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RESUMO

CARVALHO, Luis Gustavo da Silva. A produtividade do sentido no acontecer da verdade
da tradicdo em Gadamer. Recife, 2005. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) -
Departamento de Filosofia, Universidade Federal de Pernambuco, Recife, 2005.

No contexto da Filosofia contemporanea, a hermenéutica vem impondo-se como uma
disciplina de grande destaque. Podemos dizer que, hoje, 0 seu maior expoente é o filésofo
alemdo Hans-Georg Gadamer. Em sua hermenéutica, o0 homem compreende-se
essencialmente como um ser de tradi¢do, onde encontra a sua identidade e a sua substancia.
Ancorado em Verdade e método, demonstramos o vinculo do conceito de “tradicdo” com o
conceito de ethos e direito natural em Aristdteles. Procuramos refletir sobre as implicacGes
deste vinculo essencial do ser humano com o seu passado. Esta tese foi atacada por conter,
segundo o0s seus criticos, uma feicdo fundamentalmente reacionaria e subserviente ao
principio de autoridade. Vérios filésofos atacaram a teoria de Gadamer sob a alegagdo de que
ela ndo faz justica a vocacdo critica da Filosofia. O mais notavel dentre eles foi o filésofo
contemporaneo Jirgen Habermas, que abriu caminho para as contestacdes a posicao
gadameriana. A tradicdo, na visdo de Gadamer, ndo representa uma cadeia semantica
inexoravel, ao contrério, o seu sentido encontra-se num processo constante de re-
significacbes. O passado ndo exerce uma opressdo simbdlica absoluta, ndo se configura como
um conjunto de idéias que obstaculizam a emancipacao dos individuos. A tradi¢do € a prépria
substancia da razdo que se preserva na historia. Alias, com a distancia temporal, a tradicdo
possui uma produtividade semantica genuina. E nisto consiste a dimensdo critica da sua
hermenéutica.

Palavras-chave: Hermenéutica, linguagem, critica, emancipacao, tradicédo, re-significacao.



ABSTRACT

CARVALHO, Luis Gustavo da Silva. A produtividade do sentido no acontecer da verdade
da tradicdo em Gadamer. Recife, 2005. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) -
Departamento de Filosofia, Universidade Federal de Pernambuco, Recife, 2005.

In the context of the contemporary philosophy, hermeneutics is imposed as a discipline of a
great prominence. We can say today its greatest exponent is the German philosopher Hans-
Georg Gadamer. In his hermeneutics, man understands himself essentially as a being of
tradition, in which meets his identity and his substance. Based on Truth and method, we will
demonstrate the link of the concept of “tradition” as the concept of “ethos” and “natural right”
from Avristotle. We have tried to reflect about the implications of that essential link of human
being with his past. This thesis was attacked by containing, according to its reviewers, a
fundamentally reactionary and subservient feature to the principle of authority. Some
philosophers have attacked Gadamer’s theory under the allegation of it does not make justice
to the philosophy critic. The most notable among them was the contemporary philosopher
Jurgen Habermas who makes way to the contestations to Gadamer’s position. Tradition, on
Gademer’s point of view, does not represent an inexorable semantic chain, on the contrary, its
sense is found in a constant process of resignifications. The past does not exercise an absolute
symbolic oppression, does not configure as a whole of ideas which makes difficult the
emancipation of the individual. Tradition is the right substance of reason which is preserved
through the history. By the way, with the temporal distance, tradition has an authentic
semantic productivity.

Keywords: Hermeneutics, language, criticism, emancipation, tradition, resignification.
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“A mera compreensdo das tradi¢coes de sentido, isto é, das tradi¢oes, dentro das quais nos
encontramos ndo representa tanto um campo de objetos para a dominagdo cientifica objetiva,
quanto uma mediac¢do de nos mesmos com nossas possibilidades reais transmitidas, com o
que pode ser, com o que pode suceder-nos e com o que pode ser de nos.”

H.-G. Gadamer



INTRODUCAO

No contexto contemporaneo, o maior dos valores diz respeito a continua busca de
novidade. A cada dia, a inddstria se encarrega de trazer um novo fetiche para “saciar” a nossa
sede de consumo. No mundo globalizado da civilizagcdo técnica, todos sdo convocados a
participar da grande festa do volatil e do efémero. O fluxo incessante das novidades faz com
que o0 nosso olhar perca a capacidade de perceber o que se consolida dentro da transfiguracédo
geral. Ja quando falamos em hermenéutica ou em Hans-Georg Gadamer, queremos colocar
diante dos nossos olhos aquilo que se sustenta diante do presenteismo e futurismo
tecnocéntrico absolutos: a tradicdo (Uberlieferung) — uma espécie de direito natural —, o
substrato histérico que ndo morre na ruina do tempo, a riqueza cultural que se sedimenta em

detrimento de todo devir historico.

O objetivo deste trabalho € demonstrar a produtividade do sentido no acontecer da
verdade da tradicdo a partir da ontologia hermenéutica de Gadamer. Partimos da idéia de que
a tese do filosofo é demonstrar, apesar de todas as mudancas e transformacdes historicas que
percebemos, aquilo do passado que permanece, que se preserva na ruina do tempo; ele nomeia
essa substancia historica permanente de tradicdo. Entretanto, nesse preservar-se, ndo se
poderia anular a produtividade histérica. Para tanto, & preciso saber como Gadamer
compreende a tradicdo. Ela ndo se configura como um cénone fixo e rigido para o presente, ao
contrario, € um horizonte de compreensao flexivel e ndo uma rigida tabela de categorias em
que experimentamos fatalisticamente as leis da natureza. A nossa tarefa sera descrever como
ocorre a produtividade do sentido da tradi¢do nos varios contextos histéricos, compreendendo
a tradicdo como o conjunto dos valores ndo pereciveis. Se for assim, o nosso trabalho

precisard reportar-se, também, a uma dimenséo ética do acontecer da verdade da tradigao.



O caminho escolhido para apresentar o tema parte de uma andlise historica da
problemética hermenéutica. Como se pode justificar a possibilidade da verdade da tradi¢do?
Antes de tudo, Gadamer tera que superar a idéia moderna de que a verdade s6 pode ser
encontrada no procedimento cientifico metodologicamente controlado. Para desconstruir esta
idéia, retornara aos primdrdios da hermenéutica, identificando a influéncia que a mentalidade

metodoldgica da ciéncia moderna exerceu sobre ela.

Por conseguinte, no primeiro capitulo da nossa investigacdo, tentaremos refazer o
caminho que deve levar ao instante em que a hermenéutica deixa de ser entendida como uma
metodologia para tornar-se 0 modo de ser fundamental da existéncia humana. O trajeto
comecara por considerar as teses hermenéuticas de Schleiermacher, perguntando se este
considerava a hermenéutica como algo mais que uma técnica geral para a compreensdo. O
postulado fundamental da sua hermenéutica ndo consistira, em Ultima instancia, em
empreender uma interpretacdo psicolégica de um autor para atingir o sentido de seu texto?
Isto é suficiente? Gadamer, pois, tentard superar a hermenéutica de Schleiermacher nos dois
pontos mencionados. Em primeiro lugar, ndo seria a partir da perspectiva de uma
hermenéutica técnica que se compreendera o sentido originario da tradicdo. Em segundo, ndo
é o0 sentido que se encontra na cabeca de um autor que se integrara ao acontecer da tradicéo,

mas, antes, 0 sentido que o texto manifesta; este sim se tornara mensagem enviada ao futuro.

O segundo grande nome a ser abordado é o de Dilthey, conhecido pela famosa
distincdo metodoldgica que separava o procedimento das chamadas “ciéncias do espirito” do
das “ciéncias da natureza”; nestas, 0 método correto é a explicacdo e, naquelas, 0 método de
abordagem correto é a compreensdo. A natureza seria explicada; quanto as realidades
historicas, seriam compreendidas. Para Gadamer, Dilthey trabalhou muito em prol das

ciéncias do espirito, entretanto, consegue ele se livrar da consciéncia metodoldgica do seu
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tempo, impressa no proprio historicismo? Estaria ele em condicGes de realizar uma genuina

experiéncia histérica?

No caminho rumo a hermenéutica de Gadamer, um nome impde-se como
absolutamente necesséario, o do filésofo alemdo Edmund Husserl, que exerceu grande
influéncia sobre a sua hermenéutica. No aspecto formal, a hermenéutica gadameriana estaria
muito proxima do conceito de horizonte (Horizont) da fenomenologia husserliana. Também
muito significativo é o conceito de mundo da vida (Lebenswelt), introduzido por Husserl na
Krisis, engendrado em oposicdo a abstracdo realizada pela ciéncia moderna — segundo o
proprio Husserl; quando a ciéncia retira o objeto das suas rela¢cdes mundanas ela ndo estaria
indo as “coisas mesmas”. A coisa mesma deve ser abordada como aparece no mundo da vida,
em todas as suas relagdes mundanas. O mundo da vida parece-nos remeter a nossa experiéncia
comum e corrente. Isto sera de fundamental importancia para a hermenéutica de Gadamer,
pois o significado genuino da tradi¢do parece ser revelado na nossa insercdo cotidiana no
mundo e ndo metodologicamente como pretendiam Schleiermacher e Dilthey. E Husserl, para
Gadamer, fez jus ao conceito de mundo da vida (Lebenswelt), criado por ele mesmo ou o
deixou circunscrito ainda a esfera da consciéncia? S& o0s rumos delineados da nossa

investigacao.

Nesta trajetéria, é preciso falar a respeito da guinada ontoldgica da hermenéutica na
figura de Martin Heidegger. Com ele, as conquistas do pensamento de Husserl ganham nova
determinacdo ontoldgica. Seria Heidegger que superaria mais radicalmente a perspectiva
metodologica da hermenéutica. Com ele, a compreensdo deixaria de ser um método das
ciéncias do espirito para se tornar o modo de ser fundamental do Dasein (pre-senca); onde
quer que nos encontremos, estaremos compreendendo o ser; dai o aspecto universal da
compreensdo. A compreensdo ndo seria, pois, uma realizacdo essencialmente histérica?

Realizaria ela a constante mediacdo do presente com o passado?
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Qual sera entdo o ponto de partida da hermenéutica de Gadamer? A nossa hipdtese
comecara apontando para a determinacdo ontoldgica que Heidegger deu a fenomenologia de
Husserl e ao conceito de “compreensdo”. A historicidade da experiéncia humana revelada por
Heidegger no conceito de compreensao seria fundamental para Gadamer. Com o conceito de
Geworfenheit, Heidegger revelaria a co-pertenca entre presente, passado e futuro na
compreensdo. Assim, abriria a porta para Gadamer legitimar, a partir da compreensdo mesma,

a sobrevivéncia da verdade da tradicéo.

N&o obstante, para legitimar a verdade da tradicdo, Gadamer primeiro terd que se
defrontar com a idéia moderna de que a verdade s6é pode ser alcancada dentro de
experimentos metodologicamente controlados. E dessa peleja do filésofo com o ideario
metodolégico da modernidade que ird tratar o primeiro item dedicado a Gadamer desta
dissertacdo, 4 questdo da verdade fora dos padrées metodologicos da ciéncia. Somente
superando a idéia de que a verdade se da& apenas dentro da ciéncia, Gadamer podera tornar
possivel a verdade da tradicdo. No item que logo se segue, A evidéncia do sentido no
acontecer da verdade da tradi¢do, buscaremos dizer algo a respeito do modo de ser da
tradicdo; apresentaremos o seu carater de evento, de olhar a tradicdo como um acontecimento

do ser, da emergéncia do passado para além do nosso querer e fazer.

A hipétese é se para Gadamer a tradicdo nos aconteceria através dos preconceitos
advindos do passado, mas tentando conciliar o carater de acontecimento preconceituoso da
tradicdo com a possibilidade de uma existéncia critica e produtiva; como ja se disse,
demonstrar isso serd o desafio constante do nosso trabalho e, assim, encerraremos o primeiro

capitulo com o item A tarefa da razdo diante dos preconceitos e do discurso de autoridade.

No segundo capitulo, 4 hermenéutica como experiéncia da tradi¢do, comegaremos
com o topico geral Aspectos fundamentais da experiéncia hermenéutica, que por conseguinte
estd dividido em dois subtopicos. O primeiro é A hermenéutica como descricdo da
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experiéncia cotidiana e natural do mundo e o seu aporte na tradi¢cao. Aqui serd de muita
importancia a distingdo husserliana entre “mundo da ciéncia” e “mundo da vida”. Para
Gadamer, pensamos que seria no mundo da vida, na nossa experiéncia comum e corrente, que
experimentamos a tradicdo no seu sentido originario. O investigador histérico, quando tenta
neutralizar a historicidade da sua pesquisa, estara em condi¢cdes de realizar a originaria
experiéncia da verdade da tradicdo? O segundo subtdpico se intitula: 4 experiéncia da
tradi¢do como revelagdo da finitude. A finitude consistiria no fato de os homens estarem
marcados pela linguagem e pela historia, de pertencerem a uma situacdo determinada.
Procuraremos, se é correto, demonstrar que esta facticidade condicionaria as a¢des historicas
dos individuos, que o nosso poder de interferir no curso dos acontecimentos ndo pode ser
absoluto, que a situagdo em que nos encontramos limitaria 0 nosso poder de acéo e que, com 0

condicionamento historico, se revelaria a nossa finitude.

No tdpico que se segue, tentaremos ser 0 mais descritivo possivel, por se tratar do
conceito fundamental da hermenéutica de Gadamer: A historia continuamente influente. Diria
respeito ao fato de o passado continuar influindo no momento histérico presente da existéncia.
Por ocasido da exposi¢do desse conceito, no primeiro volume de Verdade e método, Gadamer
menciona outro conceito de fundamental importancia para a sua hermenéutica, a saber, fusao
de horizontes (Horizontverschmelzung). A fusdo se realizaria como que naturalmente entre o
horizonte do passado e o do presente. Mas o0 conceito também quer expressar outra id€ia,
trata-se da fusdo entre varios horizontes relativos dentro do grande horizonte da tradigdo. Qual

é esse grande horizonte da tradicao?

Possivelmente, é preciso entender a tradicdo como o grande horizonte simbolico, onde
0s outros horizontes relativos sdo subsumidos. A tradigdo se constitui pelos valores que ndo
perecem na ruina do tempo? No topico O aspecto produtivo da distincia temporal,

buscaremos descrever a maneira como se realiza a “preservacdo” dos valores do passado na
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hermenéutica gadameriana. Para ele, o tempo possuiria funcdo eminentemente critica. Idéias e
preconceitos equivocados ndo se sustentam, o tempo se encarregaria de elimina-los. Os
valores que ndo morrem com a distancia temporal constituem a tradi¢do. O passado se tornou
monumento histérico e que serve de guia e modelo para o presente, para usar uma expressao
de Gianni Vattimo,. Dessa forma, a produtividade do sentido no acontecer da verdade da
tradicdo poderia ser a produtividade dos valores fundamentais que o deus Cronos néo
conseguiu devorar? Com a distancia temporal ocorreriam duas coisas: em primeiro lugar,
estaria garantida a legitimidade do que permanece e, em segundo, 0 que assim permanece
falaria de uma forma diferente em cada contexto histérico, porque o sentido de um texto

sempre supera a inten¢do do seu autor.

Em todos os momentos anteriores do trabalho, fez-se referéncia a universalidade da
linguagem para a experiéncia hermenéutica. O topico que tratard especificamente sobre a
linguagem seré dividido em dois subtdpicos. No primeiro, A universalidade da linguagem: a
linguagem como mensageira do passado, partiremos da universalidade da linguagem para o
ponto de vista hermenéutico em direcdo a legitimacdo que Gadamer procuraria dar aos varios
tipos de discursos possiveis. Para poder legitimar as mensagens enviadas pelo passado, 0
filésofo precisard primeiro demonstrar que existem outros tipos de discurso validos que nédo
aqueles praticados pela ciéncia; isto garantido, o filésofo j& poderia falar da verdade que nos

vem do passado através da linguagem.

A palavra da tradicdo? Podemos dizer que é o ethos historico onde nés habitamos? O
conjunto dos valores que experimentamos na linguagem? Estas também sdo questdes que nos
motivam neste trabalho. O aspecto comunitario da linguagem serd o segundo subtdpico a
tratar especificamente a respeito do tema da linguagem. Aqui buscamos demonstrar que, em
Gadamer, haveria uma experiéncia do mundo pré-esquematizada na linguagem e esta € a base

do acordo originario em que nos encontramos. Contudo, a0 mesmo tempo em que temos na
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linguagem uma experiéncia pré-esquematizada do mundo, a linguagem também seria o
fundamento para toda e qualquer mudanca. Somente ela pode tirar-nos da nossa situacéo
imediata, s6 nos seria possivel antecipar um estado de coisas diferente que o atual através
dela. Como podemos perceber, Gadamer reconheceu o carater fundamentalmente
emancipador (produtivo) da linguagem na sua hermenéutica. Mas Habermas, fil6sofo

escolhido como contraponto, ndo concordard com isso. Esta serd a questdo do proximo topico.

No terceiro capitulo, intitulado de O aspecto produtivo da verdade da tradigdo,
mergulharemos no centro da problematica a que nos propusemos tratar. Nele, tentaremos
demonstrar que o fato de estarmos inseridos no acontecer da tradicdo
(Uberlieferungsgeschehen) ndo limita o potencial da nossa racionalidade, ao contrério, para
Gadamer a tradicdo se configuraria como a propria condicdo de possibilidade da
racionalidade. No tépico Da compreensao a critica, trataremos da censura que Habermas
dirige a hermenéutica de Gadamer, ao combater a tese da universalidade do ponto de vista
hermenéutico. Segundo Habermas, a nossa linguagem natural ndo estaria em condicdes de
promover uma critica social competente. Para que a atividade racional seja realmente
eficiente, ndo seria preciso preservar uma certa independéncia do contexto lingiistico ao qual
pertence? Ele recorreu a epistemologia genética de Jean Piaget para demonstrar que a razao
estd assentada em estruturas categoriais independentes da linguagem natural. Nos topicos
subsequentes, buscaremos demonstrar que a universalidade do ponto de vista hermenéutico

ndo representaria um perigo para a nossa racionalidade, mas talvez até a torne possivel.

A produtividade hermenéutica na aplicagdo do texto a situagdo do intérprete € 0
topico em que trataremos de outro conceito fundamental da hermenéutica de Gadamer: a
aplicacdo. No conceito de aplicacdo, a tradicdo se revela na sua produtividade genuina, pois 0
sentido sempre tenta responder a uma situacdo concreta particular de um intérprete. Com a

emergéncia do ideal metodoldgico da ciéncia moderna, na sua exigéncia de universalidade, a

15



aplicacdo foi colocada de lado por se reportar essencialmente a uma situacdo singular. Mas,
na verdade, ndo seria a aplicacdo aquela que realiza a mediacdo produtiva entre uma lei de

carater universal com uma situacdo particular? Nisso consistiria a sua produtividade.

No topico A produtividade do sentido da tradicao na pergunta hermenéutica,
tentaremos demonstrar como, para Gadamer, com a pergunta auténtica, se pode superar 0
dogmatismo da opinido vigente. Para perguntar é preciso ndo saber, dessa forma ndo
poderiamos nos submeter a ditadura da opinido vigente. A pergunta coloca a nossa opinido no
aberto, no que ainda ndo estd determinado. Segundo Gadamer, somos atingidos pela pergunta
que a tradicdo nos envia, entretanto, para ser uma pergunta legitima, ela tem de ser motivada.
Em que consiste a sua produtividade? Nao seria no fato de que devemos passar a pergunta que
a tradicdo nos coloca para o nosso préprio perguntar? Uma resposta a uma pergunta que nos

mesmos ndo fizemos possui ainda significado para n6s?

O topico O cardter modelar da filosofia pratica de Aristoteles para a hermenéutica de
Gadamer se justifica pelo fato de se ler, na hermenéutica de Gadamer, a continuidade da
filosofia préatica de Aristoteles, acrescentando-se a ela uma dimens&o histdrica explicita. Essa
proximidade por nos ventilada entre os dois projetos justificaria a extensdo do tdpico. A
razdo, tanto em um como no outro, operaria dentro dos limites de uma substancia pré-tragada:
em Gadamer, a tradicdo; em Aristételes, o ethos. Em Aristételes, a produtividade da
racionalidade prética (phronesis) — a habilidade de aplicar um saber universal a uma situacéo

particular — seria a virtude genuina que o hermeneuta deve possuir, de acordo com Gadamer.

No topico O didlogo e o seu jogo, precisamos demonstrar como, para Gadamer, a
dimensdo dialdgica da sua hermenéutica pode ser retirada das convencdes da linguagem. E
bem possivel que encontremos bivaléncia na concep¢do gadameriana a respeito do dialogo,
pois ele parece ser concomitantemente o lugar de revelacdo e de implementacao da tradig&o.
Quando se compreende o didlogo como um jogo, ndo podemos deixar de perceber um matiz
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reacionario, uma vez que, no jogo, o0s “sujeitos” ndo dominam, mas sdo dominados. Por outro
lado, Gadamer também reconhece o aspecto genuinamente produtivo do didlogo, isto fica
mais claro quando toma de empréstimo a tese platénica que entende o pensamento como 0
didlogo infinito da alma consigo mesma. Na interiorizacdo do dialogo, Gadamer parece tirar 0
sujeito da inércia em que se encontrava dentro da sua hermenéutica. Salvo maior precisdo,
essa idéia ndo apareceu no primeiro volume de Verdade e método, somente no segundo, onde
Gadamer tentou rebater as acusacdes de que a sua hermenéutica era uma apologética de

estado de coisas existentes, sem nenhum poder emancipador.

O nosso trabalho deseja demonstrar como, no pensamento de Gadamer, estar dentro de
uma tradicdo ndo significaria diminuicdo da racionalidade. Como em Aristoteles, o ethos
representa 0 material da razdo pratica; em Gadamer, a tradicdo é a prdpria condicdo de
possibilidade da racionalidade, em nada ela compromete a produtividade da razdo. Esta
continuaria a ser o nosso grande patriménio, s6 que agora passando a reconhecer a sua
finitude. A sua produtividade e o seu poder emanciapador ndo seriam apenas desconstruidos,

mas reavaliados e amadurecidos.
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CAPITULO 1

Da arte da compreensdo a ontologia hermenéutica

1.1. Aspecto histdrico

Apesar de ndo haver uma certeza filologica, os historiadores defendem que é muito
provavel que o termo hermenéutica deriva do deus grego Hermes, figura mitoldgica que
desempenhava o papel de mensageiro entre os deuses do Olimpo e os mortais. Hermes estava

incumbido de fazer a traducéo para os homens dos designios dos deuses.

A traducdo se tornard uma das caracteristicas fundamentais do pensamento de
Gadamer, que a elevara ao patamar de exigéncia moral. Quando alguem fica responsavel pela
tarefa de divulgar algum saber, deve ter sempre por diretriz alcancar a inteligibilidade no
maior publico possivel; a sua palavra deve pleitear alcance universal, traduzindo o estranho

para a linguagem comum, onde todos possam se encontrar na comunhéo de sentido.

Foi no ambito teoldgico e juridico em que primeiro veio a lume a problematica
hermenéutica. Procurava-se encontrar a maneira correta de interpretar textos sagrados e
legais; procurava-se encontrar meios mais eficientes para fazer o texto manifestar o seu
auténtico significado. SO depois de algum tempo o problema hermenéutico se transfere da

contenda teoldgica e juridica para vicejar na inquietacéo filosofica.

1.1.1. Superando a perspectiva psicologica da hermenéutica de Schleiermacher

Com Friedrich Danill Ernst Schleiermacher (1768-1834), a hermenéutica superou sua
regionalizacdo em disciplinas especificas para integrar-se no contexto mais amplo da

indagacdo filosofica. Nos seus primordios, a hermenéutica se espraiava na indagacédo



teoldgica, filologica e juridica. Foi s6 com o projeto de Schleiermacher que a hermenéutica
superou a sua fragmentacdo. O fildsofo prop6s uma hermenéutica geral (allgemeine
Hermeneutik), cujos principios deveriam servir de base para a interpretacdo de todos os tipos

de texto. A sua hermenéutica caracterizava-se como uma “arte geral da compreenséo”.

Schleiermacher foi o primeiro a integrar no contexto filoséfico um conceito de grande
importdncia para a hermenéutica contempordnea, a saber, o conceito de “circulo
hermenéutico”. Esse conceito ocupara lugar de destaque no pensamento de Martin Heidegger
(1889-1976) e Hans-Georg Gadamer (1900-2002). Schleiermacher absorveu-o de uma antiga
regra da retdrica, que tinha por principio compreender o todo a partir das partes e as partes a
partir do todo. Em Schleiermacher, o circulo hermenéutico se configura como um método

utilizado para se atingir a correta compreensé&o.

Na sua perspectiva do circulo da compreensdo, Schleiermacher postulou duas
abordagens possiveis para acessar o sentido dos textos. A uma ele deu o nome de
“gramatical”, enquanto que a outra chamou de “psicoldgica”. A primeira apdia-se em
métodos comparativos: gramaticas e histéricos. No método comparativo, acredita-se que, ao
se deslocar para o contexto originario a que o texto pertence, se conseguira acessar 0 seu
sentido. Ele também defendeu a idéia de que, ao se colocar no lugar do seu leitor originario,

se consegue acessar o sentido auténtico do texto.

J& a compreensao psicoldgica, ndo procura deslocar-se ao contexto originario do autor,
nem se colocar no lugar do leitor originario do texto para compreendé-lo, mas realizar-se em
um ato intuitivo, em que uma alma se funde ao contelldo animico da outra para acessar o
sentido do texto. Uma alma consegue adivinhar a outra em um ato intuitivo. O que
fundamenta essa fusdo de uma alma em outra, em Ultima instancia, é uma identidade panteista
dos intérpretes. Com efeito, sob tal perspectiva, ndo se poderia pensar em uma alteridade
efetiva do outro, pois 0 seu sentido pode ser totalmente acessado em um ato divinatério com
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base nessa mesma identidade entre os seres. E uma tal abordagem critica a que nos leva

Verdade e método.

Vejamos de que maneira Gadamer opds-se as teses de Schleiermacher expostas acima.
A primeira divergéncia que podemos destacar diz respeito ao fato de que, para Gadamer, néo
se faz necessario reconstruir o contexto historico do autor para compreender o sentido do que
ele diz. O sentido originario do que diz o autor permanece atuante no momento presente, 0
que o texto diz esté integrado ao acontecer da historia. “Face a historicidade do nosso ser, a
reconstrugdo das condi¢bes originais, como toda e qualquer restauracdo, ndo passa de uma
empresa impotente. A vida reconstruida, recuperada do alheamento, néo é a original”*. Pois,
no genuino acontecimento hermenéutico, o horizonte do passado estd em constante mediacao
com o horizonte do presente. De alguma forma, o contexto do autor continua sendo 0 nosso.
Como veremos, em Gadamer, é na propria compreensdao que realizamos a mediacdo do

presente com o passado. Ela estd em condi¢des de superar a distancia temporal.

Aqui a auséncia de referéncia a efetiva alteridade do texto e do outro € um ponto de
polémica para Gadamer, pois Schleiermacher eliminou toda estranheza do texto ao postular a
possibilidade da compreensdo divinatdria, na qual o sentido do texto abre-se completamente
para 0 intérprete. E apenas uma questdo de tempo para que a estranheza do texto seja
completamente superada. Em Gadamer, a estranheza nunca sera eliminada completamente.
“Existe realmente uma polaridade entre familiaridade e estranheza, e nela se baseia a tarefa
hermenéutica. SO que essa ndo pode ser compreendida no sentido psicoldgico de

Schleiermacher (...).”?

Na sua perspectiva circular, Schleiermacher ndo faz jus a historicidade da

compreensdo, uma vez que o circulo hermenéutico que propde se dissolve no ato divinatorio;

! GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método I: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica.
Petropolis, Rio de Janeiro: Vozes, 2003. p. 234.
2 Ibidem, p. 391.
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assim, na compreensdo, elimina-se a produtividade da estranheza do texto. A historicidade do
texto é bloqueada. O sentido do texto torna-se independente da ocasido historica que o
manifesta. E hd um sentido determinado do texto que deve ser alcangado. “Segundo essa
teoria, 0 movimento circular da compreenséo vai e vem pelos textos e, quando a compreensdo

dos mesmos se realiza, este é suspenso”>.

Para Gadamer, deve preservar-se a diferenca intransponivel entre o intérprete e o
autor, e, também, entre o intérprete e o texto. Para ele, ndo € prioridade compreender o autor:
“(...) compreender significa em primeiro lugar ser versado na coisa em questdo, e somente

»4

secundariamente destacar e compreender a opinido do outro como tal””. A esta afirmacdo

pode somar-se: “E tarefa da hermenéutica explicar esse milagre da compreenséo, que nio é

uma comunhdo misteriosa das almas, mas uma participacdo num sentido comum™®

.Oqueo
tempo preserva é o sentido que o texto revela, ndo aquilo que estd na cabega do autor, isto

morre junto com ele.

Para Gadamer, o “circulo da compreensdo” como tal, em Schleiermacher, ndo serve
ainda de modelo para sua hermenéutica, pois é demais formal e metodoldgico, ndo possui a
determinacdo ontoldgica que receberd com o pensamento de Heidegger, onde se tornard modo

de ser fundamental do Dasein.

1.1.2. Critica de Gadamer a objetivacdo da tradicdo na hermenéutica de Dilthey

Passemos a analisar as teses hermenéuticas de Wilhelm Dilthey (1833-1911). O seu
projeto surgiu da necessidade de se engendrar uma “critica da razdo histdrica” que se

colocasse em pé de igualdade com a Critica da razao pura de Kant. Pretendia encontrar a

¥ GADAMER, 2003, p. 388.
* Ibidem, p. 390.
® Ibidem, p. 387.
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base s6lida para a fundamentacdo das ciéncias do espirito (Geisteswissenschaften)®. “Dilthey
concebeu-se como o metodélogo da escola histérica™”. Para Dilthey, as categorias que servem
para 0 conhecimento da natureza como necessidade ndo podem ser aplicadas ao ambito da
liberdade historica do homem, onde ndo contamos com a positividade dos objetos sensiveis,
mas sim com o0 “sentido”. No conhecimento da histdria, o que compreendemos e articulamos

é o sentido dos registros legados pelos homens do passado.

Para Dilthey, o ponto de partida de toda e qualquer reflexdo deve ser a vida. As suas
idéias ficaram registradas nos anais da historia como filosofia da vida. As suas teses se
dirigiram contra a tradi¢cdo metafisica, uma vez que é somente o confronto com a vida que faz
brotar a genuina sabedoria. A vida expressa-se e objetiva-se em monumentos historicos, que

as geracOes subseqiientes converterdo em compreensao.

