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Isto ¢ hermenéutica, o quanto fica, sempre,
de ndo dito quando se diz algo. (Gadamer)

RESUMO Hans-Georg Gadamer retomou e elevou a atividade
hermenéutica ao status de filosofia. Uma das suas idiossincrasias consiste em
entrelagar, no seu discurso, experiéncias de ordem ética, politica, metafisica
e estetica. A hermenéutica filosofica pauta-se pela pratica do dialogo sobre
questoes relativas ao pensar e a conduta humana. O presente artigo tem por
meta realizar um exercicio dialégico entre o projeto filosofico de Gadamer
e o pensamento oriental — mais especificamente, o budismo zen da tradi¢do
da escola de Kyoto, representada pelo pensamento de Nishida Kitaro. Nossa
reflexdo sera articulada sobre quatro momentos distintos, mas que devem
ser tomados dialeticamente: inicialmente, apresentaremos um quadro geral,
indicando o estado da questdo da hermenéutica gadameriana relativo
ao pensamento oriental; a seguir, sustentaremos as semelhancas sobre o
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modo de proceder de ambas, sua metodologia dialética; posteriormente,
aprofundaremos a nogdo fundamental de experiéncia e as proximidades que
permeiam as perspectivas de ambas as tradi¢oes; enfim, como implicagdo das
reflexoes precedentes, sustentaremos a hipotese de um saber intuitivo enquanto
experiéncia e agdo intuitivas. Ao final, apontaremos algumas conclusoes
instauradas a partir desse exercicio dialogico para a pratica filosofica.

Palavras-chave Gadamer, hermenéutica filosofica, experiéncia intuitiva,
Nishida.

ABSTRACT Hans-Georg Gadamer has taken over and raised
hermeneutic activity to philosophy status. One of his idiosyncrasies is weaving,
in his speech, ethical, political metaphysical and aesthetic experiences.
Philosophical hermeneutics is guided by the practice of the dialogue on issues
related to thinking and human behavior. This paper aims to perform a dialogic
exercise between Gadamer's philosophical project and the Eastern thought—
more specifically, the Zen Buddhism of Kyoto school tradition, represented
by Nishida Kitaro's thought. Our reflection will be divided into four distinct
moments that should be taken dialectally: first, we will present a general
framework mentioning the status quaestionis of Gadamers hermeneutics
concerning Eastern thought,; then, we will maintain the similarities on how
the way to proceed in both, its dialectical methodology, subsequently, we will
go deeper into the fundamental notion of experience and the proximities that
permeate the perspective of both traditions; finally, as implication of foregoing
reflections, we will maintain the hypothesis of an intuitive knowledge as
intuitive experience and action. In order to conclude, we will consider some
conclusions instituted from that dialogical exercise towards philosophical
practice.

Keywords Gadamer, Philosophical Hermeneutics, Intuitive Experience,
Nishida.

A hermenéutica filosofica gadameriana nutre-se da concepg¢ao originaria
de filosofia que entrelaga experiéncias de ordem ética, politica, metafisica,
estética, proprias da tessitura dos textos platdnicos. Gadamer sustentou um
modo de filosofar tramado pelo espirito dialdgico, no qual o que importa mesmo
¢ aprender a dar e a receber argumentos sobre temas que dizem respeito ao
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nosso modo de pensar e de agir. O presente artigo constitui um desdobramento
das premissas apontadas, a saber, uma construgdo argumentativa, uma espécie
de aplicacdao, um didlogo escrito que explicita e aprofunda algumas rela¢des
entre o pensamento filosofico e o oriental, que, por sua vez, indicara uma série
de corolarios positivos e significativos para o exercicio filosofico.

Num primeiro momento, como uma espécie de panorama geral, situaremos
a problematica da hermenéutica filosofica gadameriana e o pensamento
oriental na tradicdo budista — mais especificamente, o budismo zen da
tradi¢@o da escola de Kyoto, representada, aqui, pelo pensamento de Nishida
Kitard (1). Num segundo momento, exploraremos a face metodologica que
perpassa a hermenéutica e o budismo, quando explicitaremos as proximidades
relativas ao modo de proceder de ambas, que sdo costuradas pelo fio dialético,
0 que, por sua vez, trama uma metodologia circular virtuosa (2). A seguir,
aprofundaremos a noc¢do fundamental de experiéncia que perpassa o projeto
filosofico de ambas as tradi¢des, a experiéncia hermenéutica, em Gadamer, e
a experiéncia pura, em Nishida (3). Como uma espécie de corolario e apice
das reflexdes precedentes, sustentaremos a hipotese de um saber intuitivo
enquanto uma experiéncia e acdo intuitivas (4). Ao final, apresentaremos
algumas conclusdes.

1 Situacdo da questio: entrelacamentos entre a hermenéutica
gadameriana e o budismo

A pesquisa filosofica no mundo indica um crescente interesse em relacionar
a filosofia gadameriana com o pensamento oriental, como mostra Palmer
(2006), em um artigo que relaciona Gadamer com o Confucionismo. Que a
hermenéutica filosofica proposta e difundida por Gadamer, no Ocidente, difere
da hermenéutica tradicional que a precede nao ¢ novidade. Contudo, do mesmo
modo que Gadamer propoe a passagem da hermenéutica exegética, de matiz
técnico, a hermenéutica filosofica, que enfatiza o processo de compreensio
e sua implicagdo disso no sujeito que compreende — isto €, o elemento
da facticidade, do Dasein humano herdado da filosofia heideggeriana —,
no Oriente, mais especificamente no Japao, a escola de Kyoto propde uma
passagem da hermenéutica budista a um modo de proceder filosofico que
integra o pensamento de viés teologico, budista, a conceitualizagdo desses
preceitos.

Uma das tonicas da proposta gadameriana é a ilumina¢do de si — uma
espécie de Selbstaufkldrung —, no sentido de compreensao de si mesmo e das
limitagdes inerentes a finitude, a historicidade de cada um, e uma das principais
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tarefas do budismo, independentemente da raiz — indiana, chinesa, japonesa —,
¢ a busca da iluminagdo imanente, do pensamento autbnomo, mesmo que a
luz de um principio transcendente de absoluto. Um dos pontos que une ambas
as tradigdes — hermenéutica filosdfica e budismo — & sua base metafisica,
que, por vezes, soa vago, irracional, com tom meditativo e intuitivo. Outro
aspecto unificante dos dois discursos ¢ a quebra do principio de identidade
de matiz aristotélico, por meio da heranca platdnica dialdgica presente na
hermenéutica gadameriana e refor¢ada pela linguagem budista, tecida com
alegorias, aforismos e na énfase da sabedoria ndo conceitual em detrimento
de uma consciéncia dualista conceitual (Cf. Thurman, 1978, p. 34).

