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RESUMO

A presente tese trata da contribuicdo da hermenéutica filosofica de Gadamer ao debate
contemporaneo sobre multiculturalismo e didlogo de culturas. Embora Gadamer ndo tenha
desenvolvido uma filosofia politica, em diversos momentos é lembrado como um autor que
contribuiu significativamente na construcdo de uma alternativa ao multiculturalismo ou
mesmo ao didlogo de culturas. A questdo que orienta a presente investigacdo é a seguinte: a
hermenéutica filosofica de Gadamer, enquanto uma reflexdo finita que se emancipa somente
no encontro com o0 outro na medida em que entende que o aprofundamento da
autocompreensdo (Selbstverstandnis) esta unido ao entendimento de outras visdes de mundo e
formas de vida, pode ser apresentada como uma racionalidade alternativa ao
multiculturalismo ou dialogo de culturas? A tese ora apresentada evidencia tal possibilidade.
Na medida em que ndo aceita uma ideia relativista de absoluta incomensurabilidade ou
incomunicabilidade das diversas visdes de mundo e formas de vida e, ao defender um dialogo
critico baseado na arte de perguntar e estar aberto a perguntas, Gadamer propde uma
racionalidade que carrega padr@es quase universais para um dialogo de culturas ou
multiculturalismo.

Palavras-chave: Autocompreensdo. Didlogo de culturas ou multiculturalismo. Ecumenismo.
Hermenéutica de Gadamer. Incomensurabilidade e Alteridade.
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ABSTRACT

Abstract: This doctoral dissertation deals with the contribution of Gadamer's philosophical
hermeneutics to contemporary, ongoing debates on multiculturalism and the dialogue of
cultures. Although Gadamer has not developed a political philosophy, he is often regarded
as an author  who contributed significantly to ~ constructingan  alternative  account
to multiculturalism or the dialogue of cultures. The question that guides the current research is
as follows: Gadamer's philosophical hermeneutics, as a finite reflection is emancipated only
in the encounter with the Other and to the extent that it holds that the deepening of self-
understanding (Selbstverstandnis) is attached to the understanding of other world views and
life forms, can it be presented as a rational alternative to multiculturalism and the dialogue of
cultures? The thesis presented here shows precisely that possibility. To the extent that he does
not accept arelativistic ideaof absolute incommensurability or incommunicability of
the diverse world views and ways of life, and insofar as he defends a critical dialogue based
on the artof askingquestionsand being  open, Gadamer proposes a rationality
that carries nearly universal standards for a dialogue of cultures or multiculturalism.

Key Words: Dialogue of cultures or multiculturalism. Ecumenism. Gadamer's Hermeneutics.
Incommensurability and Alterity. Self-understanding.

Zusammenfassung: Diese Dissertation beschaftigt sich mit dem Beitrag der philosophischen
Hermeneutik Gadamers zu zeitgendssischen Debatten tiber Multikulturalismus und Dialog der
Kulturen. Obwohl Gadamer keine politische Philosophie entwickelt hat, wird er erwéhnt als
ein Denker, der maRgeblich Uber Alternative zum Multikulturalismus oder zum Dialog der
Kulturen beigetragen hat. Das Ziel der vorliegenden Forschung ist die Untersuchung ob
Gadamers philosophische Hermeneutik, als endliche Reflexion die nur in der Begegnung mit
dem Anderen selbststandig wird und insofern sie begreift, dass die Vertiefung des
Selbstverstandnisses mit dem Verstandnis anderer Weltanschauungen und Lebensweisen, als
eine alternative Rationalitdt zur Multikulturalitat und Dialog der Kulturen gedacht werden
kann. Indem Gadamer eine relativistische Vorstellung absoluter Unendlichkeit oder nicht
Kommunizierbarkeit der verschiedenen Weltanschauungen und Lebensweisen und, indem er
einen kritischen Dialog, durch Nachfragen und sich in Frage stellen lassen, schlagt Gadamer
eine Rationalitat vor, die in sich fast universelle Standards tréagt fir einen Dialog der Kulturen
oder Multikulturalitat.

Schlagworte:  Selbstverstandnis.  Dialog der Kulturen oder  Multikulturalismus.
Okumenismus. Gadamers Hermeneutik. Inkommensurabilitat und Alteritat.
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1. ASPECTOS INTRODUTORIOS

Assim se coloca com crescente urgéncia a tarefa de conduzir o homem, novamente,
a autocompreensdo de si mesmo. Para isto serve, desde a Antiguidade, a filosofia,
também sob a forma do que eu chamo hermenéutica como teoria e também como
préxis da arte de compreender e fazer falar o estranho e o que se fez estranho’.

A melhor defini¢do para hermenéutica é: deixe o que esta alienado pelo carater da
palavra escrita ou pelo carater de ser distanciado por diferencas culturais ou
diferencas histéricas falar novamente?.

Quando Gadamer fala sobre a tarefa da hermenéutica filosofica, ou mesmo da filosofia
em nosso tempo, cita o desafio de superar abismos ou arrestas que dificultam o dialogo ou
autocompreensdo. Parece até mesmo que um dos grandes desafios lancados ao homem
contemporaneo é autocompreender-se. A filosofia precisa superar as distancias e aproximar o
que € estranho, estrangeiro ou desconhecido que pode se apresentar na forma de um texto do
passado, uma obra de arte, uma lingua estrangeira, uma descoberta cientifica, uma linguagem
artificial, um poema, uma pessoa ou uma cultura distante.

Para Gadamer, vivemos numa crescente autoalienacdo, que se deve a dependéncia da
humanidade em relacdo ao que construimos a nossa volta, como nossa civilizagdo. Assim se
coloca, com crescente urgéncia, a tarefa de conduzir o homem novamente a autocompreensao
de si mesmo. De um lado, a ameaca de um mundo tecnificado onde estamos sempre na
iminéncia de ficar submetidos ao controle ou dominio dos especialistas®. De outro, o risco de
que as relacOes entre culturas diferentes se tornem cada vez mais conflitivas, até dificultar
seriamente a articulacdo democrética dessas sociedades e uma convivéncia pacifica no ambito
das relacBes internacionais. Nos ultimos textos, encontramos um Gadamer fortemente

preocupado com o dialogo cultural. A relacdo entre culturas diversas, além de possibilitar um

! GADAMER, Hans-Georg. Acerca da disposicdo natural do homem para a filosofia. In: .R.E.C, p.78-87.
2 GADAMER, 1980 apud BERNSTEIN, 1982, p.4. O texto onde aparece esta citagio ¢ intitulado “Filosofia
pratica como modelo das Ciéncias Humanas” e aparece publicado na Revista Ressearch in Phenomenology,
1980, p. 83.

¥ GADAMER, Hans-Georg. A ciéncia como instrumento do iluminismo. In: .E.T., p. 79.
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novo equilibrio entre 0 homem e a natureza, permite superar as formas de dogmatismo e

evitar o perigo da autodestruicdo da humanidade. Somente uma “filosofia entendida como
arte, cultura, didlogo, é a forma na qual a racionalidade reconhece o proprio limite, as préprias
pretensdes e se pde em escuta do outro’™,

Sabemos que esta questdo do dialogo cultural e do multiculturalismo é uma das
questdes mais discutidas na filosofia politica contemporéanea e inicio de milénio®. Além da
necessidade de superar o discutido choque de civilizacdes®, trata-se, fundamentalmente, de
superar duas posturas céticas e antagbnicas: de um lado, ha os que acreditam ser o didlogo
desnecessario, uma vez que somos todos iguais ou compartilhamos da mesma natureza
humana; de outro, 0s que ndo acreditam no dialogo ou o veem como impossivel, uma vez que
somos de culturas ou jogos de linguagem diferentes e incomensuraveis’. Da mesma forma, a
filosofia politica contemporanea vem assistindo um acirrado debate em torno da nocéo de
reconhecimento. Um numero cada vez maior de pesquisadores, de diversas areas das ciéncias
sociais ressaltaram a importancia do reconhecimento intersubjetivo na autorrealizacdo de

sujeitos e na construcao da justica social®.

* GADAMER, Hans-Georg. Entrevista a Hans-Georg Gadamer realizada por Bruno Ventavolli. Publicada por la
revista ‘La Stampa" el 7 de Noviembre de 1995. Traduccion del italiano de Amedeo Galvan. Disponivel em:
http://www.ddooss.org/articulos/entrevistas/gadamer.htm. Acesso em: 20/04/2011.

® O Multiculturalismo trata do convivio de diferentes culturas. Analisa relagdes em termos de ragas, género,
geracOes, orientacdo sexual, religiosa, regional. O tema do Multiculturalismo é discutido de forma
interdisciplinar e transversal. Autores como Charles Taylor e Nancy Fraser enfatizam a importancia do
reconhecimento das diferencas e de politicas redistributivas como condi¢des necessarias para o desenvolvimento
de sociedades mais democréticas e igualitarias. Para maiores informacBes sobre estes autores podem ser
consultados: FRASER, Nancy. Da redistribui¢cdo ao reconhecimento? Dilemas da justica na era pos-socialista.
In: Souza, Jessé (org.). Democracia hoje: novos desafios para a teoria democratica contemporanea. Brasilia:
UnB, 2001, p. 245-282. E TAYLOR, Charles. A Politica do reconhecimento. In: Taylor, Charles. Argumentos
Filosdficos. Sdo Paulo: Loyola, 2000, p. 241-274. O multiculturalismo em filosofia, como afirma Bernasconi,
desafia o canon estabelecido, insistindo na necessidade de uma maior consciéncia das tradi¢cbes da filosofia
ocidental, com sua origem na Grécia. Embora muitos filésofos tendam a associar a referéncia da filosofia a
cultura com o fantasma do relativismo, é evidente que existem diferentes culturas, que estas com frequéncia se
refletem na filosofia e que o dialogo de fato ocorre. Uma das tarefas da filosofia da cultura é examinar as
condicBes subjacentes a tal didlogo e seus obstaculos, dado que muito entendimento equivocado e muita falta de
compreensdo ainda persistem entre varias tradi¢des filoséficas. Ver BERNASCONI, Robert. Etnicidade, cultura
e filosofia. In: BUNNIN, Nicholas; TSUI-JAMES, E. P. (Org.). Compéndio de Filosofia. 2% ed. Trad. por Luiz
Paulo Rouanet. S&o Paulo: Ed. Loyola, 2002.

® A expressdo choque de civilizacBes remonta, especialmente, a uma teoria proposta pelo cientista politico
Samuel P. Huntington segundo a qual as identidades culturais e religiosas dos povos serdo a principal fonte de
conflito no mundo ap6s a Guerra Fria. Ver HUNTINGTON, Samuel. O Choque de CivilizagBes: a
Recomposi¢do da ordem Mundial. Rio de Janeiro: Editora Objetiva, 1997.

" DALLMAYR, Fred. Hermeneutics and inter-cultural dialog: linking theory and practice. Ethics & Global
Politics. Vol. 2, N° 1, 2009, p. 23-39.

® Pensadores como Charles Taylor e Axel Honneth, cada um & sua maneira, retomaram algumas consideragdes
de Hegel para ressaltar a importancia do reconhecimento intersubjetivo na autorealizacdo de sujeitos e na
construgdo da justica social. Seja para abordar os dilemas do multiculturalismo nas sociedades hodiernas, para
refletir sobre as lutas para a construgdo da cidadania, para compreender os possiveis efeitos de politicas publicas
que se querem inclusivas ou para diagnosticar padrdes simbolicos desrespeitosos, o conceito de reconhecimento
mostra-se um instrumento promissor. Ver HONNETH, Axel. Luta por reconhecimento: a gramatica moral dos
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Embora Gadamer ndo tenha desenvolvido uma filosofia politica, em diversos

momentos, é lembrado como um autor que contribuiu significativamente na construcdo de
uma alternativa ao dialogo cultural®. Da mesma forma, é muito dificil encontrar um texto ou
uma obra sua em que o dialogo ndo é mencionado direta ou indiretamente. De certa forma,
como afirma Bernstein, todo o projeto da hermenéutica filosofica pode ser lido como uma
tentativa de recuperar o que ele considera ser o tema mais profundo da filosofia ocidental e de
nossa cultura, que o nosso ser é dialégico™. Da mesma forma, James Risser chama atencéo
para o fato de que a hermenéutica gadameriana se caracteriza como um constante esforco de
dar voz ao outro'’. Gadamer ndo entende a reflexdo emancipadora como um ato
autossuficiente da razdo consigo mesma, mas como algo que se torna possivel somente no
encontro com o outro. Assim, “toda autocompreensao se realiza ao compreender algo distinto,
e inclui a unidade e a mesmidade desse outro”*2. Este outro pode ser uma obra de arte, um
texto do passado, uma lingua estrangeira, um poema, uma pessoa ou cultura diferente que
abre um mundo de significado distante™.

Este papel fundamental do outro na hermenéutica distingue Gadamer decisivamente de
autores como Husserl, Heidegger, Habermas e o aproxima de Derrida e dos filésofos da
alteridade e do didlogo. Gadamer ndo se convenceu sobre o uso heideggeriano dos termos
Gewissen e Mitsein. Por um lado o termo Gewissen nédo representa o fendmeno do outro, mas
0 nosso por-nos em relagdo com nds mesmos; de outro, o termo Mitsein ndo é apenas um “ser
com”, mas 0 nosso ser enquanto “um ser em relagdo com o outro”. Da mesma forma, frente a
exigéncia habermasiana de um principio regulativo que permite superar a compreensdo
dependente do contexto; Gadamer afirma que ao conceito de razdo ou racionalidade esta

implicito “que se deve contar sempre com a possibilidade de que a crenca contraria pode ter

conflitos sociais. Sdo Paulo: Ed.34, 2003 e TAYLOR, Charles. As fontes do self. Sdo Paulo: Edi¢Bes Loyola,
1997.

% BERNSTEIN, Richard. “Si la accién fuera o pretendiera ser todo el pensamiento, ese seria el final del
pensamiento”. Richard Bernstein en conversacion con la redaccién de Areté”, In: Areté. Revista de Filosofia,
vol. XVIII, n® 1 (2006), p. 159-174. Afirma Bernstein sobre Gadamer: “Creio que é o pensador mais incisivo
sobre a natureza do didlogo dos filésofos do século XX.

0 BERNSTEIN, Richard J. What is the Difference That Makes a Difference? Gadamer, Habermas, and Rorty, p.
336.

YMRISSER, James. Hermeneutics and the Voice of The Other: Re-Reading Gadamer's Philosophical
Hermeneutics (Suny Series in Contemporary Continental Philosophy). State University of New York Press:
1997.

2 GADAMER, Hans-Georg. V. M. |, p. 138.

3 A questdo do outro é fundamental para os propésitos de nossa tese. Falar de multiculturalismo, didlogo de
culturas ou reconhecimento necessariamente exige falar do outro. Para uma investigacdo maior sobre o outro na
filosofia ver HERMANN, Nadja. Breve investigacdo genealdgica sobre o outro. Disponivel em:
http://www.scielo.br/pdf/es/v32n114/a09v32n114.pdf. Acesso em: 09/12/2011.



http://www.scielo.br/pdf/es/v32n114/a09v32n114.pdf

14
razdo, seja no ambito individual ou social”**. Derrida questiona o didlogo sempre aberto

que Gadamer propde, onde os interlocutores se movem pela boa vontade, e pde em relevo
essa falsa consciéncia que distorce a compreensdo. Para Derrida, a boa vontade que Gadamer
manifesta ndo é nada mais que a vinculacdo da hermenéutica a filosofia da subjetividade. E
por isso que Derrida fala de uma "boa vontade para o poder"™®, desconfiando e questionando o
quanto fica de dominagéo, apropriagdo e reducdo numa evocada boa vontade para entender,
da parte da hermenéutica. Para Derrida, cada entendimento implica em ocultar uma forma de
apropriacdo do outro e sua alteridade. Gadamer, no entanto, insiste, frente a Derrida, que a
boa vontade lembra o que o Platdo chama de eumenéis elenchdi, isto é, ndo se trata de rastrear
0s pontos débeis do outro, mas de fazer o outro tdo forte como seja possivel.

A nosso ver, esta concep¢cdo gadameriana de reflexdo emancipadora, que enfatiza o
significado de encontrar um mundo de sentido estrangeiro, pode ser considerada como
relevante em nosso mundo multicultural contemporaneo. Gadamer ndo aceita uma ideia
relativista de incomensurabilidade das diversas visdes de mundo e formas de vida — a visdo de
gue somos sempre prisioneiros de nossas convengfes — mas pensa que a linguisticidade
universal de ser-no-mundo humano permite sempre o diélogo critico'®. Gadamer defende um
ideal de dialogo critico baseado na arte de perguntar e de estar aberto a perguntas e sugere que
tal dialogo permite "uma atitude critica frente a todas as convencdes"'’. A consciéncia
hermenéutica do modo de ser dialégico do ser humano aumenta a possibilidade do dialogo
exitoso ao ajudar-nos a ver que temos gue escutar o outro, se desejamos compreender o geral.

Para Gadamer, o encontro hermenéutico de universos de significado histérica e
culturalmente distantes tem um significado emancipador na medida que estar familiarizado
com modos distantes de pensar e de atuar nos permite tomar distancia critica com respeito a
praticas dominantes e a aparéncia natural do proprio mundo histérico. Afirma Gadamer:
"...quando vislumbramos algo que nos parecia estranho e incompreensivel, quando o alojamos
sob nosso mundo ordenado pela linguagem, entéo, finalmente, a coisa fica clara"'®. Neste
dialogo, o aprofundamento na propria autocompreenséo esta unido ao entendimento de outras

visbes de mundo e formas de vida. E um processo que ensina o sentido da prépria consciéncia

“ GADAMER, Hans-Georg. Réplica a Hermenéutica e Critica da ideologia (1971). In: . V.ML.11, p. 265.

> DERRIDA, Jacques. Las buenas voluntades de Poder (Uma respuesta a Hans- Georg Gadamer). In: RAMOS,
Antonio Gémes (Org.). Dialogo y desconstruccién: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida. Cuaderno
Gris, N° 03, 1998, p. 43.

' GADAMER, Hans-Georg. A universalidade do problema hermenéutico. In: V.MU p. 223

" GADAMER, Hans-Georg. Até que ponto a linguagem pré-forma o pensamento? In: , V. M. I, p. 199.

¥ GADAMER, Hans-Georg. Retérica, hermenéutica e critica da ideologia. Comentérios metacriticos a Verdade
e Método I. In: . V.M. I, p. 235.
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sobre outras possibilidades de ser e agrada assim o espaco de liberdade no qual alguém

pode tomar decisGes fundamentais referentes a propria visdo de mundo e & maneira de ser no
mundo.

E importante ressaltar, como bem observa Nythamar de Oliveira, que a hermenéutica
filosofica tem uma acepcdo de cultura mais ampla que civilizacdo™. Uma cultura pode ser
denominada civilizagdo quando atingir um nivel de progresso em que a escrita, as artes e as
ciéncias alcancem um grau de adiantamento e as institui¢ces sociais, politicas, juridicas e
econbmicas e se desenvolvem suficientemente para resolver ao menos alguns dos problemas
de ordem, seguranca e eficiéncia com que se defronta uma sociedade complexa. A
compreensdo da cultura que a hermenéutica tem remonta a uma autocompreenséo da cultura
como valores, crencas e juizos compartilhados por uma comunidade, geralmente mais
préxima das artes do que da ciéncia e das emergentes tecnologias. Uma identidade cultural,
porém, ndo pode ser reduzida a uma unica tradicdo ou escopo de significacdo cultural — por
exemplo, a uma identidade cultural étnica, racial, religiosa, nacional, sexual, de género ou de
qualquer significante cultural particular. Uma cultura € porosa, fluida, dindmica e passivel de
mutuacdes ou transvaloracdes radicais, enfim, toda cultura pode ser combinada com uma
outra ou mais culturas diferentes, num complexo processo conhecido como hibridismo
cultural.

Em nossa tese queremos, portanto, nos perguntar se a hermenéutica filoséfica de
Gadamer, enquanto uma reflexdo finita que se emancipa somente no encontro com o outro,
enguanto entende que o aprofundamento da autocompreensao esta unida ao entendimento de
outras visdes de mundo e formas de vida, pode ser apresentada como uma racionalidade
alternativa ao multiculturalismo ou didlogo de culturas? Nossa hip6tese aponta para uma
resposta positiva, que a hermenéutica filoso6fica de Gadamer, na medida em que procura dar
VOz a0 outro e ndo aceita uma ideia relativista de incomensurabilidade das diversas visdes de
mundo e formas de vida e defende um didlogo critico baseado na arte de perguntar e estar
aberto a perguntas, pode ser apresentada como um modelo ao dialogo cultural ou
multiculturalismo.

O encontro de mundos ou o didlogo de culturas diferentes é, como recomenda
Gadamer, uma tarefa ética e politica. Precisamos aprender que mesmo no outro e no diverso

pode-se realizar uma espécie de encontro consigo mesmo. E necessério potencializar uma

19 OLIVEIRA, Nythamar de. Gadamer, a hermenéutica e a critica ao naturalismo: antirrealismo moral e
construcionismo social. In; STEIN, E.; STRECK, Lenio (Org.). Hermenéutica e Epistemologia. Porto Alegre:
Livraria do Adovogado, 2011, p. 98 e 99.
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forma de comunicacdo linguistica que supera o risco de uma nova “Torre de Babel”,

meté&fora a qual Gadamer constantemente recorre. Pergunta-se ele: Como se pode salvar a
humanidade de si mesma? Como organizar a coexisténcia pacifica entre povos e preservar 0s
recursos da natureza? O mundo pluralista em que nos encontramos é como uma nova Babel.
Porém, este mundo pluralista contém tarefas que ndo consistem tanto na programacéo e
planificacdo racionalizadoras, quanto a salvaguarda dos espacgos livres da convivéncia
humana, inclusive também com o estranho ou estrangeiro®.

Para dar conta desta problematica precisamos ter presente a complexidade da
hermenéutica filosofica e, de modo particular, da obra de Gadamer. Este tornou-se
amplamente conhecido com a publicagdo de Verdade e Método, em 1960°%. Porém, inimeros
temas ou dimensdes abordadas foram muito mal compreendidas: especialmente os temas da
historicidade, da finitude, da verdade, e da importancia do outro®. Isto levou Gadamer a dar
esclarecimentos posteriores, publicando textos que podem ser classificados como
preliminares, complementares e ampliagdes. Assim, na compilagdo de suas obras completas
(Gesammelte Werke), intitula os volumes um e dois como Verdade e Método para indicar que
o trabalho do volume I (que contém o texto inicialmente publicado em 1960) se estende até os
textos do volume 2. No volume 2 se encontram ensaios publicados inicialmente em suas
Kleine Schriften (1967-1977) como “O que é a Verdade?” (1957) e “Sobre a problemética da
autocompreensdo. Uma contribui¢cdo hermenéutica ao tema da ‘desmitologizagdo’ (1961)
gue complementam temas especificos de Verdade e Método. Mas o volume também contém
ensaios mais recentes, como Texto e intepretacdo (1984) em que Gadamer esclarece o proprio
escopo e as intencdes de seu projeto. Nesta mesma linha, os principais escritos de Gadamer
depois de Verdade e Método parecem colocar énfase no projeto da hermenéutica filoséfica

% GADAMER, Hans-Georg. A diversidade das linguas e a compreensdo do mundo. In: . GW 8, p. 348.

2! FIGAL, Giinter. A oposicionalidade. O elemento hermenéutico e a filosofia. Petrépolis: Editora Vozes, 2007,
p. 11 e 12. Para Figal a hermenéutica filosofica esté estreitamente ligada ao nome de Gadamer. “Foi somente por
meio de Gadamer que a hermenéutica filoséfica conquistou um perfil sistematicamente claro; foi somente
Gadamer que tornou os seus antecessores em precursores € lhes conferiu um lugar no desenvolvimento do
programa que ele mesmo defende” (p. 11). Também é com Gadamer que a hermenéutica atraiu um interesse
maior da filosofia e das ciéncias humanas. Tanto €, que a obra principal Verdade e Método, pode ser considerada
uma das obras mais significativas de filosofia da segunda metade do século passado. Figal cita, inclusive,
algumas obras que teriam consagrado Gadamer como um classico, especialmente o volume organizado por
“Robert J. Dostal Cambridge Companion to Gadamer (Cambridge, RU, 2002), assim como o volume organizado
por L.E. Hahn The Philosophy of Hans-Georg Gadamer na Library of Living Philosophers (Peru, lllinois, 1997)
e os trabalhos monogréaficos abrangentes de Fruchon e Deniau: Pierre Fruchon, L’hermenéutique de Gadamer:
platonismo et modernité, tradition et interprétation, Paris, 1994; Guy Deniau, Cognitio imaginativa: La
phénoménologie herméutique de Gadamer, Bruxelas, 2003.

“2 E importante ressaltar que estes temas foram a porta de entrada da recepcdo relativista de Gadamer. Ver
HOSLE, Vittorio. El tercer mundo como problema filosofico y outros. Bogota: CEJA (Centro Editorial
Javeriano), 2003.
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sobre questdes e preocupagdes que ndo foram abertamente colocadas no centro dessa obra.

Com a publicagdo de Razdo na ldade da Ciéncia (1974), uma compilagdo de ensaios
resultante, em parte, do confronto de Gadamer com Habermas e o problema da razao social,
pode-se argumentar que a nocéo grega de phronesis € realmente a chave para todo o projeto
da hermenéutica filoséfica de Gadamer®. Com a publicacéo de A ldéia do Bem entre Platdo e
Aristoteles (1978), uma obra que estende-se ao trabalho inicial de Gadamer na filosofia grega,
poderia-se argumentar que a chave para intepretar a hermenéutica filosofica se encontrava nas
leituras de Platdo. Mais recentemente, com a publicacdo de Wer bin ich, und wer bist du?
(1986), um comentéario sobre a poesia de Paul Celan, Gadamer manifestou um interesse pela
poesia, destacando a eminéncia do poético. Se olharmos conjuntamente o material sobre arte e
poesia nos volumes oito e nove das Gesammelte Werke devemos nos perguntar se a chave
para a compreensdo da hermenéutica filoséfica deve ser encontrada neste mesmo gesto que
orienta o leitor da poesia. A complexidade parece aumentar ainda mais se levarmos em
consideracdo o Ultimo volume das obras completas, intitulado Hermenéutica em
retrospectiva, ou mesmo outros textos que nao aparecem publicados em suas obras completas
e mesmo entrevistas significativas que foram concedidas nos Gltimos anos de sua vida®*, onde
Gadamer procura esclarecer mais decisivamente sua voz, especialmente diante de Heidegger.
Mesmo que alguém quisesse ignorar a importancia dos outros escritos de Gadamer, na
determinacdo do projeto de uma hermenéutica filoséfica, e afirmar o projeto apenas com base
em uma leitura de Verdade e Método, a complexidade ainda permaneceria. James Risser
alerta-nos para a possibilidade de um comparativo do projeto inicial de Verdade e Método, um
manuscrito de cerca de cem paginas, com o texto publicado em 1960, onde se percebe que
foram realizadas alteracdes significativas ao longo do caminho®. Olhando atentamente para o
desenvolvimento dos temas através de varias se¢fes no texto de 1960, pode-se detectar, por
exemplo, que a secdo A redescoberta do problema hermenéutico fundamental®® foi

acrescentada ao texto original. O inicio da secdo que segue imediatamente, A analise da

» GADAMER, Hans-Georg. Réplica a Hermenéutica e Critica da ideologia. In: V.M., p. 264 e 265.
(1971). E importante ressaltar que no final do debate com Habermas, Gadamer nos remete diretamente ao
modelo da filosofia pratica de Aristoteles.

2 Gadamer é conhecido como o pensador do di4logo. Inimeros discipulos seus ndo mediram esforcos para
deixar isto claro. Ver, por exemplo, CRAMER, Konrad. Hans-Georg Gadamer. Reflexiones sobre La persona 'y
su obra. Neste sentido existem in(meras entrevistas com Gadamer. Gostaria de destacar especialmente trés:
GADAMER, Hans-Georg. El ultimo dios: La leccion del siglo XX/Hans-Georg Gadamer em dialogo filoséfico
com Ricardo Dottori ; DUTT, Carsten. Em conversaciéon com Hans-Georg Gadamer e GRONDIN, J. Hans-
Georg Gadamer en dialogo.

» RISSER, James. Hermeneutics and the Voice of The Other: Re-Reading Gadamer's Philosophical
Hermeneutics. State University of New York Press: 1997, p. 1-3.

% GADAMER, Hans-Georg. V. M. I, p. 378 (GW 1, p. 312).
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consciéncia histérica efetual®’, ndo s6 se encaixa melhor tematicamente com a sec&o

anterior, mas, inclusive, remete a esta se¢do anterior, como se o leitor tivesse acabado de I1é-la.
Sabe-se também que, em sua forma original, a primeira parte sobre a estética ndo tinha sido
incluida. Sem dudvida, a transformacéo do texto do projeto original para a versdo publicada em
1960, reflete claramente o longo periodo de gestacdo de aproximadamete 10 anos que levou
Gadamer a produzir Verdade e Método. Durante este periodo de tempo em que lecionou na
Universidade de Leipzig e comegou sua longa carreira na Universidade de Heidelberg,
Gadamer se ocupou principalmente com as fungdes de ensino que se concentraram em grande
parte no trabalho sobre o idealismo alemdo. Estes deveres incluiam seminarios sobre a
estética de Kant e, a partir disto, pode-se explicar o fato de que a primeira parte de Verdade e
Método sobre a questdo da verdade na arte foi adicionada a versdo original e a preocupacédo
com a filosofia grega tenha sido minimizada na versao final do texto. Porém, a adi¢do de um
trecho de Verdade e Método € apenas uma parte da complexidade. A relacdo da parte 3 com a
parte 2 ndo € menos significativa para determinacdo do projeto. No texto publicado de 1960
os temas da parte 1 e 2 apontam para a terceira parte e as perguntas anunciadas no inicio do
livro apontam para o desenvolvimento dos temas na parte 3. No entanto, a parte 3 (A
linguagem como fio condutor do giro ontoldgico da hermenéutica®®) representa uma espécie
de ruptura em comparacao com a parte 2 (A extensdo da questdo da verdade a comprensao
nas Ciéncias Humanas®).

Em nossa pesquisa, ndo nos limitaremos a Verdade e Método e tomaremos como
ponto de partida 0 Gadamer maduro que procura assumir sua voz, que procura reler suas
proprias motivacdes filosoficas, que procura perceber, especialmente, em que se diferencia de
Heidegger. Neste sentido, tornam-se fundamentais os Ultimos textos de Gadamer. Textos estes
onde Gadamer manifesta sempre mais a tarefa hermenéutica de escutar a voz do outro. A
hermenéutica precisa deixar o que esta alienado pelo carater de ser distanciado por diferencas
culturais falar novamente®. Ela impulsiona ao encontro de mundos, ao dialogo de culturas.
Dai se justifica o titulo da tese: “Da voz do outro ao encontro de mundos: Gadamer, o
multiculturalismo e o dialogo de culturas”. Inerente ao titulo se encontra a tese de que a

racionalidade hermenéutica, ao romper com a racionalidade iluminista onde impera a

2’ GADAMER, Hans-Georg. V. M. [, p. 415 (GW 1, p. 346).
%% |dem, p. 459 (GW 1, p. 384).

2 |dem, p. 223 (GW 1, p. 175).

% GADAMER, op. cit., p. 80.
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racionalidade dominadora das ciéncias naturais e tecnoldgicas, ao se preocupar em dar voz

ao outro, impulsiona uma abertura para o didlogo de culturas ou o encontro de mundos.

Nossa investigacdo se orienta na propria postura ou racionalidade hermenéutica. Na
hermenéutica a ideia do método tem um sentido diferente. Ndo é um procedimento. Ela traz
dentro de si a ideia de que a relacdo entre sujeito e objeto acontece de forma circular. A
hermenéutica pensa as condic¢des de possibilidade de uma relacéo entrre sujeito e objeto, em
que sujeito e objeto ndo se separam inteiramente. Trata-se, como observa Stein, um método
que sempre olha por dois focos: prestando atencad a um e encobrindo a outro ou falando do
outro e encobrindo o primeiro®!. Aparentemente um jogo de velamento e desvelamento. A
hermenéutica trata do compreender anterior que € ja sempre saber como se esta no mundo, se
da conta do jeito que se deve ter para existir, para sobreviver. Ela procura uma base para 0s
processos cognitivos humanos que se ddo na linguagem e diz que existe, desde cedo, um
processo comum a todos 0s seres humanos que Ihe permite se comunicar através de uma
linguagem. Na hermenéutica, ou racionalidade hermenéutica, a ideia de representacéo, a ideia
de consciéncia, a ideia de sujeito que pensa tal e tal coisa retrocede ao segundo plano ou
desaparece. E 0 que termina aparecendo € um universo de metaforas tiradas da tradicdo
histdrica, de certos elementos da tradicdo literaria®’. A hermenéutica ¢ esta incomoda verdade
que se estabelece dentro das condi¢bes humanas do discurso e da linguagem. Ela é a
consagracdo da finitude. E a verdade que se estabelece na fluidez da propria historia, da
prépria cultura.

Para dar conta deste problema, partiremos da propria racionalidade hermenéutica de
Gadamer. Fundamental, para tanto, € perceber que Gadamer ndo entende a reflexdo
emancipadora como um ato autossuficiente da razdo consigo mesma, mas como algo que se
torna possivel somente no encontro com o outro. Isto significa que é necessario tomar o
encontro com o outro com seriedade porque ha algo que ndo tinhamos visto ainda. No
encontro com 0 outro superamos nossa Visdo estreita sobre as coisas. Abre-se um novo
horizonte em direcdo ao desconhecido. Para Gadamer, este outro pode ser “algo da tradigdo —
uma obra de arte, um acontecimento que compreendemos de repente — nos interpela: sucede
conosco entdo como com o interlocutor em um dialogo”*. Neste primeiro capitulo queremos,

portanto, mostrar, como afirma Bernstein, que todo o projeto da hermenéutica filoséfica pode

L STEIN, Ernildo. Aproximag®es sobre hermenéutica, p. 26.

%2 |dem, p. 35.

% GADAMER, Hans-Georg. Em conversacion com Hans-Georg Gadamer. In: DUTT, Carsten. Em conversacion
com Hans-Georg Gadamer. Apresentado e traduzido ao espanhol por Teresa Rocha Barco. Madrid: Tecnos,
1998, p. 44.
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ser lido como uma tentativa de recuperar o que ele considera ser o tema mais profundo da

filosofia ocidental e de nossa cultura, isto €, a ideia de que 0 nosso ser ¢é dialégico e estamos
sempre em busca de nossa autocompreensao, que somente se plenifica no encontro com o
outro®. Queremos responder a pergunta: Como a hermenéutica filoséfica de Gadamer pode
ser apresentada como uma racionalidade favordvel ao didlogo com outros mundos ou
culturas? Em que sentido a reflexdo hermenéutica nos impulsiona em diregdo ao estrangeiro
ou estranho?

Neste sentido, é importante notar, como observa Ernildo Stein, que a hermenéutica
filoséfica de Gadamer ndo pode ser reduzida a um instrumental ou simplesmente um modelo,
mas é uma espécie de “metateoria de todas as hermenéuticas™. A hermenéutica filosofica
seria uma hermenéutica da hermenéutica porque implica um segundo nivel, acima das
hermenéuticas particulares. A originalidade de Gadamer consistiria no fato de ter produzido
uma descricdo do modo como deve ser compreendida nossa experiéncia da historicidade em
que estamos inseridos, uma racionalidade dialdgica e relacional em que estamos sempre em
busca de nossa autocompreenséo.

No segundo capitulo, queremos ver como esta concepcdo gadameriana, que enfatiza o
significado de encontrar um mundo de sentido estrangeiro, pode se apresentar como uma
alternativa ao didlogo de culturas ou encontro de mundos. Além de retomar o debate sobre
universalidade ou normatividade da hermenéutica, argumentamos, na esteira de Bernstein,
gue € necessario superar 0s extremos entre objetivismo e relativismo e evidenciar o
significado que ha por trds destes extremos. Para Bernstein, o trabalho de Gadamer em
Verdade e Método poderia ter sido intitulado Para além do objetivismo e relativismo porque
ele expde o0 que ha de errado com o tipo de pensamento que se move entre estes polos opostos
e abre-nos para um novo modo de pensar e entender que revela que 0 nNosso estar ou ser no
mundo é distorcido quando impomos 0s conceitos de objetivismo e do relativismo. Para
encontrar 0 outro € necessario ir além do debate sobre objetivismo e relativismo na
hermenéutica filos6fica®™. Bernstein critica o conceito ilustrado de razdo e aponta para o
surgimento de um novo conceito de racionalidade que ndo sup@e critérios de demarcacao

universais como sua premissa, isto é, de um conceito que incorpora a contingéncia e a

% BERNSTEIN, op. cit., p. 336.

% STEIN, Ernildo. Gadamer e a consumagéo da hermenéutica. In: . Hermenéutica e Epistemologia, p. 23.
% BERNSTEIN, Richard J. Beyond Objectivism and Relativism: Science, Hermeneutics, and Praxis.
Philadelphia: Universtity of Pennsylvania Press, 1985, p. 37.
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historicidade intrinseca do conhecimento e os valores humanos. Sao necessarias formas

novas de racionalidade, mais respeitosas com a

pluralidade. Conceitos como outridade, singularidade, incomensurabilidade,
alteridade, differénce representam um “estado de desconstrugdo, desestabilizac¢do, ruptura e
fratura — de resisténcia a todas as formas de totalidade abstrata, universalismo e
racionalismo™’.

A hermenéutica filosofica de Gadamer ndo critica, porém, somente os critérios de
demarcacdo normativa e universal. O relativismo e a absoluta incomensurabilidade das
diversas visdes de mundo e formas de vida também é questionado. Através do processo da
fusdo de horizontes, Gadamer demonstra que ndo existem horizontes fechados e
absolutamente incomensuraveis, uma vez que o dialogo, em principio, ndo tem limitacfes. Os
horizontes sdo abertos e se transformam no decorrer das nossas experiéncias e, em particular,
mediante 0 contato com outros universos culturais. E também o modelo da fusdo de
horizontes que permite a Gadamer defender-se da acusacdo de relativismo linguistico. As
linguas séo inesgotaveis e enganam-se 0s que concluem da existéncia de diversas linguas que
a razdo esta dividida. O contrario ¢ o certo: “justamente pela via da finitude, da
particularidade de nosso ser, visivel também na diversidade das linguas, se abre o dialogo
infinito em direcéo & verdade que somos™. Neste capitulo queremos, portanto, nos perguntar:
Como acontece este encontro de mundos em Gadamer? A hermenéutica filosofica, enquanto
uma reflexdo emancipadora, que enfatiza o significado de encontrar um mundo de sentido
estrangeiro, pode se apresentar como uma alternativa ao dialogo de culturas ou encontro de
mundos?

Neste segundo capitulo queremos, portanto, caracterizar melhor este encontro de
mundos em Gadamer. Como afirma James Risser, a hermenéutica filosofica precisa ser
colocada no horizonte da voz do outro®®. A compreensdo n&o vem do sujeito que pensa, mas
do outro que se dirige a mim. Este outro que é uma pessoa que fala em cada encontro
dialogico é também o outro que fala onde a linguagem se torna voz. Risser rejeita as

interpretacdes que veem Gadamer como um hegeliano®®, sem o conhecimento absoluto, ou

¥ BERNSTEIN, Richard J. Uma revisién de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n°
3,1991, p.5.

¥GADAMER, Hans-Georg. A universalidade do problema hermenéutico. In: V.MU p. 2230 (GW 2, p.
230).

% RISSER, James. Hermeneutics and the Voice of the Other, p. 19.

0 Gadamer rejeita a estratégia hegeliana para alcancar o conhecimento absoluto de modo tdo vigoroso quanto
rejeita a estratégia cartesiana. Desta forma questiona-se a afirmacéo de Caputo de que Gadamer é mais hegeliano
que heideggeriano. Ver Radical Hermeneutics, p. 6.
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seja, como se a tradigdo representasse um desdobramento progressivo da verdade sem fim.

Contra esta interpretacdo de nossa relagdo com a tradicdo, onde simplesmente assimilamos o
passado em nossas preocupacdes do presente, Risser enfatiza que nossa experiéncia do

passado deve “deixar a alteridade do objeto da interpretacao se apresentar”“

. Assimilacéo e
dominio do passado (ou mesmo algum aspecto do passado) séo ilusdes que ndo podem ser
sustentados, se realmente nos abrirmos para a “experiéncia” do passado que Gadamer
descreve. Nesta experiéncia, a assimilacdo resulta na negatividade, na finitude, e como
resultado, o dominio deve dar lugar ao didlogo, a esperanca de compreender o outro. Os
conceitos gadamerianos de “experiéncia”, “finitude”, e “dialogo” trazem-nos ao amago da
hermenéutica filosofica de Gadamer. Como observa Risser, através da “experiéncia somos
confrontados com a percepcdo de que nossas percepcOes sdo finitas e limitadas. Esta
percepcao se destaca como a marca determinante da hermenéutica de Gadamer”*,

No terceiro capitulo queremos apresentar a hermenéutica como uma proposta cosmo-
politica em favor do encontro de mundos ou dialogo de culturas®®. Como afirma Grondin, o
Gadamer tardio amplia a hermenéutica filos6fica uma tarefa quase politica ou cosmo-
politica®. Somente uma racionalidade dialdgica, voltada para o encontro de mundos, é capaz
de enfrentar as consequéncias da revolucdo industrial que se manifestam na capacidade de
autodestruicdo da humanidade, na crise ecoldgica, na gradativa colonizacdo do mundo da vida
e nas diversas formas de intolerdncia. Qual a tarefa politica ou cosmo-politica da
hermenéutica no avanco do dialogo de culturas ou multiculturalismo?

A hermenéutica precisa, mais do que nunca, refletir sobre os limites da linguagem*. O
principio supremo da hermenéutica filosofica ja& ndo estd mais relacionado ao fato de
encontrar as palavras certas para compreender, mas tomar consciéncia “que nds nunca
podemos dizer tudo aquilo que gostariamos de dizer*®. Na visdo de Gadamer, somos finitos e
a linguagem sempre nos abandona. Nesta situacdo a abertura hermenéutica em direcdo ao

outro, em direcdo a possivel razdo do outro, adquire uma nova dimensdo. Se o0

*! RISSER, James. Hermeneutics and the Voice of the Other, p. 09.

2 |dem, p. 10.

* DALLMAYR, Fred. Dialogue among Civilizations: a Hermeneutical Perspective. In: Philosophie,
Gesellschaft und Bildung in Zeiten der Globalisierung (Studien zur Interkulturellen Philosophie 15). New York:
Radopi, p. 67-84. Dallmayr enfatiza a relevancia dos trabalhos de Gadamer para assuntos de justica global e
globalizacéo.

* GRONDIN, Jean. Hans-Georg Gadamer. Uma autobiografia, p.434. Gadamer manifesta esta ampliagdo em
conferéncias e livros como A razdo na época da ciéncia, 1976; O elogio da teoria, 1983; A heranga da Europa,
1989; O estado oculto da saude, 1993; A diversidade das linguas e a compreensdo do mundo, 1990; Os limites da
linguagem, 1985, entre outros.

** GADAMER, Hans-Georg. Os limites da linguagem. In: . GW 8, p. 351.

*® GADAMER, Hans-Georg. Europa e oikoumene (1983). In: .H.E.R, p. 290.