Com o intuito de delimitar duas espécies distintas de conhecimento, Dilthey
distinguiu, de um lado, as ciéncias da natureza e, de outro, as ciéncias do espirito. Para cada
uma das tipologias de ciéncias mencionadas elegeu uma abordagem metodoldgica diferente.
Trabalhou com dois conceitos distintos para exprimir essa dicotomia: a “explicacdo” e a
“compreensdo”. “Explicamos a natureza; ha que se compreender o homem™”®. Com essa
dualidade metodoldgica Dilthey desejava fundamentar a possibilidade de um conhecimento
objetivo dentro das ciéncias do espirito, dado que, em sua época, as ciéncias da natureza ja se

encontravam justificadas.

O foco das atengbes hermenéuticas de Dilthey sdo expressdes (Ausdriicken) da vida,
ou seja, os registros historicos deixados pelo homem. Tais fenémenos serdo devidamente

apreciados somente se adotarmos a compreensdo como método adequado para a sua

¢ A escola histdrica, da qual Dilthey procede, parte do pressuposto hegeliano que se segue: “E o espirito que eu,
mas completamente, posso fazer meu”. Cf. HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Principios da filosofia do
direito. S&o Paulo: icone, 1997. p. 79.

" GRONDIN, Jean. Introducéo & hermenéutica filoséfica. Sdo Leopoldo, Rio Grade do Sul: Unisinos, 1999. p.
147.

8 DILTHEY apud RICHARD, Palmer E. Hermenéutica. Lishoa: Edi¢des 70, 1997. p. 120-1.
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abordagem. A plenitude da vida estd para além do proceder explicativo das ciéncias naturais.
A compressao possibilita uma experiéncia mais plena da realidade histérica. A compreensdo

apreende a vida, como vida que se fez monumento histérico.

E muito importante ressaltar que o tema da finitude ja se encontra delineado no
pensamento de Dilthey. A pertenca a uma situacao histérica delimitada ja vigora como uma
premissa da sua hermenéutica. Na qualidade de seres historicos, somos marcados pelo
passado. O filésofo reconhece que, quando conhecemos, o fazemos a partir de uma
determinada situacdo que predetermina as nossas possibilidades de ver. Entretanto, Dilthey
ndo assumira as Ultimas consequéncias epistemoldgicas do estar-situado, dado que, mesmo
assim, defenderd a possibilidade do saber objetivo, da “ciéncia histérica”, algo motivada no
veio do cartesianismo. No seu entender, a finitude ndo representa um obstaculo para tal

conhecimento objetivo.

O fato é que a hermenéutica de Dilthey traz uma ambiguidade interna; a sua filosofia
da vida teve que se coadunar com a exigéncia geral do seu tempo de elevar todo
conhecimento ao patamar da objetividade cientifica. A idéia cartesiana de um saber
indubitivel é muito cara para a hermenéutica de Dilthey. Para este, “a forma cartesiana de se
alcancar a certeza através da duvida é de uma evidéncia imediata, uma vez que ele é um filho

da Aufklirung”®.

O que Gadamer ira repreender no pensamento de Dilthey é o fato deste ndo ter
assumido até o fim as consequiéncias do seu pensamento. Apesar de todos os seus esfor¢os
para fundamentar as ciéncias do espirito como um campo especifico de conhecimento,
deixou-se aprisionar pela exigéncia objetivista do seu tempo. Quando Dilthey elevou o

conceito de compreensdo ao estatuto do método, nao fez jus a plenitude do conceito. Em

® GADAMER, 2003, p. 322.
23



passagem lapidar de Verdade e método, Gadamer da o seu parecer a respeito da ambiglidade

do pensamento de Dilthey:

Por mais que Dilthey tenha batalhado a favor da independéncia
epistemoldgica das ciéncias do espirito, 0 que se denomina método na
ciéncia moderna € uma e a mesma coisa por toda parte e sO se caracteriza
como exemplar nas ciéncias da natureza. Ndo existe nenhum método
proprio para as ciéncias do espirito™.

Enfim, Dilthey trabalhou muito em funcdo da independéncia epistemoldgica das
ciéncias do espirito, reconhecendo a peculiaridade dessa modalidade de conhecimento com
relacdo as ciéncias da natureza. Partia do pressuposto de que aquele que conhece o faz a partir
de uma determinada situacdo. Entretanto, para Gadamer, ndo é a abordagem metodoldgica
que revelara a tradicdo de maneira genuina. Dilthey ndo percebeu que a compreensao é muito

mais que método, ela é o modo de ser fundamental da existéncia humana.

1.1.3. A base fenomenoldgica da hermenéutica de Gadamer

Facamos o esforco de compreender alguns aspectos da fenomenologia de Edmund
Husserl (1859-1938) que sdo de decisiva importancia para 0 nosso tema. Falar de Husserl
sempre se constitui um desafio, pois as suas investigacdes estdo dirigidas para a dificil tarefa
de descrever a constituicdo de unidades de sentido no fluxo temporal incessante da

consciéncia.

Podemos justificar essa breve exposicdo da fenomenologia de Husserl no fato de que
Gadamer assume que a sua hermenéutica esta montada sob solo fenomenoldgico. O que

deveremos reter aqui sdo as implicacdes dos conceitos de mundo da vida (Lebenswelt) e de

19 GADAMER, 2003, p. 42.
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horizonte (Horizont) para a hermenéutica subseqliente; trata-se de dois conceitos

essencialmente histoéricos.

Husserl ird dispor seu tempo na investigacdo dos desempenhos produtivos do que ele
chama de “subjetividade transcendental”; diz respeito a constituicdo do sentido no fluxo
incessante da consciéncia, agora intencional. A caracteristica essencial da consciéncia em
Husserl é a intencionalidade, isto é, a consciéncia é sempre consciéncia de alguma coisa,
como que sempre produzida e constituida no &mbito transcendental de doagéo de significacao.
N&o podemos separar a consciéncia dos seus contelidos; ha como que uma co-pertenca entre
consciéncia e objeto; na verdade, a consciéncia € uma unidade intencional. Entretanto, chama
a atencdo que na vivéncia, nem tudo esta posto como objeto de atos intencionais, ha algo que
ocorre por tréas, na reserva, que, a qualquer momento, pode se apresentar na atualidade de um

ato intencional em foco.

Antes, cada uma dessas vivéncias intencionais implica sempre um duplo
horizonte vazio daquilo que nela ndo é propriamente visado, mas ao que a
gualquer momento uma intencdo atual pode se orientar essencialmente; em
ultimo caso, torna-se evidente que a unidade do fluxo vivencial abrange o
conjunto total das vivéncias tematizaveis.**

Em Husserl, todas as vivéncias se ddo no horizonte do tempo. Como diz Gadamer:
“Um horizonte ndo € uma fronteira rigida, mas algo que se desloca com a pessoa e que
convida a que se continue a caminhar”*2. O horizonte do tempo se caracteriza como a propria
condicdo de possibilidade das vivéncias. Como podemos ver nesta outra avaliacdo de
Gadamer: “Toda vivéncia implica os horizontes do anterior e do posterior e se funde, em
ltima analise, com 0 continuum das vivéncias presentes no anterior e no posterior para

formar a unidade do fluxo da vida™®.

1 GADAMER, 2003, p. 329.
12 Ibidem, p. 330.
¥ GADAMER, 2003, p. 329.
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Mas ndo sdo apenas as vivéncias individuais da consciéncia que sdo estudadas por
Husserl, mas também as intencionalidades ocultas, andnimas e implicitas em cada vivéncia
singular. Com isso, procurou tornar compreensivel o todo a que cada vivéncia particular
pertence. Cada vivéncia singular pertence a um horizonte que a engloba, este, por sua vez, ndo
se da de modo totalmente tematico. Husserl descreve o horizonte como uma totalidade
indeterminada, ou melhor, uma totalidade “pré-tracada”, de modo indeterminado, em que se
revela todo objeto singular na consciéncia. Vejamos a célebre passagem do cubo nas
Meditagdes cartesianas em que Husserl exprime essa relagdo de uma vivéncia particular com

o horizonte & qual pertence:

Certamente, esse tragcado em si € sempre imperfeito, mas tem, apesar de sua
indeterminacdo, certa estrutura de determinacdo. Assim, o cubo — visto de
um lado — ndo “diz” nada sobre a determinacgdo concreta desses lados néo
visiveis; no entanto, ele é, de antemao, “percebido” como cubo, depois, em
particular, como colorido, enrugado etc., cada uma dessas determinacdes
deixando sempre outras particularidades na indeterminacdo. Esse deixar na
“indeterminacdo” das particularidades — anteriormente as determinacfes
efetivas mais precisas que talvez jamais irdo ocorrer — é um momento

contido na consciéncia perceptiva em si; ele é precisamente o que constitui

0 “horizonte”.**

Passemos a falar a respeito do conceito de “mundo da vida” em Husserl. O termo
designa 0 mundo ndo apenas no sentido natural, mas *“cultural”, em que vivemos
intuitivamente, onde encontramos “as coisas mesmas”, elas s&o como se ddo em nossa
experiéncia, ou vivéncia de mundo. Husserl contrapds ao “mundo da vida” o “mundo da
ciéncia”, mundo fisico-quimico, que ndo alcanca a coisa mesma, porque isola o ente das suas
relagdes mundanas para conhecé-lo. Para Husserl, a coisa mesma s se revela no contexto da
vida. Ndo ha um ente sem mundo, “pois tudo que esta dado como ente esta dado como mundo
e leva consigo o horizonte do mundo”™. O filésofo considera uma abstracdo da ciéncia

recortar o objeto do seu mundo para analisa-lo fora de suas relagdes. E essencial, ao aparecer

¥ HUSSERL, Edmund. Meditagdes cartesianas: introducio a fenomenologia. Sdo Paulo: Madras, 2001. p. 63.
> GADAMER, 2003, p. 330.
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da “coisa mesma”, o horizonte do mundo. O ente tem sentido no mundo cultural, no mundo

da vida, mundo tomado hermeneuticamente, que possibilita todo e qualquer mundo.

Os conceitos de “mundo da vida” e de “horizonte” da fenomenologia de Husserl
exercerdo enorme influéncia sobre o pensamento de Heidegger e Gadamer. Sendo que, nestes
filésofos, eles ganhardo determinacdo ontolégica diferenciada. De fato, para Gadamer, as
consideracdes de Husserl a respeito do “mundo da vida” ainda ndo fazem jus a determinacéo
prépria radical deste fenbmeno, pelo simples fato de que ndo o faz transcender de fato a
circunscrigdo da consciéncia interna (subjetividade). Ademais, e 0 que é mais importante de
se dizer, tendo em vista 0 nosso trabalho, € que, no mundo da vida, em nossa linguagem
comum e corrente, a tradicdo se revela para nds em seu significado originario e ndo a partir de

uma abordagem cientifica ou mesmo da subjetividade transcendental.

1.1.4. Heidegger e a guinada ontologica: o aspecto produtivo do circulo hermenéutico

Todas as reflexfes que fizemos no topico anterior a respeito da historicidade e do
mundo da vida na fenomenologia de Husserl ganham determinacdo ontoldgica radical na
hermenéutica de Heidegger, ou seja, o que ficou circunscrito a esfera da consciéncia na
fenomenologia de Husserl passa agora a ter uma nova determinacdo na “hermenéutica da
facticidade”. E o “pre” da pre-senca (Dasein), 0 horizonte do “-senca”, o que Heidegger busca
explorar nas suas conseqiiéncias primeiramente desconstrutivas. Diz respeito ao solo
ontoldgico temporal, antecedente a toda subjetividade em que, desde sempre, ja nos
encontramos mergulhados. “A estrutura da temporalidade aparece assim como a determinagéo
ontoldgica da subjetividade. Mas ela era mais que isso. A tese de Heidegger era: o proprio ser

é tempo”*®.

* GADAMER, 2003, p. 345.
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O primeiro ponto que desejamos destacar aqui diz respeito a mudanga que Heidegger
imprimiu ao conceito da compreensao que, na hermenéutica precedente, se caracterizou ainda
como método das ciéncias do espirito; tornar-se-4& agora a determinagcdo ontoldgica
fundamental ineliminavel do Dasein. “Compreender é o carater ontoldgico original da propria
vida humana*’. Para o filésofo, ja estamos desde sempre nos movimentando na compreensio
do ser, ou melhor, na pré-compreensdao do mesmo por traz de todo entendimento. Estamos
dentro de contextos de significacdes onde os objetos do mundo ja se revelam de antemdo na
sua finalidade; ou sdo instrumentos que se colocam a disposi¢do do Dasein para a realizacdo
de seu projeto de ser. O fato € que, onde quer que nos encontremos, ja N0OS Movemos na
compreensdo do ser, na abertura de sentido possivel. Portanto, compreensdo nao ¢ método e
sim 0 modo de ser fundamental do Dasein, que atravessa aquilo que somos, nds mesmos —
mundo.

Aqui, a compreensdo é o modo de ser fundamental do Dasein, “na medida em que é

31,18

poder-ser e ‘possibilidade Na e pela compreensdo, ele se projeta rumo as suas

possibilidades de ser. “Na compreenséo, a pre-senca projeta seu ser para possibilidades”"?.
Nesse sentido, 0 Dasein € 0 Unico ente que possui a determinacao ontolégica da possibilidade,
pois € o Unico marcado pela temporalidade da compreensdo originaria. Como comenta
Gadamer: “Nesse sentido vale para todos 0s casos que aquele que compreende projeta-se
rumo as possibilidades de si mesmo”?°. Ao que acrescenta: “(...) sobre a base da futuridade
existencial da pre-senca humana, torna-se visivel pela primeira vez a estrutura da

compreens&o histérica em toda sua fundamentacéo ontoldgica™?*.

7 Ibidem, p. 348.

'8 Ibidem, p. 347.

¥ HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo 1. 4. ed. Petrépolis, Rio de Janeiro: Vozes, 1999. p. 204.
% GADAMER, op cit., p. 349.

! GADAMER, 2003, p. 349-50.
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Para Heidegger, enquanto seres historico-culturais, antes de tudo, nos encontramos
desde sempre em relacdo com uma totalidade significativa que chama de mundo. Por isso,
hermenéuticamente falando, podemos dizer que ao logos apofantico precede o logos
hermenéutico. Porque, aqui, mundo ndo significa o conjunto das entidades fisicas, mas a
totalidade significativa a que pertencemos enquanto seres histéricos e na qual estamos
lancados. Este pertencer a uma situacdo condicionante ndo dominavel (ou controlavel) de
todo, é o que caracteriza a finitude do Dasein. Isto posto, colocamo-nos em condicGes de
mencionar a co-pertinéncia entre o presente, o passado e o futuro no Dasein. “Foi com razao
que Heidegger insistiu na afirmacdo de que aquilo que ele chama de estar-lancado

122

(Geworfenheit) e 0 que € projeto se encontram numa pertenca matua”<“, pois “a pre-senca,

que se projeta para seu poder-ser, ja é sempre ‘sido’. Este é o sentido do estar-lancado”?*.

Passemos a analisar a concepcao de circulo hermenéutico proposta por Heidegger, que
consiste na articulagdo da compreensdo originaria na interpretacdo. Nela, a compreensao
atualiza as suas possibilidades. “Nela, a compreensdo se apropria do que compreende. Na
interpretacdo, a compreensdo se torna ela mesma e ndo outra coisa”?*. Interpretamos e entdo
explicamos aquilo que ja compreendemos. Toda interpretacdo se funda em uma visdo prévia.

“A interpretacdo nunca é apreensdo de um dado preliminar, isenta de pressuposicdes”?.

Essa descri¢do do circulo hermenéutico proposta por Heidegger guarda em si uma
possibilidade positiva e mais lucida para o conhecimento. “Esse circulo da compreensdo nédo é
um cerco em que se movimentasse qualquer tipo de conhecimento. Ele exprime a estrutura
prévia existencial, prépria da pre-senca”?®. O fato de, na interpretacdo, o interpretado ja ter

sido compreendido de antemdo, aponta para a inseparabilidade do sujeito e objeto. O Desein

?2 |bidem, p. 351.
%% Ibidem, p. 353.
* HEIDEGGER, 1999, p. 204.
% Ibidem, p. 207.
® HEIDEGGER, 1999, p. 210.
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ja traz consigo uma visdo préevia do objeto; caminho e ponto de chegada se misturam. Por
ocasido da compreensdo, 0 Desein atualiza as suas possibilidades. “Porque a compreensdo, de

acordo com seu sentido existencial, é o poder-ser da propria pre-senca”?’.

A filologia e a hermenéutica precedentes, no entender de Heidegger, perceberam
apenas parcialmente a legitimidade do circulo da compreensdo, dado que a dicotomia do
“compreender” e do “explicar” sdo apenas modos derivados da compreensao originaria. Nao
obstante, o fildsofo reconhece a legitimidade do discurso que reivindica para o conhecimento
histérico um ideal de rigor distinto daquele que vigora nas ciéncias da natureza. Como

podemos conferir nas palavras de Heidegger:

(...) as pressuposicdes ontoldgicas do conhecimento histérico ultrapassam,
em principio, a idéia de rigor das ciéncias mais exatas. A matematica nao é
mais rigorosa do que a historia. E apenas mais restrita, no tocante ao ambito
dos fundamentos existenciais que lhe sdo relevantes®.

O circulo ndo deve decair em circulo vicioso, ou seja, ser compreendido apenas
enquanto uma peticdo de principio. Ao contrario, “o circulo deve ser aqui entendido como
circulo virtuoso, capaz de engendrar o novo”?°. O que importa n4o é abandonar o circulo, pois

ele é o proprio modo de ser do Desein, mas entrar nele de maneira correta.

Nele se esconde a possibilidade positiva do conhecimento mais originario
que, de certo, s6 pode ser apreendida de modo auténtico se a interpretacdo
tiver compreendido que a sua primeira, Unica e Ultima tarefa é de ndo se
deixar guiar, na posi¢do prévia, visdo prévia e concepgdo prévia, por
conceitos ingénuos e “chutes”. Ela deve, na elaboracdo da posi¢do prévia,
da visdo prévia e concepgdo prévia, assegurar o tema cientifico a partir das
coisas elas mesmas®.

2" |dem, loc. cit.

% Ibidem.

» ALMEIDA, Custédio Luis silva de. Hermenéutica e dialética: dos estudos platdnicos ao encontro com
Hegel. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2002. p. 239.

% HEIDEGGER, 1999, p. 210.
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Heidegger compreende a verdade como evento histérico, isto é, como um
acontecimento do ser. Partindo da co-pertinéncia de presente, passado e futuro compreendeu o
eclodir do mundo da técnica como acontecimento que da continuidade a vontade de dominio
do ser iniciada com a metafisica grega. “No trajeto de uma longa histdria, a formacao
conceitual gerada pela filosofia ocidental gerou a vontade de dominio como experiéncia
fundamental da realidade”™. Ela ndo compreendeu a diferenca ontolégica: o ser ndo é o ente.
N&o se pode dizer o que o ser é, ele se faz presente, sem se deixar apreender; o ser é evento,
um acontecimento. O mundo da técnica, por exemplo, é rebento da metafisica grega, na
medida em que procura a mesma estabilidade e a seguranga dentro do acontecimento do ser
tornado ente manipulével. O fato de a nossa civilizacdo ocidental estar organizada em torno
da técnica revelaria a sua origem grega. “Vemos hoje com clareza crescente, e aprendemos
isso sobretudo com Heidegger, que a metafisica grega representa o comego da técnica”.** Ndo
obstante, é capital diferenciar técnica como dominacdo objetificadora da natureza e techne

como arte vital, vinda dos gregos.

1.2. A legitimacdo da verdade da tradicdo em Gadamer
1.2.1. A questao da verdade fora dos padrbes metodol6gicos da ciéncia

Tomemos como ponto de partida do pensamento de Hans-Georg Gadamer, em
Verdade e método, a ontologia hermenéutica de Heidegger proposta em Ser e tempo. Esta,
como ja observamos, instaurou a compreensdo como modo de ser fundamental do Dasein. A
compreensdo ndo deve ser entendida como metodologia das ciéncias do espirito, tal qual

ocorreu com a hermenéutica precedente. “A autocompreensdo tradicional da hermenéutica

3 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método 11: complementos e indice. Petrépolis, Rio de Janeiro: Vozes,
2002. p. 238.
% |dem, loc. cit.
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repousava sobre seu carater de ser uma disciplina técnica. 1sso vale inclusive para a ampliacao
diltheyniana da hermenéutica & dimenséo de organon das ciéncias do espirito”**. N&o foi essa

a pretensdo de Gadamer, como podemos perceber no prefacio da sua obra citada:

N&o foi minha intencdo desenvolver uma *“doutrina da arte” do
compreender, como pretendia ser a hermenéutica mais antiga. N&o
pretendia desenvolver um sistema de regras artificiais capaz de descrever o
procedimento metodoldgico das ciéncias do espirito ou que pudesse até
guia-lo®,

Foi a partir das teses de Heidegger que Gadamer péde defender a universalidade do
ponto de vista hermenéutico; uma vez que, na sua ontologia fundamental, a compreensdo esta
posta como o modo de ser fundamental da “pre-senca”. Para Gadamer, a compreensao € a
maneira universal de nos relacionarmos com o ente. Aqui a compreensdo € entendida como o
solo ontoldgico que perfaz a totalidade da nossa experiéncia de mundo. Este é o ponto de
partida de Gadamer: “O conceito de hermenéutica foi empregado, aqui, nesse sentido. Ele
designa a mobilidade fundamental da pre-senca, a qual perfaz sua finitude e historicidade,
abrangendo assim o todo de sua experiéncia de mundo”®. Pois, como disse Heidegger, a
compreensdo é o modo de ser fundamental do Dasein, ou seja, diz da sua condicdo

ontoldgica, ou, 0 seu mundo como chédo de toda experiéncia racional; onde quer que este ente

esteja em jogo, ja se move em uma pré-compreensdo do ser.

A analitica temporal da existéncia (Dasein) humana, desenvolvida por
Heidegger, penso eu, mostrou de maneira convincente que a compreensdo
ndo é um dentre outros modos de comportamento do sujeito, mas 0 modo de
ser da propria pre-senca®.

¥ GADAMER, 2003, p. 354.
* Ibidem, p. 14.

% |bidem, p. 16.

% GADAMER, 2003, p.16.
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Segundo Paul Ricoeur, a histdria da hermenéutica foi marcada por duas dicotomias. A
primeira diz respeito a uma oposi¢do metodoldgica, a dicotomia entre 0 “compreender” e 0
“explicar”. A segunda emergiu apds o estabelecimento da ontologia heideggeriana; agora a
oposicdo ndo é mais entre dois métodos, mas sim entre uma hermenéutica epistemoldgica, de
verve diltheyniana e outra ontoldgica, fundada por Heidegger. Segundo Ricoeur, o projeto de
Gadamer tentara coordenar essa dicotomia em uma unidade: “O filésofo de Heidelberg se
propde expressamente a reavivar o debate das ciéncias do espirito a partir da ontologia de
Heidegger (...)”%. Ao que Ricoeur ainda acrescenta: “(...) Gadamer assinala, em relagdo a
Heidegger, o esbo¢o do movimento de retorno da ontologia em direcdo aos problemas
epistemolégicos”®. Entretanto, a questdo que a hermenéutica de Gadamer coloca vai além da
verdade no ambito das ciéncias do espirito. “Essa investigacdo coloca a questdo ao todo da

experiéncia humana de mundo e da praxis da vida™*°.

Para descrever a finitude no seu pensamento, Gadamer deixa de lado expressdes
carregadas de niilismo que encontramos no pensamento de Heidegger.** O filésofo ndo
assumiu expressdes caras ao seu predecessor, como, por exemplo, ser-para-morte, nadificacdo
e angUstia. E por isso que Habermas chamou de “urbanizacdo da provincia heideggeriana”
este saneamento que Gadamer operou na linguagem hermenéutica. Na filosofia de Gadamer,
ndo somos prioritariamente seres-para-a-morte, somos antes, talvez, seres-para-o-texto (sein
zum Text). Mas certamente num sentido bastante amplo e dindmico da linguagem viva.
“Compreender e interpretar textos ndo é um expediente reservado apenas a ciéncia, mas

pertence claramente ao todo da experiéncia do homem no mundo.”* O mundo pode ser

% RICOEUR, Paul. Interpretacéo e ideologia. 4. ed. Rio de Janeiro: F. Alves, 1990. p. 37.

% bidem, p, 38.

* Ibidem, p. 16.

0 Nesse sentido, Vattimo refere-se ao abandono do tom niilista de Heidegger no pensamento de Gadamer. [Cf.
VATTIMO, Gianni. O fim da modernidade: hermenéutica e niilismo na cultura pés-moderna. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1996.]

* GADAMER, 2003, p. 29.
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entendido como um grande texto a ser lido; com uma série de horizontes de sentido

intercambidveis, o préprio jogo e cenario da experiéncia que é viver.

Em Verdade e método, Gadamer tenta descrever o que nos acontece quando
compreendemos; trata-se de demonstrar o solo ontoldgico que sustenta a nossa relagdo com o
mundo. “A questdo colocada aqui quer descobrir e tornar consciente algo que foi encoberto e
ignorado por aquela disputa sobre os métodos, algo que, antes de limitar e restringir a ciéncia
moderna, precede-a e, em parte, torna-a possivel”*?. Na qualidade de seres historicos, ja
estamos desde sempre assentes em determinadas “tradi¢bes”; a tradi¢cdo nos implica em pré-
compreensdes de mundo. E a partir dela que olhamos o mundo, as vivéncias a priori em
relacdo a0 mundo fisico-quimico e geométrico. Assim, podemos compreender porque
Gadamer questiona o espirito metodoldgico das ciéncias da modernidade, uma vez que ele
ndo reconhece a historicidade da compreensdo enquanto momento constitutivo do ser e do
conhecer. “A investigacdo das ciéncias do espirito ndo pode ver-se a si propria em oposicao
pura e simples a0 modo como nos comportamos com respeito ao passado na nossa qualidade

de seres historicos.”*

Gadamer defende que 0 nosso comportamento investigativo com relagcdo ao passado
ndo se pode dar a revelia da nossa pertenca ao mesmo. Quando nos dirigimos para
compreender a tradicdo significa que fomos “interpelados” por ela. “O que estd em questado
ndo é o que fazemos, o que deveriamos fazer, mas o que nos acontece além do nosso querer e
fazer™**. Somos seres histdricos e, como tais, estamos desde sempre na interpretagdo do
mundo que nos antecede. Essa vinculagao originaria ndo pode ser quebrada, nem mesmo pelo
suposto desenraizamento do pesquisador da ciéncia histérica. Até mesmo quando nos

colocamos a tentar compreender a tradi¢do cientificamente estaremos sob os seus efeitos.

*2 |bidem, p. 15.
*% |bidem, p. 374.
* Ibidem, p. 14.
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Gadamer procurou demonstrar as consequéncias da ontologia de Heidegger para as
ciéncias do espirito, tendo em vista a sua descricdo da estrutura circular da compreensdo a
partir da temporalidade intrinseca do Desein. A descricdo do circulo hermenéutico proposta
por Heidegger compromete a crencga na objetividade absoluta, uma vez que sujeito e objeto ja
ndo podem ser separados de maneira tdo nitida. Gadamer aplicou essa descri¢do do circulo
hermenéutico as suas reflexdes a respeito das ciéncias do espirito. “(...) precisamos
compreender quais as conseqliéncias para a hermenéutica das ciéncias do espirito sdo
provocadas pelo fato de Heidegger derivar fundamentalmente a estrutura circular da

compreens&o a partir da temporalidade da pre-senca”*.

A preocupacgdo de Gadamer com as ciéncias do espirito revela a sua continuidade com
a tradicdo filologica. O fato de estar realizando uma epistemologia das ciéncias humanas ndo
implica que ele esteja fazendo metodologia para as mesmas, como foi o0 caso de Dilthey, o
que quer demonstrar é que elas possuem uma missdo propria. “Objetivamente, parti de
Dilthey e do problema da fundamentacdo das ciéncias do espirito, assumindo uma distancia
critica frente a ele”*®. De um lado, temos as ciéncias metodolégicas da natureza, de outro, a
verdade do ambito das ciéncias do espirito, com a sua especificidade. Gadamer defendera que
as ciéncias do espirito preservam um vinculo estreito com a heran¢a humanistica que foi
obliterado pelo ideario metodolégico da modernidade, como poderemos depreender da

passagem que se segue:

Eu parto, antes, do fato de que as ciéncias historicas do espirito, nos moldes
como procederam do romantismo alemdo e se impregnaram do espirito da
ciéncia moderna, administram uma heranca humanistica que as distingue de
todas as outras investigacbes modernas e as aproxima de uma experiéncia
completamente diferente e fora do ambito da ciéncia, sobretudo a
experiéncia da arte”’.

** GADAMER, 2003, p. 354.
“®|dem, 2002, p. 16.
“GADAMER, 2003, p. 14.
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Gadamer também realizou reflexdes a respeito do fenébmeno da arte. O capitulo de
entrada de Verdade e método se chama A libera¢do da questido da verdade a partir da
experiéncia da arte; com ele, Gadamer estava pleiteando liberar a arte das restricdes que lhe
foram impostas pela consciéncia estética que vicejava na sua época. Esta se deixava limitar
pelo conceito de verdade da ciéncia. J& na introducdo de sua obra, Gadamer diz: “A presente
investigagdo inicia, portanto, com uma critica da consciéncia estética, a fim de defender a
experiéncia da verdade que nos é comunicada pela obra de arte contra a teoria estética, que se
deixa limitar pelo conceito de verdade da ciéncia”*®. Mas como acontece com as ciéncias do
espirito, a verdade que angariamos na experiéncia da arte quer apontar para 0 espago mais
amplo do acontecer da verdade. “Assim, esses estudos sobre hermenéutica que partem da
experiéncia da arte e da tradi¢do histérica procuram demonstrar o fendbmeno hermenéutico em

toda a sua envergadura”®°.

Podemos ler o pensamento de Gadamer como uma critica a cultura tecno-cientifica da
nossa época. Para o filésofo, 0 marco do fenémeno da globalizacdo foi a revolucéo cientifica
e a sua conseqlente revolugdo industrial, uma vez que uniu todos os povos em torno das
conquistas tecno-industrias, de carater tecnocéntrico e objetificador, o que pode ser traduzido
dentro do chamado paradigma cartesiano®. Gadamer procura nos alertar a respeito das
dicotomias, ocultamentos e também os perigos éticos que este modelo de progresso, na esteira
do positivismo lato sensu, traz consigo. Entre eles, ressalta a tendéncia a uniformizacao
cultural e 0 empobrecimento da linguagem no jargdo tecnocrata. Este processo tende a sufocar

as tradigdes culturais dos povos.

“8 |bidem, p. 31.

49 |dem, loc. cit.

