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Resumo

FERREIRA, Adriana Maria Ribeiro Gil; BANNELL, Ralph Ings. Uma
analise hermenéutica acerca do preconceito e do didlogo na educacao.
Rio de Janeiro, 2020. 170 p. Tese de Doutorado - Departamento de
Educacéo, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

O presente trabalho se situa no campo da Filosofia da Educacdo e tem como
tema norteador as contribuicdes que o pensamento hermenéutico pode oferecer para
os debates acerca do preconceito e do didlogo nos processos de formacdo humana.
Acreditamos que 0 modo como Hans-Georg Gadamer apresenta a formacdo do
horizonte compreensivo dos individuos e sua possibilidade de expansdo e
transformacéo representa uma virada no modo como temos entendido o papel dos
preconceitos desde a Aufklarung. Nesse sentido, buscamos apresentar nesse
trabalno como esse modo de considerar os preconceitos, que sdo inerentes a
compreensdo humana, pode nos fornecer uma base mais sélida para uma formacao
que privilegie o didlogo e a abertura entre os individuos em seu constante processo

de formagéo.

Palavras- chave
Educacdo; dialogo; preconceito; compreensdo; hermenéutica; Hans-Georg

Gadamer
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Abstract

FERREIRA, Adriana Maria Ribeiro Gil; BANNELL, Ralph Ings (advisor).
A hermeneutical analysis concerning prejudice and dialogue in
Education. Rio de Janeiro, 2020. 170 p. Tese de Doutorado - Departamento
de Educacdo, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

The present work is situated in the field of Philosophy of Education and has
got as its main theme the contributions that hermeneutical thought can provide for
the debates concerning prejudice and dialogue in the processes of human formation.
We believe that the way in which Hans-Georg Gadamer presents the formation of
the horizon of understanding of the individuals and its possibility of expansion and
transformation represents a turning point in the way we have been understanding
the role of prejudices since the Aufklarung. In this sense, we seek to present in this
work how does this way of considering prejudices, which are inherent to human
understanding, can provide us with a solid ground to a formation that privileges

dialogue and openness among individuals in their constant process of formation.

Keywords
Education; dialogue; prejudice; understanding; hermeneutics; Hans-Georg
Gadamer
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E porque ndo tem vista, logo se acostuma a néo
olhar para fora.
E porque ndo olha para fora logo se acostuma a nédo
abrir de todo as cortinas.
E porque ndo abre as cortinas logo se acostuma
acender mais cedo a luz.
E a medida que se acostuma, esquece o0 sol, esquece
0 ar, esquece a amplidéo.

[-]

Marina Colasanti, Eu sei, mas ndo devia
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1
Introducéo

A crise atual na educacdo ndo é uma exclusividade de nosso pais, na
verdade, ela é considerada como um fenémeno mundial, como ja foi observado
por autores como Rui Canario (2006) e Saviani (2014 e 2017), que se dispuseram
a pensar nao apenas 0s rumos da educacao tal como ela esta instituida, mas, para
além disso, o proprio sentido das instituicdes de ensino que compdem um
determinado ideal global de educacdo escolar. No contexto da educacéo brasileira,
¢ notério que essa crise ganha algumas especificidades. Ao observarmos as
pesquisas realizadas no campo da Educacdo, que se propdem a observar a
implementacdo e os efeitos das politicas de governo (ESTEBAN, 2009), vemos
gue no NOSSO pais 0 agravamento da crise se deu, sobretudo, com a ainda recente
ampliacdo de vagas na educacédo publica. Cabe, portanto, salientar que um efetivo
programa de universalizacdo do acesso a escolariza¢do no Brasil é algo que s6 foi
implementado nas Gltimas décadas. E importante que se tenha todo o cuidado de
n&o se fazer afirmacdes definitivas sobre o sucesso ou insucesso de um projeto téo
recente, pois isso constituiria uma precipitacdo. Como observa Oliveira (2007), 0s
problemas que a educacdo vinha enfrentando podiam ser mais facilmente
justificados quando quem ganhava o estigma do fracasso nas instituicdes de
ensino era justamente aquela pequena parcela de alunos oriundos das camadas
populares. A situacdo de pobreza desses alunos era constantemente utilizada como
uma explicacdo simbolica para ndo haver saida para a tal exclusdo. Essa
explicacdo, por fim, acabava por tornd-los responsaveis pelo seu préprio
insucesso. Com a democratizacdo do acesso a educagdo, o problema se torna
ainda mais visivel por atingir um percentual cada vez maior de alunos. Alem
disso, a demanda por mais escolarizacdo se fez sentir também nas etapas
posteriores ao Ensino Fundamental, fazendo com que o locus da crise se
ampliasse até abarcar todos os niveis do sistema de ensino do pais. As
instituicdes, entdo, se veem obrigadas a buscar estratégias para regular o fluxo
desses alunos e, com isso, intensificam-se 0s debates a respeito da educacéo
publica e do papel atual que ela assume na nossa sociedade. Importantes pesquisas
se dedicam a compreender melhor o problema sob diferentes aspectos: o da
organizagdo do curriculo escolar, das politicas educacionais, da formacdo dos
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professores, das avaliacGes internas e externas, da insercdo de novas tecnologias,
das relacGes dos multiculturais, entre outros.

E evidente que para promover o aprendizado de um publico tdo diverso, as
instituicGes precisaram entrar em um processo de reformulacdo — pelo qual elas
ainda passam com inumeras dificuldades — algo que acabou causando certa
instabilidade e até mesmo questionamentos quanto a viabilidade desse projeto de
democratizacdo da educacéo escolar. E, em meio a tal reformulacéo, por um lado,
passou-se a denunciar a perda de qualidade como resultado da perda de rigor, por
outro, questionou-se a capacidade das instituicdes em dialogar com a diversidade
dos alunos e atender as suas demandas. Assim, possiveis causas da crise
comecaram a ser apontadas, dentre elas: os mecanismos de excluséo que se
engendram no interior das instituicbes de ensino, a falta de preparo dos
professores e gestores para lidar com as diferencas e as desigualdades, a falta de
investimento financeiro adequado, a baixa escolaridade das familias desse novo
contingente de alunos, o deslocamento da violéncia urbana para o interior do
espaco escolar, o bullying, a perda de sentido da formacdo — uma vez que 0
diploma j& ndo garante a insercdo no mercado de trabalho, a falta de interacéo
com 0S NoVos recursos tecnoldgicos, ou mesmo 0 mau uso das novas tecnologias
disponiveis etc.

Diante da crise mencionada, é possivel observar nos debates publicos
sobre a educacdo duas tendéncias, que ndo esgotam, evidentemente, a
multiplicidade de visGes sobre a questdo, mas que apontam para duas direcdes
diametralmente opostas: 1) a que requisita uma maior rigidez das instituicdes de
ensino e de seus mecanismos de disciplinarizacdo, classificacdo e selecdo; e 2) a
que compreende que as instituicbes de ensino nos moldes em que elas se
configuram hoje sdo, em sua esséncia, opressoras, seletivas e excludentes, e que
elas serviriam prioritariamente para reproduzir um modelo de sociedade
igualmente excludente e opressivo.

Faco aqui uma ressalva a primeira tendéncia que, mesmo ndo tendo ainda
ganhado espaco no consenso académico, tem se mostrado cada vez menos
marginal. Ela se vale de uma visdo ingenuamente idealizada acerca de uma época
em que as instituicdes de ensino gozariam de prestigio social, o qual, por sua vez,
seria consequéncia, sobretudo, da exceléncia das metodologias tradicionais e de

suas rigorosas praticas disciplinares, mas que, na verdade, resultam em um
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processo de homogeneizacdo. Como observa Rui Canario, ao fim e ao cabo, esse
modelo de escola “permitiu passar de formas de ensino individualizadas (um
professor ensina a um aluno) para modos de ensino simultaneo (o professor ensina
a uma classe, considerada como uma entidade unica)” (2006, p. 30).

E importante adiantar que, evidentemente, a mencdo a essas duas
tendéncias constitui uma generalizacdo, com um objetivo indicativo. O espaco
desse trabalho ndo nos permitiria esgotar todas as suas variagoes, portanto, utilizo
aqui a estratégia de acentuar essas tendéncias com objetivos didaticos, sabendo
que o que encontramos de fato nas analises acerca do atual quadro da educacao no
pais sdo perspectivas muito mais amplas e diversas.

Como alternativa a essa polarizacdo, gostariamos de delinear uma terceira
vertente analitica, na qual nos parece mais razodvel inserir uma parcela
significativa daqueles que se propGem a repensar a educacdo sem renunciar a sua
legitimidade institucional. Essa terceira forma de abordagem comporta a
possibilidade de colocar como tarefa para o campo da educacdo a revisao de suas
préprias concepgdes acerca do ser humano e de seu modo de se relacionar com o
mundo, algo que esta na base de todos os debates acerca dos desafios que hoje
estdo postos. Por abrir espaco para o questionamento acerca da existéncia de uma
racionalidade universal, que se forma fora dos seus contextos histéricos, essa
terceira abordagem € o lugar onde se propde uma analise mais pormenorizada dos
fundamentos que sustentam o fazer educativo. Neste trabalho, propomo-nos
seguir essa vertente que cremos ndo se submeter a qualquer custo as instituicdes
tradicionais de ensino e suas respectivas praticas, mas que também ndo as rechaca
por completo, por acreditarmos que essas instituicbes podem ser ainda espacos
privilegiados para a ampliagdo de horizontes compreensivos. Acreditamos, além
disso, que é possivel criar as circunstancias para que os individuos se formem uns
com 0s outros colocando em dialogo os conhecimentos prévios que trazem da
tradicdo a qual se vinculam. Temos em vista, portanto, uma escolarizacdo que
promova um autoguestionamento e uma autocompreensdo que rompa com 0S
dogmatismos que impedem uma relacdo aberta com outras possibilidades de
formagéo.

Com este fim, trazemos para o debate, nesse trabalho, as contribuicdes que
a hermenéutica filosofica de Hans-Georg Gadamer pode dar para pensar o sujeito

e seu horizonte historico de formacdo. Entendemos que a hermenéutica filoséfica
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pode nos auxiliar no aprofundamento da andlise histérico compreensiva,
transpondo-nos de uma mera analise conceitual para as condi¢Ges historicas de
sua manifestacdo. Acreditamos que a hermenéutica de Gadamer possa nos trazer
boas contribui¢cbes na medida em que ela nos auxilia a ver na crise um momento
fecundo para o questionamento acerca dos conceitos que permeiam todo o fazer
educativo.

Como nos fala Gadamer: “Ao filésofo cumpre a clarificagdo dos conceitos,
ndo a apresentacdo de um novo fundo de conhecimento obtido atraves da
investigacdo empirica” (p.97, 2001). Nesse sentido, nossas perguntas se ddo no
sentido de aprofundar conceitos que hoje tém sido recorrentemente utilizados
nesse contexto de debate acerca da diversidade de culturas, das possibilidades
para o dialogo e do reconhecimento das diferengas.

Ja& de partida, numa leitura hermenéutica, temos uma radical transformacéo
no modo como compreendemos os individuos. No lugar de uma racionalidade
pretensamente neutra que poderia ver de fora a si mesma e dialogar com outras
racionalidades, o que vemos, em vez disso, é a primazia dos horizontes historicos
que condicionam e ao mesmo tempo habilitam o individuo no questionamento de
si préprio. Esses horizontes constituem o que o individuo pensa de si mesmo e
carregam consigo os preconceitos herdados da tradicdo a qual esse individuo se
encontra vinculado. Assim, o0 presente estudo se propde analisar 0s
questionamentos do filosofo Hans-Georg Gadamer acerca daquilo que ele
denominou como sendo o carater “essencialmente preconceituoso de toda a
compreensdo” (GADAMER, 1997, p.406). Uma vez que, para Gadamer, aquilo
que orienta de inicio nossa compreensdo sdo fundamentalmente os preconceitos
herdados, nosso objetivo é apresentar 0 modo como o autor nos leva a uma visao
mais aprofundada acerca de tais preconceitos, assim como a possibilidade e, ao
mesmo tempo, os limites de sua transformacdo na nossa relagdo com a propria
tradicgéo.

Partindo do entendimento de que a palavra preconceito carrega consigo uma
conotacdo extremamente negativa e controversa, tomaremos o cuidado de aqui, ja
de inicio, esclarecermos qual o propdsito do seu emprego no contexto da obra de
Gadamer e, por conseguinte, na nossa. Nosso objetivo é justamente conduzir as

antecipac0es e projecdes — que 0 nosso uso cotidiano da palavra nos permite fazer
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— a uma lida mais auténtica com esse termo, sem a qual seria infrutifero nosso
debate.

Gadamer inicia sua reflexdo acerca dos preconceitos na segunda parte da
obra Verdade e Método |. A palavra “preconceito” (Vorurteil) ndo teria de
antemao uma conotag¢ao negativa ou positiva. Em alemao “vor” significa adiante
de, antes de, “pré-”, e “Urteil” significa “juizo”. Preconceito seria entdo um juizo
prévio sobre algo. Para entender por que razdo Gadamer chama a aten¢do para a
conotacdo neutra desse termo, € necessario voltar a descricdo ontoldgica de
Heidegger da compreensdo!, a qual Gadamer adere e torna uma das bases
principais de seu pensamento.

A partir da leitura de Gadamer, vemos que o0 modo como atualmente
concebemos o0 preconceito tem sua origem no contexto da Aufklarung?, quando se
pretendeu colocar sob o jugo da razdo todos os saberes que a tradicdo nos
oferecia, saberes esses que correspondiam a todo o conjunto de crencas, dogmas e
verdades historicamente legadas e propugnadas por aqueles que se concebiam
como tutores da humanidade. Segundo Gadamer, no contexto da Aufklarung, a
propria palavra preconceito passou a ganhar uma conotacdo preponderantemente
negativa. A palavra preconceito se tornou sinénimo de julgamento precipitado, de
falso saber, de algo que impediria a nossa boa compreensao das coisas e, por fim,
impediria nossa boa relacdo com aqueles que sdo diferentes de nos, ou que de
alguma forma ndo sdo abrangidos por padrdes previamente concebidos de uma
normalidade. Por esse motivo, 0 preconceito deveria ser vigorosamente
combatido, evitado, camuflado e, se possivel, eliminado.

Evidentemente, Gadamer ndo desconsidera que preconceitos possam se
referir a juizos arbitrarios e falsos saberes®. De acordo com o autor, ha aqueles
preconceitos que, de fato, limitam nossa compreensao acerca de algo. Contudo,
ele ira demonstrar como a prépria ideia de uma supremacia da racionalidade com
relacdo aos dogmas da tradicdo se expressa também sob a forma de preconceitos e

que, por isso, ela ndo pode servir como um patamar a partir do qual se pudesse

1 Adentraremos esta questdo a partir da pagina 28, na introducéo da primeira sessdo deste trabalho.
2 Optamos neste trabalho por seguir a edicdo que utilizaremos do livro Verdade e Método | e ndo
traduzir o Aufklarung para o portugués. Contudo, devemos informar ao leitor que se trata do
movimento intelectual que se iniciou na Europa no século XVIII e que ficou conhecido no Brasil
por Iluminismo, Século das Luzes, llustragdo ou Esclarecimento.

3 Gadamer utiliza em algumas passagens os termos preconceitos verdadeiros e preconceitos falsos.
Reconhecemos que este uso é controverso, contudo, ndo é de interesse desse estudo pormenorizar
essa questdo.
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decidir sobre que conhecimento é legitimo e que conhecimento ¢ ilegitimo. Em

vista disso, ele defende que:

Como questdo central de uma hermenéutica verdadeiramente histérica, a questio
epistemoldgica fundamental, pode ser formulada: em que pode basear-se a
legitimidade de preconceitos? Em que se diferenciam os preconceitos legitimos de
todos os inumerdveis preconceitos cuja superagdo representa a inquestionavel
tarefa de toda razéo critica? (GADAMER, 1997, p.416)

Considerando, entdo, a necessidade de se elucidar o modo como se estrutura
a nossa compreensdo e como atuam dentro dela nossos preconceitos, Nosso
objetivo € buscar saber se € possivel, a partir da interpretacdo apresentada por
Gadamer, oferecer para a educacdo uma reflexdo mais rigorosa acerca do tema
dos preconceitos, a fim de lidar com o problema de maneira menos precipitada,
para ndo dizer “preconceituosa”. Pois, como ressalta o autor, deve-se evitar cair na
contradicdo da Aufklarung do “preconceito contra os preconceitos”, o que €
absolutamente central na relagdo pedagodgica. Para Gadamer, S&0 0S NO0SSOS
preconceitos que, em principio, orientam nossas a¢des na relacdo com as coisas e
as pessoas. Ainda que esses preconceitos se mostrem ilegitimos e problematicos,
eles s&o sempre o ponto de partida para a nossa relagdéo com aquilo, ou com
aqueles, que desejamos conhecer. Qualquer tentativa de aboli-los se configuraria,
entdo, em um sério problema, pois, alem de ser uma empreitada fadada ao
fracasso, ela, como veremos mais adiante, pode gerar mais silenciamento do que
ampliacdo do conhecimento. Desse modo, a pergunta fundamental que nos guiara
durante todo o trabalho é: Como, entdo, a educagdo ¢ capaz de formar a “razdo
critica”, referida por Gadamer nesses termos tradicionais, capaz de superar
inumeraveis preconceitos ilegitimos? Pois, ndo se trata de fazer uma apologia do
preconceito, ou de simplesmente admitir que os individuos ndo sejam
responsaveis pelos preconceitos herdados de sua tradicdo. Muito pelo contrério,
nossa intencdo € a de buscar meios de confrontar aqueles preconceitos que ja se
mostraram ilegitimos, mas que permanecem orientando muitas de nossas
concepgdes e praticas.

Ao nos aproximarmos da hermenéutica gadameriana, percebemos que o
caminho apontado por Gadamer ndo € o de olharmos simplesmente para uma
subjetividade que manifesta seus preconceitos, mas para o préprio contexto de

aparicdo dos mesmos, que seria, inclusive, responsavel pela formacéo processual
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dessas mesmas subjetividades. Nesse sentido, o horizonte histérico a que 0s
individuos ddo voz, nos dd muito mais pistas a respeito de como transformar e
formar subjetividades do que as préprias subjetividades em formacdo. Desse
modo, diante das manifestacGes dos preconceitos que ja se mostraram ilegitimos,
podemos ir a busca de seu horizonte de sustentacdo e, assim, questionar esses
mesmos preconceitos de forma mais radical.

Em vista de nossos objetivos, dividiremos este estudo em duas se¢Ges. Na
primeira, apresentaremos como Gadamer, a partir de uma concepcao ontoldgica
da compreensdo, que ele encontra em Heidegger, chega ao problema do
preconceito. Nessa mesma secdo, seguindo a interpretacdo do autor, iremos
apresentar como 0 questionamento acerca dos preconceitos aparece na
Modernidade, tomando como referéncia principal o texto Resposta a pergunta: o
que € o esclarecimento? de Immanuel Kant. Em seguida, apresentaremos como
Gadamer caracteriza 0 conceito de didlogo e como nossos preconceitos se
manifestam durante a realizacdo do dialogo, entendido como fusdo de horizontes.

O diélogo, por seu turno, € um tema classico no interior da historia da
filosofia, por isso, o sentido do conceito de dialogo comporta diferentes
interpretacdes. Mesmo sua significacdo na filosofia de Platdo ja é bastante
controversa, como nos mostra Gadamer em alguns de seus inUmeros ensaios sobre
0 autor classico grego®.

Para Gadamer, € precisamente no didlogo que reside a acdo do auténtico
educar. O educar que extrapola a acdo intencional de um individuo sobre o outro
é, antes de qualquer coisa, algo que o préprio individuo realiza sobre si mesmo.
(GADAMER, 2000), pois educamos a nés mesmos com o outro no dialogo. Nas

palavras de Hermann:

O didlogo ndo é um procedimento metodoldgico, mas se constitui na forca do
préprio educar — que é educar-se — no sentido de uma constate confrontacdo do
sujeito consigo mesmo, com suas opinifes e crencas, pela condigdo interrogativa
na qual vivemos. (HERMANN, 2002, p.94)

Gadamer adota um olhar bastante peculiar a respeito daquilo que
normalmente compreendemos por educar, ampliando assim o significado do

termo. Gadamer privilegia o carater de interlocutor do professor com relagdo ao

4 Sobre esse assunto Cf. GRONDIN, Jean. (org) Platdo como Portraitista. In O pensamento de
Gadamer. Traducdo Enio Paulo Gichini — S&o Paulo: Paulus, 2012.
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de tutor, ou de supervisor. Aquele que se dispde a educar alguém serviria,
principalmente, como um interlocutor para aquele que ele pretende educar. Isto
ocorre porque o educando precisa estabelecer um dialogo, a fim de poder se
confrontar explicitamente com seus proprios preconceitos e, dessa forma,
experimentar os limites de sua propria compreensao.

Assim, na visdo de Gadamer, quando um didlogo verdadeiro se estabelece, 0
que ocorre € uma fusdo de horizontes. O autor se mostrou interessado em elucidar
essa fusdo que condicionaria todo e qualquer didlogo e avaliou que ele ndo é uma
mera estratégia de construcao de consensos entre subjetividades, mas o modo pelo
qual realizamos “uma espécie de expansdao de nossa individualidade e um
experimento da possivel comunidade a que nos convida a razdo” (GADAMER,

2004, p. 246). Por conta disso:

Poderiamos imaginar toda uma filosofia do dialogo, partindo dessas experiéncias: 0
ponto de vista intransferivel do individuo, onde se espelha a totalidade do mundo, e
a totalidade do mundo que se apresenta nos pontos de vista individuais de todos os
outros como um e o mesmo. (...) a multiplicidade de espelhos do universo,
representados pelos individuos, singulares, forma na sua totalidade um dnico
universo. 1sso se deixa configurar num universo do dialogo. (idem)

Antes de entrarmos em suas consideracOes acerca do dialogo propriamente
dito, apresentaremos outros dois conceitos basicos da hermenéutica gadameriana:
0 de distancia temporal e de historia efeitual. Veremos como a partir desses
conceitos Gadamer chega a articulacdo daquilo que ele nomeou como sendo o
horizonte histérico da compreensao.

Dentro da filosofia de Gadamer, o conceito de horizonte produz um efeito
imagético que é bastante ilustrativo a respeito do que sejam os limites e as
possibilidades da compreensdo humana. Com a elucidacdo do conceito de
horizonte, chegamos finalmente a ideia sobre como é possivel para cada
individuo, por meio do didlogo, colocar seus preconceitos em jogo e expandir sua
compreensdo a partir de sua prépria situacéo historica.

Esta apresentacdo e todos os seus desdobramentos deverdo trazer para o
estudo elementos necessarios para que compreendamos como se da a
transformacdo dos preconceitos de uma tradicdo, isto é, como se alteram as
opiniBes previas que constituem um determinado horizonte historico. Traremos
também algumas objecbes a concepcdo de dialogo de Gadamer, principalmente,

as que foram feitas por Habermas e Paul Ricoeur. Por fim, ainda de acordo com as
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pistas de Gadamer, buscaremos em Platdo, tomando como referéncia a Alegoria
da Caverna, 0 modo como o autor descreveria — tendo como base o dialogo entre
Sécrates e Glaucon — a construcdo dos preconceitos e seu papel na compreensao
do homem acerca do mundo. Vale aqui explicitar que o encontro com Platdo nédo
se da por acaso. No livro A ideia do bem entre Platdo e Aristoteles, escrito por
Gadamer, é possivel perceber que existe uma tentativa de articular o conceito
hermenéutico de compreensdo com uma releitura do conceito de phronesis em
Platdo e Aristoteles.

A hermenéutica gadameriana se constitui a partir de uma determinada
interpretacdo da nogao aristotélica do “bem”. Na filosofia pratica de Aristoteles,
uma questdo central é que a ideia de bem ndo pode ser conhecida a priori. Como
veremos na interpretacdo de Gadamer do conceito de phronesis, 0 que da a
medida da acdo e permite que a consideremos justa ou ndo sao, antes de tudo, as
circunstancias praticas das tomadas de decisdo. Por isso, Gadamer defende que o
bem enquanto uma ideia geral € uma antecipacdo a concretude de cada situacdo e
por isso, a ideia de uma vida justa, orientada para 0 bem é necessariamente
“vazia”. Desse modo, nossa relacdo com a ideia de bem necessita ser uma
experiéncia sempre critica e interpretativa. (GADAMER, 2004, p. 320).

A partir dessa articulagdo, proposta por Gadamer, tomaremos a Alegoria da
Caverna como um exemplo sobre como Platdo concebeu o “falso saber”, algo que
em regra serviu como um termo analogo para o que se entende por “preconceito”.

Na segunda parte, retornamos ao contexto da educacdo brasileira e
apresentamos mais detalhadamente como uma educagdo hermenéutica pode se
configurar dentro de uma terceira via diante da polarizagéo existente entre as duas
tendéncias que esbogcamos anteriormente: uma que prega O enrijecimento
disciplinar das instituicbes de ensino e outra que acredita que o Unico caminho
possivel, em ultima anélise, seja o da disrupcdo. Em seguida, apresentaremos a
critica de Gadamer ao modo como se tem pensado a organizacdo politica e
econdmica em escalas mundiais e como isso se reflete no modo como lidamos
com as diferencas. Por fim, chegamos ao questionamento sobre a possibilidade de
uma educacdo hermenéutica, atenta ao carater processual da construcdo da
subjetividade e as potencialidades que a formacdo estética traz para o campo da

formacéo ética dos individuos.
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Vale aqui, j& de inicio, fazer o alerta de que pensar a experiéncia da
compreensdo humana a partir de Gadamer e sob uma perspectiva hermenéutica é
muito mais um exercicio de ver que, muitas vezes, “o que esta em questdo ndo ¢ o
que nos fazemos, o que nds deveriamos fazer, mas o que, ultrapassando nosso
querer e fazer, nos sobrevém, ou nos acontece”, como o proprio autor nos
esclarece (GADAMER, 1997, p.14). Somente tendo compreendido esse aspecto
fundamental, estaremos a caminho de uma elucidacdo da experiéncia de nossa
formacéo em toda a sua complexidade.

Antes de caminharmos em direcdo as questBes conceituais que balizam
nosso estudo, consideramos pertinente apresentarmos de um modo mais detalhado
tanto o autor quanto a obra que fundamentard nossos estudos. Hans-Georg
Gadamer e sua obra mais valiosa e conhecida, Verdade e Método I, surgiram em
um horizonte histérico que ndo pode deixar de ser mencionado: a Alemanha do
século XX, do pos-Segunda Guerra. Embora as referéncias tedricas de Gadamer
remontem em grande medida aos classicos gregos, o contexto em que emergem o
autor e sua obra € um contexto de grandes transformacbes historicas,
impulsionadas também pelo avanco tecnoldgico, uma circunstancia que
influenciara de modo decisivo sua critica ao enrijecimento metodoldgico das
ciéncias humanas, que de um modo equivocado buscaria assegurar sua

legitimidade adotando os padrdes das ciéncias da natureza.

1.1.
Gadamer e o contexto de producédo de sua obra®

Hans-Georg Gadamer viveu entre os anos de 1900 e 2002 e dedicou quase
que a totalidade de seu mais de um seculo de existéncia a filosofia. Nascido em 11
de fevereiro de 1900 na cidade de Marburg, localizada no estado de Hessen, na
Alemanha central, Gadamer, vivenciou nos seus primeiros anos de vida toda a
empolgacdo gerada no inicio do século em razdo dos novos avancos cientificos e

tecnologicos. Nas ruas das cidades, os primeiros carros se misturavam com as

5> Nesse capitulo usaremos como referéncias basicas para falar sobre o desenvolvimento intelectual
de Gadamer as seguintes obras: DI CESARE, Donatella. Gadamer: a Philosophical portrait.
English translation by Insiana University Press, Bollmington, Indiana, 2013; GADAMER, Hans-
Georg Hermenéutica em retrospectiva: Heidegger em retrospectiva. 1. ed. Traducdo de Marco
Antdnio Casanova. Petrdpolis: Vozes, 2007; SCHMIDT, Lawrence K. Hermenéutica; traducéo de
Fabio Ribeiro, 3.ed. — Petropolis, RJ: Vozes, 2014, além de fontes complementares que nos
auxiliardo com datas e outras informagdes.
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carruagens puxadas por cavalos. Lanternas de gas estavam sendo substituidas por
luzes elétricas, o telefone popularizava-se, os cinemas abriam suas portas e 0
famoso Titanic estava sendo construido. A fé otimista na tecnologia fazia-se
presente por toda parte.

Quando Gadamer tinha dois anos de idade, seu pai, Johannes Gadamer, que
era um conhecido professor de quimica farmacéutica, foi convidado para a cadeira
de professor titular na Universidade de Breslau, Silésia (atual Poldnia). Com isso,
toda a familia mudou-se para esta cidade onde Gadamer passou a infancia e a
adolescéncia. Infelizmente, muito cedo, no ano de 1904, a mée de Gadamer,
Emma Caroline Johanna Gewiese, adoece de diabetes e morre. Apesar de sua
pouca idade na época, apenas quatro anos, Gadamer consegue guardar de sua mae
uma viva memoria sobre seu gosto por masica, arte e seu amor pela literatura.

O contexto da época era de um inaudito progresso econdmico e tecnolégico
e, N0s anos que se seguiram, embora fosse uma cidade provinciana e bastante
tranquila, mesmo Breslau viu nos primeiros anos desse novo século sua populacéo
aumentar exponencialmente, o que acentuou os efeitos econémicos e politicos
trazidos posteriormente pelo final da Primeira Guerra. No ano de 1918, Gadamer
matricula-se na Universidade de Breslau e a frequenta por dois semestres. No ano
seguinte, no entanto, transfere-se para Marburg. Seu pai havia sido convidado a
ocupar uma cadeira e dois anos mais tarde chega ao cargo de reitor dessa
Universidade. Dessa forma, Gadamer o acompanhou de volta a sua cidade natal.

Seu primeiro ano na vida universitaria, ainda em Breslau, havia sido
revelador para Gadamer. No primeiro semestre, Gadamer frequentou alguns
cursos na area de humanidades: alemdo, arte, histdria, psicologia e estudos
asiaticos. Ja no segundo semestre, comecou a seguir os cursos de alguns
neokantianos, dentre eles, Richard Honigswald (1875-1947). Foi Honigswald
guem insistiu para que ele seguisse no estudo de filosofia admitindo-o para um
seminario sobre filosofia da linguagem, do qual s6 faziam parte alunos mais
avancados. Apesar da sua pouca experiéncia, Gadamer se destacou, 0 que O
deixou confiante a seguir o caminho da filosofia, mesmo sabendo que esse seu

interesse ndo agradava a seu pai:

Meu pai era um pesquisador das ciéncias da natureza e pouco amigo do saber
livresco, embora conhecesse Horacio muito bem. Por isso, durante minha infancia,
de muitas maneiras, tentou despertar meu interesse pelas ciéncias naturais, ficando
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muito decepcionado com meu fracasso. 1sso porgque soube desde o comego de meus
estudos universitarios que eu simpatizava com os “professores tagarelas”. Nisso,
ele ndo me impediu, mas durante toda a sua vida permaneceu insatisfeito com esse
fato. (GRONDIN (org), 2012, p.23)

Em Marburg, Gadamer da continuidade a seus estudos ao lado de
renomados professores. Por uma feliz coincidéncia, haviam se mudado para la
pesquisadores que eram considerados pertencentes a elite intelectual alemd da
época. Dentre eles estavam Ernst Robert Curtius (1886-1956), especialista em
estudos do Romantismo, Rudolf Bultmann (1884-1976) célebre te6logo
protestante, Richard Hamann (1879-1961) pesquisador de histéria da arte, além de
Paul Natorp (1854-1924) e Nicolai Hartmann (1882-1950), figuras emblematicas
do neokantismo. Gadamer esteve em contato direto com esses grandes nomes do
circulo académico alemdo durante os vinte anos em que permaneceu, entre idas e
vindas, na Universidade de Marburg.

Ao chegar a Marburg, Gadamer se aproximou especialmente de Nicolai
Hartmann e de Paul Natorp. Ambos guiaram Gadamer nas etapas iniciais,
sobretudo Hartmann, com quem Gadamer manteve uma relacao bastante préxima.
A Universidade de Marburg se notabilizou, por muito tempo, por abrigar uma
influente escola de especialistas na filosofia de Kant, a qual tinha na figura de
Hermann Cohen (1842-1918) seu principal expoente. Com a mudanca de Cohen
para Berlim, o jovem Hartmann passou a ser visto como o Ultimo grande
representante do neokantianismo de Marburg. Hartmann, contudo, se distanciava
cada vez mais dessa corrente em favor do “realismo critico”. Apesar da pouca
idade, Hartmann foi para Gadamer uma grande referéncia e foi por sua influéncia
que Gadamer buscou em Natorp a orientacdo para escrever seu trabalho de final
de curso. Apos a redacdo do trabalho, Hartmann e Natorp avaliaram a dissertacdo
e, apesar de terem feito criticas diametralmente opostas, ambos concordaram em
dar a nota maxima para Gadamer pelo trabalho.

Gadamer, posteriormente, recebe aos 22 anos o titulo de doutor em filosofia
com o trabalho intitulado A Esséncia do Prazer de acordo com os Diélogos de
Platdo (Das Wesen der Lust nach den Platonischen Dialogen). Essa preocupacédo
com o pensamento platénico se fez presente em toda sua obra. Como bem observa
Rohden (2017, p.45), mesmo quando nédo o faz explicitamente, Gadamer parece
estar constantemente discutindo com Platdo. Para o autor, os ideais dos textos

platdnicos e a figura de Sdcrates nunca se distanciam das preocupacfes de
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Gadamer. Contudo, Gadamer é certamente mais conhecido por sua admitida
filiacdo ao pensamento heideggeriano. Sua obra é construida na esteira da
hermenéutica heideggeriana, no entanto, apesar da proximidade que existiu entre
Gadamer e Heidegger, Gadamer ndo se rende ao estilo grandiloquente e muitas
vezes hermético de Heidegger. Seus escritos dialogam com o leitor de uma
maneira mais proxima, ao mesmo tempo em que preservam a densidade e a
complexidade daquilo que é dito. Para alguns comentadores, como Di Cesare
(2007), Gadamer permaneceu fiel a sua inspiracdo socrdtica no diéalogo,
principalmente por uma questéo de coeréncia, uma vez que ele acreditava, de fato,
na possibilidade da promocdo de encontros por meio de um dialogo verdadeiro.
Dessa maneira, para filosofar, “Gadamer precisava ir a Agora, deixar-se
surpreender pelos encontros com 0s outros e, a0 mesmo tempo, surpreender 0s
outros nesses encontros.” (DI CESARE, 2007, p. 2).

Infelizmente, logo apo6s sua formatura, em agosto de 1922, Gadamer
contraiu poliomielite, uma doenca viral grave, para a qual ainda ndo havia vacina.
Gadamer superou lentamente a doenca, ficando apenas com leves sequelas
motoras ao longo de toda a sua vida. No periodo mais severo de manifestacdo da
doenca, Gadamer precisou manter-se em repouso absoluto, algo que durou longos
meses. Durante esse periodo, dedicou-se a leitura de algumas obras, como as
InvestigacOes Ldgicas de Edmund Husserl (1859-1938). No entanto, outra leitura
feita nesse mesmo periodo foi mais decisiva em sua vida. Seu professor
orientador, Paul Natorp, emprestou-lhe um manuscrito sobre Aristoteles cuja
autoria era do jovem assistente de Husserl em Freiburg, Martin Heidegger (1889-
1976).

O efetivo encontro entre Gadamer e Martin Heidegger se deu no ano
seguinte, em 1923, na cidade de Freiburg. Antes mesmo de sua doenca, Gadamer
ja havia ouvido rumores a respeito do “jovem filésofo revolucionario”
(GADAMER, 2007, p.10), assistente de Husserl, entre seus colegas e professores
em Marburg. Os relatos que ouvia dos estudantes que haviam estado com
Heidegger eram intrigantes, mas foi mesmo a leitura do manuscrito sobre
Aristételes, entregue a ele por Natorp, que “o tocou como um choque elétrico”
(idem) e o fez querer ir ao encontro do filésofo. O trabalho, intitulado Indicacéo

da Situacdo Hermenéutica era a introducdo de um livro sobre Aristételes e
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apresentava uma linguagem completamente nova, expressiva e intensa. Com esse

manuscrito, Heidegger pleiteava uma possivel vaga de professor em Marburg.
Chegando & Universidade de Freiburg, Gadamer teve o0 seu decisivo

encontro com Heidegger. Encontro este que o proprio Gadamer descreve de

maneira bastante peculiar:

O meu primeiro encontro com Heidegger em Freiburg transcorreu de maneira
extremamente estranha. Dirigi-me & sala na qual ele tinha seus horarios de
atendimento e percebi que havia vozes na sala. Assim, retirei-me e fiquei
esperando no corredor. Entdo, a porta se abriu e uma pessoa foi levada para fora
por um homem muito pequeno de olhos pretos. Eu disse para mim mesmo: ‘Que
pena, ainda tem alguém 14 dentro’. E continuei esperando. Somente depois de um
longo tempo procurei escutar de novo junto a porta, ndo ouvi mais vozes, bati e
entrei. O pequeno homem moreno que ndo correspondia as minhas expectativas era
Martin Heidegger. Quando comecei a conversar com ele e vi os seus olhos,
compreendi sem qualquer comentério que fenomenologia tinha alguma coisa em
comum com a visdo. Nesses olhos ndo havia apenas uma perspicacia penetrante,
mas antes de tudo também fantasia e for¢a intuitiva. (GADAMER, 2007, p.11)

Nos meses que se seguiram a esse encontro, Gadamer esteve presente nos
cursos dados por Heidegger naquele semestre e teve o privilégio de acompanhar a
prelecdo de uma hora semanal intitulada Ontologia na qual, segundo Gadamer
(idem), Heidegger apresentou pela primeira vez a sua analise do mundo
circundante que veio a se tornar conhecida mais tarde na célebre obra Ser e
Tempo. Curiosamente, Heidegger havia preparado um curso de l6gica para aquele
semestre de verdo de 1923, mas ao saber que um colega daria 0 mesmo curso,
decidiu mudar o topico e anunciou o0 novo titulo. Tempos depois, o0 titulo
Ontologia foi mudado para A hermenéutica da Facticidade. Assim, como observa
Di Cesare (2007, p 20), o primeiro encontro entre os dois fil6sofos aconteceu sob
a bandeira da hermenéutica. Gadamer descreve que o que era dito nos cursos, para
ele, que havia sido educado na linguagem da “logica universal” da escola de
Marburg, chegava como “tons completamente novos”. Esses tons, contudo,
mesmo dentro da escola fenomenoldgica de Freiburg, eram os tons proprios de
um novo pensador: Martin Heidegger. Somente tempos depois, Gadamer veio a
entender que na fala de Heidegger “ressoavam efeitos indiretos de Nietzsche por

um lado, e, por outro lado, do pragmatismo americano” (GADAMER, 2007,
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p.12), mas sobretudo de Emil Lask (1875 — 1915)®, cujas obras passaram a ser
frequentemente citadas por Heidegger.

Naquele mesmo semestre, Heidegger ofereceu quatro seminarios, um dos
quais tratava do Livro VI da Etica a Nicémaco. O conceito de phronesis, discutido
naquelas paginas de Aristoteles ganhou para Gadamer novos contornos a partir da
leitura de Heidegger e o influenciou definitivamente em suas obras. Esses
primeiros encontros promoveram também em Gadamer um encontro com outras

inquietacOes que ele carregava:

Aquilo de que tinha me ressentido em minha formacéo neokantiana em Marburgo e
que também ndo consegui preencher por meio de estudos ocasionais, por exemplo,
das obras de Dilthey, de Max Weber ou de Ernst Troeltsch, veio ao meu encontro
corporeamente com o jovem Heidegger. Nao se tratava mais de ciéncias e de sua
justificacdo epistemolodgica, nem tampouco da extensdo magistral das andlises
aprioristicas a0 mundo da vida que Husserl tinha promovido. O que estava
essencialmente em questdo era a historicidade do ser-ai humano, a solucdo do
problema do relativismo histérico — melhor, o questionamento critico do modo de
colocagdo do problema segundo o qual o relativismo histérico se mostrava como
insoltvel. (GADAMER, 2007, p.16)

Ainda no ano de 1923, Heidegger tem seu manuscrito aprovado e é
convidado a lecionar em Marburg. Gadamer o acompanhou, juntamente com um
grupo de outros quinze estudantes. Antes de partirem, Heidegger convidou
Gadamer e sua esposa para passarem, no periodo de férias, quatro semanas em sua
cabana em Todtnauberg. Heidegger desejava dedicar essas quatro semanas a
leitura da Metafisica de Aristoteles e, sequindo seu professor, Gadamer aprendeu
ndo sO a ler Aristoteles “fenomenologicamente”, como também aprendeu a
abordar questdes filoséficas sobre seu proprio tempo. (DI CESARE, 2007, p 7).

Certamente, Heidegger, que nunca havia saido de Baden-Wirttemberg,
aproveitou 0 momento para inteirar-se a respeito do cenario que encontraria em
Marburg. Segundo Gadamer, “sobre a cena de Marburg, pairava o espirito
déspotico de Hermann Cohen, mesmo depois de sua morte — e em reacao a ela”
(GADAMER, 2007, p.14). O resgate da filosofia aristotélica dividia opinides e o

neokantianismo era o que dava a tonica dos debates em Marburg.

& Emil Lask, que também influenciou pensadores como Georg Lukacs, formou-se em Freiburg e
depois foi nomeado professor em Heidelberg em 1905. Em 1914, no inicio da Primeira Guerra,
alistou-se como voluntario e acabou sendo enviado para o campo de batalha, de onde ndo voltou.
Apesar de sua breve trajetdria, foi um dos jovens pensadores mais influentes do neokantismo.

26


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

Heidegger foi muito bem recebido em Marburg pelos estudantes, que
rapidamente encheram seus seminarios. Alguns de seus colegas, no entanto, de
inicio ndo o acolheram tdo bem, sobretudo Hartmann, com quem Heidegger teve
alguns embates. Nesse contexto de disputa, o préprio Gadamer se viu rechacado
por Heidegger, que o via como fruto de uma aristocracia académica e ainda, em
grande medida, seguidor de Hartmann e Natorp — de quem Heidegger
reconheceria apenas a influéncia neokantiana.

Apesar da falta de confianga expressa por seu mestre, Gadamer permanece
préximo a Heidegger. Apés ser aprovado em 1927 no exame do estado em
Filologia Classica, escreve sua Habilitationsschrift (trabalho de qualificacdo para
0 ensino) sob sua orientacdo. Nesse mesmo periodo, o pai de Gadamer adoece e é
internado na clinica da Universidade de Marburg. Ele morre em abril de 1928.
Mesmo diante dessa dificil situacdo, Gadamer consegue concentra-se mais uma
vez em Platdo e em obter sua certificacdo em fevereiro de 1929. Seu escrito se
intitulava Interpretacdes Fenomenoldgicas do Filebo de Platdo e foi publicado
em 1931 como A Etica Dialética de Platdo. O trabalho foi concebido como um
estudo preliminar da Etica a Nicbmaco e recebeu uma avaliacio bastante positiva
tanto de Heidegger quanto de Paul Friedlander — de quem Gadamer se tornava
cada vez mais proximo.

Anos depois, em notas autobiograficas, Gadamer reflete sobre seus
sentimentos com relagdo a si mesmo diante de tais circunstancias: “Estes foram
anos de profunda davida sobre meus dons intelectuais, contudo, foram também os
anos em que eu finalmente comecei a trabalhar seriamente. Eu me tornei um
filologista classico sob a orientagdo do amigavel Paul Friedldnder.” (GADAMER
apud DI CESARE, p.9). Gadamer diz também que, diante da enormidade de
Heidegger e de seu pensamento, o que lhe caberia fazer era buscar seu proprio
terreno, onde pudesse contruir seu pensamento com independéncia, caso
contrario, ele “poderia ser simplesmente esmagado” (idem) pelo dominio do
pensamento heideggeriano.

Nesse periodo, Gadamer tornou-se parte da Graeca de Rudolf Karl
Bultmann - te6logo luterano que ficou conhecido por sua abordagem
hermenéutica do Novo Testamento e por ser defensor de uma teologia dialética.
Dentro da academia, a Graeca é um circulo de docentes e estudantes que se

reunem para ler e interpretar textos de literatura classica juntos. Gadamer reuniu-
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se com a Graeca de Bultmann por quinze anos consecutivos e nele teve uma
profunda experiéncia formativa. Ao mesmo tempo, também reunia-se com
colegas mais proximos para ler tanto os grandes romances de Balzac, Tolstoi,
Dostoiévski, Gogol e Gontcharov, quanto autores modernos como Joseph Conrad,
Knut Hamsun e Andre Gide.

Gadamer também fazia parte de outra Graeca, a de Paul Friedlander. Em
sua Graeca, Friedlander dedicava-se principalmente aos estudos de Platédo,
Aristoteles e de poetas gregos como Pindaro. Gadamer foi um dedicado
colaborador de Friedlander e, segundo o proprio Gadamer, foi durante esses
estudos que ele passou a ver que o didlogo em Platdo ndo era apenas um recurso
estilistico textual. Ele seria em si 0 motivo principal da filosofia de Platdo, o que
mais tarde aparece no pensamento gadameriano, sobretudo, na ideia dos didlogos
platdnicos como construtos figurativos (Gebilde) ou portraits’.

A essa altura, Heidegger ja havia se tornado o autor de Ser e Tempo (1927)
e estava prestes a voltar para Freiburg para suceder Husserl, que havia se
aposentado. Heidegger, logo depois, no ano de 1933, em plena ascensdo de Hitler
ao poder, assume o cargo de reitor da Universidade de Freiburg, mas, no ano
seguinte, renuncia por causa de divergéncias politicas com o regime. Gadamer,
por sua vez, continuou atuando como Privatdozent, oferecendo cursos regulares
na Universidade de Marburg sobre a ética aristotélica e a Republica de Plat&o.
Nesse periodo, o regime nazista estava cada vez mais fortalecido e a presséo pelo
controle das universidades aumentava. Enquanto Heidegger acaba optando por
uma polémica filiacdo ao Partido Nacional-Socialista, Gadamer opta pela
discricdo politica nesse periodo. Ele se concentrou no trabalho cotidiano de
professor universitario e em aprofundar seus estudos sobre os autores classicos ao
que tudo indica, afastando-se do conturbado ambiente politico, inclusive, sem
fazer publicacbes académicas de maior relevancia entre os anos de 1933 e 1945.

Anos mais tarde, Gadamer refletiu sobre a ascenséo de Hitler ao poder:

Foi um terrivel despertar, e ndés ndo podemos nos absolver por ndo termos atuado
adequadamente como cidaddos. Noés subestimamos Hitler e sua gente, e
reconhecidamente cometemos o mesmo erro que a imprensa liberal ao fazer isso.
Nenhum de nds havia lido Mein Kampf. (GADAMER, apud DI CESARE, p.11)

7 Sobre esse assunto, Cf. GRONDIN, Jean (org), Platdo como portatista. In: GRONDIN, Jean
(org.) O Pensamento de Gadamer. Traducdo de Enio Paulo Giachini. — Sdo Paulo: Paulus, 2012.
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Existe a crenca de que dentro da Universidade, na época, havia uma falsa
estimativa sobre a realidade politica da época. Os académicos estariam
convencidos de que o nacional-socialismo seria algo tolo demais para durar por
muito tempo. Os meios de comunicacdo estavam sob controle do Estado e
também havia uma forte propaganda do Partido Nazista que misturava taticas de
terror a um forte apelo ao sentimento nacionalista, como ressalta Di Cesare. Nesse
contexto, até mesmo o antissemitismo para muitos parecia algo primitivo demais
para ser verdadeiro. Alguns eventos, no inicio do regime, eram interpretados
como ocorréncias isoladas. Contudo, gradativamente eles revelaram seu real
contorno: tornaram-se uma perseguicdo sistematica aos judeus, comunistas,
oponentes politicos e todos que eram considerados como inimigos. Dentro da

Universidade de Marburg, o resultado foi desolador, como nos conta Di Cesare:

As Leis de Nuremberg finalmente ndo deixaram espacos para ilusdes. Todos 0s
Dozenten da “raga” judia foram forgados a deixar o ensino, e a Universidade de
Marburg foi esvaziada por esse decreto. Enquanto alguns, como Erich Frank (1883

— 1949), conseguiram se aposentar, mesmo apds a Kiristallnacht (Noite dos

Cristais) em 1938, e continuar a viver na Alemanha, a maioria deixou o pais —

dentre os primeiros a sair estava Lowith. Ele foi seguido por Strauss, Friedlander,

Spitzer, Klein, Auerbach, Kroner e Jacobstahl, para citar apenas alguns nomes.

“Sentimos vergonha de permanecer”, Gadamer comentou mais tarde. (DI

CESARE, 2013, p.12)

Paul Friedlander, com quem Gadamer havia trabalhado de maneira muito
proxima, foi forcado a sair da Universidade em 1938 e chegou a ser detido em um
campo de concentragdo. Apos sua libertacdo, mudou-se para os Estados Unidos,
onde lecionou primeiro na Universidade Johns Hopkins, em 1939 e,
posteriormente, na University of California, Los Angeles (UCLA), entre 1940 e
1945. Na mesma época, Gadamer se torna professor titular e catedratico em
filosofia na Univesidade de Leipzig (1939), depois de véarios cargos temporarios
em Kiel e Marburg.

Ao refletir sobre este periodo, posteriormente, Gadamer chega a concluséo
de que a desordem promovida pela Primeira Guerra Mundial e o cenario que se
instaurou posteriormente na Alemanha, com o nazismo, foram decisivos para uma

transformacéo cultural.

Mesmo no campo da filosofia, ja ndo era viavel para nés, 0s jovens, prosseguirmos
simplesmente o que havia sido criado pela geracdo anterior. O neokantismo que
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gozava de uma verdadeira vigéncia mundial, embora contestada, havia
desmoronado nas frentes de batalha junto com a orgulhosa consciéncia cultural da
época liberal, com sua fé no progresso da ciéncia. NOGs, na época jovens,
buscavamos uma nova orientacdo em um mundo desorientado. Nessa situacéo,
vimo-nos reduzidos praticamente ao cenario alemdo, onde a amargura e o afa de
renovacdo, a pobreza, a desesperanca e a vontade inquebrantavel de viver da
juventude combatiam entre si. Sua expressdo cultural foi inequivoca. O
expressionismo na vida e na arte passou a ser a forca dominante. (GADAMER,
2002, p. 545-546)

Dentro das universidades houve todo tipo de reacdo frente ao nazismo.
Havia 0s que apoiavam abertamente o0 regime e se assumiam como antissemitas,
como, por exemplo, Gottlob Frege, pai da filosofia analitica (DI CESARE, 2013,
p.13). Mas, havia também os que chegaram a se filiar ao partido e que,
posteriormente, buscaram se desembaracar com relacdo ao apoio ao regime, como
fez Heidegger, enquanto outros adotaram uma posicéo de afastamento do debate
politico, como foi o caso de Gadamer.