23
reconhecimento fundamental da hermenéutica passa pelo imperativo de que o outro pode

ter razdo, que nossa vontade de dominio deve deter-se diante do outro, entdo, as tendéncias

destrutivas da revolucdo industrial podem talvez ser sujeitadas. Afirma Gadamer:

Em efeito, esta é a alma da minha hermenéutica, a saber, que digo que entender ao
outro lhe d4, dentro de certos limites, ao outro a razdo. E isto transforma mesmo.
Deste modo, me imagino em realidade que, havendo crescido nesta civilizacdo
mundial, temos a tarefa — e que necessitamos também uma filosofia que seja
semelhante a minha hermenéutica — de aprender a ver ao outro em sua possivel
razdo e a duvidar, correspondentemente, da razdo prépria. Isto da como resultado, tal
como em geral me parece, 0 mesmo que Vvocé procura assinalar em toda a
conversacdo. E que se constitui algo comum, enquanto se procura compreender o
outro desta maneira. Espero que, ao final, isto se alcance também nas mais altas
clpulas das atuais poténcias mundiais®’.

E importante ressaltar que Gadamer sempre parte dos encontros ou diélogos intimos
entre um e outro (eu e tu) até chegar as instancias de poder mais altas da sociedade ou altas
clipulas das poténcias mundiais. E por isso que Gadamer recorre ao conceito de Philia grega e
chama atencdo para a necessidade da solidariedade. Trata-se ndo apenas de superar a distancia
e a estrangeiridade do passado, mas também a distancia e a estrangeiridade dos outros circulos
culturais que entram em uma nova comunidade vital e colocam-nos novas tarefas e, em um
mundo pluralista, elas introduzirdo, sem duvida alguma, novas trocas dialdgicas e implicardo
a conquista de novos horizontes de sentido, que apontam para além do conceito de filosofia,
que experimentou no Ocidente a sua formag&o*®. Como afirma Riccardo Dottori, em uma das
ultimas entrevistas com Gadamer: “O mutuo acordo de todos os credos ¢ de todas as grandes
religides sobre aquilo que lhes € comum e que nossa reflexdo nos mostra realizavel, parece ser
para Gadamer a Ultima possibilidade de salvacdo da humanidade apds um século que viveu de
mitos e sangrou também na luta por suas ideologias™*®. Em um texto de 1985, intitulado
Cidadaos de dois mundos, Gadamer chama atencdo para a tarefa urgente de “reconhecer no
outro e na alteridade o comum. Em nosso mundo, que esta se agrupando de maneira cada vez
mais estreita, culturas, religides, habitos e avaliagdes profundamente diversos estdo entrando
em contato™°,

E nesta contribuicdo da hermenéutica filosofica a linguagem ecuménica da cultura

contemporanea que Gianni Vattimo percebe “ndo somente a koiné da cultura humanista e das

* GADAMER, Hans-Georg. Education, Poetry and History, p. 152.

*® GADAMER, Hans-Georg. A filosofia alem entre as duas guerras mundiais (1987). In: H.E.R., p. 388.
(GW 10, p. 371).

* DOTTORI, Riccardo. E. U. D. Introducéo, p. 2.

*® GADAMER, Hans-Georg. Cidad&os de dois mundos (1985). In: . H.E.R, p. 253. (GW 10, p. 237).
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ciéncias do espirito do fim do século (...), mas também uma verdadeira e propria ontologia

da atualidade, uma filosofia do mundo tardio-moderno onde o mundo se dissolve

5951

efetivamente, e cada vez mais, de modo global no jogo das interpretagdes™ . A hermenéutica

se apresenta como verdade da linguagem ou como afirma Richard Rorty, desde outra
perspectiva, como uma “expressdo da esperanga de que o espaco cultural deixado pelo

abandono da epistemologia n&o chegue a preencher-se>?,

. VATTIMO, Gianni. Comprender el mundo-transformar el mundo. In: El ser que puede ser
comprendido es lenguaje. Homenaje a Hans-Georg Gadamer. Madrid: Sintesis, 2001. P.68.
2 RORTY, Richard. La filosofia y el espejo de la naturaleza. Madrid: Catedra, 1995, p. 287-288.
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2. HERMENEUTICA E AUTOCOMPREENSAO®: UMA RACIONALIDADE QUE
ENFATIZA O SIGNIFICADO DE ENCONTRAR UM MUNDO DE SENTIDO
ESTRANGEIRO.

Toda autocompreenséo se realiza ao compreender algo distinto, e inclui a unidade e
a mesmidade desse outro™,

O dialogo verdadeiro (que nada tem a ver com o simulacro politico a que se d& esse
nome) é o Unico que permite o reconhecimento do outro. Ele nos ensina também que
nenhum dos dois parceiros pode ter razdo sozinho™.

Para que a racionalidade hermenéutica de Gadamer possa ser apresentada como uma
racionalidade que enfatiza o significado de encontrar um mundo de sentido estrangeiro,
precisamos inicialmente caracteriza-la. Gadamer nao entende a reflexdo emancipadora como
um ato autossuficiente da razao consigo mesma, mas como algo que se torna possivel somente
no encontro com o outro. Como afirma em Entre Fenomenologia e dialética: tentativa de uma
autocritica, o tema que orientou sua filosofia, desde o principio, foi o outro que rompe o
egocentrismo, dando a entender algo®®. O fendmeno especial do outro fez com que Gadamer
buscasse “no dialogo a lingiiisticidade de nossa orientagdo no mundo™’. Este fendmeno do
outro fez com que Gadamer se interessasse por questdes que ja eram comuns a autores como
Kierkegaard, Gogarten, Theodor Haecker, Friedrich Ebner, Franz Rosenzweig, Martim Buber
e Viktor Von Weizsacker. Da mesma forma, o fenébmeno do outro é o que distingue Gadamer

de Heidegger e Husserl. Apesar de Heidegger inicialmente ter pensado que esta nogdo de

53GADAMER, Hans-Georg. A natureza da coisa e a linguagem das coisas. In: VoMU p. 79 e 80.
Autoconsciéncia é a tradugdo do conceito de Selbstbewusstseins e Autocompreensdo é a traducdo de
Selbstverstandnis. Além de Gadamer afirmar “que o verdadeiro conceito de autocompreensdo, o Unico aplicivel
em todos os casos, ndo deve conceber-se desde o modelo da autoconsciéncia, mas desde a experiéncia religiosa”
e que “a aucompreensao humana se caracteriza sempre pela insatisfacdo”; afirma também, em nota, que ¢ a partir
deste conceito de autocompreensdo que se deve entender a pretensdo de universalidade da hermenéutica exposta
em Verdade e Método I, o artigo sobre a Universalidade do problema hermenéutico em Verdade e Método 1l e
os trabalhos posteriores, especialmente o debate com Habermas e Derrida.

% GADAMER, Hans-Georg. V.M.I, p. 138 . (GW, p.102).

% GADAMER, Hans-Georg. Entrevista a Philippe Forget e Jacques Le Rider. In: Filosofias. Entrevistas do Le
Monde. Trad. Nuno Ramos. Sdo Paulo:Atica, 1990, p. 217.

% GADAMER, Hans-Georg. Entre fenomenologia e dialética. Tentativa de uma autocritica (1985). In:

V.MU, p. 17. (GW 2, p. 9). A frase de Gadamer é: “Ai estd o outro, que rompe meu egocentrismo dando-me a
entender algo”.

> Ibidem, p. 17.
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outro ja estava incluida no carater de “ser jogado” acaba, no final, reconhecendo que

Gadamer foi além dele e compreendeu mais daquilo que ele (Heidegger) ndo havia
desenvolvido com o pensamento do “ser-com”. O préprio Gadamer mais tarde afirma: “O
pensamento do outro € algo mais, precisamente um pensamento que nos torna abertos ao
outro, deve ser claro e ficar manifesto que também o outro tem seu direito a existéncia, e esta
também ¢ a justificacdo sua para a propria consciéncia moral™®,

Importante neste contexto é o conceito de autocompreensdo (Selbstwerstéandnis). Um
conceito que despontou na filosofia de Heidegger e na teologia do inicio do seculo passado.
Para Gadamer, o conceito de autocompreensdo ndo deve conceber-se desde o modelo da
autoconsciéncia, mas, desde a experiéncia religiosa. Autocompreensdo significa “que eu
mesmo n3o me compreendo” e preciso do outro para me compreender™. Caracteriza-se
sempre pela insatisfacdo. E semelhante a uma experiéncia religiosa do cristdo. Implica sempre
que as aberracfes da autocompreensdo humana somente poderem ser corrigidas pela graca
divina que faz compreender ao homem que todas as vias o levam a salvacdo. Por isso a arte e
a histéria perdem seu préprio ser se sdo interpretados desde a subjetividade da consciéncia®®.

A autocompreensdo estd diretamente relacionada ao conceito de phronesis ou
racionalidade pratica de Aristételes, enquanto um conhecimento ou saber que implica
deliberacdo e aplicacdo a uma situacdo pratica. O conhecimento da préxis ndo era um
conhecimento objetivo, isto €, ndo se limitava a constatar um determinado nimero de fatos ou
ler um determinado ndmero de textos, mas o que ele conhecia o afetava imediatamente.
Tratava-se de um conhecimento que se caracterizava por repercutir moralmente no modo de
ser de quem o cultiva. Porém, ndo era um saber que se bastava a si mesmo. Era
complementado sempre pela synesis. A synesis é a compreensao com a qual seguimos o outro
gue nos conta de si mesmo e de suas consideracdes sobre o que para ele é melhor.

Neste capitulo tentaremos mostrar como se desenvolve esta racionalidade que enfatiza
o0 significado de encontrar um mundo de sentido estrangeiro. Inicialmente vamos situar o
pensamento de Gadamer na tradigdo da hermenéutica, destacando que é uma filosofia que esta
em constante busca da autocompreensdo, uma filosofia da finitude onde compreendemos
somente com referéncia ao outro. Em seguida distinguiremos Gadamer de Heidegger,

mostrando que 0 nosso ser ndo ¢ apenas um “ser-com”, mas um ser em relacdo com o outro,

8 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: Uma filosofia da finitude. In: .E.U.D.p. 28.

5 GADAMER, Hans-Georg. Romantismo primevo, hermenéutica e desconstrutivismo (1987). In:

H.E.R, p.142. (GW 10, p. 130).

% GADAMER, Hans-Georg. A natureza da coisa e a linguagem das coisas. In: V.M., p. 80. (GW 2,
p.75).
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isto é, Gadamer procura fortalecer a presenca do outro®’. Na terceira parte voltaremos as

origens do pensamento de Gadamer para perceber que a preocupacdo em dar voz ao outro
levou Gadamer a rastrear uma unidade intima entre o pensamento de Platdo e de Aristoteles.
No final, mostraremos o aspecto relacional e dialdgico da hermenéutica filosofica de
Gadamer. Como afirma Richard Bernstein, todo o projeto da hermenéutica filosofica pode ser
lido como uma tentativa de recuperar o que ele considera ser o tema mais profundo da
filosofia ocidental e de nossa cultura, que o nosso ser é dialégico®. Para além de Bernstein
outros autores também chamaram atencdo para este aspecto dialdgico ou relacional do
pensamento de Gadamer. Habermas percebe que o mérito de Gadamer estava em demonstrar
“que a compreensdo hermenéutica esta referida, de forma transcendentalmente necessaria, a
articulagdo de uma autocompreensdo orientadora da acio”®. O hermeneuta ndo pode adotar
uma mera relacio sujeito-objeto frente a sua propria heranca cultural. E um sujeito histdrico
concreto. E seus conceitos, crencas, ideais, critérios e normas tém sua origem na mesma
tradicdo que ele trata de interpretar. Rudiger Bubner afirma que o compreender gadameriano é
um processo dialdgico em que necessariamente intervém posi¢des distintas sobre uma mesma
coisa®. James Risser afirma que a hermenéutica deve ser entendida como escuta da voz do

outro®. David Weberman chama atencéo para o aspecto relacional da compreensdo®.

61 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: Uma filosofia da finitude. In: . E. U. D, p. 23-34. Quando
questionado sobre o seu projeto filoséfico e suas diferencas em relacdo a Heidegger, Gadamer afirmou que ele se
aproximou da filosofia desde outro ponto de vista, desde o “conceito grego de phronesis”. Heidegger também
havia se ocupado da ética aristotélica, inclusive, teria sido ele quem o teria atraido a phronesis, a razoabilidade
do saber pratico, porém, de forma diversa. Gadamer procurou cultivar na phronesis uma base mais ampla, “ndo
simplesmente no sentido de uma virtude, mas de didlogo”. Desde a phronesis de Aristoteles, Gadamer se
aproxima de Platdo e percebe que a difundida contraposi¢do ou contraste entre Aristoteles e Platdo ndo era
correta e que existe um profundo vinculo entre ambos os filésofos. Ao mesmo tempo levanta a suspeita “que
havia um ponto débil em Heidegger (...): em seu pensamento ndo se busca ver suficientemente o outro”.

62 BERNSTEIN, Richard. What is the Difference That Makes a Difference? Gadamer, Habermas, and Rorty, p.
336.

% HABERMAS, Jiirgen. La légica de las ciencias sociales. Tercera edicion. Traduccion de Manuel Jiménez
Redondo. Madrid: editorial tecnos, 1996, p. 247.

% \Ver BUBNER, Riidiger. Acerca del fundamento del comprender, p. 5-16.

% RISSER, James. Hermeneutics and the Voice of The Other: Re-Reading Gadamer's Philosophical, 1997.

66Ver WEBERMAN, David. Gadamer, Non-Intentionalism and the Underdeterminedness of Aesthetic
Properties.
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2.1 Da autoconsciéncia a autocompreensdo: nos compreendemos com referéncia ao

outro.

As questdes que envolvem o problema hermenéutico ja sio bem conhecidas®’. De
forma geral, pode-se dizer que a hermenéutica trata do compreender. Esta problematica é
apresentada em Verdade e Método em termos de mudanca de uma hermenéutica
metodologica para uma hermenéutica filoséfica, uma mudanca de entendimento enquanto
uma metodologia das ciéncias humanas para a universalidade da compreensdo e
interpretacdo®. Esta pretensdo de universalidade trata principalmente do alcance e néo das
condicdes normativas de entendimento®. Isto &, a pretensdo de universalidade nio trata da
validade incondicional em relacdo a teoria gadameriana da compreensao, pois de fato a

condicdo real para a compreensdo do que Gadamer propde (ou seja, a historicidade da

%7 A palavra hermenéutica remonta ao verbo hermeneuein e significa declarar, anunciar, interpretar ou esclarecer
e traduzir. Geralmente é traduzido por interpretar. O substantivo hermeneia é traduzido por interpretacdo. Tanto
0 verbo hermeneuein como o substantivo hermeneia remetem ao mensageiro dos deuses Hermes (Ver PALMER,
Richard. Hermenéutica, p. 23). O termo em grego significa aquele que leva “a compreensio e a exposi¢do de
uma sentenca dos deuses, de uma mensagem divina, como, digamos, de um oréculo de Delfos, o qual precisa de
uma interpretacdo para ser apreendido corretamente, ou seja, levado a compreensdo” (Ver CORETH, E.
Questdes Fundamentais de Hermenéutica, p. 2). Hermes, portanto, é o mensageiro que transforma aquilo que
ultrapassa a capacidade humana de compreender em algo disponivel ou compreensivel aos homens. E neste
sentido que se atribui a Hermes a descoberta da linguagem e da escrita enquanto "ferramentas que a
compreensdo humana utiliza para chegar ao significado das coisas e para o transmitir aos outros" (Ver
PALMER, Richard. Hermenéutica, p.24). Assim, em sua origem, a palavra hermenéutica foi transformada numa
técnica empregada para tornar familiar ou compreensivel algo distante e estranho. Ao mesmo tempo que as
sentencas divinas exigiam uma técnica para serem interpretadas ou compreendidas outras questdes inquietavam
0 espirito humano. Os textos profanos, as obras literarias, testemunhos histéricos, velhos textos legislativos, leis,
etc., também precisavam ser interpretados e compreendidos corretamente. Surgia assim, além de uma
hermenéutica teoldgica, uma hermenéutica literaria e juridica. Em suas origens historicas, portanto, a
hermenéutica é uma disciplina auxiliar, uma técnica, ou ainda, uma arte da interpretacdo. Seu objetivo era
superar as dificuldades de compreensdo e interpretacdo de textos teoldgicos, literarios ou mesmo juridicos.
Enquanto técnica a hermenéutica orientava para um procedimento pratico, para a interpretacdo ou para
solucionar problemas de compreenséo de uma determinada area. A partir do século X1X a hermenéutica deixa de
ser apenas uma técnica ou arte da interpretacdo (Kunstlehre) e se transforma em filosofia.

RUEDEL, Aloisio. Da representacdo ao sentido, p. 15-32. Aloisio afirma que as diferentes concepgdes ou
defini¢gBes de hermenéutica mostram que em alguns momentos a hermenéutica ndo passou de uma técnica da
compreensdo, em outros momentos ela se transformou em hermenéutica filosofica e, por fim, em outros
momentos, ela se transformou em filosofia. Nos comecos ela ndo passava de uma técnica ou disciplina que
estabelecia regras de compreensdo e interpretacdo como nos exemplos da hermenéutica teoldgica ou biblica,
hermenéutica literaria ou filolégica e hermenéutica juridica. Depois ela se transformou em uma hermenéutica
filosofica, isto é, o procedimento metddico da filologia e das ciéncias histéricas foi elevado & consciéncia
filosdfica. Sdo os casos em que fildsofos elevam os métodos da compreensdo a consciéncia filosdfica. Dilthey,
por exemplo, havia se perguntado sobre as condi¢cBes de possibilidade de uma compreensdo e interpretacéo.
Gadamer perguntou sobre a natureza do ato de compreender: o que é compreender?. Enfim, falamos também de
uma filosofia hermenéutica. E a propria filosofia que se entende como hermenéutica. A filosofia passa a ser
hermenéutica quando ela assume a tarefa de interpretar a realidade do mundo da vida. Heidegger transformou o
préprio ser humano em hermeneuta, na medida em que é a fonte das interpretagdes do mundo. Habermas afirma
que a filosofia é hermenéutica na medida em que é a guardadora de racionalidade e interpretacao.

% INEICHEN, Hans. Philosophische Hermenetik, p. 22. Hans Ineichen fala de trés niveis da pergunta
hermenéutica: “o nivel da teoria geral da compreenséo e da interpretagéo de textos, o nivel da compreenséo de
obras e a¢Bes humanas em geral e o nivel da compreensdo enquanto determinagdo ontolégica do ser humano”.
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compreensdo) vai contra qualquer reivindicacdo de universalidade. O ambito de

compreensdo da hermenéutica filosofica é ampliado em virtude de sua determinacéo
ontoldgica, isto é, ap6s a andlise de Heidegger em Ser e Tempo, a compreensdo € uma
determinacéo da existéncia humana, que é anterior a um compreender em termos de pesquisas
metodolégicas™. E esta hermenéutica da existéncia que permite a Gadamer postular uma
pretensdo a unversalidade: “o modo como NOS experimentamos uns aos outros e como
experimentamos as tradi¢des historicas e as condi¢des naturais de nossa existéncia e de nosso
mundo forma um auténtico universo hermenéutico, com respeito ao qual, n6s ndo estamos
trancados entre barreiras insuperaveis, mas abertos a ele” ™.

Em vista disto, em toda a compreensdo ha um terceiro momento de autocompreensao,
uma espécie de aplicagdo que no pietismo se chamava subtilitas applicandi. Ndo basta,
portanto, a hermenéutica compreender e interpretar, € necessario aplicar, compreender-se a si
mesmo ou autocompreender-se. Este conceito de autocompreensao ja tinha sido discutido por
Heidegger. A verdadeira questdo, para Heidegger, ndo era, porém, como se pode compreender
0 ser, mas como a compreensao € ser. A compreensdo do ser constitui a nota existencial do
Ser-ai humano’®. O ser ndo se entende como resultado da operacdo objetivizante da

consciéncia como ocorria na fenomenologia de Husserl. “A pergunta pelo ser afeta a uma

® GREISCH, Jean. El conflicto de las universalidades. Traduzido para o espafiol por Antonio Gémes Ramos. In:
RAMOS, Antonio Gomes (Org.). Dialogo y desconstruccion: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida.
Cuaderno Gris, N° 03, 1998, p.75-87. “O outro fundamento ¢ a ‘continuidade do universo hermeneutico’, de que
se considera que subentende todos os enfoques do real, qualquer que sejam, por outro lado, suas diferengas. O
postulado de universalidade hermenéutica descansa, assim, em Ultima instancia, sobre a nogdo de um ‘universo
hermenéutico, equivalente hermenéutico da Lebenswelt husserliana, de que toma, por outro lado, muitos tragos”.
" GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 26 . (GW 1, p. 4).

2 SCHNADELBACH, Herbert. Compreender. In:STEIN, Ernildo. Racionalidade e Existéncia. O ambiente
hermenéutico e as Ciéncias Humanas. Traduzido por Ernildo Stein. ljui: editora Unijui,2008.p.127-134. Para
Schnddelbach a expressdo “compreender” pode ser atribuida a trés casos paradigmaticos: compreender de uma
linguagem, compreender de fendmenos e compreender de gestos, exteriorizagdes, textos, etc. No primeiro caso
trata-se de situacdes onde acontece a compreensdo de uma linguagem a partir do que se exerioriza nesta
linguagem, onde o conhecimento desta linguagem é o suficiente para compreendé-la. E uma situacdo que
Wittgenstein ilustra como um “compreender-se em diregdo a...”. O segundo caso é o compreender do fenémeno
que a filosofia moderna concebeu como producdo do entendimento. Para Kant somente por meio de categorias
ou conceitos do entendimento algo pode ser compreendido. “Compreender pelo entendimeto ¢ concebido, em
Kant, em consondncia com uma longa tradicdo desse pensamento, essencialmente como um procedimento
espontaneo-construtivo”. Porém “a historia do problema hermenéutico em sua forma moderna comeca ai onde o
historicismo emergente traz a consciéncia a distancia historica entre o0 ontem e o hoje como uma possivel
diferenca qualitativa, mudando o proprio conceito de compreensdo” (p. 130). Neste sentido “o peso filoséfico do
tema ‘compreensdo’ reside, portanto, no fato de que, sob as condi¢des do historicismo emergente, em sua forma
universalizada e fundamentalizada, ele toca a autocompreensdo da prépria razdo e, com isso, obriga a ser levada
em consideracao esta autocompreensao em qualquer teoria da razdo—nao apenas a teoria da razdo hermenéutica:
a transcendentalizacdo da razdo historico-hermenéutica significa, ao mesmo tempo, uma historicizacdo da
Filosofia transcendental” (p. 134).
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dimens&o muito distinta quando aponta ao ser do Ser-ai que se autocompreende””*. E desta

forma que o contraponto infinito do Eu transcendental se integra na problematica ontologica.

Tanto a teoria de Husserl sobre 0 mundo da vida como o conceito heideggeriano de
hermenéutica da faticidade afirmam a temporalidade e finitude do ser humano frente a tarefa
infinita da compreens&o e da verdade. E por isso que, para Gadamer, a hermenéutica deve ir
além da autoconsciéncia, isto é, deve conservar e ndo suprimir a alteridade do outro no ato
compreensivo. Neste sentido ela € uma busca da autocompreensdo. Afirma Gadamer: “Minha
tese € que desde esta Otica 0 saber ndo se coloca somente como problema de controlabilidade
do outro e do estranho. Esta controlabilidade constitui o talento basico da investigacdo
cientifica da realidade que estd presente em nossas ciéncias naturais”’*. Porém, nas ciéncias
do espirito, o essencial ndo é a objetividade, mas a relacdo prévia com o objeto. Em vez de
objetividade, participacdo. A verdade hermenéutica, como afirma Stein, ndo é uma verdade
empirica, nem uma verdade absoluta, mas uma verdade que se estabelece dentro das
condi¢des humanas do discurso e da linguagem. Ela sabe que sempre algo escapa na medida
em que so se pode fundamentar naquilo que se chama de boa circularidade. "Somos incapazes
de, no universo hermenéutico, expor todos os pressupostos ou, de certo modo, chegar ao
elemento Gltimo, ndo ultrapassavel”™.

Gadamer utiliza a expressao autocompreensdo em articulagdo com a moderna teologia
protestante. A expressdo tem uma caracteristica pietista e demonstra o fato do homem néo
conseguir se compreender a si mesmo sem o caminho da fé. O homem esta sempre em busca
de sua autocompreensdo. De certa forma é uma tarefa inconsuméavel, um empreendimento e
um sucumbir sempre novos. “O homem que quer se compreender em vista de seu ser vé-se
diante do elemento pura e simplesmente incompreensivel da morte”’®. E por isso que para
Gadamer “o verdadeiro conceito de autocompreensdo, o Unico aplicavel em todos os casos,
ndo deve conceber-se desde o modelo da autoconsciéncia, mas, desde a experiéncia

religiosa”’’

. Gadamer recorre a um conceito de carater originalmente teologico e esta
relacionado com o fato de que somente nos compreendemos a n0s mesmos em referéncia a
Deus. “A palavra de Deus que convoca para a conversdo e nos promete uma melhor

compreensdo de n6s mesmos ndo pode ser compreendida como um objeto que se encontra ali,

GADAMER, Hans-Georg. Sobre a problemética da autocompreens&o. Uma contribuicdo hermenéutica ao tema

da ‘desmitologizacao’(1961). In: . V.M.I1, p. 125. (GW 2, p.125).

* GADAMER, Hans-Georg. Problemas da razao pratica (1980). In: V.MU p. 313, (GW 2, p. 323).

> STEIN, Ernildo. Aproximagcdes sobre Hermenéutica, p. 46.

" GADAMER, Hans-Georg. Desconstrugio e hermenéutica (1988). In: .H.E.R., p. 154.

" GADAMER, Hans-Georg. A natureza da coisa e a linguagem das coisas. In: V.MU p. 79, (GW 2, p.

75).
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a nossa frente”’®. Neste sentido, a autocompreenséo humana, se caracteriza sempre pela

insatisfacdo. Isto é aplicavel também a obra e & acdo. Por isso a arte, a historia, a linguagem,
um texto, uma cultura diferente, perdem seu préprio ser se sdo interpretados desde a

subjetividade da consciéncia. Afirma Gadamer:

O verdadeiro evento da compreensdo ultrapassa tudo que pode ser produzido por
meio do esforco metodoldgico e do autocontrole critico com vistas a compreensdo
das palavras do outro. Ultrapassa também tudo aquilo de que nés préprios podemos
ter consciéncia. De todo dialogo, pode-se dizer que através dele surge outra coisa
diferente. A palavra de Deus que convoca para a conversdo e nos promete uma
melhor compreensdo de n6s mesmos ndao pode ser compreendida como um objeto
que se encontra ali, & nossa frente”.

O fato do evento da compreensdo ultrapassar o esforco metodoldgico e autocontrole
critico de tudo aquilo de que nds proprios podemos ter consciéncia faz com que, para
Gadamer, toda a verdade seja considerada como finita e ndo é possivel atingir uma viséo
objetiva absoluta. Os criticos o acusaram de ter caido no relativismo®. No entanto, ele
permanece otimista quanto a capacidade de experimentar a verdade e assim ser transformado
por esta experiéncia. Verdade, para Gadamer, é uma espécie de processo de autocompreensdo
e transformacdo, bem como a descoberta continua do mundo, que acontece no didlogo com os
outros ou uma fusdo de horizontes®’. Para Gadamer, “a autocompreensdo estd sempre em
transito, isto &, se encontra num caminho cuja realizagdo até o final é impossivel”sz. Ela ndo
pode significar uma autotransparéncia plena de nossa existéncia. Temos que renunciar a
ilusdo de clarear totalmente as trevas de nossas motivacGes e de nossas tendéncias.
Precisamos pensar de forma diferente, isto é, considerar que o movimento da existéncia
humana traz consigo uma incessante tensao interna entre iluminacao e encobrimento. De certa
forma, a palavra hermenéutica, e a sua correspondente, a interpretacao, ja proporcionam uma
primeira indicacdo. Pois nela se esconde uma diferenca entre a pretensdo de explicar

completamente um fato dado e, por outro lado, o conceito de interpretacdo, com o qual

"®*GADAMER, Hans-Georg. Sobre a problemética da autocompreens&o. Uma contribuicdo hermenéutica ao tema
da ‘desmitologizacdo’. In: V.M. p. 131, (GW 2, p. 132).

 Idem, p. 131. (GW 2, p. 132).

% GRONDIN, Jean. El Legado de Gadamer. In: ACERO, Juan. Et alii (Editores). El Legado de Gadamer.
Granada: Universidad de Granada, 2004. p.13-23. O fato de Gadamer transformar a historicidade da
compreensdo num principio hermenéutico fez com que o entendimento dependesse de seu tempo, de sua época,
de sua linguagem. Néo existe verdade trans-historica. As criticas principais sdo bem conhecidas: Betti, Habermas
e Apel suspeitam de um relativismo total. De outro lado, autores p6s-modernos como Rorty, Vattimo e Caputo
criticaram Gadamer precisamente porque ndo era relativista o suficiente. Na visdo deles, a hermenéutica
precisaria ser mais radical onde tudo passasse a depender da linguagem e da histdria.

%! GADAMER, Hans-Gerg. A natureza da coisa e a linguagem das coisas. In: V.M. I, p. 79 e 80.

82 GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica como Filosofia Pratica. In: .R.E.C, p. 70.
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sempre se pressupde tratar-se somente de uma aproximacgdo, de um Unico propdsito,

plausivel e fecundo, porém nao claramente definitivo®.

Para Gadamer, a ideia de uma interpretacdo definitiva parece ser uma contradicdo em
si mesma. A interpretacdo € algo que estd sempre a caminho, que nunca se conclui. A palavra
interpretacdo faz referéncia a finitude do ser humano e a finitude do conhecimento humano,
isto €, a experiéncia da interpretacdo contém algo que n&o ocorria na autoconsciéncia anterior,
quando a hermenéutica era atribuida a @mbitos especiais e aplicada como uma técnica para a
superacdo das dificuldades dos textos dificeis. Como nédo existe algo assim como um texto
totalmente elucidavel ou um interesse de explicacdo e compreensdo de textos que possa ficar
totalmente satisfeito, a hermenéutica pergunta pelos interesses que guiam o intérprete. Em
outras palavras, a hermenéutica filosofica estd mais interessada nas perguntas que nas
respostas. Ela interpreta os enunciados como respostas a perguntas que tem que compreender.
E por isso que Gadamer afirma que “em certo sentido toda a pergunta é igualmente uma
resposta. Responde a uma necessidade”®*. Este primeiro passo do esforco hermenéutico ndo é
um procedimento que requeira uma habilidade especial, mas faz parte de nossa praxis geral.

E importante ressaltar que em momentos centrais onde procura esclarecer seu
pensamento ou proposta filoséfica diante dos criticos, Gadamer, recusa-se sempre a aceitar a
denominacdo de filosofia hermenéutica, preferindo a expressdo hermenéutica filoséfica, por
considerar que esta fazia justica ao carater questionador e dialogante de sua reflexdo
filosofica®®. Neste sentido ndo é dificil reconhecer o assentimento fenomenoldgico de
Gadamer nas paginas introdutérias de Verdade e Método, especialmente quando afirma que
sua investigacdo resiste frente a pretensdo de universalidade da metodologia cientifica, ou
ainda, quando sustenta que em seu projeto ndo é somente o papel da hermenéutica o que esta
em questdo, mas toda a compreensdao do homem na moderna era da ciéncia. No prélogo a
segunda edicdo de Verdade e Método |, de 1965, Gadamer faz questdo de responder aos seus
criticos que seu livro se assenta em uma base fenomenoldgica e sua intencédo filosofica era
interpelar ao “conjunto da experiéncia humana do mundo e da praxis vital”®.

Fundamental, neste sentido, sdo os conceitos de Lebenswelt e Phronesis. O conceito

de Lebenswelt remonta a Husserl e serviu para mostrar que “nas experiéncias mais sensiveis e

8 GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica como Filosofia Pratica. In: . REC,p. 71.
5 Idem, p. 72.
% GADAMER, Hans-Georg. A hermenéutica e a escola de Dilthey (1991). In: H.E.R, p. 215. Nas

palavras de Gadamer: “Eu sé ndo ousava utilizar para mim a palavra ‘filosofia’, pois essa palavra estd carregada
de exigéncias”.
% GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 12.
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naturais de nossa vida cotidiana se ocultam leis muito distintas das que podemos

conhecer”®. Gadamer utiliza-se do conceito do vaso e a experiéncia que fazemos quando nos
deparamos a sua frente. Vemos o0 vaso a partir da nossa posi¢do. Ndo podemos vé-lo como o
veem nossos ouvintes. Toda a percepcdo vé unicamente o lado que se Ihe oferece e deixa na
sombra a parte posterior. Nao se compromete a explicar o conhecimento a partir dos estimulos
e apresentar sua cooperagdo como um mecanismo. Nao vemos simplesmente algo que esta
aqui e que pode ser medido e constatado com 0s meios das ciéncias naturais, mas o que
consideramos como o que deve ser. Tomamos 0 vaso como na realidade €, ndo como algo que
estd no espaco e tempo ou como peca decorativa, mas como algo que estd aqui para o
intérprete. “Tomar algo por algo é interpretar. E na vida realmente vivida ha muito mais do

que compreender a pura constatagdo de algo”88

. Enquanto situacdo concreta em que todo o
conhecimento se desenvolve, Lebenswelt, para Gadamer, se relaciona com praxis ou
phronesis®. Enquanto um saber que se caracteriza por repercutir no modo de ser de quem o
cultiva. Nao se trata tdo somente de aplicar um conhecimento técnico, mas de considerar que
consequéncias produz a aplicacio de conhecimentos técnicos no proprio caréter. E o saber do
préprio homem, e ndo de uma esfera determinada do saber das ciéncias, nem dos primeiros
principios e causas. A hermenéutica enquanto filosofia pratica €, portanto, uma reflexdo sobre
a praxis que depende da praxis, perspectiva desde a qual é possivel compreender qual é a
verdadeira orientacdo do termo teoria na sabedoria classica.

Nas ciéncias do espirito, como afirma Gadamer, o essencial ndo é a objetividade, mas
a relacdo prévia com o objeto. Diferentemente das ciéncias da natureza, onde o saber se
apresenta como problema de controlabilidade do outro e do estranho, nas ciéncias do espirito
destaca-se a participagdo “nos temas essenciais da experiéncia humana tal como se tem

plasmado na arte e na historia®.

Participar significa aprender com o outro, isto é,
compreender os temas esséncias da vida humana tal como eles foram tomando figura na arte e
na historia. Isto significa, como lembra Portocarrero, uma reviravolta fundamental no modo
habitual do pensar. E que agora a compreenséo do outro transforma-se no modelo privilegiado
da autocompreensdo®. N&o é possivel viver humanamente sem estar num compromisso
constante com o outro, aprender a ouvi-lo, a lutar contra 0 ensimesmamento. E assumir a

perguntabilidade como ndcleo verdadeiro da autocompreensdo. “O que implica

8% GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. Heranga e futuro. In: .L.H.E, p. 32

* Idem, p. 32.

8 LLEDO, Emilio. Teste do século. In: GADAMER, Hans-Georg. A heranca da Europa. Barcelona, p. 10.
% GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 313.

1 SILVA, Maria Luisa Portocarrero F. Problemas da Hermenéutica pratica, p. 330.
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necessariamente a praxis inacabada da formacao pela relagdo, expor-se ao outro, abrir-se as

configuracBes da vida j& vivida, entendendo-as como uma resposta motivada a questes que

D 92
hoje sdo ainda as nossas™™*.

2.2 De Heidegger para Gadamer: o fortalecimento do outro.

Em textos posteriores a Verdade e Método, especialmente num texto de 1983,
intitulado Fenomenologia, hermenéutica e metafisica, Gadamer conclui que “fenomenologia,
hermenéutica e metafisica ndo sdo trés pontos de partida filosoficos diversos, mas o préprio

93 , . s .
7", Gadamer lembra ai como Husserl através da sentenca diretriz “as coisas mesmas”

filosofar
implodiu a estreiteza do conceito de experiéncia reduzido as ciéncias e elevou o “mundo da
vida” a experiéncia realmente vivida do mundo, a tema universal da meditagdo filosofica®. O
conceito de mundo da vida é o horizonte historico pré-dado e intersubjetivamente constituido
onde estdo enraizadas todas as producdes culturais. O problema de Husserl foi, na visdo de
Gadamer, seu programa gigantesco de uma constituicdo fenomenoldgica de toda e qualquer
validade a partir do carater apoditico do ego transcendental em nome de uma racionalidade
absoluta. Da mesma forma, o conceito de intersubjetividade husserliano ndo abre espago para
0 outro, a experiéncia do outro é uma realizacdo secundaria, assentada sobre a percepcao pura
de algo extenso e marcado por uma concepcdo animadora®™. Na visdo de Gadamer, o
sentimento de simpatia de Scheler, o Ser-com de Heidegger, a descri¢cdo de Sartre dos olhares
que se encontram e a analise de Merleau-Ponty da perspectividade ja sdo uma critica a esse
ponto de partida.

Apesar de manifestar seu fascinio pela filosofia de Heidegger®, Gadamer ndo se
convenceu sobre o uso heideggeriano dos termos Gewissen e Mit-sein. Heidegger havia
traduzido em Ser e Tempo o conceito de Phronesis por Gewissen que significa consciéncia

moral®’. Esta traducdo, para Gadamer, tem seu correspondente na palavra latina prudentia

%2 SILVA, Maria Luisa Portocarrero F. Problemas da Hermenéutica pratica, p. 330.

% GADAMER, Hans-Georg. Fenomenologia, hermenéutica e metafisica (1983). In: .H.ER., p. 121.(GW
10, p. 109).

% |dem, p. 113.(GW 10, p. 101).

% |dem, p. 115.(GW 10, p. 103).

% Em diversos momentos de sua obra, Gadamer demonstra seu fascinio, admiracao, reconhecimento e amizade
por Heidegger. De certa forma o fazer filoséfico se confunde com amizade e respeito. Em outros momentos
manifesta sua dificuldade em expressar e assumir suas ideias ou pensamento diante de Hedegger. Especialmente
em sua Hermenéutica em Retrospectiva e nas entrevistas que Ihe foram feitas Gadamer demonstra sua cautela na
hora de se diferenciar de Heidegger. Ver GADAMER, Hans-Georg. H.E.R. Petropolis: Vozes, 20009.

% Em um texto de 1986, intitulado Lembrancas dos momentos iniciais de Heidegger, Gadamer narra uma cena
que se desenvolveu num seminario de Heidegger sobre Aristdteles, onde ele, Gadamer, era aluno. Escreve
Gadamer: “em meio a distin¢do entre téchne e phronesis, entre o saber que conduz a producédo de algo e o saber
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»%  Para

(prudéncia) e, geralmente, ¢ usado “contra Platdo que fez dele um modelo
Gadamer, esta traducdo do conceito de phronesis por Gewissen ou transportar o sentido do
primeiro conceito ou fendmeno ao segundo nunca “tem parecido uma operagdo
convincente”. O problema é que, para Gadamer, o outro ndo nos aparece através da
consciéncia. A consciéncia no sentido da consciéncia moral ou de Gewissen ndo é para
Heidegger o fendmeno do outro, a consciéncia moral é, ao contrério, somente o segredo de
nosso proprio por-nos em relagdo com nds mesmos, ou de chegar a ns mesmos'®. E por isso
que Gadamer demonstra sua preferéncia por traduzir o conceito de phronesis por

racionalidade préatica. Afirma Gadamer:

Racionalidade néo significa simplesmente ser dotado com razdo, mas racionalidade
¢ uma ‘propriedade’ positiva, que um homem possui € que o capacita a tomar
decisBes racionais e responsaveis. Portanto, racionalidade ndo é meramente uma
capacidade de pensar, ver e conhecer algo, mas é uma postura fundamental do
proprio ser. Aquilo que Aristoteles denominou ethos é dirigido pelo logos dessa
racionalidade e s6 entdo se mostra como a segunda natureza adquirida pelo habito,
uma segunda natureza que se chamava em grego ethos e Arete, e em latim, virtus, e

que n6s denominamos ha muito tempo ‘virtude’ (Tugend)'*.

Gadamer também ndo se convenceu sobre o uso do termo heideggeriano de Mit-sein.
O “ser-com” ou estar juntos ¢ algo que Heidegger ndo desenvolveu de forma suficientemente

clara. O nosso ser ndo ¢ apenas um “ser-com”, mas o “o nosso ser ¢ fundamentalmente um ser

95102

em relagdo com o outro”™“ o sentido de que seu ser depende desta relagdo sua com o outro.

Para Gadamer, o outro ndo encontra espaco no pensamento de Heidegger:

b

O ‘ser com...” é mais uma afirmac¢do sobre o ser aqui, que em certo modo deve
deixar que também 0 outro merega aprego e estima. Em todo ele, na ‘consciéncia
moral’ e no ‘ser com...” ndo tenho encontrado nada verdadeiramente convincente. O
‘cuidado’ é sempre um ter cuidado de alguém do seu proprio ser e o ‘ser com...” €
em realidade um pensamento do outro muito debilitado, € mais um deixar que

também o outro seja e ndo um auténtico estar dirigido a ele'®.

que orienta o homem que age e o homem politico, ou seja, 0 homem social, encontra-se formulado em
Aristdteles com distingdo o seguinte: aquilo que se pode aprender no saber artesanal pode ser desaprendido; no
que concerne a phronesis, porém, ndo ha nenhuma lethe, nenhum esquecimento. Heidegger perguntou: o que se
tinha em vista com isso? E como exatamente nesse momento o sinal de aviso do final da aula tocou, ele se
levantou e disse: ‘Meus senhores, eis ai a consciéncia moral’ e foi embora”. Ver GADAMER, Hans-Georg. H. E.

R, p. 15.

% GADAMER, Hans-Georg. A filosofia alema entre as duas guerras mundiais (1987). In: .H.E.R. p.
384. (GW 10, p. 367).

% GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: Uma filosofia da finitude. In: .E.U.D, p. 26.

190 1 dem, p. 27.

%0 GADAMER, Hans-Georg. A filosofia alem4 entre as duas guerras mundiais (1987). In: .H.E.R, p.
384. (GW 10, p. 367).

192 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: Uma filosofia da finitude. In: .E.U.D,p. 27.

193 |dem, p. 27.
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Para Gadamer, no ponto de partida heideggeriano, no horizonte da questdo do ser, se
excluiu tdo radicalmente o primado da subjetividade que o outro ndo pode absolutamente se
transformar em problema ou pergunta. Em seu ponto de partida Heidegger, substitui o
conceito de subjetividade pelo conceito de cuidado (Sorge) e também preocupacgédo
(Fursorge). Logo percebe-se que com o conceito de cuidado o outro so é visado a margem e
em uma perspectiva unilateral. Por outro lado, a preocupacéo “nao é um cuidar do outro, mas
muito mais um liberar o outro para 0 seu proprio ser-si-mesmo — em contraposi¢do a um
cuidado com o outro que Ihe satisfizesse todas as suas necessidades e que quisesse lhe retirar
o cuidado proprio ao ser ai”**. Para Gadamer, pode-se perguntar, entdo, até que ponto esse
principio de Ser e Tempo mesmo pode efetivamente visualizar o outro de maneira adequada.
Assim, na visdo de Heidegger, o outro s podia se mostrar em sua propria existéncia como
uma limitacdo. Para Gadamer, ao contrario, o fortalecimento do outro descortina a
possibilidade propriamente dita da compreensdo. Somente a presenca do outro permite que eu

veja as minhas préprias limitaces. Afirma Gadamer:

Deixar 0 outro viger contra si mesmo — e foi a partir dai que surgiram todos os meus
trabalhos hermenéuticos — ndo significa apenas reconhecer em principio o carater
limitado do prdprio projeto, mas exige precisamente que alcancemos um ambito
para além das proprias possibilidades no interior do processo dialdgico,
comunicativo, hermenéutico®®.