% O termo cartesianismo refere-se a um modelo paradigmatico de Saber dominante que condiciona o(s) estatuto(s)
epistemoldgico(s) das ciéncias naturais e depois as humanas, e que gera determinados resultados objetificadores de pesquisa,
abordagem e orientacdo cientifica. As caracteristicas desse paradigma sdo apontadas e criticadas por varios fildsofos,
epistemblogos e mesmo cientistas, tais como Capra, Maturana, Heisenberg, Bateson, Lovelock, Feyerabend, Heidegger,
Morin, mas, principalmente, Gadamer. Cf. PELIZZOLI, Marcelo Luiz. Correntes da ética ambiental. Petrdpolis, Rio de
Janeiro: Vozes, 2002.
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Em Heranca e futuro da Europa, Gadamer se pergunta pelo papel que as chamadas
ciéncias do espirito devem ocupar em uma cultura dominada pelo espirito metodoldgico das
ciéncias por todas as partes. Nao esquecamos que, para ele, o que unifica a cultura ocidental é
o fendmeno da ciéncia. “E evidente para todos que foi a ciéncia que cunhou a civilizago
ocidental em seu modo de ser peculiar e também em sua unicidade predominante.”! Diante
da forte tendéncia da homogeneizacdo cultural, as ciéncias do espirito que emergem da nossa
prépria situacdo historica assumiriam o papel de preservar 0 que € propriamente humano, a
diversidade cultural dos povos e o legado humanista; cada qual com as suas tradi¢des
religiosas, artisticas e morais. As ciéncias do espirito brotam do solo histérico do pesquisador.
Sendo assim, na vigéncia delas, nenhum poder de uniformizagdo global unilateral podera

reprimir e desmantelar as tradi¢cdes dos povos.

Aqui ha realidades irremoviveis da experiéncia humana, que nenhum poder
do mundo pode reprimir. Interrogo-me agora se, na época do nivelamento e
da futura civilizacdo mundial, perdurara a forca pertinaz dos costumes, das
confissdes de fé e dos valores vividos. Parece-me que a visdo da forga
inercial na vida cultural do ser humano é onde justamente a expansao da
civilizacdo mundial de hoje encontraré a sua limitagdo interna, e afirmo que
um elemento da produtividade das chamadas ciéncias do espirito é que elas
intensificam a visdo das forcas inerciais da vida vivida e admoestam-nos,
assim, também para as tarefas da experiéncia da realidade no futuro®.

Para Gadamer, a cultura humanista se torna uma op¢do a exacerbacdo da cultura
tecno-cientifica vigente. J& ndo podemos dizer 0 mesmo a respeito do seu mestre Heidegger,
dado que, para este, a técnica e 0 humanismo possuem a mesma esséncia; pois ambas derivam
de uma mesma origem, a saber: a metafisica. Assim sendo, 0 humanismo apenas nao seria
uma opc¢do sustentavel para a sociedade na tecnocracia, ja que ambos os fenémenos sdo

rebentos da metafisica e mantém as marcas do esquecimento do ser. Mas podemos, sem

! GADAMER, 2002, p 59.
52 |dem. Heranca e futuro da Europa. Lisboa: Edicdes 70, 1998. p. 48.
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problemas, seguir Gadamer no seu resgate cultural e filosofico classico, bem como a

preocupacao com a reconstrugédo das ciéncias sociais e humanas.

N&o sera o ideal metodoldgico vigente no campo das ciéncias da natureza que fara jus
ao conhecimento proveniente nas ciéncias do espirito. Pois tratam-se de dois setores distintos
do saber; enquanto um diz respeito a “necessidade natural”, o outro se relaciona com a
liberdade humana. Para fazer justica ao conhecimento das ciéncias do espirito, Gadamer

recupera o conceito humanista de “formagao”.

O que faz das ciéncias do espirito uma ciéncia é mais compreensivel com
base na tradicdo do conceito de formacdo do que da idéia de método da
ciéncia moderna. Vemo-nos remetidos a tradi¢cdo humanista, que ganha um
novo significado a partir da resisténcia que oferece as pretensdes da ciéncia
moderna.’*.

Podemos dizer que a mentalidade cientifica da modernidade esta embevecida pelo
principio da certeza cartesiana, que rechaca tudo aquilo que é passivel de duvida e ndo se
enquadra no principio apofantico da certeza e evidéncia reinantes. SO seria aqui verdadeiro o
que é apoditico e indubitavel, o que equivale a ser passivel de validade apenas dentro do
método ai consagrado — eis o problema do reducionismo. Em Descartes, a davida aparece
apenas enquanto elemento provisorio, apenas enquanto caminho, ou seja, enquanto método
para se atingir a verdade. A ddvida aqui € artificial; ndo brota de um ndo-saber auténtico, ou
seja, de uma nao-objeticidade radical, mas coaduna-se ja com a hipotese dominadora na

investigacao da natureza ou do agora objeto ilustrado.

A certeza cientifica sempre tem uma feigdo cartesiana. E o resultado de uma
metodologia critica, que procura deixar valer somente o que for indubitavel.
Essa certeza, portanto, ndo surge da ddvida e de sua superagdo, mas ja se
subtrai de antem&o a possibilidade de sucumbir a divida>.

3 GADAMER, 2003, p. 54.
* GADAMER, 2003, p. 321.
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Em contraste com o espirito metodoldgico das ciéncias da modernidade, Gadamer
salvaguarda o direito de cidadania do eikos, ou seja, daquilo que é verossimil, de tudo aquilo
que podemos considerar, na nossa experiéncia ndo cientifica e imediata da vida, como
plausivel; daquelas verdades que ndo sdo apoditicas, mas que merecem a nossa consideracao.
Nesse sentido, uma das principais fontes de inspiracdo do pensamento de Gadamer, depois de
Socrates-Platdo certamente, € a reflexdo aristotélica a respeito da filosofia pratica. “Nossa
discussdo sera adequada se tiver a clareza compativel com o assunto, pois ndo se pode aspirar
a mesma precisdo em todas as discussdes, da mesma forma que ndo se pode atingi-la em todas
as profissdes”®. No ultimo capitulo, votaremos a falar mais sobre a influéncia que a filosofia

pratica de Arist6teles exerceu sobre a hermenéutica de Gadamer.®

Em tempos de extrema valorizacdo do conhecimento cientifico moderno e dos seus
produtos técnicos, como legitimar outras modalidades de conhecimento? “A atualidade do
fendmeno hermenéutico repousa, a meu ver, no fato de que é s6 pelo aprofundamento no

"5 Ficou reservada a

fendmeno da compreensdo que se podera alcancar tal legitimagédo
compreensdo a responsabilidade de tratar de questdes em que ndo podemos contar com a
certeza matematica. E através dela que nos relacionamos com a tradi¢do, no veio da

historicidade e da linguagem.

Na compreensdo, ocorre o aperfeicoamento da tradicdo; ela atualiza o passado,
aplicando-0 ao momento presente daquele que a interpreta. Na compreensédo, o passado e 0
presente se encontram fazendo emergir algo novo no ser. Ao encontro de passado e presente
na compreensdo, Gadamer deu o nome de fuséo de horizontes (Horizontverschmelzung). Na
hermenéutica de Gadamer, o novo brota ndao apenas do que advém, mas do passado, revelando

0 carater produtivo do acontecer da tradicdo. O presente é produto do passado, de uma

% ARITOTELES. Etica a Nicomacos. 3. ed. Brasilia: UnB, 2001. p. 18.
% A respeito disso, veja-se, em nosso terceiro e Gltimo capitulo, o topico O aspecto modelar da filosofia pratica

de Aristoteles para a hermenéutica de Gadamer.
> GADAMER, op cit., p. 30.
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tradicdo viva que se renova a cada vez que é compreendida, reconstituida no embate do

presente.

Para descrever a experiéncia historica, Gadamer utiliza um exemplo pitoresco, faz
referéncia ao ser das “festas periddicas”; assevera que o caracteristico nesse tipo de
celebracdo é a repeticdo, pois € a mesma festa que perdura no tempo; entretanto, a cada
celebracdo algo novo emerge, com isso, a festa ganha um acréscimo de ser. O que faz com
que a mesma festa seja diferente a cada vez s@o as idiossincrasias do momento historico que
Ihe é simultaneo. “A cada vez que ocorre, a festa vai se modificando, pois 0 que € simultaneo
com ela é sempre algo diverso. Mesmo assim, também sob esse aspecto historico continua
sendo uma e a mesma festa que vai sofrendo as mudancas”®®. H& o que permanece o0 mesmo

apesar de toda mudanca em jogo.

Também para expressar a sua concep¢do do tempo, Gadamer realiza uma interessante
reflexdo sobre o conceito do classico. E um mal-entendido conceber o cléassico apenas como
determinado ideal estilistico de uma época passada. “No classico culmina um carater geral do
ser histérico: o de ser conservacdo na ruina do tempo”. Com o exemplo do cléssico,
Gadamer aponta para a existéncia de realidades historicas permanentes, pois na medida em
que constituem o nosso viver, ndo sendo, portanto, coisificadas como pecas reveladoras de um

passado vislumbrado apenas como museu.

O que nos leva a chamar algo de “classico” &, antes, uma consciéncia do ser
permanente, uma consciéncia do significado imorredouro, que é
independente de toda circunstancia temporal, uma espécie de presente
intemporal contemporaneo de todo e qualquer presente®.

8 GADAMER, 2003, p. 180.
% Ibidem, p. 383.
% GADAMER, 2003, p. 381.
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O que Gadamer estd propondo com o conceito de “classico” é uma correcao no ideal
historico da Aufkldrung e também do romantismo, pois ambos colocaram em litigio o presente
e 0 passado. O lluminismo vai levar a um presenteismo e futurismo tecnoldgico que nos
descolam do ch&o histérico. O romantismo sofrera de arcaismo, volta ingénua ao passado
impossivel, em desconexdao com as demandas presentes. O exemplo do classico opera essa
mediacdo histdrica do passado com o presente, revelando assim a continuidade do acontecer

da tradicdo e que o presente finca as suas raizes no passado.

O que se qualifica como “cléssico” ndo é algo que requeira a superagdo da
distancia historica; pois ele mesmo realiza essa superacdo em constante
mediacdo. Nesse sentido, 0 que € classico €, sem davida, “intemporal”, mas
essa intemporalidade é um modo de ser histérico®.

O que Gadamer demonstra igualmente é a ingenuidade metodoldgica do historicismo,
uma vez que este adotou os padrdes epistemoldgicos da ciéncia moderna, acreditando ser
possivel romper com os efeitos do passado na pesquisa histérica. Nessa perspectiva, a
neutralizacdo da situacdo historica do pesquisador é condicdo de possibilidade para que o
passado se revele em seu ser. Para Gadamer, é justamente este destacar-se da propria situacao

historica que impede a genuina experiéncia historica.

A universalidade do ponto de vista hermenéutico atinge também a atividade do
cientista natural. Em breves momentos de Verdade e método, Gadamer faz referéncia ao nome
de Thomas Kuhn, como aquele que revelou a dependéncia do pesquisador das ciéncias
naturais ao seu horizonte histérico®. A nocdo de “paradigma” de Kuhn guarda semelhancas
com o “horizonte de compreensdo” de Gadamer, haja vista que, para ambos, a atividade
cientifica se demonstra alicercada em forcas historicas que ultrapassam a mera aplicacao

metodoldgica.

%1 Ibidem, p. 384.
62 Cf. KUHN, Thomas. A estrutura das revolucdes cientificas. 5. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 1998.

41



No pensamento de Kuhn, os elementos sobre os quais se funda a coeréncia da ciéncia
em seus varios momentos de desenvolvimento, ao contrario do que se pensava, ndo sao as
diretrizes de carater metodoldgico. Estas, por si, sdo insuficientes para explicar o todo da
problematica cientifica. O que dirige a pesquisa cientifica sdo os paradigmas, os padrdes
modeladores que fornecem leis, teorias e as diretrizes para a ciéncia normal;

hermeneuticamente falando, sé&o o chdo e 0 mundo pressupostos.

Estariamos indo além das pretensdes de Gadamer se disséssemos que ele esta
preconizando uma derrocada total do paradigma da ciéncia moderna? Na introdugdo de
Verdade e método, diz: “Se das investigacdes apresentadas aqui surgir alguma consequéncia
pratica, isso certamente ndo ocorre para um ‘engajamento’ ndo cientifico mas em vista da
probidade ‘cientifica’ de reconhecer o engajamento que atua em todo compreender”®.
Somente quando liberarmos a questdo da verdade das suas restricdes metodoldgicas estaremos
em condicOes de escutar a verdade que nos vem da tradi¢do. Por conseguinte, ndo se trata
como tal de uma substituicdo da ciéncia moderna, mesmo que se trate sim da sua critica

radical e remodelagem do seu paradigma, com consequéncias epistemoldgicas, ontoldgicas e

éticas muito significativas.

Devemos aprender com Gadamer que a historicidade do nosso ser comporta uma
profunda dimens&o ética. “Eticidade e historicidade, aqui, coincidem. A hermenéutica s6 pode
corresponder de modo apropriado a sua vocagdo ética permanecendo fiel a instancia da

historicidade”®*

(traducdo nossa). Devemos estar abertos para a verdade que nos vem pela
tradicdo, 0 ethos historico ao qual pertencemos. “O tempo ja ndo é, primariamente, um

abismo a ser transposto porque separa e distancia, mas é, na verdade, o fundamento que

2 GADAMER, 2003, p. 14.

% “Eticidad e historicidad, aqui, coinciden. La hermenéutica puede corresponder de modo apropriado a su
vocacion ética solo permaneciendo fiel a la instancia de la historicidad.” VATTIMO, Gianni. Etica de la
interpretacion. Buenos Aires: Paid6s, 1992. p. 215.
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sustenta o acontecer, onde a atualidade finca suas raizes”®®. Do passado, também, vem-nos a
substancia ética que cria a comunidade entre os individuos. Mas, para escutarmos a sabedoria
que a tradigdo nos envia, Gadamer primeiro nos livra do preconceito moderno que determina

que a verdade é apenas aquela conquistada pelo método.

1.2.2. A evidéncia do sentido no acontecer da verdade da tradicéo

Vimos no tépico anterior que s6 podemos legitimar a verdade da tradicdo na medida
em que aprendermos a reconhecer que a verdade ndo é uma prerrogativa da atividade
metodoldgica da ciéncia moderna. A verdade da tradicdo ultrapassa a atividade metodoldgica
do sujeito; é muito mais um padecer do que um fazer técnico; é um acontecimento que se da
em nés, um evento do proprio ser. Nesse sentido, a verdade da tradicdo tem algo do destino

(Ge-schick), ou seja, daquilo que nos acontece independentemente da nossa vontade.

Uma das caracteristicas principais da filosofia é a sua vocacao critica, tanto que
elegeu como um dos seus principios basicos a desconfianga com relacdo a tudo que se
apresenta imediatamente como verdadeiro. Com Descartes, a navalha da duvida ascendeu ao
estatuto de método, o filésofo ndo tomava como verdadeiro aquilo que era incerto, 0 que
equivalera a dizer cientifico, pois a ciéncia moderna esta nas costas dos filésofos deste tempo.
O senso comum, a nossa Vvisdo imediata e corriqueira do mundo, sempre foi uma das presas
favoritas da disposicéo critica dos filosofos. Por ser um saber imediato, uma interpretacdo do
mundo adquirida pelos individuos no seio da sua comunidade linglistica, sempre foi
desprezado, rechacado como uma mera doxa. Da critica a atitude natural, ingénua, a critica ao
mundo da vida é um passo.

E justamente a nossa linguagem natural, no sentido do mundo da vida, adquirida

no seio de uma comunidade linglistica cultural e histdérica, que serd recuperada pela

% GADAMER, 2003, p. 393.
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hermenéutica de Gadamer. Pois é nela que se da o acontecer da verdade da tradigéo; € através
dos “preconceitos”, pressupostos compreensivos da linguagem natural que o passado se
realiza em nods. A nossa competéncia existencial passa necessariamente pela “proficiéncia” na
linguagem natural. A nossa inser¢do na comunidade humana estard garantida na medida em
que nos integramos no fluxo vivo da linguagem cotidiana, habitar o “mundo fisico” através
dos mundos humanos. E na nossa linguagem natural que os valores do passado se fazem
efetivos; nela se revela para nos a tradicdo, o0 ethos de um povo, a base da comunidade entre
os individuos.

Hegel chamou, na sua introducdo dos Principios da filosofia do direito, de
pseudofilésofos aqueles que se fincam na imediatez e particularidade das suas opinides; pois
ele considera o filosofar como um esfor¢co do pensamento, em outras palavras, como 0
trabalho do conceito. De maneira geral, os fildsofos sempre consideraram o pensamento como
um esforc¢o racional e 16gico que se torna algo dominador, como quando se diz de um “fato de
razao”. Com Gadamer, parece ocorrer 0 contrario, pois, por vezes, fala que o pensamento é
mais um padecer do que um fazer; ndo teriamos o poder de restringir a linguagem ao nosso
controle e razdo, mas é no ser jogado por ela que mora o sentido. Por isso precisamos de
Hermes/hermenéutica. Quando escutamos a palavra que nos vem da tradicdo, quando nos
envolvemos no seu jogo, somos tocados pela sua verdade, o que implica postar-se na escuta e
na finitude ai implicada.

Para Gadamer, a verdade da tradicdo nos conduz tal qual a dinamica de um jogo,
processo no qual a subjetividade se esvai, o jogador apenas se deixa conduzir pelas regras do
jogo. O homem que esta sob a influéncia da tradicdo, da mesma forma que o jogador esta
entregue a dindmica do jogo, aceita a evidéncia imediata das suas regras. A verdade que nos é
dita na tradicdo é evidente em si mesma, tal qual as regras do jogo; ndo pede demonstraces

ou provas para se impor. A evidéncia é uma das caracteristicas da verdade da tradicdo. “O
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fato de que se evidencie algo naquilo que foi dito, sem que por isso fique assegurado, julgado

e decidido em todas as possiveis direcoes, é algo que de fato ocorre cada vez que algo nos fala
- s X 1166

a partir da tradicdo”™.

Para Gadamer, o conceito de evidéncia difere da certeza, ele pertence ao que 0s
gregos chamavam de eikds, termo proveniente da tradi¢do retérica; aponta para uma esfera de
saberes que ndo contam com a certeza matematica: “o eikos, 0 verosimile, vero-simil (Wahr-
Scheinlich), o evidente, formam uma série que pode justificar-se por si mesma frente a

verdade e & certeza do que estd demonstrado e sabido”®’.

O que € evidente ndo é
absolutamente certo apenas se impde a si mesmo como algo preferencial dentro do &mbito do
possivel e do provavel. Segundo Gadamer, o senso comum, tal qual Oetinger o apresentou,
faz parte do &mbito desses saberes imediatos e vividos por si mesmos.

O que se mostra em si mesmo é aquilo que ndo precisa ser demonstrado ou
provado para ser aceito, ao contrario, € 0 que se basta a si mesmo na sua presenca. Para
elucidar este delicado &mbito da verdade, Gadamer remonta ao conceito grego de kdlon, isto
é, ao conceito de belo. O belo é aquilo que costuma convencer apenas com a sua presenca. O
belo convence a alma humana no seu simples aparecer; nos aceitamos o belo sem maiores
discussdes. A beleza é evidente em si mesma, ndo precisando de demonstragdes logicas ou
provas racionais para ser aceita. A beleza € aquilo que consegue agradar universalmente sem
conceito.

A beleza ndo precisa de argumentos racionais para defendé-la, ela possui luz
propria, por isso € evidente em si mesma. “O belo é realmente, a partir de si mesmo, ‘0 mais
reluzente’ (fo ekphanestaton)”®®. De fato, a beleza brilha, ela possui 0 modo de ser da luz. D4

para se perceber porque alguns intérpretes falam que, em Gadamer, ha uma concepcao

estética da verdade. Ele traca uma analogia entre o aparecer do belo e a evidéncia do que pode

% GADAMER, 2003, p. 625.
%7 Ibidem, p. 624-5.
% GADAMER, 2003, p. 621.
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ser compreendido. “A metafisica da luz é portanto o fundamento da estreita relacdo entre o
aparecer do belo e a evidéncia do compreensivel”®®. Com efeito, o belo é tio evidente como

tudo aquilo que tem sentido.

Partindo da metafisica do belo, podemos trazer a luz sobretudo dois pontos,
gue resultam da relacdo entre o aparecer do belo e a evidéncia do
compreensivel. Por um lado, pelo fato de que tanto a manifestacdo do belo
quanto 0 modo de ser da compreensdo possuem o carater de evento; por
outro, pelo fato de que a experiéncia hermenéutica, como experiéncia de um
sentido transmitido, participa da imediatez que sempre caracterizou a
experiéncia do belo e, em geral, de toda evidéncia da verdade.”.

O que importa reter do exposto € que a verdade da tradicdo se elenca entre aquelas
que sdo evidentes em si mesmas e ndo precisam ser provadas no padrdo metodoldgico
matematico-experimental. Por isso, Gadamer nos relembra o poder persuasivo do belo, que
ndo solicita nada além da sua simples presenca para ser aceito. Na nossa experiéncia cotidiana
e natural de mundo, que se d& no seio de tradi¢cBes, ocorre 0 mesmo, deparamo-nos com
verdades que ndo estdo asseguradas na sua certeza, mas que sdo aceitas como evidentes. Ha
valores da tradicdo que sdo indiscutiveis, sdo tdo evidentes quanto a beleza; ou, muitas vezes,

traduzem-se em préticas socio-ambientais sustentiveis e brandas, ligadas a arte de viver.

1.2.3. A tarefa da razao diante dos preconceitos e do discurso da autoridade

Exigéncia fundamental da Aufkldrung: somente reconhecer enquanto conhecimento
legitimo aquele que estivesse bem fundamentado, a saber, no crivo da clareza-distingéo-
certeza cartesiana. Partindo desse principio, podemos considerar que, para 0 espirito
iluminista, a nocdo de “preconceito” é destituida de todo e qualquer valor, uma vez que este
consiste em juizos prévios e ndo fundamentados naquele modelo a respeito de alguma coisa.

“Em si mesmo, ‘preconceito’ (Vorurteil) quer dizer um juizo (Urteil) que se forma antes do

% Ibidem, p. 623.
" Ibidem, p. 624.
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exame definitivo de todos os momentos determinantes segundo a coisa em questdo”’*. Faz
parte da esséncia dos preconceitos ndo ser um saber definitivo, é uma visdo prévia que esta

aberta para a confirmagao ou negagao na coisa.

Para Gadamer, a palavra preconceito possui duas significagdes opostas, sdo dois
matizes em uma mesma palavra, um positivo e outro negativo. “Uma analise da histéria do
conceito mostra que € somente na Aufkldrung que o conceito do preconceito recebeu o matiz
negativo que agora possui”’?. Antes de tudo, preconceito indica apenas que um juizo prévio
foi formado antes de qualquer tomada de posicdo definitiva. Ao ler a nogdo de pré-conceito
no ambito juridico, Gadamer nos faz ver os duas matizes da palavra: “(...) é uma pré-decisao
juridica antes de ser baixada uma sentenca definitiva””. E claro que, dependendo do teor
desta pré-decisdo, ela pode beneficiar ou prejudicar aquele que participa de um pleito juridico.
“Por isso, préjudice, em francés, tal como praeiudicium, significa também simplesmente
prejuizo, desvantagem, dano”’*. N&o podemos, de anteméo, recusar a legitimidade de um
preconceito; “‘preconceito’ ndo significa, pois, de modo algum, falso juizo, uma vez que seu
conceito permite que ele possa ser valorizado positiva ou negativamente”’®. Os preconceitos
podem ser verdadeiros: “existem préjugés légitimes™ . Esta constatagcdo é muito importante,
pois o reconhecimento da verdade da tradicdo em Gadamer depende da reabilitacdo da nogéo

de preconceito, pois as mensagens do passado nos chegam na forma de preconceitos.

Em Gadamer, sdo 0s preconceitos que constituem a nossa realidade histérica. Por isso,
o caminho que leva a reabilitacdo da tradicdo passa, necessariamente, pela reabilitacdo da
nogéo de preconceito. Gadamer reconhece os preconceitos como elementos estruturais de toda

compreensdo. S6 ha compreensdo onde ha preconceitos. Eles sdo condigdes de possibilidade

" GADAMER, 2003, p. 360.
72 1dem, loc. cit.

" Ibidem.

* GADAMER, 2003, p. 360.
" Ibidem.

"® |bidem.
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de todo acesso compreensivo da realidade. “E s6 o reconhecimento do caréter essencialmente
preconceituoso de toda compreensdo que pode levar o problema hermenéutico a sua real
agudeza”’’. A consciéncia n4o é uma mera tabua rasa, como defendeu Locke, sua realidade
histérica é essencialmente preconceituosa. Com o0s preconceitos, recebemos uma interpretacéo
do mundo feita pela tradicdo linglistica. Ndo ha autoconstrucao absoluta da razdo. “Para nos a
razao somente existe como real e historica, isto significa simplesmente: a razao ndo é dona de
si mesma, pois esta sempre referida ao dado no qual exerce sua acdo”’®. A autonomia da
razdo sé se faz valer dentro dos limites da substancia histérica. A razdo ndo pode voar para

fora da sua situacdo historica.

Sao os preconceitos do passado que constituem a realidade histérica do nosso ser. Ja
descobrimos que existem preconceitos legitimos e outros ndo. Diferencia-los é a tarefa critica
que Gadamer impde & racionalidade hermenéutica. A raz&o sempre ird se exercer a partir de
preconceitos histdricos, a sua forga esta circunscrita as paredes desta facticidade, ndo pode se
livrar da contingéncia da sua situagdo. Por sua vez, a Aufkldirung rejeitou todo tipo de
preconceito e autoridade, porque onde se respeita a autoridade e 0s preconceitos socialmente
instituidos se abre médo da racionalidade dominadora que mantém sob controle todos os

“objetos”.

Gadamer responde dizendo que se deve submeter todo discurso de autoridade e todo
preconceito & critica da razdo. “Enquanto a validez da autoridade ocupar o lugar do juizo
proprio, a autoridade seré uma fonte de preconceitos”’®. Gadamer considera um erro da
Aufkldrung excluir a possibilidade de um juizo ser verdadeiro apenas pelo fato de provir da
autoridade de outrem. “Sobre a base de um esclarecedor conceito de razéo e liberdade, o

conceito de autoridade acabou sendo referido ao oposto de razéo e liberdade, a saber, ao

™ Ibidem.
"8 Ibidem, p. 367.
" GADAMER, 2003, p. 370.
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conceito de obediéncia cega.”® No entanto, quando abdico do direito de decidir, deixando
iSSO ao encargo de outrem, posso estar a fazé-lo por um ato da raz&o, que reconhece no outro
a superioridade em determinado assunto, do qual sei menos que ele. Isto € bom senso,

portanto, ndo estou abrindo méo de minha razéo.

Quando se atribui autoridade a alguém, esta-se reconhecendo a legitimidade do seu
juizo. Reconhece-se que o outro é mais versado que nos em determinado assunto. “E nisso
que consiste a esséncia da autoridade que exige o educador, o superior, o especialista.”®". Ndo
ha aqui uma obediéncia cega. “Nao resta ddvidas de que a autoridade implica necessariamente
poder dar ordens e encontrar obediéncia. Mas isso provém unicamente da autoridade que

alguém tem”®2. Autoridade é conquistada, nio imposta.

Gadamer, sem duvida, realiza sua critica a Aufkldrung apoiado no movimento
romantico, de fato tem muito a dizer na critica ao status quo do saber da modernidade. A
Aufkldrung errou ao cair no extremismo de ndo conferir a possibilidade de veracidade aos
preconceitos e a autoridade. “Para isso podemos nos apoiar na critica que o romantismo faz a
Aufklirung, pois existe uma forma de autoridade que foi particularmente defendida pelo
romantismo: a tradicdo”®. Segundo o movimento romantico, a autoridade da tradic&o se faz
sentir nos nossos comportamentos e instituicdes. “E nossa divida para com o romantismo é
justamente essa corre¢do da Aufkidrung, no sentido de reconhecer que, ao lado dos
fundamentos da razdo, a tradigdo conserva algum direito e determina amplamente as nossas

instituicdes e comportamento.”®*

Entretanto, a valorizagdo da tradigdo encontrada no movimento romantico ndo

conseguiu superar a dicotomia entre razdo e tradicdo. O que nos vem da tradigéo se faz valer

% |bidem, p. 370-1.

8 Ibidem, p. 371-2.

8 Ibidem, p. 371.

% GADAMER, 2003, p. 372.
8 Idem, loc. cit.
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sem o reconhecimento da razdo, uma vez que “o romantismo entende a tradicdo como o
contrério da liberdade racional e vé nela um dado histérico a0 modo da natureza”®. Aqui a
tradicdo é compreendida como o contrério da autodeterminacéo racional, como o contrario da
nossa liberdade, “na qual o que é transmitido se conserva sem rupturas, a despeito das davidas
e das criticas”®. Nesse sentido romantico, a tradicio é compreendida como o pélo oposto da
racionalidade metodolégica e quanto mais instrumental. Em, por vezes, até pode cair num
certo misticismo ou irracionalismo. Gadamer se op0Oe a esta concepgdo roméantica da tradicéo.
“Parece-me, no entanto, que entre a tradicdo e a razdo ndo existe nenhuma oposicao que seja
assim tdo incondicional.”® Para Gadamer, essa visio pode terminar sendo analoga a da
Aufkldrung, pois em ambas vale a oposicao entre razdo e mito. “A crenga na perfectibilidade
da razdo se converte na crenca na perfei¢do da consciéncia ‘mitica’ e se reflete em um estado

originério paradisfaco anterior & queda no pecado de pensar”®

Para Gadamer, diferentemente do romantismo, a tradicdo é racional, mas € preciso
ampliar o que seja o racional. Por isso, o filésofo legitima a autoridade da tradi¢do e dos
preconceitos advindos por ela, no sentido da produtividade hermenéutica. A tradicdo se
transforma em um critério de racionalidade. O que o tempo ndo consegue corroer é racional.

A tradicdo é concomitantemente um acontecimento histdrico e momento da liberdade.

Na realidade, a tradicdo sempre é um momento da liberdade e da propria
histéria. Também a tradi¢cdo mais auténtica e a tradicdo melhor estabelecida
ndo se realizam naturalmente em virtude da capacidade de inércia que
permite ao que esta ai de persistir, mas necessita ser afirmada, assumida e
cultivada.®.

% Ibidem, p. 373.

% |bidem, loc. cit.

