o ser do Dasein, podemos afirmar que esta estrutura figura como uma das
principais distingdes entre os conceitos de sujeito e de Dasein. A partir desta estrutura e dos
existenciais que constituem o Dasein, a concepcao do ser do homem se altera completamente,
porque enquanto “ser-no-mundo” o Dasein ¢ constituido pela significancia que ele doa ao

mundo a partir de sua lida cotidiana com os entes, e ndo pela alma, razdo ou consciéncia.

239 HEIDEGGER, Martin. Os problemas fundamentais de fenomenologia. Trad. Marco A. Casanova. Petropolis:
Vozes, 2012, p. 46.

240 Essa é uma questdo que ja precede a todo comportamento compreensivo da subjetividade e também ao
comportamento metodologico das ciéncias da compreensdo, a suas normas e regras. A analitica temporal da
existéncia (Dasein) humana, que Heidegger desenvolveu, penso eu, mostrou de maneira convincente que a
compreensdo ndo ¢ um modo de ser, entre outros modos de comportamento do sujeito, mas o modo de ser da
propria pré-senca (Dasein). O conceito "hermenéutica” foi empregado, aqui, nesse sentido. Ele designa a
mobilidade fundamental da pré-senca, a qual perfaz sua finitude e historicidade, e a partir dai abrange o todo de
sua experiéncia de mundo. (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método I: tracos fundamentais de uma
hermenéutica filosofica. 13. ed. Trad. Flavio Paulo Meurer. Petropolis, RJ: Vozes, 2013, p.16.)
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Devemos lembra que Heidegger “deve” essa nocdo de ser-no-mundo ao grande
pensador Wilhelm Dilthey. Dilthey era um filésofo da vida e, como tal, entendia que ndo era
possivel pensar através de conceitos externos a vida, também ndo sendo possivel colocar o
raciocinio num plano superior e separado dela. Por esse motivo, demonstrou na sua obra "Teoria
das concepgdes do mundo" que ¢ incabivel um sistema filos6fico absoluto e imutavel, diante
do equivoco de se posicionar o pensamento acima da realidade, ou seja, considerar a atividade
racional como algo divino e metafisico.?*!

Logo, Dilthey alargou o horizonte da hermenéutica, pois considerou uma forma de
interpretagdo tendo como ponto fulcral a experiéncia vivida. Esta concep¢ao figurou com
modos histdricos de compreensdo, em detrimento de modos cientificos, entendendo-se que a
compreensao so era possivel através de uma referéncia a propria vida, na dimensao de toda sua

historicidade e temporalidade.

Para Palmer:

Dilthey ja estabelecera que a significac@o se referia sempre a um contexto de relacdes
(Strukturzusammenhang), exemplificando o principio ja conhecido de que a
compreensdo opera preferencialmente no interior de um 'circulo hermenéutico' e nao
na progressdo ordenada que vai das partes simples e autossuficientes ao todo.
Contudo, a hermenéutica fenomenoldgica de Heidegger, avanga mais um passo;
explora as implicagdes do circulo hermenéutico no que respeita a estrutura ontologica
de toda a compreensdo e interpretagdo existenciais do homem. E claro que a
compreensdo ndo pode conceber-se como algo metafisico, acima da existéncia
sensivel do homem, mas sim enquanto inseparavel desta; Heidegger ndo nega a visao
de Dilthey orientada para a experiéncia, mas coloca-a num contexto ontologico.?*?

Isto significa que a base para o conhecimento do mundo ndo se encontra mais fundada
na intencionalidade e na atitude tedrica, mas antes, na compreensao pré-ontoldgica e na atitude
pratica, sob uma perspectiva ontologica. Sublinhamos que a fenomenologia afasta a
necessidade de uma técnica para obter a razdo, pois a busca de sentido tem um carater mais
profundo, superando a malfadada relagdo sujeito-objeto, na qual o sujeito, de fora, observa o
objeto e recolhe suas propriedades.?*’

A fenomenologia ndo busca o sentido real ou essencial por essa relagdo sujeito-objeto
ou de modo predicativo. A analitica se da de forma ontologica, buscando o sentido na propria
existencialidade do ser, o que ndo significa dizer que essa busca encontra a realidade ou algo
empirico.

Ferraris analisa:

Si, por lo tanto, en Dilthey la hermenéutica era el proceso historico-psicologico a
través del cual los sujetos interpretan las manifestaciones objetivadas del espiritu

241 MAZOTTI, Marcelo. As escolas hermenéuticas e os métodos de interpretacio da lei. Barueri, SP: Minha
Editora, 2010, p.27.

242 PALMER, Richard E. Hermenéutica. Trad. Maria Luiza Ribeiro Ferreira. Lisboa: Edigdes 70, 1986, p. 136.
243 MAZOTTI, Marcelo. As escolas hermenéuticas e os métodos de interpretacio da lei, cit., p.30.
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reconociéndolas como producidas por otros sujetos(y excluyendo, por eso, cualquier
posibilidad de una alteridad radical en un movimiento que se mantiene anamnésico o
identificatorio), en Heidegger la hermenéutica es, por el contrario, el proceso por el
cual el hombre encuentra la dimension de la ontologia, anterior a toda determinacion
puramente antropoldgica y sujeto-céntrica,?**

Tanto a atitude pratica quanto a atitude teorica sao coorigindrias e co-pertencentes, posto
que elas sdo determinadas pelas estruturas antecipativas (posi¢cdo prévia, visdo prévia e
concepgdo prévia) do existencial da interpretacdo, o qual consiste na elaboracdo do
compreender.?®

Ao passo que as estruturas antecipativas determinam o modo como o Dasein conhece o
mundo, elas caracterizam o ser do Dasein como circularidade. Nesta constituicdo ontoldgica de
circulo, o Dasein acessa o sentido do mundo no modo de uma circularidade hermenéutica, isto
¢, ele compreende ¢ interpreta o sentido do ser como significancia dos entes a partir de sua lida
cotidiana (atitude pratica), assim como tematiza e conhece os entes mediante a significa¢do do
ser dos entes (atitude tedrica).?4®

Ao invés de discutir se o conhecimento do mundo se origina da atitude tedrica ou da
pratica, o projeto heideggeriano consiste em frisar que o sentido do ser e o conhecimento do
mundo sdo determinados pela circularidade hermenéutica, constituindo assim um modo de
significancia do mundo (atitudes pratica e tedrica) que ndo ¢ psicoldgica, intuitiva, subjetiva ou
objetiva, mas existencial e mundano.?*’

Logo, tal como ocorreu em Dilthey em Heidegger a hermenéutica possui um papel
central em sua filosofia. Considerando que toda a tradi¢do filosofica teve uma postura
objetivante sobre a linguagem, Heidegger propde um novo paradigma, que é exatamente a sua

hermenéutica do Dasein, como ser-no-mundo.

Heidegger, por outro lado, espera desenvolver uma maneira mais adequada de
pensarmos acerca de nds mesmos como entes que se autoquestionam e auto-
interpretam. Esse modo de pensar ¢ o que ele chamou, em seu tempo, de hermenéutica
da facticidade. O termo 'hermenéutica’ frequentemente ¢ utilizado significando uma
teoria ou doutrina de interpretagdo. Contudo, Heidegger argumenta que ha um papel
muito mais fundamental para a hermenéutica na filosofia do que poderia ser
imaginado. Néo se trata apenas de ela poder nos ajudar a reavaliar textos filosoficos
do passado e interpretd-los de maneira apropriada. Se a vida do Dasein envolve

244 FERRARIS, Maurizio. Historia de la hermenéutica. Buenos Aires: Siglo XXI editores, 2002, p.189.

245 Sobre este assunto ver: HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia S Cavalcante Schuback. Petropolis:
Vozes, 2006, §32.

246 Nota explicativa: Conforme esta caracterizagdo da circularidade hermenéutica, o conhecimento do mundo
origina-se da compreensdo pré-ontologica e da atitude pratica do Dasein. Todavia, cabe sublinhar que a atitude
pratica ndo ¢ de todo sem a atitude tedrica, ja que elas sdo co-pertencentes e, estruturalmente, constituidas pela
circularidade hermenéutica.

247 A hermenéutica da compreensdo do sentido do ser como existéncia torna possivel esta revelagdo (aletheia,
desocultagdo, isto €, verdade). Esse sentido do ser ndo pode ser encontrado nas definigdes, pois ndo pode ser
definido como também nunca deixa determinar em seu sentido por outra coisa, nem como outra coisa, mas s se
determina a partir dele mesmo. SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. Hermenéutica filoséfica e a aplicacio
do direito. Belo Horizonte. Editora D Placido, 2018, p. 71
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fundamentalmente auto-interpretacdo, entdo, como uma pratica de interpretacao,
aquela vida sera ela propria hermenéutica.?*®

Logo, em Heidegger temos uma consumagao da questao da subjetividade e respectivamente

das filosofias da consciéncia, pois:

1- Antes a hermenéutica classica tinha como objeto textos, e ainda estava impregnada pela
no¢ao sujeito-objeto defendida pela filosofia da consciéncia;

2- Agora a filosofia hermenéutica em Heidegger tem como tema central a existéncia, mas
ndo como se a existéncia fosse tomada enquanto um objeto. Ao contrario, o que
Heidegger pretende ¢ tratar do assunto ndo mais como objeto da teoria da verdade, ndo
se restringindo ao ambito 16gico-semantico, mas sim em uma area considerada condi¢cao
de possibilidade de qualquer andlise logico-semantica;

Com isso, o filosofo elimina, desde o comecgo, aquilo que mais tarde os analiticos
chamariam o 'mito do dado' e critica radicalmente qualquer epistemologia fundacionista no
sentido tradicional. Quem tem uma certa familiaridade com as andlises da compreensado de “Ser
e Tempo” descobre nelas uma nova “teoria do a priori” para todo o conhecimento, fundado no
circulo hermenéutico. Heidegger ndo deixa duvida de que nada é simplesmente dado ou nao
influenciado por nosso modo de ser no mundo. O filésofo afirma que intuigdo e pensamento
sao derivados da compreensdo. Esta, como existencial, representa uma estrutura prévia que
antecipa todo o nosso conhecimento.**

Hermenéutica ndo se resume as regras da interpretagao textual ou a uma metodologia,
sendo, antes disso, a explicagdo fenomenologica da propria existéncia humana. Heidegger
indica que a compreensao e a interpretagdo sao modos fundamentais da existéncia humana, de
modo que a hermenéutica do Dasein ¢ uma ontologia fundamental da compreensdo, com a

investigacao de carater hermenéutico, seja no contetido, seja no método.

A interpretagdo de algo como algo funda-se essencialmente por ter-prévio, ver-prévio
e conceito-prévio. a interpretagdo nunca ¢ uma apreensao sem-pressupostos de algo
previamente dado (eines Vorgegebenen, de um ja dado). Quando a concretizagdo
particular da interpretagdo, no sentido da interpreta¢do exata de texto, apela de bom
grado para o que de imediato 'esta-ai', o que esta ai de imediato nada mais ¢ do que a
indiscutida, e que-se-entende-por-si-mesma, opindo-prévia do intérprete, que ocorre
necessariamente em todo principio-de-interpretagdo como aquilo que ja € 'posto' com
a interpretagdo em geral, isto ¢, ja é previamente dado no ter-proprio, no ver-prévio e
no conceito-prévio.?>

A ontologia fundamental heideggeriana busca introduzir um limite a metafisica, para

que desapareca a ideia de “a priori” da tradicdo da filosofia da consciéncia, assim como a

248 GREAVES, Tom. Heidegger. Trad. Edgar da Rocha Marques. Porto Alegre: Penso, 2012, p. 37.
249 STEIN, Ernildo. Inovacéo na filosofia. Tjui, RS: Ed. Unijui, 2011, p.63.
230 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Fausto Castilho: Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2012, p. 427.
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propria ideia de fundamento. E por meio da circularidade hermenéutica, ou seja, a reciprocidade
na compreensdo do Dasein e do ser, que se encontra a substitui¢do do modelo tradicional da
relagdo sujeito-objeto como fundamento do conhecimento.

Para Heidegger ndo existe a possibilidade de se compreender de forma pura, como um
espirito absoluto ou uma consciéncia historica que tenha a possibilidade de se mover livremente
acima do espago e do tempo, podendo encontrar-se consigo mesmo em qualquer momento do
passado.?!

Essa ¢ a condigdo que o Dasein previamente ja estd lancado "aquilo que entendemos
como ser estd determinando a partir do horizonte do tempo que age como determinagdo
ontologica da subjetividade. A obra Ser e Tempo pode, sob certo aspecto, ser anunciada como
'ser é tempo''.%>? Dai, o porqué elegemos o nome do presente topico da tese como: deslocamento
da subjetividade para a temporalidade.

Enquanto o Dasein existe e esta sendo, ele compreende seu ser e, reciprocamente,
compreende também o ser dos demais entes. Isto implica que existindo/sendo, de alguma
maneira, o Dasein relaciona-se com o seu proprio ser, motivo pelo qual, Heidegger determina
o ser do Dasein como existéncia, nao no sentido usual de simplesmente dado, mas no sentido
radical de possibilidade de ser; e denomina a compreensdo que o Dasein tem de si mesmo de
existenciaria.?>

Antes de continuarmos € preciso salientar uma nog¢do importante em Heidegger: a
compreensao.

Em Heidegger a compreensao ¢:

- Um modo de ser existencial®>;

231 A ontologia hegeliana, ao contrario da heldeggeniana é uma ontologia do infinito [...] A dialética é o processo
pelo qual se detectam os trés movimentos do ser (Espirito): a posi¢do (algo posto, tético), a negagdo da posicao, e
a negacdo da negagdo da posicdo. Este ultimo ¢ o momento especulativo. A dialética comega, pois, com a
contradicdo pela qual o negativo se interioriza no positivo e vice versa, e nesse movimento revela a totalidade
(momento especulativo de superagdo da dualidade). Contradigdo, movimento interno e totalidade caracterizam
esse processo, modo pelo qual se mostra o absoluto, o Espirito. (SALGADO, Joaquim Carlos. Principios
hermenéuticos dos direitos fundamentais. Rev. Faculdade Direito Universidade Federal Minas Gerais, v. 39, p.
245,2001, p. 252.)

22 MAZOTTI, Marcelo. As escolas hermenéuticas e os métodos de interpretagio da lei. Barueri, SP: Minha
Editora, 2010, p. 37.

233 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia S4 Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006, p. 48

24 O que é um existencial? “Existencial ¢ uma categoria pela qual o homem se constitui. O homem tem muitos
existenciais. A faticidade, a possibilidade, a compreensdo sdo alguns desses existenciais. Trata-se, portanto, de
analisar a estrutura deste compreender. Como diz a defini¢@o, o compreender ndo ¢ um compreender abstrato de
si mesmo. Mas ¢ um compreender de suas possibilidades. Nos sempre operamos com o compreender quando
somos e quando queremos ser € quando nos projetamos no futuro. Ha uma estrutura interna do compreender que
faz com que s6 nos desenvolvamos em nossos projetos e desenvolvamos inclusive aquilo que de certo modo
procuramos desvendar na investigagdo, na medida em que desenvolvemos esse conceito de compreender.”
(STEIN, Ernildo. Aproximacdes sobre hermenéutica. 2. ed. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2010, p. 63.)
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- Diferentemente do que ocorreu na revolugdo copernicana de Kant, em Heidegger
compreendemos o carater historico da linguagem como primeira fonte do pensamento,
entendendo que necessitamos sempre de um ponto de partida, que € onde estamos. Ademais,
estamos sempre no centro das coisas, isto é, estamos sempre completamente envolvidos.>*

- Diferentemente da hermenéutica cldssica — que ¢ entendida como técnica -, a
hermenéutica filoséfica rompe com o paradigma da filosofia da consciéncia e afasta as leituras
reificadoras, estabelecendo as bases para uma reviravolta da compreensao do mundo a partir
dele proprio, um entendimento que nos compromete a partir de nossa historicidade e que
permite desvelar os sentidos ndo como um ato de busca, mas apenas como um acontecer da
ciéncia e da filosofia em nosso tempo.

Devido a esta constitui¢do existencial e ontologica do Dasein, qual seja, compreender
projetiva e antecipadamente ser, partimos do pressuposto que os conceitos de diferenga
ontoldgica e de circularidade hermenéutica cumprem a fun¢do de mostrar o estreito
entrelagamento entre a questao do ser e a constitui¢do do ser do Dasein.

Heidegger foca toda a filosofia no Dasein, ou no ser-no-mundo, ndo em julgamentos
definitivos sobre coisas-no-ser ou coisas-la-fora. Portanto, Heidegger rompe o dualismo
sujeito-objeto em prol do fendmeno unitario que contempla o eu € 0 mundo.

Se partimos do pressuposto que Dasein ¢ o contra-conceito de sujeito, logo, podemos
considerar que:

- A compreensdo € o contra-conceito de consciéncia;

- Logo, podemos inferir que a abertura projetiva do compreender € o contra-conceito da
intencionalidade enquanto intuicao;

- Por fim, a compreensao e a abertura projetiva para o ser nao sao fruto da consciéncia,
ao psicoldgico ou ao intelectual, mas antes ao existencial e ao ontoldgico, posto que ambas sdao
estruturas que constituem o modo de ser do Dasein.

O que ¢ abertura projetiva em Heidegger?

Enquanto existencialmente estruturado pelo carater de circularidade ontoldgica, o
Dasein constitui mundo (significancia do mundo) e, reciprocamente, ¢ constituido pela
significancia do mundo (ser-no-mundo).?*®

Nesta constitui¢ao de circularidade o Dasein €, essencialmente, sua abertura projetiva,

quer dizer, ele se fundamenta em possibilidades de ser, por isto, ele ¢ determinado como poder-

255 "0 ser-no-mundo €, portanto, sempre linguisticamente mediado, de tal maneira que é por meio da linguagem
que ocorre a manifestagdo dos entes a nos". (OLIVEIRA, Manfredo A. de. Reviravolta lingiiistico-pragmatica
na filosofia contemporinea. 3. ed. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2006, p. 206.)

236 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia S4 Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006, p. 196.
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ser. Para nos, a constituicdo do ser do Dasein como abertura (possibilidade/ poder-ser) tem
por finalidade romper com a concepcao de substincia pensante enquanto fundamento do ser do
sujeito.?’

Poder-ser ndo consiste em uma possibilidade substancial. Possibilidade de ser ¢ contra-
conceito de substancia pensante. Logo, enquanto o Dasein se fundamenta em possibilidades de
ser, ele ndo se constitui como substancia pensante. Sendo assim, o Dasein nio € constituido
como razao ou consciéncia nem tdo pouco concebido como sujeito. Eis ai a importancia do
conceito de abertura para a superacdo da subjetividade.?*

Se as aberturas que constituem existencialmente o ser do Dasein, sdo determinadas pelo
carater de circularidade, entdo, o modo de ser do homem e das coisas ndo é mais concebido a
partir das relagdes dicotomicas que preponderam na metafisica ocidental. Quer dizer, ser nao
¢ mais compreendido em relagdo ao sujeito ou objeto, transcendéncia ou imanéncia, esséncia
ou existéncia, mas sim em uma circularidade hermenéutica e ontologica entre ser e tempo.
Dessa maneira, ser nao ¢ entendido como algo ideal ou inteligivel, mas como temporalidade,
posto que o sentido do ser ¢ dado no horizonte do tempo.

Na medida em que o conhecimento do mundo nao se fundamenta em uma verticalidade,
podemos concluir que ele ndo esta mais centrado em uma dualidade. Isto €, o ponto de partida
para o conhecimento ndo deriva do sujeito ou do objeto, ja que na circularidade nio ha lugar
para a verticalidade e, portanto, para a dualidade.

A partir dos deslocamentos:

- Sujeito para o Dasein;

- Consciéncia para compreensao (enquanto modo de ser);

- Intuicdo para abertura projetiva;

- Verticalidade para circularidade ontologica;

- Substancia pensante para possibilidade de ser;

27 FERREIRA, Acylene Maria Cabral. Heidegger e o projeto de superacio da subjetividade. Principios:

Revista de Filosofia, v. 24, n. 43, 2017, p. 126.

258 0O homem surge, portanto, como um complexo de possibilidades, é o que pode ser; antes ndo se pode dizer o
que &, pois € mera possibilidade; depois, ja ndo tem mais consciéncia para dizer o que é. O ser do homem nao sao
os seus modos possiveis de ser, portanto sua existéncia. A metafisica procura mostrar a realidade de ser do homem
(esséncia), pelas categorias que sdo modos gerais em que se determina o ser das coisas, dos entes. O sujeito é
definido apenas negativamente: ¢ ou ndo um objeto. A ontologia fundamental, ao buscar os modos possiveis de
ser do homem, procura desenvolver uma analise da existéncia, ou seja, uma analitica existencial, através da qual
se revelam as existéncias, o que sdo modos de ser possiveis.” (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho.
Hermenéutica filosoéfica e a aplicaciio do direito. Belo Horizonte. Editora D'Placido, 2018, p. 73.)
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Acredito que temos condic¢des de apontar, brevemente, qual ¢ a importancia do conceito
de temporalidade para o projeto de superacao da subjetividade e do esquecimento (entificacio)
do ser.

Enquanto a abertura ¢ antecipacao e diz respeito a possibilidade de ser e ao carater
projetivo do compreender, ela se fundamenta na temporalizacdo do tempo; pois antecipacao
¢ um modo de temporalizacdo do tempo (porvir) e ndo de manifestacdo do ser. Neste vi€s, as
estruturas antecipativas da circularidade hermenéutica se fundamentam na temporalidade do
porvir, por isto, o Dasein ¢ estruturado como antecipagao e determinado como poder-ser. Dessa
forma, ser niio é mais compreendido em relagdo ao ente, mas em relagdo ao tempo.?’

A partir desse posicionamento, ser ndo ¢ mais concebido como substancia, mas como
temporalidade; o homem ndo ¢ mais entendido como sujeito substancial, mas como Dasein,
respectivamente, o ser do homem ndo ¢ mais determinado como subjetividade, mas como
temporalidade.?

A temporalidade ¢ na filosofia heideggeriana uma dimensao essencial da vida pratica
dos homens no mundo. Sua realizacdo se dd primeiramente no cotidiano da vida comum, no

9261

“solo instavel da convicgao relativamente difusa, pré-tedrica e assistematica no qual os

homens pensam, agem e perseguem seus objetivos.

II. 3 - Ontologia Fundamental de Heidegger e o Direito

Sobre a proposta heideggeriana vimos no tltimo tdpico que sua filosofia busca superar
a nog¢do de subjetividade de uma forma radical, analisando a existéncia humana prescindindo
completamente da nocdo tradicional de consciéncia. Portanto, essa eliminacdo da nogao
tradicional de consciéncia decorre da andlise realizada por Heidegger acerca da nogdo de
transcendéncia na analise da relagdo do homem com o mundo. Essa transcendéncia nao seria
para o homem um mero comportamento entre os outros possiveis, mas sim a propria esséncia

da sua subjetividade (temporalidade).

29 Heidegger: “busca uma ontologia que se afasta de uma ontologia material como a do ser hegeliano, que busca
saber do espirito, mas, também, se afasta de uma ontologia formal, preocupada pelo a priori, e ndo com a realidade
da cultura tal como Hegel exp0s. Nao sendo uma ontologia material, nem uma antologia formal, tem de ser uma
ontologia anterior aquelas em que vai ao proprio fundamento daquelas ontologias; ela pdem a pergunta pelo sentido
do ser, e ndo o que ¢ o ser, razdo pela qual ndo se buscam categorias , métodos e etc...; sentido e ndo conceito do
ser caracteriza essa ontologia fundamental.” (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. Hermenéutica filoséfica
e a aplicacdo do direito. Belo Horizonte. Editora D’Placido, 2018, p. 73.)

260 FERREIRA, Acylene Maria Cabral. Heidegger e o projeto de superagio da subjetividade. ciz., p. 126-127.

261 RUSEN, Jérn. Pragmatica: a constitui¢io do pensamento historico na vida pratica. In: Razio historica.
Teoria da historia: fundamentos da ciéncia historica. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 2001, p. 54
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A superacdo da relacdo sujeito-objeto, que fora defendida por Heidegger em "Ser e
tempo" e na desconstrugdo da histéria da metafisica, instaura um paradigma que se baseia no
principio transcendental da propria estrutura do mundo, ou seja, da existéncia do ser-no-mundo.

Esse novo paradigma afasta o erro fundamental da entificagdo do ser operado pela
metafisica cldssica, movimentando-se numa relagdo ndo objetificante, portanto buscando tirar
conceitos transcendentais - que nio se referem a objeto da Filosofia.?®?

O que Heidegger propde como novidade ¢ justamente a “ressignificacao” do papel da
linguagem e da hermenéutica, que receberdo um tratamento bem diferente do que fora
dispensado pelas filosofias da subjetividade. A experiéncia da linguagem que antes era
considerada como apenas informagdo (paradigma da subjetividade - da consciéncia) em
Heidegger toma outro rumo.

A pergunta heideggeriana se dirige para o seguinte questionamento: - E possivel
experimentar a linguagem desde outro paradigma, para além da relacdo sujeito e objeto,
consciéncia e mundo?

Todo o seu esforco filoséfico consiste em mostrar as bases de outro paradigma de
pensamento, a partir de onde, ndo s6 € possivel um outro tipo de experiéncia com a linguagem,
mas onde a linguagem constitui momento fundamental para toda experiéncia do real. O que
queremos dizer é: ndo ha um marco inicial, um a priori do conhecimento, ndo ha um ponto zero
da compreensdo que permaneca fora do &mbito da linguagem.

Logo, o que Heidegger pretende (ndo negando o valor do cardter instrumental da
linguagem) € fazer o 'passo para tras', afim de poder pensar a relagdo originaria do homem com
a linguagem que, para ele, ndo constitui uma pesquisa a mais ao lado das ciéncias e da filosofia
da tradicdo, mas ¢ uma descida a seus “fundamentos”, pois ¢ essa relagdo originaria que €
sempre pressuposta em toda ciéncia e filosofia.

A linguagem era utilizada apenas como instrumento, como terceiro elemento que era
capaz de mediar a representagdo a consciéncia. Como vimos anteriormente Descartes identifica
no cogito o primeiro principio de certeza “inabaldvel” das filosofias da consciéncia. Esse cogito
que o exame dos textos de Descartes autoriza, assim assegura Heidegger, a equivaler seu
entendimento como o de um percepire, por meio de uma mediagdo de significados
aproximados, serd tido como atitude filoséfica responsavel pelo representar, ou pelo

pensamento da representacao.

262 COSTA, Joice Beatriz da. Analise da linguagem: a condi¢fio de possibilidade dos enunciados filoséficos.

Tjui: Ed. Unijui, 2013, p.62.
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O cogito como percepire’®® ¢ aquilo que se apropria, € o cogito que apresenta, ou remete
algo para si mesmo ¢ o faz ao modo de uma representacdo. Mas, ndo apenas pura €
simplesmente uma representagao de algo como outra coisa qualquer sendo a representacao que
ja ndo admita duvidas, que se funde numa certeza sobre o proprio pensamento que representa.
264

O pensamento da representagdo, na formulacao heideggeriana, compreende-se como um
por-se a salvo da duvida. A dinamica desse pensamento assenta no fato de que, “o representar
conduz o representado aquele que representa” e, desta forma, aquele que representa se
substitui ao representado, tomando o seu lugar a fim de fixd-lo para si, tomando posse
dele e pondo-o a salvo para ulteriores representacdes.?®> O si mesmo como principio de certeza
¢ o proprio sujeito que assim toma definitivamente o lugar de fundamento tltimo da metafisica
moderna.

Assim, aquele que tem o principio de certeza e a exata medida dela em si mesmo, numa
orientacdo de co-representacdo com o objeto ¢ o fundamento da representagdo: o sujeito. O si
mesmo enquanto tal ¢ essa medida do que deve ocorrer na representagdo enquanto relagao
sujeito —objeto.

“Em todo ‘eu represento’ o eu que representa €, antes, muito mais essencial e ¢
necessariamente co-representado, a saber, como aquele em dire¢do ao qual, em torno ao qual e
diante do qual todo re-presentado é colocado.”*%

Heidegger toma como primeira defini¢do essencial da subjetividade o sujeito pensante.
Por sujeito pensante ele quer dizer, sujeito representante, isto €, aquele que se representa um
objeto na consciéncia. Esse sujeito pensante, antes de tudo, deve assegurar-se de si mesmo,
representando-se a si mesmo.

Logo,

263 Conforme Cottingham no Dicionario Descartes, perceber (do latim percipere) é o termo utilizado por Descartes
para designar o ato interno da apreensdo direta que permite a mente ter conhecimento das verdades simples,
apreensdo pelo intelecto. O que ¢ diferente da percepgdo sensorial, como visdo e olfato, nesses casos Descartes
utiliza o termo “sensagdo”. Ha percepcdes que se manifestam de forma tdo clara e distinta que é impossivel errar
quanto a elas. (CONTTINGHAM, John. Dicionario Descartes. Tradug¢ao de Helena Martins. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1995, p.134.)

263 <[ ] Descartes utiliza para cogitare a palavra percipere (percapio) — apossar-se de algo, apoderar-se de alguma
coisa, e, em verdade, aqui no sentido do apresentar-para-si do tipo do apresentar-diante-de-si do ‘re-presentar’”
(HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. Volume II. Tradugdo de Juan Luis Vermal. Ediciones Destino. Barcelona.
2000, p. 112).

265 HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. cit., p. 128.

266 HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. cit., p. 114
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- Interpretar o cogito como representagdo ¢ entender que, no cogito, 0 ego opera uma
espécie de duplicagdo de si mesmo, ou seja, o ego percebe a si do mesmo modo como percebe
as outras coisas;

- Pensar ¢ ter consciéncia. Ter consciéncia ¢ dar-se conta de que se tem um pensamento.
Pensamento ¢ tudo o que acontece no ego e que € percebido por ele imediatamente.

- Ou seja, 0 ego se torna consciente daquilo que estd nele de tal modo que ele percebe
imediatamente.

Logo, em Descartes a duvida ndo atinge o cogifo porque este ¢ a constatacdo da
existéncia do ego que ¢ a condicdo interna da divida. A davida atinge as opinides sobre o que
0 ego representa, atinge a realidade do que ¢é percebido por intermédio da realidade objetiva das
ideias e que pode ser distanciado do ego. Sendo assim, o cogifo ¢ indubitavel, ja que ¢ a
constatagdo do proprio ego que duvida. Tendo em vista que o ego acompanha as representacdes,
mesmo quando e enquanto s3o atingidas pela davida, ele se firma como condigdo e, como tal,
nao pode ser dubitavel como as representagdes: o ego € a condi¢ao indubitavel da duvida e das
representacdes.?®’

Descartes defende, porém, que sua duvida ndo ¢ uma davida cética, pois ele faz uso da
duvida para se livrar das incertezas e encontrar o que ha de mais certo, o que €, antes de qualquer
outra coisa, indubitavel.?® A divida cartesiana é uma davida metddica porque é desenvolvida
a partir e através de critérios, de regras, que determinam como se deve proceder no
desenvolvimento de tal duvida. Serve como um instrumento para a rejeicdo das antigas
opinides.?*

Heidegger nos alerta que esse carater de se assegurar da verdade do ente (objeto) tem o
carater de certeza, uma justeza (rectituto) pela qual a consciéncia se reconhece de acordo com
a representacdo como tal. A ideia de justeza (rectitudo) pela qual a consciéncia se reconhece de
acordo com a representa¢dao como tal, ¢ uma marca presente no método juridico. Pela certeza
temos a exigéncia de que algo seja representdvel a partir de um conceito. Pela justeza, temos

que essa representacdo deve corresponder a exigéncia de certeza metodoldgica. A exigéncia da

267 BORGES, Marcos Alexandre. Sobre o Cogito como representaciio: a relacio de si a si na filosofia primeira
de Descartes. UNIOESTE,2009, p. 103.

268 <[ ..] havendo apenas uma verdade de cada coisa, todo aquele que a encontrar sabe a seu respeito tanto quanto
se pode saber” (DESCARTES, R. Discurso do método; Meditacdes; Objecdes e respostas; As paixdes da alma.
5.ed. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 40.)

269 No inicio de suas Meditagdes, Descartes afirma que “[...] recebera muitas falsas opinides como verdadeiras
[...]” (DESCARTES, R. Discurso do método; Meditacées; Objecdes e respostas; As paixdes da alma., cit., p.
167), das quais ele pretende se livrar. Para isso, o filosofo decide aplicar-se “[...] seriamente ¢ com liberdade em
destruir em geral todas as [...] antigas opinides (DESCARTES, R. Discurso do método; Meditacdes; Objecdes
e respostas; As paixoes da alma., ciz., p. 167).
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certeza significa que tudo deve ser passivel de representacdo e de concatenacao segundo o ideal
metddico. Este confere “clareza e distingdo” e permite ajustar tudo ao que estd previamente
representado.

Em especial no Direito, a metafisica da subjetividade representacional influenciou
praticamente todas as nogdes de compreensao, aplicagdo e concretizagdo do Direito. Em seu
aspecto ético, a questdo da justica perpassa ainda por uma busca substancial em seus “conceitos
de justo.” A nogao de Direito mesma, como recta ratio, implica uma representacao do direito
justo ao qual possa se ajustar a realidade dos fatos numa espécie de justificacdo ou ajustamento
quando da incidéncia ou da aplicagdo da norma.

Nesse ponto, parece estar descrita uma equidade as avessas: ndo ¢ a medida do
Direito que se ajusta a realidade, sendo esta que se deve ajustar ao direito em nome da certeza,
em primeiro lugar, e, em segundo lugar, como corolario da representabilidade, do seu
ajustamento a representacao como tal, isto é, no limite, a subordinagdo da res extensa ao cogito,
sob a forte mao do método, unico capaz de dar clareza e objetividade a Ciéncia do Direito; ou
ainda, um conceito, ou um fundamento filosofico para o Direito.

E claro que no Direito a maioria dos métodos juridicos néo pretendem alcangar um nivel
matematico de certeza, exceto no caso de Robert Alexy que recentemente acredita tal situacao
ter sucesso.?’? Mas tanto no método dogmatico, quanto no método filoséfico juridico, a nogdo
tradicional de justi¢a como realizagao do direito como ajustamento, isto ¢, justificagcdo a norma,
ou a um principio, ou a uma légica € algo ainda muito presente.

O solipsismo, como expressdao da filosofia da consciéncia e da soberania da
subjetividade, argumenta que a “justeza” da interpretagcdo juridica decorre da representacao
mental do sujeito, a partir de um programa pré-concebido, a partir da agdo de um sujeito isolado,
de quem surgiria o proprio juizo acertado. Nega-se o existencial e o paradigma linguistico,
concedendo um poder enorme ao sujeito, qual seja, a “criagdo da verdade” (ou leia-se o sentido

objetivo juridico) a partir de sua consciéncia.

210 “The Subsumption Formula represents a scheme which works according to the rules of logic; the Weight

Formula represents a scheme which works according to the rules of arithmetic” [...] ALEXY [...] argues that there
is an analogous scheme for the formal structure of balancing or weighing, which he terms the “Weight Formula.”
In short, subsumption and balancing have comparable schemata, through which the formal structure of a set of
premisses, which warrant the inference to a legal result, can be identified. The relation in the two cases between
these premisses and the ensuing legal result is, however, different. The Subsumption Formula is represented by a
scheme that works according to the rules of logic, the Weight Formula, by a scheme that works according to the
rules of arithmetic. In spite of this difference, the two formulae are alike in that judgments, in both cases, remain
the basis of the argument. (ALEXY, Robert. On balancing and subsumption. A structural comparision. Ratio
Juris, Medellin, v. 16, 2003, p. 433.)
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Uma vez tomada a interpretacao do Direito a partir das nog¢des legadas pela filosofia da
consciéncia, teremos inevitavelmente a presenca das nogdes de “convicgdo pessoal”,
“razoabilidade e proporcionalidade” como atos voluntarios, frutos da consciéncia do julgador;
“pondera¢ao de valores” a partir de valores representados na consciéncia individual do julgador
frente a uma comunidade juridica de valores; tal ato voluntario de ponderag¢do daquilo que ¢
relevante a consciéncia solipsista do julgador os remete as nogdes de “livre apreciacdo das
provas” e “livre convencimento” (ainda que motivado) para a tomada de uma decisao.

As filosofias de matriz subjetivas sao aquelas que justificam, o solipsismo judicial, o
protagonismo e a pratica de arbitrariedades que se enquadram paradigmaticamente no
'paradigma epistemoldgico da filosofia da consciéncia'. Dai, 0 motivo de estarem sempre na
eterna perseguicao de um método que seja capaz de enfim garantir uma “espécie de freio” que
garanta uma decisdo objetiva, ndo maculada por opinides prévias (subjetivismo e parcialidade).

Logo, a filosofia da consciéncia e o ativismo judicial sdo faces da mesma moeda,
principalmente quando se declara, explicita ou implicitamente, a tese de que a interpretagdo ou

210 que nada mais é do que a reconstrugdo do decisionismo

a sentenca sao atos de vontade
defendido por Hans Kelsen.

Em Kelsen vemos claramente como a filosofia da consciéncia ¢ a estrada que pavimenta
toda sua teoria da interpretagdo. Para ele a intepretagdo juridica era dividida em dois momentos:

1° momento — cognitivo — € o que se liga diretamente ao normativismo. A norma a ser
aplicada configura-se assim como uma moldura que delimitara a vontade do juiz, tornando o
ato discricionario e nao arbitrario. Nesse primeiro momento € necessario conhecer todas as
possibilidades de interpretagio permitidas pela indeterminagio da norma.?”

2° momento — volitivo — liga-se diretamente a discricionariedade. O aplicador do direito
deve escolher, a partir de sua vontade, uma dentre as vdrias interpretagdes possiveis
identificadas no momento cognitivo, ou seja, dentre aquelas possibilidades compreendidas pela

moldura normativa.?’® Logo, a escolha entre as interpretacdes compreendidas dentro da

moldura esta baseada pura e simplesmente na vontade particular do juiz.

271 Sobre essa questdo Rubens Begak nos alerta: A supremacia constitucional ndo exige necessariamente a
supremacia judicial, pois sdo conceitos distintos. O primeiro garante a hierarquia da constituigdo sobre todos os
atos do poder publico, enquanto o segundo coloca o Judiciario como o arbitro final nas questoes que envolvem a
interpretacdo constitucional. (BECAK, Rubens; LIMA, Jairo. Uma abordagem institucional sobre o papel do
dissenso na democracia. Juris Poiesis-Qualis B1, v. 20, n. 23, p. 125-139, 2017, p. 136.)

272 KELSEN, Hans. El método y los conceptos fundamentales de la teoria pura del derecho. Tradugio Luis
Legaz Lacambra. Madrid: Reus, 2009, p. 76-79.

273 KELSEN, Hans. El método y los conceptos fundamentales de la teoria pura del derecho. cit., p. 81-82.
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A situagdo fica mais alarmante quando na década de 60 Kelsen admite possibilidade de
0 juiz decidir também fora da moldura®’*. Desse modo, o papel criador do juiz ndo mais se
limita a uma complementacdo da norma estabelecida pelo legislador, passando a ser dotado
também de uma capacidade criadora inicial. Nao ha mais qualquer distingao qualitativa entre a
liberdade do legislador e a liberdade do juiz. Agora ambos estdo sujeitos a0 mesmo grau de
vincula¢do normativa material, ou melhor, a total auséncia de vinculagdo material.?”

Logo, o solipsismo juridico indica que em geral:

- A interpretacao do Direito ¢ um ato de vontade;

- Sendo um ato de vontade, logo também se trata de um ato de discricionariedade a partir

de elementos previamente estabelecidos (método) que balizam e norteiam a tomada de

decisdo correta (objetividade);

- A interpretacdo do Direito parte ainda da perspectiva que cinde sujeito x objeto;

- A linguagem ¢ um mero instrumento para um sujeito entender um objeto.

- A subjetividade e o método sdo os dois centros reguladores da validade da “verdade”
alcancada na interpretagao;

Bom, a partir da virada hermenéutica, e em especial em Heidegger, essas nogdes sobre
linguagem, interpretacdo e Direito podem ser rearticuladas a partir de alguns deslocamentos
necessarios para pensar, por outra via, a questdo da formagao da compreensdo no pensamento
humano.

Como todo o arcabouco filoséfico e cientifico estdo sedimentados partir das nocdes
presentes na tradigdo, ¢ na linguagem cunhada pela Antiguidade grega, Idade Média e
Modernidade; nogdes essas que repercutem até os tempos contemporaneos como formacao de
um “standard da consciéncia”, era necessario para Heidegger uma filosofia que torna-se
possivel uma “destruktion” (destruigdo) dessas camadas sedimentadas, a partir da linguagem, a
lingua propriamente dita.?’®
Destrui¢do em Heidegger ndo ¢ sindbnimo de dizimagdo, de aniquilacdo, mas de uma

desconstrugdo para articulacao de novas possibilidades. Era necessario apropriar-se dos termos

274 MATOS, Andityas Soares de Moura Costa; MILAO, Diego Antonio Perini. Decisionismo e Hermenéutica
Negativa: Carl Schmitt, Hans Kelsen e a afirmacido do poder no ato interpretativo do direito. Sequéncia
(Florianopolis), n. 67,2013, p. 111-112.

275 MATOS, Andityas Soares de Moura Costa; MILAO, Diego Antonio Perini. Decisionismo e Hermenéutica
Negativa: Carl Schmitt, Hans Kelsen e a afirmac¢io do poder no ato interpretativo do direito. ciz., p. 128.
276 “Caso a questdo do ser deva adquirir a transparéncia de sua propria historia, € necessario, entdo, que se abale a
rigidez e o endurecimento de uma tradigdo petrificada e se removam os entulhos acumulados. Entendemos essa
tarefa como destruicdo do acervo da antiga ontologia, legado pela tradi¢do.” Logo, “Deve-se efetuar essa
destruicdo seguindo-se o fio condutor da questdo do ser até se chegar as experiéncias originarias em que foram
obtidas as primeiras determinagdes do ser que, desde entdo, tornaram-se decisivas.” (HEIDEGGER, Martin. Ser
e tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006, §6, p.49)
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legados pela tradicdo filosofica e desconstrui-los, rearticular suas terminologias, a fim de
reconduzi-los as experiencias mais originarias.

Evidentemente, vimos que o status que o conceito de “consciéncia” conquistou na
tradicao filosofica nos parece visivelmente problematico, e possui um carater encobridor, pois
as filosofias da consciéncia mostram um aspecto deveras superficial, por detras se “escondem”
propositalmente muitas coisas. O grande feito de Heidegger foi a destrui¢do do conceito de
consciéncia para a reconquista da pergunta acerca do ser.

Logo, podemos sim afirmar que o trabalho de Heidegger foi um trabalho de destruicao
da linguagem da metafisica. Dai, ndo podemos inaugurar essa etapa “fugindo” de seus termos
para “exemplificar” qual seria a “aplicacdo” de sua filosofia ao Direito.

Vamos portanto utilizar, a partir da filosofia de Heidegger aquilo que podemos julgar
compativel com o pensamento juridico, e também aquilo que o autor legou nio s6 para a
Filosofia mas como para qualquer outra area das Ciéncias em geral (ndo s6 as humanas): a
hermenéutica em sua significag@o filoséfica fundamental.

Heidegger foi pioneiro, pois diferentemente de autores anteriores tais como:
Schleiermacher, onde a hermenéutica permanecia subordinada a dialética, e era vista ainda em

1277.

um carater auxiliar, mas de maneira universal”’’; ou Dilthey, onde a hermenéutica foi

enquadrada na “psicologia”’®; logo, apenas em Heidegger a hermenéutica se torna uma
filosofia fendmeno/ontologica, enquanto uma hermenéutica da facticidade.

Nas palavras de Gadamer:

A hermenéutica da facticidade encontra-se diante do enigma do ser-ai jogado no ai
interpretar a si mesmo, de ele projetar a si mesmo em vista de possibilidades, em vista
do que advém e do que vem ao seu encontro [...] Quando se parte da facticidade
hermenéutica, isto é, da autointerpretagdo do ser-ai, entdo se mostra que o ser-ai
sempre se projeta para o futuro e percebe a0 mesmo tempo sua finitude.?”

277 ¢[...] a hermenéutica ¢é a arte de descobrir os pensamentos de um autor, de um ponto de vista necessario, a partir

de sua exposi¢do. Nesse caso, uma boa parte do que eu esperava poder alcancar apenas no outro guia [também
neste] [e salvo e me é dado; a hermenéutica ndo se exerce apenas no dominio classico e ndo é um mero, [nesse
dominio restrito,] 6rganon filologico, mas ela pratica o seu trabalho em toda parte onde existirem escritores e,
assim, os seus principios devem satisfazer todo este dominio, € ndo remontar apenas a natureza das obras
classicas.” (SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Hermenéutica. Arte e técnica da interpretacao. Trad. Celso
Reni Braida. Petropolis: Vozes, 1999. p. 30-31)

278 Para tais autores “a hermenéutica abrange a arte da interpretagio gramatical e psicologica. E, em altima analise,
um comportamento divinatorio, um transferir-se para dentro da constituicdo completa do escritor, um conceber o
"decurso interno" da feitura da obra, uma reformulagdo do ato criador. [...] Seja como for, essa interpretacio
psicologica tornou-se realmente determinante para a formagao das teorias do século XIX — para Savigny, Boeckh,
Steinthal, e sobretudo para Dilthey.” (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de
uma hermenéutica filosofica. Vol. I [1960]. Trad. port. Flavio Paulo Meurer. Petropolis: Editora Vozes, 1999, p.
292.)

2% GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica em retrospectiva. Tradugdo de Marco Antonio Casanova.
Petropolis, RJ: Vozes, 2009, 74-75.
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Essa nocdo de “antecipagdo da morte” no pensamento heideggeriano ¢ muito
importante, pois ressalta no Dasein sua lida entre duas obscuridades: o futuro e a proveniéncia,
e ¢ sobre isso que a hermenéutica da facticidade se ocupa: “Ela tem por meta o cotraconceito
do espirito absoluto hegeliano e de sua autotransparéncia’.’*’

Apesar de toda a experiencia magnanima do Ocidente em suas reflexdes sobre o
conceito de “ser”, apesar de todo o arcabougo religioso cristdo também ter se ocupado em boa
medida sobre o tema, nada foi suficiente para afinal escapar da “entificagao” do ser, ¢ seu
respectivo encobrimento. E a tendéncia de encobrimento do ser-ai que apresenta em particular
a tarefa da hermenéutica em Heidegger.

Todo Dasein compreende-se a partir de sua lida didria, cotidiana no mundo.
Articulando-se nesse mundo por meio da linguagem, onde ¢ possivel se movimentar em todos
os setores que o mundo assim dispde. Nessa medida, em cada uma das suas lidas didrias e
cotidianas, inumeros sdo os encobrimentos e desvelamentos que o Dasein se propoe.

Logo, em Heidegger a hermenéutica da facticidade:

- Nao parte do sujeito (subjetividade), mas do mundo da vida;

- Nao parte de uma autointerpretagao transcendental de si mesmo;

281

- A experiéncia fundamental do Dasein com o mundo~® enquanto ser-no-mundo, ¢ uma

experiéncia de finitude;
Assim sendo, a destrui¢do da historia da ontologia aponta para o acontecimento das
ontologias, acontecimento esse que ¢ franqueado pela conquista existencial do Dasein como

poder-ser.

[...] € sO por meio da dindmica de singularizagdo pensada metodologicamente a partir
de uma hermenéutica da facticidade e de uma destruicdo da presenga ontoldgica da
tradi¢do nos comportamentos do ser-ai de inicio e na maioria das vezes em seu mundo
fatico que Heidegger toma como possivel perguntar pela génese dos projetos de

mundo e pela mobilidade historica desses projetos.

280 GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica em Retrospectiva, cit., p. 75.

281 Relembrando que, na obra heideggeriana, mundo ¢ investigado por meio de uma metodologia tripartidite: 1) a
primeira via indaga o mundo por meio da analise da “mundanidade” do mundo circundante, dessa forma, parte da
descri¢do dos comportamentos faticos do ser-ai, e a partir dos resultados obtidos dessa observagao, chegar-se-4 as
estruturas ontoldgicas do mundo. 2) O segundo passo pretende executar a desconstru¢do dos pressupostos
ontoldgicos presentes na concepcao de mundo legada pelo pensamento racionalista de Descartes. 3) A ultima via
investigativa leva Heidegger a avaliar a conexdo estabelecida entre os conceitos de mundo e espago. No § 5
Heidegger afirma que "de acordo com um modo de ser que lhe € constitutivo, o Dasein tem a tendéncia [ Tendenz]
de compreender seu proprio ser a partir daquele ente com quem ele se relaciona e se comporta de modo essencial,
primeira e continuamente, a saber, a partir do "'mundo" (HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia Sa
Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006, §5.)

282 CASANOVA, Marco A. Compreender Heidegger. Petropolis. Vozes, 2009, p. 178.
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Mas afinal, o que pode a hermenéutica da facticidade contribuir para o Direito? Apenas
mudar a forma (enquanto mera troca de palavras) como empreendemos a nogdo de consciéncia
e subjetividade as nossas teorias?

Nao, definitivamente ndo. A hermenéutica da facticidade vem ao nosso encontro nao
como um método, mas como uma filosofia que tornou capaz demonstrar que o Dasein se projeta
sobre suas proprias possibilidades. Este poder-ser (Seinkonnen) que se projeta a si mesmo num
horizonte historico resume um dos tragos mais caracteristicos do Dasein. Ao projetar-se sobre
suas proprias possibilidades num horizonte histérico, como um poder-ser que sempre vem a
ser, o Dasein se realiza na sua “ex-sisténcia”, isto ¢, numa existéncia que transcende o ente
particular humano, ultrapassando seus limites para revelar a tnica forma possivel de
compreensdo do sentido do ser.

Como ja mencionado anteriormente a escolas da interpretagdo no Direito, tomam a
hermenéutica juridica sempre como uma técnica, capaz de produzir uma unidade de sentido, a
partir desse esfor¢o compreensivo. Esse esforco resulta na enunciacdo de uma sentenga, de uma
teoria dogmatica ou de um conceito filoséfico juridico.

A interpretacdo ontologica para Heidegger, executa uma tarefa primordial, qual seja, a
de, dentro de uma demonstragdo fenoménica mais original, reconquistar o ser deste ente contra
o qual atuam as tendéncias encobridoras que jazem na sua estrutura. Logo, a interpretagcdo deve
romper violentamente contra a interpretagdo encobridora do falatério cotidiano.?®* Esse tipo de
interpretagio encobridora ¢ marcada pelo modo inauténtico ou impessoal®®* do ser do Dasein.

Tomado o Direito e sua aplicacdo, a partir de um plano inauténtico, recariamos no ja
antigo pensamento de uso da forga estatal coercitiva, baseada num pressuposto de legitimidade
que corresponderia a interpretacdo judicial, cuja validade no momento de criagdo da sentenca
pelo juiz, e sua correspondente aplicagdo as partes em conflito sdo dadas exteriormente (norma),
a partir de uma convicgao subjetiva.

Heidegger jamais escreveu sobre interpretacdo propriamente “juridica”, mas podemos

conjecturar que o papel da hermenéutica, enquanto ontologia fundamental, ¢ justamente revelar

283 Segundo Heidegger, a palavra “falatorio” ndo deve ser tomada num sentido pejorativo: o falatério ndo é um
fendmeno negativo, pois traduz um modo de ser proprio da pre-senca, fruto de uma relagao imediata desta com o
mundo. Terminologicamente o termo se refere a constituicdo do “modo de ser da compreensdo e interpretagdo
cotidiana” (HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback. Petropolis: Vozes, 2006,
p.227)

284 Nota explicativa: O ser-ai existe de inicio e na maioria das vezes imerso nessa dimensdo pré-ontologica, na
qual ndo tem lugar nenhum uma interrogagdo explicita acerca do ser dos entes em geral. Tal dimensdo pré-
ontologica da existéncia ¢ o que Heidegger denomina como impessoalidade. Mas por que impessoal? Tal
dimensdo ¢ impessoal porque ela nos permite lidar com os diversos entes e mobilizadores estruturais que se
apresentam, sem nenhuma necessidade de reflexdo ontologica acerca daquilo que se apresenta. (CASANOVA,
Marco A. Compreender Heidegger. Petropolis. Vozes, 2009, p. 179-180.)
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ao maximo os mais auténticos conteudos das normas juridicas, e para além das normas toda a
tradicdo juridica, a fim de que o Direito possa se revelar na sua face mais propria e seu poder-
ser se realize sem que a oposi¢ao entre as partes em conflito, e de igual forma o Estado-juiz
possa mergulha-lo ainda mais no embarago nivelador da impessoalidade cotidiana manejada
em beneficio de uma ou de ambas as partes.

A sentenca judicial ndo seria uma reprodu¢do do texto legal, tdo menos uma
representacao expressada a partir da juncdo de fatos e normas, que parte de uma convicg¢ao
pessoal do magistrado, tdo menos um produto da sensibilidade desse sujeito legitimado para
ponderar quais valores sdo mais ou menos importantes para uma comunidade juridica. Todas
essas formas de lidar com a questao juridica partem de uma visao subjetivista, metddica, e ainda
sob um paradigma metafisico (filosofia da consciéncia).

Em resumo, a compreensao inauténtica, em cujo processo o falatdrio se da a conhecer,
em seu modo de ser desarraigado do chao fundamental do ser, em uma condi¢do de suspensao
em relacdo ao mundo, aos outros e a si mesmo, ¢ dissimulada pela interpretagio mediocre
exarada pelo impessoal, que condena o Dasein a perder-se na inconsisténcia do falatorio, ainda
que inconscientemente.

Um dos maiores riscos do discurso inauténtico no Direito € justamente aquilo que temos
denunciado quase que folha a folha nesta tese, a certeza indubitavel que as filosofias da
consciéncia constroem a partir de suas representacoes, em suas previsibilidades, e por fim em
seus metodos.

Essa necessidade de previsibilidade calculavel, operativa e minunciosamente metodica
do Direito, em nossa época, marca um dominio da técnica (dogmatica) em relacdo a
propedéutica juridica, uma precedéncia da Ciéncia em relagdo a Filosofia. O Direito da nossa
época se ressente dessa correcdo extrema que nos impde, por exemplo, o imperativo de
seguranca juridica. A seguranga juridica implica essa maxima previsibilidade, que
paradoxalmente nos leva, de fato, a uma falta de cuidado juridico.

Etimologicamente a palavra seguranca nos remete, coincidentemente ou nao,
novamente ao tema do cuidado. Seguranga ndo quer dizer outra coisa sendo auséncia de
cuidado. Seguranca juridica, portanto, quer dizer, auséncia de cuidado juridico. Nao auséncia
de cuidado no sentido de cautela ou precaugdo, mas sim cuidado como atitude ontologica do
Dasein capaz de lhe repor a sua autenticidade. Dasein como cuidado (Sorge) significa que todos
os comportamentos que o Dasein venha a assumir o determinam ontologicamente, ou seja, para
que seja possivel compreender o modo de ser do ser-ai ¢ necessario compreender antes a sua

dinamica existencial.
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Essa alienacdo da responsabilidade propria confere ao Dasein um sentimento de
tranquilidade e de seguranca que lhe ¢ necessario para que possa viver na cotidianidade da
convivéncia. A seguranca, revestida da forma especifica de seguranca juridica, vem a ser
justamente um dos pressupostos de um sistema juridico.

Ela ¢ necessaria para que os atores do direito possam realizd-lo no dia-a-dia, sem ter que
questionar, a cada negdcio juridico, a exercicio de um direito subjetivo, enfim, se este serd ou
nao cumprido, respeitado e garantido. De fato, as pessoas ndo se perguntam, normalmente, se
as leis que regem uma compra ¢ venda, ou uma locag¢do, um contrato de trabalho, ou um tipo
penal, sdo justas ou ndo. Podem até fazé-lo posteriormente, quando do surgimento de um
conflito de interesses num caso concreto, mas quando da realizacdo da acdo que faz surgir o
direito ou a obrigacdo, tudo que se deseja ¢ que as normas sejam validas para todos e
reciprocamente para as partes, quaisquer que sejam elas, pois, do contrario, seria impossivel
legitimar qualquer ato de forma pacifica e civilizada.

Nao € nosso propdsito alongarmos nessa analise, pois ndo ¢ essa nossa tese, embora ela
j& possa ser considerada em alguns pontos “algo para além daquilo que Heidegger escreveu”,
pois de fato, ele jamais al¢ou suas investigacdes para seara juridica. Portanto, vamos partir para

o estudo de Hans-Georg Gadamer, filésofo que sera essencial para nosso trabalho.

I1. 4 — Hans-Georg Gadamer: a consumacio das filosofias da subjetividade

Um dos pensadores que seguramente podem contribuir para nossa investigagdo ¢ o

filosofo alemdo Hans-Georg Gadamer®®

. Através do estudo de sua principal obra “Verdade e
Método™® (1960), e da obra “Hermenéutica em Retrospectiva™ (1995), vamos aprofundar

nossa reflexao sobre o objeto de estudo da presente tese. Gadamer foi muito influenciado pela

285 Nota explicativa sobre o autor: Hans-Georg Gadamer (1900-2002) estudou em Marburgo e doutorou-se aos 22
anos sob a orientagdo de Paul Natorp. Sua habilitagdo para o magistério superior foi auxiliada por Martin
Heidegger, com o qual manteve intima conversagdo. Lecionou em Leipzig, Frankfurt e Heidelberg, onde assumiu
a catedra de Karl Jaspers em 1949. Sua obra magna Verdade e Método: Tragos fundamentais de uma hermenéutica
filosofica € de 1960 e no Brasil ganhou uma edigdo da editora Vozes: Tradugdo de Flavio Paulo Meurer.

286 Verdade e Método teve, desde 1960, uma enorme eficicia sobre o desenvolvimento da filosofia, como por
exemplo, na marcada orientagdo para a linguagem, onde o continente se encontrou com o ‘linguistic turn’ da
filosofia anglo-saxdnica; depois, na reabilitagdo da filosofia pratica, primeiro na forma de um retorno a um novo
aristotelismo que complementou a ética kantiana do dever com uma consideragdo da contingéncia historica de
formas de vida; mas também na teoria cientifica, onde o contextualismo paradigmatico de Kuhn podia saudar um
jurado auxiliar na critica do positivismo pela hermenéutica. E, finalmente, no refinamento da consciéncia
hermenéutica para as tarefas de uma teoria critica da sociedade, abstraindo totalmente de aplicagdes cientificas
particulares da hermenéutica no ambito da ciéncia literaria (que motivou H.R. Jauss e W. Iser a uma concretizagao
da dialética da pergunta e resposta, na forma de uma estética da recepgdo), na Historia, (R. Kosellek), no direito e
na Teologia. (GRONDIN, Jean. Introducio a hermenéutica filoséfica. Sdo Leopoldo: Editora UNISINOS, 1999,
p. 208. ¢f. também DELACAMPAGNE, Christian. Histéria da Filosofia no século XX. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1997.)
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filosofia de Heidegger, mas ndo procura em sua hermenéutica filosofica desenvolver a “ideia”
de uma estrutura prévia da compreensao para pensar a questao do ser-ai. Tao menos almeja uma
hermenéutica que possa contribuir ao ser-ai uma autenticidade que lhe arranque do modo de
existéncia impessoal.

Gadamer influenciado pelos pensamentos de Schleiermacher, Dilthey e Heidegger,
elabora uma teoria filoso6fica da compreensdo. Sua postura filosofica evidencia-se na medida
em que ndo pretende estabelecer uma preceptiva ou uma metodologia da compreensao, e, sim
dar conta do que realmente acontece quando se compreende e se interpreta.

A propria obra “Verdade e Método” trata sobre um outro tipo de experiéncia com a
produgdo de um saber - que pode ser entendido como “verdade” — que ndo guarda nenhuma
relacdo com os procedimentos metodologicos tdo comuns a ciéncia e a filosofia em geral.

Nas trés partes de “Verdade e Método - I, Gadamer demonstra que: no nivel da
experiéncia da arte, no nivel do conhecimento historico e no nivel da linguagem, podemos ter
uma producdo de saber, que sdo trés tipos de “verdades” que ndo sdo “verdades” produzidas
pelo método 16gico-analitico. Portanto, ao nivel da arte, ao nivel da histéria e ao nivel da
linguagem, temos um tipo de experiéncia que produz um saber, ou um conhecimento, que nao
¢ de carater 16gico-semantico.

Esse, no fundo, ¢ basicamente o objetivo da obra. E ¢ um tipo de experiéncia de
conhecimento a qual temos acesso por caminhos totalmente diferentes dos que estdo
estabelecidos pelo conhecimento cientifico em geral. Nessa obra faz-se o estabelecimento
maduro das ideias daquilo que se pode chamar de hermenéutica filosdfica.?®’

“Verdade e Método” possibilitou evidenciar que a verdade das ciéncias humanas ¢ um
acontecimento observavel através da arte, da histéria e da linguagem, motivo pelo qual
Gadamer obteve éxito em abalar o metodologismo entdo predominante na epistemologia dessas
ciéncias, ao afirmar que, o conhecimento (que se pretende, desde Descartes, ser conhecimento
correto, certo, verdadeiro e valido) ndo esta vinculado ao método, € em alguns casos nada tem
a ver com método algum. Pois, ao contrario de possibilitar a objetividade da interpretagdo, o
método leva a relativismos, por refletir a subjetividade como um requisito soberano na
verticalidade da relagdo do sujeito frente aquilo que ele compreende, ou busca compreender.

O tema do método € precisamente o ponto nevralgico do estudo de Gadamer, que se
empenha em afastar a premissa de que a compreensao (e respectivamente o conhecimento)

depende de um método que a possibilite. Alids, "Verdade e Método" ndo apenas questiona a

287 STEIN, Ernildo. Aproximacdes sobre hermenéutica. 2. ed. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2010, p. 47
108



autoridade do método, como também apresenta um entendimento de que a verdade ¢ encoberta
por ele. Por essa razao, hermenéutica, portanto, ndo ¢ método, mas € um modo-de-ser-no-mundo
do intérprete.?%® Mas antes de continuarmos falando especificamente sobre hermenéutica e
compreensao, enquanto um modo de ser, vamos as bases do pensamento gadameriano primeiro.

O primeiro aspecto, e ao nosso entender uma das mais importantes contribui¢des de
Gadamer para a consumagdo da virada da hermenéutica ¢ a superagdo da questdo da
subjetividade e das filosofias da representacdo. Obviamente para nos esse aspecto tem um papel
muito especial porque ¢ exatamente esse o objeto de nossa tese: o deslocamento da
subjetividade para a consideragdo da alteridade e tradicdo, por meio de uma intersubjetividade
como forma de acontecimento de todo e qualquer conhecimento.

Sobre este assunto Palmer, com entusiasmo, declara:

[...] com o aparecimento de Verdade e Método, a teoria hermenéutica entra numa nova
e importante fase. Gadamer exprime agora, de um modo totalmente sistematico, a
nova concepgdo radical de Heidegger relativamente a compreenséo [...]. Abandona-
se a antiga concepg¢do de hermenéutica como sendo a fase metodoldgica especifica
das Geisteswissenschaften; o proprio estatuto do método é posto em causa, pois o
titulo do livro de Gadamer € ir6nico: o método ndo é o caminho para a verdade. Pelo
contrario, a verdade zomba do homem metddico. A compreensdo ndo se concebe
como um processo subjectivo do homem face a um objecto mas sim como o modo de
ser do proprio homem; a hermenéutica ndo se define enquanto disciplina geral,
enquanto auxiliar das humanidades, mas sim como tentativa filosofica que avalia a
compreensdo, como processo ontolégico - o processo ontoldégico - do homem. O
resultado destas reinterpretagdes ¢ um tipo diferente de teoria hermenéutica, a
hermenéutica 'filos6fica' de Gadamer.?®’

Gadamer se preocupa fundamentalmente com a superagdo da filosofia da consciéncia
ou da subjetividade, diante da radical finitude humana. Ele demonstra a incoeréncia de uma
compreensao estabelecida apenas pela subjetividade, sem qualquer interferéncia da linguagem
e da tradigdo, o que era a latente defesa da onipoténcia da reflexdo na filosofia da consciéncia.

Somente para tragarmos um paralelo, vamos recapitular as principais questdes ja
tratadas entre o paradigma da consciéncia x o da linguagem e tradicdo. Como vimos
anteriormente, Descartes defendia a utilizagao do método a servico de uma duvida para se livrar
das incertezas e encontrar o que ha de mais certo, o que ¢, antes de qualquer outra coisa,

indubitavel.>*° A divida cartesiana é uma divida metédica, porque é desenvolvida a partir e

288 RICOUER, Paul. Teoria da interpretacdo. Tradugdo Artur Morao. Rio de Janeiro. Edigdes 70, n° de depdsito
legal:18296/87, 1976, p. 106

289 PALMER, Richard E. Hermenéutica. Trad. Maria Luiza Ribeiro Ferreira. Lisboa: Edigdes 70, 1986, p. 168.
290 «[...] havendo apenas uma verdade de cada coisa, todo aquele que a encontrar sabe a seu respeito tanto quanto
se pode saber” (DESCARTES, René. Discurso do método; Meditacdes; Objecdes e respostas; As paixdes da
alma. Trad. J. Guinsburg e Bento Prado Junior. 5. ed. S0 Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 40.)
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através de critérios, de regras, que determinam como se deve proceder no desenvolvimento de
tal davida. Serve como um instrumento para a rejei¢do das antigas opinides.?’!

A duvida ¢ o ponto de partida dessa metafisica no que tange ao carater metodologico,
pois, por ter como finalidade suspender o juizo sobre o que ¢ dubitavel, ela cumpre com o que
exige o primeiro preceito do método de Descartes que, no “Discurso do Método”, determina
que ndo se deve considerar alguma coisa como verdadeira que ndo seja concebida
evidentemente como tal.>?

Por este motivo, o0 método ¢ de grande importancia na filosofia de Descartes que, em
suas regras, afirma que “[...] ¢ muito melhor jamais pensar em procurar a verdade de alguma
coisa a fazé-lo sem método™?>>. A busca do conhecimento depende de um procedimento que
encaminhe até o saber, e esse caminho ndo € outra coisa sendo o método. A duvida cartesiana
— objeto de andlise neste ponto — ¢ o caminho escolhido por Descartes para buscar o
conhecimento do ponto de partida da filosofia.

Logo, a tradi¢do metafisica estava impregnada por um ataque a tradi¢do e a historia cuja
arma letal utilizada era sempre a subjetividade e o método como condicdo e instrumento para
eliminar toda e qualquer contingéncia ou relativismo de seus resultados logicos: o

» o«

conhecimento deveria ser “limpo”, “objetivo” e “universal”.

Sobre a postura de Gadamer quanto a este tema, Grondin afirma:

A velha receita para fundar a verdade das ciéncias humanas consistia em excluir os
'pré-juizos' do entendimento, em nome de uma concepgdo da objetividade, herdada
das ciéncias exatas. De uma maneira muito provocante, Gadamer vera nos
pré-juizos sobretudo 'condigdes do entendimento'. Aqui, ele invoca a analise da
estrutura de antecipacdo do entender em Heidegger, que demonstrara que a projecao
de sentido era ndo uma tara, mas uma componente essencial de todo entendimento
digno desse nome.?**

Quando pensamos no conhecimento, a partir da filosofia da consciéncia e da
subjetividade, consequentemente, pensamos em algo proximo de um estado de seguranca, de
um dominio em relacdo a algo, de uma certeza frente a uma determinada pergunta. Conhecer ¢

uma ag¢ao voluntaria de um sujeito dominante, frente a um objeto dominado.

21 No inicio de suas Meditagdes, Descartes afirma que “[...] recebera muitas falsas opinides como verdadeiras

[...]”, das quais ele pretende se livrar. Para isso, o filésofo decide aplicar-se “[...] seriamente e com liberdade em
destruir em geral todas as [...] antigas opinides” (DESCARTES, René. Discurso do método; Meditagdes;
Objecdes e respostas; As paixdes da alma, ciz., p. 167).

292 DESCARTES, René. Discurso do método; Meditacdes; Objecdes e respostas; As paixdes da alma, ciz., p.
37.

293 DESCARTES, René. Discurso do método; Meditagdes; Objecdes e respostas; As paixdes da alma, cit., p.
19.
294 GRONDIN, Jean. Hermenéutica. Trad. Marcos Marcionilo. Sdo Paulo: Parabola Editorial, 2012, p. 67-68.
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Ja em Gadamer, a hermenéutica nos revela que o conhecimento ¢ fruto de uma acdo em
constante movimento. A ac¢ao que ¢ conhecer ¢ um acontecimento. Por outro lado, conforme o
sentido estatico de conhecer, tudo esta fixado nos seus limites, numa seguranga ilusoria: essa
ilusdo € o voluntarismo subjetivo que se afirma capaz de representar o mundo, a partir de uma
logica pré-estabelecida denominada como método cientifico.

Isto significa para a tradi¢ao filosofica e cientifica a formacdo de um paradigma, pois
acredita-se nesta seguranca, de modo que tudo se tornou plenamente dominado pela razao
(subjetiva). Em suma, tudo se banaliza na ilusao de total clareza e dominio que resulta de um
entendimento estatico do conhecer.

De forma alguma compartilhamos dessa visdo epistemolodgica pressuposta pela filosofia
da consciéncia. Conhecer nao ¢ somente dominar medidas, representagdes € conceitos, mas
estar lancado numa dinamica entre os limites das medidas, representagdes e conceitos € 0os nao-
limites das questoes.

Influenciado por Heidegger e valendo-se de algumas de suas ideias, Gadamer origina
uma hermenéutica filos6fica que mantém claras as condi¢cdoes da compreensao, que
ndo sao meros limites, mas aspectos da temporalidade que devem ser observados quando se
aborda a hermenéutica, que neste ponto, reformula toda nog¢ao de conhecimento, a partir de um
novo paradigma.

A reflexdo de Gadamer tem pouca relagdo no que se refere a impor limites, ou arquitetar
novas possibilidades, para a hermenéutica ja herdada em partes, pelo pensamento de Heidegger.
Seu foco manteve-se na elucidagdo das gerais para a compreensdo, com um aceno especial para
a questao da temporalidade: a finitude do ser.

Conforme Gadamer:

Na medida em que Heidegger redesperta a questdo do ser, ultrapassando assim toda a
metafisica tradicional - ¢ ndo somente o seu ponto mais alto no cartesianismo da
ciéncia moderna e da filosofia transcendental -, ele alcanca uma posicdo
fundamentalmente nova frente as aporias do historismo. O conceito da compreensdo
ja ndo é mais um conceito metodolégico como em Droysen. A compreensdo nao é,
tampouco, como na tentativa de Dilthey de fundamentar hermeneuticamente as
ciéncias do espirito, uma operagio posterior e na diregdo inversa, que segue o impulso
da vida rumo a idealidade. Compreender € o carater ontologico original da propria
vida humana.?

295 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método I: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. 13.
ed. Trad. Flavio Paulo Meurer. Petropolis, RJ: Vozes, 2013, p.348.

111



Ou seja, compreensdo e existencial sdo temas que estdo umbilicalmente ligados, pois
compreender ndo ¢ uma mera acdo de um sujeito cognoscente, mas um modo de ser desse
homem que ¢ finito e histérico.>*®

Contudo, a subjetividade e o método ainda precisam ser assegurados de qualquer modo
como marca sempre presente nos modelos filosoficos e cientificos de nosso tempo. Isto ¢
tentado por meio de alguma representagdo que dé a impressdo de ndo ser simplesmente
metafisica. Tais modelos aparecem nas mais diversas areas das ciéncias sociais sobre o

emblema de objetividade das andlises.

Neste sentido, ¢ muito sintomatico o que menciona Foucault:

[...] na ordem do discurso cientifico, a atribui¢do a um autor era, na Idade Média,
indispensavel, pois era um indicador de verdade. Uma proposi¢do era considerada
como recebendo de seu autor seu valor cientifico. Desde o século XVII, esta fungao
ndo cessou de se enfraquecer, no discurso cientifico: o autor s6 funciona para dar um
nome a um teorema, um efeito, um exemplo, uma sindrome.?’

Ora, o que parece €, justamente que, a subjetividade - referente a um discurso se
encarna de modo privilegiado, mas ndo exclusivo, na figura do autor — e conhecimento se
associam conforme o desenrolar da historia ocidental. E que o conhecimento que se veio a
instaurar como ciéncia, tal como modernamente se a entende, chegou a se configurar, deste
modo, na medida em que buscava seguranca.

Em Bacon?® e em Descartes, como pensadores alicergantes da ciéncia moderna, o que
¢ patente é a busca de um conhecimento seguro, isento de duavidas. E o
conhecimento universalmente valido, tanto no espaco quanto no tempo. Algo que ¢ sempre o
mesmo em qualquer lugar e em qualquer tempo € a-histdrico. Esta base segura a-historica em
que se funda a ciéncia € nog¢do de sujeito do conhecimento, de sujeito racional, que fora entdo
identificada com o homem.

E o que observa Gadamer:

Aquilo que deu a palavra subjectum e ao conceito de subjetividade a cunhagem que
nos parece hoje obvia a todos foi o fato de “‘sujeito” visar a algo assim como
autorrelacdo, reflexividade e egoidade. Nao se percebe isso de maneira alguma na
palavra grega da qual ela ¢é a traducdo: a palavra hypokeimenon. A palavra significa

2% RICOUER, Paul. Teoria da interpreta¢iio. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des 70, n° de depdsito
legal:18296/87, 1976, p. 106.

27T FOUCAULT, Michel. Ordem do discurso (A). 15* ed. Trad. Laura Fraga de Almeida Sampaio. S3o Paulo -
SP. Edi¢des Loyola, 1996, p. 27.

298 Nota explicativa: O filosofo inglés ensinava que os sentidos do homem sdo infaliveis e representam a fonte de
todo o conhecimento valido, quando guiados pelo método cientifico. Bacon fez a apologia do método
experimental, propondo a indugdo - ou método indutivo — como recurso necessario para se atingir os principios
mais gerais dos fendmenos naturais. O método indutivo parte sempre de fatos especificos, particularizados e
observaveis, suficientemente catalogados e enumerados, para se chegar a uma conclusdo geral, universal. Embora
ndo firme como vértice de todo saber o agir racional do homem, joga na experiéncia (no dado sensivel) o objeto
onde toda possibilidade de saber se torna fecunda. Ver: BACON, Francis. Novum organum. 2002. Trad. Clemente
Fernando Almori, Losada, Buenos, 2002.

112



“aquilo que se encontra a base”. E assim que a palavra vem ao nosso encontro na fisica
e na metafisica aristotélicas. Além disso, ela tem em tais conexdes uma longa historia
posterior latina como substantia ¢ como subjectum. Esses dois termos sdo traducdes
latinas de hypokeimenon: essa palavra é e significa aquilo que se encontra
inalteravelmente a base da mudanga de todas as transformagdes.>

O conhecimento a partir da génese da modernidade se liga a subjetividade. A
subjetividade tal como a entendemos, vale frisar. Contudo, desde a sua configuragdo como
filosofia, passando pelo seu desdobramento medieval em teologia, € desembocando na ciéncia
moderna, o conhecimento que se assinala entdo como conhecimento paradigmatico ocidental é
o conhecimento do que permanece no fluxo das mudancas. Isto que permanece no fluxo das
mudangas foi chamado de hypokeimenon, de subjectum e finalmente de sujeito, na modernidade
identificado com a esséncia do homem.

Segundo Gadamer:

Essa aplicagdo surge por meio da distingdo cartesiana do cogito me cogitare, que
alcancou por meio de John Locke uma validade mundial. A ele ¢ atribuido o primado
do conhecimento enquanto o fundamento inabaldvel que possui consisténcia ante
todas as dubitabilidades, quamdiu cogito, até o ponto em que eu penso — o que quer
que eu venha a pensar. O cogifo me cogitare € por assim dizer a substancia de todas
as nossas representacdes. A partir dai, o conceito de subjetividade se desenvolveu.
Kant levou em seguida a palavra e o conceito a vitoria, ao reconhecer a fungdo da
subjetividade na sintese transcendental da apercepgao, que precisa poder acompanhar
todas as nossas representacdes ¢ lhes empresta unidade. Assim como na natureza os
estados ou processos alternantes ocorrem junto aquilo que permanece inalteravel, a
mudanga das representacdes também repousa sobre o fato de elas pertencerem a um
eu permanente.’%

Com a modernidade, sendo aquele que conhece, o homem em sua racionalidade se
converte no fundamento solido e permanente do real. A partir dai, o lluminismo (Aufkldrung)
preparou o caminho das humanidades que ganham plena forga a partir do romantismo, a
principal delas sendo a historia em suas primeiras tentativas de se afirmar como ciéncia. Porém,
o conhecimento metafisico € aquele estabelecido sobre um fundamento que nao € histérico —
que ¢ garantia de certeza. Dentro de uma tal configuracdo epistemologica, o conhecimento ja
se encontra desvinculado do modo de habitar deste mesmo ser humano, que ¢ um habitar
historico.

Esse ¢ o caso da negagdo das ideias kantianas por Gadamer. Gadamer diferentemente
de Kant, pretende expor que a constituicio do conhecimento em geral ndo decorre da
subjetividade isolada e alheia a historia, mas sim do nosso pertencimento a tradigdo,

considerando que o homem radicalizado em sua finitude, ndo pode sobrepujar sua faticidade.

2% GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica em retrospectiva. Tradugdo de Marco Antonio Casanova.
Petropolis, RJ: Vozes, 2009, p. 100.
300 GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica em retrospectiva. ciz., p. 101.
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Nesse contexto, sua vinculagdo a linguagem, tradicdo e compreensdo determinam sua
experiéncia de mundo, motivo pelo qual, se é no horizonte da tradi¢do que temos a
compreensdo, nao somos donos do sentido. Portanto, a hermenéutica gadameriana pode ser
considerada uma hermenéutica de finitude, uma vez que a nossa consciéncia ¢ determinada pela
historia, e ndo por um sujeito transcendental que traz a luz aos objetos do conhecimento.

O poder do "eu penso" serd retomado por Kant, de forma a garantir a determinagdo do

sujeito e de todas as representagdes:

Esta representagdo, [...] ¢ um ato da espontaneidade, isto é ndo pode considerar-se
pertencente a sensibilidade. Dou-lhe o nome de apercepcdo pura, [...] porque é aquela
autoconsciéncia que, ao produzir a representagdo eu penso, que tem o poder de
acompanhar todas as outras, e que ¢ una e idéntica em toda a consciéncia, ndo pode
ser acompanhada por nenhuma outra.>"!

Kant recusa a metafisica tradicional, mas quer funda-la sobre outras bases. Para tanto ¢
preciso submeter a critica os limites da razdo. Com a critica kantiana ha outro desenvolvimento
da metafisica da subjetividade, de modo a garantir que o mundo so6 existe se contraposto ao eu,
ao sujeito. Assim, o essencial ndo ¢ se o que estd diante de mim pode ser ou ndo independente,
mas sim a capacidade de representar os objetos. Uma incondicional capacidade objetivadora, ¢
a caracteristica da metafisica da subjetividade em Kant.

Logo, como j4 estudado anteriormente no tdpico destinado a Kant; ¢ a Critica que cabe
verificar a legitimidade dessa pretensdo, sendo uma filosofia do sujeito — portanto, uma filosofia
que esquadrinha as capacidades desse ultimo — a pedra de toque por onde devera se fundamentar
a condi¢do de sistematizagdo reivindicada pela razdo. Por isso, investigar a questdo do sistema
em Kant, exige, a0 mesmo tempo, circunscrever o desenvolvimento que ele d4 a uma filosofia
da subjetividade em seus estratos transcendentais.

O que pretendemos defender, nesta tese, € que a hermenéutica gadameriana sustenta que
o verdadeiro transcendental que viabiliza o conhecimento humano ¢ a conexdo intersubjetiva
(que considera a alteridade como elemento central para o conhecer) da linguagem, tradicdo e
compreensdo, sendo desnecessario, em virtude disto, regredir a uma instancia fundadora ultima
ou a um nucleo que fundamente todo conhecimento, como seria a perspectiva metafisica e a da
filosofia da consciéncia.

Mais a frente pretendemos estabelecer nossa no¢ao cunhada para cada um dos elementos

302

transcendentais da intersubjetividade®~. Ou seja, nosso caminho perpassa por uma via paralela,

301 KANT, Immanuel. Critica da razio pura. Os pensadores Vol. I. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1987, B 132, §16.
302 Nota explicativa: Para nds nem a consciéncia nem a subjetividade sdo nogdes essenciais para a produgio de
conhecimento e compreensdo do mundo, em virtude de uma nogdo muito simples: pensar a partir do paradigma
anterior € ja estar langado numa pré-compreenséo essencialista daquilo que é o homem em geral, e bem sabemos
que dizer que o homem em geral € consciente de si e do mundo, ndo revela nada da “esséncia” humana, mas apenas
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mas ao mesmo tempo distante do pensamento de Husserl, para quem a fenomenologia consistia
numa apreensdo pré-conceitual dos fendmenos, que em Husserl foi utilizada com a ideia de
viabilizar o funcionamento da consciéncia como subjetividade transcendental.>*?

Tal como Descartes e Kant, Husserl também foi um autor que embora tenha contribuido
muito para o ressurgimento da hermenéutica como uma filosofia onto-fenomenologica (nos
pensamentos de Heidegger e Gadamer) ainda repercutiu em seu pensamento a estrutura da
subjetividade e da filosofia da consciéncia (residuos do pensamento metafisico) como tnico
caminho seguro para a formagao do conhecimento em geral.

Husserl persistiu em admitir em seu trabalho fenomenologico os pressupostos
filosoficos tradicionais, como a dicotomia sujeito-objeto, enquanto estrutura originaria da
totalidade dos fendmenos.>*

Husserl ao aplicar o método da suspensdo fenomenolodgica, tem por objetivo identificar
e explicar esses atos intencionais primitivos e apoditicos que estruturam nossa experiéncia em
geral (coisas elas mesmas). Ora, 0 que ocorre ¢ a impossibilidade desse método cunhar uma
superagao da semantica historica sedimentada do mundo, e ainda, ndo ¢ capaz de se
desvencilhar da auséncia de pressupostos ontologicos, uma vez que a linguagem desempenha
sua fun¢do como uma estrutura hermenéutica incontornavel nos nossos modos de compreensao
em geral 3%

Embora ele criticasse a cisdo sujeito-objeto e o modelo tradicional de consciéncia, tanto
a intencionalidade quanto a suspensdo fenomenolodgica, sdo atos verticais e performaticos de
um sujeito solipsista. Além de querer ainda alcancar uma “esséncia” da consciéncia intencional,

acusando a tradi¢do filosofica anterior de “atitude natural”.%

uma capacidade ou caracteristica de seu comportamento em relag@o a si mesmo ( ja tomado como um ente), € 0s
demais entes do mundo. Pior situagdo parece-nos quando ao invés de esséncia, isso se mostra como fundamento.
303 PALMER, Richard E. Hermenéutica. Trad. Maria Luiza Ribeiro Ferreira. Lisboa: Edi¢des 70, 1986, p. 129.
304 Nota explicativa: A critica ao conceito do eu e da relagdo sujeito-objeto, que estdo presentes nas defini¢des da
intencionalidade da consciéncia de Husserl, vao ser substituidas por um plano mais geral de tematizacdo, ou seja,
a propria vida fatica e os conceitos que serdo revelados nesse dominio. A partir de Heidegger, vemos que o mundo
ndo deve ser interpretado como um ato de uma consciéncia, e tampouco, um ato em uma consciéncia.

395 Heidegger afirma: “o discurso se acha a base de toda a interpretagdo e proposi¢io” (HEIDEGGER, M.
Seminario de Zollikon. Sao Paulo: EDUC; Petrépolis: Vozes, 2001, p.161.) Se a compreensdo se desenvolve em
uma interpretagdo (Auslegung), tal interpretagdo € discursiva, pois o discurso articula a compreensao do Dasein,
sendo anterior & interpretacdo. O discurso ¢ efetivamente desenvolvido e exteriorizado, a partir da linguagem
(Sprache) que é, por sua vez, o pronunciamento do discurso. A linguagem como exterioridade do discurso se
articula em significagdes, que por sua vez, expressam o modo de ser do Dasein como ser-no-mundo que
compreende. (HEIDEGGER, M. Seminario de Zollikon. ciz., p.161).

396 Husserl explicita esse movimento da atitude natural da seguinte forma: Assim progride o conhecimento natural.
Apodera-se num ambito sempre cada vez maior do que de antemdo e obviamente existe e estd dado e apenas
segundo o ambito e o contetido, segundo os elementos, as relagdes e leis da realidade a investigar de mais perto.
Assim surgem e crescem as distintas ciéncias naturais enquanto ciéncias da natureza e da natureza psiquica, as
ciéncias do espirito e, por outro lado, as ciéncias matematicas, as ciéncias dos nimeros, das multiplicidades, das
relagdes, etc. Nestas ultimas ciéncias, nao se trata de realidades efetivas, mas de possibilidades ideais, validas em
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Segundo Husserl, hd uma relagcdo substancial entre a posi¢do do senso comum e a
posicdo cientifica, pois ambas se baseiam no que se chama aqui “atitude natural”. A atitude
natural ¢ o que promove a manuten¢ao da dicotomia epistémica classica, entre sujeito e objeto,
e a consideragdo da consciéncia como coisa fechada em si mesma, que “acessa” o mundo
exterior. Tanto a ciéncia como o senso comum desconsiderariam, para Husserl, a esséncia
mesma dos atos de consciéncia, sua intencionalidade.>®’

Segundo Husserl, somente a suspensao fenomenologica constitui um método que pode
ser aderido, a medida em que somos livres para o levarmos a termo, revelando assim, o carater

proprio dos atos de consciéncia, a intencionalidade. A primeira e mais vaga caracterizacao da

intencionalidade € aquela que afirma que toda consciéncia ¢ consciéncia de algo:

[...] pra que se alcance a intencionalidade, portanto, ¢ preciso antes de mais nada
suspender o modo de ligagdo imediato com os objetos no interior do mundo empirico,
descobrindo na propria consciéncia a sua ligagdo necessaria com os objetos. Para
Husserl, isto se d4 no momento em que se abandona a posicao natural em relacdo aos
objetos — a posicao tedrica — e se passa a analisar ndo os objetos empiricos exteriores
em sua pretensa autonomia ou a consciéncia como sede de constitui¢io das
representagdes acuradas, mas os atos de consciéncia em sua propria dindmica de
realizagdo. Essa analise abre a possibilidade de apreender o carater transcendental dos
atos de consciéncia, uma vez que estes atos nunca permanecem fechados em si
mesmos, mas sempre levam para além de si em dire¢do ao campo de mostragdo de
seus objetos correlatos. Sem sair da consciéncia, ou seja, na pura imanéncia dos atos
de consciéncia, portanto, é que se constitui efetivamente a intencionalidade.3%

Como veremos mais adiante, de forma mais detalhada, Gadamer critica essa rendi¢cao
moderna ao pensamento metodoldgico seguro, centralizada no sujeito e na consideragao da
supremacia da consciéncia humana subjetiva, como se fosse o ponto de reportagdo ultimo para
todo conhecimento humano, uma espécie de alfa (quando racionalista) e o 6mega (quando
empirista) do saber. Tanto Heidegger, quanto Gadamer, concordam que o moderno culto a razdo
deslocaria 0 homem do momento historico e existencial em que se insere para um impossivel

espaco neutro de formacao do saber.

si mesmas, de resto, porém, também de antemdo aproblematicas. (HUSSERL, E. A ideia da fenomenologia.
Lisboa: Ed. 70, 2000, p. 40-41.) Logo, a atitude natural diz respeito ao modo irrefletido como nos nos relacionamos
com o mundo a nossa volta. Cremos na realidade exterior € confiamos que nosso olhar capta uma realidade que
existe por si mesma. Neste processo, as possibilidades e limites que o sujeito tem ao conhecer ndo se apresentam
enquanto objeto de reflexdo critica.

307 Nota explicativa: a intencionalidade indica que fora da relagdo intencional entre ato de consciéncia e objeto do
ato, ndo ha nem o objeto e nem a consciéncia. Ndo ha objetos em si para além da relagdo especifica entre os atos
da consciéncia e objetos correlatos. Do mesmo modo, ndo ha uma consciéncia ou sujeito em si. Apenas na relagdo
intencional o sujeito € o objeto se determinam. Nao ha autonomia do sujeito em relagdo aos atos. Portanto, a
diferenga entre atos ¢ performatica. A consciéncia intencional € performatica porque somente no acontecimento
do ato, na performance do ato, ¢ que ela se determina. Fora da performance, o sujeito ndo ¢ nada, mas ao mesmo
tempo na performance o sujeito € tudo: um sujeito transcendental.

308 CASANOVA, Marco A. Compreender Heidegger. Petropolis. Vozes, 2009, p. 43-44.
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Por enquanto, ainda ndo estamos analisando a hermencéutica filosofica de Hans-Georg
Gadamer. Fazemos questao de salientar como Gadamer se afasta do pensamento compartilhado
pelo standard da filosofia da consciéncia em geral. O que nos remete, nessa etapa do trabalho,
diferenciar o pensamento de Gadamer quanto a este ponto especifico (subjetividade) da filosofia
proposta por Wittgenstein. Em especial, no que tange a relagao feita na obra Tractatus logico-
philosophicus®*®entre 16gica e filosofia quanto ao uso da linguagem.

O problema do conhecimento se assentava, na filosofia tradicional, sobretudo nas
relagdes entre a consciéncia e a realidade. Oposto a essa direcao, Wittgenstein deslocou o
espaco de reflexao sobre a consciéncia para dar lugar a reflexdo sobre a lingua, dando um dos
primeiros passos decisivos para uma virada na filosofia, colocando a questdo da linguagem e
do mundo em termos radicais em suas analises.

