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Resumo

Passos, Rodrigo Viana; Duque-Estrada, Paulo César (Orientador). Arte,
histdria e didlogo: a experiéncia dialético-hermenéutica da escrita. Rio de
Janeiro, 2019, 167 p. Dissertacdo de Mestrado — Departamento de Filosofia,
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

A dissertacdo investigara a experiéncia hermenéutica da escrita a partir do
ponto de vista da dialética platdnica. Como primeiro passo, sera exposto o0 modo
como Gadamer promove um debate com a estética moderna para identificar suas
limitacGes e, assim, propor um modo de desobstrucdo da verdade da obra de arte.
O objetivo ai é apontar, neste momento introdutério do problema, como a literatura,
entendida amplamente aqui como tudo aquilo que é escrito, acaba por ser afetada
por uma experiéncia limitadora da estética, que transforma o artistico em objeto da
consciéncia estética . Além disso, ver-se-a que esta mesma problematizacéo abrira
para nossa investigacdo o horizonte hermenéutico da histéria. Em momento
seguinte, a partir de uma leitura fenomenolégica do Fedro de Platdo, a dialética
platbnica se apresentara e possibilitard uma primeira abertura para o [e do] escrito.
Serd, entdo, finalmente avaliada a dimensdo historica da experiéncia do escrito, o
gue conduzira a investigacdo a recepcdo propriamente dita da dialética platdnica
pela hermenéutica filoséfica. Aqui a interpretacdo dos textos escritos sera pensada
como abertura para o dialogo com o Outro e a tradi¢do, explicitando a
linguisticidade desse acontecimento. A poesia, nesse momento, serd exemplo

maximo e iluminador das possibilidades de toda obra linguistica e literaria.

Palavras-chave

Hermenéutica filoséfica; Literatura; Dialogo
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Abstract

Passos, Rodrigo Viana; Duque-Estrada, Paulo César (Advisor). Art, history
and dialogue: the dialectic-hermeneutical experience of writing in
Gadamer. Rio de Janeiro, 2019, 167 p. Dissertacdo de Mestrado —
Departamento de Filosofia, Pontificia Universidade Catodlica do Rio de
Janeiro.

The dissertation will investigate the hermeneutical experience of writing from
the point of view of platonic dialectics. As a first step, it will be exposed the way
Gadamer promotes a debate with modern aesthetics in order to identify its
limitations and, therefore, propose a way of freeing the work of art truth. The
objective there is to point out, in this introductory moment of the problem, how
literature, broadly understood here as everything that is written, ends up to be
affected by a limiting experience of aesthetics, which transforms the artistic into
object of the aesthetics consciousness. Besides, it will be seen that this same
questioning will open the hermeneutical horizon of history for our investigation. In
the next moment, from a phenomenological reading of Plato's Phaedrus, the
platonic dialectics will present itself and make possible a first overture for the [and
from the] written word. Then, it will be finally evaluated the historical dimension
of the written word, which will lead the investigation to the very reception of
platonic dialectics by philosophical hermeneutics. Here, the interpretation of
written texts will be thought as an overture for the dialogue with the Other and
tradition, showing the linguistic character of this event. Poetry, in this moment, will
be the greatest and the most illuminating example of the possibilities of the

linguistic and literature.

Keywords

Philosophical hermeneutics; Literature; Dialogue.
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1 Coéforas. Trad. Jaa Torrano.

Logo o perfectivo tempo transpora
0 é&trio do palédcio, quando toda
poluéncia
da lareira for repelida
com purificagdes repulsoras de erronias.
As sortes de belas faces
e em tudo propicias de se ver
em novos moradores cairdo outra vez?
Esquilo
*

E possivel que todos estes homens
conhecam com toda a exactiddo um
passado que nunca existiu? E possivel
que todas as realidades nada sejam para
eles; que a sua vida decorra sem estar
ligada a nada, como um reldgio num
quarto vazio — ?
Sim é possivel. [...]
Mas se tudo isto é possivel, se tem mesmo
s6 uma ligeira aparéncia de
possibilidade, — entdo, por quem sois!, é
preciso fazer qualquer coisa! O primeiro
quidam que teve esse pensamento
inquietante, tem de comecar a fazer
qualquer coisa do que se descuidou;
mesmo que seja um qualquer, sem ser o
malis apropriado: pois se ndo ha outro...
Este jovem, este estrangeiro sem
importancia, este Brigge, ter4d de se
sentar no seu quinto andar e escrever, dia
e noite: sim, tera de escrever, e iSS0 sera
o fim.

Rainer Maria Rilke?

2 Os cadernos de Malte Laurids Brigge. Trad. Paulo Quintela
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1
Introducao

“Um livro é produzido, evento mindsculo,
pequeno objeto manejavel. A partir dai, é
aprisionado num jogo continuo de
repeticdes; seus duplos, a sua volta e bem
longe dele, formigam; cada leitura atribui-
Ihe, por um momento, um corpo impalpavel e
unico; fragmentos de si préprio circulam
como sendo sua totalidade, passando por
conté-lo quase todo e nos quais acontece-lhe
finalmente encontrar abrigo; os comentarios
desdobram-no, outros discursos no qual
enfim ele mesmo deve aparecer, confessar o
gue se recusou a dizer, libertar-se daquilo
que, ruidosamente, fingia ser. A reedicéo
numa outra época, hum outro lugar, ainda é
um desses duplos: nem um completo engodo,
nem uma completa identidade consigo
mesmo”’

Michel Foucault®

Nosso tempo, ja de muito, vem gestando uma mudanca radical em relacéo a
“sua historia”. Nao apenas no sentido de uma reavaliacdo de nosso passado e sua
narrativa explicativa, mas fundamentalmente no modo como alcangamos tal
“inteligibilidade”, seus aparatos, estruturas, técnicas, pressupostos € consequéncias.
Nesse cenario, a escrita, ou melhor, o corpus literario em seu todo, € um desses
elementos em disputa quanto a sua funcdo dentro do sistema dos estudos histéricos.
No questionamento da escrita, no entanto, surgiram e surgem desde sempre ddvidas
qguanto a sua legitimidade e alcance efetivo, ainda que experimentemos desde o
humanismo da Renascenca um otimismo em relacdo ao estatuto da escrita,
desencadeando desde entdo tanto a crescente proliferacdo de novos escritos, como
também a revitalizacdo dos estudos sobre os textos do passado classico — e sua

funcgéo cultural, politica e ética.

3 A histéria da loucura. Trad. José Teixeira Coelho Netto.
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“Livros, observou certa vez o escritor Jean Paul, sdo cartas dirigidas a amigos,
apenas mais longas®”. E, contudo, em algum momento essa posi¢do aparentemente
amigavel e natural entre nos e os textos, especialmente do passado mais distante,
sofre com uma reavaliacdo de seu lugar e de seu modo de atuacdo em nossas vidas.
Se acompanharmos esse fenémeno mais de perto, veremos que € a prépria tradicéo
que esta sendo questionada, e, nesse sentido, a propria historia e historicidade. Por
outro lado, na condicdo de linguagem ‘“materializada”, o escrito, em sendo
questionado, abre esse mesmo questionamento para o horizonte de nossa
linguisticidade mesma.

A hermenéutica filosofica gadameriana aparece em meio a uma inquietacdo
em relacdo a esse estado de coisas. Podemos Ié-la como uma tentativa de uma novo
“renascimento”, ainda mais que a sua obra inaugural, Verdade e método, é aberta
pela reabilitacdo de conceitos humanistas classicos (formacdo [Bildung], juizo,
gosto, sensus communis), 0 que surpreende por sua filiacdo ao pensamento de
Martin Heidegger®. Aqui, em vez de uma saida de certas amarras do pensamento
medieval, encontramos o esfor¢o por reabilitar o pensamento sobre 0 humano para
além do registro da cientificidade das ciéncias naturais modernas. Insere-se,
portanto, no cenario de reavaliacdo do projeto iluminista, especialmente em suas
consequéncias para as ciéncias humanas e sociais (ou ciéncias do espirito
[Geisteswissenschaften]). Estas, surpreendidas e exultantes com os resultados
precisos das ciéncias naturais, quiseram espelhar os pressupostos e metodologias
daquelas. Nesse caso, tendo como objeto a histdria e as produgdes “culturais” e
“sociais”, as ciéncias do espirito desejaram desenvolver um modo objetivo de
estudo dessas figuras objetuais, abarcando, nessa investigacao, a tradicdo literaria,
base fundamental de estudos do espirito humano. Ao mesmo tempo, a partir de
pressupostos comuns e também com consequéncias mdtuas, presenciamos o
despontar de uma nova consciéncia em relacdo as obras de arte com a estética
moderna.

Em Verdade e método, ambas dimensfes sdo avaliadas em momentos
préprios, mas que convergem a um problema comum: como explicitar e reabilitar

a experiéncia compreensiva do humano com seu mundo que nédo seja aquela do

4 SLOTERDIJK, Peter. Regras para o parque humano, p. 7.
5 Falamos isso tendo em vista, por exemplo, o ensaio classico heideggeriano Carta sobre o
humanismo.
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olhar objetificador das ciéncias naturais modernas? No mundo, o humano encontra
pedras, animais, outros humanos, dizeres, tradi¢cdes... No mundo, ele estd
constantemente, no fundo, buscando integrar-se com aquilo que é estranho e o
condiciona; esta a caminho de um sentido. Hermenéutica sempre foi, em alguma
medida, um trabalho de construcdo de pontes por onde o pensamento e a acao
possam avangar.

Nosso propdsito aqui é investigar uma dessas figuras-chave da hermenéutica
filoséfica: o escrito, a obra literaria. Como algo que aparentemente ndo expressa
fisicamente vontades atuais pode impor desafios a compreensdo presente? O que
acontece propriamente ao se interpretar um texto? O que é um texto? Esse é um
problema classico da hermenéutica; sendo o Unico, certamente 0 mais
documentado, conhecido. De fato, Hermenéutica é comumente conhecida como
uma teoria geral da interpretacdo de textos, arte da interpretacéo etc. Apesar disso,
ndo temos como vies aqui a formulacdo de uma metodologia de interpretagéo.
Cremos, com Gadamer, que “antes” do como instrumental e pragmaético da
interpretacdo para a compreensdo vem 0 como da pergunta ontoldgica: “o que é
interpretar?; o que € compreender? O que se da na atualidade de nosso pensar como
interpretado-compreendido?”. Por outro lado, embora nosso questionamento se
volte para as letras em geral, entendemos que a hermenéutica filoséfica exige de
nos o enfrentamento de trés momentos fundamentais: a arte, a historia e a
linguagem. S&o elas, por assim dizer, dimensdes da hermenéutica que, ao fim e ao
cabo, formam a unidade da compreensdo. Além disso, cada momento emprestara a
obra literaria a elucidacdo de um caréater préprio de seu modo de ser e de sua
experiéncia: o texto como obra (arte), como tradicédo (histdria) e como declaracéo e
dialogo (linguagem).

Acompanhando o projeto desenvolvido em Verdade e método, adentraremos
inicialmente na critica gadameriana a estética moderna, especialmente aquilo que
ele denominou de “consciéncia estética” [asthetisches Bewusstsein], além de
vislumbrarmos ai o desenvolvimento de uma no¢do fundamental para as ciéncias
humanas do século X1X e inicio do XX que tera implicacGes diretas no modo como
elas decidirdio o estatuto ontologico do escrito: vivéncia [Erlebnis].
Apresentaremos, em contraponto a isso, 0s conceitos de jogo [Spiel], representacao
[Darstellung] e configuragédo [Gebilde], os quais sdo as chaves para a liberacdo da

experiéncia da obra de arte para a sua dimensdo ontologica. Além de sua autonomia,
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a arte estara reconciliada com seu movimento proprio de vir a presenca, uma
dindmica que nomearemos de dialética do uno e do multiplo: a consumacéo da obra
é, na verdade, sua constante possibilidade de vir a ser si mesma em outro, ser muitas
representacdes de uma unidade de sentido configurada. Ao final, veremos que a
liberacdo da experiéncia da obra de arte se estende para a regido limitrofe da obra
literria, que serd a ponte para a dimenséo historica dos problemas hermenéuticos.

Todavia, ainda hd um outro desafio no fundo de nossa aventura. A dialética
platdnica apresenta-se no pensamento gadameriano e, entdo, na hermenéutica
filoséfica, como o proprio modo de acontecimento da experiéncia hermenéutica.
Mais curiosamente, adiantamos que ela se mostra em Verdade e método
propriamente num momento em que é exatamente a experiéncia do escrito que esta
em questdo em sua dimensdo historica. Além disso, é esse aparecimento que
possibilita a virada da hermenéutica para a linguisticidade da compreens&o®. Por
essa razdo, vimo-nos chamados a realizar um “desvio” para o proprio COrpus
platbnico em busca de evidéncias mais palpaveis que nos autorizassem a realizar
uma aproximacdo entre dialética e escrita. Desse modo, é dedicada uma secéao
inteira para a interpretacdo do Fedro, dialogo no qual tanto a dialética quanto a
escrita aparecem, ainda que sua relacdo seja nebulosa ao longo do texto. Esta
interpretacdo nos possibilitara melhor formular a questdo da legitimidade da escrita
e de sua experiéncia a partir da dialética platdnica, inclusive por legitimar essa
aproximacdo mesma a partir de um didlogo platdnico, explicitando, pois, que 0 uso
que a hermenéutica filosofica faz da dialética ndo é absurdo em sua “origem” — de
modo que exigisse um malabarismo hermenéutico ou uma recepgdo muito contida.

Retomando a linha de exposicdo de Verdade e método, veremos como a
tradicdo da hermenéutica romantica e, em seguida, da metodologia hermenéutica
de Dilthey transformam o texto em vivéncia e objeto de uma consciéncia historica
[geschichtliche BewulRtsein], refletindo acerca de suas implicacdes limitadoras.
Deveremos entender como, mais que vivéncia, o texto é em verdade tradicdo. Por
outro lado, para Gadamer, Hegel e sua dialética oferecem uma outra possibilidade,
na qual a historia é reinserida no curso de vida do presente. Todavia, é essa mesma
experiéncia hegeliana problematica, na medida em que a efetividade mesma do

objeto da compreenséo devera se dissolver no saber absoluto, um ponto de vista que

¢ O que sera melhor discutido no dltimo capitulo.
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privilegia um saber pretensamente total de um ser infinito em detrimento do modo
de ser finito do humano. Ao mesmo tempo em que Hegel aponta para saidas de
algumas amarras do pensamento moderno, ele também o eleva a uma dimenséo
radical de suas proprias possibilidades enquanto pensamento da subjetividade e
consciéncia.

E aqui que a dialética platonica se impde para Gadamer como uma melhor
via para a hermenéutica, na medida em que ela se estabelece no ndo saber socratico
e na abertura para 0 outro, abertura essa que, em ultima instancia, libera a
compreensdo para o trabalho da coisa mesma, condicdes sob as quais o dialogo se
instaura com seu jogo de pergunta e resposta. A abertura para a questionabilidade
¢ o momento fulcral da dialética dialdgica platonica, e é ela que nos encaminhara
para o horizonte da linguagem. Oportunidade essa em que a linguisticidade se
mostrard como o médium por exceléncia da experiéncia hermenéutica. Esta
linguisticidade, contudo, sera exposta em sua tensdo fundamental da palavra escrita,
um dito que se configura e é langado para o devir da histéria como declaracéo-
testemunho [Aussage]. Contudo, é fundamentalmente na palavra poética que tal
tensdo originaria da palavra se instaurara e lancara luz, em retrospectiva, ao todo da
experiéncia hermenéutica da obra literaria. O exemplo da poesia explicitard o
carater erdtico da experiéncia hermenéutica (ndo s6 da escrita, mas em suas
universalidade), em que o erético € o desejo (abertura para) pela luz do belo: o

acontecimento da verdade.
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Estética e literatura: a experiéncia do texto a partir do ponto
de vista da arte

“Lembra-te, jovem, incansavelmente [...],
que a ciéncia leiga, depois de firmar-se como
grande forca, esmiucou, particularmente no
altimo século, tudo o que nos foi legado nos
livros sagrados e, depois de uma andlise
cruel, ndo restou na cabeca dos cientistas
deste mundo terminantemente nada de toda a
antiga santidade. Contudo, fizeram uma
analise por partes, mas deixaram escapar o
todo, e é até de admirar o quanto foram
cegos. Entretanto, o todo se apresenta a seus
olhos inabalavel como antes, e nem as portas
do inferno prevalecerdo sobre ele”

Fiddor Dostoiévski’

E se tivéssemos de arriscar poucas e imediatas palavras sobre o que se trata,
afinal, o pensamento gadameriano? Uma daquelas perguntas corriqueiras de
corredor, de conversa informal com um familiar curioso — ou desconfiado de sua
ocupacdo — ou simplesmente um conhecido, ou mesmo um novo estranho qualquer
em uma situacdo qualquer. Como toda pergunta sobre a esséncia de algo — e tao
pretensamente proximo a si —, a primeira reacao provavelmente € o desconcerto,
pois que com esse simples questionamento se é questionado todo um universo
multifacetado de argumentos, perguntas, respostas, aporias de um pensamento, um
caminho. E quem ja se deparou com Verdade e Método sabe muito bem o quéo
diversificado é o seu conjunto conceitual. A seducdo da resposta é sumarizar, por
exemplo, todo o livro, ou até mesmo percorrer todo o desenvolvimento do
pensamento gadameriano desde de seus primeiros passos no neokantismo, passando
por sua formacéo filoldgica... Ou seja: descreve-se todas as pegadas, todos os sulcos

deixados, as veredas abertas e abandonadas. Mas entdo se vai longe e pouco se diz,

7 Os irmaos Karamazov. Trad. Paulo Bezerra.
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perde-se de vista o0 sentido do caminho. O que € o pensamento de Hans-Georg
Gadamer? A pergunta persiste; dela depende nossa investigagéo.

Contudo, antes de ser um empecilho, a pergunta pelo sentido de um texto é
aquilo que orienta desde inicio o todo desta experiéncia. Se levarmos a serio a
hermenéutica filosofica, teremos no modelo de pergunta e resposta socratico-
platonico a possibilidade de empreendermos qualquer entendimento sobre a obra
gadameriana — bem como de qualquer outra. Pois, como nos ensina Gadamer, a
busca pelo sentido é a busca pela pergunta originaria do texto, pergunta esta que,
“encontrada”, nao se resolve em si mesma nem em sua resposta — que € 0 texto em
alguma medida. Antes de tudo, o encontro com a questdo do texto nos expde a
questionabilidade dele mesmo, que é muito mais abertura do que encerramento.

E em que ambito humano por exceléncia encontramos um estado tal de
perplexidade sempre evidente? Queremos crer, como Gadamer, que a experiéncia
artistica € esse ambito inaugural, e é por isso que devemos iniciar nossas reflexdes
do mesmo modo como o fildsofo alemdo o fez. Ou seja, a hermenéutica filosofica,
se quer honrar a literalidade de seu nome, volta-se para o universo misterioso da
arte em busca de um solo de onde possa dar sua partida para o todo da experiéncia

hermenéutica.

2.1. Da estética a hermenéutica: os fundamentos da investigacao

O projeto gadameriano de uma hermenéutica filosofica se insere num
movimento de reavaliagdo de um certo projeto da modernidade. Dizemos “um
certo” porque ¢ impalpavel generalizar um “projeto” para todo um conjunto de
séculos mais ou menos compreendidos sob a rubrica de “modernidade” — ou seja,
até mesmo o lapso temporal € incerto. Nesse sentido, preferimos adotar certa cautela
guanto a isso, até mesmo tendo em vista algumas reavaliagdes do proprio Gadamer
em textos posteriores®, bem como no préprio modo como sua argumentagdo se
aproxima diferentemente dos variados personagens desse dito periodo. Desse
modo, precisamos estabelecer logo contra o que Gadamer se posiciona e por qué.
Para tanto, ja o inicio de Verdade e Metodo é bastante elucidativo; Gadamer nos diz

que: “a auto-reflexdo logica que acompanhou o desenvolvimento das ciéncias

8 Um exemplo disso é o artigo Entre fenomenologia e dialética — Tentativa de uma autocritica. Cf.
GADAMER, H.-G. Verdade e Método IlI, p. 9-34.
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humanas no século dezenove é totalmente dominado pelo modelo das ciéncias

naturais®’

. Em sequéncia, Gadamer avaliara brevemente como o modelo do método
indutivo de Stuart Mill se apresentava como pretensamente universal tanto para 0s
fendmenos da natureza quanto aos morais.

O que é avaliado é basicamente a tentativa de trazer os estudos sobre 0s
fendmenos humanos — notadamente sociais e histéricas — para o campo da
regularidade e previsibilidade dos fendmenos naturais. Contudo, Gadamer desde
logo adverte que essa empreitada é va e, digamos, cega para a real natureza dos
fendbmenos humanos. E possivel até mesmo ponderarmos se as ciéncias naturais
ainda se orientam por esse viés marcadamente empirista-positivista, mas ndo seria
possivel avaliarmos isso nesse momento. De todo modo, quanto a esfera humana,
deve-se ponderar se ha realmente regularidade possivel sob a tutela de uma lei (ou
conjunto de leis) positiva — portanto, universal —, em relacdo a qual cada caso
singular se mostre como uma realizagdo deste universal. Gadamer pondera que 0
universo histérico ndo obedece a tal regularidade estrita.

Como veremos, 0 problema que se apresenta nesse caso nao é pura e
simplesmente a relagcdo universal-particular, porque também o mundo social e suas
experiéncias humanas sdo perpassadas por instancias que poderiamos reconhecer
como universais, ou, melhor, superiores, transcendentes. A histdria, por exemplo,
impde-se ela mesma como um ambito abarcante de cada individuo, porém nao
abarcavel em sua totalidade por uma mirada deste. Ela se impde como um
“universal”, porém ndo do mesmo modo como a lei fisico-matematica. A légica das
experiéncias humanas parece se orientar por uma dupla atuacdo de universal e
particular, na qual este ganha sua dignidade prdpria e concreta. A previsibilidade
da lugar a alguma coisa outra, que deve nomear esse movimento produtivo da
realidade histérica. Lemos nessas primeiras paginas algo como “a aplicacdao de
experiéncias gerais/universais (die Anwendung allgemeiner Erfahrung®)”.
Entendemos, com Gadamer, que, ao contrario do que se imagina, a desvinculacéo

das ciéncias humanas do modelo das ciéncias naturais ganha mais seguranga e

® GADAMER, H.-G. Truth and Method [Verdade e Método], p. 3. Trecho original traduzido por
nods: “the logical sel-reflection that accompanied the development of the human sciences in the
nineteenth century is wholly governed by the model of the natural sciences”.

10 Ibidem, p. 4. Trecho original traduzido: “the application of experiential universals”. Nossa
traducdo difere um pouco dela, pois entendemos que o original alemao traz allgemeiner (geral,
universal) como qualificativo do substantivo Erfahrung (experiéncia). Cf. GADAMER, H.-G.
Wahrheit und Methode, p. 2.
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justeza para com seu “objeto” de estudo. A pretensdo de dominio metodologico
produz, ao contrario, fraqueza e insegurangca para as investigacdes, pois é
simplesmente um fechar de olhos para a riqueza da dindmica historica.

Apesar de ndo ser especificamente o0 objetivo de nosso estudo, a ideia de uma
experiéncia — enquanto Erfahrung — propria as ciéncias humanas € um elemento
importante para entendermos o quid da hermenéutica filosofica, ainda mais em sua
articulagdo com a arte e a tradicdo escrita como um todo. Além disso, a dialética e
sua dimensao dialogica também ganham seu horizonte a partir de tal problema.

A questdo pela arte se impde ja desde tais questionamentos sobre o estatuto
metodoldgico das ciéncias humanas. Assim, é bastante precisa a menc¢do a Hermann
von Helmholtz!. Com efeito, Gadamer nos conta que este ilustre cientista alemao
havia uma compreensao curiosa sobre as particularidades de ciéncias naturais e
humanas quanto ao método indutivo. O gque nos interessa particularmente aqui —
para além do fato de que Helmholtz ainda imputa as ciéncias humanas o método
indutivo — é ele considerar o procedimentos das ciéncias humanas como sendo
“artistico-instintivo'? [kiinstlerisch-instinktive]”, enquanto que o das naturais seria
“logico”. Nesse caso, isso quer dizer algo como se as ciéncias humanas chegassem
as suas conclusdes por meio de um processo inconsciente, apoiado em capacidades
especiais resumidas sob o nome de “senso de tato'® [Taktgefiihl]”. Essa
consideracdo sobre um certo modo de ser artistico como inconsciente ressoa com
algumas formulacGes da estética pos-kantiana, especialmente do romantismo.
Assim, temos aqui ndo apenas um conceito de ciéncias humanas modernamente
formado, mas também uma pré-compreensdo sobre o estatuto ontoldgico e
epistemoldgico da arte e da experiéncia artistica.

Por outro lado, o conceito de “senso de tato”, ou simplesmente tato, parece
ainda trazer consigo uma historia mais antiga e esquecida (ou ignorada) pelo
método indutivo moderno. Ai se insinua e fala um humanismo, o qual, em certa
medida, € incompativel com as pretensdes l6gico-indutivas nas ciéncias humanas.
Ter tato parece requerer uma certa orientagdo judicante daquele que é capaz de fazer

valer sua experiéncia comunal para tomar suas decisfes praticas. Em articulacdo

11 Matematico, fisico, médico, investigador da natureza alemdo; um tipico homem das ciéncias do
séc. XIX.

2 GADAMER, Truth and method [Vedade e Método], p. 5. Trecho traduzido: “artistic-instictive”.
13 |dem. Cf. o original alem3o ja citado, agora a pagina 3.
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com isso, ter “senso, sentimento” (Gefiihl) nesse caso ¢ saber “onde” se esta e como
se movimentar. Todavia, nunca se esta plenamente certo de como a acéo de fato se
dara. A vida constantemente nos mostra que por mais experimentados que sejamos
as situacOes sempre trazem contingéncias que superam nossas expectativas. Nessa
caso, ser experiente significa ndo simplesmente aplicar maquinalmente o que se
aprendeu & situacdo nova, mas sim sabermo-nos, por essa mesma vastiddo de
“vivéncias”, que nunca estamos perfeitamente prontos para algo e que isso se da
apenas no dado concreto. Cada concretude exige uma nova perfeicdo criadora de
nossa parte.

E nesse contexto que Gadamer propord a reabilitacdo dos conceitos
humanistas e a reavaliacdo do projeto da estética. Nos dedicaremos especialmente
a esta ultima, pois ela contém o cerne do projeto de uma hermenéutica filosofica,
sendo a arte, consequentemente, 0 modelo de experiéncia para a compreensdo do
estatuto ontoldgico da escrita, assim como, em sequéncia, 0 jogo que a dialética
opera na interpretacdo de um texto.

2.1.1. Algumas consideracdes sobre estética: a génese e os limites da
consciéncia estética

Em suas andlises sobre os conceitos humanistas, Gadamer ird se debrucar
especialmente — para nés — sobre dois: juizo (Urteilskraft) e gosto (Geschmack).
Primeiramente, seu interesse é demonstrar como ambos, oriundos de uma tradicao
humanista, foram paulatinamente sendo apropriados por esse pensamento dito “da
modernidade”. Nessa recepcao, foi operada um sutil deslocamento no interior de
sua fundamentacdo e atuacdo: da esfera comunitaria para uma subjetiva. Para
Gadamer, o golpe decisivo nesse caso foi dado por Kant e sua estética
transcendental, apesar de que as consequéncias mais problematicas sejam
posteriores — como efeito da obra kantiana. De fato, a sutil transformacéo se faz
evidente na Critica da faculdade do Juizo.

Ali, o juizo de gosto, aquele que reconhece o belo em algo**, ndo funciona a
partir da Otica de um horizonte comunitario, mas sim do jogo das faculdades

imaginacéo e entendimento no sujeito, as quais, chegando a um acordo, produzem

14 Kant busca tragar muito bem essa linha que diferencia o gosto em relagio a outras “preferéncias”.
O gosto, oriundo do juizo estético, se refere apenas ao belo, ficando de fora o agradavel
(Angenehmen) e o bom (Gut). Cf. Critica da Faculdade do juizo. p. XVII.
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prazer — realizando a conformidade a fins formal da natureza. A universalidade de
Seu juizo, por sua vez, da-se como postulado particular, mas que sob a perspectiva
do sujeito transcendental € perfeitamente atribuivel e exigivel aos/dos outros —
mesmo que como possibilidade, ndo necessidade (certeza). Temos aqui a primazia
da subjetividade em evidéncia, algo que podemos reconhecer como tema bastante
caro @ modernidade desde Descartes. Desta feita, postula-se a possibilidade de
solver o problema do n&o acordo racional em questes de gosto, fundamentado
agora na expectativa de concordancia pela universalidade formal do jogo das ditas
faculdades. Ou seja, todos 0s seres racionais possuem entendimento e imaginacao,
e todos estdo afeitos ao jogo livre de ambas na contemplagéo desinteressada de algo;
portanto, todos devem ser capazes de eventualmente chegarem ao mesmo juizo,
mesmo que isso ndo se dé pela enumeracao de razoes.

De todo modo, devemos ponderar sobre os poderes dessa subjetividade
kantiana no juizo de gosto. Por mais que aconteca na subjetividade, ela mesma néo
tem propriamente um controle sobre esse acontecimento do belo. E bastante
consequente o fato de Kant, em nossa leitura, ndo estabelecer propriamente uma
propedéutica sobre como alcancar um juizo de gosto. O jogo das faculdades nao
encontra sua resolucdo numa vontade, o que ndo implica necessariamente ser
arbitrario e irracional. Por isso, 0 juizo estético kantiano estd num ponto obscuro
das faculdades humanas. E como se a subjetividade tivesse um poder que a0 mesmo
tempo nao Ihe confere dominio sobre o que ira de fato ocorrer — por mais que Kant
postule, por exemplo, o desinteresse como elemento constitutivo, e mesmo ai ele
ndo é tdo claramente palpavel e passivo de procedimentalizacdo. Ou seja, ndo ha
passo a passo de um método na emergéncia de um juizo estético.

Vemos, pois, que 0 juizo estético ndo se funda numa comunidade
historicamente formada, mas sim no jogo transcendental. Além disso, 0 gosto é
destituido de alguma dimensdo de verdade, tanto em sentido epistemolégico-
cientifico, quanto moral (acdo) — apesar de Kant postular a sua funcdo na vida
moral. Sdo duas exigéncias basicas kantianas quanto ao belo: ele ndo se funda em

conceito®® — nem produz algum — e ndo pode ser interessado — produto de vontade

15 Kant nos diz nesse sentido, por exemplo: “a investigagdo critica de um principio do juizo nos
mesmos € a parte mais importante de uma critica desta faculdade, pois, embora eles por si em nada
contribuam par o conhecimento das coisas, eles, apesar disso, pertencem unicamente a faculdade de
conhecimento e provam uma referéncia imediata dessa faculdade ao sentimento de prazer e
desprazer segundo algum principio a priori, sem o mesclar com o que pode ser fundamento de


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712499/CA

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712415/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1712415/CA

24

nem fundamento de acdo. Nesse sentido, € sintomatico que Kant privilegie o belo
natural frente ao artistico, pois o primeiro ndo esta maculado pelo fazer e querer
humano, enquanto que o segundo é produto direto e exclusivo da artificialidade. A
natureza nao possuiria “em si” interesse [para 0] humano, enquanto que a arte e
outros produtos de manufatura sempre carregam algum grau de interesse envolvido
em sua génese. O estético esta definitivamente cindido, nesse aspecto, da realidade
historico-moral — ndo é fundado por ela. Esse € de fato o ponto mais problemaético
para Gadamer, aliado a subjetivacdo da estética operada ai*®.

Por fim, para compreendermos o desdobramento posterior das teses kantianas
que nos interessam aqui, devemos entender brevemente a relagcdo entre gosto e
génio, pois elas serdo objeto importante de transformacgdo nas reflexdes do
romantismo. Se acompanharmos a logica interna do pensamento kantiano na
terceira critica, perceberemos que para ele é prioritario fundamentar 1) o principio
da conformidade a fins formal da natureza [Das Prinzip der formalen
Zweckmaligkeit der Natur], e 2) o juizo do gosto. Efetivamente, o principio da
conformidade a fins formal da natureza é proprio do juizo reflexivo, o qual postula
aquele a si mesmo para tornar possivel qualquer tipo de investigacdo que retna a
multiplicidade das leis empiricas sob a unidade de outras leis “mais” universais.

Nesse sentido

[€] por isso que, quando se diz que a natureza especifica as suas
leis universais, segundo o principio da conformidade a finas para
nossa faculdade de conhecimento, isto €, para a adequagdo ao
nosso entendimento humano na sua necessaria atividade, que
consiste em encontrar o universal para o particular, que a
percepcdo lhe oferece e por sua vez a conexdo na unidade do
principio para aquilo que € diverso (na verdade, o universal para
cada espécie), desse modo, nem se prescreve a natureza uma lei,
nem dela se apreende alguma mediante a observacao (ainda que
aquele principio possa ser confirmado por esta). Na verdade ndo
se trata de um principio da faculdade de juizo determinante, mas
simplesmente da reflexival’.

determinacdo da faculdade de apeticdo, porque essa tem seus principios a priori em conceitos da
raz&o” (Ibidem, p. 41-45.). E importante levar em consideragio que o conceito de “conceito” é mais
estrido em Kant, o que ndo implica numa superioridade em relacdo ao juizo estético.

16 Cf. BEISER, Frederick. Diotima’s children: german aesthetic rationalism from Leibniz t0
Lessing, p. 27-30.

7 KANT, Op. Cit., p. 18-19.
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Veja-se: esse é um principio (digamos, o principal) da faculdade do juizo
reflexiva. N&o constitui nem € constituido por objeto algum: ele é “simplesmente”
uma heuristica, mas ndo uma qualquer. Afinal, pela conformidade a fins formal da
natureza o ser racional postula a unidade da natureza, ou mais precisamente: a
natureza surge justamente a partir dai como a possibilidade de unidade-
organicidade do empirico. Poder-se-ia dizer que é uma forma de “encontrar”
sentido nas coisas, de modo que o mundo ndo se apresente como fragmentério e
caotico ao entendimento humano.

Em sequéncia, Kant determinard que a realizacdo do principio da
conformidade a fins produz um sentimento de prazer (Geflihle der Lust).
Realmente, o principio busca levar a cabo o propoésito (Absicht — intencdo) da
efetivacdo da unidade do mdaltiplo pelo juizo reflexivo. Na estrutura transcendental
formulada por Kant, ao entendimento é aferida a tarefa de introduzir ordem nas
coisas, mas ele mesmo apenas constitui (uma atividade unificadora e objetiva)
objetos particulares e seus respectivos conceitos, mas nunca a natureza ela mesma
em sua multiplicidade de leis particulares; por isso Kant concebe o juizo reflexivo
como incumbido dessa atividade. Ou seja, € uma atividade puramente subjetiva e
contingente do ponto de vista da natureza. Assim, ele o realiza ndo como se
prescrevesse uma lei a natureza, mas simplesmente como exercicio de um proposito
do entendimento. Nesse mesmo sentido, Kant nos diz que em uma “descoberta da
possibilidade de unido de duas ou de varias leis da natureza empiricas, sob o
principio que integre ambas, é razdo para um prazer digno de nota, muitas vezes até
de uma admiragao sem fim*®”. Agora precisamos entender como isso se da no juizo
estético.

Entendemos que o juizo de gosto formulado por Kant é a realizacdo direta e
surpreendente do principio da conformidade a fins. Afigura-se como uma tentativa
de expandir as possibilidades da razdo humana para além dos d&mbitos de atuacdo
do entendimento e da razdo pratica, e até mesmo da atividade do juizo reflexivo de
encontrar leis universais a partir de leis particulares dadas pelo entendimento —algo
caro a investigacao cientifica. Além disso, também é possivel entendé-la como a
formulacdo de uma nova dignidade para o gosto, elevando-o da esfera das disputas

particulares, para outra universal — apesar de que bastante enigmatica. Com efeito,

18 Ibidem, p. 20.
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a partir da pura representacao estética de um objeto em sua qualidade formal, dada
na imaginacdo em um exercicio desinteressado, € posto em movimento um jogo
com o entendimento, sendo este, em verdade, mediado pela faculdade do juizo
reflexivo. Nesta mediacdo, 0 juizo realiza uma comparacdo, digamos,
“descompromissada”, entre intui¢Ges e conceitos do entendimento. Lembremos que
uma func¢do primordial do entendimento, por meio de suas categorias, é unificar a
experiéncia empirica, além de que ele informa o propdsito da existéncia do
principio da conformidade a fins — como vimos mais acima. Todavia, essa fungéo
sera como que exercida apenas analogicamente e sem intencdo (unabsichtlich) de
formar objetos e conceitos — até mesmo porque nesse jogo esta ausente a qualidade
material (sensual) dessa experiéncial®. Destarte,

Se nesta comparagéo a faculdade da imaginag&o (como faculdade
das intui¢des a priori) é sem intencdo posta de acordo com o
entendimento (como faculdade dos conceitos) mediante uma
dada representacdo e desse modo se desperta um sentimento de
prazer, nesse caso 0 objeto tem de entdo ser considerado como
conforme a fins para a faculdade de juizo reflexiva®.

A linguagem esquematica empregada neste trecho por Kant busca exprimir a
contemplacédo do belo. Como vemos, a ideia da liberdade do jogo e o desinteresse
das faculdades é uma condicdo sendo suficiente, pelo menos necessaria e primeira.
A harmonia das faculdades, como ja discutimos anteriormente, ndo obedece a
algum critério de previsibilidade. A ndo-conceitualidade do belo, para além de ser
apenas uma definicdo negativa, p6e em acdo uma possibilidade produtiva talvez
superior a qualquer inteleccdo conceitual do entendimento. Gadamer reconhece
efetivamente isso no pensamento kantiano da terceira critica®! — apesar de ainda ter
suas reservas quanto a subjetivacdo da estética, a qual sera a condicdo de
possibilidade para o desenvolvimento da consciéncia estética (asthetische
Bewusstsein). Apesar de ndo se fundar na moralidade, o juizo de gosto, ao
reconhecer o belo, possui repercussdes importantes para 0 ser humano em sua
dimensdo moral; e isso ird explicar mais ainda a prevaléncia do belo natural em

relagdo ao belo na natureza.

19 Cf. Ibidem, p. 21-25.
20 |bidem, p. 23.
2L Cf, GADAMER, Op. Cit., p. 45-51.
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O problema tambem esta relacionado, ao que tudo indica, com a doutrina da
beleza livre e da beleza dependente (ou aderente). Num mundo humano dominado
por fins [humanos], portanto oriundos do conceito de liberdade, cada objeto do
mundo pode estar mais ou menos inserido no reino das finalidades morais do
homem: um lapis é fruto da manufatura humana e possui um uso (escrever), assim
como uma cadeira de madeira, um livro. Cada um deles esta desde a origem
permeado pelo “interesse” humano. Todavia, também uma arvore pode ser vista a
partir de uma finalidade humana: vé-se nela, por exemplo, madeira para a
manufatura de moveis. A diferenca é que, em si mesma, ela ndo é orientada
necessariamente para um fim. O que queremos dizer com isso é que & natureza é
dada a “independéncia” original em relagdo ao fazer humano. Ou seja, ndo sdo so
os conceitos oriundos do entendimento que devem ser “desconsiderados” no juizo

estético. Gadamer expressa as consequéncias disso da seguinte maneira:

E mesmo que Kant veja que o mesmo objeto pode ser julgado a
partir dos dois pontos de vista — da beleza livre e dependente — 0
arbitro ideal do gosto, ainda assim, parece ser aquele gque julga
de acordo com o que ele “tem presente aos seus sentidos” e ndo
de acordo com “o que ele tem presente aos seus pensamentos”.
Verdadeira beleza é aquela das flores e do ornamento, as quais
em nosso mundo dominado por fins, apresentam-se a si mesmas
imediatamente como belezas e de si mesmas, e
consequentemente ndo demandam que nenhum conceito ou
proposito sejam conscientemente empregado?2.

Uma obra de arte representativa, por exemplo, careceria dessa beleza livre
pelo fato de ela ser realizada ja com essa “inten¢do” da produgdo desse “efeito” —
idealizada. Portanto, a natureza aparece definitivamente como o padrdo para o juizo
estético; o critério do gosto ndo pode definitivamente ser intelectualizado, o que
ndo impede, fique claro, que haja juizo estético sobre obras de arte e, além disso,
que haja belas artes. O ponto € que ndo é aqui que se encontra por exceléncia o
modelo de objeto para o juizo. Desse modo, 0 projeto kantiano na terceira critica

busca dar ao belo um lugar muito préprio de autonomia.

22 |bidem, p. 42. Tradugdo nossa do trecho: “And even though Kant sees the same object can be
judged from the two different points of view—of free and of dependent beauty—the ideal arbiter of
taste nevertheless seems to be he who judges according to "what he has present to his senses" and
not according to "what he has present to his thoughts." True beauty is that of flowers and of
ornament, which in our world, dominated by ends, present themselves as beauties immediately and
of themselves, and hence do not require that any concept or purpose be consciously disregarded”.
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Assim sendo, 0 génio, o que produz a bela arte, deve ser capaz de produzir
uma obra tal que desperte o livre jogo de nossas faculdades cognitivas. E dizer,
pois, que ele gera beleza natural naquilo que é artefato humano. Na sistematica
kantiana do juizo estético, o génio so pode ser um ser agraciado pela natureza —um
favorito, favorecido — para produzir tais objetos belos. Nesse sentido, esta
subordinado ao padrdo do gosto, na medida em que este é resultante do juizo
estetico.

Portanto, aquilo que o conceito de génio conquista é apenas
colocar as producgfes artisticas a par, esteticamente, da beleza
natural. Também a arte é vista esteticamente — i.e., ela também
pede por julgamento reflexivo. O que € intencionalmente
produzido, e consequentemente intencional, ndo é para ser
relacionado a um conceito, mas busca simplesmente agradar ao
ser julgado — assim como a beleza natural. “Arte é arte criada
pelo génio” significa que para a beleza artistica também nao
existe outro principio de julgamento, nenhum critério de conceito
e conhecimento sendo aquele da sua adequacao para promover o
sentimento de liberdade no jogo de nossas faculdades cognitivas.
Tanto a natureza quanto a bela arte possuem o0 mesmo principio
a priori, que se encontra inteiramente na subjetividade. A
autonomia do juizo estético ndo significa que existe uma esfera
autbnoma de validade para objetos belos. A reflexdo
transcendental de Kant sobre o a priori do juizo justifica a
exigéncia do juizo estético, mas basicamente isto ndo permite
uma estética filosofica no sentido de uma filosofia da arte (Kant
mesmo diz que nenhuma doutrina ou metafisica corresponde aqui
a Critica)®.

O que se segue, segundo Gadamer, é justamente uma mudanca de perspectiva
operada pela estética roméantica e do idealismo alemdo, e que se articula
intimamente com a cunhagem do conceito de “vivéncia” [Erlebnis]. Em vez de

agora 0 gosto ter primazia sobre o génio, € este agora que deve operar a

23 |bidem, p. 51. Trecho traduzido: “Thus what the concept of genius achieves is only to place the
products of art on a par aesthetically with natural beauty. Art too is looked at aesthetically—i.e., it
too calls for reflective judgment. What is intentionally produced, and hence purposive, is not to be
related to a concept, but seeks to please simply in being judged—just like natural beauty. “Art is art
created by genius” means that for artistic beauty too there is no other principle of judgment, no
criterion of concept and knowledge than that of its suitability to promote the feeling of freedom in
the play of our cognitive faculties. Whether in nature or art beauty has the same a priori principle,
which lies entirely within subjectivity. The autonomy of aesthetic judgment does not mean that there
is an autonomous sphere of validity for beautiful objects. Kant’s transcendental reflection on the a
priori of judgment justifies the claim of aesthetic judgment, but basically it does not permit a
philosophical aesthetics in the sense of a philosophy of art (Kant himself says that no doctrine or
metaphysics here corresponds to the Critique)”.
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determinacdo daquilo que é tido como bom gosto. Porém, mais que isso,
acompanhando 0 mesmo movimento, a nocéo de criatividade e de vida se tornam
cada vez mais operantes em sintonia com os propositos das reflexdes do periodo
designado. Esse entrelacamento conceitual entre estética do génio e vivéncia terd
repercussdes nao apenas no ambito da estética e filosofia da arte, mas também nas
ciéncias humanas como um todo — notadamente com Dilthey. O resultado disso que
gostariamos de destacar é a co-pertinéncia entre estética e estudos historico-sociais,
fato esse que explicard a irmandade de consciéncia estética e consciéncia histoérica.
Ou seja, € como se as ciéncias do espirito estivessem levando a sério a designagéo
feita por Helmholtz — de que as ciéncias humanas operassem por meio de uma
inducdo artistica. SO que artistico aqui teria a conotacdo dada pelo “espirito”
dominante da estética e filosofia da arte em voga. E isso significa, retomando nosso
raciocinio inicial, operar segundo o conceito de génio.

Gadamer faz entender que, por mais que Kant ndo tivesse o proposito de
elevar o conceito de génio por sobre o de gosto?*, ele deixa em aberto certas
possibilidades para se poder pensar isto a partir de sua prépria Critica da faculdade
do juizo®®. Muitas sdo as variacdes e motivos, mas o que eles tém em comum € a
compreensdo de que o conceito de génio espelha mais fielmente a constituicao
espiritual do mundo humano. Ou seja, sdo as producdes — especialmente artisticas
— e fins representados nelas que condicionam o modo de formacdo do gosto. O
génio possuiria um papel fundamental pelo fato de ele ser capaz de “revolucionar”
0 gosto vigente, revivificar o &nimo de uma comunidade. Agora, portanto, estamos
diante da primazia do “ponto de vista da arte” e precisamos acompanhar algumas
consequéncias oriundas dai.

A fato de agora a arte estar elevada em relacdo ao gosto ndo € por si S6 um
problema. Ou seja, cremos que Gadamer ndo desaprova este deslocamento por
principio, mas sim o seu modo, suas motivacoes e fundamentos. De fato, vemo-lo,
por exemplo, alinhar-se, em parte e com restricdes importantes, a estética hegeliana
por ter ela reconhecido o &mbito de verdade da arte — inclusive a primazia do belo
artistico sobre o natural — e por atribuir a ela a formagéo do gosto de uma época —

hegelianamente falando: visio de mundo [Weltanschauung]?. Todavia, as outras

24 E entendemos que Kant seja bastante categdrico quanto a isso em seu texto.
25 Cf. Ibidem, p. 56-58.
2% Cf. Ibidem, p. 59 e 98.
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variantes do ponto de vista da arte (a partir do conceito de génio), em alianga com
0 nascente conceito de vivéncia e seus correlatos na filosofia da vida, destinaram a
arte um ambito restrito e abstrato. A énfase na criatividade genial e na estrutura
vivencial dessa “experiéncia”, segundo Gadamer, transformaram a arte em algo
fragmentario, “irreal” (sem verdade, efetividade no mundo) e puramente subjetiva.

A anélise de Gadamer tanto sobre o génio e a cunhagem do conceito de
vivéncia [Erlebnis] tenta demonstrar e enfatizar a origem comum de ambos como
possibilidade extraida, pelo pensamento pds-kantiano, da Critica da faculdade do

juizo. Afinal,

[a] doutrina de Kant sobre ‘a elevagdo do sentimento de vida
(Lebensgefiihl) no prazer estético ajudou o conceito de ‘génio’ a
se desenvolver para um conceito de vida (Leben), especialmente
depois gue Fichte elevou o conceito de génio e aquilo que o génio
criava a uma  posigdo  transcendental  universal.
Consequentemente, ao tentar derivar toda validade objetiva a
partir da subjetividade transcendental, neokantismo declarou o
conceito de vivéncia [Erlebnis] como sendo o préprio fato da
consciéncia?.

A ideia de “vida” parece ser central nos séculos subsequentes — especialmente
final do séc. XVIII e todo o XIX — segundo a avaliacdo gadameriana. E nesse caso
0 conceito de génio oferece uma perfeita abertura para se pensar a vida humana em
face das revolugdes tecnoldgicas e politicas do periodo — pelo menos assim nos
parece. Por mais precipitada que possa ser essa nossa generalizacdo, é bastante
compreensivel que até mesmo Kant, mas principalmente seus herdeiros buscassem
pensar um modo de experiéncia que fugisse ao crescente dominio cientifico de seu
tempo. Mesmo otimista quanto as revolucdes cientificas, as duas criticas
subsequentes de Kant (da razdo pratica e da faculdade de julgar, notadamente no
que diz respeito ao juizo de gosto) expressam um gesto de, por um lado,
“insatisfacdo” com a pura racionalidade cientifico-conceitual das ciéncias da

natureza, e, por outro, o reconhecimento de uma dimensao outra do humano. Com

21 Ibidem, p. 55. Trecho traduzido: “Kant’s doctrine of the “heightening of the feeling of life”
(Lebensgefihl) in aesthetic pleasure helped the idea of “genius” to develop into a comprehensive
concept of life (Leben), especially after Fichte had elevated genius and what genius created to a
universal transcendental position. Hence, by trying to derive all objective validity from
transcendental subjectivity, neo-Kantianism declared the concept of Erlebnis to be the very stuff of
consciousness.”
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efeito, o conceito de liberdade e o fim ultimo do homem no sumo bem — quanto a
moralidade — e a experiéncias do belo, que inclusive é uma reanimadora do &nimo
e da moralidade, s&o esferas indomaveis por aquela racionalidade. Note-se que um
dos propdsitos da terceira critica é justamente conectar, por meio do juizo reflexivo,
o entendimento e a razdo pratica?®.

Todavia, a propria negatividade do pensamento kantiano quanto a
possibilidade de verdade do juizo estético foi interpretada radicalmente pela estética
e filosofia da arte. A ideia de verdade em Kant esta formulada de maneira bastante
estrita e de acordo com o seu projeto transcendental. Ela é fruto exclusivamente do
trabalho do entendimento no conhecimento da natureza. Dessa forma, tudo o que
nao pertence ao escopo do entendimento nao pode ser considerado “verdade” nesse
sentido estrito. Por isso, postulou-se posteriormente no pensamento pos-kantiano
(Schiller, por exemplo) — mas como seguimento do projeto kantiano — a necessidade
de, a partir do ponto de vista da arte, instituir um lugar eminentemente proprio para
0 estético. Fez-se luz no mundo estético. Este universo é pensado a partir de “um
antagonismo ainda mais profundo, qual seja, entre arte e realidade?®”. Por realidade
pode-se entender ndo somente a concretude fisica do mundo natural, mas também
0 préprio espectro moral. Ou seja, a arte, instauradora do estético, ndo retira sua
qualidade estética de qualquer referéncia “real”, mas apenas dos padrdes do puro
estético. Essa € uma consequéncia bastante curiosa para se extrair do pensamento
kantiano, pois que ele instaura sim uma dualidade fundamental (natureza e
liberdade). Contudo, o préprio juizo estético em Kant (bem como o juizo reflexivo
em geral) € um modo de mediacgdo entre esses dois @ambitos — como ja mencionamos
mais acima.

De todo modo, é assim que as coisas se ddo nos sucessores de Kant, na leitura
de Gadamer. Veja-se, por exemplo, Schiller, o qual teria escrito suas Cartas sobre
a educacdo estética do homem primeiramente com o proposito de refletir a
educacdo moral do homem a partir da arte, mas terminou por, ao longo das varias
epistolas, deslocando-se no sentido de uma educacio para a arte*°. Outro elemento

kantiano que é transmutado na leitura schilleriana € a liberdade do jogo estético.