O que esta em questdo para Gadamer ndo é tanto o ser-ai heideggeriano, mas o aqui, 0
fato de eu existir como pessoa que estad em relacdo ao outro e, da mesma forma, o outro que
estd em relagdo a mim. Trata-se de perceber o nosso carater limitado diante da réplica do
outro, quando queremos efetivamente ultrapassar nossos limites. Néo se trata tanto de falar
sobre o ser-ai (Dasein) como faz Heidegger, mas do aqui. O que constitui a base para a qual e
na qual todo o ser se realiza como ser respectivo ou correspondente é o fato de que eu existo,
sou aqui e agora. “Por isso € aqui o fato de que eu sou aqui, deste modo Unico, irrepetivel,
completamente particular, assume o posto de sujeito no pensamento moderno™'®.

Para Gadamer, a expresséo heideggeriana “ser-jogado”, que demonstra que néo se tem

realmente escolha livre de existir e que somos limitados, ndo €é suficiente. E necessario

1% GADAMER, Hans-Georg. Subjetividade e intersubjetividade, sujeito e pessoa (1975). In: .H.E.R, p.
108. (GW 10, p. 96).

195 |dem, p. 109. (GW 10, p. 97).

16 GADAMER, Hans-Georg. Etica ou Metafisica?. In: .E.U.D, p.35¢e 36.
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perceber ou experimentar nosso carater limitado a partir da réplica do outro. Isto exige uma

tradicdo conceitual nova e diversa. Gadamer tem em vista aquilo que esta ligado ao conceito
de pessoa. Em grego prosopon é uma expressdo para mascara do autor e o papel que o autor
desempenha no teatro atico. O mesmo vale para o seu equivalente latino persona. A histéria
do conceito de pessoa encontrou sua primeira formulacdo em Boécio. Ao mesmo tempo a
doutrina cristd procurou aplicar o conceito de pessoa a Trindade. “Neste caso, trata-se das trés
pessoas de Deus, que é compreendido ao mesmo tempo como uma unidade e como uma
triplicidade, como criador e o Pai, como Redentor e o Filho, e como a difusdo do Espirito

»107 'Nao foi, porém, somente a histéria do conceito que foi determinante para a

Santo
formacdo do conceito de pessoa, mas também a formacdo de novas formas sociais de cidade e
de estado que estavam se consolidando. Lutero também articulou o conceito de pessoa da
maneira mais estreita possivel com a fides, com a mensagem de fé, e, com isso, a0 mesmo
tempo com o papel da consciéncia moral, em oposicdo ao conceito de autoconsciéncia teorica.
E importante também perceber na linguagem conceitual filoséfica a mudanca do conceito de
substancia para o conceito moderno de subjetividade. Tanto em Descartes como em Leibniz e
John Locke o conceito de pessoa ¢ definido “por meio do conceito reflexivo da
autoconsciéncia, sem que o outro seja efetivamente considerado ai”'®. O conceito de pessoa
encontrou novos acolhimentos na tradi¢do luterana por meio de Schleiermacher, assim como
por meio da retomada da tradi¢do tomista na filosofia catélica do século XX e o personalismo.

Neste sentido podemos dizer que Gadamer procurou mostrar a Heidegger que a
dimensdo mais propria de nossa finitude, de nosso “ser jogados no mundo” consiste nos
limites que experimentamos ou chegamos a conhecer quando estabelecemos nossa relacéo
com os outros. Nesta relacdo ética nos resulta clara toda nossa incapacidade ou
impossibilidade de adequar-nos as exigéncias do outro, de compreender as exigéncias do
outro. “O modo de nao sucumbir nesta finitude, de vivé-la justamente, é abrir-nos ao outro na
situacdo de dialogo, de escutar 0 outro, ao tu que estd em frente”®. Gadamer fala que
percebeu em meio a anélise do discurso na hermenéutica heideggeriana do ser-ai a falta da
experiéncia que se faz “com o outro, com a sua resisténcia, com a sua contradi¢do e com a

59110

forca indicadora de caminho dai proveniente Para Gadamer, Heidegger partia do

pressuposto de que no carater de jogado ja residia o0 oposto que se contrap8e a todo o projeto.

97 GADAMER, Hans-Georg. Subjetividade e intersubjetividade, sujeito e pessoa (1975). In:____. H.E.R, p. 110.
1% Ihidem, p. 110. ,
199 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: Uma filosofia da finitude. In: .E.U.D,, p.34.

119 GADAMER, Hans-Georg. A hermenéutica e a escola de Dilthey (1991). In: .H.ER, p. 213.
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No entanto, para Gadamer, o outro ndo é no didlogo apenas destinatario, mas também

parceiro do didlogo. Assim, Gadamer, procurou abrir o circulo hermenéutico e 0 uso que
Heidegger fazia dele em direcdo ao movimento dialdgico. Nao se trata nesse caso de um
procedimento que empreendemos junto a um texto dado, mas de um movimento existencial
que ainda se encontra antes de todo procedimento. Exige-se muito mais uma resposta de nés e
Isso requer o empenho hermenéutico, no qual a visdo se abre e se amplia pela primeira vez.

Afirma Gadamer:

Hermenéutica significa antes de tudo o fato de algo falar para mim e me colocar em
questdo, na medida em que me coloca uma questdo. Por isso, a linguagem nunca é
sendo no didlogo o que ela pode ser, uma vez que ela abre no jogo de pergunta e

resposta uma visdo que nao se oferece nem na minha perspectiva, nem na

perspectiva do outro*’.

Gadamer confessa que foi a ideia da finitude e a relacdo com o outro que o levou ao
tema do trabalho de livre docéncia A ética dialética de Platao. A filosofia da finitude pode ser
entendida como filosofia pratica e ser revalorizada em seu sentido ético. Desde uma filosofia
da finitude é possivel reapropriar-se do conhecimento historico sem cair no relativismo com o
“reconhecimento de que todo o nosso conhecimento esta ligado a sua peculiar situacédo
historica. Isto nos restitui a possibilidade de voltar a visitar o passado desde 0 nosso ponto de
vista historico, aquela possibilidade que eu tenho chamado fusdo de horizontes™*?.

Em um artigo intitulado Hermenéutica e diferenca ontoldgica (1989) Gadamer discute
os desdobramentos dos conceitos de diferenca ontoldgica e hermenéutica no pensamento de
Heidegger. A diferenca ontoldgica ou o ente em sua totalidade, para Heidegger, significa a
distingdo do ser em relacdo a todo o ente. Podemos dizer que todo 0 nosso pensamento se
encontra desde o principio sobre o caminho da diferenciacdo do ente em relacdo ao ser.
Gadamer lembra do fato dos franceses terem se articulado com esse sentido de diferenca e,
inspirado por ele, ter escrito intencionalmente de maneira incorreta a palavra différence. Ao
invés de différence eles escrevem différance. Esta alteracdo procura tornar consciente o
sentido duplo em latim que reside em differe, como adiamento ou diferenca. Portanto, afirma
Gadamer, “a diferenca ndo ¢ algo que se faca, mas algo que se apresenta ai, que se abre como
um abismo. Algo se afasta. Um despontar tem lugar”''*. Gadamer também dirige sua atencéo

para 0 conceito de hermenéutica e analisa o desenvolvimento historico desse conceito

" GADAMER, Hans-Georg. A hermenéutica e a escola de Dilthey (1991). In:_____H.E.R, p. 214,
112 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: Uma filosofia da finitude. In: .E.U.D, p.33.
113 GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica e diferenca ontoldgica (1989). In: .H.E.R., p. 70.
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desembocando na concepgdo de “hermenéutica da faticidade” desenvolvida por Heidegger.

“A hermenéutica se encontra diante do desafio do incompreendido e do incompreensivel, e,
por meio dai, ela é trazida para o caminho do questionamento e obrigada a compreender™*,
Isto ndo é nenhuma atitude de assenhoramento previamente estabelecido, mas uma resposta
ao desafio que sempre se renova de ndo se poder compreender algo que se mostra como algo

espantosamente outro, alheio, obscuro™®

. A vida é de uma tal forma que ela cria e erige
constantemente em torno de si encobrimentos. Uma tal hermenéutica ndo segue
manifestamente a curiosidade avida por ordem, trata-se daquilo que a prépria vida da a
entender. “A hermenéutica da faticidade encontra-se diante do enigma de o ser-ai jogado no ai
interpretar a si mesmo, de ele projetar a si mesmo em vista de possibilidades, em vista do que
advém e do que vem ao seu encontro”'®. No Rastro da hermenéutica, artigo escrito em 1994,
ainda provocado pelos questionamentos de Derrida, Gadamer deixa claro que a différance se
realiza no didlogo, onde a alteridade do verdadeiro é levada a termo em pergunta e resposta.

Nas palavras de Gadamer:

Isso significa, porém, que tomo o ponto de partida no didlogo. Ai realiza-se a
différance, por meio da qual a alteridade do verdadeiro é levada a termo em pergunta
e resposta. Nesta dialética de pergunta e resposta acontece uma ultrapassagem

constante. Na pergunta tanto quanto na resposta algo ndo dito pode falar

concomitantemente e pode ser desconstrutivamente passivel de ser descoberto™’.

Em um artigo de 1983, intitulado Fenomenologia, hermenéutica e metafisica,
Gadamer fala que foi com o Heidegger tardio que ele articulou a sua contribuicéo a filosofia.
N&o o seguiu em seu esforc¢o ininterrupto por contornar a linguagem da metafisica tradicional,
a sua conceptualidade e o seu discurso sobre o conhecimento essencial e por tornar util para o
pensamento a forca da evocagédo da palavra poética em Holderlin. Para Gadamer, a linguagem
nunca é a linguagem antiga, antiquada, j& desgastada. Ao contrario, a linguagem é

compartilhamento, participacdo, uma possibilidade de ter parte. Afirma Gadamer:

" GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica e diferenca ontoldgica (1989). In: .H.ER. p.73.
5 Ihidem, p. 73.

18 |dem, p. 74.

17 GADAMER, Hans-Georg. No rastro da hermenéutica (1994). In: .H.E.R, p. 169.
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Quando falamos uns com os outros, quando buscamos uns para 0s outros e para
n6s mesmos e as palavras, quando experimentamos as palavras que conduzem a uma
linguagem comum e que formam uma tal linguagem, nés nos empenhamos por
compreender a nds mesmos — e isso sempre significa: tudo, mundo e homem; e isso
por mais que seja possivel que ndo nos compreendamos propriamente de modo
algum uns com os outros™*®,

Em uma entrevista concedida a Carsten Dutt, Gadamer afirma que foi a filosofia do
dialogo que ele expds na terceira parte de Verdade e Método que foi seu “auténtico trabalho
(...) perseguido nos ultimos trinta anos™°. De certa forma, o dialogo foi o tema que deu
unidade aos mais diferentes ensaios ou trabalhos produzidos por Gadamer a partir de entdo.
Aparece ai também a sua contraposicdo a Heidegger. Se ja em Verdade e Método ha uma
critica implicita a Heidegger na medida em que Gadamer acolhe positivamente a opinido
comum quando afirma que “por-se de acordo em uma conversacdo implica que os
interlocutores estdo dispostos a isso e que vao tentar fazer valer em si mesmos o estranho e
adverso” *?; esta diferenca fica mais clara na medida em que diferentemente de Heidegger,
Gadamer ndo procura criar uma nova consciéncia do dialogo e uma nova consciéncia da
compreensdo nele, mas explicitar a ideia ja existente do que é um dialogo. Por isso incorpora
em seu discurso 0 que em nossos discursos cotidianos dizemos sobre “a compreensdo” e a
“conversac¢do”. Dutt lembra um pequeno texto autobiogréfico onde Gadamer expfe uma

réplica a famosa expressao da Carta sobre 0 Humanismo:

(...) alingua ndo é somente a casa do ser, mas também a casa do ser humano, em que
vive, se instala, se encontra consigo mesmo, se encontra no outro, e que a estancia
mais acolhedora desta casa é a estancia da poesia, da arte. Em escutar o que nos diz
algo, e em deixar que se nos diga, reside a exigéncia mais elevada que se propde ao

ser humano. Recorda-lo para alguém é a questdo mais intima de cada um. Fazé-lo

para todos e de maneira convincente é a missdo da filosofia'?".

Para Gadamer, diferentemente de Heidegger, a metafisica ndo tem uma linguagem
prépria. O que ha sdo conceitos da metafisica cujo contetdo se define pelo uso das palavras,
como ocorre com todos os vocabulos. Os conceitos que o0 pensamento utiliza ndo estdo
regidos por uma regra fixa e imutavel, igual como ocorre com as palavras de nossa linguagem
cotidiana. Os conceitos que Gadamer utiliza neste contexto ficam redefinidos pelo seu uso.

N&o se trata, portanto, dos conceitos da metafisica aristotélica classica que a ontoteologia de

18 GADAMER, Hans-Georg. Fenomenologia, hermenéutica e metafisica (1983). In: H. E. R, p. 119.
(GW 10, p. 106).

9 GADAMER, Hans-Georg. Em conversacion com Hans-Georg Gadamer. In: DUTT, Carsten. Em
conversacion com Hans-Georg Gadamer, p. 55.

120 GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 465.

12 GADAMER, Hans-Georg. A missdo da filosofia. In: . L.H.E., p. 156.
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Heidegger havia descoberto novamente. No caso de Gadamer pertencem muito mais a

tradicdo platdnica. Palavras como mimesis, methexis, participacion, anamnesis ou emanacion
que Gadamer utiliza com um ligeiro retoque sio de cunho platonico'®. Gadamer destaca que
0 seu distanciamento maior em relacdo a Heidegger encontra-se nos seus “estudos sobre
Platio”*®. Além de demonstrar que Platdo ndo pode ser lido como precursor da ontoteologia,
Gadamer percebeu também no didlogo socrético elaborado por Platdo que a “estrutura
monoldgica da consciéncia cientifica nunca permite de todo ao pensamento filosofico
alcancar seus objetivos”124. Para Gadamer, “a linguagem da metafisica ¢ e sera o dialogo,
mesmo que este dialogo dure séculos e milénios. Por esta razdo os textos de filosofia ndo séo

_ o ~ . 12
propriamente textos ou obras, mas contribuigdes a uma conversagio através dos tempos™°.

2.3 Phronesis e dialogo: Uma racionalidade pratica que exige a presenca do outro

A filosofia da finitude e a preocupac¢édo em dar voz ao Outrolevou Gadamer a “rastrear
uma unidade intima entre o pensamento de Platdo e de Aristoteles” *%°. Esta unidade Gadamer
percebe, fundamentalmente, no conceito de phronesis. De certa forma, o problema do
desenvolvimento do pensamento de Aristételes e sua distancia em relacdo a doutrina das
ideias de Plat&o, ocorre devido a este conceito. Gadamer critica Jaeger, por um lado, porque
viu como Aristoteles desenvolveu a questdo do Bem ndo sobre pressupostos ontolégicos, nem
sobre a base da critica a doutrina das ideias, mas sobre a base de seu conceito de phronesis e,
por outra parte, a ideia de Bem de Platdo ndo deve ser vista em perspectivas ontoldgicas, mas
como uma questdo da dimenso ética em sentido proprio, isto é, didlogo™?’.

A phronesis foi, como afirma Dottori, a base do pensamento de Gadamer'?. Dottori
lembra que o proprio Gadamer lhe havia confidenciado que sua intencdo original era escrever
seu trabalho de doutorado sobre a ética aristotélica e que foi por isso que ele planejou

inicialmente escrever uma introducédo para a ética de Platdo, particularmente, sobre o Filebo e

122 GADAMER, Hans-Georg. Entre Fenomenologia e dialética. Tentativa de uma autocritica (1985).
In: V.MU p. 19.

2 Ihidem, p. 19.

124 1 dem, p. 20.

125 | dem, Ibidem, p.20.

126 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: uma filosofia da finitude. In: .E.U.D, p. 29.

27 1 dem, p. 30.

128 Cf. DOTTORI, Ricardo. The Concepto of Phronesis by Aristotle and the Beginning of Hermeneutic
Philosophy. Disponivel em: http://www2.units.it/etica/2009-1/DOTTORI.pdf. Acesso em: 03/12/2010. Riccardo
Dottori defende a ideia de que o conceito de phronesis foi a base do pensamento de Gadamer desde o inicio. Os
dois primeiros ensaios filosoficos de Gadamer, a saber, Etica dialética de Platdo (1929) e Saber prético (1930)
teriam tratado deste tema.
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que foi esta ideia brilhante que o levou a escrever sua tese de doutorado sobre o Filebo®.

Gadamer diz claramente que é preciso levar em conta o Filebo para ser capaz de determinar a
relacdo entre o conceito de phronesis, como ele é trabalhado no Protreptic, ou
consequentemente o uso do termo na Etica a Nicobmaco e da relagdo com Platdo. Em outro
momento Gadamer afirma que para seguir o desenvolvimento do pensamento aristotélico e,
em especial de sua ética, a consideragdo do Filebo é determinante. Ela confirma que sua
intengdo original da andlise do Filebo foi determinada pelo seu interesse na fixacéo
terminologica do conceito de phronesis que é onde todo o problema da relagdo entre
Aristdteles e Platdo ocorre.

Em sua habilitagdo profissional de 1927, intitulada Etica dialética de Platio, Gadamer
se ocupa da problematica que une os dois grandes classicos gregos e pde em evidéncia uma
notavel dependéncia. Gadamer retoma a reflexdo sobre a pergunta socratica pelo Bem,
assumindo que a ética aristotélica constitui a consumacdo verdadeira das exigéncias
socraticas. Para Gadamer, a projecdo de Platdo, ao plano da explicacdo conceitual aristotélica
resulta, no entanto, problematica “porque ndo pode captar a tensionalidade e energia interna
da filosofia platonica que tdo convincentemente nos interpela desde seus diélogos”130. Para
Gadamer, esta projecdo aristotélica sobre Platdo € como projetar um volume sobre um plano,
por mais correta que seja, fica com as linhas sombreadas de algo aplainado que néo evoca a
figura original em sua dimensdo completamente distinta. N&o se trata de uma ma
compreensdo, mas do problema sistematico da filosofia mesma. O que era realidade viva €
captado em conceitos e, assim, “o que se ganha em clara perceptibilidade e em certeza
repetivel tem em sua contrapartida no que se perde em excitante ambiguidade™".

Na visdo de Gadamer a ciéncia aristotélica € monoldgica, ndo necessita, portanto, de
assentimento ou aprovacao de interlocutor algum. A dialética, ao contrario, “vive da for¢a do
entendimento dialdgico, do acompanhamento compreensivo do outro e em cada um de seus
passos tem um suporte na orientacdo do assentimento do interlocutor”**. H4, portanto, que
voltar a dialética, porém, ndo aquela que ressalta as contradicdes e o distanciamento negativo
das coisas, mas aquela positividade desenvolvida por Platdo onde as maltiplas propriedades

de algo sdo abordadas de forma conjunta, onde os parceiros avangam apesar da contradi¢do do

129 Cf. DOTTORI, Ricardo. The Concepto of Phronesis by Aristotle and the Beginning of Hermeneutic
Philosophy. Disponivel em: http://wwwz2.units.it/etica/2009-1/DOTTORI.pdf. Acesso em: 03/12/2010, p. 2.

1% GADAMER, Hans-Georg. P. D. E., p. 5-6 (GW 5, p. 9).

31 Ibidem, p. 5-6 (GW 5, p. 9).

132 |dem, p. 13. (GW 5, p. 15).
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uno e do mdltiplo**®. Para Gadamer, o logos no dialogo platonico tem sua forca ndo na

irrefutabilidade certa de si mesma que exclui toda a contradi¢do antes de abordar a coisa e sim
na relevancia que resulta do ver conjuntamente a diversidade em seu sentido unitario **. Por
1sso “a teoria da dialética em Platdo ¢ a teoria da possibilidade pertinente do diélogo”135.

No segundo parégrafo do primeiro capitulo intitulado O didlogo e o logos, Gadamer

»13% & se ocupa de um

refere-se a fala original como “um conjunto ter que ver com algo
observar livre das preocupagdes de produzir, que tem “a tendéncia caracteristica de querer
estar com 0s outros”, em que primam o participar € o escutar, em que nao ¢ tanto 0 Ser em
direcdo a coisa, mas a comunidade neste ser em diregdo a ela”*®’. Para Gadamer, “todo falar é
falar com alguém que entende como tal, um chegar a ser compreendido daquilo sobre o que se
fala, com aquilo que torna visivel o falar. Inclusive ali onde faticamente ndo ha nenhum outro
que escute minha fala, o falado segue sendo segundo sua ideia compreensivel para outros™**®,
Em A ideia de Bem entre Platéo e Aristdteles, Gadamer demonstra que Aristoteles era
mais platonico do que se imaginava e que seu esquema de ontoteologia era somente uma das
perspectivas que ele derivava de sua fisica e que aparecem reunidas nos livros de

metafisica®®®

. Assim, ao analisar o Protéptico de Aristoteles e, sobretudo, o debate entdo em
curso sobre o desenvolvimento historico da ética aristotélica através das trés eticas afirma,
frente a Jaeger, que se trata de uma relacdo sem sentido™. Primeiro, porque se trata de uma
relacdo muito complicada entre o tema fundamental do Agathon ou do Bem e os outros dois
componentes, 0 prazer e 0 conhecimento e que se trata de inserir o conceito de phronesis ou
saber pratico, da racionalidade que medeia os dois. Em segundo lugar, Gadamer ndo percebe

nenhuma critica das ideias. Pergunta-se: “o que é que se propde este escrito? A resposta me

133 GADAMER, Hans-Georg. P. D. E, p.15. (GW 5, p. 17).

1% GADAMER, Hans-Georg. P.D.E., p. 52. (GW 5, p. 48).

135 |dem, p. 22 (GW 5, p. 23).

38 Ihidem, p.22(GW 5, p. 23).

37 1 dem, p.25 e 26 (GW 5, p. 25 e 26).

38 |dem, p. 27(GW 5, p. 27).

1% GADAMER, Hans-Georg. Entre fenomenologia e dialética. Tentativa de uma autocritica (1985).
In: V.MU p. 19.

1 GADAMER, Hans-Georg. A ldéia do Bem Entre Platdo e Aristoteles, p. 11. (GW 7, p. 132). Na visdo de
Gadamer, Werner Jaeger deu novos e importantes impulsos a investigacao filosofica com sua obra sobre
Aristoteles. Porém, na obra de Jaeger ainda reinava um esquema simples que marcou a evolugdo do Aristoteles
platébnico para o critico da teoria das idéias de Platdo e, finalmente, para o empirico. No entanto, o
desenvolvimento da ética aristotélica que Jaeger adaptara a sua construgdo logo encontrou oposicao justificada
pela posigdo problematica que o Protreptic assumira neste contexto. Da mesma forma nao se encontra em todo o
legado de Aristoteles nenhum ponto em que Aristoteles tenha deixado de criticar a teoria das ideias de Platéo ou,
entdo, tenha deixado de ser um platdnico. Se em Aristoteles desvaneceu a esperanca de podermos reconhecer
fases evolutivas de seu pensamento, Gadamer pergunta-se também se 0 mesmo ndo ocorreu com Platdo. A ideia
predominante que pressup®e a teoria dos dois mundos teria sido atenuada pelo préprio Platdo, com uma visdo
critica. O testemunho dessa autocritica seria o dialogo Parménides.
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parecia clara: aqui ndo ha nenhuma critica das ideias™*'. Gadamer critica Jaeger, por um

lado, porque viu como Aristoteles desenvolveu a questdo do Bem ndo sobre pressupostos
ontoldgicos, nem sobre a base da critica a doutrina das ideias, mas sobre a base de seu
conceito de phronesis e, por outra parte, a ideia de Bem de Platdo ndo deve ser vista em
perspectivas ontologicas, mas como uma questdo da dimensao ética em sentido proprio, isto é,
dialogo™*?.

Existe para Gadamer uma proximidade entre o conhecimento do Bem buscado por
Socrates e a phronesis de Aristoteles. Da mesma forma que para Socrates o conhecimento do
Bem ndo podia ser compreendido segundo o modelo da tekhne e da episteme, Aristoteles, no
livro VI da Etica a Nicomaco “faz uma clara diferenciaco entre o conhecimento pratico em
relacdo ao conhecimento tedrico e ao técnico, além de designa-lo como outro tipo de
conhecimento™*®, A virtude do conhecimento pratico, a phronesis, surge como uma
encarnacao do que a vida de Socrates vivenciou anteriormente. Da mesma forma, a imagem
de Socrates desenhada por Platdo na Apologia mostra-se muito distante de todo e qualquer
interesse meramente teoreético.

Gadamer percebe também, em Platdo, uma relacdo entre a dialética e a phronesis. A
dialética é apresentada como se fosse uma supraciéncia que se descortina por detras das
disciplinas matematicas, descritas como ciéncias puramente tedricas. Da mesma forma Plat&o,
em muitos momentos, emprega, em um amplo sentido, a palavra phronesis, tanto como
sinbnimo de teknhe, quanto de episteme. Assim, como afirma Gadamer, “a dialética nao
representa um conhecimento geral e ensinavel e ndo surpreende que Platdo a chame de
phronesis. Pois, afinal de contas, ela ndo é algo que se possa aprender com facilidade. E mais
que isso: é prudéncia” ***. A verdadeira dialética exercita o pensar que se fixa naquilo que é
justo, esta diante de nossos olhos, ndo se deixando desviar dessa rota por nenhum motivo.
Para esta verdadeira dialética, Platdo usou o termo phronesis, pois na questdo em torno do
Bem ndo existe conhecimento disponivel. Cada individuo precisa indagar a si préprio, de
modo que cada um estabelecera, necessariamente, um dialogo consigo mesmo e com 0s
outros™*®. E por isso que, para Gadamer, a utopia platonica sobre uma vida boa escrita na

Republica, tem como alvo o esclarecimento conceitual que a Etica a Nicomaco de Aristoteles

1 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: uma filosofia da finitude. In: .E.U.D, p. 29.
12 GADAMER, Hans-Georg. Phronesis: uma filosofia da finitude. In: .E.U.D, p. 30.
3 GADAMER, Hans-Georg. A Idéia do Bem Entre Platéo e Aristoteles, p. 35. (GW 7, p. 146).
144 |dem, p. 37. (GW 7, p. 147).

%5 |dem, p.43. (GW 7, p. 150).
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oferece com sua analise equilibrada sobre o contexto de ethos e logos™'*®. A ética

aristotélica permanece, assim, fiel ao verdadeiro uso da palavra phronesis. Aristoteles, em sua
totalidade, continua a viver no mundo linguistico de Plat&o.

Na visdo de Gadamer, Platdo, através do personagem Socrates sempre marcou de
forma apenas negativa a diferenga cognitiva existente entre o conhecimento do Bem e todo o
conhecimento restante. Quem imaginava saber o que era uma areté percebia-se sempre diante
de uma refutacdo ou correcdo. Como resultado revelava-se, entdo, que faltava a cada um o
conhecimento do Bem. No entanto, no Fédon e na Republica, Platdo fala sobre o passo que
deveria ser dado rumo ao conhecimento do Bem e destaca 0 Bem por sua transcendéncia. Na
Republica, Platdo demonstra que o Bem vem ali comparado com o sol, e o sol é um simbolo
da impossibilidade de definir o ser. O Bem é o que transcende ou a transcendéncia. O Bem

(Agathon) € a expressédo de algo que nunca é plenamente alcancavel. Afirma Gadamer:

Neste ponto se recorre ao sol como metéafora, ou como semelhan¢a do Bem para
dizer que ndo se pode olhar o Bem igual que ndo se pode olhar o sol, apesar de que
tudo quanto € bom o é gracas ao Bem, assim como tudo o que € visivel o é gragas ao
sol. E{P comparagao com o sol é tudo o que pode dizer-se deste mais além que é o
Bem™'.

Para Gadamer € um pressuposto fundamental para compreender a ideia de Bem saber
que ndo existe o ser, por um lado, e 0 Bem, por outro, porque ambos sdo efetivamente
inseparaveis. Da mesma forma ndo h4, por um lado, uma metafisica do ser e por outro lado
uma filosofia moral, mas ambos sdo inseparaveis. Neste sentido, como afirma Dottori, nédo
pode existir por uma parte uma ética e por outra parte uma metafisica, mas sua discusséo
deve ser feita em conjunto. Somente assim a metafisica esta em seu posto. A ética ndo &,
portanto, a ciéncia segunda como se havia dito a respeito da ciéncia primeira que para
Aristoteles é a metafisica, mas a metafisica se legitima somente como momento dentro da
discussao ética*®.

Em um artigo de 1930, denominado Saber Pratico'*®, Gadamer ilustra aquela
ampliacdo dialogica da racionalidade pratica. Frente a indiferenca ou indeterminagdo do
conceito de Bem em Platdo, Gadamer simpatiza com a critica aristotélica. O bem deve ser
considerado em relacdo com a agdo humana. Aristoteles havia corrigido a identificacdo

socratico-platonica de areté e logos porque pensava que a sabedoria ndo estava na razao, mas

1 GADAMER, Hans-Georg. A Idéia do Bem Entre Platéo e Aristoteles, p. 63. (GW 7, p. 162).
7 GADAMER, Hans-Georg. Etica ou Metafisica? In: E.U.D,p.37.

148 |dem, p. 36.

1 GADAMER, Hans-Georg. Saber pratico(1930). In: . GW 5, p. 245.
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no atuar conforme a razdo. N&o estava no conhecimento, mas no discernimento que decide

a conduta moral. Este discernimento ndo é uma capacidade tedrica, mas uma determinagdo do
ser ético. O conhecimento ético ndo era um conhecimento objetivo, isto é, aquele que
conhecia ndo se limitava a constatar um determinado numero de fatos, mas o que ele conhecia
o afetava imediatamente. Era algo que ele tinha que fazer. Este homem que estava consciente
de si mesmo ndo pretendia comprovar o que era, mas muito mais dirigir o seu fazer.

Este saber pratico, porém, ndo fica confinado ao &mbito da subjetividade. A phronesis
ndo é um saber meramente subjetivo, uma vez que é complementado sempre pela synesis, a
virtude do encontro, do entender-se uns com 0s outros. Se recorrermos ao juizo de outros eles
julgam por alguém e sobre o que seja melhor para alguém. A synesis é a compreensdo com a
qual seguimos o outro que nos conta de si mesmo e de suas consideracGes sobre o0 que para
ele 6 melhor™°. N&o se trata obviamente de um saber e opinar tedrico que se pode passar aos
outros ou que se pode chegar a possuir a maneira de um saber para todos. Tanto o conteido
quanto o0 modo de conhecer da synesis correspondem aos da phronesis, com a diferenca de
que na synesis, 0 entender-se uns com 0s outros nao da instrucdes ou ordens para atuar, mas
aconselha e julga compreensivamente, com a qual supera a distancia insalvavel de julgar pelo
outro néo significa que este juizo careca de ser para si, essencial do saber pratico’*.

A phronesis, neste sentido, ndo se apresenta como um saber de um objeto, mas como
tarefa de buscar uma racionalidade préatica entregando-se a uma experiéncia processual viva.
A uma experiéncia, como bem observa Hans-Georg Flickinger “que for¢a o sujeito, a cada
novo passo, a refletir acerca da adequacao de sua postura frente a coisa”’*?, E por isso que em
vez de buscar fundamentar a universalidade do conhecimento objetivo, o saber pratico aceita
expor-se ao risco permanente de revisdo, abrindo-se ao desdobramento da experiéncia real.
Trata-se de um saber nunca definitivo, sempre provisorio, porque o agente pergunta-se nele
sobre 0 que o move a agir, sobre a legitimidade de seus fins, além de questionar-se pela
postura que toma na relacdo ao outro. Neste sentido, a phronesis diz respeito, antes de tudo,
ao autoentendimento da pessoa no ato de responsabilizar-se pelo seu agir. Espelhando-se na

sabedoria grega que reconhece os limites dos logoi e abre a razdo conceitual 0s seus

1% GADAMER, Hans-Georg. Saber pratico(1930). In: .GW 5, p. 245.

51 Esta aproximagdo gadameriana da phronesis com a synesis deixa a hermenéutica vulneravel a criticas,
especialmente quanto ao seu carater argumentativo. Ver BERTI, Enrico. Aristoteles no Século XX. Sao Paulo:
Loyola, 1997, p. 260. Afirma Berti: “A coisa mais interessante mostrada por Riedel é que a articulagdo
estabelecida por Gadamer entre phronesis e synesis, a qual comporta a atribuicdo a primeira de um caréater
intuitivo e a exclusdo dela de qualquer argumentatividade”.

132 FLICKINGER, Hans-Georg. O Fundamento ético da Hermenéutica Contemporéanea. Revista Veritas, Porto
Alegre, v. 48, n. 2, p. 169-179, junho 2003.
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pressupostos, Gadamer recupera para nos a experiéncia viva de um saber ontoldgico que

precede o conceito™?,

2.4 O carater pratico, dialégico e relacional da hermenéutica — “O dialogo que nos
somos”.

Para Richard Bernstein, o tema central em Gadamer é a fusdo da hermenéutica com a

praxis™®*. Esta fusdo se compreende melhor a partir da passagem de Verdade e Método:

Também nds haviamos chegado ao convencimento de que a aplicagdo ndo é uma parte
Gltima e eventual do fendmeno da compreensdo, mas que determina a este desde o
principio e em seu conjunto. Tampouco aqui a aplicagdo consistia em relacionar algo
geral e prévio com uma situacdo particular. O intérprete que se confronta com uma
tradi¢do tenta aplica-la a si mesmo. Porém, isto ndo significa que o texto transmitido
seja para ele algo geral que possa ser usado posteriormente para uma aplicacéo
particular. Pelo contrério, o intérprete ndo pretende outra coisa que compreender este
assunto geral, o texto, isto é compreender o que disse a tradicdo e o que faz o sentido e
o significado do texto. E para compreender isto ndo lhe é dado querer ignorar-se a si
mesmo e a situacdo hermenéutica concreta em que se encontra. Estd obrigado a

relacionar o texto com esta situacao, se é que quer entender algo nele™.

Na visdo de Bernstein, a maioria dos temas fundamentais da hermenéutica filosofica
esta implicita nesta passagem, ou pode ser relacionada a ela**®. Da mesma forma, devem ser
entendidas as principais criticas de Gadamer a hermenéutica do século XIX, que ela
negligenciou o papel positivo dos preconceitos™’ que estdo presentes em toda a compreensao.

Gadamer afirma que foi somente com Heidegger que o papel positivo do preconceito foi

153 FLICKINGER, Hans-Georg. O Fundamento ético da Hermenéutica Contemporanea. Revista Veritas, Porto
Alegre, v. 48, n. 2, p. 169-179, junho 2003.

154 BERNSTEIN, R. From Hermeneutics to Praxis. Review of Metaphysics 35/4 (June 1982), p. 824. Para
Richard Bernstein o ideal grego da phronesis, como foi trabalhado por Aristdteles, pode ser levado como a chave
de leitura de Verdade e Método e para todos os projetos de Gadamer desde 1960. Neste sentido, a descri¢ao de
Aristdteles do fendmeno ético serve de modelo aos problemas de hermenéutica. Bernstein caracteriza a
caminhada filosofica de Gadamer como procedendo em parte de um “encontro intelectual decisivo com
Aristoteles, um encontro ao qual ele frequentemente recorre e que foi iniciado pela participacdo dele no
seminario de Heidegger sobre a Etica a Nicdmaco”.

1% GADAMER, Hans-Georg. V.M.I, p. 396.

1% BERNSTEIN, Richard J. What is the Difference That Makes a Difference? Gadamer, Habermas, and Rorty,

p. 334.

137 A tradugiio de Vorurteil por “preconceito” pode sugerir equivocos, j4 que o termo em portugués tem uma
conotacdo quase exclusivamente pejorativa. Segundo Aurélio Buarque de Holanda Ferreira, Preconceito
significa “conceito ou opinido formados antecipadamente, sem maior ponderagdo ou conhecimento dos fatos;
ideia pré-concebida. Significa também “supersti¢do”, “crendice”. Também tem o sentido de “suspeita,
intolerncia, o6dio irracional ou aversdo a outras ragas, credos ou religides” (Ver Aurélio Buarque de
HOLANDA, Novo Dicionério da Lingua Portuguesa, p. 1130). No entanto, do mesmo modo que Gadamer,
gueremos apresentar um sentido positivo ao termo. Um preconceito, igual a outros conceitos hermenéuticos
chaves compostos com Vor, o acento recai sobre este prefixo (por exemplo, Vorverstindnis: “compreensao
prévia” ou “pré-compreensdo”; Vorgriff: “antecipacdo”; Vorbegriffe: “pré-concepgdes”). O qual tem por
objetivo assinalar o fato de que a linguagem, a prética, a forma de vida, etc., do intérprete sdo pré-condicGes para
a compreensdo; pertencem a situacdo inicial da qual a compreenséo parte.
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devidamente apreciado e esta visdo ontoldgica requer uma nova compreensao do circulo

hermenéutico. Esta é a base pela qual Gadamer resgata o preconceito contra o iluminismo. Os
preconceitos sdo constitutivos de nosso ser e nossa historicidade. Eles abrem-nos a
experiéncia. Estamos sempre sendo conduzidos pela histéria efetual (wirkungsgeschichte'*®) e
consequentemente estamos sempre a compreender de forma diferente. Isto envolve um
encontro dial6gico entre o texto e a tradicdo que procuramos compreender e nossa situacao
hermenéutica. NOs sempre procuramos compreender a partir de nosso horizonte, mas
procuramos ampliar este horizonte para alcancar uma fusdo de horizontes
(Horizontverschmelzung). Gadamer salienta que os horizontes ndo sdo fechados em si
mesmos, mas essencialmente abertos e fluidos. Como afirma Bernstein, “um horizonte, entio,
é limitado e finito, mas essencialmente aberto. Ter um horizonte é ndo ser limitado aquilo que
é préximo, mas ser capaz de mover-se para além disso” *°.

Esta apropriacdo gadameriana de Aristoteles trouxe, na visdo de Bernstein,
consequéncias muito produtivas para a hermenéutica. A prépria forma como Gadamer se
apropriou de Aristoteles se transforma em um exemplo de como opera e acontece a
consciéncia da historia dos efeitos (Wirkungsgeschischtliches Bewusstsein), a fusdo de

1'% Jlustra

horizontes (Horizontverschmelzung) e o papel positivo da distdncia tempora
também como a compreensao faz parte do processo do vir a ser de sentido, a maneira em que
a tradicdo fala a n6s e tem uma pretensdo de verdade sobre nos. Essa referéncia a tradicao é
tratada por Bernstein em termos praticos da seguinte maneira: “A consciéncia da efetividade
historica ndo indica um estagio final de autoconhecimento. Ao contrario, nés estamos sempre
a caminho para o autoconhecimento, um autoconhecimento alcancado pela inter-relagdo

dialética com o ‘outro>*®*. Além do mais, quando vemos como Gadamer se apropria do texto

158 Esta categoria gadameriana, como diz Richard PALMER, é um desafio & qualquer traducdo adequada. Uma
traducdo predominantemente literal seria histdria (Geschichte) dos efeitos (Wirkungs). Alguns autores
traduziram como “principio da efetivacdo histérica” (Cf. com tradugdo portuguesa do livro Questdes
fundamentais de hermenéutica, de Emerich CORETH, feita por Carlos Lopes de MATOS, p. 125); "histdria-
efectual” (Cf. com traducdo portuguesa de Hermenéutica Contemporanea, de Josef BLEICHER, feita por Maria
Georgina SEGURADO, p. 157); "historia efetual" (Cf. com traducdo portuguesa de Dialética e Hermenéutica,
de J. HABERMAS, feita por Alvaro VALLS, p. 12. Este tradutor comenta: "Wirkungsgeschichte significa a
histéria dos efeitos de uma certa obra, de sua influéncia sobre as geragOes posteriores, e por isso adotamos a
expressdo 'historia efetual’ que parece ja se estar consagrando depois da traducdo espanhola de Gadamer." Esta
tradugdo por “historia efetual” é também a preferida do professor Ernildo STEIN em sua obra aproximagdes
sobre Hermenéutica, p. 76.); “histéria de efetuagdo” (Cf. com Hermenéutica filosofica: nas trilhas de Hans-
Georg Gadamer, obra coletiva escrita por Custddio Luis Silva de ALMEIDA, Hans-Georg FLICKINGER e Luiz
ROHDEN, p. 150). Acabamos optando por historia efetual.

1% BERNSTEIN, Richard. Beyond Objectivism and Relativism, p. 143.

180 BERNSTEIN, Richard. From Hermeneutics to Praxis. The review of Metaphysics 35, n°. 4, p. 824,

161 BERNSTEIN, Richard. Beyond Objectivism and Relativism: science, hermeneutics, and praxis. Oxford: Basil
Blackwell, 1985, p. 143.
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aristotélico, ganhamos uma compreensdo mais profunda sobre as ciéncias do espirito

enquanto disciplinas praticas morais herdeiras da velha tradicdo da filosofia pratica, cuja
principal tarefa € de justificar esta forma de razao e defender a razédo pratica e politica contra a
dominacdo na ciéncia e tecnologia.

E importante ressaltar que Gadamer nio compreende a hermenéutica como um método
de compreensdo por meio do qual os textos poderiam ser submetidos & investigacdo cientifica
como todos 0s outros objetos da experiéncia. A tarefa é esclarecer um tipo peculiar de
conhecimento e verdade que se realiza sempre que autenticamente compreendemos. Gadamer
ndo esta obcecado pelo ideal de um método distinto das Geisteswissenschaften o que poderia
rivalizar com o método cientifico das Naturwissenschaften. Este ideal j& levou a uma visao de
compreensdo como uma atividade psicoldgica subjetiva, algum tipo de empatia onde podemos
sair de nossa situacdo histdrica e nos identificar com as inten¢des dos autores dos textos ou as
intencdes dos agentes historicos que estamos entendendo. Porém, Gadamer percebe ai, como
afirma Bernstein, um “cartesianismo latente e uma aceitagdo da dicotomia basica entre o que ¢é

objetivo e subjetivo™®?