Ja no prefacio Wittgenstein adverte:

O livro trata dos problemas filos6ficos e mostra - creio eu - que a formulagdo desses
problemas repousa sobre o mau entendimento da logica de nossa linguagem. Poder-
se-ia talvez apanhar todo o sentido do livro com estas palavras: o que se pode em geral
dizer, pode-se dizer claramente; ¢ sobre aquilo de que néo se pode falar, deve-se calar.
O livro pretende, pois, tragar um limite para o pensar, ou melhor - ndo para o pensar,
mas para a expressdo dos pensamentos: a fim de tracar um limite para o pensar,
deveriamos poder pensar os dois lados desse limite (deveriamos, portanto, poder
pensar o que ndo pode ser pensado). O limite s6 podera, pois, ser tracado na
linguagem, € o que estiver além do limite sera simplesmente um absurdo.3!°

Em um resumo bem apertado, com a inten¢do de levarmos ao debate ao que julgamos
necessario neste empreendimento, podemos dizer que no Tractatus, Wittgenstein pretende
definir os limites entre o que racionalmente pode ser dito, € ndo hd nada além do que isso. Sao
quatro principais temas tratados na obra: realidade, pensamento-linguagem, logica e analise de
proposi¢des complexas em proposicdes elementares e os limites do que pode ser expresso na
linguagem.

Vamos focar na linguagem, e por conseguinte, no pensamento. Ele constata que fazemos
figuracdes do mundo, havendo dois momentos: - momento 1: o mundo ¢ transformado em
pensamento; momento 2- a sua expressao linguistica. Na verdade, esses momentos estdo
associados entre si, mas ndo se seguem um ao outro, de maneira que a expressao linguistica nao
¢ acidental ao pensamento.

Para Wittgenstein, todo pensamento ¢ uma proposicao dotada de significados, e todas
essas proposi¢oes de significado possiveis de serem articuladas e utilizadas pelo homem em

geral ¢ a linguagem.

39 Ver: WITTGENSTEIN, L. Tractatus légico-philosophicus. Trad. JA Giannotti. Sdo Paulo, SP: Cia Editora
Nacional, 1968.
310 WITTGENSTEIN, L. Tractatus légico-philosophicus. cit., p. 53.
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4. O pensamento ¢ a proposicao significativa.

4.001 A totalidade das proposigoes ¢ a linguagem.

4.002 O homem possui a capacidade de construir linguagens nas quais cada sentido
se deixa exprimir, sem contudo pressentir como e o que cada palavra denota. — Assim
se fala sem saber como os sons singulares sdo produzidos. A linguagem corrente
forma parte do organismo humano e nio é menos complicada do que ele. E
humanamente impossivel de imediato apreender dela a logica da linguagem. A
linguagem veda o pensamento; do mesmo modo, ndo ¢ possivel concluir, da forma
exterior da veste, a forma do pensamento vestido por ela, porquanto a forma exterior
da veste ndo foi feita com o intuito de deixar conhecer a forma do corpo.3!!

Logo, linguagem e pensamento estdo entrelacados, enquanto uma capacidade de um
sujeito que a constroi. Linguagem e mundo também estdo umbilicalmente ligados no
pensamento de Wittgenstein, a partir da logica “O disco da vitrola, o pensamento e a escrita

musicais, as ondas sonoras estao uns em relagao aos outros no mesmo relacionamento existente

entre a linguagem e o mundo. A todos é comum a construcio légica.”’!?

A relagdo entre linguagem, mundo e ldgica no Tractatus ¢é tao intrinseca que, no §3.032,
Wittgenstein declara que “representar na linguagem algo que contradiga as leis logicas € tdo

pouco possivel quanto representar na geometria, por meio de suas coordenadas, uma figura que

99313

contradiga as leis do espago ou por exemplo, dar as coordenadas de um ponto que nao

exista. E imprescindivel notar que, no Tractatus, a linguagem tem a func¢ao de refletir o mundo,
mas este ¢ independente daquela. Mas, o mundo, enquanto microcosmo do sujeito, ¢ sim
determinado pelos limites da linguagem, pensado esse sujeito a partir das nogoes solipsistas da

filosofia da consciéncia.

5.62 Esta observacdo da a chave para decidir da questdo: até onde o solipsismo é uma
verdade. O que o solipsismo nomeadamente acha ¢ inteiramente correto, mas isto se
mostra em vez de deixar se dizer. Que o mundo € o meu mundo, isto se mostra porque
os limites da linguagem (da linguagem que ente eu compreendo) denotam os limites
de meu mundo.

5.621 O mundo e a vida sdo um so6.

5.63 Sou meu mundo. (O microcosmos.)

5.631 O sujeito representante e pensante ndo existe. Se escrevesse um livro: O mundo
tal como encontro, deveria reportar-me a meu corpo e dizer quais membros estdo sob
minha vontade e quais ndo estdo, etc. — isto ¢é particularmente um método para isolar
o sujeito, ou melhor, para indicar que ndo existe sujeito num sentido importante: dele
sozinho ndo ¢ possivel tratar neste livro.

5.632 O sujeito ndo pertence a0 mundo mas ¢ limite do mundo.

O que difere no pensamento de Wittgenstein dos demais filésofos da consciéncia é que
a linguagem figura o mundo sobre o qual ela fala e a respeito do qual nos informa. A linguagem
¢ uma espécie de reflexo do mundo, o que ¢ relevante € a estrutura ontoldgica desse mundo que

a linguagem tem a fun¢do de anunciar, motivo pelo qual a esséncia da linguagem seria

SIWITTGENSTEIN, L. Tractatus légico-philosophicus. cit., p. 70.
312 WITTGENSTEIN, L. Tractatus légico-philosophicus. cit., p. 71.
313 WITTGENSTEIN, L. Tractatus légico-philosophicus. cit., p. 61.
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dependente da estrutura ontoldgica do real. Logo, a linguagem teria a fun¢do de exprimir um
mundo que nos ¢ dado independentemente dela. “5.6 Os limites de minha linguagem denotam
os limites de meu mundo.”!*

Bom, embora Wittgenstein tenha fragilizado o sujeito transcendental da filosofia da
consciéncia, a partir da jun¢do entre linguagem e pensamento, percebemos em seu projeto
filosofico algo que aponta para apenas uma aparente superacdo da filosofia subjetivista. A
linguagem sem seu pensamento ainda possui um carater designativo, que tem como fungao de
expressar o mundo (o limite da linguagem ¢ o limite do meu mundo). A linguagem no Tractatus
se limita a ser condi¢do de possibilidade da expressdo do conhecimento, ndo sendo condi¢do de
possibilidade do préprio conhecimento. Em outras palavras, o conhecimento se forma
independentemente primeiro em pensamento e depois em linguagem, mas esta € necessaria para
que aquele possa ser transmitido intersubjetivamente.

A intersubjetividade aqui seria posterior ao conhecimento, como mera comunicacao,
ndo como um didlogo anterior pelo qual o proprio conhecimento se constituiria
intersubjetivamente. Tal alteridade em relacdo ao outro se dirige apenas e tdo somente a partir
da articulacdo logica da linguagem entre nos, seres humanos.

Isso ocorre de forma mais corriqueira do que se possa imaginar, ndo s6 em Wittgenstein,
mas também em varios outros autores do “paradigma da linguagem”, que parecem tecer
propostas baseadas numa nog¢ao de intersubjetividade, mas que no fundo sdo “subjetividades
em comunicacao”, teorias ainda herdeiras da filosofias da consciéncia.

Portanto, essa concepgao € subjetivista, pois a consciéncia atua como determinante das
experiéncias do homem, somente ele tendo acesso a ela, de modo tal que o homem ¢
considerado uma unidade que, em um momento posterior, se comunica com outras unidades
também isoladas.

De fato, o que ocorre no pensamento de Wittgenstein ¢ uma colocagdo nova sobre a
linguagem, mas que ainda situa a linguagem enquanto um aparato, tal como a tradi¢ao filosofica
em geral. Por enquanto, ndo vamos analisar a questdo da linguagem em Gadamer, pois o
presente topico nos serve para demonstrar como o pensamento de Gadamer, se difere da
tradicdo filosofica que ainda colocava a questdo da formagdo do conhecimento como um locus
privilegiado de um sujeito cognoscente, frente a um mundo ja dado, cuja a performance que
garantia esse acesso valido seria a linguagem, e seus aparatos metodologicos: a linguagem da

técnica, a linguagem da ciéncia, da logica e etc...

314 WITTGENSTEIN, L. Tractatus légico-philosophicus. ciz., p. 111.
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Para a hermenéutica filosofica, a compreensao ndo ¢ uma agao subjetiva de um sujeito
cognoscente. O compreender ndo deve ser pensado ele mesmo como uma atuagdo da
subjetividade, mas como o penetrar no acontecer da tradi¢ao, no qual passado e presente estao
constantemente intercalados intersubjetivamente em uma situagdo hermenéutica de radical
finitude da condi¢do humana. Dai que a Unica possibilidade de se aproximar da questdo do
homem situa-se na linguagem.

Logo, a compreensao sobre o entendimento pode ter caminhos diferentes, caso se afirme
que a linguagem ¢ mero instrumento da consciéncia, considerando esta a verdadeira produtora
de todo conhecimento, ou se for alegado que a linguagem ¢ condigdo para a propria
compreensdo, nao sendo apenas um instrumento ou um terceiro elemento entre o objeto
cognoscivel e a consciéncia do intérprete.

O que nos remete a realizar um fechamento esclarecendo que se ha uma (alteridade)
intersubjetividade no pensamento das filosofias da subjetividade, ela somente pode aparecer a
partir de uma no¢ao que parte: da cisdo sujeito x objeto, ou de uma visdo que coloca a nogao de
um sujeito isolado = (em comunicac¢do)-> com outro sujeito isolado.

Essa nogao nos leva a um caminho no qual conhecimento ¢ formado a partir de um
didlogo que toma a linguagem de forma utensiliar, enquanto aparelhamento meramente
comunicativo entre duas consciéncias isoladas. Essa ndo ¢ nossa posi¢do sobre o assunto,
veremos que a linguagem muito mais do que uma “mera capacidade cognitiva de lastros
sociabilizado” é um modo de ser do homem em geral. E muito importante entender essa nova
proposta sobre a linguagem, contudo, antes de aprofundarmos nesse assunto especifico, teremos
que redirecionar nossa reflexdo para a questdo da tradicdo no pensamento de Hans-Georg

Gadamer, para assim desenvolvermos melhor o tema da compreensao e da linguagem.

II. 5 — Tradicao e Compreensiao: uma nova forma de pensar Ciéncia

Vimos no ultimo tépico como Hans-Georg Gadamer busca demonstrar uma reflexdo
filosofica diferente em relacdo ao tema da compreensao, linguagem e tradicdo para a formagao
do conhecimento cientifico nas ci€ncias sociais € humanas em geral.

A partir do estudo de suas obras percebemos que as ciéncias sociais € humanas sao
inteiramente dominadas pelo modelo das ciéncias da natureza. Esse modelo autorreflexivo
propde as ciéncias sociais e humanas que o que importa é reconhecer a uniformidade, a
regularidade e a legalidade, que tornam previsiveis os fendmenos e processos individuais dos

homens no mundo.
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Para que possamos nos deslocar desse horizonte de sentido, que parte da colocagdo do
problema do conhecimento, a partir de um sujeito transcendental, torna-se necessario
refletirmos sobre aquilo que a metafisica da subjetividade tanto afastou: a tradicao.

O resgate da valorizagao da tradigdo nos serve como critica as abstragdes do modelo de
filosofia enquanto ciéncia, bem como as da linguagem e do pensamento juridico, em seu
tempestuoso apelo a energia interior de uma inteligéncia aprioristica. No nosso caso em
especial, o que se pde em critica € a possibilidade de um subjetivismo puro, como fonte de
compreensao das ciéncias juridicas em geral.

A formagdo do pensamento juridico na histéria da filosofia ocidental integra agora,
estreitamente, o conceito de cultura, e designa, antes de tudo, especificamente, a maneira
humana de aperfeicoar sua compreensdao de mundo. Ou seja, nas ciéncias sociais € humanas
aquele que por ela se envereda ndo apenas conhece, pois ha nesse tipo de compreensao uma
formagao.

Gadamer pretende estabelecer outra relagdo com esse termo. Em alemao formacgao ¢
“bildung”, “bild” significa imagem, o que diferencia essa palavra da nogdo expressa por
“formation”” que também significa formacdo em alemio, mas ligada a estrutura de “forma”.*!

Quando pensamos na palavra “forma” pensamos mais num resultado de um processo do
que no devir de realizagdo que o proprio processo sugere. Para Gadamer empregar a palavra
formagao, a partir de uma no¢ao de “meta” a ser desenvolvida, enquanto forma de realizar a si
mesmo, ndo faz sentido algum. Sobretudo, quando pensamos que seja possivel a existéncia de
um sujeito capaz de cultivar uma aptidao, a partir de si mesmo. Como ja demonstramos
exaustivamente neste trabalho, estes modelos filosoficos sdo consequéncia da subjetividade.?!¢

“A formacgdo é um conceito genuinamente historico, e é justamente o cardater historico
da "preservacdo” o que importa para a compreensdo das ciéncias do espirito. "

Gadamer foi extremamente influenciado pelo pensamento de Hegel, quanto a questao

da nogdo de formagdo e do valor da histéria para a filosofia e ciéncias do espirito.*'® Segundo

Gadamer, foi em Hegel que a filosofia "tem na formacao, a condicdo de sua existéncia, € nds

315 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. Vol.
1[1960]. Trad. port. Flavio Paulo Meurer. Petropolis: Editora Vozes, 1999, p. 49.
316 Nota explicativa: note que o pensamento de Gadamer é bem diferente da nogdo kantiana de formagao enquanto
uma “cultura” da faculdade, ou da aptiddo natural do sujeito — aperfeicoamento das faculdades e dos talentos
317 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz.,
p. 50.
318 Pode-se ver de maneira clara uma semelhanca entre a visio hegeliana e a gadameriana, uma vez que, para os
dois, a formagdo da propria consciéncia humana se da por meio de experiéncias historicamente vividas. Em Hegel,
na formagao do espirito absoluto; em Gadamer, na prépria formagao dos preconceitos do intérprete. (SALGADO,
Ricardo Henrique Carvalho. A fundamentacfo da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edicdo. Belo Horizonte:
Conhecimento Livraria e Distribuidora, 2019, p. 35)
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acrescentamos: com ela, também as ciéncias do espirito. Porque o ser do espirito esta vinculado
essencialmente com a ideia da formagdo.”!”

O homem ¢ assinalado pela ruptura com o imediato e o natural, o que lhe ¢ exigido
através do lado espiritual e racional de sua natureza. "Segundo esse lado ele nao €, por natureza,
o que deve ser", razdo pela qual, tem necessidade da formacdo. O que Hegel denomina de
natureza formal da formacao, repousa na sua universalidade. Do conceito de uma elevagao a
universalidade, Hegel consegue entender numa unidade o que sua época compreendia por
formacdo.’?’

E da esséncia universal da formagdo humana tornar-se um ser espiritual, no sentido
universal. Quem se entrega a particularidade ¢ inculto. A formagdo como elevagdo a
universalidade €, pois, uma tarefa humana. Exige um sacrificio do que ¢ particular em favor do
universal.

Na "Fenomenologia do Espirito" Hegel desenvolve a génese da autoconsciéncia livre
"em si e para si" e mostra que a esséncia do trabalho é formar a coisa, ¢ ndo deforma-la. Ao
formar a coisa, forma-se a si mesmo.*?! O que isso quer dizer afinal?

O que ele quer dizer € o seguinte: enquanto o homem estd adquirindo um "poder", uma
habilidade, ganha ele, através disso, uma consciéncia de senso proprio. O que pareceu ser-lhe
negado no destituir-se do proprio, no servir, na medida em que ele se submeteu totalmente a
um sentido que lhe era estranho, volta em seu proveito, na medida em que ele ¢ uma consciéncia
laboriosa. Como tal encontra ele em si mesmo um sentido proprio, sendo perfeitamente correto
dizer do trabalho: ele forma.

O que acontece “aqui” € que o trabalho se distancia de seu sentido imediato de cobiga,
de necessidade pessoal, de satisfagdo particular (privada), agora o trabalho se leva a sua
universalidade, a partir da formagao pratica.

Na formacdo de Hegel ndo hd espago para um subjetivismo “puro”, uma razdo
individual ndo daria conta de formar-se a si mesma, sem se dar conta do outro. Reconhecer no

estranho o que € proprio, familiarizar-se com ele, eis 0 movimento fundamental do espirito,

cujo ser € apenas o retorno a si mesmo a partir do ser diferente. Trata-se agora de um germinar

319 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz.,
p.51.

320 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz.,
p.51.

321 Ver: HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. Trad. Paulo Meneses. Petropolis: Vozes, 1992, p.124.
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na filosofia ocidental de uma razao social, uma razao de alteridade, que deseja uma unidade da
identidade e diferenca.’??

Cada individuo em particular que se eleva de seu ser natural a um ser espiritual, encontra
no idioma, no costume, nas instituigdes de seu povo uma substancia ja existente, que, como o
aprender a falar, ele tera de fazer seu. E por isso que cada individuo em particular ja esta sempre
a caminho da formacao e ja sempre a ponto de suspender sua naturalidade, tdo logo o mundo
em que esteja crescendo seja um mundo formado humanamente, no que diz respeito a
linguagem e ao costume.

Essa formagdo histérica do homem ndo se trata de algo objetivado que possa ser
utilizado ou ndo para fundamentar sua condi¢do no mundo. A memoria histérica ndo ¢ uma
mera capacidade do ser humano, tomada nessa dire¢do, enquanto uma a¢ao voluntaria do
lembra-se daquilo que um dia foi esquecido. Reter, esquecer e voltar a lembrar pertencem a
constitui¢do histérica do homem e formam uma parte de sua historia e de sua formagdo. A
memoria também tem de ser formada, e inclusive seu contrario — o esquecimento — ndo € um
ato de vontade, mas acentua, na verdade, uma condi¢do de vida dos homens em geral, que
assinala a cada instante nossa finitude.’?’

E muito importante termos em mente que somente através do esquecimento ¢ que o
“espirito” recebe a possibilidade de uma total renovagao, a capacidade de ver tudo com os olhos
recém-abertos, de maneira que o que ¢ velho e familiar se funde com as novidades que se veem
em uma unidade.

Segundo Hegel, no prefacio da Fenomenologia do Espirito:

Com efeito, a Coisa mesma nao se esgota em seu fim, mas em sua atualiza¢do; nem
o resultado é o todo efetivo, mas sim o resultado junto com o seu vir-a-ser [...] tal
[modo de] agir, em vez de se ocupar com a Coisa mesma, passa sempre por cima. Em
vez de nela demorar-se ¢ esquecer a si mesmo, prende-se sempre a algo distinto;
prefere ficar em si mesmo a estar na Coisa e a abandonar-se a ela. Nada mais facil que

322 “Primeiro, se a consciéncia inessencial for, pois, considerada como consciéncia pura, nesse caso o imutavel
figurado, enquanto € para a consciéncia pura, parece posto tal como € em si e para si mesmo. S6 que o imutavel
ainda ndo surgiu como ¢ em e para si, como ja foi dito. Isso de estar na consciéncia tal como € em si e para si
mesmo deveria partir mais dele que da consciéncia; mas aqui sua presenga s6 ocorre unilateralmente, por meio da
consciéncia. E justamente por isso ndo ¢ perfeita e verdadeira, mas permanece onerada de imperfei¢ao - ou de uma
oposi¢do [...] Se a consciéncia fosse, para si, consciéncia independente, e se para ela a efetividade fosse nula
em si e para si, [entdo] no trabalho e no gozo chegaria ao sentimento de sua independéncia; e isso porque seria ela
mesma que suprassumiria sua efetividade. S6 que, sendo essa a figura do imutavel para ela, ndo seria capaz de
suprassumi-la por si mesma. (HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. Trad. Paulo Meneses. Petropolis:
Vozes, 1992, p.144 ¢ 146.)
323 Conforme elucida Claudio Henrique da Lima Vaz na apresentagdo da obra Fenomenologia do Espirito: “Essa
¢ a estrutura dialética fundamental que ira desdobrar-se em formas cada vez mais amplas e complexas ao longo da
Fenomenologia, a medida em que a exposi¢@o que o sujeito faz a si mesmo do seu caminho para a ciéncia incorpora
- na rememoragdo historica e na necessidade dialética - novas experiéncias.” (HEGEL, G.W.F. Fenomenologia
do espirito. cit., p.13.)
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julgar o que tem contetdo e solidez; apreendé-lo ¢ mais dificil; e o que ha de mais
dificil é produzir sua exposigdo, que unifica a ambos.?**

Essa nogdo ¢ fundamental para entendermos o conceito de tradicdo que estudaremos
mais a diante. No entanto, ja nos proximos paragrafos da respectiva tese, perceberemos uma
similitude entre o pensamento de Hegel e Gadamer.

Gadamer nos da uma licao neste sentido ao afirmar: “Considerar com maior exatidao,
estudar com maior profundidade ndo ¢ tudo, caso ndo esteja preparada uma receptividade para
o que h4 de diferente numa obra de arte ou no passado.”** O que ele quer dizer com essa frase
¢ que para além dos métodos e técnicas ja desenvolvidos pela ciéncia e filosofia da
subjetividade, existem outras formas de aprender, de compreender o mundo, ¢ a si mesmo, a
partir da: arte, histdria e linguagem.

Neste sentido, essas trés areas das ciéncias sociais e humanas exigem “tato”, uma
exigéncia para a distdncia com relagdo a si mesmo, e, por isso, uma elevagdo por sobre si
mesmo, para a universalidade. Mais uma vez salientamos aquilo que ja foi dito anteriormente,
Hans-Georg Gadamer sempre nos lembra sobre a necessidade de superarmos a visdo
subjetivista de mundo, em suas dualidades.**

Logo, o universal aqui ndo tem nada a ver com o particular, uma universalidade
“objetiva” da compreensdo, ou do conceito. Formacao ¢ abertura, e ndo um condicionamento
de sentidos as esferas particulares de saber, como propde a estratificacdo dominadora da
consciéncia. Como ja dissemos anteriormente formagdo ndo € correlato de “forma”, de
“padrao”.

Tradicdo em Gadamer ¢ tradicdo humanistica, ¢ nela que podemos abordar um sentido
universal e comunitario. A partir da formagdo percebemos uma ampla conexao historica, que
nos impele opor uma resisténcia as exigéncias da ciéncia moderna e seu carater marcadamente

subjetivista, desde a doutrina do método em Descartes. 3’

32 HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do espirito. cit., 1992, p. 33.

325 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 58.

326 Por exemplo, o sentido da visdo, €, como tal, j4 universal pois abrange sua esfera, abre-se para um campo e, no
ambito daquilo que lhe esta aberto, percebe as diferengas. A consciéncia formada suplanta cada um dos sentidos
naturais, somente na medida em que cada qual esteja restrito a uma determinada esfera. Ela mesma ocupa-se em
todas as dire¢des. E um sentido universal. (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais
de uma hermenéutica filosofica. cit., p. 58)

327 Dessa maneira, Gadamer passa a estudar o processo de formagdo do homem como a tinica forma de tornar
possivel a existéncia das ciéncias do espirito. Evidente que esse processo estaria diretamente ligado a propria
cultura. Para Gadamer, a formag@o do homem estaria vinculada & criagdo da cultura de um povo. Entdo, pode-se
seguir o pensamento do autor, se primeiramente se entender formagdo como cultura, ou seja, aquilo que faz com
que o homem se eleve rumo a humanidade. Mesmo sem utilizar esse termo, sua ideia estava contida na visao
kantiana e hegeliana. Formar-se ¢ um mero ato de liberdade do sujeito. J4 segundo Hegel, partindo de Kant, formar-
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Devemos esclarecer que o termo tradigdo, em Gadamer, ndo recebe a mesma conotagao
de preconceitos ou doutrina autoritaria que apenas prejudica a formulagdo de um conceito
filosofico ou cientifico.

A palavra preconceito (prejuizo) foi tomada pelos iluministas, em geral, como algo
ruim. J4 vimos isso em algumas passagens do método de René Descartes, um dos maiores
influenciadores desse movimento filosofico, que tomava a tradigdo como algo a ser ignorado,
extirpado, em nome de uma certeza. O preconceito era tomado como um juizo falso, um juizo

ndo fundamentado.

Seja como for, a tendéncia geral do Aufkldrung ¢ ndo deixar valer autoridade alguma
e decidir tudo diante do tribunal da razdo. Assim, a tradi¢do escrita, a Sagrada
Escritura, como qualquer outra informagao historica, ndo podem valer por si mesmas.
Antes, a possibilidade de que a tradicdo seja verdade depende da credibilidade que a
razdo lhe concede. A fonte tltima de toda autoridade ja ndo ¢ a tradigdo mas a razdo.
O que est4 escrito ndo precisa ser verdade. Nos podemos sabé-lo melhor.3?8

Para Gadamer, a ciéncia moderna, que escolheu esse lema, segue assim o principio da
duvida cartesiana de ndo aceitar por certo nada sobre o que exista alguma duvida, e a concepgao
do método, que faz jus a essa exigéncia. Para as ciéncias sociais € humanas, esse ideal se torna
inexequivel, por se tratar de campos onde o modelo da razdo individual dominadora ¢ pouco
plausivel.

Esse tipo de padrdo infelizmente reduz o Direito em “forma-acdo” (formation)
cientifica, e ndo em “forma-acao” (bildung) como fendmeno cultural e social. Enquanto para
uma o Direito € objeto, para a outra ele ¢ experiéncia no mundo, onde a comunidade humana
realiza seus multiplos projetos de vida. Hermeneuticamente isso nos revela o carater da
linguagem, enquanto informag¢do légica da exposi¢ao do pensamento juridico, € ndo como
formagdo que participa ontologicamente do sentido do Direito no mundo.

O propésito do lluminismo (Aufkldrung), em relagdo a tradi¢do, era tornar a tradicdo um
objeto.*”” Convertida em objeto, a tradi¢io agora passa a sofrer uma investigagio critica, tal

como a ciéncia da natureza faz perpetuamente frente aos sentidos (aparéncia). Ou seja, € a busca

se seria como um dever para consigo mesmo. (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. A fundamentacio da
ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edicdo. Belo Horizonte: Conhecimento Livraria e Distribuidora, 2019, p. 29)
328 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 410.

329 “0O Iluminismo acentua a supremacia da razdo, fazendo uma fungdo instrumental da linguagem de natureza
universal, analoga ao que ocorre com a mathesis universalis de René Descartes, o que caracteriza a posi¢ao
iluminista diante da fé na razdo como a Uinica capaz de perquirir encontrar a verdade, ¢ a explicagdo que era
entendida como desdobramento do real para encontrar a sua esséncia e seu interior, para além da sua aparéncia
que, como manifestagdo analitica, mostra uma relacdo de causa e efeito” (SALGADO, Ricardo Henrique
Carvalho. Hermenéutica filosofica e a aplicacio do direito. Belo Horizonte. Editora D Placido, 2018, p.37.)
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pela plenitude da libertagdo do homem de toda “supersticdo”, de todo preconceito passado, e
em alguns casos, at¢ mesmo de sua histdria, por essa estar impregnada de valores miticos.

Essa busca pela perfectibilidade de conhecimento do [lluminismo (Aufklirung),
enquanto esclarecimento total ou absoluto, ¢ tdo dogmatica-abstrata, quanto a dogmatica crista
que ele mesmo critica.

Também o historicismo, através do romantismo alemao, abandonou a nogao de tradicao,
e buscou produzir em seus principais expositores um sentido objetivo para o campo historico,
como se observa nos pensamentos de Dilthey na histéria e no historicismo juridico de F. Karl
Savigny.*3?

Para Gadamer, a ciéncia historica do século XIX ¢é o seu mais soberbo fruto, e se entende
a si mesma como a consumagao do lluminismo (Aufkldrung), como o ultimo passo na liberagao
do espirito dos grilhdes dogmaticos, como o passo rumo ao conhecimento objetivo do mundo
histérico, capaz de igualar em dignidade o conhecimento da natureza da ciéncia moderna.>*!

Vamos a alguns pontos importantes da critica do [lluminismo (Aufkldrung) e do
Romantismo ao tema da tradigao:

- Para os filosofos iluministas, a tradi¢do se revela perante a razdo como algo absurdo,
impossivel (frente a sua contingéncia) de ser racionalizavel;

- A Unica forma de se entender a tradi¢do ¢ transformando-a em dado historico;

- Logo, a tradigdo se tornou uma forma de representa¢do do passado;

- A partir disso, o romantismo além de tratar a tradi¢do como dado, algou o conceito de
consciéncia historica, radicalizando de vez, o modelo do paradigma da subjetividade e da
filosofia da consciéncia.

Na maioria das vezes que nos referimos a tradi¢ao, fazemos isso utilizando esse termo,

a partir, dessa estrutura subjetivista dominadora que a vé como sedimentacdo de dados

330 Nota explicativa: “Todo Derecho nace como Derecho consuetudinario, seglin la expresion no del todo acertada
de lenguaje dominante; es decir, todo derecho es originado primeramente por la costumbre y la creencias del
pueblo y después por la jurisprudencia y, por tanto, en todas partes en virtud de fuerza internas, que actuan
calladamente, y no en virtud del arbitrio de un legislador.” (SAVIGNY, Friedrich Carl Von. De la vocacion de
nuestro siglo para la legislacion y la ciéncia del derecho. In: GONZALES, C. A. A.; MAMANI, S. L. Q.;
CUENCA: B. C. (eds.). La polémica sobre la codificacion. Santiago do Chile: Ediciones Olejnik, 2018, p. 100)
Savigny sustenta que o direito vive na pratica e no costume, que € a expressdo imediata da “consciéncia juridica
popular”. Isto ¢ devido ao fato de que todo povo tem um espirito, uma alma sua, que se reflete numa numerosa
série de manifestagdes, de modo que: moral, direito, arte, linguagem, etc. sdo todos produtos espontaneos e
imediatos desse espirito popular “Volksgeist”. Para ele relevante ¢ o dado de como o conceito de “espirito
popular”, que subjaz na asser¢do da escola historica sobre o carater inderrogavel da particularidade
fenomenologica juridica que produz o direito.

31 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 414.
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historicos, representados em nossa consciéncia historica, como uma representacao do panorama
passado — o famoso contexto histdrico.

A lente da subjetividade é um espelho deformante. A autorreflexdo do individuo ndo é
mais que uma centelha na corrente cerrada da vida historica. Por isso os preconceitos de um
individuo sdo, muito mais que seus juizos, mas a realidade historica de seu ser.>>

Vimos que o preconceito para as filosofias do lluminismo (Aufkldrung) é algo a ser
evitado, tais filosofias partem da ideia de uma autoconstrugdo absoluta da razao. O que denota
uma ignorancia quanto ao carater historico e finito da humanidade. Tal ignorancia ¢ proposital,
ndo se trata de “ndo saber” sobre a condi¢do histérica do homem, mas sim acreditar que a
consciéncia e a razdo ndo dependem em nada disso para alcangarem sucesso em seu
empreendimento, dai ignoram a histéria e respectivamente a finitude humana.**

A partir da hermenéutica filosofica, cremos nao ser possivel nos desvencilharmos dessa
condicdo histérica de todo e qualquer entendimento. De igual forma, o uso metddico e
disciplinado da razdo ndo ¢ suficiente para nos proteger de qualquer erro, para assim
alcangarmos um “verdadeiro” conhecimento, ou uma reflexdo adequada sobre o Direito. Logo,
diferentemente do modelo da subjetividade, o pardmetro filoséfico adotado pela hermenéutica
filos6fica ndo pode descartar as pré-compreensoes, a partir de um voluntarismo do intérprete,
pois tal acao simplesmente ndo faz sentido algum.

Vimos anteriormente que Heidegger aborda a questdo da problematica da hermenéutica
e das criticas histéricas com a finalidade ontoldgica de desenvolver, a partir delas, a pré-
estrutura da compreensao. No entanto, Gadamer busca uma liberagdo das inibigdes ontologicas
do conceito de objetividade da ciéncia, possibilitando fazer jus a historicidade da compreensao
como elemento fundamental para a hermenéutica filoséfica.

Para Heidegger a interpretagdo compreendeu que sua tarefa precipua permanece sendo
a de ndo receber de antemao, por meio de uma “feliz ideia” ou por meio de conceitos populares,

nem a posi¢do prévia, nem a visao prévia, nem a concepcao prévia (Vorhabe, Vorsicht,

332 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 416.

333 A verdadeira experiéncia pode ser vista como a experiéncia da finitude humana. Sendo assim, novamente fica
clara a total contrariedade entre o pensamento dialético de Hegel, pensamento que chegou a um saber absoluto, a
uma total autoconsciéncia, a uma forma suprema de saber, a uma superacdo total da experiéncia, a uma total
vinculag@o da experiéncia com a ciéncia, sendo a primeira apenas um dos modos para se formar a segunda, € o
pensamento historico efeitual de Gadamer, em que o homem experimentado conhece limites, esta sempre aberto
para novas experiéncias, reconhece o que ¢ real por meio das experiéncias, toma consciéncia de sua finitude,
dando, portanto, um limite ao saber absoluto hegeliano. Conclui-se dai, também, que a verdadeira forma de
vislumbrar a consciéncia da historia efeitual é por meio da experiéncia hermenéutica. (SALGADO, Ricardo
Henrique Carvalho. A fundamentacio da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edi¢do. Belo Horizonte:
Conhecimento Livraria e Distribuidora, 2019, p. 41.)
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Vorbegriff), mas em assegurar o tema cientifico na elaboragdo desses conceitos, a partir da
coisa, ela mesma. Nao se trata de uma exigéncia pratica da compreensao, mas, antes, descreve
a forma de realiza¢do da propria interpretagio compreensiva.’>*

E sempre de bom tom relembrar que se lermos esses temas da filosofia hermenéutica de
Heidegger, a partir de um prisma da “subjetividade”, nada vai fazer sentido algum. Nao ha nada
de substancial em mim ou no texto, ou no outro, ndo se trata disso aqui em fenomenologia-
ontologica.

Para Gadamer, quem quer compreender um texto, em principio, precisa estar disposto a
deixar que ele diga alguma coisa por si. Por isso, uma consciéncia formada hermeneuticamente
tem que se mostrar receptiva, desde o principio, para a alteridade do texto.

No entanto, essa receptividade nao pressupde nem "neutralidade" com relagao a coisa,
nem tampouco auto-anulamento, mas inclui a apropriagao das proprias opinides prévias e
preconceitos, apropriacdo que se destaca destes.*

Dar-se conta dessas antecipagdes, € ja de antemao, perceber que a compreensao nao ¢
uma acdo de um sujeito dominador frente a um objeto, o texto ¢ uma alteridade ndo porque ele
¢ um objeto exterior que necessita ser captado pelos sentidos (visdo — audicao — fala) e depois
transformado em dados do entendimento. J4 falamos a respeito desse “aspecto” do texto antes,
para nos, texto aqui nao se trata de um amontoado de letras, encadernado em brochura ou em
bytes numa tela de computador. Nosso trabalho mira uma senda ontologica do acontecimento
da compreensdo. Logo, a alteridade a que nos referimos ndo ¢ aquela de ordem substancial, mas
aquela que se encontra langcada a base do desenvolvimento de sentido para a coisa em

questio.>°

334 Sobre este assunto ver: HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback. Petropolis:
Vozes, 2006, §32.

335 Diferentemente de Gadamer (fusio de horizontes), Paul Ricouer utilizar o conceito existencial de apropriagdo
como modo de ser da interpretagao: “ O conceito existencial de apropriag@o ndo ¢ menos enriquecido dela dialética
entre a explicag@o e a compreensdo. De fato, nada deve perder da sua forga existencial. Apropriar-se do que antes
era estranho permanece o objetivo ultimo de toda hermenéutica. A interpretagdo no seu ultimo estagio quer
igualizar, tornar contemporaneo, assimilar, no sentido de tornar semelhante. Este objetivo consegue-se na medida
em que interpretar atualiza a significacdo do texto para o leitor presente.” (RICOUER, Paul. Teoria da
interpretagao. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des 70, n° de depdsito legal:18296/87, 1976, p. 103.)
336 Neste sentido, nosso trabalho se assemelha ao pensamento de Ricouer. A apropria¢io, segundo, Paul Ricouer
“[...] ndo ¢ a intencdo do autor, que se encontra supostamente oculta por detras do texto; ndo ¢ a situagao historica
comum ao autor e aos seus leitores originais; ndo sdo as expectagdes ou sentimentos desses leitores originais; nem
sequer a autocompreensdo que de si tinham como fendmenos historicos e culturais [...] Nesse sentido, a
apropriagdo nada tem a ver com qualquer tipo de apelo pessoa a pessoa. Aproxima-se do que Hans-Georg chama
a fusdo de horizontes: o horizonte do leitor funde-se com o horizonte do mundo do escritor. E a idealidade do texto
¢ o vinculo mediador neste processo de fusdo de horizontes.” (RICOUER, Paul. Teoria da interpretagio.
Traducdo Artur Morao. Rio de Janeiro. Edigdes 70, n® de deposito legal:18296/87, 1976, p. 105.)
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A diferenca entre ambos os autores (Heidegger e Gadamer) € o objetivo hermenéutico
nessa investigacdo. Enquanto, um mira no ser, o outro, mira na compreensao, em especial, nas
ciéncias do espirito.

Para Heidegger, o importante era frisar a questdo da elaboracao de posigao prévia, visao
prévia e concepcao prévia, a partir das coisas para denunciar o esquecimento do ser pela
metafisica, convertendo o problema hermenéutico, na questdo do ser.*’ Ja em Gadamer, a
critica também se dirige a metafisica e ao pensamento objetivista da ciéncia, mas agora o ponto
a ser denunciado ¢ a extrema convic¢do autorreflexiva que impera nos padroes filosoficos e
tedricos modernos.®*® Se em Heidegger a metafisica se esqueceu da questdo do ser, para
Gadamer a metafisica e as ciéncias objetivistas se esqueceram da tradicdo ¢ toda a
“substancialidade espiritual” que ela articula para nos.

A compreensao do que esta posto no texto consiste precisamente na elaboracao desse
projeto prévio, que, obviamente, tem que ir sendo constantemente revisado com base no que se
da conforme se avanga na penetragdo do sentido.

Para o lluminismo (Aufkldrung) todo preconceito de autoridade (dogmatico) deveria se
submeter a autoridade da razdo, pois toda tradicdo estava determinada por um discurso
dogmatico de mundo, enviesado a partir das estruturas sdcio-politico-juridicas da idade média.
Igualmente, todo “pré-conceito” (precipitado — opinido — senso comum) deve ser descartado,
ou depurado pelo método, sob pena de ser toda fonte de erro no uso da razao.

Tal atitude j4 ¢ um preconceito contra o preconceito, € uma autoridade contra outra
autoridade. Para Gadamer, a autoridade que foi tomada como fonte principal dos preconceitos
pelas filosofias iluministas, se converteu simplesmente no contrario de razdo e liberdade, no
conceito da obediéncia cega. Este ¢ o significado que conhecemos a partir do uso lingiiistico da

critica as modernas ditaduras.>*’

37Um dos fendmenos fundamentais da facticidade seria a chamada posi¢do prévia (Vorhabe): “olhar para
algo e ver isso, definindo o que ¢ visto, [...] implica ja antecipadamente 'possuir' o que ¢ visto como um ente
de um modo ou outro”. Essa atitude de “antecipagdo” em relagdo ao significado do ente que € apreendido “pode
ser designada como posicao prévia” A posicdo prévia diz respeito a compreensao do Dasein factico, que ja possui
uma visdo de totalidade significativa em relacdo a todos os fendmenos: o contato com o ente ndo acontece
de modo “neutro”, mas sim ja ¢ sempre determinado de acordo com o modo como o Dasein concebe a
realidade. (MISSAGGIA, Juliana. Heidegger e a transformacdo da fenomenologia: a aproximacio da
hermenéutica e o afastamento de Husserl. Revista Agora Filosofica, v. 1, n. 1, p. 2015, p. 217.)

338 «A questdo colocada aqui quer descobrir e tornar consciente algo que permanece encoberto e desconhecido por
aquela disputa sobre os métodos, algo que, antes de tragar limites e restringir a ciéncia moderna, precede-a e em
parte torna-a possivel.” (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma
hermenéutica filoséfica. ciz., p. 15.)

339 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 419.
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Para Gadamer, o conceito de autoridade foi deturpado e necessitava ser reabilitado
adequadamente, pois:

- A autoridade ¢ um atributo de pessoas;

- A autoridade de pessoas nao tem seu fundamento ultimo num ato de submissao e de
abdicacdo da razdo (pelos subalternos);

- O fundamento da autoridade esta no ato de reconhecimento e de conhecimento;

- A autoridade ndo se outorga a si mesma, ela necessita ser adquirida, ser formada na
tessitura do trago historico;

- Finalmente, ela (autoridade) indica que a razdo e compreensdo se ddo em uma
conversagdo, frente a autoridade, temos condi¢cdes de entender que somos limitados em
conhecimento, e atribuimos ao outro uma perspectiva mais acertada sobre a coisa (causa) em
questiio.**

Logo, autoridade ndo ¢ sindnimo de dogmatismo e obediéncia cega, mas seu conceito
tem uma ligacdo intima com o conhecimento, a partir de uma nog¢ao que implica uma relagao
de alteridade em seu desenvolvimento. Seu fundamento ¢, também aqui, um ato da liberdade e
darazao, que concede autoridade ao superior, basicamente porque possui uma visao mais ampla
ou ¢ mais consagrado no assunto em debate. A prdpria ciéncia e sua estrutura hierdrquica
trabalha com essas no¢des atualmente, nos graus académicos de graduado, mestre e doutor, se
assim tomada tal hierarquia, a partir de seu plano de sentido existencial.

O reconhecimento da autoridade estd sempre ligado a ideia de que o que a autoridade
diz ndo é uma arbitrariedade irracional, mas algo que pode ser inspecionado principalmente.>*!
Autoridade ndo é sindnimo de autoritarismo, € tomar isso como medida é também um
preconceito. Portanto, a esséncia da autoridade pertence ao contexto de uma teoria de
preconceitos que tem de ser libertada dos extremismos do lluminismo (Aufkldrung).>**

A tradi¢do ¢ uma forma de autoridade, que ja fora defendida pelo movimento filos6fico
do romantismo na Alemanha, e que na hermenéutica filos6fica de Gadamer, recebera um acento
especial também, contudo, sem ser objetivada.

Mas afinal, o que ¢ tradigao?

Para respondermos essa questdo, temos que ter em mente que vamos tragar, a partir de

agora, nossa hipotese a partir da leitura da obra de Hans-Georg Gadamer, logo ¢ extremamente

340 Todos os itens relacionados ao conceito de “autoridade” em Gadamer podem ser encontrados em: GADAMER,
Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit., p. 419-420.

341 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 420.

342 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 421.
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importante salientar que o autor (ele mesmo) ndo esclareceu o “conceito” do termo tradi¢do. O
que ao nosso ver € bem problematico, pois a partir desse termo tradi¢do temos uma importante
“chave de leitura” de todo pensamento gadameriano.

A tradicdo ¢ um fundamento de validade do fendmeno hermenéutico.’*

A tradicdo conserva, determina e constantemente reformula nosso entendimento sobre
nés mesmos e sobre o mundo. A partir de uma perspectiva da alteridade (intersubjetiva),
podemos dar um exemplo: - A realidade dos costumes ¢ e continua sendo, em ambitos bem
vastos, algo valido a partir da heranga historica e da tradigdo. Os costumes aparentemente sao
adotados livremente, mas ndo criados por livre inspiragdo, nem sua validez nela se fundamenta,
a partir de uma tnica consciéncia isolada.

Ou seja, a pratica reiterada firmada por um povo, por uma comunidade local, ndo tem
seu fundamento de validade na subjetividade dos sujeitos que do costume participam. Ainda
que vocé ndo adote a pratica costumeira de sua regido, sua atitude unilateral em nada abala a
tradi¢do que ali ja orienta os comportamentos intersubjetivamente.