28 Cf. KANT, Op. Cit., p. 7 e 11, onde se 1é expressamente como titulo: “A critica da faculdade de
julgar como meio de ligagao das duas partes da Filosofia num todo”.

29 SILVA JUNIO, Almir Ferreira. Estética e hermenéutica: arte como declaragéo de verdade em
Gadamer. 2006. 206 f. Tese (Doutorado em estética). Universidade de Sdo Paulo, Sdo Paulo, p. 60.
30 Cf. GADAMER, Op. Cit., p. 82-83.
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Para Schiller essa liberdade afigura-se como tendo fim em si mesma — sendo a
propria dimensdo estética — além de significar, mais uma vez, a confirmagdo da
independéncia do estético em face da “realidade”. Ou seja, o estético € jogo livre
radicalmente: na origem e na sua vivéncia, pois vivencia-se a arte para se ver livre
deste mundo. Ndo ha contetdo ai, apenas a forma® — outro elemento do juizo
estético kantiano reinterpretado por esta nova Oética — sob a rubrica da
indeterminacéo livre. Isso confirma e aprofunda, para Gadamer, o desprovimento
de verdade da arte na estética moderna. O caso de Schiller € exemplar porque ele
realiza uma efetiva transformagao do juizo estético kantiano: “de um pressuposto
metodoldgico para um de conte(ido®?”, o que soa paradoxal levando em conta o que
dissemos mais acima. Devemos entender esse contetdo ndo como declaragdo de
verdade, mas como o estabelecimento de uma dimensdo de realidade propria ao
estético — uma realidade, digamos, irreal, aparente, ficcional. “A poesia do
congragcamento estético deve buscar sua propria autoconsciéncia contra a prosa da
realidade alienada®®”. O génio, pois, é o bastido da libertacdo do espirito humano
da realidade dura e caotica.

Esse espirito de liberdade e revolugcdo na estética faz eco no conceito de
vivéncia. A historia da palavra e do conceito filoséfica Erlebnis na Alemanha,
contada por Gadamer, mostrara-nos sua origem a partir da derivacdo do verbo
erleben, o qual expressa, de modo geral, o fato de se presenciar algo, vivenciar,
estar vivo diante de um acontecimento. Erleben, portanto, difere do “ter ouvido”
alguém falar sobre algum fato. Paralelamente, também ha o uso da palavra [das]
Erlebte, que diz de algo vivido de tal forma que ele se torna duradouro, central no
movimento particular de uma vida. Ambas as palavras se reinem para formar

Erlebnis. Assim, Gadamer nos diz que

31 O conceito de forma (Form) na terceira critica kantiana é um tanto obscuro. Todavia, Gadamer
ndo a entende como oposta a conteldo, mas simplesmente & materialidade sensitiva. Cf. Kant, Op.
Cit., p. 21-23; Cf. GADAMER, Op. Cit., p. 84, onde se 1é: “Kant tinnha algo totalmente diferente
em mente com seu conceito de forma. Para ele o conceito de forma se refere a estrutura do objeto
estético, ndo como oposto ao conteldo significativo de uma obra de arte, mas sim a atratividade
puramente sensual do material. O assim chamado contetido objetivo ndo é o material esperando por
formagédo subsequente, mas ja esta ligado com a unidade de forma e significado na obra de arte”.
Trecho traduzido: “Kant had something quite different in mind with his concept of form. For him
the concept of form refers to the structure of the aesthetic object, not as opposed to the meaningful
content of a work of art, but to the purely sensuous attractiveness of the material. The so-called
objective content is not material waiting for subsequent formation, but is already bound up with the
unity of form and meaning in the work of art”.

32 |bidem, p. 82.

33 Ibidem, p. 83.
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O que corresponde ao duplo significado da palavra erleben é o
fato de que é através da literatura bibliografica que a palavra
Erlebnis adquire raiz. A esséncia da biografia, especialmente as
biografias do século dezenove sobre artistas e poetas, é entender
as obras a partir da vida. Sua conquista consiste precisamente em
mediar entre os dois significados que noés distinguimos na palavra
“Erlebnis” e em ver estes significados como uma unido
produtiva: algo vem a ser uma “vivéncia” [Erlebnis] ndo apenas
na medida em que é vivenciado [erlebt], mas na medida em que
seu ser vivenciado [Erlebtsein] causa uma impressdo especial
gue confere sua importancia duravel. Uma “vivéncia” [Erlebnis]
desse tipo adquire um status totalmente novo quando é expresso
na arte®,

Nesse caso, particularmente o interesse que Dilthey dispensou a Goethe é
bastante eloquente quanto a isso. Goethe escreve, por exemplo, Aus meinem Leben:
Dichtung und Wahrheit (De minha vida: Poesia e verdade®®), e Dilthey, por sua vez,
elabora Das Erlebnis und die Dichtung (A vivéncia e a poesia). O primeiro constitui
uma das mais brilhantes autobiografias poéticas, enquanto que o segundo contém
um ensaio sobre a poesia goetheana, no qual o uso da palavra Erlebnis busca tanto
dar sentido a poética de Goethe como também extrai sua propria legitimidade a
partir desta®. A relacdo entre obra e vida do autor, expressa nesse exemplo
particular, passara a ser um par quase natural nas reflexdes do final do seculo XVIII
e XIX na Alemanha, sendo recepcionado na estética pelo conceito de génio com
muita naturalidade. A obra de arte nada mais é que o testemunho de uma vivéncia
do génio. Em verdade, a arte é o paradigma ideal para o conceito de vivéncia, pois
reline em si mesma a imediaticidade da “experiéncia” genial e a gravidade de sua

significacdo. Ela ndo é qualquer fato, mas sim eminente vivéncia.

34 |bidem, p. 56. Trecho traduzido: “Corresponding to the double meaning of the word erleben is the
fact that it is through biographical literature that the word Erlebnis takes root. The essence of
biography, especially nineteenth-century biographies of artists and poets, is to understand the works
from the life. Their achievement consists precisely in mediating between the two meanings that we
have distinguished in the word “Erlebnis” and in seeing these meanings as a productive union:
something becomes an “experience” not only insofar as it is experienced, but insofar as its being
experienced makes a special impression that gives it lasting importance. An “experience” of this
kind acquires a wholly new status when it is expressed in art”. Interessante perceber que a tradugédo
para o inglés ndo possui uma palavra diferente para erleben-Erlebnis e erfahren-Erfahrung (as duas
duplas sdo traduzidas pelo verbo to experience e o substantivo experience). Buscamos manter a
diferenga entre ambos atribuindo a primeira dupla “vivenciar-vivéncia” e para a segunda
“experienciar-experiéncia” — quando elas aparecerem no texto.

3 Cf. trad. brasileira: GOETHE, J.W. von. De minha vida. Poesia e verdade.

% Cf. GADAMER, Op. Cit., p. 62.
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Dessa copertinéncia entre génio e vivéncia nasce o que Gadamer denomina
de arte vivencial (Erlebniskunst). O que nos interessa nesse tocante é entender
finalmente qual a estrutura de experiéncia que a arte vivencial — ancorada na estética
moderna — funda em geral e que serd objeto central da critica e contraproposta
gadameriana. Isso tera reflexos diretos em nossa reflexdo sobre a experiéncia
hermenéutica do escrito, tendo em vista que ele é lugar por exceléncia em que o
conceito de “vivéncia” tomara corpo, fundamentalmente em Dilthey e
Schleiermacher — apesar de este, segundo Gadamer, nunca ter utilizado este
conceito (ainda inexistente em sua época), mas correlatos.

Com efeito, a arte vivencial basicamente se propde a encampar um modo de
experiéncia que privilegia a pontualidade e imediaticidade. Além disso, ela opera
realizando uma abstracdo, qual seja, diferenciar o estético do ndo-estético. A
consciéncia estética, modo de subjetividade atribuido por Gadamer a esse
fendmeno, opera por meio da diferenciacdo estética [asthetische Unterscheidung].
O que faz uma obra ser de arte € o fato de ela possuir qualidade estética — e aqui
cada vertente tem sua proposta para 0 que seria essa qualidade estética. Por seu
lado, tanto na origem — no fazer do génio — quanto na vivéncia pelo espectador esta
em acdo a consciéncia estética. O que se experimenta ai ¢ algo que ndo tem
nenhuma relagdo nem com o mundo da obra nem com o do receptor, ou seja,
nenhuma experiéncia de conteido cognitivo, mas simplesmente vivéncia estética
imediata [Unmitelbar]. Genialidade do criador e genialidade do receptor passam a
constituir uma unidade nesse caso.

Convenhamos que é como que se a estética esbogasse um sorriso satisfeita
com seu trabalho final. Face as ciéncias naturais definitivamente pujantes e
vencedoras, a arte aceita seu destino e se exila em si mesma, acreditando que ali
sozinha, confabulando consigo mesma, esté de fato criando um espaco de liberdade
para a humanidade. Tudo se d& com muita perfeicdo nessas ermas terras da estética.
Todavia, neste contexto especifico, a estética segue errante como um andarilho
perdido no deserto. Maltrapilho, esfomeado, sedento, de repente se depara com um
banquete sobre a areia quente e impiedosa. Levando a boca um punhado generoso
de cordeiro, descobre no ato que ele se desfaz em areia cortante em sua garganta.
Contudo, pensa, antes se entregar a ilusdo do que ao desespero. E a propria iluséo

é ja 0 seu desespero.
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Nesse sentido, a consciéncia estética imagina ter alcancado algum lugar
tranquilo para si mesma, onde tudo se dé como se por passo de magica. O elogio e
a primazia da criagdo inconsciente ganham forga também, refletindo, por exemplo,
na elevacio do conceito de simbolo em face da alegoria®’. O evento da vivéncia
estética pretende ser algo efetivamente pontual no curso da vida humana, pois sua
experiéncia ndo busca ser integrada ao devir e labor historicos. Por sua vez, a
continuidade da experiéncia é central no pensamento gadameriano, pois por mais
frageis e finitos que sejamos, nosso devir existencial se estrutura sempre a partir de
algo que nos precede e supera. Ainda que haja rupturas, mudancas progressivas,
esquecimentos, ha também sempre continuidade de compreensdo, a qual poderia
ser traduzida simplesmente por participagdo. Nessa esteira, o exemplo de
Kierkegaard enquanto critico da subjetividade estética, é exemplar, e da o tom dos

questionamentos gadamerianos quanto a esta questao:

Ao reconhecer as consequéncias destrutivas do subjetivismo e
descrever a auto-aniquilagdo da imediaticidade estética,
Kierkegaard, para mim, parece ter sido o primeiro a ter mostrado
a insustentabilidade dessa posi¢do. Sua doutrina do estado
estético da existéncia é desenvolvida a partir do ponto de vista do
moralista que viu quédo desesperada e insustentavel é a existéncia
em pura imediaticidade e descontinuidade. Em consequéncia, seu
criticismo da consciéncia estética é de fundamental importancia
porque mostra as contradi¢des internas da existéncia estética, de
modo que ela é forgada a ir para além de si mesma. J& que o
estado estético se prova insustentavel, nds reconhecemos que
mesmo o fendbmeno da arte impde uma tarefa inelutavel para a
existéncia, nomeadamente para alcangar aquela continuidade de
autocompreensdo que exclusivamente pode dar suporte a
existéncia humana, apesar das exigéncias da presenca absorvente
da impressdo estética instantanea.

37 Gadamer faz uma pequena avaliagdo historica sobre os conceitos de simbolo e alegoria, em que o
primeiro ganha for¢a na estética moderna por aparentemente exemplificar a vivéncia estética
enquanto imediaticidade e co-genialidade. Por sua vez, a alegoria, figura da retérica — com uma
dimensdo politica importante —, possuiria, aos olhos dos estetas, uma dimensdo dogmaética
inaceitavel para o fenémeno artistico, que deveria ser livre de dogmas e tradi¢des.

3 Ibidem, p. 86-87. Trecho traduzido: “By acknowledging the destructive consequences of
subjectivism and describing the self-annihilation of aesthetic immediacy, Kierkegaard seems to me
to have been the first to show the untenability of this position. His doctrine of the aesthetic stage of
existence is developed from the standpoint of the moralist who has seen how desperate and untenable
is existence in pure immediacy and discontinuity. Hence his criticism of aesthetic consciousness is
of fundamental importance because he shows the inner contradictions of aesthetic existence, so that
it is forced to go beyond itself. Since the aesthetic stage of existence proves itself untenable, we
recognize that even the phenomenon of art imposes an ineluctable task on existence, namely to
achieve that continuity of self-understanding which alone can support human existence, despite the
demands of the absorbing presence of the momentary aesthetic impression”.
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O que é levado a cabo entdo na experiéncia estética se ela for considerada
como um fio de conducdo de sentido (continuidade)? Se ela € liberdade pura e
revolucionaria em contraste a crueza mecanica de uma época cientifica florescente
— como parece pretender uma estética de Schiller, por exemplo —, de que forma ela
pode ser reintegrada no curso da vida humana se ela se entende como nédo-real?
Uma liberdade tal parece mais fuga. Como ponderamos mais acima com Gadamer,
0 préprio conceito de realidade das ciéncias da natureza é assumido com muita
subserviéncia. Nesse sentido, ndo seria antes urgente questionar sobre a propria
legitimidade de tal conceito restrito de real (e de verdade), por exemplo? Por isso,
Gadamer se mostra contemplado pelas reflexdes hegelianas sobre a estética, posto
que ali é reconhecida alguma dimenséo de verdade para o belo. A arte, em Hegel,
mostra-se como o0 espelhamento da verdade em visbes de mundo
[Weltanschauungen]®. E, pois, histdria. Contudo, a histdria contada por Hegel, bem
como a arte, deve se dissolver na cristalina autoconsciéncia do conceito, momento
no qual o entendimento alcanca infinitude.

Para Gadamer n&o interessa, para seu questionamento, a superacao da arte
pela filosofia — caso de Hegel. Enquanto inquiridor das ciéncias humanas, € de seu
interesse preservar a soberania de cada experiéncia que esteja sob sua tutela. Poder-
se-ia até mesmo perguntar se Gadamer encamparia a possibilidade de uma
experiéncia que superasse a finitude, mas essa é outra questdo. De qualquer modo,
fica claro que ele deseja ter como horizonte a finitude. Mais significativo para ele é
assumir a possibilidade de verdade da arte nesse horizonte. Ela seria justamente o
lugar por exceléncia de reconhecimento de nossa condicdo limitante, porém
produtiva, enquanto seres finitos. Nesse caso, o verdadeiro ponto de vista da arte
ndo é o da subjetividade — e de um mundo estético puro, gerada por e acessivel
através de uma vivéncia imediata e genial que abstrai do fenbmeno estético todas
as suas condicBes de origem e acesso —, mas sim o seu efetivo ponto de vista

interpretado fenomenologicamente. Nesse caminho estard em jogo a interpretacéo

%9 Cf. Ibidem, p. 89. L& se pode ler: “Aqui, a verdade que se encontra em cada experiencia artistica
é reconhecida e a0 mesmo tempo mediada com a consciéncia historica. Em consequéncia, a estética
se torna a historia das visfes de mundo — i.e., a historia da verdade como ela é manifesta no espelho
da arte”. Trecho traduzido: “Here the truth that lies in every artistic experience is recognized and at
the same time mediated with historical consciousness. Hence aesthetics becomes a history of
worldviews—i.e., a history of truth, as it is manifested in the mirror of art”.
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temporal do ser realizada por Heidegger, que, na visdo de Gadamer, desobstruiu a
possibilidade de se ganhar algo de positivo a partir da finitude da presenca (Dasein).

E na lida com o tempo no tempo, espaco onde tudo se cobre de poeira e
esquecimento, que nosso entendimento se reencontra com as coisas do mundo
historico, e nesse caso a obra de arte € um espaco privilegiado enquanto abertura de
sentido inesgotavel por ser testemunho da finitude. A pretensdo da consciéncia
estética parece ndo resistir ao fato concreto de que cada obra de arte ndo captura
apenas nossa impressdo passageira, mas estampa em nossa consciéncia um
questionamento. Todo questionar tem a estrutura agonistica do desafio, o qual,
como teste de forcas contrastantes, impde a n6s mesmos um conhecimento de
limites e oportunidades de mudanga e efetiva criatividade. Desse modo, tem-se
testemunhos cognitivos através da experiéncia estética que se reintegram em nossa
caminhada histdrica. No proximo topico, traremos enfim a proposta hermenéutica-
ontolégica gadameriana como novo modelo de experiéncia para as ciéncias
humanas a partir da arte. Em suas reflexdes sobre a experiéncia artistica
encontraremos um momento importante para nés, qual seja, de transi¢do para a
literatura.

2.1.2. O jogo representacional da arte: a superagédo da consciéncia
estética

O nosso caminho vem até aqui tentando espelhar o aberto e seguido por
Gadamer em Verdade e Método. Levamos a sério o questionamento a estética
moderna como meio para se alcancar os problemas postos pelo pensamento
moderno em geral, o qual é representado, especialmente, pela figura da
subjetividade. E de ser advertir, porém, que este conceito nfo se torna barrado ao
uso — em Gadamer — simplesmente pelo que ele significou até entdo na histdria da
filosofia. E interessante notar na leitura do texto gadameriano o uso ainda positivo
dessa nogdo, ao contrario, por exemplo, do que ocorre com Heidegger, que a lanca
— por seus motivos proprios — ao registro da historia da metafisica, e, portanto, como
devendo ser afastada de seu pensamento ontolégico ‘“originario”. Por sua vez,
Gadamer, quem sabe por sua tradicdo hermenéutica e humanistica marcada, ndo
estd disposto a sacrificar conceitos classicos da histéria do pensamento por conta
de seu passado — de um passado —, mas sim repensa-los, questiona-los em suas

pretensdes, e, assim, potencialmente, encontrar novas possibilidades para seus usos.
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Como bom hermeneuta, ele os eleva a um novo horizonte. E nesse sentido também
que ainda o vemos lancar mao de “estética” como um conceito norteador para si
mesmo. Essa é uma adverténcia prévia necessaria para que o leitor de nossas
paginas seguintes ndo se espante com 0S USOS conceituais nossos a partir da leitura
de Verdade e Método e outros textos auxiliares.

Vimos até agora Gadamer advogar que a estética moderna, em aliangca com
as filosofias da vida (na esteira do conceito de vivéncia), reservou a si mesma um
lugar resignado em relacéo as ciéncias da natureza e seus parametros de verdade. E
que seu modelo de experiéncia — denunciado ja por Kierkegaard em seu Diario de
um sedutor, por exemplo — langa o artistico, o estético, a fragmentariedade e
descontinuidade de sentido. A arte, que antes era um universo de reunido — dir-se-
ia l6gos — de sentido de uma comunidade é agora um ponto de experiéncia
individual. Aqui ha regozijo solitario, riso nervoso e afetado em face do proprio
prazer; a subjetividade, pretensamente empoderada pela consciéncia estética, esta
lancada a uma aventura perigosa para si e para o pensamento humano. Chega a
hora, porém, de o rei perceber que esta desguarnecido.

Importante, ainda, ressaltar a importancia das reflexfes heideggerianas sobre
o estatuto de verdade da obra de arte. E possivel notar reverberacdes relevantes das
questdes postas por Heidegger em A origem da obra de arte?®. Nesse sentido,
teremos oportunidades supervenientes na nossa discussdo para trazermos
contribuicbes que consideramos centrais para se situar e entender o
desenvolvimento do argumento gadameriano — inclusive, em algum tocante,
destoante do heideggeriano. De todo modo, deixemos desde logo ecoar um dito
simples em sua enunciagdo, mas denso em suas implicagdes: “o originario da obra
de arte é a arte”!. Isso pode, a primeira vista, simplesmente evocar, em algum nivel,
a tradicdo estética. Arte ali, como vimos brevemente mais acima, constituiria um
ambito de efetividade particular, fechado, autocentrado até. Todavia, ndo é este o
modo de ser da arte na perspectiva heideggeriana. E preciso entender a arte como
um espaco de tenséo e realizagédo de verdade, dir-se-ia abertura. Nisso entrevemos

também a relagdo de significacdo posta em questdo: a que a obra de arte se refere,

40 Cf. DUQUE-ESTRADA, Paulo César. Sobre a obra de arte como acontecimento da verdade, 67-
78.
41 HEIDEGGER, A origem da obra de arte, p. 97.
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que coisa ela significa, de onde ela extrai seu sentido? “O originario da obra de arte
é a arte”*2. Temos que continuar daqui.

Com efeito, Gadamer desloca o olhar do ponto de vista do sujeito para o da
arte. A estética pds-kantiana imaginava advogar em favor da arte e suas pretensoes,
mas acabou por dar mais voz ao sujeito. Por seu turno, em Verdade e Método vemos
um gesto dignamente fenomenoldgico, em que a “coisa” obra de arte ¢ chamada a
falar por si propria e estabelecer seus proprios parametros. Todavia, para isso
Gadamer traduzira aqui o movimento da intencionalidade por meio do conceito de
jogo [Spiel]. Esta ndo é uma escolha de “traduc¢do” casual. Afinal, vemos que em
Kant e Schiller, por exemplo, este € um conceito norteador da estética. Kant fala
em jogo livre das faculdades (imaginacéo e entendimento no belo, e imaginacéo e
razdo no sublime); Schiller enfatiza a liberdade mesma — em relagdo a “realidade”
—como o fim do jogo estético. Contudo, tudo isso se da no ambito de uma reflexdo
subjetiva. Gadamer deseja “objetivar” esse conceito, transpondo-0 da esfera do
sujeito para a obra. Esse movimento n&o significa o abra¢o a uma posi¢do empirista,
pois esta transposi¢cdo coloca, em verdade, a mediagdo ‘“sujeito-objeto” como
estrutura do jogo da arte. Assim, enquanto questionamento fenomenoldgico,
Gadamer intenta reequilibrar, a seu modo, essa relacdo desequilibrada pela
consciéncia estética. O trabalho desta se realiza quase que numa tranquilidade e
pureza ascética [imaginaria], na medida em que, na experiéncia com a obra de arte,
0 sujeito ndo se veria em nenhum momento desestabilizado em sua seguranca de si
mesmo. Em verdade, isto é mera pretensdo ou, diriamos, fingimento; quem sabe até

mesmo “recalque”... Por isso ele nos diz que

Nosso questionamento em relagdo a natureza do jogo ele mesmo
ndo pode, portanto, encontrar resposta se procurarmos por ela na
reflexdo subjetiva. No lugar disso, nds estamos inquirindo o
modo de ser do jogo como tal. N6s vimos que nao é a consciéncia
estética mas a experiéncia [Erfahrung] da arte e, pois, a questdo
do modo de ser da obra de arte que deve ser o objeto de nosso
exame. Mas este foi precisamente a experiéncia da obra de arte
gue eu mantive em oposicdo ao processo nivelador da
consciéncia estética: nomeadamente, que a obra de arte ndo é um
objeto que se pde por cima contra [gegenubersteht] um sujeito
para si. Em vez disso, a obra de arte tem seu verdadeiro ser no
fato de que ela vem a ser uma experiéncia que modifica a pessoa

42 1dem, grifos nossos. Como tratar o genitivo dessa frase? Talvez seja mais uma ambiguidade
necessaria apontada silenciosamente por Heidegger.
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que a experiencia [Erfahrenden verwandelt]. O “sujeito” da
experiéncia da arte, aquele que permanece e perdura, ndo é a
subjetividade da pessoa que a experiencia, mas sim a obra
mesma. Este ¢ momento em que o modo de ser do jogo se torna
relevante. Pois 0 jogo tem sua propria esséncia [Wesen],
independente da consciéncia daquele que joga. Jogo — na
verdade, propriamente jogo — também existe quando o horizonte
tematico ndo € limitado por nenhum ser-para-si-mesmo
[Firsichsein] da subjetividade, e onde ndo existe sujeitos que
estdo se comportando “ludicamente” [spielend]*.

O proprio questionamento sobre o caréater de coisa (Dinghafte) realizado por
Heidegger pde em evidéncia que “nos precisamos considerar as obras como elas se
apresentam aqueles que as vivenciam e fruem. Porém, a tdo evocada vivéncia
estética [asthetische Erlebnis] também ndo passa sem o carater de coisa da obra de
arte®”. A reflexdo sobre a coisidade da obra vai expor, inclusive, as pressuposicdes
gue guiaram a estética e o0 pensamento ocidental até entdo sobre a propria nocao de
coisa (Ding), obstruindo um outro acesso a ela na medida em que apenas tinham
por modo de acio a violéncia (Gewalt)* e a representagdo (Vorstellung). E mesmo
0 questionamento sobre arte que desobstruird o entendimento habitual sobre a
coisidade da coisa e a sua relacdo com a obra. Podemos dizer que o entendimento
habitual do ente no ocidente opera uma inversdo ontoldgica no que diz respeito aos
entes, pois antes se interpreta a partir de um conceito de coisa e ndo a partir do ser,
pois “as coisas em sua coisidade sempre de novo se impuseram como o que se torna
padrdo para o sendo [Seinende, ente]*®”. Ou seja, € um modo de esquecimento do
ser na historia da metafisica. 1sso ndo é propriamente errado, mas estaria apenas

dentro das possibilidades das aberturas epocais e suas interpretacdes sobre o ente.

4 GADAMER, Op. Cit., p. 107. Trecho traduzido: “Our question concerning the nature of play itself
cannot, therefore, find an answer if we look for it in the player’s subjective reflection. Instead, we
are inquiring into the mode of being of play as such. We have seen that it is not aesthetic
consciousness but the experience (Erfahrung) of art and thus the question of the mode of being of
the work of art that must be the object of our examination. But this was precisely the experience of
the work of art that | maintained in opposition to the leveling process of aesthetic consciousness:
namely that the work of art is not an object that stands over against a subject for itself. Instead the
work of art has its true being in the fact that it becomes an experience that changes the person who
experiences it. The “subject” of the experience of art, that which remains and endures, is not the
subjectivity of the person who experiences it but the work itself. This is the point at which the mode
of being of play becomes significant. For play has its own essence, independent of the consciousness
of those who play. Play—indeed, play proper—also exists when the thematic horizon is not limited
by any being-for-itself of subjectivity, and where there are no subjects who are behaving “playfully”.
“ HEIDEGGER, Op. Cit., p. 41.

4 |bidem, p. 57.

46 |bidem, p. 49.
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De todo modo, é necessario se questionar sobre o estatuto da arte pelo fato de que
ela ndo pode ser resumir ao aparato conceitual oferecido pela estética, bem como
por essa inversdo ontoldgica. E a arte que deve iluminar o caréter de coisa da coisa,
e ndo o contrario. De fato, ela, a obra de arte, possui um lugar originario.

Nesse caminho, todavia a seu modo, e acompanhando o sentido do trecho de
Verdade e Método citado acima, para Gadamer ndo se trata mais primariamente de
mais faculdades aqui. Fala-se sobre o ser da obra e do ser do ““sujeito”, do jogador.
Um sujeito ja despotencializado de sua centralidade e de suas certezas imediatas.
Pode-se mesmo conservar a nogéo e possibilidade de faculdades em atuacdo, mas
tdo somente se levadas em conta a partir de um jogo que modifica esse jogador — e,
portanto, suas faculdades —, que o afeta. Com isso, trata-se mais que
comportamento, um pathos, em que as faculdades realmente sdo postas em jogo.
Nesse padecimento o jogador ndo descobre seu ser para si, mas algo outro, ou seja,
o sentido da obra artistica que o eleva para fora de si. A experiéncia do jogo desloca
0 sujeito de sua esfera de preocupacOes imediatas e da sua clausura para o
engajamento em algo que o “suspende”. E nesse sentido que é possivel até
insinuarmos que pode haver um jogo das faculdades, mas apenas na medida em que
se entreveé que elas ndo se pdem como exteriores ao acontecimento do jogo de modo
gue se mantenham seguras em seu exercicio. Em verdade, as faculdades estéo
expostas também aos “perigos” do devir e da loucura pelos transtornos de uma
radical mudanca delas mesmas — de suas formas e contetdos, por assim dizer.

Como Gadamer avalia a partir usos da palavra Spiel nos diversos contextos
cotidianos, o que poderia ser extraido como comum a palavra — e que servira para
a sua formacdo conceitual aqui — é o carater de movimento, melhor, de
automovimento. O espaco de acontecimento do jogo reserva possibilidades
multiplas na sua unidade, o qual ndo se esgota em seus momentos particulares ou
nas pretensdes individuais dos jogadores, mas na prépria manutencdo desse
movimento ontoldgico. Por mais que os jogadores joguem e exercam atos do jogo,
eles seguem uma orientacdo inconfessada que se funda na propria esséncia de cada
jogo. Jogo é avtomolog motéw (autdpoios poieo), ou seja, € feito por si mesmo, da-
se as proprias regras, autopresenta-se. Contudo, ao mesmo tempo, ele também esta
ligado ao fazer do jogador, inclusive na medida da marcagdo desse duplo genitivo
necessario. O jogador joga o0 jogo ao ser jogado pelo jogo, assim como o0 jogo se da

em sendo jogado pelo jogador, atravessa-o, toma sua forma e atualidade na
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“matéria” do jogador*’. Dupla contaminagao, dindmica paradoxal e talvez, diga-se,
antilégica, mas insinuantemente dialética.

Esse carater de autopresentacdo, apontado acima, é proprio daquilo que é
“vivo”, que possui um ‘“centro” proprio de existéncia; um cerne, todavia, que se
mantém apenas na tensdo das variacdes, ou seja, de possibilidades de si mesmo.
Nesse caso, “[t]lemos muito a ganhar com a presentificagdo do modo como o jogo
humano se da em suas estruturas, para que o elemento de jogo da arte ndo se torne
visivel apenas negativamente [...], mas também enquanto impulso livre*®”. A
caracterizacdo da obra como algo vivo ndo opera apenas a partir de uma
caracterizagdo da vida prévia aplicada a isso que é obra de arte. A figuracdo da
vitalidade de um ente — notadamente do ser humano — ganha luz, em verdade, a
partir do modo de ser da obra de arte. Nesse caso, a vida da obra de arte parece se
estruturar numa unidade (leia-se também autonomia) ontol6gica que se mantém téo
somente na alteridade. A autopresentacdo [Die Selbstdarstellung] tanto no caso da
obra de arte quanto no caso do ser humano — mas também da vida em geral, especula
Gadamer — quer dizer que aquilo que se faz presente na realizacao de seu jogo é ele
mesmo e ndo apenas um reflexo de algo exterior a si. Esse ele mesmo quer expressar
a estrutura da liberdade ontoldgica do fazer originario. O ser humano se faz livre
em sua auto-presentacao, ou seja, na capacidade de projetar sua vida e de poder, de
algum modo, ser capaz de buscar a realizacdo de seu sentido. Tanto o jogo da vida,
guanto o jogo da arte sdo espacos de liberdade.

A necessidade da participacdo de outro para a efetivacdo de seu ser nao €
deficiéncia da obra — bem como a realizacdo de uma vida se d& comunalmente. Ao
contrario, isso marca sua poténcia caracteristica desde sempre reconhecida ao longo
dos tempos — mesmo que por vezes reprimida ou mascarada. Mais do que uma
particularidade da arte, € 0 modo de ser do homem que se mostra. Com efeito, a
experiéncia do ser para si da consciéncia parece nédo se sustentar na efetividade do
mundo das relagdes humanas — ndo apenas com outros humanos, mas com as
“coisas”. Neste dmbito universal, o que precede a certeza de si é o desafio, a
resisténcia, e 0 que se apresenta a si mesmo como decisdo sobre si é sempre

provisoria e aberta, fraturada, para novas possibilidades. Gadamer inclusive insinua

47 Cf. GADAMER, Truth and method, p. 111. Ali Ié-se claramente: “todo jogar ¢é ser jogado” [all
playing is being played].
48 GADAMER, H.-G. A atualidade do belo. In: Hermenéutica da obra de arte., p. 163.
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a possibilidade de que a propria ordem natural seja regida pelo movimento do jogo,
e que, nesse caso, 0 ser humano também joga naturalmente®,

Do ponto de vista da obra de arte, o jogador é um participe, até mesmo um
convidado calorosamente recebido. Essa receptividade da obra é um teste na
verdade, pois ela ¢ “intencional” e necessariamente enganadora para as pretensoes
de quem aceita entrar em sua morada. O anfitrido recebe seus amigos, e por mais
receptivo e farto que seja, seu acolhimento ndo oferece liberdade para que eles
tomem de assalto sua casa e ultrapasse os limites de sua permissividade. My house,
my rules [minha casa, minhas regras]! Nesse mesmo sentido, o jogador deve ter em
mente que sua entrada ndo o torna o centro e senhor do jogo da obra, mas que ele
estd ali para corresponder as boas novas oferecidas e refestelar-se com sua
participacdo. Aqui, a analogia do ritual religioso — muito usada por Gadamer — é
compativel e nos mostra outra faceta importante desse fenbmeno. Pois, além da
descentralizacdo do sujeito no sentido desenvolvido ha pouco, o ritual exige que o
participe ndo o encare previamente como embuste ou fingimento. Também no se
trata de uma aceitacdo prévia do proprio ritual como condicdo de sua efetividade.
Ou seja, nem crenca [Glauben] nem disfarce [Verstellung], mas abertura para uma
possibilidade outra de realidade, realizacdo de sentido. O exemplo de Huizinga
sobre os “selvagens” reflete sobre o que Gadamer atestard como “a primazia do
jogo sobre a consciéncia do jogador®®’, pois nio ha propodsito [Abischt] ou
finalidade [Zweck] que se imponha previamente ao seu acontecimento.

Intuimos aqui uma radicalizacdo em face das préprias teses kantiana sobre o
juizo estético. Pois se Kant afastava a intencdo (ou propdsito — Absicht) mas
mantinha o principio da conformidade a fins formal da natureza como horizonte de
realizacdo do juizo, Gadamer, por seu lado, suspende a prépria pretensdo prévia de
finalidade da obra — no caso kantiano, a realizagio do principio. E 6bvio que nosso
encontro com toda obra é permeado por expectativas de sentido que ndo sdo
simplesmente apagados na experiéncia estética, como se abstraidas do jogo. Ao
contrario, nossa analise se encaminhou até aqui no sentido de um enraizamento da
obra num mundo de sentido. Todavia, o reconhecimento da existéncia de
expectativas nao significa sua imposicéo a obra, mas sim mediacdo delas no jogo

da arte. De certo modo, suspensdo quer dizer nesse contexto equidade. Noutro

49 |bidem, p. 105.
50 Ibidem, p. 109. Trecho traduzido: “primacy of play over the consciousness of the player”.
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sentido, é até mesmo necessario que haja expectativa — interesse®* — de sentido em
relagdo a obra, pois ela é um liame inicial e sustentador da relacdo com ela. Se néo
espero nada de algo, é porque ja estou fechado para suas possibilidades.

Em seu romance A montanha magica, Thomas Mann relata a experiéncia do
jovem hamburgués Hans Castorp em uma visita ao primo Joachim Ziemmsen,
internado em um sanatorio de Davos, nas alturas dos Alpes suigos. A todo instante,
desde sua chegada, Hans Castorp faz questdo de manter claro que ele ndo é um
paciente do sanatdério, mas estava apenas de passagem por trés semanas como
visitante, mas que de qualquer modo era uma oportunidade para dar uma pausa em
suas preocupacdes la debaixo. Cada momento da rotina do local é pretensamente
encarado exteriormente por ele, como se fosse apenas um observador prosaico que
mantinha a si mesmo seguro de seus habitos — quando muito “suspensos”, apenas
em pausa —, valores e salde, principalmente. Contudo, vemos que progressivamente
— ou talvez desde o inicio — o local impBe-se ao jovem, que custa e sofre para
reconhecer-se como alguém dali de cima, mesmo que seus proprios habitos
hamburgueses tenham ali se tornado insolitos para si mesmo. Hans Castorp fora
transformado pelo local, com seus habitantes e suas regras, mesmo contra a sua
vontade®2, Com esse exemplo, queremos refletir sobre o efeito do jogo da arte sobre
0 intérprete, mesmo o mais desinteressado e consciente de si mesmo. Ha sempre
uma marca que se desenha no ser de quem € atingido por uma obra de arte, ainda
gue seja apenas um simples rastro de estranheza e negacao. Ou seja, ndo ha como
fugir ao jogo, até mesmo porque a propria vida se autoapresenta como jogo.

De qualquer forma, é possivel, necessario até, que se pense em que consiste
0 sucesso de uma interpretacdo — se for mesmo legitimo se falar disso ainda —, do
mesmo modo como se pode dizer que um jogo caminhou bem, foi bem jogado etc.,
Ou 0 seu contrario. A relevancia dessa questdo se mostra para Gadamer por meio
das artes “reprodutivas” — musica, teatro, poesia (na medida em que é declamada).
Sédo elas que pdem em evidéncia algo como a terceira dimensdo potencial de um
jogo: os espectadores. Ou seja, que algo é representado para alguém. O “jogar-

para” ¢ um momento estrutural (categorial, existencial...) de toda representagdo e

51 Apesar das aparéncias, nio estamos nesse caso polemizando com a nogio de “desinteresse”
kantiano, pois cremos que ele oferece possibilidades que vdo muito além daquelas vislumbradas
criticamente por Schopenhauer e por Nietzsche — influenciado inclusive pelo primeiro.

52 Cf. MANN, Thomas. A montanha magica.
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amplia o carater de alteridade dessa experiéncia. Por outro lado, a transitividade
indireta dessa acdo é acompanhada por uma transitividade direta, pois ha algo sendo
representado, h4 um jogo sendo jogado — com suas regras e campos de acao
préprios, ou seja, um campo de jogo (Spielraum). No jogo representacional da arte,
a linguagem e a gramatica tém que dar conta de todos esses momentos decisivos,
gue se expressam parcamente por meio de com, para, o que, alguém, de... A
situacdo de uma pega encenada apresenta toda essa teia de modo mais claro: ha algo
sendo encenado (uma peca teatral) por atores para uma plateia, e ha de todas as
partes a expectativa de que as coisas transcorram bem para todos os participantes.

Se dermos um passo atras e avaliarmos essa questdo sob o ponto de vista do
movimento, veremos que as “agdes” realizadas no espago de jogo sdo respostas a
desafios que surgem no seu interior. Falamos mais acima de pathos, mas deixamos
em aberto a possibilidade positiva de reacdo. Nesse caso, hdo ha preenchimento de
um sujeito vazio e sem qualidades por um objeto seguro de si, de tal forma que se
tratasse de um empirismo rasteiro. O que é instaurado ndo é uma via direta de um
para 0 outro e vice e versa — de modo que as respostas fossem agdes natural e
previamente estabelecidas por uma lei —, mas um espaco livre. Enquanto tal, € mais
apropriado um vocabulario que traduza uma verdadeira relacdo ética. Assim,
melhor que reacgdo, e de acordo com a responsividade de sentido envolvida, seria
falarmos de reponsabilidade. Diferentemente da imediaticidade de uma reacéo, que
se da “automaticamente”, a responsabilidade envolve uma consideragdo tanto sobre
a adequacéo da acdo as demandas do outro, como também a justeza.

Essa relacdo entre a obra e seus receptores — sejam 0s atores, 0s musicos, 0S
espectadores, um leitor solitario... — corresponde a tarefa fenomenoldgica de
superar, ou melhor, reequalizar a relacdo sujeito-objeto da epistemologia moderna,
bem como de inseri-la sob o pano de fundo dos desafios préprios das ciéncias
humanas. Com efeito, entendemos que em Gadamer essa € uma problematica mais
diretamente herdada do pensamento heideggeriano, e marcada pelo uso oposicional
dos vocabulos alemaes “vorstellen-Vorstellung” e ‘“‘darstellen-Darstellung ™.
Ambos sdo traduziveis por representar-representacdo, mas possuem campos
semanticos relevantemente distintos. O primeiro par tem como sentido primario

29 (13

“por diante”, “mover para frente” etc., mas também de representacdo enquanto

53 Cf. DUQUE-ESTRADA, Paulo César. Ciéncia e pds-representacdo, p. 59-71. Cf. BATISTA,
Gustavo Silvano. Hermenéutica, critica da representacao e arte: notas sobre Gadamer, p. 132-144.
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atividade de um sujeito cognoscente. Aqui, na relagdo com algo, o representar atua
numa distancia e numa interioridade segura, por assim dizer, que se apropria desse
algo em alguma medida — pensemos na estrutura do entendimento kantiano. Sujeito
aqui, objeto la. Ele espelha aquilo que é o trabalho da consciéncia estética. Por seu
lado, o segundo par se articula muito mais com o universo das artes reprodutivas
do que com alguma faculdade cognitiva aos moldes epistemologicos. A énfase de
conhecimento é deslocada aqui, pois que o algo representado na agdo ndo é
apropriado pelo e para o sujeito, mas sim para ser visto por outros. Ou seja, ele é
apresentado na representacdo. Nesse caso, a ideia é de que algo se faz presente por
meio da agdo de um intérprete. E notdrio inclusive que o prefixo alemao “dar” seja
préximo do vocabulo “da” — que parece ter sido até mesmo derivado daquele®. O
termo “da” expressa em geral a espacialidade de algo: aqui, ali, ai etc. Assim,
darstellen poderia ser interpretado como “por ai”, ou seja, tornar “espacialmente”
presente nesse “ai”. De todo modo, a questdo é vislumbrar a presencialidade que
se faz possivel por meio da representacdo de algo (no sentido de darstellen), em
nosso caso na reproducao-interpretacdo de uma obra de arte. Nesse caso, a presenca
ndo é apenas espaco-temporal da fisica, enquanto um lugar e um momento
especificos na linha dos acontecimentos da vida. O que se faz presente aqui é um
sentido.

2.1.3. A estrutura representacional do jogo: ou a dialética do uno e do
multiplo no acontecimento da obra de arte

Em sua analise decisiva sobre a obra e a verdade®, Heidegger inicia com uma
passagem ja citada por nds, mas a qual acrescentaremos 0 que se segue a ela: “O
originario da obra de arte é a arte. Mas 0 que ¢ a arte? Realmente a arte esta na obra
de arte. Por isso procuramos primeiramente a realidade vigente [Wirklichkeit]
da obra®”. Devemos estar atentos as consequéncias da investigacio levada a cabo
por Heidegger nesse tocante. A tensdo entre mundo [Welt] e terra [Erde] aparecera
aqui, mas ela nao fala simplesmente em favor da tensdo, mas também do fato de

que ai a obra ganha seu repousar, sua unidade. A obra existe apenas como tenséo.

% Cf. WALSH, Maurice O’Conelly. A concise german etymological dictionary, p. 34.
55 Cf. HEIDEGGER, Op. Cit., p. 97-145.
5 Cf. Ibidem, p. 97, grifos nossos.
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E impreciso dizer que tenha sido exatamente isso o que influenciou Gadamer
a pensar a estruturacao da obra de arte, pois ndo hé referéncias tdo explicitas quanto
a esse fato em sua argumentagdo. Mas de qualquer forma a tarefa se pde de modo
semelhante. E que argumentacdo é essa? Gadamer, com efeito, ndo se mantém
satisfeito ainda com a ideia de jogo que fora formulada até esse momento. O
caminho seguido por ele expds o fato de que na autopresentacdo do jogo na
representacdo algo se faz presente. O modelo representacional esbogado aqui
precisa de um fundamento estabilizador do movimento do jogo, para que ele nao
parta ou se perca no vazio. Fala também a favor disso o fato de que € formulada a
nogdo de um espaco de jogo, onde as coisas se ddo dentro do limite das suas regras.
A existéncia de um espago proprio constitui a autonomia desse algo, seu
permanecer-em-si [Inshichstehen®’].

Além disso, a fundamentacdo antropoldgica da arte feita por Gadamer, que
tem por fio condutor a nogéo de jogo, traz como fundamento de origem da arte o
jogo humano. A vida humana é jogo®8. Contudo, alguns desses movimentos de vida
ganham perenidade em algo como obra. A transformacéo do jogo humano em obra
é¢ nomeado por Gadamer como ‘“transformagdo em configuragdo/estrutura”

[Verwandlung ins Gebilde]. E nesse sentido que lemos

Apenas atraves dessa mudanga o jogo alcanga sua idealidade, de
modo que ele pode ser intencionado [gemeint] e compreendido
[verstand] como jogo. Apenas agora ele emerge deslocado da
atividade representativa do jogador e consiste na pura apari¢éo
(Erscheinung) daquilo que eles estdo jogando. Como tal, o jogo
— mesmo o0s elementos imprevistos da improvisagdo — é, em
principio, repetivel e consequentemente permanente. Ele tem o
carater da obra, de um ergon e ndo apenas de energeia. Nesse
sentido eu o chamo de configuragdo (Gebilde®).

57 Cf. Ibidem, p. 119.

%8 Essa formulagdo é também trabalhada em A atualidade do belo, especialmente no tépico “I”. Cf.
GADAMER, A atualidade do belo, p. 163-164.

% GADAMER, Truth and method, p. 115. Trecho original traduzido: “Only through this change
does play achieve ideality, so that it can be intended and understood as play. Only now does it
emerge as detached from the representing activity of the players and consist in the pure appearance
(Erscheinung) of what they are playing. As such, the play—even the unforeseen elements of
improvisation—is in principle repeatable and hence permanent. It has the character of a work, of an
ergon and not only of energeia. In this sense I call it a structure (Gebilde)”. Optamos traduzir Gebilde
por “configuragdo” em vez de estrutura (Structure), acompanhando a traducéo brasileira de Enio
Paulo Giachini. Em A atualidade do belo, o prof. Marco Antbnio Casanova opta por construto, por
exemplo. Cremos que configuracdo consegue dar conta melhor da dindmica interna da arte como
obra, na medida em que explicita ndo apenas o carater de repouso em si da obra, mas também de sua
organicidade, que é movimento.
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Por meio desse conceito Gadamer d& um outro passo importante para a
explicitacdo desse modo de ser representacional da arte. Em primeiro lugar ele faz
a complementacdo necessaria para a estrutura do jogo. Com efeito, a parte
introdutoria deste conceito parte da nog¢do mais evidente de que o jogo €
movimento. O movimento do jogo é nomeado como &vépyeid [Enérgeia] nessa
passagem, ou seja, atividade, energia, trabalho, forca, poder. A reflexdo encontrou
como algo fundamental o fato de que o jogo possui algo como um “centro”, que
ndo € uma coisa, nem algo que possa ser tomado de assalto, mas sim um espaco
proprio onde seus movimentos podem se dar. Nesse espaco o0 sujeito é o tomado de
assalto. Aqui, nem mesmo o artista autor tem mais a primazia em relacdo aos outros
intérpretes, no sentido em que, consumada a obra em um todo configurado, hd uma
transformagdo essencial no ser deste “todo”. Como nos bem diz Gadamer
aristotelicamente, transformagdo [Verwandlung] ndo é alteracdo [Veranderung].
No plano das categorias aristotélicas, alloidsis (alteracdo) se d& nos acidentes de
algo e ndo em sua substancia. Por sua vez, a transformacdo opera no plano
substancial de algo, de modo que ele ja ndo mais é o que era. No caso da arte, 0
jogo primeiro da vida transforma-se em algo diferente e autbnomo em relagdo a sua
origem. O emergir da obra é a efetiva presenciacdo e presencialidade de algo
diferente de seu “criador”. “O que existe agora, 0 que representa a si mesmo [Sich...
darstellt] no jogo da arte, é permanentemente verdade [bleibende Wahre ist]®°.

Aquilo que se eleva transformado como configuracdo, demanda e d& por si
mesmo seu proprio espaco, tempo e medida. Frente a isso, uma subjetividade nédo
pode mais pretender experiencid-lo como simples dominio. O que se estd em
questdo por exemplo nas artes reprodutivas ndo € o despontar do agir subjetivo
enquanto pura atividade em si e para si subsistente. Enquanto representacao de uma
obra, é ela mesma que ganha representacdo. E possivel pensar que até mesmo
“antes” do “ato” representacional do intérprete ha representacdo da obra na forma
de um modo originario de autopresentacdo, na medida em que algo esta posto em
si mesmo e oferece resisténcia ao fazer e ver. Tal experiéncia seminal poderia ser

talvez descrita do ponto de vista do sujeito como uma “tarefa” ou um “chamado”.

60 Cf. Ibidem, p. 115. Trecho original traduzido: “what now exists, what representes itself in the play
of art, is the lasting and true”.
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Em tal medida, o chamado da obra ainda é indefinido nesse primeiro contato, mas
talvez seja 0 mais fundamental, pois aqui é a primeira voz que desponta, uma voz
que diz apenas “eu existo”, “eu estou aqui”. Nesse sentido, persiste a forte hipdtese:
na acdo representacional do intérprete € a obra que acontece.

Contudo, isso ndo significa que o agir interpretativo seja pura passividade.
Pois € verdade que o jogo também joga com “elementos” do intérprete para ganhar
sua atualidade. Ele necessita disso, € sua condi¢cdo de possibilidade de re-
presentacéo de sentido®. Por isso, o melhor seria falar de uma mediagao total [totale
Vermittlung]. Essa mediacdo € total porque envolve o todo do ser da obra e do
jogador, situacdo na qual este se vé efetivamente transformado para que aquela luza
em plenitude de possibilidades concretas. A melhor representacdo de uma peca se
da quando o ator enquanto tal desaparece para dar lugar ao personagem®. E todavia,
esse mesmo personagem sé ganha presenca sob a contingencialidade de um ator e
suas escolhas interpretativas, e até mesmo de suas caracteristicas fisicas. Ainda
assim, até mesmo nesse caso vé-se que as coisas se dao desde sempre orientadas
previamente a partir da obra: a escolha de um ator segue uma escolha interpretativa
de um diretor, bem como as escolhas de acdo (gestual, posicionamento, entonacgéo)
também seguem uma compreensao interpretativa do corpo cénico (do diretor, dos
atores etc.). Com efeito, na encenacdo da peca o ator transforma-se, faz-se obra, e
0 publico é afetado por esse reluzir transtornador. O acontecimento da obra faz-se
num éxtase total, um sair de si®.

De todo modo, essa € uma estranha situacdo para algo que se pretende uno,
pois ele parece estar desde sempre exposto a multiplicidade de suas realizagoes. E
por outro lado, isso também expde uma paradoxalidade para a multiplicidade, pois,
apesar de todas as possibilidades que se abrem, é sempre apenas uma que se realiza,
orientada por uma expectativa de sentido una. Entendemos que nesse jogo da
intencionalidade, a configuracdo se pde como o campo de atuacdo de uma dialética
do uno e do mdiltiplo. E nesse sentido que entendemos também a seguinte

formulacdo em que Gadamer resume a relagdo entre jogo e configuracao:

61 Se pudéssemos cunhar uma palavra em aleméao para enfatizar essa dimenséo da Darstellung, ela
seria Widerdarstellung, uma cunhagem que acompanharia 0 modo de formacdo da pala
Wiederherstellung (restauracdo, reconstrugéo, reestabelecimento).

62 Cf. Ibidem, p. 116 e 117 sobre o fendmeno de fantasiar-se, por exemplo. Aqui faz-se referéncia
tanto a Aristételes quanto a Platdo.