Palmer (1999, pp. 8-9) afirma que a hermenéutica filosofica de Gadamer
¢ uma defesa sistematica das humanidades ¢ a relaciona com as quatro nobres
verdades budistas, a saber: (al) a vida ¢ sofrimento [descricdo do problema];
(bl) o sofrimento ¢ causado pelo apego demasiado [causa do problemal]; (c1)
a liberagdo/extingdo de desejos ¢ possivel [solu¢do ao problema]; e (d1) o
caminho das oito vias ¢ o modo para proceder. Na hermenéutica gadameriana,
o correspondente seria: (a2) as artes, a literatura, a religido, a filosofia ¢ a
poesia nao sdo mais valorizadas; (b2) tais areas ndo sdo mais vistas como
‘verdade’, uma vez que a perspectiva cientificista definiu verdade como
0 que ¢ cientificamente verificavel; (c2) é possivel uma transformacao de
nossa compreensao de verdade por meio da percepgao da verdade em nossa
experiéncia estética; (d2) o caminho das oito vias inicia-se com a ‘compreensao
plena’, assim como a transformag¢ao da compreensao de verdade provocada
pela experiéncia estética, seguida de uma adequacgdo ao discurso e a agao,
de modo que a aplicagdo da hermenéutica é explorada, compreendendo-
se historicamente, e, de acordo com a oitava via, alcanca-se a verdadeira
contemplagdo, em que a mente ndo distingue binariamente, entre sujeito e
objeto — o que lembra a fusdo de horizontes [Horizontsverschmelzung] de
Gadamer (1990, p. 311).

Ainda sobre a superacdo da supremacia do sujeito em relagdo ao objeto,
Byle (2010) compara a solucdo de Gadamer a de Nagarjuna, que contorna
0 objetivismo e o relativismo com base na composicao historico-efeitual e
na possibilidade de uma interpretacdo sempre aberta da realidade. Em outro
artigo, Lin (2010) trata da relagdo entre a verdade ontolégica e a verdade
proposicional, tratando da problematica instituida por Verdade e Método ¢ seu
didlogo com o Samdhinirmocana Sitra, escritura sagrada cara a escola budista
dos Yogacara, de origem indiana — e a tradigdo Mahayana do budismo —, que
visa a transformagdo da consciéncia por meio da pratica espiritual. Dentro
da tematica do didlogo e do discurso ontologico e de sua verdade, Johnson
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(2014) relaciona a ontologia de Nishida com a verdade dialogica de Gadamer,
ressaltando o pertencimento e a participagao do sujeito com a verdade que se
manifesta pelo medium da linguagem, de modo que a percepcao subjetiva da
verdade e do mundo harmonizem-se e correlacionem-se.

No Brasil, os estudos académicos com relacdo ao pensamento oriental
e, em especial, ao budismo, avangam lentamente, com um reconhecimento
que se fortalece aos poucos — especialmente pelo grupo de Sao Paulo, que se
dedica a colocar a filosofia em didlogo com o budismo, e, de modo mais direto,
com o pensamento zen-budista da escola de Kyoto. Outro grupo de pesquisa
sobre o tema ¢ liderado pelo professor Leonardo A. Vieira, da UFMG, cujos
resultados das pesquisas estdo vindo a publico no momento. Entretanto, tais
perspectivas nao contemplam, segundo nosso conhecimento, a contribuigdo e
a relagdo do zen-budismo dos pensadores de Kyoto — especificamente, o de
Kitard Nishida — com a hermenéutica filosofica de Gadamer. Ora, isso € o que
constitui justamente nosso objeto de reflexdo e nossa contribuigao.

Com relagdo a tradi¢do de Heidegger (1982), desde o didlogo sobre a
linguagem com um japonés, € por causa do interesse mundial e dos estudos in
loco de pensadores japoneses a partir da década de 1930, ¢ facil perceber a ponte
dialégica e filosofica que dai se desprende. Dito isso, nossa proposta parte do
pressuposto de que ha diferengas naquilo que Heidegger chama de analitica
do Dasein e a hermenéutica filosofica propriamente gadameriana — seja com
relagdo ao modo de lidar com a linguagem, com a tradicdo ou com o aspecto
pratico da filosofia (Cf. Rohden, 2012a). Em segundo lugar, ha pouquissimas
pesquisas dedicadas ao budismo ¢ a escola de Kyoto na tradicdo gadameriana
brasileira, de modo que nossa proposta atende a necessidade de um dialogo
que julgamos imensamente proficuo entre a filosofia de Gadamer e o budismo.
Em terceiro lugar, a proposta da hermenéutica filosofica ¢ similar, em muitos
aspectos, ao que indicam a teoria e a pratica budista, seja por seus principios,
seja pela visao de tarefa existencial que ambas as tradigdes transparecem, seja
pelo modo de proceder, isto €, de compreender e de explicar a realidade.

2 Proximidades entre a metodologia dialética de Gadamer e a de
Nishida: configuracao da circularidade hermenéutica!

Em Gadamer, o termo método ja ndo ¢ mais compreendido meramente
como um meio para determinado fim, de modo que se conforme a verdade a
uma certeza. A metodologia desenvolvida por Gadamer, propria hermenéutica
filosofica, desenvolve-se sob a forma de uma dialética-dialogica, um
jogo circular, uma troca virtuosa, que torna o sujeito consciente e capaz
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de compreender suas idiossincrasias e suas implicagdes no processo da
compreensao e da instauragdo de sentido. A nogdo de circulo hermenéutico
¢ tomada de Heidegger, e explicita o elemento da historicidade e das marcas
preconceituais do sujeito — da sua compreensao repleta de preconceitos/juizos
sem fundamento [Vorurteile] (Gadamer, 1990, p. 275) — que estdo presentes no
processo hermenéutico. Assim, quem filosofa hermeneuticamente esta aberto a
alteridade de outrem, a verdade alheia. Dar-se conta das proprias condigdes de
verdade, das limitacdes e da finitude faz parte do processo dialético-dialogico,
que se fundamenta em uma proposta de alteridade e consideragao da verdade
do outro.