A tradi¢dao nos revela o carater mimético da alteridade, que ao se estabelecer como
praxis orienta-nos na agao e no sentido, a partir duma agao e sentido compartilhado de antemao
pela tessitura social. Ou seja, desde a idade mais tenra, estamos inseridos em uma malha
gigantesca de significa¢do sobre o mundo. O que nos revela um carater social da razdo, uma
vez que sem essa condicdo ndo seria possivel articularmos qualquer raciocinio sobre nds
mesmos, os outros, ¢ 0 mundo a nossa volta. >**

Ainda que vocé€ ndo a “aprove”, a autoridade da tradicdo implica que vocé reconhega
sua validade e seu fundamento. Ou seja, a margem dos fundamentos da razdo, a tradi¢ao
conserva algum direito e determina amplamente as nossas institui¢des e comportamentos.>*’

Gadamer pensa a tradi¢do a partir de um prisma nada subjetivo x objetivo. Muito

diferente da proposta realizada pelo romantismo, vejamos:

O romantismo entende a tradi¢do como o contrario da liberdade racional, e nela vé
um dado historico ao modo da natureza. E, quer se queira combaté-la

343 A realidade dos costumes, p. ex., é e continua sendo, em Ambitos bem vastos, algo valido a partir da heranca
historica e da tradigdo. Os costumes sdo adotados livremente, mas nao criados por livre inspiracdo nem sua validez
nela se fundamenta. E isso, precisamente, que denominamos tradigdo: o fundamento de sua validez” [...] “Por isso
faz sentido que o intérprete ndo se dirija aos textos diretamente, a partir da opinido prévia que lhe subjaz, mas que
examine tais opinides quanto a sua legitimacao, isto €, quanto a sua origem e validez (tradi¢do).” (GADAMER,
Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit., p. 421 e 403.)

344 A experiéncia hermenéutica tem de deixar valer a tradigdo, em suas pretensdes proprias, € ndo no sentido de
mero reconhecimento da alteridade do passado. O que se quer ndo ¢ simplesmente demonstrar a diferenga
(alteridade) do passado, mas, sim, buscar algo que ele tenha para nos dizer. (SALGADO, Ricardo Henrique
Carvalho. A fundamentacio da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edigdo. Belo Horizonte: Conhecimento
Livraria e Distribuidora, 2019, p. 43.)

345 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p-421.

131



revolucionariamente, quer se pretenda conserva-la, a tradigdo se lhe mostra em ambos
0s casos como a contrapartida abstrata da livre autodeterminagao, ja que sua validez
ndo necessita de fundamentos racionais, pois nos determina de modo
inquestiongvel 346

Ou seja, o romantismo alemdo objetivou a tradi¢do transformando-a em um dado
historico ao modo das ciéncias naturais. E tal como a natureza ¢ determinista, a tradicao também
seria esse dado exterior que determina de modo inquestiondvel nossos comportamentos. Por
isso, tradicdo € oposta a liberdade, tal como Kant, uma vez op0s, natureza frente a liberdade.

Opor de um lado a razdo e de outro a tradigdo, implica em afirmar que a liberdade e a
histéria também devem estar sempre em lados opostos. A tradi¢cao ndo realiza a si mesma, ela
¢ essencialmente conservagdo e como tal sempre esta atuante nas mudancas historicas.

Mesmo em tempos revoluciondrios, em meio a suposta mudanga de todas as coisas,
conserva-se muito mais do que era antigo do que se poderia crer, integrando-se com o novo,
numa nova forma de validez do presente ou do futuro a que se almeja. Em todo caso, a
conservagao representa uma conduta tao livre como a destruicao e a inovacao. Tanto a critica a
tradi¢do, como a sua reabilitagdo romantica, ficam muito aquém de seu verdadeiro ser historico.

O modo como o método cientifico toma o dado histérico como algo passivel de ser
objetivado, revela muito sobre o0 modo como nos comportamos com respeito ao passado, na
nossa qualidade de entes historicos. Esse comportamento “sujeitador” transforma a tradi¢do em
um juizo historico posterior (apos a depuragdo racional), denominando-a de contexto historico,
por um movimento que une aquilo que antes era estranho a algo que ¢ comum.

Tecemos agora alguns questionamentos: Essa autocompreensdo das ciéncias sociais e
humanas que desloca o conjunto de sua propria historicidade para o lado dos preconceitos, ou
desloca a tradigdao enquanto dado exterior a ser analisado ¢ adequada? Qual ¢ o fundamento de
validade da tradicdo a ndo ser ela mesma a provocagdo que interpela todo comportamento
cientifico social e humano para uma investigacdo historica dos nossos comportamentos no
mundo? A relagdo humana como o passado ja ndo estd ela mesma sempre presente junto a
tradicdo que a nos clama no presente?

Bom, partimos da premissa que tradi¢do ndo pode ser concebida como um fundamento
de validade de uma unica voz autoritaria sobre o passado. Tradicdo ndo significa
tradicionalismo, da mesma forma que ja abordamos que autoridade ndo significa autoritarismo.

Hermeneuticamente isso nos revela alguns pontos importantes em relacao as pesquisas

nas ciéncias sociais € humanas:

346 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 422.
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- Nao ha um “objeto idéntico” a ser pesquisado, no mesmo sentido que esse objeto se
da nas ciéncias naturais, onde a investigacdo penetra, cada vez mais, profundamente na
natureza,

- O interesse do investigador ¢ motivado, face a sua situacao no presente;

- Como seu interesse cientifico ¢ motivado por um problema (uma indagacdo), a
orientacdo de seu trabalho esté posta;

- O resultado da sua resposta ao problema nao significa um conhecimento completo da
Historia, do Direito, da Arte, porque esses campos do saber humano ndo sao idealizados como
objetos (em si mesmos nao sdo objetos);

- A tradi¢do ndo ¢ um fundamento de validez “estagnante”, pois ela ndo recai sobre a
analise de objetos, ela ¢ uma mediadora que possibilita uma investigacao diferente do passado
e sua recepg¢ao no presente em uma trama de efeitos, e co-efeitos.

Mobilidade histdrica, contingéncias, mudangas de valores, tudo isso ¢ um problema para
a objetividade das ciéncias sociais ¢ humanas em geral. O que indagamos é: Por que tais fatores
sdo um problema e ndo algo positivo?

Vimos que o progresso investigativo nessas ciéncias em particular ndo significa um
aprofundamento no conhecimento e penetracdo do objeto de pesquisa, mas em vez disso,
significa alcangar um nivel de reflexdo mais elevado, dentro dos correspondentes
questionamentos sugeridos pelo investigador. Neste ponto, somos impelidos a concordar com
Hegel, quando ele menciona que a Ciéncia do Direito faz parte da Filosofia, e ao nosso ver, €
papel da Filosofia do Direito realizar um nivel de reflexdo mais elevado no contexto da
hermenéutica juridica.>*’

Por outro lado, temos no exemplo do classico “uma quebra” nessa afirmagdo de que
tudo o que ¢ historico e social estd sempre a mercé de contingéncias. Para Hans-Georg
Gadamer, o classico ndo designa uma qualidade que deva ser atribuida a determinados
fendmenos historicos, mas, sim, um modo caracteristico do proprio ser historico, a realizagao
histérica da conservagdo que, numa confirmag¢do constantemente renovada, torna possivel a

existéncia de algo verdadeiro.

347 A ciéncia do direito faz parte da filosofia [...] Quanto a sua génese, o conceito do direito encontra-se, portanto,
fora da ciéncia do direito [...] Alias, a ciéncia positiva do direito pouco tem a ver com tal exigéncia, pois o que
sobretudo lhe importa ¢ formular o que ¢ de direito, ou seja, as disposi¢des legais particulares.” (HEGEL, G.W. F.
Principios da Filosofia do Direito. Trad. Orlando Vitorino. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 1 - 2.)
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Logo, ¢ classico o que se mantém em face da critica historica, porque seu dominio
historico, o poder vinculante de sua validez, a qual se transmite e se conserva, ja esta antes de
toda reflexdo historica e em meio a esta se mantém.>#®

Gadamer pensa no exemplo do classico para além de sua determinagdo objetiva
enquanto um “estilo”. Ter o classico enquanto ‘“conceito estilistico” significa toma-lo
objetivamente em relacdo ao seu conteudo histérico, formalizando a malha de sentidos que o
passado contribui ao presente. O classico vai além de ser um mero conceito descritivo em poder
de uma consciéncia historica objetivadora; ¢ uma realidade histérica, a qual a propria
consciéncia histdrica continua pertencendo e submetida.

Essa consciéncia historica do classico se mostra como uma consciéncia do ser
permanente, uma consciéncia do significado imorredouro, que ¢ independente de toda
circunstancia temporal. O "classico" ¢ uma espécie de presente intemporal que significa
simultaneidade para com qualquer presente.**’

A antiguidade classica esta intimamente ligada a histéria da cultura e da educacdo
ocidental. Nossa tradi¢do conservou e manteve esses autores, justamente porque haviam se
tornado, a partir de suas obras e pensamentos, o fundamento e validade daquilo que hoje
chamamos de escola. Estamos falando sobre esse assunto, pois hd uma semelhanga profunda
entre a tradi¢do e o classico na obra de Hans-Georg Gadamer.

No "classico" culmina um carater geral do ser histérico: o de ser conservacao na ruina
do tempo. A tradi¢do ¢ extremamente importante, pois ela é capaz de conservar o passado como
“0 ndo passado”, e € essa sua fundamental validez: tornar possivel o conhecimento historico,
inclusive daquilo que denominamos como cléssico.

O conceito de tradicdo supera e ao mesmo tempo assimila a nog¢do de distancia

histérica®°, da mesma forma como nesta tese ja propusemos a superagdo do padrio filosofico

348 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 431.

3% GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 432.

350 “Este distanciamento que pode tanto ser espacial quanto temporal é um elemento fundamental da experiéncia
hermenéutica, sem ele ndo ha compreensao ou interpretagdo que se possam ter corno verdadeiras (mas donde
emana a sua verdade?). Falar em uma verdade da interpretagao implica a condi¢do que tem o sujeito de nao definir
simplesmente o objeto. Interpretar ¢ a experiéncia de um "afastar-se aproximando-se": apenas ai urna verdade
torna sentido. Corno condicdo necessaria um tal distanciamento mostra que se a coisa esta na consciéncia ou se
esta dela se apoderou, ndo sera possivel, entdo, olha-la hermeneuticamente. Um olhar hermenéutico ¢ aquele que
se constrdi na distancia como forma de respeito a condig@o da alteridade. Ele ¢ anti-inquisitorial. Ele mesmo ja é
fruto do desenvolvimento da historia desta distancia ou da propria histéria de uma separacdo e, num sentido
dialético, esta separag@o € o desejo de estar junto, o que ndo significa eliminar a distancia, mesmo porque ela é
ineliminavel.” (Esta distancia, contudo, fora vista como o que deveria ser eliminado [Schleiermacher e Droysen]).
(TIBURI, Mareia. Nota sobre hermenéutica: a linguagem entre o sujeito e o objeto. Veritas (Porto Alegre), v.
45,n.2, p. 273-288, 2000, p. 282 -283)
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da subjetividade para o padrdo da dessubjetivacdo (alteridade), e a superacdo do modelo
filosofico da consciéncia para o modelo da linguagem.

Contrariamente a Schleiermacher, e tantos outros que "concebiam a compreensao como
um meio de superacao da distancia historica entre o intérprete € o fendmeno historico, Gadamer

mantém a natureza historica do fendmeno mesmo">>!

, 0 que equivale a manter a distancia e
infiltrar-se nela, imiscuindo-se sem anulé-la por meio de uma negagdo abstrata. A distancia
permanece € se toma concreta na experiéncia da historia que penetra no individuo e nao pode
ser a ele reduzida, assim, ambos relacionam-se sem uma fusao absoluta, mas a partir de uma
alteridade reconciliada, no sentido hermenéutico de sua existéncia.

Portanto, “O que se qualifica de "classico" ndo ¢ algo que requeira a superacdo da

distancia historica; pois ele mesmo realiza essa superagdo em constante mediacio”>>>

—junto a
tradicao.

Logo, os elementos metodoldgicos; a-histérico, voluntarista, ou psicologico congenial
das hermenéuticas instrumentais - reconheceu a mobilidade historica apenas no acontecer, mas
ignorou no proprio compreender, pensando-o como uma agdo racional subjetiva, capaz de
articular um tnico sentido adequado para o texto historico, juridico ou literario, fixo no presente
(figura do intérprete ou do consenso), ou fixo no passado (na inten¢ao do autor).

Nossa posi¢ao nos remete para uma no¢ao na qual “o compreender deve ser pensado
menos como uma ac¢do da subjetividade do que como um retroceder que penetra em um
acontecer da tradigdo [...]"*3

E ainda completamos, apos todos os deslocamentos ja realizados neste projeto, podemos
afirmar que a compreensao ndo se trata de uma a¢do do homem frente a0 mundo natural ou
social que ele habita, mas um modo de ser; logo, a compreensdo nao tem seu fundamento na
subjetividade, ndo se trata de uma capacidade, uma faculdade, algo que possa ser utilizado ora
sim, ora ndo, por um determinado sujeito.

Quais consequéncias tém para a compreensao a condicdo hermenéutica da pertenga a
uma tradicao? Para respondermos esse questionamento vamos iniciar nossa reflexao pelo modo
como a compreensao se torna possivel.

Se pudéssemos fixar procedimentos, ou fases do modo de compreender em estagios

poderiamos dizer que o movimento da compreensao vai constantemente do todo a parte e desta

331 MULLER-VOLLMER, Kurt. The Hermeneutics Reader. New York: Continuum, 1988. p. 38. (Tradugio
livre)

32 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz.,
p. 434.

333 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 435.
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ao todo. A tarefa ¢ ampliar a unidade do sentido compreendido em circulos concéntricos. O
critério correspondente para a corre¢do da compreensdo ¢ sempre a concordancia de cada
particularidade com o todo. Quando nao ha tal concordancia, isso significa que a compreensao
malogrou.

Schleiermacher distinguia nesse circulo hermenéutico do todo e da parte um aspecto
objetivo e um aspecto subjetivo.>**Perceba que essa forma de conceber a circularidade da
compreensdo, ainda ¢ marcada por um acento da subjetividade como centro importante da
reflexdo hermenéutica. Diferentemente de Schleiermacher, pensamos que a interpretagdo
subjetiva pode ser deixada de lado na experiéncia hermenéutica.

Quando procuramos entender um texto, ndo nos deslocamos até a constitui¢cao psiquica
do autor, mas, se quisermos falar de deslocar-se, o fazemos tendo em vista a perspectiva sob a
qual o outro ganhou a sua propria “causa” em texto.>>> Somente ¢ possivel alcancar esse sentido
comum, entre o texto do passado e o interlocutor do presente, porque ambos estdo sob o mesmo
fundamento de validade: a tradi¢do sob a qual o texto se formou, e ainda se forma.

Assim, a teoria da hermenéutica de Schleiermacher falava da estrutura circular da
compreensdo, mas sempre inserida na moldura de uma relagao formal entre o individual e o
todo, assim como de seu reflexo subjetivo, a antecipagdo intuitiva do todo e sua explicagao
subsequente no individual.

Segundo essa teoria, 0 movimento circular da compreensdo vai e vem pelos textos, e
quando a compreensdo dos mesmos se completa, ele € suspenso (in claris cessat interpretativo).
Consequente, a teoria da compreensdo de Schleiermacher culmina numa teoria do ato
adivinhatorio, mediante o qual o intérprete se funde por inteiro no autor e resolve, a partir dai,
tudo o que ¢ estranho ou estranhédvel no texto. O que ha ¢ uma verdadeira consideracdo extrema
da subjetividade criadora do autor, até o ponto em que toda subjetividade do intérprete se
dissolva nesse processo circular. Uma consciéncia se anula em nome da outra, e assim acredita-

se ser possivel uma compreensao total do texto.

354 Nota explicativa: Schleiermacher utilizou dois —métodos de interpretagdo de texto, a saber, um gramatical
(comparativo) e outro psicologico (divinatério). O primeiro aspecto importante a ser destacado a respeito do
método divinatorio e o método comparativo é que eles sdo inseparaveis. Schleiermacher vai utilizar os dois
métodos de eliminagdo do estranho, sendo que no método divinatério busca-se apreender o individual
imediatamente, ou seja, no primeiro momento apenas a parte. O método comparativo parte do genérico e procura
detectar o particular por contraste. Schleiermacher alerta que essa adivinhagdo do que o outro quis dizer num
determinado texto ou discurso, “alcanca a sua certeza apenas através da comparacdo sem a qual ele sempre podera
ser fantasioso”, de tal sorte, “os dois ndo podem ser separados um do outro”, pois a comparag@o pressupde sempre
ja uma pré-compreensdo imediata do que sera comparado. (SCHLEIERMACHER, Friedrich D.E. Hermenéutica:
arte e técnica da interpretaciio. Petropolis: Vozes, 1999, p.19.)

335 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p, 437.
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Como vimos anteriormente, essa nogdo de compreensdo em Heidegger se mostra bem
diferente, embora circular também. Contudo, Heidegger descreve esse circulo de uma forma tal
que a compreensao do texto se encontre determinada, continuamente, pelo movimento de
concepgdo prévia da pré-compreensdao. O circulo do todo e das partes ndo se anula na
compreensdo total, mas nela alcanga sua mais auténtica realizagio.>>¢

Logo, a compreensdo ¢ circular ndo apenas formalmente, nem ¢ um movimento do
objetivo (texto — linguagem) para o subjetivo (intengao do autor), a compreensao aparece como
interpretagdo do movimento da tradicido e do movimento do intérprete, que ja esta
“suprassumido” nessa relagdo dialética.>>’

O que torna possivel a compreensdo linguistica de um texto, ¢ o seu sentido sdo as
antecipacdes de ambos os sentidos que a linguagem e a tradigdo comungam ao mundo humano.
Logo, a antecipacdo de sentido, que guia a nossa compreensao de um texto, ndo ¢ um ato da
subjetividade, ja que se determina a partir da comunhao que nos une com a tradigao.

A hipbétese que sustentamos ¢é: - Linguagem, tradicdo e compreensdo estdo
intersubjetivamente ligadas no fendmeno hermenéutico. Elas ndo sdo meros pressupostos, nao
se encontram acabadas, ndo sdo substancias fora da consciéncia, ou sob o dominio de um
sujeito. Dai afirmarmos que a estrutura hermenéutica da compreensdo, somente pode ocorrer,
a partir da unidade entre linguagem e tradig¢@o, caso contrario a lingua ndo transmitiria sentido
algum.

Nas palavras de Hans-Georg Gadamer:

[...] nossa relagdo com a tradigdo, essa comunhdo esta submetida a um processo de
continua formag@o. Nédo se trata simplesmente de uma pressuposigdo, sob a qual nos
encontramos sempre, porém nds mesmos vamos instaurando-a, na medida em que
compreendemos, em que participamos do acontecer da tradigdo e continuamos
determinando-o, assim, a partir de nds proprios. O circulo da compreensdo néo &,
portanto, de modo algum, um circulo "metodologico", pois isso sim, descreve um
momento estrutural ontoldgico da compreensio.3*

O que questionamos ¢€: - Existe necessidade de sustentar filosoficamente uma unidade
imanente de sentido que possa guiar o leitor? Existe algum sentido transcendente a ser

alcancado? Um sentido perfeito? Uma verdade imutavel?

36 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 439.

357 Neste termos, vemos uma similitude junto ao pensamento de Hegel e Gadamer: “O suprassumir apresenta essa
dupla significacdo verdadeira que vimos no negativo: ¢ a0 mesmo tempo um negar e um conservar. O nada, como
nada disto, conserva a imediatez e €, ele proprio, sensivel; porém ¢ uma imediatez universal” (HEGEL, G.W.F.
Fenomenologia do espirito. Trad. Paulo Meneses. Petropolis: Vozes, 1992, §113, p. 84.)

3 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 440.
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Bom, a partir do que j& discutimos anteriormente, a primeira de todas as condi¢des
hermenéuticas € a pré-compreensdo que surge do ter de se haver com a coisa em questdo a partir
da tradigdo e da linguagem. A partir dai, pressupostas tais condi¢des, determina-se o que pode
ser realizado como sentido, e, com isso, a aplicacdo da concepgao prévia dessa almejada
perfeicdo simbolizada, enquanto um conceito, uma regra, € etc...

O momento da tradi¢do no comportamento histérico-hermenéutico, realiza-se através
da comunidade de preconceitos fundamentais e sustentadores. Assim, o ponto de partida da
hermenéutica esta vinculado com a “causa” em questao que se expressa na transmissao, € que
tem ou alcanga, uma determinada conexdo com a tradi¢do, a partir da qual, a transmissao fala:
o texto, a lei, a doutrina, a jurisprudéncia e etc...>>’

Mas, por que nos sentimos distantes do contexto histérico de um texto antigo? Bom,
primeiramente temos que levar em consideracdo que essa estranheza frente ao texto antigo, se
mostra ja a partir de uma familiaridade, pois conseguimos compreender que a linguagem, os
conceitos, os exemplos se mostram em uma situacao hermenéutica diferente da nossa (tal como
nos didlogos platonicos). Dai, temos essa distdncia objetivada historicamente, e do outro lado,
o pertencimento a mesma tradicdo ocidental que fez da obra platonica um cléassico escolar.
Qualquer ocidental com uma boa formacgao escolar, jamais sai da escola sem estudar Plato.

Gadamer menciona que ¢ desse lugar onde se instaurou a consciéncia historica, e do

pertencimento da compreensdo a tradi¢do que encontraremos o desenvolvimento hermenéutico.

[...] esse entremeio (Zwischen) é o verdadeiro lugar da hermenéutica. Desta posigdo
intermediaria, onde a hermenéutica tem que ocupar seu posto, resulta que sua tarefa
ndo ¢ desenvolver um procedimento da compreensdo, mas esclarecer as condi¢des sob
as quais surge compreensio.3®

Logo, hermenéutica ndo significa a producao de uma compreensao como “re-producao”
de uma producdo originaria.*®! Ou seja, nem ¢ a “re-producio” da intenc¢do do legislador, do
espirito da lei, do espirito do povo, tdo menos uma reproducdo dos preconceitos tradicionais.
Como ja indagamos: qual a necessidade de criar essas figuras transcendentes para justificar um

sentido adequado da lei?

3% GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. ciz.,
p. 442.

360 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
442,

361 “A hermenéutica, tal como derivada de Schleiermacher e Dilthey, tendeu a identificar a interpretagdo como
categoria de ‘compreensdo’ como o reconhecimento da inten¢do de um autor do ponto de vista dos enderecados
primitivos, na situacdo original de discurso. A prioridade concedida & inten¢do do autor e ao auditorio original
tendia, por seu turno, a fazer do dialogo o modelo de toda a situagdo de compreensdo, por conseguinte impor o
enquadramento da intersubjetividade (substanciado) sobre a hermenéutica. Compreender um texto, € pois, apenas
um caso particular da situag@o dialogica em que alguém responde a mais alguém.” (RICOUER, Paul. Teoria da
interpretacio. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des 70, n° de deposito legal:18296/87, 1976, p. 34.
grifo nosso)

138



Ao nosso ver, essas sao manobras tipicas de estruturas hermenéuticas que ainda flertam
com pressupostos metafisicos, e da filosofia da consciéncia (subjetividade). Entender que a
tradicdo e a linguagem medeiam o fendmeno hermenéutico, apenas explicita que cada época
(situagdo hermencéutica) tem de entender um texto transmitido de uma maneira peculiar, pois o
texto forma parte do todo da tradi¢do, na qual cada época tem um interesse pautado na coisa e
onde também ela procura compreender-se a si mesma.

Logo, o sentido adequado de uma norma juridica, tal como se apresenta ao seu intérprete
do presente, nao depende do aspecto puramente ocasional que representa a vontade legislativa
e seu publico originario do passado.**> O que queremos dizer é; o parlamento ndo é dono do
sentido adequado da norma juridica, e ela a “norma juridica” enquanto sentido da linguagem e
da tradicdo, jamais pode ser concebida como algo dado, completo e acabado, pois nosso papel
enquanto juristas nio é reproduzi-las, mas compreendé-las e aplica-las.>®

Por isso, a compreensdo ndo ¢ nunca um comportamento somente reprodutivo, mas &,
por sua vez, sempre produtivo. Ou seja, a compreensao ndo tem nada com a individualidade e
suas opinides. Enquanto escreviamos esse empreendimento de tese, muitos colegas me
indagavam se a alteridade (intersubjetividade) que aqui mencionamos estava ligada a uma
unidade de pensamento entre o horizonte subjetivo de produgdo da lei, e o horizonte
hermenéutico de compreensao do intérprete, e a resposta ¢ definitivamente nao.

Essa ¢ uma leitura da hermenéutica filosofica de Hans-Georg Gadamer, ainda sob as
lentes da filosofia da consciéncia, e, da subjetividade que tudo dualiza. Essa produtividade
hermenéutica intersubjetiva s6 pode ser pensada a partir da mudanga de rumo ontoldgico da
no¢ao de compreensao, ndo como um ato da consciéncia, mas como um modo existencial do
ser.

Esse tipo de padrao filosofico que a tudo substancializa e torna objeto, também teve seus
intentos lancados as bases do pensamento do historicismo juridico. Para o historicismo, a

distancia temporal era um problema a ser superado. Ou seja, era preciso deslocar-se ao espirito

362 Logo, “ o sentido de um texto ndo estd por detras do texto, mas a sua frente”, portanto, “ compreender um texto
¢ seguir seu movimento de sentido para a referéncia: do que ele diz para aquilo de que fala”, por isso a “somos
definitivamente proibidos de identificar a compreensdo com alguma espécie de apreensdo intuitiva da intengao
subjacente ao texto.” (RICOUER, Paul. Teoria da interpretacdo. Tradu¢ao Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des
70, n° de deposito legal:18296/87, 1976, p. 99.)

363 Neste sentido, nosso posicionamento vai de encontro a posigdo sustentada por Hans Kelsen. Nas palavras de
Newton Oliveira: “O dever ser é apenas logico, ¢ ndo axiolégico com um pressuposto ontologico cultural em
valores. Para Kelsen Néo seriam os valores culturais do Direito que definiriam um sentido de realizagdo do direito,
mas a vontade do legislador ao fazer as leis e a inspiragdo politica que no momento do debate parlamentar definem
o contetdo do Direito.” (LIMA, Newton de Oliveira. O estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte:
Editora DPlacido, 2017, p. 41)
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da época, pensar segundo seus conceitos e representagdes, em vez de pensar segundo os
proprios, e somente assim se poderia alcancar a objetividade histérica.’** J& vimos isso nas
ideias de Savigny anteriormente.

Para alcangar a objetividade, o processo historico deveria ao menos estar “concluido”,
somente a partir de entdo, parece ser possivel desconectar a participagdo subjetiva do
observador frente aos fatos histéricos. Paradoxalmente, no método cientifico historico, aquilo
que era antes um problema, ¢ também uma necessidade: - a distancia temporal ¢ a unica que
permite uma expressao completa do verdadeiro sentido que ha numa coisa.

O problema dessas constatagdes ¢ o apelo a objetividade de sentido do acontecer
historico.®> Cremos ser desnecesséario essa defesa para dar crédito cientifico a Historia, ou no
caso do historicismo juridico, o apelo ao passado objetivado para a aplicacdo adequada do
Direito. Contudo, concordamos que a distancia temporal ¢ um paradoxo necessario para que a
compreensdo alcance um viés critico aos proprios preconceitos que a guiam, com o fim de que
a tradi¢do se destaque, por sua vez, como opinido diferente, dando-lhe assim o seu direito ao
status de epistemologia.

Esse estimulo que desencobre os preconceitos procede precisamente da relagao
intersubjetiva entre linguagem e tradi¢io. E desse encontro que nossa perspicacia compreensiva
interpela o que sabemos sobre determinado assunto, e vé nesse conhecimento uma profundidade
muito rasa, e assim concluimos que precisamos buscar mais conhecimento, pois ndo sabemos

0 que queremos saber, ainda.

[...] tal como a negatividade dialética da experiéncia encontrava sua perfei¢do na idéia
de uma experiéncia consumada, na qual nos faziamos inteiramente conscientes de
nossa finitude e limitagdo, também a forma ldgica da pergunta e a negatividade que
lhe ¢ inerente encontram sua consumag¢do numa negatividade radical: no saber que
ndo se sabe. 66

Por isso, Gadamer menciona que a estrutura pela qual a compreensao interpela a

linguagem e a tradi¢dio é a pergunta.’®’ A compreensdo promove enquanto um modo de ser uma

3¢ GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz.,
p. 445.

365 Segundo Paul Ricouer: Esse tipo de [...] o sentido correlaciona a fun¢io de identificagdo e a fungdo predicativa
no interior da frase, e a referéncia relaciona a linguagem ao mundo. E um outro nome para a pretensio do discurso
a ser verdadeiro. (RICOUER, Paul. Teoria da interpretacdo. Traducdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des 70,
n° de depdsito legal:18296/87, 1976, p. 31.)

366 (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. ciz.,
p. 534.)

367 “Com isto prelineia-se o caminho da investigagdo que segue: deveremos indagar pela estrutura logica da
abertura que caracteriza a consciéncia hermenéutica, recordando o significado que convinha ao conceito de
pergunta na analise da situagdo hermenéutica. E claro que em toda experiéncia encontra-se pressuposta a estrutura
da pergunta. Nao se fazem experiéncias sem a atividade do perguntar. A abertura que estd na esséncia da
experiéncia ¢, logicamente falando, esta abertura do "assim ou de outro modo". Tem a estrutura da pergunta.]...]
Teremos, pois, que nos aprofundar na esséncia da pergunta, se quisermos esclarecer em que consiste 0 modo
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abertura, e ndo um velamento (conclusdao) do que estd em questdo (causa). Agora perceba, os
preconceitos a partir dessa breve exposicdo, ndo devem ser rechacados como defendia

Descartes, mas sim, considerados como extremamente importantes para a formagao humana.

IIT — Dessubjetivacao da interpretacao juridica: a partir da unidade entre linguagem,
tradicio e alteridade

III. 1 — A interpretacio juridica e a linguagem

Para Hans-Georg Gadamer a hermenéutica juridica era diferente da hermenéutica
historica, porque ela ndo era o método que garantia ao Direito sua cientificidade. A
hermenéutica juridica ndo teria a ver com esse nexo, pois ndo procura compreender textos
dados, ja que ¢ uma medida auxiliar da praxis juridica e inclina-se a sanar certas deficiéncias e
casos excepcionais no sistema da dogmatica juridica.*®

Contudo, cremos que Gadamer desconsidera que o Direito Positivo opera a partir da
no¢ao de um ordenamento juridico dado, obra e produto do Poder Legislativo, logo, para as
correntes mais “puristas” nao cabe ao Direito “inovar a norma juridica e seu respectivo
ordenamento”, mas apenas aplica-las.

Pensados a partir desse plano dogmatico-cientifico, Direito e a hermenéutica juridica
ndo teriam a menor relagdo com a tarefa de compreender a tradi¢do, que € o que caracteriza a
hermenéutica espiritual-cientifica.’**Dessa sorte, a teoria da interpretacdo juridica cada vez
mais foi se aproximando do campo dogmatico e metodologico do Direito, afastando-se assim,
de sua natureza espiritual-cientifica, pois o positivismo juridico purista desejava uma “maneira
exclusiva”, um “método especifico” para a interpretacao do Direito.

Basicamente, a interpretacdo do Direito parte de dois caminhos: o direito natural e o
direito positivo. No horizonte da historia recente da epistemologia juridica, novas correntes de
fundamentagdo do Direito surgem cada uma delas mais ou menos influenciadas por um dos

lados. Tanto o jusnaturalismo quanto o positivismo sdo correntes do pensamento juridico que

peculiar de realizagdo da experiéncia hermenéutica.” (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos
fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit., p. 533-534.)

3% GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 482.

369 A hermenéutica juridica ndo teria a ver com esse nexo [...] (consciéncia histérica) [...] pois ndo procura
compreender textos dados, ja que ¢ uma medida auxiliar da praxis juridica e inclina-se a sanar certas deficiéncias
e casos excepcionais no sistema da dogmatica juridica. Por conseqiiéncia ndo teria a menor relagdo com a tarefa
de compreender a tradi¢do, que € o que caracteriza a hermenéutica espiritual-cientifica. (GADAMER, Hans-Georg.
Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit., p. 482.)
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se encontram abaladas por inumeras criticas hodiernamente. Portanto, nossa pesquisa se dirige
na busca de um novo caminho, uma terceira via que possa conceber o Direito, por meio de uma
senda ontoldgica, a partir da hermenéutica.

Por meio de uma acepgao ontologica as correntes do direito natural e positivo, se
distanciam em seus modos de conceber o fundamento do Direito, a partir de uma nog¢ao de ser
e de validade. Para o direito natural, tal fundamento reside na natureza que ao homem ja resta
determinada; para o direito positivo tal fundamento se desloca para a vontade, mais
precisamente a vontade do legislador; para que exista Direito deve existir necessariamente a
norma juridica. E tal norma juridica e o proprio direito ndo estdo vinculados a nenhum outro
fundamento prévio.

Assim sendo, direito natural e positivo se assemelham quanto ao fundamento acerca da
criacdo do Direito, no que tange sua acep¢do metodologica e tedrica sobre o tema. Ambas as
correntes tomam o Direito como algo dado, ou seja: uma nogdo ontologica-substancial do
Direito. Isso significa dizer que o Direito ¢ algo preestabelecido. Para o direito natural o direito
¢ algo criado e concebido a partir da natureza; para o direito positivo, o direito ¢ algo criado e
concebido a partir da vontade legislativa que se consubstancia enquanto norma juridica.*”

Outro fator de semelhanca decorre desse carater ontoldgico-substancial do Direito: a
necessidade da subsungao para a aplica¢ao do Direito, que o deduz a partir de um procedimento
formal e estritamente 16gico, sem recorrer as contingéncias da experiéncia. Para o direito
natural, a subsun¢do estd ligada a necessidade de validade do direito positivo por meio da
submissdo aos principios €ticos-juridicos absolutos. Ja o direito positivo toma a aplicagcdo do
direito a partir da subsuncao legal: qualquer decisdo juridica deve necessariamente ser deduzida
das normas juridicas, por meio de um silogismo.?"!

Além das questdes ja suscitadas anteriormente, outro fator que traz semelhancas entre
ambas as correntes ¢ a ideia de que hd um sistema fechado, um ordenamento que pode
estabelecer logicamente as vias dedutivas necessarias, por meio de proposi¢des normativas

hipotéticas, de uma forma completa, sem lacunas. Logo, o intérprete que aplica o Direito ndo o

370 1...] toda ideia de Direito natural professa um conceito segundo o qual se compreende por Direito tudo aquilo
que, no seio do convivio humano, acontece de acordo com uma ordem de coisas pressuposta (vale dizer: uma
ordem de coisas natural). Ordem essa que deve(ria) espelhar a harmonia e a perfeicdo encontrada em uma
determinada natureza. Entre os gregos, a ideia de natureza que comandard o conceito de direito serd a ordem
cosmologica; entre os medievais, essa ordem natural serd remetida ao modo do ser perfeito: Deus. Dai que, no
primeiro caso, fala-se de um direito natural cosmoloégico, ao passo que, no segundo, teriamos um direito natural
teologico. [...] Essa ordem natural, obviamente, situa-se fora do tempo e fora da histéria: é transcendente e
condiciona, regulativamente, o Direito produzido em tempos e lugares determinados. (STRECK, Lenio Luiz. O
direito como um conceito interpretativo. Pensar-Revista de Ciéncias Juridicas, v. 15, n. 2, p. 500-513, 2012., p.
503.)

371 Ver: NADER, Paulo. Introducio ao estudo do direito. Forense, 1980, p. 65.
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cria, apenas o reproduz, a partir de uma nog¢ao que cinge um sistema formal, a uma situagao
juridica material.

Conforme esclarecido acima, essa visao dualista que divisa sujeito em face de um objeto
exterior, tem sido questionada, uma vez que o sujeito cognoscente esta introduzido ele mesmo
num horizonte do conhecer, ao invés de limitar-se a receber passivamente em sua consciéncia
significados externos (objetos) a serem compreendidos. O sujeito ele mesmo contribui para
constitui-lo. De igual forma, o Direito ndo se reduz a subsun¢do da norma juridica a um fato
concreto que corrobora para essa limitagdo externa e formal da aplicagdo do direito.

No entanto, essa abolicdo dualista (sujeito-objeto) no fendmeno da compreensdo, nao
significa uma carta branca para toda sorte de relativismo subjetivista, pois a hermenéutica
filosofica se funda num principio: a tradi¢ao ¢ a condig¢ao de possibilidade para o aparecimento
do fenomeno da compreensao ao ser humano, frente a todo e qualquer formalismo
racionalista.’’? Vimos anteriormente como o iluminismo kantiano pretendeu retirar qualquer
vestigio da tradi¢do, e qualquer sorte de pré-conceitos do conceito de Direito, bem como na sua
realizagdo, esvaziando e formalizando o Direito até as ultimas consequéncias. Como ja
demonstrado, a tradi¢ao nao se opde a razao.

Ontologicamente falando, o Direito ndo ¢ algo substancial, pois ndo se resume a mera
atividade passiva da subsun¢do de um sujeito face a um objeto. O Direito tem um carater
situacional, pois ocorre de forma relacional, aparece enquanto fendmeno que relaciona homens
em sociedade (ethos) e homem com as coisas da natureza (phisys). Logo, tal como a sociedade
e natureza sdo dindmicas e contingentes, assim ¢ o modo de ser do sistema juridico “ser-
aberto”, e “ser-com-os-outros” (alteridade -intersubjetivo.)

Tanto o direito natural quanto o direito positivo tomam o fundamento do Direito como

algo substancialmente dado. No entanto, essa suposi¢do substancial do Direito se mostra

372 Nossas consideragdes ndo nos permitem dividir a colocagdo do problema hermenéutico na subjetividade do

intérprete e na objetividade de sentido que se trata de compreender. Esse procedimento partiria de uma falsa
contraposi¢do que tampouco pode ser superada pelo reconhecimento da dialética do subjetivo e do objetivo. A
distincdo entre uma fun¢ao normativa e uma fun¢do cognitiva faz cindir, definitivamente, o que claramente € uno.
O sentido da lei, que se apresenta em sua aplicagdo normativa, nao €, em principio, diferente do sentido de um
tema, que ganha validez na compreensao de um texto. [...] Se isso fosse assim, as ciéncias do espirito estariam em
maus lencéis. O milagre da compreensdo consiste, antes, no fato de que ndo é necessaria a congenialidade para
reconhecer o que ¢ verdadeiramente significativo e o sentido originario de uma tradigdo. [...] Mas para isso o
verdadeiro modelo € constituido pela hermenéutica juridica e teoldgica. A interpretagdo da vontade juridica e da
promessa divina nio sdo evidentemente formas de dominio, mas de serviddo. [...] A tese é, pois, que também a
hermenéutica historica tem que levar a cabo o fornecimento da aplicagdo, pois também ela serve a validez de
sentido, na medida em que supera, expressa e conscientemente, a distancia de tempo que separa o intérprete do
texto, superando assim a alienag@o de sentido que o texto experimentou. (GADAMER. Hans-Georg. Verdade e
método II. Trad. Enio Paulo Giachini. Petropolis -RJ. Editora Vozes, 2002, p. 463)
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inadequada. Isto porque o Direito ¢ essencialmente interpretativo, ou melhor, o modo pelo qual
o Direito acontece ¢ por meio da interpretagio.’”

Deste ponto de vista, o Direito e também a justica ndo sao uma substancia subsistente
(conjunto de normas juridicas), em um estado de coisas (natureza), mas sim, ato enquanto
acontecimento, ndo podendo ser tomado nem como objeto (conhecimento independente —
objetivado — ou puro) porque o sentido ndo ¢ um objeto, e nem tdo menos subjetivo, pois o
acontecimento da compreensdo ¢ balizado por uma estrutura prévia que relaciona
intersubjetivamente a tradi¢dio e a situagdo concreta, cingindo sujeito e objeto.”*

A questdo ¢: Em que medida ¢ possivel ignorar completamente a participagdo dos textos
juridicos na tradi¢do? E possivel interpretar os textos apenas juridicamente em um purismo
absoluto? De forma completamente alheia a sua historicidade?

Bom, sabemos que a hermenéutica juridica atual, trabalha com nog¢des mais amplas
daquela compreensdo classica do positivismo juridico. O apelo historico tem uma certa
importancia na interpretacdo do Direito. Contudo, nos parece que o olhar histérico do intérprete
juridico parece estar sempre marcado por um acento instrumental. A compreensdo historica
seria uma espécie de meio para chegar um fim.

Ideias como texto juridico dado (ato legislativo), sentido original da norma juridica, e
sentido atual na praxis juridica, sempre foram temas recorrentes na hermenéutica juridica. O
Positivismo Juridico influenciou severamente a forma como a compreensao foi recepcionada
nas ciéncias juridicas. Vamos abordar um pouco mais esse tema.

O positivismo juridico parte do pressuposto que para alcangarmos o patamar de
“verdadeira ciéncia”, tal como a ciéncia da natureza, o Direito deve se fundar sobre fatos
indubitaveis. Mas, onde se encontram esses fatos? Perante esta questdo ¢ que se dividem as
diferentes orientagdes. A totalidade dos fatos sensiveis reparte-se, segundo a concepgao
dominante, em dois grandes dominios: o dos fatos e fenomenos do mundo exterior, que
percebemos através das sensagdes € que, como tais, sdo sensiveis, audiveis ou, de qualquer

modo, mensuraveis, € o dos fatos e fendmenos do mundo interior ou animico, quer dizer, dos

fatos psiquicos.

373 Devemos lembrar que Hans-Georg Gadamer ndo vé compreensdo, interpretagdo € aplicagdo como momentos
distintos, todos estdo em unidade. Dai, o motivo pelo qual, utilizamos as expressdes compreensao e interpretagao
como sinénimos, mas enfatizando em seu contexto, uma palavra ou outra, apenas para melhor elucidagdo de
sentido na frase. (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica
filoséfica. ciz., p. 460.)

37 KAUFMANN, Arthur. Filosofia do Direito. Trad. de Anténio Ulisses Cortés. Ed. Fundagdo Calouste
Gulbenkian, Lisboa, 2. Edicdo, 2007, p. 213.
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Uma vez que o Direito ndo se encontra na realidade exterior, mas na consciéncia dos
homens, o positivismo ou o encarava como um fato psicoldgico, ou entdo, como um
comportamento social dos homens, integrado ao fenomeno da existéncia social. Para que o
Direito nao fosse imiscuido por outras areas do pensamento social, em especial, invadido pela
sociologia, logo a segunda percep¢io descrita alhures fora rechagada.®”

Por esta razdo, e também pelo sentimento de que a autonomia da ciéncia do Direito
vinha assim a perder-se em beneficio de outras ciéncias (nomeadamente a psicologia ou a
sociologia), ¢ que Hans Kelsen, na sua Teoria Pura do Direito, reivindica para a ciéncia juridica,
a semelhanca da logica e da matematica, um objeto puramente ideal, restringindo-a ao simples
campo do racionalmente necessario.’’® Todavia, apesar de se apoiar, em certa medida, no
neokantismo, Kelsen continuou positivista, na medida em que excluiu da ciéncia juridica toda
a consideracio valorativa.’”’

Claramente nossa posi¢do, na presente tese, ndo encontra nos ideais positivistas guarida

para uma formulagdo critica ao método juridico. O Direito subsiste no tempo, como algo que

se da historicamente e que no decurso da historia se transforma; mas, nem por isso, pode ser

375 Para Gustav Radbruch, o fato psicoldgico aparece no positivismo face a necessidade de interpretagdo das
normas juridicas.: “O positivismo juridico ¢ a corrente da ciéncia juridica que acredita ser possivel encontrar
resposta para todas as questdes do Direito a partir do Direito positivo, utilizando-se exclusivamente de
instrumentos intelectuais, sem recorrer aos valores. [...] E proibido ao juiz criar o Direito. [...] E também defeso
a0 juiz negar-se a declarar o Direito, como esta expresso no art. 4° do Codigo Civil francé€s: “O juiz que se
recuse a proferir a sentenca sob o argumento de que a lei ¢ omissa, obscura ou insuficiente, pode ser
processado por denegacdo de justica”. Para lograr uma decis@o univoca apesar da incompletude da lei, a ciéncia
juridica utiliza a hermenéutica. Estranhamente, vale-se esta de inumeros pares a sua disposi¢do no processo de
interpretacdo, sem indicar qual dos elementos que o integram deve ser empregado: o gramatical ou logico, a
interpretacdo extensiva ou a restritiva, a analogia ou o argumento a contrario. O juiz precisa escolher entre eles,
auxiliado pela ratio legis (método construtivo) ou pela ratio iuris (método sistematico). E inegavel, por outro
lado, que o jurista pode extrair da lei mais do que o legislador conscientemente nela quis colocar; neste sentido, “a
lei ¢ mais inteligente que o legislador”. Por isso, a interpreta¢do juridica ndo consiste em apenas repensar
o que foi pensado — como faz a filologia — mas consiste em levar as ultimas conseqiiéncias aquilo que
foi pensado.” (RADBRUCH, Gustav. Introducéo a filosofia do direito. Tradugdo Jacy de Souza Mendonga.
2000, p. 67-68.)