8 Ibidem.

% GADAMER, 2003, p. 364.
% Ibidem, p. 373.
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Para Gadamer, o que se preserva com a “distancia temporal” ¢ racional. Mas a li¢cao
que devemos aprender com tudo o que foi dito neste topico é que a razdo sempre ird exercer
as suas tarefas a partir das realidades historicas em que se assenta, em meio aos preconceitos e
a autoridade da tradicdo. A racionalidade hermenéutica é analoga a racionalidade pratica

(phronesis) aristotélica, pois ambas s6 funcionam dento de um ethos.
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CAPITULO 2

A hermenéutica como experiéncia da tradicao

2.1. Aspectos fundamentais da experiéncia hermenéutica

2.1.1. A hermenéutica como descri¢do da experiéncia cotidiana e natural do mundo e o

seu aporte na tradicdo

Quando caracterizamos a hermenéutica de Gadamer como descricdo da nossa
experiéncia cotidiana e natural do mundo, lemos o seu pensamento nos baseando na distin¢édo
husserliana entre 0 mundo da ciéncia e mundo da vida; o primeiro, € um modo derivado do
mundo da vida. O que esta em questdo aqui ndo é a especificidade da experiéncia cientifica
com as suas condicdes artificiais de desvelamento da verdade; o que se procura descrever sao
as caracteristicas gerais do nosso mundo da vida (Lebenswelt), 0 lugar originario de realizacédo
das experiéncias humanas, de onde tudo parte e para onde o sentido deve convergir.”

Para Gadamer, o0 ser humano esta originariamente dentro do acontecer de uma tradi¢ao
lingtistica. A tradicdo se revela na linguagem comum e corrente da nossa experiéncia
cotidiana e natural de mundo, mesmo que nédo se dé (mostre) de todo. A universalidade do
ponto de vista hermenéutico se baseia no fato de que tudo parte e tudo retorna para o espaco
comunitario em que se realiza o nosso falar cotidiano. Como veremos, a propria ciéncia ndo
esta fora da universalidade do ponto de vista hermenéutico.

A ciéncia moderna, bem sabemos, encontrou a sua fundamentacdo filoséfica no
cartesianismo; uma vez que este suspendeu a validade dos saberes dubitaveis e verossimeis da

tradicdo, pela certeza apoditica do cogito e o papel do método. A partir deste momento, todo

% podemos confirmar essa pretensdo hermenéutica nas palavras de Habermas: “Como a fenomenologia e a
analise da linguagem, a hermenéutica traz para o primeiro plano as condi¢fes cotidianas da vida (alltagliche
Lebensverhéltnisse) e promove o esclarecimento sobre estruturas profundas do mundo da vida (Lebenswelt)”.
Cf. HABERMAS, Jurgem. Dialética e hermenéutica. Porto Alegre: L&PM, 1987. p. 83.



conhecimento legitimo se fundamenta sobre a certeza. “Na realidade, era algo monstruoso o
que Descartes, em sua radical consideracdo dubitativa, transformou em objeto de discussao: o
todo do nosso mundo compreensivel, no que diz respeito a sua legitimacéo (...)”". Para
Gadamer, ndo € justificAvel a demolicdo cartesiana, pois somos seres essencialmente ligados a
uma tradicdo ou a tradigdes. O préprio ser, hermeneuticamente tomado, pode ser considerado
dentro das mensagens que o passado nos envia; estas entendidas como registros histéricos que
sdo capazes de se recriar no momento presente da existéncia. Tudo que conquista o estatuto
ontoldgico de classico possui a capacidade de se reproduzir produtivamente no acontecer do
tempo. O exemplo do cléssico revela o0 modo de ser da tradi¢do, ndo no sentido do passado
morto, ou no estilo de museu, mas no seu movimento presente e cotidiano. O acontecer da
tradicdo se da na linguagem cotidiana; é na nosso falar comum e corrente que os vestigios do
passado nos alcangam.

Desde sempre nos reconhecemos enquanto falantes de uma linguagem natural. A
universalidade do ponto de vista hermenéutico consiste no fato de que tudo parte e tudo
retorna para ela, por isso podemos considera-la a ultima metalinguagem que ha. Qualquer
linguagem artificial que venha a ser criada parte dela e para ela retorna. As abstragbes da
linguagem ldgica, por exemplo, sdo ancoradas na linguagem comum e corrente. E ai que o
I6gico primeiro elabora a lingua abstrata. E depois, para comunica-la dentro de uma
comunidade cientifica e fora dela, também, ter4 que recorrer a nossa linguagem comum
novamente. E ela que torna possivel o acordo social entre os homens. Dai 0 grande apreco de
Gadamer pelo senso comum; nele os individuos compartilham um idedrio comum, uma
plataforma onde brota o sentido e onde nos encontramos; mundo comum, que é de
fundamental importancia para o equilibrio social. O senso comum revela o acordo originario

em que estamos assentados. Gadamer critica Descartes por ter tentado, na sua filosofia,

%8 GADAMER, Hans- Georg. Raz&o na época da ciéncia. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1983. p. 93.
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romper com este solo comum e aberto onde, apesar dos pesares, nos entendemos, em nome de
uma Unica certeza, a da autoconsciéncia.

Experimentamos o mundo na sua forma mais originaria, enquanto falantes de uma
linguagem natural. A universalidade do ponto de vista hermenéutico consiste no fato de que
tudo deve ser traduzido para ela. A ciéncia, para valer socialmente, deve ingressar no nosso
falar cotidiano. Ela ndo esta fora do acontecer hermenéutico, uma vez que a linguisticidade e a
historicidade da compreensdo sdo modos universais de todo conhecer. Para Gadamer, a
demolicdo cartesiana do nosso saber originario do mundo ndo teve um resultado efetivo
satisfatorio no sentido do progresso humano. Continuamos a ser seres de tradicdo, até mesmo
quando praticamos as ciéncias da natureza, como tdo bem demonstrou T. Kuhn. E
continuamos a sé-lo mesmo em meio a dilapidacdo cultural e social no capitalismo “p6s-
moderno”.

Movemos-nos dentro de um horizonte de compreensdo, nele recebemos a pré-
compreensdo linguistica do mundo. A nocdo de experiéncia, idealizada pela consciéncia
metodoldgica da ciéncia moderna, procura banir toda e qualquer pré-compreensao linguistica
do objeto que seja proveniente da nossa experiéncia cotidiana e natural do mundo. A tese de
Gadamer é que, desta forma, a autoconsciéncia metodoldgica da ciéncia moderna esta
tentando se libertar das condic¢Ges universais de apresentagéo do ser. Portanto, na metodologia
das ciéncias, as suas bases epistemoldgicas ndo podem anular a sua insercdo no seio de
tradigdes.

O objetivo da ciéncia®, nestes moldes, inclui eliminar a historicidade do seu
objeto. Para que um saber seja legitimado cientificamente deve ser repetido e confirmado na
experiéncia. Esta, por sua vez, deve ser repetida e confirmada por varios membros de uma

comunidade cientifica. “Uma experiéncia s é valida, na medida em que se confirma; nesse

% Mesmo que falar em ciéncia hoje seja um pouco complexo e diferente das vises ideais do passado, e talvez
fosse melhor falar em algo como tecnociéncia, no seio da sociedade industrial capitalista.
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sentido, sua dignidade repousa no principio que reza que ela pode ser reproduzida. Mas isto
significa que, por sua propria esséncia, a experiéncia suspende em si mesma sua propria
histéria e a extingue.”®. J4 na experiéncia hermenéutica, como descrita por Gadamer, ocorre
justamente o contrario, ela é legitima quando ndo se repete, quando nega nossas expectativas
de sentido, quando nos remete ao aberto da compreensdo, por conseguinte, tradicdo e
linguagem.

O conceito de experiéncia da ciéncia moderna ndo faz jus a experiéncia
hermenéutica, aquela que realizamos no mundo da vida de forma cotidiana e corrente. N&o € a
experiéncia artificial e impositiva da ciéncia da natureza que interessa aqui, mas sim a
experiéncia fundamental que realizamos na qualidade de seres historicos, aquela que se
realiza na nossa mobilidade cotidiana como mundo prévio onde se da a dindmica do sentido,
do ser. A experiéncia que importa a Gadamer, fundamentalmente, é a experiéncia da tradicéo.
N&o ¢ a atividade metodoldgica do cientista que faz a tradicdo falar dentro dos seus canones,
mas uma abertura fundamental que permite que o passado nos toque com a sua verdade, para
além inclusive do nosso controle.

E preciso saber que ndo esta sob o controle da nossa vontade pertencermos ou néo
a uma tradicdo. Tal pertenca faz parte da “esséncia-existéncia” humana, disso ndo podemos
nos furtar. Por isso, também ndo depende do nosso consentimento sermos oOu nhao
condicionados pelos valores da tradigdo, isso nos ocorre até mesmo de maneira inconsciente.
N&o nos é dado perceber até que ponto somos condicionados pela histéria. Para Gadamer,
aqui encontramos os graves limites de toda filosofia da reflexdo, da autoconsciéncia. A
abertura para o que nos vem do passado é fundamental e originaria, ndo depende do nosso
reconhecimento. A tradicdo se realiza em nos, independentemente do nosso querer e razao.

Por isso, torna-se complicado falar de um emprego puro da razéo, independente de todo e

% GADAMER, 2003, p. 454.
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qualquer preconceito adquirido na nossa lingua natural. A pré-compreensdo que recebemos
na nossa lingua natural, no nosso mundo, abre-nos a interpretacdo do mundo e de todos 0s
mundos possiveis. “Se é verdade que os pseudoproblemas verbalisticos podem proceder do
ambito das convencdes da linguagem, também é verdade que a linguagem é simultaneamente
condicdo e guia positivo da propria experiéncia.”®

A crenca em um estado de consciéncia transcendental auto-reflexivo, destituido de
pré-conceitos adquiridos nas nossas vivéncias de mundo, € incoerente, uma vez que sempre
herdamos interpretagdes do mundo feita na linguagem. N&o podemos deixar de lado tal
pressuposto, a saber, a facticidade. Acreditar que podemos nos livrar das antecipacfes da
nossa linguagem natural faz parte de uma idealizacdo da experiéncia realizada pela ciéncia
moderna.

Um dos maiores paladinos do paradigma metodolégico da ciéncia moderna foi o
filésofo inglés Francis Bacon. “Seu método de indugdo procura superar a forma fortuita e
irregular sob a qual se produz a experiéncia cotidiana (...)”%. Ele acreditava que através de
experimentos organizados metodicamente conseguiria superar as generalizacfes precipitadas
e inconsistentes da nossa experiéncia cotidiana. Essa era a condigdo para se chegar ao
verdadeiro conhecimento do mundo. “Este método verdadeiro se caracteriza pelo fato de que
nele o espirito ndo est4 meramente confiado a si mesmo. N&o Ihe é dado voar como quiser”®.
N&o poderiamos, pois, confiar na naturalidade da experiéncia nas nossas culturas; nela, as
crencas e preconceitos populares da linguagem nos conduziriam ao engano. “Assim, para
Bacon, também a relacdo do espirito humano com as convengdes da linguagem é um modo de

197

extravio do conhecimento através de formas convencionais vazias.””'. Como Descartes,

Bacon ndo confere valor de verdade aos saberes instituidos pela tradicao.

% GADAMER, 2003, p. 458.
% Ibidem, p. 455.
% Ibidem, p. 456.
% Ibidem, p. 457.

56



Bacon prop6e uma limpeza metodoldgica do espirito humano, procurando livra-lo
da influéncia negativa que as convencdes da linguagem exercem. O conhecimento verdadeiro
ndo se pode deixar condicionar por preconceitos da linguagem. Dessa forma, podemos dizer
que qualquer forma de conhecimento adquirido no seio de tradi¢cbes de linguagem esta
refutado de antem&o. N&o ha verdade na tradicdo histérica dos povos. Assim, fica claro
porque Gadamer toma o0 pensamento de Bacon como um contraponto da sua hermenéutica
filosofica. Tudo que faz parte da maneira natural do homem se relacionar com o mundo é
descartado em nome de uma verdade plasmada em condigdes artificiais de experimento. De
fato, a verdade da tradicdo ndo poderia ser descartada dessa forma; inclusive, ndo depende de
nossa vontade fazer com que ela deixe de exercer a sua influéncia. Ndo podemos suprimir a
nossa pertenca ao passado, nem anular o que aconteceu. “Nisto consiste, como exp0s
claramente Aristoteles, a caracteristica especifica do passado. Nem mesmo um deus pode
anular o que aconteceu”®. N&o podemos neutralizar a influéncia da tradicdo, nem tampouco
deixar para trds os preconceitos linguisticos da nossa experiéncia cotidiana e natural do
mundo.

Gadamer quer defender, frente a pretensdo de exclusividade da ciéncia moderna, o
conjunto da nossa riqueza cultural. A tradicdo € como que um cimento que nos une uns aos
outros. E o lugar originario de acordo entre os homens. Nela compartilhamos uma visio
comum do mundo. A tradicéo se revela na linguagem viva do nosso falar cotidiano. E s6 na
linguagem cotidiana que os homens alcangam a competéncia existencial para resolver as
questBes de ordem pratica. A ciéncia, para conquistar validade social, tem de se inserir na
vida da linguagem. A ciéncia tem de ser trazida para o espa¢o de discussdo e de acordo entre

0s homens, somente assim ela ganhara legitimidade ética.

% GADAMER, 1998, p. 79.
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2.1.2. A experiéncia da tradicdo como revelacéo da finitude

Costuma-se abordar o tema da finitude em Gadamer apenas sob o ponto de vista
epistemoldgico, afirmando-se que a historicidade e a linglisticidade da compreensao
obstaculizam a possibilidade de um saber absoluto. Aqui, além deste aspecto, focamos as
consideracdes sobre o aspecto finito da acdo dos sujeitos histdricos. O que se apresenta, antes
de qualquer coisa, ¢ uma exigéncia de autoconhecimento. “A exigéncia délfica ‘conhece-te a
te mesmo’, significava ‘reconhece que és um homem, ndo um deus!””®*. O que devemos
aprender aqui é que a historicidade humana revela os limites dentro dos quais podemos atuar.
A pretensdo de dominio do homem se vé reduzida ao factivel dentro de uma determinada

situacdo hermenéutica.

Para Gadamer, a nossa finitude se revela no fato de estarmos ancorados em uma
determinada situacao historica. O nosso poder de interferir no curso dos acontecimentos ndo é
ilimitado, depende das possibilidades que estdo abertas para a situacdo em que nos
encontramos. Geralmente, experimentamos no curso dos acontecimentos a frustragdo das
nossas expectativas com relagdo ao futuro; dificilmente as coisas saem como tinhamos
planejado. Ndo podemos eliminar as contingéncias historicas. O sujeito experimenta no curso
dos acontecimentos os limites da sua vontade. Com Gadamer, aprendemos que ndo ha sujeito
absoluto, que a base da auténtica experiéncia historica é negativa, uma vez que sempre nega

as nossas expectativas e nos abre a recepcdo do sentido (re)criado.

Na exposicao da sua teoria da experiéncia, Gadamer toma por interlocutor Aristételes;
demonstra como, na visdo aristotélica, ascendemos da multiplicidade das nossas percepcdes
individuais a universalidade do conceito. “Aristételes descreve como, a partir de muitas

percepcOes individuais, pela retencdo desses multiplos elementos individuais, acaba surgindo

% GADAMER, 1983, p. 87.
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a experiéncia, a unidade una da experiéncia.”*® A universalidade da experiéncia néo é a da
ciéncia. Enquanto a ciéncia capta regularidades, a ciéncia diz o porqué delas. O estagirita
batizou de “inducdo” o raciocinio que leva do particular ao universal. Sabemos que é a
universalidade do conceito que serve de ponto de partida da ciéncia. A pergunta que
Aristételes quer responder é: “Mas o que € a universalidade da experiéncia e como passa a

universalidade do logos?"*%".

Para ilustrar essa passagem, Aristoteles compara a multiddo de observacdes feitas por
alguém com um exército em fuga. Um exército s6 para quando todos os soldados estiverem
reunidos na unidade de um comando. “Também as experiéncias sdo fugidias, ndo ficam
paradas. Mas, nessa fuga geral, quando uma determinada observacdo se confirma numa
experiéncia repetida, entdo ela para. Isso faz com que nesse ponto se forme uma primeira
instancia fixa dentro da fuga geral.”*** O que surge da retencéo das experiéncias em uma

unidade é a universalidade do conceito.*®

No entender de Gadamer, Aristoteles descreve corretamente o processo pelo qual a
experiéncia se instaura, entretanto, fé-lo sob pressupostos simplificadores. Para Aristételes, ja
estd pressuposto, em meio a fuga das observacGes, a estabilidade das experiéncias na
universalidade do conceito, “como se 0 que € tipico da experiéncia se produzisse a si mesmo,
sem contradicdes”'®. Em Gadamer, o conceito ndo estagna, ndo repousa, esta envolto na
produtividade histérica inabalavel, hd& um desenvolvimento perene na constituicdo do seu
sentido. Sua tese é que a experiéncia ndo € alcancada no repouso do conceito, na formacao

sem rupturas de universalidades tipicas. “Essa formacdo se da, antes, pelo fato de falsas

100 GADAMER, 2003, p. 458.

191 1 dem, loc. cit.

192 Ibidem, p. 460.

103 £ importante dizer que, para Gadamer, o conceito é legitimo, apenas é um acontecimento tardio e aberto ao
devir, produto do processo dialégico. Por isso, 0 caminho da hermenéutica ndo ¢é apenas da palavra ao conceito,
mas também do conceito a linguagem.

104 Ibidem, p. 461.
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universalizacfes serem constantemente refutadas pela experiéncia, as coisas tidas por tipicas

s30 constantemente destipificadas.”'*

A tese de Gadamer é que a verdadeira experiéncia é sempre negativa, dado que, na
maior parte das vezes, as nossas expectativas com relagcdo ao curso dos acontecimentos sao
negadas. Quase nada, ou nada, sai tal qual tinhamos planejado. Por conta de sua negatividade,
Gadamer chamou essa forma de experiéncia de “dialética”. “Um testemunho importante para
0 momento dialético da experiéncia ndo é Aristoteles, mas Hegel. Nele o0 momento da
historicidade obtém seu direito”'®. A idéia de Gadamer é que ndo somos capazes de realizar
uma mesma experiéncia duas vazes. Somente um fato novo é capaz de se converte em uma
nova experiéncia. O que ja experienciamos se tornou parte integrante do nosso ser, ja 0
possuimos como a nossa experiéncia, faz parte de como acreditamos e esperamos que as
coisas sejam. Para que algo venha a se constituir em uma experiéncia, ndo deve estar incluido
entre as nossas expectativas, ao contrario, deve ser algo inesperado, que nos pega como
elemento surpresa, contrariando as nossas expectativas. “Para Hegel a experiéncia tem a
estrutura de uma inversdo da consciéncia. E é por isso que se constitui como movimento

dialético.”’

A historicidade ndo consiste apenas no fato de ndo podermos realizar a mesma
experiéncia duas vezes, mas também, como j& reiteramos, no fato do passado continuar
influindo no presente e nas possibilidades do futuro. E bom lembrar que, para Gadamer, a
influéncia do passado ndo chega de todo a consciéncia dos seres histdricos. O ser historico
ndo se esgota no saber-se. Nenhuma filosofia reflexiva tem o poder de revelar e tornar
tematicos todos os reconditos da nossa historicidade. A inconsciéncia faz parte da esséncia

histérica do nosso ser.

105 GADAMER, 2003, p. 462.
196 1dem, loc. cit.
97 Ibidem, p. 463.
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Se, por um lado, € verdade que, para Gadame,r no passado podemos deslindar
possibilidades do presente e do futuro, por outro, diz que a auténtica experiéncia historica é
aquela que nega as nossas expectativas. A experiéncia hermenéutica divisada pelo filésofo
ndo se consuma na ciéncia, ndo ha um ponto de repouso para o saber. A nossa visao do
mundo esta sempre em transito. Nao podemos nos arrogar com o que sabemos, uma vez que a
experiéncia hermenéutica auténtica ndo é ciéncia, mas traz justamente os limites da mesma.
Isso ndo é uma novidade filoséfica; por exemplo, “Hegel pensa a experiéncia como auto-

1108

realizacdo do ceticismo Nessa perspectiva, um homem dogmatico sofrerd& com os

dissabores da sua pretenséo objetificadora.

Segundo Gadamer, Hegel acertou na sua descri¢cdo do processo das experiéncias, mas
errou quando postulou a possibilidade da identidade entre a consciéncia e os fatos; sabemos
que a filosofia de Hegel pleiteia eliminar a cisdo posta pelo entendimento na unificacdo que a
razdo realiza; e, dessa forma, transformou a experiéncia em ciéncia. A tese hegeliana seria que
a histdria se encontra na autoconsciéncia absoluta da filosofia. Na Idgica dialética de Hegel,
torna-se possivel captar o movimento da historia universal. Com efeito, a negatividade da
experiéncia culmina na ciéncia (“Ciéncia da Logica™), isto €, no saber absoluto. E neste exato
momento que o pensamento de Gadamer se separa do de Hegel, quando nédo aceita que a
razdo possa realizar a sintese entre a histdria e a consciéncia. Nao somos capazes de antecipar

a totalidade do curso da histéria no nosso pensamento.

Para 0 nosso fildsofo, 0 homem experiente € o antipoda do dogmaético.Tornou-se
ciente de que o curso dos acontecimentos ndo vai corresponder exatamente as suas previsoes.
O ser daquele que chamamos de experimentado ndo consiste em saber tudo, nem tampouco
em acreditar que sabe mais que todo mundo. “Ao contrario, 0 homem experimentado evita

sempre e de modo absoluto o dogmatismo, e precisamente por ter feito tantas experiéncias e

18 GADAMER, 2003, p. 462.
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aprendido gracas a tantas experiéncias esta particularmente capacitado para voltar a fazer
experiéncias e delas aprender”*®. O que vem com a experiéncia é a consciéncia da nossa
finitude — 0 fato de que hd um nimero infinito de coisas a serem experimentadas e que delas a

nossa consciéncia nunca se apossara por completo.

A negatividade faz parte da esséncia historica do nosso ser. Todos ja passaram pela
experiéncia frustrante de ter os seus planos negados no efetivo curso dos acontecimentos.
Entretanto, parece que s6 crescemos com o sofrimento. Por isso, Gadamer ndo considera licito
0 esfor¢o dos pais em poupar seus filhos dos dissabores das experiéncias. “O fato de a
experiéncia ser eminentemente dolorosa e desagradavel ndo corresponde a uma Visao
pessimista, mas provém, como se pode ver, da esséncia prépria da experiéncia.”***. O que
devemos aprender s&o os limites do ser humano, reconhecer que ndo podemos realizar tudo.

»111

“No fundo, trata-se de um conhecimento religioso” ", aquele que nos adverte que as barreiras

que nos separam do divino ndo podem ser transpostas. “A experiéncia é, portanto, a

1112

experiéncia da finitude humana.”"“. O homem experimentado é aquele que se tornou

consciente dessa limitacéo.

O homem experimentado aprendeu os limites de toda previsédo e planificacdo do
futuro, aprendeu que a sua vontade ndo pode transformar tudo; que ha forcas histéricas que
ultrapassam a sua vontade. O homem experimentado sabe que ndo domina o curso dos
acontecimentos, que ndo é o senhor da historia. Reconhece que ndo ha tempo para tudo.

Percebe os limites dentro dos quais ainda ha tempo para realizar os seus planos.*® A

1% GADAMER, 2003, p. 465.

19 1dem, loc. cit.

11 Ipidem, p. 466.

12 1dem, loc. cit.

113 por causa da sua tese do condicionamento histérico dos individuos, ou seja, de sua finitude, Gadamer foi acusado de
reacionario, de estar enfraquecendo o poder da racionalidade. Entretanto, penso que descreveu corretamente a esséncia
histérica de nosso ser. Por exemplo, é no minimo complicada a pretensdo de um individuo, aos 40 anos de idade, se decidir
por ser o proximo campedo olimpico em qualquer modalidade esportiva, uma vez que, nessa idade, os campedes ja estdo
aposentados. Esse individuo ndo se tornou consciente da sua finitude, de que ndo é um deus, que ndo possui todo o tempo do
mundo para realizar os seus projetos. Reconhecer os proprios limites é uma demonstragdo de racionalidade.
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verdadeira experiéncia é a experiéncia da nossa historicidade, que consiste no fato de termos
constantemente a experiéncia do nosso condicionamento histérico. Este, em Gadamer,
consiste principalmente no fato de existirmos no seio de tradi¢des linguisticas, que deixam as
suas marcas em nés. “Qualquer experiéncia acontece no interior de uma tradicdo”™*. A

hermenéutica gadameriana é um convite a que deixemos valer a verdade da tradigdo em nos.

O que devemos aprender aqui € que ha forcas histdricas atuando nas nossas
experiéncias. Que o passado influi no nosso presente e nas nossas possibilidades futuras.
Gadamer batizou esta influéncia com o nome de “histéria continuamente influente”**>. Com
isto, pretende demonstrar que a tradicdo continua a vigorar na historia e nas nossas
experiéncias, mantendo de pé a sua pretensdo de verdade. “Eu tenho de deixar valer a tradicdo
em suas proprias pretensdes, e ndo no sentido de um mero reconhecimento da alteridade do
passado, mas de reconhecer que ela tem algo a nos dizer.”**® Isto pressupde uma forma de
abertura fundamental, abertura para a verdade que a tradi¢cdo nos envia. Este é o convite que 0

pensamento de Gadamer nos faz.

2.2. A historicidade da experiéncia hermenéutica
2.2.1. A histdria continuamente influente

Na hermenéutica gadameriana, o presente é a efetivacdo do passado, a realizacdo
produtiva do mesmo. Com o0 conceito de histéria continuamente influente

(Wirkungsgechichte)''", Gadamer tenta exprimir a idéia da continua repercusséo do passado

14 ALMEIDA, 2002, p. 352.

15 Encontramos comumente este termo traduzido no Brasil como “principio da histéria efeitual”, pela Editora
Vozes; ndo obstante, optamos pela tradugdo do Professor Custddio Almeida, da UFC.

116 GADEMER, 2003, p. 472.
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no instante presente da existéncia. Hermeneuticamente falando, podemos dizer que o ser esta
se constituindo nas mensagens transmitidas pela tradicdo. O passado se efetiva e se
implementa em cada compreensdo dos seus vestigios histéricos, como ja dissemos, a
compreensdo é responsavel por realizar a medicdo do presente com o passado. Este é um
processo que se realiza como que naturalmente, uma vez que, em qualquer lugar em que
estivermos, estaremos realizando a compreensao, nessa efetividade consiste a universalidade

do ponto de vista hermenéutico.

A distancia entre o passado e o presente é “vencida” pela compreensdo; nela, realiza-
se a fusdo de horizontes (Horizontverschmelzung), uma perene integracdo do horizonte do
passado ao horizonte concreto de um intérprete. Isto é muito importante, o passado falando
numa situacdo concreta, esta, por sua vez, é que vai determinar que tipo de influéncia a
tradicdo exercera. E por isso que a tradicdo™® histérica realiza-se sempre produtivamente,

falando para cada situacdo de uma maneira muito propria.

A partir do que ja foi exposto a respeito da continuidade do acontecer da tradicéo
(Uberlieferungsgeschehen), impde-se aqui a pergunta: como nesta continuidade do acontecer
da tradicdo pode haver uma fusdo de horizontes? Pois, aparentemente, para que ocorra uma
fusdo de horizontes, faz-se necessario que o presente se destaque do passado e que nao se dé
em continuidade com o mesmo. A primeira vista, temos aqui uma ambigiiidade. Vejamos a
pergunta com a qual Gadamer nos provoca: “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 formacao desse horizonte Unico que lanca sua fronteira as profundidades

da tradicao?”*°. A fusdo ocorre porque no seio da tradicéo hé horizontes particularizados que

18 Em seus textos menores, Gadamer fala muitas vezes no plural: as tradicdes dos povos, mas em Verdade e
método parece primar pela verdade de uma grande tradicdo que estd subsumindo as outras no seu acontecer,
como se houvesse um principio unitario regendo o acontecer histdrico.

19 GADAMER, 2003, p. 405.
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se encontram em uma relacdo constante de estranhamento e familiaridade; somente por conta

dessa tensdo é possivel a compreensdo, isto €, a fusdo dos horizontes.

Com a nocdo de uma historia continuamente influente, Gadamer realiza igualmente
uma critica ao historicismo, buscando demonstrar que a pesquisa histérica ndo esta pautada
apenas pelos fatos historicos, na objetividade da histéria ou na historiografia, mas esta
assentada nos efeitos dos mesmos na histéria. O filésofo considera uma ingenuidade
metodoldgica do pesquisador da historia ndo reconhecer a sua pertenca a um espaco de
influéncia histérica que condiciona a sua pesquisa. “Segundo o historicismo, uma consciéncia
historica especificamente desenvolvida deveria ser capaz de emancipar-se desse
condicionamento (...)"*?*® No entanto, para Gadamer, ndo ha pesquisador da histéria que
consiga neutralizar a influéncia da tradicdo. Como ja o dissemos, a investigacdo histérica é
mediada pela propria historia. E a propria historia que provoca a pergunta historica. “Ela
determina de antemdo o0 que se nos mostra questiondvel e se constitui objeto de
investigacdo”*?*. Assim, podemos dizer, é a prépria histéria que medeia o interesse pelo
historico; aqui ndo ha uma simples constatacao de fatos histéricos. “E, cada vez que tomamos
o fendmeno imediato como toda a verdade, esquecemos praticamente a metade do que
realmente é, ou melhor, esquecemos toda a verdade deste fendmeno”'?’. Na experiéncia

historica, nem tudo se vai dar atualidade de um ato intencinoal.

O momento em que a histdria efeitual se torna consciente para um intérprete, também
inclui que o mesmo passa a se reconhecer melhor, se torna ciente de que é condicionado
historicamente. Assim, o intérprete avanca bastante na sua auto-reflexdo, se reconhecendo na
sua finitude. “O que precisamos é apenas aprender a conhecer-nos melhor e reconhecer que 0s

efeitos da historia efeitual operam em toda compreensdo, estejamos ou ndo conscientes

120 GRONDIN, 1999, p. 191.
12 GADAMER, 2003, p. 397.
122 1dem, loc. cit.
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disso”*?. Entretanto, ndo precisamos, necessariamente, estar cientes da acdo da histéria para
que ela nos condicione. Somos acometidos pelos efeitos da histdria, independentemente do
nosso querer e saber. “Tal é precisamente o poder da historia sobre a consciéncia humana
limitada: o poder de impor-se inclusive onde a fé no método quer negar a propria
historicidade”'?*. A reflexdo que aqui se apresenta tem algo de autofagica, pois também
resulta no saber da prépria limitacdo reflexiva. Como um socratico declarado que é, Gadamer

estaria nos convidado ao reconhecimento do saber do ndo saber?

E caracteristica fundamental da histéria efeitual ndo se poder tornar de todo
consciente. NG6s nos encontramos de tal modo emaranhados nos seus efeitos que, mesmo se
usassemos todo o esforco de que somos capazes, ndo conseguiriamos torna-la completamente
consciente. Ndo nos é possivel colocé-la diante dos olhos como um objeto qualquer. “A
afirmacdo de que a historia efeitual pode chegar a tornar-se completamente consciente € tdo
hibrida como a pretensdo hegeliana de um saber absoluto, em que a histdria chegaria a

completa auto-transparéncia e se elevaria até o patamar do conceito”'?.