83 0 exemplo do tragico levantado por Gadamer mostra isso com muita precisdo. Cf. Ibidem, p. 130-
135.
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Jogo é configuracdo — isto significa que apesar de sua
dependéncia de ser jogado ele é um todo que pode ser
repetidamente apresentado como tal e cujo sentido pode ser
compreendido. Mas a configuracdo também é jogo, porque —
apesar dessa unidade teorica — ela alcanga seu pleno ser a cada
vez que ela é jogada. Que ambos os lados da questdo se
copertencem é o que nds temos que enfatizar contra a abstracdo
da diferenciacéo estética®.

Nessa batalha com a consciéncia estética, a pretenséo de diferenciacéo entre
a obra e sua representacdo é questionada diretamente por meio da experiéncia da
configuracdo ludica das artes reprodutivas. O que fica claro da posi¢ao gadameriana
nesse caso € que a unidade da obra ndo é diminuida ou se mantém numa distancia
abstrata em relacdo a sua representagdo, mas sim, ao contrario, que essa mesma
unidade sé é na representacdo. No movimento entre ser-em-si e ser-para-o-
intérprete (englobando aqui tanto aquele que representa como 0 que recepciona
enquanto plateia, por exemplo), um e outro reclamam-se desde o inicio no proprio
ser da obra.

Queremos avancar agora para 0 outro aspecto da diferenciacdo estética que
ainda se mantém como problema: a diferenca entre o estético e a realidade, que
também pode se manifestar como diferenciacdo entre a obra e a realidade. Iremos
tematizar esta questdo a partir dos conceitos de mimesis e simbolo. O problema
aqui se mostra também numa caracterizacdo problematica da relacéo referencial da
obra. Ou seja, a que a obra faz referéncia? O que ela copia?

Nossas ponderacfes sobre o tema da mimesis terdo de ser bastante cautelosas
e enfatizar desde logo a particularidade dessa aproximacdo e apropriacéo
gadamerianas sobre o conceito de mimesis. Nao sera nosso foco cotejar o conceito
de mimesis de Gadamer com a rica e complexa histdria desse conceito — apesar de
ele fazé-lo —, mas sim apresenta-lo do modo com ele se d& em sua obra.

Mais acima apontamos que por meio da transformacgéo em configuracéo a arte
alcanca e impde sua propria medida. Isso significa que qualquer avaliacdo sobre ela

ndo deve se pautar por critérios exteriores, mas pelos seus proprios. Nesse caso, um

% lbidem, p. 121. Trecho original traduzido: “Play is structure—this means that despite its
dependence on being played it is a meaningful whole which can be repeatedly presented as such and
the significance of which can be understood. But structure is also play, because—despite this
theoretical unity—it achieves its full being only each time it is played. That both sides of the question
belong together is what we have to emphasize against the abstraction of aesthetic differentiation”.
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padrdo tal como o de realidade é paradigmatico no ambito da estética, visto que
junto a ele a propria pré-compreensdo de verdade atua desde sempre. Contudo,
como fica nossa particular compreenséo de realidade frente a apari¢do de algo que
desafia nossa expectativa? O desafio se pde ndo necessariamente como
estranhamento, mas primariamente como a tentativa de compatibilizar isso que
aparece ai com nosso proprio horizonte. Mesmo as obras mais pretensamente
“realistas” despertam esse estado de coisas, até porque sua caracteriza¢cdo como
realistas advém de um padrdo normativo prévio de realidade. E de se perguntar,
portanto, se uma experiéncia como a da arte pode ser regulada por uma operacao
de adequacdo. Mas que adequacao € essa? Nesse caso ndo € a que leva em conta a
medida prépria da obra, mas preferencialmente a de uma subjetividade.

O teatro grego, na figura da tragédia e da comédia, sdo exemplos recorrentes
utilizados por Gadamer. No palco, um mundo “fechado” se mostra. Nesse sentido,
“Até mesmo Platdo, o critico mais radical da alta valorizag¢ao da arte na historia da
filosofia, fala, de lado, da comédia e da tragédia da vida, e, do outro, no palco sem
diferencia-las entre si%”. E possivel dizer que a acdo mimética da tragédia e da
comédia se da como simples copia, de modo que “a” realidade antecipe o padrao
de correcdo a ser tomado frente aos eventos que se desenrolam aos nossos olhos?
Gadamer quer nos fazer crer que ndo é bem isso o que acontece. N&o é a realidade
(ue opera normativamente sobre a arte, mas sim o contrario. E a arte que redescobre
um mundo, “ela pro-duz [hevorgeholt] e traz para luz o que esta de outro modo
constantemente escondido e alienado®”. Porém, ndo é suficiente simplesmente
inverter a relacdo obra-realidade, mas sempre operar em reconhecimento pela
estrutura de jogo. Em verdade, uma das facetas fundamentais do real que é
redescoberta por meio da arte é justamente que a realidade é jogo. E como se no
préprio ser se inscrevesse 0 jogo desde sempre no modo como 0s entes se mostram.
Um reconhecimento de tal ordem nos da a possibilidade de entender o pensamento

gadameriano como uma ontologia diferencial, “da” alteridade — entendido esse “da”

8 Ibidem, p. 116 Trecho original traduzido: “Even Plato, the most radical critic of the high
estimation of art in the history of philosophy, speaks of the comedy and tragedy of life on the one
hand and of the stage on the other without differentiating between them”. Aqui a referéncia ¢ feita
ao Filebo de Platdo.

% lbidem, p. 117. Trecho original traduzido: “It produces and brings to light what is otherwise
constantly hidden and withdrawn”.
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ndo como uma ontologia que gera alteridade, mas sim de uma alteridade
fundamental que torna possivel qualquer ontologia.

Fica entdo a questdo: o que é conhecido nesse vir a luz? Segundo Gadamer, a
cognicdo presente na arte se faz como reconhecimento [Wiedererkennung]. A
palavra fala de um conhecer novamente e de um retorno do conhecido. Esse
conhecido retorna como novo. A doutrina kantiana do belo da conta de uma
experiéncia que nédo se funda num conceito, por exemplo; e conceito fala aqui de
categorias subjetivas que ja estdo dadas previamente pelo entendimento. Por sua
vez, 0 questionamento da hermenéutica filosofica ao sujeito moderno se volta
justamente de encontro a pretensdo do sujeito de se hipostasiar previamente ao
objeto, especialmente da “categoria” de uma obra de arte. E 0 belo é o luzir de algo,
luz pelo qual esse algo retorna como conhecido novamente. E eis que uma pergunta
antiga se ergue: em meio as sombras de nossas opiniées, como podemos estar tao
certos de nosso conhecimento? A arte faz essa pergunta por meio da perplexidade
que nos assalta, pois aquilo que se presentifica como seu dizer tem a potencialidade
de desarmar nossas expectativas mesquinhas de entendimento, lancando a questdo
pela expectativa de acolhimento no reconhecimento de algo estranho como algo
que é. Vir a luz traz consigo sempre algo como uma tensao por reconhecimento.
Assim, reconhecimento ndo é a priori confirmacdo do ja sabido, mas acolhimento
do jogo das possibilidades do real. “No reconhecimento, o que n0s sabemos emerge,
como se iluminado, de todo o contingente e condicBes variaveis que o condicionam;
ele é tocado na sua esséncia. Ele é conhecido como algo®’”.

Cremos que a contingéncia denunciada nesse passo ndo diz respeito a uma
diferenciacdo de cunho aristotélico entre ovoia [ousia, substéncia, esséncia] e
oouPepnkdg [symbebekos, acidente] de um ente. Lemos a contingéncia do ponto de
vista de uma critica ao sujeito. Nesse sentido, contingéncia diz daquilo que é tido
por evidéncia pelo sujeito, o ja esperado “desde sempre” por alguém. E verdade que
Zufalligkeit é diretamente traduzivel por contingencialidade, acidentalidade,
casualidade, eventualidade etc., portanto algo que pode ser assim ou néo,
aproximando-se do sentido aristotélico e tradicional. Mas devemos entender que a

casualidade aqui advém de uma pretensdo miope do sujeito. Ao transferir para si a

57 lbidem, p. 118. Trecho original traduzido: “In recognition what we know emerges, as if
illuminated, from all the contingent and variable circumstances that condition it; it is grasped in its
essence. It is known as something”.
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constituicdo primeira do real, este acaba, ao contrario de certeza, despertando o
espectro da contingencialidade e relatividade de tudo. Um sujeito ndo questionado
apenas reproduz opinides. Assim, a esséncia que vem a presenca ndo é algo que
vem trazido e posto pela mdo do sujeito. Antes, a esséncia essencializa-se na
representacdo da obra, ou seja, ela irrompe inauguralmente como um ser. Assim,
mimesis € o deixar ser de algo original, e por isso o reconhecimento ndo pode ser
simplesmente a “demonstragdo” do ja sabido.

Diante disso, podemos dizer que acontece mimesis ndo apenas na origem de
uma obra — como copia do real —, mas também que had mimesis na interpretacéo
desta mesma obra. Mimesis é representacdo nos dois casos. E ainda assim em
ambos ndo ocorre diferenciagdo “estética”. A interpretagdo mimética, a imitacao de
uma obra — 0 musico que interpreta a partitura, por exemplo — realiza a “mesma”
unidade mimética da “origem” da obra. Ou seja: aquilo que acontece no momento
inicial de consumacéo de uma obra é re-apresentado na representacdo. Mimesis da
mimesis, diriamos, em que ndo ocorrem perdas ou distancias ontoldgicas, mas sim
crescimento de ser. E ambas sdo, intrigantemente, a mesma coisa. Isso é possivel
por meio da ideia de configuracdo enquanto mediacéo total.

Em A atualidade do belo, inclusive, essa discussdo acaba por ser trazida
paralelamente a ideia de simbolo. No topico “II”, a natureza da experiéncia do
simbolico € retomada por Gadamer com mais atencdo. Segundo ele, os conceitos
de simbolo e alegoria sofreram um deslocamento conceitual especialmente pos
século XVIII, a partir do qual o simbolo ganha primariedade sobre a alegoria®.
Nesse caso, tanto alegoria quanto simbolo tém seu modo de ser distorcido.
Originalmente, segundo Gadamer, simbolo e alegoria possuiam, apesar de seus
ambitos proprios, a funcdo de remetimento a algo ““superior” aos aspectos fisico-
exteriores (no caso do simbolo, como na tradi¢cdo grega das tessera hospitalis) ou
do sentido imediato daquilo que é falado (diz-se algo diferente para remeter ao
realmente intencionado, por exemplo na retorica).

E que distor¢do e operada? Basicamente, vemos o conceito de simbolo
representando a expressividade [estética] do génio, ou, antes dessa formulacao, algo
como a representacdo direta de uma ordem superior — como no classicismo alemao.

Quanto a alegoria, enquanto figura de linguagem que comporta certos elementos

8 Cf. GADAMER, H.-G. A atualidade do belo, p. 173; e também Truth and method [Verdade e
Método], p. 70-81.
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“convencionais” prévios em jogo, ela é considerada como esquematica e/ou
simplesmente dogmaética. “A partir do momento em que a arte liberou-se dos lacos
dogmaéticos e pode ser definida como a produgdo inconsciente do génio, alegoria
inevitavelmente tornou-se esteticamente suspeita®®”. O espirito estético do século
XIX é considerado por Gadamer como esse impulso de libertacdo de todas as
amarras da tradicdo por meio de um fazer artistico pretensamente livre de qualquer
determinacAo de tal natureza. E um fazer genial que intenciona apenas o puramente
estético, para além de toda a “realidade” e mitologia.

A questdo para Gadamer, poréem, é que essa separacdo entre simbolo e
alegoria é a verdadeira artificialidade, pois mesmo o simbolo constitui um
remetimento que ndo se origina nem se perpetua numa referéncia ascética a uma
mente genial. Ela é sempre uma mediacdo com conteudos tradicionais — mesmo que

na forma radical da ruptura e revolucgéo, por assim dizer.

O simbolo [...], a experiéncia do simbélico, tem em vista o fato
de este singular, de este particular se apresentar como um
fragmento de ser, um fragmento que algo que Ihe corresponde
promete completar, curando-o e formando uma totalidade; ou
mesmo o fato de o outro fragmento, que sempre buscamos e que
é completado para formar a uma totalidade, pertencer ao nosso
fragmento de vida™

E verdade que Gadamer ndo coaduna totalmente ao conceito corrente de
alegoria pura e simplesmente, pois a ideia de algo que remete a outra coisa que nao
esta em si mesmo parece ndo exprimir perfeitamente o que ocorre’. Pois deve ser
questionado 0 modo como os conteudos tradicionais atuam na compreensao desta
obra como simbolo — assumindo a preferéncia conceitual em A atualidade do belo.
O elemento importante da alegoria é a reabilitacdo da tradicdo no ambito do
simbolo, por assim dizer. Contudo, o elemento determinante do simbolo é o fato de
ele, pelo menos na cunhagem gadameriana, reter a significacdo em si mesmo. A
atividade de remetimento que acorre é essa realizacdo mediadora no jogo da

representacdo. Mediacao essa que traz em tensdo o passado e 0 presente.

8 Ibidem, p. 72. Trecho original traduzido: “For the moment art freed itself from all dogmatic bonds
and could be defined as the unconscious production of genius, allegory inevitably became
aesthetically suspect”

© GADAMER, H.-G., A atualidade do belo, p. 173.

™ Ibidem, p. 178-179.
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A obra de arte como mimesis e simbolo — reinterpretados — confirmam, para
Gadamer, o fato de que a configuracdo € em si a propria origem e medida da obra
arte e de que modo essa origem mesma se re-constitui na interpretacdo
representativa.

E certo que hé outras consideragdes e consequéncias a partir desse conjunto
de apontamentos sobre 0 modo de ser da arte. Contudo, ndo é nosso proposito
abarcé-los em sua totalidade ou, no caso de alguns, imediatamente. Ver-se-&4 que o
tema da hermenéutica da obra de arte ganhard contornos importantes para o
desenlace de nossa investigacdo ao final do presente texto. O que trouxemos até
aqui deve “apenas” situar o surgimento da questdo limite da literatura na e para a

hermenéutica filosofica.

2.2. O problema hermenéutico da literatura

Diz-se corriqueiramente, como fato evidente em si mesmo, que o homem
nunca mais foi 0 mesmo desde que inventou a escrita’. Se ndo ja nossa escrita
gramaticalmente organizada, pelo menos a capacidade de criar simbolos para
comunicar “coisas” uns aos outros, vencendo algo da barreira do tempo e do espago.
Abriu-se, enfim, um horizonte de novas possibilidades para a vida em comum. Mas
0 gue acontece ai, afinal? O mistério da escrita parece ser 0 nosso proprio segredo
a nds mesmos, o que ndo impede que seja algo que se mostra tdo familiar, beirando
a banalidade no mais das vezes. Afinal, independentemente de qualquer pergunta e
solucéo, escrevemos, lemos, langamos letras e mais letras a0 mundo. Em nossa
pequenez, estamos constantemente acercados de um verdadeiro imponderavel.

O surpreendente ao qual gostariamos de chamar atencdo, contudo, ndo é
propriamente que o0 ser humano seja capaz de criar “formas” para indicar as coisas,
mas sim que, antes de qualquer coisa, apesar das contingéncias, possa um chegar a
entender-se com outro apesar de todas as distancias que possam se impor
ocasionalmente. A palavra-chave é essa: entender-se. Reformulemos entéo o verso
do mistério: que, por meio da escrita, um possa chegar a entender-se com outro, ou
seja, efetivamente participar daquilo que foi dito. Por mais que esteja subjacente

algum tipo de normatividade de uso — como nossas gramaticas modernamente

72 Curiosamente niio temos registros, aparentemente, de “quem” foi o primeiro a esbocar seus tracos,
tornando a historia mais misteriosa e, por isso mesmo, mais rica em nosso imaginario.
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assentadas, dicionarios etc. —, isso parece que ndo encerra nosso questionamento
sobre o fenbmeno da linguagem escrita. Afinal, o proprio exercicio expressivo da
linguagem nos mostraria que a normatividade mesma ndo possui uma origem em
si; 0 uso da lingua tanto na fala quanto na escrita obedece a um movimento
“anterior”, digamos até que “transcendente”, na medida mesma em que ¢ um perene
trabalho mutuamente realizado, e que supera — querendo-se ou néo, lute-se contra
0 quanto quiser — cada pretensdo de subjetividade. Mostrar-se-ia nessa experiéncia
tdo nossa a pobreza da subjetividade frente a magnificéncia da linguagem e sua
complexa trama em movimento.

Como dissemos acima, enfim, nossa pretensdo é de seguir a trilha da
linguagem escrita — a qual denominaremos, em sentido amplo, como literatura.
Acreditamos que a literatura € um ambito da linguagem a partir do qual poderemos
levantar as primeiras questdes fundamentais sobre nossa linguisticidade. Mais
ainda, tratar-se-a de formular a questdo como um problema caro a hermenéutica em

seus desdobramentos histoéricos.

2.2.1. Consequéncias hermenéuticas das aporias do ser literatura

Estamos agora preparados para seguir por um caminho por vezes obscuro de
Verdade e Método. N&o totalmente obscuro, na verdade; melhor seria dizer que
“medial”. Um momento dramatico de passagem entre os problemas estéticos e o
surgimento de uma outra faceta da consciéncia filoséfica moderna, qual seja, dos
enredamentos pelo solo da histéria e o questionamento pelo seu estatuto
metodoldgico, cientifico e filosofico. Por outras palavras, somos transportados do
reino da consciéncia estética para o da consciéncia histérica. Como é proprio ao
modo de investigacdo gadameriano, essa passagem ndo se da por meio de um
simples salto sobre um abismo entre um e outro, até mesmo porque o objetivo de
Gadamer é também apontar para o co-pertencimento de ambos na determinacéo de
um certo modo de pensar os fendmenos humanos. Nesse sentido, é necessario um
elo, um elemento de transicdo reciproca e constante entre esses modos de

consciéncia. Para a exemplaridade requerida pela analise, ele deve ter como que
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naturalmente o modo dos hibridos, dos limiares indecisos, pois possui a capacidade
de transitar entre espagos dos mais heterogéneos.

Devemos nomear agora esta substancia que articula estes (e também outros)
ambitos de questdes para nossa investigagdo. E ela a literatura. Fato curioso, como
bem nota Grondin, ¢ que “o tema da obra literaria artistica ¢ estudado de uma
maneira bastante modesta’®”. Mas o que é a literatura para a hermenéutica filoséfica
e por que motivo a classificamos como este modo de ser hibrido? Mais: como este
modo de ser indeciso abre possibilidades de articular dois ambitos de
problematizacdo tdo caros ao pensamento gadameriano e, desse modo, abrir
caminho para uma reflexdo consequente sobre nosso compreender? E por fim: em
que esse questionamento se aproxima do nosso proprio, qual seja, da experiéncia
do escrito?

O inicio do topico “A posigdo limite da literatura” [Die Grenzstellung der
Literatur] nos induz a acreditar que naquelas “escassas paginas” a literatura serd
tomada por seu viés artistico diferencial, completando o feixe de “tipos” artisticos
onto-fenomenologicamente investigadas (artes reprodutivas — musica, teatro etc. —
, pictoricas, arquitetura e até mesmo as decorativas). Ou seja, que € assumido o0
modo hodierno de se entender a Literatura enquanto espaco universal das obras
escritas dignas de nota, sejam em prosa ou em versos’4. Ha isso, mas ndo apenas
isso. Efetivamente, o primeiro problema levantado diz respeito a uma certa
possibilidade de que a consciéncia estética tenha lugar na recepcao da literatura pela
consciéncia leitora, e ela, a literatura, seja também carente de valéncia ontoldgica
(ou valéncia de ser — Seinsvalenz)’. Tanto uma quanto a outra constituiriam um
obstaculo para a liberacdo da literatura em sua autonomia e capacidade de sentido.
Afinal, a primeira diria respeito a exclusividade da subjetividade para, na leitura
silenciosa — carente de reproducdo exterior, representacéo, apresentacéo’®, portanto
—, determinar exclusivamente para si e a partir de si o que é aquela obra literaria. A
segunda, enquanto consequéncia correlata a primeira, induz a crer que, por estar a

mercé da consciéncia leitora, a obra literaria carece de sentido autbnomo, nio tem

8 GRONDIN, Jean. Introduccién a Gadamer, p. 88. Tradugio nossa do trecho: “el tema de la obra
literaria artistica se estudia de uma manera sumamente modesta: j en cuatro paginas escasas!”.

4 Apesar de que a poesia aparece no rol de artes reprodutivas.

5 Cf. GADAMER, Truth and Method [Verdade e Método], p. 159-162; e sobre a ideia de valéncia
ontoldgica as p. 135-144.

6 Aqui estd posto em jogo os conceitos conexos de jogo (Spiel) e representacdo (Darstellung),
expostos por Gadamer no inicio do capitulo.
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presenca oOntica propria. Assim, € como se a literatura fosse “para todos e para
niguém’”’, alijada do comunidade e comunicabilidade do mundo.

Todavia, tais caréncias sdo imediatamente questionadas por Gadamer. A
consciéncia estética tenta ainda salvaguardar um unico quinhao que seja para si. E
que quinhdo! E todo um universo histdrico significativo que estd em pugna.
Enfatize-se: um universo histérico. Infelizmente, teremos de interpor algumas
paginas mais para podermos avaliar de modo mais completo a saida oferecida por
Gadamer. Nesse sentido, daremos um passo atras.

O que gostariamos de designar, agora, por “literatura” acompanha o sentido
que Gadamer busca atribuir a este fendmeno ja no caminho para o fim do topico
discutido acima. E o momento de esgarcamento do conceito para a sua maior
generalidade possivel. Com efeito, 14 é-nos dito que “é a capacidade de ser escrito
de todo o linguistico aquilo que delimita o sentido mais amplo de literatura”’8,
Facamos uma pausa neste ponto e uma retrospectiva do desenvolvimento
argumentativo da obra. Parece que o rumo da discussao decai para um lugar no
minimo frustrante. Afinal, por que Gadamer sobe o pico mais alto do pantedo da
arte e em seguida decai para as meras figuras balbuciantes das letras mundanas, e
ainda criando uma ponte entre ambas? Iremos levantar trés motivos principais para
isso — em ordem crescente de importancia. Primeiro: se Gadamer realizasse algum
tipo de corte distintivo radical entre, de um lado, a experiéncia e o modo de ser das
obras de arte — especialmente as ditas “linguisticas” — e, de outro, a literatura,
entraria em contradi¢cdo ingénua com todo o seu esfor¢o precedente de destituir a
soberania da consciéncia estética e seu modo de proceder via “distin¢do estética”.

Mas o que &, afinal, esta tdo perigosa consciéncia estética? E importante recapitular:

Praticamente define a consciéncia estética dizer que ela
diferencia o que € esteticamente intencionado de tudo o que esta
fora da esfera estética. Ela abstrai todas as condicdes de
acessibilidade da obra. Portanto, esta € uma diferenciacéo
especificamente estética. Distingue a qualidade estética da obra
de todos os elementos de contetido que nos induzem a tomar uma
posicdo moral ou religiosa em relacdo a ela, e a apresenta
somente por si mesma no seu ser estético. Do mesmo modo, nas

" Ibidem p. 160. Tradugdo do trecho: “for everyone and no one”.

8 Ibidem, p. 162. Traducdo modificada do trecho: “Literature in the broadest sense is bounded only
by what can be said, for everything that can be said can be written”. Cf. 0 original aleméo onde se
1€ uma formulagdo mais simples, a qual tentamos acompanhar: “Es ist die Schriftfahigkeit alles
Sprachlichen, die den weitesten Sinn von Literatur umgrenzt” (p. 167).
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artes performaticas ela diferencia entre o original (uma
composicao teatral ou musical) e sua performance, e de tal modo
gue tanto o original (em contraste com a reprodugdo) e a
reproducdo em si mesma (em contraste com o original ou com
outras interpretacdes possiveis) podem ser postos como o que é
estético. A soberania da consciéncia estética consiste na sua
capacidade de fazer essa diferenciagdo estética em todo lugar e
ver tudo “esteticamente”’®,

O que ha& por tras desse modo de pensar é, insiste Gadamer, uma
desvinculacéo de arte e efetividade no mundo. H& um transporte formal que abstrai
o dito significativo da obra, pois o que lhe interessa é apenas aquilo que atesta sua
relevancia estética, desconsiderando, pois, como essencial a arte a sua propria
possibilidade de verdade. Se ha alguma verdade na arte, é que ela ndo € deste
mundo. Ha, por exemplo, a Literatura e a [mera] literatura®®, donde uma se
diferencia da outra ndo pela capacidade de seu dizer, mas sim por um aspecto
estético de cunho formal — que assume diferentes roupagens a depender do pensador
da época, ou mesmo apenas um qué misterioso. E este o espago perfeito para uma
distingdo do tipo forma-contetdo, forma-matéria, temporal-atemporal etc. Mas,
ainda assim, ndo parece estar vedada a possibilidade de se pensar o que é o artistico,
pois ela é central para o todo do trabalho gadameriano, ainda mais enquanto
herdeiro do pensamento de Heidegger.

Estamos, em todo caso, numa encruzilhada. Temos de lidar simultaneamente
com um conceito tdo amplo de literatura quanto aquele, mas ao mesmo tempo
elucidar seu modo de ser a partir do ponto de vista da arte, a qual ndo encontra,
aparentemente, nenhum limite explicito posto por Gadamer. Como, pois, extrair
consequéncias hermenéuticas para a literatura por meio da experiéncia da arte se

ndo sabemos o que ela é propriamente? Gadamer, de fato, parece tomar como

™ lbidem, p. 78. Tradugdo do trecho: “It practically defines aesthetic consciousness to say that it
differentiates what is aesthetically intended from everything that is outside the aesthetic sphere. It
abstracts from all the conditions of a work’s accessibility. Thus this is a specifically aesthetic kind
of differentiation. It distinguishes the aesthetic quality of a work from all the elements of content
that induce us to take up a moral or religious stance towards it, and presents it solely by itself in its
aesthetic being. Similarly, in the performing arts it differentiates between the original (play or
musical composition) and its performance, and in such a way that both the original (in contrast to
the reproduction) and the reproduction in itself (in contrast to the original or other possible
interpretations) can be posited as what is aesthetic. The sovereignty of aesthetic consciousness
consists in its capacity to make this aesthetic differentiation everywhere and to see everything
“aesthetically”.

8 Diferencas a parte, poder-se-ia reportar a Heidegger para essa discussdo por meio de uma analogia
(obra de arte, utensilio e mera coisa — e outras distingdes classicas do pensamento representacional
da modernidade). Cf. A origem da obra de Arte.
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“evidente” o que ¢ a arte, voltando-se diretamente para a investigacao
fenomenoldgica acerca da sua experiéncia, como de fato acompanhamos em nossas
linhas pretéritas.

De qualquer forma, ndo nos resignaremos e buscaremos progressivamente
trabalhar e configurar um “conceito” de arte®! que esteja ontologicamente fundado
e fenomenologicamente investigado. H& um gesto fenomenoldgico constante na
obra gadameriana — e ndo tdo explicitado por ele —, o qual contém, enquanto tal,
uma preocupacao em nao atribuir parametros previamente fechados sobre a “coisa”
arte. E como que um acercamento e um crescer dentro daquilo que se mostra
gradualmente a fala pela experimentacdo com a arte. Além disso, 0 que se mostra,
por ele, como préprio a arte ndo € realmente um conceito aos moldes proposicionais
ou mesmo a fundamentacdo de uma estrutura subjetiva que genialmente estabelece
0 que € da arte. Fala-se, em verdade, do modo de ser da arte, ou seja, a forma de sua
presentacdo e possibilidade de acesso a essa abertura de verdade e seus efeitos
(experiéncia - Erfahrung). De certo modo, o questionamento sobre o que € a arte
padece de semelhantes desalentos da pergunta pelo ser expostos por Heidegger®?.
E um algo t&o préximo e ao mesmo tempo t&o distante; tio claro e obscuro; tio facil
de dizer, mas tdo capaz de siléncios! Precisamos estar a altura dessa ambiguidade.
Ha algo ai que resiste ao corte, e que se comporta melhor se visto de uma maneira
mais simples, mas ndo simploria.\VVoltemos, entéo, aos dois motivos restantes para
a “decadéncia” a literatura no desenvolvimento de Verdade e Método.

O segundo motivo €, com efeito, que a interpretacdo de escritos dos mais
varios, mesmo na leitura silenciosa, seja um exercicio de compreensdo semelhante
ao da experiéncia estética. E isso € mais evidente ainda quando se toma em
consideracdo a poesia. A declamacao poética € o trazer a fala do verso; um trazer
sonoro e impactante. Impactante ndo apenas pelo seu aspecto sonoro de entonacao,
mas pelo sentido que vem junto com a sonoridade mesma da palavra. Ndo ha
distingdo aqui entre sentido e som, ou forma e matéria. Embora haja verdade em
que a poesia seja para ser declamada (ou mesmo cantada), ndo é tdo 6bvio nem
necessario que sua experiéncia esteja tdo necessaria e primordialmente atrelada a
esse aspecto sensivel especifico da fala audivel. H& apenas o falar exterior, que se

ouve? Ndo ha algo como um confabular linguistico no interior mesmo do espirito,

81 Até mesmo porque a poesia, modelo de arte desde sempre, é central para nosso trabalho.
82 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo, p. 37-44.
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e que é ndo tdo somente competente [por derivacao ou permissividade] para trazer
a presenca o sentido do verso, mas que talvez seja até primario, mais originario?
Tentemos o inverso também. A literatura em geral n&o € licito que também leiamos
em voz alta, as vezes numa tentativa desesperada por encontrar o tom de um
paragrafo obscuro? Aquilo que figurava distinto, mostra-se nesse passo, em
verdade, ndo diferencidvel do ponto de vista da experiéncia mesma. O que
queremos dizer € que o mais simples escrito também exige de nds o entrar no jogo

da representacdo. Assim, Gadamer nos diz que

Se é assim, entdo é tdo verdade que a literatura — digamos na sua
forma propria, a novela — tem sua existéncia original em ser lida,
como a épica a possui em ser declamada pelo rapsodo ou a
imagem em ser vista pelo espectador. Assim, a leitura de um livro
ainda permaneceria um acontecimento no qual o contetdo vem a
representacdo. E verdade, a literatura e a sua leitura possuem o
grau maximo de liberdade e mobilidade. Isto é visto
simplesmente no fato de que nédo se precisa ler um livro de uma
vez, de modo que a continuacdo seja uma tarefa prépria de
recomeco; isto ndo tem analogia na escuta de musica ou no olhar
para uma imagem, mas isto mostra que “ler” esta relacionado
com a unidade do texto.®.

A abertura da literatura para 0 modo de experiéncia do artistico, enquanto um
ser que s6 ganha vigéncia na relagdo com um receptor, sem que este, ainda assim,
imponha suas regras a esse espaco, expande o leque de possibilidades e, com elas,
de problemas. Por outro lado, esse proprio ser-lido da literatura d4 ao mesmo tempo
a arte a possibilidade de compreender seu modo de ser®*. Nessa esteira, a saida do
ambito abstrato da consciéncia estética lanca a obra literaria ao mundo humano. Dai
ela nunca esteve totalmente alijada, mas, de algum modo, o olhar nebuloso da
estética turvava a obra o seu proprio lugar de origem, barrando sua liberdade de

produzir efeitos no mundo. Ai, perceberd o tamanho e importancia de sua tarefa,

8 GADAMER, Op. Cit., p. 160. Tradugdo modificada do trecho: “If so, then it is just as true that
literature—say in its proper art form, the novel—has its original existence in being read, as that the
epic has it in being declaimed by the rhapsodist or the picture in being looked at by the spectator.
Thus the reading of a book would still remain an event in which the content comes to presentation.
True, literature and the reading of it have the maximum degree of freedom and mobility. This is seen
simply in the fact that one does not need to read a book at one sitting, so that, if one wants to go on
with it, one has to take it up again; this has no analogy in listening to music or looking at a picture,
yet it shows that “reading” is related to the unity of the text” (grifos nossos). Cf. Original alemé&o do
trecho grifado: “so daf} das Daranbleiben eine eigene Aufgabe des Wiederaufnehmens ist” (p. 166).
8 Cf. GADAMER, H.-G. A atualidade do belo. In: Hermenéutica da obra de arte, p. 168.
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rememorara paulatinamente as suas origens, seu passado. A obra tem passado. Mas
0 que é ter passado? E o que fazer aqui e agora com esse passado? Isto ilustra o
rendimento histdrico ao qual a literatura ganha acesso apds a critica a estética. Dai
surge a outra face da modernidade, face esta nomeada por Gadamer de “consciéncia
historica”.

E importante esclarecermos que ndo é como se consciéncia estética e a
historica estivessem desvinculadas, sendo, dessa maneira, problemas
independentes. Ambas estdo orientadas por uma mesma racionalidade. E muito
temerario tentar em poucas palavras resumir pelo menos quatro séculos de historia
do pensamento moderno, ainda mais por meio de dois conceitos tdo carregados de
matizes e densidades diferentes. O que nos sera cabivel, possivelmente, é, por meio
deles, lancar luz a pelo menos um aspecto caracteristico e comum aquelas duas — e,
consequentemente, a Modernidade. Gadamer e Heidegger o nomeiam, como ja
mencionamos, de pensamento representativo (da representacdo — Vorstellung,
representar — vorstellen8). Esse pensamento representativo se caracteriza, em
linhas apressadas e breves, por 1) uma pretensdo de dominio do ente, 2) um qué
abstrativo, 3) desvinculagéo da efetividade histérico-linguistica, do mundo®®. Pois
bem. Nesse nosso esquema apressado, a consciéncia historica aparenta ndo cumprir
0 terceiro quesito, pois, afinal, ela se acredita refletir historicamente. Ela tem
consciéncia da historicidade das coisas humanas, e, por esse motivo, propde estar
capacitada para investiga-las objetivamente. Gadamer tera suas davidas quanto a
ISSO.

Relembremos: a literatura é o fio condutor da primeira parte com a segunda
e a terceira. Com efeito, a segunda parte de Verdade e Método se debrucard em
grande parte sobre o problema da consciéncia histdrica, mas ela ja € introduzida na
primeira parte por meio das questdes sobre 0 modo de ser da literatura. Afinal, se

olharmos a partir do ponto de vista da obra de arte literaria, qual seja, que seu valor

8 Em Verdade e Método é preciso ficar atento ao uso original do texto alemido dos termos
Darstellung-darstellen (e seus correlatos) e Vorstellung-vorstellen, especialmente no capitulo Die
Ontologie des Kunstwerks und ihre hermeneutischen Bedeutung (A ontologia da obra de arte e seu
significado hermenéutico) e no topico, deste mesmo capitulo, intitulado de Die Seinsvalenz des
Bildes (A valéncia 6ntica [ou de ser] da imagem). Quanto a Heidegger, mesmo que seja uma questéo
presente em momentos diversos de seus escritos, cf. O tempo da imagem do mundo. In: Caminhos
de Floresta. Cf. também DUQUE-ESTRADA, Paulo César. Ciéncia e pds-representacdo: notas
sobre Heidegger, p. 59-71.

% Heidegger poderia acrescentar um quarto: é mais um dos capitulos da histdria do esquecimento
do ser, na medida em que o pensamento representativo toma o ser como um ente.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712499/CA

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712415/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1712415/CA

63

artistico ndo € independente de seu dizer, ou seja, que ela é arte porque diz algo, e
se ja concluimos que a escrita em geral ganha sentido na sua representacéo-
interpretacdo-reproducdo — como foi extraido a partir da experiéncia da arte —, surge
o fato de se saber qual a “natureza” desse sentido em ambos 0S Casos.

Para a consciéncia historica, o sentido de textos do passado (sejam 0s
“comuns” ou a “grande literatura”) ¢ apenas isso: histéria, passado. S6 ganham
sentido se interpretados historicamente, o que quer dizer que este texto esta como
que morto para nosso tempo (e para outros presentes futuros), mostrando-se hoje
somente como reliquia. O que resta a ser feito, nesse caso, € realizar um inventario
progressivo, colocando cada coisa em seus devidos compartimentos historicos,
dividindo o espdlio as suas épocas de direito. Postas em seu devido lugar,
posicionadas, elas passam agora a estar disponiveis para todo aquele que a pegue
com cuidado (com objetividade histdrica), e se sirva dela sem macular a ela e a si
mesmo — é preciso ndo misturar as coisas. Mesmo onde ndo se fala de “sentido” da
arte na estética, fala-se de estéticas num sentido histérico-literario®’, estilos, formas
estéticas; bem como também se fala, paralelamente a isso, em “temas”. Sem
desmerecer a utilidade e fecundidade de um trabalho como esse®, devemos de
qualquer modo perguntar, com Gadamer, se isso € tudo o que resta a arte — e quem
dird dos pobres textos “sem arte”! O questionamento hermenéutico-filosofico quer
nos tranquilizar de que ndo. Veja-se desde logo a irmandade entre arte literaria e
literatura, posto que estdo enredadas, lado a lado, em problemas semelhantes e de
raizcomum. 1sso nos da algum sinal de que o questionamento atingiu algo de nossas
impressdes iniciais. Também por isso entendemos que Gadamer se impés a
necessidade de avaliar a posicdo da literatura detidamente, pois esta em jogo
ampliar o problema hermenéutico para uma maior generalidade. Deve-se buscar um

elemento comum a toda experiéncia compreensiva do ser humano. Nesse sentido,

[0] modo de ser da literatura tem algo peculiar e incomparavel.
Ela pde uma tarefa muito especifica para sua transformacéo em
compreensdo. Nada € tdo estranho e a0 mesmo tempo t&o
estimulante para a compreensdo como a palavra escrita. Nem
sequer o encontro com homens de lingua estranha pode
comparar-se com esta estranheza e estranhamento, pois a

87 Cf. GADAMER, Truth and method [Verdade e Método], p. 86.
8 Como fazé-lo em face de Otto Maria Carpeaux, Alfredo Bosi, Ant6nio Candido, Erich Auerbach,
Ernst R. Curtius, Leo Spitzer ...
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linguagem dos gestos e do tom contém j& sempre um momento
de compreensdo imediata. A escrita, e a literatura na medida em
que participa dela, é a compreensibilidade do espirito mais
inclinada para o estranho. N&o ha nada que seja um traco tao puro
do espirito como a escrita, mas nada é tdo absolutamente
dependente do espirito compreendedor como ela. Em seu
deciframento e interpretacdo ocorre um milagre: a transformacéo
de algo estranho e morto em total contemporaneidade e
familiaridade. Nenhum outro género de tradi¢do que nos chegue
do passado se parece a este. [...] uma tradi¢do escrita, desde o
momento em que se decifra e se &, é tdo espirito puro que nos
fala como se fosse atual. Por isso, capacidade de leitura, que é a
de entender-se com o escrito, € como uma arte secreta, como um
feitico que nos ata e nos solta. Nela parecem superados 0 espaco
e 0 tempo. Aquele que sabe ler o transmitido por escrito atesta e
realiza a pura atualidade do passado®.

A estranheza da literatura é tanto por sua proveniéncia potencialmente
distante, como também a aparente inércia a que esta entregue, um sono de anos,
séculos... E mesmo as obras mais contemporaneas impdem desafios ndo inferiores.
Este seu modo de ser nos causa desconforto, atribui um fardo ao nosso pensamento.
E comum a experiéncia da frustracio que se segue da leitura de um livro, bem como
0 extremo cansaco a que chegamos apos algumas horas compenetrados com essas
letras pretas num fundo claro. Chega a ser um contrassenso que algo tido por
“morto” imponha tanta resisténcia; e quando ela ¢ vencida ha como que um clarao
e um sentimento de alivio, satisfacdo pela compreensdo®. E o que conquistamos
ai? Como?

Esse € um dos motes que tem Gadamer para percorrer a tradicdo hermenéutica
moderna. Em breve delineamento, a hermenéutica é formulada nesse periodo para
auxiliar a interpretacdo de textos, mas ganha com Schleiermacher uma amplitude

importante. O transporte para o0 contexto do texto e a imersédo na alma do autor é

8 |bidem, p. 163. Tradugdo do trecho: “The mode of being of a text has something unique and
incomparable about it. It presents a specific problem of translation to the understanding. Nothing is
so strange, and at the same time so demanding, as the written word. Not even meeting speakers of a
foreign language can be compared with this strangeness, since the language of gesture and of sound
is always in part immediately intelligible. The written word and what partakes of it—Iliterature—is
the intelligibility of mind transferred to the most alien medium. Nothing is so purely the trace of the
mind as writing, but nothing is so dependent on the understanding mind either. In deciphering and
interpreting it, a miracle takes place: the transformation of something alien and dead into total
contemporaneity and familiarity. This is like nothing else that comes down to us from the past. [...]
a written tradition, once deciphered and read, is to such an extent pure mind that it speaks to us as if
in the present. That is why the capacity to read, to understand what is written, is like a secret art,
even a magic that frees and binds us. In it time and space seem to be superseded. People who can
read what has been handed down in writing produce and achieve the sheer presence of the past”.

% Quase como uma experiéncia do belo kantiana!
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seu proposito. HA uma tarefa historica, portanto; uma tarefa de reconstrugdo
[Rekonstruktion] do sentido legado pela linguagem. Compreender o outro no texto
é reproduzir sua intencdo original, perdida no momento em que a obra perdeu seu
espago-tempo primevo. A consciéncia da perda é forte ai, e 0 saudosismo se faz
operante nas intencdes; quer recuperar 0 paraiso esquecido. Gadamer questiona
justamente se é esse o trabalho da hermenéutica com a historia, e vice-versa.

Facamos, nesse caso, uma pergunta “tola”: ressuscitar um ateniense do séc.
V — de modo que ele voltasse com todas as suas lembrancas, sua cultura etc. —, 0
que é isso? Certamente causaria estranheza em nds, bem como nos a ele; mas € isso
uma barreira intransponivel para o mutuo entendimento? Ha algo a ser aprendido
um com o outro? Esse ateniense provavelmente sofreria muito, mas ainda assim
encontraria meios de viver em nosso tempo —, bem como nos — se tivermos a boa
disposicao — estariamos em condic¢des de oferecer-lhe guarida e auxilio em sua nova
vida. Ambos estariam, portanto, afetados um pelo outro, ndo seriamos mais 0s
mesmos. Seria essa uma experiéncia tdo distante para os textos?

Certamente que o encontro vivo e a leitura reservam desafios especificos e
intransponiveis um para o outro, e ainda assim gueremos insistir no fato de que, no
fundamental, o0 modo da compreensdo é o mesmo para ambas. O modo de
acontecimento da historia ¢ o mesmo: “a esséncia do espirito histérico ndo consiste
na restituicdo do passado, mas sim na mediacdo do pensamento com a vida do
presente®”. Por esse motivo, Gadamer considera mais produtivo para a
hermenéutica a visdo hegeliana da historia nesse tocante. Hegel teria mais
consciéncia da impossibilidade de qualquer recriacdo do passado. Poderia ser
considerado, dentro do sistema hegeliano, até mesmo um despropdsito. Pois, por
meio das obras do passado é possivel ao espirito a rememoracéao (Erinnerung) de si
mesmo no atual, vigéncia. Por outro lado, a filosofia é dada a primazia no trabalho
de autopenetracdo historica do espirito, pois € a Unica capaz de levar a mediacdo
entre passado e presente ao nivel do espirito absoluto. Na obra de arte, Hegel vé
representado (presentado — dargestellt) o espirito de maneira superior, de modo que
a filosofia (a jovem que colhe os frutos) é a Unica possuidora do gesto de doacéo

necessario para esse espirito.

% Ibidem, p. 168. Tradugio do trecho: “the essential nature of the historical spirit consists not in the
restoration of the past but in thoughtful mediation with contemporary life”.
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Como Gadamer insiste, com Hegel, essa mediacdo ndo é algo externo a obra,
mas sim, digamos, participacdo, imersdo. Ha um comprometimento real
(“interessado”) do espirito nessa empreitada, pois é algo que lhe diz
verdadeiramente respeito®2. Analogicamente, teremos de provar que toda obra
escrita (e ndo s a considerada arte, como a poesia) é também uma configuragéo do
espirito, é pensamento que necessita ser mediado com a vida presente. Por outro
lado, existe o desafio para 0 pensamento gadameriano de salvaguardar-se do destino
do pensamento hegeliano, qual seja, a dissolucdo de tudo na infinitude do
pensamento absoluto. Gadamer quer se fazer legatario de um pensamento mais
fraco, uma filosofia que nasca comprometida na e para a finitude humana®3,

Todavia, é ainda um dos maiores desafios para nossa investigacéo transpor as
particularidades de cada a&mbito de expressdo linguistica em favor de uma
universalidade do fendmeno hermenéutico, porque isso esbarra em muitas crencas
sobre um e outro. Nesse sentido, aqui esta questionado o proprio horizonte da
linguagem. Nestas aporias se encontra a possibilidade de olharmos com mais
vastiddo para esse fendmeno tdo “nosso”. Esse ¢ um dos efeitos da mudanca de
perspectiva do caminho de Gadamer dentro de Verdade e Método, e, assim como
I4, sera nosso terceiro e ultimo motivo. Em verdade, esse motivo serd um dos
desenlaces de nossa investigacao.

Agora, daremos um novo giro em nosso caminho. Novamente iremos
subverter um pouco a ordenacdo temética de Verdade e Método, pois é de nosso
interesse enfatizar um aspecto por vezes tendente a ser esquecido na leitura da obra
gadameriana. A dialética platbnica — a outra dimensdo fundamental de nossa
investigacdo — sera analisada aqui em articulacdo com o problema da escrita. Para
isso, aventurar-nos-emos pelas tramas do Fedro. Por mais que tenhamos delineado
0 problema da escrita em Verdade e Método, ele ndo se esgotou integralmente.
Cremos que o Fedro seja um espaco propicio para que outras questdes emerjam.

Nele encontraremos um desafio para a hermenéutica filoséfica entendida como

92 Cf. Idem.

93 «Se 0 idealismo especulativo intentou superar o subjetivismo e agnosticismo estéticos fundados
em Kant elevando-se ao ponto de vista do saber infinito, entdo, com ja vimos, esta auto-redencéao
gnostica da finitude incluia a supressdo da arte na filosofia. Por nossa parte, teremos de reter
firmemente o ponto de vista da finitude”. (GADAMER, Ibidem, p. 90). Tradug¢do do trecho: “If
speculative idealism sought to overcome the aesthetic subjectivism and agnosticism based on Kant
by elevating itself to the standpoint of infinite knowledge, then, as we have seen, this gnostic self-
redemption of finitude involved art’s being superseded by philosophy. We, instead, will have to hold
firmly to the standpoint of finiteness”.
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herdeira da tradicdo platénica. No fundo ressoa a questdo de se o Fedro nédo
constituiria em verdade uma barreira para as pretensfes da hermenéutica
gadameriana. De todo modo, qualquer que seja a resposta que extraiamos da analise
desse dialogo, devemos entender como ainda assim Gadamer foi capaz de estruturar
a hermenéutica filosofica a partir do pensamento platénico, em especial de uma

certa ideia de dialética.
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3 Dialética platonica e hermenéutica no Fedro

“[Agatdo] E ele quem apaga em nos a ideia
de sermos estranhos uns aos outros e nos
comunica sentimentos de familiaridade,
através de reunides como estas, que ele
promove. [...] enfim, o corifeu de suprema
beleza e virtude que cada homem deve seguir
e invocar em belos hinos, associando-se ao
cantico que o Amor canta para fascinar o
espirito de todos os deuses e de todos os
homens!
Possa, pois, este discurso representar,
Fedro, a minha parte de homenagem ao
deus: um misto de brincadeira e de
seriedade, que temperei como me foi
possivel”

Platao®

Ler Platdo € um prazer tormentoso. Por dentro da escrita labirintica de seus
didlogos somos jogados para l& e para c4, faz-se luz e trevas em nosso entendimento.
O retraimento do texto é proporcional a soberba com qual o acolhemos em nossa
leitura, mas também a conquista de algum terreno seguro se mostra geralmente
como acesso a mais uma trama a ser desenrolada e costurada. O que Platdo quis
dizer? Que instrumentos possuimos? Dir-se-ia: 0 mundo platénico € um dos mais
dignos e exemplares desafios para a compreensdo, portanto irrecusavel a
hermenéutica. Isso é mais evidente quando dentre os proprios didlogos ha
guestionamentos explicitos que, retrospectivamente, poderiamos dizer serem caros
a hermenéutica: o “confronto” com a tradi¢do homérica — e de outros poetas
(nomeadamente em A Republica); a inquiri¢do dos pressupostos e a legitimidade da
retorica (Gorgias); a “critica” a escrita (Fedro); a reflexo sobre o poético (fon); a
investigacdo sobre o estatuto ontoldgico das palavras (Créatilo) etc%. Além disso, a
propria “forma” dramatico-dialética da escrita platbnica nos expde a problemas

interpretativos nada pequenos. Podemos dizer que Platdo, o poeta-fil6sofo, escreve

% O banquete. Trad. Maria Teresa Schiappa de Azevedo.
% A enumeracdo tanto das questdes quanto dos didlogos representativos ndo é, obviamente,
exaustiva.
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sobre questdes que afetam seus proprios escritos, sendo, assim, de ndo pequena
monta o enfrentamento a elas mesmas.

Quanto a isso Gadamer ndo esteve desatento. H4 muitas pistas — explicitas e
implicitas — de que Platdo é fundamental para a hermenéutica-filosofica. O proprio
sentido de “filosofico” da hermenéutica parece ganhar for¢a real — mas ndo somente
— a partir da filosofia platonica. Obviamente, muitas outras influéncias e
interpretacdes perpassam essa recepc¢éo de Platdo por Gadamer, especialmente uma
certa leitura e ‘“solugdes” neoplatonicas e cristds (patristica, escolastica e
renascentista). Isto posto, urge ter muito cuidado aqui. E por esta feita que nossa
exposicdo pretendida para agora sera demarcada precisamente por essas
particularidades e interesses proprios a hermenéutica filoséfica, o que ndo é
necessariamente algo ruim, mas constitui a prépria riqueza de dialogo que o opus
platdnico nos oferece.

Por fim, ndo custa lembrarmos de um fato j& anedotico sobre a propria vida
de Gadamer: ele adorava conversar; era inclusive, talvez, a melhor oportunidade
para que algo de surpreendente pulasse aos ouvidos. No dialogo com Gadamer as

coisas ganhavam uma voz singular.

Hans-Georg Gadamer em conversacdo ¢ o Gadamer classico.
Genial, direto e nunca deixado para trds, Gadamer em
conversagédo esta em seu elemento. Ao longo da sua carreira, ele
gostava de nada mais do que um bom debate com um colega
fildsofo, ou de uma conversa com alguém interessado em sua
filosofia. Entrevistadores vieram de longe e de perto, de
universidades e de emissoras de radio e de emissoras de televisdo
na Alemanha e de todo o planeta. A todos era livremente
concedidas conversas. Seu famoso debate nos anos sessenta com
Jurgen Habermas, o filésofo social internacionalmente
respeitado, provou-se ser esclarecedor e produtivo para ambas as
partes. Seu tdo desejado mas tdo breve encontro com Jacques
Derrida na Sorbonne em Paris em 1981 ndo foi bem uma
conversa; isto foi um grande desapontamento para ele. [...] E
importante perceber, também, que conversagdo como um tépico
aparece com importancia na hermenéutica de Gadamer e em sua
filosofia geral®®.