376 «“A Teoria Pura do Direito € uma teoria do Direito positivo - do Direito positivo em geral, ndo de uma ordem
juridica especial. E teoria geral do Direito, ndo interpretagdo de particulares normas juridicas, nacionais ou
internacionais. Contudo, fornece uma teoria da interpretacdo. Como teoria, quer Unica e exclusivamente conhecer
0 seu proprio objeto. Procura responder a esta questdo: o que ¢ e como ¢ o Direito? Mas ja ndo lhe importa a
questdo de saber como deve ser o Direito, ou como deve ele ser feito. E ciéncia juridica e nio politica do Direito.
Quando a si propria se designa como “pura” teoria do Direito, isto significa que ela se propde garantir um
conhecimento apenas dirigido ao Direito e excluir deste conhecimento tudo quanto nao pertenga ao seu objeto,
tudo quanto ndo se possa, rigorosamente, determinar como Direito. Quer isto dizer que ela pretende libertar a
ciéncia juridica de todos os elementos que lhe sdo estranhos. Esse € o seu principio metodoldgico fundamental.
(KELSEN, Hans. Teoria pura do direito. 3" tiragem. Tradugdo: Jodo Baptista Machado. Sao, 1999, p.1)

377 «A Teoria Pura do Direito de Kelsen E uma teoria do Direito positivo em geral, ¢ uma teoria que visa estabelecer
um estatuto epistemoldgico do Direito independente de outras esferas culturais ou do saber humano. Uma teoria
universal do Direito posto, efetivo enquanto coercibilidade, produzido por uma ordem social que se expressa
mediante a norma juridica, que encontra sua fonte de produgado normativa no Estado.” (LIMA, Newton de Oliveira.
O estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte: Editora D'Placido, 2017, p. 31-32) Ver também:
LARENZ, Karl. Metodologia da ciéncia do direito. Trad. Jos¢ Lamego. Ed. Fundagdo Calouste Gulbenkian.
Lisboa, 1997, p. 34.
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considerado como uma realidade fisica ou psiquica. Para Kelsen, a filosofia da consciéncia ¢ a
estrada que pavimenta toda sua teoria da interpretagdo. Para ele a intepretagdo juridica era
dividida em dois momentos: 1° momento — cognitivo — ¢ o que se liga diretamente ao
normativismo; 2° momento — volitivo — liga-se diretamente a discricionariedade.

A grande maioria das correntes hermenéuticas (enquanto método), € as inimeras teorias
da argumentacdo buscam formular respostas a partir da posi¢ao privilegiada do julgador. Ou
seja, aparentemente s6 ha necessidade da hermenéutica ou da teoria da argumentagao para uma
teoria da decisdo. A aplicagdao e compreensdo do Direito resume-se a atividade judicante, em
suma seria esse o papel da compreensao e da linguagem no contexto cientifico-juridico.

Nas teorias da decisdo nos parece que o Direito s6 € objetivo no juiz que o pensa, € que
o pensa, afinal, na sua objetividade a partir da subjetividade capaz de engendra-lo enquanto
decisdo. Tomar o direito objetivamente, desligado da atividade do juiz, e da sua subjetividade;
significa tomar o Direito como uma abstragao morta e fora da existéncia - s6 na subjetividade
se cumpre a objetividade, e vice-versa. Mas isto significa: so na interpretagdo ele (o Direito) se
concretiza como Direito, na sua realidade.

Todas essas nogdes partem de uma postura objetivista — subjetiva da compreensao
juridica. O momento de criagdo do Direito ndo ¢ ele parte da tradi¢do juridica. Existe uma
objetividade de sentido do passado, e uma realidade subjetiva do presente? O papel do jurista é
atualizar a aplicagdo do Direito, a partir de uma noc¢do de agdo subjetiva (capacidade do
sujeito)?

Por tudo que temos sustentado, até o presente momento, a resposta sé pode ser negativa.
Como ja dissemos anteriormente, essa tensdao entre passado e presente, essa ideia de dois
horizontes, horizonte da produg¢ao legislativa e horizonte do intérprete, constituem afinal uma
“Unica unidade” (redundancia proposital).

Em toda compreensao juridica sempre ja estd implicito que a tradi¢do que nos chega, e
fala sempre ao presente, tem de ser compreendida nessa mediagdo - mais ainda: como essa
mediacao na situagdo juridica.

Dizer que o intérprete atualiza o texto da norma juridica no momento de sua aplicagao,
a partir de uma nogdo subjetiva “criativa”, a partir do seu ponto de vista e seu horizonte
individual, ¢ desconsiderar tudo que a viragem ontologica da compreensao empreendeu em

todo seu esforco filosofico, ao longo dos anos.

A pertenga do intérprete ao seu texto ¢ como a do ponto de vista na perspectiva que
se da num quadro. Tampouco se trata de que esse ponto de vista tenha de ser procurado
como um determinado lugar para nele se colocar, mas que aquele que compreende
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ndo elege arbitrariamente um ponto de vista, mas que seu lugar lhe ¢ dado com

anterioridade.’’®

Da mesma forma (bild) que uma lei vincula a todos numa comunidade juridica, a
tradicdo se mostra também como um fundamento de validade que possibilita todas as
compreensoes. Toda compreensao pressupde uma relagao vital do intérprete com o texto, assim
como, uma relagdo prévia com o tema mediado pelo texto. A essa pressuposi¢ao hermenéutica
¢ que da o nome de pré-compreensdo, porque evidentemente nao ¢ produto do procedimento
compreensivo, ja que ¢ anterior a ele.?””

A existéncia humana em comunidade ¢ uma constante mediacao intersubjetiva que flerta
entre a no¢ao que ndo se atém exclusivamente no texto, ou exclusivamente no intérprete, ou
exclusivamente no sentido intentado pelo autor. Assim € o acontecimento da compreensdo, uma
unidade de todas essas vibragdes “espirituais” em uma mesma frequéncia: estamos na
compreensdo sintonizados uns aos outros.

Logo, ndo podemos concordar de forma alguma com o preconceito estimulado pela
metodologia cientifica que objetiva a tradicdo, e elimina metodicamente, qualquer influéncia
do presente do intérprete sobre sua compreensdo. Isso ocorre apenas porque o discurso
cientifico pretende ser autossuficiente, pois a pretensdo construtiva da ciéncia seria manter-se
independente de toda aplicacdo subjetiva em virtude de sua metodologia.

Pelas normas juridicas expressarem uma compreensdo com um peso de
responsabilidade e respeito ao comando normativo, podemos dizer que a compreensao se mede
segundo um padrdo que ndo estd contido nem na literalidade da ordem, nem na verdadeira
intencdo do que a d4, mas unicamente na compreensdo da situagdo juridica e na
responsabilizagdo do que obedece e assim realiza sua aplica¢do. O interesse juridico nao
conhece essa autossuficiéncia, essa neutralidade proposital que exige uma anulagdo do

intérprete e seus preconceitos.*°

O modelo da hermenéutica juridica mostrou-se, pois, efetivamente fecundo. Quando
o jurista se sabe legitimado a realizar a complementacdo do direito, dentro da fungéo

378 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. Vol.
1[1960]. Trad. port. Flavio Paulo Meurer. Petropolis: Editora Vozes, 1999, p. 488.

379 Bssa forma (bild) ndo é apenas abstrata, ou formal, mas tem seu apelo na questdo existencial do ser humano em
uma comunidade juridicamente organizada. Logo, nossos comportamentos, agdes e respectivamente sentidos de
vida estdo permeados pela vinculagdo legal em todos os momentos de nossa existéncia, desde quando nascemos
até a nossa morte. De igual forma (bild) ha outra estrutura de carater ainda mais originario que permeia toda a
possibilidade de compreensao de nossos comportamentos no mundo: a tradigao.

380 Na verdade, jamais existir4 um leitor ante o qual se encontre simplesmente aberto o grande livro da historia do
mundo mas também ndo devera nunca um leitor que, com um texto ante seus olhos, leia simplesmente o que esta
nele. Em toda leitura tem lugar uma aplicag@o, e aquele que 1€ um texto se encontra, também ele, dentro do sentido
que percebe. Ele mesmo pertence também ao texto que entende. (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método:
tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. Vol. [ [1960]. Trad. port. Flavio Paulo Meurer. Petropolis:
Editora Vozes, 1999, p. 503.)
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judicial e face ao sentido original de um texto legal, o que faz é o que, seja como for,
tem lugar em qualquer forma de compreensdo.*®!

Essa complementag@o ndo tem nada a ver com um agir a partir de si mesmo, ou a partir
de preconceitos do presente em relacdo ao passado. Essa ideia de liberdade da vontade
subjetiva, ndo ¢ correspondente com o que defendemos, pois seria inalcangavel o acontecimento
da compreensdo, a partir de uma determinagao de sentido que parte de um juizo solipsista.

A aplicacdo ndo quer dizer aplicagdo ulterior de algo comum (dado substancialmente a
partir da logica do consenso), compreendida primeiro em si mesma, a um caso concreto, mas
¢, antes, a verdadeira compreensdo do proprio comum que cada texto dado representa para nos.
A compreensdo é uma forma de efeito, e se sabe a si mesma como tal efeito.??

Mas afinal, como ¢ possivel estabelecer uma experiéncia mais originaria em relagdo a
tradicdo, diferentemente daquilo que fora proposto pelos ideais Iluministas? A partir da
experiencia da linguagem, ndo como informag¢do, mas como formacao (bildung).

A experiéncia da linguagem, como informagdo, se faz a partir de determinado
paradigma: o paradigma da subjetividade [da consciéncia], que encontrou sua realizagdo plena
na atual fase de nossa civilizagdo, onde ciéncia ¢ técnica estdo alinhadas a uma convic¢ao
metddica.

Como vimos anteriormente, desde Heidegger uma questdo fundamental se colocou
diante de nds: Sera que € possivel experimentar a linguagem desde outro paradigma, para além
da relacdo sujeito-objeto, consciéncia-mundo?

Todo o esforgo filosofico da dupla Heidegger e Gadamer consistiu em mostrar as bases
de outro paradigma de pensamento, a partir de onde, € possivel ter um outro tipo de experiéncia
com a linguagem, na qual a linguagem constitui momento fundamental para toda experiéncia
do real.

Ora, o que ambos autores pretendiam, ndo negando o valor do carater instrumental da
linguagem, ¢ fazer o 'passo para tras', afim de poder pensar a relagdo originaria do homem com
a linguagem que, para eles, ndo constitui uma pesquisa a mais ao lado das ciéncias e da filosofia
da tradicdo, mas ¢ uma descida a seus “fundamentos”, pois € essa relagdo originaria que ¢

sempre pressuposta em toda ciéncia e filosofia.

381 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz.,

p. 503.
382 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz.,
p. 505.
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Heidegger denunciava desde Ser e Tempo que a linguagem era tomada como algo dado,
algo que merece certa atengdo em sua ontologia fundamental.*33 Desde o comego da filosofia,
a linguagem ¢ assumida como um ente simplesmente dado. Essa assun¢do aponta para a
compreensdo da linguagem como uma dimensao a principio ja constituida, no interior da qual
varias palavras se ddo simplesmente em conjunto.

As palavras e as combinagdes de palavras estdo ai presentes como entes simplesmente
dados. No entanto, a presen¢a da linguagem nao se perfaz em total isolamento e sem nenhum
ponto de conexao com os outros entes em geral. Ao contrario, a propria unidade deste conjunto
estad fundada em uma ligagdo entre a linguagem e os entes, entre as palavras e as coisas.

Mas, se toda fala ¢ fala sobre algo, a linguagem enraiza-se na possibilidade mesma de
alcancar, através das palavras e combinagdes de palavras, os entes em questdo. De inicio, os
entes aqui em questdo nao sdo outros sendo os entes que se oferecem a percepcao €
determinagdo do ser-ai enquanto entes simplesmente dados.

A partir, da suposicdo do carater origindrio da posicdo do conhecimento, para a
explicitacdo das relagdes entre os homens e o mundo, toma-se a ligacdo entre a percepcao € o
ser, 0 sujeito e o objeto, como estrutura primaria para a concepg¢ao da linguagem. A linguagem
tende a ser pensada, entdo, como um instrumento de ligacao entre estas duas instancias, como
uma ponte entre percepgdes ou representacdes internas e a realidade exterior. Esse ¢ em geral
o pensamento da filosofia da consciéncia (subjetividade).

Mas, essa concepgdo repousa em uma desconsidera¢do do carater ontologico, tanto do
ser-ai quanto do mundo, e em uma consequente circunscricdo da esséncia da linguagem a
suposicao do carater originario do modelo dicotdmico de uma alma (ulteriormente pensada
como a subjetividade) que se deixa afetar pelo mundo (ulteriormente pensado como o conjunto
maximamente abrangente dos objetos simplesmente dados ou como mera objetividade).

Essa posicdo metafisica nos remonta a Aristoteles, para quem a linguagem era um
aparato de tradugdo da realidade em termos do ente simplesmente dado que o homem agora
pensa ser, a entregar uma roupagem antropomorfica ao ente.

Vejamos a passagem do De Interpretatione de Aristoteles auxilia-nos na tarefa de

esclarecimento de um tal movimento.

383§ 33 de Ser e tempo: Para a consideragdo filosofica, o logos mesmo é um ente, e, de acordo com a orientagio
da ontologia antiga, um ente simplesmente dado. De inicio, as palavras e combinagdes de palavras em que as
coisas se exprimem sdo simplesmente dadas, isto ¢, podem ser encontradas tal como as coisas. A primeira
investigagdo da estrutura do logos simplesmente dado constata o simplesmente dar-se em conjunto de varias
palavras. O que gera a unidade deste conjunto? Como sabia Platdo, a unidade reside no fato de o logos ser sempre
logos tinos. (HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback. Petrépolis: Vozes, 20006,
ver § 33, p. 211)
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Aristoteles afirma ai:

Sons falados sdo simbolos das afecgdes na alma, assim como marcas escritas sao
simbolos dos sons falados. E exatamente como marcas escritas ndo sdo o mesmo para
todos os homens, tampouco o sdo os sons falados. No entanto, o que estes sdo, em
primeiro lugar, signos de afec¢des da alma, ¢ o mesmo para todos; e o fato de essas
afeccdes serem similares a coisas atuais também é o mesmo.3%

Nesta passagem, vemos de maneira clara, o ponto de partida comum a uma série de
concepgoes tradicionais da linguagem: a pressuposicao dos entes na exterioridade como a
origem do processo de constitui¢do dos signos linguisticos. O mundo exterior ¢ pensado ai
como produzindo o surgimento de afeccdes nas almas dos homens, a medida que sua
fenomenalidade atua sobre essas almas e as mobiliza na formagdo de seus arranjos especificos.
Esses arranjos ndo sao da mesma natureza dos objetos exteriores, pois as afec¢cdes da alma ndo
sao idénticas aos entes que provocam seu aparecimento.

Logo, a asser¢do da linguagem como antropomorfiza¢do do ente provém de uma
colocagdo do problema em termos da relagdo entre dois entes tomados como entes
simplesmente dados: alma e mundo, percep¢do e ser, sujeito do conhecimento e objeto
conhecido. A questdo ¢ que nem o sujeito esta desde o principio dado no real, nem o mundo ¢
o conjunto maximamente universal dos entes simplesmente dados.*

A hermenéutica para Heidegger “serve” ao proposito para despertamos para tal fato,
abre-se uma segunda via de compreensao da linguagem: a via oriunda da desantropomorfizagao
mais originaria do homem, enquanto ser vivo simplesmente dado, ‘sujeito' e todas as outras
coisas até aqui;>5°

Bom, essa intencao filoséfica de Heidegger, frente a questdo da linguagem, ¢ bem
diferente da de Gadamer. A intengdo de Heidegger era desenvolver com a fenomenologia uma
nova filosofia, no sentido de encontrar condi¢des de possibilidade de perguntar pelo sentido do
ser. Desse modo, a fenomenologia tem, como hermenéutica da facticidade e da existéncia, a
tarefa de preparar uma nova compreensao do ser, a partir de um conceito de tempo repensado,
a partir da temporalidade e da historicidade. Para Heidegger, trata-se de preparar, através da
fenomenologia hermenéutica, um novo modo de conceber a questdo do ser como um conceito,

com que opera a compreensdo. Basicamente, compreensao estd ligada a questdo do sentido do

33 ARISTOTELES. Da interpretacdo. Edicdo bilingue. Sdo Paulo. Editora Unesp, 2013, 16a 1-10, p. 28.

385 CASANOV A, Marco. A linguagem do acontecimento apropriativo. Natureza humana, v. 4, n. 2, p. 315-339,
2002, p. 316. Disponivel em  <http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1517-
24302002000200003 &Ing=pt&nrm=iso>. acessos em 29 maio 2020.

38 CASANOVA, Marco. A linguagem do acontecimento apropriativo. Nat. hum., S3o Paulo, v. 4, n. 2, p. 315-
339, dez. 2002, p. 319. Disponivel em <http://pepsic.bvsalud.org/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1517-
24302002000200003 &Ing=pt&nrm=iso>. acessos em 29 maio 2020.
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roor

ser, o que por si s6 ja ¢ uma abertura gigantesca para se concluir pela condigdo radical de
finitude do ser-ai.

Para Gadamer, a tarefa da filosofia, como hermenéutica filoséfica, consistird na questao
do sentido, ligado a compreensao da historicidade do mundo vivido. Agora a compreensao se
desliga da tarefa de perseguir e conquistar a questio do sentido do ser, mas ao ser esta atrelada
a linguagem enquanto um modo de ser inafastavel. O que ¢ linguagem em Gadamer? E por que
neste empreendimento de tese, temos afirmado que a linguagem ¢ um modo de ser?

Em célebre frase, Gadamer diz que "o ser que pode ser compreendido é linguagem.™®
A intencdo de Gadamer com sua famosa frase ¢ ressaltar que ndo somente a realizagdo do
entendimento se exprime por meio da linguagem, mas também o objeto deste entendimento ¢
linguistico. Em outra passagem, Gadamer reitera: "o que se pode compreender ¢ linguagem.
Isso quer dizer: E tal que por si mesmo se apresenta a compreensio.">*®

Por muito tempo, a Filosofia permaneceu atrelada a uma ideia de que todo entendimento
emanava de uma consciéncia individual que se formava a partir dela mesma e, em algumas
correntes, utilizava a linguagem como mero instrumento para a exteriorizagdo desse
pensamento. Entretanto, a partir de Heidegger, a compreensao foi reestruturada, chegando ao
seu discipulo, Gadamer, como uma atividade que se liga fundamentalmente a linguagem, a
tradi¢do e aos preconceitos, o que expressa a finitude do homem. Por isso, como muito bem
resume Palmer, "contra a énfase dada a forma e as funcdes instrumentais da linguagem,
1389

Gadamer assinala o carater vivo da linguagem e a nossa participagdo nele.

Gadamer analisa:

A linguagem ndo ¢ somente um dentre muitos dotes atribuidos ao homem que esta no
mundo, mas serve de base absoluta para que os homens tenham mundo, nela se
representa mundo. Para o homem, o mundo esta ai como mundo numa forma como
ndo estd para qualquer outro ser vivo que esteja no mundo. Mas esse estar-ai do mundo
¢ constituido pela linguagem. Esse ¢ o verdadeiro corag@o de uma frase que Humboldt
exprime com uma inten¢do bem diferente, a saber, que as linguas sdo concepgdes de
mundo.Com isso, Humboldt quer dizer que, frente ao individuo que pertence a uma
comunidade de linguagem, a linguagem instaura uma espécie de existéncia autonoma,
e quando este se desenvolve em seu dmbito, ela o introduz numa determinada relacao
e num determinado comportamento para com o mundo.*’

A visdao de mundo proposta pelo paradigma da linguagem nos revela a impossibilidade

de compreender a si mesmo e o mundo de forma solipsista, ao contrario do que lecionavam os

387 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. Vol.
1[1960]. Trad. port. Flavio Paulo Meurer. Petropolis: Editora Vozes, 1999, p. 687.

38 GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, ciz.,
p.687.

38 PALMER, Richard E. Hermenéutica. Trad. Maria Luiza Ribeiro Ferreira. Lisboa: Edigdes 70, 1986, p. 204.
3% GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, cit., p.
643,
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defensores da filosofia da consciéncia, pois , "em cada visdo de mundo esta implicito o ser-em-
si do mundo. Ela representa a totalidade a que se refere a experiéncia esquematizada na
linguagem".**! A nossa compreensio j4 estaria sempre sendo formada pela linguagem e pela
visao de mundo que ela nos proporciona, de modo que nao sobraria espaco para um
desenvolvimento solipsista da nossa compreensdo. O fendmeno da compreensdo estd
umbilicalmente ligado a nossa existéncia, € o nosso modo de vida esta relacionada intimamente
junto a linguagem.

Gadamer nao percebe a linguagem como um instrumento a servigo da consciéncia
individual ou do pensamento, mas como aquilo que forma a compreensao e apresenta o mundo
[ele mesmo] em forma de linguagem, sem que nos seja possivel alcancar um ponto em que
podemos objetificar a linguagem sem, ou escolher o que da linguagem queremos utilizar em
nossa compreensao. Logo, "Gadamer chega a conclusdo de que o processo do entendimento
e seu objeto sdo essencialmente linguisticos"**2. Para a hermenéutica filosofica, a
linguagem ndo ¢ somente uma condi¢do de possibilidade, mas ela propria € constituinte e
constituidora do filosofar.

E importante frisarmos que a atitude filoséfica que reduz a nogdo de Heidegger e
Gadamer, a uma analogia da célebre frase de Hegel: o que ¢ real ¢é racional, e o que ¢ racional
¢ real, para: o que ¢ real é linguagem, e aquilo que ¢ linguisticamente possivel ¢ real, ¢ uma
incongruéncia sem tamanho.

Temos que ter em mente que a linguagem, a partir da hermenéutica filosofica, ¢
ambivalente, pois ndo apenas possibilita - ou € - a compreensao, mas também a limita, pois
aquilo que pode ser compreendido ¢ definido pela linguagem, transmitida por meio da tradigao.
A linguagem define os limites da finitude. Nessa senda, a linguagem oferece o horizonte como
sendo ambos, revelacdo e limite, velamento e desvelamento.

A linguagem pode expressar tudo, toda a realidade? Parece-nos 6bvio que pensar a
linguagem assim, a partir dessa pergunta, ainda aponta para o uso da linguagem enquanto uma
capacidade para atingir uma representagdo de uma totalidade, a partir de um determinado
sujeito. Bom, ainda que pensassemos sobre esse viés, chegariamos a uma conclusao que aponta
que a universalidade da linguagem vai acompanhando passo-a-passo a universalidade da razio:
a razdo se articula em uma linguagem capaz de ser entendida e permanece impensavel sem

linguagem. Se tais pressupostos sao suficientes para engendrar uma universalidade do pensavel,

31 GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, cit., p.
579.
392 GRONDIN, Jean. Hermenéutica. Trad. Marcos Marcionilo. Sdo Paulo: Pardbola Editorial, 2012, p. 75.
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ndo temos certeza, mas no minimo, apontam para a abertura e velamento que a propria estrutura
linguistica dispde entre os seres humanos em geral.

Por isso, Gadamer assevera que "a experiéncia hermenéutica é o corretivo pelo qual a
razdo pensante se subtrai ao encanto do elemento de linguagem, sendo ela mesma constituida
dentro da linguagem. "

E os objetos que ndo sdo construidos a partir de uma “razdo linguistica”? Tais como
uma obra de arte, como um complexo arquitetonico, como a culinaria, ou os mistérios do

inconsciente tao investigados pela psicanalise.

Conforme Gadamer:

No caminho de nossa analise do fenomeno hermenéutico damos de cara com a fungao
universal do carater de linguagem (Sprachlichkeit). Na medida em que o fendmeno
hermenéutico se revela em seu proprio cardter de linguagem, possui por si mesmo
um significado universal absoluto. Compreender e interpretar se subordinam de uma
maneira especifica a tradi¢ao da linguagem. Mas, a0 mesmo tempo, ultrapassam essa
subordinagdo, ndo somente porque todas as criacdes culturais da humanidade, mesmo
as que ndo pertencem ao ambito da linguagem, querem ser entendidas desse modo,
mas pela razdo muito mais fundamental de que tudo o que ¢ compreensivel precisa
tornar-se acessivel a compreensdo e a interpretagdo. Ambas ndo devem ser tomadas
apenas como um fato que se pode investigar empiricamente. Ambas jamais podem ser
um simples objeto, abrangem, antes, tudo o que, de um modo ou de outro, pode chegar
a ser objeto.3%

Logo, ainda que aparentemente ndo-linguistico os objetos de reflexdo estética ou de
gosto estdo permeados pela inafastivel estrutura da linguagem em seu acontecimento
compreensivo.

Isso nos leva a refletir como o culto a razao subjetiva deslocou 0 homem do momento
historico e existencial em que se insere, para um espago neutro (impossivel) de apari¢ao dos
fendomenos, desconsiderando o existencial que o torna o que €, enquanto ser que compreende a
si e ao mundo, a partir de sua finitude historica, cujo modo de acesso ¢ a linguagem. A
interpretagdo juridica estd marcada radicalmente pela nocdo de experiéncia hermenéutica
radicada na finitude historica da experiéncia humana.

Segundo Ricardo Salgado, “a experiéncia deixa de ser vista como um novo modo de se
ensinar sobre alguma coisa, € passa a ser vista em sua totalidade, fazendo parte, portanto, de
uma esséncia historica do homem. A verdadeira experiéncia pode ser vista como a experiéncia

da finitude humana.”°°. Hermenéutica trata-se, portanto, de uma ontologia, pois a compreensio

393 GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, cit., p.
586.

3% GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, cit., p.
589.

395 SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. Hermenéutica filoséfica e a aplicagio do direito. Belo Horizonte.
Editora D'Placido, 2018, p. 97.
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ndo se concebe como um processo subjetivo do homem face a um objeto, mas sim, como o
modo de ser do proprio homem. A hermenéutica ndo se define enquanto ciéncia hermenéutica,
ou ainda enquanto disciplina auxiliar das humanidades, mas sim como tentativa filoséfica que
avalia a compreensao, como processo ontoldgico - o processo ontoldgico - do homem. E nado
ha compreensdo sem linguagem, nem linguagem sem compreensao.

Agora sim. Estamos chegando a um ponto nevralgico da tese, pois pensar
intersubjetividade (a partir da linguagem) como inteiragdo entre sujeito e objeto; ou relagdes
sujeito e sujeito, ja ¢ tomar a palavra em sua acep¢ao designativa. Pensar intersubjetividade a
partir destes “termos” ¢ pensa-la ainda sob um prisma solipsista, ou analisa-la ainda sob um
aspecto epistemologico para producdo de um determinado saber. Nossa perspectiva se dirige
para uma reflexdo que coloca esse termo (intersubjetividade) sob uma perspectiva ontologica,
pois esse foi o impacto ocorrido no seio da tradicdo hermenéutica, a partir do paradigma da
consciéncia x paradigma da linguagem, ela [hermenéutica] transformou-se também, buscando
para além de todo e qualquer método, um questionamento um pouco mais radical, uma questao
ontoldgica, e nio apenas gnoseoldgica. >

Mas afinal, o que isso quer dizer? Quer dizer que reflexdo e pensamento denotam, a
partir do paradigma da linguagem, mais do que “conhecimento” [consciéncia racional da
realidade], mas um “modo de ser” do proprio homem em geral, no qual a linguagem constitui
momento fundamental para o acesso do homem ao mundo.

Logo, intersubjetividade ocorre agora, a partir dessa nova tradi¢do, desse novo
paradigma, a partir da unido entre linguagem e mundo (aquilo que pode ser compreendido), no
sentido de que "ndo s6 o mundo ¢ mundo apenas quando vem a linguagem, como a propria
linguagem s6 tem sua verdadeira existéncia no fato de que nela se representa o mundo."**” Por
isso, Grondin sintetiza que "o mundo s6 se apresenta a mim 'em linguagem'. Sempre."**3

Ok! Mas, o que tudo isso tem a ver com a possivel quebra do paradigma das filosofias
da consciéncia para o paradigma da filosofia da linguagem? E qual seria a importancia da nogao

de alteridade e tradic¢do (intersubjetividade) para esse novo paradigma?

3% Intersubjetividade ndo se trata de algo imanente, pois esse “trazer a experiéncia € a condi¢do ontologica da
referéncia, uma condicao ontoldgica refletida dentro da linguagem como um postulado que ndo tem justificagao
imanente; o postulado segundo o qual pressupomos a existéncia de coisas singulares que identificamos ” Logo, a
linguagem ndo se acanha apenas em sua funcdo designativa, pois justamente porque ela tem seu trago ontologico,
“[...] alinguagem ndo se dirige apenas para significados ideais, mas também se refere ao que €.” (RICOUER, Paul.
Teoria da interpretacio. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des 70, n° de deposito legal: 18296/87, 1976,
p. 32-33))

397 GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, cit., p.
643.
3% GRONDIN, Jean. Hermenéutica. Trad. Marcos Marcionilo. Sdo Paulo: Pardbola Editorial, 2012, p. 77.
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Bom, Gadamer consegue demonstrar que uma estrutura metafisica de conhecimento ou
uma consciéncia absoluta que se apossa da realidade, ndo sdo compativeis com a finitude
humana e com o seu carater linguistico, o que nos chega ja denotado por uma sedimentacao de
modos proprios de compreensao.

Gadamer define que, com a linguagem, ja ndo hd mais aquela relagdo teleologica do
espirito com a estrutura essencial do ente, da forma como imaginada pela metafisica. Isto ocorre
por uma razao simples: como a experiéncia hermenéutica possui 0 mesmo modo de realizagao
da linguagem, havendo um didlogo entre a tradi¢ao e o seu intérprete, ha um ponto inicial
totalmente distinto, pois a consciéncia do intérprete ndo ¢ senhora daquilo que chega a ele pela
tradi¢do, tampouco ¢ um intelecto infinito que abrange tudo e qualquer coisa que possa chegar
ao intérprete pela tradi¢do.>”

E necessario sempre reconhecer que "como a linguagem ¢ o meio e o objeto da
experiéncia hermenéutica, ela é a base ontoldgica da compreensdo"**’. A compreensdo sempre
dependera dos preconceitos e da tradi¢cdo, que, como mencionado, sdo sempre possiveis de
serem conhecidos pelo homem através da linguagem.

Qualquer tentativa de privilegiar a consciéncia em detrimento da linguagem encontra
como obstaculo o proprio carater linguistico de tudo que precede nossa compreensao ou, como
sugere Palmer: "encarar a linguagem e as palavras como instrumentos da reflexdo e da
subjetividade humana é o mesmo que colocar a carroca diante dos bois."*’!

A relacdo do ser humano em geral com a linguagem ¢ mais ontoldgica que imaginamos
inicialmente. Nosso modo de agir e viver co-depende dessa inteiragdo € modo de acesso a
linguagem.

Compreender uma lingua ndo €, por si mesmo, nenhum compreender real, e ndo
encerra nenhum processo interpretativo, mas ¢é uma realizagdo vital. Pois,
compreende-se uma lingua quando se vive nela - uma frase que vale tanto para as
linguas vivas como para as mortas. O problema hermenéutico nio é, pois, um
problema de correto dominio da lingua, mas o correto acordo sobre um assunto, que
ocorre no médium da linguagem. Podemos aprender qualquer lingua, de maneira que
seu uso pleno implique ja ndo termos de traduzir a partir da nossa propria lingua ou a
nossa propria lingua, mas que se possa pensar na lingua estrangeira. Para que possa
haver acordo numa conversacao, este género de dominio da lingua €, na realidade,
uma condi¢do prévia.

3% GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica, cit., p.
669.

400 SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica. Trad. Fabio Ribeiro. Petropolis, RJ: Editora Vozes, 2012, p. 187

401 PALMER, Richard E. Hermenéutica. Trad. Maria Luiza Ribeiro Ferreira. Lisboa: Edigdes 70, 1986, p. 206.
402 GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, cit., p.
561.
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Logo, ndo estamos tratando acerca da questdo gramatical, mas, como a condi¢ao prévia
da linguagem e seu entendimento comum, sdo condigdes prévias para qualquer entendimento,
e consequentemente conhecimento.

Tomada a linguagem como essa condicdo prévia para o acordo hermenéutico, ¢
importante frisarmos que o outro na conversacdo nao pode ser visto como uma individualidade,
como ocorre na conversagao terapéutica ou no interrogatorio de um acusado, pois nestes casos
realmente ndo se pode falar de uma situagdio de possivel acordo.*’* Uma vez que ndo se trata de
um didlogo de fato, mas sim uma inquiri¢ao; uma busca antecipadamente diretiva para se
“descobrir” algo no outro.

Segundo Ricardo Henrique Carvalho Salgado:

Gadamer vai considerar como insuficientes as teorias de Husserl e Bacon sobre a
experiéncia, ja que tanto no primeiro quanto no empirista, o que se tem como marcante
¢ uma visdo totalmente voltada para o aspecto tecnologico de experiéncia. Gadamer
ndo entenderd, como os autores supracitados a experiéncia tendo como aspecto Unico
a relagdo com a finalidade; para demonstrar isto, Gadamer utiliza a linguagem
colocando-a como condi¢do e guia positivo da propria experiéncia. Ele entende a
linguagem como outro aspecto da experiéncia, e além disso, marca-a ndo como
finalidade mas como meio (médium) para conseguir uma experiéncia. Médium nio
como instrumento, mas como um elemento, o0 &mbito em que se move a cultura, como
a 4gua para o peixe.*%*

A linguagem ¢é, portanto, uma condicao prévia para o acordo hermenéutico: O que isso
quer dizer afinal? Mais uma vez lembramos que Gadamer se opde claramente & questao da
subjetividade e objetividade da interpretacdo, a partir do paradigma da consciéncia. Para o
fil6sofo, ndo hd nem um ponto fixo, inamovivel, ou objetivo para a compreensao, tdo pouco ha
um acordo histdrico determinado como ponto de partida seguro para a interpretacao.

Toda obra humana ¢ vista por Gadamer, a partir da linguagem. Para que possamos
compreender o mundo, um texto, uma obra de arte, o outro em um didlogo, acessamos e
realizamos tais “tarefas”, a partir de uma fusdo de horizontes. A fusdo de horizontes foi uma
saida brilhante pensada por Gadamer para escapar de vez das determinagdes substanciais que a
tradicdo metafisica e da filosofia da consciéncia impde as analises.

Nas correntes hermenéuticas classicas, a intengdo do autor era algo “substancial” para a

correta interpretacdo de um texto. Na hermenéutica juridica essa era uma questdo fundamental

403 1...] a conversa¢do hermenéutica tem de elaborar uma linguagem comum, em condi¢do de igualdade com a

conversacdo real, e que esta elaboragdo de uma linguagem comum tampouco consistird na preparagdo de um
instrumento com vistas ao acordo, mas que, tal como na conversagdo, coincide com a realizagdo mesma do
compreender e do chegar a um acordo. Entre as partes dessa "conversagao" tem lugar uma comunicagao, como se
da entre duas pessoas, e que ¢ mais que mera adaptacdo. O texto traz um tema a fala, mas quem o consegue €, em
ultima analise, o desempenho do intérprete. (GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais
de uma hermenéutica filosofica, cit., 565.)

404 SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. Hermenéutica filoséfica e a aplica¢fio do direito. Belo Horizonte.
Editora DPlacido, 2018, p. 93.
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para a correta interpretacdo das normas juridicas. Sendo uma necessidade a reconstrug¢do ou
reproducdo da inten¢do do autor para chegarmos a um sentido da obra.

Gadamer nao despreza isso, mas coloca esse apelo de uma forma diferente, pois ndo ha
um sentido particular do autor e do intérprete, como se fossem duas consciéncias isoladas no

tempo e espaco, cindidos de uma realidade cooriginaria na linguagem.

O proéprio horizonte do intérprete €, desse modo, determinante, mas ele também, nao
como um ponto de vista proprio que se mantém ou se impde, mas antes, como uma
opinido e possibilidade que se aciona e coloca em jogo e que ajuda a apropriar-se de
verdade do que diz o texto. Mais acima descrevemos isso como fusdo de horizontes.
Agora podemos reconhecer nisso a forma de realizagdo da conversacdo, na qual um
tema chega a sua expressao, ndo na qualidade de coisa minha ou de meu autor, mas
de coisa comum a ambos.*%

Essa forma de realizagao da conversacao que se propde a realizar a fusao de horizontes
¢ uma proposta diversa das posturas subjetivistas/objetivistas da interpretacdo. Mas o que essa
proposta tem de “diferente” das demais propostas dadas pelas filosofias que instrumentalizavam
a hermenéutica e a linguagem?

A diferenca aponta que a compreensdo em Gadamer ¢ tomada a partir de uma
perspectiva ontologica e ndo como uma capacidade solipsista de um sujeito racional, logo,
compreensdo ¢ um modo de ser. A linguagem ¢ esse médium universal em que a compreensao
ela mesma se realiza, logo, linguagem e compreensdo nio existem de forma separada. E a
compreensdo na linguagem pressupde a fusdo de horizontes, que se dd na forma de realizagdo
da conversacao.

Pensemos por alguns instantes no carater enigmatico do fendmeno da razdo enquanto
uma unidade intersubjetiva entre linguagem e mundo.**® E possivel pensar sem linguagem?
Quando uma crianca aprende uma palavra em sua lingua materna, ela ja esta, neste ato,
pensando? Ou ela primeiro pensa sobre o objeto exterior e depois o significa em linguagem? E
possivel esse pensar antecipado sem nenhuma estrutura prévia para organizar a realidade?
Existe realidade sem esse sentido prévio minimo?

Perceba que dependendo do “como” a questdo ¢ colocada ¢ possivel tecer andlises, a
partir de uma estrutura da consciéncia ou da linguagem. Para Gadamer, essa relacdo da
linguagem e pensamento esta ligada a uma estrutura prévia minima, denominada como

linguisticidade.

405 GADAMER Hans-Georg. Verdade e Método: tragcos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, cit.,
p.566.

406 “0 fendmeno hermenéutico se mostra como um caso especial da relagdo geral entre pensar e falar, cuja
enigmatica intimidade motiva a ocultagdo da linguagem no pensamento.” (Hans-Georg. Verdade e Método:
tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, cit., p.567.)
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Linguisticidade denota uma relagdo vital histérica da compreensdo. A linguisticidade
da compreensao ¢ a concre¢do da consciéncia da historia efeitual. A relagdo essencial entre
linguisticidade e compreensao se mostra, para comecar, no fato de que a esséncia da tradi¢ao
consiste em existir no médium da linguagem, de maneira que o objeto preferencial da
interpretacdo ¢ de natureza linguistica.*"’

Ou seja, ¢ aquilo que temos afirmado ao longo da tese: linguagem, tradi¢do e
compreensdo estdo umbilicalmente ligados intersubjetivamente, situacao essa que denota uma
condi¢do prévia para articular qualquer tipo de pensamento, ndo ha pensamento fora dessa
relagdo, e se caso tal pensamento ¢ possivel, ele somente serd demonstravel a partir de figuras
puramente abstratas.

A tradicdo linguistica ¢ tradicao no sentido auténtico da palavra, o que quer dizer que
ndo ¢ simplesmente um residuo que se tenha tornado necessario investigar e interpretar na sua
qualidade de reliquia do passado. O que chega a nés pelo caminho da tradi¢do linguistica ndo ¢
o que ficou, mas algo que se transmite, isto €, ele nos diz - seja sob a forma de tradigdo oral,
onde vivem o mito, a lenda, os usos e costumes, seja sob a forma da tradi¢io escrita.**®

A tradicdo, em sua esséncia literaria, ¢ o espaco da intersubjetividade no qual o leitor
que se aprofunda numa lingua e literatura estrangeiras mantém, a todo momento, a liberdade de
voltar de novo a si mesmo, e estd assim a0 mesmo tempo aqui e acold.**’

Para Gadamer o espaco no qual o tempo percorre suas realizagdes de sentido para a
tradi¢do ndo pode ser tomado como aquilo que estava 14 no século XVII, e isto que se da agora

no século XXI. A tradicdo enquanto escrita ndo esta fixa ao que ja foi, trata-se de uma porgao

de um mundo passado, mas esta sempre acima deste, na medida em que se elevou a esfera do

407 Por linguisticidade [...] Gadamer vé que, por se tratar o texto de “manifestagdes vitais fixadas duradouramente”
e que querem ser entendidas, o texto, entdo, para estar como parceiro da conversagdo, necessita do intérprete para
expressar a sua fala. Isso se da porque somente o intérprete pode reconverter novamente os signos (as palavras)
em sentidos. Gragas a esse aspecto da situagdo hermenéutica ¢ que o tema de que o texto fala se da por meio da
linguagem. Podemos ver que, tal como numa conversagao normal, o assunto comum e a linguagem ¢ que tornam
possivel ao texto expressar e ao intérprete participar de seu sentido. (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. A
fundamentacdo da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edicdo. Belo Horizonte: Conhecimento Livraria e
Distribuidora, 2019, p. 51.)

408 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, cit.,

p. 567.

40 Logo, “[...] o sentido ndo é s6 o objeto ideal intentado pelo locutor, mas a realidade efetiva visada pela
enunciagdo”, logo a tradi¢do linguistica textual “intercepta a dimensao ‘mundana’ do discurso — a relagdo a um
mundo que se poderia mostrar — da mesma maneira que elimina a conexao subjetiva do autor.” (RICOUER, Paul.
Teoria da interpretacio. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des 70, n° de deposito legal: 18296/87, 1976,
p. 92-93.) Ver também: GADAMER. Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma
hermenéutica filosofica, cit., p. 568.
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sentido que ela mesmo enuncia. Trata-se da idealidade da palavra, que eleva a todo linguistico
acima da determinacdo finita e efémera que convém aos demais restos do que ja foi.

Nao ¢ o manuscrito, o livro e o cdédigo que ¢ portador da tradicdo, mas a continuidade
da memoria, dai tradi¢do se converte em uma por¢do do proprio mundo, € o que ela nos
comunica pode chegar imediatamente a linguagem. Onde uma tradi¢do escrita nos alcanga, ndo
somente se nos da a conhecer algo individual, mas se nos torna presente toda uma humanidade
passada, em sua relagdo geral com o mundo.*'® E interessante notar que essa nogdo de leitura
da realidade se alinha as novas teorias quanticas de espaco. Desde a relatividade geral de Albert
Einstein aprendemos que o espaco ndo ¢ mais uma caixa rigida e inerte, como um recipiente
em que 0 cosmos joga sua matéria.

O espago como recipiente amorfo das coisas desaparece da fisica com a gravidade
quantica. As coisas (os quanta) nao habitam o espago, habitam uma os arredores da outra, ¢ o
espaco € o tecido de suas relagdes de vizinhanga. Assim, entende-se que, em uma escala muito,
muito pequena, o espago ndo ¢ mais algo continuo, ele tem um limite. De igual forma, ndo ¢
mais possivel a partir dessa teoria pensar espaco como “algo” diferente do “tempo”, por isso
Einstein utiliza a palavra espaco-tempo.*!! Einstein também ndo concorda com a nogio a priori

kantiana de espago e tempo:

Parece-me impossivel afirmar algo a priori, por minimo que seja, acerca do método
pelo qual devemos construir e relacionar conceitos ¢ 0 modo como os ordenarmos
com experiéncias sensiveis... As regras de associagdo entre conceitos devem ser
simplesmente definidas pois, caso contrario, o conhecimento, no sentido em que o
almejamos, seria inatingivel. Pode-se comparar estas regras aquelas de um jogo,
regras estas em si arbitrarias, mas que s6 depois de definidas possibilitam que se jogue.
Esta definigdo de regras, no entanto, nunca sera definitiva, mas antes s6 podera

410 “Quando consideramos o &mbito das mudangas sociais e politicas que se podem relacionar com a invengdo da
escrita, podemos conjecturar que a escrita ¢ muito mais do que uma mera fixagdo material. Precisamos apenas de
evocar algumas dessas realizagdes tremendas. Com a possibilidade de transmitir ordens através de longas
distancias, sem sérias distor¢des, pode conectar-se o nascimento do dominio politico exercido por um Estado
distante. Esta implicacdo politica da escrita é apenas uma das consequéncias [...] Com a fixa¢do do Direito
enquanto padrdo de decisdes, independentes da opinido do juiz concreto, o nascimento da justica e dos codigos
juridicos” , revelam afinal “um ambito tdo imenso de efeitos do discurso humano, que ao fixar-se na escrita, ndo
¢ simplesmente preservado de destruicdo, mas é profundamente afetado por sua funcdo comunicativa.”
(RICOUER, Paul. Teoria da interpretacio. Tradugdo Artur Morfo. Rio de Janeiro. Edigdes 70, n° de depdsito
legal:18296/87, 1976, p. 40.)
411 Embora Albert Einstein ndo fosse um filésofo, em um longo artigo de 35 paginas, originalmente publicado no
Journal of the Franklin Institute em 1936 e intitulado "Physik und Realitdt", Einstein nos mostra o quao importante
¢, para o fisico, se confrontar com as implicagdes filosoficas de seu trabalho: “Foi dito freqlientemente e com
certeza ndo sem razao que o cientista seria um mau filésofo. Porque nao haveria entdo de ser o mais correto também
para o fisico deixar o filosofar para os filésofos? Isto talvez se aplique em €pocas nas quais os fisicos créem possuir
um so6lido e inquestionavel sistema de conceitos e leis fundamentais, mas ndo nos dias atuais, quando os
fundamentos da fisica como um todo se tornaram problematicos. Nestas épocas, nas quais a experiéncia o obriga
a buscar uma base nova e mais solida, o fisico ndo pode simplesmente relegar a Filosofia a analise critica dos
fundamentos, uma vez que apenas ele sabe e sente melhor que ninguém onde o sapato lhe aperta; na busca por
novos fundamentos ¢ mister que ele procure se esclarecer o melhor possivel acerca da necessidade e legitimidade
dos conceitos por ele usados.”(EINSTEIN, Albert. Fisica e Realidade. Trad. de S.R. Dahmen Rev. Bras. Ens.
Fis. 2006, p.28.)
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reclamar para si qualquer validade na area na qual estiver sendo aplicado no momento
(ou seja, ndo ha categorias finais no sentido estabelecido por Kant).4!?