Sécrates, na Apologia (21 d), também afirma que nada sabe, nada
conhece, enfatizando a finitude, a incapacidade de conceitualizar a realidade
e dizé-la, em paralelo aos ensinamentos budistas e a proposta de Nishida.
Gadamer, por sua vez, resgata a dimensao do didlogo socratico, de modo que
a verdade ndo esta no sujeito, tampouco no objeto — pois ndo ha prevaléncia
de um em relacdo ao outro —, mas na experiéncia, no jogo de sujeito e objeto,
na troca experiencial que se efetiva via argumentagdo. De outra parte, uma
das principais propostas de Nishida tem a ver com sua tentativa de superar
o dualismo sujeito-objeto na linguagem experiencial. Porém, nao devemos
perder de vista o pano de fundo fenomenologico husserliano e bergsoniano
por tras dessas propostas, que se alinham em horizontes similares ao tratarem
da percepgdo intuitiva como um momento de compreensao que nio se resume
a ag¢do em dire¢do ao objeto, mas muito mais a recep¢do deste, pelo fato de
estar aberto a experiéncia hermenéutica.

Nishida foi influenciado pela hermenéutica diltheyana, de modo que seu
pensamento tardio tem sua énfase nao tanto na metafisica e na epistemologia,
mas na histéria e na sociedade. Percebe-se a face da historicidade
[Geschichtlichkeit] presente ao ressaltar a necessidade de se constituir a
consciéncia da realidade a partir da experiéncia de compreensdo de mundo
como simultaneidades de um eterno presente — similar ao que propdem
Nietzsche e Kierkegaard, por exemplo —, em que o mundo historico se explicita
como uma identidade de contraditorios — ou seja, que leva em consideragao
as incongruéncias e o carater contingencial da vida humana. A temporalidade
e a existéncia humana sdo pensadas a partir de uma nog¢ao de presentificacdo,
que pode ser compreendida do ponto de vista da finitude; desse modo, o fluxo
temporal do futuro e o do passado encontram-se ¢ harmonizam-se em um
circulo infinito (Cf. Yoshinori, 2004, p. 198), e, assim, voltamos, pois, a nogao
de circularidade proposta pela hermenéutica gadameriana.
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A perspectiva do didlogo como fio condutor da hermenéutica baseia-se na
dimensao da relacdo ética e de alteridade com relagdo a verdade de outrem.
Desse modo, ¢ bastante clara a relagdo de Gadamer com Nishida (1970, p.
64), quando afirma que “a relagdo Eu e Tu ¢ unida através da expressao. [...].
A existéncia do Tu € apenas a firme convicgdo do Eu. Mas, sem o Tu, o eu
ndo tem sentido”. Em Hermenéutica enquanto filosofia pratica, Gadamer
afirma que “o conhecimento tedrico sobre a experiéncia da compreensao
e a praxis da compreensdo — isto ¢, a filosofia hermenéutica e sua propria
autocompreensdo — nao podem ser separados” (Gadamer, 1998, p. 112). Por
esse motivo, o exercicio hermenéutico filosofico proposto por Gadamer esta
enraizado, enquanto teoria e pratica, na vida ética (Schmidt, 2012, p. 36). A
hermenéutica filosofica é concebida como uma arte de compreender o mundo
na qual o préprio ser que compreende, compreende-se. Trata-se de uma pratica
de compreensdo de si [Selbstverstindnis] ou conhecimento de si mesmo —
do preceito délfico conhece-te a ti mesmo [yvdO cavtdv = gndthi sautdon] —,
como na tradi¢ao socratico-platonica — também tratada por Foucault (2001) e
Hadot (1987) —, em que o cuidado de si mesmo [émpéreln €0vtod = epiméleia
heauto(i], expresso no Alcibiades 1, de Platdo, é ressaltado como uma forma de
exercicio espiritual, de interiorizacdo e introspec¢do com a alma, que define
a proposta inicial da filosofia, que se define como uma forma de escolha de
vida, de guia existencial.

A hermenéutica gadameriana, elevada ao status de filosdfica, conservou
e superou a hermenéutica precedente, que se configurava como metodologica
enquanto uma espécie de exegese textual e técnica/teoria da boa interpretagdo,
que desconsidera os aspectos historicos, politicos, existenciais nesta tarefa.
“Contudo, compreender com sentido significa assumir e tecer uma relagao
dialética, tensional, que gera uma terceira margem emergente do interpretar.
Com isto, podemos superar a logica da identidade ou do Tertium non Datur”
(Rohden, 2003, p. 111), isto ¢, o método dialético-dialdgico proporciona
uma solugdo para a dicotomia bindria. Nishida também propde sua filosofia
baseada na dialética, de modo que “a verdadeira autoidentidade ndo toma a
forma de ‘A é A’, mas de uma unidade de contraditérios”, de modo que ndo se
trata de uma negagdo do principio de ndo contradi¢do, mas uma relativiza¢do
deste, pois “Nishida ndo diz ‘A é ndo A’, mas, sim, algo como ‘A em nao A ¢é
A’ (Heisig, 2001, p. 65).

Alias, ¢€ tacito, na tradi¢do budista, compreender a realidade como lugar
de dualidades que nao tém pretensdo de serem sintetizadas, simplificadas,
mas que permanecem contraditorias, como no kdan: “uma montanha ¢ uma
montanha, uma montanha ndo é uma montanha, uma montanha ¢ e ndo ¢ uma
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montanha”.! Do ponto de vista gadameriano, assume-se o filosofar como um
exercicio no qual o nosso /ogos ¢ limitado e incapaz de esgotar ou dizer o
real tal qual ele realmente ¢, ou seja, sempre fica algo de ndo dito no dito.
Além disso, toda determinagdo ¢ uma negacao do que aquilo ndo €. Em outras
palavras: ao afirmar ‘A ¢ belo’, a tendéncia € inferir que ‘Nao A ¢ feio’ e/
ou que ‘A ¢é ndo feio’. Com a perspectiva dialético-dialogica mantida tanto
por Gadamer quanto por Nishida — um pelo matiz platonico, outro pela
tradicdo zen-budista —, rompe-se a nogao da oposicionalidade, de modo que se
preserva o ndo dito de algo em sua integralidade, e mesmo o difo ndo se torna
algo determinante e absoluto, com pretensao absolutizadora e dominadora do
objeto. Tratar da compreensdo como algo que perpassa a linguagem e faz uso
desta para dizer o real de forma dialética e dialdgica € perceber o que o outro
tem a dizer sobre as coisas, encarando as inimeras interpretacdes de mundo,
as concomitdncias de sentido — isto €, os multiplos sentidos, a0 mesmo tempo,
sobre 0 mesmo objeto —, o também, o imediato e o assim como do real. O
proprio discurso teoldgico de Nishida compreende Deus de forma dual, uma
vez que, “para Nishida, Deus é deus absconditus e deus revelatus a0 mesmo
tempo. Aqui estd a mesma relacdo dialética obtida entre eternidade e presente”
(Yoshinori, 2004, p. 199).