% GADAMER, H.G.; Carsten Dutt... [et al.]. Gadamer in conversation, p. 1. Tradugdo nossa da
seguinte passage: “Hans-Georg Gadamer in conversation is vintage Gadamer. Genial, direct, and
never at loss, Gadamer in conversation is in his element. Throughout his career he liked nothing
better than a good debate with a fellow philosopher, or a conversation with someone interested in
his philosophy. Interviewers came from far and near, from universities and radio and television
stations in Germany and all over the world. All were freely granted conversations. His famous debate
in the late sixties with Jirgen Habermas, the internationally respected social philosopher, proved to
be clarifying and productive for both parties. His long-sought but all-too-brief encounter with
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Todo o projeto gadameriano se mostra nesse fenémeno tdo comum, e que é
uma base essencial do universo ético da humanidade: o conversar com 0s outros, a
comunalidade [comunicabilidade] de razdes, desejos, sentimentos... O falar sobre o

mundo e seus desafios e belezas.

3.1.1.Algumas consideragoes sobre o “brincar”

Vamos iniciar seguindo o conselho de Plotino: “Brincando [Paidzontes], de
inicio, antes de seguirmos sérios®””. O licopolitano nos dd um bom mote para nosso
preludio sobre o Fedro, este dialogo tdo misterioso e objeto de tantas paixdes e
comentarios ao longo de toda a sua tradicdo. O didlogo nos exige de fato uma
postura ludica para com ele; somos chamados ao seu jogo. E o que é o brincar? O
verbo grego mailw (paidzo) e seus correlatos sdo em ocasides significativas
utilizados por Platdo em seus diversos sentidos®8. O termo figura ter relagédo com
noudeio (he paidéia, “formacdo”) e derivados, os quais formam todo um universo
semantico em volta do ser crianca (6/M maig, pais), e que se expressa também muito
significativamente em outras linguas, apesar de restricGes ou ampliac@es proprias a
cada uma®. Assim, o brincar infantil envolve uma liberalidade prépria que é
formativa, na medida em que se baseia na capacidade delas de explorarem [e
extrapolarem] possibilidades e limites impostos por si e para si mesmas; bem como
a formacao das criangas sempre envolve um aspecto ludico necessario, o qual nao
retira em nada a importancia da finalidade mesma de tal formagéo.

Com um exercicio de imaginacao, veremos que a Grécia classica, a longinqua
Hélade, ela mesma figurar-se-ia uma representagdo exemplar do brincar (moilw,
paidzo) e da maideia (paideéia). Todo o universo grego parecia assumir a mascara
terrivel do teatro trdgico, mas também expurgava-se pelo riso da Comédia;
encantar-se com os cantos inspirados dos rapsodos homéridas — os quais sempre de

novo traziam vida aos herdis exemplares da Hélade —, e também com os novos

Jacques Derrida at the Sorbonne in Paris in 1981 was not such a conversation; this was a great
disappointment to him. [...] It is important to note, also, that conversation as a topic figures
importantly in Gadamer’s hermeneutics and in his general philosophy”.

% PLOTINO. Enéada Il1. 8 [30]: Sobre a natureza, a contemplag&o e o uno, p. 53 [En. Il 8 (30),
1, 1-2].

% Cf. LIDDEL; SCOTT, Op. Cit., p. 1288.

9 Os verbos spielen (do alemao) e play (do inglés) sdo paradigmaticos quanto a isso.
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poetas criadores de mitos (criar mitos: pvboloyéw, mythologéo); voltar-se
extaticamente para os jogos gloriosos das Olimpiadas, donde novos herdis erguer-
se-iam da terra, do suor e do sangue; participar dos debates publicos da polis... Tudo
isso constitui o rico mundo grego classico (principalmente o de Athenas), no qual
0 jogar, representar, criar etc. eram as bases explicitas de toda a formacéo e de
comunalidade. Este universo “cultural” é tdo poderoso que serd determinante como
modelo, por exemplo, para Roma e, alguns bons séculos depois, para o
Renascimento e a cunhagem do Humanismo. Contudo, ndo é como se apenas na
Grécia classica isso fosse efetivo. Intuimos que para Gadamer, todo universo
comunitario sempre se dard mais ou menos sobre essas bases ludicas, mas é como
se estivessem obstruidas para n6s contemporaneos pelos paradigmas cientificos da
modernidade — o que explica sua insisténcia na reabilitacdo dos conceitos
humanistas. Para nos o lddico perdeu a sua profundidade e transformou-se em
“entretenimento”, algo que ndo € sério, e, sendo assim, tem seus efeitos mitigados
(ndo inexistentes) perante nossos olhos — o paidzo desarticulou-se da paidéia e
perdeu a sua dimensdo de pais. A seriedade técnica do nosso mundo ndo tem a
profundidade da seriedade ludica e criadora do jogo-paidéia.

Nesse sentido, ¢ bastante significativo que o conceito de “jogo” (Spiel) seja,
em Verdade e Método'®, basilar para a destruicdo da consciéncia estética, bem
como, consequentemente, para o destino da propria investigacdo como um todo.
Ali, discutido no &mbito da experiéncia estética, 0 conceito gadameriano de jogo
ndo é aquele das faculdades (Kant) — neste apenas o sujeito parece ter vez. Pelo
contrario, jogo deve ganhar novamente uma dimensdo ontoldgica fundamental. A
bem dizer, o préprio ontoldgico é que ganha um fio condutor (ein Leitfaden, o guia)
para ser acessadol®t. Como foi dito mais acima brevemente, em aleméao spielen
(jogar) possui amplitude e variedade semantica privilegiadasi®?, mas em que todos
os sentidos se articulam para um certo modo de ser. Com efeito, brincar, jogar uma
partida de futebol, representar/interpretar alguma peca, recitar um poema,
executar/tocar uma mausica, todos esses sentidos falam, por um lado, de algo que
acontece e do qual nés tomamos parte, e, por outro, quer dizer também que algo

acontece porque nds tomamos parte. Enquanto participes, por mais necessarios que

100 Qutro texto no qual este conceito aparece com grande importancia é Atualidade do belo.
101 Cf. GADAMER, Hans-Georg. Truth and method [Verdade e Método], p. 106-115.
102 E ainda assim ndo é pareo para o paidzd grego.
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sejamos, aquilo que se da ai no jogar é algo, e precisamos estar a sua altura, ter
disposicéo e afinacdo (Stimmung). Além disso, ha também o aspecto ludico, o qual
gostariamos de defini-lo provisoriamente por movimento; movimento que é a
experimentacao das possibilidades dentro do espaco do jogo.

Toda essa estrutura ludica esta presente, segundo Gadamer, na existéncia
humana. E como se fosse, a despeito de todos os perigos de tal comparagio, mais
um existencial'®® na estrutura ontolégica do ser-ai (Dasein). Enfatizemos
novamente, portanto: apesar de o conceito de jogo surgir num contexto de
problemas estéticos, ele serd um dos pilares do modo de ser do humano, ainda mais
se levarmos em conta o fato de que no proprio desenvolvimento da estética moderna
foi-se cunhado e incorporado o conceito de vivéncia — tdo importante para a
epistemologia das ciéncias humanas de Dilthey e também para a fenomenologia de
Husserl. Nessa perspectiva, e olhando retrospectivamente para a abertura de
Verdade e Método, veremos que o poema de Rilke que serve de epigrafe ao livro ja
antecipa este status ontolégico muito curioso do ser humano em sua lida no

mundo%4,

108 Cf. HEIDEGGER, Ser e Tempo.

104 Cf, GRONDIN, Introduccion a Gadamer, p. 37-40. E feita nessas paginas uma analise
introdutoéria a hermenéutica filoséfica a partir desse poema de Rilke — ele préprio, como ja dito,
introdutorio a obra mesma. A passagem do poema diz o seguinte: “Solang du Selbstgeworfnes
fangst, ist alles/ Geschicklichkeit und laRlicher Gewinn -;/ erst wenn du plétzlich Fanger wirst des
Balles,/ den eine ewige Mit-Spielerin dir zuwarf, deiner Mitte, in genau/ gekonntem Schwung, in
einem jener Bdgen/ aus Gottes groflem Briicken-Bau:/ erst dann ist Fangen-Konnen ein Vermdgen,
-/ nicht deines, einer Welt.”; a tradugdo espanhola de Verdade e método verteu-o assim: “En tanto
no recojas sino lo que tU mismo arrojaste,/ todo serd no mas que destreza y botin sin importancia;/
solo cuando de pronto te vuelvas cazador del balon/ que te lanzé una compafiera eterna,/ a tu mitad,
en impulso/ exactamente conocido, en uno de esos arcos/ de la gran arquitetura del puente de Dios:/
solo entonces serd el saber-coger un poder,/ no tuyo, de un mundo.”. Gostariamos, porém de ofertar
nossa propria tradugdo, buscando acompanhar e preservar o sentido sacro presente nos versos de
Rilke: “Enquanto tu cagares o que tu mesmo langastes, tudo é/ Destreza e leviano prémio -;/ Somente
se tu inesperadamente te tornares cagador da bola,/ a qual uma eterna parceira/ a ti jogou tua metade
em preciso/ habil balangco, em um daqueles arcos/ da grandiosa arquitetura pontificia de Deus:/
somente entdo é poder-cagar uma fortuna, -/ ndo tua, de um mundo”. A palavra Briicken-Bau —
formada literalmente por “ponte” e “estrutura, arquitetura, construg¢do” etc. — quando traduzida ao
pé da letra perde o sentido sacro, o qual tentamos conferir ao optar por “arquitetura pontificia”, em
que pontificio (a) é aquilo que é prdprio do pontifice. Pontifice parece ter origem no latino pontifex,
aquele que constroi pontes ou simplesmente 0o mediador. Esse sentido é muito oportuno para
entendermos a hermenéutica [filos6fica] como uma construtora de pontes. Cf. DE VAAN, Michiel.
Etymological Dictionary of Latin and the other italic languages. Editado por Alexander Lubotsky.
Leiden e Boston: Brill, p. 479-480. Ali esta ditto que: “Pontifex has been much discussed, especially
the first member. There seems to exist consensus among a majority of scholars that it must indeed
be interpreted as 'bridge-maker’, in the sense of 'who negotiates between gods and men”. Traducdo
nossa: “Pontifex foi muito discutido, especialmente a primeira parte. Parece haver consenso entre a
maioria dos académicos em que ele deve de fato ser interpretado como o “construtor de pontes”, no
sentido de ‘aquele que negocia entre deuses e homens”.
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Ao fim e ao cabo, o que fica sinalizado de inicio € que ndo ha espaco para o
sujeito impor-se, definir as regras da brincadeira, mas sim participar desse algo,
fazé-lo acontecer do melhor modo possivel aqui e agora. Nesse sentido, € uma
frustracdo grande quando alguém nao realiza bem alguma tarefa de jogo: uma
crianca que denuncia a outra no pique-esconde; um atleta que estd
descompromissado com o time; um ator insalubre numa peca; um comediante que
ndo faz rir; um par de conversa que ndo escuta o outro. Ha todo um ritual secreto e
inconfesso por detras de todo jogo, um vinculo de confianca celebrado entre todos
0s participes (mesmo que seja apenas um), ainda que ninguém diga nada sobre isso.
Quem entra no espaco ludico sabe disso. Assim, brincadeira é coisa séria, sagrada,
apesar de tudo, e no Fedro encontramos, como ja dissemos, uma boa oportunidade
para presenciar isto, especialmente em articulacdo com a dialética e a escrita — um

dos nossos temas centrais aqui. Vejamos, pois.

3.1.2.0 primeiro jogo: o teatro de Lisias

Abrindo as portas do didlogo, vemos que o personagem Fedro desde o inicio
se mostra ser um aluno bastante diligente e aplicado: ouve os discursos dos sabios
oradores de Atenas, pede que eles repitam, faz copias pessoais para Ié-los e decoré-
los com o tempo, ou seja, para aprender-lhes o contelido'®. Fedro é um amante
desenfreado de discursos, “divino [0€10¢, theids] [...] e simplesmente maravilhoso
[kai dreyvde Oovudotog, kai atekhnds thaumasios]i®®”. O didlogo homoénimo
inicia-se dai: Socrates encontra Fedro, que havia acabado de deixar Lisias, depois
de ouvi-lo, e que agora passeava pelos muros. Inquirido sobre o contetdo de tal
discurso, Fedro conta que se tratava de um tema erético — ndo sé por envolver o
amor, mas também por ser instigante, apaixonante —, mais precisamente sobre a
conveniéncia e inconveniéncia de um jovem ceder (em sentido amplo) aquele que
0 ama. Ouvindo isso, Socrates se diz aticado pelo tema e mais que nunca deseja
ouvi-lo reproduzido pela boca de seu amigo, ainda mais que este carregava, por
debaixo do manto, o dignissimo discurso de Lisias, escrito em copia atenta pelo

préprio Fedro. Desarmado de desculpas, sO lhe resta ler para Sécrates. Momento

105 Cf, PLATAO. Fedro. Trad. José Cavalcante de Souza. Sdo Paulo: Editora 34, 2016, p. 21 e 23,
[228a6-c6].
106, 1bidem, p. 67, [242a8-9].
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crucial: é a partir da leitura de tal texto que a trama do préprio didlogo se
desenvolvera pelas palavras de ambos, ainda mais que Sdcrates serd instado (como
se nao estivesse profundamente desejoso de o fazer desde o inicio) a proferir, sobre
0 mesmo tema, um discurso — que, no final das contas, serdo dois%7!

No primeiro discurso!%8, Socrates se obrigara — até por sugestéo de Fedro —a
apenas reformular e reorganizar os mesmos argumentos de Lisias a favor do nao-
amante em detrimento do amante — pois 0 amor seria, no fim das contas, algo
perigoso € mau; ou seja, ¢ uma questdo de cunho estilistico, de “embelezar” o
discurso, fazé-lo melhor. Isso é naturalmente pouco para Socrates, que certamente,
numa primeira analise nossa, desde o inicio suspeitara da fala de Lisias, ainda mais
tendo sido este bastante esperto ao compor um discurso que escamoteasse as suas
proprias intencdes e reais apetites. Afinal, ao defender o ndo-amante, Lisias defende
diretamente a si mesmo ante Fedro, dando a entender que, por ndo nutrir nenhum
amor por ele (ou pelo menos vestir essa mascara ingénua), Lisias € mais confiavel
e pode oferecer os maiores bens a Fedro. A verdade é que Lisias certamente fora
capturado pela beleza deste jovem, e, ndo querendo se denunciar, realiza um
discurso sutil que o faca ceder a seus desejos e 0 tenha sempre a aba para ouvir mais
e mais de seus discursos — e outras coisas mais. Ou seja, Lisias quer seduzir Fedro
— e inicialmente parece que consegue — sem parecer que o faz! A verdade se traveste
de mentira. De fato, esse € um expediente muito curioso, ainda mais se, a partir
dele, refletirmos sobre algumas teses posteriores levantadas por Socrates,
nomeadamente acerca da escrita. A diferenca é que, ao contrario de Lisias, Sécrates
“deseja” que a mentira seja descoberta e que a verdade venha a tona — tanto em
relacio ao ato reptiliano do sofista, quanto a tese mesma. E como se alguém
projetasse um feixe de raio laser em direcdo a um espelho imediatamente a sua
frente e de modo que este mesmo feixe refletisse de volta em sua propria direcéo.
A isso gostariamos de denominar, descompromissadamente, de retorica especular,

mais uma das brincadeiras irénicas de Platdo.

107 Mais ainda, Socrates “culpa” Fedro por ser um semeador de discursos: “Es divino com os

discursos, Fedro, e simplesmente maravilhoso. Pois o que eu penso é que, dos em teu tempo
produzidos, ninguém os fez produzir-se em maior quantidade que tu, quer tu mesmo os tenhas
proferido, quer a outros de algum modo tenhas forgcado — Simias, o tebano, eu excetuo do que digo,
que os demais tu superas e de muito — e ainda agora, parece-me, tu te tornaste para mim o responsavel
de um discurso a ser pronunciado”. (Ibidem, p. 67, [242a7-b6]).

108 Cf. Ibidem, p. 53-65, [237a7-241d4].
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Quanto ao segundo e mais famoso discurso?®, nele Socrates esposara a tese
contraria, tomado de profunda vergonha em face do deus Eros. Com esse temor,
jura aos deuses que realizard um discurso condigno a natureza do tema, portanto
contrario aqueles dois anteriores. O amor, “filho de Afrodite e um deus''®”, sendo
enquanto tal divino e, portanto, ndo mau (kxoxkov, kakon), ndo pode ser causa de
males. Quem o contrario defende € um impio e propagador de mentiras. Discurso,
verdade, mentira; escrita, retorica, afronta aos deuses, tributo retributivo. Porém,
enfatizemos, tudo isso sé foi possivel até aqui a partir do trazer a fala o discurso
escrito de Lisias, o qual, mesmo agora considerado mentiroso, teve o seu efeito. A
“coisa” (die Sache, diria Gadamer) amor foi trazida ao dialogo por meio do agora
desqualificado discurso de Lisias. Ha algo de sutil e valioso para nds nessas cenas
iniciais e meridianas. Numa mentira se esconde brincalhona uma verdade, e de uma
impudéncia nasce o pudor para com o deus. Uma malicia platbnica mascara uma
verdade profunda, pois é como se “[t]udo o que ¢é profundo ama mascara: as coisas
mais profundas tém mesmo 6dio a imagem e ao simile. N&o deveria o oposto ser o
disfarce adequado para que o pudor de um deus se apresentasse?'1”. Conquistamos
uma pista; guardemo-la para 0 momento oportuno.

Mas é essa toda a prevencao intima de Socrates contra o discurso de Lisias?
Claramente que ndo. E o que isso tudo tem a ver com hermenéutica, afinal?
Diretamente, por enquanto, nada; porém talvez necessitemos pensar obliquamente
nesse caso. Reformulemos, pois, a cena, buscando ai algum detalhe que nos possa
ser indicativo. H& o discurso de Lisias lido em questdo; ha Fedro empolgado pelo
tema, dir-se-ia fora de si a fazer uma longa caminhada por fora dos muros da cidade;
e h& Sdcrates, este homem eminentemente encrustado na polis, e que, talvez
encantado, segue Fedro. O que faz Socrates segui-lo por esses caminhos incomuns
para si, distante dos homens da cidade e seus assuntos publicos — o0 mundo socratico

por excelénciall??

109 Cf. Ibidem, p. 71-109, [242d7-257b7].

110 |bidem, p. 71, [242d7-8].

11 NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Além do bem e do mal: preltdio a uma filosofia do futuro, p.
45,

112 Como diz Fedro a Socrates, falando do seu apego a cidade: “Tu de fato, 6 admiravel, um tipo
estranhissimo te revelas! Pois simplesmente, como dizer, a um estranho que se guia te assemelhas e
ndo a um da terra; a tal ponto ndo sais da cidade, nem para uma viagem além da fronteira nem
mesmo, parece, fora da muralha!” (PLATAO, Op. Cit., p. 33, [230c¢7-d3]).
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Socrates: [...] Mas eis que [ele, Fedro,] se deparou com quem é
doente para ouvir discursos, e ao vé-lo, sim, ao vé-lo, sentiu
prazer de ter nele o cimplice de um delirio coribantico, e o
convidou a prosseguir. E pedindo-lhe que o recitasse o amante
dos discursos, ele se encarecia como se nao desejasse falar; mas
por fim se dispunha, ainda que um n&o consentisse em ouvi-lo, a
por forca falar. Tu, portanto, 6 Fedro, é o meu urgente pedido,
faz agora o que certamente farias de qualquer modo®.

Algo, além do discurso de Lisias aprendido por Fedro, capturou os seus
designios mais fortes; algo no préprio Fedro. Digamos logo: a sua beleza enfeiticou
Sécrates, pondo-o em delirio, inspiracdo. Isso € importante porque o delirio-
inspiracdo sera objeto fundamental para se compreender a diferenca entre a retorica
de Lisias e a retorica socratica, tanto em sentido geral, quanto no que diz respeito
ao préprio amor. Eis que se trata efetivamente também de uma quest&o retorica no
final das contas! E retdrica é irmd da hermenéutica, ambas possuem o solo comum
do Adyog (16gos), mas ndo apenas isso. Retorica so € possivel por que € o trazer a
fala de uma interpretacdo, a qual, todavia, nesse interpretar, lida com contetudos
prévios sobre as coisas que nos vem ao encontro — fazer ver o ente!!4 e torna-lo
publico —; falar sobre algo a alguém € entender-se sobre algo; melhor, é entender-
se com algo com alguém. Ha nesse processo toda uma produtividade propria da
“coisa”, que desafia nossa linguagem formada a dar conta de seu aparecimento. Por
outro lado, interpretar um escrito (hermenéutica em sentido classico), uma fala,
enfim, uma manifestacao linguistica € sempre ter ouvidos para algo ja previamente
interpretado e trazido a lingua numa retorica, como o caminho inverso dela. O
préprio sentido da hermenéutica romantica aponta para isso, bem como o fato de
que as antecedentes hermenéuticas especiais tomavam de empréstimo das retoricas
classicas, medievais e renascentistas regras para uso proprio''® (vide Flacius).
Assim, retorica e hermenéutica constituem um circulo produtivo, em que uma
reclama a outra necessariamente. Mas com isso adiantamos muita coisa; acalmemos

0 passo e retomemos o texto platdnico tendo, todavia, essa digressao em mente.

13 p| ATAOQ, Op. Cit., p. 21 e 23, [228b6-c6], grifos nossos.
114 Vide o sentido de hermenéuen que sera trabalhado no préximo capitulo..
115 Grondin atesta com propriedade este fato. Cf. GRONDIN, Jean. Hermenéutica, p. 12-13 e 17-36.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712499/CA

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712415/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1712415/CA

77

3.1.3.0 segundo jogo: brincando com os deuses

Isto posto, qual o problema do primeiro discurso de Lisias e o que &, enfim, a
boa retorica, da qual SAcrates pretende ser o defensor? O primeiro passo € tentar
entender mais profundamente o gesto socratico no seu primeiro discurso. Por que,
questionemos novamente, ele deliberadamente compde um discurso que
simplesmente repete a argumentacdo do sofista, esforcando-se apenas por
simplifica-lo quanto a0 modo da exposicdo, ou seja, entra em Seu jogo?
Acreditamos que, em verdade, hd um circo sendo armado em sobreposi¢éo ao de
Lisias. Aqui comeca mais uma brincadeira de Sécrates. Ele joga pelas regras de
Lisias para depois demonstrar, numa cena bastante dramética e poderosa frente a
Fedro, que estes discursos pecam contra o deus Eros. Pecado diz também a falta, o
erro contra o deus e traduz aqui 16 audptnual® (t6 hamartema), do qual
provavelmente Aristételes, por exemplo, derivou o seu conceito proprio de 7
auaptia (he hamartiall”). Mas ndo entremos em mindcias filolégicas que superam
nossas capacidades e intencGes; tentemos apenas algumas aproximacdes cabiveis
para nossa discussao.

O pecado contra o deus é o mal dizer sobre sua natureza, ou seja, apresenta-
lo malmente, como aquilo que ele ndo é. Poderiamos dizer que seria um brincar
levianamente com sua “imagem”. O deus vem — intencional ou descuidadamente —
mascarado a fala, mas ainda assim esta entre os dialogantes. E preciso acertar-se
com ele, reestabelecer as regras do jogo. O problema do discurso de Lisias € que
ele é composto por um desejo escuso e por inabilidade propria daquele que nédo esta
disposto a dizer o verdadeiro mas apenas persuadir por qualquer meio, valendo-se
apenas de uma técnica retérica mais ou menos aprumada. Mas seu discurso nao tem
sumo, ndo consuma o deus, ndo Ihe rende a devida apreciacdo. Socrates, ao entrar
no jogo da simples técnica retorica, quer pdr ao descoberto esta impropriedade da
retdrica do sofista em questdo. Por isso, Socrates afirma que “de certo modo eu me
desfigurava, segundo a expressdo de ibico, de medo que no fosse eu, com 0s
deuses, ‘faltoso, honra dos homens em troca obter''®”, Quando o discurso ¢ feito

com vistas a interesses humanos, interesses particulares, falha-se com aquilo que

118 Cf, LIDDEL; SCOTT, Op. Cit., p. 131. Cf. PLATAO, Op. Cit., p. 69, [242¢8]. Aqui uma variagio
também é utilizada por Platdo: Tt quaptnidta (ti hemartekdta), “alguma falta”.

17 A hamartia é o ato causador do efeito hamartema.

118 |hidem, p. 69, [242¢9-d1].
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deseja mostrar, falha com um deus: peca-se. Esta-se em débito agora. Nesse sentido,
Sdcrates ndo estd interessado em fazer retorica numa perspectiva “tradicional”
(enquanto conjunto de técnicas para o bem produzir discursos) — e isto ficard mais
evidente apds o segundo discurso sobre o amor. Em verdade, quer mesmo €
perscrutar 0 modo, o como deve ser a fala que se aproxima verdadeira e
primordialmente das coisas divinas, antes mesmo de qualquer técnica — mas, deixe-
se claro, ndo independentemente de qualquer técnica. E nessa perspectiva que
acreditamos que ganha clareza a mudanca de sentido do segundo discurso, em
especial seu exdérdio.

Afinal, qual o ponto de partida agora? Advertimos mais acima que Socrates
ndo ird mais brincar pelas regras de Lisias, mas pelas divinas. O jogo dos deuses
requer que as preocupacdes corriqueiras sejam postas de lado, e a seguranca desse
aparente controle de si deve ser categoricamente acusada. Com efeito, como é
proprio da agonistica socratica, ha aqui um questionamento explicito do universo
construido do senso comum (da multiddo), que, por mais que sustente a vida
comunitaria — ja& falando num tom mais gadameriano —, ndo pode subsistir
dogmaticamente como realidade satisfatoria. A ilusdo da certeza em suas crengas e
o medo do inusitado constituem um grilhdo para a alma. E por ai que comecaré o
ataque socratico contra o discurso de Lisias.

Com efeito, Sécrates serda muito cirdrgico ao levantar o elemento primeiro de
seu segundo discurso. Se lembrarmos bem, o argumento principal de Lisias contra
0 amante — e, em consequéncias, ao proprio amor — é que ele delira, esta fora de si.
Todavia, “se fosse simples assim, que delirio ¢ um mal [0 poviav kokdv givor, t0
manian kakon éinai], bem falado seria; mas de fato os maiores bens nos advém por
delirio, quando todavia por divino dom concedido'®”. A partir dai, Socrates
demonstrard como as tradicionais formas de delirio divinatdrio seriam superiores
as artes divinatorias de seu tempo — que se valiam de aves etc. —, diferencas essas
gue se expressam inclusive nas palavras (maniké, de um lado, mantiké, do outro).
Aqui esta marcada explicitamente uma linha que separa qualitativa e
hierarquicamente a “arte” daquele que ¢ inspirado — e da ouvidos a — por um deus
daquela que é feita a partir de humanas opinifes. Esta arte se satisfaz com

reproduzir (impor) opinides estabelecidas sobre as coisas, descuidando do que a

119 |bidem, p. 77, [244a6-7].
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capacidade contemplativa pode oferecer ao conhecimento por estar-se preparado

para o que escapa do sabido. Dessa distin¢do toma parte também o 16gos poético:

Socrates: Um terceiro tipo de possessdo e delirio, o das Musas
[Movad@v, mousdn], depois de pegar uma alma tenra e inviolada,
despertando-a transportando-a em cantos e nas demais producdes
poéticas, milhares de feitos antigos ordenando, educa [radevet,
paidetei] os que vém depois; enquanto aquele que, sem delirio
das Musas, chega a porta da poesia convicto de que pela técnica
sera um poeta perfeito, € um malogrado ele proprio e sua poesia
de quem estd em sdo juizo ¢ pela dos que deliram eclipsada [7)
ool Vvmo TG TOV povopiveav 1) ToD 6OEPOVODVTOG
neavicdn, he poiesis hypo tés ton mainoménon he tou
sophronduntos ephanisthe]*%.

Lembremos, antes de tudo, que as divindades gregas espelham fendmenos do
mundo, constituindo o alicerce do cosmos — da ordem. Portanto, fazer honra aos
deuses € 0 mesmo que adequar-se ao modo do acontecimento dos fendémenos, fazer-
Ihes jus as suas singularidades. As musas, nesse caso, sdo essas entidades divinas
que cantam coisas divinas aos ouvidos do eleitos — ou podemos nomea-los de
atentos —, 0s quais por isso sdo capazes de cantar seus belos versos. Lembremos
que poetas como Homero e Hesiodo fazem votos a(s) musa(s) no inicio de seus
poemas’?!. Hesiodo é em especial um caso a ser visto mais de perto, na medida em
que ndo sé faz um hino longo as musas, como também, nele, perfaz as suas origens.
Destas podemos tanto retirar bons testemunhos da sua funcao e significado dentro
do universo grego, como também ter acesso a algo de fundamental para a
experiéncia poética ela mesma. “Elas um dia a Hesiodo ensinaram [£dida&av,
edidaksan] belo canto/ quando pastoreava ovelhas ao pé do Hélicon divino. / Esta
palavra [udOov, mython] primeiro disseram-me as Deusas/ Musas olimpiades,
virgens de Zeus porta-égide!??”. Todo esse modo de dizer reflete a relagdo sacra e
ndo individualista da poesia nessa experiéncia grega. Hesiodo é um simples pastor
de ovelhas, ndo é um poeta profissional, ndo tem simplesmente uma técnica prévia

para cantar a génese dos deuses. Hesiodo € ensinado pela sua escuta ao mistério das

120 |bidem, p. 79, [245a2-b1.]

121 Cf. HOMERQO. lliada: vol I. 42 ed. Trad. Haroldo de Campos. S&o Paulo: Arx Benvira, 2003.
__ . lliada: vol Il. Trad. Haroldo de Campos. S&o Paulo: Arx Benvira, 2002. . Odisseia. Trad.
Christian Werner. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2014; HESIODO. Teogonia. 22 ed. Trad. Jaa Torrano.
Séo Paulo: lluminuras, 1991.

122 HESIODO, Op. Cit., p. 103, [22-25].
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musas. Com isso, ndo queremos defender exatamente uma auséncia total de técnicas
para o dizer poético. Pelo contréario, o poeta deve estar preparado para poder dizer
0 como da verdade no momento de seu acontecimento. Afinal, de nada adianta
esperar se, quando momento chegar, ndo se encontrar a altura do que é exigido para
Si.

Apesar disso, ndo precisamos ser anacronicamente participantes “da religiao”
dos helenos antigos para sermos transportados pelo canto da Teogonia; precisamos
apenas reconhecer que, de uma relacéo sacra para com o mundo, relagéo de acolhida
animica e de dito acolhedor, um tal Hesiodo nos ofertou um canto que nos arrebata
por algum poder. De fato, a perda do universo religioso original grego ndo implica
na destruicdo da sacralidade do dito. Pelo contrério, essa distancia e essas perdas
nos caminhos da histéria fazem reluzir a sacralidade do dito em sua profunda
estranheza para nossa consciéncia moderna. O mistério desconforta a opinido
segura, e ao prudente, como diz Sdcrates, esta eclipsada essa experiéncia, pois ele
sempre antecipa 0 que é o verdadeiro por suas certezas. Nesse contexto, 0
ocw@povodvtog (sophronduntos), o séo, é o estraga-prazeres do jogo da poesia. Por
1sso, “a demonstracdo sera entre habeis desacreditada, mas entre sabios
acreditada’?®”. O sabio ¢ aquele que esta sempre fora de si.

Se o delirio agora teve sua devida apologia, fica claro que o amor, o delirante
ofendido pelos discursos precedentes, também tera a sua devida defesa. Antes de
tudo, porém, é preciso ser investigado por Sécrates e Fedro a natureza da alma,
investigacao esta que sera o préprio modo de acesso ao Amor. E para isso, Sécrates
ofertara um dos seus mais belos mitos: dos cavalos alados e seu cocheiro. Por mais
que a ideia da alma seja inacessivel a humano pensamento'24, é preciso aproximar-
se de algo de seu modo de ser que nos explique o efeito (ou afeto) que o Amor nela
produz. Primeiro pressuposto necessario: a alma € imortal (48dvozov, athédnaton).
Quanto ao seu modo de ser, “[q]ue ela entdo se assemelhe a congénita poténcia de
um alado jugo e seu cocheiro??>”. O jugo dos deuses é todo bom, enquanto que o
das almas mortais — porque estdo destinadas a, em algum momento de sua
existéncia, animarem um corpo inanimado — possuem um cavalo bom e outro mau,

0s quais, em sua luta e no esfor¢co do cocheiro para doma-los nessa pugna,

123 pLATAO, Op. Cit., p. 79, [245¢1-3].
124 Cf. Ibidem, p. 81, [246a3-7].
125 |hidem, p. 81, [246a8-9].
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determinardo o destino do voo da alma. Pois € dito que todas as almas, divinas ou
ndo, participam de um cortejo celeste rumo ao supraceleste, onde € possivel
contemplar as formas verdadeiras, notadamente do justo, do bem e do belo. E
justamente nessa ascendéncia que mais se fara patente a diferenca entres os divinos
e imortais e as demais divinas mas mortais almas: na apoteose, o jugo dos deuses
sobe estavel e em serenidade, alcangando a borda e ultrapassando-a de todo,
enquanto que as demais enfrentam duras penas para perfazerem o trajeto, e mesmo
as que alcancam enfim a fronteira para o supraceleste ndo conseguem ter uma visao
duradoura e completa do verdadeiro antes de despencarem novamente. E todo esse
esforgo herculeo porque as asas do jugo séo alimentadas pela verdade. Alimentadas,
as almas poderdo mais uma vez tentar a apoteose para alimentar-se, criando um
ciclo cruel, todavia divino e belo.

A questdo toda é, no fim das coisas, que a natureza da alma a impele a alcar
v0os sempre mais altos. Esse é seu destino, sua natureza o exige. Aquelas que em
um ciclo ndo conseguirem se alimentar com o minimo necessario, despencarao para
0 terreno e animardo algum corpo, conformando-o de acordo com aquilo que
contemplou em sua vida celeste. A alma do ser humano, nesse contexto, € aquela,
dentre a dos outros seres animados, que mais contemplou a verdade!?®; e mesmo
dentre as almas humanas ha aquelas que mais contemplaram o justo, o bom e o

belo: o filésofo

Sécrates: [...] Eis por que justamente s6 cria asa a reflexdo do
filosofo [1] Tod prhoco@ov diavora, he tdu philosdphou dianoia],
pois aqueles seres sempre remonta de memoria, conforme pode,
aos quais justamente remonta um deus por ser divino. Ora,
guando de tais lembrancas corretamente se utiliza um homem, e
em perfeitos mistérios perfeitamente se inicia, € o Unico a se
tornar essencialmente perfeito, como todavia ele se afasta dos
humanos interesses [avOponivov cnovdacudtov, anthropinon
spoudasmaton] e ao divino se volta, é advertido pela maioria
como se em falso se movesse, mas na verdade divinamente
possesso Ndo o percebe a maiorial?’.

126 Um aspecto da natureza da alma humana ¢ “que entenda segundo o que se chama ideia, de muitas
sensacOes indo a unidade, por raciocinio concebida; isto é reminiscéncia daqueles seres que viu
nossa alma, quando caminhou com um deus e de cima olhou o que agora nds afirmamos que é, e
para cima virou-se ao que essencialmente ¢” (Ibidem, p. 89-91 [249b8-c4]).

127 |bidem, p. 91, [249c4-d4], grifos nossos. Grifamos o trecho em questdo para oferecer outra
tradugdo que cremos expressar mais proximamente o original: “aquilo a cuja proximidade o deus
deve sua divindade [mpdc olomep 0sd¢ v Ogidc éotwv, pros hoisper théos on théios estin]”
(PLATAO. Fedro. Trad. Maria Cecilia Gomes dos Reis. S30 Paulo: Penguin Classics Companhia
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Este € um momento decisivo para o mito. E nomeado o fil6sofo e sua natureza
delirante e desejante do divino, e logo em passagem seguinte, sem rodeios, ele é
posto com articulagdo com o quarto tipo de delirio, o do amor ao belo, “aquele em
que alguém, vendo a beleza por aqui e lembrando-se da verdadeira, cria asa e de
novo alado deseja alcar voo'?®”. A forma do belo é curiosamente a inica que é
também acessivel pela contemplagéo dos seres sensiveis — especialmente pela visdo
—, enquanto que o justo e bom ndo sdo encontraveis por aqui, portanto ndo por uma
experiéncias sensorial'?®. Muito é dito sobre esta natureza sui generis da beleza e
que seriam muito interessantes serem discutidas aqui, mas devemos nos conter, de
modo a que a discussdo ndo se perca em consideracdes mais futuramente oportunas.
Assim, daremos um salto.

Com efeito, o belo se mostra aqui por imitacdo ao contemplado de outrora,
guando as almas caminhavam puras com os deuses. Nesse sentido, € bastante
curioso e consequente que Sdcrates descreva o belo como aquela forma que
“brilhava em seu ser [t Elaunev bv, te élampen 6n]*3%”. A “metafora” do brilho é
tomada por Gadamer, por exemplo, como aspecto fundamental de diferenciacao,
como apontamos acima, entre a ideia do belo e as demais, mesmo as do bem e
justo®®. O fato de a beleza possuir luz prépria torna-a a mais patente e acessivel
das formas — inclusive pela visdo sensivel —, estimulando a rememoracéo das visées
divinas na vida celestial — as quais poderiamos considerar como puramente
inteligiveis —, mas ndo apenas isso. Por conta dessa presentificacdo divina no
sensivel, a imagem do belo suscita na alma “terrena” um tormento de desejos, pois
quer lancar-se a qualquer custo para junto de algo que lhe faca crescer as asas
novamente. Pois que a beleza gera algo como uma ebuli¢do na alma, que a aquece
e umedece as raizes das asas, permitindo que elas, entumecidas, mais uma vez
germinem. O crescimento das asas € fundamental para que a alma possa mais uma
vez alcar voo para contemplar as verdadeiras esséncias. E como se o belo fosse o

mais capacitado meio de estimulo para o pensamento que quer algar voo e

das Letras, 2016, p. 103). Poderiamos também arriscar uma traducgéo nossa: “aquilo pelo qual Deus
realmente ¢ divino”.

128 |hidem [Trad. José Cavalcante de Souza], p. 91, [249d5-8].

129 Cf. Ibidem, p. 91-93, [249d4-250c7].

130 |bidem, p. 93, [250d1].

1381 Cf. GADAMER, Truth and method [Verdade e Método], p. 481-483.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712499/CA

DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712415/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1712415/CA

83

rememorar o justo e o bem. Por outro lado, a visdo do belo é terrivelmente beatifica
e € preciso estar iniciado em seus segredos para que ndo se perca em vulgaridades
e desmedidas, perdendo de vista 0 que h&a de melhor em sua experiéncia. Aqui se
revela um aspecto constante dos dialogos platénicos: o comedimento dos prazeres
sensiveis em favor do inteligivel, contemplativo. O desejo vulgar e individualista
deseja, em sua incompreensao, apossar-se da coisa desejada, gozar de seus prazeres
pelo puro deleite, enquanto que o contemplativo quer deixar que ela seja e cresca
sempre mais bela e em vista do bem.

Na narrativa socratica, trata-se, ndo esquecamos, da visdo da beleza no amado
— que, na verdade, por conta dela é amado. Além disso, todo o esforgo é por provar
que o amante é preferivel para 0 amado em detrimento do ndo-amante. Mas por
que? E em qualquer caso? Pelo que foi dito ja podemos intuir a razao da preferéncia
ao amante, mas nao de todo, pois em verdade elogiou-se até agora aquele em que a
beleza brilha, o0 amado, e alguns efeitos sobre a alma do amante. Como dissemos
acima ao fim do ultimo paragrafo, ha dois tipos de “postura” do amante para com o
amado: numa ele se perde em prazeres; noutra ele se contém e sabe dar-se 0 tempo
e 0 modo de aproximar-se do amado. Assim, na segunda encontramos o exemplo
ideal para Socrates, e do qual ele mesmo faz parte. Ele fora efetivamente arrebatado
por Fedro, mas em vez de tentar apossar-se dele, conteve-se e agiu com medida.
Esse comedimento ndo exclui a legitimidade do prazer sensivel, mas para se ser
permitido a ele deve-se prestar honras ao seu amado. De fato, sendo levado, pela
visdo do belo jovem, a rememorar algo de sua vida celeste, 0 amante se sente
duplamente agradecido e quer levar seu amado a percorrer o0 mesmo caminho. Dir-
se-ia que o amante relembra o deus a que acompanhava no cortejo divino e que

informou desde 14 o seu carater — digamos assim.

Sécrates: [...] Portanto, o amor dos belos jovens cada um o
escolhe do seu jeito, e como se fosse propriamente um deus o
jovem, cada um fabrica e adorna para si uma imagem dele, como
para honré-lo e render-lhe secreto culto. Aqueles entdo que foram
do séquito de Zeus procuram que algum Zeus seja de alma o por
eles amado; examinam se ele é de natureza amigo do saber e apto
a lideranca, e quando o encontram e 0 amam, tudo fazem para
que assim ele seja. [...] semelhante ao deus que Ihe é proprio®®2.

132 p| ATAOQ, Op. Cit., p. 99, [252d6-e5] e [253b2].
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Vemos que comeca a ficar claro que o amante € um caminho para que o belo
jovem desenvolva as potencialidades de sua alma. Agora o mito explicard como,
pela postura do amante, 0 amado acabaré por ser conquistado. O que se passa antes
de mais nada é uma verdadeira luta animica, na qual o cavalo mau impulsionara
com violéncia para ter com o amado e satisfazer sua lascivia, e o cocheiro,
contemplando novamente a esséncia da beleza, realiza o perigo que se aproxima
pela impostura do cavalo mau e puxa as rédeas para conter o movimento desmedido.

133 ¢ ¢ impelido a agir com

E que o cocheiro é infundido de “temor e veneragdo
pudor para com algo t&o divino. Muitas lutas mais travardo cocheiro e cavalo mau,
numa espécie de dialética necessaria. Afinal, se houvesse apenas pudor, 0 amante
nunca se dirigiria a0 amado, e se houvesse apenas impulso cego de desejo sairia
assustado o amado e frustrada restaria a empresa do amor. O que esta em jogo é
sempre a medida adequada para se atingir o fim. Nesse jogo interior do amante, 0
qual se dirige ao encontro do amado para servir-lhe qual a um deus, ndo como um
servical, mas como um guia atento e preocupado, 0 amado é conquistado®®*. Algo
de efeito especular ocorre aqui, pois de boas e belas agdes e discursos — inspirados
pelos designios do deus Eros — infunde-se na alma um delirio no jovem belo, que,
por reflexo®3®, apercebe-se que agora também nutre amor pelo amante. E néo é isso
que Sdcrates parece conquistar ao fim e ao cabo de seu discurso delirante?

Ainda aqui, h4 caminhos diferentes a tomar: num, a vida em comum pode
trilhar um modo mais rudimentar, em que o deleite dos prazeres tem preponderancia
sobre a busca comum por sabedoria; noutro, é a vida em prol da sabedoria assumida,

levando-os a voos cada vez mais altos e a um destino mais honroso e feliz, “viajando

um com 0 outro e juntos criarem asas por graca do amor [Epwtoc ydptv, €rotos

133 Ibidem, p. 103, [2540b10].

134 Cf. Ibidem, p. 105, [255a1-h3].

135 Sobre isso que nés chamamos de efeito especular, a seguinte passagem ilustra bem: “E quando
ele passa um tempo assim e do amigo se aproxima, em contatos nos ginasios e reunides, entdo é que
o manancial daquele fluxo, que seus quando estava amando Ganimedes denominou ‘vaga do desejo’,
abundantemente trazido ao amante em parte mergulha nele, em parte transhordando escorre para
fora; e como um sopro ou um eco, de lisos e duros planos rebatido, de volta ao ponto de onde partiu
se transporta, assim o fluxo da beleza, de volta indo ao belo jovem através dos olhos, por onde
naturalmente vai a alma tendo chegado e excitado as asas, irriga 0s condutos destas e as impele a
emplumar-se, com o que a alma do amado enche-se de amor. Esta amando entdo, mas a quem, eis a
dificuldade; nem mesmo o que se passa consigo sabe, e ndo pode explicar, mas é como se do outro
tivesse pegado uma oftalmia: nada pode alegar que explique e, como em espelho vendo-se no
amante, ele ndo percebe. E entdo, quando o amante esta presente, cessa do mesmo modo que para
aquele a sua dor, mas quando ausente, do mesmo modo também ele tem e inspira saudade, com um
contra-amor que é imagem do amor; e isto ele chama, e assim pensa que é, ndo amor mas amizade”
(Ibidem, p. 105 e 107, [255b8-€2]).
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kharin], quando criarem?3¢”, A erotica aqui envolvida ndo ¢ a dos corpos, mas da
alma, que é o locus, a morada do pensamento voejante que deseja o verdadeiro.
Acreditamos que, se por um lado o impulso amoroso parece provir de um
padecimento sensivel do belo feito imagem, por outro ela abre a possibilidade para
que o proprio intelecto seja despertado para algo que transcende (supera) a ambos.
Deixar-se tomar — mas ao mesmo tempo domando-se e sendo domado — pelo delirio
erdtico é a chance de saida do habitual e do antes sabido. A relacdo entre amado e
amante se constitui numa mutua elevacao. Nesse sentido, ao final do discurso, antes
de dirigir-se ao deus para pedir-lhe benevoléncia e graga, Socrates ndo deixara de

ironizar o discurso de Lisias, fazendo o “seu” proprio discurso brilhar mais ainda:

Esta a grandeza, 6 menino, e a divindade dos dons que te fara a
amizade ao amante; enguanto o convivio do ndo amante, de
mortal sabedoria temperado, mortais poupancas economizando,
uma mesquinharia por muitos louvada como virtude na alma
amiga gerando, por nove mil anos em volta da terra e sob a terra
a fara rolar irrefletida®’.

Desta feita, o fim da palinddia ndo poderia ser menos bela. Dirigindo-se agora
ao deus, Socrates deixara mais ou menos evidente que outro fendémeno se pos ao
descoberto: o proprio discurso amoroso revelou seu modo de ser com o desabrochar
de Eros. Entendamos isso como metalinguagem e brinquemos com as palavras: o
“o qué” do discurso foi o deus Eros, mas ele mesmo, o discurso, se mostrou como
a explicitacdo do modo de dizer Eros, atuando, portanto, reflexivamente sobre si
mesmo. Fenomenologicamente — e, portanto, assumindo o0s riscos dos
anacronismos — o “o qué” da coisa de que se fala ¢ sempre mediado pelo como falar
da coisa, em que “falar” ¢ “deixar ser pela linguagem”. Sdo momentos inseparaveis,
0s quais acontecem numa mesma fiadura, e que remontam, em alguma medida, ao
dito gadameriano de que “o ser que pode ser compreendido é linguagem**#”. De
tudo que se fala é de algo que vem a fala como fala, num verdadeiro ciclo. Destarte,
a aproximacao as coisas sO se daria verdadeiramente numa reflexdo rigorosa do
proprio modo de se dizé-las adequadamente. Por isso também, a vida mais perfeita

para Socrates so6 poderia ser aquela que se dedique a fazer “discursos de amor a

1% |hidem, p. 109, [256e2].
137 Ibidem, p. 109, [256e4-257a2].
138 GADAMER, Op. Cit., p. 490. Tradugio do trecho: “Being that can be undestood is language”.
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sabedoria [eilocopmv Adymv, philosdphon I6gon] 1397, Assim, por esse lado, o
modo mais divino de dizer das coisas € o filoséfico, porque ele se dd num
movimento constante de vigilancia do seu proprio fazer; por outro, fazer discursos
[persuasivos] figura no Fedro como retorica. Eis que temos, aparentemente, o
confabular de uma retorica filosofica.

Cremos que uma das possibilidades de se entender 0 que se segue a esse mito
contado por Socrates € justamente ver a discussao cada vez mais se voltar para esse
fazer da retoérica. Mas ndo qualquer fazer, mas sim aquele que é belo, que
efetivamente persuade. Nesse percurso final, veremos a dialética despontar
tematicamente em alguns de seus aspectos; possivelmente, queremos propor, como
um dos modos fundamentais de exercicio vigilante da linguagem. Por fim, isso nos
permitira apreciar como 0 nosso questionamento hermenéutico-filoséfico da escrita

é passivel de ganhar consisténcia a partir daquele levantado ao final do Fedro.

3.1.4.Terceiro jogo: retorica e dialética em retrospectiva

E muito temerario precisar o que ¢ dialética em Plat&o. Isso se d4 muito menos
por obscuridade do que por excesso de evidéncia; ha casos, com efeito, em que o
maior mistério € o que esta a nossa mao. Primeiro e mais 6bvio é que Platdo escreve
dialogos, o que ja nos remete a uma segunda evidéncia que de certo modo constitui
talvez a origem daquele: quem poderiamos considerar como protagonista, Sdcrates,
leva a vida a conversar com todos, € na verdade presenciamos sempre a “sua”
filosofia acontecer nesses didlogos as vezes despretensiosos. Em alguns momentos,
todavia, a dialética se mostra até mesmo tematicamente, como no caso do Fedro.
Nele, vemos Sécrates se referir a figura do dialético como aquele que é capaz de
tanto reunir coisas sob uma Unica ideia, como também do inverso, ou seja, de
proceder a divisdes e mais divisdes em espécies etc. Além disso, é possivel também
entrever a dialética operando como agonistica entre os dois discursos de Socrates,
portando como um par de dialogo do qual algo é possivel ser visto vindo a luz —
fato ao qual ele prdprio alude“°. Nesse sentido, as possibilidades séo infinitas, pois
a dialética mesma brinca com “possiveis”, e, enquanto tal, tem o modo de ser do

jogo.

139 p| ATAOQ, Op. Cit., p. 109, [257b6], grifo nosso.
140 Cf, |bidem, p. 149-155, [264e-266c]
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Por isso, reiteremos: ndo é por acaso que Gadamer tenha dedicado parte
significativa de sua obra a Platdo, ou mesmo que tenha trazido a dialética platdnica
— ndo somente seu aspecto mais “simples” de didlogo, mas também sua dimensao
mais abstrata em relagdo com o logos — para o seio de seu projeto maior de uma
hermenéutica filosofica. A dialética platonica oferece a ele a dupla possibilidade de
uma hermenéutica comprometida com a ética e com a fenomenologia —
notadamente em sua dimensdo linguistica. O entender-se com o outro sobre alguma
coisa alcanca sua exceléncia reabilitando-se a dimensédo ética da compreensdo, e
ética diz de uma relacdo de comprometimento muatuo em prol do justo.
Compreender alguém ou um texto, portanto, parece exigir a responsabilidade do ser
justo. E justica para com o que? Dir-se-ia que primeiramente com o outro com quem
se dialoga, mas cremos que, por mais decisivo que isto seja, a justica se faz antes
de mais nada com aquilo de que se fala. Ser justo com o outro sé € verdadeiro se
ambos séo justos para com a coisa. Justica nesse caso, por sua vez, € como Socrates
nos ensina ao honrar o deus Eros com seu segundo discurso: ser justo na fala é
honrar o modo de ser e acontecer da coisa.