Para Kant a matéria de qualquer fenomeno constituia-se das sensag¢des produzidas pelas
coisas em si que careciam de qualquer estrutura. Estas sensagdes eram ordenadas pelas formas
a priori da sensibilidade (o espaco e o tempo), resultando nas percepcdes; a razao aplicava-lhes
as formas a priori do entendimento, alcangando entdo as coisas para nos. Portanto os objetos
nos eram dados na sensibilidade e pensados através de conceitos e principios no entendimento.
As duas faculdades cognitivas estavam indissoluvelmente ligadas, sendo ambas indispensaveis
ao conhecimento. "Sem sensibilidade nenhum objeto nos seria dado, e sem entendimento

"413 pois a sensacdo sem a razdo é vazia e a razio sem a sensacio ¢ cega.

nenhum seria pensado
O espaco em Kant nao € um conceito empirico abstraido de experiéncias externas. Pois
a representagdo de espago ja tem que estar subjacente para certas sensagdes se referirem a algo
fora de mim (isto ¢, a algo num lugar do espaco diverso daquele em que me encontro), e
igualmente para eu poder representd-las como fora de mim e uma ao lado da outra e por
conseguinte ndo simplesmente como diferentes, mas como situadas em lugares diferentes.
Logo, a representacdo do espaco nao pode ser tomada emprestada, mediante a
experiéncia, das relagdes do fendmeno externo, mas esta propria experiéncia externa ¢
primeiramente possivel s6 mediante referida representagdao. Temos que lembrar que para Kant
a cognoscibilidade era dos fendmenos (como as coisas em si se apresentam ao sujeito), ou das
coisas para nos, "que nio representam coisas em si mesmas".*'* "O que as coisas em si possam
ser, no o sei, nem necessito sabé-lo, porque uma coisa jamais pode aparecer-me de outro modo
a ndo ser no fendmeno."*!>
Por isso, Kant denominou sua concepgao de idealismo transcendental, pois as coisas em
si permaneceriam para sempre em uma zona de sombra cognitiva e, apesar disso, existia
conhecimento verdadeiro, valido 'objetivamente' das coisas para nos, a partir do fendmeno.
Logo, uma das formas da sensibilidade ¢ o espago, pois "mediante o sentido externo (uma
propriedade da nossa mente) representamo-nos objetos fora de nds, e todos juntos no espaco."4¢
Qualquer tentativa de atribuir o espago e o tempo as coisas em si foi impugnada pelo
idealismo transcendental, o que vai de encontro a interpretagdo de Newton. Para Newton, o

espaco € o tempo tinham realidade no mundo externo (ndo se constituiam apenas em formas da

412 EINSTEIN, Albert. Fisica e Realidade. cit.. 2006. p.29.

413 KANT, Immanuel. Critica da razio pura. Os pensadores Vol. I. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1987, p. 75.
414 KANT, Immanuel. Critica da razio pura. cit., p. 332

415 KANT, Immanuel. Critica da razéo pura. cit., p. 332.

416 K ANT, Immanuel. Critica da razio pura. cit., p. 37.
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nossa sensibilidade), existindo objetivamente, fora do sujeito, sendo inclusive independentes
dos corpos e da matéria.*!”

O modo como o homem compreende o espago e o tempo hoje (a partir das teorias de
Einstein na fisica) — (e a partir da virada ontolégica da compreensao) mudou, e ainda esta
mudando, e provavelmente ird se articular em muitas outras experiéncias de “verdade” sobre o
tema.

Passado nao algo (substancialmente) dado, e o futuro ndo ¢ somente deviniéncia (onde
tudo ¢ possivel), e o presente ndo se trata de uma anarquia ocasional de contingencias, pois tal
como a teoria da relatividade geral, a hermenéutica filosofica semelhantemente propde uma
espécie de tecido imenso, onde multiplas relagdes se avizinham uma das outras formando uma
malha donde ¢ possivel estarmos juntos em acordo sobre algo.

Qual o motivo de interromper a escrita da tese para se debrucar nessa questao de espaco
e tempo? O que tem a ver a linguagem, tradi¢do e compreensao com esse tema?

Bom, acreditamos que tem tudo a ver como o nosso tema. Sobretudo, para buscar uma
resposta para as questdes antes direcionadas para a relacdo enigmadtica entre linguagem e
realidade, feitas anteriormente. O que ndo quer dizer que o conceito de tradicdo seja uma
representacdo da ideia de espago-tempo; - ndo, nao ¢ isso de forma alguma. Contudo, a visao
kantiana de espago ¢ tempo ignorou completamente a linguagem como um liame necessario
para a constru¢do de uma nogao sobre o tema.

A teoria kantiana sobre o espaco estd inteiramente determinada por sua recep¢do da
geometria euclidiana: teoria essa que tornou o espago euclidiano, enquanto forma necessaria a
priori de toda intuicdo externa, situagdo essa, que tera impacto enorme na estética
transcendental e na logica transcendental. Nao vamos nos aprofundar nisso, o que queremos
demonstrar ¢ que as proprias ideias kantianas (elas mesmas) ndo partem de uma nog¢do “a
priori”’, mas de algo que ja estava construido pelo saber matematico de seu tempo, a partir da
linguisticidade da tradi¢do da fisica.

O que torna possivel esse dialogo entre Euclides, Copérnico, Newton, Kant e Einstein ¢
justamente o que a tradi¢do possibilita; - uma malha de conhecimentos que podem contribuir
individualmente para uma determinada pesquisa, mas que ao cabo se torna presente (dadiva)

para toda a humanidade, o que nao indica jamais ser isso uma substancialidade.

4170 tempo absoluto, verdadeiro e matematico, por si mesmo e da sua propria natureza, flui uniformemente sem
relagdo com qualquer coisa (...). I O espago absoluto, em sua propria natureza, sem relagdo com qualquer coisa
externa, permanece sempre similar e imével (NEWTON, 1. Principia: principios matematicos de filosofia
natural - Vol. I (Trad. Trieste Ricci et al.), Sdo Paulo: Nova Stella / EDUSP, 1990, p. 7).
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Ontologicamente participamos do passado a partir da tradi¢do e linguagem: A literatura
juridica historica - tudo o que chegou até nos através de copias, ¢ determinante para a constru¢ao
do saber juridico. Nela ndo somente se encontra um acervo de monumentos e signos. Tudo o
que ¢ literatura (nd3o somente a juridica) adquiriu, antes, uma simultaneidade propria com todo
e qualquer presente. Compreendé-la ndo quer dizer, primariamente, reconstruir uma vida
passada, mas significa participacdo atual no que se diz.

Isso ndo implica que a linguisticidade da tradi¢ao significa apenas uma relagao do texto
a partir dele mesmo. A leitura compreensiva nao ¢ repeticao de algo passado, mas participagao
num sentido presente, que se articula nessa estrutura intersubjetiva entre a tradi¢do e o
intérprete.

Pensar dessa forma ¢ uma ingenuidade hermenéutica abissal. O que inclusive € o
pesadelo do nosso tempo: a Fake News. O texto escrito jamais ¢ aval de si mesmo quanto ao
enunciado que ele carrega. Chegar a essa conclusdo ¢ assumir que todo enunciado jamais pode
ser falso, que uma obra de arte ¢ sempre a original.

Sobre este aspecto Gadamer assevera:

[...] o fato de que pessoas pouco acostumadas a leitura nunca cheguem inteiramente a
suspeita de que algo escrito possa ser falso, tem, como j& vimos, uma razdo
hermenéutica profunda, pois para eles todo escrito ¢ uma espécie de documento que
se avaliza a si mesmo.*'8

Pensemos, por exemplo, em uma pessoa que desconhece a histéria da Alemanha durante
o 3°reich de Adolf Hitler, e 1€ uma afirmag¢@o na internet que o Partido Nacional-Socialista dos
Trabalhadores Alemaes era um partido de “esquerda”, de ideais comunistas porque o proprio
nome do partido remete a essa conclusdo. Se essa pessoa parte do pressuposto que a ldgica de
um texto “se avaliza a si mesma”, ela provavelmente tomara esse texto como verdade, e bem
sabemos que Adolf Hitler era “tudo”, menos comunista.

A compreensdo ¢ um modo de ser que participa de um sentido, enquanto uma fusdo de
horizontes, ja contemplada em uma forma de conversagdo, € em uma estrutura antecipativa
intersubjetiva, ocasionada pela tradigdo e sua historicidade. O horizonte de sentido da
compreensdo nao pode ser limitado nem pelo que o autor tinha originalmente em mente, nem
pelo horizonte do destinatario na origem. Sob pena de cairmos em arbitrariedades ideologicas,
ou em enunciados falseados.

Logo, um texto ndo ¢ a expressdo da subjetividade de seu autor, tdo menos ¢ uma

determinagdo objetiva de sentido a partir da no¢ao de alocucdo temporaria de seu destinatario.

48 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. Vol.
1[1960]. Trad. port. Flavio Paulo Meurer. Petropolis: Editora Vozes, 1999, p. 574-575.
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Ou seja, ao contrario do que se repercute sobre a hermenéutica filosofica propiciar relativismos
eternos ao fendmeno da compreensao, utilizando nogdes “irracionais” como a tradi¢ao, vimos
que:

- Nem um autor privilegiado por sua intengao, tdo menos a ideia de um leitor originario,
s30 necessarios para uma legitimagao hermenéutica;

- A fixacdo de um texto escrito ¢ muito importante, mas temos que ter em mente que o
escrito se desvencilhou da contingéncia de sua origem e de seu autor e liberou-se positivamente
para novas referéncias.

Logo, se quisermos combater o pesadelo atual das milhares de ‘“fakes news”, que
assolam o nosso pais, e que a cada dia se tornam cada vez mais objeto de regulagdo juridica,
face as nefastas lesdes e ameagas que elas provocam a democracia, aos direitos da personalidade
e as institui¢des republicanas, temos que ter em mente que:

A consciéncia historica compreende a si mesma erroneamente, quando, para
compreender, pretende desconectar o que unicamente torna possivel a compreensdo, a unidade
entre tradigdo e linguagem.

Articular uma compreensdo depende inapelavelmente das circunstancias nas quais os
intérpretes se encontram, dai o motivo pelo qual pensar a tradi¢ao fora do contexto da situacao
hermenéutica ndo faz sentido algum. Se os intérpretes possuem pouco tato para as questoes
historicas, € pouco conhecimento sobre as designagdes mais elementares da gramadtica
portuguesa, inevitavelmente o fendmeno hermenéutico restara prejudicado.

Para Gadamer, a universalidade da linguagem agora (em sua filosofia) alcanga patamar

semelhante ao da razao para o Aufkldrung:

Nossas possibilidades de conhecimento parecem muito mais individuais que as
possibilidades de expressdo que a linguagem pde a nossa disposi¢do. Face a tendéncia
niveladora, motivada socialmente, com a qual a linguagem forga a compreensao a
determinados esquematismos que nos constringem, nossa vontade de conhecimento
procura subtrair-se criticamente a essas esquematizagdes e pré-concepgdes. Mas a
superioridade critica que pretendemos, frente a linguagem, ndo afeta as convengdes
da expressao linguistica, mas as convengdes do opinar (Meinen) que se plasmaram no
ambito do linguistico. Por conseguinte, nada diz contra a pertenga essencial entre
compreensdo e linguisticidade. Ela esta verdadeiramente apropriada para confirmar
por si mesma essa pertenca essencial. Pois toda critica que se eleva para além do
esquematismo de nossas frases, com o fim de entender, encontra por sua vez sua
expressdo na forma linguistica. Nesse sentido a linguagem rebaixa qualquer
argumentacdo contra sua competéncia. Sua universalidade se mantém na altura da
universalidade da razdo.*"”

Ou seja, “a linguagem ¢ a linguagem da propria razao” podem existir multiplas linguas

espalhadas no mundo, nomeando multiplas coisas, cada uma ao seu modo, mas o enigma ocorre

49 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 585.
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quando percebemos que todas elas parecem valer como igualmente proximas a razdo e as
coisas, por isso ¢ possivel a tradu¢do do aramaico, do grego antigo e do latim para as linguas
vivas do nosso tempo. Por mais que cada lingua tenha sua maneira propria de nomear as coisas
em geral, temos agora a possibilidade de pensar uma unidade indissolivel de pensamento e
linguagem tal como a encontramos no fendmeno hermenéutico, como unidade de compreensao
e interpretagdo.*?

Desde Herder, a linguagem ¢ pensada de forma indissoluvel ao pensamento, logo € claro
que uma teoria instrumentalista dos signos, que entenda as palavras e os conceitos como
instrumentos disponiveis a consciéncia, ou que se tem de por a disposicao, fica aquém do
fenomeno hermenéutico. Tomar a linguagem de forma designativa € , ja se colocar em uma
posi¢do adotada, em geral, pelas filosofias da linguagem (tal como vimos em Wittgenstein).*?!

O intérprete ndo se serve das palavras e dos conceitos como o artesdo que apanha e
deixa de lado suas ferramentas. E forcoso reconhecer, antes, que toda compreensao
estd intimamente penetrada pelo conceituai e rechagar qualquer teoria que se negue a
aceitar a unidade interna de palavra e coisa.*?

Ou seja, ndo estamos aqui utilizando a linguagem enquanto uma forma, ou
representacdo linguistica do pensamento. O que queremos dizer é: compreender e interpretar se
subordinam de uma maneira especifica a tradi¢ao linguistica. E vai além, até aquilo que ndo
participa diretamente enquanto fendmeno da linguagem, ou seja todas as cria¢des culturais da
humanidade, mesmo as ndo linguisticas, pretendem ser entendidas desse modo, mas pela razao
muito mais fundamental de que tudo o que é compreensivel tem de ser acessivel a compreensao
e a interpretacdo, e somente assim, a razao pode completar seu percurso para a formacao de um
saber sobre algo.

Para Gadamer, a linguagem nem ¢ uma ferramenta a servico do trabalho de um sujeito
transcendental, tAo menos € algo abstrato como uma espécie de sistema prévio de possibilidade

de ser, enquanto uma idealidade.

A linguisticidade ¢ tdo inerente ao pensar das coisas, que se torna uma abstracdo
pensar o sistema das verdades como um sistema prévio de possibilidades de ser, a que
deveriam ser subordinados signos que um sujeito emprega quando langa méao deles.

420 Desde Schleiermacher “a interpretagdo e a compreensio se interpretam tdo intimamente como a palavra exterior
e interior, e todos os problemas da interpretacdo sdo, na realidade, problemas da compreensdo.” (GADAMER,
Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz., p. 288-9.)

41 No §11 das Investigacdes filoséficas, hd um excelente exemplo utilizando uma caixa de ferramentas, em que
Wittgenstein explica: “Pense nas ferramentas dentro de uma caixa de ferramentas: encontram-se ai um martelo,
um alicate, uma serra, uma chave de fenda, um metro, uma lata de cola, cola, pregos e parafusos. - Assim como
sdo diferentes as fungdes desses objetos, sdo diferentes as fungdes das palavras. (E ha semelhangas aqui e ali.)
(WITTGENSTEIN, Ludwig. Investigacées filosoficas. Trad. Marcos G. Montagnoli. 9 ed. Petropolis, RJ, Vozes,
2014, p. 20-21)

422 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 587.
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A palavra linguistica ndo ¢ um signo de que se lance mao, mas tampouco € um signo
que alguém faca ou dé a outro; ndo é uma coisa Ontica que se recebe e carrega com a
idealidade do significar, com o fim de tornar visivel, deste modo, outro ente. Isso é
falso por ambos os lados.*?3

A experiéncia no mundo dos homens, em geral, ndo ¢ inicialmente desprovida de
palavras e secundariamente tornada objeto de reflexdo, em virtude da designacao, por exemplo,
aos moldes de sua subsuncdo sob a generalidade da palavra. Antes, pertence a propria
experiéncia o fato de ela buscar e encontrar as palavras que a expressem.

Outro aspecto importante ¢ retirar da no¢do de linguagem todo substrato metafisico
subjetivo que ainda se encontre em suas nog¢des, tal como era para Agostinho.***E ainda, ndo
partimos do pressuposto que ¢ possivel uma linguagem que se constitua a si mesma, a partir de
uma razao pura.

E evidente que para nés, retirado o aspecto metafisico, a linguagem da razio no é uma
linguagem para si. Nao € plausivel pensar nessa linguagem interna alheia a uma linguisticidade,
pois ¢ obvio que todo nosso pensamento se produz sempre na trilha de uma determinada lingua,

e ¢ claro, se quisermos realmente falar uma lingua, temos que pensar nela.

Por mais que recordemos a liberdade que a nossa razdo guarda face a vinculacdo
linguistica de nosso pensamento, quer inventando e usando linguagens de signos
artificiais, quer aprendendo a traduzir uma lingua para outra - um comeco que
pressupde ao mesmo tempo um elevar-se até o sentido intencionado, acima da
vinculagdo linguistica — mesmo assim, qualquer dessas maneiras de elevar-se é, por
sua vez, como sabemos, linguistica.*?

Partindo de outras analises metafisicas temos Platdo e Santo Agostinho. Platdo descreve
0 pensamento como uma conversagao interior da alma consigo mesma, € a infinitude do esforgo
dialético que ele exige do filosofo ¢ a expressdo da discursividade da nossa compreensao

finita.*>® Neste sentido, o pensamento seria ontologicamente mais denso e mais substantivo do

423 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 606.

424 Para Agostinho a palavra externa (em suas multiplas linguas) era pouco importante, pois ela ndo refletia o
verdadeiro ser a lingua humana. A "verdadeira" palavra, o verbum cordis, ¢ inteiramente independente dessa
manifestacdo. Nao é nem prolativum nem cogitativum in similitudine soni. Essa palavra interna ¢, pois, o espelho
e a imagem da palavra divina. (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma
hermenéutica filosofica. cit., p. 611.)

425 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. ciz.,
p. 612.

426 No dialogo o Sofista, Platdo nos demonstra que o contetido do pensamento s6 é conhecido através da fala. A
linguagem ndo coincide com o pensamento, ela ¢ uma manifestagdo deste: “Estrangeiro: Pensamento e discurso
sdo, pois, a mesma coisa, salvo que ¢ ao didlogo interior e silencioso da alma consigo mesma, que chamamos
pensamento. Estrangeiro: Mas a corrente que emana da alma e sai pelos 1abios em emissdo vocal, ndo recebeu o
nome de discurso? (PLATAO. Dilogos: O Banquete, Fédon, Sofista, Politico. Sao Paulo: Abril Cultural, 1972,
[263e]). Logo, Ha o discurso e o processo de pensar. Este processo de pensar ¢ também um didlogo, mas um
diadlogo da mente consigo mesma. Para afirmar alguma coisa a mente primeiro conversa com ela mesma; ela
pergunta e da respostas. Depois disso ¢ que ela vai formar um juizo e decidir se algo € ou ndo ¢, se verdadeiro ou
falso.
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que aquilo que se mostra na linguagem. A linguagem seria somente um modo de exposi¢ao
exterior de uma parte limitada do contedo do pensamento (didlogo da alma consigo mesma).
Em geral, pensamos e, depois, falamos ou escrevemos.**’Logo, o processo de exterioriza¢io do
pensamento em linguagem ¢ uma passagem de uma instancia superior para uma inferior, na
medida em que envolve uma certa perda de contedo. Portanto, a linguagem serve como
manifestagdo do pensamento: a linguagem ¢ somente a aparéncia do pensamento.

Tomés de Aquino também nos chama para a questdo da emanacdo da palavra e
pensamento em relagdo a trindade quanto ao nascimento do Filho (Cristo) em relagao ao Pai
(Deus). Gadamer utilizando as ideias de Tomdas de Aquino analisa que semelhantemente ao o
nascimento do Filho a partir do Pai, o qual ndo consome com isso nada de si mesmo, mas
assume algo de novo, assim serd (em analogia) o surgimento (Hervorgehen) espiritual que se
realiza no processo do pensar, do dizer-se. Este surgimento ¢ ao mesmo tempo um perfeito
permanecer em si.**8

O grande problema dessas correntes teoldgicas (na eterna comparagdo do intelecto
humano espelhado ao intelecto divino) € que elas esbarram justamente em nossa caracteristica
radical de finitude, porque nosso intelecto ¢ imperfeito, isto €, ndo ¢ inteiramente presente a si
mesmo naquilo que sabe, tem necessidade de muitas palavras. E nem sempre as palavras
alcangam a totalidade do potencial racional.

Por outro lado, temos os pensadores que partindo de uma metafisica da individualidade
colocaram a questdo da linguagem como um produto da “forga do espirito” humano, tal como
Humboldt. Segundo Gadamer, para Humboldt onde h4 linguagem estd em acdo a forga
linguistica originaria do espirito humano, e cada lingua esta em condigdes de alcangar o objetivo
geral que se procura com essa for¢a natural do homem. Humboldt nos ensinou a compreender
cada lingua como uma determinada acep¢dao do mundo, e que o fazia investigando a forma
interior em que se diferencia, em cada caso, o acontecer humano origindrio da formagdo da
linguagem. Trata-se ainda de uma filosofia idealista, e, também, uma metafisica da
individualidade que destacava a participacao do sujeito na apreensao do mundo. O fendmeno

da linguagem esta subordinado a forga do espirito.**

427 “Estrangeiro: Desde que h4, como vimos, discurso verdadeiro e falso, € que, no discurso, distinguimos o
pensamento que € o dialogo da alma consigo mesma, € a opinido, que € a conclusdo do pensamento, e esse estado
de espirito que designamos por imaginagdo, que ¢ a combinagao de sensagdo e opinido, € inevitavel que, pelo seu
parentesco com o discurso, algumas delas sejam, algumas vezes, falsas.” (PLATAO. Didlogos: O Banquete,
Fédon, Sofista, Politico. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1972, [264b]).

428 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 613.

429 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p- 638 e 639.
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Ou seja, o caminho que Humboldt segue, na sua investigagdo, estd determinado pela
abstra¢do rumo a forma. Por mais que Humboldt ponha a descoberto, com isso, o significado
das linguas humanas como reflexo da peculiaridade espiritual das nagdes, a universalidade do
nexo de linguagem e pensamento fica, com isso, restrita ao formalismo de um poder.

Infelizmente ndo podemos trilhar pelo caminho acima proposto, a forma linguistica e o
conteudo da tradi¢do ndao podem ser separados na experiéncia hermenéutica. Defendemos que
ha uma unidade entre linguagem e tradi¢do. 4 linguagem ndo é uma forma, mas uma acep¢dao
de mundo.

A linguagem ndo ¢ somente um dos dotes que se encontra apetrechado ao homem, tal
como esta no mundo, mas nela se baseia e representa o fato de que os homens simplesmente
tém mundo. Para o0 homem, o mundo esta ai como mundo, numa forma sob a qual ndo tem
existéncia para nenhum outro ser vivo, nele posto.

Essa existéncia do mundo, porém, est4 constituida linguisticamente.**° Temos que frisar

que a linguagem ndo possui uma existéncia autdbnoma ao mundo, € vice-versa.

Nao somente o mundo ¢ mundo, apenas na medida em que vem a linguagem - a
linguagem so6 tem sua verdadeira existéncia no fato de que nela se representa o mundo.
A humanidade originaria da linguagem significa, pois, a0 mesmo tempo, a
linguisticidade originaria do estar-no-mundo do homem.*!

Veja como a experiéncia hermenéutica ird trabalhar o par linguagem e mundo, de uma
forma diversa da dualidade (dentro e fora do pensamento) que propde realidade x racionalidade;
liberdade x determinismo e positivo x natureza. Nao se trata de um “agir”, de uma “capacidade”,
de algo dado a priori, se trata de um modo de ser, de um comporta-se, ¢ esse comportamento

que faz do mundo humano “diferente”” do mundo “natural”

Ter mundo quer dizer comportar-se para com o mundo. Mas comportar-se para com
o mundo exige, por sua vez, que nos mantenhamos tao livres, face ao que nos vem ao
encontro a partir do mundo, que consigamos pd-lo ante nos tal como €. Essa
capacidade ¢ tanto ter mundo como ter linguagem. Com isso, o conceito de mundo se
apresenta em oposi¢ao ao conceito de mundo circundante (Umwelf), tal como convém
a todos os seres vivos no mundo.**

O que ¢ mundo circundante? O mundo circundante € o "milieu" em que vivemos, € a
influéncia deste sobre 0 nosso modo de vida. O homem nao ¢ independente do aspecto particular
que o mundo lhe mostra. Desse modo, o conceito de mundo circundante €, na origem, um

conceito social que expressa a dependéncia do individuo com respeito ao mundo social, e que,

40 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 643.
1 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 643.
42 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 643.
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por conseguinte, se refere somente a0 homem junto aos homens em geral em uma lida
intersubjetiva de carater inafastavel.

Em relagdo aos demais animais e organismos no mundo, num sentido mais amplo; - esse
conceito do mundo circundante pode ser aplicado a todos os seres vivos, para resumir as
condi¢cdes de que depende sua existéncia. Com isso, torna-se claro que, diferentemente de todos
os demais seres vivos, o homem tem "mundo”, na medida em que aqueles ndo t€ém uma relacao
com o mundo no mesmo sentido, mas estio diretamente confiados ao seu mundo circundante.**

O que caracteriza a relagado do homem com o mundo, por oposicao a de todos os demais
seres vivos, ¢ a sua liberdade face ao mundo circundante. Essa liberdade inclui a constituigao
linguistica do mundo, o que por conseguinte se revela como um mundo de sentido.**?

Em uma reflexdo ontologica do conceito de liberdade, a partir da hermenéutica
filosofica afirmamos que:

Ser livre ¢ elevar-se acima das coer¢oes do que vem ao nosso encontro, a partir do
mundo, o que significa nesse acontecimento ter linguagem e ter mundo a partir da
compreensdo.

Salientamos que dizer que o homem eleva-se para além do mundo circundante ndo
significa abandono do mundo circundante, mas uma posicdo completamente distinta em
respeito a ele. Um comportamento livre e distanciado, cuja realizagao sempre ¢ linguistica. O
mundo € o solo comum, ndo palmilhado por ninguém e reconhecido por todos, que une a todos
os que falam entre si. Todas as formas da comunidade de vida humana sdo formas de
comunidade linguistica, e mais ainda, formam linguagem. Pois a linguagem ¢ por sua esséncia
a linguagem da conversac¢ao, logo intersubjetiva.

A linguagem ¢ linguagem quando através de sua esséncia intersubjetiva alcan¢a o mituo
entendimento, ela ndo ¢ o meio do entendimento, perceba: ela sé € de fato linguagem quando o
mundo ja estd compartilhado e ao alcance do pensamento em uma unidade com a lingua. Caso
contrario ela (linguagem) ndo cumpriria seu papel fundamental, ndo transmitiria sentido
nenhum. Estamos entregues a linguagem, e a linguagem se constitui nessa entrega, a tradi¢ao.
Neste sentido, mundo — linguagem — tradi¢do em que vivemos, ndo sdo uma barreira que impede
ou frustra o conhecimento cientifico e filoso6fico, mas que abarcam fundamentalmente tudo

aquilo que pode expandir-se e elevar-se a nossa percepgao.

433 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 644.

434 Com a liberdade humana face ao mundo circundante esta dada a capacidade linguistica livre, como tal, e com
esta a base para a multiplicidade com que se comporta o falar humano com respeito ao mundo uno. (GADAMER,
Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. ciz., p. 645.)
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Seja qual for a tradicdo, o mundo que ela constitui se d4 em unidade com a linguagem,
mesmo que esse mundo linguistico tenha “acabado”. Imaginemos, por exemplo, o Direito
Romano e o latim, ambos sao acessiveis pela tradi¢ao através da linguagem que chega em nosso
tempo. Enquanto linguisticamente estruturado, cada mundo esta aberto, a partir de si a toda
acepgao possivel e, portanto, a todo género de ampliagdes; pela mesma razdo, acessivel a outros.

O Direito brasileiro ¢ marcadamente estruturado a partir da tradi¢@o juridica romana em
unidade com a lingua latina em muitas de suas manifestagdes juridicas de nosso tempo. Logo,
o “mundo em si” da tradi¢do romana e sua linguagem nao existem apenas como objeto de estudo
do passado pelo historiador do Direito, pois aquele mundo ¢ o nosso do agora também.

Logo, o Direito ¢ um fendmeno que somente ¢ possivel a partir dessa nogao que une
mundo — linguagem e tradi¢do, pensar o Direito enquanto produto de uma racionalidade pura,
destituida de qualquer traco intersubjetivo, demonstra uma caracteristica divina do homem
enquanto criagdo de Deus, que tem a partir dEle a capacidade de criar as coisas, fazendo com
que o mundo inteiro lhe obedeca - entdo o ser em si do mundo sera para ele uma restricao da
onipoténcia de sua imaginacdo. Trata-se de uma supervaloriza¢do da capacidade de percep¢ao
“inata” do homem, enquanto um pressuposto que fundamente uma nocao filoséfica metafisica
de um “a priori” *°

Infelizmente essas visdes meta-formalistas da Filosofia do Direito ndo levam em conta
que a linguagem torna claro o que ¢ real, mais além da consciéncia de cada um. Dai, o porqué
de em nosso titulo colocarmos de forma clara a questdo da dessubjetivacdo como elemento
central para uma andlise ontologica da interpretacdo juridica. Tal € a razdo pela qual, no
acontecer linguistico, tem seu lugar ndo somente o que se mantém, mas também e justamente a
mudanga das coisas.**

Esse € o nosso estagio de individualismo no qual o trabalho cientifico atualmente ¢ mais
conhecido pela forma como ele articula a linguagem de sua apresenta¢do, do que o conteudo
proprio que ele transmite. A forma se tornou uma substancia e com ela o conteudo se objetivou
a partir da no¢do moderna do método. Sabemos que o positivismo, tanto nas Ciéncias Sociais
como no Direito, partiu rumo a fundamentacdo de suas teorias a partir do espelhamento dos

métodos das ciéncias naturais, consagrando assim a dualidade sujeito x objeto. As coisas sdo

435 Segundo Newton Oliveira de Lima, em Kant: “O Direito é produto discursivo da razio humana a liberdade
inata de todo homem ¢ um direito natural anterior ao Estado que surge do acordo reciproco entre os homens por
um procedimento racional, que chancela a prote¢do da liberdade dos membros de uma comunidade politica
mediante a coergdo, todavia, o exercicio da faculdade de coagir ¢ feito pela um universalidade da forga publica de
um ente autorizado por lei, que ¢ o Estado.” (LIMA, Newton de Oliveira. O estado de direito em Kant e Kelsen.
Belo Horizonte: Editora D Placido, 2017, p. 25)

436 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 652.
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muito diferentes quando se tem em mente o comportamento total do homem para com o mundo,
tal como se apresenta na realizacdo linguistica. O mundo, que se manifesta e estrutura
linguisticamente, nao ¢ em si, nem ¢€ relativo no mesmo sentido em que podem ser os objetos
da ciéncia.

Logo, paradigmaticamente ao pensamento cientifico:

- O mundo e a linguagem nado sdo “em si” na medida em que carecem por completo do
carater de objeto;

- Como mundo e linguagem articulam a totalidade abrangente da manifestacao
intelectiva humana, eles ndo sdo dados da experiéncia;

- Mundo e linguagem ndo sdo relativos um ao outro, caso fossem, ndés humanos
estariamos confiados a um mundo circundante como estio os animais em seus mundos vitais;*’

- No mundo e linguagem nado hé espaco para um colocar-se fora dessa unidade, ndo
existe nenhum lugar fora da experiéncia linguistica do mundo, a partir do qual, este pudesse
converter-se a si mesmo em objeto;

- O modo de ser do homem, junto a linguagem, ¢ o que diferencia ele de qualquer outro
animal na terra, frente a sua vincula¢do ao seu meio social-intersubjetivo.

Isso quer dizer que a linguagem caracteriza, em geral, toda nossa experiéncia humana
do mundo. E se nela ndo se objetiva o "mundo", tampouco a histéria efeitual chega a ser objeto
da consciéncia hermenéutica. Contudo, frisamos: a linguagem humana ndo é uma totalidade
de sentido dada, ha na linguagem uma ocasionalidade. Todo falar humano ¢ finito, pois nele,
jaz uma infinitude de sentido a ser desenvolvida e interpretada, mas que a linguagem e
pensamento nunca alcancam absolutamente. O fendmeno hermenéutico deve ser esclarecido, a
partir dessa constituicdo fundamentalmente finita do ser, que desde o seu fundamento esta
construida linguisticamente.

Muito tem se falado hodiernamente sobre “pertenca do intérprete” a seu texto, em
relagdo ao contexto historico nas ciéncias sociais € humanas em geral, ou sobre a ressignificacao

de sentidos, a partir de uma autoconsciéncia em relagdo a determinado comportamento

437 Para 0 homem, a linguagem nio é somente variavel, no sentido de que existam outras linguas que podem ser
aprendidas. E variavel em si mesma, na medida em que oferece diversas possibilidades de expressar uma mesma
coisa. Inclusive em casos de caréncia, como nos surdos-mudos, a linguagem ndo ¢ verdadeira linguagem
expressiva de gestos, mas uma copia substitutiva da linguagem fonica articulada, através do uso de gestos
igualmente articulados. As possibilidades de entendimento entre os animais, ndo conhece esse género de
variabilidade. Isso quer dizer, ontologicamente, que podem entender-se, mas ndo sobre conjunturas como tais, cujo
conteudo é o mundo. Isso ja o tinha visto com clareza Aristoteles: enquanto que o grito dos animais induz sempre
seus companheiros de espécie a uma determinada conduta, o entendimento linguistico através do logos esta
dirigido para poér a descoberto o que ¢ como tal. (GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos
fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit., p. 647.)

170



condicionado numa cultura qualquer. Bom, essa pertenca a que referimos ¢ a constituida
enquanto uma unidade intersubjetiva entre mundo e linguagem, base para qualquer experiéncia
do mundo.

Pertenca pensada a partir da intersubjetividade ¢ bem diferente da proposta metafisica
classica. Na metafisica, pertenca quer dizer a relagdo transcendental entre o ser e a verdade, que
pensa o conhecimento como um momento do proprio ser, ndo primariamente como um
comportamento do sujeito. Logo, o que ¢, ¢ verdadeiro por sua essé€ncia, isto ¢, esta presente na
atualidade de um espirito infinito, € somente por isso, torna- se possivel ao pensamento humano
e finito conhecer o ente.***

Em Platdo, o ser da "alma" se determina por sua participagdo no ser verdadeiro, isto &,
porque pertence 4 mesma esfera da esséncia a que pertence a ideia.*** E Aristoteles dira que a
alma é, de um certo modo, todo ente.*** Nesse pensamento, nio se faz menc¢do de nenhum
espirito sem mundo, com certeza de si mesmo e que tivesse de achar o caminho rumo ao ser do
mundo, mas que ambas as coisas vao originariamente juntas. O primadrio ¢ a relacdo, seja ela
em relacdo a ideia (Platdo), ou ao movimento em relagdo a Aristoteles.

Gadamer ird perceber que ¢ essa a relacdo entre mundo e linguagem, entre tradigdo e
compreensdo. Sobre essa relagdo, o filésofo curiosamente utiliza um exemplo da biologia,

vejamos:

[...] na teoria da evolugdo, o conceito da adaptagdo s6 pode ser utilizado com
precaucdo, ja que pressupde, de sua parte, a inadaptacdo como relagdo natural, como
se os seres tivessem sido postos num mundo a que teriam de se adaptar
posteriormente. Tal como neste caso, a adaptagdo perfaz a propria relagdo vital, assim
também o conceito do conhecimento se determina, sob o dominio da ideia do fim,
como a subordinagdo natural do espirito humano a natureza das coisas.*!!

4% GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 665.
439 Ver: CARDOSO, Delmar. A alma como centro do filosofar de Platio: uma leitura concéntrica do Fedro a
luz da interpretacio de Franco Trabattoni. Edi¢oes Loyola, 2006, p.108.
40«0 que podemos entender, primeiramente, por alma, a partir de Aristoteles, tem a ver com o modo de comportar-
se de certos entes que se apresentam em movimento a partir de si mesmos. Alma, em Aristoteles, remete, em
sentido estrito, a funcionalidade do corpo vivo. Mas Aristoteles também se refere a alma do machado, que seria a
sua funcdo ou érgon: o machado em ato, o ‘machadar’. S6 que essa ‘alma do machado’ ndo ¢ para ser entendida
em sentido proprio e estrito. Somente os entes que se movem a partir de si mesmos, e que possuem capacidades
funcionais, sdo animados, quer dizer, possuem alma.” (MORAES, Francisco. Alma e movimento em Aristételes.
Anais de Filosofia Classica, vol. 13 n® 25, 2019.) Veja o trecho da obra De anima de Aristételes : “Esta, entdo,
enunciado em geral o que ¢ a alma. Pois ela € a substancia segundo a determinacdo, ou seja, o que €, para um corpo
de tal tipo, ser o que €. Se um instrumento fosse um corpo natural — por exemplo, o machado —, a sua substancia
seria o que ¢ ser para o machado, e isso seria a sua alma. Separado disso, ele ndo seria mais um machado, exceto
por homonimia. Mas, na verdade, ¢ um machado, pois a alma néo ¢ a determinag@o e o que € ser o que ¢ para um
corpo desse tipo, mas sim de um corpo natural tal que tenha em si mesmo um principio de movimento e repouso.”
(ARISTOTELES. De anima. Trad. Maria Cecilia Gomes dos Reis. Sdo Paulo: Editora, 34, 2006., 412 b 12)
4“1 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 666.
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Na ciéncia moderna, essa perten¢a do sujeito conhecedor ao objeto de conhecimento
ndo encontra sua legitimacao. Nessa direcdo, ja aponta o papel que desempenha o conceito da
dialética na filosofia do século XIX. E um testemunho da continuidade do nexo de problemas
desde sua origem grega. Para nos, que estamos emaranhados nas aporias do subjetivismo, os
gregos nos levam uma certa vantagem no que se refere a conceber os poderes suprassubjetivos
que dominam a historia. Eles ndo procuraram fundamentar a objetividade do conhecimento, a
partir da subjetividade e para ela.

Ao contrario, seu pensamento considerou-se sempre, desde o principio, como um
momento do proprio ser, como por exemplo em Parménides. Hegel em sua dialética das
determinagdes do pensamento, como a das formas do saber, refaz, numa realizagdo expressa, a
mediagdo total de pensamento e ser, que sempre foi o elemento natural do pensamento grego.
Entretanto, Gadamer ndo quer repetir aquilo que foi feito pelos gregos, tdo menos aquilo que
foi legado pelo idealismo hegeliano.**

Dessa sorte, nem a consciéncia do intérprete ¢ senhora do que chega a ele como palavra
da tradicdo, nem se pode descrever adequadamente o que tem lugar nela, como conhecimento
progressivo de maneira que um intelecto infinito conteria tudo o que, de um modo ou de outro,
pudesse chegar a falar a partir do conjunto da tradi¢do através da linguagem.

A partir do intérprete, compreender quer dizer que nao € ele que, como conhecedor,
busca seu objeto e "extrai" com meios metodologicos o que realmente se quis dizer, e tal como
realmente era, ainda que reconhecendo leves obstaculos e desvios, condicionados pelos
proprios preconceitos.

De um outro lado, da parte do "objeto", esse acontecer da compreensao significa que o
conteudo da tradi¢do entra em jogo e se desenvolve em possibilidades de sentido e ressondncia
cada vez novas e ampliadas de modo novo, pelo outro receptor.

Contudo, ¢ importante frisar que o modo de ser da tradigdo ndo ¢é algo que ¢
imediatamente sensivel a essa percep¢ao do ouvir. A tradicdo ¢ escutada na linguagem, e o
ouvir que a compreende, na medida em que interpreta os textos (linguisticidade da tradicdo),
envolve sua verdade num comportamento para com o mundo, comportamento proprio e
linguistico. Essa comunicacdo linguistica entre presente e tradi¢cdo ¢, como ja mostramos, o
acontecer que em toda compreensdo abre seu caminho. Portanto, a linguagem nao constitui o

verdadeiro acontecer hermenéutico enquanto linguagem técnica, enquanto gramatica nem

42 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método II: Complementos e indice. 2.ed. Trad. Enio Paulo Giachini.
Petropolis: Vozes, 2002, 493-494.
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enquanto léxico, mas no vir a fala do que foi dito na tradi¢do, que ¢ ao mesmo tempo

3

apropriagio**® e interpretacio.

III. 2 — A estrutura intersubjetiva do fendomeno hermenéutico: uma possibilidade de
dessubjetivacido da interpretacio juridica

Como vimos anteriormente nos topicos iniciais da tese, subjetividade e
intersubjetividade foram temas desenvolvidos na filosofia, a partir da fenomenologia. E tém
por base alguns aspectos da fenomenologia do Espirito de Hegel e fundamentos da
fenomenologia de Husserl.

Hegel propds uma revisao critica da filosofia do sujeito que vai de Descartes a Kant, e
tem por principio, uma subjetividade definida como razdo, vontade autonoma e poder de
autorreflexdo. Supde que, para todo processo de socializagdo do individuo, existe um conjunto
de obrigagdes intersubjetivas baseadas na eticidade.

No contexto oferecido pelo sistema da eticidade presente na obra “Principios da
Filosofia do Direito”, € possivel perceber, trés formas fundamentais de reconhecimento: 1) o
amor: entendido a partir do conjunto das relagdes familiares; 2) a sociedade civil: que remete a
socializacdo do individuo, no desenvolvimento de sua particularidade e sua capacidade para o
trabalho e gestdo; 3) o Estado de Direito: que assegura a concre¢io da liberdade.*** Mesmo
partindo de uma filosofia do sujeito, Hegel significou uma incorpora¢do definitiva da
intersubjetividade através da teoria do reconhecimento.**

Ja Edmund Husserl na obra “Meditacdes Cartesianas” desenvolveu argumentagdes
centrais sobre a fundamental importancia da experiéncia intersubjetiva para a formacao da
subjetividade. Em seus estudos, Husserl apresenta o fendmeno como um modo subjetivo de
doacdo, pois reporta a um ponto de vista parcial e mutavel. Desenvolve o conceito de objeto
intencional, ao qual a consciéncia retorna. Assim, nenhum objeto nos ¢ dado independente de

algum modo de doagdo e de apreensio a partir da intencionalidade.**® Contudo, a

443 Semelhantemente a Gadamer, Paul Ricouer concebe a interpretagdo como um evento (acontecimento); « A
interpretacdo ¢ levada a cabo como apropriagdo, quando a leitura produz algo de semelhante a um evento, um
evento do discurso, que ¢ um evento no momento presente. Enquanto apropriagdo, a interpretacdo torna-se um
acontecimento.” (RICOUER, Paul. Teoria da interpretacdo. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edic¢des 70,
n° de deposito legal:18296/87, 1976, p. 104.

44 Ver: HEGEL, G.W.F. Principios da filosofia do direito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997. (Terceira parte
moralidade objetiva: primeira sec¢do familia; segunda secgdo sociedade civil e terceira sec¢do: o Estado)

45 Nota explicativa: este tema ja foi abordado no topico: “Tragos de uma razdo intersubjetiva na Filosofia do
Direito em Hegel: didlogos entre a razdo e tradigdo no interior do idealismo alemao” da presente tese.

446 Nota explicativa: abordamos melhor esse tema anteriormente no topico “Hans-Georg Gadamer: a consumagao
das filosofias da subjetividade”, p. 109-113, da presente tese.
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intersubjetividade de Husserl, ainda parte de uma noc¢ao que vé em um eu (sujeito)
transcendental a base para sua estrutura.*¥’

No nosso entender, a intersubjetividade nos indica que o modo de ser do homem nunca
alcanca uma independéncia absoluta em relacao a si mesmo no mundo, tdo menos significa uma
alienag¢do absoluta em relagdo a si mesmo no mundo. Dai, a dificuldade hermenéutica da
intepretacao juridica, pois ela ndo se estabelece como uma autonomia absoluta, tio menos como
uma alienagao absoluta.