Mas, 0o mais importante a se destacar aqui é que Gadamer, apesar das
proibices, manteve-se em contato com seus colegas judeus, chegando a abrigar
seu amigo Klein em sua casa por quase dois anos, de 1933 a 1934. Ele também
ofereceu apoio a Erich Frank até que este saisse de Marburg em 1939 e manteve
troca de correspondéncia com Lowith durante o periodo nazista.

A relagédo entre Gadamer e Heidegger ficou, entretanto, um pouco distante
entre os anos de 1933 e 1936. Heidegger, apos ter retornado a Freiburg, enviou
uma pasta com varios escritos a Gadamer e a assinou com uma “saudagdo alema”.
Gadamer ndo a respondeu e o contato entre os dois ficou interrompido até o final
do semestre de verdo de 1935, quando Gadamer tem noticias de que Heidegger
ofereceria uma série de palestras proximo a Frankfurt sobre A Origem da Obra de
Arte. Gadamer que havia escolhido naquele semestre falar em um de seus cursos
sobre o tema Arte e Histéria -Introducdo as Humanidades, foi mais uma vez ao
encontro de Heidegger sem hesitar. Junto com ele também foram Frank e Gerhard
Kruger.

Para além das questfes politicas, Gadamer via em Heidegger uma poténcia
de pensamento, como ele mesmo reconhecia, alguém capaz de lhe ensinar “coisas
decisivas”. Gadamer estava ligado a Heidegger por uma congruéncia no
pensamento. As questdes que mobilizavam Gadamer iam ao encontro do

pensamento heideggeriano:
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Se também no que diz respeito as coisas decisivas aprendi a maior parte delas com
Heidegger, entdo o instante em que ouvi falar pela primeira vez em Frankfurt
(1935) sobre a “Origem da obra de arte” foi mais uma confirmag@o daquilo que eu
mesmo buscava ha muito na filosofia. (GADAMER, 2007, p.118)

Evidentemente, ndo €é uma tarefa facil fazer uma releitura dos
acontecimentos daquela época e julgar o envolvimento de alguns intelectuais
alemédes com o nazismo. Contudo, nesse contexto ha pelo menos dois fatos que
chamam a atencéo: a recusa de Gadamer em se deixar influenciar pela adesao de
Heidegger, por quem nutria uma forte admiracao e respeito, e a reniincia precoce
de Heidegger ao cargo de reitor — um ano ap0s seu ingresso. Ha de se considerar
também que Heidegger restabelece o contato com seus alunos judeus, logo apds

seu desligamento do partido. Como relata Di Cesare:

A atitude de Gadamer em relagéo ao seu professor e as suas escolhas politicas foi
semelhante as respostas dos outros alunos de Heidegger, tanto antes quanto,
sobretudo, ap0s a guerra. Tirando algumas excecdes - Glinther Anders (1902-1992)
e Herbert Marcuse (1898 1979) que devem ser mencionadas — nenhum foi
intransigente e, apds o rompimento em 1933, todos reestabeleceram o contato.
Embora eles ndo tenham seguido seu caminho, seus alunos - até mesmo os judeus
alemdes - eram incapazes de reconhecer sua adesdo ao nacional-socialismo e a
seriedade de seu envolvimento. O préprio Léwith nunca rompeu a correspondéncia
com Heidegger. Hannah Arendt restaurou sua amizade com seu ex-professor em
seu retorno a Alemanha em 1950 e, em um ensaio publicado em 1969 para
comemorar o Octogésimo aniversario de Heidegger, ela escreveu em uma nota de
rodapé sobre seu envolvimento com o Nacional-Socialismo como se tivesse sido
uma "escapada”. (DI CESARE, 2013, p.15)

Em 1939, Gadamer finalmente, apds quase dez anos de espera, recebe uma
cadeira na Universidade de Leipzig. No mesmo ano, em 1° de setembro, tem
inicio a Segunda Guerra Mundial com a invasdo da Alemanha a Pol6nia. Leipzig
estava, de certo modo, distante do patrulhamento ideoldgico nazista. Desse modo,
mesmo estando proibido o estudo de autores de origem semita, Gadamer consegue
ministrar aulas, inclusive sobre Husserl, sem ser incomodado.

Os anos da Guerra levaram a Universidade de Leipzig a sua quase total
destruicdo. Em dezembro de 1943, mais da metade dos edificios foram destruidos.
Os encontros entre professores e estudantes, contudo, ndo cessaram. As aulas
continuaram a serem oferecidas nos alojamentos e nos abrigos antiaéreos como

relata Gadamer:

Os Ultimos anos da guerra foram muito perigosos, como é natural. Mas o0s
numerosos bombardeios a que tinhamos que sobreviver e que reduziram a
escombros a cidade de Leipzig e 0os meios de trabalho da universidade tiveram
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também seu lado bom. As situacdes extremas fizeram com que o terror do partido
mudasse de dire¢do. As aulas na universidade, passando de um local de emergéncia
para outro, continuaram até pouco antes de finalizar a guerra. Quando 0s
americanos ocuparam Leipzig, eu estava estudando os volumes 2 e 3, recém-
publicados, da Paideia de Werner Jaeger. Isso também, algo raro de acontecer, obra
de um “emigrante”, escrita em alemao e publicada em editorial alemao, aparecendo
nos piores anos da guerra. Guerra total? (GADAMER, 2002, p. 560)

Em abril de 1945, as forcas americanas de ocupacao entraram em Leipzig e
dois meses depois o controle politico e administrativo da cidade foi entregue aos
soviéticos. No ano seguinte, foi necessario escolher um novo reitor para a
Universidade e, por nunca ter sido membro do Partido Nazista, Gadamer foi o
escolhido. A Universidade reabre em fevereiro de 1946 ja sob a gestdo de
Gadamer. Para Kahlmeyer-Mertens, embora Gadamer estivesse longe de ser um
bom negociante politico, “sua disposi¢do para o didlogo com a autoridade
soviética, que ocupava aquela regido durante o processo de redemocratizacdo da
Alemanha, foi crucial para conservar a autonomia cientifica (...)”
(KEHLMEYER-MERTENS, 2017, p. 67). Desse modo, enquanto muitos
académicos precisaram se justificar perante a comissdo de desnazificacdo que foi
aberta na Alemanha no pds-guerra, Gadamer pode seguir sua vida académica sem
problemas.

Havia, contudo, algo que o impedia de escrever livremente, algo que ele
mesmo SO conseguiria se dar conta anos mais tarde, diz Gadamer: “(...) durante
muito tempo escrever representou para mim uma verdadeira tortura. Sempre tinha
a desagradavel impressdo de que Heidegger estava me espreitando por cima dos
ombros” (GADAMER, 2002, p.560).

Gadamer permaneceu por dois anos na reitoria. Em 1947, aceitou um
convite da Universidade de Frankfurt e se mudou para 4. Sua passagem por
Frankfurt foi breve. Gadamer ndo se sentiu ambientado com 0 pensamento
frankfurtiano. Em 1949, muda-se mais uma vez, desta vez para Heidelberg, onde
substituiu Karl Jaspers, que se transferiu para Basel (Suica). Gadamer havia se
divorciado de sua primeira esposa durante a guerra, mas, ja em Heidelberg, volta a
se casar em 1950.

As atividades universitarias se intensificam na medida em que a ordem no
pos-guerra volta a se estabelecer. Nesse periodo, Gadamer traduz, edita e comenta
o livro XII da Metafisica de Aristoteles e também publica O esbo¢co de uma

historia geral da filosofia de Dilthey. Em parceria com Helmut Kuhn, cria um

32


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

periddico intitulado Philosophische Rundschau, que chega a ficar bastante
importante na Alemanha na época. Além disso, ainda se torna presidente da
Sociedade Alema de Filosofia e membro da Academia de Ciéncias de Heidelberg.

Nesse periodo, Gadamer dé inicio também & escrita de sua mais grandiosa obra.

Tendo vivido vinte anos em Marburg, como estudante e docente, passaria agora
mais de um quarto de século trabalhando em Heidelberg. E, apesar das iniUmeras
tarefas de reconstrucdo que incumbiam a todos, pude evadir-me mais uma vez da
politica em geral e da politica universitaria em particular para concentrar-me em
meus planos de trabalho, que tiveram uma primeira conclusdo no ano de 1960 com
a obra Verdade e Método I. (GADAMER, 2002, p.561)

Foram quase dez anos dedicados a escrita deste livro, no qual Gadamer
reine em uma obra de quase quinhentas paginas — tendo como referéncia o livro
original em alemédo — seus diversos ensaios escritos ao longo de sua vida até
entdo. Nesses ensaios, ele estabelece um dialogo ndo s6 com Heidegger, mas com
diversos representantes de diferentes correntes de pensamento em didlogo com a
sua hermenéutica filosofica.

A historia que se desenrola em torno da escolha do titulo do livro demonstra
0 quanto ainda era pouco clara a nova conotacdo que a palavra “hermenéutica”
comegava a ganhar. Embora, como sinaliza Di Cesare (2013, p.24), a palavra ja
tivesse emergido com seu novo sentido no livro de Bultmann em 1950, O
Problema da Hermenéutica, havia também uma questdo editorial na escolha do
titulo: a palavra “hermenéutica” soava ainda algo obscuro demais, como relata o

préprio autor.

A questdo a respeito do titulo do livro tornou-se ardua. Meus colegas compatriotas
e estrangeiros esperavam a obra como uma hermenéutica filoséfica. Mas, quando
propus esse titulo o editor me perguntou: E isso o que é? Na realidade, foi melhor
relegar a expressdo ainda estranha para o subtitulo. (GADAMER, 2002, 562)

Como observa Jean Grondin (apud KAHLMEYER-MERTENS, 2017,
p.46), um fato curioso sobre o aparecimento de Verdade e Método | é que, apesar
de Gadamer j& ter 60 anos na ocasido do langcamento da obra, esta é considerada
um escrito de juventude do autor. Gadamer ndo havia publicado, até entdo,
nenhuma obra de grande félego na qual expusesse um pensamento préprio.
Verdade e Método | trouxe a publico o pensamento de Gadamer e o tornou um
autor de referéncia. Consequentemente, sua obra recebeu a apreciagdo critica de
muitos pensadores de sua época, que publicaram artigos e ensaios sobre o
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trabalho. Impulsionado por essas criticas, Gadamer langa entdo diversos ensaios
em resposta. Muitos deles foram reunidos quase duas décadas depois em Verdade
e Método 1.

1.2.
Verdade e Método |: uma breve introducédo a obra

A génese de minha filosofia hermenéutica, no fundo, ndo é nada mais que a
tentativa de explicar teoricamente o estilo de meus estudos e de meu ensino. A
praxis veio primeiro. Sempre procurei, quase com ansia, ndo me perder em
construcOes tedricas que ndo proviessem totalmente da experiéncia (GADAMER,
2002, p.561)

Para entrar na apresentacdo da obra propriamente dita, é importante ressaltar
que, como vimos, Gadamer escreve em um contexto histérico bastante fecundo. A
desordem provocada pela guerra reavivou no campo do pensamento questdes
profundas com relacdo ao ser humano. Na visdo do autor havia, contudo, o
prenuncio do “protagonismo de uma geracdo dominada em parte pelas
expectativas tecnoldgicas e em parte pela afeicdo a critica da ideologia.”
(GADAMER, 2002, p.562).

Se, por um lado, o avango tecnologico era irreversivel, por outro, havia
guem o visse com ressalvas. J& na década de 1930, Walter Benjamin condenava a
regéncia tecnocratica das questbes sociais e afirmava que a sociedade deve
“excluir as ideias técnicas de qualquer direito de coparticipacdo na ordem social”
(BENJAMIN, 2008, p.61). Para Benjamin, o descompasso entre o
desenvolvimento técnico e o esclarecimento de questdes morais fazia com que as
dimensGes técnica e espiritual se aproximassem de forma perigosa. Ainda
segundo o autor, embora a técnica ndo fosse suficientemente forte para dominar as
forgas elementares da sociedade, o0 homem ainda ndo teria encontrado meios
adequados para usa-la em seu proveito.

Gadamer também dedica grande parte de seu trabalho para chamar a atencéo
ao modo como a ciéncia moderna segue uma “marcha vitoriosa” de dominio por
toda a parte. Para ele, essa marcha, iniciada no século XIX, passou a ser um fator
social predominante, a partir do momento em que ela se torna a base da nossa

civilizagdo e se apodera de todos os ambitos da vida social:
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A investigacdo cientifica do mercado, a conducdo cientifica da guerra, a ciéncia da
politica externa, o controle cientifico da natalidade, a ciéncia para a conducdo da
vida humana etc. conferem ao especialista em economia e sociedade um lugar
central. (GADAMER, 2002, p.183)

Frente a esse vertiginoso predominio do método da ciéncia moderna,
Gadamer se mostra disposto a voltar a por em discussdo a questdo da verdade.
Sobretudo a experiéncia da verdade que ultrapassa o campo de controle
metodologico da ciéncia moderna. Ele, entdo, indaga em que se assenta a
legitimacdo dessa experiéncia. Dessa maneira, Gadamer da inicio ja na primeira
parte de Verdade e Metodo | a discussdo acerca da experiéncia de verdade
manifestada na obra de arte.

Sob o titulo A Liberacdo da Questdo da Verdade desde a Experiéncia da
Arte, a primeira parte das trés nas quais se divide a obra, Gadamer percorre todo o
caminho das interpretacdes concorrentes acerca da teoria estética, do juizo, do
gosto, da beleza, da vivéncia, da formacdo, da abstracdo até chegar a discussdo
sobre a ontologia da obra de arte e o seu significado para a hermenéutica, ap0s o
que finalmente apresenta seu conceito central de jogo.

Em seu prefacio a segunda edicdo, o autor nos diz: “ndo foi um mero
artificio de composicéo, se eu coloquei 0 meu ponto de partida na experiéncia da
arte, para garantir a ampliddo correta ao fendmeno do compreender.”
(GADAMER, 1997, p.18). A busca pela questdo da verdade na obra de arte, na
filosofia de Gadamer, ndo se dara nem pelo viés de uma consciéncia estética do
sujeito (algo que tomaria a subjetividade como referéncia), nem tampouco pelo
viés da obra de arte como objeto. Para Gadamer, a questdo se da nos termos de
uma experiéncia, algo que acontece entre o sujeito e a obra. Foi nesse sentido que

Gadamer considerou o jogo como o préprio modo de ser da obra de arte:

A obra de arte tem, antes, 0 seu verdadeiro ser em se tornar uma experiéncia que
ira transformar aquele que a experimenta. O “sujeito” da experiéncia da arte, o que
fica e persevera, ndo é a subjetividade de quem a experimenta, mas a prdpria obra

de arte. (GADAMER,1997, p.175)

Interpretar uma obra € colocar em jogo as concepgles prévias que ja
trazemos conosco sobre o que pode emergir nessa relagdo como um sentido
possivel. Esse surgimento de significados propiciado pela experiéncia € que libera
a questdo da verdade, pois cria 0 @mbito em que ela pode aparecer. O jogo € 0

lugar em que a pergunta pela verdade se tornaria possivel. Essas concepcdes
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prévias ndo sdo somente aquelas relativas ao que sabemos sobre a biografia do
artista, ao contexto de criacdo da obra, a escolha do material que foi usado e até
mesmo aqueles preconceitos fomentados pela legenda que foi posta na obra.
Nossa aproximacao em direcdo a obra € guiada pelas antecipa¢des que constituem
a expectativa sobre o que ela pode nos dizer. Gadamer fala que o0 mesmo ocorre

guando lemos um texto:

Quem quiser compreender um texto realiza sempre um projetar. Tdo logo aparecga
um primeiro sentido no texto, o intérprete prelineia um sentido do todo.
Naturalmente que o sentido somente se manifesta porque quem I& o texto a partir
de determinadas expectativas e na perspectiva de um sentido determinado. A
compreensdo do que estd posto no texto consiste precisamente na elaboragdo desse
projeto prévio, que obviamente, tem que ir sendo constantemente revisado com
base no que se d& conforme se avanga na penetracdo do sentido. (GADAMER,
1997, p.170)

Da mesma maneira, para Gadamer, a possibilidade de “ler” uma pintura, por
exemplo, da-se quando reconhecemos o que nela se apresenta a partir de nosso
préprio manancial de experiéncias. 1sso sO € possivel, portanto, porque ao ver
uma obra entramos em um jogo no qual “ficamos testando variaveis de
agrupamento ou ficamos oscilando entre elas” e ent3o, somente quando
entendemos a obra, “quando ela se torna ‘clara’ para nés, € que vem a ser para nés
uma configuragéo artistica” (GADAMER, 1997, p.161). Com isso, Gadamer nos
leva a pensar acerca do fato de que a percepcdo da obra diz respeito ao seu
significado, uma vez que apenas olhar para a obra como um mero objeto ndo é o
suficiente para que ela seja compreendida. Enquanto ndo alcangcamos o seu
significado, ela ndo se mostra para n6s em sua totalidade. Por isso, para Gadamer:
“0 mero ver, 0 mero ouvir sdo abstracGes dogmaticas, que reduzem artificialmente
os fendbmenos. A percepcdo abrange sempre o significado” (GADAMER, 1997,
p.162).

Nesse sentido, Gadamer também afirma que a qualidade estética de uma
obra repousa sobre “as leis de constru¢do” e estdo “em um nivel de formulag¢do”
que ultrapassam as barreiras da procedéncia historica e pertenca cultural.
Evidentemente, ele leva em conta que a formacao do gosto estético se da a partir
de contextos historicos e culturais, que ja prelineiam e modulam o préprio gosto
pessoal. Contudo, Gadamer eleva a questdo a uma experiéncia que ultrapassaria

todo o historicismo:
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Talvez pareca até plausivel distinguir entre o contexto originario de mundo que
funda uma obra de arte, e a sua sobrevivéncia nas situacfes de vida modificadas do
mundo posterior aquele. Porém, onde se separa propriamente mundo e mundo
posterior? (...) Dever-se-ia reconhecer e admitir que uma antiga imagem de deuses,
por exemplo, que ndo foi representada no templo como obra de arte para um
desfrute estético da reflexdo, e que hoje tem a sua representacdo no museu
moderno, contém em si 0 universo da experiéncia religiosa, da qual ela procede, tal
como ela se nos apresenta hoje, e isto tem a consequéncia significativa de que esse
seu mundo pertence ainda ao nosso mundo. E o universo hermenéutico que abarca
a ambos. (GADAMER,1997, p.17 e 18).

Gadamer fala dessa formacdo estética que nos permite entrar em contato
com o que ha de mais “puro” na obra de arte. Aquilo que na obra a diferencia em
sua qualidade e a faz extrapolar o seu contexto originario. A esse momento da
formagdo estética, Gadamer dd o nome de “diferenciagdo estética”. A
diferenciacdo estética ndo persegue um padrdo de conteldo, e por isso também
ndo leva em conta a filiacdo da arte com o seu mundo. Ela se atém a manter uma
relacdo com a qualidade estética. Sendo assim, ndo seleciona ou rejeita com base
no gosto, por ser ele sempre local e temporal. Tudo o que é aderente a essa obra
verdadeira sdo momentos extraestéticos: fim, fungdo, significado de conteudo.
Esses momentos podem ser significativos na medida em que incorporam a obra ao
seu mundo, 0 que determina uma abundancia de significados. Existiria, entao,
uma diferenca entre tudo o que é intencionado esteticamente — tudo o que diz
respeito a natureza artistica da obra — e tudo o que é extraestético na obra de arte.

De acordo com Gadamer, toda pessoa que experimenta a verdade na obra
de arte realiza na plenitude dessa experiéncia uma autocompreensdo, na medida
em que a obra de arte significa algo para ela. Isso se da para além dos contextos
de mundo que fundam uma obra e 0s contextos posteriores, nos quais ela

sobrevive e ainda e capaz de dizer algo.

Também a experiéncia estética é uma forma de compreender-se. Todo
compreender-se se completa, porém, em algo diferente do que ai se compreende, e
inclui a unidade e a mesmidade desse diferente. Uma vez que encontramos no
mundo a obra de arte e em cada obra de arte individual um mundo, este ndo
continua a ser um universo estranho em que, por encantamento, estamos a mercé
do tempo e do momento. Nele, mais do que isso, aprendemos a nos compreender, e
isso significa que suspendemos a descontinuidade e a pontualidade da vivéncia na
continuidade da nossa existéncia. (GADAMER, 1997.p.168)

Gadamer intitula a segunda parte de Verdade e Método | como A Extensdo
da Questéo da Verdade a Compreensdo nas Ciéncias do Espirito. Mais uma vez,

ele segue a metodologia do didlogo com diferentes autores da tradicdo filosofica,
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principalmente, com Schleiermacher, Dilthey, Husserl e Heidegger até chegar a
elaboracdo rigorosa dos conceitos que servirdo de base para a sua hermenéutica.
Nesse ponto, Gadamer adentra a questdo do desenvolvimento da hermenéutica
moderna. Podemos colocar, entdo, a pergunta: o que é a hermenéutica afinal?

A hermenéutica entendida como arte, e também como técnica de
interpretacdo, na interpretacdo biblica e nas investigacfes filoldgicas dos textos
classicos de dificil compreensdo possui uma longa histéria. Ela, contudo, ganha
sua condicdo de corrente de pensamento filoséfico apenas no inicio do século XIX
com Schleiermacher, que propds sua reformulacdo baseando-se na crenca de que
era possivel formular uma “hermenéutica geral”. Sua tarefa seria estabelecer os
principios sobre os quais toda a compreensédo de qualquer manifestacdo linguistica
se apoiaria. E dessa ideia que deriva a afirmacdo de que tudo aquilo que é objeto
da compreensdo e da interpretacdo é linguagem®. Com isso, Schleiermacher
descreve a compreensdo humana como uma estrutura circular, a principio de
maneira formal, e eleva a hermenéutica a uma questéo filosofica.

Gadamer compreende que a hermenéutica moderna, ao seguir o caminho da
“reconstrucdo”, tal como proposto por Schleiermacher, ter-se-ia afastado de seu
sentido mais original, que era o da “integracdo”, como observa Schmidt (2017,
p.141). A tarefa primordial da hermenéutica ndo era a de reconstruir na
compreensdo a determinacdo original de algo que chega desenraizado de seu
mundo original (GADAMER, 1997, p.265), mas a de trazer a luz os significados
possiveis que sdo liberados pelo texto e, mais do que isso de integrar essas
possibilidades em nossa propria vida. Gadamer percebe que Schleiermacher se
afasta dessa tarefa hermenéutica de “integracdo” e se emprenha em outra tarefa, a
de “reconstrugdo”. Gadamer se da conta de que a nocdo de reconstrucdo deixa de
fora algo que € decisivo, isto €, o efeito incontornavel do interpretado sobre nos.

Schleiermacher, com sua “teoria geral da compreensao”, descreveu o
movimento circular da compreensdo como sendo um movimento constante que
vai do todo a parte e desta novamente ao todo. O método para a corre¢gdo de uma
compreensdo seria a busca da concordancia que cada parte necessariamente teria

com o todo. Schleiermacher também entrelacava em sua teoria aspectos objetivos

8 BRAIDA, Celso R.. Aspectos semanticos da hermenéutica de Schleiermacher. In: Rébson R. dos
Reis; Ronai P. da Rocha. (Org.). Filosofia hermenéutica. Santa Maria: Ed. UFSM, 2000, v. , p. 23-
38.
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e aspectos subjetivos, referentes a individualidade ou a esséncia daquele que

escrevia a obra:

Tal como cada palavra forma parte do nexo® da frase, cada texto forma parte do
nexo da obra do autor, e esta forma parte, por sua vez, do conjunto do
correspondente género literario e mesmo de toda a literatura. Mas por outro lado, o
mesmo texto pertence, como manifestacdo de um momento criador, ao todo da vida
da alma de seu autor. (GADAMER, 1997, p.437)

Mais do que compreender a verdade da obra, Schleiermacher considerou
que era tarefa central do intérprete reconstruir, além das condi¢cdes originais de
surgimento da obra, todo o processo criativo pelo qual ela passou, para se chegar a
compreender também aquilo que era intencionado pela subjetividade do autor.
Schleiermacher, desse modo, acaba recorrendo aos conceitos de interpretacéo
congenial e divinatéria, como um movimento de “transferir-se para dentro da
constituicdo completa do escritor, um conceber o decurso interno da feitura da
obra” (GADAMER, 1997, p.292). Gadamer, contudo, argumenta que a
reconstrugcdo seria uma empreitada fracassada: “o quadro devolvido do museu
para a igreja, ou o edificio reconstruido segundo o seu estado antigo ndo séo o que
foram — se convertem em objeto para turistas” (GADAMER, 1997, p.266). Para
ele, aquilo de que fala o autor, ou seja, 0 assunto em discussdo no modo como ele
nos afeta, “a coisa ela mesma” (die Sache selbst)!® da fenomenologia, formulagio
a que Gadamer recorre reiteradas vezes em seu texto, € o que deveria ser o
verdadeiro objeto da interpretacéo.

A descrigéo da estrutura da compreensao proposta por Heidegger representa
uma mudanca decisiva, justamente por colocar o aspecto subjetivo de lado e
buscar uma fundamentacao mais apropriada para o circulo hermenéutico. Segundo
Jonathan Rée, Heidegger percebe “que todos nds ja entendemos o que € o ser, sem
ter sequer de pensar sobre ele — afinal, qualquer crianga sabe usar o verbo ‘ser’”
(REE, 2000, p.12). Por isso, “se temos, de algum modo, uma compreensao
adequada do que ¢ ser, entdo devemos reconhecer que essa ‘compreensibilidade

mediana’ ndo educada ¢ ela mesma um fato importante, que merece analise atenta

9 E interessante destacar que “nexo” é a traducdo da palavra Zusammenhang, que quer dizer mais
exatamente conexdo ou contexto. A propria palavra em alemédo carrega em si a indicacdo de que a
parte, a palavra, precisa ser entendida a partir do contexto, com sua conexao com um todo.

10 Cf. GADAMER, Hans-Georg. A natureza da coisa (Sache = coisa em questdo) e a linguagem
das coisas (Dinge) (1960) in Verdade e Método Il. Tradugdo de Enio Paulo Giachini. 2. ed.
Petrdpolis: Vozes, 2002.p. 81-94
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e paciente” (REE, 2000, p.12). Desse modo, ele coloca mais uma vez a antiga
questdo filosofica sobre o sentido do “ser” em sua mais conhecida obra: Ser e
Tempo. Para Heidegger, o que distingue o ente dotado do carater de ser-ai
(Dasein)!, o existente, 0 modo de ser que nés incorporamos quando lancados na
nossa vida histérica, dos demais entes é justamente o seu privilégio ontoldgico,
isto €, de compreender o “ser” dos entes, 0 que ndo ocorreria com nenhum outro
ente. Assim, o traco mais caracteristico do ser humano é a sua capacidade de
compreender e conseguir se orientar em um mundo que desde sempre aparece
para ele como um mundo que propicia uma unidade de sentido, um sentido que
ele ja compartilha com os outros e do qual participa com os outros. A
circularidade presente nessas formulacGes € evidente e fica mais clara ainda na

seguinte afirmacdo de Gadamer:

O movimento da compreensdo vai constantemente do todo a parte e desta ao todo.
A tarefa é ampliar a unidade do sentido compreendido em circulos concéntricos. O
critério para a correcdo da compreensdo é sempre a concordancia de cada
particularidade com o todo. Quando nédo hé tal concordancia, isso significa que a
compreensdo malogrou. (GADAMER, 1997, p. 436)

r

De acordo com Schmidt, “Heidegger revela que a compreensdo ¢ uma
estrutura ontologica fundamental do ser humano” (SCHMIDT, 2014, p.145). Isto
significa que nosso existir jA& sempre acontece a partir de alguma forma de
compreender 0 nosso ser, 0 ser dos outros entes como nds e o ser das coisas que
nos circundam. Mesmo sobre aquilo que se revela como algo novo para nés, ou
até mesmo sobre algo que julgamos ndo saber exatamente do que se trata, ja
temos alguma compreensdo prévia. Um exemplo que podemos tomar no campo da
educacdo é a nogdo de que podemos e devemos conversar com as criancgas,
mesmo com as bem pequenas, sobre assuntos que parecem a principio muito
complexos. Com frequéncia, somos pegos em situacdes em que tentamos, por
meio da escolha de palavras mais simples e objetivas, explicar o que significam

tais assuntos. O que ocorre é que, por sua inser¢cdo no mundo, a crianga, desde

11 Heidegger utiliza o termo Dasein para se referir ao modo de ser do ser humano. O termo é resultado da unio
da forma verbal e nominal sein (ser ou estar) com a palavra da, que no alemao comporta diferentes significados.

295 < 299 (1390 6,790

A palavra da pode ser utilizada para indicar um lugar: “la”, “aqui”, “ali”, “ai” etc., como para indicar o tempo:
“entdo” e “desde”. O da também pode expressar o sentido de: “pois”, “porqué”, “entdo” etc. Os sentidos de
lugar e tempo da palavra da se entrelagam no termo Dasein na filosofia heideggeriana. Na tradugdo para o
portugués, o termo “ser-ai” tem sido o mais bem aceito. Nele temos incorporada a ideia de um ser (que é
também um estar) localizado espacialmente e temporalmente em “da”, ou seja, em um “ai” que é um mundo.
Pelo fato de “da” ser uma palavra plurissignificativa, 0 Dasein assume ao mesmo tempo um passado vivo, um
“entdo” (da), que é realizado no “aqui” (da) presente, mas que também se projeta em um la (da) futuro. Acerca

do conceito de ser-af, Cf. FERREIRA JUNIOR, 2009, p.38 (nota 29).
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sempre, ja participa de situacdes sociais em que ela precisa se comportar de modo
adequado as expectativas do meio no qual ela se insere, caso contrario, ela sera
repreendida, advertida ou simplesmente ndo conseguird ter sucesso em suas agoes.
O que Heidegger apresenta como ideia de compreensao de ser € que, compreender
¢ atender as requisicdes do mundo, mais especificamente, das circunstancias
faticas que a circundam, a partir de determinados comportamentos sedimentados,
e ndo do uso de suas faculdades cognitivas. Para Heidegger na compreensdo esta

tudo aquilo que o ser-ai (Dasein) pode ser:

Por vezes num discurso ontico, usamos a expressao “compreender alguma coisa”

b 1Y

com o sentido de “estar a cavaleiro de...”, “estar por cima de...”, “poder alguma
coisa”. O que se pode na compreensdo enquanto existencial ndo ¢ uma coisa, mas o
ser como existir. Pois na compreensdo subsiste, existencialmente, o0 modo de ser do
ser-ai enquanto poder-ser. O ser-ai*> ndo é algo simplesmente dado que ainda
possui de quebra a possibilidade de poder alguma coisa. Primariamente, ele é
possibilidade de ser. Todo ser-ai é o que ele pode ser e 0 modo em que € a sua
possibilidade. (HEIDEGGER, 2001, p. 198/199)

Isso significa que a crianca ja sempre estabeleceu uma lida hermenéutica
com seu mundo, descobrindo em comportamentos as orientagdes que esse mundo
fornece, ajustando e reajustando suas agdes a cada nova situacdo. Ou seja, antes
mesmo e para além das instrucdes teodricas provenientes da educacédo escolar, é o
proprio agir da criangca no mundo que, em primeiro lugar, requer que ela eduque a
si mesma, no sentido em que Gadamer fala em Educar é educar-se. Portanto, o
processo de aprendizado se funda, antes de tudo, no modo de ser hermenéutico do
agir humano, em vez de se fundar em faculdades cognitivas e, consequentemente,
em institui¢Oes destinadas a desenvolver essas faculdades.

Ainda segundo Heidegger, na compreensao, o0 ser-ai projeta possibilidades
de seu proprio ser, e por ele ser-em-um-mundo, em um “ai” especifico, ele se
descobre desde sempre em um contexto histérico, articulado a um momento
presente que ja carrega em si uma relacdo com o passado. Por conta disso,
“qualquer compreensdo ou reivindicagdo de verdade depende do horizonte
temporal em que o Dasein vive e de sua interpretagdo projetiva de suas
possibilidades de ser” (SCHMIDT, 2014, p.145). Com isso, Heidegger devolve a
hermenéutica a sua tarefa mais original, que é a de integracdo, demonstrando que

a compreensdo € a realizacdo do ser no mundo.

12 Substituimos o termo pre-senca por “ser-ai”, pois esta tem sido a forma mais aceita entre os
estudiosos especialistas na filosofia de Heidegger de traduzir o termo original alemao (dasein).
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Para Gadamer, se ha algum deslocamento quando procuramos entender um
texto, este deslocamento ndo é em direcdo a subjetividade do autor, mas sim em
direcdo a perspectiva “sob a qual o outro ganhou a sua propria opinido”
(GADAMER, 1997, p.437), 0 que s6 é possivel na medida em que projetamos um
horizonte em comum, no qual se fundem o horizonte do autor e 0 nosso proprio. E
mais precisamente isso que Gadamer tem em mente com a sua ontologia do
dialogo, ou seja, ao pensar o didlogo como uma condi¢éo de ser da interpretacdo,
pois quando buscamos interpretar o que nos diz o outro, podemos reforcar os
argumentos trazidos pelo nosso interlocutor, na medida em que os atualizamos.
Diante disso, Gadamer chega a conclusdo de que seria “tarefa da hermenéutica
explicar esse milagre da compreensdo, que ndo é uma comunhdo misteriosa entre
almas, mas uma participagio num sentido comum” (GADAMER, 1997, p.438). E
preciso dizer aqui que esse sentido comum ndo possui um carater metafisico, pois
ele é fruto do encontro dos diversos que revela o carater problematico da
compreensao.

O que é central é entender que a nocdo de compreensdo, trazida por
Heidegger, € a de que tudo aquilo que sabemos j& se encontra determinado, de
forma continua, “pelo movimento de concepgdo prévia da pré-compreensio”
(GADAMER, 1997, p.439). Essa circularidade é o que permite chegarmos ao
sentido mais original de algo, uma vez que este sentido ndo paira sobre nds como
um ente extramundano e nem esta dentro de uma subjetividade que necessita ser
reconstruida.

Nesse mesmo sentido, a tese de Gadamer sobre as investigacdes das
ciéncias do espirito é a de que “mesmo la onde a metodologia das modernas
ciéncias historicas ganhou espago, € torna em “objeto” aquilo que veio a ser
historicamente o que foi transmitido historicamente, o qual se tem que “constatar”
como um dado experimental” (Gadamer, 1997, p. 22), é o0 momento histérico-
efeitual (Wirkungsgeschichtliches Moment) o que permanece efetivo e atuante em
todo compreender da tradicdo. Ou seja, 0 que torna possivel a investigacao
cientifica e a propria compreensao do sentido daquilo que € investigado é também
algo que a antecede e a orienta. O que orienta a escolha do objeto, do método e a
interpretacdo dos resultados ndo é nada sendo o conhecimento prévio, a
compreensdo prévia daquilo que veio a ser objeto. Em linhas gerais, 0 que

Gadamer chama de “momento historico-efeitual” ou “consciéncia historico-
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efeitual” (GADAMER, 1997, p.505) € tanto ter, por um lado, uma consciéncia
que é afetada no curso da histdria e determinada por ela, quanto, também, ter
consciéncia desse proprio ser afetado.

Dessa forma, a partir da estrutura da compreensdo que adota de Heidegger,
Gadamer desenvolve, nesta segunda parte da obra, algumas questdes que serao
basilares em sua hermenéutica, como as nogbes de: preconceito, horizonte,
tradicdo, distancia temporal, histéria efeitual, interpretacdo, aplicacdo, autoridade
e didlogo. Sobre estas questdes, contudo, nos debrugaremos apenas mais adiante
nesse capitulo e no segundo capitulo deste trabalho.

A terceira parte de Verdade e Método | intitula-se A Virada Ontoldgica da
Hermenéutica no Fio Condutor da Linguagem. Nela, Gadamer, argumenta que “a
linguagem é o medium universal em que se realiza a propria compreensio”
(GADAMER, 1997, p.566). Ele inicia sua exposi¢do tomando como exemplo a
experiéncia do dialogo, o que nos leva a refletir sobre 0 que nos ocorre quando
entramos em dialogo com outra pessoa. O dialogo nesse momento tem o sentido
de Gesprach, ou seja, uma conversagcdo onde duas pessoas confrontam suas
interpretacdes. Gadamer argumenta que, quanto mais auténtica é uma conversacgao
menos se tem um controle sobre o que se fala. E como se “uma palavra puxasse a
outra” e os interlocutores se deixassem levar por ela. Por isso, essas seriam
“formas de expressar que a conversacdo tem seu préprio espirito e que a
linguagem que nela discorre leva consigo a sua propria verdade, isto é, ‘revela’ ou
deixa aparecer algo que desde este momento é.” (GADAMER, 1997, p.559). O
entendimento (Verstandigung) entre os interlocutores tem como centro o préprio
assunto em questdo e a conversagdo se da pelo entendimento entre eles sobre esse
assunto. Desse modo, o que permite “compreender o que alguém diz é (..) por-se
de acordo sobre a coisa, ndo o ato de se deslocar para dentro do outro e reproduzir
suas vivéncias.” (idem). Isto nos leva a perceber que o processo de compreensédo
€ um processo que se estrutura linguisticamente, uma vez que o sentido da coisa
se expressa linguisticamente durante a conversacao (dialogo).

Gadamer traz também o exemplo do texto traduzido de uma lingua
estrangeira, que mostra que o que permite a alguém compreender um texto &,
antes de tudo, compreender a lingua na qual ele estd escrito. Contudo,
compreender uma lingua ndo € somente ser capaz de traduzi-la para a sua propria

lingua, isto €, encontrar a correspondéncia daquilo que se fala em uma lingua que

43


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

nos e familiar. Para Gadamer, compreendemos uma lingua estrangeira quando nao
precisamos fazer a traducdo dela para a nossa propria lingua, uma vez que para ele
“compreender uma lingua nao encerra nenhum processo interpretativo, mas ¢ uma
realizacdo vital. Pois, compreende-se uma lingua quando se vive nela”
(GADAMER, 1997, p.561). Nesse sentido, s6 conseguimos entrar em
conversacdo com um texto que se encontra em uma lingua com a qual, em
principio, ndo estamos familiarizados, quando ndo precisamos mais que ele seja
traduzido para nossa lingua materna. Sobre a traducdo, Gadamer nos leva a

observar que:

Este agenciamento artificial ndo é, evidentemente, o caso normal das conversacdes.
Tampouco, a traducdo € o caso normal de nosso comportamento com respeito a
uma lingua estrangeira. Antes, o fato de depender da traducdo € como que uma
rentincia da autonomia por parte do interlocutor. Quando a traducdo é necesséria,
ndo ha& outro remédio a ndo ser dar-se conta da distancia entre o espirito da
literalidade originaria do que é dito e o de sua reproducdo, distdncia que nunca
chegamos a superar por completo. (GADAMER, 1997, p.560).

Assim, para Gadamer, quem Ié um texto traduzido, também estabelece uma
conversacao, contudo, essa conversacao, ou dialogo, da-se entre o leitor e o0 que
foi interpretado e, entdo, o resultado da conversacéo € reproduzido na traducéo do
texto original. Assim, ficamos privados de uma compreensao direta das nuances
da lingua em que ele foi escrito originalmente. Uma vez que ndo conseguimos nos
mover no horizonte de sua expressividade primaria, ndo compreendemos tais
nuances em uma traducgéo, a ndo ser que passemos a tomar parte na fala original.
Portanto, a qualidade da reproducdo dependera da habilidade do tradutor em
reconhecer e reiluminar essas nuances, a fim de que elas possam ser expressas na
sua propria lingua. Isto implica reconhecer que em diversas situacoes ele precisara
“fazer escolhas e resignar-se” diante da impossibilidade de transpor para outra
lingua, sem algum prejuizo, o sentido do texto original, como reconhece Gadamer
(idem).

A prépria tarefa do intérprete de propiciar a “ressurreicdo do sentido do
texto” (GADAMER, 1997, p.566) ja se encontra sempre implicada pelo horizonte
de quem interpreta “como uma opinido e possibilidade que se aciona e coloca em
jogo e que ajuda a apropriar-se de verdade do que diz o texto.” (idem). Desse
modo, também ocorre entre o intérprete e o texto uma fusdo de horizontes, o que

significa dizer que um intérprete ndo pode escapar de sua prépria situacdo para
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alcancar um ponto de vista neutro. Nesse sentido, a ideia de haver um circulo
hermenéutico da compreensdo se apresenta mais claramente. Os preconceitos que
permitem a interpretagdo do texto ja se encontram previamente em um horizonte®
histérico maior que une os dois horizontes, tanto o do texto original quanto o do
intérprete.

O que Gadamer busca tornar claro com os exemplos da conversacao e da
traducdo é a “linguisticidade” da compreenséo ¢ 0 fato de que todo compreender é
um interpretar a partir de um horizonte de sentido. Esse horizonte se constitui
linguisticamente e, por isso, “todo interpretar se desenvolve no medium de uma
linguagem que pretende deixar falar o objeto e é, a0 mesmo tempo, a linguagem
propria de seu intérprete”. (GADAMER, 1997, p.567)

A partir dessa introdugdo, Gadamer analisa o privilégio que a lingua escrita
tem em poder reunir simultaneamente passado e presente e a possibilidade
auténtica que ela traz para o leitor de se deslocar, de ampliar seus horizontes e

enriquecer seu mundo:

A apropriagdo da tradi¢do literaria supera inclusive a experiéncia que se vincula
com a aventura do viajar e do submergir-se em mundos linguisticos estranhos. O
leitor que se aprofunda numa lingua e literatura estrangeira mantém, a todo
momento, a liberdade de voltar de novo a si mesmo, e esta assim ao mesmo tempo
aqui e acola. (GADAMER, 1997 p.568)

Um texto escrito, como uma espécie de fala que se torna alheia a quem a
pronunciou, necessita sempre “da reconversao de seus signos a fala e ao sentido”
(GADAMER, 1997 p.573), de acordo com Gadamer, e nisso Se encontra a
verdadeira tarefa hermenéutica. O sentido do que foi dito volta a ser enunciado
com base unicamente no que foi transmitido pelos signos escritos. Por isso, “o que
diz no texto tem de ser despojado de toda a contingéncia que Ihe é inerente, e
entendido na plena idealidade em que unicamente tem seu valor”. (GADAMER,
1997 p.574). Como vimos anteriormente, na critica de Gadamer a Schleiermacher,
somente assim ele é capaz de nos dizer algo de verdade e promover alguma
integracdo em nossa vida, que culminaria em uma autocompreensdo. Caso
contrario, ele se torna um objeto das ciéncias historicas, incapaz de exercer sobre

o presente qualquer influéncia decisiva.

13 Sobre a ideia de horizonte, falaremos mais profundamente no topico 2.5 do segundo capitulo.
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Os desdobramentos dessa analise irdo percorrer alguns caminhos dentro da
terceira parte da obra de Gadamer, como a propria cunhagem do conceito de
“linguagem” no mundo ocidental. Nesse ponto, Gadamer comega a discusséo
baseando-se no Cratilo de Platdo, em que ele examina a teoria “convencionalista”
e a teoria da “semelhanga”, que sdo duas teorias sobre a relagao entre palavra e a
coisa que € nomeada. Gadamer vai dizer que ambas pressupdem que conhecemos
primeiro a coisa e que depois a nomeamos, mas, para o autor, o que de fato ocorre
é gue a coisa somente se releva para nds quando a palavra correta é encontrada.
Ele segue a andlise se aproximando dos conceitos de “linguagem divina” e
“linguagem humana” de Tomas de Aquino, passando pelo conceito de “visdo de
mundo” (Weltansicht) de Humboldt, até chegar a “intencionalidade” de Husserl e,
enfim, mais adiante retomar a ideia da linguagem como horizonte de uma
ontologia hermenéutica, na qual finalmente retoma a ideia de que herdamos
nossos preconceitos da tradicdo com a qual nos encontramos unidos. Estes

preconceitos constituem nosso horizonte linguistico de significado possivel:

(...) nesse sentido seria literalmente mais correto dizer que a linguagem nos fala
que dizer que nos falamos a ela (...) que a linguagem ndo constitui o verdadeiro
acontecer hermenéutico enquanto linguagem, enquanto gramatica nem enquanto
Iéxico, mas no vir a fala do que foi dito na tradicdo, que é ao mesmo tempo
apropriacdo e interpretacdo. Por isso, é aqui onde se pode dizer com toda razéo,
gue esse acontecer ndo é nossa acdo na coisa, mas a acdo da propria coisa.
(GADAMER, 1997, p.672)

Cabe ressaltar que, neste trabalho, ndo nos limitamos a ter como referéncia
Unica a obra Verdade e Método I, mas esta serd sem davidas nossa principal
referéncia. A escolha metodologica de comegar este trabalho pela introducéo a
obra que nos servird como base se deu com a intengdo de aproximar o leitor de
uma visdo global daquele que foi o caminho escolhido por Gadamer para
desenvolver e apresentar sua hermenéutica filosofica.

Tendo em vista todo o arcabouco teodrico construido no campo da
hermenéutica acerca dos conceitos de compreensdo, preconceito, tradicéo,
horizonte histérico e dialogo, elegemos como temas basilares desse estudo as
no¢Oes de preconceito e didlogo, que servirdo como fio condutor da discusséo.
Existem diferentes possibilidades de entrar na obra de Gadamer e aproxima-la das
questdes emergentes no campo da educagdo. A maneira que escolhemos aqui foi
partir da exposicdo dos conceitos de dialogo e preconceito, pois entendemos que
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eles nos remetem para a reflexdo acerca da autoridade legitima, da fusdo e
ampliacdo de horizontes de formacdo e, sobretudo, para a possibilidade de
compreender a existéncia e a influéncia dos diferentes horizontes historicos
implicados no processo educacional. Compreendemos que estes temas sao
recorrentes quando o assunto é a diversidade cultural, mas que, a0 mesmo tempo,
a sua autoevidéncia é apenas aparente. Como ja foi dito, o debate acerca de tais
questdes se faz necessario, uma vez que a ma compreensdo sobre esses conceitos
tem um reflexo direto na nossa postura diante das situacoes.

Se no senso comum acreditamos que € exatamente a existéncia do
preconceito aquilo que impede o didlogo, na aproximacdo com a hermenéutica
gadameriana temos um forte indicio de que é justamente o contrario o que ocorre.
Sendo assim, ao contrario do que parece, o didlogo s6 se tornaria possivel pela
primazia dos preconceitos. Assumindo essa premissa como verdadeira, SOmos
levados a repensar a relacdo entre preconceito e dialogo. Abrimos entdo um novo
campo para colocarmos a questdo sobre a diversidade e a formacdo humana.

A educacéo que, na concepgio de Gadamer®* so se viabiliza por intermédio
do dialogo, assume um lugar privilegiado como questdo filosofica. A educacao,
entdo, seria um lugar privilegiado para colocarmos nossos preconceitos em jogo,

atestamos ou néo sua legitimidade e nos educarmos com o outro.

14 Cf. GADAMER, Hans-Georg. La educacion es educarse. Barcelona: Piados, 2000.
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2
Apresentacao dos conceitos fundamentais

Para Heidegger, como ja dissemos acima, a compreensdo € uma estrutura
existencial fundamental do ser-ai. Isso significa que desde sempre ja estamos
imersos em uma determinada compreensibilidade, ou seja, desde sempre partimos
de concepcgbes prévias, ou pré-ontoldgicas, que a nossa inser¢do no mundo nos
fornece. N&o seria entdo possivel encontrar um marco zero da compreensdo. Até
mesmo antes de tomarmos consciéncia sobre nés mesmos, ja temos uma lida
compreensiva com o mundo ao qual pertencemos. Como descreve Schmidt,
“Enquanto projecdo, a compreensdo trata das possibilidades futuras do ser
humano e culmina na autocompreensao” (SCHMIDT. 2017, p.145). Dessa forma,
todo ato de compreensdo se apoia em estruturas prévias que ja foram sendo
construidas ao longo do tempo, ndo somente nos individuos, mas na tradicdo a
qual ele pertence. Também o conceito de compreensdo precisa, nesse caso, se
desvencilhar de alguns modos como ele tende a ser concebido, como bem avalia

Gadamer:

Compreender ndo é um ideal resignado da experiéncia de vida humana na idade
avancada do espirito, como em Dilthey, mas tampouco, como em Husserl, um ideal
metddico Gltimo da filosofia frente a ingenuidade do ir-vivendo, mas ao contrario,
é a forma originaria de realizacdo do ser-ai*®, que é ser-no-mundo. (GADAMER,
1997, p.392)

Compreender significa estar inserido em um mundo (em uma tradicdo). E
essa insercdo, que € também um pertencimento, o que nos permite elaborar
projetos e fazer antecipacdes sobre o sentido das coisas. AntecipacGes que, COmo
afirma Gadamer, “devem ser confirmadas ‘nas coisas’” (GADAMER, 1997, p.
402), o que remete a estrutura circular de todo compreender.

Embora a estrutura circular da compreensdo ja tenha sido percebida na
hermenéutica do século XIX, a descricdo e a fundamentagdo do circulo
hermenéutico, feita por Heidegger, representa uma mudanca decisiva. E € a
propria circularidade da compreensdo 0 que nos possibilita reelaborar
constantemente nossas opinides prévias, ou Seja, NOSSOS preconceitos e as

antecipagOes interpretativas que fazemos a respeito das coisas. A tradicdo

15 Acompanhando a primeira traducdo de Ser e Tempo, o tradutor da edigdo aqui utilizada de
Verdade e Método | também traduziu Dasein por “pré-senga”. Optamos nesse trabalho, no entanto,
por utilizar o termo ser-ai.
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herdada, a qual nés aderimos e da qual nos tornamos parte em nossa inser¢do em
um mundo, torna-se o ponto de partida de todo ato de compreensdo. Ou seja,
desde nossas primeiras agdes, nos nos inserimos nesse ciclo constante de
elaboracdo e revisdo de projetos prévios. Com isso, nos tornamos parte de uma
tradicdo que se revela no modo como agimos interpretativamente em nosso
mundo.