De fato, h4, a cada instante, vozes e mais vozes, textos e mais textos sobre
tudo pelo mundo e pretender controlar essa infindavel producdo discursiva €
invidvel, suspeita e, certamente, imperdoavel. Ha fala na carta a um amigo distante,
na fila do supermercado, no palanque politico, no congresso, ou mesmo nas avulsas
mensagens num aplicativo de celular: mesmo na soliddo héa fala — na leitura de um
livro ou no confabular absurdo de noites de insonia...; e de tal modo que, por mais
efémeras e multiplas que possam ser, o compreender ainda tem alguma eficécia, é
ele que torna eficaz. De sorte que um efeito deficiente ou imperceptivel ainda € um
efeito, e eis onde o perigo se esconde. E ilegitimo questionar-se filosoficamente
sobre 0 modo de acontecer desses discursos, deixando-os largados a propria sorte
mesmo que eles contenham algo de pretensioso? Leia-se aqui a tentativa de um
guestionamento socratico acerca da opinido. Como defender-se do império da
opinido sem “mata-la” violentamente em sua origem, mas expo-la, a partir de si
mesma a sua limitacdo? Socrates simplesmente sobrepde sua opinido a de Lisias?
Com efeito, o restante do dialogo Fédro abordara de algum modo essas questdes

por meio da questao simploria: “o que ja é feio, penso, ¢ discursar e escrever de um
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modo que nao seja belo, mas feio e mal. [...] Qual entdo o jeito de escrever
belamente ou ndo [koldg te xai pR ypdeety, kalds te kai me graphein]? 141,

Um pouco antes dessa pergunta ser feita, Socrates avalia uma tendéncia de
seu tempo. Escrever discursos (Loyoypoaoia, logographia) era tido ali entdo como
prestigioso, ainda mais se eles fossem aprovados pelo publico, por alguma figura
importante ou amigos. Politicos, especialmente, ansiavam por serem logografos —
escritores de 16gos, 16goi —, pois assim seriam agraciados com serem lembrados
futuro afora. E um desejo notadamente individual, de honra publica para si. “[N]do
se julga ele igual a um deus [ic60<cov, isétheon], ainda em vida?'#>”. H4 toda uma
construcdo subliminar jocosa da imagem desses logografos, mas nao
necessariamente da logografia, mas aquela de ma natureza — certamente a desses
escritores que se curvam a motivacgdes particulares e escusas (como Lisias).

O interessante, especialmente para nossa discussao, € que Socrates nao ird
realizar desde o inicio uma separacao entre discurso falado (proferido como “puro”
l6gos) e discurso escrito. Ou seja, falar (Aéyewv, légein) e escrever (ypdaoetv,
graphein) estdo num e mesmo ambito de investigacdo sobre o 16gos. A propria
palavra Aoyoypaeio (logographia) usada por Sécrates e Fedro quer, assim
entendemos, preservar esse pertencimento da escrita ao 16gos. Assim, Aoyoypopia
¢ a escritura do 16gos, tornando-a acessivel pela mesma investigacdo a que ele possa
ser submetido. Efetivamente, estd em operacdo o proprio labor da dialétical43:
primeiro reunir o semelhante em uma Unica ideia; depois, realizar rigorosamente a
divisdo em partes, de modo a poder avaliar as peculiaridades de cada uma. Em
verdade, ambos serdo simplesmente tratados, nesse ponto, apenas pelo nome geral
de discurso, fala, falar etc. E o que une discurso “falado” e escrito neste lado da
reflexdo? SOcrates estabelece isso numa pergunta: “Sera entdo que ndo deve ser
fundamental, para o que bem e belamente vai ser dito, que o pensamento do que
discorre saiba a verdade do que estd para dizer?*44”, Para Fedro, a partir daquilo
que ja ouviu ou leu sobre isso, ndo é necessario o conhecimento da verdade para se
persuadir a multiddo, mas apenas de suas opinides comuns. Sabendo jogar com elas,

o orador (pritopt, rhétori) alcangara o que deseja.

141 |bidem, p. 117, [258d4-6].
142 |bidem, p. 115, [258¢3-4].
143 Cf. Ibidem, p. 153-155, [265d3-266b2]
144 |bidem, p. 121, [259€e5-7].
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Por conta disso, Sécrates investigara com Fedro trés exemplos de como o
conhecimento da verdade proporciona ndo apenas ao orador as melhores chances
de persuadir — tanto em assuntos privados, como publicos, pequenos ou grandest4®
—, mas também, o que é bem curioso, de 0 ouvinte prevenir-se contra artificios
vazios. S8o eles: do asno vendido como cavalo; do “mal” sendo aconselhado a uma
cidade como se “bem” fosse; o terceiro € uma explicacdo de fundo sobre 0 sucesso
das duas primeiras: é capaz de melhor “vender gato por lebre” aquele que o faz por
dessemelhancas/semelhancas pequenas, e 0 mais capaz de fazer isso, sem enganar
a si mesmo, é aquele que sabe o que é aquilo de que fala; e assim também o ouvinte
que sabe da verdade ¢ mais capaz de discernir esses “movimentos” escorregadios e
pequenos de semelhanca em semelhanca, especialmente no que diz respeito ao bem,
ao justo e ao belo.**® Mas é importante néo esquecermos o0 modo de acesso a esse
conhecimento da verdade, o qual longe de oferecer seguranca, da-se como fruto de
um pensamento vigilante e dialético que lanca o investigador a uma perpétua busca.
Esse é o elemento filosofico despontando mais uma vez.

O discurso de Lisias, por exemplo, como analisado por Socrates em seguida,
falha fundamentalmente na pretensdo de expor algo tdo complexo como o amor
partindo de uma certeza acerca de sua natureza. Certeza essa oriunda de uma
complacéncia para com uma opinido mais ou menos tida por dominante — e que é
acompanhada ingenuamente, leia-se ndo filosoficamente, por Fedro. Lisias ndo se
aventura a apresentar uma definicdo do amor nascida de uma justa investigacao,
mas simplesmente Ihe imp&e a opinido que convém ao seu argumento. Como pode
Lisias julgar o amor ndo sendo justo com ele? E-se justo quando se vai pela opinido
da multiddo? A multiddo é quem julga, mesmo que seja injusta? Aqui homens e
coisas sao postas no banco dos réus e expostos a perigos e injusticas de julgamento,
em que o verbo “julgar” (dwalw, dikadzo) estd necessariamente ligado ao
“essencialmente justo” (to t® Svti dikano, ta td Onti dikaia'#’). O pensamento da

multidao ndo é problematico por ser da multiddo, de muitos, como se apenas poucos

145 “Socrates: Ora, mas o Palamedes eledtico ndo sabemos que discorria com tanta arte que aos seus
ouvintes as mesmas coisas pareciam semelhantes e dessemelhantes, uma sé e multiplas, e ainda
imotas e movidas? — Fedro: E bem isso. — SAcrates: Assim, ndo é apenas nos tribunais e na
eloquéncia que existe a arte da contradi¢do [ avtiloyucr), he antilogike], mas ao que parece em tudo
gue se diz uma so arte, se é que existe, seria esta pela qual alguém sera capaz, ndo sé de assimilar
toda coisa a qualquer outra, das que é possivel a que é possivel, como também, se um outro assimila
escondendo, de trazer isso a luz [gic p&¢ Gyewv, eis phds agein]” (Ibidem, p. 131-133, [261d7-e5]).
146 Cf. Ibidem, p. 133-137, [261€9-262c3].

147 Extraimos esse jogo de palavras de uma fala de Fedro em 259e10-260a5 (lbidem, p. 123).
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pudessem julgar corretamente, mas sim porque o fundamento de seu pensamento
se sustenta, nesse caso, apenas por ser da multidao, e ndo por sua correcdo para com
a coisa ou a causal*®, Como ironicamente diz Sécrates, Lisias ndo comeca do
comeco, mas do fim; ou, para falarmos em linguagem juridica, Lisias ja tem a
sentenca sobre o amor, restando para ele apenas organizar argumentos quaisquer
que o maquilem de legitimidade, um expediente bastante comum em cortes pelo
tempo e mundo afora, diga-se de passagem...

E dessa avaliacdo do discurso de Lisias em face dos “seus” proprios que
Sdcrates tera a oportunidade de dar mais um sinal do que seria a justica da dialética.
Com efeito, mesmo o seu primeiro discurso impio é mais justo que o de Lisias por
se prestar minimamente a uma definicdo parcial do amor — primeiro passo da
dialética: reunir o disperso em uma compreensao de conjunto —, a qual foi desafiada
pelo passo seguinte de divisdo: mau amor, bom amor, 0s quais, homdnimos, s&o,
todavia, bastante diferentes no decisivo. Contudo, o segundo discurso também
conta com um elemento radicalizador do delirio, o qual é o elemento fundamental
para o questionamento do antes tido por sabido. O que queremos dizer com isso é
que ¢ proprio da dialética ndo apenas essa “regra” formal do “unificar” e “dividir”
potencialmente infinito. E preciso também saber “recortar segundo as articulagdes
naturais4®”, o que pressupde algum tipo de experiéncia “cognitiva” que mostre —
no caso Socratico, faca-nos rememorar — algo da natureza da coisa. Como que
tateando por ideias sentimos o ponto de encontro certo da junta onde poder-se-ia
recortar. Tatear traduz aqui 0 modo da experiéncia dialética, e so tateia aquele que
se reconhece no escuro, no incerto, mas que, ainda assim, busca humildemente.

Ao contrario disso, por sua vez, iriam boa parte (sendo todos, na visao de
Sécrates) dos retdricos da época, na medida em que se preocupavam, antes de mais
nada, com as técnicas de enunciacéo e de estruturacdo do discurso etc'>°. A arte da

retorica, nesse cenario, resumir-se-ia a isso, desconhecendo por completo a

148 A reflexdo fenomenoldgica nasce com Husserl pelo desejo de fazer justica para com as coisas. O
lema “de volta as coisas mesmas [auf die Sachen selbst zuriickgehen]” pde em evidéncia justamente
um termo alem&o que possui essa dupla conotagdo cotidiano-juridica. Pois “die Sache” significa,
como bem lembrou Derrida (em Interpreting signatures. In: Dialogue and Deconstruction: the
Gadamer Derrida Encounter, p. 60-61) — com motivos talvez diferentes dos nossos aqui — tanto
“coisa” como “causa”. Obviamente, quando em uso cotidiano os sentidos sdo demarcados com certa
precisdo, mas isso ndo impede que joguemos com eles e encontremos um sentido comum que 0S
uma nessa situagao especifica. A ambivaléncia do banal “coisa” com o normativo-judiciario “causa”
é mediado pelo ético-cognitivo “julgar com justiga, acerto”.

149 pATAO, Op. Cit., p. 153, [265e1-2].

1%0 Ibidem, p. 155-169, [266d1-269c5].
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dialética. Nesse sentido, a arte do orador, seria arte por reproduzir discursos a partir
de tais modelos? Entendemos, todavia, que a questdo problema nédo é o fato de a
retdrica ser uma arte, técnica (téyvn, tékhne) —alids, isso é algo que perpassa muitas
discussbes dos dialogos platénicos. Antes disso esta implicita a pergunta pela
prépria natureza da téyvn: ¢é ela apenas um conjunto de preceitos ou “artificios”
previamente conhecidos que se aplica a coisa? Nao seria ela orientada pela e para a
coisa? Ou seja, a questdo do conhecimento da natureza de algo é anterior
ontologicamente a positivacdo dos procedimentos. Pensando tal estado de coisas
analogicamente a retdrica, pde-se em evidéncia a sua relacdo com a verdade, relacéo
esta mediada pela dialética. A boa técnica é aquela que faz jus aquilo de que é
técnica, e ndo a si mesma'®l. Nesse mesmo passo, boa oratéria é a que faz justica
aquilo de que fala, o que, por sua vez, € perpassado pelo exercicio da dialética. Em
sentido contrério, a ma retorica apenas reproduz opinides (argumentos prototipos
prévios) por meio de esquemas pré-fabricados, enfurna-se satisfeita e orgulhosa na
escuridao...; ndo tateia, ndo se arrisca pelo desconhecido — em verdade ignora a
priori sua possibilidade —, mas fica sentada no centro colecionando sombras, porque
ali é seguro, ndo se machuca o &nimo. Todavia, no reino calmo das sombras mesmo
extaticos fere-se outros, destrdi-se coisas, macula-se a alma, empobrece-se a vida.
Em face de tais desafios, Fedro fard uma pergunta simples e oportuna: “mas
entdo a arte do que realmente é retdrico e convincente, como e onde poderia alguém
consegui-la?'%?”. A resposta de Socrates ¢é, talvez, desconcertante por sua
simplicidade: 1) é preciso ter a capacidade natural para a retorica; 2) deve-se buscar
ciéncia (émotun, epistéme) e exercicio (uerétnv, meléten) da arte retdrica —
Péricles é o grande exemplo para Sécrates; 3) investigar a natureza da alma; 4)
investigar a natureza de cada tipo de discurso e sua compatibilidade natural para
cada alma. Os dois primeiros pontos sdo co-pertinentes por explicarem e é preciso
ter cuidado para ndo se tomar conclusdes apressadas. Queremos explicar isso da
seguinte maneira: a natureza inclinada para a retorica s se mostrara como tal no
efetivo exercicio da retorica; ndo ha exame previo que garanta que alguém tem a
tendéncia natural para a oratéria. Do mesmo modo, quem n&o tiver a natureza para

isso, ndo haveria exercicio no mundo que o tornaria um retorico perfeito, mas do

151 Djscusséo ilustrativa disso da-se, por exemplo, na Republica. Cf. PLATAO. A Republica, p. 22-
26, [340c-342¢].
152 P ATAO. Fedro [Trad. José Cavalcante de Souza], p. 169, [269¢9-d2].
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mesmo modo isso sé seria verificado na experiéncia mesma do fracasso
insuficiéncia. “[S]e qualquer destas condicdes te faltar, serds um orador imperfeito
[atenc, atelés — que ndo cumpre o fim'>3]”. No final das contas, a conclusdo mais
sébia a que se chega é: se vocé deseja ser um orador perfeito, o pressuposto basico
€ que voceé se exercite nisso, pois apenas no fazer é possivel que sua natureza se
revele plenamente como retorica ou ndo. Isso ndo significa que uns sdo capazes de
retorica e outros simplesmente ndo, mas apenas que uns podem ser perfeitos (ter
mais capacidade) e outros apenas imperfeitos — medianos na capacidade!®4. Por isso
o exemplo de Péricles é paradigmatico para Socrates, pois que ele tinha a natureza
e ele a exercitou por meio dos ensinamentos de Anaxagoras.

Nesse caminho, 0s pontos trés e quatro dizem daquilo a que o aspirante a
retorico deve se dedicar, seu “objeto”. Os dois pdem no centro, em verdade, a alma,
e, por mais seguro e categérico que possa Socrates parecer quanto a tarefa em
questdo — expondo quase um passo a passo de cartilha —, deve-se notar que, ao
contréario de simples, ela é profundamente complexa®®®. Pois que a alma, um ser por
natureza divino, é insondavel em sua esséncia, e seu conhecimento exige a
dedicacdo laboriosa do dialético. Por isso, a conclusao mais plausivel a que cremos
poder chegar ao final disso € que apenas a uma natureza filosé6fica estd “destinada”
a possibilidade de ser um perfeito retdrico; natureza tal que acolha o caminho mais
longo, porém que leva a verdade, em detrimento do mais curto e facil — assumido,
na visao de Sécrates, por Lisias e outros oradores, e também pela maioria. Levando
em consideracdo a sorte a que esta entregue todo ser humano, néo é arriscado dizer
que esse caminho €, por eufemismo, dito longo, pois na verdade ele é insondavel*®.

E nesse sentido que

153 Ibidem, p. 169, [269d7].

154 pode ser frutifero entender essa exigéncia socrética do exercicio como uma forma de prevengéo
a analises que pretendam antecipar o destino das pessoas. Pois que ha gente que em dado momento
parece demonstrar potencial para algo, mas que isso ndo se confirma totalmente, bem como ha quem
n&o era levado com grandes expectativas e que se mostra, em perseverando rigorosamente e levando
a cabo algo desconhecido ou simulado, alguém de espléndidas capacidades tais e tais. No final das
contas, € um chamamento para a vigilancia constante.

1% Isso Fedro reconhece com sua simplicidade e sinceridade proprias: “e no entanto ndo parece ser
uma pequena tarefa [opikpdv... Epyov, smikron... érgon]” (Ibidem, p. 181, [272b7]).

1% Em meio a essa discussdo sobre os caminhos, Socrates ird avaliar a defesa que a retdrica corrente
faz do convincente (mbovdc, pithands), verossimil (gixdc, eikos) e pela semelhanga (Opo1OTNC,
homoidtes) em detrimento do verdadeiro (dAn67g, alethés). O argumento dele ird semelhante aquele
de outrora: quem conhece a verdade € mais capaz de brincar com o verossimil e o semelhante.
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[...] ndo é em vista do falar e agir para os homens que deve
penosamente aplicar-se o0 sabio, mas do poder falar o que aos
deuses ¢ grato [t0D 0g0ic keyopiouéva, toii theois kekharisménal,
e em tudo agir o quanto possivel como lhes apraz. Pois ndo é
afinal, 6 Tisias'®, dizem os mais sabios que nds, a companheiros
escravos que deve empenhar-se em agradar o que tem juizo, a
ndo ser acessoriamente, mas sim a senhores que séo bons e de
bons constituintes? Por conseguinte, se longo é o circuito, ndo te
admires; pois em vista do que é grande, se deve fazer o circuito
e ndo como tu pensas. Serd em verdade, como afirma a nossa
tese, desde que se queira também, este belissimo, daqueles
resultando®®8,

A aventura pela retorica com isso ganha um solo firme, pelo menos para
Sdcrates e Fedro nessa altura. E agora € preciso (e possivel) enfim investigar a
questdo levantada apds o término do segundo discurso: como se pode escrever

belamente?

3.1.5. Final de jogo e o comec¢o da escrita: ou final da escritae comego
do jogo

O problema da escrita talvez seja um dos mais ambiguos no opus platénico,
especialmente no Fedro. Quem se arrisca a categoricamente afirmar uma ou outra
tese, tanto pela critica radical quanto pelo elogio, esta exposto a peripécia. Por isso,
tentamos ao longo de nossa exposicdo enfatizar certos elementos que cremos poder
auxiliar a alguma compreensdo plausivel sobre isso — tanto em favor de Platéo
quanto de nossos interesses. Os elementos fundamentais para nossa derradeira
andlise sdo: jogo/brincadeira, dialética e justica para com a coisa — ou, no dizer
mitico socratico, aos deuses —, a qual se articula com a yapig (kharis, graca,
agradecimento). Além disso, devemos dar conta de um fato banal e auto-evidente:
Platdo escreve dialogos.

Socrates inicia: “quanto a conveniéncia e inconveniéncia do escrever, por
onde é belo que isto se faca e por onde é inconveniente, eis 0 que resta, ndo é? [...]
Sabes entdo por onde mais a deus agradaras [0e® yoapiij Aoywv, thed kharié logon]

995159”

em discursos te ocupando ou deles falando . Para dar conta disso, Sécrates

contard mais um mito. Segundo ele, conta-se que Theuth, deus egipcio que

157 Sécrates fala como se ele e Fedro estivessem se dirigindo a Tisias, posto como representante dos
retoricos.

1%8 |hidem, p. 187-189, [273e5-2744a6].

159 Ibidem, p. 189, [274b6-8 e b8-9].
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“descobriu o namero, e o calculo, a geometria e a astronomia, ¢ ainda o gamao € 0s
dados e, enfim, as letras'®” foi expor suas novas artes ao deus-rei Thamous, o qual
iria julga-las. Note-se que Theuth, um deus simbolo da sabedoria do Egito até hoje
— inclusive na figura do passaro Ibis — esta ligado a artes tradicionalmente tidas
como “abstratas”, por assim dizer, que sdo, além disso, referéncias recorrentes nos
didlogos platénicos. Terdo elas aqui alguma funcdo especifica que nos escapa —
comparativa ou normativa? De qualquer modo, é dito que a cada uma o deus
Thamous tecia elogios ou criticas, mas que a escrita ele s6 apontou males. Com
efeito, para Theuth a escrita era 0 medicamento®! para a sabedoria e para a
memoria, mas para Thamous ela produzia o efeito contrario, pois “esquecimento
em suas almas produzird com o ndo exercicio da memdria, porque, na escrita
confiando, é de fora, por alheias impressbes e ndo por eles mesmos, que se
recordam; assim, ndo para memoria, mas para recordacdo achaste um
medicamento'®?”. Memoria (uvAun, mnéme) e recordacdo (VmOpvVnoIC,
hypomnesis) possuem sentidos proximos também para nds, e em grego a segunda
parece conter a primeira (com -uvn-, -mne) mas qualificada pelo prefixo vmo-
(hypd) e pela terminagdo —o1g (Sis). O vmo- diz de algo por baixo etc; ja —oig
expressa um processo. Uma traducdo livre e ampla seria um processo abaixo da
(inferior @) memoria, ou seja, que parece memaoria mas nao é, pois que deficiente.
Nesse sentido, o pharmakon escrita simularia a meméria ao produzir recordacéo —
algo como um efeito placebo, mas pior por ter efeitos colaterais.

Contudo, abre-se uma questdo necessaria: € da natureza desse pharmakon
produzir esquecimento ou ele s6 estd sendo mal ministrado ou mesmo mal
produzido? Ou seja, tanto ndo basta ter um bom medicamento se ele é utilizado
inoportunamente, bem como nédo adianta saber como utiliza-lo se o que se tem &
mé&o é de ma procedéncia. A arte da escrita — como tantas outras — pressupe tanto
a origem do instrumento basico como o senso de oportunidade. Acreditamos que 0
discurso do rei Thamous, por mais duro que possa Ser para com a escrita, em
verdade deixa entrever uma questdo-solu¢do mais simples do que a peremptoria

condenacdo da escrita. A adverténcia se volta para 0 modo de usar e o efeito

160 |bidem, p. 191, [274¢9-d3].

161 Cf. Ibidem, p. 193, [274e5]: pviAung te yap kol copiac eappakov, mnémes te gar kai sophias
pharmakon.

162 |bidem, p. 193, [275a3-7].
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pretendido que se possa ter. Imaginemos um meédico da alma que prescreve doses
de grafemas como parte do tratamento para o esquecimento (ou seja, para produzir
memoria), como auxilio & outra e principal parte que consiste no exercicio da
memoria [por meio da dialética]. O grafema € um meio oportuno para o exercicio
da memoria, mas por si s6 ndo produz o efeito central do tratamento. Pois aquele
que se aproxima do escrito sem, durante, exercitar amemoria, o acolherd dogmatica
e passivamente. Podera saber até repetir maquinalmente o que estava escrito ou um
resumo dele, mas ndo tera tido nenhum proveito para entender o aquilo de que trata
0 escrito. Produzir-se-a4 apenas instrucdo e ndo conhecimento. E mais um dos
aspectos da critica socratica a arte que tenta ser bem de si mesma.

Tudo isso pode, ao fim e ao cabo, parecer ou até mesmo provar-se mero
malabarismo hermenéutico... Todavia, € 0 que cremos que possa se aproximar de
uma interpretacdo que dé unidade a tudo o que foi discutido no Fedro até entdo,
ainda mais se considerarmos a outra perna de nossa analise. Antes, vejamos a

conclusdo de Sdcrates sobre o mito de Teuth:

Séc.: O que de terrivel sem davida, 6 Fedro, tem a escrita €
realmente a sua semelhanga com a pintura. E de fato os seres que
esta engendra estdo como se fossem vivos; porém se lhes
perguntas algo, solene e total € o seu siléncio. E 0 mesmo fazem
também os discursos; poderias crer que um pensamento anima o
gue eles dizem; mas se algo perguntas do que é dito, querendo
aprender, uma s coisa apenas eles indicam e a mesma sempre.
E uma vez escrito, fica rolando por toda parte todo discurso,
igualmente entre 0s que sabem como entre aqueles com os quais
nada tem a ver, e nunca sabe a quem ele justamente deve falar e
a quem ndo. Transgredindo e ndo com justiga censurando, do pai
sempre ele precisa como assistente; pois ele proprio ndo é capaz
nem de se defender nem de se assistir por si mesmo.

Fedr.: Também nisso é corretissima a tua linguagem.

Séc.: Mas entdo? Outro discurso devemos considerar, irmao
deste e legitimo, e ver de que modo ele se forma e quanto melhor
e mais poderoso que ele é de natureza?

Fedr.: Que dizes ser este e como se forma?

Soc.: O que se escreve com ciéncia na alma do que aprende [pet’
EMoTUNG YphpeTal &v i) ToD pavOdavovtog yoyt, met’ epistémes
grdphetai en té toii manthdanontos psykhé] e que pode se defender
e sabe falar e calar diante de quem é preciso.1®.

163 |bidem, p. 195, [275d4-276a7].
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E muito sutil, mas Socrates muda, a partir de entdo, o foco da inquisicdo da
escrita. Ele levanta a possibilidade de um outro tipo de discurso. Também seria ele
da ordem da escrita? A dita irmandade pode indicar que sim, e iremos seguir por ai.
Até mesmo porque outra irmandade mais ampla ja foi tratada anteriormente quando
da investigacdo sobre o falar em geral. Tendo dialeticamente separado ha pouco o
discurso oral do escrito, agora Socrates opera outro corte, qual seja: de uma escrita
fraca e dependente, e uma escrita forte e com algum grau de autonomia —
relativizando mais ainda a critica de Thamous. Essa nova escrita ndo produz um
discurso escrito qualquer, exterior, mas o capaz de se escrever, gravar-se, com
ciéncia, com conhecimento, cientificamente, na alma do aprendiz. Ou seja: 1) ndo
é de qualquer modo; 2) ndo é qualquer coisa.

Contudo, o verbo ypapeton (graphetai) impde certos desafios nesse caso, pois
ele pode ou estar simplesmente na voz passiva, ou — que seria bastante interessante
— na voz média. Queremos propor humildemente que talvez a voz média faca mais
sentido nesse contexto em que Socrates fala, pois € dito logo a seguir que se trata
de um discurso que é capaz de defender-se, portanto possuidor de certa atividade
prépria. Ou seja, ndo € aquele discurso passivo de antes, que nada diz sem auxilio
do “pai”. Desse modo, ypdaopetar expressaria uma qualidade de um discurso que ao
ser escrito (por alguém) é ele mesmo capaz de escrever (ypaestv, graphein), gravar,
algo na alma do aprendiz. A escolha pela voz passiva ndo consegue dar conta, em
nossa visdo, a esse modo de ser desse “novo” pharmakon. Aproveitando nossa
analogia de h& pouco, SAcrates agora voltara seu olhar ndo para o modo e finalidade
de uso, mas para a qualidade e procedéncia do pharmakon mesmo. E Fedro quem
diz a origem dele: “[o] discurso [Adyov, l6gon] do que sabe é o que queres dizer,
discurso vivo e animado, do qual o escrito um simulacro [eidwAov, eidolon] se
poderia dizer com justica?”. A nascente do bom escrito ¢ o bom Adyog (16gos).

Nesse sentido, é a luz disso que Sécrates se vale da metafora dos jardins de
Adonis [Addvidog kimovg, Adonidos képous]*®4. Esse costume contém um qué de

beleza e tristeza, pois, segundo nos explica Szlézak'%®, esses jardins eram

164 |bidem, p. 197, [276b1-9]

165 «“Para entendermos a comparagdo entre o comportamento de um agricultor sensivel e aquele de
um filésofo ou dialético (Fedro, 276b-277a) deve-se conhecer o significado dos ‘Jardins de Adénis’,
para 0 qual a nossa passagem € a primeira evidéncia. Depois do fim da colheita no verdo, uma
pequena quantidade de semente era reservada para semeadura em vasos rasos ou cestas, para manter
no escuro e para aguar de tal modo que os graos brotassem luxuriosamente depois de um periodo
muito curto de tempo, nos dias mais quente. Os vasos ou cestas verdes eram entdo expostas ao calor
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constituidos por plantas crescidas rapidamente por meio de um processo especial,
ao final do qual, em apenas oito dias, elas estariam belamente crescidas e prontas
para serem expostas, “por brincadeira e gragas a festa [mwodidg te Kol £0ptig xdpv,
paidids te kai heortés kharin'®6]”. Todavia, sua constitui¢do é fragil em virtude do
curto tempo de maturacdo de sua natureza, tornando-a totalmente vulneravel aos
raios do sol de verdo. Seriam plantas de uma beleza notavel, mas efémeras e
incapazes de multiplicar-se em outras tantas belezas futuras. Por isso suscitam, no
fundo, tanta tristeza. E possivel que para Sdcrates o belo — mesmo sua imagem
sensivel —ndo possa ser assim constituido por fragilidade tal que o torne incapaz de
multiplicar-se em belezas e virtudes. Por isso, 0 agricultor que estd seriamente
engajado em sua arte volta seu esforco para a producédo de plantas belas e fortes o
suficiente para dar frutos e sementes, mesmo que isso lhe custe oito bons meses, ao
longo dos quais sua plantacao tera de possivelmente enfrentar intempéries e pragas
e outras sortes de desventuras. Porém, ao final de tudo, é bem mais provavel que as
plantas que vinguem sejam vigorosas e belas, testadas pela dureza do mundo. E seu
jardim serd ndo um jardim de instantes que suscitem tristezas e nadas, mas um
jardim que inspirara esperanca e renovara o animo para uma nova plantacdo que
sera filha desse mesmo jardim. E assim até onde for possivel ter médos e sabedoria
no futuro para perpetuar essas boas praticas.

E dessa maneira também se da com as letras. Quer-se plantar discursos frageis
que produzirdo letras frageis aparentemente belas de um Jardim de Adonis?
Incapazes, essas letras, de dar frutos e de semear por si mesmas outros discursos?
Ou, ao contrério, deseja-se plantar bons discursos, o quais ofertardo bem adubadas

e podadas letras?

Séc.: Ndo efetivamente. Mas os jardins em letras, como é
provavel, por brincadeira [roudidg yaprv, paidids kharin] ele os

do sol, sob o qual as plantas rapidamente definhavam, naturalmente sem produzir uma safra ou gréo.
Os jardins murchos de Adénis eram lancados, em meio a rituais lamentosos, ao mar ou manancial”.
Trecho traduzido: “In order to understand the comparison between the behaviour of a sensible farmer
and that of a philosopher or dialectician (Phaedrus 276b—277a) one must know the meaning of the
‘gardens of Adonis’, for which our passage is the first evidence. After the end of the harvest in
summer a small amount of seed was earmarked for sowing in shallow bowls or baskets, for keeping
in dark conditions and for watering in such a way that the grains sprouted luxuriantly after a very
short time, in the dog-days. The green bowls or baskets were then exposed to the heat of the sun,
where the plants quickly wilted, naturally without having produced a yield of grain. The withered
gardens of Adonis were thrown by women amidst ritual laments into the sea or springs” (SZLEZAK,
Thomas A. Readin Plato, p. 32).

166 p| ATAO, Op. Cit., p. 197, [276b5-6].
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semeard e escreverd quando escrever, para Si mesmo
entesourando lembrancas para a esquecida velhice, se la chegar,
e para todo aquele que siga a mesma pista. E ele se alegrara vendo
crescer as tenras plantas; e enquanto outros utilizam outras
diversfes [maidwois, paidiais], embebidos em banquetes e em
quantos outros prazeres sdo irmdos destes, ele entdo, como é
provavel, em vez destes passara sua vida divertindo-se [railov,
paidzon] com os que digo®®’.

Os trechos grifados sdo decisivos e retomam nossa discussdo inicial sobre a
brincadeira e 0 jogo e sua articulagdo com o universo lidico e de formacéo da
crianga. Pelos usos, vemos que moididc também se presta a sentidos semelhantes,
nesse caso até pejorativos por vezes. E decisivo, portanto, por um lado, saber em
qual deles trata-se da brincadeira que, por mais lGdica que possa ser, estd
direcionada para e por uma “seriedade”, uma finalidade formativa; e, por outro lado,
qual deles retrata uma brincadeira em sentido pejorativo, de nédo seriedade. Com
efeito, em 276b5 (trecho ja citado mais acima), o sentido de moudidc esta
determinado pelo de festa (¢optiig, heortés) e claramente denota um carater de ndo
seriedade pelo que acontece no festival — o cultivo de plantas efémeras. Diga-se que
ndo é pela natureza de ser festa, mas pelo que acontece nela. Isso espelha o uso na
passagem 276d6, em que se fala de uma ordem de diversées por prazeres sensiveis.
Sao elas “outras diversdes” — como € dito na passagem acima citada.

Porém, ha também diversbGes das quais participam alguns, os verdadeiros
sérios'®8, Nelas, o carater lGdico se mostra como exercicio da alma, ou seja, esta
direcionado para o maior bem do ser humano. Esses brincalhdes sdo tais por se
divertirem no jogo da dialética e estarem voltados para o justo, o bem e o belo.
Desse modo, semeiam discursos, inclusive escritos, que frutificardo em almas
préprias para eles, as quais, quando for tempo, semeardo outros, e assim por
diante'®®. Diga-se de passagem, que Fedro estimula — a favor de si mesmo e sem o
perceber — em Socrates a semeadura de belos discursos. Socrates inclusive o
exortara a espalhar a outros o que foi dito entre eles, ou seja, a semear discursos

semelhantes — talvez em Lisias’?, se ele tiver solo propicio. Fedro, por sua vez,

167 |bidem, p. 199, [276d1-9], grifos nossos.

188 E assim o veredicto de Fedro faz sentido do modo como ¢ dito: “Belissima, em face da vulgar, a
diversdo que dizes, 6 Sécrates, a do que em discursos pode se divertir, compondo-0s sobre a justica
e 0 mais de que falas” (Ibidem, p. 201, [276¢e1-3]).

169 Cf. Ibidem, p. 201, [276e4-277a4].

170 Cf. Ibidem, p. 205-209, [278b8-€5].
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também exortard Sdcrates a fazé-lo em relacdo a Isocrates'’t. Por fim, ambos se
comprometem, enquanto verdadeiros amigos, a levar uma vida que tenha a
sabedoria como maior riqueza.

Se pensarmos bem, o dialogo Fedro em si mesmo cumpre aquilo que nele
mesmo é discutido por Sécrates e Fedro. Seria inoportuno fazer a total retrospectiva
desses passos, mas é possivel tecer algumas palavras que os resumam. No final das
contas, Fedro é um elogio ao discurso filosofico e a maneira pela qual ele é capaz
semear de virtudes — acOes e discursos belos — naqueles que tiverem a alma disposta
para isso. Por mais que ali esteja pressuposta, porventura, uma “naturalidade” para
o ser fil6sofo, ela s se confirmaré se, antes de mais nada, tenha-se a coragem para
o desafio. E, por sua vez, o aceite mesmo ja é um gesto filoséfico por exceléncia,
ainda que ao final da jornada ndo se tenha chegado a ser um “grande” filésofo. Ou
seja, nem todos — em verdade rarissimos — se tornardo um Platdo, um Aristételes,
um Descartes, um Kant... Mas a filosofia sobrevive ndo apenas de grandes fildsofos,
mas de todos aqueles que, em recebendo os frutos das suas grandes e frondosas
arvores, dispéem-se, num gesto raro de amizade, a semear novos campos onde
talvez outras arvores amigas nasgam e repassem mais uma vez, a sua maneira e
possibilidades, as sementes e frutos para o futuro. E talvez nesse futuro outra arvore
frondosa e doadora de belezas secretas nasca para a gratiddo dos tempos. Nao é fora
de propésito nomear esses amigos de hermeneutas.

Além disso, ha duas cenas especialmente marcantes para 0 questionamento
hermenéutico. Com efeito, as conclusdes a que Socrates e Fedro chegam sobre a
bela retorica e a bela escrita lancam luz sobre o préprio discurso amoroso de
Socrates. A beleza de Fedro (de sua alma) é a causa do belo discurso socratico sobre
Eros: o efeito especular se apresenta efetivamente, portanto. Nao custa enfatizar
que Fedro é arrebatado por Socrates, criando até subterfugios (o horario quente, por
exemplo) para que a conversa continue.

Noutro giro, a metafora da semeadura traz outra perspectiva para a escrita em
face da primeira critica socratica a ela: “poderias crer que um pensamento anima o
que eles dizem; mas se algo perguntas do que € dito, querendo aprender, uma so
coisa apenas eles indicam e a mesma sempre. [...] [e] ele ndo é capaz nem de se

defender nem de se assistir por si mesmo'’?”. Todavia, como foi visto mais acima,

111 Cf. Ibidem, p. 209, [278e5-279b4].
172 |bidem, p. 195, [275d4-€7].
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os discursos feitos e escritos com beleza sdo capazes de semear outros discursos,
I6goi, espalhar seus efeitos por si mesmos — portanto com autonomia. Aqui a
reflexdo hermenéutica tem claramente lugar e pode, inclusive, refazer o
questionamento para amplia-lo a escrita em sua totalidade. Seriam apenas os belos
textos capazes de semear, ou as letras comuns também tém esse poder? Talvez a
metafora do jardim de Adonis apresente apenas um extremo radical do fenémeno,
de discursos tdo efémeros que nem logram deixar descendentes. Mas em oposicéo
a isso ha apenas os belos discursos? N&o haveria uma espécie limiar de plantas, que
nem sdo tdo frageis mas também ndo sdo as de melhor procedéncia e beleza, mas
que ainda tém forca suficiente de produzir seus frutos e sementes? O exemplo da
bela escrita, que, por ser tal, suscita em nds uma atragdo erética — como ainda hoje
admitimos sobre um poema, um romance, um texto filoséfico, ou mesmo um
hibrido de poesia e filosofia como sdo os dialogos —, tem sua devida importancia
por demonstrar o poder maximo e ideal daquela, mas ndo tem por si s6 a capacidade
— e talvez nem a pretenséo — de desconsiderar ou extirpar todo um conjunto de
experiéncia que tem sua legitimidade prépria. Nesse sentido, como ignorar que € a
leitura do discurso de Lisias o catalizador do dialogo? Um discurso tido como ruim
sendo capaz de provocar o 16gos, tendo efeito? E ndo faz Socrates, ao seu modo
critico, explicitamente uma hermenéutica do discurso de Lisiast’3? Sabemos que
isso extrapola o texto platbnico, mas acreditamos que ele mesmo nos convide a esse
extrapolar por meio de um exercicio dialético de perguntar. Assim, a escrita ndo é
o fim do jogo do l6gos; pelo contrério, o texto é a possibilidade de sempre
novamente participarmos de um jogo da linguagem do passado.

A ironia é que Platdo, esse poeta fil6sofo, ainda possa ser considerado um
critico radical da escrita, quando seu jardim de letras mais precioso ainda resiste as
sortes humanas e possibilita que nds aqui, mais uma vez, brinquemos criativamente
em seus brinquedos. Além disso, ndo é sem importancia percebermos que ele
mesmo faz uso de uma vasta tradicdo tanto oral como escrita, a partir da qual sua
obra ganha corpo. Assim, a licdo do Fedro para a nossa investigacdo hermenéutica
da literatura €, portanto, dupla — apesar de certamente nao se resumir a isso: 1) a
escrita ndo é em si mesma perniciosa, mas sim que ha tanto um modo ruim de

escrita, como também um modo inconveniente de encontro com o escrito, e mesmo

173 Cf. Ibidem, p. 135-149, 262c-264e.
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nesses casos nao estamos eximidos de uma tarefa hermenéutica; 2) ha algo de
erotico, filosofico, no encontro com um texto ou discurso, encontro que é mediado
desde o inicio pela coisa mesma em questdo e pela estrutura dialética do préprio
pensar. Iremos ter oportunidade de avaliar isto ao longo do restante da nossa
investigacdo, inclusive nos debrucando por outros dialogos platdnicos que sejam
mais explicitamente significativos para a fundamentacdo da hermenéutica filoséfica
de Gadamer. Todavia, ndo com a mesma minuciosidade com que tentamos trabalhar
0s problemas do Fedro.

O que se nos impde agora é investigar e apresentar como a hermenéutica
filosofica da conta propriamente da estrutura dessa experiéncia com o escrito. Para
isso, perguntaremos fenomenologicamente pelo estatuto ontoldgico da linguagem,
0 que nos expora a problemas de ordem historica e estética aos moldes apresentados
na primeira metade deste capitulo. Ao mesmo tempo, em ambas as investigacdes,

veremos como a dialética tem papel central nessa estrutura da linguisticidade.
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4 Hermenéutica do belo e a experiéncia dialética da
literatura

Porque eu fazia do amor um célculo
matematico errado: pensava que, somando
as compreensoes, eu amava. Nao sabia que,
somando as incompreensdes, é que se ama
verdadeiramente. Porque eu, s6 por ter tido
carinho, pensei que amar é facil. E porque eu
ndo quis o amor solene, sem compreender
gue a solenidade ritualiza a incompreenséo e
a transforma em oferenda. E é também
porque sempre fui de brigar muito, meu modo
é brigando. E porque sempre tento chegar
pelo meu modo. E porque ainda n&o sei
ceder. E porque no fundo eu quero amar o
que eu amaria — e ndo o que é. E porque
ainda ndo sou eu mesma, e entdo o castigo é
amar um mundo que nao € ele.

Clarice Lispectort™

A interpretagdo do Fedro desenvolvida acima liberou questdes fundamentais.
Contudo, tdo importante quanto isso € 0 modo como elas foram liberadas, em que
circunstancias. A relacdo entre dialética e retdrica, mediadas pela experiéncia
amorosa — a0 modo como expusemos acima —, introduziu-nos no campo do pensar
e falar em geral e sua relacdo com a verdade. Portanto, trata-se, no fundo, de iniciar
0 questionamento acerca da legitimidade da oratdria no dizer veraz sobre as coisas,
ou, mais ainda, da persuasividade da propria verdade na mediacdo linguistica. Em
seguida, apresentou-se como problema o estatuto ontolégico da escrita nessa
mediacdo triptica verdade-fala-persuasao.

Nossa derradeira analise busca aprofundar tais questbes concernentes a
experiéncia do escrito, agora a partir e para da/a hermenéutica filosofica
gadameriana. As discussdes sobre a estética desenvolvidas no primeiro capitulo
serdo retomadas e relacionadas com a aparicdo e cunhagem da consciéncia
historica, que exerceu e exerce influéncia sobre o modo como se lida com o que

concerne a literatura e escrita em geral (presente notadamente na segunda parte de

174 Perdoano a Deus In: Todos os contos.
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Verdade e Método). Por fim, nossa tarefa sera a de expor e avaliar como a virada
para a linguagem na terceira parte é muito tributaria da dialética e erotologia
platbnica, momento em que daremos énfase as nossas pregressas analises sobre 0
Fedro. E aqui que teremos oportunidade de refletir sobre a experiéncia

hermenéutica do belo e suas implicacdes para a experiéncia literaria.

4.1. Uma breve histéria da hermenéutica: do I6gos a metodologia
historico-filologica

A histéria da hermenéutica é [quase, talvez] tdo antiga quanto a histéria da
escrita no ocidente. E certamente temerario afirmar isso, principalmente tendo em
vista que a “Hermenéutica” — com “h” maitsculo e com todo orgulho de uma
disciplina autbnoma do pensamento humano — é uma invencédo da modernidade!’.
Obviamente, o surgimento de um ramo como tal ndo se da ex nihilo. H& um labor
histérico-conceitual que o precede, e este conceito mesmo de hermenéutica atende
a certas exigéncias do pensamento num dado momento. Nesse sentido, se por um
lado o fendmeno mesmo estd ai h& muito tempo em nossa histéria, o seu
questionamento explicito com seus diversos matizes €, em nossa longa linha
imaginaria da histdria, relativamente recente.

Contudo, se por um lado “Hermenéutica” possui esse uso técnico datado —
enquanto uma teoria da interpretagdo, ou um conjunto de metodologias para a
correta interpretacdo de textos etc. —, por outro a prépria formagdo do conceito
obedece a um certo passado. Apesar de todas as particularidades e acidentes do
percurso, ha um sentido atuante aqui, e que ndo é qualquer sentido de qualquer
heranca histérica. Como muito do pensamento ocidental, esta € uma heranca grega
das mais fundamentais, e seu mapeamento completo é, além de inalcancavel,
ineficaz para nosso questionamento. A completude de um registro de apari¢cdes de
termos gregos originarios de nosso termo moderno possui seu interesse evidente e
relevante, mas nao atende por si s6 ao que é exigido pelo fendmeno. Assim sendo,
temos a esperanca de que aqueles que iremos trazer aqui sejam suficientes para
sustentar nossa investigagcdo. Para tanto, apoiar-nos-emos principalmente em

reflexdes de Martin Heidegger e Hans-Georg Gadamer sobre a origem e o sentido

175 A palavra mesma tem seu primeiro registro escrito no séc. XVII segundo Grondin. Cf. Introdugéo
a hermenéutica filosofica, p. 47.
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de hermenéutica — tendo em vista, certamente, as diferencas de enfoque e interesse
que cada um possui com o conceito. Se um presta-se a tomar a hermenéutica como
centro de uma explicitacdo da facticidade!’®, o outro, partindo desta explicitacéo,
deseja, resumidamente, expandi-la para o problema da mutualidade da
compreens&o.

Com efeito, Heidegger nos lembra de cinco termos centrais encontrados na
tradicdo filosofica escrita grega: hermeneutiké (hermenéutica, a arte de interpretar),
hermenéuein (interpretar), hermenéia (interpretacdo), hermenéus (intérprete),
Hermés (deus grego mensageiro dos deuses). Acompanhemos, pois, 0 modo como
Heidegger dispbe sua interpretacdo das passagens das quais ele retira esses termos.
De Plat&o, Heidegger pde énfase em passagens de trés de seus dialogos: lon, Sofista
e Teeteto. Suas conclusdes gerais sobre eles sdo: hermenéia (e suas derivacoes) se
apresenta em Platdo tanto como um apresentar ou expor algo dito por outrem —
tornar conhecido e potencialmente comum?’” — como também significa explicitar
uma coisa enquanto tal em suas relagdes diferenciais com outras coisas’®. O
primeiro sentido busca evidenciar uma certa corrente de discursos sobre discursos,
ou seja, algo similar a um telefone sem fio especial; enquanto que o segundo revela
a funcdo ontologica de hermenéia, pois trata-se de individuar uma coisa por meio
de palavras.

Aristételes, por sua vez, mostrar-se-a para Heidegger como uma espécie de
sintetizador e aprofundador de ambos os sentidos anteriores. Mais ainda, teria
articulado esses sentidos com o modo de acontecimento da alétheia, o
desvelamento do ser do ente — modo originario da verdade. A modo de ser do
humano abarca o falar (tén dialekton) sobre as coisas, pondo-as a descoberto para
quem se fala sobre elas. Para Heidegger, ainda, um tratado fundamental de
Aristoteles para se entender isso € o assim chamado pela tradicdo Peri
hermenéias'’®, comumente traduzido por Da interpretacéo. “Ele trata do logos em

termos de sua tarefa basica de desencobrimento dos seres e de fazer-nos

176 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ontology — the hermeneutics of facticity, 1999.

177 Conclusdo a partir de passagens do fon principalmente, mas também do Sofista. Um sentido que
espelha a funcdo do deus Hermes: tornar conhecido, comum, as mensagens divinas.

178 . a partir do Teeteto mas também, podemos acrescentar a pesar de Heidegger ndo mencionar
isso, do Sofista.

178 Tratado incompleto e ndo nomeado por Aristételes.
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familiarizados com eles”'8%, Nesse sentido, o discurso [hermenéutico] possui, pois,
a “poténcia” ontoldgica de trazer ao mundo o ser do ente'®l. Dizemos mundo néo
por mera casualidade, mas sim para enfatizar a dimenséo e filiacdo fenomenoldgica
desse gquestionamento sobre a linguisticidade da hermenéutica. De qualquer modo,
retenhamos o seguinte a partir do que foi dito acima: a hermenéia grega denotaria
um modo de comportar-se em relacdo as coisas que € suportado por nossa
capacidade de articular discursos e também por uma organicidade fundamental
entre ser humano e entes, “coisas”’; organicidade linguistica, que se estrutura e se
mobiliza antes e durante a experiéncia hermenéutica.

E-nos indicado por Heidegger que a tradigdo transportou progressivamente
este sentido da palavra grega para um ambito que gostariamos de chamar “literario”,
posto que hermenéia era basicamente concebido, a partir deste momento, como
interpretacdo, e interpretacdo de textos. Tratava-se, pois, de explicar o sentido dos
textos, notadamente os da tradi¢cdo judaico-cristd. “Comentar, interpretar: buscar o
que é autenticamente significado em um texto e, desse modo, tornar acessivel 0s
temas que sdo expressos, facilitando o acesso a eles” 182, E talvez evidente que néo
haja uma ruptura total com os sentidos anteriores, mas ha de qualquer modo uma
mudanca gradual de énfase e de &mbito de atuacdo de hermenéia. E o que se vé, por
exemplo, nos diversos tratados de Santo Agostinho, notadamente aqueles voltados
para o comentario explicativo da biblia'®. Quanto a isso, inclusive, Heidegger
apresenta um trecho exemplar de A doutrina Crista, no qual Santo Agostinho elenca
diversas competéncias exigidas de um bom exegeta das sagradas escrituras'®+,

Apesar disso, a exegese patristica e seus subsequentes desdobramentos
mostravam, pelo proprio “objeto” em jogo, um comprometimento com algo que
poderiamos chamar de verdade do texto. Para um cristdo, nao é qualquer palavra
que se traz a luz na exegese biblica, mas sim o verbo divino, o qual, nessa qualidade,
possui dentro da tradicdo cristd o grau ontolégico maximo de verdade. Nesse

sentido, a vinculabilidade do intérprete com o dito biblico mantém um certo tom da

18 HEIDEGGER, Op. Cit., p. 8. Tradugdo nossa da seguinte passagem: “It deals with 16gos in terms
of its basic accomplishment of uncovering beings and making us familiar with them”.

181 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo, p. 98-169; e GADAMER, Truth and Method [Verdade
e Método], p. 455-505.

182 HEIDEGGER, Martin. Ontology — the hermeneutics of facticity, p. 9. Traducdo do trecho:
“Commenting, interpreting: pursuing what is authentically meant in a text and thereby making the
matters which are meant accessible, facilitating access to them. Hermenéia = ekségesis [exegesis]”
183 por exemplo: Comentario ao Génesis; Comentario aos Salmos; A doutrina Cristd; A Trindade...
184 Cf. Ibidem, p. 9.
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palavra grega hermenéia, ainda que numa perspectiva metafisico-religiosa com
importantes diferencas uma da outra'®. Ha algo de sacro na intepretacéo dos textos
da tradicdo em ambos os casos, um cuidado com o texto proporcional a relevancia
atribuida. Homero, Euripedes, Sofocles, Simonides, Platdo, Aristételes, Biblia
Sagrada etc. sdo todos textos, além de fundamentais para cada uma de suas
respectivas culturas, fundantes. E isso vale, ressalte-se, para todos os textos (ou
mesmo conteddos oralmente transmitidos) de qualquer tradicdo, especialmente
religiosa'®e.

Com efeito, entendemos que o que se segue na histéria da hermenéutica —
especialmente a partir de seu efetivo surgimento e desenvolvimento enquanto tal na
modernidade — reflete um progressivo esquecimento desse sentido sacro e
ontoldgico da interpretacdo (hermenéia — ekségesis) dos textos (e da propria
linguagem) em favor da uma subjetivacéo e tecnizagéo (ciéncia) da abordagem do
fendmeno. Isso ndo significa que ndo houve conquistas importantes no periodo sem
as quais nao se teriam aberto novas fronteiras de questionamentos e formulacbes
sobre a hermenéutica. Além disso, € bom lembrar — e € isso que iremos desenvolver
a seguir — que na modernidade a hermenéutica surge no ambiente religioso,
especificamente das disputas entre Igreja Catolica e protestantes. Porém, nessa
origem mesma estd o embrido de uma ciéncia hermenéutica cientificamente
orientada — com todos 0s pressupostos e consequéncias proprios a ciéncia moderna.