Na aliena¢do temos a objetividade como uma necessidade de conforto vinculada a
certeza do objeto ou da forma, na qual o objeto (ou o objeto do conhecimento) se mostra e se
torna uma verdade. H4 uma dose de prazer na alienagdo, na falta de davida, no ndo movimento,
pois ela nos garante uma espécie de fotem de seguranga que podemos reafirmar quando somos
levados a titubear em nossas convicgdes sobre algo. Tais nocdes foram amplamente
introduzidas na corrente positivista (socioldgica), e pela Escola da Exegese no Direito, sob a
regra da neutralidade interpretativa, como regra para reducdo da experiéncia subjetiva de si
mesmo, ¢ do outro.**®

J& na autonomia temos a subjetividade como ordenadora da realidade, na qual a

interpretagdo ¢ um ato, uma agao criadora que desenvolve o sentido e revela algo ao mundo,

447 para Husserl, o eu transcendental é produto de uma descoberta e de uma conquista. O eu puro se descobre ao
suspender a tese posicional do mundo, no qual se inclui a existéncia permanente do eu empirico. Mas esse campo
transcendental assim aberto deve ser conquistado gradativamente, numa tarefa infinita, porém determinavel, de
elucidagdo. A situag@o do fenomenologo que vislumbra de modo transcendental o ego constituinte equivale aquela
do cego de nascenga que se submete deliberadamente a uma intervengdo cirirgica bem sucedida, cabendo-lhe
doravante aprender a ver e a explorar de maneira sistematica o novo territorio perceptivo, tornando-o familiar e
compreensivel. (ONATE, Alberto Marcos. A no¢éo husserliana de subjetividade transcendental. Veritas. Porto
Alegre, v. 51, n. 2, 2006, p. 113.)

#8 Emile Durkheim preocupado em aperfeigoar o positivismo de Auguste Comte, assim descreveu o método
socioldgico na relagdo do pesquisador social frente a seu objeto de pesquisa: “A primeira regra ¢ a mais
fundamental é considera-los como coisas. Dai seguem-se alguns corolarios: afastar sistematicamente as prenogdes;
definir previamente os fendmenos tratados a partir dos caracteres exteriores que lhes sdo comuns; e considera-los,
independentemente de suas manifestacdes individuais, da maneira mais objetiva possivel.” (DURKHEIM, E. As
regras do método sociologico. Traducao de Maria Isaura P. Queiroz. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional,
1974, p. XXIIL) E ainda afirmou: “A coisa se opde a idéia. [...] E coisa todo objeto do conhecimento que a
inteligéncia ndo penetra de maneira natural [...] tudo o que o espirito ndo pode chegar a compreender sendo sob a
condicdo de sair de si mesmo, por meio da observacdo e da experimentagdo, passando progressivamente dos
caracteres mais exteriores e mais imediatamente acessiveis para os menos visiveis e profundos.” (DURKHEIM.
As regras do método socioldgico, cit., p. XXI.) No Direito, a Escola da Exegese ¢ uma prova historica da
alienacdo absoluta do intérprete a objetividade legal. A Escola da Exegese, que teve como marco o Codigo
Napolednico de 1804, asseverava que Direito reduzir-se-ia a lei escritas, por prever em seu corpo os principios
superiores, eternos, uniformes, permanentes e imutaveis sustentados pela Escola Jusnaturalista do Direito. Para os
adeptos desta Escola, a lei era obra juridica perfeita, completa, abarcando o “verdadeiro direito”, reprodug@o escrita
dos valores absolutos de justica do Direito Natural, insculpidos na vontade do legislador. Tal concepgéo reduziu o
juiz ao papel de burocratico aplicador de leis, encarando o ordenamento juridico como um “catalogo”, dotado da
previsdo de todos os fatos ocorridos e que viessem a ocorrer na sociedade, que com sua consecuc¢do subsumir-se-
iam a ele.” (DUARTE, Hugo Garcez. Pés-positivismo e argumentacio juridica: reflexdo a luz do conceito de
direito. 2013, p. 75.)
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tornando-nos de certa maneira, independentes do mundo, dos outros que nos circundam e dos
valores que a tradigdo assim possibilita e transmite.**

Essa passagem desse modelo de razao hermenéutica monadista ou da consciéncia para
uma matriz intersubjetiva, significa ao final, um reconhecimento que pode ser inicialmente
expressado no eu sei que vocé sabe, que posteriormente, se realiza especulativamente num eu
sei que vocé sabe que eu sei. Esse ponto de chegada da interpretagdo somente ¢ possivel de ser
realizado face a vulnerabilidade que o entendimento possui, € ja demonstramos isso
anteriormente.

Na primeira formula (alienagdo) temos uma relacdo unidirecional, que pode apontar
para uma posicao subjetiva privilegiada: uma autoridade; a inteng@o do autor e etc... ou por uma
posicao objetivada: um dogma, um imperativo categorico, um normativismo absoluto.

Na segunda formula (autonomia) temos uma relacdo bidirecional, ou multidirecional
que se revela como protagonismo do individuo, ou de um determinado grupo como
representacdo da realidade adequada a vontade racional, a partir: do ativismo judicial, ou um
normativismo aberto, ou ainda uma argumentag¢ao juridica consensual.

Para n6s, nenhum dos caminhos apontados acima sao suficientes para demonstrarem a
complexidade e amplitude dos possiveis conteudos dessa matriz intersubjetiva que se expande
junto ao desenvolvimento interpretativo, enriquecendo e aprofundando o conhecimento sobre
determinado assunto, justamente porque reconhece a interpretacdo para além de uma funcdo
expositiva do pensamento, mas como formadora dele, e do sentido que ¢ intencionado por ele.

Assim sendo, entendemos que o fendmeno do Direito € reconhecidamente

intersubjetivo. A intersubjetividade humana ¢ um elemento prévio essencial para o

49 Tal ¢ a postura do positivismo juridico, entre um misto de tentativa e fracasso da arte do magistrado em nio
inovar criando o direito a ser aplicado. O positivismo juridico acabou se tornando a tragédia de seu proprio
proposito formalista. Segundo Gustav Radbruch: “O positivismo juridico € a corrente da ciéncia juridica que
acredita ser possivel encontrar resposta para todas as questdes do Direito a partir do Direito positivo,
utilizando-se exclusivamente de instrumentos intelectuais, sem recorrer aos valores.[...] Para lograr uma decisdo
univoca apesar da incompletude da lei, a ciéncia juridica utiliza a hermenéutica. Estranhamente, vale-se esta de
inumeros pares a sua disposi¢@o no processo de interpretacéo, sem indicar qual dos elementos que o integram deve
ser empregado: o gramatical ou logico, a interpretacdo extensiva ou a restritiva, a analogia ou o argumento a
contrario. O juiz precisa escolher entre eles, auxiliado pela ratio legis (método construtivo) ou pela ratio iuris
(método sistemdtico). Assim a teoria positivista da interpretacdo sai de seus proprios limites: porque nenhum
sistema juridico ¢ construido com fundamento em um tUnico fim comum, a interpretagdo da ratio iuris oculta
necessariamente uma valoragdo pessoal do juiz.” (RADBRUCH, Gustav. Introducio a filosofia do direito.
Tradug@o Jacy de Souza Mendonga. 2000, p. 69.) Tal postura do positivismo juridico cedeu espago na construgao
da tradicdo interpretativa ao movimento do Direito livre, pois: “Ao reconhecer as lacunas do Direito, o movimento
do Direito livre reconhece também a competéncia do juiz para preenché-las. Ao contrario do que seus opositores
costumam afirmar, ndo autoriza o juiz a sobrepor-se a lei; exige a conformidade da sentenga a lei, negando apenas
que a decisdo seja mera deducdo da lei. Ndo pretende criar novo Direito para o juiz, mas apenas conscientiza-lo
da necessidade de algo que ele sempre fez inconfessadamente, talvez sem dar-se conta: colocar suas forgas a
servigo da complementacdo da lei.” (RADBRUCH, Gustav. Introducio a filosofia do direito. cit., p. 69-70)
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aparecimento do fendmeno juridico na cultura. Uma possibilidade caracteristica da humanidade
¢ o sentido, a capacidade de valorar experiéncias vivenciais, que passam a ser tomadas pela
cultura como padrao de comportamento normativo e ético.

Tal possibilidade de dar sentido a si mesmo junto ao outro (ser-no-mundo) ¢ um pré-
requisito e condi¢ao necessaria da juridicidade. No mundo, o homem encontra o espago no qual
¢ possivel a formacao do fendmeno legal com outros fendmenos sociais possiveis de seu tempo
histérico. Mas, isso ndo seria possivel sem a possibilidade de uma abertura abrangente a varios
mundos e, portanto, a varios campos de sentido que o mundo da vida da abertura enquanto
estrutura intersubjetiva. Heidegger aborda essa ideia com a referéncia do "estado aberto" em
relacdo a compreensdo do ser. Tal nogdo, ja tratada anteriormente, ¢ essencial para a
compreensio deste trabalho de tese.**°

O ser que € ser-no-mundo é também ser “ser-com-em-situa¢do” € com o mundo como
plano necessario para sua realizagdo. A hermenéutica juridica mais tradicional, em certos
termos “hermenéutica juridica pura” esta atrelada a busca do sentido de um texto legal, em sua
forma, por meios de uma técnica, ou um método que aparece em seus melhores desempenhos
apenas enquanto um saber logico-formal do sentido juridico. Ademais, a hermenéutica juridica
em muitas ocasides toma o texto como algo dotado de sentido pré-estabelecido pelo plano
legislativo que langou a norma juridica (subjetivacdo da intencionalidade legislativa). Logo, a
interpretacdo juridica estaria fadada a construir um caminho que percorreria dois padroes:

1* — O caminho objetivista que privilegia uma relag¢do de alienagdo em relacdo a norma
juridica, a forma, e o asseguramento metodoldgico;

2* - O caminho subjetivista que privilegia uma relacao de autonomia do intérprete em
relagdo a norma juridica; ou coloca na infentio legis um maior peso, revelando assim um

prestigio a subjetividade do legislador.

430 Nota explicativa: a expressdo composta “ser-no-mundo”, ja na sua cunhagem, mostra que pretende referir-se a
um fenémeno de unidade. Deve-se considerar este primeiro achado em seu todo. A impossibilidade de dissolvé-la
em elementos, que podem ser posteriormente compostos, ndo exclui a multiplicidade de momentos estruturais que
compdem esta constituicdo. O achado fenomenal indicado nesta expressdo comporta, de fato, uma triplice
visualizacdo. Sobre a triplice visualizagdo: 1) a primeira via indaga o mundo por meio da andlise da “mundanidade”
do mundo circundante, dessa forma, parte da descricdo dos comportamentos faticos do ser-ai, e a partir dos
resultados obtidos dessa observacao, chegar-se-a as estruturas ontologicas do mundo. 2) O segundo passo pretende
executar a desconstrugdo dos pressupostos ontoldgicos presentes na concep¢do de mundo legada pelo pensamento
racionalista de Descartes. 3) A ultima via investigativa leva Heidegger a avaliar a conexdo estabelecida entre os
conceitos de mundo e espaco. (HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Trad. Marcia Sa Cavalcante Schuback.
Petropolis: Vozes, 2006, p. 98-99) "O ser-no-mundo ¢, portanto, sempre linguisticamente mediado, de tal maneira
que ¢ por meio da linguagem que ocorre a manifestagdo dos entes a nos". (OLIVEIRA, Manfredo A. de.
Reviravolta lingiiistico-pragmatica na filosofia contemporinea. 3. ed. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2006, p.
206.)
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A alteridade que desejamos demonstrar ¢ um encontro experiencial a partir do qual a
hermenéutica emerge ndo apenas como compreensdo do outro, ou como concordancia (legal),
mas também como um acréscimo na compreensao de si mesmo, trata-se de um realizar-se a si
mesmo no outro.

De qualquer forma, ndo ¢ suficiente no entendimento juridico-hermenéutico, embora
tenha sua relevancia, a noc¢ao de situacdo hermenéutica, tomada como algo objetivado em seu
conteudo histérico. Hans-Georg Gadamer fala da compreensao como um salto hermenéutico
quando o sujeito consegue mover-se completamente em seu julgamento para a plena realizagao
da situacdo hermenéutica na qual o outro também tem sua possibilidade de agir.*"

S6 ¢ possivel abordar essa plenitude da situagdo hermenéutica através da ideia de um
mundo como experiencial e hermenéutico, e ndo como algo dado ou como uma tarefa criativa.
E por isso que compartilhamos, legalmente, com Gadamer, a insuficiéncia do conhecimento do
espirito como “automovimento” ou “consciéncia de si”. Para a hermenéutica ha uma relevancia
do momentaneo, e decifrar isso implica o apelo a uma virtude classica como a phronesis, cujo
desenvolvimento exige, no nosso entender, uma “dessubjetivagdo” capaz de articular o modo
de ser da compreensdo, pois o relacionamento hermenéutico do homem como um
relacionamento legal universal (e ndo situacional) afeta o relacionamento de um homem com
seu mundo, e assim com o outro homem em uma comunidade juridicamente organizada.

Na relagdo de "estar-com" com os outros, ndo hd uma objetividade do humano, mas um
encontro espacial e temporal no mundo em que o ser pessoal de cada um ¢ construido. O ser
pessoal (si mesmo) nao € reificado e também nao acreditamos que seja substanciado como uma
entidade intersubjetiva propria, mas, € na verdade, desde o inicio um ser relacional, entendido
a partir do ser individual como “langado’ ja em uma estrutura de sentido que possui de antemao
o modo de ser intersubjetivo, enquanto possibilidade de realizar a si mesmo na compreensao.
Nessa compreensdao de si mesmo e do mundo, a interpreta¢do juridica ¢ uma das facetas
marcantes para sua lida cotidiana em sua vida pratica.

A perspectiva hermenéutica, aqui defendida, ndo pretende eliminar a filosofia da
representacdo. Nosso desejo ¢ contextualizd-la, a partir de uma critica que possa aventar a
possibilidade de uma filosofia constituida numa base intersubjetiva, portanto, tem este ponto de
partida (para o posterior retorno da autocompreensao) no sujeito que se abre, e constroi
legalmente com o outro, o sentido juridico. Mas, a compreensdao do outro ¢ sempre uma

compreensdo de si mesmo, ndo héd constituicdo intersubjetiva substancial, que possa ser

41 GADAMER. Hans-Georg. Verdade e método I: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. 3.

ed. Petropolis: Vozes, 1997, p. 451-452.
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aprisionada enquanto objetividade. Para nods essa base que fundamenta essa relagdo
intersubjetiva ¢ a tradicao.

A for¢a hermenéutica no Direito implica, em primeiro lugar, uma superagao da filosofia
logica meramente linguistica e analitica. Portanto, o positivismo juridico também ¢ insuficiente,
se pensado apenas a partir de premissas solipsistas ou congeniais.

Bom, se a interpretacdo se mostra enquanto evento (enquanto acontecimento ontologico
fundamental). Esse olhar do texto para o evento torna a no¢gdo do mundo mais necessaria e
persuasiva, como o mundo do intérprete. Portanto, a interpretacao € uma explicacao linguistica
do sentido de estar-no-mundo-com-o-outro que o texto mostrou ao intérprete. O status legal do
intérprete, formado ou guiado por sua estrutura do mundo, € mais necessario no sentido legal,
do que em qualquer outra area da manifestacao humanistica do homem, pois o reino do Direito
¢ nossa seara do conhecimento humano mais diretamente ligado a questdo da liberdade.

Em outras palavras, a interpretacdo juridica, enquanto um modo de ser intersubjetivo,
se apresenta como uma espécie de deteccao das arbitrariedades possiveis de ocorrerem na
realizacdo da compreensdo juridica, pois destacam em seu acontecimento 0s posicionamentos
justificadores e  dominadores de  sentidos, comumente denominados de
subjetivismos/objetivismos.

Colocamos, entdo, a Filosofia do Direito, revisitada pela hermenéutica filosoéfica,
enquanto uma filosofia ndo aprioristica e sim experiencial, e, portanto, como abertura
prudencial para a realizac¢do do justo. Com a projecao do texto para a realidade como um evento
vital, a partir de uma determinada tradi¢do formada intersubjetivamente (embora nao
substancial), determinamos como Hermenéutica Juridica uma obra do pensamento humano nao
receptivo que simplesmente representa sentidos pré-estabelecidos, mas configuradora,
formadora de sentidos experienciais do homem junto ao seu trago existencial mais radical, sua
finitude e sua historicidade.

A interpretacdo juridica, a partir de uma matriz hermenéutico-filosofica, ndo pode ser

tomada como uma hermenéutica técnica ou instrumental®>?

, 1sto €, metodoldgica, mas sim o
fundamento da manifestagdo legal. Para isso, requer o sentido juridico (que ¢ langado na
projecdo de um senso de justica) do sujeito que entende no mundo a possibilidade de

intersubjetividade como fundamento para formac¢ao dos conceitos.

42 A linguagem ndo se acanha apenas em sua fungdo designativa, pois justamente porque ela tem seu trago

ontologico, “[...] a linguagem ndo se dirige apenas para significados ideais, mas também se refere ao que ¢€.”
(RICOUER, Paul. Teoria da interpretacio. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edigdes 70, n° de deposito
legal:18296/87, 1976, p. 32-33.)
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A utilizacdo da subsuncao logica, da metodologia estrita, que mecanicamente destacam
a hermenéutica dissociada da realidade compreensiva na qual a hermenéutica se torna possivel,
foi o modelo que tanto inspirou a corrente positivista no Direito. Aqui o que desejamos ¢
demonstrar a possibilidade da interpretacao juridica articular a compreensdo juridica numa
intersubjetividade que revela a coexisténcia articulada de seres, em uma atmosfera de alteridade
e tradicdo, nogdes inescapaveis para possibilitar um acordo de sentido, tdo caro ao mundo
juridico.

Logo, ndo se trata de mais uma tentativa de enquadramento de “decisdes corretas” a
partir de um formalismo legal*®. Por 6bvio, temos a preocupacio de legarmos uma reflexdo
que clareie possibilidades de identificar e superar arbitrariedades, e decisdes judiciais
incompreensiveis, e por vezes (saltando aos olhos) injustas. Mas, como ja frisado anteriormente,
ndo € 0 nosso proposito, nesta tese, criar mais uma teoria da interpretagdo, mas sim tecer uma
critica da razdo hermenéutica, especialmente no Direito.

Bom, a busca pela solugao metodologica formalista desses “problemas da interpretacao”
se arrasta na larga tradicdo de formagdo do pensamento hermenéutico hd séculos. O que nos
fez, em geral, abandonar nogdes antigas, desde a filosofia cldssica legadas, como phronesis e
epieikeia na interpretacdo juridica, e na interpretacao filoséfica do fendmeno juridico.

Dado o valor que a phronesis possui para captar as exigéncias éticas que determinada
situagdo requer, € a epieikeia que eleva justamente o carater intersubjetivo da compreensao
juridica, denota-se que a manifestacdo normativa (lei, contrato, sentenca), por si s6 apenas
flutuam como linguagem morta, fora do mundo da vida, assim concebida como mero utensilio
da razdo subjetiva representacional das estruturas de compreensdo do Direito, legadas pela
tradi¢do naturalista e positivista.

Isso implica que toda nossa tradicdo juridica que vé na teoria do Direito relevante a cisdo
entre fato, valor e norma como entes necessarios para a formulacdo da Ciéncia do Direito,
hermeneuticamente estdo dissociadas do paradigma da virada hermenéutica, ja detalhada no
capitulo II do presente trabalho. Parafraseando Gadamer ao falar de Dilthey, “¢ momento de

fazer soar a hora filoséfica da hermenéutica na interpretacio do Direito.”*>*

433 O pensamento Kelsiano é formado, a partir: “[...] de uma obediéncia a priori a forma juridica e ao processo de
producdo legislativa baseado numa coeréncia sistémica logica como base da produgdo do direito valido, sem
consideracdes de que seja justo, o mesmo de qualquer contetdo material empirico. Isso € o contrario de uma
normatividade fética, a exemplo do defendido por correntes realistas, como Auf Ross. (LIMA, Newton de Oliveira.
O estado de direito em Kant e Kelsen. Belo Horizonte: Editora D Placido, 2017, p. 35)

44 GADAMER. Hans-Georg. Verdade e método I: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. 3.
ed. Petropolis: Vozes, 1999, p. 343.
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O Direito é um ramo do saber humano no qual a akribés*> ¢ possibilidade vaga, ou

quase nula, se comparada as ciéncias da natureza, em um primeiro plano. A busca no Direito
pela objetivagao de sentido nos levam irremediavelmente a uma proximidade a regido da
natureza, constituida pelos objetos oferecidos a observagao cientifica e submetidos, desde a
teoria de Galileu Galilei, ao trabalho de matematizacao, e, desde John Stuart Mill, aos canones
da légica indutiva, opor-se-ia o dominio do espirito, formado pelas individualidades psiquicas
nas quais cada psiquismo € capaz de se movimentar. A interpretagcdo, segundo esta perspectiva,
seria essa espécie de deslocamento ou de transferéncia em um psiquismo alheio, e, outro em
relacdo ao proprio eu.

Esse modelo de representacdo ¢ o fundamento da atividade técnico-cientifica e seus
desenvolvimentos, foram consagrados a partir do século XVII na tradi¢do filosofica e juridica.
Na nossa perspectiva da interpretacao juridica, a relagdo com os textos juridicos, enquanto
acontecimento ontologico, constitui um contraponto a tal estrutura de pensamento solipsista,
cuja ciéncia moderna onicalculadora efetuou a perda das coisas, cujo “estar-em-si”’ para nada
impelido ¢ a regra, reduzindo a compreensao juridica em um projetar e modificar por si mesmo,
a partir de fatores de calculo metodolégico, um resultado objetivo, justificado por um
argumento, por um principio, por uma regra e etc... O resultado dessa postura € o esquecimento,
¢ a perda da questdo central: a interpretacao juridica se revela em um “estar-em-si-com-o-
outro”, ou seja, o humanismo no Direito, a preocupag¢do do Direito ser o reino no qual a
liberdade possa ser garantida e concretizada, enquanto formagao historica-efeitual que nao
percebe a alteridade e a tradicdo como um entrave a formacao do saber juridico, mas que ao
considerar tais elementos demonstra a inafastavel condi¢ao finita do homem, frente a sua
necessidade de regulagdo de comportamentos em uma sociedade.

Logo, a interpretacdo juridica € triplamente intersubjetiva, pois no:

a) ambito temporal;

Ocorre numa estrutura de sentidos na qual sempre nos encontramos, em meio a tradigao,
e seus efeitos permanentes através da historia efeitual, que nos revelam a condi¢ao temporal,
num presente ndo discernivel totalmente em suas redes de influéncia ou de dominagao, e de um
futuro a ser construido, mas ndo a partir de um modelo de subjetivacdo. Tal é o carater radical
da finitude humana que deve necessariamente ser considerado no acontecimento da

interpretacdo; em primeiro lugar ter consciéncia de nossa situacdo hermenéutica no mundo.

435 Nota explicativa: no sentido de precisdo, exatiddo, ou ainda, grau ou nivel de certeza, segundo os termos
tomasianos — que compete atribuir a cada qual e que € exigido por cada uma delas segundo a propria natureza do
objeto em questao.
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b) dmbito de controle;

Ocorre a partir da linguagem que pde em jogo uma universalidade de sentidos. Para que
seja possivel um acordo sobre a causa em questdo (coisa), somos impelidos a tracar
minimamente as bases que estabelecem intersubjetivamente as condi¢des para que a
interpretagdo seja possivel. Essa necessidade da linguagem ser intersubjetiva € o proprio modo
de ser dela, pois a linguagem possibilita essa familiarizagdo que permite partilhar sentidos,
experiéncias e conhecimentos entre sujeitos, a partir de alguns pressupostos comunicativos
basicos, tais como: ortografia e gramatica; métodos da interpretacdo; nogao de jogo; retorica e
etc...

¢) ambito enigmadtico (sombreamento)

Ocorre, a partir do carater ontologico da tradi¢do e da linguagem que ainda ndo
alcancam um conceito absoluto, a partir da hermenéutica filosofica. Tal como ndés mesmos
ainda ndo somos capazes de articular um relacionamento completo com o outro € com nossa
cultura, também ndo somos capazes de realizar plenamente a interpretagdo juridica sem escapar
de nossa condicao existencial no mundo. Somos seres conflituosos, e nesse conflito entre o eu
e o tu, estamos sempre nessa conquista de uma realizacdo existencial de sentido. Negar esse
carater da interpretacdo, pode acarretar na formacdo de uma razado hermenéutica que prestigia
a subjetividade ou a objetividade, como valvula de escape para uma orientacao de sentido. Dai,
a énfase hermenéutica da estrutura da pergunta, como interpelacao de sentido junto a tradigao.
Tal estrutura dialética se revela como uma relagao intersubjetiva, tomada como fato primeiro
ou essencial que funda a possibilidade do didlogo, pois se partimos do pressuposto que a razao
subjetiva ¢ suficientemente capaz para realizar a questdo hermenéutica, ndo faria sentido
nenhum considerar o outro para a formagdo do conhecimento sobre algo, ou sobre si mesmo.
Tal ¢ o carater de projeto da interpretagdo juridica. Logo, ndo ¢ possivel hermeneuticamente
realizar uma interpretagdo juridica que encerre totalmente, e de forma acabada, o sentido
juridico em uma determinada situacdo hermenéutica. Tal como na phronesis, a requisi¢ao da
situagdo hermenéutica ¢ o que ird balizar a orientacdo de sentido, mas ndo de uma forma
totalmente clara e distinta & consciéncia humana. E desse enigma, desse sombreamento das
condi¢des proprias da formagdo de sentido, que somos impelidos na perpétua conquista a ser
realizada na interpretagdo juridica. Esse ¢ 0 momento em que nds sabemos, que sabemos que o
saber sobre nds mesmos nao se esgota tao facilmente como imagindvamos a priori.

Quando deslocamos a questdo da subjetividade e objetividade para uma nogdo de
intersubjetividade, pautada nas nocdes ja trabalhadas anteriormente, cujo modo de ser ¢ a

interpretagdo, enquanto evento possibilitado pela estrutura prévia legada pelo conhecimento
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comum da linguagem (tradi¢do), ndo aniquilamos a possibilidade da “capacidade” que o sujeito
tem de articular um sentido para si mesmo ou para o Direito (nosso “objeto” de estudo), mas o
que queremos demonstrar que essa estrutura “subjetiva” so alcanga sua medida nesse “estar-
em-si-com-o-outro”’.

E exatamente por essa razio que um intérprete é capaz de sustentar que uma determinada
interpretagio ¢ absurda, ou completamente inadequada em vistas da “coisa”. E importante
frisar, a partir de tudo aquilo que aqui ja defendemos, ndo nos parece importante sustentar a
necessidade de divisar essa coisa ou objeto representado (fora ou dentro da consciéncia), o que
ha na verdade ¢ uma experiéncia de encontro, a dicotomia sujeito e objeto sdo inadequados, e
no fundo ndo passam de um ressoar do idealismo da autoconsciéncia.

Bom, mas como estamos tdo condicionados a pensar a partir de uma logica
tradicionalmente estabelecida pelo idealismo da autoconsciéncia, tentaremos expor uma vez
mais nossa proposta de tese, a partir de “conceitos” advindos dessa visao filosofica.

Falando ainda em uma linguagem comum a tradi¢do da consciéncia, o sujeito interpreta
um ‘“quase-objeto” (ja que a origem do texto/lei/doutrina/instituicdo ¢ pensada como uma
criacdo do sujeito) com condicdes transcendentes (intersubjetividade e linguagem). Esse acesso
a interpretagdo do outro sujeito (quase-objeto) em tendéncia universal também envolve
objetivacdo, que geralmente se expressa na no¢ao de verdade, sentido correto, e etc ... Essa
tendéncia de objetivar o contetdo escrito da norma juridica que se avaliza a si mesmo, ou a
subjetivacdo de seu conteudo e sentido a um momento de cria¢do, se tornaram ao longo dos
séculos o calcanhar de Aquiles das teorias da interpretacao juridica.

Ao questionarmos tais moderagdes, € ao repensarmos as categorias de sujeito e objeto
na Filosofia do Direito, elevamos nosso debate para a questdo da determinagdo ontoldgica do
Direito, a partir da corrente do positivismo: o problema da subjetividade politica que criou a

norma juridica; e o problema da substancialidade objetiva do contetido do Direito Natural.**°

456 Nas palavras de Karl Larenz sobre o pensamento de Windscheid sobre o Direito Positivo: O Direito positivo
teria de ser algo mais do que a folha, mais do que o aroma que se dispersa no vento. A lei ndo ¢, portanto, para
WINDSCHEID, uma simples expressdo de poder do legislador, um simples “factum”, mas a “sabedoria dos
séculos que nos precederam”; o que na lei se dita como Direito antecipadamente o reconheceu como Direito a
comunidade juridica. Como fonte ultima do Direito positivo do costume diretamente, mas, indiretamente, também
da legislagdo indica ele, por conseguinte, ndo ja a vontade, mas a razao dos povos. Para ele o Direito ¢, na sua
contingéncia historica, algo de racional, e por conseguinte, algo susceptivel de uma elaboragdo cientifica, ndo
apenas de caracter histérico, mas também de caracter sistematico. Preso assim a concepcdo de SAVIGNY e de
PUCHTA, WINDSCHEID vé o Direito como algo historico e simultaneamente racional; ja ndo entende, contudo,
a razdo tdo objetivamente como eles com o sentido imanente dos institutos juridicos, como esséncia de principios
juridicos fundamentais que, embora possam variar historicamente, determinam, como forga interior que sdo do
espirito (objetivo), o pensamento de toda uma época da cultura; mas subjetivamente, como a “vontade racional”
do legislador. E pois, um positivismo legal racionalista, moderado pela crenga na razdo do legisladorf...]
(LARENZ, Karl. Metodologia da Ciéncia do Direito. Lisboa: ED. Fundag@o Calouste Gulberkian, 1997, p. 34-
35)
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E a partir dessa dicotomia que buscamos nos afastarmos dos dualismos, por meio da
no¢ao de alteridade e tradi¢do que aqui denominamos como estrutura intersubjetiva ontologica
que possibilita o acontecimento experiencial da interpretacdo juridica. Aparentemente a
intersubjetividade se mostra dificil de estar localizada fora da substancialidade ou da nogao de
consenso. Isso ocorre, porque a tradicao da filosofia da consciéncia submete toda a dimensao
hermenéutica sob o dominio do sujeito, embora seja um sujeito que encontra sentido numa
estrutura comum (sociedade - comunidade —Estado - linguagem), ele deve inapelavelmente nao
se deixar guiar por elementos que nao estejam comprometidos com um método anteriormente
estabelecido, quer seja esse método, um método cientifico, ou um método filosoéfico.

A hermenéutica, portanto, excede a subjetividade/objetividade, embora sua abordagem
parta do sujeito, mas ndo a partir de um sujeito numa instancia superior. Compreensao, implica
reflexdo, que em qualquer caso, ndo ¢ um desejo, mas também ndo ¢ uma tendéncia
necessariamente finalistica, dada a sua produtividade (acréscimo de ser). A mera subjetividade
¢ transcendida por um sujeito que foi moldado no tempo do mundo como "estar-em-si-com-o-
outro” consciente da influéncia da tradi¢do como fundamento para o aparecimento desse
sentido que se desvela, e também se recolhe no desenvolvimento da interpretagao.

A tradigdo ¢ decisiva nesse espago hermenéutico de "estar-com"” em estado aberto, que
se contrapde a substincia objetiva e a subjetividade fundada em elementos metafisicos ou
formais. Assim, a distancia critica e a possibilidade de variacdo, sdo sempre valiosas, mas
sempre da perspectiva reflexiva de um ser que se projeta para fora de si para outras realidades.

E justamente quando essa retragdo antirreflexiva ocorre que podemos identificar a
inexisténcia de abertura (didlogo) que descerra a arbitrariedade, que revela a ideologia, que
constrange o outro a assumir seus preconceitos formalistas e que me leva a refletir sobre meu
solipsismo. Ou seja, a hermenéutica nos revela, em boa medida, que na estrutura intersubjetiva
da interpretacdo juridica, a ignorancia, ¢ uma ignorancia do outro, e por consequéncia uma
ignorancia de si mesmo.

Neste sentido, existir ¢ sempre ja estar em uma lida compreensiva em uma determinada
situacdo, no Direito isso nao se revela de forma distinta. Somos levados em nossa existéncia a
tomarmos decisdes em relagdo a uma situagdo, tal situacdo se tomada pelo prisma da total
autenticidade da interpretacdo, enquanto um agir puramente subjetivo, nos parece revelar o
carater marcadamente isolacionista da reflexdo filosofica da razdo ainda alheia a sua

historicidade e alteridade.
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I1I1. 3 — A tradi¢ao como fundamento ontolégico da interpretacio juridica: uma critica a
razao hermenéutica juridica

Uma mudanca da perspectiva interpretativa do Direito, mesmo que pequena, acarreta
um efeito no fendmeno juridico e a forma como nos postamos diante dele.**’ A interpretagdo
juridica esta sempre sob os efeitos dessa mobilidade que a propria tradig¢do juridica nos remete.
Ou seja, a mudanga realizada hoje ¢ fruto da nossa inquietude frente a regulacdo juridica que
nos aparentava estar em descompasso com nosso tempo historico, dada sua situagdo
hermenéutica juridica estamos impelidos a um balizamento de nossa postura no mundo.

O objetivismo juridico, na medida em que apela para o seu método critico cientifico,
oculta o entrelacamento efeitual-historico em que se encontra a propria consciéncia historica
que revela a necessidade de nova articulagdo do sentido juridico. E verdade que, gragas ao seu
método critico cientifico, ele desmorona a arbitrariedade e o capricho de certos atualizadores
que naturalizam o passado, mas com isso ele se livra da ma consciéncia de negar aquelas
pressuposi¢des que ndo sdo arbitrarias nem aleatdrias, mas sustentadoras, as quais guiam seu
proprio compreender.

O que queremos dizer com isso que chamamos de entrelagamento efeitual-historico?

Estamos agora descortinando outro conceito extraido da obra Verdade e Método: o
conceito de situacdo hermenéutica juridica.*® O primeiro ponto a ser compreendido, quanto a
esse conceito em Gadamer, € que situagdo nao ¢ algo, ¢ uma farefa. Nao estamos diante da
situacdo, nos encontramos na situacao, e face a isso ndo existe nada de objetivo em relacdo a
ela.

Nossa tarefa ¢ retirar o véu que oculta a situagdo hermenéutica juridica em que ja nos
encontramos, € jamais conseguiremos cumprir completamente. Situagcdo hermenéutica juridica
estd intimamente ligada ao conceito de tradicdo e de historia efeitual, que possibilitam o
aparecimento do Direito como fendmeno da cultura humana. Ou seja, na situagdo em que nos
encontramos face a tradigdo que queremos compreender, jamais alcangaremos o €xito total
dessa tarefa. Tal € o carater intersubjetivo de sombreamento da interpretacdo juridica ja

demonstrado anteriormente.

A consciéncia da histéria efeitual é em primeiro lugar consciéncia da situagdo
hermenéutica. No entanto, o tornar-se consciente de uma situagdo ¢ uma tarefa que
em cada caso reveste uma dificuldade propria. O conceito de situag@o se caracteriza

457 Nota explicativa: Basta percebemos como correntes da interpretagdo juridica mudaram completamente a forma
como o Direito foi pensado ao longo da tradigdo juridica: escola da exegese, normativismo, movimento do direito
livre, pos-positivismo, teorias da argumentacdo juridica e etc...

458 Muito embora, em Gadamer, ndo se faca nenhuma mengdo direta & questdo juridica em seu texto. O que
pretendemos demonstrar ¢, justamente, a possibilidade de compatibilidade de seu pensamento hermenéutico na
interpretacdo juridica.
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pelo fato de ndo nos encontrarmos diante dela e, portanto, ndo podemos ter um saber
objetivo dela. Nos estamos nela, jA nos encontramos sempre numa situagdo, cuja
iluminagdo ¢ a nossa tarefa, ¢ esta nunca pode se cumprir por completo. E isso vale
também para a situacdo hermenéutica, isto ¢, para a situagdo em que nos encontramos
face a tradi¢do que queremos compreender.**°

Como nos conseguimos iluminar a situag¢dao hermenéutica juridica? Como nos damos
conta dela na interpretacao juridica?
Ao nosso ver, isso € possivel por meio da reflexdo da histéria-efeitual. O que ndo quer
dizer que vamos conseguir sempre alcangar essa transparéncia em nossa situagdo hermenéutica
juridica. Isso ocorre porque somos seres historicos e finitos, e somos radicalmente
determinados por essa eterna busca: “Ser historico quer dizer ndo se esgotar nunca no saber-
e, 460
Entendemos que para Hegel todo saber histérico procede de um dado histdrico prévio
(substancia). Esse saber historico deve ser capaz de suportar toda opinido e comportamento
subjetivo (que procedem dos dados historicos prévios) e, com isso, prefigura e delimita toda
possibilidade de compreender uma tradicdo em sua alteridade histérica.*®! A consciéncia da
historia-efeitual, em Gadamer, pode nos tornar capaz de pdr em descoberto a situacao
hermenéutica que se revela nessa passagem: “a farefa da hermenéutica filosofica pode ser
caracterizada como segue: tem de refazer o caminho da fenomenologia do espirito hegeliana,
até o ponto em que, em toda subjetividade, se mostra a substancialidade que a determina.”**?
Nosso campo de agdo e de sentido no mundo estd delimitado por nossa finitude, o
conceito de situagdo serve ao fendmeno hermenéutico justamente a nogao que representa uma
posicdo que limita as nossas possibilidades de ver a coisa (causa) em questio*®’. A nossa

situacdo hermenéutica determina nosso horizonte, ou se ndo determina ¢ o que o ilumina,

tornando-o apreensivel a nossa percepgio.***

49 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragcos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 451.

460 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 451.

461 “No termo de todas as agdes, ¢ até dos acontecimentos da histdria, encontram-se individuos que, na qualidade
de subjetividades, realizam a substancia” (HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Principios da Filosofia do Direito.
Trad. Orlando Vitorino. Sao Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 310, §348.)

462 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 451-452.

463 Nos determinamos o conceito da situa¢do justamente pelo fato de que representa uma posi¢do que limita as
possibilidades de ver. Ao conceito da situagdo pertence essencialmente, entdo, o conceito do horizonte.
(GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz., p.
452.)

464 “Gadamer entdo vé em Hegel a experiéncia como tarefa hermenéutica, ou seja, como a tarefa historica do
espirito, ja que ela ndo pode ser nenhum auto refletir-se, nem mesmo uma superagdo puramente formal dialética
da autoalienagdo o que se da no espirito. A hermenéutica estara, portanto, relacionada diretamente com o problema
da experiéncia.” (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. Hermenéutica filoséfica e a aplicaciio do direito.
Belo Horizonte. Editora DPléacido, 2018, p. 91.)
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Logo, a situagdo ¢ uma consequéncia de nossa condi¢do finita, e o nosso horizonte de
sentido estd marcado pela situagcdo hermenéutica em que nds nos encontramos no tempo € no
mundo. A situagdo hermenéutica juridica estd determinada pelos preconceitos que trazemos
conosco, a partir da formacao do Direito, e a partir da tradi¢do juridica, que nos impele a um
modelo de interpreta¢do juridica, ora pelos caminhos e descaminhos da alienagdo e da
autonomia, como ja salientado alhures. Tal ¢ o horizonte no qual o Direito tem se desvelado
nos ultimos séculos.

O conceito de horizonte ¢ estipulado por Gadamer a partir das nog¢des de Nietzche e

Husserl:

Horizonte ¢ o &mbito de visdo que abarca e encerra tudo o que ¢ visivel a partir de um
determinado ponto. Aplicando-se a consciéncia pensante falamos entdo da estreitez
do horizonte, da possibilidade de ampliar o horizonte, da abertura de novos horizontes
etc. A linguagem filos6fica empregou essa palavra, sobretudo desde Nietzsche e
Husserl, para caracterizar a vinculagdo do pensamento a sua determinidade finita e
para caracterizar, com isso, a lei do progresso de ampliagdo do ambito visual. Aquele
que ndo tem um horizonte ¢ um homem que ndo vé suficientemente longe e que, por
conseguinte, supervaloriza o que lhe estd mais proximo.*%

Frente as colocagdes acima expostas, podemos inferir, incialmente que o conceito de
situagdo e horizonte hermenéutico indicam uma limitagdo a compreensdo em seu traco
existencial, o que nos levaria a uma quadrupla determinagdo da compreensdo pela: tradicdo,
linguagem, situagdo e horizonte. Logo, podemos afirmar que toda e qualquer subjetividade até
entdo pensada pelo paradigma da consciéncia, olvidou esse cardter ‘“substancial” da
compreensdo subjetiva.

Contudo, temos que ter muito cuidado ao tratar sobre estes temas, pois ndo se trata
apenas de uma “limitagdo”, mas sim de aspectos transcendentais da compreensdo, o que nos
orienta para a no¢do de que todos os elementos acima citados promovem igualmente uma
abertura para a interpretagao juridica.

Dialeticamente, em seu carater negativo, a compreensdo esta marcada pela situacao
hermenéutica, em seu carater positivo tal situagdo hermenéutica engendra a consciéncia da
histéria efeitual, e respectivamente possibilita a fusdo de horizontes, o que hegelianamente
falando, seria 0o momento de suprassun¢ao, contudo de uma forma um pouco diferente, pois nao

alcangcamos um conceito absoluto.*6®

465 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 452.

466 Diferentemente da concep¢do hegeliana, para “Gadamer a histéria ndo seria apenas um caminho para a
humanidade seguir na busca de um espirito absoluto; seria, sim, algo que produziria efeitos no homem em qualquer
momento de sua vida, principalmente quando este procura a autocompreensao, ou seja, quando o homem procura
encontrar sentido para as coisas que ¢, no mesmo tempo, um sentido para ele mesmo. Assim, Gadamer consegue
concluir seu pensamento criando verdadeiramente uma uva filos6fica, em que a unidade na pluralidade seria obtida
mediante o sentido, e ndo mais pelo conceito como era pretendido por Hegel. A palavra sentido tem para Gadamer
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Logo, a elaboracdo da situa¢do hermenéutica juridica (tarefa) significa entdo, a
obtencdo do horizonte de questionamento adequado para as questdes que se colocam frente a
tradicdo. Esse situar da situagdo ndo significa quedar-se inerte em uma tradic¢ao solidificada por
preconceitos inalteraveis. Ja dissemos anteriormente, a tradigao nao € tomada aqui como objeto,
quem assim a toma ¢ o campo cientifico historico que a transformou em dado, em mero contexto
historico.

Contudo, se a compreensao nao ¢ fruto da subjetividade, mas da articulagao
intersubjetiva, como aqui se sustenta; - E possivel pensar em 2 horizontes? O horizonte daquele
que compreende (intérprete) e o horizonte juridico que se pretende deslocar (texto normativo)?

Bom, para responder tal questionamento temos que refletir se de fato é possivel existir
um horizonte do presente que nos remete uma situacdo hermenéutica juridica totalmente
independente do horizonte historico do passado que possibilitou a formacao do Direito. Ou seja,
¢ possivel a existéncia de 2 horizontes fechados? Como duas ilhas separadas pelo oceano do
tempo.

Tal como em uma “comum-unidade” nenhum individuo ¢ um individuo totalmente
solitario, de igual forma, o horizonte hermenéutico jamais pode ser concebido como “fechado”
e “acabado”, pois isso sO seria possivel em uma total abstragcdo. Nossa orientagdo no mundo
ndo estd vinculada a imediaticidade do presente, nem tdo pouco estd fixada nas trilhas do
passado, nenhum reacionarismo ¢ suficientemente capaz de nos arrastar tdo fortemente para o
antigo, sem minimamente articular com o que ocorre no agora.

Portanto, o horizonte ¢ dinamico e ndo estatico. As situagdes hermenéuticas se deslocam
no horizonte ao passo de quem se move. Também o horizonte do passado, do qual vive toda
vida humana e que esta ai sob a forma da tradi¢dao, pde em movimento o horizonte abrangente.
Na consciéncia historica este movimento tdo-somente se torna consciente de si mesmo.*®

Respondendo aos questionamentos acima chegamos a conclusdo: ndao had dois
horizontes, mas apenas um unico horizonte, esse horizonte ndo pode ser tomado como uma
visdo, ou uma opinido minha ou sua (ndo se trata de uma esfera subjetiva). O horizonte ndo esta
dentro ou fora da consciéncia, mas ¢ a propria consciéncia historica que se desloca dentro dele.
Nao tratamos o horizonte sob uma perspectiva 16gica, mas ontologica, nossa consciéncia

histérica se desloca rumo a horizontes histéricos (a partir de situagdes hermenéuticas), isso nao

certa pureza de acepgdo, isto &, o vetor (Richtung) do que ¢ dito. (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. A
fundamentacdo da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edicdo. Belo Horizonte: Conhecimento Livraria e
Distribuidora, 2019, p. 35-36)

47 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 455.
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quer dizer que se translade a mundos estranhos, nos quais nada se vincula com o nosso; pelo
contrério, todos eles juntos formam esse grande horizonte que se move a partir de dentro
(sujeito) e que rodeia a profundidade historica (alteridade) de nossa autoconsciéncia para além
das fronteiras do presente.*%®

Na realidade, trata-se de um unico horizonte, que permeia tudo quanto contém em si
mesma a consciéncia histdrica. O passado proprio e estranho, ao qual se volta a consciéncia
histérica, forma parte do horizonte movel a partir do qual vive a vida humana e que a determina
como sua origem e como sua tradi¢do, a partir de uma situagdo hermenéutica.