Tanto em Nishida quanto em Gadamer, hd uma necessidade de manter
a oposicionalidade, o que corresponde a aprofundar-se no contraditorio. A
unidade encontra-se justamente no quanto mais permitimos a oposicionalidade,
a contraditoriedade, pois se a realidade € contraditdria, como afirmara Hegel,
quanto mais contraditoriedades forem mantidas, sem a necessidade de uma
sintese ou um consenso especifico, mais verdadeira sera essa realidade.

Como principio ético, Gadamer também propde a ndo necessidade
de ter certeza ou a possibilidade de que o outro [também] pode ter razdo,
0 que ndo significa relativismo, mas uma forma de conceber a verdade
e o discurso filosofico dentro de um matiz consciente de sua finitude, sua
limitagdo linguistica, sem reduzir o outro ao eu. Na visao de Nishida, ao
vermos contraditorios e contrarios “coincidindo no mundo do ser, vemos
como consciéncia e linguagem tém problemas em colocar-se com os fatos
naturais da experi€éncia como se apresentam a nos, €, a0 mesmo tempo, os
vemos como um microcosmo da dialética definitiva de ser e nada” (Heisig,
2001, pp. 67-68).

1 Agradecemos, aqui, ao Prof. Dr. Peter Phan (Georgetown University), que, em conversa conosco, em 2012,
usou esse exemplo budista para explicitar a superagdo do dualismo do /6gos grego em relacédo a expressao
oriental proveniente do budismo.
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Uma das implicagdes do processo hermenéutico filosofico diz respeito
a transformacdo do modo de ser de quem se propde a compreender. Ela
instaura, pois, um movimento de mudan¢a de visdo de mundo em direcao
ao mais universal. O aspecto pratico da hermenéutica filosofica funda-se na
qualificacdo existencial e espiritual do ser humano. Ao ligar a hermenéutica a
nogdo kantiana, Schmidt (2011, p. 52) afirma que “o prazer que percebemos
nessa Lebensgefiihl [sensacdo de vida] cruza as distancias entre o si mesmo e
o mundo [...] e transforma [0 modo] como somos no mundo”. Dessa maneira,
o movimento da vida traduzido pelo exercicio hermenéutico é enfatizado
na transformag@o de si mesmo, isto €, como o processo de alargar e fazer
convergir horizontes que nos torna mais unos e plenos.

Na hermenéutica, a compreensdo interpretativa ndo ¢ meramente
tedrica, mas ligada a pratica do ser humano. Ela, portanto, “forja o centro,
0 ‘quem’ que nos tornamos; torna-se a base de como viemos a saber e
conceitualmente articular nosso mundo e nés mesmos” (Schmidt, 2012, p. 42).
A hermenéutica pode ser compreendida como uma caminhada circular, pois
parte da compreensao do mundo em diregao e a partir da vida fatica. Gadamer
fundamenta a compreensao do ser por meio da @povnoig [phrongsis]. Trata-
se de um saber que nao ¢ técnico, apreensivel e ensinavel conceitualmente,
pois ndo se trata de um conhecimento objetivo, meramente conceitual e
utilitario, de meios para um fim. A ppovnoig € “esse saber que ¢ definido como
orienta¢do, comportamento e carater que nos leva as nossas vidas faticas”
(Schmidt, 2012, p. 44). Enquanto prudentia, esse exercicio filosofico nos
forma, nos caracteriza enquanto seres humanos capazes de viver eticamente,
definindo-nos como tais.

Na Carta Sétima, Platdo descreve a dialética em seus movimentos
ascendente e descendente, isto &, da palavra ao conceito e o caminho de volta,
do conceito a palavra. A proposta hermenéutica de Gadamer esta relacionada
ao aspecto descendente da dialética de Platdo, pois “o dialogo hermenéutico,
enquanto modelo estrutural tanto de compreensdo quanto de ‘correcdo’ do
real, implica também a efetivacdo da justica e da liberdade” (Rohden, 2012b,
p- 109). A volta a Caverna ¢ o processo descendente da dialética, que se
restringe ao carater €tico e politico da hermenéutica e da filosofia, de modo
que “compreender nao €, em todo caso, estar de acordo com o que ou quem
se compreende. |...]. Compreender significa que eu posso pensar e ponderar o
que o outro pensa” (Gadamer, 2000, p. 23). Ainda na Carta Sétima (341 c-d),
Platio afirma que ha matérias [padiuate = mathémata] sobre as quais ele
ndo escreveria em tratados [cOyypappo = syngramma], tampouco poderiam
ser faladas/expressas [pntov = rheton], mas deveriam ser compreendidas
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imediatamente/instantaneamente [€€aipvng = exaiphnés] — trataremos mais
da compreensdo imediata na quarta sessdo, na qual exploraremos o conceito
de intuicdo ativa de Nishida e nossa perspectiva de experiéncia intuitiva
a partir de Gadamer. Como se vé, a proposta metodologica de ambos ¢
fundamentalmente dialético-dialdgica e ancora-se na perspectiva de que o que
importa mesmo € o exercicio de compreensdo e explicitagdo do real do qual
somos participes.

3 Fios que perpassam a experiéncia hermenéutica em Gadamer e a
experiéncia pura em Nishida

A experiéncia que alguém faz transforma o conjunto do seu saber. (Gadamer, 1990,
p. 359)

Do conceito e da explicitagdo anterior ao que concerne o circulo
hermenéutico, que supera a dicotomia sujeito-objeto, que coloca em xeque a
historicidade e a participagdo dos preconceitos na compreensao do ser humano,
passamos a um dos propositos da filosofia de Gadamer e de Nishida, a saber,
o da experiéncia. O exercicio dialético ndo visa apenas a elaboragcdo de um
conceito vazio e abstrato, mas almeja, em ultima instancia, a realizagdo de uma
experiéncia filos6fica. Mostraremos como os dois projetos — de Gadamer e de
Nishida — entram em consenso, apontando a experiéncia do sujeito, como o
apice da compreensao, que se realiza e se atualiza na experiéncia de instaurar
sentido do sujeito, em uma acdo que nao ¢ meramente racional e/ou passional,
mas, antes, intuitiva. Para tanto, retomaremos reflexdes realizadas acerca da
noc¢do de experiéncia a partir da Carta Sétima de Platdo, em que o indizivel,
a coisa mesma, ndo se diz de forma conceitual-abstrata, neutra, mas afeta e
transforma o sujeito que a realiza.