Como nos chama a atencdo Schmidt, a escolha de Gadamer pelo termo
“preconceito” nao se da por acaso. Enquanto Heidegger descreve a circularidade
hermenéutica da compreensdo como sendo a estrutura fundamental do ser
humano, “a tarefa de Gadamer na hermenéutica filoso6fica é demonstrar como se
pode obter a compreensdo correta fundamentando as estruturas prévias da
compreensio nas coisas em si” (SCHMIDT. 2017, p.146). E importante destacar
aqui que o que Gadamer compreende como o “em si” da coisa tem o carater
provisorio daquilo que foi construido e sedimentado historicamente. Gadamer
deseja examinar a compreensdo de um ponto de vista ontoldgico, mas ndo deixa
de fazé-lo também de um ponto de vista epistemologico. Para Gadamer, alcangar
a compreensdo correta nos oferece uma “experiéncia de verdade”, de ter
alcancado o conhecimento sobre algo. A verdade sobre aquilo que desejamos
conhecer, ou o conhecimento sobre algo, s6 é possivel no constante projetar e
revisar de preconceitos.

Gadamer deseja chamar a atencdo para o fato de que toda a conotacédo
negativa que temos sobre a palavra “preconceito” comega a Se construir por
fomento da Aufklarung. Como veremos a seguir, a Aufklarung incentivava e
valorizava 0 uso da nossa razdo contra a aceitacdo de qualquer autoridade que se
fundasse na tradicdo. A tradicdo era entendida como um manancial de
preconceitos que orientava as pessoas de tal modo, que estas eram levadas a fazer
pouco uso sua propria razdo. Gadamer, em resposta ao que Se pensou na
Modernidade, deseja tornar evidente a facticidade histérica do conhecimento e,
inclusive, da propria razao.

Para adentrarmos mais profundamente nessa discussdo, apresentaremos a
seguir como o0s preconceitos herdados da tradicdo foram questionados na
Modernidade sob o lema da Aulfklarung, que pregava a saida da menoridade

como uma das condicOes para o progresso da propria humanidade. Em seguida, a
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critica gadameriana ao projeto da Modernidade e, a0 mesmo tempo, as
possibilidades que essa reflexdo pode nos abrir no campo do conhecimento.
Entendemos que essa discussdo ainda se faz necessaria, sobretudo no campo
da educacéo, pois ela nos fornece reflexdes importantes, a partir de um ponto de
vista hermenéutico, sobre 0 modo como conduzimos a nés mesmos em busca do

conhecimento.

2.1
A Aufklarung e o pensamento kantiano: razéo e preconceito

Immanuel Kant é sem davida a referéncia principal que temos quando
falamos da Aufklarung, movimento intelectual europeu do século XVIII também
conhecido como Iluminismo, lustracdo, Epoca das Luzes (Lumiéres, em francés),
ou Esclarecimento. Sobre a traducdo do termo para a lingua portuguesa, Bicca
(1997, p.49) advoga que o termo “Esclarecimento” seria o que melhor guardaria o
sentido “de um processo geral que perpassa épocas e culturas diversas” o que nao
ocorre com os termos lluminismo e llustragdo. Segundo o autor, “o conceito de
Esclarecimento, na medida em que possui 0 sentido de processo, significa algo
inacabado, voltado por exceléncia para o futuro” (BICCA, 1997, p.49). Essa teria
sido a maneira como Kant concebeu esse processo, que ndo seria possivel de ser
realizado apenas por um individuo, mas por toda a humanidade ao longo de
geracoes.

Para alguns estudiosos (CAYGILL, 2000, p.183), a Aufklarung teria
passado por trés fases distintas na Alemanha. A primeira delas, a fase racionalista,
gue surge no inicio do século na Universidade de Halle com Thomasius e
Christian Wolff. Ambos haviam incentivado o uso do alemdo no lugar do latim
académico na redacdo dos textos, por acreditarem que suas obras deveriam ser
levadas para além das fronteiras da universidade. Por suas ideias revolucionarias
que afirmavam que deveria ser possivel justificar racionalmente tudo, inclusive a
existéncia de Deus, Wolff sofreu enorme presséo politica e acabou sendo forcado
a deixar a Prassia em 1723. Ja em Marburg, Wolff foi recebido com entusiasmo e
atraiu um enorme numero de estudantes. Reescreveu em latim seu sistema, que
abrangia principios da légica, metafisica, ética, politica e ciéncias econdmicas,

esperando que este alcancasse uma abrangéncia internacional. Chegou a retornar a
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Prussia quando Frederico Il sucedeu seu pai, Frederico I, mas quase vinte anos
haviam se passado e o carater da Aufklarung ja havia mudado. Os grandes
sistemas que impulsionavam o exercicio de uma razdo abstrata haviam dado lugar
aos ensaios céticos, que tinham por modelo os de David Hume.

A essa segunda fase da Aufklarung pertencem os escritos pre-criticos de
Kant, como, por exemplo, Observag6es Sobre o Sentimento do Belo e do Sublime
de 1764. Numa revisita ao sistema de Wolff, em 1781, o autor dé inicio a terceira
fase da Aufklarung com a publicacdo da Critica da Razdo Pura. Nessa obra, Kant
busca bases sélidas para uma teoria do conhecimento. Bases tdo sélidas quanto as
que a fisica e a matematica newtonianas teriam conseguido alcancar para a
consolidacdo metodoldgica das ciéncias naturais. Dessa forma, em sua primeira
critica, ele assumiu a tarefa de responder as questdes “como sdo possiveis os
juizos sintéticos a priori na matematica?”’; “como S0 possiveis 0s juizos sintéticos
a priori na fisica?”’ e, “como sdo possiveis 0s juizos sintéticos a priori na
metafisica?” (KANT, 1980, p.16).

Em linhas gerais, nas duas primeiras partes da sua primeira critica — Estética
Transcendental e Analitica Transcendental —, Kant dedicou-se a busca dos juizos
a priori que poderiam garantir o conhecimento da matematica e da fisica, para
finalmente na Dialética Transcendental, analisar do uso das categorias do
entendimento e mostrar as antinomias que resultam do mau uso da razdo. Kant
chega a conclusdo de que o que confere a matematica e a fisica o titulo de
“disciplinas cientificas” ¢ o fato de estas disciplinas corroborarem de modo
bastante claro a sua teoria sobre as condi¢Bes a priori do conhecimento. J& na
Dialética Transcendental, Kant se coloca a questdo sobre a possibilidade do
mesmo titulo poder ser estendido a Metafisica, que tinha objetos de analise
bastante diversos das outras ciéncias: a existéncia de Deus, a liberdade e a

imortalidade.

A ciéncia, porém, cujo proposito Ultimo est4 propriamente dirigido com todo seu
aparato s6 a solugdo desses problemas denomina-se Metafisica; o procedimento
desta é de inicio dogmatico, ou seja, assume confiantemente a sua execucao sem
um exame prévio da capacidade ou incapacidade da razdo para um tdo grande
empreendimento. (KANT, 1980, p.25)

Para Kant “a razao nao ¢ constituida apenas por uma dimensao teorica, que

busca conhecer (e ultrapassa os limites do conhecimento), mas também por uma
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dimensdo prética, que determina seu objeto mediante a a¢do” (KANT, 1980, p.
XVIII). Nesse sentido, a razdo criaria um “mundo moral”, onde poderiam ser
encontrados os fundamentos do agir humano. Em razdo dessa questdo pratica,
que tinha como objeto a agcdo humana, Kant desenvolveu em seguida duas obras
fundamentais para o pensamento moderno: a Critica da Razdo Pratica e a
Fundamentacéo da Metafisica dos Costumes.

Em meio a esse projeto, em 1784, Kant publica o ensaio Resposta a
pergunta: O que € Esclarecimento? em resposta ao pastor Johann Friedrich
Z6lIner, que havia publicado no famoso periddico Berlinische Monatsschrift um
artigo contra a legalizacdo unicamente civil do casamento e a favor do matriménio
sancionado por cerimdnia religiosa. No numero anterior do jornal, um autor
andnimo havia se mostrado favoravel a possibilidade de haver um casamento que
ndo precisasse passar pelo ritual religioso, o que motivou Zoéllner a escrever tal
publicacdo. Para ele, as conversas em torno da Aufklarung haviam formado uma
grande confusdo nos coragfes e mentes dos homens e, por isso, todos deveriam,
antes de buscar esclarecer-se, procurar a resposta para “o0 que ¢é O
esclarecimento?”, resposta essa que ele dizia ndo ter encontrado em lugar algum.
Essa observacdo, feita por Zdllner em nota de pé de péagina, agugou logo os
animos dos entusiastas da Aufklarung. Primeiramente, respondeu a pergunta
Moses Mendelssohn, no mesmo jornal, no nimero posterior e em seguida
Immanuel Kant® também se prop0s a respondé-la.

Kant entdo escreve de forma objetiva aquilo que defende acerca do assunto:
“Esclarecimento ¢ a saida do ser humano de sua menoridade, menoridade na qual
ele se inseriu por sua propria culpa” (KANT, 2011, p.24). Baseado em seu sistema
filosofico e na certeza de haver entre os homens a inclinagdo natural ao uso da
razdo, Kant defendeu que houvesse liberdade para o uso publico de tal
capacidade, sobretudo entre os eruditos de sua época.

Segundo o autor, o ser humano precisaria, por natureza, de conducéo alheia
durante algum tempo em sua vida. Por esse motivo, alguns seres humanos se
tornariam tutores de outros. Contudo, haveria um momento em que essa tutela ja
ndo se faria mais necessaria, pois o individuo ja seria capaz de se servir de seu

proprio entendimento. Quando ele se recusa a reconhecer e cultivar essa

16 Cf. KANT et al. O que é Esclarecimento? Traducéo: Paulo Cesar Gil Ferreira; Revisdo: Marco
Antonio Casanova. — 1, Ed. — Rio de Janeiro: Via Verita, 2011.
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capacidade e continua a se deixar tutelar, assim o faz por preguica ou covardia.
Kant avalia que quando recorremos a um livro, que ird ter um entendimento por
nos, a um assistente espiritual, que usa sua consciéncia em lugar da nossa, a um
médico, que nos orientaria sobre o0 que deveriamos comer, e assim por diante,
poupamos um grande esforco: o de pensar por nés mesmos. SO nos seria
necessario pagar e entdo alguém pensaria em nosso lugar.

Esta seria a condicdo na qual se encontra o ser humano e ndo somente
alguns individuos. Para Kant, a sociedade se estrutura de modo a fazer com que o
homem néo se sirva de seu préprio entendimento e se submeta a conducdo de
outrem. Seria preciso, por isso, ter resolucdo e coragem para sair de tal situacao.
Contudo, diferente de uma revolucdo que poderia talvez “levar a termo a queda do
despotismo personalista e da opressdo avida por riqueza ou dominio” (KANT,
2011, p.24), uma verdadeira reforma no pensamento s6 pode se dar de forma
lenta. Caso contrario, novos preconceitos viriam para substituir os velhos com a
mesma funcdo de servir de coleira para uma multiddo destituida da habilidade de
pensar com liberdade.

Desse modo, Kant mostra que o cultivo do pensamento € um processo lento
e gradual, que ndo se alcanca por meio de revolucdes e que a Unica coisa que se
precisa para que se alcance tal esclarecimento é a liberdade, a possibilidade de se
fazer o uso publico da razdo por toda parte. Somente o uso publico da razdo seria
capaz de promover e concretizar o esclarecimento entre 0s seres humanos.
Contudo, para Kant o que se tem na sociedade é um convite continuo para que 0
homem ndo use sua razdo: “Ora, ou¢o, contudo, clamarem de todos os lados: néo
raciocine! O oficial diz: ndo raciocine, exercite-se! O conselheiro de finangas: néo
raciocine, pague! O clérigo: ndo raciocine, cré!” (KANT, 2011, p.26). Ele entdo
enaltece Frederico Il, ao reconhecer que apenas um Unico senhor em todo o
mundo foi capaz de dizer “raciocinai, tanto quanto quiserdes e sobre o que
quiseres; porém, obedecei!” (idem). Frederico 1l, que acabou por se tornar figura
emblematica do despotismo esclarecido, também era conhecido por seus dotes
intelectuais e seu interesse por arte e ciéncias. Apesar de manter um governo
autoritario, ficou conhecido por demonstrar uma afinidade com ideais
progressistas.

Kant acreditou estar vivendo em uma época de esclarecimento e elogiou o

grande feito de Frederico Il de ndo prescrever nada aos seus suditos com relacéo
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as questdes religiosas, dando-lhes total liberdade nesse assunto. Kant considerou
que assim Frederico havia libertado o povo, pelo menos por parte do governo, de
sua menoridade, deixando que decidissem por sua propria razdo 0s assuntos
referentes a fé religiosa.

Sobre o uso publico da razdo, Kant diz que ele seria aquele uso que o
erudito faz diante de um publico igualmente letrado. Ja o uso privado é o uso que
se faz da razdo no exercicio de um cargo civil especifico. Para o fildsofo, somente
0 primeiro uso é capaz de contribuir para o progresso da humanidade. O ser
humano, assim, tem em sua vida dois &mbitos de exercicio do seu entendimento: o
publico, no qual ele se insere como parte de uma coletividade organizada, de uma
sociedade civil, e o privado, no qual ele é parte de um negécio. Nesse segundo
caso, Kant considera que pode ser necessario que se crie uma “unanimidade
artificial” (KANT, 2011, p.27). No ambito privado, portanto, o individuo deve
atender aos interesses da coletividade e, por isso, deve obedecer. No uso privado
de sua razdo, ele deve seguir as regras, pois, caso ele ndo as siga, ele pode obstruir
o funcionamento do local em que esta atuando.

Dentre os exemplos que Kant apresenta sobre o uso publico e o uso privado
estd o do sacerdote, que, segundo 0 seu pensamento, deve fazer a pregacdo aos
seus alunos de catecismo seguindo as tradi¢Oes da igreja a que ele serve. Contudo,
como erudito, ele deve ter a vocacdo de comunicar seus pensamentos a respeito do
que ele de forma “bem intencionada” e “meticulosamente comprovada” concluiu
estar sendo feito de forma errdnea. Ele pode, inclusive, propor sugestfes que
favorecam a entidade. Enquanto ensina, no entanto, ele ndo deve se sentir culpado
por ndo ensinar de acordo como acredita que deveria. Uma vez que ele, como
encarregado da Igreja, ndo pode por conta prépria e de forma privada, ensinar
como bem lhe convier. Caso 0s preceitos nos quais acredita forem de encontro
com os da religido que ele prega, ai sim, ele deve renunciar.

Este exemplo mostra como Kant busca conciliar o uso do pensamento a
obediéncia, restringindo o local apropriado ao uso livre da razéo e as condigcfes
desse uso. Esse entendimento sobre a liberdade da razdo é oposto ao pensamento
bastante recorrente de que algumas regras podem ser quebradas dentro de circulos
mais proximos de convivéncia. Diferente do entendimento comum, o espaco
privado é exatamente onde ndo se deve de modo algum descumprir as regras

estabelecidas socialmente. No espaco privado, deve-se seguir as regras, mesmo
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quando se € contrario a estas. O espaco de questionamento e de exposicao racional
de argumentos é o espaco publico. Somente fora dos circulos privados é que se
deve propor a alteracdo de regras mediante a consulta e o julgamento da opinido
publica. Essa regra geral se estende para tudo o que € criado mediante acordos
comuns dentro da sociedade.

Kant acreditou que a saida da menoridade dos seres humanos néo
representaria um perigo para os chefes de Estado e que estes deveriam permitir a
seus suditos fazer uso publico livre da razdo. De acordo com o autor, qualquer
cidaddo deveria poder manifestar publicamente seus pensamentos a respeito
inclusive de assuntos relacionados a legislacdo, propondo uma melhor formulacao

das mesmas.

(...) a liberdade ndo representa nem um minimo de preocupacdo para a
tranquilidade pulblica e para a unidade da comunidade. Os seres humanos
esforcam-se por si mesmos pouco a pouco para se retirarem da barbarie, contanto
que ndo se urda deliberadamente uma artimanha para manté-los nessa situagao.
(KANT, 2011, p.34)

Contudo, Kant néo deixa de considerar que para garantir tal liberdade de
pensamento seria necessario, além de um monarca esclarecido, também um
disciplinado exército. Kant acreditou que a liberdade civil caminhava ao lado da
liberdade do espirito de um povo e que esta requeria a estrita obediéncia a ordem.
Além disso, quanto mais estivesse garantida a liberdade do pensamento, maior
seria a possibilidade de o povo buscar melhores maneiras de se organizar e
desenvolver suas capacidades.

Dessa forma, Kant tornou-se um dos grandes defensores da luta entre a
razdo e 0Ss preconceitos que se encontram enraizados na sociedade e que sdo
transmitidos pelos tutores que se apoiam somente na autoridade da tradigéo. Era
objetivo do filosofo que pudéssemos submeter ao julgamento da razédo tudo aquilo
que nos fosse fornecido pelos costumes de nossa sociedade. Para Kant, essa seria
a maneira de nos livrarmos de possiveis erros e enganos que eram passados de
geracdo em geracdo e colocar a humanidade no caminho do progresso. Kant
vislumbrava um momento em que os individuos pudessem autonomamente julgar
0 certo e o errado, ndo precisando para isso recorrer a autoridade do julgamento de

outra pessoa. Essa crenga no progresso da razdo humana se baseava em outra
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crenca: a de haver uma razdo universal da qual todos os seres humanos
participavam.

De acordo com o que analisamos até aqui, em linhas gerais, 0 preconceito
tal como concebido por Kant nada mais era do que todo aquele conhecimento que
era transmitido aos outros homens por seus tutores, que acabavam promovendo
uma aceitacdo passividade que culminava com a incapacidade de pensar por si
mesmo. Ele acreditava ser possivel por sob a revisdo da razdo tudo aquilo que a
tradicdo havia passado de uma geracdo para outra de maneira irrefletida. Agir
seguindo os preceitos de uma tradi¢do seria entdo agir de acordo com os ditames
de outrem.

A razdo humana funcionaria entdo como um ponto fora da tradicdo, a qual o
homem poderia recorrer e nela confiar. Subjaz a essa ideia a nocdo de
subjetividade. A ideia é a de que o ser humano possui algo que € acessivel
somente por meio de uma autorreflexdo, de uma estrutura formal e ao mesmo
tempo universal de razdo. Em grande medida, essa nocdo ainda é a que serve de
fundamento para as a¢des educativas, uma vez que ela garante que para além dos
contextos particulares de vida, subjaz a todos algo que é comum e passivel de ser

educado: o ser racional.

2.2
Gadamer e a critica do “preconceito contra o preconceito”

Como ja vimos anteriormente, Gadamer retoma a ideia de circularidade da
compreensdo de Heidegger. Contudo, diferente de Heidegger, que privilegiou a
questdo ontoldgica, ou seja, que empenhou-se em mostrar como esta € a estrutura
fundamental do ser-ai, Gadamer ira mais adiante na busca por demonstrar como é
possivel, fazendo jus a historicidade da compreensdo, obter conhecimento
verdadeiro a partir dela. Ele se ocupa assim do fendmeno da compreensdo tanto
num sentido ontolégico, como num sentido epistemoldgico, como percebe
Schmidt (2017, p.146).

Nossa compreensdo € o que responde pelo nosso estar em um mundo, e
Gadamer, assim como Heidegger, viu a histéria e a linguagem como sendo a base
na qual ela se estrutura. Compreender é estar inserido em um mundo de tal
maneira que ele de inicio e na maioria das vezes ndo precisa ser tematizado por

nés. Guiamo-nos em nosso mundo de forma compreensiva e por isso a
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compreensdo é o ponto de partida de toda e qualquer interpretacdo. Ela é um
conhecimento que guardamos de forma implicita, que adquirimos nas préaticas
cotidianas, sem que precisemos fazer sobre elas um questionamento explicito.

Para Gadamer, o fato de Heidegger ter baseado na temporalidade do ser-ai a
estrutura circular da compreensdo ndo deve ter como consequéncia a aplicacdo de
uma nova teoria a respeito do ser humano, que teria a intencdo de mudar o modo
como ele atua no mundo. Antes disso, ela teria aberto a possibilidade de que “a
autocompreensdo da compreensdo exercida constantemente fosse corrigida e
depurada de adaptacOes inadequadas” (GADAMER, 1997, p.400), que se daria
em meio ao préprio compreender.

A circularidade da compreensdo abre, na visdo de Gadamer, a possibilidade
de se chegar a um conhecimento mais originario sobre as coisas na interpretacdo
sobre elas. E importante observar que essa busca por um conhecimento mais
originario requer um esforco por parte daquele que interpreta, o esforco de
manter-se orientado pela coisa ela mesma que, como vimos, também tem o seu
sentido fundado historicamente. Ele descreve esse esforgo a partir da seguinte

citagdo que faz de Heidegger:

Quando a interpretacdo compreender que sua tarefa primeira, constante e Ultima
permanece sendo a de ndo receber de antemdo, por meio de uma “feliz ideia” ou
por meio de conceitos populares, nem a posi¢do prévia, nem a visao prévia, nem a
concepcdo prévia (Vorhabe, Vorsicht, Vorgriff), mas assegurar o tema cientifico na
elaboracdo desses conceitos a partir da coisa ela mesma. (HEIDEGGER apud
GADAMER, 1997, p. 401)

Nesse ponto, é possivel ver, a principio, uma aproximagdo com o que ja foi
apresentado nesse trabalho a respeito do que falou Kant sobre a tradicdo. Para
Kant, o uso publico da razdo seria esse exercicio de ndo receber de modo passivo
0 que nos é passado por aqueles que assumem o papel de tutores da humanidade.
A diferenca entre os dois pensamentos, contudo, ja aparece quando observamos o
modo como ambos conceberam o ser humano e como cada um funda a
possibilidade de se chegar ao conhecimento. Se por um lado, Kant recorrerd a
ideia de haver uma razdo universal a priori, capaz de servir como instancia
reguladora, que por sua universalidade e atemporalidade poderia colocar sob suas
vistas tudo o que se pode conhecer, a filosofia hermenéutica de Gadamer
procurara demonstrar a impossibilidade de tal pretensdo. Com isso, ela fundara a

possibilidade de todo conhecimento na propria condi¢do histérica do ser humano.
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Para Gadamer, todo conhecimento, inclusive o proprio conhecimento dito
racional, ndo pode ignorar a sua historicidade. A nocdo de racionalidade é ela
mesma cunhada em um contexto historico que é bastante especifico, por isso, ela
ndo pode se colocar como um ponto arquimediano que, por estar fora do mundo,

serviria de apoio para mover este mesmo mundo.

(...) a ideia de uma razdo absoluta ndo é uma possibilidade da humanidade
historica. Para n6s a razdo somente existe como real e histdrica, isto significa
simplesmente: a razdo ndo é dona de si mesma, pois esta sempre referida ao dado
no qual se exerce. (GADAMER, 1997, p.415)

O esfor¢co de manter-se orientado pela coisa e evitar a arbitrariedade da
ocorréncia de “felizes ideias” tem origem na leitura de textos com sentido, que,
por sua vez tratam das coisas de um modo geral. Por isso, a tarefa de interpretar
pode ser estendida para os contextos de vida, na medida em que ela ndo se
restringe a leitura de textos escritos. Ao compreender 0 mundo, interpretamos
situacOes, objetos, falas, acdes, por isto, este € um movimento constante de todo o
compreender, que busca tornar familiar aquilo que se apresenta diante de nés em
diferentes ocasides.

O que ocorre com um intérprete diante de um texto, segundo Gadamer, € um
“projetar” (GADAMER, 1997, p.402). Esse projetar se refere a uma tomada de
direcdo com relacdo ao todo do texto. Projetar significa ter que se apropriar do
texto interpretado a partir de um investimento de sentido que ultrapassa o texto.
Para o filésofo, “tdo logo apareca um primeiro sentido no texto, o interprete
prelineia um sentido do todo” e isso sO6 acontece porque “quem I€ o texto 1€ a
partir de determinadas expectativas e na perspectiva de um sentido determinado”
(idem). Esse projetar e reprojetar colocam em um constante movimento nossos
preconceitos e os substitui por outros mais adequados. Por isso, como observa

Gadamer:

Quem procura compreender esta exposto a erros de opinides prévias, as quais ndo
se confirmam nas prdprias coisas. Elaborar os projetos corretos e adequados as
coisas, que como projetos sdo antecipagdes que apenas devem ser confirmadas “nas
coisas”, tal ¢ a tarefa constante da compreensdo. (GADAMER, 1997, p.402)

Assim, a objetividade daquilo que conhecemos esta na possibilidade de nos
mantermos orientados pelas proprias coisas, abertos ao que elas nos dizem e

atentos a possibilidade de estarmos sendo ludibriados por concepcdes arbitrarias.
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Aqui vemos claramente que Gadamer faz uma distincdo entre o0s “maus”
preconceitos ou 0s preconceitos arbitrarios e os “bons” preconceitos, que sdo
adequados a coisa. Ou seja, 0 que nos permite alcancar um conhecimento sobre
algo é estarmos dispostos a abrirmos méo desses preconceitos arbitrarios em favor
de outros mais legitimos. Ainda nesse caso, ele ndo prega a mera abolicdo dos
preconceitos em favor de uma subjetividade neutra, ou purificada pela critica,
capaz de por os proprios preconceitos sob revisdo. Tampouco faz uma apologia de
todo e qualquer preconceito, uma vez que distingue preconceitos arbitrarios de
preconceitos legitimos. Para a hermenéutica gadameriana, 0 que ha é uma
contraposicdo de preconceitos, o que ja revela a historicidade de todo

compreender. Como caracteriza Schmidt:

Em qualquer momento particular, nossos preconceitos, como nossas estruturas de

compreensdo herdadas, incluem tudo que sabemos consciente ou

inconscientemente. Eles incluem o significado de palavras, nossas preferéncias, os

fatos que aceitamos, nossos valores, e juizos estéticos, nossos juizos sobre a

natureza humana e o divino e assim por diante. Na maior parte do tempo, nio

percebemos a maioria de nossos preconceitos, apesar de podermos trazer alguns

deles para a percepgdo consciente. (SCHMIDT, 2017, p. 147)

O problema entdo passa a ser entendido como “achar a saida do cabo de
forgas das opinides prévias” (GADAMER, 1997, p.404). As opinides prévias, que
determinam minha compreenséo sobre algo, na maioria das vezes néo estéo claras
para mim. Caso elas sejam arbitrarias e promovam mal-entendidos, como seria
possivel eu perceber? Diante disso, Gadamer responde que aquilo que o outro diz,
num didlogo ou através de um texto, dificilmente encaixa-se sem rupturas nas
minhas proprias opinides e expectativas. Desse modo, seria impossivel manter por
muito tempo uma compreensdo incorreta sobre algo sem que esta destrua o
sentido do todo, nem “manter, as cegas, as proprias opinides prévias sobre as
coisas quando se compreende a opinido do outro” (idem). Assim, no contato com
0 que diz o outro, temos contato com as nossas opinides prévias, ou seja, com
nossos proprios preconceitos. Contudo, para que compreendamos 0 que 0 outro
diz, sem impormos ao que é dito aquilo que n6s mesmos pensamos, ndo €

necessario colocar de lado nossas opinides. De acordo com Gadamer:

Quando se ouve alguém ou quando se empreende uma leitura, ndo é necessario que
se esquecam todas as opinides prévias sobre seu conteldo e todas as opiniGes
proprias. O que se exige é simplesmente a abertura a opinido do outro ou a do
texto. Mas essa abertura j& inclui sempre que se ponha a opinido do outro em
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alguma relacdo com o conjunto das opinifes préprias, ou que a gente se ponha em
certa relacdo com elas. (GADAMER, 1997, p.404)

Quando existe essa “abertura” somos capazes de ouvir 0 que é exposto
como uma opinido que é a de outro e ndo a nossa e que devemos tomar
conhecimento, mas ndo precisamos compartilhar. Essa abertura ndo é algo que
necessariamente ocorrerd; ela exige um esfor¢o daquele que compreende em nao
“se entregar, ja desde o inicio, a casualidade de suas proprias opinides prévias”
(idem) ignorando obstinadamente o que diz o outro. Gadamer acredita que isso
exige uma ‘“consciéncia formada hermeneuticamente”, que se mostre receptiva,
desde o inicio, a alteridade do outro, o que de modo algum significa neutralidade
ou suspensdo da propria perspectiva diante do outro, mas a capacidade de
distinguir-se do outro e assim obter “a possibilidade de confrontar sua verdade
com as préprias opinides prévias” (idem, p. 405).

Quando nos abrimos no contato com o outro, e deixamos que ele fale sem
impor ao que ele diz um preconceito arbitrario, colocamos em relacdo aquilo que
concebemos previamente e aquilo que nos diz o outro. Desse modo, quando ha
essa abertura diante do outro, colocamo-nos diante de nossos proprios
preconceitos. Somente assim, SOomos capazes entdo de renunciarmos a
preconceitos arbitrarios, reconhecendo preconceitos mais legitimos. Dessa forma,

para a hermenéutica:

Uma compreensdo guiada por uma consciéncia metddica procurard ndo
simplesmente realizar suas antecipac@es, mas antes, tornd-las conscientes para
poder controla-las e ganhar assim uma compreensdo correta a partir das préprias
coisas. (GADAMER, 1997, p.406).

Podemos, mais uma vez, contudo colocar aqui a seguinte questdo: o que
diferencia tal consciéncia metodica da subjetividade racional da Aufklarung? Ja de
inicio Gadamer chama a atencdo para o fato de a consciéncia metdédica ndo ser um
“assegurar-se a Si mesmo contra a tradigdo”, mas, pelo contrario, manter-se
afastado de tudo aquilo que nos impeca de ouvi-la, a partir dela mesma. “Sao os
preconceitos ndo percebidos os que, com seu dominio, nos tornam surdos para a
coisa de que nos fala a tradi¢ao.” (idem). Para Gadamer, diferente de Descartes e
de Hegel, que com as ideias de consciéncia e espirito ainda interpretavam o ser
como ser presente e atual, Kant descreveu a autocompreensdo, em suas premissas

ontoldgicas sobre o conceito de subjetividade, como uma posi¢do prévia de onde
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seria possivel compreender toda a tradi¢do. Diferente disso, Gadamer afirma que
somente uma consciéncia historica é capaz de compreender o que nos diz a
tradicdo. E que “somente um tal reconhecimento do carater essencialmente
preconceituoso de toda compreensdo leva o problema hermenéutico a sua real
agudeza” (idem), o que significa dizer que o ponto a partir do qual
compreendemos uma tradicdo sdo os proprios preconceitos que por ela nos séo
trazidos. Como ja falamos anteriormente, de maneira introdutéria, é dessa forma
que Gadamer chega a conclusdo de que € justamente no contexto da Aufklarung

que o preconceito ganha seu carater eminentemente negativo.

Pois ha realmente um preconceito do Aufklarung que suporta e determina sua
esséncia: esse preconceito basico do Aufklarung é o preconceito contra os
preconceitos, enquanto tais, e, com isso, a despotenciacdo da tradigdo.
(GADAMER, 1997, p.407).

Dessa forma, herdamos da tradicdo moderna o preconceito contra o
preconceito. Este preconceito nos levou a considerar que apenas aquilo que é
arbitrario e negativo é de fato um preconceito e esse pensamento limitou, em
grande medida, uma autocompreensdo da compreensdo. Como avalia Gadamer:
“preconceito nao significa, pois, de modo algum, falso juizo, pois estd em seu
conceito que ele possa ser valorizado positivamente ou negativamente” (idem).
Mesmo quando se avalia o parentesco com a palavra latina praejudicium,
Gadamer observa que junto ao matiz negativo existe um matiz positivo, uma vez
que pode haver “prejugés légitimes”. Contudo, no uso corrente da lingua, esse
sentido positivo se perdeu, restando apensa o sentido negativo daquilo que seria

um “juizo ndo fundamentado”.

Uma analise da historia do conceito mostra que é somente no Aulfklarung que o
conceito do preconceito recebeu 0 matiz negativo que agora possui. Em si mesmo,
“preconceito” (Vorurteil) quer dizer um juizo (Urteil) que se forma antes da prova
definitiva de todos os momentos determinantes segundo a coisa. No procedimento
jaris-prudencial um preconceito é uma pré-decisdo juridica, antes de ser baixada
uma sentenca definitiva. Para aquele que participa da disputa judicial, um
preconceito desse tipo representa evidentemente uma reducgéo de suas chances. Por
isso, préjudice, em francés, tal como praejudicium, significa também prejuizo,
desvantagem, dano. N&o obstante, essa negatividade é apenas secundaria. E
justamente na validez positiva, no valor prejudicial de uma pré-decisdo, tal qual o
de qualquer precedente, que se apoia a consequéncia negativa. (GADAMER, 1997,
p. 407)
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Um juizo, para ter sua legitimidade garantida precisaria, entdo, de uma
fundamentacdo, de uma certeza que se baseava na possibilidade de uma
verificagdo metddica, seguindo a “davida cartesiana de ndo aceitar por certo nada
sobre o que exista alguma davida” (GADAMER, 1997, p.408). O que tal
procedimento ignorou €& que atuam, nessa Verificagdio metddica, outros
preconceitos e ndo uma razado pura, livre de conteudos historicamente construidos.

Um exemplo sobre o modo como operam nossos preconceitos, pode ser
verificado entdo no préprio uso da palavra preconceito. Como podemos observar a
partir de Schmidt, ao ouvir esta palavra, os “preconceitos em relacdo a sintaxe e
semantica do portugués!’ estavam todos operando num nivel que vocé ndo
percebia™ (2017, p.147). A conotacéo negativa da palavra foi provavelmente a que
guiou a compreensdo num primeiro momento. Em seguida, uma nova
possibilidade abriu-se sobre 0 mesmo termo e, talvez, uma nova compreensédo
tenha se instaurado, a de que as nossas proprias estruturas prévias de
interpretacdo, que constituem nossa compreensdo, Sa0 preconceitos. Assim,
podemos caminhar neste trabalno com o novo preconceito em relacdo ao
significado da palavra “preconceito”, pelo menos enquanto estivermos nos

guiando pela hermenéutica de Gadamer.

2.2.1.
Os preconceitos de autoridade e 0s preconceitos por precipitagao

Ao avaliar como a Modernidade compreendeu os preconceitos, Gadamer
propbe dividi-los de duas maneiras: o preconceito fundado na autoridade e o
preconceito por precipitacdo. Para Gadamer, seguindo a teoria desenvolvida na
Aufklarung, podemos distinguir duas modalidades de preconceitos, aqueles
gerados pelo respeito que se tem a outro individuo, ou seja, baseados em sua
autoridade, e, de outro lado, aqueles gerados por precipitacdo, ou seja, por
antecipacfes que tém origem em noés mesmos. Ambos 0s preconceitos poderiam
nos induzir a erros. Diante disso, Kant prop6s como saida o uso livre e, a0 mesmo
tempo, metodico da razéo.

Ainda no texto Resposta a pergunta: O que é Esclarecimento?, Kant

prioriza 0 combate ao dogmatismo religioso da tradigdo cristd, que tem como

7 Considerando que Schmidt escreveu o livro em inglés, houve certamente aqui uma alteragdo do
tradutor.
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principal fonte de verdades a Sagrada Escritura. Kant desejava garantir que se
pudesse, no uso publico da razdo, contestar os simbolos religiosos e a pretensédo
de verdade que estes carregavam. A intencdo de Kant ndo era combater a igreja,
mas sim o dogmatismo religioso. Para ele, quando um clérigo era impedido de
expressar publicamente alguma contestacdo com relacdo ao que Ihe foi pedido que
ensinasse aos seus fiéis, o proprio conhecimento sobre os simbolos religiosos
estaria em perigo, uma vez que ele estaria sendo privado de livrar-se de
interpretacdes equivocadas. Desse modo, a autoridade da igreja se tornava uma
fonte de enganos. Para que a humanidade caminhasse para seu progresso, ndo se
poderia aceitar, portanto, que os preconceitos fossem simplesmente transmitidos
pela tradicdo, eles deveriam estar sujeitos a analise metddica da razdo, sobretudo,
0s preconceitos religiosos, uma vez que, como percebia Kant, ndo existia entre as
autoridades “nenhum interesse em praticar a tutela sobre os seus suditos com
relagdo as artes e as ciéncias” (KANT, 2011, p.35). Com isso, o lema fundamental
da Aufklarung tornou-se: faca uso de seu proprio entendimento, saia da
menoridade e faga uso autbnomo de sua razdo. N&o aceite como verdade 0s

preconceitos fornecidos por seus tutores. Como afirma Gadamer:

(...) [A] tendéncia geral do Aufklarung é ndo deixar valer autoridade alguma e
decidir tudo diante do tribunal da razdo. Assim, a tradicdo escrita, a Sagrada
Escritura, como qualquer outra informacéo historica, ndo pode valer por si mesma.
Antes, a possibilidade de que a tradicdo seja verdade depende da credibilidade que
a razdo lhe concede. A fonte Ultima de toda a autoridade j& ndo ¢ a tradigdo, mas a
razdo. O que esta escrito ndo precisa ser verdade. NO0s podemos sabé-lo melhor.
(GADAMER, 1997, p.410)

Assim, a Modernidade tornou a tradicdo objeto de investigacdo histérica, e
passou a investiga-la tal como faziam as ciéncias da natureza. Os preconceitos
verdadeiros precisavam ser justificados de forma racional, mesmo que esta tarefa
ndo pudesse ser realizada completamente. E importante ressaltar que Kant no
propunha substituir o dogmatismo religioso pela profissdo do ateismo. A
Aufklarung alema considerou que haveria também os preconceitos religiosos
verdadeiros. Como observa Gadamer, para a Aufklarung “dado que a razdo
humana seria demasiado débil para passar sem preconceitos, teria sido uma sorte

se tivesse sido educada nos preconceitos verdadeiros” (idem).
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A marcha moderna contra o misticismo e pelo “progressivo
‘desencantamento’ do mundo” (GADAMER, 1997, p.411) se faz sentir em toda a
sua plenitude em nosso mundo. Até mesmo nos assuntos da fé, o que é
“cientificamente comprovado” tem o carater de verdade. Mesmo a comprovagao
de milagres na religido cristd passa pelo crivo da ciéncia e, inclusive, cabe aos
especialistas em ciéncia da religido, filologia, historia, teologia etc. apontar as
inconsisténcias e coeréncias histdricas nos textos biblicos. A relacdo com a coisa
tem por anteparo o método e sua pretensa neutralidade, garantida pelo rigor
racional. A autoridade dos religiosos foi aos poucos substituida pela autoridade da
avaliacdo racional das ciéncias que tem como objeto de pesquisa a religido. Desse
modo entramos em um “estdgio moderno de fé nas ciéncias” (GADAMER, 1997,
p.413).

Diante disso, Gadamer evidentemente nao ira propor uma desracionalizacdo
do mundo, ou sua descientificizacdo. Essa investida sO seria possivel se
desconsiderassemos nossa propria condicdo. Como seres historicos, 0 modo de ser
moderno ndo é apenas uma prerrogativa, ele nos constitui e atua na nossa
compreensdo de modo determinante. Na verdade, a pergunta de Gadamer é muito
mais a seguinte: “achar-se imerso em tradi¢des significara realmente em primeiro
plano estar submetido a preconceitos e limitado na propria liberdade?”
(GADAMER, 1997, p.415) Ou esta: “N&o é certo, antes, que toda existéncia
humana, mesmo a mais livre, estd limitada e condicionada de muitas maneiras?”
(idem). Segundo o autor, somente a elucidacdo dessas questfes nos levara a uma
adequada compreensdo do papel da finitude humana e de sua consciéncia
historicamente condicionada. Apenas a partir de entdo serd possivel estabelecer
uma analise hermenéutica da historia. Observando-a pelo do ponto de vista de
qguem, justamente por estar dentro dela, compreende e compartilha aquilo que a
tradicdo conseguiu transmitir e, com isso, consegue ter sobre essa mesma historia,
ndo uma interpretacdo absolutamente neutra, mas a mais auténtica e proxima

possivel. Para Gadamer:

Na realidade, ndo € a histdria que pertence a nés, mas nds é que a ela pertencemos.
Muito antes de que nds compreendamos a n6s mesmos na reflexdo, ja estamos nos
compreendendo de uma maneira autoevidente na familia, na sociedade e no Estado
em que vivemos. A lente da subjetividade é um espelho deformante. (GADAMER,
1997, p.416)
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O que determina 0 nosso agir e 0 modo como nos relacionamos uns com 0s
outros engloba muito mais do que 0s nossos juizos ou aquilo que somos capazes
de expressar conscientemente. Nosso agir é atravessado pelos preconceitos que
herdamos de nossa tradi¢do e dos quais ndo temos nem mesmo plena consciéncia.
Por mais que desejassemos nos manter em um estado de alerta e vigidssemos
nossa forma de pensar e agir, atuariam no julgamento desse pensar e agir outros
preconceitos e assim sucessivamente. Como define Gadamer: “a autorreflexdo do
individuo ndo é mais que uma centelha na corrente cerrada da vida historica”
(idem). Desse modo, “0s preconceitos de um individuo sdo, muito mais que seus
juizos, a realidade histérica do seu ser” (idem). Essa “realidade” de que fala
Gadamer ¢é impossivel de ser completamente abarcada pela cognicéo.

Diante de tal afirmacdo podemos colocar a seguinte questdo: o que dizer a
respeito daqueles preconceitos que ja se mostraram problematicos e arbitrarios, de
modo a obstaculizarem nossos esforcos interpretativos? Como € possivel
entendermos a permanéncia de tais preconceitos dentro de uma tradi¢do?
Retornaremos a estas questdes mais adiante, quando tivermos mais elementos
para respondé-las de uma perspectiva hermenéutica. Agora, contudo, o que
podemos observar € que interpretacbes ocorrem para além de nossa intencdo
racional. Quando Gadamer nos diz que a tradi¢do € mais do que 0S N0SSOS juizos,
isso significa dizer que, por mais que julguemos de determinada maneira, € na
nossa compreensao prévia que a tradi¢ao se manifesta de forma completa.

Podemos aqui citar um exemplo do que ocorre dentro das instituicbes de
ensino. Um dilema que muitos professores enfrentam no presente momento, em
que a escola é convidada a repensar suas praticas, é sobre em que medida se deve
questionar o modelo tradicional de ensino sem que isso signifique ter de
abandoné-lo e, dessa forma, colocar em questdo aquilo que afinal se reconhece
pelo conceito mais difuso de educacdo. Embora o modelo tradicional ja tenha
recebido inumeras criticas e, por isso mesmo, ele ndo seja passivel de uma
justificacdo insuspeita, ele ainda é largamente empregado nas escolas, como
observa Brighenti et al (2015). O modelo das aulas expositivas, com bastante
contetdo tedrico e exercicios de memorizacgdo, no interior do qual existe pouca ou
nenhuma possibilidade de expressao criativa por parte dos alunos, estad de tal
modo cristalizado em nossa compreensdo prévia que, por mais que exista uma

forte critica contraria, muitos professores recorrem predominantemente a ele com
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diversas justificativas. Uma dentre essas justificativas é a de que este seria 0 Unico
modelo possivel “para dar varias aulas seguidas em salas superlotadas”
(VELASCO, 2016 p.19). Contudo, o que vemos é que mesmo as escolas que
buscam escapar do ensino tradicional, reduzindo seu nimero de alunos por sala,
oferecendo cursos de formacdo continuada para seu corpo docente e diferentes
recursos materiais, ainda enfrentam a resisténcia de diversos professores em
ensinar de um modo diferente do qual eles mesmos foram ensinados na escola. O
que percebemos com isso é que a tradicdo das aulas expositivas permanece,
porque ela € reafirmada na pratica pelo professor que a ministra. Embora possam
coexistir no mesmo corpo docente professores que adotem modelos diferentes de
ensino, ainda existem aqueles que acreditam estar fazendo o melhor pelos seus
alunos atuando de acordo com um modelo “mais tradicional”. Para ilustrar tal
situacdo, cito aqui a fala de Velasco. Um professor que, em sua dissertacdo de
mestrado, intitulada Histdrias de Cuspe e Giz, decidiu narrar algumas historias
que vivenciou dentro de uma escola publica da Baixada Fluminense ao longo de

quase trés décadas (1985-2015). Sobre a escolha do titulo, Velasco afirma:

Ainda me resta um esclarecimento importante. Fui instado pela amada professora
Rita Ribes a explicar o porqué da utilizagdo desse titulo em minha dissertacdo —
uma expressao muito usada para insultar, injuriar e ofender escolas e professores
que se utilizam apenas de sua voz e do quadro negro para lecionar. Contudo,
durante a maior parte do meu tempo de magistério, exercido em escolas publicas
estaduais, na baixada fluminense, nds professores apenas tivemos como
instrumento de trabalho mimedgrafo, giz, quadro de giz e, l6gico, nossas vozes.
Uso a expressdo “historias de cuspe e giz” para dar nome a este trabalho, ndo
intencionando insinuar que as histérias aqui contadas ndo tenham importancia,
sejam ruins ou mal elaboradas. Na verdade, meu objetivo é apresentar histdrias e
fatos que foram recolhidos durante o trabalho e a vivéncia dentro da escola e na
sala de aula entre livros, pé de giz, quadro de giz, folhas mimeografadas e muita
saliva para dar varias aulas seguidas em salas superlotadas. Essa expressdao € uma
forma de dizer que essas narrativas e reflexdes sobre uma determinada e especial
escola sdo reais, foram vividas, sentidas, percebidas e sofridas durante o processo
ensino/aprendizagem na relagdo eu e o outro, no di&logo, na responsividade e no
ato responsavel. Ela é uma expressao legitimamente escolar, concreta e faz parte da
tradigdo dentro dessa instituicdo. (VELASCO, 2016 p.19)

Como observa Schmidt (2017, p.149), Gadamer rejeita a antitese iluminista
entre razdo e tradicdo para afirmar que uma tradigdo “precisa ser afirmada,
assumida e cultivada. A tradigdo é essencialmente conservacéo (...). No entanto, a
conservacao € um ato da razdo, ainda que caracterizado pelo fato de ndo atrair a
atencgéo sobre si.” (GADAMER, 1997, p.422). Assim, “o fato de alguma coisa ter
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sobrevivido numa tradicdo implica que ela provavelmente foi considerada digna
por aqueles que a acolheram” (SCHMIDT, 2017, p.149). O que fica claro na fala
do professor Velasco é que a escola sentida e vivida é a imagem do professor que
da aulas expositivas usando como instrumentos sua voz, o giz e a lousa de giz que
¢ ainda a expressdo mais concreta na tradicdo escolar. Para Velasco, mais do que
um modelo de escola, € uma expressdo legitimamente escolar. Por mais que a
posicdo do autor possa ser contestada, ndo podemos negar que ela conta com a

concordancia de uma grande parcela de educadores.

2.3.
A reabilitacdo da autoridade e da tradicdo na hermenéutica

Como vimos acima, seria possivel dividir os preconceitos em preconceitos
de autoridade e preconceitos por precipitacdo. O primeiro diz respeito ao modo
como a autoridade do outro, seja de um livro, um professor, um lider religioso ou
um médico, por exemplo, levar-nos-ia a tomar algo por certo sem que fizéssemos
uso de nossa propria razdo. O segundo seria 0 juizo precipitado sobre as coisas,
causado pelo mau uso da razdo. Neste segundo, encontra-se a “premissa
fundamental da Aufklérung, segundo a qual um uso metodico e disciplinado da
razdo é suficiente para nos proteger de qualquer erro. A ideia cartesiana de
método”, como avalia Gadamer (1997, p. 416).

O que ocorre nesses dois casos seria um “preconceito a favor do novo”
(GADAMER, 1997, p.416), que por acreditar numa autoconstru¢do absoluta da
razdo, ndo compreende que ja sempre nos dirigimos as coisas orientados por uma
compreensdo prévia que nos ja temos delas, ou seja, elas s6 aparecem para nos
como um objeto de conhecimento porque nos ja as compreendemos, ja
participamos do sentido que tais coisas tém em nossa tradicdo. A ideia de haver
uma razao neutra €, na verdade, um preconceito problematico, pois ela ignora a si
mesma como um preconceito que veio a ser historicamente. Diante disso,
Gadamer considera que s6 podemos fazer justica ao modo de ser finito e historico
do ser humano se levarmos a cabo uma dréstica reabilitacdo do conceito de
tradicdo e se reconhecermos que existem nela preconceitos legitimos que podem
ser produtivos para o conhecimento. Assim, a primeira tarefa de Gadamer esta em

mostrar como a autoridade pode ser reconhecida como uma fonte legitima de
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saber e que o reconhecimento de uma autoridade é também um ato da razéo de
quem a reconhece.

De acordo com Gadamer, a difamacdo promovida pela Aufklarung contra
toda autoridade levou “também a uma grave deformagdo do préprio conceito de
autoridade” (Gadamer, 1997, p.419), que se converteu “simplesmente no contrario
de razdo e liberdade, no conceito de obediéncia cega” (idem). A obediéncia a uma
autoridade passou a também ser confundida com a critica ao autoritarismo, no
qual pelo uso da forga, como no caso do abuso de poder, poder-se-ia obrigar o
outro a fazer uma determinada coisa de modo submisso e sem questionamento.

Gadamer contesta:

Todavia, ndo é isso a esséncia da autoridade. Na verdade, a autoridade é, em
primeiro lugar um atributo de pessoas. Mas a autoridade das pessoas ndo tem seu
fundamento ultimo num ato de submissdo e de abdicacdo da razdo, mas num ato de
reconhecimento e de conhecimento: reconhece-se que 0 outro esta acima de nés em
juizo e perspectiva e que, por consequéncia, seu juizo precede, ou seja, tem
primazia em relag&o ao nosso proprio. (GADAMER, 1997, p.419)

Gadamer ainda ressalta que “a autoridade nao se outorga, adquire-se, e tem
de ser adquirida se a ela se quer apelar”. Desse modo ela também ndo pode ser
imposta sobre o outro, uma vez que ela “repousa sobre o reconhecimento e,
portanto, sobre uma acdo da prépria razdo que, tornando-se consciente de seus
préprios limites, atribui a outro uma perspectiva mais acertada” (idem). Desse
modo, alguém sé vem a ser uma autoridade quando recebe o reconhecimento do
outro, que o legitima enquanto tal em uma determinada situacdo. Quando
reconhecemos a legitimidade de uma autoridade, damos a ela a autorizagéo para
nos dizer algo ou para contribuir conosco em algo que precisamos realizar.
Qualquer coisa que fuja a esse principio do reconhecimento ndo seria, portanto,
uma autoridade de fato.

Acerca do que foi exposto, Schmidt observa que “nés podemos obedecer
cegamente alguém que tenha mais poder; entretanto, isto ndo é um
reconhecimento de autoridade, apenas de poder”. (SCHMIDT, 2017, p.148).
Desse modo, quando recorremos, por exemplo, a um médico e seguimos a receita
que ele nos passa, ndo o fazemos por obediéncia cega. Muito pelo contrario,
mesmo uma pessoa que tenha pouco conhecimento sobre a prépria sadde, diante
da minima desconfianca sobre a autoridade do médico, ela pode optar por ndo

sequir a receita prescrita por ele. Essa desconfianga pode levar esta pessoa a

68


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

buscar outro médico, ou seja, outro profissional que detenha determinado
conhecimento que foi publicamente reconhecido quando ele recebeu a diplomacéo
e a licenca para atuar como médico.