Ao que tudo indica'®’, foi Matthias Flacius, inspirado na doutrina protestante
luterana, que estabeleceu o primeiro organon sistematico e voltado principalmente
a uma metodologia de exegese das Escrituras que provasse a suficiéncia e unidade
delas. Segundo Dilthey!88, a famosa Clavis de Flacius é uma reagdo ao Concilio de
Trento (1545-1563), no qual a Igreja Catdlica discutiu e estabeleceu, entre outras
coisas, as “novas” diretrizes para a doutrina cristd, sendo uma delas a unidade entre
Escrituras e exegese eclesiastica (tradigdo). O que estava em jogo era decidir se as

Escrituras s@o obscuras e incompletas, e, portanto, necessitam ser complementadas

185 Cf. GADAMER, Op. Cit., p. 423-445. Os capitulos “Lenguage and logos [Sprache und Logos] ”
e “Lenguage and verbum [Sprache und Verbum]” discutem essas diferencas no ambito da
linguagem, articulando, claramente, com o problema hermenéutico.

18 Cf. BLEICHER, Josef. Hermenéutica contemporanea, 1992.

187 pelo menos segundo HEIDEGGER, Op. Cit.; BLEICHER, Op. Cit., e DILTHEY, Wilhelm.
Schleiermacher’s Hermeneutical System in Relation to Earlier Protestant Hermeneutics (1860). In:
Hermeneutics and the study of history, 1996.

188 DILTHEY, Op. Cit., p. 37.
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pelos comentarios dos Padres e estudiosos eclesiasticos (posi¢do assumida pela
Igreja); ou se mais bem a deficiéncia se encontrava no intérprete, que necessitava
ndo complementar o texto sagrado, mas sim aborda-lo com ferramentas filoldgicas
e metodoldgicas mais adequadas (posicdo protestante e esposada por Flacius). Por
mais intrigante que possa ser o desenvolvimento da sua doutrina exegética,
queremos apenas aproveitar desse fato o0 modo como Dilthey entende esse impulso
da hermenéutica protestante.

De fato, a palavra de ordem constante em sua exposi¢cdo sobre esse organon
¢ “ciéncia” (e suas derivagoes). Flacius sistematizou os diversos postulados sobre
interpretacdo (desde a retérica Aristotélica®, passando pela Doutrina Crista de
Santo Agostinho, Melanchthon, e mesmo outros padres do passado e de sua época)
em prol da busca de unidade da disciplina e do modo como ela deveria proceder.
Com isso, ele preparou o solo para uma ciéncia hermenéutica'®. Como nos diz
Heidegger, “Agora, hermenéutica ndo ¢ mais ela mesma interpretagdo, mas uma
doutrina sobre as condicBes, os objetos, os significados, e a comunicacdo e
aplicagdo pratica da interpretagio”°L,

Haveria muito ainda a ser dito sobre o que se segue a Flacius, mas esta nao é
a oportunidade para isso. O que foi exposto até aqui devera ser suficiente para
sustentar o proximo passo decisivo nessa histdria: Schleiermacher. Até esse
momento a hermenéutica havia passado por longos anos de aperfeicoamento tedrico
e técnico, além de ter se ampliado para outros dominios: juridico e filolégico. Em
verdade, estes ndo eram propriamente ambitos “novos” da hermenéutica — como se
tivessem recebido impulso somente a partir da hermenéutica teoldgica. Afinal, tanto
a pragmaética juridica, quanto a interpretacdo teoldgica das Escrituras e a
reabilitacdo dos classicos gregos e romanos compartilhavam um solo mais ou
menos comum de tradicdo. O direito, por exemplo, deveria lidar inevitavelmente
com o0s codices romanos e também com questdes ligadas ao Direito Candnico,
ambas exigindo um labor filolégico de seus intérpretes. Além disso, a propria
hermenéutica teologica — de Flacius por exemplo — fez amplo uso da tradigédo

189 E é muito interessante para nds que ele tenha se valido também dessa tdo importante tradicéo,
gue € a retorica.

190 Ibidem, p. 37-38.

191 HEIDEGGER, Op. Cit., p. 10. Tradugio nossa do seguinte trecho: “Hermeneutics is now no
longer interpretation itself, but a doctrine about the conditions, the objects, the means, and the
communication and practical application of interpretation”.
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filologica humanistica, a qual experimentou um amplo florescimento no
Renascimento'®2, Por fim, resta apontar sobre esse periodo o fato de que a
hermenéutica surge e se mantém voltada para conteidos linguisticos escritos que
se mostrem inacessiveis por uma raz&o ou outra. E, nesse sentido, uma arte para a
“literatura” — em especial a antiga. Texto e historia impdem seus mistérios.

Desse estado de coisas percebe-se que a hermenéutica se torna uma
ferramenta para a interpretacdo e compreensdo dos textos. O sentido da antiga
hermenéia, um fenémeno da vida pratico-linguistica em geral do ser humano, torna-
se precisamente localizado a uma atuacéao especial e ocasional.

O trabalho de Schleiermacher, por sua vez, aponta para uma direcdo diferente.
Afinal, ele vislumbra na hermenéutica uma arte geral para compreenséo de qualquer
discurso — tanto escrito, quanto falado; a interpretacdo torna-se a regra para a
compreensdo, ou seja, todo discurso necessita dela. I1sso implica uma unificacéo de
todas as hermenéuticas especiais (teoldgica, filoldgica e juridica) sob o signo de
uma Unica teoria geral que reflita sobre a propria possibilidade da compreenséo por
meio da hermenéutica. Ou seja, 0 aspecto epistemoldgico do problema ganha vez
frente ao puramente metodoldgico. Além disso, segundo Grondin, ele universaliza

0 mal-entendido como fendmeno primario na compreenséo.

A visdo da hermenéutica tradicional era de que se entende tudo
de modo correto e liso, até que se tope com uma contradicao.
Uma hermenéutica s6 se faz necessaria, quando ndo (mais) se
entende. A compreensibilidade era antigamente o primario ou
inato, a ndo-compreensao, por assim dizer, a excecao, razao pela
qual necessitava de um auxilio hermenéutico. Schleiermacher
pOe esta perspectiva “ingénua”, provinciana, de cabega para
baixo e pressup8e o mal-entendido (equivoco) como realidade
bésica. Desde o inicio do esforgo de compreensdo o hermeneuta
se previne ante um possivel equivoco. A compreensao deve, pois,
proceder artificialmente em todos os seus passos®,

Vé-se, a partir dai, que, de um questionamento das possibilidades da
compreensdo em geral, a hermenéutica é fortalecida como uma metodologia de
interpretacdo, porém agora com dimensdo universal e teoricamente robusta. A

situacdo ¢ “simples”: se vocé€ deseja compreender qualquer texto ou discurso —

192 Cf, BLEICHER, Op. Cit., p. 24-25.
193 GRONDIN, Op. Cit., p. 126.
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simples ou complexo; antigo ou novo; da propria lingua ou de outra etc. —, deve
estar amparado por esse aparato hermenéutico geral, que, digamos, assenta o
terreno para as regras particulares da teologia, filologia, direito... Ou seja, “ele
busca a fundacdo tedrica do procedimento comum a tedlogos e fildlogos ao
remontar, para além das preocupacdes de cada um, a relagdo mais fundamental — o
entendimento de ideias 1°4”. Além disso, 0 que subjaz a isso € uma concepcdo nova
sobre a compreensdo humana, que inclui agora uma reflexdo acerca da linguagem
— muito tributaria a Herder!%. Isso é muito significativo para Gadamer, pois revela
de fato o ambito da universalidade da hermenéutica, abrindo terreno para um
guestionamento explicito acerca do fendmeno linguistico. Mais ainda: a linguagem
como casa da hermenéutica, e a hermenéutica como morada da linguagem*°6,

Mas para onde aponta, afinal, a hermenéutica de Schleiermacher? A sua
filiacdo romantica se mostra particularmente forte aqui. De fato, uma tese forte em
seu pensamento é que compreender o discurso de alguém é transferir-se para o seu
lugar, entender os designios de sua alma expressos em suas palavras. A linguagem
de um autor é uma expressdo particular do espirito de uma subjetividade
historicamente situada. Nesse sentido, a hermenéutica roméantica de Schleiermacher
pretende construir uma passagem para o espirito do outro e reproduzir o seu sentido
intimo, o que revela seu aspecto marcadamente psicologizante. Além disso, ha um
traco panteista no pensamento de Schleiermacher, provavelmente por sua formacao
teolégica e romantica, além de ser caracteristico do ambiente filosofico da
Alemanha de seu tempo. Esse traco explicita uma tarefa subjacente a essa mesma
hermenéutica psicologizante — que poderia ser considerada apressadamente como
puramente individualista. Com efeito, por mais que a tarefa de interpretacdo do
discurso de alguém remonte a uma recriacdo de sua intencdo espiritual particular
(um certo espelhamento de sua alma), ela sempre pressupbe a integracao
(participacdo, contribuicdo) desta com o espirito universal de seu tempo ou, mais
ainda, da humanidade. Cada alma afigura ser uma “expressao” ou uma “parte” de

um todo espiritual divino. No final das contas, a hermenéutica se presta a um

1% GADAMER, Op. Cit., 185. Trecho traduzido: “He seeks the theoretical foundation of the
procedure common to theologians and philologists by reaching back beyond the concerns of each to
the more fundamental relation—the understanding of thoughts”.

195 B|_EICHER, Op. Cit., p. 28.

1% Nesse sentido, é consequente que a abertura do terceiro capitulo de Verdade e Método seja feita
com uma epigrafe de Schleiermacher. “Alles Vorauszusetzende in der Hermeneutik ist nur Sprache
[Tudo o que é pressuposto na hermenéutica é apenas linguagem] ”.
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trabalho efetivamente infinito de construcdo e explicitacdo de uma totalidade.
Podemos especular que ai o espectro de Leibniz — via Wolff — se faz presente; mas
esta € uma discussao para outra oportunidade.

Noutro giro, embora marcado por aquele trago psicologico bastante caro ao
espirito moderno, ha outro sentido subjacente ai. A potencializacdo da
individualidade do outro a ser compreendido é a outra face da experiéncia
universalizada da estranheza, ou seja, do mal-entendido fundamental. Se formos
atentos e consequentes quanto a isso, ha um traco ndo s6 anti-dogmatico nessa
postura, mas também um cuidado com o outro e sua particularidade. Uma
hermenéutica que tem por pressuposto basico a estranheza oferece espago para uma
abertura primordial do intérprete aquilo que o discurso do outro tem a dizer,
evitando antecipagdes precipitadas e ilegitimas. E dizer que o “eu ja sei o que vocé
vai dizer” ndo tem espago numa hermenéutica consciente de seu trabalho.

De todo modo, vé-se que a hermenéutica romantica segue amilde o espirito
epistemoldgico de seu tempo, na medida em que o centro de tal “experiéncia” é a
subjetividade de um eu ou mesmo a totalidade subjetiva de todos esses “eus”, e isso
¢ de grande importancia para se entender os desdobramentos seguintes da
hermenéutica e a sua posterior problematizacao por parte de Heidegger e Gadamer.
Digamos que h4, dentro dessa tradicdo moderna da hermenéutica, a acomodagao e
o aprofundamento da ciséo entre o ser humano, o0 seu mundo e as coisas, algo que
acompanha proximamente a estetizacdo de suas experiéncias, especialmente
aquelas postas sob o signo e a tutela da palavra escrita. Teremos oportunidade de
levantar, com mais propriedade, esses questionamentos mais adiante.

Nesse sentido, cremos ter as ferramentas minimas para avangarmos em nossa
reflexdo sobre o problema hermenéutico da literatura e seus efeitos colaterais para
o ser humano. Vimos brevemente que a histéria da hermenéutica é, digamos, a
histéria do esquecimento da linguisticidade fundamental do ser humano.
Explicamos: hermenéia abarcava, a sua maneira, a articulacdo entre toda a
expressdo linguistica (oral ou escrita) e o mundo. O “palavreado” ndo era coisa do
individuo — de uma subjetividade — que impde sentido as coisas, e sim mais bem de
um trazer o ente a presenca, tornar acessivel aquilo que se mostrou: a fala era como
que um padecimento. E nesta histdria, a propria literatura modernamente
compreendida padece com mais evidéncia desse alijamento. Ela € fragil,

dependente, ndo consegue nem defender a si mesmal! E mais facil distancia-la de
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alguma pretensdo de verdade propria. Fica a mercé do metodo. Com efeito, a
progressiva cunhagem do conceito da hermenéutica se volta, como dissemos,
primordial e exclusivamente aos textos da tradicdo (juridica, classica, religiosa),
obscurecendo a comunidade tanto entre texto e linguagem, quanto entre
interpretacdo e linguagem. Schleiermacher reestabeleceu a seu modo esta conexéo,

mas ainda ndo era suficiente — pelo menos para Heidegger e Gadamer.

4.2. Da hermenéutica romantica a génese da consciéncia historica: o
texto como vivéncia

Importante enfatizar a copertinéncia de Schleiermacher ao “espirito”
romantico e idealista de seu tempo. Ndo é por acaso que sua hermenéutica é
chamada de romantica. No primeiro capitulo trabalhamos alguns elementos centrais
na estética pds-kantiana, dentre os quais destacou-se a inversdo de primazia entre
gosto e génio. Este agora seria, por assim dizer, o fundamento da estética. Também
apontamos o0 quanto era dado énfase ao carater “inconsciente” das produgdes
artisticas do génio, sua genialidade propriamente dita. Como falamos mais acima,
Schleiermacher postula uma espécie de cogenialidade entre intérprete e autor por
meio da obra, uma simpatia subjetiva, digamos assim. Essa ligacdo especial entre
ambos — pensada a partir de sua perspectiva panteista — € o que permitiria
reconstruir o sentido original do texto, que no fundo é a “experiéncia” (ou, mais
tarde, vivéncia) subjetiva e particular de seu autor em seu tempo. Nesse sentido, a
dignidade do escrito ndo esta em si mesmo, mas apenas como passagem para algo
que lhe é, em certa medida, alienado. Em verdade, o texto é o meio para se
compreender um autor (e seu tempo) melhor do que ele mesmo se compreendeu?®’.
E o que se compreende ai? Segundo a leitura de Gadamer, ndo se trata
necessariamente para Schleiermacher de uma verdade, mas simplesmente aquilo
que se “pensou”, em que “pensar” significa um mero ato subjetivo de consciéncia
sobre algo, ndo o “ser” desse algo. O que vem ao encontro na linguagem sdo, em
geral e primariamente, “impressdes”, € € iSs0 que € 0 objeto da hermenéutica de
Schleiermacher, sequndo Gadamer*®®, Mais ainda, trata-se, enquanto atividade do

génio, de conteudo inconsciente ao proprio sujeito criador, 0 que permite a

197 Segundo Gadamer, uma férmula que se popularizou na filologia desde entdo. Cf. GADAMER,
Op. Cit., 198.
1% Cf. GADAMER, lbidem, p. 193.
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hermenéutica romantica, e aquelas que séo por ela influenciadas posteriormente,
defender que o intérprete estd em condi¢des de compreender melhor o texto do que
seu proprio criadort®.

Esse carater estético da producdo do autor € o cerne da questdo. No seu
esforco por compreender o texto, o intérprete ndo busca primariamente o “o que”
do texto, a possibilidade de verdade de seu objeto, mas o “como” o autor chegou
aquela formulagdo discursiva, sua circunstancialidade contextual e pessoal.
Podemos estar andando em circulos quanto a isso nesse momento, mas gostariamos
de constantemente enfatizar esse aspecto.

Essa referéncia ao ato origindrio do autor como objeto do trabalho de
reconstrucdo explicitadora pela hermenéutica esta suficientemente claro, cremos,
ainda mais se percebermos que Gadamer, aqui, estd comecando a enfatizar a relacao
entre consciéncia estética e consciéncia historica, passo que serd dado com mais

autoridade por Dilthey.

Separar o compreender desta forma, contudo, significa que a
estrutura do pensamento que nos estamos tentando compreender
COMO uma expressdo ou como um texto ndo deve ser
compreendida no que diz respeito a coisa em questdo [sachlichen
Inhalt], mas sim como uma configuragdo estética [&sthestiches
Gebilde], como uma obra de arte ou “pensamento artistico”
[kiinsrlerische Denkern]. Se n6s mantivermos isso em mente, nos
iremos compreender por que 0 que estd em questdo ndo é a
relacio a coisa [Sache] (o “ser” de Schleiermacher).
Schleiermacher esta seguindo as definicbes de Kant sobre a
estética quando ele diz que “pensamento artistico pode ser
diferenciado somente por maior ou menor prazer’ e ¢
“propriamente apenas um ato momentaneo do sujeito”. Agora, a
condigdo prévia de haver uma compreensdo qualquer que seja é
que esse “pensamento artistico” ndo € um mero ato momentaneo,
mas expressa a si mesmo [sich duRert]. Schleiermacher concebe
“pensamento artistico” como momentos da vida que contém
tanto prazer que eles irrompem na fala, mas — apesar de quanto
prazer eles suscitem nos “originais dos trabalhos artisticos” —
mesmo entdo eles permanecem pensamento individual, uma

199 Gadamer resume isso assim: “O que isto significa para Schleiermacher esté claro. Ele concebe o
ato de compreender como a reconstru¢do da producéo. Isso traz a consciéncia muitas coisas das
quais o escritor pode estar inconsciente. E 6bvio que aqui Schleiermacher estéa aplicando a estética
do génio a sua hermenéutica universal. Criacdo pelo génio artistico ¢ o modelo na qual esta teoria
da produgéo inconsciente e necessariamente reprodugdo consciente esta baseada” (Ibidem, p. 198)
Trecho traduzido: “What it means for Schleiermacher is clear. He sees the act of understanding as
the reconstruction of the production. This inevitably renders many things conscious of which the
writer may be unconscious. It is obvious that here Schleiermacher is applying the aesthetics of genius
to his universal hermeneutics. Creation by artistic genius is the model on which this theory of
unconscious production and necessarily conscious reproduction is based”.
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configuracdo livre que ndo esta atrelada ao ser. E isto o que
diferencia poesia de textos cientificos?®

Essa diferenciacdo entre pensamento artistico e pensamento cientifico faz-nos
remontar a todas as diferenciagOes e hierarquizagdes teorizadas na modernidade
acerca do estatuto ontoldgico da arte e dos fendmenos humanos. E curioso
verificarmos o0 quanto isso esta proximo ao espirito daquela formulacdo de
Helmholtz a qual nos reportamos no primeiro capitulo — a cientificidade deficiente
do senso artistico em face da logica indutiva. Gadamer nos diz, ainda, que
Schleiermacher diferenciava inclusive os tipos de didlogos-conversas em “dialogo
proprio” [eigentlichen Gesprach] e “dialogo livre” [freie Gesprache]. O primeiro
diz respeito a comprometida busca mutua por entendimento acerca de algo realizada
por meio da dialética, enquanto que o segundo ndo estd comprometido sendo com
a livre disposi¢do de formas do discurso, “nada além da mutua estimulagdo do
pensamento?°”. Aqui ouvimos o ressoar da estética kantiana mais uma vez, bem
COMO sua recepgao posterior no romantismo.

E possivel, inclusive, que tenha sido dele, e também de Fichte, que
Schleiermacher tenha extraido o sentido para seu imperativo filologico. Porém,
Gadamer adverte que Kant e Fichte tinham intencbes diversas da de
Schleiermacher, uma vez que para eles tratava-se de “ir para além das contradi¢des
de uma dada teoria ao alcancar maior claridade conceitual?®?”. Em Kant e Fichte o
principio € filos6fico, ndo simplesmente filoldgico. Trata-se portanto de uma
experiéncia com a coisa-caso [Sache], o conteddo [Inhalt] do texto (filosofico nesse
caso), sua conceitualidade. Com efeito, Schleiermacher parece nem poder nem

querer aderir a essa pretensao filosofica conceitual da interpretacdo de um texto.

200 |bidem, p. 193. Trecho traduzido: “Isolating understanding in this way, however, means that the
structure of thought we are trying to understand as an utterance or as a text is not to be understood
in terms of its subject matter but as an aesthetic construct, as a work of art or “artistic thought.” If
we keep this in mind, we will understand why what is at issue is not a relation to the subject matter
(Schleiermacher’s “being”). Schleiermacher is following Kant’s definitions of the aesthetic when he
says that “artistic thought can be differentiated only by greater or lesser pleasure” and is “properly
only the momentaneous act of the subject”. Now, the precondition of there being an understanding
at all is that this “artistic thought” is not a mere momentaneous act but expresses itself.
Schleiermacher sees “artistic thoughts” as life moments that contain so much pleasure that they burst
into utterance, but—however much pleasure they evoke in the “originals of artistic works”—even
then they remain individual thought, a free construct that is not tied to being. This is precisely what
distinguishes poetic from scientific texts”.

201 |bidem, p. 194. Trecho traduzido: “nothing but the mutual stimulation of thought”.

202 1pidem, p. 200. Trecho traduzido: “to move beyond the contradictions of a given theory by
achieving greater conceptual clarity”.
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Uma estética do génio quer, por assim dizer, libertar-se das amarras conceituais
vigentes ou a viger, pois elas sdo potencialmente dogmaéticas. O cerne da linguagem
ndo pode ser o conceito, mas a liberdade de expressdo de formas [poéticas].

Tudo isso esta de acordo com a liberdade genial do criador segundo uma
estética romantica. Dai que o hermeneuta deveria experimentar uma liberdade tal
qual a da criagdo genial, todavia de modo “consciente”. Afinal, seu trabalho &,
repetimos, o de explicitar o modus nascente do texto, clarificar sua obscuridade
originaria. Isso confere uma autonomia, ou até mesmo uma superioridade, segundo
Gadamer, ao intérprete sobre o texto em questdo: vivificar a poténcia livre do texto
enquanto texto, melhor, enquanto linguagem, forma do discurso. Em certo sentido,
a linguagem enquanto forma (talvez pensada a partir da estética kantiana) é
estimulada e vivificada em sua liberdade a partir da experiéncia com o0s grandes
textos da tradi¢do. Nesse sentido, € decisivo que Schleiermacher, apesar de querer
conferir universalidade ao fendbmeno hermenéutico, dedique-se particularmente aos
cléassicos e as Escrituras Sagradas. Esses sdo standards da producéo genial.

Contudo, deve-se perguntar se € possivel, a partir da hermenéutica romantica,
dedicar-se propriamente a outras modalidades de discursos; discursos que néao
sejam exatamente tais explos@es de vida sui generis do génio. Ou seja, é realmente
possivel transpor essa metodologia hermenéutica para a linguagem em geral? Mais
além, vemos que a hermenéutica romantica de algum modo se abstém da pretensao
a verdade de qualquer discurso, da poesia ou da retdrica, ou, até mesmo, em ultima
andlise, da linguagem em geral — na medida em que Schleiermacher projetava a
universalidade da hermenéutica. Isso significa, ao fim e ao cabo, que € operada
realmente uma cisdo entre expressdo discursiva e mundo, linguagem [poesia,
retorica] e verdade, pelo menos no que diz respeito a tarefa do hermeneuta. Desse

modo

A férmula de Schleiermacher, como ele a entende, ndo pertence
mais o conteldo em discussdo; em vez disso, ele concebe a
declaracdo que um texto faz como producéo livre, e desconsidera
seu conteldo como conhecimento. Assim, ele estrutura a
hermenéutica, que para ele se ocupa com tudo dado na
linguagem, de acordo com o exemplo da linguagem ela mesma.
O discurso do individuo é, na verdade, uma atividade criativa
livre, apesar do quanto suas possibilidades estdo limitadas pelas
formas fixas que a linguagem assume. Linguagem é um campo
expressivo e sua primariedade no campo da hermenéutica
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significa, para Schleiermacher, que como um intérprete ele
considera os textos, independentemente da sua pretensdo de
verdade, como um fendmeno puramente expressivo®®,

Todavia, sera mesmo evidente que quando lemos um texto ou conversamos
com alguém estamos simples e primariamente, enquanto receptores, operando uma
explicitacdo formal da linguagem do outro, de modo que seu discurso nao
necessariamente nos afete? Ou seja, tal expressividade discursiva livre ndo traz
nada efetivamente a fala, ou, se traz, esse ndo € exatamente o objeto do
compreender? E como se fosse possivel separar, por um lado, um momento
compreensivo e, de outro, um analitico-critico.

E notavel que tenha sido uma contribuigio dos herdeiros de Schleiermacher,
especialmente Dilthey, reavaliar essas aporias da hermenéutica roméantica. Com ele,
a hermenéutica galgara outro passo para a universalidade ao investigar a dimenséao
histérica da experiéncia hermenéutica e enfrentar as limitaces da estética
romantica no que diz respeito a interpretacdo de escritos. Dilthey ird a seu modo
tornar manifesta a dimensdo historica latente na hermenéutica romantica,
transformando-a em “metodologia” das ciéncias humanas.

Ja trouxemos o nome de Dilthey algumas vezes para a nossa discussdo,
notadamente no primeiro capitulo ao pincelarmos o conceito de vivéncia e o
surgimento do que se denominou ali de arte vivencial. Agora iremos acrescentar
alguns comentarios sobre a articulacdo da cunhagem do conceito de vivéncia
[Erlebnis] e o surgimento e desenvolvimento da consciéncia historica. Far-se-a
mais claro como consciéncia estética e consciéncia historica se articulam numa
frente de reestruturacdo da experiéncia com as obras do passado, afetando,
naturalmente, os escritos classicos. Teremos a oportunidade de delinearmos melhor
0 que € a experiéncia hermenéutica a partir dai, inclusive em consonancia com

nossas investigacOes acerca da estética e sua experiéncia hermenéutica.

203 |bidem, p. 201. Trecho traduzido: Schleiermacher’s formula, as he understands it, no longer
pertains to the subject matter under discussion; rather, he views the statement a text makes as a free
production, and disregards its content as knowledge. Accordingly he organizes hermeneutics, which
for him is concerned with understanding everything cast in language, according to the normative
example of language itself. The discourse of the individual is in fact a free creative activity, however
much its possibilities are limited by the fixed forms that language has taken. Language is an
expressive field and its primacy in the field of hermeneutics means, for Schleiermacher, that as an
interpreter he regards the texts, independently of their claim to truth, as purely expressive
phenomena.
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N&o custa lembrarmos de inicio que Dilthey estava realmente imerso num
cenario de efervescéncia e euforia dos estudos histéricos e historiograficos. Desde
os grandes sistemas filosoficos do idealismo até o “cientificismo” da Escola
Histdrica (Ranke, Droysen, Savigny...), muito do cenario académico das, se se pode
denominar assim, “humanidades — em especial o0 aleméo — estava de algum modo
as voltas com esse “novo” fendbmeno misterioso e fascinante da vida humana.
Evidentemente que o “passado” sempre esteve no horizonte de investigagdo das
humaniora, mas é notavel que o séc. XIX tenha se dedicado tanto ao passado
enguanto passado. Ou seja, pds-se em questdo como se poderia abarcar filosofica
e/ou cientificamente a historia em seu todo, bem como seus fendmenos particulares.
Como se deveria apresentar o grande livro da historia [universal]? A metafora do
livro da historia ndo € casual, mas expressa uma tendéncia prévia com as principais
fontes de estudo para a historiografia: o escrito, o texto. Nesse sentido, a questao
colocada pergunta pelo modo como se deve ler as obras humanas, e também como
é preciso escrever esta mesma historia lida nesses tracos de forma a se apresentar
um todo legivel.

No caso de Dilthey, que, por um lado, desejava fugir dos sistemas totalizantes
e metafisicos do idealismo aleméo, e, por outro, era herdeiro critico do historicismo
de Ranke e Droysen, trata-se propriamente de realizar, lembremos, uma critica da
razdo histdrica, assim como Kant o fez com a razdo pura em beneficio das ciéncias
naturais®. Para isso, o conceito de vivéncia tera um papel relevante, na medida em
que ele da a Dilthey a possibilidade de apresentar uma unidade objetual a partir da
qual os estudos histdricos poderao se dar.

“A geisteswissenschaftliche Psychologie [psicologia espiritual-cientifica] se
encarrega do conhecimento e da formulacdo de leis da vida do espirito que devem
servir de fundamento comum as diferentes ciéncias humanas?®”. Se seguirmos o
sentido das investigacdes de Dilthey apontado por Gadamer, veremos que essas leis
sdo pensadas enquanto formulacBes empiricas em contraposicdo a uma
arquitetonica idealista do espirito, na qual os momentos particulares sdo capitulos
de sua enciclopédia. Em certa medida, Dilthey possui resisténcia a uma ideia de
totalidade una, absoluta e racional. Enquanto Hegel se dedicaria a uma cruzada
rumo ao saber absoluto, Dilthey parece preocupado com o saber do singular

204 | bidem, p. 223.
205 GADAMER, O problema da consciéncia histérica, p. 28.
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historico, uno em si mesmo. E em verdade o saber desse singular histérico que
constitui o objeto do conhecimento historico. O trabalho do cientista da historia é
articular essas diversas regides estruturadas e unas em teias explicativas cada vez

mais completas, explicitando seus condicionamentos e propriedades.

A ideia de que uma relagdo estrutural possa tornar-se inteligivel
a partir de seu proprio centro corresponde ao velho principio
hermenéutico e responde, a0 mesmo tempo, as exigéncias do
pensamento historico. De acordo com tais exigéncias, todo
momento histérico deve ser compreendido a partir de si mesmo,
ndo podendo ser submetido as medidas de um tempo que lhe é
estranho. Mas a aplicacdo desse esquema pressupfe que o
historiador seja capaz de se desembaragcar de sua prépria situagao
historica. De fato, ndo significa ter um “senso historico”
precisamente a pretensdo de ver-se livre dos preconceitos da
época em que se Vvive?%?

O problema entdo é como o investigador é capaz de despojar de seu proprio
condicionamento histérico, de modo a que tenha uma verdadeira experiéncia
histérica. Aqui encontramos o nascimento da consciéncia historica, que nada mais
é, brevemente, do que a capacidade de perceber-se como um ser situado
historicamente e capaz naturalmente de comportamento histdrico, “sabe agora se
colocar numa relacdo reflexiva com ela mesma e com a tradicao: ela compreende a
si mesma pela e através de sua prépria historia. [...] € um modo de conhecimento de
si?®™, Dilthey tem o grande mérito de levar a sério a experiéncia histérica como um
modo de conhecimento, abrindo caminho para que as ciéncias humanas pensem sua
possibilidade de verdade ndo como um anexo as ciéncias naturais. E verdade que
ao enveredar pelas aporias epistemoldgicas da escola historica e da filosofia da
historia, Dilthey tenha se servido de subserviéncia ao modelo metodoldgico das
ciéncias naturais e produzido um efeito até diverso do intentado.

Interessa-nos particularmente o fato de que Dilthey tenha pensado a vida
mesma como fonte de saber e reflexividade (consciéncia), e que se objetiva nas
mais diversas producdes e instituicbes humanas, ou seja, em tradicdo. Invertendo o
raciocinio: as obras e instituicdes humanas sdo expressdes da vida do espirito. N&o

é dificil intuir a influéncia dessas formulac@es tanto a partir do idealismo aleméo,

206 |hidem, p. 29-30.
207 |bidem, p. 31.
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quanto do romantismo alemé&o. Essas objetivacfes sdo, em dado ponto da obra
diltheyana, as vivéncias [die Erlebnisse]. Enquanto objetivacbes da vida, as
vivéncias sdo, por um lado, expressdes e pontos nodais da eticidade, e, por outro,
“dados factuais” para as ciéncias humanas. Ou seja, as vivéncias constituem
momentos estruturais da manutencdo da vida comunitaria, experienciadas, nesse
caso, “irrefletidamente” pela reflexividade [Besinnung] natural de toda vida. As
pessoas diariamente agem orientadas por esses dados A consciéncia histérica
constitui, por sua vez, justamente o desenvolvimento dessa Besinnung espontanea
e “irrefletida” ao nivel de um saber cientifico, alcando-se a uma auténtica
autoconsciéncia [Selbstbesinnung] historica. Esse autoconhecimento de seus
condicionamentos historicos permitiria, por assim dizer, um passo atrds do
intérprete de modo a que sua Vvisdo saisse da estreiteza de sua particularidade para
a unidade de sentido daquilo que é transmitido do passado.

Assim entendemos 0 que seriam essas unidades de sentido estruturadas a
partir de si mesmas e, agora, passiveis de serem experienciadas (diga-se
vivenciadas) por uma consciéncia capaz de abstrair-se de si mesma. Nesse sentido,
um texto, classico ou “vulgar”, ¢ uma expressdo de uma vida historicamente
situada, espirito em letra. Assim, em vez de desvelar a realidade historica a partir
de uma dialética do absoluto, que se decanta em um sistema, Dilthey deseja ater-se
a essas unidades de sentido auto-suficientes e, em tese, perfeitamente acessiveis a
uma consciéncia presente. O dado vivencial, uma unidade de sentido historico, faz-
se presente e transparente a esse sujeito historicamente experimentado. Com isso,
seria possivel organizar o acervo da historia do espirito (da vida) nas prateleiras das
ciéncias humanas.

Temos, portanto, dois movimentos contiguos de presentificacdo: de um lado,
a consciéncia do sujeito a si mesma e a paralela auto-abstracdo; de outro, a
transparéncia do objeto histérico no presente. Ndo parece isso uma versdo reduzida
da transparéncia absoluta do espirito a si mesmo da dialética hegeliana? E essa uma

das dentincias que Gadamer nos apresenta®’®

. Contudo, mais importante ainda para
nos aqui é, por um lado, essa dupla presentificacdo, e, por outro, o fato de que
Dilthey entenda a mediagcdo com esses contetdos expressivos da vida [histdricos]

ndo como um &mbito de verdade enquanto tal — ou, em confrontacdo com Hegel,

208 Cf. GADAMER, Truth and method [Verdade e método], p. 231-233.
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209 _ ‘mas sim

em espacos proprios para o autoconhecimento conceitual do espirito
apenas como isto mesmo: expressdes da vida. E a presenca do romantismo via
Schleiermacher que nos faz realizar a copertinéncia entre consciéncia histérica e
consciéncia estética. Em certo sentido, Dilthey desdobra consequéncias latentes da
hermenéutica romantica, situando-as no interior do projeto da elaboracao
metodologica das ciéncias do espirito.

A consciéncia historica, assim como a consciéncia estética, realiza uma
abstracdo que, em Ultima instancia, vai contra si mesma. Afinal, se a vida ja € desde
sempre reflexdo, um saber de si mesma, deve-se perguntar o que ela conhece
exatamente ai entdo. Além disso, e nessa mesma linha, se a vida expressa um saber,
esse mesmo saber ndo é relativizado em sua legitimidade ao ser posicionado como
um objeto historico sem pretensdo a verdade no presente para além do
reconhecimento de seu préprio condicionamento historico? Se a consciéncia
estética cria um mundo estético paralelo ao “real”, a consciéncia historica cria um
mundo histérico também paralelo ao “real” em que o espirito ¢ incapaz, em tltima
analise, de se reconhecer enquanto conhecedor e postulador de saberes. Por fim, a
consciéncia historica é incapaz de produzir uma efetiva experiéncia, na medida em
que ela mesma se mantém inquestionada nessa mediacdo para além de sua duvida
metodoldgica inicial®®. Ao postular a suspensdo do juizo, este mesmo se mantém
intocado pela tradicdo. O sujeito conhecedor da historia pelos textos da tradicdo
quer se fazer ver como um arquivista imparcial e entediado. E nesse sentido que

Gadamer nos diz:

Essa superacdo historica da metafisica estid relacionada a
interpretacdo da grande literatura, a qual Dilthey considerava
como o triunfo da hermenéutica. Mas filosofia e arte conservam
uma importancia relativa para a consciéncia que compreende
historicamente. Elas assumem um lugar especial porque o
espirito [Geist] ndo tem de ser separado delas pela interpretacdo,
ja que elas sdo "expressdo pura" e ndo buscam ser nada mais do
gue isto. Mas mesmo enquanto tais elas ndo sdo verdade
imediata, mas servem apenas como um instrumento para
compreender a vida. Assim como certos pontos altos de uma

209 “N3o é no conhecimento especulativo do conceito, mas na consciéncia historica que o saber do

espirito de si mesmo é consumado” (Ibidem, p. 232). Trecho traduzido: “It is not in the speculative
knowledge of the concept, but in historical consciousness that spirit’s knowledge of itself is
consummated””.

210 Gadamer aponta, em algumas oportunidades, para o cartesianismo latente de Dilthey. Cf.
GADAMER, O problema da consciéncia historica, p. 34-36.
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civilizacdo mais prontamente revelam o "espirito” [Geistes]
daquela civilizacdo, e assim como as decisbes histéricas
realmente significativas aparecem nos planos e feitos de grandes
homens, do mesmo modo filosofia e arte estdo especialmente
abertas a compreenséo interpretativa?l.

Vemos que o esfor¢o de fugir do idealismo especulativo de Hegel faz Dilthey
avancar ao extremo de destituir a propria filosofia — além da arte — de sua
legitimidade de verdade. Esse ascetismo destitui a vida de sua prdpria pujanca de
sentido, na medida em que a tradicdo — entendida enquanto transmissdo de
objetificacdes da vida — é transformada num objeto a ser dissecado e catalogado,
mas ndo vivido. A rendncia ai é dupla, pois tanto a origem da expressdo quanto sua
interpretagdo ndo teriam a ver com uma reflexdo sobre a verdade do objeto
intencionado. A expectativa de preservar a particularidade e dignidade de um objeto
historico em verdade se transforma em um esvaziamento e silenciamento de seu
dizer, como se se reconhecesse a legitimidade de alguém para a politica e, a0 mesmo
tempo, impedisse-a de falar. Além disso, como ja dissemos acima, 0 proprio sujeito
conhecedor permanece inquestionado ao pretender se colocar como abstraido da
relacdo. Sua propria vida mantém-se aparentemente ndo desafiada pela obra da
tradi¢do, seja um escrito filosofico, “literario”, um quadro... Assim, 0 texto esta
morto e a historia se transforma em erudicdo vazia, incapaz de efetivamente
experienciar e refletir sobre si mesma para além do apontamento de constatacées e

evidéncias.

4.3. Texto como tradicdo: preparacao para reabilitacdo da experiéncia
histérica

Neste topico temos a tarefa de iniciar a desobstrucdo da experiéncia
hermenéutica do escrito. Devemos realizar uma manobra semelhante a que foi feita

no primeiro capitulo no que diz respeito a arte. Com efeito, la tivemos de liberar a

21 GADAMER, Truth and method [Verdade e Método], p. 232. This historical overcoming of
metaphysics is linked to the interpretation of great literature, which Dilthey regarded as the triumph
of hermeneutics. But philosophy and art retain only a relative importance for the consciousness that
understands historically. They assume a special place because mind does not have to be separated
out of them by interpretation, since they are “sheer expression” and do not seek to be anything other
than that. But even as such they are not immediate truth, but serve only as an organ for understanding
life. Just as certain high points of a civilization more readily reveal the “spirit” of that civilization,
and just as the really significant historical decisions appear in the plans and deeds of great men, so
too philosophy and art are especially open to interpretive understanding.
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obra de arte dos dominios da consciéncia estética, do mesmo modo como devemos
fazé-lo em relagdo a histdria e suas fontes. No caso da arte, concentramos nossas
anélises nos conceitos de jogo [Spiel], configuracdo [Gebilde] e representacdo
[Darstellung], os quais nos permitiram visualizar o deslocamento do centro da
experiéncia com a obra: do sujeito para um ambito medial do espaco de jogo, no
qual a configuragéo (a obra) alcanca sua representacdo. Contudo, a nossa discussao
nos levou paulatinamente a ter que reconhecer a dimensdo necessariamente
historica dessa experiéncia hermenéutica, surgindo a literatura (o texto, o escrito)
como esse meio indeciso mas oportuno para realizar esta conexdo. Por seu lado, a
andlise do didlogo Fedro no capitulo seguinte deveria ser um exemplo
paradigmatico desses desafios, tanto pela natureza do texto em questdo, quanto por
aquilo que efetivamente é discutido por seus personagens. Voltaremos a isso
propriamente ao final deste capitulo.

O que queremos dizer é que se inicialmente pensamos a literatura do ponto
de vista da arte, ou melhor, do seu ser obra, agora iremos considera-la enquanto
fendmeno historico. Isso ndo quer dizer que ambas as perspectivas se anulem ou
uma absorva a outra etc. Na verdade, em Verdade e método isso acontece por
questBes metodoldgicas de exposi¢do e argumentacdo, pois na verdade ambas se
copertencem.

Antes de mais, temos de entender que a historia aparece nesse momento?'?
sob trés figuras principais: preconceito/pré-juizo [Voruteil], tradicdo [Tradition] e
historia dos efeitos [Wirkungsgeschichte]. Pode se dizer que cada um deles é um
modo de acontecer da histdria, os quais, no final das contas, interpenetram-se.
Contudo, deter-nos-emos mais nas duas primeiras figuras, uma vez que a histéria
dos efeitos constituiria mais bem o momento atuante da compreensao na historia e
enquanto histoéria. Em comparacdo a nossa interpretacdo do Fedro, a historia
efeitual é a semeadura e o desabrochar de novas plantas nos jardins da historia.

Pois bem. Gadamer ira partir das reflex6es heideggerianas acerca da pré-
estrutura da compreensdo desenvolvidas em Ser e Tempo. Para ele, a reabilitacdo
do pré-juizo como constitutivo de todo ato da compreensdo é um passo fundante
para suas proprias investigacoes, apesar de terem pretensdes de alcance distintas.

Isso 0 pde novamente frente a frente com certos pressupostos — ou melhor, pre-

212 Estamos nos referindo especificamente ao topico A elevagdo da historicidade da compreenséo
ao status de principio hermenéutico (Ibidem, p. 278ss)
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juizos — do pensamento moderno. De fato, segundo Gadamer “o pré-juizo
fundamental do lluminismo é o pré-juizo contra o pré-juizo ele mesmo, o qual nega
a tradicdo o seu poder?®”. Ele ir4, inclusive, dedicar a exposicdo das origens e
consequéncias desse pré-juizo moderno em um topico subsequente?’*, mas
gostariamos de deixar isso como dado e partir exatamente para a andlise da
reabilitacdo dos prejuizos e da tradicéo.

O que Heidegger por sua parte nos oferece nesse tocante € o modo de
produtividade de nossos pré-juizos, ou pré-compreensdes. NoO seu caso, essa
descoberta esta voltada para a explicitacdo do modo como pode se colocar a questao
do “ser”?®. Por sua vez, “nossa questdo, em contraste, ¢ como a hermenéutica, uma
vez libertada das obstrucbes ontoldgicas do conceito cientifico de objetividade,
pode fazer justica a historicidade da compreensdo?®”. A explicitacio da
historicidade do entender também passa pela reabilitacdo dos preconceitos
[Vorurteile], certamente; contudo, Gadamer deseja debrucar-se na questdo néo
como passagem para a colocacdo de uma pergunta mais fundamental. Aqui, a
historicidade do compreender serd o objeto por exceléncia do questionamento do
filésofo, e ¢ isso que o langa a reerguer o lugar da “tradicdo” enquanto tal.
Preconceitos e tradicdo, como afirmamos acima, copertencem-se, mas é necessario
individuar algo préprio de cada um. VVoltemos, aos pré-juizos.

Sdo eles que mais imediatamente pdem em questdo a pretensa objetividade
cientifica, na medida em que, para Gadamer e Heidegger, eles na verdade séo
condic@es de possibilidade para qualquer juizo, entendimento, compreensdo. Esses
contetdos prévios que carregamos conosco sdo interpretacfes ja herdadas ou
mesmo outras ja elaboradas por cada um a cada momento da vida
imperceptivelmente em geral — por meio das instituicdes, da educacdo, do falar

cotidiano etc. Nesse sentido, do mesmo modo como muitas vezes absorvemos tais

213 Tbidem, p. 283. Trecho traduzido: “there is one prejudice of the Enlightenment that defines its
essence: the fundamental prejudice of the Enlightenment is the prejudice against prejudice itself,
which denies tradition its power”. Inclusive, Gadamer chega a defender que “[a] histdria das ideias
mostra que ndo até o Iluminismo o conceito de pré-juizo assume uma conotacdo negativa familiar
hoje” (Idem). Trecho traduzido: “The history of ideas shows that not until the Enlightenment does
the concept of prejudice acquire the negative connotation familiar today”.

214 Cf. Ibidem, p. 284ss.

215 Cf. DA SILVA, Renata R. Compreensdo e linguagem: a reabilitacdo do preconceito em Verdade
e Método, p. 28ss.

218 GADAMER, Op. Cit., p. 278. Trecho traduzido: “Our question, by contrast, is how hermeneutics,
once freed from the ontological obstructions of the scientific concept of objectivity, can do justice
to the historicity of understanding.”
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contedidos desatentamente — dir-se-ia talvez “naturalmente” —, do mesmo modo eles
podem usualmente ser postos em jogo descuidadamente, de modo que sua
influéncia em nossos juizos concretos é potencialmente despercebida, encarando
este juizo como “natural” ou mesmo in6cuo do ponto de vista da “parcialidade”.
Isso seria mais problematico no caso em que ao se reconhecer que ha preconceitos
0 sujeito pretende abstrai-los em prol de uma objetividade. Contudo, isso € como
varrer 0 p0 para debaixo do tapete. O perigo da objetividade abstrativa da
consciéncia moderna € que esses mesmos preconceitos que foram em tese afastados
do juizo concreto, na verdade ainda podem atuar sub-repticiamente nele mesmo.
Além disso, outros preconceitos ndo reconhecidos podem também tomar de assalto
a compreensdo, de modo que apare¢cam como algo novo e verdadeiro, porém nédo
questionado em sua legitimidade. Resumindo: tanto aquilo que se esconde, como 0
que ¢é ignorado emergem inquestionados na interpretacdo. Por isso, 0
reconhecimento do trabalho dos preconceitos para a compreensdo se mostra
essencial.

Assim é que surge a figura do circulo hermenéutico, o qual também ja havia
sido pensado por Schleiermacher, porém mais voltado para a relacéo basilar do todo
e da parte, portanto em seu aspecto l6gico e metodoldgico. E a representacdo do
antigo principio hermenéutico de que o todo ganha inteligibilidade a partir da parte,
e a parte, por sua vez, do todo. O que varia nesse caso é amplitude da qual parte o
intérprete, mas o0 que ndo evita o potencial vicio desse circulo. Mas isso se da
justamente se se pensa esses elementos “todo” e “parte” enquanto, digamos,
registros l6gicos, proposicdes, as quais estariam de anteméao estabelecidas em seus
valores. Por sua vez, Heidegger ira pensar este circulo ndo exatamente por esse Viés,
mas sim a partir do ponto de vista ontoldgico®!’. Isso quer dizer, num certo sentido,
que ele apresenta 0 compreender como uma estrutura (um existencial) que constitui
a cada momento (interpretacdo) o sentido de ser daquele que o exerce. Noutro giro,
o filésofo aponta que aquilo que estad em jogo na circularidade do entendimento sao
“as coisas mesmas”. Nesse caso, 0 que ganha clarificagdo no movimento do circulo
ndo é uma relacdo légica de proposicdes, mas sim a coisa em questdo [die Sache],
promovendo, por sua vez, um retorno de clarificacdo das préprias concepcdes do

intérprete.

217 Cf. §32 de Ser e Tempo, p. 209ss.
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Pela leitura de Verdade e Método percebemos como Gadamer aproveita com
sutileza ambos os sentidos, mas deslocando-os da investigacdo da primazia da
pergunta pelo “ser” para 0 ambito da historicidade. Na verdade, a questdo do “ser”
ndo ¢ inteiramente afastada, mas ela passard a ser “imanente” ao proprio
questionamento da histdria e da linguagem. E como se para Gadamer ndo houvesse
uma chegada a questao do sentido do “ser” sem que isto a0 mesmo tempo implique
desde sempre a linguisticidade e historicidade humana?®, Mas queremos entender
como isso se reflete ao problema da interpretacdo dos textos. A seguinte passagem

direcionard nosso rumo:

Toda interpretacdo correta deve estar atenta contra ocorréncias
[Einfallen] arbitrarias e limitagdes impostas por habitos
imperceptiveis do pensamento, e deve direcionar seu olhar "para
as coisas elas mesmas" [auf die Sachen selber] (que, no caso dos
fildlogos [die Philologen], séo textos significativos, os quais eles
mesmos estdo as voltas de coisas [Sachen]). Pois o intérprete
deixar-se guiar pelas coisas elas mesmas ndo é obviamente
questdo de uma singular "bem disposta" decisdo, mas é "a
primeira, Gltima e constante tarefa". Pois é necessario que se
mantenha o olhar atento na coisa ao longo de todas as distragdes
gue advém do préprio intérprete. Aquele que estd tentando
entender um texto sempre consuma uma projecdo [vollzieht
immer ein Entwerfen]. Ele projeta um sentido para o texto como
um todo assim que um sentido iniciar emerge no texto.
Novamente, um certo sentido. Desdobrar essa pré-projecao
[solche Vorentwurfs], que é constantemente revisada a partir do
gue emerge assim que ele penetra no sentido, é compreender o
que esta ai [was Dasteht]?°.

218 \/gja-se, por exemplo, o que Gadamer, enfatiza algumas vezes sobre isso nesse topico: “Aqui ele
[Heidegger] estava fazendo apenas o que a consciéncia histérico-hermenéutica requer em cada caso.
A compreensdo metodologicamente consciente estara preocupada ndo apenas em formar ideias
antecipadoras, mas torna-las conscientes, de modo a checa-las e, assim, adquirir o entendimento
correto sobre as coisas elas mesmas” (Ibidem, p. 282). Trecho traduzido: “Here he [Heidegger] was
only doing what historical-hermeneutical consciousness requires in every case. Methodologically
conscious understanding will be concerned not merely to form anticipatory ideas, but to make them
conscious, so as to check them and thus acquire right understanding from the things themselves”.
219 GADAMER, Op. cit., p. 279. Trecho traduzido: “All correct interpretation must be on guard
against arbitrary fancies and the limitations imposed by imperceptible habits of thought, and it must
direct its gaze “on the things themselves” (which, in the case of the literary critic, are meaningful
texts, which themselves are again concerned with objects). For the interpreter to let himself be
guided by the things themselves is obviously not a matter of a single, “conscientious” decision, but
is “the first, last, and constant task.” For it is necessary to keep one’s gaze fixed on the thing
throughout all the constant distractions that originate in the interpreter himself. A person who is
trying to understand a text is always projecting. He projects a meaning for the text as a whole as
soon as some initial meaning emerges in the text. Again, the initial meaning emerges only because
he is reading the text with particular expectations in regard to a certain meaning. Working out this
fore-projection, which is constantly revised in terms of what emerges as he penetrates into the
meaning, is understanding what is there”.
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O movimento descreve o esforco de adequacdo dos preconceitos aquilo que
pode ser ideado como “sentido do texto”. O texto esta posto diante de nds e temos
expectativas prévias em relacdo a ele; expectativas que atuam ao longo de nossa
leitura, mas que constantemente s&o desafiadas — em certos textos e circunstancias
com mais ou menos evidéncia. Pode-se descrever isso como um processo de avango
e retrocesso, um tatear no escuro com uma luz nossa que ndo sabemos ainda se
projeta uma clareira ou apenas mais sombras e deformaces. Isso € um trabalho
realizado desde o inicio, tomemos consciéncia disso ou n&o; € inevitavel, apesar de
poder ser, com certeza, levado a cabo com mais clareza sobre o que esta em jogo.
A hermenéutica filosofica pretende explicitar justamente este em jogo. “O que ¢
exigido é que nos nos mantenhamos abertos a opinido [Meinung] de outrem ou
texto. Mas essa abertura inclui nosso situar a outra opinido em relagdo ao todo de
nossas proprias opinides, ou n6s mesmos em relacdo a ela??%”. A questdo que surge
é de onde advém essas opinides prévias (ou preconceitos), e qual a natureza e
proveniéncia historica desse Outro que se me apresenta? Neste caso, pensemos
especificamente na situacdo do texto. E aqui que devemos introduzir o conceito de
“tradicao”.