Na proposta hermenéutica, a verdade a ser inquirida tem fator de algo
a ser revelado, desvelado, desocultado, como caracteristica tacita a aAn0ela
[alétheia], heranga heideggeriana — isto é, o que ndo pode ser esquecido,
passar despercebido, no sentido de An0w/AavOdve [1éthd/lanthand]. Contra
as pretensoes, a hegemonia da experiéncia cientificista — equivalente a nogao
de experimentacdo/experimento — ¢ o primado da téyvn [téchng], Gadamer
propoe a retomada da tradi¢do humanista. Esta ¢ uma das razoes pelas quais a
primeira parte de Verdade é Método ¢ dedicada a experiéncia estética do belo
[kadog = kalos], que se opde ao feio [aicypdv = aischron], que, no panorama
grego herdado por Gadamer, respectivamente, ¢ algo que se mostra, a luz, em
relagdo a algo que se oculta, se esconde na escuridao.
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Mas que caminho ¢ este que ndo o da experiéncia? A experiéncia
hermenéutica €, antes, uma experiéncia dialética negativa, pois o objeto
com o qual se experiencia deve ser passivel de propiciar um saber melhor,
em uma espécie de troca dialética, com uma negacdo determinada (Cf.
Gadamer, 1990, pp. 358-359). A nogdo de experiéncia sustentada por
Gadamer deita raizes no termo Erfahrung, da Fenomenologia do Espirito
de Hegel. Segundo a formulacdo hegeliana, “o movimento dialético que
realiza a consciéncia consigo mesma, tanto em seu saber como em seu objeto,
a medida que para ela o novo objeto verdadeiro surge precisamente dai, ¢
na realidade o que chamamos experiéncia” (Hegel in Gadamer, 1990, p.
360). Contudo, enquanto que, para Hegel — segundo interpretagdes usuais —,
a consciéncia realiza tais experiéncias para certificar-se da certeza de si
mesmo, como um modo de ciéncia da experiéncia da consciéncia — como
deveria ter se chamado inicialmente a obra (Cf. Stern, 2001, p. 8) —, com
uma extensa explicacdo do termo ainda na introdugdo de Fenomenologia
do Espirito (Cf. Rockmore, 1997, p. 32), Gadamer reconhece a experiéncia
como possibilidade de transformag¢do do ser humano, do Dasein, de modo
que a experiéncia ndo se resume a uma inversdo da consciéncia, pois ha o
retorno a si mesmo e ao outro. A experiéncia gadameriana ndo se resume ao
retorno ao espirito absoluto, mas compreende as nocdes de espirito [Geist]
como Aoyog [discurso], eu, Deus e ov [ser] (Cf. Heidegger, 1988, p. 124
ss.). Trata-se de uma experiéncia existencial, historico-efeitual e de finitude,
por meio da qual o ser humano compreende a si mesmo e a sua realidade
circundante em uma espécie de meditagdo, de exercicio espiritual, ao modo
de uma adequacdo memorial interiorizante [Erinnerung], um movimento
dialético de consciéncia de si que se abre ao outro. O movimento dialético ¢,
de certa forma, um modo de autocompreender-se e autorreconhecer-se, pois
“a dialética do reconhecimento ¢ experiéncia em progresso” (Gadamer, 1976,
p. 76).

Na proposta de Nishida Kitard, a compreensao ¢ instituida por meio de
uma experiéncia pura [junsui heiken], uma experiéncia que ndo ¢ mediada
pela linguagem escrita, por conhecimentos prévios, pois “se trata de um ‘nao
conhecimento’ anterior a discriminagdo e ao discernimento. A ‘experiéncia
pura’ ¢ uma experiéncia anterior ao conhecimento que se desdobra em
dire¢do ao conhecimento a partir do ‘ndo conhecimento’ (Ryosuke, 2014,
p. 297). A experiéncia, nessa perspectiva, consiste em procurar ver as coisas
tais como sdo, isto €, com um matiz profundamente fenomenologico. Ora,
aqui encontramos semelhangas com a perspectiva de Gadamer marcada pela
nocdo de fenomenologia de Husserl e de Heidegger. A experiéncia pura € uma
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experiéncia que Nishida caracteriza como uma experiéncia desprovida de
discriminagdo deliberativa, uma forma de recepcao dialética sem formacao
de juizos. Trata-se de uma experiéncia imediata e ndo mediada, uma forma
de recep¢do intuitiva que busca conhecer os fatos tais como eles sdo. A
experiéncia pura assemelha-se, ao final de seu processo, aquilo que Gadamer
concebe como fisdo de horizontes, no sentido de plenificacdo do que Platdo
chamou de Bem. Ora, “a experiéncia pura inicia o processo dindmico da
realidade que diferencia em fendomenos subjetivos e objetivos a caminho de
uma unidade superior, e a recaptura de nosso fundamento unitario € o que
Nishida quer dizer com Bem” (Maraldo, 2012).

A experiéncia pura acontece “quando alguém diretamente experiencia
seu proprio estado de consciéncia”, ou seja, quando “ainda ndo ha um sujeito
ou um objeto, e o conhecimento e seu objeto estdo completamente unificados.
Esse ¢ o tipo mais refinado de experiéncia” (Nishida, 1990, pp. 3-4). Em
outras palavras, “a experiéncia pura ¢ a intui¢ao de fatos tal como eles sdo e
¢ desprovida de significado” (Nishida, 1990, p. 8). Para Nishida (1966), tudo
tem um /ugar — basho, que corresponde ao /ocus latino e/ou ao t6mo¢ [tOpos]
grego —, de modo que hd um mundo da natureza (realidade), um mundo da
experiéncia interior (consciéncia) e um mundo da inteligibilidade (ideias). A
concepcdo do autor é que “tudo que €, € em outra coisa. Se nao fosse assim,
nao haveria modo de distinguir entre o que € e o que ndo ¢” (Nishida in Heisig;
Kasulis; Maraldo, 2011, p. 649) — por isso mesmo que o lugar da consciéncia
mais profunda é o nada, no qual a consciéncia e a vontade sdo verdadeiramente
livres. O lugar de Nishida compreende as dimensdes subjetiva e objetiva
da realidade — respectivamente, as dimensdes noética [voncig = nogsis] e
noematica [vonua = né€ma]. O /ugar a que Nishida se refere também pode
ser compreendido como horizonte, e, hermeneuticamente, como o lugar para
o qual os horizontes convergem. A convergéncia de horizontes ou fusdo de
horizontes ¢ tratada por Heidegger ndo como uno — em grego, ydpa chdra] —,
mas como um ponto de convergéncia. Desse modo, a facticidade [Faktizitdt]
¢ relacionada a nog¢do de linguagem como o medium do ser humano, o /ocal
onde o ser ocorre (Shields, 2011, p. 142).