O que foi exposto acima também ocorre de formar parecida em sala de aula.
O professor, para ter licenca para ministrar suas aulas, além da autoridade
concedida institucionalmente, precisa ter essa autoridade reconhecida a cada
momento. Ele precisara provar a cada vez que é uma autoridade em determinado
assunto, que possui conhecimentos sobre determinada matéria. Esse
reconhecimento respeita uma série de etapas, ele se da primeiro quando uma
pessoa se forma oficialmente como professor ou professora, e, da mesma forma,
guando essa pessoa é selecionada para atuar em uma determinada instituicdo de
ensino. Por fim, como dissemos, ele ainda precisara ter sua autoridade
reconhecida pelos estudantes, pais e por seus proprios pares. Isso indica que sua
autoridade ndo repousa tdo simplesmente no exercicio do cargo que ocupa, mas
também no modo como ele proprio justifica sua competéncia para exercé-lo. Um
professor estd sempre as voltas com a necessidade de comprovar sua competéncia,
de modo que é acima de tudo neste sentido que precisamos conceber sua
autoridade. Gadamer nos alerta para o perigo da auséncia de rigor que nos leva a
esvaziar o conceito de autoridade, o que, por conseguinte, levaria-nos a enxergar o
professor pura e simplesmente como um opressor. Contudo, ndo é possivel negar
que, assim como nos diz Schmidt, existem situacdes em que o poder pode ser
confundido com a autoridade. O professor estd em posicdo de avaliar o aluno,
estabelecer determinadas regras, observar 0 seu cumprimento, por isso, por mais
que busque tomar decisdes em conjunto com os alunos e tente distribuir um pouco
mais este poder, ele ainda detém o controle majoritario sobre o que sera decidido.
Esse poder decisorio, contudo, ndo deve ser confundido com a questdo da sua
autoridade como professor.

E interessante observar como o reconhecimento da autoridade também
implica na possibilidade de abertura ou ndo ao que o outro nos diz, 0 que veremos
mais adiante quando tratarmos do dialogo. O que ja podemos considerar por ora €
gue até mesmo a Aufklarung, que almejava colocar diante do tribunal da razédo
toda forma de autoridade, precisou recorrer ja de inicio a figura do mestre como

uma autoridade legitima. Por mais que ela reconheca essa autoridade por meio de
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fins que possam ser justificados racionalmente, ela reafirma a tradicdo que nos

impde a tarefa de educarmos uns aos outros.

O homem néo pode se tornar um verdadeiro homem sendo pela educacéo. Ele é
aquilo que a educacdo dele faz. Note-se que ele sé pode receber tal educagéo de
outros homens, 0s quais a receberam igualmente de outros. Portanto, a falta de
disciplina e de instrugdo em certos homens os torna mestres muito ruins de seus
educandos. Se um ser de natureza superior tomasse cuidado da nossa educacéo,
ver-se-ia, entdo, o que poderiamos nos tornar. (KANT, 2006, p.15)

Desse modo, quando Kant se vé diante da necessidade de recorrer a
educacao o mais cedo possivel, percebemos que, ja de partida, ele se compromete
com uma autoridade que ndo poderia por principio ser contestada, sob pena de
levar toda a humanidade a enormes perdas. Para Gadamer, contudo, a propria
existéncia do mestre € fruto de uma heranca historica que foi consagrada pela
nossa tradicdo. Podemos até considerar que a figura do mestre possui uma
autoridade que se tornou andnima, o que faz com que, antes mesmo de nos
guestionarmos sobre a sua necessidade, e até mesmo a respeito dos fundamentos
de sua existéncia, jA a incorporamos e a aceitamos como legitima devido a

tradicgéo.

(...) mesmo no caso em que, na educacdo, a “tutela” perde a sua fungdo com o
amadurecimento da maioridade, momento em que as proprias perspectivas e
decisdes assumem finalmente a posi¢do que detinha a autoridade do educador, esta
chegada da maturidade vital-historica ndo implica, de modo algum, que nos
tornemos senhores de n6s mesmos no sentido de nos havermos libertado de toda
heranca histdrica e de toda tradicdo. (GADAMER, 1997, p. 421)

A chegada a maioridade ndo nos outorga uma autonomia com relacdo a
tradicdo. Ela ndo significa, de modo algum, que deixamos de ser condicionados
em grande medida por nossa inser¢do historica, passando a ter a nossa razao como
Unica fonte de autoridade. Muito pelo contrério, a habilidade de nos guiarmos em
nosso mundo, de fazermos uso correto de nossas antecipacdes e a propria
possibilidade de questiona-las requer de nés uma familiaridade com nossas
tradicGes e a participagcdo em seu sentido. Até mesmo nas investigacdes historicas,
Gadamer entende que o “efeito da tradicdo que sobrevive, e o efeito da
investigacao historica formam uma unidade de efeito, cuja analise s6 poderia
encontrar uma trama de efeitos reciprocos.” (GADAMER, 1997, p.424). O objeto

de interesse na investigacdo historica e o interesse do proprio investigador em
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voltar-se para a tradi¢do ¢ motivado pelo “respectivo presente e seus interesses”
(ibid, p.427). Assim, a investigagdo historica tem como solo que a sustenta “o
movimento histérico em que se encontra a propria vida” (idem). Nesse
movimento, aquilo que pareceu relevante em um determinado momento, pode
mostrar-se completamente sem importancia em outro. E assim, como avalia
Schmidt, da mesma forma “como uma pessoa pode perder sua autoridade, um
texto pode perder seu estatuto de classico” (SCHMIDT, 2017, p.149). O que
significa que ele pode tanto deixar de ser objeto de interesse, como ele pode
revelar-se equivocado sobre algo. E isso se da porque na nossa compreensao,
passado e presente sdo mediados constantemente e 0 que é transmitido pela

tradicdo ndo se conserva sem rupturas.

2.4.
Distancia temporal e historia efeitual

Partiamos entdo do fato de que uma situacdo hermenéutica esta determinada pelos
preconceitos que trazemos conosco. Estes formam assim o horizonte de um
presente, pois representam aquilo mais além do qual ja ndo se consegue ver. No
entanto, importa que nos mantenhamos longe do erro de que o que determina e
limita o horizonte do presente é um acervo fixo de opinies e valoracGes, e que
face a isso a alteridade do passado se destaca como um fundamento sélido.
(GADAMER, 1997, p.457)

Na passagem acima, Gadamer fala de uma situacdo hermenéutica
determinada pelos preconceitos que trazemos conosco. Essa situacdo
hermenéutica nada mais é do que 0 momento presente em que nos encontramos,
ou seja, em que nos situamos historicamente. Em outras palavras, ela se constitui
em um campo de visdo que encerra tudo aquilo que pretendemos e podemos
compreender de algum modo. Contudo, Gadamer nos diz que seria um erro pensar
que essa situacdo hermenéutica fosse “um acervo fixo de opinides e valoragdes”
que se fundamentariam na alteridade absoluta de um passado também fixo. Isso
porque o “horizonte do presente estd em um processo constante de formagdo”
(idem) que coloca em movimento a todo instante os preconceitos que herdamos de
nossa tradicdo. Temos aqui algo decisivo, pois, se o “horizonte do presente esta
em um processo constante de formagao”, também o esta o horizonte do passado e

o do futuro.
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Como ja falamos anteriormente, para Gadamer, a antecipacdo de sentido
guando se busca interpretar ou conhecer algo ndo € um “ato da subjetividade”
(1997, p. 439). O que nos possibilita tais antecipacdes ¢ o fato de nos
encontrarmos ja sempre vinculados a uma tradicdo. Essa nossa relacdo, porém,
estd em um continuo processo que vai se instaurando na medida em que
participamos do acontecer dessa tradicdo. Esse processo nos é revelado a partir de
um entendimento presente acerca daquilo que veio a ser, 0 que se torna possivel
com o que Gadamer nomeou como “distancia temporal”.

Diferentemente do que se possa imaginar, a distancia temporal ndo é um
obstaculo a ser superado. Uma vez que o tempo nado ¢ “um abismo a ser transposto
porque divide e distancia, mas é, na verdade, o fundamento que sustenta o
acontecer, onde a atualidade finca suas raizes.” (GADAMER, 1997, p. 445). A
distancia temporal, muito pelo contrario, enriquece de possibilidades o préprio
compreender. Por isso, Gadamer entende como uma ingenuidade do historicismo
pressupor que para compreender o passado, seria preciso “deslocar-se ao espirito
da época” (idem), na medida em que somente imerso nesse espirito seria possivel
reconstruir e reviver algo que se encontraria exclusivamente no proprio passado.
A prova de que a distancia temporal ndo é um problema, mas antes uma

vantagem, se revela, por exemplo, no juizo sobre a arte:

Todo o mundo conhece essa peculiar impoténcia do juizo, ai onde ndo ha a
distancia do tempo a nos proporcionar padrdes seguros. Assim, 0 juizo sobre a arte
contemporénea reveste, para a consciéncia cientifica, uma desesperadora
inseguranca. Quando nos aproximamos destas criagdes o fazemos, evidentemente,
a partir de preconceitos incontrolaveis, pressuposi¢des que possuem sobre nés
demasiado poder para que possamos conhecé-las (...). (GADAMER, 1997, p.445)

Do mesmo modo que ocorre na arte, experimentamos também certa
inseguranga diante dos acontecimentos nas esferas da vida social e politica.
Quanto mais proximos e recentes, maior nossa dificuldade em emitir juizo sobre
algo que nos acomete. Temos a sensacdo de que precisamos de algum afastamento
para avaliar de modo mais seguro, tanto as mudancas que ocorrem de forma lenta
e gradual, quanto aquilo que surge de repente como novo. Gadamer diz que “essa
experiéncia levou a investigacdo histdrica a conclusdo de que um conhecimento
objetivo s6 pode ser alcangado a partir de uma certa distancia histérica”. (1997,

p.446).
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A distancia historica permite colocar, entdo, como objeto de investigagéo,
tudo aquilo que foi produzido dentro de um determinado espaco de tempo. O que
permite que nos debrucemos, em ultima andlise, sobre esse mesmo tempo. Esse
distanciamento, contudo, ndo pode ser tomado como um colocar-se de fora das
relacbes que nos permeiam, de modo a olhar para a coisa como se ela nédo
produzisse sobre n6s mais nenhum efeito. A ideia ndo é buscar uma objetividade
asséptica com relacdo ao que se deu no passado. O sentido daquilo que foi escrito
em um texto, por exemplo, esta sujeito a sofrer mudancas, a se transformar ou,
ainda, a se mostrar de outras maneiras. Mais uma vez, o texto ndo sera recebido
pelo intérprete apenas sob o “aspecto puramente ocasional que representam o
autor e seu publico originario.” (1997, p. 444). Seu sentido passara a ser
determinado pela “situacdo histérica do intérprete, e, por consequéncia, por todo
processo histérico” (idem) pelo qual o texto e seu intérprete foram atravessados.

Desse modo:

O sentido de um texto supera seu autor ndo ocasionalmente, mas sempre. Por isso a
compreensdo ndo é nunca um comportamento somente reprodutivo, mas €, por sua
vez, sempre produtivo. Talvez ndo seja correto falar de “compreender melhor” em
relacdo a esse momento produtivo inerente a compreensdo. Pois ja vimos que essa
férmula é a conversdo de um postulado basico da critica objetiva da época da
Aufklarung sob o fundamento da estética do génio. (...) Bastaria dizer que, quando
se logra compreender, compreende-se de um modo diferente. (idem)

Mesmo quem refaz a leitura de um texto podera perceber o quanto este pode
se mostrar de diferentes maneiras. 1sso porque aquele que 1€ um texto, faz isso a
partir de expectativas de sentido produzidas pelos preconceitos que orientam essa
primeira leitura. A releitura desse mesmo texto serd guiada ndo mais por essas
primeiras expectativas, mas incluird outras novas que foram produzidas pela
primeira leitura. Assim, nunca se I1é o mesmo texto duas vezes, uma vez que O
sentido do que foi escrito somente se revelara nesta tensdo entre o texto e 0s
preconceitos que orientam a leitura de quem o interpreta.

Da mesma forma, nenhuma situagdo hermenéutica se repete de maneira
idéntica. Como na famosa frase de Heraclito que revela a impossibilidade tanto do
rio quanto daquele que nele entra de serem 0s mesmos a cada vez que se entra
nele. Embora ndo possamos ignorar que ainda exista algo que se preserve, uma

vez que 0 rio continua a ser rio.
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A mencionada critica de Gadamer a doutrina estética do génio chama a
atencdo para o fato de que a busca pelo sentido ndo é uma busca que parte da
subjetividade do intérprete até a subjetividade do autor. Como ja vimos na critica
de Gadamer a Schleiermacher, essa busca culminaria em uma necessidade de
transferir-se por completo para o interior da constituicdo psiquica do autor
original de modo a tornar possivel adivinhar e completar o sentido daquilo que ele
quis dizer em sua obra. O intérprete seria, entdo, um coautor da obra, como se 0
sentido estivesse em posse da subjetividade do autor e do intérprete. O que
Gadamer aponta com a distancia temporal é que a compreensao ndo esta sob a
posse do autor ou do intérprete como individuos, mas que o horizonte da
compreensdo ¢ mais fundamental que a pretensa genialidade dos sujeitos. Um
sujeito que se encontra cem anos depois de um acontecimento podera ter mais
elementos interpretativos para compreender o que aconteceu do que quem la
esteve. A compreensdo sobre esse acontecimento ndo se funda no génio de um
historiador, por exemplo, mas no modo como ele se relaciona com os elementos
interpretativos que ele encontra ao longo de sua investigacao.

O que nos permite compreender um texto escrito em outras épocas tem
muito mais a ver com a relacdo que criamos com 0s preconceitos que a nossa
tradigdo nos fornece do que algo que se inaugura em nossa subjetividade. Ainda
assim, a nossa compreensdo é sempre produtiva com respeito aquilo que se deu no
passado.

Assim como Gadamer, Walter Benjamin em seu famoso ensaio Sobre o
Conceito da Historia, também criticou o historicismo. Para Benjamin, o
historicismo Vvé a histdria como uma sucessdo de fatos que estabelecem uma

relacdo de causa e efeito entre si:

O historicismo se contenta em estabelecer um nexo causal entre varios momentos
da histéria. Mas nenhum fato, meramente por ser causa, € sO por isso um fato
historico. Ele se transforma em fato histérico postumamente, gracas a
acontecimentos que podem estar dele separados por milénios. (BENJAMIN, 2008,
p.232)

Desse modo, na interpretacdo de Benjamin, o historicismo recorta e
aproxima de modo arbitrario, tudo aquilo que serve para fundamentar e fixar uma

determinada narrativa. Soma-se a isso o fato de que, esse modo de compreender a
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historia, guarda uma tendenciosa “empatia com os vencedores”, que sdo sempre
alcados a posigdo de “herdeiros de todos os que venceram antes” (idem).

Para Benjamin, “0 historiador consciente disso renuncia a desfiar entre os
dedos os acontecimentos, como as contas de um rosario.” (idem). Ele vé no
presente um ‘“agora” no qual se infiltram “estilhagos do messianico” de épocas
anteriores.

Em sua teleologia messianica'®, Benjamin vé a possibilidade de haver na
historia uma unidade ou um fim, no qual “somente a humanidade redimida podera
apropriar-se totalmente de seu passado” (idem). Como na passagem abaixo,
Benjamin acredita na possibilidade de, na historia, ainda se revelar aquilo que foi

escondido nas narrativas dos vitoriosos:

O passado traz consigo um indice misterioso, que o impele a redengdo. Pois ndo
somos tocados por um sopro do ar que foi respirado antes? N&o existe, nas vozes
que escutamos ecos de vozes que emudeceram? N&o tém as mulheres que
cortejamos irmds que elas ndo chegaram a conhecer? Se assim é, existe um
encontro secreto, marcado entre as geragdes precedentes e a nossa. Alguém na terra
estd a nossa espera. Nesse caso, como cada geracdo, foi-nos concedida uma frégil
forca messianica para a qual o passado dirige um apelo. Esse apelo ndo pode ser

rejeitado impunemente. O materialista histdrico sabe disso. (BENJAMIN, 2008,

p.223)

Podemos ver aqui que ha uma aproximacdo com o que a hermenéutica
gadameriana compreende por integracdo. Aquilo que herdamos da nossa tradi¢éo
se integra ao nosso presente e revela-se sempre de modo novo. A maneira como
concebemos o passado pode, entdo, ser sempre alterada, o que confere a ele um
carater dindmico. Por essa razdo, Benjamin vé o tempo presente como um tempo
Vivo que entrecruza passado e futuro num mesmo agora, uma vez que nele existe
um encontro marcado entre nossos antepassados e as geracOes futuras. O autor
guarda em sua visdo sobre a histdria a possibilidade de haver um momento em
que tudo aquilo que foi silenciado pela narrativa dos vitoriosos, possa ressurgir,
havendo assim a redencdo dos vencidos.

Benjamin é um autor que resiste a uma sistematizagdo de seu pensamento.
Uma vez que toda a sua reflexdo se encontra na forma de breves ensaios e

fragmentos, qualquer tentativa de fixa-la é problematica. Como caracteriza Lowy:

18 Cf. LOWY, Michael. A filosofia da historia de Walter Benjamin. Palestra feita pelo autor em
28 de janeiro de 2002 na sede do Instituto de Estudos Avancados da USP. Disponivel em:
http://www.scielo.br/pdf/ea/v16n45/v16n45a13.pdf Acesso em 21 de janeiro de 2020.
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A filosofia da histéria de Walter Benjamin bebe em trés fontes diferentes: o
romantismo aleméo, 0 messianismo judeu e o marxismo. N&o é uma combinatoria
ou “sintese” dessas trés perspectivas (aparentemente) incompativeis, mas a
invencao, a partir delas, de uma nova concepcao, profundamente original. (idem)

Mesmo diante da dificil tarefa de nos apropriarmos dos escritos de
Benjamin e de os compormos em uma unidade coerente, podemos ainda assim,
em alguma medida, tentarmos nos aproximar das metaforas por ele produzidas em
seus textos, na medida em que elas parecem revelar algo bastante similar ao que a
hermenéutica gadameriana também nos revela. Uma dessas metaforas seria a de
que “o passado s6 se deixa fixar, como uma imagem que relampeja
irreversivelmente, no momento em que ¢ reconhecido” (BENJAMIN, 2008,
p.224). Essa passagem revela a atualidade e a atualizagdo de toda a visdo que
podemos constituir sobre o passado, uma vez que ela sempre se da no momento
presente, algo que também aparece em outro ensaio, que se intitula Cavando e
Recordando. Nesse ensaio Benjamin afirma que “se ilude, privando-se do melhor,
quem s6 faz o inventario dos achados e ndo sabe assinalar no terreno de hoje o
lugar no qual é conservado o velho” (2000, p.239). Aqui, se apresenta a ideia do
tempo presente como o lugar no qual é possivel encontrar-se com o passado.

Benjamin também torna evidente a fecundidade hermenéutica da distancia

temporal, quando afirma, nesse mesmo ensaio, que:

Antes de tudo, ndo se deve temer voltar sempre ao mesmo fato, espalha-lo como se
espalha a terra, revolvé-lo como se revolve o solo. Pois “fatos” nada sdo além de
camadas que apenas a exploragdo mais cuidadosa entregam aquilo que recompensa
a escavacdo. Ou seja, as imagens que, desprendidas de todas as conexdes mais
primitivas, ficam como preciosidades nos sdbrios aposentos de nosso entendimento
tardio, igual a torsos na galeria do colecionador. (idem)

Gadamer, por sua vez, também reconheceu a atualidade de toda
compreensdo acerca do passado e sua necesséria vinculagdo com o presente, haja
vista que estamos atravessados por uma tradicdo na qual a todo 0 momento se
pode reafirmar ou despotencializar preconceitos. Desse modo, Gadamer néo
desconsideraria a possibilidade de haver transformacdes nos preconceitos que
orientam nossa compreensdo. Essa possibilidade de nos colocarmos diante de
nossos proprios preconceitos, no entanto, exigiria que eles ja ndo se encontrassem
atuantes com “todo seu vigor”. Valendo-nos de outros preconceitos, portanto,

poderiamos nos colocar diante daqueles que antes ndo eram percebidos:
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E claro que destacar um preconceito implica em suspender sua validez. Pois, na
medida em gque um preconceito nos determina, ndo o conhecemos nem o pensamos
como um juizo. Como poderia entdo ser destacado? Conseguir por um preconceito
diante dos olhos é impossivel enquanto este estiver constante e desapercebidamente
em obra, porém somente quando, por assim dizer, ele é atraido por estimulo. Esse
estimulo procede precisamente do encontro com a tradi¢cdo. (GADAMER, 1997, p.
447)

O estimulo, que permitiria esse encontro, seria o fendmeno da pergunta. Na
medida em que, “a esséncia da pergunta é a de abrir e manter abertas
possibilidades” (idem) ela permite a suspensdo de um juizo, torna-o objeto de
novas interpretacdes. Porém, o fato de um preconceito ter se tornado visivel e

questionavel, ndo implica necessariamente que ele deixe de servir a compreensao:

Quando um preconceito se torna questionavel face ao que nos diz outra pessoa ou
um texto — isso ndo quer dizer consequentemente que ele seja simplesmente
deixado de lado e que o outro ou o diferente venha a substitui-lo imediatamente em
sua validez. (GADAMER, 1997, p. 447/448)

Diferentemente de Benjamin, na visdo de Gadamer, a histdria ndo se orienta
para um fim que unificaria todo o seu sentido. Assim como acontece na filosofia
heideggeriana, vemos na leitura de Gadamer que é na experiéncia de mundo que
se funda e se origina toda e qualquer compreensao acerca do préprio mundo. Isto
se revela, mais uma vez, no modo como a hermenéutica descreveu a circularidade
da compreensdo. Gadamer reconhece a possibilidade de haver compreensoes
concorrentes, disputas infindaveis que envolvem e tensionam diferentes
preconceitos dentro de uma mesma tradigéo.

A existéncia de interesses e visdes antagonicas €, inclusive, o que resguarda
o0 sentido da politica, uma vez que ndo € possivel, e nem desejavel, equalizar as
diferencas de modo que todos possam viver de maneira semelhante sob o0s
mesmos valores e crengas. E, também, por outro lado, na medida em que ndo se
pode reivindicar uma razdo que transcenda os contextos historicos de sua
formagédo, o0 que os governos deveriam buscar entre si seria a “a manutencdo de
um equilibrio”. (GADAMER, 2004, p.194).

Outro aspecto a ser destacado na leitura de Gadamer sobre a historia é o
efeito que o préprio modo de compreender a histéria produz. Isso porque, “um
pensamento verdadeiramente historico tem de pensar a0 mesmo tempo a sua

propria historicidade” (1997, p.448). Isso significa dizer que ndo somente aquilo
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que foi suspenso com a pergunta tem um carater histérico, mas também a propria
pergunta. Uma pergunta sempre é uma pergunta sobre algo, o que significa dizer
que ela, de alguma maneira, ja sempre carrega consigo aquilo que ela busca. Para

Gadamer, aquele que investiga a histdria precisa ter isso em vista, pois:

S6 entdo deixara de perseguir o fantasma de um objeto histérico, que é objeto de
uma investigacdo progressiva, aprenderd a conhecer no objeto o diferente do
proprio e conhecerd assim tanto um quanto outro. O verdadeiro objeto histérico
ndo é um objeto, mas € a unidade de um e de outro, uma relacdo na qual permanece
tanto a realidade da historia como a realidade do compreender histérico. Ao que é
exigido com isso, eu chamo de “histéria efeitual”. (GADAMER, 1997, p.448)

Na leitura de Palmer, o que Gadamer sinaliza com isso é que, “ndo ha uma
visdo ou uma compreensdo puras da histéria, sem referéncia ao presente”
(PALMER, 2015, p.180). Pelo contrario, a historia é vista e compreendida apenas
e sempre em vista de uma consciéncia que se situa no presente. Essa consciéncia
carrega interpretacGes sobre 0 passado e seus efeitos nao “como um amontoado de
fatos que se possam tornar objeto de consciéncia, mas antes como um fluxo em

gue nos movemos e participamos em todo ato de compreensao” (idem).

Quando procuramos compreender um fendmeno a partir da distancia histérica que
determina a nossa situacdo hermenéutica como um todo, encontramo-nos sempre
sob os efeitos dessa histdria efeitual. Ela determina de antemdo o que se mostra
para nés de questionavel e como objeto de investigacéo, e nds esquecemos logo a
metade do que realmente é, mais ainda esquecemos toda a verdade deste fenémeno,
a cada vez que tomamos o fendmeno imediato como toda a verdade. (GADAMER,
1997, p.449)

Vale lembrar que o descrito acima, é uma tarefa essencialmente cientifica,
uma vez que compreensao € autoesquecimento, como nos lembra Gadamer (2004,
p.104). Compreendemos 0 mundo quando nos guiamos por ele sem que ele
precise a todo instante ser objeto de nosso questionamento. Guiamo-nos por
nossos preconceitos e ndo os colocamos a todo instante em suspenso. N&o nos

perguntamos a todo 0 momento sobre eles. Isso, porque:

Antes de todo pensar critico, filosofico-interventivo, 0 mundo ja sempre se nos
apresenta numa interpretacdo feita pela linguagem. O mundo se articula para nds
no aprendizado de uma lingua, na assimilagdo de nossa lingua materna. Isso é
muito mais uma primeira abertura do gque um engano. Inclui, por certo, que o
processo da formacdo conceptual, iniciado no ambito dessa interpretacdo feita pela
linguagem, nunca é um primeiro comego. N&o equivale a forjar uma nova
ferramenta a partir de um material apropriado, uma vez que se trata de um
continuar a pensar na lingua que falamos e na interpretacdo do mundo nele contida.
Nunca se trata de um comegar do zero. (GADAMER, 2002, p.97)
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Assim, como falantes de uma lingua, herdamo-Ila, ja nos encontramos dentro
da lingua que falamos e compreendemos. Isso significa dizer que participamos de
um mundo que se encontra para nos linguisticamente estruturado. A tematizagéo
desse mundo implica em produzir um estranhamento com relacdo a ele. Essa
tematizagdo pressupde, mais uma vez, uma abertura e a possibilidade de colocar
em jogo nossos preconceitos. Reconhecer nossa propria situacdo hermenéutica é
uma tarefa que Gadamer admite néo ser facil. Uma vez que “estamos nela, ja nos
encontramos sempre numa situacdo cuja iluminacdo € a nossa tarefa, e esta nunca
pode se cumprir por completo” (1999, p. 451). Isso ndo seria, no entanto, um
defeito da nossa consciéncia ou da nossa reflexdo, mas antes a “esséncia mesma
do ser historico que somos. Ser historico quer dizer ndo se esgotar nunca no saber-
se.” (idem). Portanto, um estadgio de autoiluminacdo e de plena consciéncia
historico-efeitual seria inalcancavel, uma vez que a nossa propria situacdo
historica, que nos mantém vinculados a ela mesma e a n6s mesmos, € 0 mesmo
ponto de partida que permite tal reflexdo. Para ilustrar com uma metéfora, seria
como tentar fazer tal qual o ja bastante citado Bardo de Munchhausen que, em
uma de suas aventuras, consegue tirar a si mesmo do pantano puxando o0s proprios

cabelos, ou os cadargos das botas com as quais esta calcado.

2.5.
Horizontes historicos e fusao de horizontes

Horizonte é o ambito de visdo que abarca e encerra tudo o que é visivel a partir de
um determinado ponto. Aplicando-se a consciéncia pensante, falamos entdo de
estreiteza do horizonte, da possibilidade de ampliar o horizonte, da abertura de
novos horizontes etc. (...) Aquele que ndo tem horizonte € um homem que ndo vé
suficientemente longe e que, por conseguinte, supervaloriza o que estd mais
préximo. Pelo contrério, ter horizontes significa ndo estar limitado ao que ha de
mais préximo, mas poder ver para além disso. Aquele que tem horizontes sabe
valorizar corretamente o significado de todas as coisas que caem dentro deles,
segundo os padrdes de préximo e distante, de grande e pequeno. (GADAMER,
1999, 452)

Antes de tudo, é importante frisar que Gadamer aproxima a0 maximo o
conceito de horizonte do sentido que comumente utilizamos. Em nosso uso
habitual da linguagem, costumamos empregar precisamente os termos ‘“‘abrir

nossos horizontes”, ou que alguém “tem horizonte”, com o sentido de amplitude e
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variacdo de um determinado campo de visdo, de conseguir enxergar mais adiante,
de estender nossos conhecimentos de mundo e com isso perceber que existem
muito mais coisas a serem descobertas do que anteriormente pressuplinhamos. Em
um olhar mais atento a esse sentido indicado pelo conceito de horizonte, podemos
observar que a educacdo ganha entdo uma fundamental importancia para a
expansdo e pluralizacdo de nossas capacidades interpretativas, e ndo falamos
somente da educacéo formal e institucionalizada, embora tenhamos evidentemente
uma maior atencdo sobre ela, mas também a que ocorre na familia e nos
ambientes informais ao longo da vida de um individuo. Dentro dos debates mais
especializados, vamos mais além e atribuimos ao processo educacional ndo sé a
incumbéncia de munir os alunos com conhecimentos a respeito das coisas, com
também de estimular o desenvolvimento da sua capacidade de refletir sobre esses
conhecimentos de forma independente e de serem participantes ativos na
producdo de novos conhecimentos. Ganhar horizontes deve ser entdo
compreendido ndo apenas como um tomar conhecimento das coisas, mas como
uma participacéo efetiva do acontecimento do aprendizado.

Vale ressaltar, contudo, que o ser humano descrito por Gadamer, que ganha
horizontes a medida que ousa enxergar mais longe, tem um significado muito
distinto daquele pensado a partir dos moldes da filosofia moderna. De acordo com
Gadamer, sé é capaz de afastar-se criticamente de uma tradicdo aquele que nela se
encontra, apoiando-se ndo em uma subjetividade racional transcendente, mas sim
em outras narrativas que ele pode experimentar, por exemplo, na arte, na literatura
ou mesmo na relagdo direta com outros sujeitos por meio do dialogo. Ser capaz de
produzir uma elaboracdo a respeito de nossa propria “situagdo hermenéutica
significa entdo a obtencdo do horizonte de questionamento correto para as
questdes que se colocam frente a tradicdo.” (GADAMER, 1999, p.452). Isto s6 é
possivel de se fazer a partir da propria situacdo histérica e em didlogo com
diferentes narrativas, como ja discutimos.

Ressaltamos também que Gadamer caracterizou todo o processo de
educacdo como algo que o individuo realiza em virtude de si mesmo na sua
relagdo com o outro, um processo em que ele se apropria daquilo que se lhe
apresenta, produzindo um estranhamento e tornando a se familiarizar com ele. Na
visdo do autor, esse “educar-se” se da desde sempre, e fica ainda mais evidente,

nas primeiras tentativas de aprendizado da lingua oral, quando é possivel perceber
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a particular “satisfacdo de uma crianca que estd crescendo e comega a repetir o
que ndo entende”. (GADAMER, 2000, p.16) Esse processo ocorre, para Gadamer,

dessa maneira porque:

Aprender a falar ndo significa ser introduzido na arte de designar o mundo que nos
¢ familiar e conhecido pelo uso de um instrumentario ja dado, mas conquistar a
familiaridade e o conhecimento do proprio mundo, assim como ele se nos
apresenta. (GADAMER, 2002, p.176)

Assim, ganhar horizontes compreensivos é algo que realizamos na
linguagem. Uma vez que nossa compreensdo se estrutura linguisticamente, a
aquisicdo de horizontes requisita a nossa capacidade de interagirmos com o0s

outros e de dialogarmos:

Em todos 0s nossos pensamentos e conhecimentos sempre ja fomos precedidos
pela interpretacdo do mundo feita na linguagem, e essa progressiva integracdo no
mundo chama-se crescer. Nesse sentido, a linguagem representa o verdadeiro
vestigio de nossa finitude. (GADAMER, 2002, p.178)

Em nossa linguagem somos capazes de articular o mundo compreendido e,
também, de nos encontrarmos com aquilo que ndo nos é familiar. Gadamer,
inclusive reconhece nesse limiar o lugar em que se efetiva a tarefa de toda

hermenéutica, tal como acentua também Schmidt:

299

“o0 locus da hermenéutica € este ‘entre’” [VM: 295], entre aquilo que ¢ familiar ou
compartilhado e aquilo que é estranho no texto. O daquilo que é estranho em um
texto permite que o intérprete questione aquilo que é familiar e normalmente aceito
sem perguntas. (SCHMIDT, 2014, p.151)

Aqui, é importante trazer para esse momento do debate o que Gadamer
denominou como sendo a “concepg¢ao prévia da perfeicao” (1997, p.440). Para o
autor, é esta concepgdo previa o que nos condiciona a abordar um determinado
texto, ou mesmo uma determinada situagdo e, presumirmos que nela exista uma
unidade de sentido. Quando ndo alcancamos esse sentido, percebemos que nos
faltam elementos e que precisamos tomar conhecimento destes para que o sentido
se complete. Eventualmente imaginamos que aquilo que se apresenta possa ter
uma falha em sua concepgdo que impega que ele seja compreendido, contudo,
quando essa falha existe de fato, por vezes, somos orientados a completar essa
especie de lacuna, para que o sentido também se complete. Com isso,

acrescentamos ao texto algo que antes ndo estava la. Nas palavras de Gadamer:
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(...) o sentido desse circulo, subjacente a toda compreensdo, possui uma nova
consequéncia hermenéutica (...) somente € compreensivel o que apresenta uma
unidade perfeita de sentido. Fazemos tal pressuposicdo da perfeicdo quando lemos
um texto, e somente quando esta se manifesta como insuficiente, isto é, quando o
texto ndo é compreensivel, duvidamos da transmissdo e procuramos adivinhar
como pode ser remetida. (GADAMER, 1997, p.440)

Mesmo diante de um sentido completo, é possivel ainda nos darmos conta
de que o texto carece de verossimilhanca, ou seja, que aquilo que ele apresenta
ndo tem correspondéncia com o que compreendemos por verdadeiro. N&o
podemos esquecer que “também nds entendemos os textos transmitidos sobre a
base de expectativas de sentido que extraimos de nossa propria relacdo precedente
com o assunto” (GADAMER, 1997, p.441). Sendo assim, esse encontro tem o
potencial de iluminar nossos proprios preconceitos e coloca-los em questdo.
Podemos com isso, aprender algo com o texto, perceber que 0S NnOssos
preconceitos sdo insuficientes e que o texto consegue dizer algo mais razoavel
sobre a coisa em questdo. Por outro lado, podemos também, num movimento
contrario, reconhecer que aquilo que ele diz perdeu sua validez, que nossa
situacdo historica ndo parece mais corresponder aquilo que 0s seus preconceitos

intencionam. Por conta disso, Gadamer defendeu que:

N&o se pressupbe somente uma unidade imanente de sentido que possa guiar o
leitor, mas que a compreensdo deste esteja guiada constantemente por expectativas
de sentido transcendente, que surgem de sua relagcdo com a verdade daquilo a que o
texto intenciona. (...) O preconceito da perfeicdo contém, pois, ndo somente a
formalidade de que um texto deve expressar perfeitamente sua opinido, mas
também de que o que diz é uma verdade perfeita. (GADAMER, 1997, p.440)

Um texto que nos requisita a reconstrucdo de sua situacao histérica para ser
compreendido ¢ um texto que renunciou ‘“definitivamente a pretensdo de
encontrar na tradicdo uma verdade compreensivel que possa ser valida para nds
mesmos”. (GADAMER, 1997, p.454). Desse modo, ele esta “privado
formalmente de sua pretensdo de dizer a verdade” (idem). Como exemplifica
Gadamer, um texto sagrado ndo deseja ser compreendido como um objeto
historico, ele presume poder dizer a verdade e poder se integrar a vida em
qualquer época.

A esse movimento de encontro entre horizontes historicos, Gadamer deu o
nome de fusdo de horizontes. O horizonte do outro, que no caso descrito, é o

horizonte do texto, apresenta-se para nos permeado de preconceitos oriundos de
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sua situacdo historica. Assumimos nesse encontro a possibilidade de ver nesse
outro mais além do que temos visto em nossa propria posicdo e, com isso,
colocamo-nos em dire¢do a uma expansdo compreensiva a respeito de algo. Os
horizontes a que se vinculam texto e intérprete, contudo, ndo se encontram

cindidos um do outro, ou fechados por completo. Gadamer nos diz que:

A mobilidade historica da existéncia humana apoia-se precisamente em que ndo ha
uma vinculacdo absoluta a uma determinada posigdo, e nesse sentido tampouco
existe um horizonte fechado. O horizonte é antes algo no qual trilhamos nosso
caminho e que conosco faz o caminho. Os horizontes se deslocam ao passo em que
se move. Também o horizonte do passado, no qual vive toda a vida humana e que
estd ai sob a forma de tradicdo p6e em movimento o horizonte abrangente. Na
consciéncia historica este movimento tdo-somente se torna consciente de si mesmo.
(...) Na realidade, trata-se de um Unico horizonte, que rodeia tudo quanto contém
em si mesma a consciéncia historica. (GADAMER, 1997, p.455)

Essa consciéncia histérica que nos permite compreender e investigar o
passado em seu proprio ser, “ndo a partir de nossos padrdes e preconceitos
contemporaneos, mas a partir de seu proprio horizonte histérico” (GADAMER,
1997, p.452), € o que nos permite desnaturalizar ou até mesmo dessubjetivar
alguns de nossos preconceitos, na medida em que “nao ¢ verdade que se ganhe
esse horizonte deslocando-nos a uma situacao historica, pelo contrario, temos de
ter sempre um horizonte para podermos nos deslocar a uma situagao qualquer.”
(GADAMER, 1997, p. 455).

Como os seres historico que somos, ndo inauguramos a partir de nossa
subjetividade um ponto de vista totalmente apartado da nossa situacéo, tampouco
podemos ignorar que trazemos conosco 0s modos de compreensdo de nossa
tradicdo. Nds carregamos tanto 0s preconceitos que se mostram apropriados para
compreender as coisas, quanto aqueles que se mostram problematicos e
ilegitimos. O desejo que temos de ndo nos orientamos pelos ultimos ndo significa
de modo algum que eles possam ser retirados definitivamente de uma vez por
todas de nossa compreensdo. Muito pelo contrério, numa situagdo em que nos
colocamos na posicdo de combate a esses preconceitos, ficamos ainda mais
atentos a eles uma vez que reconhecemos sua vinculagdo com a tradicdo e
reconhecemos de maneira tacita como eles se entrelagam necessariamente com a
nossa propria compreensdo. Em outras palavras, quando realizamos um

questionamento a respeito dos preconceitos que nos parecem ilegitimos, nos
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fazemos isso a luz de nossa propria compreensao por meio da pergunta. Em outras
palavras, como ja vimos acima, a esséncia da pergunta consiste em que ela carrega
uma compreensdo prévia acerca daquilo que é perguntado, pois toda pergunta €
uma pergunta sobre algo. Quando questionamos um preconceito notoriamente
ilegitimo, ele acaba por reaparecer como uma orientacdo hermenéutica para a
pergunta. Nesse movimento questionador, tentamos suspendé-lo a medida que o
questionamos a luz da articulacdo de novos preconceitos.

Essa confrontacdo entre preconceitos, contudo, j& acontece no préprio
movimento histérico que constitui os horizontes e a chamada tradicdo. Nas
palavras de Gadamer: “A fusdo se da constantemente na vigéncia da tradigdo, pois
nela o velho e 0 novo crescem sempre juntos para uma validez vital, sem que um
e outro cheguem a se destacar explicitamente por si mesmos.” (1997, p.457).
Portanto, “o velho € o novo” se interpenetram de diversas maneiras e, por isso,
nunca estdo separados por completo. Gadamer, entdo, questiona: “Mas se nao
existem esses horizontes que se destacam uns dos outros, porque falamos entéo de
fusdo de horizontes e ndo simplesmente da formacdo desse horizonte tnico?”
(1997, p.458). Evidentemente, isso implicaria na existéncia de uma unidade de
sentido presente em toda a historia e de um encadeamento linear, sem
sobreposicdes e contradi¢bes, algo que, como observamos com Benjamin, s6 é
possivel quando existe uma leitura eletiva da historia, que privilegia apenas uma
narrativa. Para Gadamer, “o encontro com a tradicdo realizado com consciéncia
histérica experimenta por si mesmo a relagdo de tensdo entre texto e presente”
(idem), este é o ponto em que a fusdo é capaz de revelar algo e a0 mesmo tempo
revelar a si mesma.

Portanto, diferentemente do que se possa imaginar, a fusdo ndo ocorre entre
duas posicoes fixas, que simplesmente alcancariam, por meio de uma sintese
voluntaria, um horizonte consensual. A fusdo também é algo ja dado no préprio

horizonte em que nos movemos. Como mostra 0 poema de Brecht a seguir:

As novas épocas ndo comegam de repente.

Meu avo ja vivia num tempo novo,

meu neto com certeza ainda vai viver no antigo.
A carne nova é comida com os velhos garfos.
(apud KONDER, 1996, p.70)
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Gadamer, assim como Brecht, observou que “o horizonte do presente nao se
forma, pois, a margem do passado. Nem mesmo existe um horizonte do presente
por si mesmo, assim como ndo existem horizontes histéricos a serem ganhos.”
(GADAMER, 1997, p. 457). Ambos se encontram presentes em nossa
compreensdo, orientando-nos com relacdo a e fazendo se revelarem, em todas as
nossas acles e juizos, quais sdo o0s principios que adotamos. Aqui, entdo, podemos
pensar que uma possivel tarefa da educacdo seria a mesma que Gadamer atribui a
sua filosofia: “A tarefa hermenéutica consiste em n&o dissimular essa tensédo em
uma assimilacdo ingénua, mas em desenvolvé-la conscientemente” (GADAMER,
1999, p. 377). A ideia estd em levar aquele que aprende a enxergar que, em seu
tempo e em seu compreender, coexistem diferentes modos de interpretacdo do
mundo que se entrelacam e se fundem e que estes podem ser concorrentes,
opostos ou complementares entre si. A adesdo a esse horizonte ndo é uma
prerrogativa voluntaria dos sujeitos, mas a propria condicdo de sua compreensao.
Desse modo, é sempre a partir de uma compreensdo prévia de si mesmo e do
mundo que ocorre uma nova compreensdo. A maneira particular que carregamos
conosco de conceber as coisas pode ser elucidada em certa medida quando
elucidamos a propria historicidade do nosso ser. Reconhecemos assim, 0S
principios pelos quais temos nos orientado e, no lugar de buscarmos uma negacao
dos preconceitos, podemos buscar tornar evidente sua historicidade e entdo
questionar sua legitimidade. Assumimos assim nossa responsabilidade por eles

como sujeitos.

2.6.
Dialogo como fusé&o de horizontes: Gadamer e o dialogo verdadeiro

N&o é por acaso que Gadamer é conhecido como o filésofo do diélogo,
como bem observa Grondin, “a hermenéutica de Gadamer nasceu realmente da
praxis do dialogo.” (GRONDIN, 2012, p.20). Sobretudo, séo significativos os
dialogos que ele estabeleceu com os mais variados pensadores de que se
aproximou, tanto pela leitura e comentario de suas obras quanto pela convivéncia

direta nas Universidades pelas quais passou. Desse modo:

Gadamer exerceu a arte do didlogo, da capacidade de ouvir, de reconhecer o outro
também como professor e autor. Sua obra principal — sob essas condi¢Bes s6
poderia ser uma hermenéutica geral — nasceu pela pressdo de seus alunos e
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parceiros de didlogo que exigiam dele mostras do que asseverava. Alguma coisa
nele sempre resistiu ao cardter monoldgico da escrita. (...) Talvez Verdade e
Método tenha se tornado téo abrangente, porque Gadamer precisou dar testemunho
da multiplicidade de seus parceiros de dialogo e fontes de experiéncia.
(GRONDIN, 2012, p.10)

Apesar de Gadamer se apoiar fundamentalmente na ontologia

heideggeriana, ele se desvia dela em determinado ponto e vai ao encontro da
filosofia dialogica de Platdo, assumindo que a linguagem possui essencialmente
uma estrutura de didlogo. Assim, se, por um lado, ele se vale da estrutura da
compreensdo, trazida por Heidegger, de uma forma também bastante peculiar, por
outro, ele torna explicita a linguagem dial6gica inerente a relacdo dos individuos e
seus horizontes histéricos compreensivos. Ao mesmo tempo, Gadamer observa o
modo como na civilizacdo atual o discurso tecno-cientifico conduz o homem a
uma existéncia monoldgica que se reflete na “crescente incapacidade para o

dialogo”. Sobre isso ele levanta algumas hipoteses:

A arte do dialogo esta desaparecendo? Na vida social de nossa época ndo estamos
assistindo a uma monologizacdo crescente do comportamento humano? Sera um
fendmeno tipico de nossa civilizacdo que acompanha o modo de pensar técnico-
cientifico? Ou sera que as experiéncias especificas de auto-alienacdo e de
isolamento presentes no mundo moderno é que fazem os mais jovens se calar? Ou
sera ainda que o que se tem chamado de incapacidade para o dialogo ndo é
propriamente a decisdo de recusar a vontade de entendimento e uma mordaz
rebelido contra o pseudo-entendimento dominante na vida publica? (GADAMER,
2004, p.242)

O dialogo, para Gadamer, revela um traco essencial da linguagem que ¢ “a
auséncia de um eu” (2002, p.179). Isso porque, falar é sempre falar para alguém, o
que coloca a linguagem na “esfera do nds” (idem). Assim, “a palavra quer ser
palavra que vai ao encontro de alguém. Mas isso ndo significa apenas que a coisa
em questdo, referida pela palavra, se apresente diante de mim, mas que se
apresente também a aquele com quem eu falo.” (idem). Quando um dialogo se da
na conversa entre duas pessoas, a palavra deve fazer surgir a coisa em questao
para que ambos a vejam. Desse modo, ambos se orientam pela prépria coisa e
aquilo que é possivel dizer sobre ela, 0 que faz com que ela se mostre ou néo.
Algumas vezes temos a sensacdo de que alguém conseguiu mostrar muito bem
algo por meio da palavra. Outras vezes, pelo contrario, aquilo que o outro nos diz
ndo se parece com a coisa como a experimentemos. Assim, Gadamer percebe

que:
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Também aqui vemos confirmado que compreender significa, primariamente, sentir-
se entendido na coisa, e somente secundariamente destacar e compreender a
opinido do outro como tal. Assim, a primeira de todas as condi¢cdes hermenéuticas
¢ a pré-compreensdo que surge do ter de se haver com a coisa em questdo.
(GADAMER, 1997. p. 441)

Lembramos que coisa (Sache) guarda o sentido daquilo que ¢é
experimentando fenomenologicamente. A coisa “caracteriza-Se sobretudo pelo
conceito oposto de pessoa” (GADAMER, 2002, p.82), o que significa dizer que a
pessoa tem precedéncia com relagcdo a coisa. A coisa € algo de que dispomos e
que utilizamos. Entretanto, a coisa, como revela Gadamer, “tem em si proprio um
ser, em virtude do qual pode opor resisténcia, a partir de sua propria natureza, ao
uso improprio” (idem). Ou seja, mesmo sendo algo de que podemos langar méo de
forma utilitaria, a coisa resiste e se impde em certa medida a esse uso. Por mais
gue se possa argumentar que o sentido das coisas ndo esta nas coisas em si, mas
em seu horizonte de aparigéo, a coisa impde em si um limite sobre o que se pode
dizer ou fazer dela. Gadamer também afirma que é possivel escutar melhor o que
ele denomina como “a linguagem das coisas”, algo que ele reconhece ressoar de
maneira polémica, uma vez que “expressa que, em geral, ndo estamos preparados
para ouvir as coisas no seu ser proprio” (2002, p.84). Isso acontece porque nao se
estabelece mais uma relacdo compreensiva com as coisas, mas se as submetem de
imediato “ao calculo do homem e ao seu dominio da natureza pela racionalidade

da ciéncia” (idem). Desse modo Gadamer, afirma que:

Num mundo que se torna cada vez mais técnico, falar de dignidade das coisas
torna-se algo cada vez mais incompreensivel. Elas estdo desaparecendo, e somente
0 poeta ainda lhes resguarda uma Gltima fidelidade. Mas o fato de ainda se poder
falar de uma linguagem das coisas nos lembra que, na verdade, as coisa ndo sao um
material que se usa e consome, ndo sao um instrumento que se utiliza e coloca de
lado, mas algo que tem consciéncia em si e que “¢ impelido para o nada”
(Heidegger). O arbitrio e a vontade manipuladora do homem é que desconsidera
seu ser proprio interior. Esse ser ¢ uma linguagem que se deve ouvir. (GADAMER,
2002, p.84)

Nesse momento Gadamer aponta mais uma vez para uma consciéncia ou
uma sensibilizacdo dos sentidos que a experiéncia estética nos requisita. A
capacidade de ouvir a linguagem da coisa se aproxima daquilo que ele considerou
acerca da experiéncia de verdade na obra de arte, algo que é inapreensivel a partir

de uma perspectiva meramente cognitiva.
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Portanto, ¢ quando ha algo efetivamente em questdo para nés que pode
existir um verdadeiro didlogo. Isso é muito diferente da postura que adotamos
quando estabelecemos uma relagdo com o outro com o Unico proposito de
conhecer algo a seu respeito. Nesse caso, pretendemos nos colocar no lugar do
outro sem colocar em questdo a nossa propria situacdo, na tentativa de
experimentar, ou dar a impressdo de experimentar sua posi¢cdo nesse horizonte
alheio. Contudo, para Gadamer, nesse caso ndo se pode falar de um verdadeiro
dialogo, “ja que os conteudos objetivos do didlogo ndo sdo mais do que um meio
para conhecer o horizonte do outro.” (GADAMER, 1997, p. 453). O mesmo
ocorre quando ndo confrontamos a verdade trazida por um texto e nos limitamos a
apenas reconstruir o horizonte histérico de sua justificacdo. Quando ndo ha no
didlogo um contetdo sobre o qual se busca um entendimento, estamos também
desconsiderando a possibilidade de haver uma verdade acerca de algo naquilo que
0 outro diz. Desse modo, também ndo colocamos nossos preconceitos em jogo e
com isso, ndo estabelecemos um encontro com nossas proprias opinides prévias.

E importante salientar que dialogo, para Gadamer, refere-se a troca de
experiéncias ndo em um sentido personalista, por isso, a fusdo é de horizontes e
ndo de opinides particulares de sujeitos. Dialogar ndo é simplesmente confrontar
falas, opinides ou interpretagcOes particulares, mas sim transpor-se para o horizonte
de possibilidade dessas interpretacdes. Um verdadeiro didlogo pressupde entdo a
fusdo de horizontes, na qual o horizonte do outro se abre para nés como uma
possibilidade legitima de compreensdo e a coisa, ou seja, o tema sobre o qual
buscamos o entendimento aparece no confronto das concepgfes prévias que

movimentamos.