O conceito inicial de preconceito [Voruteil] pode nos dar uma pista inicial,
pois ele fala de algo que foi julgado de antemao. Porém, como nos diz Gadamer,
Vorurteil, em um sentido juridico anterior, denotava aquele julgamento provisorio
dado pelo juiz da causa antes que todos os elementos ja tenham sido apresentados
e/ou analisados??*. Essa € uma figura similar ao acolhimento da peticdo inicial, ou
a concessao de tutela antecipada, ou uma liminar, em nossos ordenamentos
contemporaneos. Todos eles se referem a uma decisdo que esta aberta a discussao.
E de empréstimo desse sentido que Gadamer se permite pensar Vorurteil como uma
estrutura prévia que necessariamente antecipa, ou melhor, da inicio a um
julgamento em concreto. A questdo volta a ser, pois, de onde advém esses pré-juizos

e como demonstrar a sua vinculabilidade. “[E]star situado no interior de uma

220 Tbidem, p. 281. Trecho trazido: “All that is asked is that we remain open to the meaning of the
other person or text. But this openness always includes our situating the other meaning in relation
to the whole of our own meanings or ourselves in relation to it”.

221 Cf. Ibidem, p. 283.
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tradicdo significa realmente ser subjugado por prejuizos e limitado em sua
liberdade??2%”,

Essa é uma pergunta voltada para o Iluminismo e também para a consciéncia
histérica. Um dos objetivos de Gadamer é explicitar como o Romantismo
contribuiu para a génese da consciéncia histdrica nesse caso. Enquanto reacao ao
Esclarecimento e sua pretensdo de autossuficiéncia da raz&o e critica aos pré-juizos
e a autoridade, os romanticos acabaram por adotar o passado e suas glérias — muitas
vezes idealizadas — ao lugar de contraponto aqueles ideais das luzes. O pensamento

mitico, por exemplo, é considerado fonte misteriosa do pensamento, sem se atentar

que isso, por exemplo, “perpetua o contraste abstrato entre mito e razdo??®”, o que

d4 espaco, por sua vez, ao “esquema da conquista do mito pelo logos??*”,

Lembremos também da resignacdo poderosa com a qual o Romantismo abraca a
pecha de ndo-realidade da arte, que descrevemos no primeiro capitulo. Tudo isso é
de algum modo aproveitado pela consciéncia histdrica, o que faz Gadamer assim

resumir o quadro:

As grandes conquistas do romantismo - a restauragéo do passado,
a descoberta das vozes dos povos em suas cangdes, a reunido de
contos de fada e lendas, o cultivo de costumes antigos, a
descoberta das visdes de mundo implicitas nas linguas, o estudo
da "religifo e sabedoria da India" - tudo contribuiu para a
ascensdo da pesquisa historica, a qual foi lentamente, passo a
passo, transformada de um renascimento intuitivo em um
conhecimento histérico alienado. O fato de que foi o
Romantismo que deu nascimento a escola histérica confirma que
0 restabelecimento romantico das origens é ele mesmo baseado
no Esclarecimentol...] O fato de que a tendéncia restauradora do
Romantismo poderia combinar com 0s interesses do
Esclarecimento para criar as ciéncias histérica simplesmente
indica que a mesma cisdo com a continuidade de sentido na
tradicdo esta por tras de ambos?®.

222 |bidem, p. 288. Trecho traduzido: “Does being situated within traditions really mean being
subject to prejudices and limited in one’s freedom?”

223 Ibidem, p. 286. Trecho traduzido: “perpetuates the abstract contrast between myth and reason”.

224 Ibidem, p. 285. Trecho traduzido: “the schema of the conquest of mythos by logos”.

225 |bidem, p. 287, grifos nossos. Trecho traduzido: “The great achievements of romanticism — the
revival of the past, the discovery of the voices of the peoples in their songs, the collecting of fairy
tales and legends, the cultivation of ancient customs, the discovery of the worldviews implicit in
languages, the study of the “religion and wisdom of India”—all contributed to the rise of historical
research, which was slowly, step by step, transformed from intuitive revival into detached historical
knowledge. The fact that it was romanticism that gave birth to the historical school confirms that the
romantic retrieval of origins is itself based on the Enlightenment. [...]The fact that the restorative
tendency of romanticism could combine with the fundamental concerns of the Enlightenment to
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E esta cisdo, esta descontinuidade da compreensdo com a historia que deve
ser remediada. Por isso, é necessario antes “desmistificar” o principio Iluminista de
desconfianca dos pré-juizos e da tradicéo [e da autoridade]. Ndo podemos esquecer
também que esta em jogo um questionamento a autossuficiéncia da subjetividade
moderna??®.

O ponto inicial de Gadamer é que a ideia de “autoridade” [Autoritat] foi
interpretada parcialmente e com parcialidade pelos teéricos do Esclarecimento, 0s
quais atribuiram a ela um valor essencialmente negativo. Nesse cenario, autoridade
significava, brevemente, um poder de subjugacéo irracional que se sustenta apenas
neste poder e subjugacdo imemorial mesmos, ou seja, num certo habito e resignacédo
da razdo de quem estd sob seu jugo. Contudo, para Gadamer isso ndo alcanca a
outra dimensé&o de possibilidade deste conceito. Para ele, a autoridade ndo se assenta
tdo somente e necessariamente sobre a forca e ignoradncia, mas também num
reconhecimento “racional” da superioridade desta autoridade em saber e
julgamento para certas coisas??’. “O que a autoridade diz ndo é irracional e arbitrario
mas pode ser, em principio, descoberto como verdade. Esta é a esséncia da
autoridade reclamada pelo professor, pelo superior, 0 expert??®”. E certo que aquele
que é investido em autoridade sobre algo pode ser questionado em suas decisdes,
assertivas etc., mas também € de se reconhecer que aquilo que dizem possui uma
vinculabilidade elevada em relacdo a outros dizeres, de modo que nao podem ser
simplesmente ignorados. Temos de reconhecer que Gadamer talvez trabalhe com
uma perspectiva “otima” na qual a autoridade ¢ de fato reconhecida apenas pela sua
capacidade. De todo modo, esta caracteriza¢do busca, ao nosso ver, refletir mais
exatamente sobre esta vinculabilidade ndo ignoravel daquele ou daquilo que dispde
de autoridade.

O exemplo maior disso para Gadamer € justamente a tradicdo. Tradicao é dito

tanto Tradition quanto Uberlieferung, ambos refletindo a ideia de “algo que é

create the historical sciences simply indicates that the same break with the continuity of meaning in
tradition lies behind both”.
226 Cf. LAWN, C. Compreender Gadamer, p. 90.

227 cf. GADAMER, Op. Cit., p. 291ss.

228 |pidem, p. 292. Trecho traduzido: “What the authority says is not irrational and arbitrary but can,
in principle, be discovered to be true. This is the essence of the authority claimed by the teacher, the
superior, the expert”.
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trazido, entregue” [Tradere, Uber-liefern]. Apesar de ser uma contribuicdo
roméantica a reabilitacdo da tradicdo, Gadamer ndo a pensa como uma torrente
compulsoria e natural — no sentido de que se da sem escolhas, subterfugios,
inconsequéncias —, mas sim como um legado racional, ainda que tormentoso e em
muitos casos violento. A tradi¢do possui essa dupla face: por um lado nos supera
em sua vinculabilidade, é uma entrega sem possibilidade de retorno (tiber-liefern,
uma transmisséo, trans-emisséo, portanto, algo que simplesmente se recebe como
tal); por outro, estd sujeita a0 modo como ela se efetuara em nossa concretude

historica.

Em verdade, na tradicdo ha sempre um elemento de liberdade e
de historia em si mesma. Mesmo a mais genuina e pura tradicao
ndo persiste por conta da inércia do que uma vez existiu. Ela
precisa ser afirmada, assumida, cultivada. Ela é essencialmente
preservacdo [Bewahrung], e estd em acdo em toda mudanca
historica. Mas preservacao é um ato da razdo [Vernunft], embora
seja ndo perceptivel??,

Para Gadamer, as ciéncias histdricas buscaram a todo custo superar esse
substrato ativo da histéria, imaginando que isso libertaria a consciéncia histérica
para a efetiva liberdade e objetividade, respectivamente, de suas analise e objetos.
Ora, isso em verdade acaba por se traduzir em uma arbitraria e inconsciente
disposicdo do passado. Tanto valores morais e instituicdes, quanto fontes historicas
—ambos casos de tradi¢do — sdo interpretados historicamente; no final das contas,
isso € uma tentativa de arquivamento e catalogacdo dos conteudos histéricos, de
modo que eles ndo nos falam com toda a sua vinculabilidade. Em nosso caso, isso
resulta na objetificacdo dos textos enquanto reliquias do passado, e ndo como algo
que se apresenta a nés. De fato, antes faldvamos desses elementos quase que
andnimos que nos advém enquanto pré-juizos por meio disso que foi nomeado
tradicdo. Mas tradicdo denomina mais bem o modo da histéria enderecar-se até nds
por meio do que é transmitido, podendo se dar também, por exemplo, na concretude

de um manuscrito, livro, gravacao etc. Assim, o caso da experiéncia hermenéutica

229 Tbidem, p. 293. Trecho traduzido: “The fact is that in tradition there is always an element of
freedom and of history itself. Even the most genuine and pure tradition does not persist because of
the inertia of what once existed. It needs to be affirmed, embraced, cultivated. It is, essentially,
preservation, and it is active in all historical change. But preservation is an act of reason, though an
inconspicuous one”.
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do escrito acaba por desvelar uma face da historia enquanto tradicéo: os pré-juizos
do intérprete estabelecem uma tens&o com o texto que se apresenta diante dele. E
como se duas linhas (tradi¢fes) da histdria se chocassem em dado presente. E isso
acontece mesmo diante do texto mais tradicional para certo publico, como, por
exemplo, Memdrias postumas de Bras Cubas de Machado de Assis. Tanto o escrito
“conhecido” (popular, regional, nacional etc.) quanto o “desconhecido”
(estrangeiro, pouco popular etc.) possuem o mesmo modo de ser do tradicional, ou
seja, do que é transmitido, do que se apresenta e estabelece uma tarefa para aquele
leitor.

Desse modo, em vez de vivéncia o texto precisa ser encarado como tradigéo.
A estrutura da vivéncia é, paradoxalmente, mortifera, pois limita-se as
possibilidades de atuacdo do texto no presente. Enquanto tradi¢éo, por seu turno, a
literatura ganha vida e autoridade proprias para atuar. Autoridade aqui deve ser
entendido simplesmente como legitimidade [desse estranho e estrangeiro do tempo-
espaco] para o dizer. Em grande medida, a hermenéutica filoséfica busca a abertura
de cada um para a alteridade e acolhimento da historia e seus rebentos. Aqui esta
nossa tarefa derradeira: compreender essa abertura por meio da dialética.
Inicialmente iremos nos debrucar sobre a heranca hegeliana no pensamento
gadameriano, enfatizando como a dialética de Hegel possibilita uma reconexédo da
experiéncia historica ao mesmo tempo que impde limitacGes problematicas para seu

préprio desdobramento.

4.4. A superacgao da consciéncia historica pelo idealismo especulativo
e seus limites

Aprendemos ainda jovens a interpretar a modernidade como o florescer da
Idade das Luzes, 0 momento apote6tico em que a humanidade da-se conta de sua
prépria grandeza racional e das forcas civilizatorias de seus atos politicos e
cientificos. Os séculos XVIII e XIX sdo particularmente exemplares desse espirito
otimista e por vezes pretensiosamente sobrio, aparentemente conscio de suas
responsabilidades para com o futuro da humanidade. Paralelamente a isso

presenciamos o despontar de uma sociedade cada vez mais literaria e a crescente
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producdo dos grandes romances nacionais?°

, que competem com o tradicional
carater e espago da poesia €, ndo esquecamos, das Sagradas Escrituras. Por fim, mas
ndo em definitivo, a consolidacdo da filologia moderna. Estes sdo capitulos
importantes do Iluminismo, Aufklarung, esclarecimento — especialmente para nos.
Desde o inicio estivemos circulando no interior e nas fronteiras das figuras e
fundamentos de uma experiéncia de pensamento da modernidade. Agora
precisamos formular o que seria a alternativa da hermenéutica filosofica em relagdo
a isso, ou seja, 0 que &€ uma experiéncia hermenéutica. Mais precisamente,
pensaremos esta experiéncia no horizonte da dialética e para isso precisamos
atravessar o pensamento hegeliano. Com efeito, Hegel representa para Gadamer
uma etapa do pensamento moderno bastante ambigua. Sua dialética especulativa e
historica oferece a hermenéutica tanto um vislumbre de exaustdo eufdrica do
pensamento moderno, como também a possibilidade de saida dela mesma. Paralelo
a isso, a reabilitacdo da dialética por Hegel traz consigo a urgéncia de reapropriacdo
e insercdo criadora no pensamento grego, especialmente, nesse caso, em Platdo.
Sobre essa, ao mesmo tempo filiacdo e critica ao hegelianismo, Grondin resume

para nds assim:

Hegel havia chegado a reconhecer, muito melhor que
Schleiermacher, que a compreensdo ndo realiza tanto uma
reconstrucdo do passado, mas que se trata melhor de uma
integracdo em uma constelagdo presente, porque o sentido se
realiza sempre unicamente na aplicacdo. Hegel viu, além disso,
de maneira muito mais penetrante que o historicismo, que a
historia ndo constitui tanto um tema de investigagdo objetiva,
mas que € a constitui¢cdo mais intima do historiador. Finalmente,
ele havia apresentado, como nenhum outro, até que ponto a
consciéncia emerge da histéria, mais ainda, do trabalho da
historia (da “eficacia histérica”). Com isso, para Gadamer, esta
consciéncia, que se entende a si mesma a partir da historia, é
autoconsciéncia. A hermenéutica de Gadamer culmina, por sua
vez, no desenvolvimento de uma consciéncia reflexa do trabalho
da histéria. N&o sera, portanto, uma nova variedade de
Hegelianismo?!?

230 Ver por exemplo como Sloterdijk extrai “causas” e consequéncias interessantes a partir desse
movimento de letramento nas emergentes sociedades e Estados modernos. Cf. No mesmo barco:
ensaio sobre a hiperpolitica; e Regras para o parque humano.

231 GRONDIN, J. Introduccion a Gadamer, p. 176. Trecho traduzido: “Hegel habia llegado a
conocer, mucho mejor que Schleiermacher, que el entender no efectlia tanto una reconstruccién del
pasado, sino que es mas bien una integracién en una constelacion presente, porque el sentido se
realiza siempre Unicamente en la aplicacion. Hegel vio, ademas, de manera mucho mas penetrante
que el historicismo, que la historia no constituye tanto un tema de investigacion objetiva, sino que
es mas bien la constitucién mas intima del historiador. Finalmente, él habria expuesto, como ningln
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Buscaremos avaliar o hegelianismo de Gadamer e seus limites a partir do
ponto de vista da dialética hegeliana e seu confronto com o que Gadamer denomina
filosofia da reflexdo. Isto mostrara, ao final, como Hegel também se enquadraria,
apesar de tudo, nas dificuldades da filosofia da reflexo?2. Esse modo de pensar
seria um dos capitulos representativos do Iluminismo e do pensamento moderno.
No mesmo movimento de ataque a tradicdo e aos pré-juizos [Vorurteile],
expressdes do dogmatismo, 0 pensamento moderno, em sua expressdo na filosofia
da reflexdo, pretende conduzir a consciéncia ao encontro imediato de si mesma.
Gadamer chega a comparar esse modo de pensar com a sofistica grega por seu
formalismo?®,

Ao contrario de importante espectro do pensamento moderno, Hegel atribui
a tradicdo, ou melhor, a historia, um papel fundamental no movimento de
autoconsciéncia do espirito — como sintetizou Grondin na passagem acima. E dizer,
primeiramente, que é na e enquanto histdria que o espirito pode se apresentar, sendo
um contrassenso se pensar uma razao que seja alienada de sua propria proveniéncia
e destino histéricos. Em segundo lugar, se o espirito se apresenta enquanto historia,
a experiéncia racional — seja da moralidade, seja do conhecimento cientifico —
acontece enquanto uma tensdo do espirito pensante e aquilo que sabe com aquilo
que se apresenta enquanto coisa a ser pensada. Nesse confronto a razdo
(entendimento, como quer que se queria chamar a instancia pensante) vé-se num
estranhamento, uma negatividade. Vemos, entdo o despontar da dialética da
reflexdo, que tem como momento positivo a reconciliacdo do espirito a partir da
experiéncia de ver-se desafiado a ser outro. Comparativamente, o pensamento
reflexivo busca apagar o traco dessa alteridade que [in]surge e desafia a consciéncia

conhecedora. Ela o faz recorrendo a aparente irrefutabilidade de argumentos

otro, hasta qué punto la conciencia brota de la historia, mas aun, del trabajo de la historia (de la
<<eficacia historica>>). Con ello, para Gadamer, esta conciencia, que se entiende a si misma a partir
de la historia, es autoconciencia. La hermenéutica de Gadamer culmina, por su parte, en el desarrollo
de una conciencia refleja del trabajo de la historia. ¢No serd, por tanto, una nueva variedad de
hegelianismo?”’

232 Apenas a titulo de exemplo, veja-se os 88 2, 3 e 7 da Enciclopédia das ciéncias filosoficas de
Hegel, nos quais, especialmente no 82, ele introduz criticamente a figura da reflexdo, notadamente
para pensar a relacdo entre filosofia e religido, pensar e sentimento.

233 GADAMER, Op. Cit., p. 353-354.
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formalmente competentes®3. Por sua vez, Gadamer quer apostar que Hegel oferece

uma saida para essa clausura da reflexdo:

A vida do espirito consiste precisamente em reconhecer-se [sich
selbst zu erkennen] em outro ser. O espirito voltado para o
autoconhecimento considera a si mesmo como alienado do
“positivo” e precisa aprender a reconciliar-se com isto, vendo-o
como proprio de si, como sua morada. Ao dissolver o limite duro
da positividade, ele vem a ser reconciliado consigo mesmo [sich
selbst versohnt]. No que este modo de reconciliacdo é o trabalho
histérico do espirito, a atividade histérica do espirito ndo é nem
autorreflexdo [Selbstbespiegelung] nem uma supressdo formal
dialética da autoalienacdo que ela percorreu, mas uma
experiéncia [eine Erfahrung] que experiencia realidade e é ela
mesma real [Wirklichkeit erfahrt und selber wirklich ist]?®.

Se entendermos, por um lado, a filosofia da reflexdo como uma clausura e
deformacdo do pensamento, e, por outro, a dialética hegeliana como uma
possibilidade inicial de quebra dessa clausura em direcdo a alteridade, teremos
conquistado algo importante. A partir do trecho acima cremos poder realizar tal
conclusdo. Seria, pois, do interesse da hermenéutica filoséfica a recuperacédo da
alteridade enquanto constitutiva da experiéncia compreensiva com o mundo.
Ademais, vemos como €é determinante também a reabilitacdo da tensdo para a
experiéncia hermenéutica, tensdo esta que esta no cerne da apari¢do do outro. Este
outro pode ser um fendmeno natural, uma pessoa, um ser vivo qualquer, um texto,
a tradicdo... a historia! Pensando hegelianamente, o pensamento dialético é tanto o
esforgo pela reconciliacdo de si com o que é estranho, quanto, no mesmo sentido,
de reconhecimento de si pelo outro. Do ponto de vista da tradigéo, isto quer dizer

que aquele que pensa sobre ela estd a caminho de alcancar maior clareza sobre si

234 Gadamer da o exemplo do argumento de autoanulagéo geralmente formulado contra o ceticismo
e o relativismo: o ceticismo e o relativismo se anulam ao pretenderem ser uma formulagdo de
verdade acerca disso. Para Gadamer, esse argumento se mostra como formalmente vélido, mas ndo
¢ capaz de seriamente apreender e “superar” o ceticismo ou o relativismo, pois apenas se resigna a
mascarar as contradi¢fes fecundas que o ceticismo e o relativismo apresentam ao pensamento. Em
contraposi¢do, o pensamento dialeticamente comprometido compreenderia em si mesmo a
experiéncia dessa tensdo como constitutiva de si mesmo, e ndo buscaria simplesmente derroga-lo a
partir da proposicionalidade de seus argumentos. Cf. Idem.

23 Ibidem, p. 355. Trecho traduzido: “The life of the mind consists precisely in recognizing oneself
in other being. The mind directed toward self-knowledge regards itself as alienated from the
“positive” and must learn to reconcile itself with it, Seeing it as its own, as its home. By dissolving
the hard edge of positivity, it becomes reconciled with itself. In that this kind of reconciliation is the
historical work of the mind, the historical activity of the mind is neither self-reflection nor the merely
formal dialectical supersession of the selfalienation that it has undergone, but an experience that
experiences reality and is itself real”.
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enquanto elemento constitutivo e padecente do fluxo da histéria. Ou seja, aquilo
que me advém do passado enquanto estranho e distante impulsiona o pensar a
reconciliar-se com ele, ou seja, reconhecer-se e ser reconhecido na tradicao.

Né&o difere isso das pretensdes da consciéncia histérica do historicismo e da
metodologia hermenéutica de Dilthey? Com efeito, estas duas poderiam ser
caracterizadas como “integrantes” disto que Gadamer denomina de filosofia da
reflexdo, posto que ambas mantém a consciéncia conhecedora como que apartada
metodologicamente do seu objeto estudado. Essa abstracdo metodoldgica é mais
bem um espelhamento problematico do método cientifico das ciéncias naturais,
sobre o qual se pode também questionar essa pretensa, e em certos aspectos hoje
superada, objetividade metodol6gica. Como aponta Grondin no trecho mais acima,
para Gadamer, a partir de Hegel, o conhecimento historico é efetivamente um saber
de si do historiador. Em vez de uma passagem “por cima”, um atravessamento. Em
verdade, poder-se-ia dizer isto de qualquer tipo de experiéncia, e é nesse sentido
que Gadamer recorre a Aristételes para iniciar sua analise da experiéncia
hermenéutica, seguida da efetiva introducéo a ideia de experiéncia [Erfahrung] em
Hegel?®,

Segundo Gadamer, seguindo Heidegger em seu ensaio O conceito de
experiéncia em Hegel?’, “Hegel ndo estd interpretando dialeticamente a
experiéncia, mas sim concebendo o que é dialético no que diz respeito a natureza
da experiéncia?®”. O que devemos entender dessas reflexdes gadamerianas € que a
consciéncia que experiencia algo realiza uma espécie de volta a si mesma por meio
do que é outro — ndo é, pois, autorreflexdo [Selbstbespiegelung]. Isso significa que
0 ato da consciéncia ndo é de puro espelhamento do objeto que se apresenta, mas
sim um confronto deste novo apreendido e a ser pensado com aquilo que a
consciéncia pensava saber. Como diz Gadamer em seguida, aqui ndo é apenas a
consciéncia sobre algo (conhecimento) que potencialmente se modifica, mas o
proprio objeto®°. E como se o espelho da consciéncia ndo fosse um perfeito refletor
ideal, mas sim algo que ja esta desde sempre determinado pelo que se sabe e pela

estranheza que se apresenta. Nesse sentido, esta dialética pressupde e atualiza

23 Cf. Ibidem, p. 359ss.

237 In: Caminhos de Floresta, 2012.

2% GADAMER, Op. Cit., p. 363. Trecho traduzido: “Hegel is not interpreting experience
dialectically but rather conceiving what is dialectical in terms of the nature of experience”.

239 Cf. Idem.
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sempre a unidade de si mesmo por meio de novas experiéncias. Contudo,
aproveitando ainda a metéfora, é destino do sistema especulativo hegeliano a
dissolucdo desse mesmo espelho da consciéncia numa identidade radical com o
objeto. Ou seja, consciéncia e objeto sdo um e 0 mesmo no saber absoluto. Assim,
0 caminho negativo-positivo da dialética hegeliana alcanca sua resolugdo num
momento em que toda a diferenca € apagada, todas as tensdes afrouxadas, e toda
finitude elevada ao infinito.

Isto € fundamental para se alcancar um novo entendimento acerca da
experiéncia histdrica, agora pelo horizonte da hermenéutica. E este o ponto em que
a hermenéutica filosofica devera, por assim dizer, superar a dialética hegeliana. Para
Gadamer, “a dialética da experiéncia tem sua realizacdo ndo no conhecimento
definitivo, mas na abertura & experiéncia que é possivel pela experiéncia mesma?4”’,
Aqui a experiéncia € pensada em sua generalidade, ou seja, ndo que, certamente,
uma experiéncia é experiéncia de algo determinado, mas, mais além, que toda
experiéncia contém em si a possibilidade de uma experiéncia mais fundamental: da
finitude e seus padecimentos. “Assim, experiéncia é experiéncia da finitude
humana” 2*!, Nesse momento € interessante dar-se conta de que a questio da
finitude ja aparecida no final do primeiro capitulo de Verdade e método?*? — que é
dedicado, lembremos, ao confronto com a estética — é novamente reabilitada agora
no horizonte da analise da consciéncia historico-hermenéutica. E mais um sinal de
que as dimensdes de verdade da arte e da histdria devem ser articuladas. Isso reforca
nosso argumento de que consciéncia estética e consciéncia historica se alimentam
em solo comum, sendo necessario, portanto, avaliar ambas para se ter uma

compreensdo mais clara e ampla acerca do problema hermenéutico da escrita —

240 1bidem, p. 364. Trecho traduzido: “The dialectic of experience has its proper fulfillment not in
definitive knowledge but in the openness to experience that is made possible by experience itself”.
241 |bidem, p. 365. Trecho traduzido: “Thus experience is experience of human finitude”. Mais uma
vez a tragédia grega se faz importante para Gadamer, agora na figura de Esquilo e sua “formula”
bl nabog [pathei mathos], algo como “aprender pelo sofrer”. Gadamer nos diz que: “Contudo,
Esquilo intenciona mais do que isto. Ele aponta para a razdo pela qual isto é assim. O que um homem
tem de aprender pelo sofrimento ndo esta ou aquela coisa em particular, mas a intuicdo sobre as
limitagfes da humanidade, sobre o poder absoluto da barreira que separa o0 homem do divino. Isto é
fundamentalmente uma intui¢do religiosa — o tipo de intui¢do que deu nascimento a tragédia grega”
(Idem). Trecho traduzido: “But Aeschylus means more than this. He refers to the reason why this is
so. What a man has to learn through suffering is not this or that particular thing, but insight into the
limitations of humanity, into the absoluteness of the barrier that separates man from the divine. It is
ultimately a religious insight—the kind of insight that gave birth to Greek tragedy”.

242 Cf. Ibidem, p. 90.
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assim como da hermenéutica em seu todo. Desse modo, acompanhemos 0 passo
seguinte dado por Gadamer.

Agora é dada a direcdo decisiva para a transicao da dialética hegeliana para a
dialética platdnica. Isso acontece no momento em que Gadamer passa a pensar a
tradicdo como um Tu, um outro. Nesse sentido, a discussdo é reorientada para o
seio mais familiar da hermenéutica, qual seja, o compreender o Outro. A tradicao,
em especial para nos a literatura (o texto, a escrita), é este Tu, esse legado linguistico
que emerge de um tempo que nNdo é 0 N0SSO — MesmMo que seja 0 mais imediato e
“presente” dos tempos — € se apresenta com pretensdes proprias. Essa voz do
passado ja desde sua origem libertou-se de seu criador, e é agora uma configuracao
[Gebilde] da linguagem. Mas como é o modo de se relacionar com este dito que
quer dizer algo para n6s? Em nosso caminho vimos que o trabalho de reconstrucéo
ndo lhe faz jus, e aquele de integracdo hegeliano dissolveria as pretensdes deste Tu
na consciéncia absoluta de um sujeito infinito. Ainda entra nesta conta a dimenséo
ética desta experiéncia, reforgcando o fato de que nédo se pode trata-lo simplesmente
como um objeto de investigagdo, “pois a tradi¢do ¢ uma parceira genuina de didlogo
a que nos pertencemos, assim como [pertence] um Eu a um Tu?*¥”. Gadamer ir4, a
partir dai, avaliar trés modos de experiéncia com um Tu. A primeira é aquela da
pesquisa cientifica empirica, que trata 0 Outro como objeto de investigacdo; a
terceira € a de matiz hegeliana, na qual o Tu serve apenas de meio para a
autorreflexdo do Eu; a terceira é a experiéncia propriamente hermenéutica, na qual
a alteridade da tradicdo e de qualquer Outro é preservada em sua legitimidade de
dizer. Assim, Gadamer nos diz que:

Saber e reconhecer isto constitui o terceiro e mais elevado tipo
de experiéncia hermenéutica: a abertura & tradigdo caracteristica
da consciéncia da historia efeitual [Wirkungsgeschichte]. Ela
também tem um anélogo real na experiéncia do Eu-Tu. Nas
relacbes humanas o importante €, como nds vimos, experienciar
o Tu verdadeiramente como um Tu - isto €, ndo negligenciar sua
pretensdo mas permitir que ele realmente diga algo para nos.
Aqui se d& a abertura. Contudo, esta abertura, enfim, ndo existe
apenas para aquele que fala; antes, qualquer um que ouca esta
fundamentalmente aberto. [...] Eu devo permitir a pretenséo de
validade da tradicéo, ndo no sentido de simplesmente reconhecer
0 passado em sua alteridade, mas de tal modo que ela tenha algo
a dizer para mim. Isto também exige um modo fundamental de

243 |bidem, p. 366. Trecho traduzido: “For tradition is a genuine partner in dialogue, and we belong
to it, as does the I with a Thou”.
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abertura. Alguém que esté aberto a tradicdo deste modo vé que a
consciéncia histérica ndo esta, de modo algum, aberta, mas ao
contrério, quando ela 1é seus textos "historicamente”, ela ja os
planificou completamente de antemé&o, de modo que o critério do
conhecimento do préprio historiador ndo pode nunca ser
questionado pela tradigao?**.

Com efeito, o esforgo gadameriano é por fundamentar a dimenséo dialogica
da experiéncia hermenéutica como caminho de explicitacdo da “abertura”. Com
Isso, encaminhamos nossa investigacao para seus momentos decisivos. A abertura
dialdgica se dara pelo fio condutor da dialética platdnica e a redescoberta de sua
estrutura de pergunta e resposta. Nela veremos despontar a questionabilidade da
tradicdo e, em consequéncia, do escrito, como horizonte a partir do qual se pode
superar a clausura da consciéncia moderna. Portanto, € um chamado de volta a

dialética mesma.

4.5. A dialética platdnica e o redescobrimento da questionabilidade do
escrito

O desejo de Hegel pulsa constantemente pelo divino, quer apaziguar essa
ansia por sentido, abrandar o desespero da vida, reconciliar o espirito numa
transparéncia pacificadora entre mundo e consciéncia. E tanto um apagamento de
si quanto do mundo; nada mais importa sendo a certeza de que se alcancou o status
da viséo divina. Esse olhar tudo atravessa, tudo clarifica, ja ndo precisa de palavra
de conforto ou repreensdo. Eu te compreendo, tu ja ndo precisas nada dizer. Nesse
sentido, a dialética hegeliana é um desejo de domina¢do do Outro, de dissolucdo de
sua alteridade e capacidade de dizer. Mas, por outro lado, esse apagamento do Outro
se reverte em empobrecimento de si, numa soliddo de sentido tragica. Nem quando
0 humano idealiza a saida de sua condi¢do finita ele encontra a paz, a resolucao das

contradi¢des inerentes a sua vida. No mundo superluminoso do Absoluto, ha mais

244 1bidem, p. 369-370. Trecho traduzido: “Knowing and recognizing this constitutes the third, and
highest, type of hermeneutical experience: the openness to tradition characteristic of historically
effected consciousness. It too has a real analogue in the I’s experience of the Thou. In human
relations the important thing is, as we have seen, to experience the Thou truly as a Thou—i.e., not
to overlook his claim but to let him really say something to us. Here is where openness belongs. But
ultimately this openness does not exist only for the person who speaks; rather, anyone who listens
is fundamentally open. [...]I must allow tradition’s claim to validity, not in the sense of simply
acknowledging the past in its otherness, but in such a way that it has something to say to me. This
too calls for a fundamental sort of openness. Someone who is open to tradition in this way sees that
historical consciousness is not really open at all, but rather, when it reads its texts “historically”, it
has always thoroughly smoothed them out beforehand, so that the criteria of the historian’s own
knowledge can never be called into question by tradition”.
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bem um deserto. Nao seria mais proprio a nossa condigdo estar “entre a sabedoria
e a ignorancia?*?.

O que sera exposto aqui em derradeiro tenta dar conta de uma experiéncia na
qual ndo € um sujeito que se impde a outro, tanto uma pessoa ou texto, ou mesmo
tudo o que se possa vir a constituir uma relacao de alteridade com aquele sujeito.
Queremos pensar uma experiéncia na qual este sujeito se veja abalado e levado a
reconhecer a sua fraqueza, sua caréncia de sentido, levando-o a efetiva abertura de
si. Contudo, essa abertura ndo deve ser pensada também do ponto de vista de um
outro abstrato que ai, entdo, impde-se aquele sujeito, como se inverter uma relacao
tal significasse ja uma alteracéo radical nela mesma. A partir da dialética platonica,
Gadamer pretende superar essa perspectiva dualista padrdo. Com efeito, para o
filésofo, a abertura ao Outro (ou Tu, como ele prefere dizer) deve ser visada da
perspectiva em que o dizer desse Outro é a abertura questionadora de algo que esta
em causa. Esse coisa-causa traduz aqui die Sache, aquilo que esta ndo decidido, em
litigio. Todo escrito, assim como um discurso falado, conttm em si esta
questionabilidade fundamental, que na leitura deve ser alcancada pelo leitor-
intérprete, pondo-o em condicBes de estar nessa abertura do que estd em questao.

Gadamer nos diz que:

E assim como a negatividade dialética culmina na ideia de ser
perfeitamente experienciado - i.e., estar consciente de nossa
finitude e limitacdo -, do mesmo modo a forma ldgica da
pergunta [der Frage] e a negatividade que é parte dela culmina
numa negatividade radical: o saber de ndo saber. Esta é a famosa
docta ignorantia socratica que, em meio a mais extrema
negatividade da duvida, abre o caminho para verdadeira
superioridade do perguntar. Nds teremos de refletir sobre a
esséncia da pergunta numa maior profundidade se n6s quisermos
esclarecer a natureza particular da experiéncia hermenéutica?*®.

245 P ATAO, O Banquete [trad. Maria Teresa Schiappa de Azevedo], p. 72 [203e]. Isto é dito por
Diotima sobre o daimon Amor.

246 GADAMER, Op. cit., p. 370-371. Trecho traduzido: “And just as the dialectical negativity of
experience culminates in the idea of being perfectly experienced—i.e., being aware of our finitude
and limitedness—so also the logical form of the question and the negativity that is part of it
culminate in a radical negativity: the knowledge of not knowing. This is the famous Socratic docta
ignorantia which, amid the most extreme negativity of doubt, opens up the way to the true superiority
of questioning. We will have to consider the essence of the question in greater depth if we are to
clarify the particular nature of hermeneutical experience”.
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Se lembrarmos da caracterizacdo de Socrates feita por Alcibiades n’O
Banquete, veremos um certo desespero seu frente ao modo de ser socratico. Néo é
tdo somente pela aparéncia “desagradavel” (seus olhos, nariz e boca, seu andar e
porte etc) e bufona de Socrates que desperta curiosidade e estranheza, mas
essencialmente por sua postura serena e penetrante — mesmo nos momentos mais
draméticos —, bem como sua pratica questionadora, as quais, para além de sua
aparéncia fisica e modos, levavam seus interlocutores mais assiduos a uma espécie
de loucura. Em sua loquacidade embriagada, Alcibiades revela sua alma para

sempre perturbada pela relagdo com Socrates®’.

Em meio as insistentes [e
frustradas] aproximacdes amorosas feitas por Alcibiades, Sdcrates sempre reage de
modo comedido e se d& mais ao prazer da conversa com o jovem enlouquecido.
Com suas perguntas, Socrates pde diante de seus companheiros de didlogo um
espelho, no qual eles séo obrigados a encarar sua propria ignorancia. Nesse sentido,
por tras de todo desconforto e ansia dos personagens — uns mais, outros menos — ha
uma vontade de sobrepor-se ao didlogo mesmo; seja no desejo de Alcibiades de
conquistar Socrates para satisfazer sua lascivia e elevar seu ego — afinal, ele é
Alcibiades, um belo, talentoso e promissor jovem de Atenas —, Seja no querer vencer
a discussdo. Isto posto, diremos que a questao é esse espelhamento da alma.

Por isso, Gadamer levanta a importéncia e dificuldade de se fazer perguntas,
a despeito da opinido geral de que é mais facil perguntar do que responder. O fato
é que o perguntar verdadeiro ndo € um jogar a esmo. A pergunta surge de um
desconforto reconhecido pelo sujeito diante de algo que lhe escapa ao
conhecimento. E de um padecimento que advém uma boa questdo. Diante de algo
que se recusa e das possibilidades pressupostas que despontam em profusdo, a alma
é dada a tarefa de realizar uma decisao [eine Entscheidung]. O emergir da questao
provoca uma cisdo [Scheidung] na alma, mas ela mesma contém ja nela mesma o
direcionamento fundamental da decisdo, a qual se da, enfim, por meio de uma
resposta®®®. A resposta [Antwort] é a consumacdo de uma des-cisio [Ent-
Scheidung], ou seja, é a superacdo das contradicBes do espirito em um dado
momento, acontecimento em que aquilo que estava disperso em uma multiplicidade
de possibilidades ganha uma unidade temporal de sentido. Assim, € a pergunta que

vem de antemé&o e da sentido [Sinn] originario para uma resposta possivel.

241 pPLATAO, Op. Cit., p. 88-99 [215a-222¢].
248 Cf. GADAMER, Op. Cit., p. 372.
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Qual a melhor maneira, enfim, de explicitar essa estrutura sendo por meio do
exemplo da conversagdo, na qual os participes pdem em movimento um jogo de
pergunta e resposta acerca de algo®®? Os encontros de Sdcrates com seus
interlocutores sdo quase sempre casuais e prosaicos, em meio aos quais, numa troca
despreocupada de falas, surge algo em desacordo, uma estranheza, uma auséncia na
crenca (doxa) que antes os guiava®°. E entdo é feita a pergunta-guia, aquilo que
abre o didlogo para uma outra dimenséo e disposi¢do de seus companheiros. Num
didlogo auténtico, encontramo-nos como que entre amigos, mesmo que essa
amizade ndo preexista, mas seja constituida sim ali, naguele momento, em volta de
algo que se quer chegar a um esclarecimento comum. No seu jogo, em vez de
destruicdo ou enfraquecimento do argumento do outro da-se o fortalecimento por
meio do desdobramento de suas possibilidades inerentes, de modo que ao fim se
ganha clareza quanto a adequacao e pertinéncia deles em relacdo aquilo de que se
fala®'. Socrates, por exemplo, que faz seu interlocutor dar a luz a esse
desdobramento, po-lo frente a frente as possibilidades daquilo que ele sabia e
confronta-lo, em seguida, com outras possibilidades que também parecem e podem
ser legitimas. “O que emerge em sua verdade ¢ o 10gos, que nem é meu nem teu, e,
em consequéncia, de tal modo transcende as opinides subjetivas, que mesmo aquele
que conduz a conversa sabe que ele ndo sabe®?”. O logos é, a0 mesmo, tempo
aquilo através do qual algo ganha fala e a linguagem comum que se forma no

dialogo, transcendendo seus participes?2,

249 Giinter Figal oferece um bom insight sobre a adequagdo deste expediente gadameriano: “Assim
com Heidegger em Ser e Tempo busca explicitar a questdo do Ser através de uma andlise da
compreensdo do Ser, a qual subjaz a existéncia humana, assim também Gadamer toma o caminho
para o ser da linguagem através da experiéncia do falar. Ou, mais precisamente, Gadamer toma o
caminho aquele Ser que a linguagem ¢ através da experiéncia do dialogo”. Trecho traduzido: “Just
as Heidegger in Being and Time attempted to work out the question of Being through an analysis of
the understanding of Being, which lies in human existence, so too Gadamer takes the path to the
being of language through the experience of speaking. Or, more precisely, Gadamer takes the path
to that Being that language is through the experience of conversation”.

250 Gadamer nos diz (Op. Cit., p. 374), por exemplo que: “Mas a irrupgéo [Einfall] da pergunta é ja
uma fenda no fronte suave da opinido popular. Em consequéncia, nés dizemos que uma pergunta
“ocorre” a alguém [einem kommt], que ela se ergue [erhebt] ou “se apresenta” [sich stellt] mais do
que nds a levantamos ou apresentamos”. Trecho traduzido: “But the sudden occurrence of the
question is already a breach in the smooth front of popular opinion. Hence we say that a question
too “occurs” to us, that it “arises” or “presents itself” more than that we raise it or present it.”

251 Cf. Ibidem, p. 376.

252 [dem. Trecho traduzido: “What emerges in its truth is the logos, which is neither mine nor yours
and hence so far transcends the interlocutors subjective opinions that even the person leading the
conversation knows that he does not know.”

258 Gadamer nos diz, categoricamente que: “Nos dizemos que ‘conduzimos’ uma conversa, mas
quanto mais uma conversa € genuina, menos sua conducdo se encontra sob a vontade de cada
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Mas sera se podemos transpor esse modo “vivo” do conversar para a
experiéncia do texto? N&o voltamos ao questionamento do Fedro acerca da
impoténcia do texto, sua orfandade, ou, quando muito, sua incapacidade de dizer
algo diferente? No segundo capitulo ja realizamos uma interpretacdo que enfrenta
essas dificuldades, demonstrado o horizonte de possibilidade que o proprio dialogo
Fedro oferece, tanto a partir da analise da performance dos personagens, quanto de
suas falas. Concluimos que o didlogo em questdo reflete sobre o modo da
experiéncia daquele que se pde diante do escrito, qual seja, que deve estar
exercitado na arte dialética de modo que o texto ndo seja acolhido com
subserviéncia ou prepoténcia. Por outro lado, o primeiro capitulo nos oferece uma
reflexdo acerca do estatuto ontoldgico da obra de arte, que serve de modelo para o
préprio escrito. O escrito enquanto obra é um todo configurado que se abre a
representacdo de seu sentido no jogo. Agora, se pudermos realizar a confluéncia
dessas duas exigéncias, cremos alcancar algo de importante acerca da experiéncia
do texto. Com efeito, a questdo entdo que aparece é como a dialética dialdgica
platdnica pode acontecer no jogo representacional da obra escrita.

O exemplo dos didlogos platonicos é para Gadamer o melhor exemplo de
como a escrita e sua interpretacdo ganha presenca quando se encara 0 texto como
um parceiro de dialogo. E por isso que ele nos diz que:

Quando interpretada, a tradicdo escrita é trazida de volta da
alienacgdo na qual ela se encontra para o interior do presente vivo
da conversacdo, o qual é sempre fundamentalmente realizado por
meio da pergunta e resposta. [...] O proprio Platdo manifesta o
fendmeno hermenéutico de um modo especifico. Valeria a pena
investigar sua critica da palavra escrita como uma evidéncia de
que as tradicBes poética e filosofica estavam se tornando
literatura em Atenas. Nos didlogos de Platdo nds vemos como o
modo de 'interpreta¢do’ cultivado pelos sofistas, especialmente a
interpretacdo de poesia para fins didaticos, incitou a oposicéo de
Platdo. Podemos ver, além disso, como Platdo tenta superar a
fragilidade dos logoi, especialmente dos logoi escritos, por meio
de seus proprios dialogos. A forma literaria de dialogo recoloca
a linguagem e o conceito de volta ao interior do movimento

participe. Portanto, a conversa genuina nunca é aquela que gostariamos de levar. Ao contrario, é
mais correto dizer que nds entramos numa conversa, o mesmo que nds nos vimos envolvidos nela”.
Trecho traduzido: “We say that we ‘conduct’ a conversation, but the more genuine a conversation
is, the less its conduct lies within the will of either partner. Thus a genuine conversation is never the
one that we wanted to conduct. Rather, it is generally more correct to say that we fall into
conversation, or even that we become involved in it”.
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original da conversacdo. Isso protege as palavras de todo abuso
dogmatico®®,

Interpretar um texto quer dizer, pois, trazé-lo a representacdo dialogica. Mas
ISSO soa apenas bonito e pouco diz por si mesmo. Todavia, ganha clareza quando
intuimos que o texto nasce de um questionamento e que, portando, de algum modo
essa questdo se encontra nele, seja formulada explicitamente, seja de modo
subjacente. Seja qual for o caso, a questdo esta ali junto ao texto, em sua tessitura
mesma, ou seja, ela é parte do corpo organico da configuracédo da obra.

Falamos, por sinal, que a natureza do perguntar é o de dar sentido ao que se
quer alcancar enquanto entendimento sobre algo. Agora diremos que é essa mesma
questionabilidade que da sentido a obra. Desse modo, 0 jogo representacional da
obra escrita gira em torno da sua questionabilidade, a partir da qual se pode ganhar
entendimento acerca daquilo que constitui o texto enquanto resposta a essa
pergunta. Importante notar que Gadamer, ao tratar mais detidamente da l6gica de
pergunta e resposta em relacao a tradicao escrita, fala mais bem de um horizonte da
pergunta, “um horizonte que, como tal, necessariamente inclui outras possiveis
respostas. Portanto, o sentido de uma sentenca € relativo a questdo a qual ela é uma
resposta, mas isso implica que seu sentido necessariamente excede aquilo que esta
dito nela”?®®, Ainda assim, como n&o pensar tal questdo apenas como algo que faga
sentido historicamente, de modo que nosso trabalho seria apenas o de reconstruir
sua forma e derivar o sentido do texto a partir dai? O fato é que para Gadamer, a
questionabilidade do texto sé ganha sentido quando ela efetivamente se dirige para
seu intérprete, de modo que ela se torne ndo uma tarefa exterior a ele, mas como
um desafio para a propria expectativa de autocompreensdao. Conscientemente ou

ndo, toda leitura de um texto lancga seu leitor a essa tarefa de reconciliagdo do texto

25 Ibidem, p. 377. Trecho traduzido: “When it is interpreted, written tradition is brought back
out of the alienation in which it finds itself and into the living present of conversation, which is
always fundamentally realized in question and answer. [...]Plato himself manifests the
hermeneutical phenomenon in a specific way. It would be worth investigating his critique of the
written word as evidence that the poetic and philosophical tradition was becoming a literature in
Athens. In Plato’s dialogues we see how the kind of textual “interpretation” cultivated by the
sophists, especially the interpretation of poetry for didactic ends, elicited Plato’s opposition. We can
see, further, how Plato tries to overcome the weakness of the logoi, especially the written logoi,
through his own dialogues. The literary form of the dialogue places language and concept back
within the original movement of the conversation. This protects words from all dogmatic abuse”.
25 |bidem, p. 378. Trecho traduzido: “a horizon that, as such, necessarily includes other possible
answers. Thus the meaning of a sentence is relative to the question to which it is a reply, but that
implies that its meaning necessarily exceeds what is said in it”.
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consigo mesmo. A tarefa € uma expectativa de sentido, de reorganizacdo de algo
disperso em nés e no texto que se apresenta diante de nds. Dito de maneira mais
enfatica, o texto s6 ganha atualidade se assumimos sua questdo como nossa, ou
melhor, se padecermos de sua questionabilidade. Isso fica evidente quanto ao longo
de nossas leituras estamos constantemente oferecendo respostas ao texto, que
entram em contradi¢cdo, desmoronam, ou mesmo mudam de sentido quando
redescobrimos outras questdes que fluem de suas letras. Ou seja, ao abrir-se ao texto
e perguntar acerca de seu sentido, nés mesmos somos abertos ao nosso proéprio
sentido: nos tornamos questionaveis e, entdo, questionadores. Aqui se alcancga a
dimensao originaria da fusdo de horizontes da compreensdo®® [Verschmelzung der
Horizonte des Verstehens].

A ideia de horizonte [Horizont] busca exprimir tanto a abrangéncia de visada
de uma tradicdo passada quanto a circunstancialidade [e abrangéncia] do presente,
ou melhor, do intérprete no presente: sua situacdo hermenéutica [hermeneutischen
Situation]. Ao mesmo tempo, esse conceito deixa transparecer a indeterminacgéo dos
limites de um horizonte, e assim também de uma obra escrita, 0 que implica na
impossibilidade de abarca-lo com uma Unica visada. O horizonte ndo esta presente
como algo dado, mas como uma espécie de “aura” — em nossas palavras — que se
endereca a n6s por meio das obras e outros “atores” da tradigdo. Com ele, Gadamer
busca explicitar a tensdo entre a proveniéncia do passado e a situacdo do seu
intérprete. Por sua vez, a fusdo de horizontes seria um modo de exprimir a

interpenetracdo entre um e outro na compreensdo: ambos entram em jogo numa

26 Cf. Ibidem, p. 385. Para uma melhor compreenséo desse conceito, cf. Ibidem, p. 311ss (capitulo
“O principio da historia dos efeitos [Wirkungsgeschichte]” — “The principle of history of effect
[Wirkungsgeschichte]”). Ver por exemplo o seguinte trecho: “Projetar um horizonte histérico, entéo,
€ apenas um momento no processo de compreensao; ele ndo se torna solidificado na auto-alienacéo
de uma consciéncia passada, mas é alcangado por nosso proprio horizonte presente de compreenséo.
No processo de compreensdo, uma efetiva fusdo de horizontes ocorre - 0 que significa que o
horizonte histérico é projetado, ele é simultaneamente suplantado. Provocar essa fusdo de modo
regulado é a tarefa do que nds chamamos de consciéncia historica efetiva. Embora essa tarefa tenha
sido obscurecida pelo positivismo estético-histdrico a seguir os passos da hermenéutica roméntica,
este é, de fato, o problema central da hermenéutica. E o problema da aplicacdo, o qual deve ser
encontrado em toda compreenséo” (Ibidem, p. 318). Trecho traduzido: “Projecting a historical
horizon, then, is only one phase in the process of understanding; it does not become solidified into
the self-alienation of a past consciousness, but is overtaken by our own present horizon of
understanding. In the process of understanding, a real fusing of horizons occurs—which means that
as the historical horizon is projected, it is simultaneously superseded. To bring about this fusion in
a regulated way is the task of what we called historically effected consciousness. Although this task
was obscured by aesthetic-historical positivism following on the heels of romantic hermeneutics, it
is, in fact, the central problem of hermeneutics. It is the problem of application, which is to be found
in all understanding”.
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nova efetividade ou atualidade. Tanto o passado ganha nova visada a partir do
intérprete, quanto este a ganha a partir do passado. No nosso passo atual, iSso
significa que a fusdo de horizontes se efetiva originariamente com a redescoberta
da questionabilidade do escrito, 0 que, por sua vez e paralelamente, € a tomada de
consciéncia de nossa propria questionabilidade. Esta instaurado o jogo dialdgico
entre tradicdo escrita e hermeneuta. Contudo, resta perguntar em que médium isto
acontece. “A ideia-guia da discussdo seguinte é que a fusao de horizontes que toma
lugar na compreensdo é em verdade uma conquista da linguagem?”. Portanto,
devemos inquirir sobre a linguisticidade da literatura e sua natureza dialogica na

experiéncia hermenéutica.