A nocgdo de pura experiéncia defendida por Nishida tem relagdo com
um exercicio de pura consciéncia, de modo que ha determinada equivaléncia
a ideia de universalidade da experiéncia de Hegel, que, na hermenéutica
filoséfica de Gadamer, ¢ retomada por meio da experiéncia da obra de arte, do
jogo, do circulo hermenéutico. A pura consciéncia ¢ um exercicio interior do
despertar budista, que corresponde, em parte, ao esclarecimento [Erkldrung)
do idealismo alemao, mas sem a perspectiva meramente racional, mas intuitiva.
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Ha paralelos, pois, entre a experiéncia pura e a hermenéutica na medida em que
ambas pretendem despertar o sujeito para seu lugar no mundo, suas condi¢des
existenciais, faticas etc. Realizar uma experiéncia hermenéutica significa
estar disposto a ser afetado por ela, abrindo-se a experiéncia transcendental
e, de certa forma, a nogdo de petdvolo [metanoia] grega — tema abordado
especificamente por Tanabe Hajime (1986), em Filosofia como Metanoética —,
isto ¢, trata-se de fazer a experiéncia filosofica par excellence.

Fazer o percurso teorico-prdtico da tarefa filoséfica ¢ descrito por
Gadamer (1990), em diversos momentos, como um exercicio de romper com os
preconceitos | Vorurteile], dar-se conta das limita¢des e dos condicionamentos
historicos que nos afetam e que estao presentes em nosso modo de compreender.
Shields (2011, p. 143), ao comparar o budismo critico com a hermenéutica
filosofica, ressalta a ligacdo de Wirkungsgeschichte (historia efeitual) com o
conceito budista de upaya (caminho da aprendizagem). Tanto o budismo — e
a proposta filosofica baseada nessa tradicdo, como a de Nishida e da escola
de Kyoto como um todo — quanto a hermenéutica filosofica implicam uma
postura — a Tugend gadameriana — em relagdo ao mundo e a vida a partir da
transformacdo de si mesmo. Nao se trata, pois, de um exercicio estritamente
logico, dedutivo, cognitivo, mas dialético, dialdgico, intuitivo e pratico.

A verdade que tanto a experiéncia hermenéutica quanto a experiéncia
pura buscam ndo se relaciona com a verdade enquanto veracidade cientifica
e/ou experimento comprovavel, verdade verificavel, empirica. A rigidez
conceitual ndo descreve a experiéncia filosdfica defendida tanto na perspectiva
gadameriana quanto na oriental de Nishida, pois “o engodo da conceituagio
— sua pretensdo de universalidade acima de tudo, mas também a nog¢ao de que
no conceito algo ¢ condensado e dito — inegavelmente configurou a filosofia
e sua nocao do que se qualifica enquanto verdade” (Schmidt, 2011, p. 48). A
verdade proposta pela experiéncia hermenéutica ¢ a experiéncia pura ¢ uma
verdade idiomatica (Cf. Schmidt, 2011), isto ¢, ndo tem pretensdo conceitual
desvencilhada do real. Trata-se de uma experiéncia que retrata o Lebensgefiihl
de matiz kantiano, como afirma Schmidt (2011), isto €, um sentimento de vida,
uma percep¢do do movimento vital, que proporciona uma transformacdo de
nos mesmos.

A experiéncia hermenéutica de Gadamer compde-se de pelo menos trés
momentos, na perspectiva de Verdade e Método: (a) por meio da experiéncia
estética; (b) do circulo hermenéutico; e (c) da linguagem. A proposta de
Nishida também engloba esses trés aspectos, inclusive com um livro em que
relaciona a moralidade a arte, de modo que ha uma tentativa de formular
um lugar-comum para as nogdes de arte e moralidade, pois compreende e
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propde que a arte possui um eferno agora ou uma eterna presentificacdo,
pois sempre se atualiza, na medida em que perpassa tempo e espaco. Similar
a perspectiva grega, Nishida “estava comprometido a uma correlagdo de
verdade, bem e belo, e realizou tal comprometimento ao tentar ver arte e
moralidade enquanto expressoes de si da mesma forga vital operando nos
fundamentos da consciéncia — vontade absoluta” (Heisig, 2001, p. 57).
Gadamer parte do ponto de vista ocidental de arte, enquanto que Nishida
aborda, além desses artistas, os do Oriente, que se destacam por sua ndo
limitagdo e por seu ndo enquadramento, sem a ideia de Bild, de €i5o¢ [eidos].
Essa experiéncia de tomada de consciéncia de Nishida pode ser compreendida
como uma plenifica¢do do Dasein, uma transformagdo de si, pois 0 momento
de percepcdo e identificacdo de si mesmo na obra de arte ¢ um momento de
transformacao de si, no momento em que se compreende a moralidade ndo em
seu perfil universalizdvel — tal como na tradicdo kantiana —, mas a partir da
percepgao do impulso da vida, da vontade (Cf. Schmidt, 2013).

A experiéncia, nesse sentido, ndo visa apenas conhecer o real, mas
sabored-lo internamente, isto ¢, instaurar sentido e transformar nossa
forma de viver, nosso modo de ser no mundo, aliando a compreensdo € o
conhecimento com o cuidado de si mesmo proposto pelo oraculo de Delfos e
difundido por Foucault (2001) e Hadot (1987). Em um panorama budista, a
experiéncia apresenta-se como uma forma de traduzir o caminho em busca de
sabedoria e iluminagdo de si mesmo, em busca de uma ascensao de si mesmo.
Implicitamente, tal como Gadamer estava preocupado com as condi¢des de
racionalidade desenvolvidas ao longo do século XX ¢ a tarefa de repensar o
papel imprescindivel das ciéncias humanas, Nishida passa por um momento
de repolitizagdo e critica radical do modo como se fundamentava a filosofia
japonesa até entdo, propondo teorias com matiz ético.

Em terras brasileiras, com sentido universal, Guimaraes Rosa tematizou,
com outras palavras, a no¢do de experiéncia nos moldes propostos por
Gadamer e Nishida, no termo ftravessia, como lemos no Grande Sertdo:
Veredas. Para Riobaldo, em seu ‘range rede’, interessou mostrar que a vida
instaura-se através do tempo, ela € em seu vir-a-ser, o que se corporifica na
ultima palavra do mencionado romance, ou seja, travessia. De acordo com
Martins (2008, p. 501), no romance em questdo, o termo tem um “sentido
simbolico de vida, transposi¢do de etapas”. A experiéncia filosofica realizada
por Riobaldo consistiu em recriar “as situacdes e, ao recria-las, elas ganham
forma diversa da que realmente aconteceu [...]. A vida narrada nao € a que ele
viveu, mas a que ¢ filtrada pela memoria, ¢ a que ganha forma pela linguagem
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dele, enquanto ele conta. Quando ele acaba de contar, ela é s6 ‘travessia’”
(Barros, 2014, p. 90).

