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Uma outra objecgao refere-se a absolutizagio ontologica da linguagem, que
Gadamer prossegue na terceira parte de Verdade e Método, que Habermas contraria:
“é claro que os sistemas de enunciados das teorias empirico-cientificas também
remetem para a linguagem corrente como ultima metalinguagem; mas o sistema das
actividades que elas possibilitam, as técnicas com que controlamos a natureza,
actuam também retroactivamente sobre o contexto institucional da sociedade no
seu conjunto, e transformam a linguagem”. Deste modo, “o contexto objectivo, a
partir do qual podem compreender-se as acgdes sociais, é constituido sobretudo
pela linguagem, trabalho e dominag¢do. Em sistemas de trabalho, como da
dommaqao relativiza-se o acontecer da tradigdo (Uberheferungsgeschehen) que
s6 aparece como poder absoluto para uma hermenéutica tornada auténoma”.
Na verdade, também a linguagem é um dmbito de dominio e de coergio social.

4.2. Em torno da histéria: tradicio ou critica?

Na segunda parte de Verdade e Método, Gadamer versa acerca da teoria
romintica da hermenéutica e da compreensio empdtica desenvolvida por
Schleiermacher e Dilthey no campo historico; recusa a ilusdo da empatia, reprodugiio
neutra e integral de um passado que se apresentaria na sua pureza; opde-lhe a
construgdo hegeliana que apreende o passado pelo presente, isto €, construindo-o:
“a uma ficticia reprodugdo do passado substitui-se a mediagdo reflexiva desse
passado com a vida presente”. Assim, “o sentido de um texto transcende o seu
autor, ndo ocasionalmente, mas sempre. Eis porque a compreensio é uma atitude
ndo s6 unicamente reprodutiva, mas também e sempre produtiva®. A exigéncia
metafisica deve estar situada no movimento infinito de didlogo, com as artes, as
ciéncias e a tradigao filosofica.

Uma das dimensdes mais proficuas abertas pela hermenéutica moderna
consiste em considerar qualquer afirmag¢iio como uma resposta a uma questio; desde
entdo, o unico caminho para compreender em profundidade uma afirmagdo consiste
em apreender a questdo de que aquela € a resposta. Poder-se-4 mesmo dizer que a
filosofia-hermenéutica estd mais interessada pelas questdes que pelas respostas,
ou melhor, interpreta as afirmagdes como respostas a questdes que se pretendem
compreender. A historia estd, pois, aberta ao infinito, sujeita a multiplas
interpretagdes a fazer e a refazer, em principio indefinidas; o sentido transmitido,
que se sedimenta na tradi¢fio, ndo é absolutamente fixo: ele estd aberto as
sedimentagdes, reclamadas pelas refrospectivas futuras; o conteido dos textos
transmitidos é, pois, “inesgotdvel” e ndo podemos negar o trabalho da histéria,
ocultado pelo objectivismo.

Mas Habermas demarca-se de Gadamer porquanto este toma por modelo um
certo tipo de tradigdo — a tradigdo juridica e a hermenéutica teoldgica. Gadamer
valorizaria a tradigfio juridica e nela justificaria finalmente a autoridade, pois que ele
recorda a estreita interdependéncia das hermenéuticas teoldgica e juridica.
Compreender uma lei ou um texto religioso € ja aplicd-lo; ora esta aplicagdo acabaria,
segundo Habermas, por chegar a uma reabilitagdo do pré-juizo enquanto tal, que
desviaria finalmente a tomada de consciéncia da estrutura pré-judicial do
compreender.

Ora, segundo Gadamer, “afirmar que somente a tradi¢io funda e deve continuar
a fundar a autoridade dos pré-juizos (o que, segundo Habermas, seria o meu
pensamento) é absolutamente oposto a4 minha tese, segundo a qual a autoridade
assenta no conhecimento”. E, mais tarde, advertindo dos perigos que advém duma
pretensa objectividade cientifica neutra, “movida por uma consciéncia metodologica
pseudo-exacta”, ndo atenta aos “‘pré-juizos ideologicos activos por debaixo da cena”,
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Gadamer replica: “mas esse perigo ndo atinge (...) a hermenéutica filosofica. Aqui,
a reflexdo hermenéutica pode, ao contrario, tornar-se “pratica’: ela suspeita de
qualquer ideologia, tornando-se consciente dos pré-juizos”.