Esse deslocar-se, ¢ um ato consciente? Temos que agir menos subjetivamente para
buscar o outro horizonte? Como ja afirmamos, ndo existem dois horizontes separados, e tal
como a compreensdo nao ¢ fruto da subjetividade, a mobilidade do horizonte também ndo
significa tomar a particularidade do outro como a nossa.

A hermenéutica debrucando-se no Direito, a partir dessas no¢des cumpre dois papeis:

1° - Desempenha uma tarefa constante de impedir uma assimila¢do precipitada do
passado com as proprias expectativas de sentido, possibilitando que a tradi¢do apareca tal
como ela pode fazer-se ouvir em seu sentido proprio e diferente em cada situagdo hermenéutica
junto ao fenomeno juridico,

2 ° Nos remete para critica da nossa ‘“autoalienag¢do” metodologica, nos
encaminhando para uma nogdo que supere a interpretagdo juridica enquanto uma atividade
subjetiva-objetiva., que tanto aliena o Direito como reprodugdo do sentido objetivado no texto
legal, na intengdo legislativa, ou no consenso jurisprudencial, a partir de um solipsismo do
intérprete.

O fendomeno hermenéutico deve ser capaz de colocar em movimento a situagdo
hermenéutica juridica, que aparentemente se “objetiva” na imediaticidade do presente, das
concepgdes prévias, obliterando assim, essa no¢do solidificada de um presente como acervo
fixo de opinides e valoragdes, € que face a isso a alteridade do passado se destaca como um
fundamento solido.

Em muitos trabalhos académicos e apresenta¢des em rodas filosoficas recorrentemente
escutamos colegas afirmando que a fusdo de horizontes em Gadamer, significa afinal, a unido

entre o horizonte do intérprete frente ao horizonte historico da obra, ou do autor. O papel da

468 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermengéutica filosofica. cit.,
p. 455.
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hermenéutica seria “religar” essas duas estruturas divididas pela distancia temporal, a partir do
fio condutor da linguagem e da tradigdo.*®’

Infelizmente ndo podemos concordar com essa interpretacao da obra Verdade e Método.

O horizonte nao ¢ algo aqui e 1a no tempo, ndo ¢ uma substancia que esta no eu ou no
tu, ndo ¢ algo absoluto, acabado, ja formado no tempo do presente ou do passado. O horizonte
estd num processo de constante formacao, na medida em que estamos obrigados a por a prova
constantemente todos os nossos preconceitos. Nao existe um horizonte do presente a margem
do horizonte do passado, nem um preconceito que seja exclusivamente meu ou seu, do
intérprete ou do autor. Somente pode ser pensado a partir de uma consideragdo intersubjetiva.

Quando Gadamer fala sobre fusdo dos horizontes ele mesmo adverte: “Compreender é
sempre o processo de fusdo desses horizontes presumivelmente dados por si mesmos. "’ Esse
¢ um termo problemético no pensamento de Gadamer, pois a palavra fusdo nos remete a
passagem de uma substancia de um estado para o outro, a substancia se mantém, mas o que se
altera ¢ seu estado. Logo, a agua quando estd em seu processo de fusdo altera seu estado s6lido
para o liquido, mas a agua continua sendo 4gua, ela ndo altera sua substancia quimica (H20).

A fusdo seria do horizonte, tal como ¢ da dgua, donde extraimos a nocdo de uma
passagem de estados dessa mesma substancia, na qual a substancialidade ndo se altera. E 6bvio
que essa substancialidade do horizonte ndo ¢ algo dado naturalmente. Talvez, por isso mesmo,
optamos nesse trabalho chamar a atencdo para essa colocagao problematica do termo fusdo de
horizontes no plural.

A ndo ser que o objetivo do autor era justamente nos chamar a atencao para a segunda
parte da citacio acima, “presumivelmente dados por si mesmos.”*’! Gadamer justifica a
utilizagdo do termo em plural para ndo afastar a questdo da tensdo existente entre texto e
presente. “A tarefa hermenéutica consiste em ndo ocultar esta tensdo em uma assimila¢do
ingénua, mas em desenvolvé-la conscientemente. Esta é a razdo por que o comportamento
hermenéutico estd obrigado a projetar um horizonte que se distinga do presente.”*"?
Contudo, tal observacao nao justifica em nada o emprego equivocado da expressdao no

plural, porque isso nos leva a uma contradi¢cdo com seu proprio estilo de pensamento filosofico.

469 “A fusdo se d4 constantemente na vigéncia da tradi¢do, pois nela o velho e 0 novo crescem sempre juntos
para uma validez vital, sem que um e outro cheguem a se destacar explicitamente por si mesmos.” (GADAMER,
Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit., p. 457)

410 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 457.

47l GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 457.

472 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 458.
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A fusdo do horizonte (no singular) por ser ela mesma uma fusao ja nos remete perfeitamente a
ideia de passagem de um estado para o outro, ¢ a analogia se mostra quase perfeita, vejamos:

- Da passagem do estado sélido (ndo se prender a auto-alienacao de uma consciéncia
passada);

- Para a passagem para o estado liquido (interpelacdo da tradi¢do na consideracio da
situagdo hermenéutica e da historia efeitual)

Ou,

- Da passagem do estado solido (ndo se ater a autoalienacdo de imediaticidade dos
preconceitos do presente)

- Para a passagem para o estado liquido (articular um campo aberto de sentido para um
dialogo com a tradi¢cdo — passado)

De qualquer forma o estado liquido significaria uma abertura em relacdo ao estado
solido, quer seja em relagdo ao passado ou ao presente. Em ambas analogias utilizadas a partir
da expressao ‘‘fusdo” e o termo em plural “horizontes” encontramos problemas.

Se Gadamer, de fato, queria realgar a nogao de que ha um tUnico horizonte, mas esse
horizonte “aparece” em meio a uma tensao entre o texto (passado) e o intérprete (presente) o
que sugere uma bifurcacdo “presumivelmente dada por si mesma” que obriga o fendmeno
hermenéutico a projetar um horizonte que se distinga do presente, ele deveria ter usado a palavra
grega cvvtovia (syntonia) de horizonte e ndo a palavra de origem latina fusao.

E o proprio Gadamer que se incomoda com essa dualidade de horizontes:

Mas se na realidade ndo existem esses horizontes que se destacam uns dos outros, por
que falamos entdo de fusdo de horizontes e ndo simplesmente da formagao desse
horizonte tinico que remonta sua fronteira as profundidades da tradi¢do? Colocar essa
questdo implica admitir a peculiaridade da situagdo, na qual a compreensdo se
converte em tarefa cientifica, e admitir que € necessario uma vez elaborar esta situagdo
como situagdo hermenéutica. Todo o encontro com a tradi¢do realizado com
consciéncia historica experimenta por si mesmo a relagdo de tensdo entre texto e
presente. A tarefa hermenéutica consiste em ndo ocultar esta tensdo em uma
assimilag@o ingénua, mas em desenvolvé-la conscientemente. Esta é a razdo por que
o comportamento hermenéutico esta obrigado a projetar um horizonte que se distinga

do presente. 473

A palavra cvvtovia significa em uma tradugdo literal “tensao forte”, o que remete a
justificativa que incomodou, ele mesmo, na passagem [312] de Verdade e Método 1. No apelo

fisico da expressao, sintonia nos remete a condicao de dois sistemas que podem emitir e receber

oscilagdes radioelétricas a partir de uma mesma frequéncia.*’* Esse acento continuo da tradigio

43 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 458.

474 Nossa critica, se dirigi, tio somente, na inten¢do de buscar no texto gadameriano uma congruéncia entre termo
fusdo de horizontes no plural, face a toda construgdo realizada pelo proprio filésofo em seu pensamento. Talvez,
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como alteridade ¢ o que enseja a possibilidade de realizagdo de uma compreensdo por um
sujeito em uma determinada época, trata-se de uma espécie de ajustamento face as tensdes do
presente e do passado que estdo constituidas a partir dessa tarefa de iluminar a situagao
hermenéutica, e ndo de se afastar dela como pensaram os filosofos [luministas.

De qualquer forma, o importante ¢ a licdo que Gadamer nos dé sobre a compreensao e
como ela acontece. Nela tem lugar uma verdadeira fusdo horizontica que, com o projeto do
horizonte historico, leva a cabo simultaneamente sua suspensdo. Ou seja, o projeto de um
horizonte histérico ¢, portanto, sé uma fase ou um momento na realizagdo da compreensao, e
ndo se prende na autoalienagdo de uma consciéncia passada, mas se recupera no proprio
horizonte compreensivo do presente. Dai o motivo de mencionarmos em nossa tese que a
interpretacdo juridica € triplamente intersubjetiva, € que em seu ambito enigmatico
(sombreamento), ela possui um carater de projeto.*”>

Outro ponto importante a ser analisado, na unidade entre tradi¢do e compreensao, ¢ a
mecanizagdo tradicionalmente estabelecida na nogdo de compreensdo como um ato da
consciéncia diferente da nogao de interpretacdo e aplicagdo. Essa ¢ a nogdo de J.J Rambach
que, em Institutiones Hermeneuticae Sacrae (de 1723) que divide a interpretacao em subtilitas
intelligendi (compreensdo), subtilitas explicandi (explicagdo) e subtilitas aplicandi
(aplicagdo).*’¢

Para Rambach o objeto hermenéutico sofre ao mesmo tempo de uma unidade essencial,
e de uma dilatacdo em seu campo de atuagdo, pois a compreensao deve ser considerada, desde
0 inicio, como um fend6meno autdbnomo e particular, que se fundamenta em regras proprias,
diferenciando-se assim da explicagdo, na qual se integram elementos subjetivos e objetivos
dentro de um processo que se da de forma unitaria e que deve ser elucidado. Restando a

aplicacdo ser um momento final de exposi¢do pratica dos niveis logicos de entendimento da

realidade.

a questdo da compreensio, enquanto projeto, possa ser esclarecida, ndo através dos multiplos horizontes, mas sim,
a partir das multiplas situagdes hermenéuticas, tarefas essas projetivas de sentido. Posicionados nessa condigdo
face ao horizonte, temos multiplas maneiras de interpela-lo, mas de forma alguma isso significa a “criagdo” mental
de um outro horizonte visado por aquele que o interpela além de mim mesmo. E importante percebemos o trecho:
“Esta ¢ a razdo por que o comportamento hermenéutico esta obrigado a projetar um horizonte que se distinga do
presente.” Entendemos que esse projetar, enquanto tarefa, estd muito mais adequado a situagcdo hermenéutica, do
que a questdo da multiplicidade de horizontes.

475 Segundo Paul Ricouer, Heidegger tem razdo em sua analise sobre a Verstehen em Ser e Tempo, pois “o que
primeiro entendemos num discurso ndo € outra pessoa, mas um “projeto”, isto ¢ o esbogo de um novo modo de
estar-no-mundo. Sé a escrita, ao liberta-se ndo s6 do seu autor e do seu auditdrio originario, mas da estreiteza da
situacdo dialogica, revela este destino do discurso como projetando um mundo.” (RICOUER, Paul. Teoria da
interpretacfo. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢des 70, n° de deposito legal:18296/87, 1976, p. 49.)
476 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tragos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 459.
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Contudo, ndo podemos concordar com essa tripla divisdo do fendmeno hermenéutico.
A aplicacdo ndo ¢ um momento posterior & compreensdo, mas ela € tdo essencial quanto a
interpretagdo e compreensdao. Gadamer utiliza como exemplo a hermenéutica juridica que
alcanca sua aplicacdo, a partir da concreta interpretacdo da norma juridica; “Uma lei ndo quer
ser entendida historicamente. A interpretacdo deve concretizd-la em sua validez juridica.”*”’
Muito embora, nada impeca que o Direito também seja fruto de uma pesquisa historica, ou
histérico-filosofica. Esse preconceito de Hans-Georg Gadamer ao reduzir o Direito e a
hermenéutica juridica apenas ao aspecto legal ndo merece prosperar. O fendmeno juridico vai
além do contexto da norma e do ordenamento juridico. Por isso, ao logo da tese utilizamos as
expressoes interpretacdo juridica e compreensdo juridica para designar o fendmeno
hermenéutico em sua unidade essencial.

Essa peculiaridade da hermenéutica juridica indica que a situagdo hermenéutica juridica
na compreensao, interpretacdo e aplicacdo do Direito possui uma mobilidade gigantesca de
horizonte. Isso implica que para cada aspecto legal, se se quiser compreendé-lo adequadamente,
isto ¢, de acordo com as pretensdes que 0 mesmo apresenta, tem de ser compreendido em cada
instante, isto ¢, em cada situacdo concreta de uma maneira nova e distinta. Aqui, compreender
¢ sempre também aplicar.

Para concretizar ¢ necessario arrancar o véu que encobre o horizonte de sentido, ¢
necessario termos transparéncia da situagdo juridica hermenéutica, sob pena de termos que
utilizar de artificios subjetivistas para declarar um contetdo objetivo “assegurado” ao mesmo
aspecto legal independentemente do campo mobil de sua aplicagdo.

Existe claramente na situagdo juridica hermenéutica uma relacdo muito peculiar entre
a identidade do assunto comum e a situacdo “movel-mutével” na qual se destaca o fendmeno
hermenéutico. Por isso, ndo precisamos nos desesperar quando um codigo (por exemplo, codigo
de processo civil) ¢ amplamente alterado por uma nova legislagdo. Embora, a nova legislacao
proponha inimeras mudangas, ela carrega em si todo um conteudo permanente da ciéncia
juridica processual civil, no seu aspecto pratico, histérico e tedrico, que continuaram a ser
comuns, o que nos revela a inseparabilidade entre a situagdo juridica hermenéutica e a tradi¢do
juridica. Ora, se em pleno século XXI ainda temos inimeros institutos comuns ao Direito
Romano, certamente teremos muitos assuntos em comum com legislagdes que compartilham

um periodo historico ainda mais semelhante. (CPC-1973 e CPC-2015)

477 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 461.
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Essa “mobilidade-mutavel” ndo ¢ um problema para a hermenéutica juridica, mas sim
sua condigdo de existéncia. E justamente porque somos capazes de nos movermos no horizonte
da compreensdo, a partir das multiplas situagoes juridicas hermenéuticas, que a aplicagao do
Direito se torna alcancgavel.

Assim, a interpretagdo juridica é concebida ndo como uma etapa do método através do
qual a consciéncia juridica se aproximaria do objeto eleito para alcan¢ar seu conhecimento
objetivo, mas como um modo de ser que tem como pressuposi¢do o estar dentro de um
acontecer da tradicdo juridica.*’®

Muitos colegas compartilham, em suas reflexdes filosoficas, que a hermenéutica
filos6fica de Hans-Georg Gadamer, jamais poderia ser aplicada ao Direito, face a uma
incontornavel diferenca de acep¢do de nogdo de ciéncia, mundo e linguagem entre os ramos de
pensamento hermenéutico filosofico e juridico hermenéutico. N6s ja pensamos diametralmente
0 oposto, por isso defendemos sua ampla contribui¢do para o fendmeno hermenéutico geral.
Logo, advogamos que para a compreensdo do fendomeno juridico o pensamento de Gadamer ¢
essencial para pensar a ciéncia juridica para além do padrao subjetivista e objetivista. Ademais,
ndo somente o pensamento de Gadamer colaborou em nossa jornada de pesquisa, mas também
o pensamento de Martin Heidegger e Wittgenstein, como visto anteriormente. Afastar o Direito
enquanto um fendémeno do mundo social (mundo da vida), e formalizar a hermenéutica juridica
como instrumento de dominio objetivo do contetido legal, ¢ ainda permanecer no paradigma da
subjetividade como modelo filoséfico.

Dai indagamos: O unico modo de interpretagdo do Direito ¢ o da filosofia da
subjetividade e da consciéncia? O unico modo de interpretagdo do Direito ¢ aquele que vé na
aplicacdo a realizagdo de uma espécie de imperativo categdrico? O unico modo de interpretar
o Direito ¢ aquele que v€ no espirito um desenvolvimento de si mesmo até alcangar seu pleno
realizar-se na historia, a partir de uma ideia de liberdade no Direito e Estado?

Cremos que nao. Existem outras possibilidades de pensarmos a intepretacdo do
fendmeno juridico, mas para isso € necessario antes, pensarmos a propria estrutura da
compreensdo e como ela se desenvolve. E assim, partirmos dessas consideragdes para nosso
propdsito, demonstramos em nossa tese como em boa medida as nog¢des juridicas sdo marcadas

por um apelo a subjetividade e objetividade em suas analises. Dai, seria necessario deslocarmos

478 «Se a referéncia do texto é o projeto de um mundo, entdo, ndo € o leitor que primeiramente a si mesmo se
projeta. O leitor € antes alargado na sua capacidade de autoprojegéo, ao receber do proprio texto um novo modo
de ser” (RICOUER, Paul. Teoria da interpreta¢do. Tradugdo Artur Mordo. Rio de Janeiro. Edi¢gdes 70, n° de
deposito legal:18296/87, 1976, p. 106.)
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essa no¢do de compreensdo enquanto agdo, para a no¢do de compreensdo enquanto modo de
ser intersubjetivo (seu aspecto ontoldgico).

Nossas consideragdes nao nos permitem dividir a colocagdo do problema hermenéutico
juridico na subjetividade do intérprete e na objetividade de sentido que se trata de compreender.
Esse procedimento partiria de uma falsa contraposi¢do, que tampouco, pode ser superada pelo
reconhecimento da dialética do subjetivo e do objetivo.*”

Ou seja, ndo podemos concordar com grande parte dos autores ja citados e estudados
aqui nesta tese, porque em boa medida, tais fildsofos ainda partem em suas analises, a partir de
dualidades, através de um dominio da razdo, pensada essa, como uma capacidade do sujeito.
Mas, vamos deixar claro que nosso ponto de analise aqui ¢ apenas a questdo hermenéutica
juridica em seu aspecto filosofico.*°

A alienacdo de sentido que um texto juridico experimenta estd ligada ao fato de
utilizarmos objetivagdes para fundamentar a possibilidade de um dominio certo, ou completo
sobre seu conteudo. Esse modelo de exatiddo estd for¢osamente colocado como uma
necessidade no comportamento social humano enquanto um paradoxo.

Eis o paradoxo do método e da interpretagao:

Se vocé tentou interpretar a coisa em questdo pelo método e falhou, e compreendeu sua
falha, vocé sabe que ndo sabe ao certo como o fenomeno da compreensdo humana funciona. E
ainda, ao invés de se ocupar no cuidado em relagdo a questdo (causa), deu muito mais aten¢do
para o procedimento formal interpretativo do que a situa¢do que lhe chamou atengdo para a
tarefa hermenéutica. O que tem de exatiddao nisso? Como foi possivel compreender que o
método era falho, se ndo tinha um método anterior para definir a falha do proprio método?
Paradoxo.

Dessa sorte, 0 método interpretativo se tornou mais importante que o fendmeno a ser
estudado, o livro a ser compreendido, a norma a ser aplicada e a tradi¢do que possibilitou sua
formacgdo. Esse autorreflexo metodoldgico resulta como uma crise nas ciéncias em geral. A
doenga se torna o foco, e o paciente € esquecido. O processo se torna o foco, e os litigantes sao
esquecidos. A terapia se torna o foco, e o escutado se resta perdido em sua andlise, e assim

desumanizamos todas as tarefas a serem perseguidas pela ciéncia moderna.

479 O sentido da lei, que se apresenta em sua aplicagdo normativa, ndo €, em principio, diferente do sentido de um
tema, que ganha validez na compreensdo de um texto. E completamente erroneo fundamentar a possibilidade de
compreender textos na pressuposi¢do da "congenialidade" que uniria o criador e o intérprete de uma obra.
(GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. ciz,, p.
464)

480 A partir do estudo, conforme a hermenéutica filosofica e sua proposta ontofenomenoldgica.

194



Logo, entendemos que a interpretagdo juridica acontece ndo como uma agao totalmente
controlada, nela ndo atuam simplesmente capacidades ou forgas, mas o fato de que o homem
vem a ser tal como veio a ser, somente através do que faz e de como se comporta, isto significa,
porém: se comporta no mundo e na linguagem de uma maneira: esse modo de ser ¢ o que
chamamos de compreensdo.*!

Neste sentido, a interpretagdo juridica se assemelha mais com a phronesis do que com
a tekne, ou com a episteme. Ou seja, a interpretacao juridica nao seria da ordem da tekne, pois
ndo se trata de uma habilidade que sabemos que temos para produzir algo, tal como um
marceneiro na producao de uma cadeira. Tomar isso como um parametro € partir do pressuposto
que o homem produz a si mesmo, a partir de si mesmo, por sua propria habilidade interpretativa
natural.

Deve o homem aprender a tornar-se para si proprio o que deve ser juridicamente, tal
como o artesdo aprende a fazer o que, segundo seu plano e vontade, deve ser? Projeta-se o
homem a si mesmo sobre o seu proprio eidos, tal como o artesdo traz em si o eidos do que quer
fabricar e sabe reproduzi-lo no material?*®> Nao compartilhamos desse pressuposto que o
homem dispode a si proprio, a partir de sua consciéncia de uma forma tao utensiliar como o
marceneiro dispde da madeira para a producao da cadeira na qual ele trabalha.

Por meio de um manual técnico somos capazes de montar a cadeira, precisamos apenas
ter um conhecimento prévio minimo para compreender o texto do manual, e possuir as
ferramentas necessarias para montar a cadeira. O manual inclusive nos orienta com imagens de
como o objeto ficard apos ser montado inteiramente, e ainda no seu passo-a-passo. Tal € o
modelo da linguagem e hermenéutica técnica.**?

Os textos juridicos ndo sdo dados que representam eles mesmos uma totalidade do

fendmeno juridico, talvez por isso, Gadamer sempre utiliza o Direito como um exemplo de

1 Aquele que compreende deve ver a situagdo concreta a luz do que se exige dele em geral. Negativamente isto

significa que uma nog¢ao de compreensao geral que ndo saiba aplicar-se a situagdo concreta permanece sem sentido,
e até ameaga obscurecer as exigéncias concretas que emanam de uma determinada situagdo. (GADAMER, Hans-
Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. ciz., p. 466)

482 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica. cit.,
p. 469.

483 Na Grécia antiga a “hermenéutica é voltada apenas para uma transmissdo de mensagens. Portanto, ela ndo é
realizada com o intuito de recepcionar algo, mas, sim, de anunciar, de traduzir algo que nao esté claro, de maneira
que a hermenéutica ndo pode ser tida na Grécia antiga como uma ciéncia, mas, sim como uma simples
técnica.”(SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. Hermenéutica filosofica e a aplicacio do direito. Belo
Horizonte. Editora D’Placido, 2018, p.17.) “Para Platdo a hermenéutica estaria ligada & uma técnica que ficaria
em segundo plano. Isto fica bem facil de ser visualizado ao lembrarmos da filosofia de Platdo e, dentro dela, da
colocagdo da verdade do entendimento no mundo das ideias. [...]” (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho.
Hermenéutica filosofica e a aplicacio do direito. Belo Horizonte. Editora DPlacido, 2018, p.18.) Segundo
Platdo a palavra vai se apresentar como mera copia da ciéncia o que ¢ a ideia.” Logo, para os gregos a hermenéutica
¢ vista como uma mera tradugdo, transmissdo e comunicacdo, ela nao realizaria nenhum acréscimo de saber,
ficando, num segundo plano, ja que possui apenas uma concepg¢ao meramente técnica.
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saber da phronesis. Isso significa que ndo temos como conceber com exatidao a representagao
da aplicacdo adequada do sentido legal absolutamente, nem a partir da legislagdo, nem a partir

dos manuais que nos auxiliam.

[...] todo aquele que "aplica" o direito se encontra em uma posi¢ao bem diferente. Na
situag@o concreta ver-se -a obrigado, seguramente, a fazer concessdes com respeito a
lei num sentido estrito, mas ndo porque ndo seja justo. Fazendo concessdes em face
da lei ndo faz redugdes a justica, mas, pelo contrario, encontra um direito melhor. Em
sua andlise da epieikeia, a "eqiiidade", Aristdteles da a isso uma expressdo muito
precisa: epieikeia ¢ a corregdo da lei . Aristoteles mostra que toda lei se encontra numa
tensdo necessaria com respeito a corre¢ao do atuar, porque € geral e ndo pode conter
em si a realidade pratica em toda a sua concregdo.*®*

Nem as regras, nem os principios, nem os métodos sdo capazes de articular um sistema
completo que represente com exatidao a totalidade do fendmeno juridico. Nao ¢ possivel um
saber absoluto (interpretativo) do Estado e do Direito, sob a perspectiva da hermenéutica
filosofica.*> O proprio Direito Positivo, diferentemente do Direito Natural estd sempre
marcado por sua condi¢do de possibilidade: sua alterabilidade. Dai, porque seria possivel
pensarmos nossa estrutura juridica (Direito Positivo), a partir de tudo aquilo que temos
sustentado nesta tese.

A hermenéutica juridica pensada apenas como um saber técnico se dirige para um saber
particular, e serve para um fim particular. Ou seja, a técnica pode servir-se de um padrao logico
da razao individual, do dominio de um sujeito sobre um objeto, sobre a realidade. Ao nosso ver,
somente € possivel essa hermenéutica juridica em um plano estritamente formal.

J& a phronesis nao. Ela exige um saber para além da particularidade, uma razao que
perceba o outro, um horizonte de sentido para além da imediaticidade da instrumentalidade do
sujeito frente a um objeto dominado. Uma hermenéutica que se enverede por esse caminho, nao
vé um produto acabado “ao final” da interpretagdo juridica, e se houver, somente sera possivel
a partir de uma formalidade abstrata. Talvez esse seja um modelo mais pertinente ao fendmeno
hermenéutico, pois a interpretacdo juridica estd sempre relacionada desde seu “inicio” com a

aplicacdo junto a tradi¢do e a situagdo hermenéutica juridica que envolve sempre um

484 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filoséfica. cit.,
p. 473.

485 Dessa maneira, a historia para Hegel ndo poderia nunca ter, como vé Gadamer, uma produgio infinita de efeitos;
teria, sim, de ser simplesmente o caminho pelo qual o homem trilhou para chegar ao saber absoluto. Mais uma vez
fica clara a total supressdo da experiéncia na visdao hegeliana. Discordando de Hegel, Gadamer da a uma dialética
da experiéncia a sua consumacao nao na chegada de um saber concludente, mas, sim, ndo por ele elencada como
caracteristica primeira da experiéncia, € o modo pelo qual a coloca como esséncia de todo o homem, que € a total
experiéncia, apresenta-se a uma nova experiéncia. (SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. A fundamentagio
da ciéncia hermenéutica em Kant. 2 Edi¢ao. Belo Horizonte: Conhecimento Livraria e Distribuidora, 2019, p.
40)
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compromisso com a pacificagcdo social, o bem-estar social e o respeito ao ser humano como

inicio e fim de todo sistema normativo. Essa ¢ a exigéncia ética da praxis juridica.

Conclusao

Basicamente, tudo que construimos até o momento, serviu para demonstrarmos como a
no¢do de subjetividade e consciéncia sofreu, a partir das investigacdes hermenéuticas, uma
reviravolta filosofica, nas posturas adotadas pelas teorias da interpretagdo dos fendmenos
sociais, e em especial do fendmeno juridico.

A partir de Gadamer a consciéncia e a subjetividade estdo expostas aos efeitos da
historia, e ainda acrescentamos: aquilo que denominamos como consciéncia é uma consciéncia
que se produz pelo efeito da historia.*®® Logo, a partir desse pressuposto, podemos dar uma
unidade entre a razao e a experiéncia, possibilitando assim uma abertura filos6fica a questao do
conhecimento, para além da determinagdo objetiva daquilo que ¢é real, para além do
desempenho subjetivo das capacidades inatas (a priori) ou desenvolvidas pela propria
consciéncia, a partir de si mesma (autodesenvolvimento do espirito).

Esses sdo caminhos que ndo desejamos trilhar nesta tese. Bom, devemos relembrar que
somos limitados. Somos seres finitos. Nossa compreensio sobre as coisas € sobre si mesmos
esta fundamentalmente ligada a nossa condigdo historica, e seu estrato semantico sedimentado
na tradi¢do. Lembramos que a tradi¢do ndo ¢ um depdsito formal-linguistico onde o estado das
coisas € repensado, revisitado ou rearticulado.

No inicio do capitulo II vimos como Heidegger modulou a no¢do de subjetividade para
a no¢ao de temporalidade, retirando da nocdo de ser seu carater marcadamente substancial.
Semelhantemente & Heidegger, mas mirando em outro aspecto, em Gadamer, segundo nossa
leitura, entendemos que a subjetividade esta relacionada a agdo produtiva do tempo: a
produtividade histérica e a diferenca ontoldgica aparecem no horizonte de sua reflexdo como
nogoes ‘“essenciais” para entendermos um pouco melhor como a compreensdo e a linguagem
funcionam.

Empolgados pela forte impressdo que, a filosofia de Heidegger nos legou, vimos no

projeto hermenéutico de Gadamer que a interpretagdo em virtude da qual ele teria declarado o

486 “A historia para Gadamer ndo pode estar relacionada com um espirito universal, nem somente com a
subjetividade daquele que atua ou que esta na historia. Para Gadamer, ¢ na compreensdo da tradigdo escrita que se
encontra o verdadeiro momento da dialética da pergunta, portanto, da compreensdo, e por conseguinte,
hermenéutica em si.” SALGADO, Ricardo Henrique Carvalho. Hermenéutica filoséfica e a aplicagio do direito.
Belo Horizonte. Editora DPléacido, 2018, p. 107.
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problema da compreensdo a luz da forma original de realizagdo do Dasein, enquanto um poder-
ser, defende uma posic¢ao na qual o problema do sentido do ser-ai é definido pela maneira pela
qual o homem organiza suas relagdes com as coisas e imprime nelas o carater de mundanismo,
ora pelas sendas subjetivistas, ora pelos caminhos da hermenéutica da facticidade, mas ainda a
partir de uma subjetividade transcendental, transformou a forma (formation) como percebemos
a interpretacdo, para uma forma (bild). Essa leitura de Gadamer sobre Heidegger pode ser vista
na obra Hegel, Husserl e Heidegger.**’

Mas tal empolgacao nao pode ser excessiva, pois 0 modelo gadameriano de ontologia
linguistica diferenciou-se ostensivamente do projeto do primeiro Heidegger em torno do
Dasein, ja que este ultimo estd ainda vinculado a discursos metafisicos. Observamos que
Heidegger assume o carater de antecipagdo da compreensdo do ser-af - como uma pré-estrutura
do entendimento - como uma forma transcendental que preside a ordem e a mundanidade dos
objetos, em um mundo fechado em torno da subjetividade. J& Gadamer, se dissociou do projeto
metafisico de Ser e tempo de Heidegger, precisamente porque o desenvolvimento especulativo
do inicio da histéria também implica uma nogdo de temporalidade, que nao ¢ de todo
compardvel a expressdo da temporalidade explicita no projeto metafisico da analitica
existencial.

Para Heidegger:

Historia ndo significa apenas o ‘passado’ no sentido do que passou, mas também sua
proveniéncia. O que ‘tem historia’ encontra-se inserido num devir. O seu
‘desenvolvimento’ pode ser ora ascensdo, ora queda, o que, desse modo, ‘tem uma
histéria’ pode, a0 mesmo tempo, ‘fazer historia’. ‘Fazendo época’, determina-se numa
‘atualizacdo’, o ‘futuro’. [...] Aqui o passado ndo tem primazia.*s®

O caréter historico proprio do Dasein nunca pode ser compreendido meramente como
um passado, “ndo porque ndo passe, mas porque, em sua esséncia, ele nunca pode ser algo
simplesmente dado. [...] Em sentido rigorosamente ontoldgico, o Dasein, que ndo mais existe,
ndo é passado, mas o vigor de ser-sido”.**’

Neste ponto, sobre a questdo do que ¢ historia, Gadamer e Heidegger se distanciam
amplamente em suas andlises filosoficas. A hermenéutica gadameriana ndao detém uma

preocupacao efetiva com a historicidade propria e impropria do Dasein. Gadamer produz uma

hermenéutica a luz de uma historia continuamente influente no presente, isto ¢, um passado,

47 Qobre este assunto ver: GADAMER, Hans-Georg. 2012. Hegel-Husserl-Heidegger. Petropolis, Vozes.
Trechos que destacam a admiragao e critica de Gadamer ao seu mentor: “Existencialismo e filosofia da existéncia”
(p. 235-249); “Martin Heidegger, 75 anos” (p. 250-264); “O pensador Martin Heidegger” (p. 298-305), e “Martin
Heidegger, 85 anos” (p. 350-361).

48 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Trad. de Marcia Sa Cavalcante. 9* ed. Parte 1. Petropolis, RJ: Vozes,
2012, p. 470.

489 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. cit., 2012, p. 472.
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mesmo que ndo seja plenamente recuperavel, mas que produz os efeitos no presente; ja
Heidegger compreende a histéria a partir do modo temporal-ekstatico do porvir, fundado no
Dasein decidido, desde o qual emerge o seu ser-sido em toda sua riqueza e fecundidade.**
Logo, para Gadamer, o passado ¢ vivo, atua e acontece continuamente no presente. Para
Heidegger, entretanto, o passado constitui-se como um ato de decisdo, um porvir, um poder-
ser. Revela-se, portanto, que a postura gadameriana de um passado continuamente influente no
presente ndo possui tanta similitude conceitual com a histéria essencial, vista por uma
perspectiva heideggeriana, afinal, no passado nada acontece.*"!

Também abordamos como em Gadamer ndo ha nenhum resquicio da doutrina kantiana,
j4 em Heidegger claramente alguns pressupostos kantianos sdo assumidos. Heidegger afirma
em Ser e Tempo que o Dasein € espacial, pois o espaco se manifesta a priori. A afirmagado
heideggeriana de que nem o espaco estd no sujeito, nem o mundo estd no espaco, mas que o
estar 14, ontologicamente bem entendido, ¢ espacial, e é por isso que o espaco se manifesta a
priori, ndo constitui uma variacdo que implica a menor oposicdo a doutrina kantiana da
idealidade dos objetos dos sentidos como fendomenos, logo a doutrina do tempo e do espago
como formas a priori de sensibilidade sdo mantidas no pensamento heideggeriano em Ser e o
terrzg7o.492

Gadamer procurou uma maneira de ndo cair novamente na composi¢ao metafisica do
mundo e, por esse motivo, ndo continuou com o modelo heideggeriano de uma analitica da
existéncia, mas procurou fontes como a hermenéutica classica e, fundamentalmente, no desafio
de encontrar uma defini¢ao e desenvolvimento da especificidade do método de pesquisa das
ciéncias do espirito para, finalmente, vincular e confrontar, enfim, o pensamento com a a¢do e
as formas constitutivas da historicidade.

Gadamer deslocou sua atengdo para o significado fundamental dos preconceitos, bem
como para as implicagdes da existéncia de um horizonte emanado pela tradi¢cdo; de tal maneira
que, com isso, ele fez uma analise das maneiras pelas quais, finalmente, certos problemas
radicais de natureza filosofica acessam a linguagem.

Nesse sentido, o referido horizonte de problemas pode, de fato, ser excedido na medida
em que: todo pensamento critico deve ser prematuro, mas eles ndo deixam de ser constitutivos

do proprio pensamento, na medida em que todo pensamento ja é agdo hermenéutica, de acordo

40 SENA, S. M. M. O passado possivel. Historicidade do pensamento filosofico em perspectiva ontologico-
existencial. Heidegger e sua época (1930-1950). Wu, Roberto (Org.) 1? ed. Porto Alegre: Editora Clarinete, v. 02,
2012, p. 248.

4“1 SENA, S. M. M. O passado possivel. op.cit., p. 248.

42 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Trad. de Marcia Sa Cavalcante. 9* ed. Parte I1. Petropolis, RJ: Vozes,
2012, ver: §24.
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com o duplo principio da natureza linguistica do ser e de pertencer a comunidade politica e
historica do dizer.

Nao nos parece que Gadamer tenha concebido o problema da tradicdo como uma
repeticdo ou copia da antecipagao do significado, tal como para o Dasein heideggeriano, nem
que exista um paralelismo conceitual e estrutural entre a primazia do futuro heideggeriano e a
estrutura do preconceito, menos ainda entre a atividade antecipatoria do Dasein e o horizonte
da tradi¢do em Gadamer. Pode-se dizer, no entanto, que o esquema de antecipagdo do Dasein
envolve uma leitura kantiana das condi¢des a priori da possivel experiéncia, como condi¢des
que coincidem com a experiéncia dos objetos dados ao Dasein, constituinte do ser da entidade.

No nosso entender, ndo se pode dizer que a tradicdo € forma pura de antecipagdo da
subjetividade reflexiva, mas sim: maneiras plurais de se unir a constitui¢do falivel e
impregnada da necessidade dos sentidos, também chamada: memoria e remessa de herancgas
intersubjetivamente conectadas. Tal é a maior contribuicdo de Gadamer para nosso trabalho,
pois a antecipagdo do significado ndo é uma agdo da subjetividade, de maneira alguma.

Se aceitarmos que ndo ¢ possivel falar de uma verdade absoluta, sobre o contetido do
pensamento, uma vez que contra o modelo de verdade como representacao (modelo da
consciéncia subjetiva), a no¢do de verdade prevalece como efeito da articulagdo interpretativa
de pré-entendimentos compartilhados por meio da linguagem, onde consciéncia e objeto sdao
configurados historicamente, ndo ¢ mais possivel afirmar que isso implica perda de
objetividade. Pois o problema moderno da objetividade seria justamente a falta de legitimagao
histérica de seus conceitos.*

Gadamer ficou impressionado com o esquecimento heideggeriano da finitude, do ethos,
na constitui¢do politica do conhecimento e das comunidades de tradi¢do - atitudes que, em
ultima analise, dizem respeito a expressao do pensamento - e que, sem divida, tem a ver com
a consequente caracterizagdo gadameriana do preconceito.

Como ja sustentado anteriormente, a tradi¢do e seu horizonte ndo se revelam apenas
como um limite a racionalidade humana. A afirmacao de que o problema da tradi¢do limitaria
as maneiras pelas quais o pensamento seria concretizado no futuro, pois se poderia pensar que
toda produgdo de significado ¢ condicionada por uma limitagdo intrinseca a mera imagem dos
“quadros horizonticos” em que todo intérprete esta localizado, seja ele individual, coletivo ou

epocal, ¢ uma afirmagdo baseada, simplesmente, em um dos preconceitos da modernidade, que

493 Nota explicativa: Como ja indicamos, o interessante sobre o método dialético reside na descoberta de que a
verdade ndo ¢ uma propriedade da proposi¢ao de acordo com o principio de estrutura especulativa da linguagem
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ainda disseca de um lado a consciéncia subjetiva , e do outro lado, toma a tradicdo como um
objeto exterior a ser apreendido pelo intelecto interpretante.

A hermenéutica constitui uma espécie de crise do paradigma estabelecido pelo
Iluminismo. Essa crise € vista, por exemplo, em um das reivindicagdes da hermenéutica: a
partir da intencionalidade do agente racional o significado da tradi¢do, e sua linguisticidade
ndo pode ser tomada como uma espécie de representacdo do mundo, porque a antecipagdo do
significado ndo ¢ uma ag¢do de subjetividade, e a rela¢do entre linguagem e mundo se da
Jjustamente nessa unidade de existéncia e sentido.

E importante frisarmos que existem peculiaridades na investigacdo epistemologica do
Direito que pretende estabelecer criticas e problemas a questao do conhecimento juridico, e sua
diferenga em relacdo a abordagem hermenéutico-ontolégica do Direito. As filosofias da
consciéncia veem o entendimento como um “problema” eminentemente cognitivo, que coloca
a subjetividade como elemento central para a producao do conhecimento. Ja a hermenéutica
percebe a existéncia humana e o problema do conhecimento, a partir de uma nocao de
acontecimento. Tal evento ndo pode ser considerado como resultado de uma acdo subjetiva,
original, fundadora e garantidora do sentido, uma vez que €, precisamente, pertencendo a uma
certa tradicdo, a uma concepg¢ao intersubjetiva de mundo, dentro de uma realidade linguistica,
conformada em um horizonte de preconceitos histdrico-efeituais que o conhecimento se
desvela.**

Logo, a interpretacdo ndo ¢ o efeito de um deslocamento ou uma aproximagdo em
direcdo a uma ocorréncia determinada da tradicdo. Tal deslocamento ndo precisa
necessariamente ser consciente, isto €, que considera-lo adequadamente ndo requer
necessariamente objetivd-lo sob a experiéncia individual e subjetiva de um entendimento
particular, pois partir dessas premissas seria retornar uma vez mais ao paradigma defendido
pela filosofia da subjetividade.

Nao podemos escapar da presenca da tradicdo e da linguagem, imaginando a
interpretagdo como um ato intelectual puro, sem que esse evento fosse mediado de maneira

substantiva, a partir do modo de ser dos homens em geral, cuja expressividade reconhecemos

494 <0 termo mundo tem, pois, o significado que todos entendemos ao dizermos de um recém nascido que veio ao
mundo. Para mim, o mundo ¢ o conjunto das referéncias desvendadas por todo o tipo de texto, descritivo ou
poético, que li, compreendi e amei. E compreender um texto ¢ interpelar entre os predicados da nossa situagéo
todas as significagdes que constituem uma Welt a partir da nossa Umwelt. E este alargamento do nosso horizonte
de existéncia que nos permite falar das referéncias descortinadas pelo texto ou do mundo aberto pelas exigéncias
referenciais da maior parte dos textos.” (RICOUER, Paul. Teoria da interpretacfo. Tradugdo Artur Mordo. Rio
de Janeiro. Edigoes 70, n° de deposito legal:18296/87, 1976, p. 49.)

201



por ter sido doada pelo centro que produz todos os retornos do evento interpretativo (tradigao e
a linguagem).

Portanto, entendemos que a interpretagdo do direito constitui-se a partir de uma
inseparavel unidade entre tradigdo, linguagem e alteridade, a qual devemos permanecer fiéis,
sem evasao possivel, se quisermos conquistar a partir do Direito uma fundamentagao ontoldgica
de sua existéncia. A alteridade do saber juridico nos revela seu carater enquanto “dever-ser-
com-o-outro”, o encontro com o outro € um encontro experiencial a partir do qual a
hermenéutica emerge ndo apenas como compreensdao do outro, ou como concordancia ou
regulagdo (legal), mas também como um acréscimo na compreensao de si mesmo, trata-se de
um realizar-se a si mesmo no outro.

Essa unidade entre tradicdo, linguagem e alteridade pode ser estabelecida como
fundamento para a tripla determinacgdo intersubjetiva da interpretagdo juridica como: dmbito
temporal, ambito de controle e dmbito enigmatico (sombreamento), conforme demonstrado no
topico “A estrutura intersubjetiva do fendmeno hermenéutico: uma possibilidade de
dessubjetivacao da interpretacao juridica”, da presente tese.

Nosso proposito ¢ bem singelo, de certa forma chegamos as conclusdes que apontam
que a interpretacao juridica pode ser pensada para além da determinacdo de um “dever ser”
pautado enquanto representacdo da consciéncia subjetiva, ou como faculdade da razio teorica,
ou como vontade, a partir de uma razdo pratica, mas também a partir de um trago existencial da
compreensdo na autoformacgdo de si mesmo e do outro através de uma participacdo nesse
acontecimento da tradicdo que esclarece a nos, temporalmente a possibilidade de conquistar,
nessa relagdo, um sentido para o Direito, que se dd na profundidade estrutural da
dessubjetivacdo da interpretacdo juridica, a partir da tradi¢do, linguagem e alteridade. Logo, o
Direito ndo €, mas estd sendo, ndo se trata de algo dado, mas seu modo de ser tatico acontece
como um fendmeno que estd permanentemente em constituicao, por meio da consideracao da
situagdo hermenéutica juridica. Logo, a interpretacao juridica ndo ¢ meramente um
instrumento da pratica juridica, ndo serve apenas a ordem l6gica do Direito, mas a interpretagao
tem sua investigacdo ontoldgica. Se a interpretacdo juridica se mostra como mera reprodugao
dos preconceitos veiculados no seio da tradi¢do juridica, dificilmente superaremos o Direito
enquanto uma ciéncia formal-analitica, que v€ na acao subjetiva seu maior aporte de realizagao.

Agradecemos pela paciéncia e cuidado na leitura da presente proposta de tese.
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