. Na visdo de Gadamer, somente com Heidegger a discussdo do
entendimento foi plenamente realizada. Implicito em Heidegger e explicito em Gadamer ha
duas reivindicacOes: a primazia ontoldgica e a universalidade da hermenéutica. N6s somos
jogados para 0 mundo como seres que compreendem e a compreensdo em si ndo € um tipo de
atividade de um sujeito, mas pode propriamente dizer-se que é a base de todas as atividades.
Quando Gadamer introduz o conceito de jogo e nos diz que o jogo € “o fio condutor da

»183 ele mostra-nos que ha um modo mais primordial do ser para a

explica¢do ontologica
compreensdo do nosso ser no mundo. O jogo possui uma “esséncia propria, independente da
consciéncia dos que jogam. Também ha jogo e, inclusive, somente o ha, verdadeiramente,
quando nenhum °‘ser para si’ da subjetividade limita o horizonte teméatico e quando ndo ha
sujeitos que se comportam ludicamente™'®*. O sujeito do jogo ndo sdo os jogadores, mas
através deles o jogo simplesmente acontece. O jogo tem seu proprio ritmo, a sua
flutuabilidade prépria, o seu distintivo para cé e para la. Este modo de ser do jogo € o que
Gadamer coloca como modelo em nossa relacdo com as obras de arte, textos e tudo o que é
transmitido a n6s. Gadamer introduz o conceito de jogo a fim de destacar a relagdo dialética e
dialdgica sutil que existe entre o intérprete e 0 que ele pretende interpretar. Compreende-se

mal esta relagcdo se pensamos que estamos apenas sujeitos ou expectadores. Nos participamos

162 BERNSTEIN, Richard. From Hermeneutics to Praxis.The review of Metaphysics 35, n°. 4, p. 825.
163 GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 143.
164 |dem, p. 145.
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nas obras de arte, textos e tradi¢fes que encontramos. O objetivo da hermenéutica é abrir-

nos ao que os textos e a tradi¢do “dizem para nds”, ao abrir-nos ao seu significado e a
reivindicacdo de verdade. O que Gadamer salienta com base em Heidegger é que nés néao
fazemos isso por esquecimento da nossa historicidade, 0s nossos preconceitos. Toca-se assim
nos dois aspectos mais controversos da hermenéutica filos6fica de Gadamer, a sua apologia
do preconceito do iluminismo “o preconceito contra todo o preconceito™'®>. Como Gadamer
nos diz: “Néo sdo tanto 0S N0ss0s juizos, mas 0s preconceitos que constituem o nosso ser™*,
De fato, a historicidade da nossa existéncia implica que os preconceitos, no sentido literal da
palavra constituem o direcionamento inicial de toda a nossa capacidade de experiéncia e
referéncia.

A partir daqui podemos ver por que o problema da aplicagio ou mesmo a
autocompreensdo € tdo importante para Gadamer. Por um lado Gadamer afirma-nos que a
compreensdo hermenéutica ¢ sempre limitada a “coisa em si” que estamos tentando entender
ou compreender. Procuramos compreender 0 mesmo texto ou parte da tradicdo. Mas o sentido
do que procuramos compreender ndao é autossuficiente, ndo existe uma coisa em si. O
significado ou compreensdo de um texto somente €& possivel por causa dos nossos
preconceitos que s3o constitutivos do que somos, nossa propria historicidade. E por isso que
Gadamer fala que para entender sempre entendemos de forma diferente. Ha um jogo, um vai e
vem, movimento que ocorre em toda a compreensao em que ambos buscam compreender 0s
nossos preconceitos e sao dinamicamente envolvidos um com o outro. Ao contrario daqueles
gue pensam que tal apropriacdo ou aplicacdo para nossa situacdo hermenéutica revela uma
distor¢do ou uma deficiéncia que precisa ser superada, 0s preconceitos tém um papel positivo
de permitir pré-julgamentos®’.

E neste contexto que se compreende a importancia da analise aristotélica da phronesis
para Gadamer. A phronesis € uma forma de raciocinio e conhecimento que envolve uma
mediacdo entre o universal e o particular. Essa mediacdo ndo é obtida com um eventual
recurso as normas técnicas ou métodos (no sentido cartesiano) ou a subsuncdo de uma pré-
determinacdo universal a um caso particular. “O que Gadamer enfatiza sobre phronesis € que
é uma forma de raciocinio que produz uma espécie de ‘Know-how ético’ no qual tanto o que é

universal como particular sdo co-determinados™®. Além disso, a phronesis envolve um

1% GADAMER, Hans-Georg. V.M.I, p. 337.

186 |dem, p. 344.

187 Bernstein, Richard. From Hermeneutics to Praxis. The review of Metaphysics 35, n°. 4, p. 828.
188 Ibidem, p. 828.
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particular entrelagcamento de ser e conhecimento através da determinagdo do préprio bem.

Assim, a phronesis determina o que a torna phronimos. Gadamer faz uma reivindicagao
semelhante para toda a auténtica compreensao, isto €, que ndo é separado do intérprete, mas
constitutiva de sua praxis. Compreensdo para Gadamer é uma forma de phronesis.
Compreens&o é autocompreens&o™®®.

A racionalidade hermenéutica se torna mais compreensivel a partir dos contrastes que
Gadamer destaca ao explorar as maneiras pelas quais Aristoteles distingue a phronesis das
outras virtudes intelectuais, especialmente da episteme e teknhe. Episteme € o conhecimento
daquilo que é universal, do que existe de necessario e assume forma de demonstracdo
cientifica. A forma, o telos e o jeito da episteme € apreendido e ensinado. Neste sentido difere
da phronesis. Esta é uma forma de raciocinio adequado para a praxis, onde ha sempre uma
mediacdo entre o universal e o particular, que envolve deliberacdo e escolha. Mas ndo é o
contraste entre episteme e phronesis que Gadamer precisa para ilustrar a hermenéutica
filosofica, mas a distincdo entre teknhe e phronesis. Aqui Gadamer salienta trés contrastes: 1)
A teknhe ou a técnica é apreendida e pode ser obtida como uma habilidade. Mas a ética ndo
pode se aprendida e nem esquecida. Em contrapartida, o sujeito da razéo ética ou phronesis
sempre se encontra em uma situacdo a agir e ele é sempre obrigado a usar o conhecimento
ético e aplicd-lo de acordo com as exigéncias de sua situacdo concreta. 2) Existe uma
concepcdo diferente entre meios e fins na teknhe e na phronesis. O fim da ética, ao contrério
de uma técnica, ndo € uma coisa particular ou produto, mas a completa retiddo ética de um
tempo de vida. Ainda mais importante é o fato de que a atividade técnica ndo necessita de
avaliacdo dos meios que Ihe permitem chegar a um final em cada ocasido, isto que é exigido
em termos de ética. Na ética ndo pode haver conhecimento prévio. Somente podemos
deliberar sobre os meios adequados para esta situacdo particular. 3) Phronesis, ao contrario da
teknhe é um tipo peculiar de conhecimento. Isto € indicado quando Aristoteles considera as
variacOes de phronesis, especialmente a Synesis. “A compreensdo ¢ uma modificagdo da
virtude do saber moral. Esta dada pelo fato de que nela ja ndo se trata do mesmo, mas do
outro. E em conseqiiéncia uma forma de juizo moral” *’°. Portanto, n&o se trata de um saber

geral, mas de algo concreto e momentaneo. A pessoa compreensiva ndo sabe nem julga desde

169 Como afirma Risser: “o problema da aplicagdo na interpretagdo é similar ao problema da aplicacéo no relato
aristotélico da acdo ética. Aplicar normas a conducdo de nossa vida, as necessidades concretas da situacdo, é o
modelo da interpretacdo de textos para aquele que deseja compreender”. Ver RISSER, J. Hermeneutics and the
voice of the other, p. 105.

10 GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 394.
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uma situacdo externa e ndo afetada, mas desde uma pertenca especifica que Ihe une com o
outro, de maneira que é afetado com ele e pensa com ele"".

Para Gadamer, quando queremos compreender um texto ou parte da tradicdo néo
podemos ignorar a nGs mesmos e a nossa situacdo hermenéutica. Esta € uma caracteristica do
modo com que Gadamer se aproxima de Aristoteles. Vivemos numa situagcdo hermenéutica
onde somos confrontados com um mundo em que “ha uma dominagdo da tecnologia baseada
na ciéncia”, uma “idolatria falsa do perito”, “uma mistificagdo cientifica da moderna
sociedade de especializagdo” e um perigoso desejo interior de nossa sociedade por
orientacBes. E esta problematica que orienta Gadamer no questionamento do texto de
Aristételes para a reivindicacdo central de Gadamer de que houve um esquecimento e
deformacéo do que realmente é praxis. A préaxis da compreensdo vai muito além da aplicacdo
de um saber a um objeto qualquer, como aquela atividade que situa 0 homem em sua propria
tradicdo como para recria-la. A hermenéutica como filosofia pratica representa uma nova
maneira de pensar, diferente ao modelo das ciéncias, sujeita as mesmas exigéncias de
racionalidade, porém com fim diverso. Este fim, para Gadamer, pode ser considerado como
busca das condicbes para o desenvolvimento de nossas potencialidades particulares em uma
sociedade plural*".

E através do encontro dialdgico com o texto de Aristoteles que corremos o risco de
testar nossos proprios preconceitos, profundamente arraigados, que nos cegam a autonomia e
integridade da phronesis. Isto ndo significa que nos aproximamos de Aristoteles sem
preconceitos e pré-julgamentos. Para Bernstein, a hermenéutica filosofica de Gadamer pode
ser lida como uma reflexdo profunda sobre o sentido da finitude humana, como um alerta
constante contra os excessos do que ele chama de “razdo de planejamento”, uma adverténcia
de que a filosofia deve desistir da ideia de um “intelecto”. Como Heidegger, hd um profundo
ceticismo sobre a vontade humana e a crenca de que n6s podemos nos fazer de engenheiros
das sociedades em que estamos vivendo e compartilhando principios universais. A
hermenéutica filosofica € ao mesmo tempo ousada e extremamente modesta. Por um lado a
hermenéutica filosofica tem a tarefa de defender a razdo préatica e politica contra 0s seus

ataques e deformagdes no mundo contemporaneo. De outro lado, o que pode a filosofia ou a

1 GADAMER, Hans-Georg. V.M.I, p. 395.

12 GADAMER, Hans-Georg. Problemas da razdo prética (1986). In: . V.M.II, p. 315. Assim nos indica
Gadamer quando diz: “Do que tudo depende na sociedade humana é de como ela determina seus fins, ou melhor
ainda, de como alcanga o consenso para a suposicdo por todos dos fins que ha que perseguir e de como encontrar
0s meios justos”.
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hermenéutica filosofica fazer? Ela ndo pode resolver os problemas da sociedade ou da

politica.

Gadamer faz a distincdo entre 0s preconceitos cegos ou ilegitimos e 0s preconceitos
legitimos que sdo produtivos de conhecimento. A questdo que se coloca € como podemos
distinguir entre estes tipos de preconceitos? Para Bernstein, uma resposta € claramente
descartada. NOs ndo podemos fazer isso por um solitdrio e monoldgico ato de pura
autorreflexdo. Isso é ontologicamente impossivel por aquilo que somos e que revela nossa
finitude humana. E somente através do encontro dial6gico com o que é transmitido a nés que
podemos testar o risco de nossos preconceitos. Gadamer vé isso como uma tarefa constante e
aberta, ao contrario de Descartes e Hegel'’®. Para Bernstein, a hermenéutica filoséfica de
Gadamer pode ser lida como uma tentativa de mostrar o que realmente somos, 0 que é mais
caracteristico de nossa humanidade, que somos seres dialégicos e conversacionais. Para
Gadamer, esta ideia ja se encontrava no inicio da filosofia ocidental e, em nosso tempo, ocupa

uma aspecto central na filosofia. Afirma Bernstein,

A condigdo bésica para toda compreensdo necessita testar e colocar em risco as
préprias convicgbes e preconceitos no e através de um encontro com o que é
radicalmente ““outro” ou estranho. Isto necessita imaginagdo e sensibilidade
hermenéutica para compreender o “outro” em seu sentido mais forte possivel.
Somente buscando aprender do “outro”, somente pela totalidade do compreender de
suas reivindicagcfes pode-se ter um encontro critico. Um diélogo engajado e critico
necessita abertura de si mesmo a todo o poder do que o “outro” diz. Tal abertura nao
indica concordancia, mas sim um confronto dialégico®™.

Se por um lado Bernstein reconhece a contribuicdo positiva da hermenéutica no
resgate de nossa condicdo dialdgica e relacional questiona, no entanto, o fato de Gadamer
identificar a filosofia pratica com a phronesis correndo o risco de privar aquela e também a
hermenéutica de uma estrutura argumentativa. Falta a hermenéutica de Gadamer proporcionar
critérios argumentativos baseados em uma filosofia pratica para superar a incerteza em que se
encontra a phronesis na hora de decidir sobre a validade das normas contidas num ethos que é
cada vez mais contraditério no mundo em que vivemos'”. O problema é que Gadamer

rebaixa o nivel epistemoldgico que tem a filosofia pratica de Aristételes porque ao assinalar

173 BERNSTEIN, Richard. From Hermeneutics to Praxis. The review of Metaphysics 35, no. 4, p. 827.

17 BERNSTEIN, Richard J. The New Constellation: the ethical-political horizons of modernity/postmodernity.
Cambridge, Massachusetts: The MIT Press, 1992, p. 4.

17> BERNSTEIN, Richard. Beyond Objectivism and Relativism, Science, Hermeneutics, and Praxis, Filadélfia,
1988, p. 158.
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sua dependéncia da phronesis faz com que descenda ao &mbito das meras opinides
consagradas pelo ethos existente'™.

Para além de Bernstein, outro autor que destaca este aspecto ontologico e relacional é
Weberman. Para Weberman, a tese fundamental da hermenéutica filosofica de Gadamer é que
nossa compreensdo ou interpretacdo de objetos e eventos é sempre condicionada ou moldada
por nossa situacdo histérica de uma forma ndo totalmente transparente para nos. Assim,
quando compreendemos algo (um texto ou uma obra de arte, por exemplo), nés sempre
compreendemos de uma forma diferente, isto é, o significado de um texto é sempre
condicionado e constituido em parte pelos seus leitores. Como 0s preconceitos sdo
incontornaveis e constituem a Unica forma de acesso ao objeto da compreensdo, entdo ndo ha
propriamente mais espaco para a admissdo da objetividade da compreensdo. Com a
hermenéutica, o pluralismo das interpretacdes teria vindo para ficar e, com ele, também o
relativismo desmedido e irresponsavel. Neste sentido, Weberman lanca as bases filosoficas do
antiobjetivismo e pluralismo da hermenéutica de Gadamer, sem, no entanto, derivar o
relativismo. Rébson dos Reis chama atencdo para a interpretacdo de Weberman sobre a
subdeterminacdo e mudancas relacionais no objeto da compreensdo que a hermenéutica
filosofica desenvolve. “A subdeterminagdo ontoldgica de um ente significa a incompletude de
suas determinacdes, isto é, tais entes ndo estdo determinados apenas em Si mesmos, mas
também a partir das relagbes que estabelecem. Trata-se, portanto, de uma identidade
relacional. Exemplos de entes relacionais subdeterminados seriam precisamente 0s objetos e
0s eventos histdricos, os textos, as obras de arte, etc”"’.

Enfim, na conclusdo desse capitulo, podemos dizer que a hermenéutica filosofica é
uma racionalidade que enfatiza o significado de encontrar um mundo de sentido estrangeiro.
Isto se manifesta, em primeiro lugar, no reconhecimento de que o homem é um ser finito e
relacional, que ndo existe sem toda uma inser¢cdo numa longa historia ou tradi¢do de usos,
costumes, significacOes e valores que sdo o que Ihe permite nomear, tal como duvidar, de algo
enquanto algo. Pensar neste contexto ndo significa aplicar projetos ou conceitos rigidos, mas
ser interpelado, integrado e interpretado pelo outro. E questionar-se, saber decidir entre
possibilidades. Gadamer sabe que ndo se nasce pessoa. A humanidade da nossa existéncia

depende da distancia com que aprendemos a ver as fronteiras de nosso ser, a partir dos outros

76 BERTI, Enrico. Gadamer and the Reception of Aristotle's Intellectual Virtues. Revista Portuguesa de
Filosofia. Revista Portuguesa de Filosofia, P. 435-360.

T REIS, R6bson Ramos. Historicidade e mudancas relacionais: os limites da compreenséo. In: STEIN, Ernildo;
STRECK, Lenio (Organizadores). Hermenéutica e Epistemologia: 50 anos de Verdade e Método. Porto Alegre:
Livraria do Advogado Editora, 2011. p. 59-71.
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seres. E no encontro com o outro que me formo e me reconheco, exigindo ser, por sua vez,
reconhecido’™®.

Em segundo lugar, Gadamer ndo entende a reflexdo emancipadora como um ato
autossuficiente da razdo consigo mesma, mas como algo que se torna possivel somente no
encontro com o outro. N&o somos autossuficientes ou autoconscientes, mas estamos sempre
em busca de nossa autocompreensao. A exemplo do homem religioso, que em seu caminho de
fe, somente se compreende em referéncia & Deus; também nds somente nos compreendemos
em relagdo ao outro. O outro se apresenta para nds como a palavra de Deus ao crente,
prometendo uma melhor compreensdo de ndés mesmos e ndo podendo ser compreendido como
um objeto que se encontra a nossa frente. Em terceiro lugar, a racionalidade hermenéutica,
pode ser apresentada como uma alternativa ao didlogo de culturas porque se apresenta como
uma filosofia da finitude e se aproxima do conceito grego de phronesis, ndo somente como
uma virtude, mas como didlogo. Ao questionar, por um lado, a traducdo heideggeriana de
phronesis por consciéncia moral e, por outro lado, 0 uso do termo Mit-sein, Gadamer afirma
que 0 nosso ser € fundamentalmente um ser em relacdo ao outro. Para Gadamer, somente a
presenca do outro permite que eu veja as minhas proprias limitacdes. Da mesma forma, o
outro permite alcancar um ambito para além das préprias possibilidades, no interior do
processo dialégico e comunicativo. A phronesis se apresenta como uma racionalidade préatica
que se expde permanentemente ao risco, abrindo-se ao desdobramento da experiéncia real.

Em quarto lugar, a racionalidade hermenéutica pode se apresentar como uma
alternativa ao dialogo de culturas na medida em que tenta mostrar o que realmente somos, o
que é mais caracteristico de nossa humanidade, que somos seres dialdgicos e relacionais. Nao
podemos fugir da nossa condigdo constitutiva que somos conduzidos por preconceitos. Eles
abrem-nos a experiéncia. Estamos sempre sendo conduzidos pela histéria efetual e
consequentemente estamos sempre a compreender de forma diferente. Isto envolve um
encontro dialdgico entre o texto e a tradicdo que procuramos compreender e nossa situacao
hermenéutica. N6s sempre procuramos compreender a partir de nosso horizonte, mas
procuramos ampliar este horizonte para alcangar uma fusdo de horizontes
(Horizontverschmelzung). Como veremos no préximo capitulo, os horizontes ndo sdo, para

Gadamer, fechados em si mesmos, mas essencialmente abertos. Para compreender

1% GADAMER, Hans-Georg. A diversidade das linguas e a compreens&o do mundo. In: . GW 8, p. 349.
Afirma Gadamer: “Que € propriamente formagdo? Permitam-me citar a este prop6sito a um dos grandes. Séo
palavras de Hegel: formacdo significa poder contemplar as coisas desde a posicao do outro”.
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necessitamos testar e colocar em risco as proprias convicgdes e preconceitos através de um

encontro com o que é outro ou estranho.

Precisamos agora nos perguntar sobre os termos desse encontro de mundos que a
hermenéutica proporciona. Podemos falar sobre a necessidade de um principio universal ou
numa linguagem Unica? Ou precisamos ir além do objetivismo e relativismo e falar de uma
racionalidade ampliada que permite reunir as multiplas expressées do pensamento? Este sera

0 assunto do proximo capitulo.



S7

3. DO DEBATE SOBRE NORMATIVIDADE OU UNIVERSALIDADE AO
ENCONTRO DE MUNDOS: PLURALIDADE, OUTRIDADE,
INCOMENSURABILIDADE, DIALOGO CRITICO.

O trabalho da hermenéutica é sempre essa transferéncia desde um mundo ao outro,

desde o mundo dos deuses ao dos humanos, desde o0 mundo de uma lingua estranha

ao mundo da prépria lingua®’®.

No primeiro capitulo vimos que a racionalidade hermenéutica se caracteriza como uma
reflexdo que enfatiza o significado emancipador de encontrar um mundo de sentido
estrangeiro. A reflexdo emancipadora ndo deve ser entendida como um ato autossuficiente da
raz&o consigo mesma, mas como algo que se torna possivel somente no encontro com o outro,
0 estranho ou estrangeiro. E o outro que esta ali adiante, que interpela, que possibilita minha
autocompreensao.

A guestdo que colocamos € se esta racionalidade potencialmente voltada para o outro,
para outras visdes de mundo, outras culturas, favorece um encontro de mundos ou culturas
diferentes? Se for possivel, como podemos estabelecer um didlogo ou comunicacdo entre
estes mundos ou culturas diferentes a partir de Gadamer? Precisamos falar em principios ou
normas de entendimento universal? Ou € a nossa situacdo ontoldgica e relacional em gue nos
encontramos que possibilita o didlogo? Nao seria o dialogo de culturas uma consequéncia de
nossa busca pela autocompreensdo, uma vez que o aprofundamento da nossa
autocompreensdo esta unido ao entendimento de outras visées de mundo ou formas de vida?

Para responder estas questbes precisamos inicialmente retomar o debate sobre a
normatividade ou universalidade da hermenéutica, que foi amplamente discutido a partir da
publicacdo de Verdade e Método, em 1960, e se desenvolveu ao longo da segunda metade do
século passado e inicio de milénio. Destaca-se, por um lado, a critica de Habermas e Honneth
ao déficit de normatividade da hermenéutica e, por outro lado, a critica de Derrida ao déficit
de alteridade ou outridade na hermenéutica. Estes debates sdo importantes e relevantes, como

afirma Robert Dostal, porque ajudam a esclarecer a posicdo de Gadamer em relacdo ao

1% GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica classica e hermenéutica filosofica (1977). In: V.M.I1, p. 95



58
projeto do Iluminismo e da modernidade, de um lado, e do pds-modernismo ou

desconstrucionismo de outro lado™. Se, por um lado, Gadamer é um inimigo declarado das
pretensdes modernas de alcangar uma transparéncia total do sentido afirmando que o ser-ai
humano comporta dentro si uma tensdo interna insuperavel entre o esclarecimento e a
ocultacdo e que a critica das ideologias valoriza demasiadamente a competéncia da reflexdo e
da critica; de outro lado, ao definir seu projeto como uma ontologia da experiéncia universal
da compreensdo, Gadamer ndo adere a um nominalismo ou relativismo ao estilo de Rorty ou a
uma desconstrucao total das bases do que tornava possivel o consenso ou a comunicacao
racional humana entre mundos diferentes. Ao contrario, Gadamer é um defensor do dialogo
racional e da possibilidade de comunicacéo entre mundos diferentes, ou culturas diferentes’.

E importante ressaltar, como observa Manfred Frank, que a hermenéutica de Gadamer
ndo evoca a ideia de um transcendental com o fim de legitimar e justificar a vida. Por isso 0s
valores tém seu fundamento em uma interpretacdo perspectivista infinita. A hermenéutica tem
“consciéncia de que uma conversacao, por principio, ndo ¢ controlavel; a impossibilidade de
fixar os signos que nos intercambiamos mutuamente, a ndo-indentidade dos significados sobre
0 que nos entendemos; a natureza, por principio hipotética, de qualquer consenso
penséwel”lgz.

Precisamos, portanto, ver como esta comunicagédo entre mundos ou culturas diferentes
acontece em Gadamer. Richard Bernstein afirma que o trabalho de Gadamer em Verdade e
Método poderia ter sido intitulado Para além do objetivismo e relativismo por que ele expde o
que ha de errado com um tipo de pensamento que se move entre estes polos opostos e nos

abre para um novo modo de pensar e entender que revela que 0 nosso estar ou ser no mundo é

180 DOSTAL, Robert. Introducion. In: The Cambridge Companion to Gadamer. Cambridge University Press, p.
4. Robert Dostal chama atencdo para a relevancia do debate de Gadamer com Habermas e outros fil6sofos,
especialmente, para compreender a visdao do autor sobre a modernidade e o lluminismo. Enquanto Habermas
abraca o projeto moderno e iluminista, Gadamer mantém uma distancia critica. Porém esta distancia critica e o
projeto de uma ontologia hermenéutica também distingue Gadamer de autores pds-modernos. Para Dostal a
conclusdo de Richard Rorty em sua Filosofia e 0 Espelho da Natureza teria sido equivocada na medida em que
considerava Gadamer como um nominalista que abandonara a guerra epistémica.

181 A este respeito é importante ver LADRIERE, I. Prefacio. In: AGUIRRE ORAA, J.M. Razéo critica ou raz&o
hermenéutica? Uma analise da controvérsia entre Habermas e Gadamer. Paris-Vitéria, Cerf-Eset, 1998, p. 15. O
gue Gadamer e Habermas tem em comum ¢é a busca de uma ideia de razdo ndo mutilada, nem unidimensional.
Jean Ladriére afirma assim: “Em um tempo marcado pelo aparente triunfo da ‘razdo instrumental’ e,
simultaneamente, o pensamento da ‘desconstru¢do’, onde se destruiu as bases mesmas do que tornava possivel
um ‘consenso’ social e cultural e onde, ao mesmo tempo, se eleva por todas as partes um questionamento €tico
radical sobre as préaticas cientificas, tecnologicas, politicas, cujo sentido se obscurece, a responsabilidade da
filosofia consiste em retomar o movimento de sentido nas diferentes dimensdes do pensamento e da acdo e em
construir a ideia de uma ‘razdo ampliada’, capaz de recolher nas multiplas expressdes do pensamento e acao e de
prolongar suas potencialidades na dire¢ao do ‘telos’ da vida auténtica. Esta é a responsabilidade que se encontra
resolutamente assumida tanto na empresa da razao hermenéutica como na razdo critica.

182 FRANK, Manfred. Os limites da controlabilidade da linguagem, p. 90.
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distorcido quando impomos 0s conceitos de objetivismo e relativismo. Para encontrar o

Outroé necessario ir além do debate sobre objetivismo e relativismo na hermenéutica
filosofica'®. Bernstein critica o conceito ilustrado de razdo e aponta para o surgimento de um
novo conceito de racionalidade que ndo supde critérios de demarcacdo universal como sua
premissa, isto €, de um conceito que incorpora a contingéncia e a historicidade intrinseca do
conhecimento e os valores humanos. S&o necessérias formas novas de racionalidade, mais
respeitosas com a pluralidade. Conceitos como outridade, incomensurabilidade, alteridade,
differénce, mundo da vida representam um “estado de desconstrugdo, desestabilizagdo,
ruptura e fratura — de resisténcia a todas as formas de totalidade abstracta, universalismo e
racionalismo™®*,

O fato de Gadamer realgcar uma racionalidade mais respeitosa com a pluralidade nao
significa, portanto, aceitar uma ideia relativista de absoluta falta de comunicacdo entre as

185 yniversal de ser-no-

diversas visdes de mundo e formas de vida, mas que a linguisticidade
mundo humano permite sempre um dialogo critico ou uma linguagem comum. Gadamer
defende um ideal de dialogo critico baseado na arte de perguntar e estar aberto a perguntas e
sugere que tal didlogo permite uma atitude critica frente a todas as convencgdes. A consciéncia
hermenéutica do modo de ser dialdgico do ser humano aumenta a possibilidade do dialogo
exitoso ao ajudar-nos a ver que temos que escutar o Outrose desejamos compreender o geral.
Para Gadamer, o encontro hermenéutico de universos de significado historica e culturalmente
distantes tem um significado emancipador na medida que estar familiarizado com modos
distantes de pensar e de atuar nos permite tomar distancia critica com respeito a praticas
dominantes e a aparéncia natural do proprio mundo histérico. Neste didlogo, o
aprofundamento na prépria autocompreensao esta unido ao entendimento de outras visfes de

mundo e formas de vida. E um processo que ensina o sentido da propria consciéncia sobre

18 BERNSTEIN, Richard J. Beyond Objectivism and Relativism: Science, Hermeneutics, and Praxis.
Philadelphia: Universtity of Pennsylvania Press, 1985. p. 37.

18 BERNSTEIN, Richard J. Uma revision de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n° 3,
p. 5-25,1991. p.5.

185 A palavra Sprachlichkeit sequer existe no original alemé&o. As vezes é traduzida por “linguisticidade”, outras
por “cardter linguistico” ou mesmo “modo de ser linguagem”. Nas tradi¢cGes espanholas hd um consenso de que a
melhor tradugdo é linguisticidade. Gadamer explica que se utiliza desta expressdo porque ela evita que se fale
simplesmente de lingua como se houvesse uma pluralidade de linguas. Gadamer quer chamar atengdo para o fato
de que na formagdo das linguas ha um impeto para a palavra, que ja esta ativo em toda lingua possivel. Nao se
trata da “capacidade linguistica” de Humboldt porque Gadamer ndo tem “em vista aqui uma qualitas occulta, um
dom, mas a base do préprio falar, que suporta todo o falar e que representa manifestamente algo comum a toda
inser¢do em um corpo linguistico. Gadamer fala de uma “terra ferma” ou “um solo firme sob os pés” que se
encontra na “palavra interior que nao pode ser a esquematizagdo prévia dessa ou de outra lingua humana”.
Gadamer fala da distentio animi de Agostinho. “Temos algo como uma corda tensionada que traz em si todos os
sons, para os quais ela é colocada em oscilagao”. Ver GADAMER, Hans-Georg. H.E.R, p. 289.
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outras possibilidades de ser e agrada assim o espaco de liberdade no qual alguém pode

tomar decisdes fundamentais referentes a propria visdo de mundo e a maneira de ser no
mundo.

Estratégico, neste sentido, € 0 modelo de Fusdo de horizontes. Este conceito permite,
por um lado, mostrar que ndo existem dificuldades absolutamente intransponiveis de
comunicacgéo e de compreenséo entre mundos. O que parece inicialmente estranho pode, com
o esforco interpretativo, num jogo de pergunta e resposta, tornar-se inteligivel e suscetivel de
discussdo racional. Por outro lado, a fusdo de horizontes ndo deve ser vista como uma
apropriacdo do outro, mas como abertura ao outro, um saber que o outro pode estar com
razo.

Dividimos o capitulo em trés partes. Na primeira parte vamos retomar ou revisitar o
debate sobre normatividade ou universalidade da hermenéutica filos6fica. Em seguida, nos
trilhos de Bernstein, argumentamos que um encontro de mundos exige gque Se supere 0S
extremos entre objetivismo e relativismo para compreender o significado que ha por tras
desses extremos. Por fim, queremos caracterizar melhor a racionalidade pluralista de
Gadamer, uma racionalidade que estd em busca de uma linguagem comum que possibilita o

entendimento e a compreensao.

3.1. O debate sobre normatividade ou universalidade na hermenéutica filosofica

Embora a hermenéutica de Gadamer tenha sofrido criticas das mais variadas formas e
filosofias, podemos, basicamente reuni-las em torno de dois pontos centrais: por um lado, 0s
que criticam a hermenéutica como relativista, historicista, incapaz de apresentar principios ou
padrdes que pudessem estabelecer uma comunicacdo universal. A hermenéutica, para eles,
enquadra-se na categoria da “hermenéutica das questdes fundamentais”, impotente, portanto,

para dar conta da individualidade ou das acBes do sujeito ou dos sujeitos'®. De outro lado,

186 . o A el o .
A principal critica que se faz a hermenéutica filoséfica é que ela afirma uma verdade enquanto

acontecimento ou manifestacdo do desvelamento do ser, da obra de arte, da compreensdo histérica e da
linguagem, desprezando a pretensdo analitica de que a verdade é uma propriedade de proposicdes (Ver STEIN,
E. Aproximacdes sobre hermenéutica, p. 78). O segundo aspecto mais forte é que a hermenéutica ndo tem um
padrdo, uma medida, um critério critico que geralmente ja se encontra no proprio conceito de verdade,
necessitando, portanto, “apresentar argumentos, passos argumentativos que pudessem ser examinados um por
um" (Idem, p. 79). Ineichen afirma que desde que foi introduzida a dimensdo transcendental ontologica do
compreender em Heidegger e Gadamer a hermenéutica deixou de se preocupar com o0s critérios de interpretacao.
Ele define a hermenéutica como teoria da compreenséo e interpretacdo de produgdes humanas em geral (textos,
obras e atividades) e procura um padrdo para verificar a validade das interpretagdes. A hermenéutica precisa
fornecer as normas para distinguir uma verdadeira de uma falsa interpretacdo. A questdo da verdade deve ser
discutida em termos de proposicdes. Para perceber se uma interpretacdo é verdadeira ou ndo Ineichen se apoia na
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encontram-se 0s criticos que percebem na hermenéutica apenas uma marca disfarcada da

filosofia do sujeito, que com o pretexto de abertura reduz o outro ou alteridade ao sujeito ou
Self'®”. Na visdo deles, a hermenéutica, longe de ter rompido com a metafisica tradicional,
nada mais € do que o velho essencialismo (a metafisica da presenca) vestido com novas
roupagens.

Estas duas criticas podem ser melhor compreendidas a partir da critica de Habermas*®
e Honneth por um lado; e Derrida do outro lado. Para Habermas, a hermenéutica ndo valoriza
suficientemente o poder da reflexdo e da critica e, consequentemente, exige um principio
regulativo. Honneth afirma que as simpatias heideggerianas de Gadamer o levaram a negar a
possibilidade de um ponto de vista normativo e imparcial — de um terceiro — que medeie o
encontro do si mesmo e do outro. Derrida suspeita que no dialogo hermenéutico nés ainda
temos os fundamentos do sentido. Na visdo de Derrida, os fundamentos assimilam a diferenca
e a hermenéutica fica dentro da metafisica. Ela é ainda a afirmacdo do mesmo — ou como
Derrida fala — da vontade do mesmo se realizar no outro. Se Habermas e Honneth exigem de

Gadamer uma posicdo mais clara sobre a universalidade ou normatividade da hermenéutica,

teoria de Tarski que afirma que uma proposicdo é verdadeira se os fatos sdo de acordo com a proposi¢éo.
Segundo Ineichen o trabalho do intérprete é o de propor hipéteses, tal como é feito nas ciéncias empiricas. Ao
interpretar um texto, um trabalho, uma acéo o intérprete esté a fazer sugestdes, hipdteses. Segundo Ineichen esta
concepcao hermenéutica permite que se salve a validade da interpretacéo, longe do relativismo e do absolutismo.
A ontologia ndo é para Ineichen o dltimo fundamento da hermenéutica. A reducéo significa para ele nada menos
do que uma gota no relativismo, ceticismo e abandono das idéias inerentes ao trabalho normativo do intérprete
(INEICHEN, Hans. Philosophische Hermeneutik. Freiburg / Miinchen, Verlag Karl Alber, 1991. p.5). O gradual
desaparecimento da dimensdo critica e, a crescente énfase na dimensdo ontoldgica do trabalho de interpretacao,
reduziu na hermenéutica a discussao das condigdes transcendentais da compreensdo (Idem, p. 105). E por isso
que Ineichen reconhece mais afinidades com Ricoeur e Apel que antes dele sentiram a necessidade de trazer a
hermenéutica ao didlogo com as ciéncias empiricas (Idem, p. 247). No final do livro, no entanto, ha um
reconhecimento da importancia da hermenéutica, quando o autor afirma que: “sem ciéncia (...), compreensdo e
interpretagdo da linguagem sdo quase cegas, sem compreensio ou interpretagdo, os cientistas estdo quase vazios”
(Idem, p. 275). Esta critica se percebe também em Gunter Figal quando afirma que a hermenéutica filoséfica
cega a possibilidade de uma discussdo sistemética e referida de modo direto ao assunto. Na visdo dele, Gadamer
teria prestado pouca atengdo ao procedimento de examinar criticamente as teses e 0s argumentos, tal como foram
desenvolvidos pela filosofia analitica. Com igual ceticismo teria julgado a orientacdo filosofica em direcdo as
ciéncias empiricas e, nesta medida, sua filosofia se caracterizaria como estranha para as ciéncias; o procedimento
de aquisicdo empirica de conhecimento, o exame metodologico ou a falsificacdo de proposi¢des ndo teria
nenhum papel no marco da hermenéutica. “Em resumo: nem a filosofia analitica, nem a teoria da ciéncia, nem a
desconstrugdo no sentido de Derrida tem lugar em Gadamer”(Ver FIGAL, Giinter. Fenomenologia de la cultura.
Vérdad y método después de cuarenta afios. In. HABERMAS J. Et alii (autores). “El ser que puede ser
comprendido es lenguaje”. Homenaje a Hans-Georg Gadamer. 22 ed. Madrid: Editorial Sintesis, p. 112.)

187 A este respeito é importante confrontar com GRONDIN, Jean. El Legado de Gadamer. In: ACERO, Juan. Et
alii (Editores). El Legado de Gadamer. Granada: Universidad de Granada, 2004. p.13-23. Grondin distingue ai
0s pricipais criticos de Gadamer entre 0s que exigem uma preocupac¢do mais metodoldgica e menos ontolégica e
0s que exigem uma hermenéutica mais radical onde tudo depende da linguagem e da histéria. Do primeiro grupo
fariam para Betti, Habermas e Apel. O segundo grupo seria constituido por nomes como Rorty, Vattimo e
Caputo.

188 Este debate se encontra reproduzido em duas obras principais: Hermeneutik und Dialektik. Tibingen, J.C.B.
Mohr (Paul Siebeck), 1970. Organizado por Ridiger Bubner, Konrad Cramer e Reiner Wiehl em uma
homenagem aos 70 anos de Gadamer; e Hermeneutik und Ideologiekritik. Frankfurt, SurhkampVerlag, 1971.
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isto €, elementos externos a partir dos quais o didlogo pudesse ser avaliado; Derrida esta

mais preocupado com a alteridade ou o outro no didlogo hermenéutico e, por isso, exige uma

posicao mais clara de Gadamer sobre conceitos como diferenca e ruptura™®”.
3.1.1 A critica ao déficit normativo da hermenéutica: Habermas e Honneth

Em sua critica a hermenéutica filosofica, Habermas afirma que ndo basta uma
hermenéutica como mera descricdo daquilo que acontece, mas precisa ser critica, para
“produzir entendimento universal no quadro de referéncia de uma ilimitada comunidade de

1% Somente uma hermenéutica critica, com um principio regulativo,

interpreta¢ao”
possibilitaria descobrir o “engano no consenso forgado e a deturpagdo no mal-entendido
aparentemente casual” ***. A compreensdo critica do sentido tem de assumir a antecipacdo
formal da vida correta. Somente a ideia da verdade que se mede no consenso verdadeiro
implica a da vida verdadeira. Na perspectiva de Habermas, a hermenéutica ndo deve
permanecer indiferente diante da ideia de verdade, mas antecipar a estrutura de uma
convivéncia em comunicacdo isenta de coacdo e um conceito de verdade isento de
dominacdo. Em outras palavras, a hermenéutica tem que assumir a antecipacdo formal da vida
correta. Afirma Habermas: “Sé a antecipag¢do formal do dialogo idealizado como forma de
vida a ser realizada no futuro garante o ultimo acordo fundamental contrafatico que nos une
previamente, e no qual cada acordo fatico, quando for falso, podera ser criticado como falsa
consciéncia” .

Diante da critica habermasiana de que um dialogo racional ndo condicionado
pressupde sempre uma certa antecipacdo da vida justa, Gadamer recorre aos argumentos de

193 C 194
”? e num ‘“direito a critica” . A

Giegel. Este autor falou num “dever de entendimento
possibilidade do entendimento comunicativo supe algumas condi¢des que o dialogo mesmo

ndo pode criar, como uma solidariedade prévia. O didlogo ndo pode ser forcado, mas

189 As relagBes entre hermenéutica e desconstrucdo Gadamer dedicou, a partir dos anos 80, do século passado,
varios trabalhos, alguns do quais estdo recolhidos agora no volume Hermeneutik im Ruckblick, Gesammelte
Werke, Vol 10 (1995). Vejam-se Frihromantik, Hermeneutik, Dekonstruktivismus (1987), Dekonstruktion und
Hermeneutik (1988), Hermeneutik auf der Spur (1994.). Vejam-se também os trabalhos recolhidos em Wahrheit
und Methode, Erganzungen, Register (1986): Text und Interpretation (1983), que corresponde a conferéncia lida
no encontro que teve com Derrida em 1981 e Destruktion und Dekonstruktion (1985).

1% HABERMAS, Jiirgen. A pretenséo de universalidade da hermenéutica. In: . Dialética e Hermenéutica.
Porto Alegre, 1987, p. 64.

191 1bidem, p.64

192 |dem, p. 65.

198 GIEGEL, Hans Joachim. Reflexion und Emanzipation, In: APEL, K. O. et al. HUI, s. 244.

1% |bidem, s. 244,
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possibilitado, pois quem dialoga parte do pressuposto de que se cumpram as condi¢oes

requeridas. Para Gadamer, a hermenéutica filosofica segue “tendo razao quando sustenta, em
favor do auténtico sentido da comunicacdo, que € preciso contrastar os ‘preconceitos’ e
quando mantém essa reciprocidade mesmo frente a tradi¢ao cultural dos ‘textos’ 195,
Gadamer explica também o mal-entendido quanto a tradi¢do. N&o se trata de modo algum de
privilegiar o tradicional, submetendo-se cegamente ao seu poder. A expressdo “adesdo a
tradi¢ao” significa que esta ndo se esgota no que se sabe da propria origem e por isto ndo se
pode eliminar mediante uma consciéncia histdrica adequada. A mudanca do existente € uma
forma de adesdo a tradicdo, ndo menos que a defesa do estabelecido. A tradi¢do estad em

constante mudanca. E Gadamer afirma:

Aderir-se a ela é a formulagdo de uma experiéncia em virtude da qual nossos planos
e desejos se adiantam sempre a realidade, sem sujeitar-se a ela, por dizer assim.
Trata-se, pois, de mediar entre a antecipacdo do desejavel e as possibilidades do

factivel, entre os meros desejos e o verdadeiro querer; isto é, se trata de integrar as

antecipacdes no material da realidade’®®.

Para Gadamer, o conceito de reflexdo utilizado pela critica “tem algo de

197 ~ ; . , . 1
»197 Nao é possivel tomar como ponto de partida o “consenso contrafatico” % |Isto

dogmatico
implica na pretensdo de saber de antemdo sem confrontagdo com a pratica. “O sentido da
praxis hermenéutica consiste em ndo partir deste consenso contrafatico, mas em possibilita-lo
e realizar isso que se chama convencer mediante a critica correta”*°. Gadamer afirma que néo
ha alternativa ao didlogo como meio de clarificar e avaliar as pretensdes de validade. O critico
da ideologia pretende, para seu ponto de vista, uma superioridade que na realidade ndo pode
justificar. Pretende antecipar o resultado do dialogo racional antes que este tenha lugar. Igual
a critica da ideologia, a hermenéutica se guia pela antecipacdo de uma vida justa. Porém “o
mesmo ideal da razdo que h& de guiar qualquer tentativa de persuasdo, a margem de sua
procedéncia, proibe que alguém fique para si com o conhecimento correto da cegueira do
outro™®. A especificacdo dos ideais de razdo e justica ndo podem alcancar-se com
independéncia da tentativa de chegar a um acordo no dialogo, isto é, com independéncia da

compreensdo hermenéutica. Afirma Gadamer:

195 GADAMER, Hans-Georg. Réplica a hermenéutica e critica da ideologia (1971). In; . V.M.11, p. 258.
196
Idem, p.259.
97 |dem, p. 261.
1% bidem, p. 261.
199 Iidem, p. 261.
20 |dem, p. 264.
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O bem humano é algo que encontramos na praxis humana e nao é definivel sem

a situagdo concreta em que se prefere uma coisa a outra. Somente isto, e ndo um
consenso contrafatico, constitui a experiéncia critica do bem. Deve ser reelaborado
até a concretizagdo da situacdo. Como ideia geral, essa ideia de vida justa é vazia.?