As objecgdes de Habermas visam ainda o dualismo da verdade e do método:
“o confronto entre “verdade” e “método” ndo deveria ter induzido Gadamer a opor
abstractamente a experiéncia hermenéutica ao conhecimento metodolégico no seu
conjunto. Este é o terreno das ciéncias hermenéuticas; e mesmo se fosse possivel
eliminar totalmente as humanidades do ambito das ciéncias, as ciéncias da acgdo
ndo poderiam evitar associar procedimentos empirico-analiticos e procedimentos
hermenéuticos”™. Assim, as ciéncias da ac¢do (economia, sociologia, politica) juntam
um saber nomolégico, @ maneira das ciéncias empirico-analiticas, a uma auto-reflexdo;
entdo, também as ciéncias da acgio associam a via hermenéutica &s vias empirico-
-analiticas.

Tal divergéncia convergente ¢ apenas aparente. Acerca da tradigio vio
originar-se divergéncias irredutiveis. Desde a sua Ligdo (1965), Habermas ja
anunciava: “Guiadas pela atitude objectivista da teoria constitutiva dos factos, as
ciéncias nomologicas e as ciéncias hermenéuticas completam-se mutuamente quanto
as suas consequéncias praticas. Enquanto estas ultimas se desvinculam do nexo
com a tradigdio, aquelas, apoiando-se no enganoso fundamento de uma historia
recalcada, conjuram a pratica vital para o circulo funcional do agir instrumental”.
Enquanto o cientifico esquece a histéria das ciéncias e o seu alicerce pré-historico,
ideologico, a hermenéutica opera o movimento inverso, com Gadamer em particular,
para se concentrar num aquém do presente, em direc¢do a um passado tradicional,
que assinala o descompromisso do filésofo no mundo. Ndo podendo integrar o
passado no presente, a hermenéutica assemelha-se ao historiador que somente se
identifica com o passado, embora esta identificagio ndo seja por um retorno puro
aos factos.

Ter em conta os efeitos da historia, na opinido de Gadamer, ndo é uma tarefa
fécil' 0 perigo que espreita 0 historiador que faz prevalecer o sentido do texto

que se infiltrou na lustonografla e que se inspira no modelo das ciéncias
experimentais. Com tais adverténcias, Gadamer sublinha que o intervalo que nos
separa do passado ndo ¢ de modo algum — mesmo que o possa parecer —, um
obsticulo para a compreensio; ocorre até o contrario: a circunstincia normal de
que todo o passado se encontra longe de nos converte-se numa providencial ajuda
hermenéutica.

4.3. Areferéncia filosofica: Iluminismo ou Romantismo?

Se a hermenéutica exige uma pretensio 4 universalidade, a compreenséo critica,
redobrada sobre o passado, reclama um esclarecimento (Aufkldrung) politico.
A interpretagdo hermenéutica deve entdo ser confirmada pela “auto-reflexdo efectiva
de todos os participantes, conseguida pelo didlogo™; ai onde Gadamer estabelece
um dualismo — verdade e método —, proximo da explicacdo e da compreenséo de
Dilthey, Habermas dilucida uma trilogia cientifica; segue a hermenéutica na sua recusa
do positivismo mas separa-se para reabilitar a Aufkldrung e o racionalismo.

Nesta sequéncia, é o pensamento critico, para Habermas, que apreende a
necessidade da reflexdo que a hermenéutica ndo leva até as Gltimas consequéncias;
a critica que faz a Gadamer incide onde este identifica autoridade e tradigio com
conhecimento e tenta reabilitar o pré juizo a partir da estrutura da pré compreensz’io
E neste contexto que Habermas poe em duvida a reabilitagio do pre-_]mzo Dai que,
na laudatio a Gadamer, Habermas clarifique a diferenga: “No entanto, s6 assumimos
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tradi¢des em liberdade, quando podemos dizer-lhes tanto sim como ndo. Penso, pois,
que ndo se deve eliminar da tradigdo humanista o Iluminismo, o universalismo do
século XVIII. Mas com esta observagio nio pretendo ter a tltima palavra. Gadamer
€ o primeiro a insistir no cardcter aberto do didlogo. Dele podemos todos aprender
esse principio elementar da sabedoria hermenéutica, de que é ilusério pensar que
alguém possa ter a Gltima palavra”.