Quando a historia efeitual se torna consciente, 0 que se revela € a situagdo
hermenéutica do intérprete. Para que ndo caia em alguma pretensdo dogmatica, € exigido ao
intérprete que se torne consciente de que pertence ao jogo de um contexto, a uma situagdo. “O
conceito de situacéo se caracteriza pelo fato de ndo nos encontrarmos diante dela e, portanto,
ndo dispormos de um saber objetivo sobre ela”*?*. Sempre nos encontramos em uma situacéo,
cuja elucidacdo nos concerne. Porém, essa tarefa ndo se pode realizar totalmente: “Essa
elucidagdo jamais podera ser cumprida por completo.”*?” Com efeito, a tradicdo na qual nos

encontramos, que queremos e devemos compreender, jamais chegard a ser completamente

123 Ibidem, p. 398.

124 GADAMER, 2003, p. 398.
125 1dem, loc. cit.

126 Ibidem, p. 399.

127 |bidem, loc. cit.
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auto-transparente para nos, pois estamos tdo emaranhados, no seu acontecer, que ndo
podemos colocé-la totalmente ante nossos olhos, como se ela pudesse, de uma hora para
outra, se tornar objeto para nds. Por isso, ndo é por um defeito da nossa reflexdo que nao
percebemos o quanto somos condicionados; faz parte da esséncia histérica do nosso ser néo
nos apercebermos de toda influéncia da historia efeitual sobre nos, pois, 0 “ser historico quer

dizer ndo se esgotar nunca no saber-se”'?%.

E enquanto seres de tradicio que nos reconhecemos; € nela que encontramos a
substancia de nosso ser. “Todo saber-se procede de um dado historico prévio, que com Hegel
chamamos substéancia, porque suporta toda opini&o e comportamento do sujeito(...)”**°. O que
somos estd profundamente condicionado pela tradi¢cdo. Nao podemos neutralizar os efeitos do
passado em nos. Para Gadamer, devemos nos reconhecer como membros de uma tradigao,
mesmo que como criticos. “A partir disso, a tarefa da hermenéutica filosofica pode ser
caracterizada do seguinte modo: deve refazer o caminho da Fenomenologia do espirito
hegeliana, até o ponto em que, em toda subjetividade, se mostre a substancialidade que a
determina”*®. Para Gadamer, refazer esse caminho da Fenomenologia do espirito nos levara
ao reconhecimento da nossa propria finitude histérica e, assim, superar o préprio Hegel, que

deixou para trés a historicidade no saber absoluto.

Mas a “autoconsciéncia” que aqui se alcanca € a consciéncia da histéria efeitual, que,
antes de qualquer coisa, € a consciéncia de que pertencemos a marcha da histéria, ndo tanto
no sentido linear e de fatos, mas na insercdo ontoldgica. Aqui ndo se trata da interioridade de
um cogito do tipo cartesiano. Ao contrario, a consciéncia da historia efeitual “é mais ser do
que consciéncia”. Podemos dizer que isto representa, de alguma forma, um retorno ao

pensamento grego: nele a racionalidade do homem est4 ligada a racionalidade do ser, a

122 GADAMER, 2003, p. 399.
129 1dem, loc. cit.
130 1hidem.
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racionalidade do préprio cosmos; ndo ha a dimensao da interioridade racionalista, ndo ha ego
cogito. Em Gadamer, a racionalidade do homem é a racionalidade do ser historico, é a
racionalidade da prépria tradicdo. Se entendermos a razdo, em sentido lato, como o principio
ordenador da experiéncia humana de mundo, podemos dizer que, em Gadamer, a razao € a
prépria tradicdo (como linguagem certamente), uma vez que esta é uma espécie de ethos que
organiza a existéncia social humana. Ela é principio ordenador da experiéncia social humana,
sem ela 0 homem comeca a perder a substancialidade do seu ser. Igualmente, ndo podemos

esquecer que, acima de tudo, logos € palavra, mais que ratio.

A razdo esta historicamente situada, ela opera dentro do horizonte da tradi¢éo. Nisso,
consiste o carater indelével da nossa finitude ontoldgica. Uma determinada situacdo histérica
nos abre algumas possibilidades e nos fecha outras. “Todo presente finito tem seus
limites”**!. Todos podemos reconhecer que a situacdo em que nds nNos encontramos N&o nos
permite tudo. Um individuo que compreende a sua finitude sabe para quais possibilidades o
presente esta aberto e para as quais esta fechado. E preciso compreender que nem tudo nos é
factivel. “N6s definimos o conceito de situacdo justamente por sua caracteristica de
representar uma posicdo que limita as possibilidades de ver”**. Aqui ndo podemos ignorar a
ressonancia do conceito de horizonte da fenomenologia de Husserl no pensamento de

Gadamer.

Horizonte é o &mbito de visdo que abarca e encerra tudo o que pode ser
visto a partir de um determinado ponto. Aplicando esse conceito a
consciéncia pensante, falamos entdo da estreiteza do horizonte, da
possibilidade de ampliar o horizonte, da abertura de novos horizontes etc. A
linguagem filoséfica empregou essa palavra, sobretudo desde Nietzsche e
Husserl, para caracterizar a vinculagdo do pensamento a sua determinidade
finita e para caracterizar o ritmo de ampliagdo do campo de visao™*®,

131 GADAMER, 2003, p. 399.
132 1dem, loc. cit.
133 |bidem, p. 399-400.
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O conceito de horizonte foi aplicado ao @mbito da compreensao historica. O credo
historicista que preconiza o deslocar-se do intérprete ao horizonte histérico do autor,
desconhece que ambos pertencem ao mesmo horizonte histérico da tradicdo. Ademais,
quando se esta procurando compreender apenas o horizonte daquilo que nos foi dito do
passado se esquece de olhar para a coisa mesma e a sua pretensdo de verdade. N&o se faz
primordial esse salto de uma época a outra; ja estamos sob os efeitos na mesma historia, deve-
se manter o olhar atento a coisa mesma. Quando nos preocupamos em nos deslocar para o

horizonte, esquecemo-nos de atentar para a verdade do que foi dito, o seu aparecer.

Ocorre como no didlogo que mantemos com alguém com o Unico propoésito
de chegar a conhecé-lo, isto é, de termos uma idéia de sua posicdo e
horizonte. Esse ndo é um verdadeiro didlogo; ndo se procura o

entendimento sobre um tema, ja que os conteudos objetivos do dialogo nao

sS40 mais que um tema para conhecer o horizonte do outro™*,

O que importa ndo é apenas compreender 0 horizonte do outro - esse, de algum modo,
nos ja compartilhamos — mas sim de poder se entender com ele. Quando procuramos apenas
nos deslocar a situacdo ou horizonte do outro, deixamos de nos colocar na situacdo de
entendimento. Pois ndo confrontamos a opinido do outro com a nossa propria, apenas nos
deslocamos para o seu horizonte; portanto, ndo me confronto ai com a pretensdo de verdade
do que ele diz. “O que se busca compreender historicamente é despojado formalmente de sua

pretensdo de dizer a verdade”**

. Quando nos colocamos fora da situacdo de entendimento, na
procura de um conhecimento objetivo, abdicamos da chance de encontrar uma verdade véalida
para nés mesmos. Ndo podemos anular o processo (jogo) em nome de um conhecimento

objetivo, em nome de um reconhecimento esclarecedor/dominador. “Este reconhecimento da

alteridade do outro, que a converte em objeto de conhecimento objetivo, €, no fundo, uma

13 GADAMER, 2003, p. 400.
135 Ibidem, p. 401.
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suspensdo de nossa propria pretensdo”***. Um conhecimento s6 é significativo para alguém
quando consegue relaciona-lo com a sua situacao concreta. Nisso consiste 0 aspecto produtivo

da compreenséo.

Por conseguinte, entende-se agora a pergunta de Gadamer: “Existirdo aqui realmente
dois horizontes diferentes, o horizonte onde vive quem compreende e o horizonte histérico a
que este pretende se deslocar?”*3’. A saber, o horizonte do presente nio esta af, & revelia do
passado; ao contrério, ele é o seu rebento, é o seu efeito. N&do é possivel pensar um horizonte
presente fechado em si mesmo. “Assim como cada um jamais € um individuo solitario, pois
esta sempre se compreendendo com os outros, também o horizonte fechado que cercaria uma
cultura é uma abstracdo”**®. Aqui, Gadamer deixa a nitida impressdo de que preconiza, acima
de todos os horizontes particulares, um horizonte Unico que abarcaria a todos. Assim sendo,
parece haver algo como que um espirito universal que perpassaria cada horizonte particular,
criando uma base comum entre os homens. A essa instancia chamou de tradigdo. Vejamos

uma passagem bastante elucidativa a esse respeito em Verdade e método:

Quando nossa consciéncia histdrica se transporta para horizontes historicos,
isso ndo quer dizer que se translade a mundos estranhos que nada tem a ver
com 0 Nnosso; ao contrario, todos eles juntos formam esse grande horizonte
que se move a partir de dentro e que abarca a profundidade histérica de
nossa autoconsciéncia para além das fronteiras do presente. Na realidade,
trata-se de um dnico horizonte que engloba tudo quanto a consciéncia
histérica contém em si. O nosso préprio passado e o dos outros, a qual se
volta a consciéncia historica, faz parte do horizonte movel a partir do qual
vivi a vida humana, esse horizonte que a determina com origem e

tradicao™®.

E condigdo necesséaria, para se compreender de maneira genuina a tradigdo, pertencer a
ela. Com efeito, o sentido do deslocar-se para uma situacao histérica estranha é questionado

por Gadamer, uma vez que, na pesquisa historica, ndo had um deslocar-se para mundos

136 |dem, loc. cit.

37 GADAMER, 2003, p. 401.
138 |bidem, p. 402.

139 |dem, loc. cit.
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totalmente estranhos, dado que a tradicdo que é inquirida é sempre a0 mesmo tempo a minha.
Portanto, Gadamer aponta para uma forma de deslocar-se diferenciada, € um deslocar-se que
supera tanto a minha particularidade quanto a do outro. E um deslocar-se para a

universalidade de uma opinido comum.

Esse ato de deslocar-se ndo se d& por empatia de uma individualidade com a
outra, nem pela submissdo do outro aos nossos padrbes. Antes, significa
sempre uma ascensao a uma universalidade mais elevada que supera tanto
nossa propria particularidade como a do outro.'*

Como podemos ascender a esse horizonte comum tanto ao presente quanto ao
passado? Na verdade, “ndo existe um horizonte do presente por si mesmo, assim como nao
existem horizontes histéricos a serem conquistados.”*** A verdade é que 0 nosso horizonte de
compreensdo pertence ao do passado. Mas esse passado ndo é uma forga inercial, ndo estamos
amordacados pela tradigcdo, a nossa visdo constantemente se amplia, estamos sempre pondo 0s

nossos preconceitos tradicionais a prova. O acontecer da tradicdo € seletivo, portanto, critico.

2.2.2. O aspecto produtivo da distéancia temporal

Com o conceito de distdncia temporal, Gadamer quis exprimir a genuina dimenséo
critica da sua hermenéutica. Para ele, a tradicdo sempre se exerce de modo seletivo, falando a
uma situagéo concreta. As idiossincrasias de um tempo realizam uma selecéo na tradigéo. Por
exemplo, na Idade Média ndo se levaram em consideragdo todas as dimensGes da obra de
Platdo; foram assumidos apenas aqueles pontos que eram relevantes para a religido cristd. E
bem verdade que pode ocorrer ma fé nesse processo de selecdo. Mas, em Gadamer, ndo é
assim que as coisas se passam, a selecdo realiza-se como que espontaneamente. A

compreensdo é seletiva na sua propria esséncia. Nenhuma compreensdo pode esgotar o

140 GADAMER, 2003, p. 403.
¥ Ibidem, p. 404.
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sentido de um vestigio historico. O sentido da tradicao é inesgotavel. Nenhuma compreenséo
pode dar conta da sua plenitude; pois, a0 mesmo tempo em que ela desenvolve alguns

aspectos, negligencia outros.

Devemos encarar essa seletividade de uma maneira positiva, pois apesar de revelar
uma certa debilidade — o fato de ndo podermos esgotar o sentido da tradi¢do — ela desenvolve
aquele aspecto que seleciona, no mais das vezes, levando-o além do que o proprio autor
pensou. Desta forma, podemos perceber que a distancia temporal realiza a produtividade
hermenéutica que é de fundamental importancia para a sobrevivéncia da tradi¢cdo. Sem essa

produtividade, a tradicdo se tornaria uma forca opressora sem igual.

Se algum valor, idéia ou preconceito consegue superar o crivo do tempo enquanto ndo
for reconhecido como falso, continuara repercutindo na histéria. Gadamer chamou de tradi¢cdo
igualmente o conjunto dos valores historicos que continuam a exercer sua influéncia no
momento presente da existéncia; 0 que assim ndo se apaga no decurso do tempo revela a sua
esséncia racional. Na verdade, ndo ha uma ciséo entre a tradicdo e a razdo. O fato de algo ndo
perecer na ruina do tempo, torna patente a sua esséncia racional. A conservacao ndo deixa de

ser uma “astlcia da razdo” para se valer na historia.

A tradicdo é essencialmente conservagdo e como tal sempre esta atuante nas
mudancas histdricas. Mas a conservacdo é um ato da razdo, e se caracteriza
por ndo atrair a atencdo sobre si. Essa € a razdo por que as inovagdes, 0s
planejamentos aparecem como as Unicas a¢des e realiza¢des da razdo. Mas
isso ndo passa de aparéncia. Inclusive quando a vida sofre suas
transformacBes mais tumultuadas, como em tempos revolucionarios, em
meio a suposta mudanca de todas as coisas, do antigo conserva-se muito
mais dolgue se poderia crer, integrando-se com o novo numa nova forma de
validez™.

Faz parte de uma tendéncia natural que, no transcorrer do tempo, 0S erros sejam

dirimidos. Uma visdo equivocada a respeito de algo ndo perdura com o tempo sem causar

12 GADAMER, 2003, p. 373-4.
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uma certa estranheza. A distancia temporal ndo deixa incélumes os preconceitos ilegitimos
que nutrimos a respeito das coisas. Por seu turno, “o intérprete ndo estd em condi¢cdes de
distinguir por si mesmo e de antemdo os preconceitos produtivos, que tornam possivel a
compreenséo, daqueles outros que a obstaculizam e que levam a mal entendidos”**. Essa
selecdo so se torna possivel no momento da propria compreensio. E s6 no momento em que
relacionamos as nossas antecipagdes com a coisa a ser compreendida que a estranheza de uma
opinido equivocada pode surgir. Mas este € um processo que ocorre apenas no desenrolar do

tempo.

A hermenéutica gadameriana constituiu-se como uma critica a teoria hermenéutica
roméantica. “Basta lembrar que esta concebia a compreensdo como a reproducdo de uma
producdo originéria.”*** Procurava-se recapitular o momento originario em que o texto foi
criado, reconstruindo a intencdo do autor e o publico originario a que se destinava o seu texto.
Para Gadamer, essa é uma tarefa ociosa. O texto ndo deve ser compreendido apenas como
expressdo da individualidade do seu autor. “Também aqui se confirma que compreender
significa em primeiro lugar ser versado na coisa em questdo, e somente secundariamente
destacar e compreender a opinido do outro como tal”***. Como j4 dissemos, ndo é a opinido
de um autor que permanece e se prorroga com a distancia temporal, mas o sentido que o texto
manifesta, este sim, se dilatara dentro do acontecer do tempo. A tradicdo continua a reverberar
produtivamente, pois em cada contexto que for chamado a falar, falard de um modo diferente;

0 seu sentido respondera as exigéncias da situacao concreta a que for chamado.

A teoria hermenéutica roméantica compreendia que na producdo genial sempre ficam
alguns aspectos inconscientes para o seu autor. Cabe ao intérprete torna-los conscientes. “Foi

por isso que ela péde se impor a divisa de que é preciso chegar a compreender um autor

3 Ibidem, p. 391.
144 |dem, loc. cit.
5 Ibidem, p. 390.
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melhor de que ele préprio se compreendia”**®. Em Gadamer, essa reflexdo ganhara um novo
significado, pois o que determina as diferentes compreensdes ndo € o carater inconsciente da
producdo original, mas a prépria distancia temporal e a diferenca insuperavel entre a situacéo

concreta do intérprete e o0 autor do texto. Como podemos conferir na seguinte passagem:

O fato de a compreensdo posterior possuir uma superioridade de principio
face a producdo originaria e possa, por isso, ser formulada como um
compreender melhor ndo se deve a uma conscientizacdo posterior capaz de
equiparar o intérprete com o autor original (como opinava Schleiermacher),

mas, ao contrério, descreve uma diferenga insuperavel entre o intérprete e o

autor, diferenca que é dada pela distancia historica™*’.

Cada época compreende um texto transmitido pela tradicdo de uma forma diferente.
Dai porque Gadamer diz que, com a distancia temporal, 0 sentido do texto sempre supera a
intencdo do seu autor. Cada intérprete se encontra em uma situacdo historica diferente, com
outras exigéncias concretas. Para Gadamer, o intérprete ndo se pode livrar das exigéncias da
sua situacdo. SO podemos descobrir sentido em algo quando este diz alguma coisa a nossa
situacdo concreta; como veremos, compreender € um processo de aplicacdo do sentido a
situacdo do intérprete. Quando ndo entendemos alguma coisa é porque ndo conseguimos
relaciona-la com nada dentro do nosso contexto vital. Por isso, podemos dizer que a inten¢ao
que o autor tinha em mente ao escrever o texto nunca sera idéntica ao sentido que o intérprete
acessa a partir da sua situacdo. “O sentido de um texto supera seu autor ndo ocasionalmente,
mas sempre. Por isso, a compreensdo nunca é um comportamento meramente reprodutivo,
mas também e sempre produtivo”**®. Para Gadamer, nessa produtividade néo se trata de um
compreender melhor no transcorrer do tempo, mas de um compreender diferente. Luiz
Rohden diz que o dualismo rigido entre o verdadeiro e o falso faz parte do ideario da

hermenéutica metodoldgica, enquanto a hermenéutica filosofica supera esta dicotomia. “O

16 GADAMER, 2003, p. 391.
Y7 Ibidem, p. 392.
18 GADAMER, 2003, p. 392.
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mundo do saber precede e vai além da v e pobre perspectiva da verdade-falsidade.”**® E bom

lembrar que, para ele, ndo ha uma compreensdo errada, apenas momentos distintos do saber.

Na verdade, compreender ndo € um compreender melhor, nem sequer no sentido de
possuir um melhor conhecimento sobre a coisa em virtude de conceitos mais claros,
nem no sentido da superioridade basica que o consciente possui com relacdo ao

carater inconsciente da producdo. Basta dizer que, quando se logra compreender,

compreende-se de um modo diferente™®.

O tempo ndo se constitui como uma barreira para compreensdo; a transitoriedade da
compreensdo € mais do que licita, representa o cardter genuinamente produtivo da
compreensdo. Também, a experiéncia do limite de uma compreensao possui uma significacdo
hermenéutica positiva. Quando percebemos que a nossa compreensdo ndo se esta coadunando
com a coisa, somos forcados a rever as nossas antecipacdes, devemos nos abrir para o sentido
gue nos vem; se nao fizermos isso, ficaremos amordacados em concepcBes que se revelam
incipientes. Portanto, podemos dizer que, na experiéncia do limite, nos encontramos com a
produtividade hermenéutica, uma vez que esta experiéncia ndo nos permite estagnar

dogmaticamente nos nossos pontos de vista.

Como ja dissemos, “0 tempo ja ndo €, primariamente, um abismo a ser transposto
porgue separa e distancia, mas é, na verdade, o fundamento gque sustenta o acontecer, onde a

atualidade finca suas raizes”®™

. O presente contempla o vestigio passado, ele é a sua
prospeccdo no tempo. Portanto, ndo se faz necessario superar a distancia temporal, uma vez
que a prodpria estrutura da temporalidade o faz por nés. “Na verdade trata-se de reconhecer a

distancia de tempo como uma possibilidade positiva e produtiva do compreender”**>. Com a

distancia temporal podemos compreender melhor o significado do que nos acontece. “Todo

1 ROHDEN, Luiz. Hermenéutica metodoldgica e hermenéutica filoséfica. In: ROHDEN, Luiz et al. Filosofia
Unisinos. vol. 4, n. 6, jan./jun, Centro de Ciéncias Humanas, Universidade do Vale do Rio dos Sinos, Sdo
Leopoldo: Unisinos, 2003. p. 124. (Revista do Programa de Pds-Graduacdo em Filosofia da Universidade do
Vale do Rio dos Sinos.)

Y GADAMER, loc. cit.
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mundo conhece essa peculiar impoténcia de se julgar onde ndo dispomos de uma distancia

temporal que nos forneca critérios seguros™**.

E a distancia temporal que torna possivel ao verdadeiro sentido de alguma coisa se
manifestar. “Entretanto, o verdadeiro sentido contido num texto ou numa obra de arte ndo se
esgota ao chegar a um determinado ponto final, visto ser um processo infinito”*>*. Isto ocorre
por conta da temporalidade perpétua que marca a compreensdo. Em cada contexto histérico
distinto em que a coisa aparece, ver-se-a que ela apresenta-se de uma maneira nova. Com a
distancia temporal, “ndo se eliminam apenas novas fontes de erro, de modo a filtrar todas as
distorgdes do verdadeiro sentido. Antes, estdo surgindo sempre novas fontes de compreenséo,

revelando relacdes de sentido insuspeitadas™*°.

No entender de Gadamer, uma consciéncia formada hermeneuticamente se tornar
consciente da sua esséncia preconceituosa. “Ela tomara consciéncia dos proprios preconceitos
gue guiam a compreensdo para que a traicdo se destaque e ganhe validade como uma opiniédo
distinta”**®. A distancia temporal permite que os preconceitos de natureza particular se
dissolvam; dessa forma, abre-se o caminho para que a tradicdo se faca valer em nos, na sua
alteridade. A tradicdo supera a particularidade das nossas opinides, € uma visdao comum de
mundo que herdamos pela linguagem. Por isso, podemos dizer que ela é uma substancia

universal que nos revela o acordo originario que somos.

A legitimidade de um preconceito se esvai quando ndo pode ser confirmado na coisa.
E na suspensdo da validade de um preconceito surge a estranheza da coisa. Somente assim
atingimos o saber do nédo saber, o qual é condicdo de possibilidade de qualquer “pergunta”.
Como veremos, a pergunta é de fundamental importancia para a experiéncia hermenéutica. Sé

se pergunta quando os proprios preconceitos sao questiondveis como uma forma de saber. “A

153 1hidem.

5% Ibidem, p. 395.
155 1dem, loc. cit.
1% 1hidem.
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esséncia da pergunta é manter abertas as possibilidades. Face ao que nos diz outra pessoa ou

um texto, quando um preconceito se torna questionavel...”**".

O aspecto produtivo da distancia temporal revela duas coisas, em primeiro lugar, que
0s preconceitos que ndo se confinam nas coisas fenecem; e, em segundo lugar, que néo
devemos esperar que o tempo nos ofereca um saber absoluto a respeito de alguma coisa, uma
vez que, através dele, as coisas sempre se apresentardo de um modo distinto. O tempo é uma
abertura perene para diferentes modos de apresentacdo da coisa. Mas 0 que importa reter aqui,
a partir dessas reflexdes, é que o sentido da tradicéo € inesgotavel. A tradicdo nao se faz valer

de forma estéatica. Ela realiza uma constante prospecgédo no tempo.

2.3. A linguisticidade da experiéncia hermenéutica
2.3.1. A universalidade da linguagem: a linguagem como mensageira do passado

J& apontamos em todo o trabalho a importancia da linguagem na ontologia
hermenéutica de Gadamer. Agora, chegou 0 momento de nos concentrarmos na problemaética
da universalidade da linguagem. Este topico tem por objetivo aprofundar a nossa reflexao
sobre a transmisséo da tradi¢do na linguagem. N&o seria um absurdo falar que, para Gadamer,
0 proprio ser se refere as mensagens do passado capaz de se reproduzir no momento presente
da existéncia; mensagens que se tornam monumentos (o exemplo do classico) que continuam
servindo de modelo para o presente. Para legitimar a palavra que nos vem pela tradicéo,
Gadamer precisa primeiro demonstrar que existem outros usos legitimos da linguagem que
ndo aquele realizado pela ciéncia. Entre eles, o filésofo da uma atengdo especial a fala poética

e a linguagem cotidiana.

7 GADAMER, 2003, p. 396.
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Para comecar, devemos refletir sobre a dificuldade que temos em tornar a linguagem
um objeto de conhecimento. Gadamer defende a idéia de que a linguagem impde dificeis
obstaculos ao pensamento, uma vez que nao podemos pensa-la fora dela mesma, ou seja,
quando pensamos, fazemo-lo dentro da linguagem. Néo podemos coloca-la totalmente diante
dos nossos olhos, dai vem a dificuldade de tornd-la um objeto dado. “S6 podemos pensar
dentro de uma linguagem e é justamente o fato de que nosso pensamento habita a linguagem
que constitui o enigma profundo que a linguagem propde ao pensar”**®. Antes de qualquer

coisa, a linguagem representa um mistério profundo para Gadamer.

Gadamer defende a universalidade da linguagem, tendo em vista que é através dela
que nos relacionamos com o mundo; o ser se nos apresenta na linguagem, ndo ha experiéncia
humana de mundo fora dela. A universalidade da linguagem na hermenéutica gadameriana
fica clara no célebre filosofema (pilocopnua): “O ser que pode ser compreendido é a

159 (grifo do préprio autor). N&o seria um exagero dizermos que aqui se pode

linguagem
considerar o0 mundo como um texto a ser lido. Por isso, a nossa relagdo com o mundo na
hermenéutica se d& como interpretacdo. Quando Gadamer determina a nossa relagdo com o
mundo, enquanto uma interpretacdo, torna-se no minimo problematico o conceito de um ser
em si, dado fora da linguagem. Apesar da linguagem ser essencialmente comunitéria, o
intérprete sempre manifesta 0 mundo a partir do seu préprio vocabulario, dessa forma, dara ao
seu mundo, no minimo, um toque peculiar. Cada individuo vé o mundo dentro de um
horizonte linglistico proprio. “O padrdo de medida para ampliacdo progressiva da propria
imagem do mundo ndo se forma por um mundo em si, a margem de todo carater de

linguagem.”*®®, O mundo é tal como o manifestamos na nossa linguagem. O fato de 0 mundo

sO se demonstrar no vocabulario do seu intérprete ndo nos faz chafurdar em um mundo irreal.

1% GADAMER, 2002, p. 176.
159 |dem, 2003, p. 612. Em aleméo: “Sein, das verstanden werden kann, ist Sprache.”.
180 Ipidem, p. 577.
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“Ao0 contrario, aquilo que o proprio mundo é ndo € nada distinto das visdes em que ele se
apresenta.”*®*. A linguagem apresenta uma ambivaléncia na hermenéutica gadameriana; uma
vez que, apesar da linguagem que manifesta 0 mundo ser a minha, ela é essencialmente

comunitéria. Pois ndo existe uma linguagem privada.

Gadamer demonstra que a linguagem estd em condicdes de abarcar todos 0s nossos
tipos de relagdo com o mundo. Tanto a ciéncia, quanto o0 nosso saber natural e imediato do
mundo, sdo formas de experiéncias realizadas na linguagem. O fato de a ciéncia, muitas
vezes, afirmar o contrario do nosso saber imediato natural do mundo, pode nédo alterar em
nada o nosso falar cotidiano. A compreensdo do nosso mundo vital, que se vem condensando
na nossa linguagem natural, ndo pode ser substituida pelo ideal de rigor da linguagem
cientifica. Por exemplo, para a explicacdo cientifica que Copérnico deu ao cosmo ndo faz
sentido falar que o Sol se pde. “Assim, mesmo depois que a explicacdo copernicana do cosmo
penetrou em nosso saber, o sol ndo deixou de se pdr para n6s”*°2. A ciéncia moderna é apenas
uma dentre outros comportamentos possiveis da linguagem. Junto a ela, Gadamer reconhece 0
valor de outras formas de expressdo humanas, como, por exemplo, a linguagem poética e a
linguagem cotidiana. O mundo que se apresenta nessas formas de linguagem ndo é um mundo

arbitrario.

Nossa maneira de falar do por-do-sol certamente ndo é arbitréria, mas
expressa uma aparéncia real. E a aparéncia que se oferece aquele que nio se
move. E o sol que nos alcanca e nos abandona com os seus raios. Nesse
sentido, o pbr-do-sol é, para a nossa contemplacdo uma realidade (é

“relativo ao nosso estar-ai”’)*®.

Com a legitimidade que Gadamer confere aos varios desempenhos da linguagem, ele

conquistou o direito de falar a respeito da linguagem da tradicdo. E pela linguagem que nos

11 GADAMER, 2003, p. 577.
182 Ibidem, p. 579.
183 1dem, loc. cit.
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encontramos com a verdade da tradicio. E através dela que o passado chega ao presente.
Ademais, a verdade da tradi¢do nos atinge inexoravelmente pela linguagem. Para demonstrar
isso, serd bastante ilustrativo relatar a primazia que Gadamer confere ao sentido da audi¢do na
experiéncia hermenéutica. “Nada h& que ndo seja acessivel ao ouvido através da
linguagem™*®*. O saber que aqui se expressa vai muito além do mero reconhecimento de que
estamos na marcha da tradicdo. Aponta para o fato de que aquele que é interpelado pela
palavra da tradicdo, querendo ou ndo querendo, ird escutar o sussurrar da sua verdade. “N&o
pode afastar o ouvido, tal qual afastamos a vista de alguma coisa olhando noutra direcdo”®.
N&o depende da nossa vontade sermos ou ndo atingidos pela palavra da tradicdo. “Tradicdo
(Uberliefeferung) ndo é um processo que aprendemos a dominar, mas sim linguagem

transmitida (tradierte), na qual vivemos”'®®. Porque vivemos na sua linguagem, escutamos a

verdade da tradi¢do queiramos ou néo.

A tese de Gadamer é que, na linguagem, somos tocados pela verdade dos antigos, é
certo que aquele que se encontra no seio da tradicdo escutara suas mensagens. Uma coisa que
quase nunca é trabalhada expressamente pelos intérpretes de Gadamer é a dimensdo oral da
tradi¢do. “Desde ha muito tempo, antes do uso de toda escrita, essa é a verdadeira esséncia do
ouvir, a saber, o ouvinte é capaz de ouvir a lenda, o mito, a verdade dos antigos.”**" A
tradicdo ndo depende apenas do seu registro escrito, ela se faz consuetudinaria. A tradigdo se

emancipa da escritura monumental, tornado-se verbo, isto é, palavra geradora do mundo.