Para Gadamer, o saber da razdo pratica também ndo pretende ter uma superioridade
em relacdo ao outro. Ao conceito de razao ou racionalidade esta implicito “que se deve contar
sempre com a possibilidade de que a crenga contraria pode ter razdo, seja no ambito
individual ou social”®®. Gadamer se utiliza do conceito de jogo para ilustrar “a pluralidade
que vai unida ao exercicio da razdo humana de forma igual a pluralidade que sintetiza as
forgas opostas na unidade de um todo”?®, Para Gadamer, o “esquema do didlogo resulta
fecundo utilizando-o corretamente: no intercdmbio das forcas e na confrontacdo das opinides
59204

se constréi uma comunidade que transcende o individuo ¢ ao grupo a que este pertence

Afirma Gadamer mais tarde:

O fato de um dialogo acontecer onde quer que e quando quer que algo ganhe voz,
seja esse algo um outro ou uma coisa, uma palavra, um sinal de chama (Gottfried

Benn), independentemente daquilo sobre o que e daquele com quem se dialoga,

constitui a universalidade da experiéncia hermenéutica®®.

Numa perspectiva proxima a Habermas, Honneth em seu artigo “Sobre o poder
destrutivo do terceiro: a doutrina da intersubjetividade de Gadamer e Heidegger”, faz uma
critica contra o que ele considera o conceito de reconhecimento resultante da hermenéutica
filoséfica de Gadamer. Para Honneth, as simpatias heideggerianas de Gadamer o levaram a
negar a possibilidade de um ponto de vista normativo e imparcial — de um terceiro- que
medeie 0 encontro do si mesmo e do outro. Por isso conclui que qualquer modelo de
reconhecimento limitado pela nocéo de experiéncia hermenéutica de Gadamer somente esta
pensado para relagfes proximas e pessoais com 0S outros®®. Para Honneth, a posicdo de
Gadamer segue sendo demasiado limitado para combater as condi¢des de vida moderna que

levam a invisibilidade social.

21 GADAMER, Hans-Georg. Réplica a hermenéutica e critica da ideologia (1971). In: .V.M.11, p.264.

292 | dem, p. 265.

293 |hidem, p. 265.

2% |pidem, p. 265.

25 GADAMER, Hans-Georg. Desconstrugdo e hermenéutica (1988). In: .H.ER, p. 152.

2% HONNETH, Axel. On the destructive Power of the third: Gadamer and Heidegge’s doctrine of
intersubjectivity, p. 6. Este ensaio foi publicado inicialmente em um volume dedicado a Gadamer, pelo seu
centenario. Sua inclusdo na recente publicacdo de Invisibilidade sugere que Honneth considera que suas
preocupacBes programaticas, expostas neste livro, sdo relevantes e apoiam sua critica de Gadamer.
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A critica de Honneth a hermenéutica de Gadamer, de certo modo, esta associada ao

seu interesse por uma noc¢do normativa de progresso moral. Em alguns de seus trabalhos
recentes Honneth indica que a exigéncia de progresso moral se impde quando surgem disputas
e conflitos sociais devido a certas falhas no reconhecimento dos outros. Honneth sugere que
para levar a cabo uma demanda por um progresso moral é necessario recorrer a um ponto de
vista normativo e imparcial, isto €, a um ponto de vista associado com um conceito geral e
moral de ser humano que pode ser aplicado em maior numero de préaticas sociais e legais.
Neste sentido, o reconhecimento e a resolucdo de disputas e conflitos entre partes parece
necessitar de um terceiro ponto de referéncia que pode ser concedido por aqueles envolvidos
como critério para suas relagdes e suas lutas.

O aspecto central da critica de Honneth, neste sentido, tem a ver com o fato de
Gadamer preferir as relacdes caracterizadas por proximidade e intimidade, alcancadas através
do tempo gracas a encontros diretos e a didlogos com o outro em detrimento daquelas relacdes
entre 0 eu e 0 outro mediados por complexas institui¢cfes politicas ou legais. A consequéncia
disto, para Honneth, é que esta pré-decisdo de Gadamer ligada a este tipo de relacGes
préximas ndo somente assinala seu provincialismo heideggeriano, mas ndo responde as
demandas do reconhecimento politico e legal e, portanto, ndo reconhece a necessidade de
superar a invisibilidade social. A hermenéutica de Gadamer ndo ¢, entdo, “um processo de
civilizagdo dos motivos da filosofia de Heidegger, e uma transformacdo destes em uma

»20" ‘mas uma visdo de reconhecimento que somente

abertura ao mundo de carater cosmopolita
nos fala sobre nossas relagdes proximas e pessoais com 0s outros.

A critica de Honneth, no entanto, ndo leva em conta o nlcleo das preocupagdes
filosoficas de Gadamer. A associacdo gadameriana das relacfes proximas entre o si mesmo e
outro ndo se derivam do provincialismo heideggeriano, mas do cuidado incessante pela
finitude que encontramos na vida préatica. Desde este ponto de vista Gadamer pode sustentar
que o reconhecimento que surge das relagdes proximas da amizade, por exemplo, joga um
papel fundamental no estabelecimento e promogédo da deliberacdo politica e a formacgédo da

opini&o®®,

27 HONNETH, Axel. On the destructive Power of the third: Gadamer and Heidegge’s doctrine of
intersubjectivity, p. 6

2% Trataremos deste assunto mais acuradamente no terceiro capitulo quando trataremos da hermenéutica
filosofica como uma proposta quase cosmo-politica de dialogo de culturas.
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3.1.2 A critica ao déficit de alteridade ou outridade da hermenéutica: Derrida

A questdo central em torno do qual gira a critica de Derrida®® é a suspeita de que no

didlogo hermenéutico nds ainda temos os fundamentos do sentido. Na visdo de Derrida, 0s
fundamentos assimilam a diferenca e a hermenéutica fica dentro da metafisica. Ela é ainda a
afirmacdo do mesmo — ou como Derrida fala — da vontade do mesmo se realizar no outro.
Derrida chama a hermenéutica de Gadamer de “a metafisica da vontade”*'°. Gadamer, no
entanto, ndo concorda com esta critica e afirma que Derrida esquece que uma das dimensdes
fundamentais da linguagem é sua natureza comunicativa e sua dialogicidade. Para Gadamer,
toda a linguisticidade € dialdgica, pois nenhuma expressdo de sentido € autdbnoma, mas
implica necessariamente um interlocutor. O homem dialoga e se obriga a encontrar-se com a
compreenséo do outro, que pode ser distinta de sua e, inclusive, contradizer-lhe #*.

Estas criticas ou suspeitas de Derrida podem ser reunidas em trés momentos. A
primeira se refere a boa vontade de consenso, uma boa vontade a que alguém se sente atraido
e que de alguma forma esté pressuposta em toda a ética e em certa interpretacdo da concepcao
kantiana de dignidade humana®*?. A segunda suspeita recai sobre a integracdo da
hermenéutica psicanalitica na hermenéutica geral, ou melhor, que Gadamer queira estender as
formas classicas ingénuas de compreensdo até a hermenéutica psicanalitica. A terceira
suspeita recai sobre o contexto interpretativo. Para Derrida, ndo basta uma mera ampliacdo do
contexto interpretativo, mas exigi-se “uma ruptura ou uma reestrutura¢do geral do contexto e
do proprio conceito de ‘contexto’®*®. Para Derrida, este conceito de contexto gadameriano,
geralmente, relacionado a vivéncia ou a experiéncia do dialogo vivo, é um dos conceitos mais
decisivos e, a0 mesmo tempo, mais problematicos. Derrida suspeita que esta vivéncia ou

didlogo vivo pode ser sistematica ou ndo. Pergunta-se: “Que ¢ o contexto, neste sentido, e que

29 Os textos deste encontro foram editados por Philippe Forget com o titulo Text und Interpretation. Munich:
Fink, 1984. Posteriormente foram editados em lingua inglesa por Diane P. Michelfelder e Richard E. Palmer,
com o titulo Dialogue & Deconstruction. SUNY, State University of New York Press, 1989. Os textos também
podem ser encontrados no espanhol em RAMOS, Antonio Gomes (Org). Didlogo y desconstruccion: los limites
del encuentro entre Gadamer y Derrida. Cuaderno Gris, N° 03, 1998. Disponivel em:
http://dialnet.unirioja.es/servlet/listaarticulos?tipo_busqueda=EJEMPLAR&revista_busqueda=10850&clave bus
gueda=163625. Acesso em: 10/10/2011.

210 DERRIDA, Jacques. Las buenas voluntades de Poder (Uma respuesta a Hans- Georg Gadamer). In: RAMOS,
Antonio Gémes (Org.). Dialogo y desconstruccion: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida. Cuaderno
Gris, N° 03, 1998, p. 43.

' GADAMER, Hans-Georg. Texto e interpretacao. In: . V.M.I1, p. 325.

212DERRIDA, Jacques. Las buenas voluntades de Poder (Uma respuesta a Hans- Georg Gadamer). In: RAMOS,
Antonio Gémes (Org.). Dialogo y desconstruccidn: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida. Cuaderno
Gris, N° 03, 1998, p. 43.

213 |dem, p. 43 e 44.



http://dialnet.unirioja.es/servlet/listaarticulos?tipo_busqueda=EJEMPLAR&revista_busqueda=10850&clave_busqueda=163625
http://dialnet.unirioja.es/servlet/listaarticulos?tipo_busqueda=EJEMPLAR&revista_busqueda=10850&clave_busqueda=163625
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é, em rigor, a ampliacdo de um contexto? Consiste em uma amplia¢do continua ou em uma

reestruturacio descontinua?”?**. Derrida questiona o contexto de vivéncia ou dialogo vivo de
Gadamer e pergunta se a condicdo do Verstehen, em lugar de ser o continuum de uma
‘relagdo’ (...) ndo consiste melhor na interrupcdo da mesma, em uma determinada relacdo de
interrupcdo, na suspensdo de toda mediacdo®™.

Em Pese a todo o poder da boa vontade, Gadamer responde que € muito dificil saber o
que Derrida quer dizer quando ele acusa a hermenéutica de ser um projeto que pretende
controlar e se apropriar do significado. Diante da critica derridaiana que a compreensdo
estaria ligada a Metafisica e ao conceito kantiano de boa-vontade, Gadamer afirma que a boa-
vontade lembra o que Platdo chama de eumenéis elenchdi, isto é, “ndo se trata de ter razdo a
toda custa, e rastrear, por isso, 0s pontos débeis do outro; antes bem se tenta fazer o outro tdo
forte como seja possivel, de modo que seu dizer se converta em algo evidente. Parece-me que
tal comportamento ¢é essencial para qualquer entendimento”?'®. Para Gadamer, esta questdo da
compreensdo ndo tem nada a ver com ética. Para ele os seres imorais também se esforcam
para compreender-se mutuamente. Quem abre a boca quer que lhe compreendam. De outra
forma ndo falaria e nem escreveria. Pergunta-se Gadamer: “Derrida me dirige umas perguntas
e, ao fazé-las, tem que pressupor que estou disposto a compreendé-lo. E isto ndo tem
absolutamente nada a ver com a boa-vontade kantiana; mas com a diferenca entre dialética e
sofistica”?".

Gadamer reclama também da falta de compreensédo de Derrida ao lhe imputar o fato de
querer integrar a hermenéutica psicanalitica na hermenéutica geral, ou melhor, querer estender
as formas classicas ingénuas da compreensdo a hermenéutica psicanalitica. O objetivo de
Gadamer era justamente o inverso, mostrar que a interpretacdo psicanalitica se move em uma
direcdo totalmente distinta e ndo quer compreender o que alguém quer dizer, mas o que ndo
quer dizer ou ndo quer confessar. Esta é, para Gadamer, uma ruptura e nao outro método que
quer compreender o mesmo. Para Gadamer, € possivel aproximar os enunciados que se
proferem também com uma intencdo totalmente distinta daquela com que se pode alcangar um

entendimento.

2“DERRIDA, Jacques. Las buenas voluntades de Poder (Uma respuesta a Hans- Georg Gadamer). In: RAMOS,
Antonio Gémes (Org.). Dialogo y desconstruccidn: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida. Cuaderno
Gris, N° 03, 1998, p. 44.

213 |pidem, p. 44.

216 GADAMER, Hans-Georg. Pese a todo, el poder de La buena voluntad. In: RAMOS, Antonio Gémes (Org.).
Dialogo y desconstruccion: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida. Cuaderno Gris, N° 03, 1998, p.
45.

7 Ibidem, p. 45.
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Quanto ao questionamento derridaiano de que era probleméatico o discurso de

Gadamer sobre o contexto de vida e da posi¢cdo fundamental do didlogo vivo, Gadamer
enfatiza que desde Platdo a l6gica da pergunta e da resposta tem servido ndo apenas para
alcancar acordos, mas também para eliminar falsos acordos, incompreensdes e interpretacdes
erroneas. Para Gadamer, fica justificado, portanto, que se parta desse processo de acordo que
se vai formando e transformando, quando se tem de descrever em suas funcdes a linguagem e
sua possivel fixacdo escrita. Isto para Gadamer ndo é metafisica, mas o pressuposto que
qualquer interlocutor em uma conversacdo necessita ter. Também Derrida, como observa
Gadamer, fala e escreve para ser compreendido. E neste sentido que Gadamer afirma que néo
bastam solidariedades que unem os seres humanos entre si e as tornam interlocutoras de uma
conversacao para a compreensdo. Duas pessoas necessitam para tanto entrar num didlogo
inacabavel. O mesmo vale para cada um, para o didlogo interno da alma consigo mesma. E

Gadamer conclui desculpando-se com Derrida por sua tentativa de compreendé-lo:

Cada leitura que busca compreender é somente um passo por um caminho que ndo
leva a nenhum final. Quem vai por este caminho sabe que nunca acaba com o texto;
aceita o impacto. Se um texto poético lhe tem tocado de tal modo que, ao final, lhe
entra e se reconhece nele, isto ndo supde assimilagdo e autoconfirmagdo. Alguém se

entrega para encontrar-se. Ndo creio estar tdo distante de Derrida quando assina-lo

que ndo se sabe de antemao mais que o que se encontra **%,

Subterraneo as suspeitas derridaianas encontra-se o0 ponto de partida de Gadamer. Aos
olhos de Derrida, a hermenéutica filoséfica continua apoiando o que ha de pior em Heidegger
e, exatamente por isso, continua enredado na metafisica, é logocentrista e fonocentrista. Ela
esquece a différence. Neste sentido a compreensdo se torna sempre mais uma apropriacao e
procura incluir com isso um encobrimento da alteridade. Para Derrida, a ideia do diadlogo que
somos implica em uma constituigdo, uma presenca, uma intruséo, inclusive, do outro em mim.
Se somos dialogo ndo somos entdo entidades prévias ao didlogo que logo se relacionam em
virtude de si mesmo. Em Points de suspension Derrida assinala que uma certa dissimetria é a
lei da relagcdo com o outro. Esta relagdo com o outro pode ser definida em termos de
monstruoso, um tanto indefinivel e Unheimliches: toda a experiéncia de abertura ao futuro se
prepara a receber o distante, 0 monstruoso, o estranho®®. Este é o carater mesmo do

acontecimento que tem tomado a forma do inaceitavel, ou seja, do intoleravel, do

¥ GADAMER, Hans-Georg. Pese a todo, el poder de La buena voluntad. In: RAMOS, Antonio Gémes (Org.).
Dialogo y desconstruccion: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida. Cuaderno Gris, N° 03, 1998, p.
47.

219 DERRIDA, Jacques. Points de suspension, 1992, p. 400.
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220 A irrupgdo do distante (o que

incompreensivel, quer dizer, de uma certa monstruosidade
estd mais além) ndo pode ser normalizada, tem o carater de destino-errancia dos envios. E por
isso que, falando de envios, Derrida indica que ndo se pode enviar ao outro por correio nem
risadas, nem lagrimas, nem canc@es. Os trés modos conservam um carater de irrepetibilidade,
que dificulta sua repeticdo para serem enviados e traduzidos. O didlogo hermenéutico ndo
pode querer dar conta do outro ou normalizar 0 monstro do outro gerando ambitos de
possiveis e pacificos acordos, quando o que ha é risco e incerteza. Se ha que escutar ao outro,
ao outro imprevisivel e monstruoso, entdo, nenhum principio de razdo suficiente pode salvar-
nos.

Gadamer, no entanto, afirma que Derrida ndo entendeu que o tema da différence se
reflete no processo da autocompreensdao que “consiste em colocar-Se incessantemente em
questdo, em algo assim como um constante ser-outro”??*, Gadamer insiste também do seu
afastamento de posicdes idealistas ainda na primeira guerra e sua aproximacao de tedlogos
como Karl Barth e Rudolf Bultmann, filésofos como Franz Rosenzweig e Martin Buber e
escritores catdlicos como Teodor Haecker e Ferdinand Ebner. Além do mais, como afirma
Gadamer, os seus proprios trabalhos insistem “na necessidade de que o horizonte de um venha
a se fundir com o horizonte do outro em toda a compreensdo, entdo esta afirmacdo também
ndo visa verdadeiramente a nenhum uno permanente e identificavel, mas essa fusdo acontece

no dialogo que prossegue”??. E, como se estivesse de acordo com Derrida, afirma Gadamer:

Precisamos buscar compreender o outro— e isso significa, precisamos estar
preparados para o fato de ndés mesmos ndo termos razdo. Somente entdo a
compreensdo nos leva além. Assim, também sustentei isso juntamente com Derrida,

até que os pontos de partida e as metas comuns foram se tornando cada vez mais

claros para mim, para além dos limites de nossos modos de apresentagio®?.

Alguns autores, como por exemplo Waldenfels, fizeram coro a esta posi¢éo inicial de
Derrida afirmando que s6 com o desenvolvimento de uma consciéncia filosofica liberta dos
constrangimentos metafisicos, que o outro pode surgir num espaco dialogico, para além de um
esquema de apropriacdo®*. Segundo Waldenfels, contudo, Gadamer néo escaparia a isso, pois

confia que o outro pode ser superado, permanecendo preso a Orbita de Hegel. Esta critica,

20 DERRIDA, Jacques. Points de suspension, 1992, p. 401.

2! GADAMER, Hans-Georg. Romantismo primevo, hermenéutica e desconstrutivismo (1987). In:

H.E.R., p. 142.

222 |bidem, p. 142.

223 |dem, p. 143.

224 WALDENFELS, B. La pergunta por lo extrafio. Logos: Anales del Siminario de Metafisica, v. 32, n. 1, p.

85-98, 1998.
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como afirma Nadja Hermann, expde os limites daquilo que é apreensivel, ou seja, é

possivel um entendimento do outro sem submeté-lo aos nossos esquemas interpretativos? A
ideia de conceber o outro ja ndo esta presa a nossa estrutura epistemolégica?225

James Risser ressalta, no entanto, o fato que Gadamer tem plena consciéncia que a
interpretacdo, ao buscar a compreensdo compartilhada, corre sempre o risco de dominar ou
subordinar o outro. Risser percebe em Gadamer “uma potencialidade para ser outro que esta
além do acordo comum ou compartilhado™®®. A hermenéutica gadameriana nio é, como
suspeitava Derrida, coercitiva e nem a desconstrucao deve ser entendida como um fim em si
mesmo, mas é melhor compreendida conjuntamente com a hermenéutica®*’. Nesta perspectiva
o "dialogo" ndo pode nunca ser submetido a um principio regulador ou ideal de
normatividade. Para Gadamer, a voz do outro sempre constituiu 0 campo hermenéutico da
compreens&o?®, As pessoas ndo entram num di4logo para identificar as fraquezas dos
argumentos do seu interlocutor, mas para reforca-los. Gadamer considera essa boa vontade
como essencial para qualquer compreensdo verdadeira. Ao assumir uma tal postura seriamos
inevitavelmente levados a uma hermenéutica da escuta. Para Gadamer, qualquer interpretacao
que é movida pela vontade de dominar esta fadada ao fracasso. Ditar o significado do outro
em vez de escutad-lo, ndo € um ato de compreensdo. O ato de ouvir é entdo caracterizado por
ter uma potencialidade produtiva. A escuta é crucial para o dialogo e para a l6gica da pergunta
e resposta.

Para Gadamer, o individuo ndo pode jamais conhecer de anteméo o que ele ou ela irdo
descobrir sobre ele mesmo ou ela mesma. O mesmo pode ser dito, entdo, sobre uma nova
tentativa de compreender a outra cultura. A hermenéutica ndo pretende controlar a outra
cultura, mas ouvi-la para compreendé-la como um outro de modo que n6s possamos emergir
transformados de um tal encontro. Derrida acredita que nesta tentativa de compreender outras
culturas, mundos da vida a diferenca seja assimilada e absorvida pelo ato de compreensdo. No
entanto, ndo € isso que acontece, pois como Gadamer sublinha precisamos “aprender a deter-
nos ante o outro e sua diferenca, assim como ante a natureza e as culturas organicas de povos
e estados, e a conhecer 0 outro e 0s outros como 0s outros de nds mesmos, a fim de alcancar

uma participagio reciproca”??.

225 HERMANN, Nadja. Breve investigacéo genealdgica sobre o outro, p. 144.

26 RISSER, James. Hermeneutics and the Voice of The Other: Re-Reading Gadamer's Philosophical
Hermeneutics, p. 16.

227 | dem, p. 169.

228 |dem, p. 182.

22 GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. Heranca e futuro. In: . L. H. E., p.40.
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Estudiosos como Jean Grondin tém alertado para as mudangas que ocorreram no

pensamento de Gadamer ap0s a critica de Derrida e, a0 mesmo tempo, com a réplica de
Gadamer, o reconhecimento derridaiano a hermenéutica. Depois que Gadamer esclareceu a
Derrida, em 1993, que o horizonte de sentido da hermenéutica ndo € universal, ao contrario, €
algo que nunca se alcanca, houve um reconhecimento maior do ultimo a hermenéutica. Desde
a perspectiva de Gadamer se tratava de um compreender aberto ao outro. Grondin acentua que
0s questionamentos de Derrida levaram a uma revisdo gadameriana do conceito de
compreensdo. “No Gadamer tardio o compreender ja ndo parecia mais um ‘aplicar’, ou uma
apropriacdo do outro, mas um reconhecer que o outro pode seguir tendo razdo contra mim”*®.
Assim o Gadamer tardio falou sempre mais dos limites do compreender, dos limites da
linguagem, definindo como principio principal da hermenéutica filoséfica ndo o fato que o
compreender pode encontrar sempre palavras para aquilo que procura captar, mas que “nds
nunca podemos dizer tudo aquilo que gostariamos de dizer™?!,

No final de Destruicdo e Desconstrucdo Gadamer havia escrito que o didlogo que
continuamos em nosso proprio pensamento deveria buscar sempre o seu interlocutor.
Especialmente se este interlocutor é radicalmente distinto. “Quem valoriza muito a
desconstrucao e insiste na diferenga, se encontra no comec¢o de um dialogo, nao no final”?%,

Anos depois, na ocasido da morte de Gadamer, Derrida recorda e cita a Ultima frase e escreve

estas palavras que figuram nas primeiras paginas de uma de suas Gltimas obras, Béliers:

N4o sei se tenho direito, sem presuncdo, a falar de um dialogo entre Gadamer e eu.
Porém, por pouco que o tentei, repetirei, pois, que este dialogo foi primeiro interior e
unheimlich. O segredo do que mantém este Unheimlichkeit, aqui, neste mesmo
instante, é que este dialogo interior provavelmente tem guardado viva, ativa, feliz, a
tradicdo do que pareceu interrompido do exterior, me refiro em particular no espago
publico. No foro interno que ndo se fecha jamais, esta entrevista tem guardado,
quero cré-lo, a memoéria de um mal entendido com uma constancia notavel. Ha
cultivado e salvado o sentido escondido desta interrupcdo de forma ininterrupta,
silenczi:?ssa, ou ndo, — para mim mais frequentemente interior e aparentemente
muda“”.

Derrida fala com respeito do dialogo ininterrupto que de alguma forma ha mantido
com Gadamer. Inclusive ai onde todos enxergaram um desencontro, inclusive Gadamer, ele

gostou ainda mais da ocasido. Porém insiste que este didlogo ininterrupto ndo evita a continua

%0 GRONDIN, Jean. Hans-Georg Gadamer. Una biografia. Barcelona: Herder, 2000, p. 433.

1 GADAMER, Hans-Georg. Europa e o oikoumene (1993). In: . H.E.R. p. 290.

2 GADAMER, Hans-Georg. Destruic&o e desconstrucéo (1986). In: . V.M.II, p. 359.

233 DERRIDA, Jacques. Béliers. Le dialogue ininterrompu: entre deux infinis, Le poeme. Paris: editora Galilée,
2003, p. 19.
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interrupcdo: o julgamento desde fora pelos assistentes do dialogo, a propria ansiedade, o

umheimlich que resta como experiéncia do encontro, finalmente a propria interrupcdo da
morte de Gadamer. Dialogamos, parece dizer, porém, permita-me que experimente sempre
neste didlogo uma certa Umheimlichkeit, uma ansiedade, uma interrupcao, a presuncao de

uma morte inclusa.

3.2 Para além do Objetivismo e Relativismo: incomensurabilidade, pertenca,

solidariedade e dialogo critico — Richard Bernstein

Richard Bernstein percebe na hermenéutica gadameriana uma critica as pretensoes de
universalidade e normatividade. Para ele hd um mal-estar na vida intelectual que se expressa
por contrastes extremos tais como racionalidade e irracionalidade, objetividade e
subjetividade, realismo e antirrealismo, universalidade e relativismo.”** Neste sentido, o
trabalho de Gadamer, em Verdade e Método, poderia ter sido intitulado Para além do
objetivismo e relativismo porque ele expbe o que ha de errado com o tipo de pensamento que
se move entre estes polos opostos e abre-nos para um novo modo de pensar e entender que
revela que o nosso estar ou ser no mundo € distorcido quando impomos 0s conceitos de
objetivismo e do relativismo®®. Bernstein critica o conceito ilustrado de razio e aponta para o
surgimento de um novo conceito de racionalidade que ndo supde critérios de demarcacao
universais como sua premissa, isto é, de um conceito que incorpora a contingéncia e a
historicidade intrinseca do conhecimento e os valores humanos. S&o necessarias formas novas
de racionalidade, mais respeitosas com a pluralidade. Conceitos como outridade,
incomensurabilidade, alteridade, differénce representam um “estado de desconstrugdo,
desestabilizacdo, ruptura e fratura — de resisténcia a todas as formas de totalidade abstracta,
universalismo e racionalismo”?%.

Para Bernstein, se voltarmos para o inicio da filosofia ocidental, perceberemos que um
dos problemas mais instigantes trata do uno e do multiplo ou da identidade e da diferenca. Os
filosofos desde o inicio se preocuparam por compreender 0 que estd subjacente a
multiplicidade, a diversidade, a contingéncia, e & singularidade. “Ha alguma unidade

essencial, fundamental, que abarca toda esta multiplicidade? Ha algo Unico, eidos, universal,

24 BERNSTEIN, Richard J. Beyond Objectivism and Relativism: Science, Hermeneutics, and Praxis.
Philadelphia: Universtity of Pennsylvania Press, 1985, p. 1.

5 |dem, p. 37.

236 BERNSTEIN, Richard J. Uma revisién de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n°
3,1991. p.5.
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forma, género, que seja essencial para a multiplicidade dos particulares?”*’. Na tradicdo da

filosofia e metafisica ocidental a corrente dominante foi aquela que privilegiou a unidade e
universalidade em detrimento da contingéncia, multiplicidade e singularidade. Este problema
do uno e mdltiplo, identidade e diferenca ndo aparece somente na metafisica, mas também na
epistemologia, na ética, na politica e na religido. Bernstein afirma que o proprio debate entre

comunitaristas e anticomunitaristas pode ser entendido nesta perspectiva:

Os anti-comunitaristas sdo profundamente suspeitos para qualquer exigéncia que
comprometa a independéncia e a irredutibilidade ontoldgica dos individuos,
enquanto que 0s comunitaristas argumentam que uma teoria do individuo ou do
sujeito que ndo reconheca a realidade dos lagos comuns compartilhados que unem
aos individuos conduz a uma compreensdo superficial e inadequada da vida social e
politica®®,

O problema é que, como afirma Bernstein, o pensamento ocidental se constituiu sobre
a base de uma falsa dicotomia. Dentro destes marcos ndo podia escapar-se da alternativa entre
“alguma forma de objetivismo, buscar um sustento ultimo para o conhecimento, a ciéncia, a
filosofia e a linguagem; ou bem nos vemos conduzidos inelutavelmente ao relativismo,
ceticismo, historicismo e nihilismo™?*°. O realismo metafisico e teorias subjetivistas como as
de Kant e Husserl, empenhadas em encontrar os fundamentos do conhecimento e da filosofia
podem ser compreendidas como objetivismo. Teorias opostas, que ndo se apresentam como
fundamentadoras, sdo compreendidas como relativistas. Para Bernstein, tanto o objetivismo
como o relativismo se encontram interconectados e se supem mutuamente. Ambos partem de
pressupostos comuns que derivam da perspectiva cartesiana de encontrar os fundamentos
indubitaveis da filosofia. Ao descobrir que ndo existe ponto arquimédico, que estamos
inevitavelmente enredados no contexto, na histéria ou contingéncia, ndo sobra outra
alternativa racional. Porém, o relativismo, também ndo se apresenta como uma alternativa
filoséfica mais estavel. Este conduz sempre a falacia relativista: porque implicita ou
explicitamente o relativista afirma que sua postura é verdadeira e assim também assegura que
toda verdade é relativa, que o que se toma como verdadeiro pode ser também falso. Em
consequéncia, o relativismo pode ser tanto verdadeiro como falso. Alguém nédo pode sustentar

a causa do relativismo sem ao mesmo tempo critica-10>.

231 BERNSTEIN, Richard J. Uma revision de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n®
3, p. 5-25, 1991, p.6.

2% |bidem, p.6.

2% BERNSTEIN, Richard J. Beyond Objectivism and Relativism, p. 2 e 3.

0 |dem, p. 8.
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Na perspectiva cartesiana toda a ideia de contingéncia inevitavelmente aparece

como irracional. Porém, o irracionalismo também ndo pode ser sustentado como teoria
filoséfica, dadas as contradicbes que carrega, obrigando o pensamento a oscilar
permanentemente entre ambos 0s polos. Para escapar desta dicotomia Bernstein recomenda
radicalizar seu antagonismo a fim de alcancar o fundamento subjacente a tal contradi¢do para
poder corroé-la criticamente em suas bases. “Devemos exorcizar a ansiedade cartesiana ¢
assim a causa mesma da oposicdo entre objetivismo e relativismo perde toda sua
credibilidade™**".

Para Bernstein, a filosofia atual estd presenciando um momento em que o modelo
cartesiano estd em crise e surge a emergéncia de um movimento filoséfico que nos conduz

7242 Este fendmeno se manifesta

“mais além do objetivismo e do relativismo
fundamentalmente no surgimento de um novo conceito de racionalidade que ndo supde ja
critérios de demarcacao universais como sua premissa, isto €, de um conceito que incorpora a
contingéncia e a historicidade intrinseca do conhecimento e os valores humanos. Para
Bernstein este giro se tornou evidente no &mbito da epistemologia das ciéncias, especialmente
na interpretacdo do conceito kuhneano de incomensurabilidade e em filosofias como de
Gadamer, Habermas, Arend e Rorty.

Para Bernstein, o conceito de incomensurabilidade ndo pode ser interpretado como
uma forma mais sofisticada de relativismo, obscurecendo seu significado real. Kuhn nunca
afirmou que o método cientifico estivesse fundado irracionalmente. A ideia de
incomensurabilidade questiona a imagem tradicional de ciéncia como um desenvolvimento
acumulativo, porém ndo sup@e a incomparabilidade entre paradigmas, nem nega a existéncia

de decisoes racionais. Afirma Bernstein:

Em sintese, podemos dizer que na teoria de Kuhn os paradigmas rivais sdo
incompativeis logicamente (e, portanto, se encontram realmente em conflito mdtuo);
incomensuraveis (e, portanto, ndo podem medir-se ponto por ponto); e comparaveis
(suscetiveis de ser comparados entre si de multiplas formas sem necessidade de que
exista sempre algo em comum entre eles, isto €, grades fixas pelas quais seja

possivel medir o progresso)?*.

2! BERNSTEIN, Richard J. Beyond. Objectivism and Relativism, p.19.
22 1bidem, p. 19-20.
3 |dem, p. 86.
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Esta comparabilidade permite fazer avaliagGes racionais na aceita¢cdo ou negagéo de

teorias. Porém, dada a sua incomensurabilidade, a racionalidade que neste caso se pde em
Jogo ja ndo pode ser concebida em um sentido estritamente l6gico-tedrico, isto €, ndo pode ser
reduzivel aos modelos de prova dedutiva ou generalizacdo indutiva. Tal nocdo de
racionalidade, para Bernstein, leva em seu bojo consideragdes de indole préatica (valoragdes) e
normativa (a definicdo de conceitos, estandares, problemas etc.) que podem ser
argumentaveis, porem, ndo descansam em padrfes indubitiveis. Bernstein cita o conceito
kuhneano de persuasdao “a partir do qual procurava distinguir as formas de persuasdo e
argumentacdo racional que tem lugar nas comunidades cientificas daquelas formas de
persuasio irracional, que segundo seus criticos, ele havia sustentado.?**. A questdo, no entanto
¢ que “os desacordos entre Kuhn e seus criticos, quando sdo reexaminados, comecam a
parecer mais como diferencas de énfase que como rupturas absolutas”®.

Para Bernstein, o conceito de Incomensurabilidade de Thomas Kuhn, aplicado a
teorias, insistia que ndo h& uma linguagem comum dentro da qual estas podem ser
expressadas por completo e que, portanto, ndo poderia ser utilizado para compara-las ponto
por ponto**. Para Bernstein é necessério que se recorde o contexto em que Kuhn introduziu o
conceito de incomensurabilidade e se distinga com precisdo entre comensurabilidade,

compatibilidade e comparabilidade. Afirma Bernstein:

24 BERNSTEIN, Richard J. Beyond. Objectivism and Relativism, p. 53.

5 |dem, p. 22.

246 KUNHN, Thomas. A estrutura das revolugdes cientificas. 62 ed. Sdo Paulo: editora Perspectiva, 2001, p. 190.
Quanto a incomensurabilidade dos paradigmas ¢é interessante confrontar com esta passagem: “Em um sentido
que sou incapaz de explicar melhor, os proponentes dos paradigmas competidores praticam seus oficios em
mundos diferentes. Um contém corpos que caem lentamente; o outro péndulos que repetem seus movimentos
sem cessar. Em um caso, as solug¢fes sdo compostos; no outro, misturas. Um encontra-se inserido numa matriz
de espago plana; o outro em uma matriz curva. Por exercerem sua profissdo em mundos diferentes, os dois
grupos de cientistas veem coisas diferentes quando olham de um mesmo ponto para a mesma dire¢do. Isso nédo
significa que possam ver o que lhes aprouver. Ambos olham para 0 mundo e o que olham n&o mudou. Mas em
algumas éareas veem coisas diferentes, que s&o visualizadas mantendo relac@es diferentes entre si. E por isso que
uma lei, que para um grupo ndo pode nem mesmo ser demonstrada, pode, ocasionalmente, parecer
intuitivamente 6bvia ao outro. E por isso, igualmente, que antes de poder esperar o estabelecimento de uma
comunicagdo plena entre si, um dos grupos deve experimentar a conversdo que estivemos chamando de alteracdo
de paradigma. Precisamente por tratar-se de uma transi¢do entre incomensuraveis, a transicdo entre paradimas
em competicdo ndo pode ser feita passo a passo, por imposicdo da Logica e de experiéncias neutras. Tal como a
mudanca da forma (Gestalt) visual, a transicdo deve ocorrer subitamente (embora ndo necessariamente num
instante) ou entdo ndo ocorre jamais”.
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Kuhn nunca pretendia rejeitar que os paradigmas-teorias podem ser comparados

— inclusive racionalmente comparados e avaliados. Ao insistir na
incomensurabilidade seu propdsito principal era o de indicar as formas em que os
paradigmas-teorias podiam e ndo podiam ser comparados. Ademais a
incompatibilidade ndo deve confundir-se ou ser assimilada com a
incomensurabilidade, ja que a incompatibilidade é um conceito l6gico que pressupde
— como faz notar o préprio Kuhn — uma linguagem comum em que podemos
especificar relacdes I6gicas incompativeis®*’.

Além de destacar a contribuicdo de Kuhn no debate sobre incomensurabilidade,
Bernstein também discutiu brevemente o significado de Donald Davidson atraves do artigo
classico “On the Very Idea of a Conceptual Schem” (Sobre a ideia mesma de esquema
conceptual). Davidson questiona ai a inteligibilidade da ideia de esquema conceitual, uma
estrutura, um paradigma que se pressupde, mas que raramente é examinado criticamente nos
debates sobre incomensurabilidade®®,

Na visdo de Bernstein, a auséncia de padrdes universais de comparacao, para Kuhn,
ndo significa autoclausura, mas abertura openness®®®. Esta teoria ndo pretende ser uma teoria
de significado, mas se refere exclusivamente a problemas e estandares “cientificos com
aliangas competitivas em algumas areas sobre coisas diferentes, porém entre eles se conserva
um terreno comum constituido por um sentido de comunidade que possibilita o entendimento
muatuo”?. Estas questdes representam para Bernstein uma familiaridade com as filosofias
contemporaneas, especialmente, dentro delas, as correntes da hermenéutica. O conceito
kuhniano mais complexo de comunidade teria sua contrapartida na nocdo de tradicdo de
Gadamer. De acordo com este, a natureza dialdgica do homem ndo significa um mero
entendimento objetivo do que nos é estranho. Ndo podemos desprender-nos de Nnossos
preconceitos, a ideia de uma transparéncia comunicativa é uma abstracdo que contradiz nosso
ser-no-mundo.

Da mesma forma que Kuhn distingue entre incomensurabilidade e incomparabilidade
também Gadamer distingue entre preconceitos legitimos e ilegitimos. E os preconceitos séo a
base de nossa abertura a0 mundo®*. Estamos sempre j& inseridos em uma tradicéo, que, ao

mesmo tempo que possibilita nosso horizonte de visibilidade, permite seu enriquecimento

247 BERNSTEIN, Richard J. Uma revision de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n°
3,1991.p.8.

248 ¢f. com DAVIDSON, Donald. On the Very Idea of a Conceptual Scheme. Proceedings and Addresses of the
American  Philosophical ~ Association, Vol. 47, (1973 - 1974), p. 5-20. Disponivel em:
http://www.jstor.org/stable/3129898 Acesso: 10/04/2011.

249 BERNSTEIN, Richard J. Beyond. Objectivism and Relativism, p. 91.
250 Idem, p. 82.
201 Idem, p. 129.
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mediante a melhor compreensdo daqueles que nos sdo diferentes, isto é, mediante a fusao

de horizontes (Horizontverschmelzung). Dar razdo deste processo é precisamente a tarefa da

hermenéutica:

A tarefa da hermenéutica é encontrar recursos em nossa linguagem e experiéncia
que nos capacitem para entender aqueles inicialmente estranhos sem impor
preconceitos cegos ou ilegitimos sobre eles. Se estivermos confrontados a algo tao
distante que ndo tivesse nada em comum com nossa experiéncia ou linguagem,

nenhuma afinidade de nenhum tipo, entdo n&o teria sentido falar de entendimento®=.

Para Bernstein, o termo Zugehdrigkeit (pertenca) é o que melhor representa a nogdo na
qual a vida comum esté enraizada, do mesmo modo que os valores compartilhados de uma
comunidade cientifica dada unem os praticantes ou seguidores de paradigmas

incomensuraveis entre si. “A tarefa efetiva da consciéncia histdrica é a de tornar explicita a

59253

afinidade historica ou pertenga”°, conclui Bernstein. Tal concepc¢do dialégica de praxis

humana se encontraria no seio do movimento atual em diregdo mais além do objetivismo e do

254

relativismo e que contaria com Gadamer, Habermas, Arend, entre outros®>". Afirma Bernstein:

Cada um destes pensadores aponta, de diferente modo, a conclusdo de que
experiéncias e modos de entendimento compartilhados, praticas intersubjetivas,
sentidos de afinidade, solidariedade e lagos afetivos tacitos que nos ligam em uma
comunidade a outros individuos devem j& existir. H& algo assim como um circulo
aqui, comparével a circulo hermenéutico. A chegada a existéncia de uma forma de
vida comum que pode fortalecer a solidariedade, a liberdade publica, o desejo a falar
e a escutar, o debate mdtuo e o compromisso com a persuasdo racional pressupfe

formas incipientes de dita vida comum?®®.

E por isso que Bernstein afirma que a hermenéutica € o cultivo do dialogo, alternativa

»2% que privilegia na filosofia a

Unica a “violéncia do acolhedor abrago imperialista da Razao
unidade e a totalidade. Trata-se de reconhecer a radical e incomensuravel singularidade do
outro e de recuperar um sentido de pluralidade que desafie qualquer facil reconciliacéo total.
Sabendo que sempre sera possivel ndo fazer justica a alteridade do outro devemos resistir a
dupla tentagéo de assimilar superficialmente o outro, e a0 mesmo tempo, de rechagar como

insignificante e nociva a alteridade do outro. E por isso que Bernstein afirma:

252 BERNSTEIN, Richard J. Beyond. Objectivism and Relativism, p. 142.
253 ., .
Ibidem, p. 142.
254 Idem, p. 230.
295 Idem, p. 42.

2%6 BERNSTEIN, Richard J. Beyond. Uma revision de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad.
Isegoria, n° 3, 1991, p. 18.



78

Estou de acordo com um tema que tem sido central tanto para Gadamer como
para Derrida — que somente através de um encontro comprometido com o outro, com
a outridade do outro, se alcanca uma compreensdo mais informada e de maior
textura das tradigbes as quais nos pertencemos. E por meio de nossos encontros
auténticos com o que é outro e estranho como podemos avancar em nossa
autocompreenséo %'

3.3 Entre familiaridade e estranheza o encontro de mundos

A hermenéutica de Gadamer situa-se numa posic¢do intermediaria entre familiaridade e
estranheza. Ela sempre ¢ solicitada quando algo se torna estranho ou pouco familiar. E por
isso que sua principal tarefa é superar abismos ou arrestas e fundir horizontes. Seja o
horizonte do autor e o horizonte do intérprete, do horizonte do texto e o horizonte do leitor, do
horizonte cultural do outro mundo ou estranho ao horizonte cultural do meu mundo. Nessa
tensdo entre familiaridade e estranheza se da a tarefa hermenéutica da compreensao que abre
um horizonte novo, onde o sujeito se expBe ao outro, € por ele interrogado. Segundo

Gadamer, a traducdo de textos € exemplar da tensdo que ocorre em toda a compreens&o:

Nela o estranho se faz prdprio, quer dizer, ndo permanece como estranho, nem
incorpora a prépria linguagem mediante a mera acolhida de seu carater estranho,
sendo que se fundem os horizontes de passado e presente hum constante movimento
como que 0 que constitui a esséncia da compreenséo®®.