Habermas inscreve Gadamer na tradigdo roméntica alema, radicalizando
sobretudo a sua oposi¢io a Aufkldrung: “Gadamer segue ainda a impulsio do
conservadorismo daquela primeira geragao, vé-se movido pelo impulso de um Burke,
ndo ainda oposto ao racionalismo do século XVIIL. Essa verdadeira autoridade
distingue-se da falsa pelo reconhecimento; mais ainda, “directamente a autoridade
nada tem a ver com a obediéncia, mas com o conhecimento””. Esta frase extre-
mamente dura exprime uma convic¢do fundamental que ndo convém atribuir a
hermenéutica, mas a sua absolutizagdo”. Além disso, Habermas denuncia a
legitimagdo abusiva da autoridade na pessoa do educador que legitima os pré-juizos;
ou ainda: “somos tentados a opor Gadamer contra Gadamer e a demonstrar-lhe
hermeneuticamente que ele ignora aquela heranga por ter assumido um conceito
ndo dialéctico da ilustragdo, na perspectiva limitada do século XIX, e com ele uma
paixdo que estd na raiz do nosso perigoso complexo de superioridade e que nos
isolou das tradigbes ocidentais”.

No Posfécio a Verdade e Método (redigido para a edigao de 1973), Gadamer
dirige-se novamente a Habermas, e a todos os que seguem o antigo lema das Luzes,
de dissolver os pré-juizos ultrapassados e suprimir os privilégios sociais pelo
pensamento e pela reflexdo. No fundo, haveria nesses autores um pressuposto de
crenga num “didlogo sem coacg¢do”. Em entrevista, Gadamer resume a sua posigao:
Habermas lamenta a auséncia duma inten¢do critica e do pathos da emancipagio
que se encontra na ideia de razdo tal como a apresenta a filosofia das Luzes. Ora,
para Gadamer, se ¢ verdade que “a nossa cultura assenta na concepgdo unilateral
da Razdo herdada das Luzes”, é verdade também que assenta “também naquilo que
corrige essa unilateralidade™; por isso, recorda o que indicou “em Verdade e Método:
a nossa heran¢a roméntica ndo deveria opor-se ao pensamento inspirado pela
tradi¢@o das Luzes”, inquirindo ai “os contornos e limites”, bem como “esse jogo
de interacgdes [que] deve (...) abrir a via a um pensamento produtivo”. Acerca da
questdo de “saber se um pensamento ancorado na tradigdio envolve uma dimensio
critica”, responde: “a critica estd em todo o pensamento verdadeiro; ndo ha
pensamento sem a distdncia que se manifesta em toda a atitude de questionamento.
E ndo hd questio sem a consciéncia que a toda a questdo ha vérias respostas
possiveis”.

Enfim, a oposi¢do de Gadamer a Aufkidrung nio é absoluta, contrariamente
ao que deixa supor Habermas; as ciéncias do espirito aparecem na cultura alemi
como um fenémeno de ruptura com uma certa tradigdo. Operando uma critica com
uma tentativa ou uma tradigfo positivista, elas sdo portanto, num certo sentido, o
produto da Aufkldrung. A hermenéutica ¢ portanto também critica. Esta critica por
relagdo com a tradigdo, a hermenéutica exerce-a: ela ndo é a aceitagio unilateral da
tradigdo. Com efeito, “juntar-se a tradigdo, é tanto transformar o que existe como o
interditar. A tradi¢do estd sempre em mudanga continua”.

No entanto, Habermas pde como tarefa filoséfica a apreensio dialéctica do
passado. Assim, “a filosofia, ao renunciar a sua grande tradig¢do, permanece-lhe fiel”;
se o cardcter conservador do positivismo tende para a reprodugfo das coisas tal
como sdo, aceitando a ilusdo objectivista da teoria pura, a hermenéutica tende,
quanto a ela, a perpetuar as tradi¢oes culturais, Habermas opde um programa critico,
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isto &, um programa liberal das Luzes (Aufkldrung) e da democracia burguesa. Em
O espago publico, Habermas atribui a opinido publica a realizagio desse programa;
j& nessa sua primeira obra, Habermas versou acerca do surgimento histérico da
“publicidade” e da opinido publica, onde estabelece a concomitincia do Iluminismo
e da aparigdo do espago publico, aberto a irradiagdo das ideias e a formagdo socio-
-politica esclarecida do publico, do povo, dos cidadaos. Tal movimento terd como
consequéncia o surgimento dos regimes constitucionais, mesmo que envoltos com
uma marca burguesa. Nas Luzes, a razdo toma resolutamente partido contra o
dogmatismo; entdo convergem os momentos do conhecimento racional e do interesse
duma liberagdo pela reflexdo.