O ouvir que compreende a tradigdo, insere a sua verdade num comportamento proprio

para com o0 mundo, em um comportamento proprio de linguagem. “Pois a palavra

interpretadora é a palavra do intérprete. N&o é a linguagem nem o vocabulario do texto.”*®®

14 GADAMER, 2003, p. 596.

165 1 dem, loc. cit.

166 HABERMAS, Jiingen. Dialética e hermenéutica. Porto Alegre: L&PM, 1987, p. 19.
7 GADAMER, op cit., p. 597.

18 GADAMER, 2003, p. 610.
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Dessa forma, a verdade da tradicdo ganha sempre uma validez renovada, dependendo da
linguagem que a esteja manifestando. A linguagem do intérprete ndo possui apenas um
desempenho reprodutivo, mas sim produtivo. A sua linguagem representa e produz o mundo
concomitantemente. Isso ocorre por conta do desempenho especulativo da linguagem; como
um espelho, ela reflete uma imagem, que ndo é a original, mas, a0 mesmo tempo, nao é
totalmente independente da imagem que reproduz. A metafora do espelho serve para
expressar a idéia de que a linguagem, a um s tempo, reproduz e produz uma imagem do

mundo. Na sua esséncia especulativa, a linguagem possui um desempenho produtivo.

Com efeito, em Gadamer, o intérprete ndo € um mero repassador da tradicdo; com ele,
o sentido da tradicdo sofre uma inflexdo. Alias, é s6 pela interpretacdo que o sentido da
tradicdo se concretiza. Ela € a recriacdo da tradicdo nas palavras do intérprete; e sem o
intérprete o sentido da tradicdo estd morto. Somente ele revivifica sua verdade. A palavra
interpretadora tira o sentido da sua alienacdo, fazendo-o falar em uma nova conjuntura

historica. E dessa forma que a tradi¢do vive: ampliando-se nas palavras interpretadoras.

2.3.2. O Aspecto comunitario da linguagem

No sub-topico acima, tratamos da efetivacdo da tradicdo no horizonte linguistico do
intérprete; agora, iremos concentrar as nossas atencGes no aspecto comunitario da linguagem
dentro da hermenéutica de Gadamer. Faz parte da esséncia da linguagem pertencer a um
grupo, ndo existe uma linguagem privada. Quando aprendemos a falar uma lingua, recebemos
nela um conjunto de valores que forma em ndés uma consciéncia judicativa. Na nossa
linguagem natural encontramos, de alguma forma, pré-esquematizada a nossa experiéncia do
mundo. Tal como Wittgenstein, Gadamer concebe a linguagem como um ethos, porque, com

ela, recebemos um modo de ser.
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Como a linguagem é essencialmente comunitaria, € um grupo de individuos que
participard de uma mesma instancia judicativa. “H& uma frase de Heréclito, o filésofo ‘que
chora’: o logos é comum a todos, porém 0s homens se comportam como se cada um tivesse
sua razdo particular. Isto tem que continuar?”'®® Para Gadamer, é justamente pelo fato de que
os homens compartilham de uma mesma consciéncia judicativa na lingua que falam, que se
encontram em um acordo prévio a respeito de questdes fundamentais da sua existéncia. Nos
preconceitos da linguagem, os individuos compartilham uma comunidade. Por isso, podemos
dizer que, com a linguagem, os individuos se encontram em um ethos onde comungam de

uma opinidao comum.

Essa visdo de um mundo comum estruturado na linguagem é a base do acordo
originario em que assentamos. E por isso que existem valores que sdo evidentes para todos 0s
membros de uma comunidade, porque a linguagem que falam é uma instancia judicativa
comum a todos. Por ela, compartilhamos valores que se tornam evidentes para todos os
membros de uma comunidade, s&o valores tdo evidentes quanto o belo. Este possui 0 dom de
convencer a todos apenas com a sua presenca. Para 0s gregos, o belo representava aquilo a

respeito do qual todos estavam de acordo. Como o préprio Gadamer notara:

Vamos chamé-lo “belo”, no mesmo sentido em que 0s gregos chamavam
Kalon; esta palavra denotava ndo so as criacdes da arte e do culto, que estdo
além do necessario, mas também abarcava tudo aquilo, em reacdo ao qual
ninguém tem nenhum inconveniente em qualificar como desejéavel (...)*"

A linguagem é o que torna possivel uma existéncia social sustentavel entre os homens.
Somente através dela é permitido aos seres humanos entrarem em acordo a respeito de
questdes essenciais para uma vida conjunta saudavel. Se ndo houvesse linguagem capaz de

manifestar conceitos comuns, nunca haveria acordo entre 0os homens. Gragas a linguagem, 0s

1 GADAMER, 1983, p. 56.
1hidem, p. 48.
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homens podem conviver uns com 0s outros, sem que eles necessitem recorrer constantemente

a forca bruta para defender os seus interesses.

Aristoteles ja havia definido o homem como Unico ser vivo dotado de logos. Na
tradicdo ocidental, o termo ficou conhecido por expressar a idéia de que o homem é um
animal racional. Gadamer, por sua vez, procurou liberar uma outra dimensdo de sentido do
termo, que ndo deixa de estar incluida na primeira. “A palavra grega logos foi traduzida no
sentido de razdo ou pensar. Na verdade, a palavra significa também, e sobretudo:
linguagem.”*™. Em Gadamer, a linguagem é a prdpria razéo, o principio de ordenacdo do
mundo. Pela linguagem € que ordenamos as nossas experiéncias. Sao os valores da tradicéo
que vém pela lingua, que ddo a ordem a nossa existéncia moral e social. A vida humana néo
passaria de uma grande miriade, se ndo fosse ordenada no ethos da tradi¢do. Sem os valores

da tradicdo a nossa existéncia ndo possuiria nenhuma substancia que a sustentasse.

Gadamer defende a idéia que s6 podemos entrar em acordo sobre as questdes praticas
da nossa existéncia gracas a linguagem. “Apenas aos homens foi dado o logos, para que se
informem mutuamente sobre o que é (til ou prejudicial o que é justo e injusto.”*’?. E a
linguagem que habilita 0 homem a transitar no futuro. Somente através dela somos capazes de
enxergar para além do agora. E a linguagem que nos capacita a edificar o futuro para além da
imediaticidade da nossa experiéncia. Somente por ela conseguimos transcender um estado de
coisas indesejaveis. “Isso expde como caracteristica do homem um sobrepor-se ao atual, um
sentido para o futuro.”*”. A linguagem nos apresenta um além do agora. E através dela que

planejamos o futuro.

Aristételes viu o mais decisivo desse fendbmeno: um ser que possui
linguagem estd caracterizado por um distanciamento em relacdo ao

"'GADAMER, 2002, p.173.
21dem, loc. cit.
1% GADAMER, 2002, p.173.
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presente, pois a linguagem torna presentes as coisas. Ao manter presentes
fins remotos, se chega a opcdo de atuar no sentido da escolha de meios para
fins determinados; além disso, sdo conservadas as normas obrigatorias em
relacdo as quais a acdo humana se projeta como social*™.

Dessa forma, podemos dizer que, em Gadamer, a linguagem ndo ¢é apenas o lugar de
conservacao do passado, como fala Habermas, mas a propria condicdo de possibilidade da
mudanca. E a linguagem que habilita os homens a pensarem os fins (telos) da sua existéncia
fora daquilo que é, fazendo-os olhar para como as coisas devem ser. Dessa forma, fica claro
por que Gadamer considera a linguagem a luz do espirito. “A luz, na qual se articula ndo
somente o ambito visivel mas também o inteligivel, ndo é a luz do sol, mas a do espirito.”*"
A linguagem ¢€ razdo, isto €, principio de ordenacdo do mundo. Pela linguagem podemos
ordenar o futuro. “Poder falar significa: poder tornar visivel pela sua fala, algo ausente, de tal
modo que também um outro possa vé-lo.”*"® Somente pela linguagem podemos dividir as
nossas utopias com os outros, compartilhar de um mesmo sonho. Faz parte da esséncia da
linguagem ser comunitéaria, “nesse sentido, o falar ndo pertence a esfera do eu, mas a esfera do
nés”*"". A linguagem unifica o eu e o tu, uma vez que é nela que o consenso entre os homens
se realiza. “A linguagem €, pois, 0 centro do ser humano, quando considerada no &mbito que
sO ela pode preencher: o ambito da convivéncia humana, o ambito do entendimento, do
consenso crescente, t&o indispenséavel & vida humana como o ar que respiramos.”*"® E por isso

que a linguagem &, por esséncia, comunitaria e nao privada. Podemos verificar isso na

passagem de Gadamer que se segue:

E somente pela capacidade de se comunicar que unicamente os homens
podem pensar 0 comum, isto é, conceitos comuns e sobretudo aquele
conceitos comuns, pelos quais se torna possivel a convivéncia humana sem
assassinatos e homicidios, na forma de uma vida social, de uma constituicao

174 |dem, 1983, p. 46-7.
75 |dem, 2003, p. 622.
176 |dem, 2002, p. 173.
Y7 Ibidem, p. 179.

178 |dem, 2002, p. 182.
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politica, de uma convivéncia social articulada na divisdo do trabalho. Isso
tudo esta contido no simples enunciado: 0 homem é um ser vivo dotado de
linguagem®™.

N&o podemos perder de vista que a linguagem possui um carater bivalente. Se, por um
lado, aponta para o aspecto convencional da linguagem, por outro, demonstra que cada
palavra se individualiza no ato da compreensdo e da fala, tornando-se Unica. A hermenéutica
gadameriana apontou para os limites de toda sinonimia; uma vez que, para ela, nenhuma
palavra se encontra em condi¢Ges de substituir o sentido que a outra expressa de forma
fidedigna. Inclusive, uma mesma palavra quando dita em contextos diferentes adquire outras
acepcdes. “A linguagem consiste em que, apesar de seu significado determinado, as palavras
ndo sdo univocas, mas possuem uma amplitude de significagdo sempre oscilante e é
justamente essa oscilacdo que constitui o atrevimento caracteristico do dizer.”*® Gadamer
presta elogios as ambiguidades do nosso falar cotidiano. Para ele, o ideal de univocidade da
linguagem cientifica ndo deve ser transferida para o nosso falar cotidiano. 1sso comprometeria

a sua fecundidade.

H& uma tensdo na concepcdo gadameriana da linguagem, a saber: apesar da sua
tendéncia para a normalizacdo e conformacdo social, ela é a condi¢cdo de toda mudanca. Ela
ndo perde nunca o seu potencial criador, a sua produtividade genuina, isto €, a sua capacidade
de sempre se renovar. Podemos confirmar a dupla valéncia da linguagem no pensamento de

Gadamer na passagem que se segue:

A constante tendéncia de individualizacdo inerente ao dizer se acha, porém,
em tensdao com a tendéncia de convencionalidade também inerente a todo
dizer. O que constitui a vida da linguagem é o fato de jamais podermos nos
afastar completamente das convencgdes da linguagem. Aquele que fala uma
lingua particular, que ninguém entende, simplesmente ndo fala. Por outro
lado, quem s6 fala uma lingua inteiramente assolada pela
convencionalidade, tanto na escolha dos vocabulos como quanto na sintaxe

7 Ibidem, p. 173-4.
180 Ipidem, p. 232.
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do e no estilo, perde o poder de interpelacdo e de evocacdo, apenas
alcancavel pela individualizacdo do acervo e dos recursos da linguagem.*®*

Gadamer defende a idéia de que 0 nosso tempo esta acometido por um progressivo
empobrecimento da linguagem; isto ocorre por conta da nossa atual civilizacdo técnica, e a
caracteristica essencial do falar tecnocrata é procurar expressar-se da forma mais objetiva
possivel, tentando abolir todo tipo de ambiguidade proveniente do nosso falar cotidiano. Para
Gadamer, ndo podemos deixar que o ideal de objetividade do falar cientifico se transforme no
mesmo do nosso falar cotidiano; isto tornaria cada vez mais objetiva e pobre 0 mundo da vida.
A ambiguidade ndo é um problema do nosso falar cotidiano, mas sim a sua riqueza, 0 seu
potencial gerador. De fato, as expressdes técnicas sdo muito pouco manejaveis, € como se
esses termos possuissem uma redoma protetora que impede a sua integracdo na verdadeira

vida da linguagem.

E, no entanto, o que acontece essencialmente com essas expressdes técnicas
é que a sua forca de esclarecimento, reduzida pela univocidade, se vé

enriquecida quando inseridas na comunicacdo viva da vida da linguagem,

mediante a forca comunicativa do dizer, mesmo vago e polissémico®®?.

A linguagem originaria do nosso ser-no-mundo é bem diferente do ideal de perfeicéo
da linguagem técnica, uma vez que esta Ultima pretende abolir toda ambiglidade no falar.
Este também foi o objetivo do céalculo l6gico moderno, criar uma linguagem artificial
inequivoca. Gadamer lembra-nos que, “para Vico e Herder, ao contréario, é a poesia que
representa a linguagem originéria do género humano. Para ambos, a intelectualizagdo dos
idiomas modernos esta longe de ser a perfeicdo do ideal de linguagem, ndo passando de um

destino mediocre "*®%. Para Gadamer, ambigtiidade é uma virtude do nosso falar cotidiano; se

181 GADAMER, 2002, p. 207-8.
182 Ibidem, p. 208.
18 GADAMER, 2002, p. 226.
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a exigéncia de univocidade da linguagem técnica entrar nele, estaremos solapando na base a

produtividade historica do nosso ser.

Deste modo, a linguagem da técnica ndo esta em condi¢fes de dar conta de todos 0s
aspectos do nosso estar no mundo. O seu alcance fica restrito a ambitos especificos. A nossa
existéncia social e politica exigem muito mais da linguagem. Até mesmo a ciéncia necessita
entrar na fluidez do nosso falar cotidiano, se quiser obter validade social e comunitéria. E na
linguagem que articulamos a nossa experiéncia social de mundo. “E a linguagem que constroi
e conserva essa orientacdo comum no mundo.”*®* A ciéncia ndo se pode furtar ao aspecto
comunitério da linguagem. A linguagem cotidiana é a ultima metalinguagem. Toda linguagem

cientifica retorna para a linguagem natural, se ndo quiser cair no ostracismo.

No entender de Gadamer, quanto mais vivo o0 ato da fala, menos consciéncia temos
dele. “Nenhum individuo, quando fala, tem uma verdadeira consciéncia de sua fala. S&o muito
raras as vezes em que alguém esta consciente da lingua que fala.”'®® Dessa forma, nio
deveriamos dar razdo a Habermas quando este diz que a concep¢do de linguagem de
Gadamer, ndo possui a devida competéncia para desmascarar os interesses de poder e de
manipulagdo que a linguagem comporta em si? Pensamos que Gadamer responderia com a
seguinte pergunta: haveria alguma teoria critica da linguagem capaz de trazer a luz todos os
nossos preconceitos? Habermas, por sua vez, da uma indicacdo para este caminho:
inicialmente defende que um neomarxismo e a psicanalise seriam as teorias criticas que nos
podem ajudar a desvelar os preconceitos embutidos na linguagem e, mais tarde, na crenca em

uma reflexividade radical ja encetada pelo pensamento da modernidade.

Entretanto, como veremos mais adiante, Gadamer também nos aponta para caminhos

que nos levam a superar os condicionamentos do jogo de linguagem em que estamos

184 Ibidem, p. 220.
185 Ibidem, p. 178.
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envolvidos. Apesar de uma certa ambivaléncia dos conceitos fundamentais da sua
hermenéutica — o dialogo, a pergunta e a phronesis — podem representar uma fluidificacdo da
tradicdo que acomete 0 nosso ser. A ambivaléncia desses conceitos consiste no fato de que,

apesar de fluidificar os efeitos da tradigéo, eles sempre trabalham em funcéo da tradicéo.

Em verdade, como poderemos perceber no conceito de aplicacdo, o que ha é um

redimensionamento da tradicdo ao momento presente da existéncia.
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CAPITULO 3

O aspecto produtivo da verdade da tradicéo

3.1. Da compreensdo a critica

Podemos iniciar o tema apontando com o desafio de validar o carater universal do
ponto de vista hermenéutico a partir da critica de Habermas ao aspecto problematico dessa
tese hermenéutica proposta por Gadamer. Na leitura habermasiana, a tese hermenéutica
comportaria implicacbes politicas indesejaveis, uma vez que possuiria um carater
essencialmente reacionario. Habermas acusa Gadamer de “hipostasiar o contexto da
tradicd0”*®. Para o herdeiro da escola de Frankfurt, nossa linguagem natural e cotidiana ndo
estd em condicbGes de criticar estados de coisas socialmente indesejaveis. Somente nos
apoiando em teorias criticas podemos promover as mudangas e desvelar as mascaras de um
contexto simbdlico opressor. Foi na sua postura inicial que Habermas acreditava que o
marxismo e a psicanalise aplicada a sociedade estariam em condi¢cfes de tirar as mascaras da
opressdo social.

Para Habermas, a razdo s6 poderia ser realmente critica na medida em que conseguisse
preservar certa independéncia da esfera simbolica a que pertence; se a razdo esta
absolutamente atrelada ao seu horizonte linglistico, ndo estara nunca em condicGes de
enxergar para além dele. Para se contrapor a tese gadameriana, defendeu que o pensamento
estd ancorado em formas ldgicas independentes da linguagem natural. Com o intuito de
demonstrar a independéncia da atividade racional da sua esfera simbolica, Habermas procurou

suporte na epistemologia genética de Jean Piaget:

A epistemologia genética de Jean Piaget traz a luz as raizes, independentes
da linguagem, do pensamento operativo. E certo que este s6 pode

18 HABERMAS, 1987, p. 63.



amadurecer em virtude de uma integracdo dos esquemas cognitivos pré-
linguisticos, que surgem no circulo funcional do agir instrumental, com o
sistema de regras linglistico. Mas ha bastantes indicios de que a linguagem
apenas “monta” (aufsitzt) sobre categorias como espaco, tempo, causalidade
e substancia e sobre regras de associacdo l6gico-formal de simbolos que
tém o fundamento pré-lingiiitico.™®’

Para compreendermos a hermenéutica critica, precisamos saber que uma das suas
caracteristicas fundamentais é ndo aceitar o sentido aparente como o real; o seu desiderato é
divisar o sentido oculto no sentido do que estd manifesto, por isso também ser chamada de
hermenéutica profunda. Habermas, para efetivacdo do seu projeto, como ja dissemos, faz
aportes em outras duas disciplinas: o marxismo e a psicandlise. Estas duas disciplinas
adotaram a “suspeita” como um instrumento fundamental de abordagem da realidade social e
psiquica. A hermenéutica critica desconfia das pretensdes de verdade contidas nos discursos e
nas obras dos individuos. Ademais, desconfia também da propria tradicdo da qual se fazem
representantes. Esta preocupacdo, segundo Habermas, ndo se encontrava presente na
hermenéutica filosofica de Gadamer, porque se entrega sem maiores resisténcias as verdades
contidas no seu contexto simbolico imediato. A hermenéutica filosofica ndo percebia que “a
experiéncia das meias verdades, mentiras, propaganda e opressdo do pensamento, censura
etc., constituem, & primeira vista, um argumento contra a aceitacdo incontestada das
afirmacBes de conhecimento ou verdade.”**® N&o nos podemos entregar as seducdes da
linguagem, tal qual Gadamer preconiza, porque assim estaremos nos entregando passivamente
as forcas sociais opressoras.

A importéncia do marxismo para a hermenéutica critica de Habermas consiste em ter
trazido a luz a estrutura da opressdo. Demonstrou que 0s proletarios estavam sendo
ludibriados em nome dos interesses da classe dominante. Os reflexos de uma estrutura
econbmica opressora sdo velados por um conjunto de idéias (ideologia) que representam os

interesses da classe dominante. Por seu turno, a psicanalise mostrou como os individuos

7 HABERMAS, 1987, p. 37-8.
188 BLEICHER, Josef. Hermenéutica contemporanea. Lishoa: Edicdes 70, s/d. p. 201.
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tendem a reprimir as intencdes socialmente inaceitaveis, sublimando-as em formas de
expressdo socialmente licitas. Ambas as disciplinas demonstram como o sentido aparente
pode ser tomado pelo real.

O objetivo da hermenéutica critica de Habermas seria viabilizar uma praxis social e
politica capaz de ampliar a comunicacéo livre entre 0s membros de uma sociedade. O fil6sofo
defende a idéia de uma sociedade onde a competéncia comunicativa seja a palavra de ordem,
onde ocorra uma deliberagdo conjunta sobre os objetivos e os modos de existéncia social.
Habermas postulou uma comunidade comunicativa ideal, onde a comunicagdo ocorreria livre
de toda influéncia e opressdo. Foi para tal fim que o filésofo recorreu ao marxismo e a
psicanalise, como ciéncias que visam a libertacdo do potencial emancipador dos agentes
sociais; enquanto a primeira denuncia a ideologia que engendra a falsa consciéncia nos
agentes sociais, a segunda trabalha pela emancipacdo dos desejos reprimidos pela sociedade
burguesa.

O ponto fulcral sobre o qual vai incidir a controvérsia entre Gadamer e Habermas ¢ a
relagdo que ambos estabelecem com a tradicdo e com a autoridade instituida. Para Habermas,
a universalidade do ponto de vista hermenéutico, segundo o qual h4 uma tradicdo que nos
prende e nos amarra a uma determinada situacao interpretativa, de que ndo podemos nos livrar
completamente, é o sintoma de uma filosofia conservadora e reacionéria que abriu mao da
tarefa critica em prol de uma atitude subserviente ao principio de autoridade. A idéia
gadameriana de que nos encontramos em um acordo fatico, realizado na mediacdo da
tradicdo, é condenada por Habermas. Para ele, a idéia de que o acordo é mais originario do
que o dissenso, ndo € suficientemente critica para perceber que esse acordo pode estar sendo
forcado socialmente, logo, seria um pseudo-acordo. “S6 a antecipacdo formal do dialogo

idealizado como forma de vida a ser realizada no futuro garante o ultimo acordo fundamental
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contra-fatico, quando for falso, podera ser criticado como falsa consciéncia.”*®® Para
Habermas, somente uma idealizacdo do acordo pode nos livrar dos falsos acordos faticos em
que nos encontramos.

A tese de Habermas que estamos trazendo € a de que a hermenéutica deve transforma-
se em uma critica da ideologia, revelando a opressao invisivel que uma tradi¢do linguistica
possa estar exercendo. Na linguagem da tradicdo, encontram-se os reflexos da estrutura
econbmica e das relacbes de poder existentes em uma sociedade que devem ser
desmascaradas e exoneradas dos seus postos pela critica da ideologia. Para ele, Gadamer teria
errado quando ndo considerou na sua hermenéutica os fatores politicos e econdmicos que
podem limitar o horizonte de compreensdo dos membros de uma sociedade. O horizonte
linglistico-simbolico é condicionado pelas condigdes materiais da sociedade. Os usos e
costumes podem estar sendo preservados porque ndo ferem os interesses da classe dominante.

Segundo Habermas, a area de aplicabilidade da hermenéutica filosofica é compativel
com os limites do discurso cotidiano normal. A competéncia comunicativa no discurso
cotidiano normal é insuficiente para desmascarar o sentido distorcido; portanto, seria preciso
recorrer a uma metalinguagem, a psicanalise ou ao marxismo, para recuperacdo do sentido

perdido.

Habermas propds uma teoria da agdo comunicativa com o intuito de superar a
competéncia comunicativa do nosso discurso cotidiano normal; e elaborou critérios que
possam garantir o sucesso da comunicagdo. Ofereceu-nos como alternativa a aceitacdo
subserviente da autoridade instituida e da tradi¢do, um conjunto de diretrizes que garantem
um diélogo livre. A teoria da acdo comunicativa é a elaboragdo tedrica de uma comunidade
comunicativa ideal, na qual estdo descritas as condi¢cdes necessarias para se chegar a um

verdadeiro consenso. Habermas elegeu como critérios necessarios para 0 sucesso da

18 HABERMAS, 1987, p. 65.
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comunicacdo: o0 ndo uso da forca, a exclusdo de pressdes alheias ao diadlogo e a
inteligibilidade e a verdade do que é dito. De fato, Habermas nos instrumentaliza com
critérios que possibilitam o sucesso da comunicacdo. Mas a preocupacdo de Gadamer ndo é
metoldgico-instrumental é ontoldgica, diz respeito a abertura fundamental que possibilita
qualquer didlogo. Portanto, trata-se de duas problematicas distintas, por isso, ndo devemos
dizer que o herdeiro da escola de Frankfurt, por elaborar critérios mais claros para 0 sucesso
da comunicacdo, vai além de Gadamer que nos deixou com uma Unica recomendagdo para 0
didlogo, a saber, a abertura para a alteridade, que € a sua condi¢do fundamental.

A réplica de Gadamer emergiu do @mago da sua propria filosofia, baseada na
universalidade da experiéncia hermenéutica, segundo a qual ndo é possivel nos encontrar em
um ponto exterior a linguagem e aos preconceitos legados pela tradi¢do; a nossa experiéncia,
seja ela cotidiana ou cientifica, é condicionada por interesses e valores historicamente pré-
estabelecidos. Portanto, a nossa comunicacdo sempre € influenciada por fatores ambientais;
logo, é nula a possibilidade de uma comunidade comunicativa livre de influéncias, como
defende Habermas. A comunicacdo esta sempre sedimentada em um conjunto de valores e
concepcOes prévios, dificeis de serem totalmente esclarecidos. Gadamer dirige uma pergunta
retorica a Habermas: “A critica da ideologia n&o é em si mesma ideoldgica?”*%.

Em suma, Gadamer rejeita a antitese entre razdo e autoridade, reflexdo e tradi¢do. Em
verdade, Habermas reconheceu a produtividade do sentido no acontecer da tradicdo em
Gadamer; porém, ndo considerava esta tese suficientemente critica, pois permanecia atrelada a
competéncia comunicativa da linguagem natural. No entanto, é correto falar em
condicionamento histdrico, mas ndo em determinismo, caso contrario, ndo haveria sentido em
se falar em abertura dialégica no pensamento de Gadamer; o fato de nos encontramos no seio

da tradicdo ndo significa que esta tudo determinado de uma vez por todas. Para Gadamer, a

1% BLEICHER, p. 225.
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produtividade histérica € uma caracteristica fundamental da tradicdo, sem a qual estaria

morta; devendo ser combatida como um estorvo & emancipacdo humana.

3.2. A produtividade hermenéutica na aplicacédo do texto a situacédo do intérprete

J& dissemos que a caracteristica fundamental da tradicdo é a sua vigéncia no agora. As
mensagens que nos vém do passado continuam a reverberar no instante presente da existéncia
de maneira sempre nova. O passado, na sua produtividade hermenéutica, a cada momento, nos
fala de maneira diferente. Vimos que o lugar onde ocorre a mediacdo do passado com o
presente é a propria compreensdo. E através dela que a tradigio se renova na sua validez.
Chegou o momento de divisar melhor uma caracteristica fundamental da compreensédo, a
aplicacdo. Em Gadamer, compreender é essencialmente um processo de aplicacdo da tradico
a situacdo em que um intérprete se encontra. “Compreender significa, entdo, 0 mesmo que

aplicar um sentido & nossa situacao, aos nossos questionamentos.”**

Com o conceito de aplicacdo, Gadamer afirma a genuina produtividade hermenéutica
da tradicdo. Com essa tese, aponta para uma questdo que ocupou a consciéncia hermenéutica
antes de desaguar nas paragens da metodologia cientifica. Nessa fase, o problema
hermenéutico poderia ser divisado em trés momentos: “distinguia-se uma subtilitas
intelligende, compreensdo, de uma subitilitas explicandi, a interpretacao, e durante o pietismo
se acrescentou como terceiro componente a subtilitas aplicandi, a aplicacdo.”**? Gadamer
compreende que esses trés momentos perfazem o modo de realizacdo da propria
compreensdo. E importante dizer que a palavra subitilitas significa “sutileza”. Com efeito,
podemos perceber que os trés momentos dizem mais respeito a uma destreza espiritual do que

a um método. “E significativo que os trés recebam o nome de subtilitas, ou seja, que se

191 GRODIN, 1999, p. 193.
192 GADAMER, 2003, p. 406.
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compreendam menos como um metodo sobre o qual se dispde do que como uma aptiddo que
requer uma particular finura do espirito”*®. Aqui, solicita-se um requinte animico diferente

daquele requerido a metodologia cientifica.

J& com a hermenéutica romantica houve o reconhecimento da unidade interna entre a
compreensdo e a explicacdo. Aqui, a interpretacdo ndo é compreendida como algo que vem de
fora e se agrega a compreensdo. Antes, compreender sempre €, concomitantemente,
interpretar. “A interpretacdo ndo é um ato posterior e ocasionalmente complementar a
compreensdo. Antes, compreender é sempre interpretar, e, por conseguinte, a interpretacdo é a
forma explicita da compreensdo”!**. Costuma-se dizer que interpretacdo é a elaboracéo da
compreensdo. Para Gadamer, contudo, a atengdo que o romantismo dedicou a intima fusdo
entre compreensdo e interpretacdo obliterou uma dimensdo hermenéutica fundamental: a
questdo da aplicacdo. “Ora, nossas reflexdes nos levaram a admitir que, na compreenséo,
sempre ocorre algo como uma aplicacdo do texto a ser compreendido a situacdo atual do
intérprete.”'® Nesse sentido, Gadamer d4 um passo importante além da hermenéutica
roméantica, uma vez que ndo considera apenas a unidade interna entre a compreensao e a
interpretacdo, somando a esses dois momentos, como era comum na hermenéutica pré-
romantica, a dimensdo da aplicacdo. “Antigamente era légico e muito natural considerar que a
tarefa da hermenéutica era adaptar o sentido de um texto a situacéo concreta que este fala™'%.
O modelo originario desse procedimento, segundo Gadamer, é representado pelo intérprete da

vontade divina, o qual, na leitura dos seus oraculos, procura traduzir para as situacdes

concretas da vida as mensagens recebidas.

Se dirigirmos o nosso olhar para a histdria da hermenéutica, perceberemos que houve

uma época em que a hermenéutica filologica se comportava de maneira analoga a juridica e a

193 1dem, loc. cit.

1% GADAMER, 2003, p. 406.
1% 1dem, loc. cit.

1% bidem, p. 407.
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teoldgica. As trés eram consideradas disciplinas irmas; juntas, perfaziam a totalidade do
conceito de hermenéutica. O fator determinante para a proximidade das trés disciplinas esta
no fato de que todas reconheciam a aplicacdo como dimensdo impreterivel para a
compreensdo. Com o vicejar da mentalidade metodoldgica no &mbito das ciéncias do espirito,
a filologia baniu da sua autocompreensédo a dimensao da aplicacdo, uma vez que esta se refere
sempre a situacdo concreta de cada intérprete. Essa referéncia & particularidade ndo se

harmonizava com o padrdo objetivista da ciéncia moderna.