Neste sentido pode-se dizer que o outro e o estranho sempre tiveram um papel
decisivo para a hermenéutica, especialmente por meio das categorias estranheza e
familiaridade, constitutivas da compreensdo. O estranho, como afirma Nadja Hermann, “na
medida em que nos tira do habitual e do familiar, cria as condi¢des para quebrar a unidade
inquestionavel que nos é dada pelo pertencimento a uma tradicdo (familiaridade)”?*°. Pelo
estranhamento surge a oportunidade do didlogo. A ldgica da pergunta e resposta é
compreendida, de tal modo, que o sentido da tradi¢cdo é compreendido a partir das préprias
possibilidades do perguntar, ou seja, encontrar as perguntas e, no texto, encontrar as respostas.
Assim, o proprio horizonte que traz o texto a uma mediacao pode realmente ser entendido em
sua abertura. Esta I6gica da pergunta e resposta, que se encontra em cada conversagédo pura,
ndo se deixa reduzir a logica da pergunta, tal como fora compreendida pelos historicistas,

onde o sentido do texto era reconstruido em seu tempo, mas a logica que procura apresentar

237 BERNSTEIN, Richard J. Uma revision de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n°
3,1991. p.14.

28 GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica (1969). In: .V.M.II, p. 373.

» HERMANN, Nadja. Breve investigacio geneal6gica sobre o outro, p. 143.
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um texto como resposta ao nosso proprio perguntar: “Pois o texto tem que ser entendido
como resposta a um verdadeiro perguntar”?®. E a partir desta "l6gica da pergunta e resposta”
que Gadamer pode, no sentido de um didlogo aberto, criticar a dialética hegeliana enquanto
um “mondlogo de pensar que tenta produzir por antecedéncia 0 que pouco a pouco vai
amadurecendo em cada conversacdo auténtica”?®.

Em contraste com aqueles que ignoram a questdo do outro ou do estrangeiro e aqueles
que exteriorizam a alteridade ou outro a tal ponto que ndo pode haver comunicagdo entre
mundos, a tarefa central da hermenéutica, para Gadamer, é a construcdo de caminhos entre 0s

mundos?®®?

. “O trabalho da hermenéutica é sempre essa transferéncia desde um mundo ao
outro, desde o mundo dos deuses ao dos humanos, desde o mundo de uma lingua estranha ao
mundo da prépria lingua®®. O ponto médio (Zwischen) entre familiaridade e estranheza é,
como afirma Gadamer, “o verdadeiro lugar da hermenéutica™?®,

Na visdo de Gadamer somos constituidos por preconceitos (Vorurteil). Estes
preconceitos, para adquirirem sua validade, devem chocar-se com instancias negativas. S&o
exatamente estes choques (contradicdes) que constituem a experiéncia hermenéutica®®.

Porém, diferentemente de Hegel, para quem a experiéncia da consciéncia tem que conduzir

0 GADAMER, Hans-Georg. V.M., p. 453.

261 |dem, p. 447.

262 N " . . . L ,
Esta pretensdo da hermenéutica gadameriana de construir caminhos ou mediacGes entre 0s mundos é

frequentemente criticada pela sua incapacidade de dar conta da alteridade ou outridade. Argumenta-se que a
superacdo do outro que a fusdo de horizontes pretende, ndo preserva, mas erradica a alteridade; que, no contexto
das preocupagdes sociais contemporaneas a hermenéutica ndo é capaz de ouvir 0 que 0 outro realmente diz.
Assim, Robert Bernasconi critica Gadamer por ndo ser capaz de oferecer o relato de uma experiéncia comum,
que pode ser resumido na seguinte frase: “Vocé ndo pode ser vocé mesmo e compreender-me”. Isto € o que as
mulheres dizem aos homens, os pobres aos ricos, a vitima para o opressor, o alvo do racismo ao racista. De
acordo com Bernasconi, este é o quadro sociopolitico que Gadamer prefere ignorar e sdo também os obstaculos
que a estratégia hermenéutica ndo consegue superar. Confrontar com BERNASCONI, Robert. ‘You Do Not
Know What | Am Talking about’: Alterity and the Hermeneutical Ideal. In The Specter of Relativism: Truth,
Dialogue, and Phronesis in Philosophical Hermeneutics. Ed. By Lawrence Schmidt. Evanston, 1995, p. 178-195.
Pergunta-se, porém, quem ¢é esse “eu mesmo” desprovido de qualquer mudanca possivel, qualquer contato
genuino com o outro? Quem ¢ esse “vocé mesmo”, que por definigdo, nunca pode me compreender? Nao seriam
estas concepcoes implicitas de individualidade e alteridade de Bernasconi, como diria Gadamer, uma espécie de
sonho de Ribinson Crusoe, onde a pretensdo de ter um horizonte fechado que ndo seja também resultado do
contato com outros? E exatamente nesta afirmagdo de Bernasconi que “vocé ndo pode ser vocé mesmo e me
compreender” que se experimenta o pleno significado da hermenéutica de Gadamer. N&do podemos nos contentar
com as experiéncias comuns sociopoliticas de nao ser ouvido, de ignorar o outro, ou da reclamagdo de dominar o
outro sobre o pretexto de abertura. Dai a necessidade de descobrir a si mesmo no outro e o outro em mim que a
fusdo de horizontes pretende alcancgar. A fusdo de horizontes de Gadamer revela uma postura distinta quanto a
relacdo entre ipseidade (o mesmo) e alteridade ou a comunicacdo entre mundos diferentes.

%63 GADAMER, Hans-Georg. Hermenéutica classica e hermenéutica filoséfica. In: V.M.11, p. 95.

4 GADAMER, Hans-Georg. V.M.I, p. 365.

265 Idem, p. 427. Afirma Gadamer: “E nisso reside a abertura fundamental da experiéncia em dire¢do da nova
experiéncia, ndo somente no sentido geral de que os erros encontram a sua corre¢do, mas também no sentido de
que ela se orienta essencialmente para uma confirmagdo continua, tornando-se necessariamente diferente do que
era no caso de faltar essa confirmagao”.
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necessariamente a um saber-se a si mesmo que ja ndo tem nada diferente nem estranho fora

de si, para Gadamer, a verdade da experiéncia contém sempre a referéncia a novas
experiéncias®®. A dialética da experiéncia tem sua prépria consumacdo n&o em um saber
concluinte, mas nesta abertura a experiéncia que € posta em funcionamento pela experiéncia
mesma®®’. Para Gadamer, a experiéncia, como dialética, assenta na negacéo determinada e
isso revela o fato de uma nova experiéncia ndo se limitar a implicar a anulacdo de outra
anterior, mas representar uma fase nova e mais avangada do conhecimento, que compreende
tanto 0 novo conhecimento, como uma conscientizacdo daquele que fora inicialmente
considerado, de forma errada, como verdadeiro: ndo s6é temos agora mais conhecimentos,
como de melhor nivel®®,

Para compreender melhor o processo da fusdo de horizontes precisamos recorrer a
critica de Gadamer a Hegel. Tanto Gadamer como Hegel estdo preocupados com uma fusédo
do presente e da histéria. Gadamer, entretanto, se distancia de Hegel, afirmando que a base da
hermenéutica ndo é a mediacgdo absoluta da histdria e verdade, que a fusdo de horizontes nao é
uma fusédo de todo o passado no presente; que a compreensdo ndo é uma abolicdo da finitude
na infinitude do conhecimento. Os criticos haviam refutado a ideia hegeliana de que o outro

seja experimentado pela consciéncia como outro de mim mesmo e ndo como um tu realmente

%6 GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 431. Afirma Gadamer: “Para Hegel o caminho da experiéncia da
consciéncia tem que conduzir necessariamente a um saber-se a si mesmo que ja ndo tem nada diferente nem
estranho fora de si. Para ele a consumacao da experiéncia ¢ a ‘ciéncia’, a certeza de si mesmo no saber. O padréo
a partir do qual pensa a experiéncia €, portanto, o do saber-se. Por isso a dialética da experiéncia tem de culminar
na superacdo de toda experiéncia, que se alcanga no saber absoluto, isto é, na consumada identidade de
consciéncia e objeto. A partir dai poderemos compreender por que ndo faz justi¢a a consciéncia hermenéutica a
aplicacdo que Hegel faz a histdria, quando considera que esta é concebida na autoconsciéncia absoluta da
filosofia. A esséncia da experiéncia é pensada aqui, desde o principio, a partir de algo no qual a experiéncia ja

estd superada”.

267 ,, . A . a T .
Ibidem, p. 431. “A verdade da experiéncia contém sempre a referéncia a novas experiéncias. Nesse sentido a

pessoa a que chamamos experimentada ndo é somente alguém que se fez o que é através das experiéncias, mas
também alguém que est4 aberto a experiéncias. A consumacdo de sua experiéncia, o ser pleno daquele que ja
conhece tudo, e que de tudo sabe mais que ninguém. Pelo contrario, 0 homem experimentado é sempre 0 mais
radicalmente ndo dogmatico, que, precisamente por ter feito tantas experiéncias e aprendido gragas a tanta
experiéncia, esta particularmente capacitado para voltar a fazer experiéncias e delas aprender. A dialética da
experiéncia tem sua propria consumagdo ndo em um saber concluinte, mas nesta abertura & experiéncia que é
posta em funcionamento pela experiéncia mesma”.

%8 OLIVEIRA, Manfredo Aradjo. Para Além da Fragmentagdo. S&o Paulo: Edicdes Loyola, 2002, p. 43. Afirma
Manfredo: “Precisamente aqui, para Gadamer, estd a enorme atualidade de Hegel e sua aproximagdo a
hermenéutica, uma vez que a sentenga especulativa ndo se situa propriamente no nivel da proposicao; aqui nao
ocorre a atribuicdo de um predicado a um sujeito, portanto o movimento de determinacdo ndo se faz por meio da
vinculacéo da base firme do sujeito, mas aqui o predicado é que é a substancia; o sujeito passou para o predicado
e com isso foi superado, ou seja, na forma do predicado se exprime a verdade do sujeito. Em suma, estamos para
além da esfera da proposicdo, na medida mesma em que a sentenca especulativa revela a unidade originaria do
conceito”.
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distinto e exterior. Porém, para Gadamer, este ndo € um argumento que se sustenta, por um

lado, porque considera que é impossivel separar familiaridade e estranheza, e por outro lado,
porque também considera que parte do mérito hegeliano é precisamente o desenvolvimento da
relagdo com o outro, isto é, o reconhecimento de si no outro. A verdade dos criticos do
pensamento especulativo reside, no entanto, na constatacdo de que a alteridade nunca é
abolida na fusdo hermenéutica dos horizontes.

Assim, a partir de Hegel, Gadamer conserva trés momentos para a experiéncia
hermenéutica: a experiéncia da negatividade ou finitude; a experiéncia da pertenca ou unidade
consigo mesmo da consciéncia, a meio caminho entre o familiar e o estranho e, por ultimo, a
abertura a novas experiéncias. Neste sentido, a melhor maneira de pensar a relacdo ou
mediacdo sujeito objeto ndo estard colocada pela relacdo dialética de identidade dos
contrarios, mas na relacdo dialdgica ou conversacional em que o familiar se torna estranho e o
estranho familiar®®.

Gadamer recorre ao conceito husserliano de horizonte para explicar como acontece
esta compreensdo que parte dos preconceitos. O horizonte se caracteriza como um conjunto
particular de conceitos, crencas e valores com base nos quais compreendemos 0 mundo e 0s
outros. Quando queremos compreender um texto do passado, uma obra de arte ou uma outra
pessoa, outra cultura ndo podemos nos desfazer deste horizonte. Ao contrério, partimos deste
horizonte, ele é o ponto de partida, ele é abertura para o outro ou para 0 mundo. E por isso que
Gadamer concebe a compreensdo como uma fusdo de horizontes. Uma fusdo, porém, em que
os horizontes estdo unidos de forma negativa e dialética. Se ndo houvesse uma ligacdo entre
os horizontes da ipseidade e a alteridade a compreensao implicaria uma transposicdo empatica

do eu para o outro?”®. Neste caso uma suspens&o de todos 0s nossos pressupostos e abandono

%% GADAMER, Hans-Georg, V.M.1, p. 418.

270 para Kearney a relacéo entre 0 eu e 0 outro é o problema central da hermenéutica. De acordo com Kearney
existem trés maneiras paradigmaticas para a relacdo entre ipseidade e alteridade: romantica, radical e diacritica.
Schleiermacher, Dilthey e, surpreendentemente, Gadamer s&o classificados como romanticos e se caracterizam
pela tentiva de unir o eu e o0 outro como caso de apropriacdo do outro. No outro extremo, a hermenéutica radical
de Caputo rejeita 0 modelo de apropriacdo e afirma uma dissimetria irredutivel entre o eu e o outro. Entre essas
posicOes extremas estaria a hermenéutica diacritica de Ricoeur que evita tanto a comunhdo congenial de
horizontes e a ruptura entre ambos, enquanto explora o que ha de comum entre ambos. (Ver KEARNEY,
Richard. What is Diacritical Hermeneutics? Journal of Applied Hermeneutics. December 10/2011. Disponivel
em: https://docs.google.com/viewer?a=v&qg=cache:tsiWwWykneJQJ:136.159.25.71/jah/index.php/jah. Acesso em:
10/01/2012). A pergunta que nos interessa aqui é se de fato a hermenéutica ou fusdo de horizontes de Gadamer
pode ser classificada como uma apropriacdo do outro ou alteridade? Esta critica geralmente ecoa da presenca
hegeliana no pensamento de Gadamer. E importante, portanto, ressaltar contra Kearney que a hermenéutica de
Gadamer ndo pretende abolir a alteridade na fusdo de horizontes. O proprio Gadamer nos alerta que existe
sempre o perigo desta apropriacdo do outro e assim deixar de reconhecer a alteridade do outro. “Por isso € uma
tarefa tdo importante como constante impedir uma assimilacdo precipitada do passado com as prdprias
expectativas de sentido. Somente entdo se chega a escutar a tradicdo tal como ela pode fazer-se ouvir em seu
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de todas as nossas verdades e crengas seria um requisito necessario para compreensdo da

alteridade. Esta €, no entanto, a posi¢do criticada por Gadamer. Como ele nos diz: “Esse
deslocar-se ndo é nem empatia de uma individualidade na outra, nem submissdo do outro sob
0s proprios padrdes, mas significa sempre uma ascensao a uma universalidade propria com a

do outro”?"*. Para Gadamer os horizontes s3o abertos e unidos entre si. Afirma Gadamer:

Pode-se dizer, neste sentido, que existem horizontes fechados? (...). Pode-se dizer
que o horizonte do proprio presente é algo tdo fechado? (...). Ou ndo serd isso um
novo reflexo romantico, uma espécie de robinsonada do Aufklarung histdrico, a
ficcdo de uma ilha inalcansavel, tdo artificial quanto o proprio Robinson, o
presumivel fendmeno originario do solus ipse? Tal como cada individuo ndo é nunca

individuo solitario, pois estd sempre entendendo-se com 0s outros, da mesma

maneira o horizonte fechado que cercaria uma cultura é uma abstragio®’.

O processo da fusdo de horizontes mostra, portanto, que ndo ha em principio
dificuldades absolutamente intransponiveis de comunicacdo e de compreensdo. Aquilo que
inicialmente nos parece estranho ou ininteligivel pode, através do esforco interpretativo,
tornar-se inteligivel de discussao racional. Em clara oposicdo a noc¢do relativista de absoluta
incomensurabilidade, Gadamer salienta que um horizonte fechado é uma abstracdo, uma vez
gue 0 nosso horizonte se transforma no decorrer das nossas experiéncias e, em particular,
mediante o contato com outros universos culturais. Um horizonte de compreensao tem um
carater ndao apenas finito, mas também aberto. Deste modo, a diversidade de horizontes de
compreensdo ndo significa que ndo haja padrdes de racionalidade partilhados por diferentes
comunidades ou culturas; pelo contrario, a experiéncia da comunicacdo humana aponta para a
existéncia de tais padres. Note-se, a este proposito, que a critica gadameriana de uma razao
absoluta tem apenas como objetivo alertar para o carater historico e situado da razdo, sem por

em causa o “ideal da razdo”, ou seja, “o ideal de um mundo inteligivel, ordenado

sentido proprio e diferente” (V.M.I, p. 376). O prdprio Ricoeur em sua conclusdo da Teoria da Interpretacéo
aborda alguns equivocos sobre o que ele chama de “apropriagdo hermenéutica”, destacando-se as afirmacgdes de
que a apropriagdo € um retorno a afirmagdo romantica de uma coincidéncia “congenial” com o “génio” do autor
e a tarefa da hermenéutica é o entendimento do destinatario original do texto. Ricoeur volta para o apoio a
Gadamer, abordando simultaneamente estes equivocos. Ricoeur afirma que Gadamer ja mostrou porque o
segundo equivoco ¢é falho: “as cartas de Paulo ndo sdo menos dirigidas a mim do que para 0s romanos, 0S
Galatas, aos Corintios, e aos Efesios” (RICOEUR, Paul. Teoria da interpretacdo, p. 105). O repudio de Ricoeur
ao primeiro equivoco é mais significativo no contexto atual: “Desta maneira, a apropriacdo deixa de parecer um
tipo de posse, uma forma de pendurar as coisas; em lugar disto, implica um momento de desapropriagdo do eu
egoista e narcisista(...). Somente a interpretacdo que cumpre com o mandado do texto, que segue a seta de
sentido e que trata de pensar de maneira acorde, d& inicio a uma nova autocompreensdo” (p. 106).

2 GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 375.

272 |dem, p. 374.
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racionalmente™”. Tal como Gadamer afirma, por detras da relatividade de linguagens e

convencdes esta algo de comum: a razdo humana®’.

E 0 modelo da fusdo de horizontes que permite a Gadamer defender-se da acusago de
relativismo linguistico. Esta acusacdo tem origem no fato de Gadamer conceber a linguagem
como meio universal da experiéncia humana e de considerar que diferentes tradigOes culturais
e linguisticas contém diferentes visdes de mundo. Todavia, o “mundo linguistico” em que
cada um de nos vive ndo impede 0 acesso a outros horizontes culturais; cada lingua, longe de

ser uma priséo, tem a capacidade de abrir-se s outras®’

. As diferentes visdes linguisticas do
mundo ndo constituem, como Gadamer tem o cuidado de frisar, “uma relativizacdo do
mundo” nem sdo meras aproximagdes a um “mundo em si’. Pelo contrario, a no¢do de um
‘mundo em si” é, segundo Gadamer, problematica e ndo pode significar sendo a totalidade das
diferentes visdes do mundo ou perspectivas sob as quais 0 mundo se oferece. Ndo existe,
segundo Gadamer, um “mundo em si” contraposto as diferentes visdes linguisticas do mundo.
Para Gadamer, € na pluralidade das linguas que se articula a pluralidade dos mundos
da vida?’®. Como a linguagem é algo mais do que um mero sistema de signos e n&o ha uma
lingua universal, mas diferentes linguas, compreendemos desde a prépria lingua e cada
compreenséo enriquece e transforma esta lingua. E como se cada lingua tivesse abertura para
a outra lingua. Neste sentido, podemos recordar que Habermas, em seu projeto sobre a Logica
das ciéncias sociais, quando estabelece um marco de compreensdo das ciéncias sociais se
apoia em primeiro lugar em Wittgenstein e sua teoria dos jogos de linguagem e
posteriormente em Gadamer. O que conduz de um ao outro é que na andlise de Wittgenstein
as diferentes formas de linguagem constituem unidades ou sistemas fechados, enquanto que
Gadamer mostra que a linguagem em certo modo pode autotranscender-se a si mesma
oferecendo uma capacidade de reflexdo. Cada sistema linguistico ou mundo cultural ndo é um
todo fechado, mas que tem aberturas, pois a linguagem esta aberta a tudo o que se deseja dizer
e compreender ampliando-se sem cessar. Habermas alude a este fenébmeno com a expressao
metaférica de porosidade até fora e até dentro do sistema linguistico e do mundo cultural®”’.
E desta forma que o modelo da fusdo de horizontes nos conduz para além do

objetivismo e do relativismo. Para além do objetivismo porque chama atencdo para o fato da

2 GADAMER, Hans-Georg. H.E.R. p. 263.

2" GADAMER, Hans-Georg. Até que ponto a linguagem pré-forma o pensamento? (1973). In: . V.M, p.
200.

"> GADAMER, Hans-Georg. V.M.I, p. 543 (GW 1, p. 457).

278 |dem, p. 150

2T HABERMAS, J. La légica de las ciéncias sociales, p. 256 e 257.
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inteligibilidade de textos, obras de arte, culturas, linguas depender de um determinado

contexto ou horizonte de compreensdo. Por outro lado, este modelo evita o relativismo ao
defender a possibilidade da comunicacdo e da discussdo reacional entre os diferentes
horizontes.

A hermenéutica de Gadamer supera, assim, as deficiéncias da postura
incomensurabilistica vista muitas vezes como Unica atitude tolerante e respeitosa em relacdo
ao outro. Ao ndo reconhecer qualquer vinculo entre as diferentes culturas, linguas, ou
subjetividades, para Gadamer, esconde-se uma indiferenca para com o outro ou alteridade.
Somente se houver um vinculo entre os outros e 0 si mesmo, somente se a fusdo de horizontes
pressupde uma certa unidade, o outro pode fazer uma reclamagéo sobre mim. A unidade do
horizonte ndo significa uma supressdo da alteridade, mas aponta para o fato de que, como
James Risser tem alertado “a hermenéutica de Gadamer estd preocupada com a abertura da
vida compartilhada em que um é capaz de ouvir a voz do outro™?’®, O préprio Gadamer é mais
cauteloso em nédo fornecer este vinculo de forma esclarecedora. Ele indica sua preocupacgéo
em ouvir 0 outro e ndo ignorar a sua singularidade. Em os Limites do esperto Gadamer

€SCreve:

Me parece um defeito de nossa mentalidade publica que sempre destaquemos o
diferente, o discutido, o polémico e desesperado da consciéncia humana e que
deixamos, por assim dizé-lo, sem voz, ao verdadeiramente comum e vinculante. Ja
colhemos os frutos de uma larga educagdo para o diferente e a sensibilidade que
exige a percepcdo das distingbes (...). Tenho a impressdo de que aqui seria
conveniente uma reflexdo sobre as profundas solidariedades da vida humana a todas
as escalas(...). Elevar em nossa consciéncia aquilo que nos une®’.

Enfim, para concluir, apresentamos algumas teses de Bernstein, extraidas do debate
sobre Incomensurabilidade e Outridade e que se apresentam como orientacGes hermenéuticas
para um encontro de mundos®*°:

1) Questiona-se a crenca num quadro determinado universal, neutro e a-histérico em
que todas as linguagens podem ser suficientemente traduzidas e que permite avaliar
racionalmente as afirmacdes validas feitas dentro destas linguagens diferentes;

2) A incomensurabilidade de linguagens e tradi¢cGes ndo implica necessariamente em

relativismo ou perspectivismo;

28 RISSER, James. Shared Life. In Symposium, Vol. 6, N°. 2, p. 167.

Y GADAMER, Hans-Georg. Los limites do experto. L.H.E, p. 143.

280 BERNSTEIN, Richard J. Uma revision de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n®
3, 1991, p.5-25. Em muitos momentos simplesmente resumo as teses do autor.
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3) O conceito de incomensurabilidade ndo deve ser confundido e nem ser reduzido

a incompatibilidade ou incomparabilidade I6gica. As linguagens incomensuraveis podem ser
comparadas e avaliadas racionalmente de multiplas formas. Esta comparacdo e avaliacdo
requer o cultivo da imaginacéo e sensibilidade hermenéutica;

4) As linguagens e tradigbes incomensurdveis ndo devem ser entendidas como
moénadas sem janelas, fechadas sobre si mesmas, que nada compartilham. Sempre ha pontos
de sobreposicdo e entrecruzamento. Nossos horizontes linguisticos sempre estdo abertos. 1sso
€ 0 que permite a comparacdo e, inclusive, as vezes, a fusdo de horizontes;

5) Nao podemos escapar da possibilidade préatica real de que somos incapazes de
entender as tradi¢Oes estranhas e as formas em que sdo incomensuraveis com as tradi¢es em
que pertencemos;

6) A resposta a ameaca desse fracasso pratico deve ser ético, isto é, assumir a
responsabilidade de escutar com atencdo, usar nossa imaginacdo linguistica, emocional e
cognitiva para captar o que € expressado e dito em tradi¢des estranhas;

7) Dentro de uma linguagem dada ou tradicdo que pode ser incomensuravel com seus
rivais, os participantes sempre estdo realizando demandas de validade universal que
transcendem seus contextos locais;

8) Devemos esforcar-nos para evitar o falso essencialismo quando tentamos
compreender as tradicbes a que pertencemos ou aquelas tradicbes estranhas que s&o
incomensuraveis com nossas tradi¢des. “As discussdes Leste-Oeste caem, com frequéncia
nesse falso essencialismo, seduzindo-nos com a ideia de que ha determinadas caracteristicas
essenciais que distinguem a ‘mente’ ocidental da oriental”?®!,

9) Aprender a viver com tradi¢des rivais, plurais e incomensuraveis é sempre algo
precario e fragil. “Ndo ha algoritmos para captar o que ¢ compartilhado e o que ¢
genuinamente diferente. De fato, o comum e o diferente sdo por si sé deslocados e estdo
historicamente condicionados. A busca das coisas em comum e diferencas entre tradicdes
incompativeis sempre é uma tarefa e uma obrigacdo — uma Aufgabe”?®?,

Além de concluir que a hermenéutica propde uma revisdo no conceito de
incomensurabilidade, Bernstein aponta também uma revisdo no conceito de outridade que

pode ser reunida nas seguintes teses:

281 BERNSTEIN, Richard J. Uma revisién de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad. Isegoria, n°
3,1991, p.14.
282 Ibidem, p.14.
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1) As controvérsias relativas a outridade ou alteridade do outro refletem uma forte

tendéncia na filosofia a reduzir (violentamente) o outro ao mesmo;

2) Esta alteridade irredutivel ndo significa que ndo ha nada em comum entre 0 Eu e
Sseu auténtico outro. Se ndo houvesse nada em comum nos encontrariamos de novo nas aporias
do relativismo e o perspectivismo autodestrutivo.

3) Reconhecer a radical alteridade do outro ndo significa que ndo havia maneira de
entender o outro, ou de comparar 0 eu com seu outro. Inclusive uma relagcdo assimétrica é
uma relacao.

4) Reconhecer a alteridade radical ndo significa que devemos entender os termos desta
relacdo do eu ou de nds com seu outro como moénadas sem janelas, impenetraveis entre eles.

5) Nunca podemos escapar a possibilidade pratica real de que podemos ndo ser
capazes de fazer justica a alteridade do outro.

6) A resposta a esta ameaca ha de ser pratica. Assumir a responsabilidade de
reconhecer, apreciar e ndo violar a alteridade do outro. Devemos resistir a dupla tentacdo de
assimilar superficialmente a alteridade do outro ao que € o mesmo, como de rechacar a
alteridade do outro como se careceria de significado.

7) Contrariamente ao que pensa Levinas, ha uma reciprocidade entre 0 eu e outro que
é compativel com sua radical alteridade, posto que ambos permanecem diante da obrigacao
reciproca de tentar transcender seu egoismo narcisista mediante a compreensdo da alteridade
do outro.

8) Precisamos esforcar-nos para evitar um falso essencialismo que somente vé mais
do mesmo no outro— que fracassa autenticamente ao enfrentar-se ao terror da outridade.

9) Aprender a viver com a instabilidade da alteridade; aprender a aceitar e encontrar a
pluralidade radical que reconhece completamente a singularidade — é sempre fragil e precario.
Nada podera nunca antecipar por completo as rupturas e novos lugares de crescimento da
alteridade. A busca de coisas comuns e pontos concretos de diferenca sempre € uma tarefa e
uma obrigacdo — uma Aufgabe®.

Estas teses de Bernstein soam como orientacfes gadamerianas para um didlogo de
culturas ou encontro de mundos. Sempre existe a possibilidade de comunicacdo entre mundos
diferentes.

Podemos, portanto, concluir o segundo capitulo, afirmando que a hermenéutica

filoséfica favorece um encontro de mundos. A hermenéutica questiona o conceito ilustrado de

283 BERNSTEIN, Richard J. Uma revision de las conexiones entre inconmensurabilidad y otredad, p. 22.
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razdo e aponta para o surgimento de um conceito de racionalidade que ndo supde critérios

de demarcacdo universal como sua premissa e incorpora a contingéncia e a historicidade.
Neste sentido sdo necessarias novas formas de racionalidade, mais respeitosas com a
pluralidade que incorporam conceitos como mundo da vida, outridade e incomensurabilidade.
O fato, porém, de Gadamer realcar uma racionalidade respeitosa com a pluralidade né&o
significa aceitar uma ideia relativista de absoluta falta de comunicagdo entre as diversas
visdes de mundo e formas de vida, mas a linguisticidade universal de ser-no-mundo permite
sempre uma atitude critica frente as convencoes.

Para Gadamer, a hermenéutica situa-se numa posicao intermediaria entre familiaridade
e estranheza. Nessa tensdo entre familiaridade e estranheza se d& a tarefa hermenéutica da
compreensdo que abre um horizonte novo, onde 0 sujeito se expde ao outro, é por ele
interrogado. Em contraste com aqueles que ignoram a questdo do outro ou do estrangeiro e
aqueles gque exteriorizam a alteridade do outro a tal ponto que ndo pode haver comunicagédo
entre mundos, a tarefa central da hermenéutica, para Gadamer, é a construcdo de caminhos
entre os mundos. Gadamer recorre ao conceito husserliano de horizonte para mostrar que nao
existem dificuldades absolutamente intransponiveis de comunicacdo e de compreensdo. Em
oposicdo a nocao relativista de absoluta incomensurabilidade ou comunicagdo entre mundos
Gadamer afirma que um horizonte fechado é uma abstracdo, uma vez que 0 nosso horizonte
se transforma no decorrer das nossas experiéncias e, em particular, mediante o contato com
outros universos culturais. Um horizonte de compreensdo tem um carater ndo apenas finito,
mas também aberto. E 0o modelo da fusdo de horizontes que permite a Gadamer defender-se
da acusacao de relativismo linguistico. O mundo linguistico em que cada um de nds vive ndo
impede 0 acesso a outros horizontes culturais. Cada lingua, longe de ser uma prisdo, tem a
capacidade de se abrir as outras. Gadamer mostra que a linguagem em certo modo pode
autotranscender-se a si mesmo oferecendo uma capacidade de reflexdo. Cada sistema
linguistico ou mundo cultural ndo é um todo fechado, mas que tem aberturas, pois a
linguagem esta aberta a tudo o que se deseja dizer e compreender ampliando-se sem cessar e,
por sua vez, permite tomar mediante a reflexdo uma certa distancia respeito de suas proprias

expressoes.
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4, O ENCONTRO DE MUNDOS EM GADAMER: PHILIA, OIKOUMENE, VERBUM
INTERIUS, EUMENEIS ELENCHOI

Alguns dos problemas com os quais 0 pensamento filosofico precisara se confrontar

parecem-me, por exemplo, os seguintes: o didlogo entre religides na era do ateismo

de massas e aproximagao dos circulos culturais sobre a terra?®*.

Gadamer é um utopista, porém, é alguém que parte das esperangas do nosso mundo,
do mundo da vida e o didlogo que somos. Parte desta ideia de didlogo para
desenvolver um projeto ‘quase’ politico, de didlogo entre culturas®®.

Alguns criticos ndo compartilham da crenca de que a hermenéutica filoséfica pode ser
apresentada como um projeto politico ou cosmopolita de encontro de mundos. A principal
critica que se faz a hermenéutica é a falta de um potencial critico ou normativo capaz de
favorecer relages entre 0 eu e 0 outro ou 0 encontro de mundos mediado por instituigdes
politicas ou legais mais complexas®®®. Na medida em que a hermenéutica favorece relacdes
caracterizadas pela proximidade e intimidade, gracas a encontros diretos e dialégicos com o
outro, ndo pode ser apresentada como uma alternativa cosmopolita ou encontro de mundos®®’.
No entanto, alguns autores tem chamado atencdo para o fato de que a hermenéutica de
Gadamer tem uma contribuicéo significativa no debate de temas que se relacionam ao dialogo

de culturas e mesmo assuntos de justica global ou globalizacdo?®. Jean Grondin afirma que

84 GADAMER, Hans-Georg. A filosofia alema entre as duas guerras mundiais (1987). In: .H.E.R, p. 388.

285 GRONDIN, Jean. “La hermenéutica es una manera de hacer filosofia y no una escuela”. In: Areté Revista de
Filosofia, Vol. XVIII, N° 2, 2006, p. 323-337. Disponivel em:
http://revistas.pucp.edu.pe/arete/files/arete/XVI11-2_08 Documental Jean_Grondin.pdf. Acesso em: 19/01/2012.
%8 Richard Bernstein ndo percebe na hermenéutica recursos suficientes para tratar com assuntos criticos da
politica. Gadamer ndo é um pensador preocupado com a politica atual e ndo acredita que o conceito de phronesis
seja suficiente para afronta-la. Para Bernstein, quando Gadamer fala sobre a tradi¢do da filosofia pratica, ha algo
importante que atrai a atengdo, porém, ndo suficientemente rico para tratar com as complexidades que alguém
tem de afrontar nas teorias sobre a democracia, sociedade de massas, poder, distor¢Ges e etc. Ver BERNSTEIN,
Richard.“Si la accion fuera o pretendiera ser todo el pensamiento, ese seria el final del pensamiento. Areté.
Revista de Filosofia, vol. XVIII, nim. 1 (2006), p. 159-174.

87 Esta critica procede, principalmente, de Habermas e Honneth. Honneth afirma que a hermenéutica de
Gadamer somente fala de nossas relagGes proximas e pessoais com 0s outros e, portanto, ndo da conta das
relagdes mediadas por complexas instituigdes politicas e legais. Ver HONNETH, Axel. On the destructive power
of the third ~Gadamer and Heidegger’s doctrine of intersubjectivity.  Disponivel em:
https://www.msu.edu/~lotz/classes/f2006intersubjectivity/pdfs/honneth%200n%20gadamer%20heidegger.pdf.
Acesso em: 31/07/2011.

288 \arios autores tem chamado atencdo para a contribuicdo do pensamento de Gadamer para assuntos de
interesse politico. Podemos mencionar, especialmente, os trabalho de Fred Dallmayr que enfatiza a relevancia de
Gadamer para assuntos de justica global e globalizacdo. Ver DALLMAYR, Fred. Hermeneutics and inter-
cultural dialog: linking theory and practice. Ethics & Global Politics. Vol. 2, N° 1, 2009, p. 23-39. O proprio
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Gadamer amplia & hermenéutica filoséfica uma tarefa quase politica ou cosmo-politica®®®.

Esta tarefa se manifestaria na sua preocupacdo com os destinos da humanidade, especialmente
com as consequéncias da revolucéo industrial como a capacidade humana de autodestruicao, a
crise ecologica, a gradativa colonizacdo do mundo da vida e as diferentes formas de
manifestacdo de intolerancia. Se o reconhecimento fundamental da hermenéutica passa pelo
imperativo de que o outro pode ter razdo, que nossa vontade de dominio deve deter-se diante
do outro, entdo, as tendéncias destrutivas da revolugdo industrial podem ser sujeitadas. Deste

modo, como afirma Gadamer, podera ndo ser demasiado ousado afirmar que:

talvez sobrevivamos como humanidade se conseguirmos aprender que ndo somente
devemos aproveitar nossos recursos e possibilidades de agdo, mas aprender a deter-
nos diante do outro e sua diferenga, assim como diante da natureza e as culturas

organicas de povos e estados e conhecer ao outro e 0s outros como aos outros de nds

mesmos, a fim de alcancar uma participagao reciproca®®.

O encontro de mundos ou dialogo de culturas torna-se, assim, para Gadamer, um tema
da mé&xima atualidade. Trata-se do tema politico por exceléncia porque através dele temos que
responder diante da histéria da humanidade®®*. N&o é possivel permanecer de bracos cruzados
e ndo se preocupar com as questdes ou problemas que interessam a todos os povos e culturas.
Somente uma mudanca na direcdo dos processos que ja estdo em marcha poderdo tornar
“possivel a sobrevivéncia de todos™*®. Para Gadamer, as pessoas que estdo envolvidas neste
debate politico e econdmico estdo bem conscientes que todos, tanto no Oriente como no

Ocidente, nos aproximamos lentamente da zona fronteirica da vida e da sobrevivéncia e que

Gadamer afirma que “todos deveriamos ser conscientes de que um tedrico, um homem que dedica sua vida ao
conhecimento puro, também depende da situacdo social e da préatica politica. (...). Seria uma ilusdo acreditar que
a vida dedicada a teoria esté livre da vida politica e social e dissociada de seus imperativos. O mito da torre de
marfim onde vivem os tedricos é uma fantasia irreal. Todos nos encontramos no meio do trafego social”. Ver
GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. Heranca e futuro. In: .L.H.E, p. 19.

289 GRONDIN, Jean. Hans-Georg Gadamer. Uma autobiografia, p. 434. Para Grondin, Gadamer manifestaria
esta ampliacdo quase politica ou cosmo-politica de sua hermenéutica em conferéncias, textos ou livros como A
razéo na época da ciéncia, 1976; O elogio da teoria, 1983; A heran¢a da Europa, 1989; O estado oculto da
saude, 1993; A diversidade das linguas e a compreensao do mundo, 1990; Os limites da linguagem, 1985, entre
outros. Gadamer manifesta ai sua preocupagdo com a sociedade atual, especialmente, com as consequéncias da
Revolucdo Industrial. Para Gadamer, estd em jogo a sobrevivéncia segura de nossa espécie, desde 0 momento em
que ela mesma possui as armas e 0s recursos para destruir-se a si mesma. Neste contexto, Gadamer pensava,
sobretudo, também na crise ecoldgica. N&o visualizava, no entanto, nenhuma saida pelos caminhos da filosofia
como manifestou em seu texto Sobre a incompeténcia politica da filosofia (Ver GADAMER, Hans Georg. A.H,
p. 49-57). No entanto, como bem observa Grondin, ndo era possivel, para Gadamer, ser pessimista e sem
esperanca. Uma ampliacdo da hermenéutica do didlogo, onde se reconhece que o outro pode ter razdo, que a
vontade de dominio deve dar lugar ao outro, pode talvez submeter as tendéncias destrutivas da revolugao
industrial.

20 GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. Heranga e futuro. In: . L.H.E, p. 40.

291 GADAMER, Hans-Georg. A diversidade das linguas e a compreensdo do mundo. In: . GW 8, p. 339.
22 GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. Heranca e futuro. In: .L.H.E, p. 22.
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para nossa salvagdo comum devemos evitar o cruzamento desta fronteira. A questéo que se

coloca é como encontrar uma linguagem comum que possa salvar a humanidade de si mesma
e desenvolver o espirito comunitario, a solidariedade necessaria para a vontade de viver e
sobreviver?

Mas o que pode oferecer a filosofia numa situagdo como essa, pergunta-se
Gadamer®. Desde a sua origem grega, a filosofia persegue interesses tedricos, formula as
perguntas sobre a verdade e o bem de um modo que ndo reflete o beneficio proprio nem o
proveito do pablico. Na modernidade a auténtica posi¢édo da filosofia académica passou a ser
a teoria do conhecimento ou uma teoria do conhecimento cientifico. Em nosso tempo a
filosofia precisa defender o conjunto de nossa riqueza cultural, protegé-la das ameagas e,
talvez, preparar-nos todos para a missdo da humanidade. A filosofia precisa voltar-se para o
mundo da vida e a praxis. E na pratica que cada um é responsavel e pertence a sua sociedade,
a sua nacdo e em geral & humanidade. E na praxis que cada um percebe a necessidade de
“controlar sua parcialidade, sua pletora de desejos, impulsos, esperangas, interesses, de modo
gue 0 outro ndo seja invisivel ou ndo permaneca invisivel”?%*.

Sobretudo nos dltimos escritos de Gadamer, encontramos uma série de argumentos
favoraveis a um encontro de mundos ou dialogo de culturas. Percebemos estes argumentos no
resgate das relagdes de proximidade e intimidade e na politica de amizade e solidariedade; na
discussdo cosmo-politica de encontro de mundos que se manifesta num pensar ecuménico que
se desenvolve a partir da diversidade das culturas ou linguas europeias; na compreensdo da
importancia da escuta, de dar voz ao outro no dialogo de culturas: Verbum interius e

Eumenéis elenchoi.

4.1 O resgate das relacbes de proximidade e intimidade e a politica da amizade e

solidariedade.

E importante ressaltar, como ja vimos no primeiro capitulo, que a escolha de Gadamer
pelas relacbes proximas e pessoais entre 0 eu e 0 outro deriva do seu cuidado incessante pela
finitude que encontramos na vida pratica. Desde este ponto de vista, Gadamer pode sustentar
que o reconhecimento que surge das relagdes proximas da amizade, por exemplo, jogam um
papel vital no estabelecimento e na promocdo da deliberacdo politica e da formacdo da

opinido. Se, como vimos no segundo capitulo, as dividas filosoficas de Gadamer com Hegel

293 GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. Heranga e futuro. In: .L.H.E, p. 23.
294
Idem, p.37.
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sdo grandes, rejeita, no entanto, a crenca na figura absoluta de uma autoconsciéncia que

caracteriza a posicdo hegeliana sobre o reconhecimento. Foi esta rejeicdo ao absoluto
hegeliano que conduziu Gadamer ao desenvolvimento de um conceito de reconhecimento a

295

partir da ética de Aristoteles™>. AristOteles parte dos aspectos finitos que se encontram na

vida pratica. A genialidade de Aristdteles se encontra em sua sensibilidade pelo

»2% Em Aristoteles se encontra uma resposta sobre a

“condicionado multiplamente
possibilidade de uma ética filoséfica, uma doutrina do homem que ndo necessita de uma
autotranscendéncia supra-humana®®’. Gadamer afirma de um modo entusiasta que a filosofia
pratica representa 0 modelo mais adequado para a autocompreensao das chamadas ciéncias do
espirito, uma racionalidade que ensaia e corrige constantemente as acdes humanas sob a
situacdo concreta a que se aplique.

Alguns estudiosos tém chamado atencéo para o significado do conceito de tradicdo
para a hermenéutica filosofica. Christopher P. Smith tem demonstrado que a concepcao sobre
0 que deve ser a tarefa da filosofia pratica, para Gadamer, se torna evidente a partir da
associagdo que estabelece o significado ético e politico da tradicdo e a nocdo de ethos®®.
Sabemos que um dos principios fundamentais da hermenéutica filoso6fica de Gadamer é que a
compreensdo surge de encontros dialdgicos que se gestaram na histéria. Compreendemos a
partir de expectativas de sentido que provém da tradicdo. Quando compreendemos algo,
sempre compreendemos a partir de uma tradicdo de sentido que nos marca e torna essa
compreensdo possivel. Por esta razdo a compreensdo nunca alcanga um ponto de vista
imparcial, absolutamente autorreflexivo, mas se mantém dentro de um horizonte de
convicgdes, sensibilidades e disposi¢cdes transmitidas desde o passado. Esta énfase de
Gadamer na tradi¢do ndo deve, no entanto, ser tomada como uma forma de conservadorismo
cultural. Pelo contrario, como afirma Hans-Helmut Gander, a tradi¢cdo ndo se comporta de
forma linear e uniformemente, mas como uma histéria de rupturas, de caminhos subterraneos
e esquecidos. O ponto principal de Gadamer é que a compreensdo hermenéutica nao alcanga
uma forma infinita de transcendéncia, mas, finita®.

E importante observar também que, nos Gltimos escritos ou textos, Gadamer utiliza

sempre menos o termo tradigdo. Parece até que o termo ou conceito da lugar para uma outra

2% HOFER, M. Verstehen und Anerkennung, Zum Stellenwert der Freundschaft bei Hans-Georg Gadamer. Em
Existencia. VVol. 7, p. 98.
% GADAMER, Hans-Georg. Sobre a possibilidade de uma ética filoséfica. In: . Antologia, p. 130.
297
Idem, p. 131.
2% SMITH, C. Hermeneutics and Human Finitude. New York: Fordham University Press, p. 179-266.
2% GANDER, H.H. Between Strangeness and Familiarity. In: Research in Phenomenology. Vol. 34.
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palavra chave, a solidariedade®®. Se em Verdade e Método | o conceito de tradicdo era um

conceito chave e ndo se encontrava uma Unica referéncia a nocdo de solidariedade, em muitos
trabalhos subsequentes e entrevistas, esta no¢éo recebe cada vez mais atencdo. Em muitas das
entrevistas com Gadamer em assuntos de politica, ética e do mundo dos negocios, o didlogo
termina com um chamamento para a solidariedade. Isso da lugar a sugestdo de que a ideia de
solidariedade se transforma numa substituicdo para a tradicdo inicial, ou uma forma de
ampliacéo ou expansdo do conceito de tradicao®.