4.4. Na sombra de Hegel: mediagdo ou diferen¢a?

Para compreendermos melhor esta polaridade entre hermenéutica e critica,
convém recordar o significado de reflexdo: esta significa o que é em si mas enquanto
se relaciona com outro; produzir identidade justamente pela oposicdo; a consciéncia
de algo €, ao mesmo tempo, consciéncia de si e s6 se mantém na sua unidade se
constantemente se relaciona com contetdos a ela estranhos. Os dois aspectos da
relagdo consigo e da relagido com o outro constituem, de certa forma, a estrutura da
reflexdo que esta na base da consciéncia. Enquanto reflexdo, unidade e oposigio
ndo subsistem como separados; é desta estrutura polar da reflexdo que nos vem
uma indicagdo como critica e hermenéutica podem ser pensadas a partir do acto
de reflexdo; e € a partir dessa estrutura polar da reflexdo que poderemos entender
como critica e hermenéutica se servem dos seus respectivos métodos para
convergirem de modos divergentes no nosso tempo. Se a critica se afirma
basicamente na difereng¢a e no contraste com aquilo sobre que reflecte,
a hermenéutica visa primeiramente a mediagdo e a unificagio com o mesmo; ambos,
porém, diferenga e mediagdo, podem ser distinguidos no acto de reflexdo, que, de
acordo com a sua natureza, estabelece uma relagio entre aspectos distintos; por
i$50, € sempre, € A0 Mesmo tempo, une e separa.

—_Foi o conceito hegeliano de reflexio que permitiu a introdugdo da chamada
filosofia critica no pensamento hegeliano de esquerda. A filosofia hermenéutica, que
tomou forma no século XX, nio vem propriamente opor-se a ela; o pendor hegeliano
da reflexdo habermasiana (ja marcada de kantismo e fichteismo, depois pelo
marxismo), que recorda o “saber absoluto”, manifesta-se pela prossecugio duma
autotransparéncia do sentido e duma elucidagdo dos liames socias dos individuos.
Alias, foi a histdrica controvérsia Gadamer-Habermas que deu origem e actualidade
ao confronto dessas duas posigdes filosoficas; confronto, contudo, ndo excluente,
mas antes de complementaridade, apesar da pretensdo de universalidade
apresentada tanto pela hermenéutica como pela critica.

Para compreendermos o procedimento metodolégico da hermenéutica e da
critica podemos usar como referéncia a Fenomenologia do Espirito de Hegel: ela
possul, de certo modo, um significado paradigmatico para a critica: o desen-
volvimento da consciéncia, de etapa em etapa, representa aquele acto emancipatorio
que a critica tem como meta; o sentido estd na marcha para a frente, através da qual
o espirito, pelos seus esforgos criticos, se liberta dos limites historicamente
condicionados. Mas como referir a hermenéutica a Fenomenologia do Espirito?
Gadamer dd-nos uma indicagio: “Refazer, para tras, o caminho da Fenomenologia
do Espirito de Hegel até mostrar, em toda a subjectividade, a substancialidade que
a determina”. Esta seria a via pela qual a hermenéutica realiza a sua tarefa: a busca
de uma transparéncia possivel da multiplicidade dos sentidos dados.
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Por seu turno, Habermas apela entdo ao hegelianismo para dissolver a
autoridade da tradigdo, valorizada por uma critica de obediéncia romantica. Assim
Gadamer renunciaria a uma hermenéutica de tipo hegeliano, apesar das suas
afirmag6es em contrario e tomaria finalmente a via oposta do racionalismo; entéo,
‘Gadamer acaba por “tomar ao contrdrio o caminho da Fenomenologia do Espirito
de Hegel, de tal modo que mostra em toda a subjectividade a substancialidade que
a determina”. Habermas, por seu turno, apela ao hegelianismo que no privilegia a
substancia (ou o universal) sobre o particular, porquanto o movimento hegeliano é
a subjectivacdo da substincia, a universalizagio do particular.