2.6.1.
A proximidade entre Gadamer e Buber — Sobre a experiéncia do tu

Abrimos aqui um paréntese para trazer para 0 debate outro autor que
também tem como um dos seus temas centrais o dialogo. Percebemos que a
afinidade de pensamento entre Gadamer e Buber € notoria quando se trata do tema
do didlogo. Onde Gadamer falou de fusdo de horizontes, Buber falou de unido e
encontro. E, onde Gadamer falou de tradigdo e mundo, Buber falou de concretude
do mundo e contingéncia. Para Kepnes (1988), essa aproximacéo do pensamento

da-se pelo fato de ambos terem tido um mestre em comum: Dilthey. Gadamer
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chega a citar algumas vezes Buber no segundo volume de Verdade e Método. E,
embora ndo tenha travado um debate mais explicito com o autor, € possivel
verificar em algumas passagens uma profunda semelhanga nas ideias de ambos.

Entretanto, encontrar uma ontologia do dialogo no interior da filosofia de
Buber ndo é uma tarefa facil. Sobretudo porque, como observa VVon Zuben (apud
BUBER, 2015, p.14), na introducdo que escreve em sua prépria traducdo da obra
“Eu e Tu”, Buber nunca desejou figurar como o porta-voz de um sistema
filosofico. Ele acreditava ter recebido uma missdo: “a de levar os homens a
descobrirem a realidade vital de suas existéncias e a abrirem os olhos para a
situagdo concreta que estavam vivendo” (ldem). Suas consideracdes sobre o
didlogo aparecem essencialmente entrelacadas a questfes teoldgicas, sobretudo,
trazidas por sua aproximacdo com o Chassidismo. O interesse em tematizar a
religido em seus escritos, no entanto, ndo se limita a um esclarecimento da relagéo
mistica entre Deus e o homem. Buber inclusive questiona o dogma da vontade
divina que se colocaria acima de todos 0s homens como o unico caminho possivel
para a verdade e a salvagdo. Por vezes, ele chega a reflexdes um tanto
“menocchianas™® em suas criticas aos dogmas religiosos, como, por exemplo, ao
afirmar que: “ndo ha obediéncia Aquele que vem sem lealdade para com a sua
criatura” (2009, p.40). Para Buber, “as palavras que nos sdo transmitidas
manifestam-se para ndés no nosso humano voltar-se-um-para-o-outro” (ldem),
sendo assim, “ndo existe palavra divina singular que possa ser inequivocamente
conhecida e representada” (Idem). Isso nos leva a compreender que € na relacéo
entre 0s seres humanos, por meio do didlogo, que a palavra divina pode ser
conhecida. Assim, a relacdo possivel com Deus sé se da a partir da propria relacdo
entre 0s seres humanos.

E o dialogo entre os homens o que interessa Buber, pois é nele que ocorre a
relagdo com o divino. Aqui, é importante compreender que, de acordo com o
chassidismo, nédo existe salvacdo individual da alma, como veio a existir mais
tarde no cristianismo. Somente a comunidade inteira pode ser salva, 0 que
requisita aos homens se relacionarem, terem responsabilidade uns para com 0s

outros e privilegiarem sua agéo sobre o mundo:

19 Menocchio é o personagem principal de Carlo Ginzburg em "O queijo e os vermes", que retrata
0 cotidiano e as ideias de um moleiro perseguido pela Inquisi¢do no século XVI.
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Para o judaismo, cada alma humana é um elemento que serve a cria¢do divina, que
deve se tornar reino de Deus por meio da obra dos homens; assim, nenhuma alma
tem um objetivo nela mesma, em sua propria salvacdo. De fato, todas devem se
descobrir, se manifestar, se aperfeicoar, mas ndo para si mesmas, ndo por sua
felicidade terrena, nem tampouco pela bem-aventuranca celeste — mas pela obra
que devem realizar no mundo de Deus. (BUBER, 2011, p.40/41)

O mundo terreno e o celeste ndo seriam “diferentes e separados entre si”
(BUBER, 2011, p.47), ambos os mundos s&o um Gnico mundo. Eles apenas se
encontram afastados, mas podem encontrar uma unidade atraves do trabalho do
homem, que ¢ “responséavel pela tarefa de realizar Deus no mundo” (BUBER,
2015, p.26). Aqui podemos perceber que ha em Buber uma critica ao dualismo
metafisico mais tradicional.

Ao falar da responsabilidade do homem para consigo mesmo, para com 0
outro e para com o trabalho que realiza no mundo, Buber considera que essa
responsabilidade se d4 em resposta “a uma palavra” (2014, p.50). Contudo, ele
acrescenta: “quem pratica a responsabilidade real, a responsabilidade dialdgica,
ndo precisa nomear o emissor da palavra a que esta respondendo” (idem). A
experiéncia com o divino, portanto, seria uma experiéncia que se da em todo o
individuo, independentemente se ele é religioso ou ndo. Essa experiéncia, como ja
foi dito, acontece necessariamente por meio do didlogo: “Um individuo pode
rejeitar com toda forga a presenca de ‘Deus’ e, contudo ele a experimenta no
austero sacramento do dialogo” (Idem).

Assim, é possivel nos arriscarmos a dizer que, para Buber, Deus ndo é um
principio metafisico que torna possivel o didlogo. Na realidade, ele se revela e é
experimentado na situagdo dialogica, em meio ao acontecimento do didlogo. Essa
“situagao” ¢ sempre inédita e imprevisivel e por isso exige de nds sempre uma
resposta diferente e adequada, sendo assim, a acdo do ser humano néo pode ser

regida por uma lei divina anterior a ela.

2.7.
O néo-dialogo

Se, por um lado, Buber considerou que é possivel haver no dialogo um
voltar-se-um-para-0-outro, por outro lado, também é possivel haver um pretenso
didlogo, isto €, um monologo que quer se passar por dialogo:
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Conhego trés espécies de diadlogo: O auténtico — ndo importa se falado ou
silencioso — onde cada um dos participantes tem de fato em mente o outro ou 0s
outros na sua presenca e no seu modo de ser e a eles se volta com a intencdo de
estabelecer entre eles e si proprio uma reciprocidade viva; o didlogo técnico, que é
movido unicamente pela necessidade de um entendimento objetivo; e 0 monologo
disfargado de dialogo, onde dois ou mais homens reunidos num local, falam, cada
um consigo mesmo, por caminhos tortuosos estranhamente entrelacados e creem
ter escapado, contudo ao tormento de ter que contar apenas com 0S proprios
recursos. (BUBER, 2014, p. 54)

Na terceira forma de dialogo, descrita por Buber, ndo ha reciprocidade entre
0s participantes. Cada um dos que dialogam fala consigo mesmo. N&o ha a
necessidade de comunicar algo, aprender algo, ensinar algo a alguém, ou
simplesmente entrar em contato com alguém. O que orienta essa terceira forma de
didlogo ¢ o desejo de ver a si proprio “decifrando no outro a impressdo deixada”.
O que resulta num movimento de “dobrar-se-em-si-mesmo”. (BUBER, 2014,
p.54).

Para Gadamer, o que nos permite o dialogo é estarmos desde sempre
vinculados a um mundo que nos da um horizonte de sentido capaz de se fundir
com outros horizontes, 0 que nos permite, por conseguinte, compreendermos uns
aos outros. Na situacdao do dialogo, primeiramente, ha um movimento de “sentir-
se entendido na coisa”, para em seguida se distinguir a opinido do outro como
sendo do outro e ndo nossa. Estarmos vinculados a coisa sobre a qual nos
referimos no didlogo é pertencer a uma tradicdo comum, que nos garante um
conjunto de preconceitos fundamentais e nos permite ter, em um dialogo, uma
compreensdo formada com relacdo as coisas. Gadamer, contudo, ndo desconsidera
o fato de que ha aqui uma tensao entre uma familiaridade e uma estranheza junto
ao que nos diz o outro, 0 que nos leva sempre a perceber que a tradicdo ndo € uma
unidade inquestionavel e autoevidente, que pudesse ser naturalizada.

No ensaio A Incapacidade para o Dialogo que estd presente na obra
Verdade e Método 11, Gadamer recoloca as questdes que circundam todo o debate
sobre a questdo do desaparecimento do dialogo. E interessante observar que, nesse
ensaio, Gadamer faz mencdo ao nome de Martin Buber, como um autor que,
assim como Franz Rosenzweig, Friedrich Gogarten e Ferdinand Ebner, estivesse

convencido de que o caminho da verdade passava pelo dialogo. (2002, p.247).
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Nesse ensaio, Gadamer também caracteriza algumas formas de didlogo: 1)
Dialogo pedagdgico: que facilmente resulta em um mondlogo protagonizado pelo
professor; 2) Dialogo de negociacdo: que ainda que ndo tenha um carater de
comunhdo mutua entre pessoas e de transformacdo, ainda preserva a escuta, pela
necessidade de se negociar interesses pessoais diversos; 3) Didlogo terapéutico:
que representa o0 proprio processo de cura, quando se tenta reestabelecer para o
paciente a comunicacdo que foi interrompida com o mundo circundante e 4)
Diélogo a mesa: que se encontra em nitida exting&o.

A primeira forma de didlogo caracterizada por Gadamer parece ser
consoante ao que Buber considerou sobre o “dobrar-se-em-si-mesmo”. Para
ilustrar, Gadamer traz uma situacdo bastante emblematica protagonizada por

Husserl e Heidegger em uma ocasido na Universidade de Freiburg na Alemanha:

Recordo-me de meu tempo de estudante de um seminario que fiz com Husserl.
Sabemos que o exercicio do semindrio costuma conter 0 maximo de didlogo
investigativo possivel e 0 minimo possivel de didlogo pedagdgico. Husserl, que nos
primeiros vinte anos como mestre de fenomenologia em Friburgo sentia-se movido
por um profundo impulso missionario e exercia na realidade uma atividade
filosofica de ensino muito significativa, ndo era nenhum mestre do dialogo. Ele
abria aqueles seminarios com uma questdo inicial, recebia uma resposta curta e
movido por essa prosseguia seu monodlogo por duas horas seguidas. Quando ao
final da reunido saia da sala junto com seu assistente, Heidegger, dizia a este

ultimo: “hoje, sim, tivemos realmente um debate animado”. (GADAMER, 2002, p.
248)

Numa visao buberiana, tamanha era a imersdo de Husserl em seu mondlogo,
que, naquele momento, ele chegava a acreditar que havida de fato travado um
debate com alguém, com um “Outro” ali presente. Contudo, o que de fato ocorria
era que ele durante todo o tempo falou e ouviu somente a si mesmo.

Gadamer percebe que a propria maneira como as instituicdes de ensino se
estruturam praticamente cria pouca possibilidade para o didlogo: “nas situagdes de
ensino, quando esta ultrapassa a intimidade de um pequeno circulo, reside uma
dificuldade intransponivel para o didlogo” (GADAMER, 2004, p.248). Para
Gadamer, ndo é, no entanto, por mero acaso que as instituicdes de ensino se
estruturam dessa forma. Isso seria um reflexo do modo como o projeto

educacional da Modernidade compreendeu o individuo e sua formacao.
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O que melhor caracteriza a incapacidade para o dialogo, na perspectiva
gadameriana, € a incapacidade de escutar o outro — algo que podemos
experimentar em nds mesmos. N&o ouvir honestamente o que o outro diz, ou
simplesmente ndo ter a capacidade de ouvir o que dizem os outros, é algo que
ocorre quando se esta “constantemente ouvindo a si mesmo, [pois] quem possui
0s ouvidos tdo cheios de si mesmo, buscando seus impulsos e interesses, ja nao
consegue ouvir o outro” (GADAMER, 2004, p.251). Muitas vezes,
diagnosticamos no outro a incapacidade para dialogar, mas na realidade isso
ocorre justamente porque ndo estamos dispostos a nos abrirmos para uma escuta
verdadeira, que coloque em jogo as nossas convicgdes. Nos termos de Buber, ndo
tornamos o outro presente, ndo dizemos “Tu” ao outro e, com isso, privamo-nos
de estabelecer uma relagdo verdadeira.

O que parece diferenciar os dois autores € a maneira como cada um aborda o
dialogo. Buber privilegia a acdo do sujeito e, por influéncia dos ensinamentos
chassidicos, convoca-o a responsabilizar-se por si mesmo, pelo outro e por aquilo
que realiza no mundo. Buber chega a diferenciar dois tipos de existéncia: a
monologica e a dialodgica. Segundo Buber: “Aquele que vive uma vida
monoldgica nunca percebe o outro como [alguém] que, ao mesmo tempo, ndo é
absolutamente ele préprio, mas com quem ele, assim mesmo, comunica-se.”
(2014, p.55).

Gadamer, por sua vez, nao deixa de dar importancia a acdo do sujeito. Ele
considera que a existéncia de um verdadeiro dialogo requisita a entrega de si, ou
seja, uma abertura para uma transformacdo daquilo que se pressupde ser.
Contudo, por influéncia da fenomenologia hermenéutica, ele se ocupa na maior
parte do tempo em descrever aquilo que nos acontece e nos condiciona. Como ja
falamos anteriormente, ndo é objetivo da hermenéutica de Gadamer, prescrever a
acdo do homem. Dizer como ele deve fazer para que um didlogo auténtico se
efetue. O que estd em questdo para o autor € justamente elucidar aquilo que
“ultrapassando nosso querer e fazer, nos sobrevém, ou nos acontece”
(GADAMER, 1999, p.14).

Acreditamos ser relevante mencionar Buber, na medida em que ele é
considerado um autor para quem o dialogo é um conceito central na reflexdo sobre
a ética. Assim como Gadamer, Buber sustenta que o didlogo é responsavel pela

mobilizacdo historica do mundo, desde que haja de fato uma construcdo conjunta
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entre os interlocutores. Entretanto, veremos a seguir que Gadamer, apesar de nao
refutar a concepcdo de dialogo em Buber, oferece uma abordagem mais radical do

conceito, abordagem que transpde o horizonte da ética para o da ontologia.

2.8.
Sobre as condicdes do dialogo: como ficam as tensfes e o0s
conflitos?

N&o podemos perder de vista que existem objecBes a ideia de que é por
meio do didlogo que se torna possivel a transformacdo de horizontes
compreensivos e a inclusdo do outro através da expansdo de tais horizontes.
Contudo, como observa Gil-Ferreira (2016), algumas dessas objecOes se
equivocam quando tomam como sendo objetivo do dialogo a busca por um
consenso, 0 que resultaria facilmente em “um encobrimento das tensdes e
conflitos nas relagdes sociais” (informacio verbal)?’. Pelo menos no que se refere
ao modo como a hermenéutica gadameriana compreende o dialogo, ndo é possivel
afirmar que o dialogo “atua para pacificar conflitos” (idem). Nas palavras de Gil-

Ferreira;

Conflitos existem porque o horizonte historico é ele mesmo dialdgico, o que
significa que os enfrentamentos com os outros tem o potencial de por a descoberto
as insuficiéncias de ambos os horizontes. Gadamer ndo concebe o didlogo como
uma maneira de pacificar conflitos por meio de um falso consenso imposto pelo
opressor, ou pelo mais forte. Na realidade, Gadamer concebe o dialogo a partir do
caréater dialdgico constitutivo de todo horizonte. (GIL-FERREIRA, 2016)

Os preconceitos historicamente sedimentados constituem um conjunto de
crengas que condicionam nossa posi¢cdo em um horizonte, a0 mesmo tempo em
que estdo eles préprios articulados a esse mesmo horizonte de significados.
Atravessam os dialogos ndo somente os preconceitos que tendem a orientar nossas
interpretacdes, mas também o0s preconceitos que tendem a orientar a interpretacao
que fazemos do outro e do que ele nos fala. Nés nos colocamos de diferentes
maneiras na interlocucdo com diferentes pessoas e falamos sobre um mesmo tema
de modos diferentes com cada uma delas, seja quando compartilhamos com elas
um mesmo horizonte histdrico, seja quando ela manifesta um pertencimento a

outro horizonte historico, o de outra cultura, por exemplo. Podemos ainda dizer

20 GIL-FERREIRA. P.C. Golpismo e conservacdo: conflito de identidades ou identidade como
conflito, in Congresso Sobre o Conceito de Golpe, UFRJ, Rio de Janeiro, 06 de julho de 2016.
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que, dependendo do nosso interlocutor, a modalidade da interlocucdo ganha um
carater diferente. Uma méae ndo conversa sobre a morte com seus filhos pequenos
do mesmo modo como ela fala sobre o assunto com sua propria mae ja idosa. Da
mesma forma, essa conversa que uma mae tem com sua filha ndo é a mesma que
desenvolve com um médico. O mesmo pode ser dito da conversa de uma
professora com seus alunos, pois cada aluno possui uma relagdo com seu
horizonte histérico, cada um vem de um lugar diferente, de uma classe diferente,
com suas peculiaridades linguisticas etc.

Disso se segue que ndo podemos simplesmente partir do pressuposto de que
duas subjetividades isoladas dialogam em condicdo de neutralidade, ao inveés
disso, o que vemos sdo duas posicdes relativamente diversas em um horizonte
historico. Assim, ndo h& como ignorar a tensdo inerente a essa diferenga. Negar a
existéncia dessa tensdo seria negar a propria alteridade do outro. Quando um
adulto conversa com uma crianca, ele reconhece a alteridade dela ao reportar-se a
ela de modo diverso do que se reportaria a outro adulto. A diferenca, portanto ndo
é algo que se possa ou se deva desconsiderar. O problema, contudo, parece residir
quando o horizonte de construcdo de sentido sobre determinado modo de ser
encontra-se carregado de preconceitos que limitam ou enviesam a nossa relacéo
com o outro de tal maneira que ja ndo estamos mais abertos a ouvi-lo. Ou seja,
quando estes preconceitos de antemdo impedem uma relacdo de abertura no
dialogo.

Quando consideramos, por exemplo, o que significa ser uma crian¢a, ou um
idoso, somos remetidos ao horizonte historico em que esses significados se
formam. Dessa maneira, podemos notar 0 quanto nossa compreensdo estd
orientada por preconceitos que, em principio, ditam nossa relagdo com esses
interlocutores. Evidentemente o sentido do que é ser crianca ou 0 que é ser idoso
nos coloca novamente no horizonte historico de construgdo desse sentido. Assim,
carregamos em nossa compreensdo 0S preconceitos que irdo nos orientar, pelo
menos a principio, na relagdo com esse outro. Esses preconceitos, contudo,
deverdo ser passiveis de alteracdo no jogo dialégico que se estabelece. Isso de
modo algum significa que ja haja um entendimento pacifico, de anteméo, ou uma
condigdo de igualdade. Gadamer, por isso, considerou que existe uma distancia
entre crencgas, tempos e pessoas que é irredutivel. Todavia, essa distancia néo

impossibilita o dialogo. Muito pelo contrério, é ela “que confere tensdo e vida a
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todo compreender” (GADAMER, 2004, p.132), isso porque, “cada qual possui o
seu proprio ‘horizonte’ e todo compreender representa uma fusdo desses
horizontes” (idem). A vinculacdo a um horizonte é o ponto de partida para a
relagdo com o outro e ndo um limite que se impde. Como observa Ricoeur em

dialogo com a filosofia gadameriana:

Se restabelecemos a dialética dos pontos de vista e a tensdo entre o outro e 0
préprio, chegamos ao mais elevado conceito (...) o de fusdo de horizontes. Trata-se
de um conceito dialético procedendo uma dupla recusa: a do objetivismo, segundo
0 qual a objetivagdo do outro se faz no esquecimento do prdprio; e a do saber
absoluto, segundo o qual a histdria universal € susceptivel de articular-se num
Unico horizonte. Ndo ha horizonte fechado, pois podemos nos transportar para
outro ponto de vista e para outra cultura. Seria uma robinsonada pretendermos que
0 outro seja inacessivel. Mas ndo héa horizonte Unico, pois a tensdo do outro e do
proprio é insuperavel. (RICOEUR, 1977, p.115)

Evidentemente, num mundo em que existem desigualdades e conflitos de
interesses, a diferenca pode combinar-se ou confundir-se com a desigualdade,
como bem caracteriza o pensador Boaventura de Souza Santos?!. Nesse sentido,
ndo ¢é a diferenca o que impede o didlogo, mas sim a existéncia de relacdes de
forca desiguais num campo social. Contudo, o problema que vemos emergir na
busca pelo reconhecimento das diferencas e no combate das desigualdades seria o
seguinte: em que medida é possivel afirmar e reconhecer as diferengas, se ndo
pelo dialogo?

Algo de que 0os movimentos que buscam afirmar as diferencas j& se deram
conta € que os individuos podem e devem falar por si mesmos sobre as questdes
que lhes dizem respeito, assumindo o protagonismo garantido por seus lugares de
fala®. Isto de modo algum constitui uma postura essencialista, uma vez que ela
ndo deslegitima a fala daqueles que ndo pertencem aos grupos gque se encontram
em desvantagem de poder. Essa postura somente sublinha que existe uma
diferenca quando quem fala € o “outro” e prioriza a fala desse outro quando ele a

reivindica. Como bem coloca, Djamila Ribeiro:

O falar ndo se restringe ao ato de emitir palavras, mas de poder existir. Pensamos
lugar de fala como refutar a historiografia tradicional e a hierarquizacdo de saberes
consequente da hierarquia social. Quando falamos de direito a existéncia digna, a
voz, estamos falando de locus social, de como esse lugar imposto dificulta a

2L Cf. SANTOS, Boa Ventura de Souza. A gramatica do tempo. Para uma nova cultura politica.
Séo Paulo: Cortez, 2006.
22 Cf. RIBEIRO, Djamila. O que é lugar de fala?. Belo Horizonte: Letramento, 2017.
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possibilidade de transcendéncia. Absolutamente ndo tem a ver com uma Visao
essencialista de que somente o negro pode falar sobre racismo, por exemplo.
(RIBEIRO, p.37, 2017)

Reivindicar essa fala, contudo, requer a superagdo dos constrangimentos que
a ela se imp6em. Constrangimentos esses que podem dizer respeito inclusive, ao
uso de variedades linguisticas. Como bem observou Marcos Bagno em sua famosa
obra Preconceito Linguistico, quando se condena uma variedade linguistica,
silencia-se grupos inteiros de pessoas. Isso porque cada variedade linguistica € o
modo de expressdo de um grupo, de uma comunidade linguistica. A lingua é mais
do que mero instrumento de comunicacao, ela € 0 modo como se estrutura e se
manifesta toda a compreensdo de mundo de um individuo. Como o proprio autor
afirma “a lingua varia tanto quanto a sociedade varia. Existem muitas maneiras de
dizer a mesma coisa e todas correspondem a usos diferenciados e eficazes dos
recursos que o idioma oferece a seus falantes” (BAGNO, 2003, p.18).

Bagno reconhece que existe hoje na sociedade uma forte militancia contra
0s mais diversos preconceitos que estdo na base de variadas formas de
discriminacdo social. Contudo, Bagno defende que o preconceito mais comum e
gue nos atravessa cotidianamente, que é o preconceito linguistico, ainda € pouco
discutido. Muito pelo contrario esse tido de preconceito tem sido alimentado a
cada vez em que se tenta, inclusive através dos meios de comunicacéo, se ensinar
0 que € “certo” e o que ¢ “errado” no uso da lingua.

Por vezes, uma das justificativas que se coloca para tal postura é o receio de
gue cada grupo adote sua propria variedade linguistica e se isole nela, tornando-se
com o tempo cada vez mais dificil a comunicacao entre 0s grupos. A preservacao
da lingua também seria a preservacao da possibilidade de comunicacdo entre os
individuos num pais tdo diverso e complexo como 0 nosso. Contudo, tomando
como exemplo a Alemanha, vemos que quando ela passou pelo seu processo de
unificacdo, o alto alemé&o foi instituido como a lingua oficial. Isso, no entanto ndo
impediu e ndo impede que cada regido preserve seus dialetos. No acaso do Brasil,
como isso acontece? Temos uma lingua oficial e, a0 mesmo tempo, em cada
regido encontramos variacdes dessa lingua e, ainda, dentro de cada regido,
observamos variagGes que ocorrem entre grupos etérios, identitarios e de perfis
econdmicos diferentes. O que permite que esses grupos continuem sendo capazes

de se comunicarem uns com 0s outros entre eles € a participacdo em um horizonte
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comum mais amplo. Todos se encontram, de um modo ou de outro, inseridos em
uma tradicdo e delas compreendem e compartilham seus valores. Essa
aproximacdo, contudo, pode se dar em diferentes niveis. Por mais que seja
possivel estabelecer um didlogo e que a vivéncia em uma mesma lingua facilite
essa aproximacao, havera sempre alguns pontos em que a distancia entre um e o
outro sera intransponivel. Essa distancia é o que confere tensdo ao dialogo.
Contudo, considerando que as desigualdades sociais sdo inegaveis e que,
por conseguinte, elas colocam os interlocutores em condigdes desiguais de forca
ja de partida, como € possivel superar tal situacdo? Como é possivel abrir espacos
gue antes ndo existiam ao mesmo tempo em que se reivindica que as condicdes de
igualdade se estabelecam? Existe assim um grande problema a ser enfrentado:
Como é possivel estabelecer um dialogo com quem esta com os ouvidos cheios de
si mesmo? Essa é uma pergunta para qual é dificil de encontrar uma saida
pacifica. Entretanto, quando nos damos conta de que os termos do dialogo
precisam ser restabelecidos, a fim de que se tenha um verdadeiro didlogo, como é
possivel que isso se dé sem que algum dialogo se estabeleca a principio, ou seja,
sem que exista a “violéncia da iniciativa” (GIEGEL apud GADAMER, 2004
p.311)? Mesmo la onde as condicgdes para o didlogo nao sdo as mais favoraveis,
como se requisita que elas sejam favoraveis? Nao é através do didlogo? Nesse

sentido, Gadamer diz:

N&o consigo ver como no ambito social a competéncia comunicativa e seu dominio
tedrico possam derrubar as barreiras que had entre os grupos, que numa critica
mUtua acusam o carater coercitivo do acordo existente no outro. Nesse caso parece
ser indispensavel “a violéncia da iniciativa” (Giegel, 249) e com ela o postulado de
uma competéncia totalmente diferente, ou seja, a da agdo politica, com o objetivo
de possibilitar a comunicacéo onde ela ndo existe. (GADAMER, 2004, p.311)

Esta € a resposta que Gadamer da as criticas que recebeu de um de seus
parceiros de dialogo, o filésofo Jurgen Habermas. Para Habermas, a racionalidade
e a autorreflexdo sdo parametros que devem ajudar qualquer individuo a superar
seus contextos de vida e fazer uma avaliagéo justa em qualquer situacdo. A critica
direcionada a Gadamer ¢ a de que a hermenéutica “bate de dentro nas paredes do
contexto da tradicdo; logo que estes limites sdo experienciados e conhecidos, ela
ndo pode mais absolutizar tradi¢des culturais.” (HABERMAS, 1987, p. 21), o que

culminaria num “irracionalismo” ou um “idealismo relativo”.
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Diante disso, Gadamer avalia que a pretensa ideia de ver “a partir de fora”
acaba por dissimular o que de fato ocorre: uma tomada de posi¢éao a partir daquilo
gue ja de antemdo lhe parece justo uma vez que essa medida é dada pelos
preconceitos fornecidos pela nossa tradicdo na qual nos inserimos. Desse modo,
num contexto global de encontro entre diferentes culturas, ndo podemos acusar de
cegueira aquele que ndo vé o mundo a partir dos parametros da racionalidade
moderna. Muito embora nosso ideal de justica e democracia se funde nesse
paradigma e a sociedade ocidental e ocidentalizada se guie por ele, ndo podemos
perder de vista que nem todas as sociedades se orientam por tais preconceitos em
seu foro mais intimo. Assumir nosso vinculo historico ndo deve ser um problema,
mas o caminho para que um dialogo verdadeiro possa existir. A politica, nesse
sentido, cabe o papel de buscar reciprocidade justamente por reconhecer tais
diferencas e por compreender que o outro ndo nos é absolutamente inacessivel e
que nods também nao somos inacessiveis para o outro. Gadamer compreende “arte
politica como uma espécie de arte téxtil que permite compor com 0 oposto numa
unidade” (GADAMER, 2004, p.356). Por esse motivo afirma que:

As oposicOes insuperaveis entre grupos sociais e politicos repousam na diferenca
de interesses e na heterogeneidade das experiéncias. (...) Falar de cegueira nesse
caso pressuporia a posse exclusiva da conviccéo correta da verdade. Afirmar isso,
sim, seria um tipo de cegueira. A hermenéutica, por outro lado, parece-me
continuar tendo razdo quando, em favor do verdadeiro sentido da comunicacéo,
sustenta que os preconceitos devem ser checados no confronto mdtuo e quando
mantém essa reciprocidade (...). (GADAMER, 2004, p.312)

Sobre o dialogo entre Habermas e Gadamer, Paul Ricoeur ainda observa
que, ao pressupor ser possivel nos colocarmos para além de nossas determinacgdes
historicas, Habermas criou ao mesmo tempo dois problemas: 1) o de que seria
possivel preservar uma razdo imaculada, para além dos vinculos historicos e 2) o

de que seria possivel tomar a histria como um objeto em si.

A questdo que permanece consiste em saber se o ideal de uma comunicagdo sem
limites e sem coacdo, que Habermas opfe ao conceito de tradicdo, escapa ao
argumento de Gadamer: a ideia de conhecimento acabado da historia é impensavel
bem como, ao mesmo tempo, a de um objeto em si da histéria. (RICOEUR, 1977,
117)

A impossibilidade de fixar uma racionalidade absoluta e a0 mesmo tempo

fixar a histéria como objeto € o que faz com que os significados estejam sempre
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em disputa e que na relagdo com o outro alcancemos um conhecimento sobre ele e

sobre nés mesmos:

Dessa relacdo com o proprio e com 0 outro o conceito de preconceito recebe seu
altimo toque dialético: é na medida em que me transponho para 0 outro, que me
descubro a mim mesmo, com meu horizonte presente, com meus preconceitos.
(RICOEUR, 1977, 116)

Enquanto Gadamer quer pensar a abertura da histéria com o conceito de
diadlogo, Habermas parece crer que é preciso submeter a historia a uma determinada
concepcao moral. A historia deve ser projetada tendo em vista um paradigma que se
funda, em ultima analise, em uma moralidade. Contudo, na medida em que o outro
ndo é objetificavel, as diferencas ndo se impdem como um objeto de conhecimento
ja acabado, algo que também tem sido fruto de discussdes entre diferentes correntes
dos estudos multiculturais. Assim, o didlogo pensado a partir da no¢éo de fuséo de
horizontes pode se relacionar, em certa medida, com o debate sobre o
multiculturalismo. Em um pais como o Brasil, com tanta diversidade étnica e
cultural, esse tipo aproximacéo pode ser interessante.

De forma bastante introdutoria, podemos pensar aqui a respeito da
formulacdo de Sergio Costa, que considerou ser possivel, a partir da ideia de
individuo, agrupar metodologicamente em duas correntes, diferentes concepcdes de
multiculturalismo®. A primeira corrente, que seria a dos multiculturalistas
comunitaristas, considera que o individuo, ou o self, que se constitui dentro dos
grupos aos quais pertence e dos quais retira e significa para si de tradi¢bes e
repertorios culturais, sem que, na maioria das vezes, se dé conta disso. O
pertencimento cultural desses individuos se da em duas vias: o individuo pertence a
um grupo, na medida em que reconhece nele seus valores e sua maneira de ser e, a0
mesmo tempo, esse grupo pertence ao individuo, na medida em que ele é parte
constitutiva daquilo que ele é. Assim, grupos e individuos se alteram de forma
dindmica, um transformando o outro na medida em que um significa o outro. Para a
segunda corrente multicultural, que seria a dos liberais, o individuo poderia colocar
diante de si tradicdes e repertorios culturais, julgar sua legitimidade e a partir de

uma reflexdo racional deliberar acerca de seu pertencimento.

23 Reconhecemos a amplitude do debate acerca das diversas correntes dos estudos multiculturais e os
diferentes aspectos que as distingue umas das outras. O aprofundamento dessa questdo nos
requisitaria um maior didlogo com diferentes autores, algo que escaparia aos objetivos desse
trabalho.
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Em ambas as correntes, Sérgio Costa observa a existéncia de um “ntcleo
auténtico e genuino” (2009, p.53), algo com o que Stuart Hall ¢ Homi Bhabha
parecem ter conseguido romper com a concep¢ao de um ‘sujeito descentrado’.”
(COSTA, 2009, p.43).

Essa concepc¢éo, defende que o sujeito escapa a qualquer possibilidade de
teorizacdo e que ndo ha realidade anterior ao discurso. O que evidentemente, a
partir de uma critica hermenéutica, nos remete ja de inicio a algumas questfes: O
discurso, por si s6 ndo carrega consigo toda a tradicdo na qual ele se d&4? Caso
contrario, como nos fariamos entender uns com o0s outros? Sera que é mesmo
possivel, alterar o carater das coisas a cada momento alterando os discursos? Mas,
ao mesmo tempo, essa tradicao existe para além das narrativas? Até que ponto ela
é passivel de ser rearticulada e transformada dentro de um horizonte historico?

Para Sérgio Costa, uma contribuicdo importante da critica pos-estruturalista
as duas vertentes, que ele identifica no multiculturalismo, é favorecer o debate a

cerca da possibilidade de uma representacdo politica das diferencas:

Conforme se mostrou, para autores como Hall e Bhabha, o momento de
representacdo da diferenca é, a0 mesmo tempo o momento de construcdo, vale
dizer, de articulacdo dessa. Ndo existe, na leitura pds-estruturalista, um ente social
anterior a representacdo e que emergisse publicamente, em algum momento, para
realizar uma presumida vocagéo publica imanente. Discursos e sujeitos constitui-se
simultanea e mutuamente. (...) Nesse sentido, a representacdo institucionalizada da
diferenca pretendida pelas politicas multiculturalistas significa o aprisionamento e
congelamento de algo — a diferenga que s6 pode ser movel, flexivel e variavel. (...)
qualquer intervencdo do estado refaz o mapa das negociacdes identitérias,
inventando literalmente novos grupos socioculturais. (COSTA, 2009, p.54)

Costa, contudo, conclui que “se revestidas de tal cuidado, as politicas
multiculturalistas podem ser bem vindas” (idem) uma vez que “a intervengdo
corretiva do Estado torna-se desejavel e necessaria” (idem) diante das
desigualdades. Em alguma medida, a hermenéutica gadameriana parece se
aproximar das criticas pos-estruturalistas aqui apresentadas por Sérgio Costa, uma

vez que Gadamer afirma que:

No espelho da linguagem reflete-se, antes, tudo que €. Nele e somente nele
encontramos o que ndo encontramos em parte alguma, porque Somos nGs Mesmos
(e ndo apenas 0 que pensamos e sabemos acerca de nés mesmos). No fundo, a
linguagem ndo é nenhum espelho, e 0 que vemos nela ndo é reflexo de nosso ser
nem do ser de todos, mas uma interpretacdo e revitalizacdo do que existe conosco,
tanto na dependéncia real de trabalho e dominagdo como em tudo mais que
constitui nosso mundo. (GADAMER, 2004, p.283)
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Uma vez que a “linguagem ¢ um jogo em que todos participamos” (idem),
ndo é possivel concebé-la como um sujeito andnimo passivel de contemplacéo.
Desse modo, discursos e sujeitos parecem de fato e constituirem de forma
simultinea e muatua. Contudo, Gadamer ao dar um acento especial aos
preconceitos que herdamos da tradi¢do, que condicionam nossa compreensao — e
consequentemente nossa linguagem — e que somente se revelam na distancia
temporal, mais uma vez, o0 espaco para a transformacdo parece, a principio,
novamente limitado. Uma vez que nesse jogo, jogamos com 0s sentidos que nossa
insercdo em uma tradicdo nos fornece, por mais que algo de novo se revele esse
novo ja nasce dentro de uma circularidade que nos permite retomar as suas
origens.

Retomaremos a essa questdo na segunda parte desse trabalho, quando nos
dedicarmos mais atentamente as criticas de Gadamer ao modo de ordenacdo do
mundo, onde se insere também os reflexos do tecnicismo cientifico no &mbito
social.

Para finalizarmos essa primeira parte do trabalho, traremos aqui mais um
elemento do espectro da filosofia gadameriana: uma releitura de Platdo sob um
ponto de vista da hermenéutica dialética. Nossa intencdo € apresentar, nesse
ponto, como uma interpretacdo mais comum sobre o saber do mestre e do aluno,
altera-se de modo radical quando deixamos de vé-la sob o paradigma das

subjetividades.

2.9
A retomada de Platdao em Gadamer

Embora Gadamer seja mais conhecido por sua identificagdo com a
hermenéutica heideggeriana do que por seus estudos sobre 0s gregos, ao
abordarmos mais atentamente a filosofia gadameriana, percebemos que a
influéncia do pensamento grego possui um carater decisivo. Exatamente por conta
disso, ndo encontramos em Gadamer aquela leitura amplamente cristalizada, que
costuma classificar Platdo como um pensador idealista e Aristoteles como realista,
como observou Rohden (2018, p.12). O encontro de Gadamer com Heidegger,
como vimos na introducdo deste trabalho, da-se sob o signo dos estudos sobre 0s

pensadores classicos gregos que despertavam o interesse de ambos. Como vimos
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anteriormente, ndo foi sendo a partir da leitura de Heidegger sobre Aristoteles,
leitura muito influenciada pelas descobertas da fenomenologia de Husserl, que
Gadamer encontrou, por seu turno, um ponto de convergéncia entre Platdo e
Aristoteles no campo daquilo que ele denominou como “filosofia pratica”.
Gadamer afirma ter se dedicado ao longo de décadas a essa questdo, sobretudo
durante suas atividades de ensino, nas quais tinha a oportunidade de elaborar e
experimentar o que ele denominou como sendo uma “unidade eficaz platdnico-
aristotélica” (GADAMER, 2009, p.4).

Gadamer, no entanto, discorda da leitura heideggeriana de Platdo que
considera que este representaria “o passo decisivo em dire¢do ao esquecimento do

299

Ser do ‘pensamento metafisico’” (idem) e assume ter tentado vencer teoricamente
esse desafio ao longo de sua obra Verdade e Método I. Nesse sentido, ndo é
exagero afirmar que toda a hermenéutica gadameriana foi tramada com a filosofia
dialética de Platdo a partir da filosofia contemporanea, como percebe Rohden
(2018, p.18).

Reconhecendo a importancia da filosofia grega para a educagdo, a nova
visdo possibilitada pela leitura de Gadamer mostra-se de extrema importancia para
a nossa pesquisa, uma vez que ela busca nos libertar de interpretacdes enviesadas,
livre das quais, 0 pensamento grego ganha um novo folego.

O que Gadamer nos incentiva a fazer com relacdo a Platdo é que nds nos
orientemos pelo que ele nos diz, ao invés de adotarmos a estratégia hermenéutica
classica de interpretar os textos a partir da reconstrucdo das condicGes historicas
em que ele foi escrito ou de buscar na subjetividade do autor o sentido de sua
obra. Ele nos leva a um exercicio hermenéutico de interpretacdo, de nos
colocarmos em acordo com o0 que nos diz a obra e o que ela pode ainda carregar

de verdadeiro naquilo que apresenta.

2.9.1
A Alegoria da Caverna sob uma perspectiva gadameriana

Escrita por Platdo por volta da década de 380 a.C., a narrativa da Alegoria
da Caverna encontra-se no livro VII de A Republica, na qual Socrates, em dialogo
com Glaucon, descreve uma caverna subterranea que possui uma extensa abertura

para a luz do dia. Dentro desta caverna moram homens que vivem presos ali desde
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a infancia, amarrados pelas pernas e pelo pescoco, de tal modo que eles soO
conseguem olhar para frente. Os moradores da caverna estdo de costas para a
saida e, atras deles, existe um muro que serve como uma espécie de biombo
utilizado no teatro de marionetes. Fora da caverna hd uma fogueira. Entre a
fogueira e a entrada da caverna existe um caminho por onde passam pessoas
carregando varios objetos: estatuetas de homens e de animais feitas em pedra e
madeira. A fogueira faz projetar na parede do fundo da caverna, a sombra desses
objetos, que séo carregados pelas pessoas que estdo fora da caverna e ultrapassam
a altura do muro. Tudo o que os prisioneiros conseguem ver, entdo, sdo as
sombras de tais objetos projetadas na parede a sua frente. As pessoas que passam
la fora, por vezes conversam entre si. A voz dessas pessoas ecoa dentro da
caverna e com isso os prisioneiros julgam estar ouvindo a fala das sombras.

Apo6s a descricdo da situacdo na caverna, SOcrates pede que Glaucon
imagine, entdo, que um desses prisioneiros fosse levado para fora da caverna. O
gue aconteceria com esse prisioneiro, no entendimento de SoOcrates, seria que, a
principio, ele teria os olhos ofuscados pela luz, sentiria dor e dificuldade em fixar
0s objetos cujas sombras via antes. Em seguida, poderia duvidar da realidade de
tais objetos, uma vez que por muito tempo acreditou que as sombras fossem reais.
Ele talvez desejasse voltar e se esconder na caverna com os olhos doloridos e
ficasse aborrecido com quem o forcou a ir para fora dela. O prisioneiro precisaria

de tempo para se acostumar com a luz e se tornar apto a ver os objetos:

Em primeiro lugar olharia mais facilmente para as sombras, depois disso, para as
imagens dos homens e dos outros objetos. A partir de entdo, seria capaz de
contemplar o que ha no céu, e o proprio céu, durante a noite, olhando para a luz das
estrelas e da Lua, mais facilmente do que se fosse o Sol e o seu brilho de dia.
(PLATAO, 2001, p. 317)

Ainda no entendimento de Socrates, o prisioneiro veria, entdo, que o Sol é
que produz as diferentes estacfes do ano e a prépria sucessao dos anos, que ele
reina sobre tudo o que had no mundo visivel e que é a causa de tudo o0 que 0s seres
humanos podem contemplar. Ao lembrar-se de sua antiga morada, das coisas que
la havia e de seus companheiros de priséo, o antigo prisioneiro ficaria feliz com a
mudanca e ndo desejaria mais voltar a viver na caverna. Mesmo que houvesse
entre os habitantes da caverna honras e distin¢cbes para premiar aqueles que

melhor distinguissem as sombras e fossem capazes de prever quais viriam antes e
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quais viriam depois, ainda assim, 0 homem que saiu da caverna ndo desejaria nela
voltar a permanecer.

Glaucon concorda com as suposicOes de Socrates, que pede para que ele
imagine, entdo, que o prisioneiro voltasse para seu antigo lugar e pergunta: “Nao
teria seus olhos cheios de trevas ao regressar subitamente da luz do sol?”
(PLATAO, 2001, p.318). Isso poderia leva-lo ao ridiculo ao tentar rivalizar com
0S outros cativos, pois por algum tempo ele ndo seria capaz de ver nada nas
sombras. Os outros prisioneiros poderiam dizer que ter ido para a luz lhe arruinou
os olhos. Caso o antigo prisioneiro ainda tentasse livrar aqueles homens das
trevas, correria o risco de ser morto por eles.

Sécrates afirma em seguida que “as perturbagdes visuais sdo duplas, e por
dupla causa, da passagem da luz a sombra, e da sombra a luz.” (2001, p.320) e
gue 0 mesmo se passa com a alma. Quando ela se encontra perturbada e incapaz
de ver, pode estar ofuscada por falta de habito “por vir de uma fase mais
luminosa, ou (...) por vir de uma maior ignorancia a uma luz mais brilhante”.
Desse modo, Socrates pondera: “se € verdade o que dissemos: a educagdo ndo € o
que alguns apregoam que ela é. Dizem eles que introduzem a ciéncia numa alma
em que ela ndo existe, como se introduzissem a vista em olhos cegos.” (PLATAO,
2001, p.320)

A Alegoria da Caverna é com frequéncia usada na educacdo para
exemplificar a ideia de que, na relacdo de ensino e aprendizagem, o professor
seria aquele que estd na luz e o aluno aquele que esta no escuro. O professor por ja
ter aprendido a verdade, por ja ter visto o mundo sob a luz do Sol, vai até o aluno,
que a principio oferece alguma resisténcia, mas que depois aceita segui-lo até a
luz. A luz é entendida como sendo a verdade, o conhecimento verdadeiro. Essa
leitura seria, contudo, uma leitura apressada do que Platdo teria apresentado na

Alegoria. Para Gadamer:

Diante dessa grandiosa e multifacetada parabola da caverna, prescindimos de
submeté-la a uma exegese epistemoldgica precisa, voltando nossa atengdo para um
ponto apenas, a funcdo assumida pela parabola dentro do desenrolar do didlogo.
Agora, ela é totalmente inequivoca: cabe-lhe disseminar a aparéncia, segundo a
qual a dedicagdo a “filosofia” e a vida “tedrica” seria, em geral, incompativel com
a pratica politica na sociedade e no Estado. O tema é o ofuscamento sofrido por
guem esta habituado a escuriddo e passa a ser exposto a claridade e, inversamente,
por quem sai da claridade e caminha rumo a escuriddo. Cabe-lhe explicar porque 0s
individuos envolvidos na vida pratica ndo ddo a minima importancia a vida
teorética: 515d 516e. A alegoria procura esclarecer essa suposta inaptiddo “tedrica”
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do ser humano para a préatica. Ndo faz mister apenas adaptar-se a claridade, mas

também a escuriddo: também aquele que retornasse do dia real a penumbra da

caverna submeter-se-ia, em primeiro lugar, a um ofuscamento devido ao contraste
com a claridade. Nao significaria nenhuma cegueira ou incapacidade real encontrar

orientacdo ali. O ofuscamento rapidamente dissipar-se-ia. (GADAMER, 20009,

p.77)

O que Gadamer defende é que na Alegoria da Caverna o conhecimento, o
saber, 0 pensar esta na dialética. De acordo com Gadamer, a questdo central para
Platdo na Alegoria da Caverna estda em mostrar que é na dialética que esta a
possibilidade do saber, que essa possibilidade ndo esta somente na luz do
conhecimento verdadeiro e nem tdo somente na sombra. O que Platdo estaria
tentando mostrar é que é na flutuacdo entre sombra e luz, que o conhecimento se
da. O saber estaria nessa confrontacdo, de enxergar 0 Seu escuro e se guiar até o
seu claro, de enxergar o seu claro e se deixar guiar até o seu escuro. O
procedimento sofistico se reduziria a se aferrar ou as sombras, negando a
existéncia da luz, isto é, do conhecimento verdadeiro. ou a sua prépria luz,
denunciando as sombras alheias. O conhecimento, portanto, estaria no dialogo

entre os dois. Nas palavras de Rohden:

(...) o caminho de saida e o de retorno a caverna institui um elo no qual eles se
entrecruzam e instituem uma circularidade (entre os dois caminhos). Nem a
dialética propriamente dita e menos ainda seu método sdo unidirecionais segundo a
l6gica linear progressiva. O método da dialética é tecido pela articulagéo tensional
entre o plano conceitual e o pratico passivel de ser elevado ao grau metaférico do
conhecido movimento cardiaco da diastole e da sistole. (ROHDEN, 2018, p.118)

A mesma alegoria serviria tanto para pensar a relacao entre o professor e 0
aluno, quanto para pensar “o conhecer” e “o ndo conhecer” que pode se realizar na
mesma pessoa, e que, para Platdo, estabelece-se no pensamento, no “dialogo
interno da alma consigo mesma”. Seria uma simplificacdo muito grande pensar
que a Alegoria pretende estabelecer uma relacdo dicotdmica afirmando que na
praxis so existe escuriddo e na teoria é que esta a luz, Ou que na vida cotidiana, na
vida dos afazeres cotidianos, o que ha € sO escuriddo, enquanto que na vida
teorica, na vida afastada e contemplativa, estd a luz. Para Gadamer, o exercicio
dialético de Platdao “ndo cria nem sustenta uma esquizofrenia entre a atividade
tedrica e a vida prética, pelo contrério, estimula o entrelagamento circular virtuoso
entre ambos.” (ROHDEN, 2018, p.202).
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Com frequéncia ouvimos, no campo da educacdo, principalmente de quem
estd atuando majoritariamente dentro de sala de aula que aquilo que se
experimenta conceitualmente sobre a educagdo, nos textos e nas reflexdes dos
autores, dialoga pouco com o que se vivencia dentro das escolas. Existe o
entendimento de que o cotidiano das escolas € muito diferente das discussdes
académicas e que as teorias pouco contribuem num nivel pratico. A leitura de
Platdo a respeito do que se da nesse movimento de ir e voltar a caverna, sob uma
perspectiva hermenéutica, pode nos ajudar a pensar sobre 0 que nos acontece.
Uma vez que a dialética ndo pressupfe uma cisdao entre mundo das sombras e
mundo das ideias, ou seja, entre 0s principios e as praticas, vemos nela a
necessidade de exercicio dessa capacidade de construir uma trama continua entre
teoria e pratica. Dito de outro modo, caberia tanto a quem tende a aferrar-se a
pratica, quanto aquele que dela pouco conhece, o exercicio de enxergar fora de
suas cavernas. Uma pratica bem-sucedida desse exercicio abriria a possibilidade
de didlogo entre vida prética e tedrica, gerando uma ‘“unidade tensional e

complementar” nos termos em que explicita Rohden:

(...) ao analisarmos nossas praticas filosoficas, nos damos conta de que
percorremos 0s caminhos de subida e de descida quase que concomitantemente.
Normalmente, é por causa de uma espécie de divida ou se insight sobre algum
tema ou problema que encetamos 0 caminho da subida ao nos dedicarmos a estudar
a histéria da filosofia a fim de construirmos conceitos que lhes sejam apropriados.
Por outro lado, a aquisicdo de mais clareza e consciéncia conceitual nos leva a
fazer comparacGes com a realidade e, consequentemente, instaurar uma pratica
mais filoséfica. Porém os dois movimentos sdo inseparaveis e compreendem-se
numa unidade tensional e complementar. (ROHDEN, 2018, p.119 e 120)

Podemos aqui, mais uma vez, chamar a atencéo para a dicotomia que se cria
na Aufklarung: a de que na tradicdo o que ha sdo preconceitos limitadores e de
que somente no cultivo da racionalidade, concebida como um processo de
autoesclarecimento é que se poderia sair da escuriddo. Essa é também a critica que
Gadamer faz a nocao de maioridade na Aufklarung. A no¢édo de que em um dado
momento, podemos sair de um estado heterbnomo e alcancar um estagio de
autossuficiéncia que o uso livre da razdo permitiria. A partir do uso livre,
deixariamos para tras toda a heteronomia, ou seja, a tendéncia de apoiarmo-nos
ndo so na tutela do outro, mas nos conhecimentos da tradicdo, para guiarmo-nos
somente por ndés mesmos. Isto é algo que para a Aufklarung tornou-se inclusive

um projeto de sociedade: um coletivo de individuos completamente autbnomos

107


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

com relacdo a tradicdo, o que para a hermenéutica é uma completa
impossibilidade. Em termos gadamerianos, isso significa que “quem sai a busca
dos conceitos carrega consigo 0s pré-conceitos; quem se envereda na
compreensdo do principio ou das coisas mais importantes leva, na garupa, aquilo
que aprendeu na tradi¢ao” (ROHDEN, 2018, p.203).