4 O saber intuitivo enquanto experiéncia e acio intuitivas

[...] e a gente tem de necessitar de aumentar a cabega, para o total. (Guimardes Rosa)

A interpretacdo gadameriana conta com o mote grego — mormente
platonico-aristotélico —, de modo que a compreensdo hermenéutica esta
diretamente ligada ao que Platdo descreve, no excursus da Carta Sétima, isto
¢, os modos de dizer/compreender as coisas, que sdo quatro momentos que
se complementam e se completam no movimento dialético: nome [dvopa =
6noma), definicao [Ad0yog=16gos], imagem [eidwlov=eiddlon], conhecimento/
ciéncia [émioTipun = epistémé] e a coisa mesma, que é cognoscivel e verdadeira
[Yyvootdv e Kol aAN0dC €otv 6v = gnoston te kai aléthds estin on] [Carta
VI, 342 a-b], ou como afirma Gadamer, a coisa mesma [die Sache Selbst]
(Gadamer, 1980, p. 100). Na perspectiva de Nishida, a compreensdo mais
completa e profunda do real efetiva-se mediante um processo de percepgao
intuitiva — no sentido de vol¢ [notis] —, isto é, que ndo se fundamenta tao
somente na razdo. Intui¢ao significa ver algo de modo imediato, perceber algo
sem precedentes racionais de [re]conhecimento, “é o conhecimento direto da
verdade ou do todo da coisa em questdo” (Yoshinori, 2004, p. 206). Trata-se
de um tipo de ag¢do-intui¢do (koi-teki chokkan), que pode ser compreendida
como uma agdo receptiva das coisas no mundo (Cf. Maraldo, 2012).

Um novo paralelo entre Gadamer e Nishida, quanto a intui¢do, pode
ser apreendido na célebre afirmacdo gadameriana, de que ser que pode
ser compreendido é linguagem, ou seja, as coisas mesmas podem ser
experienciadas pela consciéncia. Enquanto Gadamer refoma e concebe
a linguagem como um medium que possibilita o sujeito compreender de
modo mais apropriado o real e de expressar a verdade, Nishida defende a
necessidade de purificar a consciéncia do sujeito para torna-lo capaz de ver
diretamente, acessar imediatamente, a coisa mesma. De acordo com Heisig
(2001, p. 44), “o termo ‘visdo direta’, na verdade, ¢ maneira japonesa mais
simples de traduzir Anschauung ou intuicao”, que ¢ uma forma de insight da
coisa mesma, que corresponde ao quinto momento descrito acima na Carta
Sétima.

A experiéncia da consciéncia de Nishida ¢ sempre uma experiéncia
de autoconsciéncia ou consciéncia de si mesmo — tal como na proposta
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de experiéncia hermenéutica, em que ha a compreensdo de si mesmo e o
respectivo impacto em si mesmo para que haja uma transformacao do ser-no-
mundo [In-der-Welt-Sein] —, que carece de julgamento, pensamento racional
e intencionalidade, superando a relacdo de sujeito e objeto, constituindo-se
como o que o autor chama de pensamento puro. Nas palavras de Nishida (1990,
p- 30), “a intuicdo intelectual (intellektuelle Anschauung) é uma intuigdo de
coisas ideais e usualmente transexperienciais. Ela intui aquilo que pode ser
conhecido dialeticamente”, e tal experiéncia corporifica-se na expressao livre
da vontade do artista, em sua obra de arte, por exemplo, ou na experiéncia
religiosa.

A experiéncia intuitiva da consciéncia ¢ uma experiéncia hermenéutica
de conhecimento e cuidado de si; trata-se de uma forma de despertar a si
mesmo, tornar-se [verdadeiramente] consciente. Tal forma de acesso intuitivo
a verdade ndo € uma espera que as coisas sejam percebidas, mas um ponto
de vista, um tipo de ascese espiritual em direcdo a coisa mesma; ¢ algo ativo,
ndo simplesmente passivo. Enquanto que a a¢do parte de nés mesmos (do eu)
ao mundo, a intui¢do parte do mundo a nds mesmos (de volta ao ex). Ha uma
troca, em uma espécie de jogo entre sujeito e objeto, entre si mesmo e o0 mundo,
de modo que o sujeito deve se reconhecer como parte do mundo, como parte
desse processo dialético. Ha uma relacao de reciprocidade ou de didlogo entre
0 si mesmo —nossa identidade, o reconhecimento de si mesmo, o eu/ego — com
o mundo, de modo que interajam entre si. Entretanto, “a autoconsciéncia, no
sentido de uma consciéncia da verdadeira identidade da pessoa individual,
ndo pode ser disposta em uma simples oposi¢ao a outras pessoas, uma vez
que isso reintroduziria a dicotomia sujeito-objeto pela porta de tras” (Heisig,
2001, p. 79).

“O eu deve ser entendido como um sujeito que nao € um nao objeto, € 0
mundo deve ser entendido como um objeto que ndo € um nao sujeito. Como
afirma Nishida, é preciso despertar a ‘um ver sem um vidente™” (Heisig, 2001,
p- 55). Tal como na experiéncia hermenéutica ha uma forma de experiéncia
de totalidade, na concepgdo de Nishida, sua intuicdo ativa proporciona
um conhecer tornando-se o que se conhece, o que, metaforicamente e em
linguagem budista, significa a transformacdo do eu no processo intuitivo.
Assim como Platdo trata das coisas sobre as quais ndo ha linguagem adequada
para dizé-las, Gadamer trata da experiéncia como uma forma de acesso a
verdade que ndo ¢ dizivel totalmente, mas pessoal, unitdaria e intransferivel.
Para Nishida, “tal ‘conhecimento’ ndo € suscetivel a expressdo em termos
objetivos ou subjetivos” e “sua expressdo ndo objetiva substituir nem
simplesmente suplementar a linguagem de sujeitos e objetos, mas exprimir



DIALETICA, EXPERIENCIA E INTUICAO: ENTRE HERMENEUTICA FILOSOFICA E FILOSOFIA BUDISTA 277

uma consciéncia das limitagdes de tudo que podemos compreender ¢ dizer
por conta da dicotomia que realizamos entre o eu ¢ o mundo” (Heisig, 2001,
p. 56).