Para Gadamer, portanto, os conceitos de phronesis e ethos sdo uma demonstracao de
que o didlogo ou reconhecimento entre mundos diferentes ndo necessita de uma
autotranscendéncia supra-humana ou um principio ou norma a partir do qual pudesse se
estabelecer. S&o conceitos que possibilitam uma orientacio na agdo, uma autocompreensio®®.
Dentro deste contexto, Gadamer dedica uma atencdo especial ao conceito de philia,
fundamental na formagdo de nossas crencas, juizos e acdes politicas’®. Em seu ensaio

Amizade e autoconhecimento: reflexfes sobre o papel da amizade na ética grega, afirma:

Por meio das relagbes com nossos amigos, que compartilham nossas posicoes e
intengdes, porém que também podem corrigir-las e fortalecer-las, nos aproximamos
ao divino, que possui continuamente 0 que nds somente possSUiMOS
intermitentemente: presenca, vigilia, auto-presencga no ‘Espirito’ (Geist)**.

%0 GADAMER, Hans-Georg. Réplica a Hermenéutica e critica da ideologia (1971). In: V.M.11, p. 255.
Diante dos questionamentos habermasianos sobre a énfase dogmaética na tradicdo, Gadamer foi esclarecendo que
tradicdo ndo significa necessariamente violéncia e poder, mas solidariedade.

%L L AWN, Chris. Compreender Gadamer. Petrépolis: Editora Vozes, 2007, p. 140. Para Chris Lawn a ideia de
solidariedade d& aos trabalhos de Gadamer um outro ingrediente, o otimismo. Apesar do aparente desespero e
incompreensdo que ele evidentemente expressou em relagdo ao incidente de 11 de setembro, existe um tema
constante de esperanga secular para o futuro nos Gltimos trabalhos de Gadamer. Na visdo de Gadamer, nunca
devemos permitir que o dogmatismo sufoque a fantasia utopica e a presteza para reflexdo. Gadamer cita o
movimento de protesto contra o poder atdmico e a luta pela prote¢do legal aos animais, a natureza e as criangas,
como exemplos de solidariedades genuinas que oferecem esperanga para o futuro. Nos Ultimos trabalhos de
Gadamer, percebemos de uma forma mais evidente que em Verdade e Método, engajamentos com atividades
praticas na vida do mundo, 0 mundo real além das salas dos seminarios de filosofia. Estes textos cobrem areas
tdo diversas da pratica como educacéo, critica literaria, psicanalise e pratica médica.

2 E desta forma que Gadamer associa a tarefa da compreensio com a nogo ética da phronesis (Ver RISSER,
J.Hermeneutics and the Voice of the Other, p. 105). Como ndo ha principios transcendentes que garantem nosso
éxito na vida pratica, a racionalidade que guia a vida pratica se centra no juizo prudente, na imaginagao ética e
sabedoria que acompanham a experiéncia. Esta associagdo entre compreenséo ética e phronesis se encontra em
varios dos ultimos ensaios de Gadamer e ao longo de toda a sua obra e pensamento, como ja vimos no primeiro
capitulo.

303 Em 1928 Gadamer pronunciou sua conferéncia inaugural em Marburg ao iniciar sua vida como docente. O
titulo foi “O papel da amizade na ética filosofica”. Quase 60 anos mais tarde, em 1985, compds o ensaio
intitulado “Amizade e autoconhecimento”. No intervalo entre ambos publicou um estudo sobre a Lysis de Platao,
diélogo no qual Sécrates interroga a dois jovens amigos sobre o que é a amizade.

% GADAMER, Hans-Georg. Amizade e autoconhecimento: reflexdes sobre o papel da amizade na ética grega.
In: .GW 7, p. 405.
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Gadamer ressalta o fato de que é a nossa condi¢do finita que nos obriga a ter

amigos. Esclarece este ponto a partir da discussdo aristotélica sobre a distingdo entre
autossuficiéncia (autarkeia) e o amor de si mesmo (philautia)®*®. Na visdo de Gadamer,
Aristoteles nega a ideia de que os seres humanos sdo autossuficientes e ndo necessitam de
amigos. Pelo contréario, 0 amor por si mesmo, que guia a amizade, se converte na aceitagdo de
que nossos esforgos por refletir-nos em nds mesmos, e Nos N0ssos assuntos praticos, necessita
da ajuda dos outros®®. A amizade, porém, compensa nossos limites. O amigo pode
compreender-nos melhor do que nés mesmos podemos nos compreender e, por isso, nos é
indispensavel para tentar compreender-nos e compreender o que devemos fazer.

Gadamer encontra no recurso ao ethos, a phronesis e a philia aristotélica uma
alternativa ao colapso de otimismo da modernidade vivida a partir do comeco do século XX.
Afirma que “depois de que o otimismo pelo progresso que seguiu ao periodo liberal foi
destruido pela catastrofe da primeira Guerra Mundial, necessitamos construir uma nova forma
de entender a comunidade humana (e civica)”**’. Uma comunidade humana compreendida a
partir do conceito grego de philia € decisiva para a saude politica. A amizade ndo ajuda
somente a realizar os fins pessoais, mas aumenta a habilidade para deliberar e decidir sobre o

gue devemos fazer no mundo que compartilhamos com os outros. Afirma Theodore George:

Para a hermenéutica filos6fica de Gadamer uma das principais tarefas da vida
politica é a aplicacdo dos estandares éticos, normas e leis herdadas as necessidades
sociais presentes. Os seres humanos estdo expostos na esfera politica a mesma
finitude que encontram em suas vidas pessoais: ndo ha nenhuma pista nem guia,
nem tampouco nenhuma instituicdo de justica processual, que garantem a aplicacéo
dos estandares éticos. Pelo contrario, na esfera politica devemos nos apoiar na
phronesis de todos e podemos apoiar-nos também na philia, em nossas amizades,

para aumentar nossas capacidades®®.

%5 GADAMER, Hans-Georg. Amizade e autoconhecimento: reflexdes sobre o papel da amizade na ética grega.
In: .GW 7, p. 402.

306 Uma das ideias centrais de Gadamer é que a concepcdo moderna do sujeito torna impossivel a amizade. Para
captar as profundas implicagdes desta observagdo é importante ter presente a funcdo desempenhada pela amizade
na antropologia aristotélica. Em poucas palavras, 0 homem néo pode alcancar a felicidade ou eudaimonia sem
ter amigos. Dai que quando Gadamer nos leva a ver que a concep¢do moderna de homem como sujeito
autoconsciente torna impossivel a amizade de fato est4 assinalado o defeito fundamental da modernidade, uma
vez que ilumina porque a alienacdo e a soliddo séo as duas caracteristicas distintivas do homem moderno.
Gadamer recupera a complexa nog¢do aristotélica da autarquia ou autosuficiéncia conforme a qual a motivagao
fundamental para buscar a autarquia ndo € a liberdade individual, como propde as doutrinas modernas, mas ter as
bases para alcancar a perfeicdo na amizade. Somente assim a autossuficiéncia ndo conduz ao hedonismo egoista
no qual o homem moderno deposita suas esperancas de encontrar a felicidade.

%7 GADAMER, Hans-Georg. Amizade e autoconhecimento: reflexdes sobre o papel da amizade na ética grega.
GW 7, p. 396.

%% GEORGE, Theodore. De la invisibilidad a la intimidad: Honneth, Gadamer y el reconocimiento del outro. In:
LOPES, Maria del Rosario Acosta (comp.) Reconocimiento y diferencia. Bogota: Siglo del Hombre Editores,
Universidad de 16s Andes, 2010, p. 310.
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E por esta importancia politica que Gadamer dedica & amizade, que se pode associa-

la com a formag&o da solidariedade na sociedade. Gadamer ndo sustenta somente a amizade
no sentido intimo e proximo entre amigos, mas também com a formacdo de um mundo
politico e social mais amplo e compartilhado. “A amizade flui dentro do canal completo da
formacdo de comunidades nas quais alguém comeca a sentir-se e a reconhecer-se a si mesmo
(...) significa um envolvimento real na textura da vida humana comum™®. Para Gadamer, o
conceito de philia grega abrange todas as formas de convivéncia dos homens, a relacdo
comercial, a camaradagem na guerra, a comunidade do trabalho, as formas de vida do
matrimonio, a formacdo de grupos sociais e a formacdo de partidos politicos, em suma, a
totalidade da vida comunitaria dos homens. Pertence a esséncia do conceito de amizade o fato
de que aos amigos tudo é comum. A amizade funda-se no sentimento de solidariedade. A
convivéncia humana nunca se institui noutra base a ndo ser a de solidariedades vigentes. A
solidariedade pressupfe sempre o que 0s gregos designavam como amizade consigo proprio e
aquilo que leva a valorizacdo da soliddo e possibilita o poder estar sozinho. O que 0s gregos
designavam como amizade conservava uma verdade profunda. Platdo fundou todo o seu
projeto de um Estado utopico sobre a nocdo de que o Estado é uma imagem da alma em ponto

grande. Gadamer entende que:

A singular estrutura politica que ele descreve, com a sua divisdo em trés ordens
sociais fixas e com a sua criagdo de uma classe de guardides, que com perspicacia
guia o destino da totalidade, pretende ilustrar o que a alma humana é e pode ser. A
sua ideia de uma constituicdo que exclui as discérdias internas e retine todos os
membros do Estado numa capacidade de acdo solidaria, reflete o fato de que
também a alma humana, ndo obstante os seus conflitos e tensdes impulsivas, se
consegue tornar senhora da dilaceracéo interior, e é capaz de se unir em torno de um
propdsito Unico. A constituicdo intima do homem e a sua capacidade de comunidade
séo, no fundo, a mesma coisa. S6 quem é amigo de si prdprio se pode ajustar ao que

é comum®°,

Em Amizade e Solidariedade, Gadamer reflete sobre o papel da amizade e a falta de
solidariedade propria da atual sociedade de massas. Parte da critica de Karl Jaspers de que
vivemos numa época da responsabilidade andnima. Embora as formas de vida da revolucéo
industrial e de suas consequéncias, precisamos perguntar como € possivel salvaguardar e
sequir desenvolvendo as coisas que realmente suportam a felicidade humana. Afirma

Gadamer:

%9 GADAMER, Hans-Georg. Amizade e autoconhecimento: reflexdes sobre o papel da amizade na ética grega.
In: .GW 7, p. 404.
319 GADAMER, Hans-Georg. Isolamento como sintoma de auto-alienagéo. In: E.T., p.107.
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Nédo obstante segue tendo sentido perguntar-se que é a amizade verdadeira e que
representa 0 amigo em um mundo que o é sempre também de instituicdes
compartilhadas e de regulagdes estabelecidas e, ao mesmo tempo, da maxima
diversidade de conflitos e de formas de entendimento que tornam possivel a agdo em
comum. Claro esta que nds vivemos nesta era da responsabilidade anénima que com
sua peculiar arte de organizar as coisas nos tem trazido um mundo de estranheza
reciproca®.

A aproximacdo gadameriana ao significado politico da amizade procura responder aos
desafios da sociedade moderna, demasiadamente burocrética e tecnolégica. Em seu ensaio
Cultura e Midia, Gadamer expde suas ideias sobre o significado politico da amizade diante
das condi¢Bes modernas. A maior preocupacdo de Gadamer é com o assustador anonimato da
vida diante das condices de uma sociedade administrada burocraticamente®?. Gadamer se
concentra sobre os efeitos que 0os meios de comunicacdo de massa das sociedades modernas
trazem sobre a cultura de nosso tempo e sobre a satde da deliberacédo politica e a formacao da
opinido publica®. Esta aproximacao sugere que nada seja mais urgente politicamente do que
0 resgate das relacdes de proximidade com os outros e a for¢ca que obtemos delas.

A preocupacdo de Gadamer € pela influéncia que os meios de comunicagdo de massa
tém sobre a cultura, ndo somente das civilizagbes europeias, mas de todas as regides do
mundo que confiam nestes meios. Para Gadamer, o isolamento que resulta dos meios de
comunicacdo de massa, igual que muitas das condi¢bes da vida moderna, € uma de suas
consequéncias mais notorias. Sobre o efeito dos meios de comunicagdo de massa 0s encontros
entre uns e outros ndo se ddo pessoalmente, mas desde uma distédncia bastante
despersonalizada. No entanto, como observa Walter Brogan, Gadamer ndo associa 0
isolamento com a alienacao, entendida como a perda irreparavel da pertenca com 0s outros,
mas com a soliddo que leva implicito o desejo de recuperar nosso sentido de conexdo®“. Em
Cultura e Midia, Gadamer enfatiza o potencial de anonimato, de isolamento e soliddo para
reprimir os tipos de crescimento, mudanca e pensamento independente que surge das
experiéncias cara a cara. Gadamer se pergunta se a sociedade moderna ndo se apresenta com
um excesso de mediacGes que diminuem nossas oportunidades de estabelecer relacbes com

outros por meio da experiéncia dialogica. “Nada chega a ser mais dificil que ter experiéncias

1 GADAMER, Hans-Georg. Amizade e solidariedade. In: .AH., p.78.

312 GADAMER, Hans-Georg. Culture and Media. In: HONNETH, Axel (Ed.). Cultural-Political Interventions
in the Unfinished Project of Enlightenment. Cambridge, MA: The MIT Press, 1992, p. 183.

313 | dem, p. 184

314 BROGAN, W. Gadamer’s Praise of Theory Aristotle’s Friend and the Reciprocity Between Theory and
Practice. 2002. En Research in Phenomenology, Num. 32, p. 151.
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em uma civilizacdo tdo dominantemente regulada — um fato que marca toda nossa vida
social”®*®,

Frente uma vida dominada por uma sociedade completamente racionalizada, a tarefa
politica mais urgente € envolver-se em atividades que nos permitem o encontro direto com o
mundo e com 0s outros. “Em vista da infinita mediagdo que controla nossas vidas, queremos,
como seja possivel, proteger a imediatez. Ao igual que a espontaneidade, esta permite o
acesso imediato a realidade e, em particular, da outridade do outro, do ser humano™**®. Para
Gadamer as condicGes da vida moderna fazem um chamado ao que se poderia denominar uma
politica da intimidade. Uma politica em que a liberdade significa uma afirmacdo da
experiéncia e da vida compartilhada que promove o0 crescimento como resisténcia aos
anonimatos da sociedade moderna.

Em Cultura e Midia, Gadamer também se concentra sobre as consequéncias que 0s
meios de comunicacdo de massa tém sobre a deliberacdo politica e a formacdo da opinido
publica. Os meios de comuni¢do de massa incluem formas complexas de mediacdo que
atrofiam a consciéncia de preocupacgdes compartilhadas, da criatividade e da flexibilidade

préprias da relagdo entre o si mesmo e o outro. Afirma ele:

Devemos reconhecer que todas as instituicdes e tarefas que comecam com a
formacdo da opinido publica e que perseguem seus propésitos por meio dos meios
de comunicagdo de massa contém um aparato de complicagdo e mediagdo
interminaveis; com ela a imediatez do juizo e do trato espontaneo se vé ameagada
uma e outra vez *'.

Devido ao anonimato que criam 0s meios de comunicacdo, 0s processos por meio dos
quais levamos a cabo a tarefa da deliberacdo com outros correm o risco de tornarem-se rigidos
e indiferentes. Para Gadamer, a imposicdo de mediagdes que interrompem a proximidade e a
intimidade das relacdes entre 0 si mesmo e 0S outros, necessarias para uma experiéncia
genuina, pdem em risco nossa cultura politica de deliberacéo e a formacéo da opini&o.

Embora Gadamer ndo ignore os resultados positivos que trazem para nossas vidas 0s
meios de comunicacdo, aponta os perigos da despersonalizagdo implicita no tipo de
comunicacdo que se leva a cabo por meio destes. Gadamer invoca a historia da nog¢do de

comunicagdo para ressaltar os interesses politicos presentes em sua preocupacdo pelos efeitos

315 GADAMER, Hans-Georg. Culture and Media. In: HONNETH, Axel (Ed.). Cultural-Political Interventions
in the Unfinished Project of Enlightenment. Cambridge, MA: The MIT Press, 1992.
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dos meios de comunicacdo. O maior problema da comunicacdo facilitada pelos meios de

comunicagdo € que o0 anonimato que produzem nos tira a for¢a que obtemos da solidariedade
que surge das amizades formadas gracgas a intimidade dessas experiéncias. Ninguém duvida
do poder dos meios de comunicacdo para interconectar todas as regifes do mundo num
implacével intercAmbio de informacdo, porém, Gadamer nos recorda que 0s meios de
comunica¢do ndo sd nos conectam com 0s outros, mas também ameacam separar-nos da
solidariedade que obtemos na deliberagdo politica e formacéo de opinido. Enfim ameagam nos
distanciar das licdes que podemos obter por meio da amizade.

Para Gadamer é por meio da proximidade e da intimidade com nossos amigos que
podemaos ser confrontados com a outridade, embora que a imposi¢do de estandares imparciais,
sejam normativos, burocraticos ou de outro tipo, ameagam interromper nossas capacidades de
juizos, discricdo e jogo, necessarios para a deliberacéo politica e a formacao de opinido. Estas
capacidades sdo promovidas e acrescentadas ndo somente pelas semelhancas que
compartilhamos com nossos amigos, mas, sobretudo, pelas perguntas que estes langcam as
nossas convicgoes, a partir, precisamente, de sua outridade. Para Gadamer, nossa experiéncia
é enriquecida sempre que nos vemos desafiados a compreender o inesperado, o incalculado e
o incalculavel — em poucas palavras, o outro. Esta é a Unica maneira em que podemos
aprender de nossas experiéncias®'®.

Embora as instituicdes politicas modernas ou contemporaneas ndo possam ser
comparadas as antigas cidades-estados e suas formas de vida, ambos se fundam na premissa
da solidariedade. Trata-se daquela solidariedade natural onde emanam decisGes comuns que
todos consideram validadas no ambito da vida moral, social e politica. E no conceito grego
para 0 amigo que se articulava toda a vida da sociedade. Nele se expressa a condicdo técita
frente a qual pode existir algo como a regulamentacdo sem violéncia da convivéncia humana
ou uma ordem legal. Para Gadamer o ordenamento juridico moderno depende da mesma

premissa. Afirma Gadamer:

tenho a impressdo de que as condi¢des decisivas para a solugdo dos problemas vitais
do mundo moderno ndo sdo outras que as formulacGes na experiéncia do
pensamento grego. Da mesma forma o progresso da ciéncia e seu uso racional néo
criara uma situacdo totalmente distinta que ndo necessite de amizade, isto é, uma
solidariedade béasica mediante a qual é possivel a estrutura de ordem de

convivéncia®®.

318 GADAMER, Hans-Georg. Culture and Media. In: HONNETH, Axel (Ed.). Cultural-Political Interventions in
the Unfinished Project of Enlightenme cultural nt. Cambridge, MA: The MIT Press, 1992, p. 316.
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4.2 Da diversidade das culturas europeias a uma visdo cosmo-politica de encontro de
mundos

Pouco a pouco vai se revelando que a pluralidade das linguas humanas é uma das

formas em que se articula a pluralidade dos mundos da vida®®°.

Para Gadamer, uma caracteristica que marcou todas as grandes civiliza¢des, entre elas
a da Europa e do ocidente cristdo, é a abertura dialdgica e de intercambio. A capacidade de
confrontar-se com o estranho, abrindo um dialogo em que se d& e se recebe. A prépria
definicdo do conceito de cultura indica a humildade daquele que sabe inclinar-se para
recolher. A Europa, em sua conflituosa historia, soube recolher ndo somente o proprio, mas

também o estranho. Afirma Gadamer:

No bem e no mal tem sabido abrir-se as culturas estrangeiras, estranhas, distantes a
ela. Esta aparente debilidade se converteu todas as vezes em forca. Esta é a forca da

Europa: respeitar aquilo que, apesar de ser comum, ndo é alienado. E onde existe a

alteridade se imp&e com urgéncia a tarefa da hermenéutica®?.

“Desde que somos um dialogo e podemos ouvir uns dos outros”, afirma Gadamer,

somos a histdria una da humanidade®?

. Quanto mais conhecemos as culturas e as tradigdes
dos povos no passado e no presente, que ndo se encontram como nés na tradicdo cristd, tanto
mais surge um dialogo, diferente, mas passivel de ser aprendido. O homem tem a palavra e
isto o distingue de todos os outros seres naturais. A filosofia grega dizia que o homem € o ser
vivo que tem o logos. Logos é tudo aquilo que se articula no discurso, precisamente a palavra
que se diz ao outro. O segredo da tradicdo da cultura humana assenta na palavra. A propria
expressdo tradi¢do esta intimamente ligada & palavra. Por tradigdo entendemos, em primeiro
lugar, as noticias escritas que nos chegaram por meio da escrita, das transcricdes, e de

reproducdes. No entanto, para Gadamer:

20 GADAMER, Hans-Georg. A hermenéutica e a escola de Dilthey (1991). In: .E.G.H., p. 150.
%1 GADAMER, H-G. Entrevista a Gadamer, a sus cien afios de vida. Entrevista concedida a Donatella di Cesare.
Periodista/” Corriere della Sera” (7 de febrero de 2000).

822 GADAMER, Hans-Georg. A cultura e a palavra. In: .E.T.,p.9.
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a escrita e a ressurreicdo da palavra a partir da escrita permanecem um dos

grandes segredos de toda a tradicdo humana. Justamente a nossa prépria cultura, a
tradicdo humanistico-cristd, da-nos que pensar; antes de mais, numa hora em que as
outras grandes religides e culturas universais comecam, com alguma hesitacéo
inicial, a dialogar conosco; e, sobretudo, a partir do momento em que o didlogo de

gigantes, que se tornou agora necessario entre a humanidade ateia e as religides,

atingiu a hora da sua atualidade®*.

A cultura, para Gadamer, deve ser compreendida como o ambito de tudo o que cresce
em virtude de o partilharmos. E o que consegue impedir os homens de se precipitarem uns

sobre os outros®?

. E por isto que, para Gadamer, as trés formas de palavra que estdo na raiz
de nossa civilizacdo sdo a pergunta, a saga e a reconciliacdo ou a promessa. A pergunta
representa nossa condicionalidade finita, a limitagdo do nosso conhecer, de nossa
interpretacédo e previsdo, em suma, a situagdo do homem no mundo. A saga € a antiga rival da
tradicdo religiosa e filosofica grega. Nela as palavras tém a pretensdo de se realizarem a si
mesmas, de serem certas no seu proprio dizer, no seu dito. Por isso, o ideal da saga poética
cumpre-se na intraduzibilidade. A reconciliacdo é uma das experiéncias mais profundas que
0s homens fazem, pois, nela apresenta-se a verdadeira historicidade do homem. O segredo da
reconciliacdo é que ela se apresenta onde existe a desunido, a desavenca e a cisao, onde nés
estivermos divididos, onde a nossa convivéncia se desfizer, quer se trate de um Eu ou Tu, ou
de uma pessoa e a sociedade. “So através da reconciliagdo se pode superar a alteridade, a
ineliminavel alteridade, que separa 0 homem do homem e se eleva, sim, & admiravel realidade

uma vida e de um pensamento comuns ¢ solidarios™%.

4.2.1 Da heranga europeia a um pensar ecuménico

Para Gadamer, ndo existe nenhum conhecimento da realidade ou do futuro se ndo
houver uma associacdo com o passado. Para perceber, por exemplo, como se encontra a
Europa hoje € necessario perguntar como se converteu no que hoje é. Depois de passar por
duas catastrofes ou guerras mundiais a Europa e o mundo passaram por profundas

transformacdes. Em politica, como afirma Gadamer, ja “ndo se trata do equilibrio de for¢as na

2 GADAMER, Hans-Georg. A cultura e a palavra. In: .E.T.,p.18.

324 pergunta-se Gadamer: “Se eu fosse obrigado a classificar a tradigdo de outras culturas e a dizer algo acerca de
Lao-Tseé, o grande sabio chinés — Sera literatura religiosa? Literatura filos6fica? Sera poesia? —ndo teria nenhuma
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modo constante de troca”. Ver GADAMER, Hans-Georg. Cultura e a palavra. In: .E.T, p. 18.
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100
Europa™?°. Desde entdo se trata de um equilibrio global, onde conceitos ou expressées

como economia nacional se tornaram obsoletas. “Que sdo as nagdes, que ¢ a economia
nacional na era das multinacionais, na era da economia mundial, em uma era que recebeu sua
auténtica fisionomia através da Revolucdo Industrial?”**’. Na era da Revolucdo Industrial as
pessoas ja ndo se encontram em casa. Pela primeira vez, criou-se um arsenal de armas cujo
uso ja nao promete a vitoria a ninguém, mas pode significar o suicidio coletivo da civilizagéo
humana. Neste processo de Revolugdo Industrial, Gadamer ndo visualiza nenhuma saida.
Somente uma mudanca na direcdo dos processos que ja estdo em marcha possibilitara a
sobrevivéncia de todos, exigindo de nos esforcos diferentes dos requeridos pelas atividades
politico-econdmicas ou de politica exterior®®,

Mas o que pode oferecer a filosofia numa situagdo como essa, pergunta-se
Gadamer®®®. Desde a sua origem grega a filosofia persegue interesses tedricos, formula as
perguntas sobre a verdade e o bem de um modo que ndo reflete o beneficio préprio nem o
proveito do publico. Na modernidade a auténtica posicao da filosofia académica passou a ser
a teoria do conhecimento ou uma teoria do conhecimento cientifico. Em nosso tempo a
filosofia precisa defender o conjunto de nossa riqueza cultural, protegé-la das ameacas e
preparar-nos para a missdo da humanidade. Ela precisa voltar-se para 0 mundo da vida e a
praxis. E na pratica que cada um é responsavel e pertence a sua sociedade, a sua nagao e em
geral & humanidade. E na praxis que cada um percebe a necessidade de “controlar sua
parcialidade, sua pletora de desejos, impulsos, esperancas, interesses, de modo que 0 outro
n&o seja invisivel ou n&o permaneca invisivel”**°,

Em Europa e o oikoumene, Gadamer apresenta algumas caracteristicas do pensar
ecuménico. Fala que foi a radicalidade com a qual Heidegger colocou novamente em questdo
a historia do pensamento e da alma ocidental que o despertou para a existéncia de novas
tarefas de pensamento. Tratava-se, em primeiro lugar, de partir do fato de a lingua, a lingua
falada, do mundo da vida e ndo como no neokantismo do fato da ciéncia como horizonte no
interior do qual se colocam nossas perguntas. O espaco no qual o pensamento precisa se

realizar e no qual ele se comunica precisa ser a linguagem. Afirma Gadamer:

326 GADAMER, Hans Georg. A diversidade da Europa. Heranca e futuro. In: .L.H.E, p. 21
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A lingua que realmente falamos uns com os outros é a lingua real. Ha, contudo, uma
pluralidade inabarcéavel de linguas. Em cada lingua, porém, o pensamento é possivel.
Pode-se dizer tudo em cada lingua, ainda que ndo se possa dizé-lo em uma Unica
frase ou em uma Unica palavra; mas nés podemos procurar e encontrar as palavras
para aquilo que queremos pensar. Neste caso ha o falar®.

Em segundo lugar, um pensar ecuménico precisa levar em conta a distin¢cdo
aristotélica entre episteme e phronesis. Em meio a ciéncia empirica moderna este Ultimo,
enquanto faculdade de julgar, havia perdido toda a sua legitimidade. Presenciamos, no
entanto, uma difusdo da faculdade de julgar como mera aplicacdo racional de regras. Basta
uma olhada no sistema de ensino atual para perceber como a aquisicdo de regras e 0
aprendizado de regras se tornaram dominantes. “As pessoas aprendem como se faz algo e
como se tem de fazé-lo, e tudo parece bem rapido como se pudéssemos fazer tudo”**%. No
entanto, € um problema preocupante saber como em uma sociedade cujo sistema de
comunicacdo se aperfeicoa cada vez mais em linguagens simbdlicas artificiais é possivel
fomentar e cultivar a faculdade de julgar. Gadamer lembra, no entanto, que ele partiu do fato

de que a linguagem é dialogo, ela

é uma forma de convivéncia tanto na conservacgéo do antigo quanto na renovagao.
Pensemos no fato de ndo apenas recebermos informacgdes em um dialogo, mas de
também nos aproximarmos uns dos outros. Onde um dialogo realmente acontece, ai
os parceiros do didlogo, quando se despedem um do outro, ndo sdo mais totalmente
0s mesmos. Falar é falar um com o outro e isso instaura algo comum. Assim, nos
todos exercitamos uns com 0s outros e uns junto aos outros a nossa faculdade de
julgar®®,

Um pensar ecuménico exige, em terceiro lugar, que se questione e se busque um novo
equilibrio ao tipo de saber unilateral que se tornou dominante na Europa. Na era da ciéncia
moderna, e diante do alcance de suas aplicagbes técnicas, a filosofia tem uma
responsabilidade maior. Ndo podemos seguir vendo a natureza como um simples objeto para a
exploracdo, devemos considera-la uma companheira em todas suas manifestacdes, porém

334

também conceitua-la como o outro com o qual convivemos®”. A hermenéutica chama atencédo

para a necessidade de reconhecer o outro, saber que ndo € meu dominio, nao é meu feudo. A

33l GADAMER, Hans Georg. Europa e o oikoumene (1993).In: .H.E.R., p. 288.
332
Idem, p. 295.
%33 bidem, p. 295.
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Europa, segundo Gadamer, mais do que qualquer parte do mundo, caracterizou-se pela

possibilidade e necessidade historicas de convivéncia com outros, por diferentes que eles
sejam. A diversidade de linguas europeias, a vizinhanga do outro num espaco reduzido e a
igualdade do outro num espaco ainda mais restrito constituiu-se numa verdadeira escola de
aprendizagem e convivéncia. N&o se trata apenas da unidade da Europa no sentido de uma
alianga de poder politico, mas do futuro da humanidade em geral para o qual todos devemos
trabalhar®®.

Trata-se basicamente de saber que “nao ha nenhuma proposicdo que diga tudo aquilo
que alguém quer dizer. Ha sempre ainda algo ndo dito, por detras ou na propria coisa dita; e
isso seja porque ela se esconde, seja porque ela ndo foi corretamente explicitada™**®. Isto ndo
significa, porém, de maneira alguma que precisariamos nos aproximar de maneira
guestionadora a um ponto por detras de tudo o que é dito no sentido da psicanalise ou da

critica das ideologias. Aproxima-se mais da linguagem poética. Afirma Gadamer:

A poesia — quer epopeia, lirica ou drama — possui a sua propria nobreza, que néo
colocamos em questdo, mas que nos coloca em questdo. A poesia ndo fala
certamente a linguagem do conceito ou, digamos de uma forma melhor, ndo conduz
nenhum discurso que procura se expressar conceitualmente. A linguagem poética é
uma linguagem que possui a sua plena realidade performativa na convivéncia®’.

Um pensar hermenéutico exige, portanto, uma reflexdo sobre os limites da linguagem
ou mesmo sobre os limites de um enunciado. Ndo podemos dizer tudo o que gostariamos de
dizer. Em outras palavras, tudo o que se forma num contexto de ideias dentro de nds introduz,
no fundo, um processo infinito. Ndo existe nenhuma conversagdo ou didlogo que se conclua
antes de um acordo real. Sdo as limitacGes de nossa temporalidade, de nossa finitude e de
Nnossos preconceitos 0s que nos impedem concluir realmente uma conversagdo. O limite da
linguagem é na realidade o limite que se leva a cabo em nossa temporalidade, na
discursividade de nosso discurso, no dizer, pensar, comunicar, falar. E preciso ter a
“consciéncia que qualquer falante, em qualquer instante em que esteja buscando a palavra
correta- quer dizer, a palavra que alcanca ao outro— tem a0 mesmo tempo a consciéncia de

que ndo termina de encontra-la”%.

%> GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. Heranga e futuro. In: .L.H.E, p. 38.
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Gadamer assinala a importancia de respeitar o outro, dialogando com ele e

assumindo a possibilidade de que nds, ao final, ndo tenhamos a razdo: “Precisamos aprender a
respeitar uns aos outros e 0s outros. O que € 0 mesmo, precisamos aprender a nao ter razao.
Precisamos aprender a perder o jogo, isto comeca aos dois anos ou antes®*. Na visdo de

Gadamer,

viver com o outro, viver como o outro do outro é uma obrigacdo humana
fundamental que rege tanto a maior como a menor escala. Aprender a viver um com
0 outro a medida que crescemos e avangamos pela vida, como geralmente se afirma,
parece igualmente valido para as grandes federacoes da humanidade, para os povos e
estados. Nisto a Europa tem a vantagem especial de ter podido e devido aprender

mais que outros paises a viver com outros, embora no caso dos outros serem

diferentes®?.

Esta vantagem especial da Europa se manifesta, em primeiro lugar, pela pluralidade de
linguas europeias. Isto faz com que o outro se aproxime em sua diversidade. Esta proximidade
ou vizinhanga do outro nos preocupa pese todas as diferencas. O outro do vizinho ndo é
somente a diferenca timida a evitar, também é a diferenca que convida ao encontro com o
mesmo. “Todos somos 0utros e todos somos nés mesmos™**. Em segundo lugar, Gadamer
ndo acredita, em absoluto, na ideia de uma lingua Unica, nem para a Europa nem para a
humanidade. Pode até ser pratico em certos ambitos como nas comunicacfes, onde ja se
pratica. Porém, a lingua é principalmente o que fala a comunidade linguistica natural e
somente as comunidades linguisticas naturais estdo em situacdo de construir juntas o que as
une e 0 que reconhecem nas demais. Quem ndo enxerga na lingua mais que um pratico
sistema de signos pode esperar o compromisso da ciéncia unitaria ou o unity science. Porém,
diante da pluralidade de ciéncias existentes nas linguas civilizadas e nas culturas linguisticas
de todos os povos com tradicBes e patrimobnios proprios, € precisamente a diversidade, o
reencontro conosco mesmo, 0 reencontro com o outro na lingua, a arte, a religido, o direito e a
histéria 0 que nos permite formar verdadeiras comunidades**?>. A lingua natural, a lingua
falada naturalmente, é sempre uma fonte de preconceitos que tem de deixar-se corrigir pela
experiéncia. Porém, nédo é so isto. Por outro lado é também um convite a reconhecer-se a si

mesmo e a reconhecer uma vez mais todo o saber transmitido pela lingua atraves da poesia, a

339 GADAMER, Hans Georg. A diversidade da Europa. Heranca e futuro . In: .L.H.E, p. 37.
340 Ibidem, p. 37.

34l Idem, p. 38.

342 Idem, p. 39.
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filosofia, a historia, a religido, o direito e os costumes, tudo o que compde uma cultura®®.

E necessario ter cuidado para ndo entregar-se a preconceitos e ideias pré-concebidas. Quando
ndo se trata de aprender a dominar algo aprendemos a conhecer a diferenca do outro em sua
disparidade em nossos proprios preconceitos. “Isto ¢ o0 maximo e mais elevado a que podemos
aspirar e chegar: participar no outro, conseguir participacio no outro”*.

Talvez o contributo mais significativo das ciéncias filosoficas para o futuro da Europa
e da humanidade seja o fato de trazer a tona uma consciéncia que realca a diversidade.
“Europa tem a experiéncia historica mais rica ja que possui em espaco mais reduzido a maior
diversidade e um pluralismo de tradi¢Ges linguisticas, politicas, religiosas e éticas que tem de
manter a listra desde hd muitos séculos™®®°. A tendéncia atual em direcdo & unificacdo e a
aproximagcéo de todas as diferencas ndo deve conduzir ao erro de que o enraizado pluralismo
de culturas e linguas, e dos destinos historicos, pode ou deve ser realmente reprimido. A
solucdo poderia estar no extremo oposto, em uma civilizacdo que impulsionaria a vida propria
da regides, as agrupacbes humanas e o estilo de vida. A caréncia de patria, com que 0 mundo
industrial moderno ameaca o ser, inspira a busca de uma pétria>*.

E necessario introduzir um novo conceito de tolerancia. A tolerancia ndo pode ser
tomada como uma rendncia de suas convic¢Bes ou preconceitos em defesa de valores do
outro. “Tolerar ao outro ndo significa em absoluto perder a plena consciéncia da irrenunciavel
esséncia propria. E sim a propria forca, sobretudo, por forca diante da certeza propria de
existir, o que d4 capacidade para a tolerancia”®*’. A tolerancia, portanto, deve basear-se em
uma forca interior. N&o se trata do sacrificio e anulacdo de alguém em favor do bem-estar
geral, mas da afirmacdo prdpria para o conhecimento do outro e seu reconhecimento. “O
trabalho verdadeiramente global em favor da coexisténcia humana neste planeta € a auténtica
missdo do futuro humano™3%.

Gadamer chama atencdo para um estranho contraste que estariamos vivendo. Por um
lado nos encontramos diante de um centralismo econdmico e da lingua de transito e, por outro
lado, temos a preservacdo do mundo da vida diferenciado. Se por um lado hd um processo de
globalizagdo econdmica sempre maior em curso; por outro lado parece que hd uma ampliagéo

do pluralismo linguistico, uma protecdo de minorias linguisticas nos diversos paises. Isto nos

3 |dem, Ibidem, p. 39 e 40.

344 GADAMER, Hans Georg. A diversidade da Europa. Heranca e futuro. In: . L. H. E, p. 40.
345 GADAMER, Hans Georg. O futuro das ciéncias filosoficas Europeias. In; . L. H. E, p. 60.
345 |bidem, p. 60.

347 Idem, p. 61.

348 Ibidem, p. 61.
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leva a pensar que precisamos aprender a pensar de maneira ecuménica®*. N&o é apenas a

pluralidade europeia que talvez queira se juntar e formar uma unidade. E a humanidade sobre
0 globo que precisa fazé-lo, a fim de aprender a conviver mutuamente e, assim, talvez adiar a
autoaniquilacdo ou mesmo evita-la por meio de uma constituicdo mundial capaz de ser
controlada®®.

Para pensar ecumenicamente ndo basta, como observa Gadamer, uma lingua de
transito ou de moedas convertiveis. Isto acirra ainda mais os conflitos entre os povos ou
culturas diferentes. “Por toda a parte, as coisas se dao de um modo que a Revolu¢ao Industrial
penetra em outros mundos culturais e provoca 0 surgimento de consequéncias
imprevisiveis™**!. Apesar da ampliacdo da racionalidade europeia, emerge por toda parte um
novo nacionalismo e um novo regionalismo, acumulando-se novas matérias primas para
conflitos. “Assim, a coexisténcia de culturas fundamentalmente diversas e a pluralidade de
linguas que lhes sdo correspondentes, uma pluralidade que cresce com o nivelamento,
transformam-se em uma questdo vital para a humanidade”**2.

Ao refletir sobre esta pluralidade de culturas e linguas e suas possibilidades Gadamer
retomou a doutrina da Trindade de Santo Agostinho. O mistério do cristianismo ensina de
uma maneira maravilhosa como de Deus Pai provém o seu Filho e como se propaga o Espirito
Santo. Trata-se da distingdo estoica entre o logos prophorikos e endiathetos, a assim chamada
palavra interior, que na locucéo latina se chama verbum interius. Trata-se do impeto a palavra.
Temos algo como uma corda tensionada que traz em si todos os sons, para 0s quais ela é
colocada em oscilacdo. Essa corda é ainda anterior a toda lingua falada e é ressonante em cada
uma delas. Gadamer também chama de carater linguistico, isto €, para toda a formacdo de
linguas hd um impeto a palavra, que ja esta ativo em toda lingua possivel. Isto significa que

“nds ndo pensamos proposi¢des. NoOs pensamos para além de toda e qualquer proposigdo

possivel”**%, E por isso que, para Gadamer, o principio supremo da hermenéutica filoséfica é

349 GADAMER, Hans Georg. Europa e o oikoumene (1993). In: . HER., p. 283 e 284. A palavra
oikoumene é uma expressdo grega para designar o mundo habitado. A este conceito ndo pertence hoje somente a
Europa, mas 0 Novo Mundo, a América do Norte a América do Sul e mesmo o leste da Asia e da India. Embora
a filosofia ainda ndo tenha encontrado nenhum parametro para dizer se deve chamar o didlogo de um sabio
chinés com o seu discipulo filosofia, religido ou poesia; a ciéncia europeia encontrou uma difuséo internacional e
intercontinental, de modo que ela é a Gnica por toda a parte no mundo. Torna- se necessario, portanto, perguntar
‘0 que ¢é filosofia no sentido ocidental do termo’ e se ela se delineia de forma diferente na era da nova
oikoumene.
850 GADAMER, Hans Georg. Europa e o0 oikoumene (1993). In: .H.E.R., p. 287.
1 Ibidem, p. 287.
352 .

Ibidem, p. 287.

353 Idem, p. 290.
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“que nods nunca podemos dizer tudo aquilo que gostariamos de dizer. Sempre ficamos
algo aquém disso, ndo podemos dizer tudo aquilo que propriamente queriamos”*.
Encontramo-nos sempre em situacdo de quem quer ser compreendido pelo outro.
Queremos entrar em um acordo com 0 outro, mesmo que Se trate de nos contradizer ou de
apresentar uma resisténcia. Queremos, como afirma Gadamer, encontrar uma linguagem
comum, queremos entrar em dialogo. Dai porque Gadamer define a arte da compreenséao

como a arte da escuta®®

. Trata-se de deixar em aberto a possibilidade de que o outro possa ter
razdo. Além disso, como afirma Gadamer, é necessario também uma certa devocdo ao
guestionamento. Precisamos perguntar sobre algo que n6s mesmos nao sabemos. Conduzimos
o didlogo a um tal ponto que nos deparamos com uma questdo para a qual nds mesmos nao
temos mais resposta. Desse modo é possivel conhecer 0 outro com vistas a sua capacidade de

pensamento.

4.2.2 A linguagem como um estar a caminho ao comum de uns com o0s outros

Para Gadamer, a linguisticidade é o horizonte em que se da a compreensdo como
estrutura essencial da existéncia humana. Como assinala Fernando Inciarte, para Gadamer ““a
realidade é mais o tecido que os homens, em sua convivéncia ou interacdo dialdgica, véao
pouco a pouco tramando. (...). O didlogo que vamos entretecendo e em que desde que
comecamos estamos submetidos é a realidade do mundo como texto criado por seus
intérpretes™**®. Embora a ciéncia e a técnica sejam consideradas uma condicao indispensavel
para nossa sobrevivéncia, ndo significa que estejam em condicdes de resolver ou organizar a
coexisténcia pacifica entre 0s povos e preservar os recursos da natureza. O fundamento da
civilizacdo humana, para Gadamer, ndo é a matematica, mas a constituicdo linguistica dos
homens. A palavra que € dita a alguém ndo é representavel com simbolos conceituais ou

matematicos. A palavra existe como algo que chega a alguém. Afirma Gadamer:

A linguagem pertence a praxis, aos homens enquanto estéo juntos uns com o0s outros
e frente a outros. A hermenéutica afirma que a linguagem pertence ao didlogo
(Gesprach); quer dizer, a linguagem € o0 que é se porta tentativas de entendimento
(Versténdigunsgsversuche), se conduz ao intercAmbio de comunicagdo, a discutir o
pro e o contra®’.