A analise de Gadamer sobre a Alegoria da Caverna subverte uma leitura
apressada da relacdo pedagogica e nos leva a pensar essa relacdo como uma fusédo
ao invés de uma transicdo. A educacdo ou a aprendizagem é pensada muitas
vezes, de um modo cognitivista, como uma transicdo do ndo saber para o saber,
ou uma transicdo da heteronomia para a autonomia. Mas a ideia para Gadamer é
outra, é a de pensar na educacdo como uma fusdo. A identidade daquele que sabe,
ou a identidade do conhecimento ndo é uma identidade pronta. Quando pensamos
na fusdo, pensamos numa ignorancia inerente ao saber. Essa identidade do mestre
é uma identidade proviséria. Nunca chegamos a um conhecimento pleno sobre
nada, aquilo que sabemos ndo é algo acabado em si. E, também ndo existe
progresso, num sentido de acumulo de conhecimentos. Tudo o que conhecemos

modifica o todo daquilo que ja era conhecido.
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3
A experiéncia educacional

Apresentamos até o momento os conceitos fundamentais da filosofia
gadameriana com o0s quais trabalharemos na segunda parte deste estudo.
Pretendemos nessa segunda parte, lancar mao desses conceitos dentro do debate
de fendbmenos pontuais que nos dispomos a interpretar. Continuaremos
perseguindo o objetivo inicial de nosso estudo, que € o de problematizar como se
forma uma razdo critica, da qual fala Gadamer, capaz superar 0s inumeraveis
preconceitos ilegitimos que herdamos de nossa tradi¢ao.

Iniciaremos voltando ao contexto em que se insere nosso questionamento,
que é o da democratizacdo do acesso as instituicbes de ensino no nosso pais e a
compreensdo de que hoje a escola atende a um publico que anteriormente nédo
atendia. Um publico que traz consigo as diferencas com as quais o modelo
tradicional de escola parece ndo conseguir dialogar. Algo que faz com que a crise
na educagéo, que vem sendo compreendida como um fendmeno mundial, ganhe
uma configuracdo bastante especifica no Brasil. Problematizaremos duas
tendéncias que facilmente identificamos nos debates no campo da educacéo hoje e
buscaremos localizar de que maneira é possivel inserir nossa contribuicdo. Em
seguida, retornaremos, entdo, a Gadamer e sua critica ao modo como se tem
pensado a organizagdo politica e econdmica em escalas mundiais e como isso se
reflete no modo como lidamos com as diferencas. Por fim, iremos apresentar um
caminho possivel para uma formacdo hermenéutica que propicie a fusdo e
ampliacdo de horizontes compreensivos e que nos permita também reconhecer e
valorizar os elementos que tornam tal formacdo possivel. Entendendo que
devemos nos manter afastados das pretens@es instrumentalistas, procuraremos ao
mesmo explicitar o carater formador e transformador da prépria experiéncia

educativa.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

3.1.
O questionamento da tradicdo: uma breve incursdo na crise
contemporanea da educacdo no contexto brasileiro?*

Se aquilo que temos chamado de tradi¢do constitui uma heranca de saberes
gque ndo se conserva sem rupturas, portanto, se devemos mais adequadamente
falar em tradicdes em continua transformacdo, isso significa que a defesa da
escola, enquanto instituicdo tradicional, corroboraria um mero tradicionalism
Estariamos caminhando para o fim da escola, na medida em que observamos a
crise de uma determinada tradi¢cdo? Constantemente ouvimos a afirmacéao de que a
educacdo se encontra em crise e que essa crise se tornou mais evidente, ou até
mesmo se agravou, com a democratizacdo do ensino no nosso pais. Isto significa
uma faléncia do modelo “tradicional” de educagdo escolar? Isto significa que, em
uma sociedade como a nossa, a escola pode perder sua legitimidade e deixar de
existir? Estamos caminhando para isso?

Como bem contextualiza Canério (2006) — em seu famoso livro: A escola
tem futuro? Das promessas as incertezas — o século XX foi um periodo em que a
educacéo escolar alcancou o seu triunfo. O que deu suporte a institucionalizacéo
do ensino foi, em grande medida, a maneira como a Aufklarung associou a
necessidade de desenvolvimento da razdo a educagio®. A promessa de que 0
desenvolvimento da razdo levaria toda a humanidade também ao seu
desenvolvimento criou um ambiente propicio para que a instituicdo escolar
crescesse e se difundisse. A expansdo do ensino, no entanto, por mais que tenha
possibilitado um maior desenvolvimento cientifico e tecnoldgico, ndo alcangou o
mesmo éxito nas questdes sociais, sobretudo em paises com profundas

desigualdades sociais. Como observa Canario:

24 N&o consideramos produtivo, para os fins desse trabalho, uma apresentacdo maior dos problemas
encontrados no contexto da educacao brasileira. Partimos do entendimento de que tais problemas,
que sdo de diversas ordens, tém sido objeto de inimeras pesquisas € ja se encontram detalhados em
vasta bibliografia no campo educacional.

% E importante observar que mesmo no contexto europeu, sobretudo na Alemanha, a
universalizagdo das instituices de ensino ndo se deu como uma consequéncia imediata ao
movimento da Aufklarung. Logo apds ter experimentado um desenvolvimento intelectual promissor
no reinado de Frederico Il, a Prussia enfrentou um periodo bastante nebuloso, sob o governo de
Guilherme 1. Nesse periodo, até mesmo Kant teve textos censurados (Britto, p.224, 2012). Foram
necessarias ainda uma série de transformacdes de ordem politica e social, que vieram somente no
reinado de Guilherme Ill, para que a Alemanha comecasse a adotar uma pedagogia neo-humanista
favoravel a “autonomia individual e independéncia dos sistemas de ensino” (idem). Cf. BRITTO,
Fabiano de L. Identidade Cultural e Formagao Individual: a Alemanha do século XIX e a Fundagao
da pedagogia mederna. Educacdo & Sociedade, Campinas, v. 33, n. 118, p. 217-233, jan.-mar.
2012.
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Verifica-se que ha um desequilibrio acentuado entre o conhecimento cientifico e
técnico que marca as nossas sociedades, por um lado, e, a imaturidade social e
politica, por outro, expressa na incapacidade de controlar os efeitos indesejaveis do
progresso. (CANARIO, 2006, p.12)

A realidade nédo confirmou a promessa de desenvolvimento e progresso da
Aufklarung, sobretudo no que se refere as questdes sociais. O enorme avango
tecnologico que a humanidade alcancou ndo resultou necessariamente em
melhoria de vida para a populacdo em geral. Mesmo as sociedades mais
escolarizadas e que desfrutam de um maior desenvolvimento tecnoldgico nédo
deixam de produzir desigualdades e injusticas.

N&o é possivel, no entanto, imaginarmos que nossa sociedade estaria
melhor sem o0s avancos tecnoldgicos que a difusdo do ensino escolarizado
propiciou. O que podemos nos perguntar, a partir disso, € como ainda é possivel
enfrentar o que Canario chamou de “efeitos indesejaveis do progresso” e buscar
ainda algum equilibrio que garanta mais justica e igualdade.

O descontentamento com as promessas ndo realizadas com a escolarizacéo
fez com que a ideia de “crise” crescesse. No contexto brasileiro, quando se
discute possiveis saidas para essa crise, duas tendéncias sdo facilmente
identificaveis e apontam para caminhos opostos: 1) A primeira tendéncia, de
carater dogmatico-tradicionalista, acredita que a saida estd em se exigir maior
rigor dentro das instituicbes de ensino, algo que se traduz pela busca por mais
avaliacdes, mais cobrancas, mais metas, emprego de bonificacdes etc.; e, na outra
ponta, 2) A segunda tendéncia, que podemos denominar como cético-disruptiva,
que defende nada menos do que o fim da escola, ou, mais especificamente, o fim
do modelo de instituicdo escolar que conhecemos. Busquemos, entdo,
compreender o que significa cada uma dessas duas tendéncias, comecando pela
segunda.

Para alguns estudiosos, como Ivan llich (1971) e Tido Rocha (2015),
superar 0 modelo de educacao vigente sO € possivel com o fim da prépria escola.
Rocha, inclusive, empreende seu proprio projeto de educacdo sem escola e o

defende de forma apaixonada:

Escolarizacdo e educacdo ndo sdo sinbnimas, sdo coisas distintas, que muitas vezes
tém caminhado inclusive de forma contraria. A educagdo é um processo que abre,
que areja, que possibilita a aprendizagem, enquanto a escolariza¢do fecha em uma
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grade, num curriculo, com uma logica cartesiana, visando o diploma. (ROCHA

apud MOSE, 2015, p.271).

Diante dessa perda de sentido do conhecimento escolar, passa a existir “um
desejo recorrentemente manifestado de ‘ligar a escola & vida®” (CANARIO, 2006,
p.13). Um desejo de se relacionar com o conhecimento que parta da premissa de
que nds ja nos encontramos em relacdo com as coisas e que ja temos informacdes
sobre elas antes mesmo de as tomarmos intencionalmente como objeto de
conhecimento. Assim, ha uma urgéncia na busca de se superar a “forma escolar”
que, ao tentar compartimentar o conhecimento em curriculos, disciplinas,
horarios, métodos e avaliagBes, acabou por deixar escapar a relacdo que este
estabelece com a vida.

No mesmo caminho, projetos como o da Cidade Educadora®, comegam a
trazer a intencdo pedagdgica para fora da escola reconhecendo que os individuos
aprendem também na sua relacdo uns com 0s outros nos espacos publicos. Saviani
é¢ um dos autores que também vai questionar o modelo escolar que temos
reproduzido. O autor questiona, sobretudo, se a escola é de fato capaz de formar
individuos autdbnomos, que atuem dentro de um Estado democratico de modo
ativo, critico e transformador. Ele inclusive reavalia se esse tem sido de fato o

objetivo da educacdo publica:

Na verdade, podemos constatar que a maioria dos dirigentes educacionais, dos
gestores escolares e dos professores quando enunciam esse objetivo estdo querendo
uma escola que forme pessoas que saibam ocupar seu lugar na sociedade, que
sejam disciplinadas, ordeiras; que respeitem os outros; reconhecam a diversidade;
acatem a hierarquia. Em suma: que sejam submissas e conformadas. Eis ai o
paradoxo: 0 mesmo raciocinio coerente e plausivel que respalda o papel da escola
de formar para o exercicio consciente da cidadania gera conclus@es contraditérias.
Assim, quando, diante da pergunta que escola queremos, respondemos que
queremos uma escola que forme para o exercicio consciente da cidadania,
encontramo-nos diante de expectativas contraditorias: queremos, pela acgdo
educativa, contar com cidaddos ativos, criticos e transformadores, mas no fundo
desejamos que esses mesmos cidaddos sejam ddceis, colaboradores, compreensivos
das diferencas e desigualdades, respeitosos da ordem social e conformados a
situacdo vigente; submissos, portanto, as normas e valores préprios da sociedade
tal como se encontra constituida. (SAVIANI, 2017, p.654)

Da mesma forma, verificamos também que, com a expansdo da oferta de

vagas nas redes publicas de ensino, a incapacidade desse modelo tradicional de

% Cf. Carta das Cidades Educadoras. Génova. Disponivel em: http://www.edcities.org/rede-
portuguesa/wp-content/uploads/sites/12/2018/09/Carta-das-cidades-educadoras.pdf Acesso em: 02
de margo de 2020.
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escola de educar para a diversidade ficou ainda mais evidente. Isto ocorre uma vez
gue esse modelo ndo dialoga com as especificidades dos publicos que ele atende,
tomando todos como um corpo homogéneo de individuos que recebe os contetidos

de forma pacifica:

(...) atribui-se ao sujeito um papel irrelevante na elaboracdo e aquisicdo do
conhecimento. Ao individuo que estd .adquirindo. conhecimento compete
memorizar definigdes, enunciados de leis, sinteses e resumos que lhe sdo
oferecidos no processo de educacdo formal a partir de um esquema atomistico.
(MIZUKAMI, 1986. p.11)

Contudo, se por um lado, diante desse atual quadro, alguns pensadores
comegam a relativizar a prépria legitimidade da instituicdo escolar, por outro, ha
qguem acredite que se deva enrijecer ainda mais sua estrutura. De um modo geral,
pode-se falar nesse segundo grupo como o daqueles estudiosos e profissionais
que acreditam que o modelo da escola tradicional, o qual, afinal, ainda persiste
notadamente como o modelo hegeménico de educacdo, é o que deve mesmo
prevalecer e ser prestigiado pelas politicas publicas. Vemos o0 quanto isso se
manifesta na busca por modelos mais eficazes, submetidos a uma rigorosa e
constante avaliacdo de resultados. Dentro dessa logica, sdo valorizadas, entdo, as
metas de escala nacional, rankings e um conjunto de medidas que geram um
ambiente pouco propicio para um trabalho critico e reflexivo. Algumas dessas
medidas acabam por gerar outras burocracias dentro da escola e alienam ainda
mais o professor de seu trabalho com os alunos, que deveria ser o foco de suas
preocupacdes. O sentido daquilo que ele faz passa a ser orientado de fora e apenas
aquilo que é quantificavel e analisavel por determinados protocolos passa a ser
valorizado, o que gera uma negligéncia com relacdo a importantes aspectos da
formagédo humana.

Essa tendéncia se expressa muito claramente naquilo que Hermann
denomina como uma “ansiedade tecnicizante” (HERMANN, 2002, p.87), a qual
requisita muito mais a instrumentalizacdo da relacdo pedagogica do que uma
formacdo propriamente dita, ou seja, uma relacdo dialégica baseada no
pensamento livre e critico. Por conta dessa tendéncia, o debate acaba por girar em
torno de preocupacdes com a eficAcia e o0s resultados de determinados
procedimentos. Essas exigéncias sdo geralmente acompanhadas de grandes

frustracdes, pois quando o0s objetivos ndo sdo alcangados, ha uma profunda
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sensacdo de perda de sentido sobre o proprio fazer pedagogico. Como resultado,
vemos a busca insaciavel por novos modelos que, na esperanca de romper com
modelos mais antigos — geralmente questionados apenas quanto a sua eficiéncia —,
provoca uma enxurrada de producgdes cientificas que nos colocam diante de um
angustiante malabarismo, em que a escola é forcada a se equilibrar entre uma
perigosa naturalizacdo de um modelo escolar e 0 combate a sua mistificacéo.

A fala do ex-ministro da Educacdo, Cristovam Buarque, em entrevista a

Viviane Mosé (2015) reflete bem essa tendéncia:

Vocé tem que provar que é bom o tempo todo, o endereco geografico é menos
importante do que o eletrdnico. VVocé vai poder aprender de casa, o professor tera
que assumir que ndo sabe tudo, vai ter que ter um dialogo com o aluno e uma
qualidade de outros itens que o0 mundo de hoje exige. Por qué? Porque a velocidade
com que o conhecimento avanga € muito grande. (...) A universidade ndo é capaz
de acompanhar isso, ha cursos que ja deveriam estar fechados ha muito tempo e a
universidade continua insistindo em formar esses profissionais. (BUARQUE apud
MOSE p.169)

N&o s6 a ansiedade pelo novo, mas a nocdo de que a escola deve servir as
urgéncias sempre atuais da sociedade e do mercado é algo que esta presente na
fala do ex-ministro e que ja foi alvo de criticas de diversos pensadores da
educacdo. Tal é o caso de Rui Canario (apud Mosé), que acredita que os saberes
de varias geracOes deveriam ser valorizados dentro de uma teia de rela¢6es sociais
rica, na qual cada um pode aprender com o outro. Para ele, nossa sociedade tem se
tornado uma “multiddo solitaria”, desumanizada e violenta. Nessa perspectiva, um
ensino gque ndo esta minimamente preocupado com as relacbes humanas tende a
reforcar essa tendéncia de isolamento dos individuos.

N&o podemos desconsiderar que de fato as transformag¢6es no mundo social
e do trabalho ndo aceitam mais as respostas que a escola tem para oferecer e que,
para compreender esse novo contexto, é de fundamental importancia que se mude
a relacdo com o conhecimento. Contudo, parece claro que o0 mundo
contemporaneo exige uma educacdo que extrapole os limites do espaco fisico da
escola. Exige-se que aquele que aprende seja ouvido e que sua opinido seja levada
em consideracdo. Nesse sentido, a escola ndo deve prender-se a grades
curriculares, mas a temas, assuntos e questdes mais urgentes. Uma dessas
questdes €, sem duvida, o modo como temos dialogado com as diferencas e, como

podemos, com as nossas diferengas, sermos ouvidos na busca por uma maior
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igualdade. E nesse sentido que alguns pensadores irdo buscar, como alternativa a
polarizacdo, uma transformacao da escola.

Embora tenhamos apresentado aqui dois polos radicais que disputam o0s
rumos da escola e o sentido da educacdo, ndo é de se imaginar que, em regra, 0
debate se reduza a eles. Muito pelo contrario, uma ampla maioria de pensadores e
pesquisadores da educacdo, bem como de educadores, visa uma transformacao da
escola sem que isso signifique abandonar o projeto de uma educacédo escolar
questionadora e libertadora, mas que também qualifique intelectualmente os
alunos. E por acreditar nessa possibilidade de transformacdo que o debate
continua vivo e inumeras reflexdes se realizam no campo da educacdo. Essas
reflexdes tém por objetivo melhorar a pratica dos professores, repensar 0s
curriculos, usar a avaliagdo em prol da aprendizagem, etc. Tudo isso tendo em
vista aquele que aprende, levando em conta as suas singularidades, ou seja, aquilo
que ele incorpora em sua insercdo em um determinado contexto social, sabendo
que é a partir desses conhecimentos que ele ja carrega que ele ird aprender. Paulo
Freire?’, inclusive, com a ideia de valorizar o conhecimento local e os saberes
prévios dos alunos, contribuiu enormemente para a superacdo dos modelos
tradicionais de escola. A ideia de transformacdo da escola deve muito a ele no
Brasil.

E importante acentuar novamente que essa polarizagdo em torno da
legitimidade da educacdo escolar institucionalizada ndo esgota a questdo. Existe
uma terceira abordagem, na qual podemos incluir a maior parte dos pesquisadores
e educadores que se propdem buscar uma educacdo transformadora por meio da
escolarizacdo. De acordo com esses autores, o caminho seria 0 de repensar todo
um conjunto de medidas que incluem, por exemplo, metodologias de ensino e de
avaliacdo, a elaboracdo do proprio curriculo escolar, revendo quais saberes ele
tém privilegiado. Em outras palavras, por intermédio do autogquestionamento e da
confrontacdo com vertentes criticas do pensamento educacional, tornar a escola
permeavel as transformacdes necessarias. Considera-se que a escola ainda seja
uma instituicdo legitima dentro de nossa tradicdo — que, alids, comeca a
experimentar agora uma maior escolarizagdo com muitas dificuldades.

Diante da questdo que se coloca, podemos mencionar, por exemplo, a

concepcao de Canario (2006) de que de tempos em tempos a escola se vé diante

27 Cf. FREIRE, Paulo. Pedagogia do Oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2014.
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de uma crise na qual sua legitimidade € questionada. Diante dessa crise e na
tentativa de supera-la é que ela se autocompreende e se altera. Caso a escola nao
reconhega essa crise e ndo a supere, ela mesma corre o risco de ser considerada
cada vez mais uma instituicdo superada, perdendo assim sua legitimidade dentro
da sociedade. Numa leitura hermenéutica, aquilo que a escola ensina dentro de
seus curriculos é passivel de ganhar e perder sua legitimidade dentro de uma
tradicdo. Mesmo que, por acaso, ela tente conservar sua préatica e o conhecimento
que dissemina, ela nunca conseguiria fazé-lo por completo, uma vez que o sentido
daquilo que ela ensina encontra-se em constante transformacao dentro da tradicéo
na qual ela se insere.

Evidentemente, podemos ai nos perguntar em que medida é possivel por sob
revisdo 0 modo como atua a instituicdo escolar, fazendo com que ela deixe de ser
algo que hoje ela é e passe a ser algo diverso. Quando pensamos sobre a escola,
ndo podemos imaginar que ela se limite a um espaco fisico de um prédio onde
pessoas se encontram com objetivos meramente educativos, orientadas por um
conjunto de legislacfes. Ela existe como espaco fisico, mas também como algo
que se da numa tradi¢cdo, como um conjunto de comportamentos. Esse € um ponto
que coloca também em evidéncia o fato de que quando se fala de escola ndo se
estd falando apenas de uma instituicdo monolitica. Quando falamos sobre “a”
escola, talvez falte uma referéncia absoluta para o termo. Em outras palavras,
existem diversas escolas, que atendem também comunidades escolares diversas.
Contudo, ainda nos casos em que se reconhega que a mudancga seja urgente e
necessaria, certamente essa mudanca ndo serd impulsionada apenas pela forca de
uma justificacdo racional, por mais convincente que ela seja. Como observa
Gadamer, a tradicdo e capaz de determinar a existéncia de instituicdes e
comportamentos com tal forca que, na maior parte do tempo, a eles aderimos de
modo quase automatico sem sequer nos darmos conta de sua esséncia historica.

Contudo, como nos alerta Gadamer:

E evidente que a expressdo que utilizo, as vezes, dizendo que importa aderir a
tradicdo, favorece a mal-entendidos. N&o significa uma preferéncia pelo
tradicional, ao qual deveriamos nos submeter cegamente. A expressdo “adesdo a
tradicao” significa, antes, que a tradicdo ndo se esgota no que sabemos de nossa
propria tradicdo e de qual temos consciéncia, de tal modo que pudéssemos
suspendé-la mediante uma consciéncia historica adequada. A mudanga do vigente é
uma forma de adeséo a tradicdo ndo menos que a defesa do vigente. A tradi¢do se
da propriamente numa constante mudanga. A “adesdo” a ela impde-se COmo
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formulacdo de uma experiéncia, em virtude da qual nossos planos e desejos sempre
se adiantam a realidade, como se ndo tivessem ligacdo com essa. (GADAMER,
2004, p.312)

Assim, para além daquilo que nos colocamos como tarefa “em nossos
planos e desejos”, como fala Gadamer, existe o acontecer da tradicdo ao qual
estamos vinculados necessariamente. Isto significa dizer que mesmo quando
desejamos mudar ou preservar algo, sempre o fazemos dentro dos limites daquilo
de que somos capazes de estabelecer algum afastamento. Isso ndo significa de
modo algum uma limitagdo, mas antes o reconhecimento de que ndo nos
deslocamos para fora dessa tradicdo como se nossos anseios por mudanga “ndo
tivessem ligacdo com essa”. Na verdade, ja sempre nos adiantamos a essa
“realidade”, projetando uma nova “realidade”, a partir de um conjunto de
mudangas que desejamos ver acontecerem.

Isso significa dizer que ndo somos subjetividades solitarias que se colocam
diante de uma mesma realidade que se imp&e objetivamente para nds revelando
seus problemas e contradi¢cOes. Essa situagdo garante que possamos assumir
posicdes e elaborar projetos conjuntos a partir de nossas angustias e anseios é o
fato de contarmos que outras pessoas, possam compartilhar do significado daquilo

que comunicamos.

3.2.
Sobre o planejamento do futuro?® na educacéo

No ano de 1965, Gadamer escreveu um ensaio sobre 0 progresso que as
ciéncias da natureza haviam alcangado e a expansédo de seu carater tecnicista para
todos os ambitos da vida social. O autor constatou que esse era contexto em que,
pela primeira vez, comegava-se a pensar em uma ordem mundial. No entanto, ndo
no sentido de reconhecer uma ordem ja existente, mas de planejar e criar uma
nova ordem. Assim, a despeito de haver ou ndo um consenso com relagdo a quais
seriam os objetivos a serem alcangados e qual seria a ordem justa, o “especialista
em economia e sociedade” ganhava uma fundamental importancia como operador

desse planejamento:

8 GADAMER, Hans-Georg. Sobre o planejamento do futuro (1965) in Verdade e Método 11
complementos e indice. Tradugdo de Enio Paulo Giachini. 2. ed. Petrdpolis: Vozes, 2002.
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S6 agora o pensamento cientifico, a base de nossa civilizacdo, apoderou-se de
todos os ambitos da praxis social. A investigacdo cientifica do mercado, a
conducdo cientifica da guerra, a ciéncia da politica externa, o controle cientifico da
natalidade, a ciéncia para a conduc¢do da vida humana etc. conferem ao especialista
em economia e sociedade um lugar central. (GADAMER, 1997, p.183)

Isso, no entanto, ndo elimina o fato de que “o conceito de ordem mundial
supde necessariamente uma diferenciagdo de contetdo” (idem), e que esse
contetdo se altera quando escolhemos qual ordem deve prevalecer. Um exemplo
que o autor evoca é o da economia. Mesmo em se tratando do ambito econémico,
no qual se pode mais facilmente chegar a uma representacdao factual de ordem,
ndo ha consenso sobre qual ordem deva prevalecer. Isso porque ndo ha como
pensar em economia sem que se tenha claro o que se pretende alcangar em termos
sociais mais amplos. As escolhas no campo da economia, portanto, ddo-se no
interior de uma determinada concepcao de mundo e de um determinado projeto de
mundo em consonancia com essa concepcdo. Essas decisdes implicitas, ou
explicitas, determinam se, por exemplo, é preferivel adotar uma economia de
mercado, na qual as empresas possam lucrar livremente “em prol do crescimento
generalizado do bem-estar ou se devemos preferir, por motivos politico-sociais,
uma economia estatal e, portanto, burocratizada, apesar de seu menor grau de
eficiéncia” (GADAMER, 1997, p.184). Esse é um dilema que dividiu o0 mundo até
poucas décadas atras, e que ainda persiste. Assim, podemos ver que nem mesmo a
economia deveria ser considerada em uma perspectiva puramente matematica,
posto que ela ndo é da ordem de um conhecimento absolutamente racional.
Gadamer deixa nitido que ha na economia também um lado politico que deve ser
disputado na construcdo da chamada ordem econémica mundial. O primado desse
horizonte politico mais fundamental deixa nitido que o consenso € algo que
efetivamente nunca se pode alcancar. E € por chamar a nossa atencdo para o
primado aberto da pratica que a hermenéutica é tdo interessante para pensarmos a
educacéo.

Voltando para o campo da educacdo, precisamos, entretanto, admitir que
guando pensamos em um planejamento para o futuro, podemos admitir que exista
também um aspecto racionalizavel da acdo a respeito do que é possivel ainda
conservar algum sentido de consenso. O crescimento da oferta de ensino, a busca
por melhores resultados nas avaliacfes e o nivel de escolariza¢do da populacdo —

ao menos no que se refere aos anos de estudos — é algo com relacdo ao que se
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pode estabelecer alguma relacdo objetiva. Contudo, quando realizamos a leitura
desses dados, vemos que o processo de democratizacdo ndo trata simplesmente de
colocar um numero maior de pessoas nas escolas. Existe um nivel politico que é o
da escolha, por exemplo, sobre qual projeto de educacdo desejamos empenhar
nossos esforcos. O campo da educacdo €, sobretudo, um campo de
guestionamentos sobre o proprio sentido da educacdo. Por esse motivo, a incluséo
dos alunos na escola e até mesmo o aumento da escolaridade da populacdo néo
podem ser tomados como um valor em si. As disputas politicas estdo presentes
desde as deliberagcOes sobre a natureza da instituicdo que vai oferecer a educagédo —
se serd a iniciativa pablica ou privada — até a escolha dos saberes privilegiados
pelo curriculo escolar, passando pelas metodologias de ensino, o reconhecimento
e a legitimacdo da autoridade do professor e 0 modo como a escola se abre para
compreender e dialogar com as diferencas trazidas pela comunidade que recebe.

A falta de consenso sobre o que queremos para o futuro e sobre em que
estamos empenhando nossos esfor¢os gera inclusive multiplas interpretacdes na
leitura dos primeiros resultados obtidos com a democratizagdo do ensino no
Brasil. Se para alguns a escola publica estd perdendo sua qualidade, haja vista 0s
resultados das avaliagbes institucionais de escala nacional e internacional, para
outros, o desempenho insuficiente dos alunos nas avaliagcbes ndo pode ser tomado
como um fator isolado para medir a qualidade das escolas. A educagéo escolar
estd passando por um importante processo de transformacéo e, apesar da falta de
investimento adequado, hoje ela se encontra mais atenta em buscar as melhores
condigdes para atender a um publico que antes ela no atendia?®.

Com isso, mais uma vez caimos numa questdo insollvel: a falta de um
consenso minimo sobre qual deva ser nosso projeto de educacdo escolar. A
constatacdao de que vivemos uma crise na educagdo, como ja falamos, torna ainda
mais evidente essa falta de consenso. Quando se pensa em saidas para a crise,
vertentes diversas apontam para caminhos que muitas vezes sdo muito
conflitantes. A propria ideia de crise é disputavel em ultima instancia. Como é
possivel, entdo, sair desse cabo de forcas? Tomando como referéncia o que nos

diz Gadamer a respeito da possibilidade de encontrar um caminho para a ordem

2 Cf. CANDAU, Vera Maria. Educagdo Intercultural e Praticas Pedagdgicas. In: Relatorio
Parcial da Pesquisa Direitos Humanos, Educagéo, Interculturalidade: construindo praticas
pedagdgicas, set de 2013.
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mundial, vemos que ele coloca 0s seguintes questionamentos e aponta para a

seguinte conclusao:

Sera possivel pensar a ideia de uma ordem politica determinada que ndo suscite
ideias contrarias? Sera possivel pensar ideias politicas de ordem que ndo favorecam
a uma ou a outra das poténcias politicas existentes, de tal modo que 0 seu
favorecimento implique o desfavorecimento da outra? Seré que a existéncia desses
antagbnicos interesses de poder constitui uma desordem? Nd&o serdo eles a propria
esséncia da ordem politica? (...) Todas essas representacfes especificas sobre uma
ordem formam, porém, o tecido da politica mundial. Determinadas por tantos
pontos de vista diversos, parece impossivel que determinada ideia politica de
ordem consiga alcancar unanimidade geral. (GADAMER, 1997, p.185 e 186)

A impossibilidade de se alcancar um consenso ndo pode ser compreendida
como a impossibilidade de caminhar em alguma direcdo. Muito pelo contrario, a
multiplicidade de posi¢des, que sé se revela no didlogo, desnaturaliza algumas
posturas essencialistas acerca do que deva ser a educacdo. Somente quando se
coloca algo em questéo é que a identidade de cada uma dessas posicdes se revela
para si mesma e para o outro. Uma das caracteristicas fundamentais dos regimes
democréticos, inclusive, é a possibilidade de haver essa multiplicidade de
posicdes. Assim, as divergéncias sobre qual projeto para a coletividade deva
prevalecer ndo é o que impossibilita o didlogo, mas sim aquilo que o requisita.

Gadamer vai mais além e questiona se € mesmo possivel e desejavel a busca
por uma ordem, por um planejamento racional, no que tange a organizacdo das
“formas de vida dos povos, cunhadas pela religido, usos e costumes da tradi¢ao”
(ibid., p.186). Ele compreende que essa questdo, contudo, por si sO, configura-se
inclusive como uma afronta a ciéncia, tamanha a fé, muitas vezes injustificada,
que nosso tempo deposita nela. Para o autor, a questdo se torna mais evidente
quando observamos que a resisténcia das tradi¢cbes morais e religiosas perde cada
vez mais espaco diante do poder das narrativas cientificistas. Qualquer

pensamento fora dessa logica fica cada vez desvalorizado:

Parece que hoje esse tipo de resisténcia esta desaparecendo e abrindo caminho para
as possibilidades técnicas de nossas descobertas cientificas. O especialista oferece
as possibilidades implicitas em sua ciéncia. Quando se deve decidir sobre a
facticidade dessas possibilidades, a consciéncia publica apela novamente para a
ciéncia. (GADAMER, 1997, p.187)

Por mais que estejamos experimentando hoje uma atitude negacionista com
relacdo aquilo que acreditdvamos ser verdades inabalaveis alcangadas pelo

método cientifico, vemos que mesmo esse discurso negacionista se vale das
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mesmas estratégias narrativas, formulacdes e palavras chave utilizadas pelos
cientistas, funcionando como uma espécie de ciéncia alternativa, que o0s
cientificistas denunciam como pseudociéncia. Dito de outra forma, o vocabulario
e 0 gesto continuam a serem 0S mesmos no campo da disputa discursiva. Isto
revela mais uma vez, ndo uma desconfianca critica, mas uma apropriagédo
narrativa perigosa e problematica. Diante de tal fendbmeno, podemos ainda nos
questionar se ele ndo é fruto de uma frustracdo gerada justamente Ia onde o
método ndo alcangou os resultados. L& onde a vida pratica se mostrou complexa e
imprevisivel demais para ser equacionada, ou seja, quando mesmo tendo se
planejado, controlado os fatores de risco, implementado as medidas cabiveis ndo
se alcangou os resultados projetados.

Gadamer ndo esté evidentemente negando o poder explicativo das ciéncias,
nem mesmo tentando prescrever o que ela pode ou ndo fazer. O que o autor tenta
nos alertar aqui € que existe uma dimensao da vida que escapa a toda e qualquer
objetificacdo. O que faz com que algumas culturas se desenvolvam de
determinado modo, com que algumas pessoas busquem respostas na fé religiosa
ou até mesmo modos de vida alternativos é algo que ndo pode ser explicado
totalmente. Nem mesmo se espera que as respostas encontradas tenham
fundamentos racionalizaveis.

E justamente ai que a educac&o encontra seu lugar de atuacio, uma vez que
ela pode ser um lugar privilegiado para o dialogo. Contudo, a escolha politica do
modo como ela ira atuar dentro da sociedade deve ter claro para si em que medida
ela esta aberta a dialogar com as diferencas. Até mesmo a escolha das
metodologias de ensino requisita uma ampliacdo dos horizontes compreensivos e
uma sensibilidade daquele que se dispGe a educar e a reconhecer a natureza de seu
trabalho, o que ¢ diferente de buscar “o bom funcionamento como um valor em

si” (GADAMER, 1997, p.189).

A base do ideal de administracdo é uma ideia de ordem que ndo comporta nenhum

contelido especifico. O objetivo declarado de toda administracdo ndo é o saber

sobre que tipo de ordem deve dominar, mas saber que tudo deve ter uma ordem.

(ibid., p.188)

Portando, um planejamento de futuro sem um contetdo definido, baseado
apenas em medidas administrativas pontuais tende a mascarar e reproduzir a

exclusdo e a cegueira as diferencas. Uma vez que a ideia de que se deve
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estabelecer a ordem pela ordem e que, portanto, as “coisas devem estar no seu
devido lugar” acaba por passar ao largo das desigualdades que foram produzidas
ao longo da histdria. O reconhecimento da existéncia de perspectivas concorrentes
e da tensdo entre elas, em todo e qualquer planejamento, é 0 que requisita o
dialogo nas disputas do campo politico.

Até mesmo dentro de uma sala de aula, a ideia de ordem ndo pode ser
tomada como um valor em si. Um “bom funcionamento” de uma sala de aula nao
deve se reduzir ao mero cumprimento de protocolos. Quanto mais uma aula
envolve os seus participantes, menor sera a possibilidade de que ela seja replicada
da mesma forma em dois grupos diferentes. Isso porque, mesmo quando se
pretende abordar a mesma questdo, para além do que possa ter sido planejado pelo
professor, cada grupo trara para o didlogo pedagdgico suas proprias concepcdes
prévias e o debate a partir delas fard com que cada aula ganhe um formato Unico.

Acerca disso, Gadamer, mais uma vez, recorre aos gregos para caracterizar
duas dimensdes do saber. Para ele, aquilo que nos didlogos platénicos foi
caracterizado como um “saber objetivo”, também pretendia alcancar uma
universalidade, algo que se aproxima hoje de uma ordem que poderia ser obtida
por meio de uma administracdo perfeita. Segundo Gadamer, “os gregos
chamavam-na de tékhne, o saber a respeito do que é passivel de ser produzido e
feito, capaz de alcangar sua propria perfei¢do” (1997, p.189). A tékhne é, contudo,
um saber sobre o uso apropriado dos recursos corretos e da sucessdo metodica das
fases de producdo de algo. Ainda de acordo com a interpretacdo gadameriana de
Platdo, a tékhne ¢ um saber especifico e, por isso, “ndo existe em vista de si
mesma”, ou seja, ela se coloca ao lado de outras estruturas de meios e fins e
requisita “a superior de um saber que conhece o emprego correto de todo saber
especifico” (idem). Essa tékhne superior seria a politica. Desse modo, o politico
seria o “especialista dos especialistas”. Aquele que encontraria o lugar apropriado
para o uso de cada tékhne. Evidentemente, Gadamer estava atento a diferenca
existente entre a polis grega e o0 mundo atual. Contudo, ainda assim, resguardada
as proporcdes, ele afirma que “o mundo administrado de maneira perfeita
corresponderia exatamente ao ideal da polis” (1997, p.190). Esse ideal, contudo

guarda dentro de si contradi¢des que ndo se resolvem facilmente:
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O fato de que, na totalidade de sua existéncia, 0 homem possa tornar-se um objeto

a ponto de ser considerado produto em todas as relagdes de sua vida social, que

possa ainda existir um especialista que “ele” mesmo ndo ¢, para administrar cada

“homem” junto com todos os outros e que esse especialista seja ele mesmo

administrado por sua propria administracdo, tudo isso provoca evidentes confusdes.

(GADAMER, 1997, p. 190)

Somente a distingdo aristotélica entre tékhne e phronesis®®, de acordo com
Gadamer, seria capaz de clarificar essa confusdo. Isso porque Aristoteles
reconheceu o primado da dimensdo da vida prética, que é iluminada e orientada
pelos pontos de vista moral e politico, as quais constituem o ser ético do homem.
A phronesis, que desempenha um papel importante na “filosofia pratica”
aristotélica, ndo seria apenas um exercicio da racionalidade pratica, mas também
uma virtude. Ela permite uma relacdo interpretativa com as coisas, de modo mais
préximo uma vez que, para ser bem sucedida, ela precisa estar de acordo com o
ethos. O ethos comporta os tracos historicos e culturais de cada grupo. Desse
modo, Gadamer conclui que a expressao “filosofia pratica” serve para indicar que
“para os problemas praticos ndo convém fazer-se um uso de determinado tipo
cosmologico, ontoldgico e metafisico” (GADAMER, 2004, p.353). A phronesis,
entdo, ndo pode também ser confundida com a episteme, que é o conhecimento
das ciéncias. Ela deve ser compreendida como uma virtude nela mesma, e ndo
como um instrumento para atingir a virtude na medida em que ela se revela no
agir daqueles que conseguem encontrar a medida certa das coisas a cada

circunstancia e, com isso, agir com prudéncia.

Mesmo ha suposi¢cdo utdpica de uma fisica da sociedade, ndo nos livrariamos da
confusdo indicada por Platdo quando estilizou 0 homem do Estado, isto é, o agente
politico, como um especialista mais gabaritado. Este saber do fisico da sociedade,
se posso chamé-lo assim, bem pode possibilitar a existéncia de um técnico da
sociedade capaz de produzir tudo o que imagina, mas permaneceria alguém que
ndo sabe o que se deve realmente fazer com o que ele mesmo sabe. Aristételes
refletiu profundamente sobre essa confusdo. Chamou, por isso, o saber pratico, que
trata de situacdes praticas concretas, de “outro tipo de saber”. (GADAMER, 1997,
p.191)

A critica de Gadamer, entdo, incide sobre um desenvolvimento tedrico-
politico, orientado por bases técnicas que ndo leva em conta a dimenséo historica

e social, e que por isso, acaba por promover inumeras distor¢des. Gadamer,

30 Cf. FERREIRA, Adriana M. R. Gil. Hermenéutica e educacdo: aproximacdes. Dissertacdo
(Mestrado) —Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro, Departamento de Educagdo,
2011. p 89-96
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contudo, afirma que “o que defende ndo ¢ um irracionalismo opaco, mas a clareza
da razdo que sabe encontrar o factivel a cada vez, num sentido pratico-politico”
(idem), que tem uma lida interpretativa aberta com as diferentes situagdes,
observando suas especificidades e encontrando nelas mesmas as medidas para as
acoes.

E exatamente nesse ponto que o pensamento de Gadamer sobre a
compreensdo, tradicdo e horizontes historicos se aproxima do pensamento de
Aristételes. A investigacdo sobre a phronesis e sua dimensdo interpretativa revela
a implicacdo politica e ética de toda a compreensdo, o que realga também a
dimensdo pratica de sua filosofia hermenéutica. A hermenéutica de Gadamer
preconiza um individuo que compreende na medida em que esta vinculado a um
especifico horizonte histérico e que age no mundo de forma interpretativa. Dessa
forma, o que orienta a sua acdo ética € esse mesmo saber pratico e ndo uma
estrutura universal de sua razdo. O que orienta, em ultima instancia, as agoes
individuais no campo préatico da vida — sem que na maioria das vezes se reflita
sobre essas orientacdes — sdo as convicgBes politicas e morais que incorporamos

em nossa tradicao.

O que é factivel ndo é simplesmente o possivel ou, dentro do que é possivel,
simplesmente 0 mais vantajoso. Mas toda possivel vantagem ou preferéncia de um
sobre 0 outro mede-se por um determinado critério, que alguém se impde ou que
Ihe é imposto. Trata-se do cerne do gque na sociedade é valido, das normas que,
cristalizadas em convicgdes politicas e morais, orientam toda educacdo e
autoformacdo, e mesmo a educacdo para a objetividade cientifica. (GADAMER,
1997, p.193)

Desse modo, quando desnaturalizamos esses critérios, reconhecemos a sua
historicidade e os vemos ao lado de outros critérios que também foram
construidos em tempos e contextos diferentes, regidos por interesses e convicgdes
diferentes, temos, portanto, uma perspectiva mais ampla sobre como agimos. Isso,
contudo, ndo ira invalidar tais acdes, nem significara que ndo estamos mais
condicionados por nosso horizonte histérico de formacdo. Muito pelo contrario,
essa ampliacdo abre caminho para que nos responsabilizemos por nossas posi¢oes
e possamos exercitar, a0 menos, algum autoquestionamento. Na educacéo, isso se
reflete nos posicionamentos que adotamos e no reconhecimento de que nédo basta

um “saber técnico para estarmos a caminho de um futuro espléndido”

124


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

(GADAMER, 1997, p.192), que a cada vez, nossas acdes sao condicionadas por

aquilo que de anteméo ja nos parece justo de acordo com o ethos da tradicao.

Quanto mais decisivamente intervir o teor dos preconceitos sociais ou politicos
dominantes, tanto mais ficcional parecerd o puro especialista e com ele o conceito
de uma racionalidade cientificamente segura. Em todo &mbito das ciéncias sociais
modernas deve-se admitir que elas ndo conseguem dominar 0 nexo entre meios e
fins, sem dar preferéncia a determinados fins. Se explorassemos a fundo os
condicionamentos internos dessas implicacdes, acabaria se mostrando a
contradigdo entre a verdade atemporal, postulada pela ciéncia, e a estruturacdo
temporal daqueles que usam a ciéncia. (GADAMER, 1997, p.192)

Com isso Gadamer ndo estd afirmando que ndo existe um ideal moral ou
politico para além do que ja vigora na ordem social em que nos encontramos. Ou
seja, ndo agimos de forma a apenas corroborar o modelo ja existente. Muito pelo
contrario, cada “decisdo concreta do individuo, antes, € codeterminante para a
validade universal” (1997, p.193). Isto significa que na nossa acao afirmamos, ou
colocamos a prova e ressignificamos, o compreendido em nossa tradicdo. O
exemplo que Gadamer nos traz ¢ o da linguagem, que “sobrevive nao em virtude
do rigido emprego das regras, mas pela constante reformulacdo no uso da
linguagem, em ultima instancia, pela a¢do de cada individuo” (idem).

Assim, a educacdo e os projetos que fazemos se modificam a cada vez que
agimos de modo interpretativo, buscando a adequacdo da mesma a situagdes
concretas. Como ja vimos, é a nossa acdo que conserva algo como as instituicoes
escolares em nossa tradicdo e, a0 mesmo tempo, o que as modifica, tornando-as
mais ou menos adequadas as exigéncias de nosso horizonte histérico. Somente
assim, conseguimos também “ultrapassar o conhecimento genérico e descobrir o
que ¢ realmente factivel e possivel” (idem) para a escola, abrindo-nos ao dialogo
com outras perspectivas de conhecimento.

A possibilidade de haver posi¢es concorrentes sobre a mesma questao e o
debate entre elas requer, contudo, um estado de equilibrio no qual nenhuma
posicdo anule a outra pela forga simplesmente. Gadamer considerou que no
“equilibrio podemos observar a verdadeira condi¢do da liberdade humana”
(GADAMER, 1997, p.195) e que nele se conquista a liberdade de acdo dos
individuos. Por essa razdo, aquele que governa, deve antes de qualquer coisa

buscar o equilibrio:

125


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

Governar ndo é fazer. Governar é, antes, um adaptar-se a circunstancias. Dois
momentos, intimamente ligados, perfazem a esséncia do governar: a manutencao
de um equilibrio, que oscila dentro de um espago de jogo bem delimitado, e a
conducdo, isto é, a determinacdo de um direcionamento do movimento que
possibilite manter esse equilibrio oscilante. (idem)

Evidentemente, num estado de total desequilibrio de forcas, a recuperagéo
desse estado de equilibrio requer, sim, determinadas agdes. Nesse sentido, “a
interven¢do incide de fora de um sistema que equilibra e regula a si proprio”
(1997, p.198). Assim, a intervengdo deve ter como fim proporcionar a todos a
liberdade de acdo e a capacidade de individualmente planejar e realizar suas

escolhas dentro de suas proprias vidas. Com isso, Gadamer nos diz que:

Evidencia-se entdo que todo nosso planejar e fazer realiza-se dentro desse estado
de equilibrio instavel, presente em todas as nossas condicGes de vida. Essa ideia de
equilibrio ndo é apenas uma das mais antigas concepc@es de ordem politica, a partir
de onde se delimita e define o grau de liberdade do sujeito ativo. Equilibrio é uma
determinacdo fundamental da prépria vida. Nele enraizam-se todas as
possibilidades indeterminadas e ainda definidas do vivo. O homem da civiliza¢éo
técnica e cientifica esta tdo sujeito a ele quanto o mero vivente. (...) O fator da
vontade e do agir humanos s6 tem importancia decisiva onde as forgas mantém o
equilibrio. (...) A conquista da liberdade de ac&o pressupde a criagdo de um estado
de equilibrio. (GADAMER, 1997, 195)

Tanto na busca pelo equilibrio, quanto na manutencdo do mesmo, o
confronto com situa¢des sempre novas exigiria uma “deliberagao-consigo-proprio,
feita pelo individuo (ou também pelo grupo) diante da situacdo que exige uma
decisao” (GADAMER, 1997, p.198). Essa ¢ uma ideia que Gadamer também
adota de Aristoteles e que é bastante diferente da busca por um critério
universalmente valido nos moldes modernos, onde o individuo consulta uma
razdo interior. 1sso porque essa deliberacdo exige que se dé a palavra ao outro na
busca pelo factivel ponderando-se cada possibilidade que se apresenta.

Vemos assim, a partir de Gadamer, que todo planejamento nao teve tomar o
ideal de ordem e bom funcionamento como valores em si. O autor critica a
crescente racionalizacdo da vida e critica a postura de se buscar a ordem acima de
tudo sem considerar a natureza daquilo a que se tenta impor tal ordem. Isso
porque, existe uma dimensdo da vida pratica, que € atravessada por valores e
crengas, que redimensionam tudo aquilo que o modelo técnico-cientifico busca
medir com precisdo. Assim, Gadamer compreende que diante da multiplicidade de
perspectivas, a busca por um equilibrio entre for¢as mostra-se um movimento

mais fecundo. Pois, é nesse equilibrio que € possivel deliberar com o outro
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levando em conta “as diferengas insuperaveis” que “nos ligam como seres
humanos” (GADAMER, 1997, p.201).

Desse modo, numa perspectiva hermenéutica, todo planejamento acerca da
educacdo deve dialogar com as diferencas inerentes a nossa tradicao, isto é, com
0s horizontes historicos de formacdo de cada uma dessas diferencas, ndo no
sentido de equaliza-las diminuindo a tensdo entre elas, mas reconhecendo
afirmativamente a existéncia das mesmas. Somente assim, é possivel compor com
o diferente na busca pela superacéo das desigualdades e na busca do equilibrio do
qual fala Gadamer.

3.2.1.
A ideia de tolerancia em Gadamer

Ha aqui uma referéncia significativa que consagra a relagdo ja mencionada de
fortaleza, seguranga, generosidade com a tolerancia e, inversamente, a proximidade
da intolerancia com a fragueza: a tolerancia néo € irresolucdo que admite o direito
de outrem, porque j& ndo confia no seu proprio direito ou poder. O homem de
Estado pode proclamar a tolerancia universal em matérias religiosas, por
indiferenca e ceticismo em face da religido, como talvez tera feito o céptico
iluminista no trono da Prussia. Ndo o fez por fraqueza, mas pela forca da sua
consciéncia politica e da confiangca no poder da consciéncia politica dos seus
stbditos, que sustém o Estado. (GADAMER, 2001, p.93)

A ideia de tolerancia apresentada aqui por Gadamer parece, de um modo
geral, ndo encontrar mais ressonancia em nosso tempo. Aquilo que ja foi sinbnimo
de fortaleza, seguranca e generosidade, tem ganhado hoje um caréater
completamente diverso. A tolerancia parece ja ndo ter mais o papel privilegiado
que tinha outrora. Ao menos no mundo ocidental, a ideia de igualdade de direitos
parece ja bastante disseminada para que aceitemos conviver com o fato de que
alguém possa escolher ou ndo tolerar o outro. Nesse sentido, tolerar ressoa como
um ato de quem subjuga. De alguém que, por se encontrar em posi¢ao superior de
poder, pode decidir o que e quem ira tolerar ou nao.

E preciso, ja de partida, observar que nos Estados modernos, ja ndo temos
mais o poder concentrado nas maos de déspotas, que do alto de seu direito
(natural ou divino) permitem generosamente que seu povo decida sobre o0s
assuntos referentes, por exemplo, a propria fé religiosa. VValores como a igualdade
e a liberdade sdo pressupostos indiscutiveis que herdamos da Modernidade, que

constituem o modo como nos entendemos hoje como sociedade. Diante da busca

127


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

incessante pela afirmacdo da igualdade de direitos entre racgas, géneros e etnias,
algo como tolerar o0 outro ja ndo parece, a principio, ser suficiente.