4.5.1. Linguisticidade e dialogo

A conquista da questionabilidade do escrito p6s diante de nds o horizonte da
linguagem. Pois aquilo que é questionado o é por meio de uma formulagdo
linguistica. O questionado vem a fala enquanto ndo decidido [entschied] e aberto as
possibilidades de seu ser. Por outro lado, o exercicio do dialogo mostra para
Gadamer que algo acontece ai superando as pretensdes individuais dos participes.
Como foi dito mais acima, é antes mais correto dizer-se que fomos levados por uma
conversa do que propriamente ela por ndés. No espaco do dialogo ha uma
transformacédo de cada um, transformacdo essa que se da no seio da linguagem,
“uma transformagé@o em comunhdo [Verwandlung ins Gemeinsame], na qual ndo se
permanece o0 que se era [in der man nicht bleibt, was man war]®®”. No dialogo com
outra pessoa, portanto, algo emerge enquanto médium, guiando o seu préprio
desenvolvimento.

Ja apontamos provisoriamente que para Gadamer é a coisa mesma [die Sache]
que realiza essa orientacdo do didlogo, mas é preciso averiguar, a partir do ponto de
vista da linguisticidade, como € possivel que da linguagem propria de cada um seja
possivel realizar-se algo como essa comunhdo. Nesse caso, 0 texto escrito €

paradigmatico desse trabalho. Na interpretacdo de um texto ha um perceptivel

257 Tbidem, p. 386. Trecho traduzido: “The guiding idea of the following discussion is that the fusion
of horizons that takes place in understanding is actually the achievement of language”.

28 Tbidem, p. 387. Trecho traduzido: “being transformed into a communion in which we do not
remain what we were”. Em nossa traducdo buscamos acompanhar mais de perto a literalidade do
alemdo do que a traducdo em inglés, por entendermos que ha um uso conceitual explicito do
substantivo Verwandlung, que se perderia caso o vertéssemos a forma verbal.
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movimento de adaptacédo da linguagem do texto a do intérprete, bem como a propria
linguagem do intérprete esforga-se para ganhar nova expressividade a partir do
texto. Ou seja, ha uma mediacdo entre ambas, uma negociacdo que busca encontrar
um equilibrio de sentido, um lugar comum. Para Gadamer isso fica muito claro na
traducdo, por exemplo. Tanto a traducdo simultdnea de uma conversa como a de
um texto devem realizar essa dupla adequagdo. Ambos os termos sofrem uma
transformacao sem perder sua unidade®.

Isso ndo nos faz lembrar da experiéncia da obra de arte descrita no primeiro
capitulo? Vamos recordar que la se falou de uma transformacéo em configuracdo
[Verwandlung ins Gebilde], na qual aquilo que estava no emergir criador do seu ser
encontra consumacao em uma estrutura, na qual a arte pode, enfim, recolher-se em
si. Esta organicidade estrutural, contudo, ganha vida no representar do intérprete,
que obedece, em verdade, a um duplo acontecimento: para ascender a
presentificacdo na interpretacdo, o intérprete mesmo deve se fazer outro, assim
como a crianca que se fantasia ja ndo quer ser reconhecida como sendo ela, mas
aquilo que ela representa. Assim, a configuracdo [Gebilde], mais que um estado é
uma “a¢do”, s6 pode ser si mesmo sendo em outro, com outro. Desse modo,
transpondo essa experiéncia para a obra literéria, o escrito, tem-se que o texto deve
falar através do intérprete. Porém, aqui ndo se trata de um jogo de falas, de soma e
subtragdo ou cumulagdo, mas sim que “toda interpretacao tem lugar no médium da

linguagem, que permite ao objeto vir a palavra?®

[die den Gegenstand zu worte
kommen lassen will]”. Podemos estar sendo repetitivos, mas ¢é necessario
constantemente enfatizarmos isso. O nome do capitulo em Verdade e Método ja
justifica nossa constante énfase: “A virada ontologica da hermenéutica pelo fio
condutor da linguagem”. Pode-se dizer que esta virada ontologica a linguagem
busca alcancar aquilo que permeia o ser do homem e é, pois, anterior ao seu querer
e poder, clarificando de modo essencial 0 modo de sua experiéncia compreensiva

com o mundo e os outros?®l, Como deixa antever Gadamer, nés mesmos somos um

29 Cf. Ibidem, p. 404-406.

260 1hidem, p. 407. Trecho traduzido: “and all interpretation takes place in the medium of a language
that allows the object to come into words”.

261 Cf. FIGAL, Gunter, The doing of the thing itself In: The Cambridge companion to Gadamer, p.
103. Figal enfatiza que essa virada ontoldgica ja havia sido preparada desde o primeiro capitulo com
0 conceito de jogo. O ontoldgico quer dizer, segundo ele, uma consideracdo teérico-filosofico acerca
do ser do homem, o qual é apresentado progressivamente na obra em suas dimensdes “estética”,
histérica e linguistica. No final das contas a linguisticidade se mostra como o fundamento de todas
as anteriores. Ele d& inclusive o exemplo da ética de Aristoteles. Apesar de a ética, como a
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dialogo interior constante, uma constante busca por compreensdo de n6s mesmos.
Este dilogo interior, contudo, realiza-se sempre na tensdo entre o Eu e o0 mundo,
que abarca, ndo exaustivamente, as pessoas, 0s fendmenos naturais e a tradicao.

A palavra [linguagem] escrita € paradigmatica para a hermenéutica filosofica
por ser o principal elemento de perseveranca e preservacdo de uma tradicdo. Para
Gadamer, por mais que se possa considerar também toda a presencialidade das
esculturas e obras arquitetdnicas, ou mesmo do brilho das obras pictoricas, €
somente a escritura que oferece ao presente a idealidade da palavra, a unidade de
sentido linguistico de um mundo. E essa unidade de sentido da linguagem que
perfaz de antemé&o, por sua vez, a propria materialidade da escultura, da arquitetura,
da pintura e suas respectivas possibilidades de sentido na atualidade. Assim, ndo é
que estas ultimas formas de tradicdo sejam menores em face da literatura. A questéo
é que esta apresenta diretamente a tarefa linguistica que perfaz toda tentativa de
interpretagdo de um passado e suas obras. Ainda assim, o “objeto” da hermenéutica
ndo € a palavra escrita em si mesma, mas sim a linguisticidade que irrompe em sua
interpretacdo. Mais além, a linguisticidade é o carater de linguagem daquilo que
advém a fala, e sua possibilidade de sentido se encontra na capacidade de o
intérprete compreendé-lo atualmente. Nesse sentido, pensando em reverso, a génese
da escrita consiste na necessidade de tornar possivel “que se seja levado a0 pensar-
por-si-mesmo o0 pensado?®? [dass man zum Mitdenken des Gedachten gefiihrt
wird]”, enquanto que o compreender é o esforco da razdo por se fazer parte desse
pensado?®, Portanto, esta aqui defendida a unidade entre pensamento e linguagem,
e de coisa e pensamento, e, por fim, entre linguagem e coisa.

Se por um lado o dialogo com outra pessoa explicita para Gadamer a
dimensdo dialégica da linguagem, por outro, o texto escrito torna mais claro o
comprometimento de pensamento que toda interpretacdo exige do hermeneuta.

Porgue junto ao texto o hermeneuta ndo encontrard, por exemplo, a resisténcia fisica

hermenéutica em relacéo a tradicdo, estar voltada ao modo como se da o agir humano, ela pressupde
todo um trabalho de explicitagdo ontoldgica sobre o que é o humano e de conceitos gerais aplicaveis
ao Ser em geral. Ou seja, a ética pressuporia uma ontologia.

%2 GADAMER, Op. Cit., p. 412. Trecho traduzido: “Rather, it consists entirely in one’s being drawn
into the course of thought”. Aqui também operamos algumas alteracdes a luz do original alemao.
263 Gadamer tem ainda em linhas seguintes uma reflexdo sobre a critica platonica a escrita que se
alinha aquela que defendemos quando a interpretacdo do Fedro, qual seja, a de que ha escritos que
sdo deficientes em fazer realizar em nds o pensamento dialético porque eles mesmos foram escritos
com deficiéncia dialética, sdo, por assim dizer, sofisticos. Outros hé, pelo contrario, que realizam
iSso com a maestria, 0 que se aplica ao prdprio Platdo. Cf. Ibidem, p. 411.
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de uma outra pessoa, que gesticula, altera o tom, interpde pausas e siléncios, ou
mesmo a perplexidade no rosto em face de um mal-entendido. O texto tem apenas
seus signos e a pagina. Por outro lado, para Gadamer isso cria um espaco de
liberdade inusitado ao intérprete, 0 que ndo se confunde com arbitrariedade. Em
verdade, ¢ o acontecimento do espaco de jogo, dentro do qual se encontra
possibilidades imponderaveis de movimentos, tentativas, erros, acertos...! Pela
parte do texto, significa que se viu livre da “contingéncia de sua origem e de seu
autor e fez-se livre positivamente para novas relagdes?®*”. Essas relagdes todas se
dirigem para o sentido do proprio texto, o efetivamente pensado, que diante do leitor
se pde como o ainda “a ser pensado”. Quando realizamos que o conteudo do texto
ndo é apenas uma opinido jogada ao Iéu, ou melhor, que opinides sejam de tal ordem
de desprezo e descarte, mas sim pensamento, um aventurar-se sobre algo, entéo

alcancamos um cerne importante da experiéncia dialética do texto. Nesse sentido,

Essa € a exigéncia que a dialética platonica faz quando tenta fazer
valer o logos como tal e, ao fazé-lo, pGe de lado o parceiro real
do didlogo. De fato, a fraqueza prépria da escrita, seu maior
desamparo em comparagéo a fala, possui um outro lado, no qual
ela demonstra com redobrada claridade a tarefa dialética da
compreensdo. Como na conversagao, compreender também deve
tentar fortalecer o sentido do que é dito. O que é declarado no
texto deve ser destacado de todos os fatores contingentes e
alcancado na sua plena idealidade, somente na qual ele tem
validade. Portanto, precisamente porque destaca o sentido do que
é dito inteiramente da pessoa que o diz, a palavra escrita torna o
leitor compreensivo em advogado arbitro da sua [do texto]
pretensdo de verdade®®®.

A determinacéo da linguagem como o objeto hermenéutico nos coloca assim
diante da propria natureza do pensar humano. Aquilo que o hermeneuta busca

compreender é sempre pensamento, e ele deve fazé-lo por meio de sua propria

264 1hidem, p. 413. Trecho traduzido: “contingency of its origin and its author and made itself free
for new relationships”. A tradugédo para o inglés omitiu o termo “positiv”” do original alemao: “fur
neuen Bezug positiv fregegeben” (Wahrheit und Methode [Verdade e Método], p. 373).

265 | bidem, p. 412. Trecho traduzido: “This is the requirement that the Platonic dialectic makes when
it tries to bring out the logos as such and in doing so often leaves behind the actual partner in the
conversation. In fact, the particular weakness of writing, its greater helplessness as compared to
speech, has another side to it, in that it demonstrates with redoubled clarity the dialectical task of
understanding. As in conversation, understanding here too must try to strengthen the meaning of
what is said. What is stated in the text must be detached from all contingent factors and grasped in
its full ideality, in which alone it has validity. Thus, precisely because it entirely detaches the sense
of what is said from the person saying it, the written word makes the understanding reader the arbiter
of its claim to truth”.
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linguagem. Ou seja, 0 compreender é alcangado na interpretacdo quando o pensado
da linguagem do texto se faz pensamento na linguagem do intérprete. Por
implicacdo, nesse mesmo movimento é o préprio mundo do sujeito que é
questionado, tanto no sentido da legitimidade de suas pretensdes, como também, e
previamente, em sua efetividade. Ou seja, € com a instauracdo da contradi¢cdo com
0 estranho que o Eu se clarifica a si mesmo na concretude e amplitude do que lhe é
questionado. A consumacdo desse momento se da na supressdo [Aufhebung] da
contingéncia do proprio ato interpretador, que se torna, entdo, sentido desvelado.
Desse modo, enfim, é-se de dizer que a linguagem do texto ganhou representacao,
ou que, noutras palavras possiveis, escrito e hermeneuta se algcaram ao comum, que
é a comunidade-comunicabilidade de sentido. Por isso, a linguagem ndo é um
instrumento do qual o ser humano pode livremente dispor para suas pretensfes
individuais, mas é a prépria constituicdo essencial de seu ser no mundo com 0s
outros, bem como de seu mundo mesmo?®®,

Pode-se dizer que nisso se vislumbra talvez mais um problema antigo da
filosofia, notadamente do platonismo: a participacdo. E que a linguagem (e a
historia), para Gadamer, é uma idealidade — ou mais bem o ambito da propria
idealidade, e como que transcende a cada um, e, todavia, cada um participa dela e
da sentido a si com ela. Além disso, é também a repeticdo do circulo hermenéutico
do todo e da parte, no qual ha uma dupla produtividade do todo na parte e da parte

no todo, e de modo que o circulo se enriqueca com o advento da estranheza.

4.6. A declaracdo [Aussage] poética e suas consequéncias
hermenéuticas

A literatura — ou tradicdo escrita — tem para Gadamer lugar central para a
fundamentacdo da hermenéutica filosofica. Com isso, Gadamer apenas leva adiante
uma longa tradicdo da hermenéutica, que fundamentalmente estava voltada para
textos escritos. Contudo, vimos que, por outro lado, esse privilégio dado a forma

escrita (notadamente no segundo capitulo) acaba por encaminhar a hermenéutica

266 Gadamer ainda retomara essas discussdes no capitulo “A linguagem como médium e sua estrutura
hermenéutica”. Cf. Ibidem, p. 472ss. Nesse capitulo, ele ird demarcar com mais preciséo a diferenca
das dialéticas hegeliana e platdnica — mais explicitamente ao primeiro — de seu proprio projeto de
hermenéutica filos6fica. Com efeito, sera dito que a propria linguagem tem estrutura especulativa,
ndo servindo de simples traslado para o pensamento conceitual. A linguagem mesma € o lugar do
acontecimento da verdade, por assim dizer, ndo sendo esta algo que a ultrapasse.
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para a reabilitacdo da experiéncia dialética do dialogo. Ou seja, a hermenéutica se
vé a caminho de sua reconciliagdo com suas origens mais antigas, quando a
publicidade e comunidade do l6gos era a primeira dimensdao propria a
hermenéutica.

Nesse caso, a poesia parece ganhar uma posi¢ao especial nessa discussao.
Dentro da tradicdo fenomenoldgica, Heidegger foi fundamental para essa
reabilitacdo do acontecimento da verdade na palavra poética, chegando inclusive a
imagina-la como pensamento em sentido auténtico, por assim dizer; aquela que
seria capaz de efetivamente deixar o Ser falar. Nesse sentido, sdo marcantes e ja
classicos seus ensaios sobre Holderlin®’, bem como A origem da obra de arte,
sobre a qual tivemos a oportunidade de tecer algumas consideracGes no primeiro
capitulo. Contudo, por mais significativos que tenham sido estes textos
heideggerianos para Gadamer, gostariamos de deixa-los em segundo plano e
enfatizar mais propriamente aquilo que o préprio Gadamer tem a dizer sobre poesia
e verdade. Além de que isso provavelmente nos custaria mais um desvio no
caminho, tornando-o mais longo e exposto aos perigos do excesso, temos em vista
mais propriamente a relacdo entre poesia e dialética, ou melhor, entre palavra
poética e didlogo, temas mais caros ao pensamento gadameriano.

E claro que Gadamer tem como pano de fundo essa voz do Ser na poesia t3o
buscada por Heidegger, mas cremos que seu esforco maior € visar a capacidade da
poesia de reunir as pessoas huma comunhdo de sentido, no desvelar de uma
verdade. Mais do que a voz misteriosa do Ser, a palavra humana em sua luta no
mundo, suas esperangas, seus fracassos, seu desejo pelo acolhimento pelo e do
Outro. Em vez de prioritariamente fala e escuta do Ser, fala e escuta de um Outro,
de uma outra possibilidade de ser. Desse modo, sairemos da generalidade da
experiéncia hermenéutica da literatura para adentrarmos a poténcia clarificadora da
linguagem que é a poesia, e, assim, num movimento de retorno entendermos a tarefa

que € a interpretacdo de todo texto.

%7 Cf. HEIDEGGER, Martin. ExplicacGes da poesia de Holderlin. [Trad. Claudia Pellegrini
Drucker], 2013.
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4.6.1. A negatividade da palavra poética: quem és tu?

Desde as prelecdes de Hegel sobre estética, 0o mundo da filosofia [e da estética
filoséfica] se vé abalado pelo espectro de uma tal tese do fim da arte. De modo
muito breve — talvez até grosseiro —, poderiamos por essa tese nos seguintes termos:
a arte alcangou seu poder maximo em um dado momento da historia, a partir do
qual ela perderd seu lugar de reunidora e constituidora de sentido para 0 mundo.
Tese dura, desesperadora, mas muito em funcdo da obscuridade do seu sentido real.
“De alguma forma, o ‘pai’ da ideia ou da crianga, Hegel, possui uma parcela de
culpa nisso tudo, a comecar pelo fato de nunca ter enunciado diretamente a questao
em seus cursos®%®”. Por mais controversos que possam ser alguns diagndsticos do
presente, prognosticos para o futuro e idealizacdes do passado por parte de Hegel,
é certo que a poesia, assim como as artes plasticas e esculturais, tenha, em algumas
de suas novas formas de expressdo, ganhado espagos cada vez mais restritos e
menos determinadores de um mundo — pelo menos de forma explicita. Jorge de
Lima ou Jodo Cabral de Melo Neto ndo possuem, diante de suas respectivas
comunidades, 0 mesmo status e ampliddo que um Homero ou um Hesiodo tinham
para os gregos. E verdade também que a poesia contemporanea tem em muitos
casos se aventurado por experiéncias que deixam quase que desamparada a fala
cotidiana, voltando-se a aprofundamentos herméticos das formas da linguagem.
Aparentemente, pois, a palavra poética ndo possui 0 mesmo “impacto” e “peso” em
nossas vidas, ainda que se possa dizer que 0s romances tenham assumido este lugar
etc. O fato é que hd uma constatacdo priméria de perda. Nao iremos, de todo modo
adentrar no mérito dessa situacdo, mas apenas levantar algumas possibilidades
positivas.

Com efeito, a0 mesmo tempo em que a poesia se torna como que

marginalizada, obscura etc., ndo é possivel vislumbrar um ganho de alguma ordem?

268 WERLE, Marco Aurélio. A questdo do fim da arte em Hegel, p. 10. Mais adiante, Werle resume
as reacdes que estdo jogo de acordo com essa tese hegeliana: “Se de um lado a questdo do fim da
arte possui a consequéncia de que a obra de arte ou 0 dominio do estético alcangaam no século XVIII
uma emancipacdo, no momento em que a obra de arte se torna um fim nela mesma, por outro lado
é evidente que ja em torno do século XVI também nasce uma crise do proprio conceito de obra de
arte, entendida com reflexo de uma realidade social. [...] o fim da arte significa a0 mesmo tempo
uma abertura e uma restri¢do para a arte. [...] Para alguns, o fim da arte implica uma ‘perda’, e para
outros um ‘ganho’. A perda estd no fato de que a arte deixa de ser a referéncia de sentido elevada de
outrora. O mito se ausenta do meio artistico. Ja o ganho diz respeito a possibilidade de remocéo dos
entraves e das restrigdes e aponta para uma conquista de liberdade, seja no alargamento formal de
horizontes artisticos, seja no fomento ao &mbito da reflexdo na arte.” (Ibidem, p. 13-14).
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Queremos pensar que sim, e nomearemos esta positividade paradoxalmente de
negatividade da palavra poética. Explicamos: o ganho para a poesia de nosso tempo
é que nesse recolhimento na obscuridade ela conquista e explicita a experiéncia
dialético-hermenéutica da negatividade. A palavra poética resiste ao simplismo, ao
olhar de esguelha, ao ler por passatempo. A nossa expectativa de compreensao
imediata se frustra diante dos versos que se esvaem, mesmo 0 mais laconico e
solitario verso de uma so palavra. Uma palavra, a palavra, o que diz esta palavra?
O que fazem aqui estas outras? Seguida a essa frustracdo, talvez advenha o desdém,
mas também é possivel que irrompa uma ddvida, um despertar para algo nédo
pensado. Talvez um exemplo ajude a entendermos parte dessa problematica.

Se acompanhamos algumas expressdes da literatura e poesia do séc. XX (mas
pensemos também o séc. XIX de Dostoiévski e Tolstoi), especialmente na Europa,
pressentimos o miasma da morte. Nao é apenas pelas atrozes guerras iminentes ou
deflagradas, mas também pelo sentimento de desfalecimento de um mundo. Um
cansago ronda o “espirito europeu”, de modo que tanto ele alimenta algo do desejo
pela guerra, bem como a guerra insufla o cansaco e o desespero do espirito. Num
mundo despedacado como daquela Europa, os escombros das construcdes sao
tumbas para corpos caidos, vencidos pelo 6dio e pelo medo. Em face do horror, do
inominavel, o que dizer? As coisas parecem se dar como se antes das tumbas para
corpos humanos fossem cavadas covas rasas para as palavras. E elas, as palavras,
sdo definitivamente enterradas quando o primeiro tiro é disparado e um corpo
humano cai andnimo num front.

Mas é curioso e paradoxal presenciarmos um florescimento paralelo de poetas
e romancistas em nimero e qualidade espantosos. E verdade que é possivel
considerar esse fenbmeno uma consequéncia de um ideal e politica burgueses de
construgdo de uma “sociedade literaria” etc. Porém, isso ndo explica o todo nem a
radicalidade e especificidade de cada um desses acontecimentos literarios. Aquilo
que insinuamos apressadamente ¢ que a experiéncia “tragica” da destruicdo e do
cansaco despertam o espirito poético para seu destino: a constante génese de um
mundo pela linguagem.

Ainda assim, ao lado desse florescimento em meio a escombros, temos a

sensacdo incOmoda de que a poesia ndo possui, enfim, mais forcas diante da
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tragédia humana. “Ainda ha tarefa para 0 poeta em nossa civilizagd0??%°”, pergunta
Gadamer na década de 70. ApGs quarenta e nove anos, essa pergunta se mostra
efetiva. Nao queremos despertar com ela exatamente a figura da poesia engajada
[poesie engajee], como Gadamer também enfatizou a época. Pois cremos que, se
ndo antes, pelo menos paralelamente a qualquer engajamento, somos sempre
chamados a reencontrar o lugar da palavra em nosso mundo. E curioso que a
verborragia despreocupada, o utilitarismo da palavra, alia-se quase que
naturalmente a disponibilidade simploria dos corpos humanos, das coisas do
mundo... E entdo um homem se torna isso: algo que simplesmente se aloca de um
lugar para outro, manipula, descarta-se, nega-se. “... entdo ireis vos elevar feito
fumaca no ar/ entdo vos ireis ter uma cova nas nuvens ...2"%”. A leveza da palavra,
a leveza dos corpos, a leveza da morte.

Citamos Celan ndo ao acaso. Diz-se que sua poesia é hermética, o que 0
coloca ao lado de figuras como Georg Trakl, Stefan George, Giuseppe Ungaretti,
Eugenio Montale... Talvez seja realmente tracavel e catalogavel quem e o que é um
poeta hermético e sua poesia — estilistica, tematica, enfim. Contudo, gostariamos de
chamar atencdo brevemente ao gesto de fundo de uma poesia como a de Celan no
que diz respeito ao uso da palavra. Com a hermética do dizer, a palavra ndo é
contida na obscuridade, ou num exclusivismo de eleitos ou iniciados — apesar de a
histéria do hermetismo conter algo disso. Ndo haveria antes, como Gadamer nos
lembra a partir de uma carta de Rilke, uma “discrigdo indescritivel?’!
[unbeschreibliche Diskretion]” nesse dizer? Esse gesto se mostra ndo como
fechamento, mas como chamamento. Em face a crise da linguagem e do espirito de
seu tempo, em que a palavra ou se detém diante do inominavel ou se esfacela na
verborragia e no esquecimento de si mesma, a poesia de Celan nos chama para junto

do peso da palavra e daquilo que ela pode testemunhar?’2 [aussagen]. Cada estrofe,

269 GADAMER, H.-G. Os poetas estdo emudecendo? In: Hermenéutica da Obra de arte, p. 393.

210 CELAN, Paul. Fuga da morte. In: A poesia hermética de Paul Celan, p. 67. No original: “... dann
steigt ihr als Rauch in die Luft/ dann habt ihr ein Grab in den Wolken...”

21 GADAMER, Op. Cit., p. 394.

272 O prof. Almir Ferreira da Silva Junior trabalhou especificamente o tema da arte como declaragéo
em sua tese, sendo de grande interesse para nossa discussdo especificamente o capitulo “Arte e
linguagem: uma relagio hermenéutica”. Cf. DA SILVA JUNUIOR, Estética e hermenéutica: arte
como declaragdo de verdade em Gadamer, p. 138ss. Ali também encontramos uma reflexdo de
fundo pouco visitada pelos estudiosos de Gadamer: o paradigma da questéo do fim da arte em Hegel.
As reflexfes do prof. Almir reforcam a centralidade do problema da arte para a hermenéutica
filosofica, ndo representando apenas um topico passageiro desse pensamento, mas aquilo para o qual
ele constantemente retorna.
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verso, verbo, pronome, artigo, substantivo, adjetivo, enfim, cada elemento
reinstaura sua gravidade propria. E como se num primeiro momento a tessitura do
texto fosse uma afinagdo de nosso ouvido interior [innere Ohr], o qual, enfim,
podera dar-se conta da delicada gravidade do sentido, daquilo de que se fala. Como
nos exorta Celan em Tardio e profundo [Spat und Tief], “Que um humano saia da
tumbal?’®”,

Aquilo que retorna da experiéncia dessa palavra poética ndo é que a poesia
nao consiga mais dizer algo, mas sim que ela fala e nds nao entendemos. “A questao
ndo € a constatacdo de que 0s poetas estejam emudecendo, mas antes saber se 0s
nossos ouvidos ainda sio sutis o suficiente para ouvir?’#”. E interessante como o
ouvido tem primazia hermenéutica para Gadamer. Ele simboliza uma abertura que
independe da vontade, ja que, diferentemente dos olhos, ndo é possivel se fechar
totalmente os ouvidos, algo sempre vence a barreira de nossa vontade de fecha-los
aos sons exteriores. Assim, o ouvido fisico se transforma em paradigma para uma
nocdo, digamos, espiritual deste 6rgdo. Pelo ouvido sempre somos alcangados pelo
som que se endereca a nos, ainda que finjamos ndo ouvir nada. Mesmo no querer
ignorar ha uma resposta ao chamado. Esse enderecamento ao ouvido representa a
propria acdo da palavra poética sobre nds. A poesia, nesse sentido, radicaliza o
préprio enderecamento questionador da tradi¢éo, face ao qual ja ndo podemos mais
ser 0 que éramos. No chamamento desta palavra, somos convidador a ouvir [horen]
e tomar lugar na participacdo [Zugehdrigkeit] do sentido do texto.

A negatividade da palavra poética nos leva a um estado de efetiva aporia,
somos como picados do mesmo modo que Alcibiades conta, n’O banquete, ter sido
por Socrates. Na aparéncia simples dos versos, mesmo a palavra solitaria e
conhecida se torna um mistério. H& uma recusa essencial. Esses espacos vazios,
essas pausas, essas recusas desvelam um siléncio. Essas palavras, essa palavra se
mostra opaca aos olhos. O que Celan nos chama a pensar? O que é este homem feito
de cinzas que sobe tristemente as nuvens? O que € 0 homem... 0 que ainda podemos
fazer com ele, por ele, ao lado dele? “Que um homem saia da tumba [Es komme
ein Mensch aus dem Grabe]”. Os versos descobrem a palavra “homem”, assim

como sua “morte”, numa tumba de cinzas etérea, mas este mesmo sepultamento é

273 CELAN, Paul. Tardio e profundo. In: A poesia hermética de Paul Celan, p. 63. No original: “Es
komme ein Mensch aus dem Grabe”.
214 GADAMER, Op. Cit., p. 394.
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a possibilidade e realizacdo do sepultamento do homem mesmo. Contudo, no
proprio desencobrimento dessa tumba, surpreendida pela palavra poética, esta
contida a possibilidade da esperanca para esse homem, sua vida, sua morte, seu
sentido, seu direito ao sentido. Como se fazer de desentendido a esse chamado?
Como néo ficarmos atordoados, perdidos, mudos por ndo saber o que dizer, por ndo

saber 0 que saber?

4.6.2. A positividade erGtica da palavra poética: “tu precisas mudar tua
vida”

Ao alcancarmos as derradeiras paginas de Verdade e Método, veremos que a
discussdo toma uma direcdo inusitada. Ap6s a fundamentacdo da estrutura
especulativa da linguagem?”™, Gadamer dara sua palavra decisiva acerca da
universalidade da hermenéutica. A irmandade “natural” entre alma e mundo®’® e 0
carater especular da relacdo entre a linguagem e os entes ganhara um horizonte
universal em sua classica proposi¢ao “ser que pode ser compreendido ¢
linguagem?’””. Aqui, a estrutura de representacéo [Darstellung] da arte e a ideia de
participacdo [ZugehOrigkeit] na histéria serdo generalizadas para a propria
constituicdo ontoldgica dos entes que nos vém ao encontro no mundo. Por sua vez,
esse advir ganhara atualidade sempre na linguagem. O ser que se apresenta
[Darstellt] na linguagem é ele mesmo, ndo algo destacado de si e julgavel a partir
de algo prévio a propria representagao (um ser em si). E nesse sentido que Gadamer

nos diz:

Vir a linguagem n&o significa que um segundo ser é adquirido.
Em vez disso, 0 modo como algo se apresenta por si mesmo
pertence [gehdrt] ao seu proprio ser. Portanto, tudo que é
linguagem possui uma unidade especulativa: ele contém uma
distincdo [Unterscheidung], aquela entre seu ser e suas
representacdes de si mesmo, mas esta € uma distin¢cdo que néo é,
em realidade, de modo algum uma distingdo®® [keine
Unterscheidung]. [...]

215 Cf. GADAMER, Truth and method, p. 472ss.

276 Cf, Ibidem, p. 474-475. Aqui Gadamer fara alguns breves apontamentos sobre a natureza da alma
em Platdo e Aristoteles.

217 Ibidem, p. 490. Trecho traduzido: “Being that can be understood is language”.

278 Tbidem, p. 491. Trecho traduzido: “To come into language does not mean that a second being is
acquired. Rather, what something presents itself as belongs to its own being. Thus everything that
is language has a speculative unity: it contains a distinction, that between its being and its
presentations of itself, but this is a distinction that is really not a distinction at all”.
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Obviamente ndo é peculiar a obra de arte que ela tenha seu ser na
sua representacdo, nem é uma peculiaridade do ser da histdria
gue ela deva ser compreendida em seu sentido. Auto-representar-
se [Sich-darstellen] e ser compreendido pertencem, juntos, ndo
apenas aquilo em gue uma passa para 0 outro, e que a obra de
arte seja una com a histéria de seus efeitos, e que a tradi¢do seja
una com o presente do seu ser compreendido; linguagem
especulativa, distinguindo-se de si mesma, representando-se,
linguagem que expressa sentido ndo € apenas a arte e a historia,
mas todo ente [alles Seiende] & medida que pode ser
compreendido®”,

O inusitado € que esta unidade tensa entre ser e linguagem, na qual ndo ha
uma distin¢cdo de um ser em si e sua representagdo, mas apenas 0 Seu Vvir como
possibilidade real de si mesmo e acesso a compreensao humana, serdo explicitadas
e explicadas por meio da experiéncia do belo. Ao contrario da estética moderna,
que num primeiro momento restringiu o belo ao ambito do estético e,
posteriormente, 0 considerou com expressdo de um classicismo decadente,
Gadamer quer resgatar o traco da experiéncia grega do belo. Segundo ele, ali o belo
[kadov, kaldn] tinha carater e funcdo ontoldgica na determinacdo da prépria
verdade, estando geralmente associada a propria no¢ao do bem [ayaOcdv]. Mas aqui
Gadamer ndo pretende propriamente acolher irrestritamente a doutrina do belo,
mesmo em sua figuracdo platonica. O exemplo do belo devera funcionar mais bem
como uma analogia para o proprio acontecimento hermenéutico, apesar de ser
possivel, até mesmo em Verdade e Método, mas especialmente em A atualidade do
belo, presenciarmos um uso quase que indiferenciado no caso da experiéncia da
obra de arte. Por outro lado, Gadamer também esta atento a toda a tradicao posterior
que acolheu este problema, notadamente o neoplatonismo em seu matiz cristao.

De fato, o belo, segundo Gadamer, tem por natureza a capacidade de
apresentar-se por si mesmo e ser, inclusive, percebido pelos sentidos, apesar de
mais puramente em sua visao dos inteligiveis. Ou seja, 0 belo tem o carater do ser
patente, daquilo que se abate sobre nés, ao contrario do bem, que podemos “ver”

sempre em fuga nos didlogos platdnicos, significando isso a sua intangibilidade e

219 Tbidem, p. 493. Trecho traduzido: “Obviously it is not peculiar to the work of art that it has its
being in its presentation, nor is it a peculiarity of the being of history that it is to be understood in
its significance. Self-presentation and being-understood belong together not only in that the one
passes into the other, and the work of art is one with the history of its effects, and tradition is one
with the present of its being understood; speculative language, distinguishing itself from itself,
presenting itself, language that expresses meaning is not only art and history but everything insofar
as it can be understood”.
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até opacidade. E o belo que, digamos, acolhe o bem nessa fuga e o torna acessivel,
visivel. Por isso € preciso ascender ao belo para se estar em condi¢des de colher
algo do bem?°. Como é dito no Fedro, e citado pelo proprio Gadamer, “so6 a beleza
teve esta sorte de ser o que ha de mais evidente e mais amavel [dot’ ékpavéstatov
glval kol €pacdtatov, host’ ekphanéstaton einai kai erasmiétaton]?®”. Com
efeito, aquilo que é mais evidente tem a graca da luz propria?®2. Com isso, o belo é
capaz de, no iluminar os entes [sensiveis ou inteligiveis], iluminar-se a si mesmo.
A esséncia da luz ¢ ser luz de si propria e do iluminado, “integra o ver e o visivel?®®”
numa unidade especulativa.

E por meio da formulagio cristd da doutrina da palavra, do verbum creans
[verbo criador], que Gadamer podera rearticular exemplarmente a unidade entre as
doutrinas do belo e sua luz com o acontecimento linguistico da tradi¢do no “falar”
e compreender, a partir da qual poderemos encontrar o desenlace de nossa
investigacdo. Com ela adentraremos na positividade da palavra poética e suas
reverberacGes a generalidade da experiéncia hermenéutica do texto. Antes, vamos

apresentar a formulacdo desta relacdo entre o belo e o acontecer da linguagem.

Nos descrevemos a estrutura ontoldgica do belo como o0 modo de
aparecer que possibilita as coisas emergir em suas proporgoes e
delineamento, e 0 mesmo pode ser dito do ambito do inteligivel.
A luz que faz tudo emergir de tal modo que seja evidente e
compreensivel em si mesmo é a luz da palavra. Portanto, a
relacdo estreita que existe entre o trazer a luz [Vorschein] do belo
e a clareza [Einleuchtende] do compreensivel esta fundada na
metafisica da luz. [...]?**.

[...] De fato, este é sempre o0 caso quando algo nos fala a partir da
tradicdo: ha algo evidente sobre o que esta dito, embora isto ndo
impligue que isto esteja, em cada caso, assegurado, julgado, e
decidido. A tradicdo assegura sua propria verdade em sendo
compreendida, e perturba o horizonte que havia, até entdo,
cercando-nos. Isto é efetiva experiéncia no sentido em que

280 Cf. lbidem, p. 494 e 496ss. A escalada amorosa de Diotima também aponta para isso. Cf.
PLATAO, O banquete [trad. Maria Teresa Schiappa de Azevedo], p. 68ss [201d1ss].

281 p_ ATAO, Fedro [trad. José Cavalcante de Souza], p. 93 [250d7-¢1].

282 GADAMER, Op. Cit., p. 497.

283 Ibidem, p. 498. Trecho traduzido: “combines de seeing and the visible”.

284 Ibidem, p. 499. Trecho traduzido: “We have described the ontological structure of the beautiful
as the mode of appearing that causes things to emerge in their proportions and their outline, and the
same holds for the realm of the intelligible. The light that causes everything to emerge in such a way
that it is evident and comprehensible in itself is the light of the word. Thus the close relationship
that exists between the shining forth (Vorscheinen) of the beautiful and the evidentness (das
Einleuchtende) of the understandable is based on the metaphysics of light. [...]”.
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apresentamos. O acontecimento do belo e o processo
hermenéutico, ambos pressupdem a finitude da vida humana?®,

Lembremos a palavra de Paul Celan. Ela testemunha [aussagt] algo para nos,
oferece-nos a linguagem e a compreensao um pensar a ser pensado. Em sua
negatividade experimentamos nossa estreiteza de vista, e reconhecemos seu
chamado. Pelo que expusemos até agora neste novo tépico dedicado a palavra
poética, alcancamos a possibilidade de que a palavra, em sua estranheza declarativa,
traga a fala um ser como possibilidade, um ente que se faz evidente [clarificado,
patente, Einleuchtende], porém ndo-decidido. E verdade que estivemos nesse caso
considerando a palavra e a linguagem em sua generalidade. Todavia, seria
descabido falarmos de dizeres que dizem mais que outros, obras que obram mais
que outras, reflexos que brilham mais que outros? Isto ndo deve suprimir a
experiéncia universal da palavra, mas sim mostra-la em todo o seu luzir e projecéo
na palavra poética. E no acontecimento da poesia que a linguagem ganha um
horizonte radical de abertura para outros horizontes; é nela que a linguagem
relembra de si mesma, do seu destino de trazer a fala os entes, ou melhor, de os
entes mesmos virem a representacdo como linguagem. De nosso sono e
esquecimento podemos despertar para n6s mesmos e nossa responsabilidade. De
cada encontro com a poesia saimos um tanto mais abertos a linguagem mesma,
cujas possibilidades inauditas se encontram em cada enderecamento da tradicédo e
no dizer do Outro. E como verbo inaugural, ao “[g]erar e criar no Belo!?®”, que a
poesia desencobre um mundo e, no limite de sua tensdo, a nossa propria
linguisticidade empoeirada.

“A marca distintiva do belo — nomeadamente, que ele atrai imediatamente o
desejo da alma humana para ele — esta fundada em seu modo de ser?®””. Esse desejo

pode ser nomeado amor. E interessante ver como “Epwg [Eros], o deus, ou melhor,

285 Tbidem, p. 501. Trecho traduzido: “This is in fact always the case when something speaks to us
from tradition: there is something evident about what is said, though that does not imply it is, in
every detail, secured, judged, and decided. The tradition asserts its own truth in being understood,
and disturbs the horizon that had, until then, surrounded us. It is a real experience in the sense we
have shown. The event of the beautiful and the hermeneutical process both presuppose the finiteness
of human life”.

286 P ATAO, O banquete [trad. Maria Teresa Schiappa de Azevedo], p. 77 [206e5]. “tiig yevviioeng
Kai Tod TOKoL &v 1@ KaAd [t€s gennéseos Kai toil tokou em td kald”.

287 GADAMER, Op. Cit., p. 498. Trecho traduzido: “The distinguishing mark of the beautiful—
namely that it immediately attracts the desire of the human soul to it—is founded in its mode of
being”.
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daipwv [daimon, nume] do amor € caracterizado por Diotima como sendo um
intermediario entre os deuses e os homens, entre o belo e o feio, 0 bem e 0 mal —
assim como a hermenéutica € um médium entre passado e presente, entre Eu e Tu.
Assim como o fildsofo, 0 amor é um sébio-ignorante?®®, Filho de Engenho [IT6pog,
Porus] e Pobreza [Ilevia, Penia], Eros é concebido numa festa em louvor a
Afrodite, a bela, e por conta disso leva sua existéncia em busca do Belo. Eros, pela
parte de sua mae, herda o aspecto pobre, indigente, desejoso de curar seu desalento;
porém, por outro lado, é artificioso como o pai, e tem o dom de confabular as mais
curiosas armadilhas para a beleza®®®. “Passa a vida inteira a filosofar, este habil
feiticeiro, mago e também sofista!2%"”.

O restante do didlogo, especialmente 0 momento da aparicdo de Alcibiades,
dao conta de que Sdcrates é o maior conhecedor do amor porque ele, de fato,
perturba os outros do mesmo modo como este daimon é afetado pelo belo.
Alcibiades nos diz que ele foi picado na alma por Sécrates, e passou a apresentar
os sintomas “do delirio [uaviag, manias] e da divina loucura [Baxysiag, bakkheias]
da filosofia?®!”, e acrescenta que “muitas vezes cheguei a um tal estado que me
parecia impossivel continuar a levar a vida que levava®®?”. Contudo, Alcibiades
ainda assim resiste a todo custo e busca sempre curar-se, esconder-se desse mal,
tapar os ouvidos a esse canto das sereias?®® e vive a cambalear perdido nessa loucura
sem nunca se entregar ao real compromisso do filosofar. O desespero e a
dramaticidade, em alguns pontos risivel, de Alcibiades manifestam o quanto o amor
socratico mudaram sua vida para sempre, ainda que nao na dimensao imaginada e
desejada por Socrates. Ndo é patente que Alcibiades, mesmo com um qué
metaforico, diga que tapou seus ouvidos ao canto da sereia de seu amado mestre?
Com seus ouvidos selados, sua alma ndo chegou a ser fecundada pelos belos
discursos que Socrates desvelava, ndo se deixou penetrar pela e se aventurar na
negatividade da dialética e descobrir que nas sombras e siléncio da aporia se

encontrava a possibilidade de ascensao ao belo, ao verdadeiro.

288 p ATAO, Op. Cit., p. 71 [203a1-8] e 72 [204a].
289 |hidem, p. 71-72 [203b1-204a7].

290 |hidem, p. 72 [203d7-8].

291 |bidem, p. 93. [218b3].

292 |bidem, p. 90 [215e7-216a1].

293 Cf. Ibidem, p. 90 [216a1-8].
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E importante lembrarmos que Diotima ensina a Socrates como a alma que se
alimenta dos belos discursos e obras de outros, presentes ou passados, e faz-se
fecunda e capaz de gerar outras belezas?®*. Essa disposicdo a geracio € explicada
simbolicamente por Diotima a partir da vontade natural de perpetuacdo, de
imortalidade. Aos animais e outros seres € dada essa possibilidade por meio da
fecundacgdo e criacdo de seus rebentos, assim como ao homem também isso é
possivel. Contudo, a ele é dada ainda a capacidade de perpetuar-se por meio de seus
conhecimentos, de suas obras e ensinamentos aos seus descendentes. Esse desejo
de imortalidade se consuma mais poderosamente na ansia pela gloria, que € o

realizar belas obras e despertar os olhos para as virtudes.

Todo homem que tenha os olhos postos em Homero, Hesiodo e
outros poetas de mérito ndo deixard, por certo, de preferir filhos
como estes aos de humana geragdo, de lhes invejar a
descendéncia que eles deixam apos si e lhes confere, em virtude
mesmo da sua imortalidade, a gléria e um nome imortal! Sim, se
queres, Vé s6 os <<filhos>> que Licurgo deixou na Lacedeménia,
como se tornaram a salvaguarda desta cidade e, a bem dizer, de
toda a Grécia! Ou ainda Solon, como se tornou venerado na vossa
cidade, gracas as leis que gerou! E 0 mesmo diremos de outros
homens que nas mais diversas partes, entre Helenos como entre
béarbaros, fizeram nascer toda espécie de virtude com a produgéo
de belas e variadas obras [kola dmoenvauevor £pya, kala
apophenédmenoi érga]. Em sua honra, e gracas a <<filhos>>
como estes, ja indmeros cultos foram até agora instituidos; ainda
nenhum, porém, em atencéo aos filhos mortais?®.

Sdo filhos fortes e prodigiosos estes que Diotima elenca. Filhos que possuem
a capacidade para, mais que se defenderem, despertarem virtudes em outras almas,
configurarem e manterem uma cidade unida e relativamente solida. Além disso,
enquanto filhas, estas obras ja ndo sdo seus pais, carregam ‘“apenas’ seus nomes,
sua heranca, seu rastro patronimico. Estao livres para atuarem diante de seu publico.
N&o seria isso uma defesa da autonomia das obras em relacdo a seus autores, sua
idealidade, que sua consumacéo, presenca e beleza falam por si mesmas? N&o é
possivel ignorar a ressonancia com Fedro e a legitimidade de nossas suspeitas
acerca do estatuto da escrita em Platdo (ainda que num exame de amplitude

reduzida), de modo que nossas hipoteses acerca da pertinéncia da dialética platénica

2% Cf. Ibidem, p. 80-81 [209a1-e4].
2% |dem, [209¢7-e4].
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para a hermenéutica ganham um solo firme. A obra literaria €, foi e sempre serd um
lugar de reencontro do espirito humano com sua histéria e com outras
possibilidades de ser. Que onde haja poesia e literatura, haja ouvidos, ainda que

poucos.
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Consideragoes finais

Me anseio por ir a melhor terra,

Até Alceu e Anacreonte,

E dormir em minha estreita morada querida,

Junto aos santos em Maratona.

Ach!, seja ela a Gltima de minhas lagrimas

Pela sacra Grécia vertida,

Deixem, oh Parcas, deixem suas tesouras

soarem!]

Pois que meu coracao pertence aos mortos.
Friedrich Holderlin?®®

Um amante de discursos e da sabedoria sempre é interpelado por um hélito
imemorial. Mundos e gentes que pereceram e dos quais resta apenas a aparente
indiferenca de escritos, muitas vezes fragmentarios, outras simplesmente resistentes
e confusos para nossa consciéncia presente. O coragdo desses que se dispdem a
decifrar e reconstruir esses mundos pertence aos mortos em um sentido limitado.
Ai, a morte pode se dar apenas como mortifera e mortificadora, frustrando os
anseios pela reconstrucdo de mundos que nunca mais serdo como foram, deixando
ao seu amigo distante a pura sensacao de desamparo e solidao. Essa saudade de algo
que nunca se teve de fato a mao e aos sentidos ou pelo menos a “consciéncia”,
impede que a vida reconheca a sua tarefa. E preciso sempre continuar. Por isso, ha
outro gesto que obtém da morte e seus rebentos sua devida dignidade e gratiddo. Os
mortos nao querem ser interpelados como elementos dos quais se poderia dispor a
maneira de nossos anseios. A morte oferta a finitude a sua possibilidade de
testemunho. O testemunhar da-se como horizonte novo para um tempo fatigado e
esquecido de si mesmo. O testemunho é a palavra que instaura uma indecisao.

Nosso desbravamento inicial por entre o universo da obra literaria visava
explicitar esse carater tenso da palavra escrita na perspectiva da hermenéutica

filoséfica, o que nos levou por caminhos estranhos, por vezes circulares, repetitivos,

2% Grécia [Griechenland]. Tradugdo nossa do seguinte trecho: ,,Mich verlangt ins bessre Land
hintber,/ Nach Alcéus und Anakreon,/ Und ich schlief im engen Hause liber/ Bei den Heiligen in
Marathon!/ Ach!, es sei die letzte meiner Tranen,/ Die dem Heil 'gen Griechenlande rann,/ Lasst, o
Parzen, lasst die Schere tdnen!/ Denn mein Herz gehdrt den Toten an*.
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insalubres. Mas cremos que conquistamos algo, por pequeno e parcial que possa
ser. De fato, em nosso questionamento encontramos o escrito desencoberto
enquanto obra, histéria e linguagem, em que cada uma dessas “instancias” de algum
modo se viu permeada pelo trabalho da dialética. Notadamente com a dimensao
linguistica, pudemos desenvolver melhor a propria dialogicidade dessa dialética.
Além disso, numa encruzilhada nos deparamos com a necessidade de uma
introducgdo ao universo platdnico, em que o Fedro, que de inicio deveria ser apenas
uma brecha, mostrou-se uma galeria inteira de possibilidades concretas de
guestionamentos. Mais ainda, o proprio gesto interpretativo desse dialogo, algo
como a performance mesma da hermenéutica, aponta desde o inicio e até o fim ao
trabalho realizado por toda compreensédo. O texto platbnico se mostra como fonte
sempre atuante, ainda mais por sua “estrutura” mesma explicitar aquilo que esta
desde sempre em acdo em toda interpretacdo-compreensdo: 0 movimento de
pergunta e resposta, do qual emerge a questionabilidade prépria de todo texto. 1sso
ndo significa, todavia, que todo texto deva ser escrito, em sua forma, como diélogo
platdnico. Em verdade, todo texto ja traz consigo, em sua origem, a dialogicidade.
Dialogicidade essa que reinstaura sempre o texto em sua capacidade declarativa e
testemunhal.

Com a reabilitagdo do didlogo, a hermenéutica filoséfica adentra & morada
estreita da palavra escrita, mas na qual redescobre a prépria linguagem.
Apresentando esta como uma possibilidade ao ser de vir a luz, Gadamer conquista
0 seio ontoldgico de nossa linguisticidade. Em vez de cOpia ou reagdo ao real, a
linguagem instaura a prépria possibilidade dele ao trazé-lo a representacao
(Darstellung). “Antes” da verdade como correspondéncia ou adequagao (discurso
cientifico) ha a verdade enquanto acontecimento do ser, no qual este se apresenta
ndo-decidido e inaudito, porém patente. Algo esta ai como linguagem. Por isso, a
poesia é fundamental para a hermenéutica: ela eleva esse acontecimento a uma
tensdo superior, na qual experimentamos a evidencialidade desconcertante da
palavra. Mesmo o poema mais singelo em sua forma néo carece desse poder; por
vezes, por isso mesmo, o desafio é ainda maior. E t&o claro que parece ndo haver
mais nada a ser feito sendo absorvé-lo em sua evidéncia. Contudo, em sua
simplicidade essa palavra guarda em verdade um pudor. O olhar voraz ndo € capaz
de acolher esse pudor, pois concebe tudo como ja dado diretamente a compreensao.

Por esse caminho o ser humano s é capaz de repetir-se irrefletidamente no outro.
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Mas pudor ndo é recato moral, o privilégio e hierarquia de temas, pois tambem a
poesia mais pornografica tem o seu pudor. O pudor aqui é ontoldgico; significa a
primazia do ouvir, do cuidado com o que se d& na linguagem, ao modo de um
amante com seu amado — lembremos algo do pudor socratico diante de Fedro e a
luta dos cavalos. Ao alcangarmos esse recolhimento e acolhimento do dito, é-nos
dada a graga de adentrarmos finalmente ao pantedo do sentido. Aqui o pudor cede
para o éxtase e a festa do redescobrimento de algo desavisado. Essa é a experiéncia

que todo texto, na medida de suas possibilidades, instaura para todos nos.
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