% 1hidem, p. 290.

355 GADAMER, Hans Georg. Europa e o oikoumene (1993). In: . H.E.R., p. 290.

%% INCIARTE, Fernando. Hermenéutica y sistemas filosoficos, p. 213 e 214.

37 GADAMER, Hans Georg. A diversidade das linguas e a compreensdo do mundo. In: GW 8, p. 343.
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A linguagem ndo é proposicdo e juizo, mas unicamente é se é resposta e pergunta. Deste
modo, na filosofia de hoje mudou-se a orientagdo fundamental desde a qual se considera a
linguagem geral. Conduz do monélogo ao diélogo (Dialog)**®. Gadamer pensa a linguagem
como um estar a caminho ao comum de uns com os outros (ein Unterwegs zum Miteinander)
e ndo como uma comunicacao de fatos e estados de coisas a nossa disposicao.

Esta forma de enxergar a linguagem exige que se pergunte novamente pelo significado
da palavra mundo. N&o se trata de compreender o mundo no sentido de uma equagao
universal, tal como refletiu Heisenberg poucos anos antes de sua morte, mas como mundo do
homem®>®°. O mundo é primordialmente para 0 homem aquilo dentro e em meio do que esta.
Né&o contemplamos 0 mundo com a enorme distancia com que o fisico pretende anota-lo, mas
com a “urgéncia com que se nos coloca a tarefa da pluralidade das linguas™*®. O mundo néo é

objeto, mas

existe como horizonte. ‘Horizonte’ evoca a experiéncia viva que todos conhecemos.
O olhar esté dirigido em direcéo ao infinito do afastamento e este infinito volta para
nés com cada esforco, por grande que seja, e com cada passo, por grande que seja,
se abrem sempre outros novos horizontes. O mundo é, neste sentido para nés, um
espaco sem limites em meio do qual estamos e buscamos nossa modesta
orientacao®®".

Da mesma forma que o mundo nao é algo dado, também o nosso ser no mundo nédo é
algo dado. Para entender-nos uns aos outros precisamos de uma intencdo moral e nédo légica.
Numa sociedade marcada pela racionalidade das ciéncias monologicas, que nos transformam
em dominadores universais, precisamos saber que “o outro representa uma determinagéo
priméria dos limites de nosso amor proprio e de nosso egocentrismo™®. Para Gadamer,
alcancaremos isto somente lenta e trabalhosamente e requer o uso da produtividade da
linguagem para entender-nos em vez de apegar-nos obstinadamente a todos os sistemas de
regras com os quais diferenciamos entre o correto e o falso. Como afirma Gadamer, “quando
falamos, pensamos, sobretudo, em tornar-nos compreensiveis a nds e aos outros de tal modo

que os outros podem responder-nos, confirmar-nos ou retificar-nos™*®.

38 GADAMER, Hans Georg. A diversidade das linguas e a compreensdo do mundo. In: GW 8, p. 344.
359 .

Ibidem, p. 344.
360Idem, p. 345.

381 | dem, p. 344.
%2 | dem, p. 346.

363 Ibidem, p. 346.
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Para Gadamer, a tarefa da hermenéutica ndo deve ser de eliminar a diversidade das

linguas no curso de um processo de organizagdo, mas aprender a salvar as distancias e a
superar 0s antagonismos entre nds. E isto significa respeitar, atender e cuidar ao outro e dar-
nos mutuamente novos ouvidos, algo de que carece bastante este mundo em que se apela aos
especialistas. A hermenéutica serve para desenvolver a possibilidade de transmitir ao outro o
que alguém pensa de verdade e obter dele a resposta, a réplica de seu modo de pensar. Torna-
se necessario liberar a linguagem em suas possibilidades criadoras e alcangar o entendimento.
Isto ndo se pode alcancar mediante meras instituicbes, mas somente com o intercambio vivo
de ideias e pelo pluralismo em que vivemos. Diante da informatica uniformizadora de tudo,
diante da qual no futuro se ampliarad as disponibilidades em nossa vida social, é necessario
cultivar ainda mais a linguagem em suas possibilidades mais préprias. Torna-se necessario
encontrar a palavra certa e também aprender o siléncio eloquente: em sintese, estar presente
no dialogo®*.

E na pluralidade das linguas que se articula a pluralidade dos mundos da vida. Como
a linguagem é algo mais do que um mero sistema de signos e ndo ha uma lingua universal,
mas diferentes linguas, compreendemos desde a propria lingua e cada compreensao enriquece
e transforma esta lingua. E como se cada lingua tivesse abertura para a outra lingua. Em um
artigo de 1973, intitulado Até que ponto a linguagem pré-forma o pensamento, Gadamer
enumera as principais criticas que foram feitas contra a universalidade da experiéncia de
mundo mediada pela linguagem. Cita a objecdo dos americanos segundo a qual a relatividade
de todas as cosmovisfes linguisticas impossibilitam sair da respectiva cosmovisdo. Em
segundo lugar, cita o argumento habermasiano de que a hermenéutica estaria subestimando os
modos de experiéncia extralinguisticos, como o trabalho e o poder, quando afirma que gracas
a linguagem articula-se a experiéncia do mundo como uma experiéncia comum. Para
Gadamer, no entanto, o verdadeiro mal entendido na questdo da linguisticidade de nossa
compreensdo € um mal entendido sobre a linguagem, como se esta fosse um inventario
contingente de palavras e frases, de conceitos, opinides e modos de ver. A linguagem €, para
Gadamer, a unica palavra cuja virtualidade nos abre a possibilidade incessante de seguir
falando e conversando e a liberdade de decidir-se e deixar-se decidir. A linguagem ndo é uma
convencionalidade reelaborada nem o lastro de esquemas prévios que nos esmagam, mas a

forca generativa e criadora capaz de fluidificar uma e outra vez este material®®.

364 GADAMER, Hans Georg. A diversidade das linguas e a compreensédo do mundo. In: GW 8, p. 349.
%> GADAMER, Hans-Georg. Até que ponto a linguagem pré-forma o pensamento (1973). In: V.MU p.
201.
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Com esta visdo de linguagem generativa e criadora, Gadamer coloca-nos num

lugar propicio para o didlogo, para a conversagdo, para a fusdo de horizontes. A linguagem
ndo é reduzida a um mero sistema de signos, mas também ndo consiste simplesmente num
meio de comunicacdo do pensamento, ela contribui para a configuracdo dos objetos e, com
isso, para 0 seu conhecimento. No entanto, o conhecimento adequado sé se adquire com o
descobrimento que proporciona a pergunta bem feita. Assim, resulta que o mais importante é
a correta formulacdo da pergunta, tarefa que, segundo Gadamer, se leva a cabo num
determinado contexto histérico. Gadamer concebe o desenvolvimento dialético como um
processo que se realiza através da sucessdo de perguntas e respostas onde a pergunta — como
ocorre na filosofia platénica — tem um papel predominante: € a que guia o curso do dialogo e
que conduzira ao terreno do verdadeiro. A dialética

ndo é aqui mais que a arte de levar uma conversacdo e sobretudo de descobrir a
inadequacdo das opinides que dominam a alguém, formulando consequentemente
perguntas e mais perguntas. A dialética é aqui, portanto, negativa; se dedica a
desconcertar as opinides. Porém, este desconcerto € ao mesmo tempo um
esclareg:(siyento, pois libera o olhar e permite orientar-se adequadamente em diregéo
acoisa™.

Para Gadamer, um dos melhores contributos dos dialogos platénicos foi sua
constatacdo que perguntar é mais dificil que responder. Quando os parceiros do dialogo de
Socrates tentam devolver a pergunta as suas molestas perguntas, mostram o seu fracasso.
Quem procura ter razdo, mas ndo procura clarear as coisas, considera que é mais facil
perguntar do que responder. Mas o fracasso do parceiro se demonstra no fato de ele pensar
saber tudo e ndo precisar perguntar. Para perguntar tem que querer saber, isto &, saber que ndo
se sabe. Quando alguém sabe que ndo sabe e quando ndo defende, por meio de um método,
que precisa compreender melhor aquilo que ja compreende, entdo, adquire essa estrutura de
abertura, que caracteriza 0 questionamento auténtico. Neste sentido o dialogo parte de um
fundamental ndo saber, caracteristico do filosofo, que configura sua propria atividade
principalmente como interrogacdo e em geral afirma a primazia especulativa da pergunta
sobre a resposta. “A arte de perguntar ¢ a arte de seguir perguntando e isto significa que ¢ a
arte de pensar”367.

Gadamer parte do pressuposto de que todo o entendimento ou compreensdo € um

problema linguistico e que seu éxito, ou fracasso, se produz por meio da linguisticidade. Nao

%6 GADAMER, Hans-Georg. V.M.1, p. 556.
%7 |dem, p. 444.
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se trata apenas do entendimento entre os seres humanos ou o didlogo de culturas ou

mundos diferentes, mas também quando a compreensao “se dirige a algo extralinguistico ou
escutamos a voz apagada da letra escrita, um fato linguistico do género deste dialogo interno
da alma consigo mesma, como definiu Platdo a esséncia do pensamento”ses.

Gadamer percebe, na tradicdo das ciéncias do espirito europeias, uma energia ou forca
que direciona para a unidade, na pluralidade de linguas. Pode-se até falar numa lingua Unica
para as ciéncias naturais, porém, a questdo muda no caso das ciéncias filoséficas ou humanas.
Poderia, inclusive, dizer-se que a pluralidade de linguas nacionais na Europa esta
estreitamente vinculada as ciéncias filosoficas e sua funcdo na vida cultural da humanidade.
Nd&o se pode nem imaginar que este mundo cultural, por muito pratico que resultasse também
para as ciéncias filoséficas, se colocard de acordo em uma lingua de comunicacao universal,

369

como se faz na investigacdo das ciéncias naturais®~. Afirma Gadamer:

N4&o acredito na linguagem universal da humanidade, assim como ndo acredito em
um clima gerado artificialmente para todos os habitantes da terra. Mas acredito que a
humanidade pode aprender a partir de suas proprias experiéncias. H& experiéncias
originarias para os homens em todas as linguas. Todos aqueles que falam uns com os

outros ou que falam também conosco sabem venerar e ouvir — assim como sabem

respeitar e se corresponsabilizar por aquilo que encobre o futuro comum®”.

Para Gadamer, a linguagem constitui e sustenta nossa orientagdo comum no mundo.
Falar uns com os outros ndo € primariamente discutir entre si. Parece significativo para as
tensdes que se produzem dentro da modernidade que esta utilize tanto o verbo ‘discutir’. Falar
uns com os outros pde de manifesto um aspecto comum do falado. A verdadeira realidade da
comunicacdo humana consiste em que o dialogo ndo impGe a opinido de um contra a do outro
nem agrega a opinido de um a do outro ao modo de soma. O dialogo transforma uma e outra.
Um diélogo alcancado faz que ja ndo se possa recair no dissenso que o coloca em marcha. A
coincidéncia que ndo ¢ j& minha opinido nem a tua, mas uma interpretacdo comum do mundo,

possibilita a solidariedade moral e social*"*.

4.3 Saber escutar, chave do dialogo de culturas

%8 GADAMER, Hans-Georg. Linguagem e compreenséo (1970). In: V.M., p. 181.
%9 GADAMER, Hans-Georg. O futuro das ciéncias filoséficas europeias. In: .LHE. p.4le42.
870 GADAMER, Hans Georg. Heidegger e a linguagem (1990). In: .H.E.R., p. 39.

31l GADAMER, Hans Georg. Linguagem e compreensao (1970). In: . V.M.1I, p. 185.
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Em sua obra tardia, Gadamer associa sempre mais a tarefa da hermenéutica com a

atitude de escuta. Neste sentido, encontramos defini¢cGes dessa em termos de uma filosofia do
ouvir’’® que a0 mesmo tempo deve se exercitar como a “arte de estar disposto a ndo ter a
razao™®"3. Gadamer ndo desconhece que este chamado a escuta vai contra corrente da maneira
como nossa cultura tem sido organizada pela racionalidade tecnoldgica, mais monoldgica e
indiferente ao sentido da pluralidade e a alteridade do outro. Para evitar sua autodestrui¢éo a
humanidade precisa colocar limites a esta racionalidade. Somente com o cultivo de outras
forcas, que nos permitem recuperar a dimensdo dialdgica da existéncia, podemos desmontar
esta aproximacao unidimensional da vontade de dominio e do poder fazer que é inerente a dita
racionalidade. Afirma Gadamer: “Em escutar o que nos disse algo e em deixar que se nos
diga, reside a exigéncia mais elevada que se propbe o ser humano. Recorda-lo para alguém
mesmo é a questdo mais intima de cada um. Fazé-lo para todos, e de maneira convincente é a

misséo da filosofia".

Podemos dizer que existem duas formas tipicas de incapacidade para o dialogo: a
incapacidade subjetiva, que é a incapacidade de ouvir, e a incapacidade objetiva, que é
consequéncia da falta de uma linguagem comum. A primeira refere-se aquelas situacdes em

gue ndo se quer ouvir ou se ouve mal, que Gadamer descreve assim:

E ndo é isto realmente uma de nossas experiéncias humanas fundamentais, que ndo
percebemos em tempo 0 que acontece no outro, que nosso ouvido ndo €
suficientemente sensivel para ‘ouvir’ seu emudecimento e seu endurecimento? Ou
também que se ouve mal. E inacreditavel o que pode acontecer neste caso. (...) N&o
ouvir e ouvir mal — ambas as coisas provém da mesma razdo que se pode encontrar
na prépria pessoa. SO aquele que ndo ouve ou ouve mal, que permanentemente se
escuta a si mesmo, aquele cujo ouvido esta, por assim dizer, cheio do alento, que
constantemente se infunde a si mesmo ao seguir seus impulsos e interesses, ndo é
capaz de ouvir o outro®’®.

A segunda incapacidade para o didlogo, a incapacidade objetiva, reside na falta de uma
linguagem comum entre 0s seres humanos. Esta linguagem vai se “degradando sempre mais ¢
mais quanto mais n6s nos adaptarmos a situacdo monolégica da civilizacdo cientifica dos
nossos dias e a técnica de informagao de tipo andnimo a qual estamos sujeitos”376. Gadamer

lembra do didlogo de mesa e a forma como vai desaparecendo, sendo substituido pelo

%2 GADAMER, Hans-Georg. Sobre el Oir. In: . A.H. Madrid: Editorial Trotta, 2002, p. 67-75.
33 GADAMER, Hans-Georg. A diversidade da Europa. In: .L.H.E, p.37.

374 GADAMER, Hans-Georg. A missdo da filosofia. In: . L. H. E, p. 156.

> GADAMER, Hans-Georg. A incapacidade para o di&logo. In: V.M.1L, p. 209.

376 |dem, p. 210.
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conforto técnico e seu uso irracional, em casos produzidos, por exemplo, pelos meios de

comunicagéo social.

E por isso que a arte da compreensdo ou do entendimento entre culturas €, antes de
tudo, a arte da escuta. E necessério deixar em aberto a possibilidade de que o outro possa ter
razdo. Se ndo pressentirmos isso dos dois lados o outro ja estd sempre em uma terrivel
situacdo. Na filosofia conduzimos o didlogo a um ponto que nos deparamos com uma questao
para a qual nés mesmos ndo temos mais a resposta. Desse modo é possivel conhecer o outro
com vistas a sua capacidade de pensamento. Alids, essa situacdo acontece com certeza com
muita frequéncia, quando lidamos com filosofia. Na filosofia, sempre ocorre de ndo sabermos
nds mesmos a resposta, quando realmente ousamos pensar e ndo apenas interrogamos as

reservas de saber, dos outros ou as nossas mesmas>’".

A linguagem da fala dialdgica ndo é posse dos interlocutores. O didlogo sempre
pressupde uma linguagem comum. H& algo colocado em que 0s parceiros participam e se
integram. O acordo construido nédo significa necessariamente conciliacdo ou ajuste externo de

objetos, mas que

ambos vdo entrando, a medida que se alcanca o didlogo, sob a verdade da prépria
coisa, e é esta que os retine numa nova comunidade. O acordo no didlogo ndo é uma
mera representagdo e impor o préprio ponto de vista, mas uma transformacao rumo
ao comum, de onde j& ndo se continua sendo o que se era’.

Um diédlogo auténtico ndo pode ser conduzido pela subjetividade dos participantes.
Eles chegam como que tarde demais e apenas participam do didlogo. O dialogo tem um
movimento proprio, uma dire¢do onde os dialogantes sdo menos os diretores que os dirigidos.
Também ndo podemos antecipar o resultado do didlogo. Dizer que um dialogo foi bom
significa afirmar que ele tem “seu proprio espirito e que a linguagem que nele discorre leva
consigo sua propria verdade, isto ¢, ‘desvela’ e deixa aparecer algo que desde este momento
&% No dialogo hermenéutico ndo deve haver a pretensdo de um parceiro impor sua opini&o
sobre o Outro. Também ndo significa necessariamente estar de acordo com o parceiro. O
parceiro deve poder ponderar e pensar sobre o que o Outropensa. Ele poderia ter razdo com o
que diz e com o que propriamente quer dizer. Assim é mais adequado falar que o didlogo

transforma a ambos. Assim,

¥ GADAMER, Hans Georg. Europa e o oikoumene (1993). In: .H.ER., p. 290.
8 GADAMER, Hans-Georg. WM I, p.458.
9 |dem, p. 461.
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a consciéncia que nao € ja minha opinido nem a tua, mas uma interpretagdo comum
do mundo possibilita a solidariedade moral e social. O que € justo e se considera tal
reclama por si mesmo a coincidéncia que se alcanga na compreenséo reciproca das

pessoas. A opinido comum vai se formando constantemente quando falamos uns
380

com os outros e desemboca no siléncio do consenso e do evidente®.

Para Gadamer, compreender ndo significa estar de acordo com aquilo, com o que ou
com quem se compreende. Antes, significa que eu posso ponderar e considerar 0 que 0 outro
pensa. Ele poderia ter razdo com aquilo que ele diz e de fato quer dizer. Compreender néo é,
pois, um dominio do oposto, do outro e em geral do mundo objetificado. Compreender
significa ter consciéncia de que nossa linguagem efetiva ndo € suficiente para esgotar o
dialogo. Somente no didlogo, “no encontro com pessoas que pensam diferentemente, podendo
habitar em nds mesmos, podemos esperar chegar além da limitacdo de nossos eventuais

. 381
horizontes”™"".

Uma das condi¢des fundamentais para a efetivacdo do dialogo hermenéutico é saber
ouvir. O dialogo ndo se esgota nos processos de comunicacdo do escrever, do falar, do
representar. Quem ¢ “interpelado tem que ouvir, queira ou ndo. Nao pode afastar seus ouvidos
do mesmo modo que, ao olhar algo, se afasta olhando para uma dire¢ao determinada’®®,
Podemos até fechar os olhos, mas ndo podemos fechar os ouvidos. A moral e a literatura
existiram, originariamente, em forma oral, em que o ouvir possuia primazia sobre o olhar. A
linguagem oral expressa a totalidade uma vez que nela se conservam a tonalidade e a

musicalidade da voz, dimensdes centrais do ouvir.

O diadlogo hermenéutico de Gadamer recupera a for¢ca do pensamento dialético que nao
pode ser dirigido pela razdo autbnoma. Um pensamento que indica uma leitura dupla que se
pode compreender como dois pontos de vista em relagdo a uma mesma coisa. Ele possibilita
revelar também o lado avesso do que se vé explicitamente enfocado tematizando, assim, 0 ndo

tematizavel dentro de um mesmo pensamento®®.

Em outras palavras, ele possibilita
desmascarar as ilusdes de uma ilustracdo autopossessiva que ndo reconhece os limites da

consciéncia de si. Supera o ponto de partida da individualidade metodica que instrumentaliza

%80 GADAMER, Hans-Georg. Linguagem e compreenséo (1970). In: .V.M.11, p.185.

%! GRONDIN, Jean. Hermenéutica: introduc&o a hermenéutica filosofica, p. 207.

%2 GADAMER, Hans-Georg.WM I, p.553.

%3 FLICKINGER, Hans Georg. Pedagogia e Hermenéutica: uma revisio da racionalidade iluminista. In:
FAVERO, Altair A. et al. Filosofia e Racionalidade, p. 141-156
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0 acontecer comunicativo de sentido.

Para Gadamer, quem

escuta o outro, escuta sempre alguém que tem seu préprio horizonte. Ocorre entre tu
e eu a mesma coisa que entre povos ou entre circulos culturais e comunidades
religiosas. Em todas as partes nos enfrentamos com o mesmo problema: devemos

aprender que escutando o outro se abre o verdadeiro caminho em que se forma a
384

solidariedade™".

Para Gadamer, ndo se trata de querer eliminar a diversidade das linguas em curso num
processo de organizagdo, mas que cada um aprenda a salvar as distancias e a superar 0S
antagonismos entre nds. E isto significa respeitar, atender e cuidar ao outro e dar-nos
mutuamente novos ouvidos, algo de que carece bastante este mundo em que se apela aos
espertos ou especialistas.

Uma das experiéncias fundamentais de nossa convivéncia humana € que o interpelado
que ouve tem que entender e aquele que fala € recebido na silenciosa resposta do que escuta.
Da mesma forma que na conversacdo também aqui tem que estar vigente esta experiéncia
fundamental da convivéncia humana que € o entender-se entre si. Se queremos estar
confortaveis no mundo do futuro, para as geracdes jovens sera da mais decisiva importancia
que a estreita convivéncia das diversas culturas e mundos linguisticos acabe por fazer possivel
uma compreensao reciproca385. Gadamer fala da importancia de apreender linguas
estrangeiras e aprendé-las o suficientemente bem para ser capaz de pensar na lingua do outro
e de entender a lingua do outro. Para Gadamer, serd uma verdadeira tarefa do futuro

reconhecer-se uns aos outros a despeito da diversidade de culturas. Afirma Gadamer:

Igual que quando se reline a gente, quando se tem em casa estrangeiros, ou quando
alguém mesmo se movimenta como estrangeiro em outro pais, serd uma verdadeira
tarefa do futuro reconhecer-se uns aos outros a despeito da diversidade das culturas.
E algo que temos que aprender desde Europa, se queremos dar o passo em direcdo
de um mundo unitario. E ndo creio que uma linguagem Unica pode resolver os

problemas®® .

Em seu texto El ultimo dios, Gadamer discute a presenca das comunidades
minoritarias nos paises europeus. JA& ndo sdo somente uma comunidade, mas muitas
comunidades que buscam integrar-se e mantém um forte sentido de pertenca em seu interior.

Gadamer se pergunta pela coexisténcia destas minorias dentro da comunidade que as acolheu.

384 GADAMER, Hans Georg. A diversidade das linguas e a compreensdo do mundo. In: GW 8, p. 347.
385 GADAMER, Hans-Georg. Sobre o ouvir. In: .AH., p.72.
386 Ibidem, p.72.
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Se corre 0 risco de levar a sociedade acolhedora a um sentido indiscriminado de

fechamento a toda comunidade minoritaria que se constitui por meio da imigragdo. O
problema, porém, ndo é somente o possivel conflito entre a sociedade que acolhe as minorias
e as minorias mesmas, mas também o de ajustar o conflito das minorias entre si. Gadamer se
pergunta se o estado laico ou estado de direito podem ser suficientes onde as comunidades de
minorias, que chegam a criar-se, proveem de tradi¢es e costumes completamente distintos.

Por isso Gadamer afirma que:

somente um diadlogo entre as grandes religifes, que constituem uma das bases
essenciais do elemento de pertenca das minorias, pode levar a mutua tolerancia e ao
respeito reciproco e, em consequéncia, pode contribuir fortemente a resolver o
problema da coexisténcia pacifica e de mutuo respeito, tanto ao nivel da sociedade
europeia como a nivel mundial®®’.

Uma peca chave, portanto, para o dialogo intercultural ou encontro de mundos em
Gadamer, é o didlogo inter-religioso. Em véarios momentos Gadamer chama atengdo para a
necessidade do dialogo inter-religioso. No entanto, Gadamer reconhece que a tarefa ndo é
facil, uma vez que partindo das religides, em sua faticidade, nenhuma delas esta em situacédo
de reconhecer o direito relativo das outras religides. Nem sequer no seio do Cristianismo é
facil avangar no caminho do entendimento ecuménico entre as diferentes confissdes. Por outro
lado, a modificagdo dos padrdes mundiais fez com que o cristianismo mudasse sua posi¢éo
absoluta no grande dialogo da humanidade. Da mesma forma, pergunta-se como as outras
culturas, cujas tradicbes religiosas sdo muito diferentes das nossas, podem fazer ouvir sua
voz. As religides universais descobrem necessariamente um carater comum de que, até agora,
ndo estavam cientes, o qual vai muito além do que viera a luz nas primeiras tentativas de
dialogo®®. Para Gadamer a reivindicagdo do carater absoluto do cristianismo e mesmo a
pretensdo de verdade de todas as religides deixou de ser incontestavel.

Na concluséo deste capitulo podemos, portanto, afirmar que Gadamer apresenta uma
visdo quase cosmo-politica em favor do dialogo de culturas ou encontro de mundos. Sdo 0s
desafios pelos quais a humanidade se depara como as consequéncias da revolucdo industrial
que se manifesta na capacidade humana de autodestruicdo, a crise ecoldgica, a gradativa
colonizacdo do mundo da vida e as diferentes formas de manifestacdo da intolerancia que
exigem este encontro. Urge que a nossa vontade de dominio seja detida em favor do Outro.

Torna-se necessario, em primeiro lugar, resgatar as relagdes de proximidade e intimidade.

387 GADAMER, Hans-Georg. A filosofia em meio da tempestade. In: .E.U.D,p. 122 ¢ 123.
388 GADAMER, Hans-Georg. A ideia de tolerancia: 1782-1982. In: .E.T., p.85¢85.
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Diante da pretensdo moderna de encontrar um principio ou norma a partir do qual pudesse

estabelecer uma convivéncia ou encontro de mundos, Gadamer insiste que 0s conceitos
gregos de phronesis, ethos e philia  possibilitam uma orientacdo na acdo, uma
autocompreensdo. O reconhecimento que surge, por exemplo, das relagdes proximas da
amizade ocupam um papel fundamental no estabelecimento e na promogéo da deliberacao
politica. Gadamer ressalta o fato de que é nossa condicdo finita que nos obriga a ter amigos. O
amigo pode compreender-nos melhor do que nés mesmos podemos nos compreender e, por
isso, nos é indispensavel para tentar compreender-nos e compreender o que devemos fazer.
Uma comunidade humana compreendida a partir do conceito de philia é decisiva para a saude
politica. A preocupacdo de Gadamer é com o assustador anonimato da vida diante das
condigBes de uma sociedade administrada burocraticamente. Frente uma vida dominada por
uma sociedade completamente racionalizada a tarefa politica mais urgente é envolver-se em
atividades que nos permitem o encontro direto com 0 mundo e com 0s outros. As condicdes
da vida moderna fazem um chamado ao que se poderia denominar uma politica da intimidade.
Uma politica em que a liberdade significa uma afirmacdo da experiéncia e da vida
compartilhada que promove o crescimento como resisténcia aos anonimatos da sociedade
moderna.

Além disso, para Gadamer, o encontro de mundos deve ser pensado desde a Europa. A
Europa, entre outras grandes civilizacbes, sempre se caracterizou pela abertura dialdgica e o
intercambio. A capacidade de confrontar-se com o estranho, abrindo um dialogo em que se da
e se recebe. O proprio conceito de cultura indica a humildade daquele que sabe inclinar-se
para recolher. A Europa mais do que qualquer parte do mundo caracterizou-se pela
possibilidade e necessidade histéricas de convivéncia com outros, por diferentes que eles
sejam. A diversidade das linguas europeias, a vizinhanca do outro num espaco reduzido e a
igualdade do outro num espaco ainda mais restrito constituiu-se numa verdadeira escola de
aprendizagem de convivéncia. Talvez o contributo mais significativo das ciéncias filosoficas
para o futuro da Europa e da humanidade seja o fato de trazer a tona uma consciéncia que
realca a diversidade. A tendéncia em direcdo a unificacdo e aproximacdo de todas as
diferengas ndo deve conduzir ao erro de que o enraizado pluralismo de culturas e linguas e 0s
destinos historicos pode ou deve ser realmente reprimido. A solucdo, ao contrario, estd no
impulso a vida propria das regides e das culturas. Da mesma forma a tolerancia néo pode ser
tomada como uma renuncia dos preconceitos em favor dos valores do outro. Ao contrario o0s

preconceitos sdo 0 ponto de partida, sdo a abertura em direg&o ao outro e seu reconhecimento.
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Cabe, enfim, assinalar que Gadamer associa sempre mais a hermenéutica a tarefa

de escutar ou mesmo uma filosofia do ouvir. Em contraposi¢do a cultura de massa organizada
pela racionalidade tecnoldgica, mais monoldgica e indiferente ao sentido da pluralidade e
alteridade do outro a hermenéutica insiste na recuperacdo dialdgica de nossa existéncia. A
exigéncia mais elevada que se propfe ao ser humano esta em escutar o que nos disse algo e
em deixar que se nos diga. Trata-se de certa forma da Eumenéis elenchdi, isto é, ndo se trata
de rastrear os pontos débeis do outro, mas de torné-lo tdo forte como seja possivel de modo

que seu dizer se converta em algo evidente®®°.

%9 GADAMER, Hans-Georg. Pese a todo o poder da boa vontade. In: RAMOS, Antonio Gémes (Org). Dialogo
y desconstruccion: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida, p. 45.
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ASPECTOS CONCLUSIVOS

Ao longo deste trabalho, abordamos a hermenéutica filosofica de Gadamer a luz dos
problemas contemporaneos do multiculturalismo ou dialogo de culturas. Nossa tese apontava
para a possibilidade de encontrar na hermenéutica filosofica de Gadamer condi¢des quase
universais para um encontro de mundos ou didlogo de culturas.

A guisa de conclusdo, queremos retomar 0s argumentos conclusivos ja expostos no
decorrer do trabalho (1) e; em seguida, apresentaremos 0 que sdo, a0 NOSSO Ver, as principais
contribuicbes da hermenéutica filoséfica de Gadamer ao estudo do multiculturalismo ou
didlogo de culturas (2).

(1) No primeiro capitulo, chegamos a conclusdo que a hermenéutica filosofica pode
se apresentar como uma alternativa ao encontro de mundos porque é uma racionalidade que
enfatiza o significado de encontrar um mundo de sentido estrangeiro. Isto se manifesta, em
primeiro lugar, no reconhecimento de que o homem é um ser finito e relacional, que nédo
existe sem toda uma inser¢do numa longa historia ou tradi¢do de usos, costumes, significacdes
e valores que sdo o que lhe permite nomear, tal como duvidar, de algo enquanto algo. Pensar
neste contexto ndo significa aplicar projetos ou conceitos rigidos, mas ser interpelado,
integrado e interpretado pelo outro. E questionar-se, saber decidir entre possibilidades.
Gadamer sabe que ndo se nasce pessoa. A humanidade da nossa existéncia depende da
distancia com que aprendemos a ver as fronteiras de nosso ser, a partir dos outros seres. E no
encontro com o outro que me formo e me reconhego, exigindo ser, por sua vez,
reconhecido®®.

Em segundo lugar, Gadamer ndo entende a reflexdo emancipadora como um ato
autossuficiente da razdo consigo mesma, mas como algo que se torna possivel somente no
encontro com o outro. N&o somos autossuficientes ou autoconscientes, mas estamos sempre
em busca de nossa autocompreensao. A exemplo do homem religioso, que em seu caminho de

fé, somente se compreende em referéncia a Deus; também nds somente nos compreendemos

%0 GADAMER, Hans-Georg. A diversidade das linguas e a compreensdo do mundo. In: . GW 8, p. 349.
Afirma Gadamer: “Que € propriamente formagdo? Permitam-me citar a este prop6sito a um dos grandes. Séo
palavras de Hegel: formacdo significa poder contemplar as coisas desde a posicao do outro”.
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em relacdo ao outro. O outro se apresenta para nés como a palavra de Deus ao crente,

prometendo uma melhor compreensdo de nés mesmos e nao podendo ser compreendido como
um objeto que se encontra a nossa frente. Em terceiro lugar, a hermenéutica se apresenta
como uma filosofia da finitude e se aproxima do conceito grego de phronesis, ndo somente
como uma virtude, mas como didlogo. Ao questionar, por um lado, a traducdo heideggeriana
de phronesis por consciéncia moral e, por outro lado, o uso do termo Mit-sein, Gadamer
afirma que o nosso ser é fundamentalmente um ser em relagdo ao outro. Para Gadamer,
somente a presenca do outro permite que eu veja as minhas proprias limitacdes. Da mesma
forma, o outro permite alcancar um ambito para além das proprias possibilidades, no interior
do processo dialégico e comunicativo. A phronesis se apresenta como uma racionalidade
prética que se expde permanentemente ao risco, abrindo-se ao desdobramento da experiéncia
real.

No segundo capitulo concluimos que a hermenéutica filoséfica favorece um encontro
de mundos. A hermenéutica questiona o conceito ilustrado de razdo e aponta para o
surgimento de um conceito de racionalidade que ndo supde critérios de demarcacdo universal
como sua premissa e incorpora a contingéncia e a historicidade. Neste sentido, sdo
necessarias novas formas de racionalidade, mais respeitosas com a pluralidade que
incorporam conceitos como mundo da vida, outridade e incomensurabilidade. O fato, porém,
de Gadamer realcar uma racionalidade respeitosa com a pluralidade néo significa aceitar uma
ideia relativista de absoluta falta de comunicacéo entre as diversas visdes de mundo e formas
de vida, mas a linguisticidade universal de ser-no-mundo permite sempre uma atitude critica
frente as convencoes.

Para Gadamer, a hermenéutica situa-se numa posicao intermediaria entre familiaridade
e estranheza. Nessa tensdo entre familiaridade e estranheza se d& a tarefa hermenéutica da
compreensdo que abre um horizonte novo, onde o sujeito se expBe ao outro, é por ele
interrogado. Em contraste com aqueles que ignoram a questdo do outro ou do estrangeiro e
aqueles que exteriorizam a alteridade do outro, a tal ponto que ndo pode haver comunicacgéo
entre mundos, a tarefa central da hermenéutica, para Gadamer, é a construcdo de caminhos
entre os mundos. Gadamer recorre ao conceito husserliano de horizonte para mostrar que néo
existem dificuldades absolutamente intransponiveis de comunicagdo e de compreensdo. Em
oposicdo a nocgdo relativista de absoluta incomensurabilidade ou comunicacao entre mundos,
Gadamer afirma que um horizonte fechado é uma abstracdo, uma vez que 0 nosso horizonte

se transforma no decorrer das nossas experiéncias e, em particular, mediante o contato com
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outros universos culturais. Um horizonte de compreensdo tem um carater ndo apenas

finito, mas também aberto. E 0o modelo da fusdo de horizontes que permite a Gadamer
defender-se da acusacédo de relativismo linguistico. O mundo linguistico em que cada um de
nos vive ndo impede o acesso a outros horizontes culturais. Cada lingua, longe de ser uma
prisdo, tem a capacidade de se abrir as outras. Gadamer mostra que a linguagem em certo
modo pode autotranscender-se a si mesma oferecendo uma capacidade de reflexdo. Cada
sistema linguistico ou mundo cultural ndo é um todo fechado, mas que tem aberturas, pois a
linguagem esta aberta a tudo o que se deseja dizer e compreender ampliando-se sem cessar e,
por sua vez, permite tomar mediante a reflexdo uma certa distancia a respeito de suas proprias
expressoes.

Na conclusdo do terceiro capitulo, afirmamos que Gadamer apresenta uma Visao
quase cosmo-politica em favor do dialogo de culturas ou encontro de mundos. S&o os desafios
pelos quais a humanidade se depara como as consequéncias da Revolucdo Industrial que se
manifesta na capacidade humana de autodestruicdo, a crise ecoldgica, a gradativa colonizacdo
do mundo da vida e as diferentes formas de manifestacdo da intolerancia que exigem este
encontro. Urge que a nossa vontade de dominio seja detida em favor do outro. Torna-se
necessario, em primeiro lugar, resgatar as relacées de proximidade e intimidade. Diante da
pretensdo moderna, de encontrar um principio ou norma a partir do qual pudesse estabelecer
uma convivéncia ou encontro de mundos, Gadamer insiste que 0S conceitos gregos de
phronesis, ethos e philia possibilitam uma orientacdo na acdo, uma autocompreensdao. O
reconhecimento que surge, por exemplo, das relac6es préximas da amizade ocupam um papel
fundamental no estabelecimento e na promocédo da deliberacdo politica. Gadamer ressalta o
fato de que é nossa condicéo finita que nos obriga a ter amigos. O amigo pode compreender-
nos melhor do que ndés mesmos podemos nos compreender e, por isso, nos € indispensavel
para tentar compreender-nos e compreender o que devemos fazer. Uma comunidade humana
compreendida a partir do conceito de philia € decisiva para a satde politica. A preocupacgéo
de Gadamer é com o assustador anonimato da vida diante das condi¢cdes de uma sociedade
administrada burocraticamente. Frente a uma vida dominada por uma sociedade
completamente racionalizada, a tarefa politica mais urgente é envolver-se em atividades que
nos permitem o encontro direto com o mundo e com os outros. As condi¢des da vida moderna
fazem um chamado ao que se poderia denominar uma politica da intimidade. Uma politica em
que a liberdade significa uma afirmacg&o da experiéncia e da vida compartilhada que promove

0 crescimento como resisténcia aos anonimatos da sociedade moderna.
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Além disso, para Gadamer, o encontro de mundos deve ser pensado desde a

Europa. A Europa, entre outras grandes civilizagfes, sempre se caracterizou pela abertura
dialdgica e o intercambio. A capacidade de confrontar-se com o estranho, abrindo um dialogo
em que se da e se recebe. O proprio conceito de cultura indica a humildade daquele que sabe
inclinar-se para recolher. A Europa, mais do que qualquer parte do mundo, caracterizou-se
pela possibilidade e necessidade histéricas de convivéncia com outros, por mais diferentes
que eles sejam. A diversidade das linguas europeias, a vizinhanga do outro num espaco
reduzido e a igualdade do outro num espaco ainda mais restrito constituiu-se numa verdadeira
escola de aprendizagem de convivéncia. Talvez o contributo mais significativo das ciéncias
filosoficas para o futuro da Europa e da humanidade seja o fato de trazer a tona uma
consciéncia que realca a diversidade. A tendéncia em direcdo a unificacdo e a aproximacao de
todas as diferencas ndo deve conduzir ao erro de que o enraizado pluralismo de culturas e
linguas deve ser realmente reprimido. A solucdo, ao contrario, esta no impulso a vida prépria
das regides e das culturas. Da mesma forma, a tolerancia ndo pode ser tomada como uma
rendncia dos preconceitos em favor dos valores do outro. Ao contrério, 0s preconceitos sdo o
ponto de partida, sdo a abertura em direcdo ao outro e seu reconhecimento.

Cabe, enfim, assinalar que Gadamer associa sempre mais a hermenéutica a tarefa de
escutar ou mesmo uma filosofia do ouvir. Em contraposicdo a cultura de massa organizada
pela racionalidade tecnoldgica, mais monoldgica e indiferente ao sentido da pluralidade e
alteridade do outro, a hermenéutica insiste na recuperacdo dialégica de nossa existéncia. A
exigéncia mais elevada que se propde ao ser humano esta em escutar o que nos disse algo e
em deixar que se nos diga. Trata-se de certa forma da Eumenéis elenchdi, isto é, ndo se trata
de rastrear os pontos débeis do outro, mas de torna-lo tdo forte como seja possivel de modo
que seu dizer se converta em algo evidente®*.

(2) S&o inumeras as contribuicdes da hermenéutica de Gadamer ao debate
contemporaneo sobre o multiculturalismo ou dialogo de culturas. Em primeiro lugar, a
hermenéutica insiste no dialogo entre diferentes tradi¢cdes e culturas. Em varios momentos
Gadamer chama atencdo para a necessidade do dialogo inter-religioso. No entanto, reconhece
gue a tarefa ndo é facil, uma vez que partindo das religides, em sua faticidade, nenhuma delas
estd em situacdo de reconhecer o direito relativo das outras religides. Nem sequer no seio do
Cristianismo é facil avangar no caminho do entendimento ecuménico entre as diferentes

confissoes.

%1 GADAMER, Hans-Georg. Pese a todo o poder da boa vontade. In: RAMOS, Antonio Gémes (Org). Dialogo
y desconstruccion: los limites del encuentro entre Gadamer y Derrida, p. 45.
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Em segundo lugar, Gadamer ndo pretende pensar uma multiplicidade de culturas

paralelas e incomunicéveis que simplesmente se toleram, como acontece em muitas versoes
do multiculturalismo contemporaneo. Quando Gadamer fala da universalidade da linguagem
ele configura um universo em que a diversidade estd contemplada. Da mesma forma que nao
existem horizontes fechados, uma vez que o nosso horizonte se transforma no decorrer das
nossas experiéncias e, principalmente, mediante o contato com outros universos culturais;
também ndo existem mundos linguisticos fechados e incomunicéaveis. Cada lingua, longe de
ser uma prisdo, tem a capacidade de se abrir as outras. A linguagem, neste sentido, ndo € um
universo que pode ser contemplado reflexivamente como uma totalidade dada, mas um
mundo que expressamos desde dentro como um horizonte que nos rodeia e que sempre pode
ser ampliado.

Em terceiro lugar, falar de fusdo de horizontes significa, para Gadamer, falar de
complexidade, de horizontes diferentes, de identidades ricas em diferencas e cada uma delas
transformando-se em suas identidades, em contato com a diferenca. Todo o contato supde um
custo para a propria identidade, um custo que torna possivel a mudanca, quer dizer, o
enriquecimento que supde integrar diferencas criativamente. Assim, para usar um exemplo,
“um brasileiro pode ser diferenciado como teuto-gaucho, italo-paulista, afrodescendente,
nissei ou tupi-guarani, além de poder ser a0 mesmo tempo judeu, espirita, corintiano,
gremista, petista e/homossexual”*%%,

Em quarto lugar, trata-se de compreender o encontro de mundos ou culturas ndo como
um processo de enculturacdo e de renincia aos proprios valores e tradicdes, mas como
didlogo fértil e enriquecedor. A tolerancia ndo pode ser tomada como uma rendncia de suas
convicgdes ou preconceitos em defesa de valores do outro. Tolerar ao outro nao significa em
absoluto perder a plena consciéncia da irrenunciavel esséncia propria. E sim a propria forca,
sobretudo, por forca diante da certeza prépria de existir, 0 que d& capacidade para a
tolerancia. A tolerancia, portanto, deve basear-se em uma forca interior. Ndo se trata do
sacrificio e anulacdo de alguém em favor do bem-estar geral, mas da afirmacédo propria para o
conhecimento do outro e seu reconhecimento. Para isto, € necessario encontrar uma
linguagem comum que vai além da razdo ilustrada, porém, sem renunciar a razdo e seus

poderes criticos, de outro modo cairiamos num relativismo.

%2 OLIVEIRA, Nythamar. Gadamer, a hermenéutica e a critica ao naturalismo: antirrealismo moral e
construcionismo social. I: STEIN, Ernildo; STRECK, Lenio (Org.). Hermenéutica e Epistemologia. Porto
Alegre: Livraria do Advogado, 2011, p. 99.
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