Tanto para a hermenéutica juridica, como para a teolégica, 0 momento da aplicacéo
continuou sendo imprescindivel. Uma lei ndo quer ser considerada como um mero documento
historico, ela deve ser aplicada. Trata-se de um universal que se deve determinar em cada caso
particular. Algo analogo ocorre com a mensagem religiosa; na pregacdo, por exemplo, o
pastor procura espraiar a graca divina nas mais diversas condi¢des de vida, e isso sO é possivel
porque o alcance da palavra salvifica € inesgotavel. Aqui, tanto as leis, como a palavra
sagrada, dependem de uma genuina produtividade para poderem alcancar os seus objetivos;
pois a recepgdo de ambas depende da situacdo a que falam. “Tanto para a hermenéutica
juridica quanto para a teoldgica, é constitutiva a tensdo que existe entre o texto proposto — da
lei ou do anuncio — e o sentido que alcanca sua aplicacdo ao instante concreto da
interpretacéo, no juizo ou na pregacdo.”™®” O juiz e o pastor devem possuir uma profunda
sabedoria para poderem compreender as idiossincrasias de cada situacdo. Pois ndo podem
repousar na seguranca de principios universais: estdo constantemente desafiados a aplica-los a

singularidade de cada caso.

Um dos desideratos de Gadamer € o de reaproximar 0 modo de proceder das ciéncias
do espirito ao da hermenéutica juridica e teoldgica, tomando ambas como modelo.

Defendendo que o saber produzido pelas ciéncias do espirito é essencialmente histérico,

7 GADAMER, 2003, p. 407-408.
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depende da aplicacdo de maneira andloga as outras duas disciplinas. De maneira geral, as
disciplinas histéricas ndo podem contar apenas com a seguranca dos universais. “O carater
que revestia a missdo da hermenéutica historica era precisamente refletir sobre a tensdo que
existe na relacdo entre a identidade da coisa comum e a situacdo mutavel na qual a coisa deve
ser compreendida.”*® Aqui, o saber universal requer sabedoria para poder ser aplicado;
lembrando que aplicagcdo diz respeito ao todo da experiéncia humana de mundo, ndo se

deixando restringir a problematica das ciéncias humanas.

Na ontologia hermenéutica de Gadamer, a aplicacdo da vida concreta a tradicdo efetiva
0 passado no instante presente da existéncia. Como dissemos, a prépria compreensao &
aplicacdo e requer uma destreza espiritual diferente daquela exigida pela metodologia
cientifica. “Mostramos que a compreensao € menos um método através do qual a consciéncia
histérica se aproximaria do objeto eleito para alcancar seu conhecimento objetivo do que um
processo que tem como pressuposicdo estar dentro de um acontecer da tradicdo.”'®® A
compreensdo, entendida como uma aplicacdo, da continuidade e vida a algo que nos vem de
longe, é assim que nela se revela a esséncia produtiva da verdade da tradigdo. E tentando
enxergar o que ocorre toda vez que compreendemos que iremos conseguir acessar a esséncia

produtiva da tradicao.

Depois de fazer elogios ao carater erudito do trabalho hermenéutico de E. Betti,
Gadamer esboga uma critica a separacdo que aquele operou na sua hermenéutica entre as
funcgdes cognitiva, normativa e reprodutiva da compreensdo. Para ilustrar sua critica, Gadamer
aponta para setores onde essas trés fungdes hermenéuticas ocorrem concomitantemente. Por
exemplo, quando se encena um drama, recita um poema ou Se executa uma COmposi¢ao
musical, sempre se ter& como norma o conhecimento da obra a ser reproduzida, os trés

momentos: norma, conhecimento e reproducéo estéo atreladas.

1% GADAMER, 2003, p. 408.
199 1dem, loc. cit.
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O fato de a compreensdo ser sempre uma aplicacdo do sentido do texto a situacdo do
intérprete ndo significa que, para Gadamer, a hermenéutica seja um saber dominador. Se ha
aqui alguma forma de dominio, sera exercida pelo texto. “Mas quem fornece o verdadeiro
modelo parra isso é a hermenéutica juridica e a hermenéutica teoldgica. A interpretacdo da
vontade juridica e da promessa divina ndo sdo, evidentemente, formas de dominio, mas de
servico.”?® E bom dizer que Gadamer realiza um retorno & dialética grega, cujo lema era: o
fazer da propria coisa. Mas o que deve ficar claro é que Gadamer almeja demonstrar que a
hermenéutica histdrica, da mesma forma que a juridica e a teoldgica, deve assumir a aplicacao
como um momento essencial. “E se isso for correto, entdo se coloca a tarefa de voltar a
determinar a hermenéutica das ciéncias do espirito a partir da hermenéutica juridica e da

hermenéutica teolégica.”*®

A tese gadameriana de que a compreensdo é aplicacdo é de suma importancia para o
nosso tema, porque, aqui — mais do que em qualquer outro lugar —, podemos perceber a
genuina produtividade do acontecer da verdade da tradicdo. N&o existe uma pura
compreensdo da tradicdo, ela sempre se reporta a situacdo do intérprete. Como dira Jean
Grondin: “Entender algo significa ter aplicado algo a n6s, de tal maneira que nds descobrimos
nisto uma resposta a nossas interrogacdes”?%>. Nao podemos compreender um sentido quando
ele ndo se relaciona com as nossas questdes, com 0 nosso horizonte de compreenséo; por
exemplo, uma resposta a uma pergunta que eu mesmo nao fiz ndo possui sentido algum para
mim. A produtividade do sentido na pergunta hermenéutica serd a questdo que iremos nos

dedicar no préximo topico.

20 GADAMER, 2003, p. 411.
201 Ibidem, p. 410.
202 GRONDIN, 1999, p. 194.
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3.3. A produtividade do sentido da tradi¢do na pergunta hermenéutica

Neste topico, iremos demonstrar que, como na pergunta hermenéutica, a tradicdo se
revela na sua produtividade. Podemos comecar expondo a critica que Gadamer dirige a nogao
de “problema permanente” — defendida pelos “realistas de Oxford” — e o conceito de “histdria
dos problemas” — desenvolvida pelo neokantismo. Essas duas escolas defendem que os
problemas que devem ocupar o pensamento humano sdo aqueles considerados eternos e
imutaveis. Aqui, aprenderemos com Gadamer, que a identidade a-histérica de um problema
ndo passa de uma mera abstracdo. Um mesmo problema colocado em um tempo e lugar
diferentes ja ndo é mais 0 mesmo problema. “Somente nossa miopia histérica nos permite
considerar que seja um mesmo problema.”?*®* O problema legitimo s6 nasce de um auténtico
questionar. Um problema retirado de um livro empoeirado da estante ndo nasceu de um
auténtico questionar, ou seja, de um ndo-saber que eleva a uma pergunta. Para Gadamer, na
experiéncia hermenéutica, somos atingidos por uma pergunta que a tradicdo nos coloca.
Entretanto, para que seja uma pergunta real, é necessario que seja motivada; assim, a pergunta
que a tradicdo nos coloca deve passar pelo nosso proprio perguntar. Por isso, podemos dizer
que a pergunta hermenéutica realiza a produtividade do sentido no acontecer da verdade da

tradicgéo.

Passemos agora a analisar a importancia da pergunta na génese da experiéncia
hermenéutica. A experiéncia hermenéutica, tal qual como Gadamer a compreende, passa
necessariamente pela pergunta, dessa forma “ndo se fazem experiéncias sem atividade de
perguntar”?®*. Todo perguntar legitimo brota do reconhecimento de que ignoramos algo, da
percepcdo de que algo é estranho ao nosso horizonte de compreensdo. Destarte, é o saber do

ndo-saber, anunciado por Sécrates, aquele que o hermeneuta deve possuir antes de tudo. “Para

203 GADAMER, 2003, p. 490.
204 Ibidem, p. 473.
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perguntar, é preciso querer saber, isto ¢, saber que ndo se sabe.”?®®> Um homem dogmético a

duras penas avanca no seu saber, pois ndo reconhece a sua radical finitude ontoldgica.

Como j& podemos notar, se quisermos compreender o modo peculiar de realizacdo da
experiéncia hermenéutica, devemos nos aprofundar na esséncia da pergunta. Faz parte da
esséncia da pergunta possuir um sentido. “Sentido quer dizer, todavia, sentido de
orientagd0.”® A pergunta orienta o sentido que a resposta deve dar. “O sentido da pergunta é
pois a Unica direcdo que a resposta pode adotar se quiser ter sentido e ser pertinente.”?"’
Sendo assim, podemos dizer que a pergunta € um destino para aquele que é interrogado. Com
a pergunta, o interrogado fala sobre uma determinada perspectiva. O siléncio do interrogado é
rompido por uma pergunta.“O surgimento de uma pergunta rompe de certo modo o ser do

interrogado.”?® Cada perguntar auténtico manifesta de um modo particular o ser do

interrogado.

Uma pergunta, tal qual Gadamer a compreende, suspende a validade de toda e
qualquer idéia que queira se estabelecer de uma vez por todas. Quem pergunta supera 0
dogmatismo. Aquele que pergunta deixa em suspenso a validade da “verdade” que tem em
mente. “Esse por-em-suspenso é a verdadeira esséncia original do perguntar.”?® Na pergunta,
suspendemos a validade das nossas antecipacdes, ou seja, dos nossos preconceitos. Com isso,
demonstramos que ndo estamos escravizados pela interpretacdo do mundo que nos vem pela
linguagem. A pergunta suspende a validade de uma opinido, deixa entrever outras
possibilidades para a verdade, que ndo aquela que se tinha em mente. Portanto, podemos dizer
que a pergunta é uma “abertura” para outras possibilidades de verdade. Com a pergunta,

dirigimos o nosso olhar para o aberto. Um dogmatico ndo é capaz de fazer uma auténtica

2% |bidem, p. 474.

206 GADAMER, 2003, p. 473.
27 1dem, loc. cit.

2%8 |bidem.

299 |bidem, p. 489.
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pergunta, por estar fechado na rigidez das suas ideias. Nietzsche sabiamente apontou para
algo analogo, como vemos em um de seus aforimos: “De uma vez por todas, ndo quero saber
muitas coisas. — A sabedoria também traz consigo os limites do conhecimento.”** Um
homem que se arroga sabio, ndo se dispbe a perguntar, com isso perde a chance de avangar no

seu conhecimento.

Quem verdadeiramente pergunta deve estar aberto para outras possiveis respostas.
Aquele que pergunta assumiu sua inexoravel finitude ontoldgica; ndo esta de posse de todo o
saber, outrem pode lhe dizer algo. Com a abertura que a pergunta promove, postamo-nos
disponiveis para a alteridade. Podemos perceber a esséncia da abertura em uma bela passagem
de Verdade e método: “A abertura para o outro implica, pois, o reconhecimento de que devo
estar disposto a deixar valer em mim algo contra mim, ainda que nao haja nenhum outro que o
faca valer contra mim.”?** Com a pergunta, revelamos a nossa disposicao para a captacéo de

um novo sentido.

A pergunta dita a direcdo que a resposta deve tomar. Isso implica dizer que a abertura
da pergunta ndo ¢ ilimitada. Uma resposta deve se mover no horizonte de sentido imposto
pela pergunta. “Uma pergunta sem horizonte acaba no vazio. Ela sé se torna uma pergunta
quando a fluida indeterminacdo da direcdo em que aponta é colocada na determinacdo de um
“assim ou assado’”?*? Aqui, Gadamer parece indicar que a produtividade de uma resposta n&o

é ilimitada, respeita as diretrizes de uma pergunta.

Em Gadamer, ndo hd um puro acomodar-se no seio do acontecer da verdade da
tradicdo. Ele concorda com Platdo quando este diz que o0 que obstrui o reconhecimento do

saber que n&o se sabe é o poder exercido pela opinido (doxa). “E a opinido aquilo que impede

210 NIETZSCHE, Frierdrich. Crepusculo dos idolos: ou como filosofar com o martelo. Rio de Janeiro: Relume
Dumard, 200. p. 10.

21 GADAMER, 2003, p. 472.

212 Ibidem, p. 475.
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a pergunta.”?*® A opini&o quer fixar-se, de uma vez por todas, como verdade. Ela n3o aceita a
essencial transitoriedade de todo ponto de vista, ou seja, a sua produtividade genuina. E a
pergunta que nos livra da ditadura das opinides. “A pergunta se impde; chega 0 momento em
que ndo podemos mais fugir dela, nem permanecer aferrados & opinido corrente.”?* A
primazia que Gadamer confere a pergunta revela uma profunda dimensdo critica da sua
hermenéutica, a qual nem todos conseguem notar, porque nem todos estdo habilitados a
realizar uma genuina pergunta. “Sem uma tensdo interna entre nossas expectativas de sentido
e as concepgdes amplamente difundidas, e sem um interesse critico nas opiniées dominantes,

ndo existiria qualquer pergunta.”**®

Como no caso da linguagem, a pergunta, em Gadamer, possui um carater bivalente: ao
mesmo tempo em que ela coloca a nossa opinido no aberto, livrando-nos da ditadura da
opinido vigente, ela também é um acontecimento do passado que se realiza em nos. Antes de
qualquer coisa, Gadamer defende que a pergunta € mais um padecer que um fazer. Nela,
somos possuidos pela pergunta que a tradicdo nos envia. Por isso, podemos dizer que, na
pergunta hermenéutica, realizamos uma experiéncia da tradicdo. “Esse acontecer que gera a
pergunta ndo é magico e, também, a experiéncia ndo surge do nada, mas pertence a
tradicdo.”*® A pergunta para Gadamer n&o é um produto da atividade metodolégica de um
sujeito, mas sim um padecer na verdade na tradicdo. E a tradicdo que nos envia pergunta.
Entretanto, “para poder responder a essa pergunta que nos é colocada, nos, os interrogados,

temos que comegar, por nossa vez, a perguntar”’.

23 Ibidem, p. 477.

214 GADAMER, 2003, p. 478.
215 |dem, 1983, p. 72-3.

216 ALMEIDA, 2002, p. 181.
' GADAMER, op cit., p. 487.
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Para Gadamer, as perguntas a serem feitas ndo se encerram nunca: “A arte de
perguntar é a arte de continuar perguntando (...)”*** Uma resposta jamais se encontra em
condicBes de p6r termo ao “circulo da compreensdo”. Sempre havera alteridade, portanto,
sempre havera perguntas a serem feitas. A esséncia finita do nosso ser nos impede de acessar
toda a verdade. A pergunta desvela apenas possibilidades histéricas de sentido. Depois de nos,
outras perguntas serdo feitas, e outras possibilidades de sentido virdo a tona; outros individuos
em situacdo hermenéutica diferente da nossa fardo outras perguntas. Faz parte da esséncia da

tradicdo ser compreendida cada vez de forma diferente, nisso consiste a sua produtividade.

Como dissemos, devemos passar a pergunta que a tradicdo nos coloca para 0 nosso
proprio perguntar. Pois, somente assim, temos uma pergunta real, ou seja, motivada. “E
somente em sentido inauténtico que podemos compreender também perguntas que noés
mesmos ndo fazemos, por exemplo, as que consideramos superadas ou sem objeto.”?*
Quando passamos a pergunta que a tradicdo nos coloca para 0 nosso proprio perguntar, ocorre
uma fuséo de horizontes. Na pergunta, realiza-se a mediac¢ao do horizonte do presente com o
do passado. “A verdadeira compreensdo implica a reconquista dos conceitos de um passado
histérico de tal modo que esses contenham também o nosso préprio compreender.”?® Na

mediacdo que a compreensdo realiza entre o presente e 0 passado, da-se a produtividade do

acontecer da verdade da tradigéo.

218 |bidem, p. 479.
¥ GADAMER, 2003, p. 489.
220 |bidem, p. 488.
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3.4. O carater modelar da filosofia pratica de Aristoteles para a hermenéutica de

Gadamer

Para justificar a importancia deste item, a respeito da filosofia prética de Aristoteles,
mencionemos, logo de partida, as seguintes palavras de Gadamer: “A filosofia pratica é aqui
somente um exemplo de uma tradicdo desse saber que ndo se ajusta ao conceito moderno de
método.”?** Gadamer procurou explicitar o modo de ser das ciéncias do espirito, bem como
do acontecer hermenéutico no seu sentido mais amplo, a partir do exemplo da filosofia préatica
de Avristoteles. Para o estagirita, encontramo-nos dentro de um ethos que, de alguma forma,
molda o nosso ser social. Apesar disso, na sua ética, 0 bem nao estd determinado de maneira
forte, ndo existem diretivas absolutamente objetivas que possam guiar a acdo. Trata-se, antes,
da habilidade de aplicar leis gerais a situacdes particulares. “O nucleo da ética filoséfica de
Aristételes reside na tentativa de conciliar, tencionalmente, o légos com 0 ethos, a

subjetividade do querer com a substancialidade do ser.”?%

O interesse pela ética aristotélica diz respeito a forma como a razao deve proceder com
relacdo as questdes praticas. Veremos que o papel que a razdo desempenha aqui passa longe
da postura metodoldgica das ciéncias modernas. Aristoteles parece apontar aqui para um ideal
de sabedoria, para um bom senso que sabe comportar-se produtivamente dentro de um ethos
determinado previamente. “Compreender passa a ser um caso especial da aplicacdo de algo
geral a uma situacdo concreta e particular. Com isso, a ética aristotélica ganha especial
relevancia para ns.”?*> Um homem sébio reconhece o valor das convengdes, no entanto, sabe
comporta-se produtivamente a partir delas. E bem verdade que, em Aristételes, ndo

encontramos a dimensdo histérica do ethos gadameriano da tradicdo, mas, em ambos,

221 |dem, 2002, p. 353.

222 ROHDEN, Luiz. Hermenéutica filos6fica como filosofia pratica. In: ___ et ali. Filosofia Unisinos. vol. 2, n.
3, jul-dez, Centro de Ciéncias Humanas, Universidade do Vale do Rio dos Sinos, Sdo Leopoldo: Unisinos, 2001,
p. 202. (Revista do Programa de Pés-Graduacdo em Filosofia da Universidade do Vale do Rio dos Sinos.)

2 GADAMER, 2003, p. 411.
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encontramos a mesma exigéncia para a razdo que trabalha a partir de um determinado

contexto.

E verdade que Aristoteles ndo aborda o problema hermenéutico em sua
dimensdo historica, mas trata somente da apreciacdo correta do papel que a
razdo deve desempenhar na atuacdo ética. Mas 0 que nos interessa aqui é
precisamente o fato de que ali estdo em questdo razdo e saber??*,

A ética, para Aristoteles, segundo Gadamer, é uma disciplina independente da
metafisica. Nesta perspectiva, a teoria socratico-platbnica das virtudes ndo teria sido
suficientemente prudente ao ter identificado de forma absoluta a virtude com o saber, ou seja,
areté com logos. Para Aristoteles, ha entre o saber e o agir outros fatores determinantes da
acdo moral. A deliberagdo é um componente indispensavel para ela. Ademais, Aristoteles
também demonstra “que o elemento que sustenta o saber ético do homem é a orexis, a
“aspiracdo”, e a sua elaboracdo em uma atitude firme (kexis)”??°. Ndo basta o saber para
garantir uma pratica moral. Pois, 0s bons habitos e a determinacdo também sdo relevantes

para uma vida ética.

O homem vem a ser tal qual é ndo por uma necessidade natural, mas por conta do
habito, este por sua vez, enraiza-se no homem de uma maneira tdo profunda que pode ser
chamado de uma segunda natureza. E verdade que aqui ndo podemos observar a mesma
regularidade que encontramos na natureza, mas apenas aquelas provenientes do costume
humano. “Aristoteles opde ethos a physis, como sendo um dmbito que ndo é regido pela falta
de regras; é verdade que ndo conhece as leis da natureza, mas conhece a regularidade limitada
dos estatutos humanos e de suas formas de comportamento.”?® O ethos garante certa

estabilidade ao ser humano, mas uma estabilidade sempre oscilante, uma vez que nao € regido

224 |bidem, p. 411-12.
22 GADAMER, 2003, p. 412.
226 1dem, loc. cit.
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fatalisticamente por leis naturais. H4 sempre um espaco para a deliberagdo humana, para o seu

postar-se produtivamente dentro de um ethos.

Para Aristételes, o bem agir ndo é determinado absolutamente a priori, pois o0 que é
certo sO se determina de acordo com uma situacdo concreta, ela que nos diz o que deve ser
feito. “Sabe-se que através da limitacdo que impde ao intelectualismo socratico-platénico na
questdo do bem, Aristoteles funda a ética como uma disciplina autbnoma frente a
metafisica.”?*’ Essa perspectiva torna problematico qualquer saber teérico a respeito do ser
ético do homem. Entretanto, para Aristoteles, o saber continua sendo essencial para aquele
que precisa agir moralmente. Portanto, cabe aquele que atua o devido discernimento
(phronesis) para aplicar um saber geral a uma situacdo concreta. “Negativamente, significa
que um saber geral que ndo saiba aplicar-se a situacdo concreta permanece sem sentido, até
ameaca obscurecer as exigéncias concretas que emanam de uma determinada situacdo.”??® Ja
vimos que a aplicacdo é um aspecto essencial da hermenéutica de Gadamer; com o exposto
acima, podemos perceber que o mesmo pode ser dito com respeito a filosofia pratica de

Aristoteles.

No terreno da filosofia pratica ndo podemos contar com 0 mesmo nivel de exatidao
que podemos encontrar na matematica. “Aqui se trata tdo-somente de tornar visivel o perfil
das coisas e ajudar, de certo modo, a consciéncia moral com este esboco de mero perfil.”*%°
Com isto, podemos dizer que o ouvinte da licdo aristotélica ndo recebera deste o manual que
ird conduzir as suas tarefas préaticas. “Esse deve possuir tal maturidade existencial que possa
ndo esperar da instrucdo que se lhe oferece mais do que esta pode e deve dar.”?*° Tratam-se

apenas de idéias diretrizes que ndo livrardo a responsabilidade daquele que age de decidir a

cada vez o0 que é certo de acordo com cada situacdo. De fato, na Etica a Nicémacos,

227 |bidem.

222 GADAMER, 2003, p. 412-13.
229 |bidem, p. 413.

%0 |dem, loc. cit.
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Aristoteles parece solicitar certa maturidade existencial daquele que age, para cumprir todas

as exigéncias da sua ética.

Uma prova do que foi dito é que, enquanto os jovens se tornam gedmetras,
ou matematicos, ou sabios em matérias do mesmo género, ndo parece
possivel que um jovem seja dotado de discernimento. A razdo disto € que
este tipo de sabedoria ndo se relaciona apenas com 0s universais, mas
também com os fatos particulares; estes se tornam mais conhecidos gragas a
experiéncia, € 0s jovens ndo sdo experientes, pois é o decurso do tempo que
da experiéncia; de fato, pode-se também perguntar por que um menino é
capaz de tornar-se um matematico, mas ndo pode tornar-se um fildsofo de
um modo geral ou um filésofo da natureza. Sera que isto acontece porque
0s objetos da matemaética existem por abstracdo, enquanto os primeiros
principios relativos as outras esferas do conhecimento mencionadas vém
com a experiéncia??*

A essa altura ja deve ter ficado claro que Gadamer adota a filosofia pratica de

Aristoteles, porque apresenta-se como um modelo de saber que ndo se deixa limitar pelo

padrdo metodoldgico da ciéncia moderna. “E evidente que o discernimento ndo é

conhecimento cientifico, pois, como ja dissemos, ele se relaciona com o fato particular

fundamental, ja que a acdo a ser praticada é dessa natureza.”?**> Importa lembrar aqui que,

para 0s gregos, o paradigma da ciéncia era a matematica, considerada o saber do inalteravel.

Gadamer sabe, como Aristételes sabia, a respeito da sua filosofia pratica, que a sua

hermenéutica ndo corresponde ao ideal de saber do inalteravel que é a matematica. Por

conseguinte e

Ao contrario, em oposicdo a essa ciéncia “tedrica”, as ciéncias do espirito
fazem parte, estritamente, do saber ético. Sdo “ciéncias morais”. Seu objeto
é 0 homem e o que este sabe de si mesmo. Este, porém, se sabe a si mesmo
como ser que atua, e o saber que assim possui de si mesmo nao pretende
comprovar o que é. Antes, aquele que atua estd as voltas com coisas que
nem sempre s&0 como s&o, pois podem também ser diferentes.?*®

21 ARISTOTELES, 2001, p. 120.

%2 |bidem, p. 121.

3 GADAMER, 2003, p. 414.
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Como ja o dissemos, uma das preocupacdes centrais de Aristdteles na sua filosofia
pratica seria demonstrar que ndo ha uma relacdo necessaria entre o saber e o agir. “O
direcionamento que o saber imprime ao fazer aparece sobretudo e de maneira exemplar ai
onde os gregos falam de techne. Esta € a habilidade, e o saber do artesdo, que sabe produzir
coisas determinadas.”?** O saber moral ndo é um saber desse tipo. “Sera que 0 homem projeta
a si mesmo segundo seu préprio eidos, tal como o0 artesdo traz em si 0 eidos do que quer
fabricar e sabe reproduzi-lo no material?”?* A resposta de Gadamer é que o homem ndo
dispde de si mesmo tal como o artesdo dispde da matéria com que trabalha. O homem nao

produz a si mesmo como Se produzisse uma coisa.

A partir do exposto acima, fica claro que ha diferencas entre o saber técnico e o ético.
Apesar das diferencas, o saber técnico preserva algo em comum com o ético e, com isso,
também podemos dizer com o problema hermenéutico das modernas ciéncias do espirito, a
aplicacdo. “Fica claro também que a aplicacdo ndo significa a mesma coisa em ambos 0s
cas0s.”?*® O homem ndo aplica o seu saber para produzir a si mesmo da mesma forma que um
artesdo faz com o seu objeto. “S6 Aristoteles teria encontrado a importante distin¢do entre
ciéncia, tekhne e racionalidade pratica (phronesis).”®*’ Portanto, o saber ético, em que 0
homem se pauta para produzir a si mesmo, difere do saber técnico do artesdo, no qual este se
pauta para produzir uma coisa. Esta é uma distingdo cara para a hermenéutica de Gadamer:
“A phronesis, a arete da ‘razdo préatica’, allo eidos gnoseos, ‘um género de conhecimento
diferente’, representou para mim entdo uma palavra mégica.”?*®. Por esta, entre outras razdes,
podemos compreender por que ele se ocupou em Verdade e método da filosofia pratica de
Aristételes. Este lhe ofereceu importantes indicacfes de que ha um saber legitimo fora dos

padrdes metodoldgicos da ciéncia moderna.

%4 |bidem, p. 415.

%5 GADAMER, 2003, p. 415.
2% 1dem, loc. cit.

37 |dem, 2002, p. 355.

2% bidem, p. 552.
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Como ja tivemos o ensejo de perceber, o saber continua sendo fundamental para a
ética aristotélica, mas nao é tudo. A imagem que o homem forma sobre o que ele deve ser,
como, por exemplo, 0s seus conceitos de justo e injusto, de decéncia, coragem, dignidade,
solidariedade etc., todos os conceitos que tém o seu correlato no catalogo das virtudes de
Aristételes sdo, de certo modo, apenas imagens diretrizes pelas quais devemos guiar as nossas
acOes. Estas idéias diretrizes ndo nos eximem da nossa responsabilidade racional de decidir

em cada situacdo concreta de acao.

Para Gadamer, a concepcdo do “direito natural”, presente em Aristételes, preserva
uma relagdo com a sua hermenéutica da tradicdo. “Limitamo-nos a apresentar aqui um
pequeno esboco que permite pdr em primeiro plano a relagdo entre a idéia do direito natural e
o problema hermenéutico.”?*® Para ele, podemos encontrar em Atristoteles a tese que indica a
deficiéncia do direito positivo. Este necessita, vez por outra, ser complementado pelo direito
natural (tradicdo consuetudinaria). “A lei € sempre deficiente, ndo em si mesma, mas porque,
frente ao ordenamento a que se destinam as leis, a realidade humana é sempre deficiente e ndo
permite uma aplicacdo simples das mesmas.”**® Segundo Gadamer, Aristételes outorga a
eqliidade (epieikeia) o direito de corrigir a lei, de efetiva-la produtivamente. Com a equidade
podemos corrigir a lei. “Atenuando a lei ndo faz reducdes a justica, mas encontra um direito
melhor.”?*" A verdade é que o direito positivo néo é absoluto para Aristételes, reconhecendo
na equidade uma tarefa complementar do direito, ela complementa o direito positivo com o
direito natural (em Gadamer equivaleria ao papel da tradicdo). “Volta-se assim contra o
convencionalismo extremado do positivismo juridico, distinguindo claramente entre o que é

justo por natureza e o que é justo por lei.”?** Entretanto, para Aristételes, o direito natural ndo

2 GADAMER, 2003, p. 419.
249 1dem, loc. cit.

1 1bidem.

242 |bidem, p. 420.
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se impde como lei da fisica. O fato do direito natural completar a debilidade do positivo, ndo

o torna inalterdvel, como via de regra se costuma entender em Avristételes:

Aristoteles conhece efetivamente a idéia de um direito absolutamente
inalteravel, mas a limita expressamente aos deuses e declara que entre os
homens tanto ¢ alteravel o direito positivo quanto o direito natural. Segundo
Aristoteles, essa alterabilidade é perfeitamente compativel com o carater
natural desse direito. O sentido dessa afirmagdo me parece ser o seguinte:
existem efetivamente leis juridicas que sdo fruto de mera convencao (por
exemplo, as normas de transito, como a de conduzir pela direita); mas
existem também aquelas que ndo permitem uma convencdo humana

qualquer, porque a “natureza da coisa” se defende e se impde. A essa classe

de leis pode-se chamar juridicamente de “direito natural”.?*

Assim, o direito natural em Aristdteles ndo é imutavel, diz respeito as ideias diretrizes
que revelam a sua versatilidade quando chamadas as situacfes concretas a que devem falar. O
que devemos reter aqui é que, em Aristdteles, encontramos certas diretivas para a conduta que
ultrapassam a mera convencao. Na interpretacdo deste filosofo, Gadamer da a entender que,
pela equidade (epieikeia), o direito natural implementa o direito positivo. “Frente a inevitavel
deficiéncia de toda lei vigente, também para Aristoteles a idéia do direito natural é totalmente
imprescindivel e se torna particularmente atual onde se trata da ponderacdo da eqlidade, a
(nica que encontra o que é justo.”?** O direito positivo é completado produtivamente pelo

direito natural®*.