Nishida trata do conceito de despertar de si/autodespertar (jikaku)
(Maraldo, 2012), no sentido de que “a autoconsciéncia do si mesmo, conforme
expressa na filosofia de Nishida, ¢ sempre um autodespertar em meio a
experiéncia direta do ‘lugar’, e o carater factual da propria vida” (Ryosuke,
2014, p. 310). O lugar ideal, como ja ressaltamos, € o nada absoluto (zettai-
mu), que ¢ uma forma de negagdo origindria que precede o pensamento, e
¢ com esse conceito que “Nishida quer ultrapassar a dialética hegeliana e a
metafisica ocidental em dire¢do a uma dimensdao mais profunda, anterior a
ontologia do ser e ao principio da subjetividade moderna” (Miiller, 2013,
p. 27) — principalmente uma critica ao cogito cartesiano ¢ do solipsismo
racionalista e ao eu transcendental kantiano, além do principio de autonomia
do puro pensar hegeliano.

Contudo, o nada de Nishida ndo corresponde diretamente ao ndo ser
ocidental, de matiz grego e compreendido quase exclusivamente como oposto/
negag¢do do ser. Em parte, tal limitacdo interpretativa ¢ fundada por conta de
uma interpretacdo limitada do Sofista (250 a), de Platdo, que interpreta ao pé
da letra o ser e ndo ser como os mais opostos [&vavtidtato = enantidtatal,
esquecendo-se dos principios basicos da dialética-dialogica platonica,
do artificio platonico de fazer uso da contradi¢do e da contrariedade —
dependendo do operador logico —, a fim de explicitar multiplas possibilidades
de determinacdo em um carater de finitude, de incompletude e de abertura
para novas interpretagdes e determinagoes.

Para Nishida, a busca filosofica nao envolve apenas autorreflexdo
intelectual, mas ascese — no sentido de doknoig [askesis], isto €, meditagdo,
pratica — e abnegacao, pois somente esvaziando-se é que se consegue ver as
coisas ao tornar-se elas (Cf. Davis, 2011, p. 41). Assim como na hermenéutica
filosofica gadameriana a experiéncia ¢ o meio pelo qual se compde o
conhecimento, portanto, de forma ndo limitada a razdo, a a¢do intuitiva de
Nishida propde algo similar, na medida em que toda compreensao propiciada
pela intuicdo deve ser propria, ndo apreendida pela tradi¢do, mas vivida,
experienciada. Desse modo, o exercicio compreensivo ¢ um exercicio para
ver o real por si proprio, e “tornar-se consciente da realidade ¢ tdo diferente
de tornar-se um simples eu que pode ser chamado de obra do ‘ndo eu’”, e
“enquanto a consciéncia de si aponta para um campo no qual a realidade ¢
compreendida por um eu individual, o despertar de si aponta para um campo
no qual a realidade torna-se ciente de si mesmo #no eu individual” (Heisig,
2001, p. 51).
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Nishida sustentou a superacdo da dicotomia sujeito-objeto promovendo
uma conversdo de ponto de vista de despertar, que, segundo Heisig (2001, p.
55), € seu modo de definir ser, isto é, por meio da intuicdo ativa, que muda
0 modo de ser de quem compreende — conhece-se ao tornar-se um pouco o
objeto a ser compreendido, muito similar ao Ser-com [ Mit-Sein] heideggeriano,
que remete ao conceito de participacdo [uébe&ic = méthexis] platdnico, que
corresponde a nogdo de Verstehen, que € o compreender no sentido de estar-
com, estar proximo a. Dessa forma, ao experienciar, tornamo-nos mais
proximos do que verdadeiramente é, em analogia a metodologia da Carta
Sétima de Platdo, mais abertos e conscientes de ndos mesmos, da realidade,
dos outros e do todo, transformando-nos em seres mais virtuosos, vigilantes,
despertos.

O pressuposto fundamental da experiéncia intuitiva € a instauracdo do
sentido que visa, na verdade, a apreensdo da totalidade da vida, das coisas,
do mundo, ou seja, da coisa mesma. A intui¢do da totalidade ou da unidade
contrapde-se a logica binaria, dual e sustenta a visdo e compreensdo complexa,
holistica e em forma de rede do real. Ora, esse pressuposto metafisico implica
e aponta coroldrios de ordem ética, politica. Em outras palavras, a efetivacao
da experiéncia intuitiva implica, pois, uma acdo do mesmo tamanho, ou seja,
totalizante, que nos torna capazes de relativizar mesquinharias, de perdoar, de
minimizar agressoes, de lidar com posturas totalitarias. O saber, enquanto um
experienciar intuitivo, torna-nos mais completos, mais unos, mais livres para
com as coisas, com as pessoas, com o mundo, com a histéria. Ndo por acaso
¢ que Rosa (2003, p. 90) tenha também tecido seus textos com o primado da
intui¢cdo, conforme nos diz: “meus livros sdo, em esséncia, ‘anti-intelectuais’—
defendem o altissimo primado da intuicao, da revelacao, da inspiracao sobre o
bruxolear presungoso da inteligéncia reflexiva, da razao, a megera cartesiana”.
O proprio Riobaldo convoca seu leitor a realizar a experiéncia intuitiva,
conforme sua fala, “porque a cabega da gente ¢ uma sd, e as coisas que ha e
que estdo para haver sdo demais de muitas, muito maiores diferentes, e a gente
tem de necessitar de aumentar a cabega, para o total” (Rosa, 1958, p. 294).

Algumas conclusoes

Concluimos nossareflexdo retomando a seguinte afirmagao de Rosa (1958,
p- 35): “eu atravesso as coisas — € no meio da travessia ndo vejo! — sé estava
era entretido na ideia dos lugares de saida e de chegada”. Essa formulacao
expressa os fios que perpassam a hermenéutica filosofica de Gadamer e
a filosofia de Nishida, na medida em que o exercicio reflexivo consiste em
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compreender as origens, as causas, “os lugares de saida” nos moldes da nogéo
de apyn [arché] grega. Em contrapartida, a atividade do pensamento reside
em apreender a causa final, o fim para o qual as coisas foram criadas e em
fun¢do do qual tudo existe, “os lugares de chegada”. Porém, o que importa,
para as propostas filosoficas de Gadamer e de Nishida, entre outras coisas,
¢ a instauragdo do sentido, é o entrelagamento entre o ponto da saida e o
ponto da chegada, ¢ o entrecruzamento, a travessia mesma permanente entre
arqueologia e teleologia. Dito de outra maneira, o importante para as filosofias
mencionadas ¢ esse exercicio de consciéncia do nosso tempo, € ver, ouvir e
saber agir no meio da propria travessia. O itinerario, o caminho deixam de
ser vistos como instrumentos ¢ meios para obtengdo de um fim externo ao
sujeito e tornam-se sua propria razao e o sentido de ser. Eles se convertem em
experiéncia de sentido sob a perspectiva da totalidade. Institui-se, assim, um
saber intuitivo no qual “aumentamos nossa cabeca para o total”.
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