E possivel, no entanto, apenas com a ideia de liberdade e de direitos iguais
alcancarmos o fim dos preconceitos que sustentam as discriminacdes? Recorrer a
essa ideia ja tao difusa de que “somos todos iguais” tem sido o suficiente para
conseguirmos inibir o 6dio e a intolerancia as diferencas? Se por um lado,
constatamos que tolerar parece pouco diante dos direitos individuais conquistados
nos Estados democréticos, por outro, vemos que alguns grupos em vantagem de
poder ainda se sentem no direito de tolerar ou ndo. Como se ndo bastasse, atuam
como despotas pouco esclarecidos demonstrando sua intolerancia de forma
violenta. Assim, vista desse modo, a tolerancia ja ndo parece algo téo irrelevante.
Se ao menos houvesse tolerancia nossa sociedade ndo se encontraria em melhores
condigdes de convivéncia? N&o estariamos mais proximos de poder exercer
liberdades individuais? N&ao estariamos livres das violéncias diarias sofridas por
aqueles que experimentam a intolerancia? Essas sdo questdes para a qual
importantes pesquisadores voltaram a sua atengdo. Nesse sentido, na busca por
compreender mais a fundo a ideia da tolerancia e o significado das diferencas,

Souza nos diz que:

Sem duvida, a igualdade é um valor fundamental de nossa sociedade e da qual ndo
estamos dispostos a abrir mdo. No entanto, tem crescido entre nds a consciéncia de
que o discurso sobre a igualdade nem sempre expressa plenamente a nossa
condigdo humana, que é marcada fundamentalmente pela diversidade. Estamos
descobrindo com mais forca que ndo somos apenas iguais, mas também diferentes.
E afirmar a igualdade ndo significa, em hipotese nenhuma, negar as diferengas que
nos caracterizam. Hoje, mais do que nunca, vivemos num espaco e tempo
marcados pela efervescéncia das questBes trazidas pela diferenca. Diferenca de
género, de raca, de classe social, de orientacdo sexual, de identidades, de origens,
de pertencimentos, de geracdo, de capacidade fisica e mental etc. Diferenca que
enquanto direito ficou, até bem pouco tempo, ocultada pela forga do discurso sobre
o direito a igualdade. O nosso mundo é compreendido, cada vez mais, como
multicultural, plural e diversificado. Neste sentido, a tematica da diferenca tem
suscitado novas questes para 0 campo ético e elas ndo podem ser ignoradas ou
minimizadas. E evidente que o direito & diferenca ndo pode ser visto como algo que
se opBe ao direito & igualdade, mas também ndo se pode negar que afirmar o direito
a diferenga traz novos desafios para esta tematica. (SOUZA, 2005, p.279)

Gadamer afirma que a busca pelo equilibrio é a tarefa principal daquele que
governa. Compreendemos, entdo, que governar seja levar adiante projetos
coletivos que garantam a liberdade de cada um de fazer escolhas individuais no

que diz respeito ao ambito privado de sua vida. Assim, num estado democratico,
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que preconiza a igualdade, quando existe um desequilibrio, faz-se necessario a
intervencdo. Nesse caso, podemos interpretar que é a constatacdo de que existe
um desequilibrio de forcas — que faz com que algumas diferencas resultem em
desigualdades — 0 que nos leva a reivindicar tais intervengfes. No campo social,
essas intervencOes pela busca de equilibrio se traduzem nas politicas publicas. A
oferta de educacdo publica, laica e gratuita para toda a populacdo poderia entdo
ser tomada como a principal e mais abrangente dessas a¢cdes no contexto brasileiro
(AZEVEDO, 2008).

A intervencdo de politicas especificas que atuem em demandas que
emergem da sociedade, de modo a oferecer base para a superacdo de
desigualdades, parece a principio um caminho justo e eficaz. Contudo, essa forma
de intervengdo ndo encontra consenso mesmo entre 0s que defendem a igualdade
de direitos. Mais uma vez, esse debate nos coloca na ja citada disputa sobre quais
devem ser os limites de atuacdo do Estado e o quanto ele deve interferir ou ndo
nas questdes sociais. Uma vez que, em Ultima anélise, a ampliacdo e a diminuicao
da atuacdo do Estado implica diretamente no investimento de recursos que séo
obtidos atraves de impostos e investimentos, que sdo um bem de toda a sociedade.

Compreendemos, contudo que essa é uma questdo que ndo requisita apenas
uma escolha técnica sobre qual modelo seria 0 mais eficiente. Para compreender a
posicdo defendida pelos diferentes grupos, é preciso ver a questdo no nivel das
disputas politicas, como ja observamos anteriormente. Voltando, portanto, as
questdes que se colocam no campo das tensdes sociais e ainda nos orientando pelo
qgue nos fala Gadamer, colocamos aqui mais algumas perguntas: De quais
horizontes historicos se originam tais disputas? O que faz com que determinados
grupos detenham mais poder que outros? Por que, mesmo num estado
democratico de direitos, ainda existe grupos sociais que brigam para manter seus
privilégios?

Com a emancipagdo ideoldgica da burguesia — precedida por sua
emancipacao politica, que teve na Revolucdo Francesa seu grande marco — o ideal
da igualdade juridica garantida pelos direitos civis, foi colocado como um pilar
central. A autoconsciéncia da burguesia comeca a ter na indudstria seu fundamento
mais solido, nas suas atividades comerciais, nas suas criacdes, fabricas e
escritérios — como observa Gadamer (2001, p.83). Ao mesmo tempo, as modernas

ciéncias da natureza, encontram o caminho livre para se desenvolverem
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plenamente, sem mais nenhum entrave das questdes religiosas — pelo menos no
plano politico. Uma nova consciéncia cientifica se instaura e as pesquisas
metddicas se permitem lidar com os dogmas religiosos através de explicacGes
histérico-culturais ou psicologicas.

Na visdo de Gadamer, nossa sociedade experimenta, portanto, um novo
modelo que se manifesta como uma herang¢a do Iluminismo: “o dominio cientifico
da natureza e (..) uma organizagdo racional-construtiva do mundo social”
(GADAMER, 2001, p.85). Nesse modelo, “o ateismo representa a religido estatal,
de um modo analogo ao papel que, hé séculos, o Cristianismo desempenhou como
religido estatal da Europa” (idem). Desse modo, “o ateismo cientifico e a sua
organizacdo politica apresentam uma posicdo, perante a qual todas as diferencas
das religibes — consideradas politicamente — perdem a sua seriedade.” (idem).
Mais do que isso, as religides passam a representar uma afronta a ordem racional,
algo exdtico e concebivel apenas enquanto excentricidade individual, porém sem
fundamento e incompreensivel em Gltima instancia, segundo o paradigma técnico-

cientifico®. Assim, Gadamer avalia que:

De acordo com este estado de coisas, também o conceito de tolerancia se perfila de
modo diferente. Parece-me significativo o facto de o problema da toleréncia
religiosa ja ndo nos surgir como o primeiro, mas sim como o Gltimo: e que, na
correta apreciacdo das condigdes estruturais em gque nos movemos, se deve dedicar
uma atencdo particular ao papel da economia. Pergunto-me qual podera ser o
significado da tolerancia nestas circunstancias modificadas. J4 ndo se estd tdo
seguro do que se deva e possa ser tolerante — ou temos de dizer que tudo o que ndo
vive da dominacdo dos duros délares existe apenas gracas a tolerdncia? Por
exemplo, a cultura? (GADAMER, 2001, p.87)

De modo bastante préximo ao que Gadamer avalia, contudo sendo um
pouco mais especifico, Paul Ricoeur também chama a atencdo para o fato de ter
surgido uma nova classe social na era moderna — a classe média. Essa nova classe
ainda busca assegurar-se de sua posicao e defender suas aquisi¢des. Para Ricoeur,
¢ como se “aqueles que ultrapassaram a fronteira de abundancia sentissem toda

vantagem social como uma aquisi¢cdo ameacada pelo menor sinal de retrocesso,

31 Temos conhecimento de que tamanha secularizagio, descrita por Gadamer, mesmo no contexto
europeu, é algo historicamente contestavel. Muito embora o desenvolvimento técnico tenha trazido
uma enorme transformacéo na ordem social, existe o entendimento de que ele ndo eliminou e nem
mesmo reduziu de modo significativo a influéncia da fé religiosa no modo como as sociedades se
organizam.
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devendo ser defendida contra a camada social imediatamente inferior.”
(RICOEUR, 1977, p. 151).

Na esfera social, a auséncia de projetos coletivos se conjuga com o0
apagamento daquilo que a tradicdo poderia transmitir as geracdes futuras. Estas
experimentam, entdo, a “experiéncia ‘selvagem’ a partir do zero” (ibid, p. 150).
Isto ¢ algo que Gadamer também observa, ao afirmar que as “tradigdes
vinculativas” se dissolvem diante das novas geragdes numa “arbitrariedade

inexperiente” (GADAMER, 2001, p.87). Assim, Gadamer questiona:

Onde estd hoje a autoridade da geracdo influente e mais velha que podia
comportar-se perante 0os mais jovens de modo tolerante ou intolerante e como se
deve perfilar o impulso emancipatorio das geragdes posteriores, se tudo lhes é
acessivel e permitido? O que impele os jovens a intolerancia ndo é a seguranca dos
seus novos conceitos de valor, mas pelo contrario, a sua secreta falta de orientacéo.
(idem).

Essa era uma questdo que preocupava Gadamer e que aparece também em
uma conferéncia intitulada Educacéo é Educar-se, realizada dois anos antes de
seu falecimento. Em um dado momento, Gadamer toma como exemplo um colega
de trabalho estadunidense, a fim de questionar como tem acontecido a educacéo
das novas geracdes no ambito familiar de nossa sociedade, sobretudo em seus
primeiros anos de vida:

Se vocés pudessem imaginar 0s problemas que este pai terd por ter tornado estes

primeiros anos mais faceis gracas ao excesso de televisdo. Naturalmente ai se esta

cometendo um erro fatal. Nenhuma avaliacdo sobre o perigo que os meios de
comunicagdo, em um caso como este, representa para o ser humano pode ser

radical o suficiente. Pois se trata acima de tudo de aprender a atrever-se a formar e

expor juizos proprios. O que ndo é absolutamente facil. (...) O professor exerce

uma funcdo muito modesta se pretende influir neste processo. Nos aspectos em que

em casa se fracassou por completo, normalmente o professor tampouco tera muito
éxito. (GADAMER, 2000, p.20-21

Walter Benjamin, em seu importante ensaio, O Narrador, também chamou a
atencdo para o crescente processo de extin¢do do didlogo pela desvalorizacao das
experiéncias vividas e que poderiam ser passadas ndo sO de uma pessoa para
outra, mas de geracdo para geracdo. Para Benjamin, “¢ como se estivéssemos
privados de uma faculdade que nos parecia segura e inaliendvel: a faculdade de
intercambiar experiéncias” (BENJAMIN, 1994, p.198). O autor compreende que

existe uma relacdo intima entre essa crescente extin¢do e as transformacdes nos
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modos de producdo. A sabedoria, que se traduz como “o lado épico da verdade”
ndo resiste as exigéncias de explicacOes verificaveis. Também a arte de narrar ndo
comporta explicagfes causais, isso porque na narrativa, toda explicacdo €
“substituida pela exegese, que ndo se preocupa com o encadeamento exato de
fatos determinados, mas com a maneira de sua insercdo no fluxo insondavel das
coisas” (BENJAMIN, 1994, p.209).

O preconceito contra os preconceitos da tradicdo parece ter, ao fim e ao
cabo, conseguido atingir sua efetiva realizacdo. Contudo, justamente 14 onde o
método cientifico ndo consegue fixar seu objeto com tanta precisdo, 0
questionamento acerca dos fundamentos ndo deveria se opor a experiéncia. No
contexto em que, sobretudo nas familias com maior poder econdmico, o
especialista em neuropsicologia infantil, o pediatra, o nutricionista acabam
ganhando um espaco cada vez maior na formagdo das novas geracgdes, essa
questdo se torna muito mais evidente. Quando se confia a educacdo a essas
especialidades, encobre-se o sentido mais genuino de experiéncia na qual ela se
realiza: a de um recorte amplo da histdria, no qual a recorréncia de dados e a
abrangéncia de conceitos garantem alguma previsibilidade nos resultados. Uma
nova tradi¢do entdo comeca a se instaurar, na qual nada se conserva e nada se fixa,
como nos fala Benjamin (2008, p.118) em seu ensaio Experiéncia e Pobreza.

Gadamer compreende que em nosso tempo experimentamos nada menos
que um novo modo de totalitarismo: o da racionaliza¢do cientifica do mundo
social. Nesse contexto, a tolerancia ganha entdo um novo carater, ela deixa de ser

uma virtude e passa a ser compreendida essencialmente como prova de fraqueza.

Ha algo de intransigente no ideal da racionalidade cientifica, ao qual ninguém que
seja prudente se pode opor. A sua imposi¢do na realidade social é, de modo
caracteristico, designada como “racionalizacdo”. Como se alterou a énfase desta
palavra, cuja proveniéncia de ratio, de razdo, estd bem a vista! “Racionalizagdo”
significa a transformacdo do ambiente domindvel em organizacdo abrangente e
total, alicercada no planejamento, na metddica e na exploracdo racionais. Tudo 0
que nela pode fazer falta surge como uma imperdoavel negligéncia. (GADAMER,
2001, p.88)

Gadamer, ainda evoca a experiéncia com 0s sistemas totalitarios de sua
época e lembra que “o totalitarismo nao ¢ favoravel a tolerancia” (GADAMER,
2001, p.89). Da mesma maneira, aquilo que € extraido de uma rigorosa analise

cientifica também ndo o pode ser, mesmo quando o seu objeto é fruto de camadas
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e camadas de uma multiplicidade de valores construidos e sedimentados
historicamente. Mesmo 14 onde a propria ciéncia reconhece encontrar seus limites,

requisitamos respostas e as aguardamos esperangosos.

Ja ndo ha, pois, um déspota que possa ser destronado. E o anonimato do poder que
a todos nos engloba. Apraz-me entdo chamar a atencdo para o seguinte: a ideia de
tolerancia adquire um novo significado, justamente porque ja ndo pode ser exigida
de quem ou dos poucos que detém o poder. No fundo, ja ninguém tem o poder,
todos estéo a seu servigco. (GADAMER, 2001, p.92)

A ideia aqui é a de que ja ndo h& uma figura central do poder de quem se
possa, por exemplo, exigir tolerancia. Ndo estamos mais a servico de alguém que
detém o poder, de alguém que representa o poder. E esse o horizonte histérico em
gue se vinculam nossos preconceitos. Recorrendo as justificativas que vao desde os
valores de uma ja opaca moral cristd ou, entdo, aos recortes arbitrarios de
infindaveis pesquisas cientificas feitas acerca do comportamento humano, pessoas
se sentem habilitadas para emitirem aquilo que ainda consideram ser suas préprias
opinides. Desse modo, mesmo diante da exigéncia ja incontestavel da liberdade de
pensamento, contraditoriamente, o que temos ¢ “o conformismo geral, que nao
conhece uma deciséo refletida propria, mas tem em vista o éxito da adaptacdo
perante os poderes e a sua — real ou suposta — opinido” (GADAMER, 2001, p.89).
Assim, o que confere o poder politico a logica de racionalizacdo da modernidade é
o reconhecimento de que ela estd presente por todos os lados e que deve ser o
pardmetro para a organiza¢do de toda a vida. Com isso, “a convivéncia tolerante
ndo significa justamente Direito” (idem). O que significa que ndo se pode contar
com ela. Como nos fala Gadamer, “¢ da esséncia caracteristica da tolerancia que o
espaco da convivéncia pacifica nunca seja objeto de uma delimitagdo precisa”, pois
somente “quando estdo em jogo solidariedades mais profundas — por exemplo, no
Estado iluminista, o interesse politico na exclusdo das contendas confessionais — é
que a tolerancia ¢é possivel enquanto virtude” (2001, p.89). Com isso, acentuando
mais uma vez sua vocacdo aristotélica, Gadamer parece defender que é no campo
da politica que se deve fundar tal convivéncia, uma vez que somente nele € possivel

assegurar uma solidariedade real:
Ora importa dizer que a tarefa politica foi, desde sempre, fundar o dominio sobre o
homem numa solidariedade real e num consenso efetivo. Formas de vida

patriarcais podem aproximar-se por si préprias deste ideal. Em todo caso, para as
formas de dominio dos Estados, todo o postulado de harmonia entre homem e
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Estado ¢é irrealista, porquanto toda a forma de poder, ndo apenas a do soberano
absoluto ou da tirania, se pauta pela intensificacdo do seu proprio poder. Dai que
toda a doutrina da politica e das constituicdes estatais tenha por meta a limitacéo da
ansia de poder dos que o detém e o consenso dos dominados. (GADAMER, 2001,
p.90)

Assim, todas as democracias modernas precisam preservar suas
constitui¢bes, agindo na estrita observancia das mesmas, no modo de um acordo
fundado na vontade geral que delega o exercicio do poder politico aos seus
representantes. Esse modelo de democracia representativa, que pressupde elei¢des
livres para a escolha dos representantes do povo também acabou por encontrar
muitas variacdes e nuances no campo da politica.

Paul Ricoeur compreende que esse cendario politico comeca a se desenhar
dessa forma também pela ampliacdo da classe média. A principio, o ideal
democrético de fazer prevalecer a vontade da maioria sé se conservou como um
valor progressista “enquanto a propria maioria representou a conjun¢ao entre
explorados e a parte esclarecida da opinido avida de mudanca, de liberdade e de
justica” (RICOEUR, 1977, p.154). Quando, no entanto, aquilo que se entende
como maioria, passa a ser uma classe média que se pGe em defesa de suas
aquisicoes e resistente as mudancgas, o quadro passa a ser outro. Assim € que, no
contexto europeu, surge algo como a reivindicacdo por uma democracia direta e 0
fim da classe politica. Isto é algo que supde a vigéncia da “experiéncia selvagem”,
nas palavras de Ricoeur. Essa experiéncia encaminharia toda uma sociedade para
a ‘“auséncia de projeto coletivo, para o afrouxamento das normas e para o
esquecimento das herangas” (idem). Diante disso, Ricoeur temia um furor

destrutivo pela ansia de poder.

Esquece-se, entdo, que a democracia politica foi uma conquista muito laboriosa e
bastante fragil, baseada em sutis procedimentos de discursos e em convencdes
complexas de arbitragem dos conflitos. Alguém ja dizia: “a democracia ¢ o
procedimento”. E é verdade. (RICOEUR, 1977, p. 155)

Segundo Ricoeur, o que se configura nas sociedades democraticas atuais é
uma separacdo dos valores revolucionarios em prioridades dentro de projetos
politicos distintos. Dessa forma, como observa Souza, o que parece ter ocorrido €

que:

Juntamente a fraternidade, liberdade e igualdade foram unidas e cantadas em verso
e prosa como ideais revolucionarios. Mais tarde foram seccionadas como ideais de
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revolucionarios distintos e, por fim, opostos. A liberdade como ideal da revolucédo

burguesa e do liberalismo politico. J& a igualdade seria um ideal da revolucdo

proletaria e do pensamento socialista. Liberdade, uma reivindicacdo a direita.

Igualdade, a esquerda. (SOUZA, 2005, p.279)

Diante de tais circunstancias Gadamer nos leva a compreender supor que
esse estado de coisas nos requisita uma reflexdo acerca de nossa propria situacao.
Dessa forma, Gadamer questiona como algo como a tolerancia é possivel numa
época como esta em que 0 espaco para a reflexdo e para a busca por sentido
encontra-se tdo restrito. Para Gadamer, ndo had um déspota a ser destronado,
porém, vivemos todos a servico de um tipo de poder: o da racionalizacdo e
funcionalizacdo de todas as areas da vida. Com isso, 0 que encontramos, quando
buscamos um sentido que unifique nossas experiéncias, sdo unidades fechadas e

absolutamente autdbnomas, que pouco dialogam entre si:

Atualmente se diria que 0 mero perscrutar das ciéncias em todas as dire¢des, que
permite a realizacdo de suas ideias metddicas, deixa insatisfeita uma necessidade
ultima da razdo, ou seja, a de manter a unidade do todo anterior. (...) Uma das
consequéncias da técnica é o de haver conduzido a uma tal manipulacdo da
sociedade humana, da opinido publica, das formas de vida de todos nés que, as
vezes, chega-se a perder o alento. A metafisica e a religido parecem haver
oferecido melhores pontos de apoio para as tarefas de ordenagdo da sociedade
humana que o poder acumulado pela ciéncia moderna. (GADAMER, 1983, p.10)

Gadamer ndo esta, contudo, pregando a volta dos antigos dogmas. Esta é a
tradicdo em que nos encontramos e ndo hd como desvincularmos de nossa
compreensdo a sobrevivéncia e o questionamento de todos 0s preconceitos que
dela herdamos. Sdo esses mesmos preconceitos que nos conduzem no campo
politico. O que Gadamer parece dizer € que, nessa epoca de administracdo
racional da sociedade, a toler&ncia ja ndo tem mais o lugar privilegiado que tinha
anteriormente. A mulher, o negro, 0 homossexual, os excluidos em geral, ndo
guerem mais a tolerancia e a benevoléncia de uma espécie de soberano virtuoso,
eles querem, na verdade, participar do poder que administra suas vidas, tomar
parte no exercicio de um poder que é impessoal. Ndo é em solidariedade que se
apoia a administracdo tecnocratica da sociedade, mas no célculo. Segundo
Gadamer, é como se a epoca de construcdo desse tipo de solidariedade tivesse
passado. Desse modo, a tolerdncia converte-se, como afirma Gadamer, numa

tarefa e a0 mesmo tempo a mais rara das virtudes.
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3.3.
Experiéncia estética: como ela se relaciona com a ética?

E diante de uma situacfo histdrica de imensuravel racionalizacdo da vida
social e de uma angustiante perda de sentido que algo como a experiéncia estética
comeca a se mostrar cada vez mais como uma possibilidade de orientacdo para a
formacéo ética. A necessidade de resensibilizacdo dos sentidos e a busca por uma
lida mais proxima com aquilo que a metodologizacdo da vida deixou escapar é o
que tem feito estudiosos na area da educacdo buscarem na experiéncia estética a
abertura para o questionamento acerca da vida ética. 1sso porque, como afirma

Hermann:

A educacdo depara-se com questBes relativas ao modo de viver — a ética, portanto.
Essa preocupagdo, originalmente filosofica, serd central para a questdo
educacional, trazendo um diadlogo interminavel entre as teorias pedagdgicas e a
Filosofia, no sentido de dar uma diregdo ao processo educativo, definir quais ideias
de bem historicamente sdo entendidas como validas e que exigéncias de
reciprocidade podemos nos fazer quanto ao cumprimento das normas.
(HERMANN, 2010, p. 21)

Desse modo, a educagdo ndo pode se privar desse autoquestionamento, uma
vez que ela se propde a formar o ser ético dos individuos de acordo com aquilo
que a tradicdo na qual se inserem compreende por agir de modo justo,
questionando, inclusive, estas mesmas orientacGes. Assim, todo modelo de
educacdo que ndo se questiona a respeito de suas préprias orientacGes éticas,
acaba por naturalizar normas vigentes, restringindo seus horizontes e limitando os
espacos para transformacdo. Como consequéncia disso temos, mais uma vez, a
mera reproducgéo alienada e carente de sentido de préaticas que dificilmente irdo
despertar nos individuos alguma reflexao acerca de sua atuacdo no mundo.

Hermann (2005) faz a observacdo de que a aproximacao entre ética e
estética é algo que, contudo, parece fugir do convencional, uma vez que o que
acabou ocorrendo na tradicdo moderna foi a quase que completa segregacédo entre
aquilo que correspondia ao ambito moral, cognitivo e estético. Até mesmo no
pensamento grego, em que havia uma convergéncia entre o belo e o bom, entre o
sensivel e o intelectual, a relacdo entre a ética e a estética ndo é algo evidente.

Apensar dessa aproximacao se mostrar frutifera:
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Deve-se notar, contudo, que essa relacdo tem, no seu desenvolvimento histérico,
um carater paradoxal, pois a estética aparece no inicio do pensamento como algo
oposto a ética. Em Platdo, o mundo sensivel ndo produz o verdadeiro
conhecimento, ao contrario, a eikasia é o primeiro grau do conhecimento e se
refere a uma cdpia ou simulacro da coisa sensivel. Nesse sentido, a arte oculta o
verdadeiro, produz uma especie de ilusdo e ndo pode melhorar o homem, o que
leva Platdo a considerar inadequado deixar com os poetas a responsabilidade pela

educacdo. Até o século XIX, a estética fica associada ao culto da aparéncia, a

superficialidade, o que provoca reprovacdo da moral burguesa. A partir dos

esforcos tedricos de Kant e Schiller, torna-se possivel pensar a estética como um

modo de sensibilidade para a vida moral. (HERMANN, 2005, p.11)

Como observa a autora, € interessante perceber que existe um entendimento
de que a experiéncia sensivel é passivel de enganos, portanto, que nao devemos
confiar somente nos nossos sentidos, uma vez que estes sdo enganosos e podem
nos iludir. A ideia é a de que, sem o uso do intelecto, corremos o risco de nos
deixarmos levar pelas aparéncias e ndo conseguirmos perceber com clareza aquilo
que pode estar por tras da experiéncia sensivel imediata. Para Hermann, de acordo
com essa ideia, a experiéncia sensivel, deveria receber um estatuto inferior quando
comparada com a razdo, uma vez que ndo pode por si s conhecer com certeza
aquilo que experimenta e, portanto, ndo pode jugar sua experiéncia como
verdadeira ou falsa.

O que Hermann, em contraposicao a isso, defende ¢ a possibilidade de uma
experiéncia estética tornar aquele que a experimenta, mais aberto para ver as
coisas em seus diferentes perfis. O surgimento de uma sensibilidade filosofica
mais favoravel a estética tem inicio, segundo a autora, com Schiller, e se acentua
no século XIX com Schelling, Schopenhauer e, sobretudo, Nietzsche, Heidegger e
Gadamer que atribuem a arte um papel central para a elucidacdo da compreensdo
humana, mas principalmente para sua ampliagdo. Por isso, Hermann ressalta esse
entrelacamento entre estética e ética e aborda as potencialidades que a estética
oferece a formacdo ética. N&o temos a intencdo nesse estudo de nos
aprofundarmos na genealogia da tensdo entre estética e ética. Por isso, nos
ateremos aqui a questdo de como essa tematica se articula na obra de Gadamer.

De acordo com a hermenéutica gadameriana:

Todos esses conceitos, como imitacdo, aparéncia, desrealizacdo, ilusdo, magia,
sonho pressupdem uma relagdo com um ser verdadeiro, do qual se diferencia o ser
estético. No entanto, o retorno fenomenoldgico a experiéncia estética ensina que
esta ndo pensa, de forma alguma, com base nessa relagdo, mas, antes, naquilo que
ela experimenta, vé a genuina verdade. A isso corresponde o fato de que a
experiéncia estética, por natureza, ndo pode ser enganada por uma experiéncia

137


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

genuina de realidade. Ao contrario disso, 0 que caracteriza todas as modificacBes
da experiéncia da realidade é que a estas corresponde, por necessidade de sua
natureza, uma experiéncia de engano. O que era aparente, se desvenda, o que foi
desbalizado, torna-se real, 0 que era magia, perde sua magia, o que era ilusdo, abre-
se a vista, 0 que era sonho, disso nés despertamos. Se a estética fosse aparéncia,
nesse sentido, sua validade poderia entdo — tal como os horrores do sonho —
somente exercer seu dominio enquanto ndo se duvidasse da realidade do fenémeno,

ja que iria perder sua verdade ao despertarmos. (GADAMER, 1997, p.150)

Nesse sentido, a experiéncia estética ndo pode ser tomada como um mero
engano dos sentidos, isto €, como uma ilusdo que se desfaz quando descobrimos a
realidade. Tampouco ela pode ser tomada como uma imitagdo de algo mais
originario. Para Gadamer, a obra de arte, na dindmica de sua propria apresentacdo
é capaz de nos dizer algo verdadeiro sobre 0 mundo. Isso porque a experiéncia
estética ndo implica a relacdo sujeito e objeto, em que se pdem em jogo
faculdades subjetivas. A experiéncia estética, mais precisamente, a “experiéncia
da arte” sempre abrange intérprete e obra, de tal modo que o nosso ser historico
sempre se sobrepuja a nossa subjetividade. Portanto, como Hermann observa,
Gadamer “refaz o movimento constitutivo da experiéncia estética, que ndo se
esgota na subjetividade, nem na objetividade, mas se dd na e com a experiéncia”

(HERMANN, 2010, p.49). O que se aproxima da ampliacdo de horizontes descrita

por Gadamer, Como vemos ha passagem a seguir:

Pois que na consciéncia estética encontramos as feicBes que caracterizam a
consciéncia formada: elevacdo a universalidade, distanciamento da particularidade
da aceitacdo ou rejeicdo imediata, deixar e fazer valer aquilo que ndo corresponde a
propria expectativa ou a prépria preferéncia. (GADAMER, 1997, p.151)

A questdo que levantamos inicialmente a respeito da formagao de uma razdo
critica capaz de distinguir preconceitos que nos auxiliam na compreensdo dos que
devem ser superados encontra na experiéncia estética um campo fundamental.
Vemos que a aproximacdo de Hermann com os escritos de Gadamer tem como
principal interesse o que o filésofo denominou como sendo o encontro consigo
mesmo que a compreensdo de uma obra de arte é capaz de promover. O que abre a
possibilidade da experiéncia de um autoquestionamento diante da alteridade e da

diferenca que pode ser transposta para a educacdo. Como observa Hermann:

Nessa perspectiva, a experiéncia estética adquire outro nivel conceitual por meio da
hermenéutica de Gadamer, que ndo a entende como um acontecimento subjetivo,
mas como uma praxis, em que sujeito e objeto sdo interligados. O conceito de
experiéncia estética abandona a imagem de um objeto inerte, passando para 0s
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processos de apropriacdo, julgamento, emprego e transformacdo que se dirigem
sobre esse objeto. (HERMANN, 2010, p.52)

A experiéncia estética pode inclusive ser comparada & experiéncia de mundo
em geral, que ndo é operada por uma subjetividade, mas por nossa compreensao
de mundo, construida em nossa tradicdo e que nos orienta desde 0 momento em
gue nos encontramos inseridos nela. Desse modo, a compreensdo ndo pertence a
subjetividade do intérprete, mas ao ser daquilo que € compreendido. As
possibilidades de se compreender uma coisa estdo nas proprias possibilidades
interpretativas que elas liberam. Elas ndo sdo unicamente do individuo que
interpreta, mas encontram-se difundidas no horizonte compreensivo de sua

tradicdo e se instanciam na obra. Desse modo, Gadamer afirma que:

A obra de arte tem, antes, 0 seu verdadeiro ser em se tornar uma experiéncia que
ird transformar aquele que a experimenta. O “sujeito” da experiéncia da arte, o que
fica e persevera, ndo é a subjetividade de quem a experimenta, mas a prdpria obra
de arte. (GADAMER,1997, p.175)

Justamente nesse ponto é que o intérprete e obra fundem seus horizontes e a
interpretacdo pode entdo revelar algo ndo s6 da obra, mas também do proprio
intérprete. Os efeitos que a obra provoca naquele que a interpreta afloram e
revelam algo que estd presente em sua compreensdo e podem, entdo, culminar
numa autocompreensao e num autoquestionamento. O incobmodo ou a satisfacao
que a experiéncia artistica pode provocar, tem por isso um potencial didatico, pois
promove naquele que a vivencia um encontro com as questdes relativas ao seu
modo de agir, suas crengas e seus valores, ou seja, com 0 seu ser ético. Esse
encontro requisita que se cologuem em jogo as orientacdes prévias de mundo,
tornado-as conhecidas para o proprio intérprete que experimenta o carater
temporal desses preconceitos e seus efeitos em nosso mundo.

Dessa forma, Gadamer considerou que é possivel circundar o contexto
historico da criacdo artistica, e a prépria historia de vida do autor de uma obra,
para tentar encontrar o que ela expressa, contudo, ainda assim isso ndo € o que ha
de mais essencial na interpretacdo. Para Gadamer, a “relagdo estabelecida entre a
obra como um mundo e o meu mundo” ¢ onde se dd a experiéncia artistica. Isso
porque “o que acontece na interpretagdo da obra ¢ uma fusdo, um didlogo, um

confronto de mundos” (GADAMER, 1997, 402). Assim, Gadamer descreve essa
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experiéncia como algo sempre original, que se da a cada vez de um modo diverso
e que se retemporaliza e se enriquece a cada vez. Toda vez em que fundimos
horizontes com uma obra, ela se apresenta de um modo diverso. Por isso,

Gadamer afirmou que:

Uma vez que encontramos no mundo a obra de arte e em cada obra de arte
individual um mundo, este ndo continua a ser um universo estranho em que, por
encantamento, estamos a mercé do tempo e do momento. Nele, mais do que isso,
aprendemos a nos compreender, e isso significa que suspendemos a
descontinuidade e a pontualidade da vivéncia na continuidade da nossa existéncia.
O que importa, por isso, é chegar a um ponto de partida, com relacdo ao belo e &
arte que ndo pretenda a imediaticidade, mas que corresponda a realidade histérica
do homem. (GADAMER, 1997, p.168)

N&o podemos perder de vista que em Verdade e Método | a tematizacéo da
experiéncia com a obra de arte, contrapde-se a concepgdo cientifica de verdade,
obtida atraves da aplicacdo racional do método cientifico, que assegura, dentre
outras coisas, a possibilidade de reproduzir em um ambiente controlado aquilo
que se obtém em sua investigacdo. Gadamer, por sua vez, estd interessado em
investigar a experiéncia de verdade que temos no encontro com a obra. Essa
experiéncia que escapa a qualquer tentativa de controle metddico, mas que nem
por isso se mostra menos verdadeira. Por conta disso, Gadamer elabora as

seguintes questoes:

Sera que ndo deve haver nenhum conhecimento na arte? Ndo ha na experiéncia da
arte, uma reivindicacdo a verdade, que sendo certamente diversa da ciéncia,
certamente também ndo lhe sera inferior? E sera que ndo reside a tarefa estética,
justamente em fundamentar que a experiéncia da arte é uma forma de
conhecimento dos sentidos, que transmite a ciéncia os Ultimos dados, a partir dos
quais pde-se a construir o conhecimento da natureza, certamente também diferente
de todo conhecimento ético da razdo e, alias, de todo o conhecimento conceitual,
mas que é contudo, ou seja, transmissao de verdade? (GADAMER, 1997, p.169)

Uma vez que a hermenéutica em sua determinacdo origindria é “a arte de
esclarecer e transmitir, através de um esforco proprio de interpretacdo, aquilo que
0s outros nos dizem, o que encontramos na tradicdo, e que ndo é compreensivel de
imediato” (GADAMER, 2012, p.215), a obra de arte torna-se entdo seu objeto.
Para Gadamer, o0 encontro entre estética e hermenéutica reside, entdo, no fato da
obra de arte nos dizer algo decisivo para nossa compreensdo de mundo. Assim, 0

fendbmeno da obra de arte, como experiéncia estética, que tornam-se objeto da
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hermenéutica. Justamente porque, como algo que nos comunica, a obra de arte
encontra-se ao lado de tudo aquilo buscamos compreender. Assim, Gadamer, em
didlogo com autores de diferentes tradi¢cGes, empreende uma longa investigagdo
sobre uma vasta literatura tomou o fendmeno da obra de arte como objeto. Ele faz
uma detalhada exegese das reflexdes sobre a estética com o objetivo principal de
fazer uma critica do subjetivismo na estética, ou como ele mesmo diz, de realizar
uma “dessubjetivagdo da experiéncia”. Gadamer chama a atencdo sobre os efeitos
de tais compreensdes em nossa tradicdo e, colocando em jogo seus pressupostos,
observa o quanto elas contribuem ou obscurecem a interpretagdo sobre o
fendmeno.

Nesse sentido, Gadamer aproxima-se de Hegel, que compreendeu a “arte
como uma das configuracdes do espirito absoluto”, de acordo com o que se
concebe a obra de arte como “uma forma de autoconhecimento do espirito, onde
ndo entra nada de estranho, de insolivel, nenhuma contingéncia do real” (2012,
p.212). Segundo Gadamer, “é a propria obra de arte que se comunica a si mesma”
(idem), por isso, mais uma vez, a realidade que se apresenta na obra de arte, ndo
se restringe ao seu horizonte histérico de origem, onde o artista e 0 observador
eram contemporaneos. A verdade que a obra pode expressar transcende seu
contexto de origem. Novamente, a hermenéutica enxerga no encontro com a obra
de arte um processo de integragcdo. Assim como um texto escrito, que deseja ser
compreendido para além de seu horizonte historico de origem, também a obra de
arte deve poder dizer algo naquele horizonte histérico em que se apresenta para

ser experimentada. Assim, Gadamer nos diz que:

Dentre as tarefas impostas a vida humana, enraizadas nos legados da tradicao,
podemos contar, sobretudo com a arte, dentro de um processo de integragéo. Sim, é
de se perguntar, inclusive, se a atualidade especifica da obra de arte ndo consiste
precisamente em criar abertura ilimitada em vista de sempre novas integragoes.
(GADAMER, 2012, p.212)

Por isso, a obra de arte “fala a pessoa ndo apenas no modo como um
documento historico fala ao historiador, por exemplo — ela fala a cada um algo
como se fosse algo proprio dele, como algo presente e contemporaneo”
(GADAMER, 2012, p.218). Aqui, a hermenéutica encontra entdo a tarefa de
compreender o sentido daquilo que a obra de arte diz e, entdo, tornar esse sentido

compreensivel para si e comunicavel para o outro.
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Além disso, de acordo com Gadamer, “toda a interpretagdo do
compreensivel, que busca auxiliar os outros a compreenderem, tem o carater de
linguagem” (ibid, p.216). Isto é algo que coloca mais uma vez em evidéncia tanto
a “legitimidade do ponto de vista hermenéutico frente a experiéncia da arte”,

quanto “a questdo relativa a linguagem da arte” (idem). O autor ainda afirma que:

Veremos que nisso reside uma consequéncia hermenéutica de longo alcance, na
medida em que todo encontro com a linguagem da arte € um encontro com um
acontecimento n&o acabado e, ela mesma, uma parte desse acontecimento. E a isso
que se tem de por em relevo contra a consciéncia estética e contra a sua
neutralizacdo da questdo da verdade. (GADAMER, 1997, p.171)

A moderna consciéncia estética defende, em ultima analise, que a
experiéncia com a obra de arte diz respeito a vivéncias pessoais do sujeito e ndo a
verdade, ndo a algo que se possa comunicar. Uma obra de arte, portanto, nao diria
algo a respeito do mundo, ndo apresentaria nada que transcendesse a experiéncia
particular e individual do autor e a do receptor. Assim, Gadamer entende que a
busca sobre a questdo da verdade na obra de arte ndo podera se dar pelo viés de
uma consciéncia estética, ou seja, pela experiéncia individual e subjetiva de cada
individuo. Também ndo se podera tomar a obra de arte como um objeto acabado,
que ja comporta em si toda e qualquer possibilidade de interpretacdo. Essa busca
se daréd nos termos de uma experiéncia de abertura, algo que acontece no entre o
pretenso sujeito e a obra, e que nunca se esgota totalmente. Para Gadamer,
somente assim, serd possivel compreender melhor a verdade que nos vem ao
encontro na experiéncia estética. A potencialidade didatica desse encontro com a
obra de arte, portanto, esta justamente na experiéncia aberta que ele promove.

Como nos fala Hermann:

A experiéncia (Erfahrung), na perspectiva hermenéutica, expressa uma vivéncia,
pela qual aprendemos. Ndo se trata de um fluxo de percepcbes, mas de um
acontecimento, de um encontro, um processo revelador que descobre a realidade
como um acontecer. (HERMANN, 2010, p.115)

Essa concepcdo de experiéncia € radicalmente distinta da experiéncia
cientifica, que pressupfe a busca de uma verdade universal, atemporal, e também
sua reprodutibilidade pelos procedimentos metodicos. Muito pelo contrario, nessa
concepgdo, compreende-se que esse € UM processo que ndo pode Sse orientar por
um ideal de completude e, embora ele possa ser comunicado, ndo pode ser

reproduzido metodologicamente. A experiéncia que a obra de arte é capaz de
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promover &, por isso, sempre imponderavel. Assim, como no encontro entre duas
pessoas, 0 didlogo que se estabelece ndo pode ser previsto em seus resultados e
nem ser objetivamente reproduzido posteriormente. Todo didlogo é um
acontecimento Unico. Gadamer também, por isso, considerou que a prépria analise
da consciéncia da historia efeitual tem a estrutura da experiéncia. Isso porque
existe uma historicidade interna em toda experiéncia, que compreende os efeitos
histéricos e que faz a mediacdo entre a totalidade da tradicdo e o presente. A
objetividade metodoldgica que também se intitula de experiéncia, por outro lado,
atua exatamente no sentido de eliminar essa historicidade. Como observa

Gadamer:

O escopo da ciéncia é objetivar a experiéncia até que fique livre de qualquer
momento histdérico. No experimento natural-cientifico consegue-se isso através do
modo de seu aparato metodoldgico. Algo parecido realiza também o método
histérico-critico nas ciéncias do espirito. Num e noutro caso a objetividade ficaria
garantida pelo fato de que as experiéncias que jazem ali poderiam ser repetidas por
qualquer pessoa. Tal como na ciéncia da natureza os experimentos tém de ser
possiveis de comprovagdo posterior, também nas ciéncias do espirito o
procedimento completo tem que ser passivel de controle. Nesse sentido, na ciéncia
ndo pode restar lugar para a historicidade da experiéncia. (GADAMER, 1997,
p.513)

Contudo, podemos aqui nos perguntar se até mesmo nas ciéncias da
natureza, a escolha metodologica também ndo requisitaria um saber histérico. O
que orienta a escolha metodoldgica e possibilita seu avango técnico é justamente a
possibilidade dessa experiéncia, que conhece seus efeitos. Assim, é a experiéncia
que assegura através de observagdes regulares que, por exemplo, ‘“um
determinado meio curativo tem um determinado efeito” (GADAMER, 1997,
p.518). Desse modo, ela é capaz de encontrar regularidades e superar percepcdes
individuais em busca de conceitos mais gerais.

Hermann chama ainda a atencdo para o fato de que, na filosofia de
Gadamer, o que interessa também “reter da ideia de experiéncia dialética ¢ a
estrutura de inversdo, que traz consigo a negatividade” (ibid, p.116) Essa
negatividade acontece quando, diante de uma determinada experiéncia, nossas
concepcdes previas se frustram e nos deparamos com o fato de que aquilo que
haviamos antecipado em nosso juizo ndo parece mais tdo verdadeiro. Ou seja,
“nos damos conta de que ndo ¢ aquilo que tinhamos pensado, ndo ¢ o que

haviamos suposto” (idem). Reformulamos, entdo, a partir dessa negatividade,
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nossos projetos prévios e novamente nos colocamos a caminho de compreender

aquilo que se apresenta. Assim, Hermann nos diz que:

Quando a consciéncia avanca nisso e faz a volta é que ela se faz consciéncia, ou se
faz unidade consigo mesma — sabe-se a si mesma. A experiéncia entdo conhece o
estranho, o outro. Nesse esquema, ela é sempre superagdo, porque rompe com
generalidades e inércias. N&o se trata também de uma experiéncia que ensina isto
ou aquilo, mas da experiéncia que incide sobre nosso inacabamento. (HERMANN,
2010, p.116)

O encontro com a alteridade é o que pode enriquecer a nossa compreensao,
uma vez que nesse encontro nos deparamos com a insuficiéncia de nossos
preconceitos para compreender algo e assim aprendemos com o outro. Por isso,
Gadamer afirmou que “a experiéncia pressupde necessariamente que se
desapontem muitas expectativas, pois somente ¢ adquirida através disso”
(GADAMER, 1997, p.525). Sobre esse processo, ndo temos nenhum controle,
pois ele é 0 modo prdprio como toda formag&o se da. Por outro lado, ndo podemos
negar que esse processo requisita a abertura de quem o empreende. Mesmo na
experiéncia artistica, a revisdo de projetos prévios pode ndo acontecer. Nesse
sentido, assim como em qualquer experiéncia de diadlogo, o outro se encontrara

formalmente privado de sua pretensdo de dizer alguma verdade.

3.3.1.
O conceito de jogo: por que Gadamer considerou 0 jogo como O
modo préprio de ser da obra de arte?

Jogo ndo significa aqui 0 comportamento ou muito menos o estado de animo
daquele que cria ou daquele que usufrui e, sobretudo, ndo significa a liberdade de
uma subjetividade que atua no jogo, mas o proprio modo de ser da obra de arte.
(GADAMER, 1997, p.174)

Gadamer nos fala que é o modo de ser da obra de arte 0 que seré para ele
objeto de investigacdo e esse modo de ser é caracterizado como jogo. Portanto, a
experiéncia que temos com a obra de arte € uma experiéncia de jogo.
Primeiramente, a obra de arte ndo é um objeto entre outros que tém uma
finalidade especifica que determina seu uso. Na visdo do autor, “encontra-Se ai
justamente o ponto em que o modo de ser do jogo se torna significante, pois o
jogo tem uma natureza prépria, independente da consciéncia daqueles que

jogam.” (GADAMER, 1997, p.176). E 0 jogo que joga a si mesmo, ou seja, ¢ ele

144


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

que orienta e determina a medida correta de cada jogada. Nesse sentido, € 0 jogo
que é jogado (sich abspielt) nisso — ndo ha um sujeito fixo que esteja jogando ali.
O jogo € a consumagdo do movimento como tal” (ibid, p. 177). Essa é uma
afirmacdo que contraria qualquer ideia de subjetividade, de que somos noés que
escolhemos qual movimento faremos a cada jogada e que conhecimentos previos
utilizaremos para compreender o que a obra de arte nos diz. Na leitura de
Gadamer, essa escolha independe de qualquer controle ou ponderacdo de uma
possivel subjetividade do individuo. No momento em que nos colocamos diante
de uma obra e nos dispomos a compreendé-la, 0 movimento do jogo se realiza por
si s0. Até mesmo quando consideramos que estamos recorrendo a essa ou aquela
ideia para compreender, essa consideracdo ja € tardia com relacdo a nossa
disposi¢do. Ela sé surge como possibilidade porque o jogo faz com que ela surja.
O movimento do jogo é para Gadamer, determinado pela repeticdo “o
movimento de vaivém € obviamente tdo central para a determinacdo da natureza
do jogo que chega a ser indiferente quem ou o que executa esse movimento”.
(idem). Por isso, para ele, esse movimento ndo pode ser determinado de anteméo,
assim como seus resultados. Gadamer nos fala que “todo jogar € um ser-jogado.
O atrativo do jogo, a fascinacdo que exerce, reside justamente no fato de que o
jogo se assenhora do jogador” (1997, p.181). Quando o jogo se realiza, aquele que
se encontra no jogo tem todos 0s seus movimentos determinados por ele.
Gadamer, entende que no jogo®? realizado pelas criancas, é esse movimento a

verdadeira finalidade do jogo e ndo a sua solucéo.

Cada jogo coloca uma tarefa ao homem que o joga. Ndo pode igualmente
abandonar-se a liberdade do colocar-se em jogo, a ndo ser através da transformacéo
dos fins do seu comportamento em simples tarefas do jogo. E assim que a crianga
estabelece para si mesma sua tarefa num jogo com bola, e essas tarefas sdo tarefas
do jogo, porque o verdadeiro fim do jogo néo €, de forma alguma, a solucéo dessas
tarefas, mas a regulamentacdo e a configuracdo do préprio movimento do jogo.
(GADAMER, 1997, p.183)

Num espetéculo artistico, o espectador também estabelece com as cenas de
uma apresentacdo uma relacdo de jogo. Diante de uma peca teatral, por exemplo,

aquele que assiste realiza um constante movimento de projetar e reprojetar o

32 Fazemos aqui uma observacdo a respeito do qudo polissémica é a palavra jogo (Spiel) em
alemdo. Jogar quer dizer competir esportivamente, brincar, tocar, atuar etc. Jogo ¢ um peca de
teatro, uma partida de futebol, uma brincadeira de crianca etc.
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sentido daquilo que aparece. Assim, na experiéncia artistica, quando bem
sucedida, o jogo se assenhora daqueles que participam. Contudo, nesse caso, 0

jogo acontece de um modo bastante especifico, como descreve Gadamer:

Mesmo um espetaculo continua sendo um jogo, isto é, tem a estrutura do jogo,
estrutura de ser um mundo fechado em si mesmo. Mas o espetaculo cultico ou
profano, por mais que seja um mundo fechado em si, que o representa, é como que
aberto para o lado do espectador. Somente nele é que ganha o seu inteiro
significado. Como todo jogo, os atores representam seus papéis, € assim 0 jogo
torna-se representacdo, mas o préprio jogo é o conjunto dos atores (Spielern) e
espectadores. De fato, experimenta de modo mais proprio, aquele, e representa-se
do modo como ¢ “intencionado”, aquele que ndo participa no jogo, mas assiste.
Neles, o jogo (representacdo) é alcado igualmente & sua idealidade. (...)
Naturalmente, isso ndo quer dizer que também o jogador (ator) ndo podera vir a
experimentar o sentido do todo em que ele, representando desempenha seu papel.
O espectador tem somente uma primazia metddica: pelo fato de o jogo ser
realizado para ele, torna-se visivel que possui em si um contetido de sentido, que
deve ser entendido e que, por isso, é separavel do comportamento do jogador
(ator). (GADAMER, 1997, p.186)

O espetaculo é um mundo fechado em si onde os jogadores sdo 0s atores
que desempenham seus papeis. Contudo, é justamente no lado em que o
espetaculo e aberto para o espectador ¢ que o jogo alcanca seu completo
significado. Isso porque o espetaculo é encenado para alguém. Ele diz algo para o
publico. Desse modo, também o publico faz parte do jogo e desempenha um papel
especifico. Ele ndo atua no jogo como os atores, mas € nesse lado aberto do
espetaculo que tudo aquilo o que é intencionado pode se tornar visivel de forma
mais completa. Gadamer, embora considere que também os atores possam
experimentar esse sentido, o espectador teria uma “primazia metddica”. Podemos
aqui considerar que, por sua posicdo privilegiada, por se encontra diante do
espetaculo, o espectador teria uma melhor visdo do todo. Uma vez que o
espetaculo é encenado para ele, ndo existiria nenhuma parte oculta na narrativa.
Nenhum detalhe daquilo que se apresenta, esta fora de seu campo de viséo.