Como ja enfatizamos, a acdo moral requer uma determinada forma de saber; este, por
sua vez, nunca é suficiente diante das situacdes concretas da vida. Dessa forma, ndo concerne
a nenhum professor de ética determinar, de uma vez por todas, o que seja 0 Bem. Dai o fato

de a deliberacdo ser insubstituivel para Aristoteles. “O saber ético ndo podera nunca revestir o

2 GADAMER, 2003, p. 420.

2 Ibidem, p. 421.

245 Compreendo a tradicdo em Gadamer como uma espécie de direito natural, revelado nas mensagens histéricas
que o passado nos envia, estas mensagens transmitem a posteridade uma substancia ética perene para a
ordenacdo do comportamento social do homem.
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carater prévio, proprio dos saberes suscetiveis de aprendizagem.”?* Sendo assim, o catalogo
das virtudes que Aristételes apresenta ndo deve possuir um uso dogmatico. “Mas, por outro
lado, tampouco sdo meras convencgdes, ja que reproduzem realmente a natureza da coisa em
questdo; sé que esta, por sua vez, somente se determina através da aplicacdo que a consciéncia
moral faz dela.”®*" O saber ético assim entendido pressupde, como ja o dissemos, uma certa

experiéncia e sabedoria daquele que age.

A racionalidade pratica em Aristoteles ndo se realiza de maneira solipsista. “Ela esta,
antes, inseparavelmente ligada ao que Aristoteles chama de ethos. Ethos € para ele a arché, 0
“fato prévio” que serve como ponto de partida de todo esclarecimento filoséfico-pratico.”?*®
O catalogo das virtudes descrito por Aristoteles indica os conceitos que estdo sempre sob a
pressuposicao de validade normativa. “A filosofia pratica pressupde ja estarmos conformados
pelas idéias normativas nas quais fomos educados e que sustentam a ordem de toda vida
social.”?*® Assim, podemos perceber por que a filosofia prética de Aristételes difere do saber
técnico de um especialista, pois ndo exige a suposta neutralidade de um observador distante.

Como o dissemos, essa idéia é cara a hermenéutica de Gadamer:

Trata-se, pois, de um conceito de ciéncia que ndo preconiza o ideal do
observador distante, mas que impulsiona a conscientizacdo do elemento
comum que vincula a todos. Em meus trabalhos, empreguei esse ponto as
ciéncias hermenéuticas, sublinhando a pertenca do intérprete ao
interpretandum ou ao objeto a ser interpretado.?*®

Gadamer encontra o carater de finitude da sua hermenéutica na filosofia pratica de
Aristoteles. “Pois bem, o pensamento decisivo, valido tanto para as chamadas ciéncias do

espirito como para a ‘filosofia préatica’, é que em ambas a natureza finita do ser humano

26 GADAMER, op cit., p. 422.
T GADAMER, 2003, p. 422.
*8|dem, 2002, p. 365.

2 bidem, p. 367.

250 1dem, loc. cit.

111



adquire uma posicao decisiva ante a tarefa infinita do saber.”** Tanto em uma como na outra
a pretensdo dogmatica é solapada. Para Gadamer, isso dista do espirito cientifico da
modernidade, pois este s6 reconhece a verdade objetiva. Na filosofia préatica de Aristoteles, o
principio que deve guiar a nossa acao € a propria situacdo concreta. A facticidade adquire aqui
o carater de principio. Ela possui um sentido mais amplo do que aquele que estamos
habituados a conceber. “Trata-se da factualidade das crengas, valoragdes, usos partilhados por
todos nos, € o paradigma de tudo que constitui 0 nosso sistema de vida. A palavra grega que
designa 0 paradigma dessas factualidades é conhecida pelo termo ethos...”*? Neste,
experimentamos as condicdes finitas da nossa existéncia; tudo o que nos é possivel saber,

desejar e realizar possui o0 seu fundamento nas condic¢Bes prévias da nossa existéncia.

E realmente surpreendente a aproximacio que Gadamer faz da sua hermenéutica com
a filosofia pratica de Aristoteles. Tanto em uma como na outra a aplica¢do constitui-se como
uma tarefa fundamental. Para ambos, a aplicagdo é a tarefa de relacionar algo geral e prévio
com uma situacdo particular; essa é a virtude fundamental, poder relacionar-se

produtivamente com a facticidade condicionante d nossa existéncia.

A virtude aristotélica da racionalidade, a phronesis, acaba sendo a virtude
hermenéutica fundamental. Serviu de modelo para a formacdo de minha
prépria linha argumentativa. Desse modo, a hermenéutica, essa teoria da
aplicacédo, quer dizer, da conjuncdo do universal e do particular, converteu-
se para mim numa tarefa filosofica central.?*®

3.5. O diélogo e o0 seu jogo

Podemos caracterizar a hermenéutica gadameriana como um convite ao dialogo. “Por

isso, quando a tarefa hermenéutica é concebida como um entrar em didlogo com o texto, mais

1 |bidem, p. 376.
%2 GADAMER, 2002, p. 376.
253 |bidem, p.380.
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que uma metafora, isso representa uma verdadeira recordacdo do originario.”** Gadamer
pretende demonstrar 0 que nos acontece quando falamos, pretende revelar a nossa insergéo
em um dado ontoldgico prévio que suporta as nossas agdes mundanas, ou seja, aponta para 0
solo hermenéutico onde ocorre todo dialogo. O filésofo também demonstra como, na
experiéncia de um dialogo auténtico, esse dado ontoldgico prévio torna-se fluido. “Pois, cada
vez que se leva a cabo uma comunicacdo, ndo s6 se usa, como também se plasma a
linguagem.”®® O dialogo também possui um carater essencialmente bivalente; porque &,

concomitantemente, o lugar originario de manifestacdo e implementacdo da tradicao.

Para Gadamer, a linguagem s0 se realiza no didlogo. Ademais, para o hermeneuta, ele
também € uma via de libertacdo dos condicionamentos perpetrados pela linguagem em que
vivemos. O didlogo que realizamos com 0s outros e conosco mesmos nos da a oportunidade
de revermos todos 0s nossos pontos de vistas. O genuino didlogo pressupfe uma abertura a
alteridade por parte do falante. E a oportunidade que temos para deixar para tras as
concepcdes equivocadas que trazemos conosco. No entanto, para tal, faz-se mister possuir a
capacidade para o dialogo; é preciso disponibilidade e abertura para o que nos é estranho.
Estas seriam qualidades raras de se encontrar no grande monologo que caracteriza a nossa

civilizacdo da técnica.

Podemos perceber duas nuances distintas na concep¢do gadameriana de dialogo.
Vamos ilustrar a primeira relacionando-a com o conceito de jogo, que tanta influéncia exerceu
sobre a sua ontologia. No conceito de jogo, poderemos perceber o aspecto conformador e
fatalista da linguagem que se revela no didlogo. Aqui o individuo falante é jogado pela sintaxe
da sua lingua, é ela que vem a tona no didlogo. A outra feicdo do dialogo € ilustrada por uma
tese platonica, a saber: a idéia de que o pensamento é o didlogo infinito da alma consigo

mesma; nessa perspectiva, vé-se no didlogo aquela infinita abertura que caracteriza o

254 |dem, 2003, p. 480.
% GADAMER, 1983, p. 12.
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pensamento. E uma caracteristica essencial do pensamento ndo se deixar reter em nenhum
ponto fixo, uma vez que procura sempre superar 0 seu horizonte atual. Salvo engano, a tese
platdnica do pensamento como didlogo infinito da alma consigo mesma, ndo aparece no
primeiro volume de Verdade e método, s6 ganhando certo destaque no segundo volume da
obra. Ndo devemos esquecer que, nesta Ultima, Gadamer procura esquivar-se das criticas

feitas ao caréter reacionario do seu pensamento.

Como podemos refletir, o conceito de jogo em Gadamer é muito ilustrativo para
compreender a sua ontologia hermenéutica. O acontecer da tradicdo € analogo ao acontecer do
jogo; neste, 0s sujeitos estdo entregues a uma marcha que ndo € a conseqliéncia das suas
determinac@es individuais; as regras do jogo sdao um dado prévio em que o jogador deve se
submeter. A mesma coisa pode-se dizer do diadlogo entendido como jogo: “J& mostrei em
outro lugar que a forma em que se realiza todo didlogo pode ser descrita a partir do conceito
de jogo. Para isso € necessario livrar-se de um habito de pensar que define a esséncia do jogo
a partir da consciéncia do jogador.”?*® Fica claro, a partir desta perspectiva, que o dialogo
auténtico ndo é determinado pela consciéncia dos interlocutores, mas sim por outra instancia;
0s “sujeitos” falantes estdo submetidos a sintaxe da linguagem ou ao fazer da propria coisa
que, por sua vez, também ¢é linguagem. Na linguagem, os “sujeitos” falantes possuem pré-

esquematizadas as possibilidades do dialogo.

No didlogo auténtico, é a linguagem que determina o seu curso, ndo os interlocutores.
“Como uma palavra puxa a outra, COmo a conversacao toma seus rumos, encontra seu curso e
seu desenlace, tudo isso pode ter algo como uma diregdo, mas nela ndo sdo os interlocutores
que dirigem; eles sdo os dirigidos.”®®" Ninguém sabe de antem&o o que surgird de uma
conversacao. Sabemos apenas que, em todo didlogo auténtico, algo se realiza em nos, algo de

antanho, uma mensagem que a linguagem traz do passado para nés. “Tudo isso demonstra que

¢ GADAMER, 2002, p.180.
7 |dem, 2003, p. 497.
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a conversacao tem seu proprio espirito e que a linguagem que empregamos ali carrega em si
sua propria verdade, ou seja, ‘desvela’ e deixa surgir algo que é a partir de ent&0.”%® Aqui.
nédo estaria Gadamer dando a entender que os interlocutores séo apenas instrumentos para as
realizacbes da linguagem? Teria o filésofo ndo concebendo a linguagem como um

instrumento humano, tornado 0 homem um instrumento da linguagem?

O dialogo deve ser compreendido como um processo de acordo, nele se revela o
acordo originario que somos. O didlogo desvela e deixa vir a tona a verdade da tradicdo. Ela é
a minha e a tua, a nossa tradicdo; sdo os valores que compartilnamos na linguagem, estes se
tornam tdo evidentes que anulam todo o dissenso®®. Por isso, para Gadamer, a tradigdo é tio
evidente quanto o belo que convence a todos apenas com a sua presenca e sem pedir provas.
“Na verdade, a opinido comum constroi-se, sempre na mutualidade da conversa e é somente
depois que recai no siléncio do consenso e do evidente.”*® No dialogo, podemos, pelo menos

em parte, tematizar a influéncia silenciosa da tradigéo.

Em Gadamer, essa substancia ética perene que chama de tradicdo possui uma
plasticidade genuina, ela fala em cada contexto de uma forma diferente. O dialogo também
confere fluidez a esse dado ontoldgico prévio. Com o didlogo, o individuo abre o seu
horizonte atual de compreensdo, ndo permitindo o seu enrijecimento nas convencdes da
linguagem. O desafio para o intérprete de Gadamer é tentar coordenar no fil6sofo o fato de na
linguagem termos uma experiéncia pré-esquematizada do mundo e, apesar disso, produtiva.
“Em todo didlogo, porém, vige um espirito, bom ou mal, espirito de enrijecimento e

paralisagdo ou um espirito de comunicacdo e intercAmbio fluente entre eu e tu”?®".

258 |dem, loc. cit.

% E interessante perceber como existem valores tdo evidentes que ninguém em si consciéncia ousa nega-los.
Parecem fazer parte de um direito natural, indo além da mera convenc¢do. Por exemplo, ndo creio que em lugar
algum do mundo, mesmo com todas as relatividades culturais, seja a pratica do estupro aceitavel, pois viola o
direito natural de alguém decidir o que fazer com o seu proprio corpo.

20 GADAMER, 2002, p. 221.

261 |bidem, p.179-180.
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O acordo ndo elimina a estranheza entre o eu e 0 tu, apenas a silencia. A hermenéutica
gadameriana preserva em si uma tensdo fundamental: o seu lugar é o entremeio entre a
familiaridade e a estranheza. O didlogo s6 continua porque ao mesmo tempo ha e falta uma
linguagem comum. Podemos dizer que uma linguagem comum, tanto quanto o estranho e o
hermético, é condicdo de possibilidade para que o didlogo ndo se encerre. O didlogo ndo se
encerra porque a estranheza sempre esta presente ao nosso horizonte de compreensdo. O

hermético motiva a compreensdo e o didlogo a continuarem.

Todo dialogo possui, portanto, uma infinitude interna e ndo acaba nunca. O
dialogo € interrompido, seja porque os interlocutores consideram ja ter dito
o suficiente, seja por ndo terem mais nada a dizer. Toda interrupcdo desse
didlogo guarda, por sua vez, uma referéncia interna a retomada do

dialogo.?®
A capacidade para o dialogo é de fundamental importancia para a nossa pratica social;
nela é que se decidem todas aquelas questdes em que a certeza cientifica ndo nos sera de
muita serventia. Como disse Habermas: “A retorica tem sido tradicionalmente considerada
como a arte de produzir um consenso em questdes que ndo podem vir a ser decididas por
demonstracdes concludentes”?®. O dialogo é a chave para uma vida social justa e equilibrada;
por ele, tornamo-nos capazes de romper o dissenso na procura de uma comunhdo genuina. “O
éxito de um dialogo da-se quando ja nao se pode recair no dissenso que lhe deu origem. Uma
solidariedade ética e social sé pode acontecer na comunhao de opinifes, que é tdo comum que

j& ndo é nem minha nem tua opini&o, mas uma interpretacdo comum do mundo.”?**

Em varios momentos do segundo volume de Verdade método, Gadamer procura
desconstruir as interpretacfes que conferem ao primeiro volume da sua obra uma feicdo

reacionaria; tenta demonstrar que o fato de habitarmos em um mundo pré-esquematizado pela

62 GADAMER, 2002, p.181.
263 HABERMAS, 1987, p. 30.
%4 GADAMER, op cit., p. 221.
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linguagem ndo restringe a nossa capacidade critica. Um momento muito interessante da
desconstrucdo da imagem reacionaria da sua obra é quando toma de empréstimo a tese

platdnica que compreende o pensamento como o dialogo infinito da alma consigo mesma.

Assim, apesar de Gadamer estar procurando recuperar a racionalidade grega na sua
hermenéutica, uma racionalidade sem cogito, ndo estaria dando, sem que o percebesse, um
passo em direcdo a interioridade humana, resgatando o sujeito de uma profunda apatia, que
estd implicada na sua concepc¢do do didlogo como jogo? “O jogo da fala e da réplica
prolonga-se para um didlogo interior da alma consigo mesma, como Platéo ja havia tdo bem
qualificado o pensamento.”?®® O fato é que Gadamer parece titubear, no segundo volume da
sua obra, no que diz respeito a universalidade do ponto de vista hermenéutico. Como que
dando razdo a Habermas, em discreto momento, aponta para uma dimensdo da nossa
racionalidade que ndo estaria ligada a linguagem, admitindo, assim, a independéncia do
pensamento da linguagem que o manifesta: “(...) por tras de todas as relatividades de
linguagem e convencdes existe algo comum, que ja ndo é linguagem, mas propicio a ser
verbalizado como linguagem, para o que a conhecida palavra razdo nio é tdo inadequada*®®.
Podemos admitir que essa passagem indica a0 menos uma mudanca de tom no

pronunciamento da universalidade da linguagem que se encontra no primeiro volume de

Verdade e método?

O pensamento € um dialogo interior infinito; um constante superar-se. Consiste num
trabalhar perene, estamos sempre revendo as nossas idéias, corrigindo-as, certificando-nos da
sua justeza. “E se hé& algo que caracteriza bem nosso pensar humano, é justamente esse
didlogo infinito conosco mesmos que nio leva a nada de definitivo”?’ Com o dialogo assim

compreendido, Gadamer considera que ndo estamos nos entregando passivamente as seducdes

5 GADAMER, 2002, p. 180.
266 |bidem, p. 240.
27 |bidem, p. 235.
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da linguagem da tradicdo, pelo contrario, dessa forma, o dialogo confere fluidez a tradicdo. SO
assim, podemos fazer jus a nossa racionalidade. “O diédlogo interno da alma consigo mesma
ndo encontra limites. Esta € a tese que contraponho a suspeita de ideologia levantada contra a
linguagem.”?*® A linguagem é uma instancia essencialmente aberta, possui uma produtividade
originaria.

Quando entramos em um dialogo legitimo, suspendemos a validade do nosso mundo
de valoracGes e colocamos a nossa opinido no aberto. O desenvolvimento do dialogo acontece
no vai-e-vem de perguntas e respostas. “A dialética, como a arte de perguntar, s6 pode se
manter se aquele que sabe perguntar é capaz de manter de pé suas perguntas, isto &, a
orientagdo para o aberto.”®® O di4logo nos d4 a oportunidade de ampliarmos 0 nosso
horizonte de compreensdo, capacita-nos a superar 0os condicionamentos da linguagem.
Dialogando, colocamos constantemente a prova as nossas antecipa¢fes, uma vez que nos

abrimos para a alteridade.

Enfim, o didlogo, além de nos desvelar a tradicdo também representa em Gadamer a
possibilidade de ultrapassarmos as convencdes da linguagem. “O fato de nos movermos no
mundo de linguagem, de estarmos inseridos em nosso mundo atraves da experiéncia pré-

formada pela linguagem ndo restringe nossa possibilidade critica.”?"

Quando dialogamos
com pessoas que pensam de modo diferente de nds, temos a chance de reavaliar as nossas
posicOes, de realizar um exame critico sobre nés mesmos. Dialogando, podemos ir além das
convencdes e do nosso atual horizonte de compreensdo. O dialogo confere fluidez ao solo

ontoldgico prévio em que nos encontramos. Por isso, o didlogo realiza aquela produtividade

hermenéutica téo cara a Gadamer para a sobrevivéncia da tradicéo.

28 GADAMER, 2002, p. 236-37.
269 |dem, 2003, p. 479.
" GADAMER, op cit., p. 239.
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CONCLUSAO

Com este trabalho, aprendemos com Gadamer que o ser humano esta, essencialmente,
ligado a uma tradicdo. E que, antes de representar um comprometimento negativo da
racionalidade humana, a tradicdo € a sua guardia. O objetivo deste trabalho foi descrever a
produtividade do sentido no acontecer da verdade da tradicdo em Gadamer, tese que o fil6sofo
contrapde as acusacOes de que a sua hermenéutica possuiria um carater eminentemente
reacionario. A hermenéutica gadameriana defende a idéia de que a tradicdo ndo diminui a
forca critica da racionalidade humana; ao contrario, torna-la possivel. Pois, a racionalidade se
encontra, fundamentalmente, na propria tradicdo, ndo na interioridade humana entendida

COMO cogito.

Na nossa exposi¢do, entendemos a tradicdo como a instancia historica que confere
substancia a existéncia humana. Ela salvaguarda a razéo na historia. A tradicdo é a propria
razdo que se preserva historicamente. Sdo as mensagens do passado que se reproduzem
produtivamente no instante presente da existéncia, tornando-se guia e programa para 0
presente. A tradicdo € o principio de ordenacdo da existéncia social do homem. Para
Gadamer, a tradicdo é muito mais do que um conjunto de costumes ordenados legalmente; por
isso, pode ser compreendida como uma espécie de direito natural. Como Aristoteles dizia,
apesar do direito natural ser a referéncia perene para o direito positivo, por revelar a natureza
da coisa mesma, ele ndo possui a inexorabilidade de uma lei da natureza, uma vez que possui
certa plasticidade na sua influéncia. O mesmo se deve dizer da tradigdo em Gadamer: ndo a
experimentamos como uma lei natural, mas como horizonte de compreensao volétil, que se

efetiva dialogando com as situacGes concretas.



Antes de poder falar da legitimidade das mensagens que o passado nos envia,
Gadamer sabe que deve enfrentar a crenca moderna de que a verdade sé pode ser atingida por
experiéncias metodologicamente controladas. Ele retoma a histéria da hermenéutica para
demonstrar como Heidegger superou a perspectiva metodoldgica da disciplina e revelou a
essencial historicidade da existéncia humana. Vimos que, na compreensao psicoldgica que
Schleiermacher propde na sua hermenéutica, a historicidade do sentido € interrompida na
compreensdo divinatoria; quando o intérprete consegue compreender a intencdo que o autor
tinha em mente a compreensao cessa. Para Gadamer, o problema é que ndo é a intencdo que
se encontra dentro da cabega de um autor que se transforma em uma mensagem histérica para
a posteridade; esta morre junto com ele; o0 que se torna mensagem € o sentido que o texto
manifesta em si mesmo, no dialogo que estabelece com as situagdes concretas dos seus

intérpretes.

Também ndo foi na abordagem metodolégica de Dilthey que Gadamer encontrou o
modelo para a sua hermenéutica. Somente quando Heidegger colocou a compreensdo como
modo de ser fundamental do Dasein foi possivel compreender a radical historicidade do ser
humano. Na compreensdo, tem-se a co-pertinéncia entre o presente, o passado e o futuro no
Dasein. Heidegger revelou a essencial historicidade do ser humano. Com efeito, as portas
ficaram abertas para que Gadamer engendrasse a sua hermenéutica da tradicdo. O homem €
essencialmente um ser ligado a uma tradicdo. Ndo ha como se livrar desse solo hermenéutico,

seja na nossa mobilidade cotidiana dentro do mundo, seja fazendo ciéncia.

Gadamer compreende a histéria como o solo ontoldgico que “predetermina” a
mobilidade do homem no mundo, nisso consiste a sua finitude. Tudo que podemos esperar,
fazer e conhecer passa essencialmente pelo enraizamento historico do nosso ser. Tratamos
dessa questdo no segundo capitulo da nossa dissertacdo, lugar em que abordamos a

experiéncia hermenéutica como uma experiéncia da finitude. Tornando-se consciente das
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condigdes indeléveis da experiéncia humana, o hermeneuta percebera que nao é um deus, que
ndo ha tempo para a realizacdo de todos os seus projetos, que nem tudo lhe é factivel a partir

da sua situagao concreta.

Apesar da tradicdo representar o solo ontoldgico prévio que condiciona as acGes
humanas, o filésofo defende que ndo se trata de uma experiéncia fatalistica da realidade
social, apenas anela que reconhecamos os limites da nossa interferéncia no curso dos
acontecimentos. Nao nos podemos livrar da historicidade do nosso ser. Foi isso que Gadamer
quis ensinar com o conceito de historia continuamente influente. O passado permanece
continuamente a exercer a sua influéncia; na verdade, ele é o fundamento que sustenta o

acontecer da historia.

Em sentido lato, podemos compreender a razdo como o principio de ordenagdo da
experiéncia humana de mundo; talvez isto nos sirva de pista para compreender por que, para
Gadamer, a tradicdo € racional. Uma vez que a tradicdo remete as mensagens do passado, que
servem de canones para ordenar a nossa experiéncia do presente, ndo seria estranho
considera-la como principio racional. Pois, a tradicdo coloca-se como principio ordenador da

existéncia humana.

A tradicdo nos alcanca pela linguagem, o passado chega-nos como mensagens
linglisticas. O nosso ser é constituido pelos preconceitos linguisticos legados pelo passado. O
ser se apresenta aos homens como linguagem. Para nés, ndo ha um ser em si, fora da
linguagem, o ser é tal como se apresenta no vocabulério de um intérprete. Na hermenéutica de
Gadamer, somos, antes de tudo, intérpretes. A nossa relagdo com o mundo da-se como uma
interpretacdo. Cada intérprete manifesta 0 mundo a partir do seu proprio vocabulario, isso
confere ao seu mundo um tom particular. A apresentacdo linguistica do mundo possui essa
genuina produtividade hermenéutica. Para Gadamer, ndo existe um sindnimo perfeito;
inclusive, uma mesma palavra ndo possui significado univoco. Em si mesma, cada palavra é
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polissémica, uma mesma palavra dita em contextos diferentes sempre manifesta um tom
significativo distinto. Nisso consiste a genuina produtividade da linguagem na hermenéutica
de Gadamer, no proprio fato de uma mesma palavra estar, constantemente, re-significando-se,
no seio do contexto dindmico e vivo da linguagem, ou da conversagdo que nGs MesmMos

Somaos.

A tradicdo é uma grandeza linglistica essencialmente aberta. O fato de o nosso ser
estar constituido nas mensagens do passado ndo implica um destino estéril para 0 homem. O
horizonte de compreensao tradicional em que se encontra amplia-se constantemente. Apesar
da linguagem impor-nos um ethos, isto €, um modo de ser, uma maneira de situar-se-no-
mundo, ndo elimina a possibilidade de um produtivo portar-se-no-mundo. Pois, a linguagem

que o passado nos impde é a mesma que nos abre o futuro.

Embora a linguagem seja o elemento de conservacdo, ela também é a chave da
emancipacdo em Gadamer. Somente pela linguagem temos acesso ao futuro. Somente com a
linguagem podemos superar a imediatez da nossa experiéncia. Se, por um lado, ela nos impde
um modo de ser, por outro, é a condicdo de possibilidade da nossa emancipacdo de estado de
coisas indesejaveis. Por isso, ndo podemos dizer que em Gadamer a linguagem representa um
poder esterilizante, mas sim produtivo. Quando constatamos o carater essencialmente aberto
da linguagem, podemos compreender que a tradicdo ndo é uma cadeia semantica para o
homem. Ha& sempre uma re-significacdo da tradicdo para a situacdo concreta de um intérprete;
é dessa forma que se realiza a genuina produtividade hermenéutica. A tradicdo ndo se impde
como uma forca absoluta, j& que o seu ser efetiva-se no didlogo, a tradicdo se determina,

dialogando com as situagdes concretas da existéncia de cada intérprete.

Também foi com o conceito de aplicacgio que Gadamer revelou o caréater
genuinamente produtivo da sua hermenéutica. O conceito demonstra que o sentido da tradicdo
ndo se impde a revelia da situacdo concreta do seu intérprete — lembrando que intérpretes sao
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todos 0os homens na medida mesma em que sdo, isto é, existem. A aplicacdo ndo é uma
dimensdo que se procura dar a uma compreensdo; ao contrario, a aplicagdo ocorre como que
automaticamente, quando se da uma compreensdo, sem que ai o intérprete precise intervir. E a
tradicdo que, automaticamente, se aplica a situacdo de um intérprete. Como em um jogo, 0

sujeito aqui ndo conduz, pelo contrério, é conduzido.

Vimos também que a hermenéutica de Gadamer conserva uma profunda familiaridade
com a filosofia préatica de Aristételes. Para o fildsofo grego, a racionalidade préatica funciona a
partir de um solo ontolégico prévio, que chama de ethos. O conceito de tradicdo, em
Gadamer, é analogo ao ethos aristotélico, apenas acrescido de uma dimensdo histérica
explicita. Gadamer considera a phronesis (racionalidade pratica em Aristdteles) um termo
magico. Pois, nele, revela-se a sabedoria que solicita, para todo hermeneuta, a capacidade de

aplicar produtivamente um principio de carater universal em uma situagdo concreta e singular.

Vimos também que, dialogando, conferimos fluidez ao solo ontoldgico prévio da
tradicdo em que nos encontramos. Pelo didlogo, somos capazes, pelo menos em parte, de
tornar tematica a influéncia silenciosa que a tradigdo exerce sobre n6s. Quando, pelo didlogo,
nos € revelado o solo ontoldgico prévio em que nds todos estamos assentes, nos é revelado
também o acordo originario do qual fazemos parte. Compartilhamos 0 nosso ser em uma
mesma substancia simbolico-racional. A tradicdo € uma instancia ético-judicativa que confere
diretriz a existéncia humana; sem ela, 0 nosso ser careceria de substancia, uma vez que ele é

constituido pelos preconceitos que nos vém do passado.

Todos sabemos da importancia do conceito de jogo para a ontologia hermenéutica de
Gadamer. Vimos que o filésofo compreende o didlogo como um jogo, onde quem determina o
seu curso ndo sdo os interlocutores, mas a dindmica inerente a prépria linguagem. Aos
interlocutores cabe apenas se portar de tal forma abertos que a verdade da tradi¢cdo possa se
Ilhes revelar no dialogo. A partir dessa perspectiva, ndo parece haver, na hermenéutica
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gadameriana, um sujeito que dialoga. O homem apresenta-se apenas como um meio para que
a prépria tradicdo se implemente a si mesma, no dialogo que estabelece com uma situacao
particular que um individuo Ihe oferece. Os interlocutores ndo devem fazer da linguagem um
instrumento para manifestar os seus pontos de vista particulares, ao contrario, devem se deixar
possuir por uma mensagem universal que a linguagem lhes envia. Os interlocutores devem-se
compreender como um meio para as realizacbes da linguagem. Ao ndo permitir que a
linguagem seja rebaixada ao nivel de mero instrumento do pensamento humano, Gadamer,
por outro lado, rebaixou o homem ao nivel de um mero instrumento das realizagGes da

linguagem, essa estrutura que o atravessa.

Vimos que Habermas reconhece a produtividade do sentido no acontecer da tradi¢éo
na hermenéutica de Gadamer. Mas entendia que essa tese € insuficiente para livrar o seu
pensamento do teor reacionario que apresenta. Uma das criticas que Habermas faz a Gadamer
é que se 0 pensamento estiver absolutamente atrelado ao horizonte linguistico, ao qual
pertence, ndo tera forca suficiente para critica-lo. Vimos que Habermas aponta para esferas
que se encontram fora da universalidade da linguagem preconizada por Gadamer. A
linguagem seria condicionada pelas condi¢cbes materiais da vida humana e 0 pensamento

possuiria uma origem pré-linguistica.

No segundo volume de Verdade em método, Gadamer diminui o impeto com que
afirma a universalidade do ponto de vista hermenéutico. Pensamos que, sob a pressdo das
criticas, o filésofo deu um passo atras no que diz respeito a universalidade da linguagem,
chegando a admitir, com Habermas, que ha experiéncias extra-linguisticas. Sabemos que
Gadamer tenta recuperar a racionalidade grega, uma racionalidade sem cogito, sem
interioridade de sujeito. Mas ndo seria um passo em direcdo ao reconhecimento da
interioridade humana quando Gadamer adota, no segundo volume de sua obra, a tese

platdnica do pensamento como o dialogo infinito da alma consigo mesma?
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Enfim, sabemos que, para Heidegger, apesar de ser um ente privilegiado, podemos
considerar 0 Dasein um ser no ser’’*, sem base no cogito, sem a dimenséo da interioridade
identitaria primeira. Na esteira de Heidegger, Gadamer afirma que a consciéncia histérica
efeitual “é mais ser do que consciéncia”. Dessa forma, podemos dizer que a produtividade do
sentido que aqui ocorre, parece ser operada pelo proprio ser da tradigdo; ndo é produto da
capacidade plasmadora da alma humana solipsista, mas do desenvolvimento natural do

préprio ser historico que nos atravessa.

2™ Cf. RICOEUR, Paul. Interpretacao e ideologia. 4. ed. Rio de Janeiro: F. Alves, 1990.
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