Assim, Gadamer compreende que no momento em que 0 jogo Se estabelece,
0s jogadores ndo sdo mais 0s protagonistas. Quem ganha vida e se apresenta € 0
que ¢ jogado por eles. Isso porque “o jogo ele mesmo, ¢ de tal maneira uma
transformacdo que para ninguém continua a existir a identidade daquele que joga
(representa). Todo mundo passa apenas a se perguntar 0 que vem a ser isso, 0 que
¢ que isso ‘quer dizer’ (ibid, p.189). Nessa experiéncia, nos deparamos com

aquilo que a obra nos diz e, entdo, buscamos interpretar o compreendido na obra.
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Aqui vemos que Gadamer mais uma vez coloca a questdo da pergunta. No
momento em que 0 jogo se estabelece e que ninguém (nenhuma identidade) mais
encontra-se fora dele o que ocorre é um jogo de perguntas e respostas. 1sso
porque, para o autor “em toda experiéncia encontra-Se pressuposta a estrutura da
pergunta. Nao se fazem experiéncias sem a atividade de perguntar.” (GADAMER,
1997, p.534). Mais uma vez, Gadamer recorre ao modelo da dialética platonica e
afirma que a pergunta pode colocar em curso a negatividade dialética da
experiéncia, que culmina na sua radicalizagdo que € o “saber que ndo se sabe”
(idem), a famosa douta ignorancia, de Socrates. Contudo, quando perguntamos: o
que isso quer dizer? O sentido de tal pergunta ja tem, em grande medida uma
orientacdo sobre 0 que é possivel que essa coisa seja. Mesmo que essa orientacao
se frustre, e que tenhamos que voltar ao inicio, a hova orientagdo sera readequada
ao que experiéncia ja nos deu de conhecimento sobre o0 que a coisa nao é.

Para tornar mais claro esse jogo de perguntas e respostas que se estabelece
na experiéncia com a obra de arte, podemos recorrer ao que Gadamer observou
sobre os dialogos platénicos. Isso porque, segundo o autor, eles conseguem
mostrar que “perguntar ¢ mais dificil do que responder” (1997, p.534), diferente
do que se possa comumente supor. Isso se torna ainda mais flagrante quando, os
companheiros de dialogo de Soécrates, tentam lhe devolver a pergunta,
reivindicando para si uma posicdo que supostamente seria a mais comoda.
Gadamer observa que € justamente nesse momento que eles fracassam de forma
mais explicita. Gadamer cita como exemplo o dialogo entre SAcrates e Protagoras,
em que Socrates se diz incapaz de acompanhar longas respostas e pede para que
Protagoras seja mais conciso. Protagoras, entdo, pergunta: “e a critério de quem
ficara decidir sobre o tamanho de minhas respostas, ao meu ou ao teu?”
(PLATAO, PROTAGORAS, 334e). A pergunta acaba por deixar transparecer o
gue Protagoras reconhece logo em seguida. Protagoras diz a Sécrates que, caso
alinhe o tamanho de suas respostas as possibilidades de seus opositores, nao tera

sobre eles vantagem alguma. Assim, Gadamer percebe que:

Por trds desse motivo comediografico dos dialogos platbnicos ndo é dificil
descobrir a distingéo critica entre discurso auténtico e inauténtico. Aquele que no
falar s6 procura ter razdo e ndo procura a clarividéncia das coisas, considerara
certamente que é mais facil perguntar do que dar resposta. (GADAMER, 1997,
535)

147


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1612230/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1612230/CA

Perguntar é colocar algo em aberto e, desse modo, todo o saber passa pela
pergunta. Aquele que credita ter compreendido uma obra de arte e, por isso se
coloca a falar sobre ela, ainda podera realizar novas perguntas sobre esse
compreendido e encontrar outras respostas. Nas palavras de Gadamer “o
perguntado tem de pairar no ar frente a qualquer sentenca constatadora e
decisoria” (idem). O que significa dizer que a coisa deve “aparecer” diante daquilo
que falamos sobre ela. No jogo de perguntas e respostas que a dialética realiza, o
perguntado deve surgir e orientar aquilo que se pode ou ndo dizer sobre ele.

E interessante observar que para Gadamer, esse € 0 modo de ser da pergunta
auténtica: a que se orienta pelo perguntado e o faz surgir a cada sentenca. Para o
autor, existe, contudo pelo menos duas formas de pergunta inauténtica: a
pedagogica e retorica. Na primeira ndo existe quem pergunta. Ndo ha um
verdadeiro interesse investigativo e aquele que a faz ndo tem em vista nenhuma
abertura. Uma vez que ele ja conhece de antemao a resposta que devera encontrar,
a pergunta apenas se adégua ao ja sabido. Desse modo, ndo ha como surgir uma
nova resposta. J& a pergunta retdrica, para Gadamer, nem pode ser tomada de fato
como uma pergunta. Nesse caso, “ndo somente nao ha quem pergunte, mas nem
sequer ha algo realmente perguntado” (1997, p.536).

Gadamer, também considerou que a abertura da pergunta ndo € sem limites.
Existe para ela uma um horizonte ao qual ela se vincula e sem o qual ela ndo parte
e nem chega a lugar algum. A pergunta revela, na verdade, que uma abertura
existe e que nessa abertura cabe uma pergunta. Por isso ela deve ser colocada
nessa abertura e revelar a existéncia de um espaco para descoberta. Revelar que

algo se mostra ainda passivel de questionamento. Nas palavras de Gadamer:

Entretanto, a abertura da pergunta ndo é ilimitada. Nela esta contida uma certa
circunscrigdo, através do horizonte da pergunta. Uma pergunta sem horizonte acaba
no vazio. Ela s6 se torna uma pergunta quando a fluida indeterminacdo da direcéo a
que aponta é colocada na determinacdo da dire¢do de um “assim ou assim™: dito de
outra maneira, a pergunta tem de ser colocada. A colocacdo de uma pergunta
pressupde a abertura, mas também uma limitagdo. Implica uma fixagdo expressa
dos pressupostos que estdo de pé, a partir dos quais mostra-se 0 questionavel,
aquilo que permanece ainda aberto. (GADAMER, 1997, p.536)

Assim, também a colocacdo da pergunta também pode se mostrar arbitraria.
Quando esta ndo encontra um terreno verdadeiramente aberto, ela parte de falsos

pressupostos e se funda neles. Desse modo ela ja ndo se orienta mais pela coisa,
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mas por aquilo eventualmente tomou como sendo uma verdade sobre ela.
Fatalmente essa pergunta “tortuosa”, como nos fala Gadamer, que perdeu a sua
orientacdo inicial e seguiu pistas falsas, ndo obtera uma resposta na propria coisa.

Voltando ao exemplo do jogo de perguntas e respostas que se estabelece ao
assistir a um espetaculo, aqui, mais uma vez, vemos que um espetaculo néao
realiza um falseamento da verdade, ou uma mera imitacdo da verdade. O
espetaculo, assim como toda obra de arte, como um texto literario, nos diz algo e
revela em si a sua prdpria abertura. Para que alcancemos aquilo que nos diz a
obra, precisamos conseguir formular as perguntas adequadas a essa abertura. Por
isso, mais do que nos dar respostas, a experiéncia estética pode nos ensinar a
perceber a abertura e a colocar as perguntas de forma apropriada.

A ideia de imitacdo, ndo é de todo descartada por Gadamer, desde que nédo
se perca de vista todo conhecimento original que existe na imitagdo. N&o no
sentido de que algo de mais verdadeiro esteja por tras de uma imitacdo, ou que a
sustente. Na realidade, a imitacdo deve apresentar o que € de tal ou tal forma pelo

modo como isso se apresenta. Assim, Gadamer fala que:

O conceito de imitacdo, porém, s6 consegue descrever 0 jogo da arte, se nao se
perder de vista o sentido do conhecimento, que se encontra na imitagdo. Al,
encontra-se 0 que é representado — € a relagdo mimica originaria. Quem imita
alguma coisa deixa isso ser ai 0 que ele conhece e como o conhece. E imitando que
a crianca comega a brincar, fazendo o que conhece e confirmando assim a si
mesma. Também o prazer com que as criangas se fantasiam, a respeito do que j& se
manifesta Aristoteles, ndo pretende ser um esconder-se, uma simulacédo, a fim de
que se adivinhe e se reconheca quem estd por tras disso, mas, ao contrario, um
representar, de tal modo que apenas o representado €. Por nada desse mundo a
crianca vai querer ser adivinhada por tras de sua fantasia. O que ela representa deve
ser, e se ha algo que deva ser adivinhado, é exatamente isso. Terd de ser
reconhecido o que ali estd. Dessa ponderacdo ha algo a fixar: o sentido do
conhecimento da mimesis é reconhecimento. (GADAMER, 1997, p. 191)

E curioso observar que, para Gadamer, a crianca na brincadeira de imitar,
confirma a si mesma aquilo que ela conhece. Na brincadeira, ela coloca em jogo o
modo como compreende seu mundo, experimenta as relacbes de sentido que se
estabelecem e as representa na imitagdo. Assim, aquilo “o que ela representa deve
ser, e se ha algo que deva ser adivinhado, ¢ exatamente isso” (idem). Por isso, em
meio a fantasia e as solu¢cdes mégicas que a brincadeira permite, na imitacdo da

crianga vemos aquilo que ela compreende de seu mundo.
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Na imitacdo, aquele que imita precisa conseguir extrair € mostrar em sua
representagdo a esséncia de algo. Uma vez que “quem imita tem de deixar algo
fora ou realcar algo” (ibid, p.193) e exagerar na medida em que ele o mostra.
Assim, aquilo que aparece na imitagdo toma necessariamente uma distancia do
ente que ele que reproduzir ao qual ele quer se igualar e, a0 mesmo tempo, um

conhecimento genuino sobre ele. Como nos fala Gadamer:

A imitacdo tem pois, como representacdo, uma fungdo de conhecimento
caracteristica. O conceito da imitacdo pode, por esse motivo bastar para a teoria da
arte, enquanto o significado de conhecimento da arte continuou indiscutivel. Mas
isso s6 sera valido enquanto permanecer garantido que conhecimento do verdadeiro
¢ conhecimento da esséncia, ja que um tal conhecimento serve a arte de uma
maneira convincente. (GADAMER, 1997, p.194)

Outro aspecto importante a ser observado € que Gadamer da uma especial
atencdo em como se configura a encenacdo. A maneira como se constroi e se
realiza o espetaculo teatral, a leitura de uma poesia, a interpretagdo musical, a
brincadeira, um jogo de futebol, por exemplo, “ndo pode ser separada como algo
que ndo pertence ao seu ser essencial” (ibid, p.195). Em outras palavras, na
construcdo do cenario de um jogo esta a propria esséncia daquilo que se apresenta.
O jogo se converte imediatamente em construto (ou configuracao), pois s6 ha um
jogo em uma determinada montagem. Assim, diante de um quadro, por exemplo,
0 cendrio que nos € apresentado abre e delimita as possibilidades do jogo. Nesse
sentido, ndo devemos acrescentar nada do que ja ndo esteja ali e 0 jogo de
perguntas e respostas deve se dar a partir do que se abre na prépria relacdo com a
obra®,

A experiéncia da obra de arte ¢, portanto, uma experiéncia que educa, uma
experiéncia formadora, uma experiéncia que pode nos ensinar a perguntar e a
encontrar na prépria coisa aquilo que ela nos permite dizer. A experiéncia que,
para a hermenéutica, tem o sentindo de tornar-se transformado pela experiéncia,
como veremos a seguir com a ideia de dialogo e de Bildung. No que diz respeito a
formacéo, a hermenéutica filosofica de Gadamer ndo esta interessada no acimulo
de informagdes (no saber que), mas sim naquilo que acontece conosco quando

empreendemos uma busca por conhecimento.

33 Essa ideia fica mais clara no ensaio Platdo como Portraitista, escrito em 1988. Nesse texto,
Gadamer mostra como os dialogos platénicos se configuram como verdadeiros retratos (portrait)
feitos por Platdo.
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3.4.
Perspectivas para uma educacdo hermenéutica: a emergéncia do
didlogo na formagéo

A partir do que vimos sobre 0 jogo podemos aqui pensar nas situacées em
que professor e aluno se encontram em uma relacdo formal de educacdo. Vimos
que o didlogo nédo é simplesmente troca de falas, mas sim algo que ocorre como
condicdo para o fato de haver individuos que conversam entre si. Diante de um
espetaculo, aquele que o assiste poderd ser conduzido por essa experiéncia de tal
maneira que sua propria identidade deixa de se fazer presente e 0 jogo se
assenhora de todos que ali se encontram. Essa situacéo, contudo, é compreendida
pela hermenéutica exatamente como uma situacdo de dialogo, e nela se estabelece
um jogo de perguntas e respostas. Desse modo, podemos colocar aqui as seguintes
questdes: mesmo no caso de professor e aluno ndo realizarem uma interlocucéo
em torno de um determinado assunto, ainda assim podemos dizer que existe entre
eles um dialogo? Em outras palavras quando ndo ha um debate acerca de algo, ou
um questionamento de parte a parte, podemos pensar nessa relagdo como também
uma relacdo de jogo de perguntas e respostas?

Para dar inicio a essa reflexdo, é preciso lembrar que, para Gadamer, o
dialogo tem fundamentalmente uma dimenséo ontologica. Como vimos, o dialogo
ndo € uma simples troca personalista entre sujeitos que dialogam. Antes mesmo
que possa haver qualquer interlocucédo, o dialogo precisa ja ter se estabelecido de
alguma forma. O dialogo ¢ a prépria condigdo de surgimento dos interlocutores,
no caso, professor e aluno. Isso significa dizer que quando professor e aluno
aparecem um para 0 outro enquanto tais, isto se da porque ambos se reconhecem
na medida em que partilham de alguma questdo, mesmo que na forma de uma
disputa. Ser professor e ser aluno ja surgem como identidades dialdgicas, isto €
um precisa aparecer para o outro enquanto tal. Dito de outra forma, em um nivel
ontoldgico, quando o dialogo se estabelece, ja se deu uma fusdo de horizontes
compreensivos e é ela o que possibilita que algo como professor e aluno possa
aparecer um para 0 outro em uma determinada circunstancia. Ao assumirem uma
postura monoldgica, professor e aluno recusam aquilo que é condicdo e limite de
seu proprio autorreconhecimento.

Por conta disso, Gadamer também considera a existéncia do falso didlogo e

das perguntas que ndo sao verdadeiras. Em suma, um falso dialogo numa situacéo
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de ensino seria aquele em que o proprio carater dialégico da experiéncia educativa
se encontra alienado. O discurso do outro ndo aparece mais como algo de fato
relevante em uma conversagdo. Professor e aluno, portanto, ja& ndo se orientam
mais pela abertura que requisita a fala de ambos de um para o outro. Ambos
realizam suas atividades de forma alienada e independente, sem estabelecerem de
fato uma relacdo. Nesse contexto, também as perguntas ndo se orientam pela
abertura que elas encontrariam na experiéncia com as coisas em questdo. Como
vimos anteriormente, o professor propde uma pergunta e apenas espera por uma
resposta que seja exatamente aquilo que ele ja julga saber e que ja esta decidido
de antemé&o. Essa situacdo em que se julga que nada é possivel ensinar aos outros
e nada é possivel aprender deles repercute, entdo, em uma atitude monoldgica. O
professor faz perguntas retdricas que ele mesmo responde. Nas palavras de
Gadamer:

No comportamento dos homens entre si 0 que importa é, como ja vimos,
experimentar o tu realmente como um tu, isto €, ndo passar por alto sua pretenséo e
deixar-se falar algo por ele. A isso pertence a abertura. Mas, por fim, esta abertura
ndo se da para aquele por quem queremos nos deixar falar; antes, aquele que em
geral se deixa dizer algo estd aberto de maneira fundamental. Se ndo existe esta
matua abertura, também pouco existe verdadeiro vinculo humano. Pertencer-se uns
aos outros quer dizer sempre e a0 mesmo tempo poder-ouvir-se-uns-aos-outros.
Quando dois se compreendem, isto ndo quer dizer que um “compreenda” o outro,
isto ¢, que o olhe de cima para baixo. E igualmente, “escutar o outro” ndo significa
simplesmente realizar as cegas 0 que 0 outro quer. Ao que é assim se chama
submisso. A abertura para o outro implica, pois, o reconhecimento de que devo
estar disposto a deixar valer em mim algo contra mim, ainda que ndo haja nenhum
outro que va fazer valer contra mim. (GADAMER, 1997, p.532)

Sem que exista a abertura de um para o outro, ndo ha de fato um dialogo.
Ambos ndo ouvem um ao outro e ndo perguntam e respondem de modo a fazer
aparecer aquilo que estd em questdo. E interessante a ponderacdo de Gadamer
sobre o fato de que escutar o outro ndo significa seguir cegamente o que 0 outro
nos diz. Mesmo nas relagdes em que o0 outro ndo responde por si e deve, por isso,
seguir as orientacbes de um responsavel, dificilmente havera uma simples
obediéncia. Nesse ponto, parece que o tema da autoridade reaparece. Como vimos
no inicio desse estudo, Gadamer entende que a autoridade ndo deve ser
confundida com uma simples imposi¢do pelo uso da forga. “A autoridade das
pessoas nao tem seu fundamento Gltimo num ato de submissdo e de abdicacéo da

razao, mas num ato de reconhecimento ¢ de conhecimento” (GADAMER, 1997,
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p.419). Autoridade tem a ver com o possivel reconhecimento de que o outro
possui mais conhecimento sobre algo e que, por isso, seu juizo pode ser mais
acertado que 0 nosso proprio juizo. Dessa forma, ouvimos o que o0 outro nos diz e
nele confiamos. A abertura do aluno para o que diz o professor também passa pelo
reconhecimento da autoridade nesse sentido apontado por Gadamer.

Entretanto, ndo podemos perder de vista que Gadamer também defende na
ja citada conferéncia dada nos seus Gltimos anos de vida que educacédo é educar-
se. A educagdo é um movimento em que o sujeito, a partir do didlogo com o
outro, coloca seus preconceitos e conhecimentos prévios em jogo € com isso 0S
transforma, os amplia, ou os substitui. Para a hermenéutica gadameriana, é assim
que a educacédo acontece. O professor ndo transpde para o aluno aquilo que ele
mesmo j& conhece. Dessa maneira, 0 que o professor pode fazer é criar as
condigdes para que o aprendizado aconteca. Mais do que educar e ensinar o outro,
o professor leva o aluno a educar-se (educar a si proprio) e a aprender por si
mesmo, através de suas proprias questdes. Mas como exatamente ele pode fazer
1SS0?

A afirmacdo de Gadamer, de que “a educagédo ¢ educar-se” (2000), nos leva
a pensar a experiéncia educativa como algo que nao se pode impor ao outro e que
a pretensdo de objetificar o aluno através de um processo de ensino nao encontra
nenhum amparo no modo proprio de ser da educacdo. Na educacdo, tudo aquilo
que o aluno efetivamente aprende necessita entrar em conflito com suas pré-
compreensdes, que assim passam por um processo de possibilidade de
transformacdo. Essa possibilidade de transformagdo é o que compreendemos
como sendo a prépria educacdo. Este €, contudo, um processo cujos resultados,
ndo podemos prever antecipadamente e que so € possivel de se realizar através do
dialogo, ou seja, desse jogo de perguntas e respostas que se estabelece entre 0s
que se colocam em cena nas situacGes de ensino e aprendizagem.

O dialogo, por sua forga vinculante, é 0 que nos requisita a todo 0 momento
a elaboracdo e reelaboracdo de sentido, no esforco de compreendermos e de nos
tornarmos compreensiveis aos outros. Evidentemente, naquele modelo de
educacdo em que o espaco para o didlogo é restringido, as possibilidades para a
aprendizagem também sdo menores.

Em outras palavras, ao reconhecer que € através do dialogo que o homem

educa a si mesmo com o outro, Gadamer evidencia que todo 0 processo
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pedagdgico esta fundado no dialogo. Mesmo quando ndo temos uma efetiva
dimensdo disso. Portanto, uma transformacdo efetiva da escola passa,
necessariamente, por compreendermos essa relagéo e abrirmos espago para que
esse dialogo aconteca. Dar a palavra a quem aprende e efetivamente ouvi-lo, para
que ele possa experimentar os limites daquilo que ele conhece e buscar a sua
ampliacgéo.

Evidentemente, a formacdo ndo se restringe as experiéncias pelas quais o
individuo passa no ambiente escolar. Contudo, compreendemos que 0s ambientes
formais de educacdo tém a singularidade de oferecer conteldos especificos e
estabelecer alguns objetivos e metas a serem alcancadas. Existe sobre essa
dimenséo da formacgéo — a formacéo escolar — uma expectativa de que todos saiam
conhecedores de um determinado conjunto de coisas. Muitas vezes, as
dificuldades que os alunos apresentam em adquirir esses conhecimentos é o que
faz com que a educacao se volte para si mesma e se pergunte onde se encontra o
problema. Por que esses alunos ndo estdo aprendendo? Essa indisponibilidade
para o aprendizado, contudo, se mostra bastante especifica em muitos casos: o
aluno demonstra dificuldade de aprender aquilo que a escola ensina. Ndo somente
0s contetdos curriculares de determinadas disciplinas que compdem a forma
escolarizada do conhecimento, mas também algumas habilidades que a escola
pressupde que sdo necessarias para que os alunos entrem em contato com esse
conteudo. Essas habilidades véo desde a capacidade de concentragdo e disciplina
até a habilidade de se expressar através da escrita e oralmente. Para a
hermenéutica, esse conhecimento tem um carater bastante especifico dentro da
Bildung (que seria um conceito de formagdo mais amplo). Nesse sentido, cabe
aqui nos debrucarmos num detalhamento das caracteristicas mais amplas do

conceito de Bildung desenvolvido por Gadamer. Como avalia Davey:

Gadamer evoca o termo Bildung por um objetivo estratégico: demonstrar que ao
lado do conhecimento cientifico e técnico existe outro corpo de conhecimento que
ndo € resultado de provas e demonstragdo, mas esta colocado pela tradi¢éo, recebeu
a sabedoria e a experiéncia da pratica. (DAVEY, 2006, p.30)

Ao chegar a escola, por mais que o aluno desconhega os principios pelos
quais algo como o dia e a noite se dao e, também, as sucessdes da estagcdo do ano,
ele j& experimenta compreensivamente esses fendmenos. Esse conhecimento

prévio que o aluno traz, ja se encontra permeado de algumas justificativas, que ele
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aprende dentro das suas relagbes familiares mais proximas, juntamente com
outros valores e crencas. Estas justificativas podem ser mais ou menos adequadas
as ja conhecidas pelas ciéncias. E possivel dizer, por isso, que esse saber n3o se
encontra somente ao lado, mas também subjaz o proprio conhecimento cientifico,
uma vez que é a partir deste saber que ele podera elaborar novas questdes e, com
Isso, avancar em direcdo a outros conhecimentos mais formais e amplamente
aceitos sobre os mesmos fenémenos.

A hermenéutica gadameriana compreende a formagdo do individuo como
sendo constituida de dimensfes da Bildung. O termo, em aleméo, compreende
variados significados e pode ser empregado como formacéo, cultura e educacao.

Gadamer o descreve da seguinte maneira:

Da mesma forma, o triunfo da palavra formagao sobre forma néo parece s6 acaso.
Porque em “formacgdo” (Bildung) encontra-se a palavra “imagem” (Bild). O
conceito da forma fica recolhido por tras da misteriosa duplicidade com a qual a
palavra “imagem” (Bild) abrange ao mesmo tempo “copia” (Nachbild) e “modelo”
(Vorbild). (GADAMER, 1997, p.50)

Assim, sobre aquilo que geralmente € esperado pela escola, vemos que por
exemplo, escrever e ler ndo é simplesmente desenvolver uma habilidade. Ter
aprendido a escrever e ler é ter entrado em contato com certa quantidade de
conhecimentos que foram acumulados e transformados ao longo de muitos e
muitos séculos na humanidade. Quando um individuo, na sua formacéo, aprende a
escrever, ele o faz em conformacdo com um modelo de escrita ja vigente em sua
cultura. Ele assim, se forma em acordo com uma forma, um modelo. O fato de ele
ter adquirido essa habilidade nédo significa que ndo se faz necessario evocar as
regras de escrita. Na verdade, essa aquisicao significa que o individuo j& as tornou
suas de tal modo que a elas recorre como um conhecimento j& adquirido. Segurar
o lapis, escrever da esquerda para a direita, de cima para baixo sdo conhecimentos
gue o individuo adquire, ou seja, ndo sdo habilidades que ele desenvolve
simplesmente. Para Davey, “ter alcangcado uma compreensdo de certo assunto
implica que um certo corpo de conhecimento foi adquirido” (2006, p.31). Do

mesmo modo, Gadamer nos fala que:

Na formacao, (...) no que e através do que alguém sera instruido, pode também ser
inteiramente assimilado. Nesse sentido, tudo que ela assimila, nela desabrocha.
Mas na formacdo aquilo que foi assimilado ndo é como um meio que perdeu sua
funcdo. Antes, nada desaparece na formacdo adquirida, mas tudo € preservado. A
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formacdo é um conceito genuinamente historico, e é justamente o carater historico
da “preservagdo” o que importa para a compreensdo das ciéncias do espirito.
(GADAMER, 1997, p.50)

Ao chegar a escola, algumas criancas ja demonstrardo mais ou menos
dominio sobre as habilidades que serdo desenvolvidas formalmente. Isso porque
elas podem ou néo trazer, de seu ambiente familiar, a compreensdo dessas
praticas. Aqui novamente vemos que serd no dialogo que seus conhecimentos
prévios se revelardo. Na tentativa de realizar o que a escola propde, o aluno coloca
em jogo aquilo que previamente compreende sobre determinado assunto. Quando
a escola ndo considera a existéncia desses conhecimentos prévios e nao realiza um
movimento em direcdo ao aluno buscando mobiliza-los, o campo para que esse
didlogo se realize se encontrara bloqueado.

Somente no dialogo, aquele que aprende podera compreender os limites do
préprio horizonte e perceber que, para além daquilo que ele domina
compreensivamente, existe muito mais a ser compreendido. E que aquilo que ele
compreende na tradicdo em que se encontra, encontra-se, por sua vez, em meio a
outros conhecimentos e outras possibilidades compreensivas. O horizonte
compreensivo pode ser expandido justamente quando ele se funde com outros
horizontes se consegue revelar a finitude de um posicionamento inicial. Essa
busca tem o individuo que aprende como protagonista, como aquele que educa-se

em dialogo com o outro:

E completamente claro que determinadas unidades do planejamento devem ser
respeitadas, mas o decisivo €, contudo, que finalmente se dé ao adolescente a
capacidade de suprir suas proprias lacunas de saber através de sua propria
atividade. O educar-se deve consistir antes de tudo em potencializar suas forcas I&
onde vocé percebe seus pontos fracos e em ndo deixar nas maos da escola ou muito
menos, confiar as qualificacbes que constam nos certificados aquilo que, talvez, os
pais compensariam. (GADAMER, 2000, p.40)

Dentro disso, é importante entender que a Bildung hermenéutica, como bem
sinaliza Davey, tem um interesse especial ndo apenas naquilo que se sabe sobre
algo, o “saber que”, mas naquilo que ocorre com o individuo no processo de
aquisicdo desses saberes. Para a hermenéutica, “apenas se expondo as
experiéncias a que se esta exposto na aquisi¢do pratica de fatos e habilidades
pertinentes a uma dada disciplina, é possivel se tornar um bom, ou entdo, mais

compreensivo, praticante” (DAVEY, 2006, p.31). Mais uma vez, como no
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exemplo anteriormente utilizado, aquele que compreende as regras da lingua
escrita, lanca mdo delas sem que precise fazé-lo reflexivamente a cada vez que
escreve. E como se aquele corpo de conhecimento ja estivesse incorporado por
sua compreensdo, tal como a propria habilidade de pensar e falar. Aquele que se
tornou experiente na escrita, ndo apenas tem um conhecimento sobre algo, mas
transformou-se de tal modo na aquisicdo desse conhecimento que ja ndo é
possivel separar essa habilidade daquilo que ele mesmo é de maneira mais vital.

Assim, Davey analisa que:

Um significado de Bildung € cultura. Bildung haben pode significar ser ou tornar-
se culto. Ser culto sup8e uma familiaridade com os estoques de conhecimentos e
atitudes que constituem uma determinada cultura. No entanto, a familiaridade com
esse conhecimento por si s6 ndo é capaz de permitir que uma pessoa se torne culta.
Mais uma vez, € 0 processo de tornar-se intelectualmente e espiritualmente,
temperados pelas experiéncias que se sofre durante a aquisicdo desse
conhecimento, o que importa. Na medida em que atesta o transformador processo
educativo através do compromisso e envolvimento, a hermenéutica filoséfica
incorpora uma defesa desafiadora da tradicdo humanista. (DAVEY, 2006, p. 32)

A experiéncia hermenéutica de formacdo tem o carater de um
enriquecimento compreensivo. Neste enriquecimento compreensivo o homem se
torna formado — gebildet, através da aquisicdo de experiéncia por conhecimento.
Ter-se tornado gebildet € ter-se tornado mais rico de experiéncias hermenéuticas.
O que caracteriza uma pessoa experiente é possuir algumas virtudes, como por
exemplo, “uma flexibilidade de respostas para o estranho e o inesperado” (idem).
A pessoa experiente é a que percebe a excepcionalidade de novas situacdes mais
rapidamente e, ainda assim, consegue buscar respostas adequadas a estas. Por
outro lado, a pessoa ungebildet, ou inculta, deixa-se levar pelo particular e com
frequéncia ndo consegue encontrar por si s6 uma boa medida para as suas acoes.

Para Gadamer, a filosofia de Hegel nos fornece uma visdo bastante nitida
sobre 0 que venha a ser tornar-se gebildet. Também teria sido Hegel “que viu que
a filosofia ‘tem na formacao, a condi¢do de sua existéncia’” (GADAMER, 1997,
p.51). Gadamer considera que 0 mesmo ocorre com as ciéncias do espirito, ou
seja, que “o ser do espirito esta vinculado essencialmente com a ideia de
formacdo” (idem). Isso porque “o homem ¢ assinalado pela ruptura com o
imediato e o natural, o que lhe é exigido através do lado espiritual e racional de
sua natureza” (idem). Assim, ele ndo € 0 que seria por natureza, ele é 0 que a

formacdo o torna. Essa formacdo repousa em uma universalidade a qual o homem
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se eleva dentro de sua propria época, ou seja, de seu proprio horizonte historico.

Segundo Gadamer:

Elevacdo a universalidade ndo €, p. ex., ver-se restringido pela formacéo tedrica e

ndo significa, de forma alguma, apenas um comportamento tedrico em oposi¢do a

um pratico, mas cobre o todo da determinacdo da esséncia da racionalidade

humana. E da esséncia universal da formagdo humana tornar-se um ser espiritual,

no sentido universal. Quem se entrega a particularidade é inculto (ungebildet), p.

ex., quem cede a uma ira cega, sem medida nem postura. Hegel demonstra que, no

fundo, numa tal pessoa esta faltando poder de abstracdo: ndo consegue deixar de se
levar em consideragdo e ter em vista um sentido universal, pelo qual paute sua

particularidade com medida e postura. (GADAMER, 1997, p.51)

Aqui podemos perceber uma familiaridade com a ideia de horizonte como
descrita pelo préprio Gadamer. Aquele que supervaloriza 0 que esta mais proximo
tem um campo de visdo muito curto. Por outro lado, quanto maior é o campo de
visdo, mais rico de possibilidades ele é. Essa amplitude de horizontes sé é
possivel na formacdo, uma vez que € ela que aproxima aquilo que é desconhecido
e o torna conhecido, transformando assim toda a compreensdo. No processo de
tornar-se gebildet, o individuo se torna mais habilidoso diante de novas situacoes,
uma vez que ele tem mais possibilidades de respostas a elas.

Muito embora o termo Bildung precise ser esclarecido em suas
equivocidades, o fato de o conceito de Bildung ser amplo e equivoco deve ser
considerado em seu aspecto positivo. Davey também sugere que exista um
paralelo entre Bildung e fusdo de horizontes — Bildung seria uma co-fuséo, ou
seja, uma fusdo ou um entrelacamento de determinagdo mutua entre diversos
elementos. Como observa Davey, “embora a hermenéutica filoséfica ndo seja um
sistema filosofico, os diferentes elementos que estdo dentro de seu raciocinio se
encontram sistematicamente conectados” (2006, p.33).

Aqui, ndo podemos perder de vista que a Bildung é um processo que nao se
finaliza. Ainda que seja possivel reconhecer algumas acumulacdes que se
consolidam na formacgdo: como a propria lingua falada e demais elementos da
cultura na qual o individuo se forma, por ser um processo formativo e
transformativo (dialogico), ele € um processo que nunca se completa totalmente.
Podemos dizer, que a formacdo se da na mesma dinamica do encontro

hermenéutico, como bem coloca Davey:

Na medida em que as partes envolvidas no encontro hermenéutico emergem do seu
pensar diferenciado sobre elas mesmas, Bildung é transformativo. Bildung é, em
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parte, o processo de comecar a entender o que nés temos entendido de modo
diferente. Bildung é formativo quando traz algo a ser a partir do encontro. Isto
forma a civilidade hermenéutica entre aquele que é submetido a todos os outros
para tornar-se diferente para ele mesmo, e quem sabe que eles sdo dependentes uns
dos outros abrindo potencialidades de entendimento de que ndo estavam presentes.
(DAVEY, 2006, p33)

E possivel pensar, a partir dessa potencialidade transformativa da formagéo,
no fato de que com frequéncia a formacg&o escolar é acusada de ndo dialogar com
aquilo que os alunos experimentam em seus contextos de vida e de ndo ouvir
aquilo que os alunos ja trazem de experiéncia, e que esse encontro entre 0s que
estdo presentes no ambiente escolar, muitas vezes ndo resulta em um
entendimento ou pelo menos, em uma abertura de um para o outro. O que é
possivel de se pensar, a partir da ideia de Bildung, é que s6 ha uma efetiva
transformacéo dos preconceitos e uma ampliacdo do conhecimento quando existe
dialogo, na medida em que ha um pbér-se em questdo. A educacao escolar, entdo,
ndo é capaz de propiciar essa transformacdo quando ela ndo é capaz de promover
a abertura para o didlogo. Por vezes, torna-se claro que os contetdos escolares ndo
interferem na dimenséo ética das relacGes, como se estes conhecimentos fossem
de fato apenas uma moeda de troca na educacdo bancéaria descrita por Paulo
Freire®. Os diversos “saberes que” memorizados pelos alunos ganham o caréter
de contetdos depositados pelo professor, e que mais adiante sdo cobrados nas
avaliacOes em troca da certificacdo. Podemos levantar aqui a hipotese de que um
dos fatores que tenha levado a esse distanciamento entre os conteudos e a
dimensdo prética da vida tenha sido a propria tentativa de se buscar uma
universalidade para o conhecimento, ou seja, a tentativa de afastar o
conhecimento cientifico do relativismo ao mesmo tempo em que se buscava uma

neutralidade. Em resposta a essa questdo, Davey nos diz que:

A hermenéutica filoséfica argumenta que rejeitar os apelos de uma compreensdo
historica e estética em nome de um modo abstrato de conhecimento despojado da
influéncia da tradicdo e da subjetividade, é agir (talvez inconscientemente) em
nome do niilismo. Como temos argumentado, a hermenéutica filos6fica ndo busca
remover a subjetividade da compreensdo, mas tornar-se consciente das
objetividades presentes dentro dela. Como séo as formag8es culturais e os padrbes
de interpretacdo que constituem tais objetividades, é adequado que a Bildung deva
ter um lugar de destaque na reflexdo da hermenéutica filosofica. (DAVEY, 2006,
p.41)

3 FREIRE, Paulo. Pedagogia do Oprimido. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2014
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Assim, ndo se trata de uma completa formacao, ou seja de uma Bildung,
guando ndo esta clara a dimensdo ética do conhecimento a partir do qual se
forma. Nesse sentido a escola sé pode de fato ser um ambiente que promova uma
transformagdo, quando ela ¢ capaz de reconhecer “objetividades” dentro das
“subjetividades”. Muito embora objetividade e subjetividade sejam conceitos
controversos, podemos concedé-los aqui sob uma perspectiva hermenéutica.
Reconhecemos que cada individuo se forma de um modo sempre singular,
contudo, ele sempre o faz a partir de um horizonte histérico da tradi¢do. Essa
singularidade, portanto, continua sempre a revelar novos elementos desse
horizonte partilhado, no qual ele se formou, isto €, desse construto, desse cenario
onde ele joga. Esses elementos sdo, em certa medida, reelaborados na apropriacédo
individual, na participagdo no jogo, porém, eles preservam em sua esséncia,
aquilo que é compartilnado pelos individuos que se encontram nessa mesma
tradicéo.

Gadamer considera que em uma tradicdo existem aqueles preconceitos,
“cuja superagdo representa a inquestiondvel tarefa de toda razdo critica”
(GADAMER, 1997, p.416). As questdes que se colocam acerca disso sédo, por
exemplo: “em que pode basear-se a legitimidade de preconceitos?” (idem) Em que
medida eles se diferenciam uns dos outros? Ora, diante do que apresentamos
nesse estudo, percebemos que aquilo que os diferencia pode se revelar em um
maior grau de evidéncia com a distancia temporal e com o conhecimento da
historia e de seus efeitos. Contudo, ainda assim, ndo podemos ignorar que, mesmo
aqueles preconceitos que reiteradamente ja foram colocados em suspenso, nao
desaparecem simplesmente de uma tradigdo. Nesse caminho, a escola é chamada a
formar a tal “razao critica” da qual fala Gadamer, na esteira da tradigao filosofica,
além disso, a tarefa dessa razdo hermenéutica nunca pode se realizar por
completo. Por vezes, ela é compreendida como mais uma coisa a ser trabalhada
pela escola, para além de todas as atribui¢cdes que ela ja tem. Contudo, esta parece
ser uma maneira equivocada de compreender a relacdo entre formacgédo e
conhecimento. A formacdo de uma razdo critica ndo deve se colocar ao lado de
todo conhecimento, mas sim como condigdo da prépria formacdo. A capacidade
de manter-se aberto ao que o outro nos diz e de, a cada vez, se colocar em questéo
a partir disso, € 0 que se espera de uma pessoa que conseguiu tomar para si a

tarefa de sua formacéo:
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Também é importante lembrar que Bildung e tornar-se gebildet é uma pratica, é a
formacdo da capacidade, da habilidade de se manter aberto para o que é o outro no
outro para ganhar a nocdo sobre si mesmo. Bildung, portanto, tem uma clara
dimensdo ética. (DAVEY, 2006, p.41)

O que fica claro a partir do que vemos é que todo conhecimento tem suas
implicacdes éticas na formacdo do individuo e que isso so se revela quando néo
encobrimos sua dimensdo histérica. Em outras palavras, a educacdo precisa se
manter aberta para pdr em questdo quais sdo as implicagdes éticas daquilo que ela
compreende como conhecimento. Ela também ndo deve perder de vista 0 que
aquilo que o seu curriculo compreende traz de questdes para aqueles que nele se
formam. Somente uma educacédo que se configure como o exercicio dessa abertura

seria capaz de formar tal razéo.
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4
Conclusao

O combate aos preconceitos tem se mostrado como um dos grandes desafios
colocados em nossa sociedade. A busca pela igualdade entre todos os individuos
e, a0 mesmo tempo, o reconhecimento de suas diferencas é uma luta incessante. A
escola, entdo, é convidada a se engajar nessa luta, justamente por ser vista como o
lugar que pode servir tanto a reproducdo de preconceitos, quanto a superacdo dos
mesmos. Essa exigéncia de que a escola se posicione ndo se da por acaso: ela se
da exatamente quando alcancamos a percepcdo de que a escola ndo tem
conseguido promover de forma satisfatoria a formacéo de uma grande parcela de
individuos que passaram a frequenta-la com as politicas de democratizagdo do
ensino.

Para além da dificuldade em atender aqueles que mais facilmente eram
excluidos dos sistemas de ensino — o que ficou ainda mais evidente no contexto de
democratizacdo do acesso — existe a ideia de que a educacdo, num sentido mais
amplo, encontra-se em crise e que, por isso, as instituicdes de ensino precisam
rever os paradigmas que as tém sustentado. VVemos, contudo, que as necessidades
cotidianas que envolvem manter o fluxo continuo de um grande e diversificado
grupo de alunos faz com que, em muitos casos, a escola se distancie de reflexdes
mais profundas acerca de sua propria tarefa de educar. Esse distanciamento,
contudo, tem reflexos no modo como ela lida com todo e qualquer conhecimento.
Assim, a tarefa de combater preconceitos, acaba por entrar no bojo de suas
atribuices sem que nem mesmo haja um aprofundamento acerca do que significa,
afinal, assumir essa tarefa. O que reforga, sobretudo, a necessidade de uma
formacdo tedrica continua de todos que atuam na educacdo. Como nos fala
Gadamer, “o bom funcionamento nao pode ser tomado como um valor em si”. O
fato de a escola estar seguindo bem seus protocolos pode inclusive encobrir
muitos de seus problemas. Nesse cenario, € notdrio que as institui¢cdes de ensino
que reconhecem, incentivam e conseguem garantir o espaco de formacgéo de seus
professores e funcionarios tém conseguido importantes avangos em promoverem
uma educacao que se mantém se aberta a refletir acerca de seu sentido.

Entendemos que diante de um contexto de profundas transformacdes, faz-se

necessario voltar ao questionamento sobre como temos compreendido alguns
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conceitos. Desse modo, cabe entdo o esclarecimento conceitual acerca do que &,
afinal, o preconceito. Com o objetivo de debater essa questdo, o presente trabalho
teve como tema norteador as contribui¢es que a hermenéutica de Gadamer pode
oferecer para pensarmos sobre como atuam 0S preconceitos nos processos de
formacdo, sobretudo no contexto escolar. Acreditamos que 0 modo como o
filésofo apresenta a formacdo do horizonte compreensivo dos individuos e sua
possibilidade de expansdo e transformacdo através do didlogo representa uma
virada na forma como temos entendido o significado dos preconceitos desde a
Aufklarung. Entendemos que esse debate pode ampliar a visdo de educacéo
escolar iluminista, pela qual temos nos guiado fundamentalmente, que cré que o
problema dos preconceitos € unicamente o preconceito entendido como uma
forma negativa de discriminagéo.

Para dar inicio ao nosso estudo, fizemos um levantamento bibliografico do
autor, aléem de uma contextualizacdo e apresentacdo de sua principal obra:
Verdade e Método I. Vimos que sua obra é escrita em didlogo com os pensadores
com quem Gadamer conviveu durante sua vida e também dos quais se aproximou
através de seus estudos. Apos essa breve apresentacdo, que compde a introdugéo
deste trabalho, dividimos nossos estudos em duas secdes. Na primeira, nos
dedicamos ao estudo dos conceitos que fundamentam a filosofia de Gadamer.
Embora nossa intencdo fosse tratar do preconceito e do diélogo, vimos que nao
seria possivel abordar esses temas sem que houvesse também um aprofundamento
naquilo que Gadamer pensou acerca de questdes como a compreensao, a tradicéo,
a autoridade e a distancia temporal, por exemplo. Isso porque, mesmo que a
hermenéutica de Gadamer ndo se compreenda como um sistema filoséfico, como
ressalta Davey, “os diferentes elementos que estdo dentro de seu raciocinio se
encontram sistematicamente conectados” (2006, p.33). Sendo assim, impossivel
pensar preconceito e dialogo isoladamente.

Apresentamos, entdo, num primeiro momento, como Gadamer chega a ideia
de que os preconceitos s@o constitutivos da compreensdo enquanto modo de ser do
ser humano. Com isso, chegamos a questdo que passou a guiar todo 0 Nnosso
estudo. Uma vez que Gadamer considera que nossa compreensdo se constitui
fundamentalmente dos preconceitos herdados de nossa tradicdo, como a educacao
seria capaz de formar essa “razdo critica”, a qual se refere o filosofo, capaz de

superar inumeraveis preconceitos ilegitimos?
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Considerar “o preconceito contra o preconceito” como um problema
cultivado pelo pensamento moderno, ndo significa, de modo algum, fazer uma
apologia do preconceito, ou mesmo admitir que os individuos ndo possam ser
responsabilizados pelos preconceitos herdados de sua tradicdo. Bem diferente
disso, Gadamer nos auxilia a justamente colocar novamente a luz o horizonte
historico da formacéo de tais preconceitos dentro de uma tradicdo. O que pode nos
dar mais elementos na busca pelos meios de confrontar aqueles preconceitos que
ja se mostraram ilegitimos, mas que ainda permanecem orientando muitas de
nossas concepcoes e praticas.

Em seguida, apresentamos como Gadamer caracteriza o conceito de didlogo
e como nossos preconceitos se manifestam durante sua realizacdo do dialogo.
Vimos que, para Gadamer, estarmos vinculados & coisa sobre a qual nos referimos
no dialogo revela o nosso pertencimento a um horizonte comum mais amplo, que
nos garante uma comunidade de preconceitos fundamentais. Esses preconceitos,
que compartilhamos uns com os outros, nos fornece uma compreensao formada
com relagdo as coisas, 0 que, na maioria das vezes, ndo é fruto de um
questionamento explicito. No didlogo, no entanto, percebemos a existéncia de
uma tensdo entre familiaridade e estranheza com relacdo ao que nos diz o outro.
Isso nos leva a concluir que esse horizonte, no qual se funda a nossa tradi¢do, nao
é uma unidade inquestiondvel e autoevidente de sentido. No di&logo verdadeiro,
quando existe a real abertura para o que nos diz o outro, colocamos em jogo
nossos preconceitos e experimentamos a ampliacdo dos limites de nossa propria
compreensao.

Terminamos essa primeira parte com uma leitura gadameriana da Alegoria
da Caverna de Platdo. Consideramos interessante apresentar essa leitura
justamente por que ela subverte uma visdo mais comum da relacdo pedagogica e
nos leva a pensar essa relagdo como uma fusdo ao invés de uma transi¢do de um
“ndo saber” para um “saber”. Para Gadamer, existe uma ignorancia inerente ao
saber, uma vez que aquilo que sabemos néo é algo acabado. Assim, ndo existe um
acimulo de conhecimentos e um progresso na superacdo de preconceitos. O que
ha, ou deve haver, é um exercicio de manter-se aberto a colocar em jogo tudo o
que ja era conhecido a cada vez.

Iniciamos a segunda parte do trabalho voltando ao contexto em que se

insere a questdo que guiou nossos estudos, que € o contexto da experiéncia
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educacional. Problematizamos duas tendéncias que se polarizam dentro dos
debates no campo da educacdo. Essas tendéncias sdo mais facilmente
identificAveis quando existe uma radicalizagdo dos discursos e quando o0s
argumentos sdo levados as suas ultimas consequéncias. Desse modo, buscamos
localizar onde melhor caberiam as contribuicdes trazidas pela hermenéutica de
Gadamer. Concluimos que Gadamer melhor se insere ao lado daqueles que se
propGem a repensar a educacdo, sem renunciar a sua legitimidade institucional. As
contribuicfes de Gadamer se ddo no sentido de colocar luz sobre concepgdes,
como a de individuo, racionalidade, tradi¢cdo, autoridade e dialogo, que parecem
ter reaberto suas possibilidades interpretativas no momento atual. Essa nossa
percepcgdo parece se confirmar logo adiante, quando vemos que Gadamer adota,
no campo politico, uma postura conciliadora das diferencas, a0 mesmo tempo em
que preserva sua tensdo sem almejar equaliza-las.

Ao longo do nosso trabalho construimos o entendimento de que educacéo de
carater hermenéutico seria aquela capaz de promove um autoquestionamento e
uma autocompreensdo que rompa com o0s dogmatismos que impedem que 0
individuo cultive a abertura que o seu constante processo de formacéo requisita.
Algo gue necessariamente requisita o dialogo com o outro, uma vez que somente
na tensdo entre o conhecido e aquilo que nos interpela como diferente que é
nossos preconceitos se mobilizam e se transformam.

Esse cultivo da abertura é algo que também se mostra necessario para que a
experiéncia estética se realize. A experiéncia estética, para a hermenéutica de
Gadamer, ndo é operada por uma subjetividade, nem, tdo pouco, simplesmente
imposta pelo objeto artistico. Ela se funda na relagdo entre o individuo que
interpreta e o ser do interpretado. Na interpretacdo de uma obra, também existe
um diédlogo, ou uma fusdo de horizontes, capaz de revelar algo ndo s6 da obra,
mas também de quem a interpreta. Desse modo, a experiéncia estética pode
culminar numa autocompreensao e um autogquestionamento.

Vimos que o modo como a hermenéutica compreende a experiéncia estética
nos permite encontrar em tal experiéncia, sua dimensao ética, uma vez que 0
didlogo com a obra de arte revela-se como um encontro com questdes relativas a
nossas crencas, valores e modo de agir, ou seja, com nosso ser ético. A
experiéncia estética, por isso, também revela seu carater pedagogico, uma vez que

educacdo para Gadamer € algo que o individuo realiza sobre si em dialogo com o
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outro. Na experiéncia estética, 0 outro que mobiliza nossas orientagdes prévias de
mundo é a obra de arte. Contudo, como bem observa Hermann, “Ndo se trata
também de uma experiéncia que ensina isto ou aquilo, mas da experiéncia que
incide sobre nosso inacabamento”. (2010, p.116). Esse inacabamento significa
algo positivo, no sentido de que ainda estamos nos transformando pelas
experiéncias, que ainda somos tocados e mobilizados por elas.

A experiéncia da obra de arte é, portanto, uma experiéncia que educa, pois
revela, muitas vezes, a insuficiéncia do que sabermos. Nesse encontro com a
experiéncia estética, vimos que aquilo que nos diz a obra de arte sé se revela no
jogo de perguntas e respostas. Elaborar as perguntas adequadas é uma tarefa que
exige também alguma compreensdo prévia acerca do que é perguntado. Existe um
horizonte ao qual a pergunta se vincula e pelo qual ela se orienta, em outras
palavras, quanto mais amplo o horizonte do individuo, maior serd suas
possibilidades interpretativas.

Por fim, vimos que no que diz respeito a formacdo, a hermenéutica
filosofica de Gadamer ndo esté interessada no acimulo de informacGes (no saber
que), mas sim naquilo que acontece conosco quando empreendemos uma busca
por conhecimento. Para Gadamer, esse é o sentido de uma formacao
compreendida como Bildung.

Acreditamos que é exatamente essa a contribuicdo que Gadamer pode
oferecer para a educacdo e esse € um tema que merece ainda ser explorado por
todos aqueles que buscam transformar a escola em um local que promova um
amplo encontro das diferengas e que permita a ampliacdo dos horizontes
compreensivos daqueles que nela se encontram. Somente assim serd possivel
forma a tal razdo critica, capaz de superar preconceitos que limitam a

compreensao.
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