4.5. As modulag¢des da teoria: teoria fradicional ou teoria critica?

Na sua Ligdo inaugural, verdadeiro programa filosofico, Habermas, retoma
explicitamente o tema da distingdo entre teoria tradicional e teoria critica, que Max
Horkheimer estabelecera (1937), demarcando-se duma teoria do conhecimento que
se oriente segundo um enfoque tedrico e contemplativo. Ai critica também a obra
de Husserl, 4 Crise das ciéncias europeias e a Fenomenologia transcendental, na
medida em que esta assenta na teoria tradicional; todavia, reconhece também em
Husserl a abertura duma via que converge com a sua, em tudo quanto se refira a
critica do positivismo cientifico que se encerra no quadro das ciéncias da natureza
e ndo confere, ao sujeito, a relevdncia que lhe é propria na actividade cognoscitiva.

Por isso afirma: “Este conceito de teoria e de uma vida na teoria determinou
a filosofia desde os seus comegos. A separagdo entre teoria, no sentido desta
tradi¢do, e teoria, no sentido da critica, dedicou Max Horkheimer uma das suas
investigagdes mais significativas. Hoje, quase ap6s uma geragio, retomo eu este
tema, partindo duma obra de Husserl, que apareceu sensivelmente na mesma época.
Husserl deixou-se entéio guiar pelo conceito de teoria a que Horkheimer contrapds
o da teoria critica. Husserl ndo trata das crises nas ciéncias, mas da crise da ciéncia
‘como ciéncia, pois, “na nossa miséria vital, esta ciéncia nada tem para nos dizer”.
Como quase todos os filésofos que o precederam, Husserl toma, sem vacilagdes,
como medida da sua critica, uma-ideia de-conhecimento que preserva aquela conexio-
platénica da teoria pura com a pratica vivida. Nio é o conteudo informativo das
teorias, mas a formagéo de um hdbito reflexivo e ilustrado nos proprios teoricos o
que definitivamente produz uma cultura cientifica. A marcha do espirito europeu
parecia ter por escopo a gestagdo de uma tal cultura de base cientifica”, Habermas,
embora afirmando o vigor da critica husserliana contra o objectivismo das ciéncias
e da subjectividade como instdncia fundacional de sentido, reconhece que falha no
que concerne a uma praxis emancipatoria na sociedade.

Ora, conforme Gadamer adverte, “nfio existe um ponto exterior a historia,
a partir do qual se pudesse pensar a identidade de um problema na mudanga de
suas tentativas de solugdio no decurso da historia”. Insiste em que “a histéria dos
problemas, tal como a cultiva o neokantismo, é um filho bastardo do historicismo.
A critica do conceito de problema, realizada com os recursos duma logica de pergunta
e resposta, tem que destruir a ilusdo de que os problemas estdio ai como as estrelas
no céu”. A necessidade que o intérprete de um texto exclua sistematicamente a
vertente subjectiva de sua actuagiio, parece-lhe a Gadamer uma deplordvel
consequéncia da ingenuidade que prevalece no objectivismo historico; ao mesmo
tempo, reconhece que submergir-se nos efeitos da historia é sempre uma actividade
paradoxal: nenhum intérprete poderd averiguar “aquilo que um autor quis realmente
dizer”: é ilusorio tentar reconstruir aquilo que os autores classicos pensavam.
Os que se afanam por compreender um texto nio podem anular os efeitos duma
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tradi¢do que nunca se detém, e portanto ndo estdo em condigdes de identificar nela
sentido permanente algum. '

A tarefa de compreensido ndo se faz, pois, por “um processo externo de
ajustamento de ferramentas; e nem sequer ¢ correcto dizer que os companheiros de
didlogo se adaptam uns aos outros; ao invés, na conversagio conseguida,
submetem-se a verdade da coisa, e esta verdade une-os numa nova comunidade.
O acordo na conversagdo ndo ¢ uma mero expor-se e impor o proprio ponto de
vista, mas uma transformagdo para o comum, donde ja ndo se continua sendo o
que se era’.

Para Gadamer, toda a experiéncia humana do mundo é tecida pela linguagem;
por esta, os homens podem aproximar-se dos eventos; ela é de tal modo decisiva
que enforma as nossas possibilidades de interpretar os resultados da nossa
experiéncia; donde a proposi¢do: “o ser que pode ser compreendido é linguagem”'.
Mas ndo ¢é ainda tudo; qualquer questdo ¢ também uma resposta a uma questdo
prévia. Assim, a dialéctica infinita entre questio e resposta ¢ considerada como a
tarefa propria de qualquer trabalho filosofico da compreensdo; a compreensdo é
mesmo vista como um conhecimento ou re-conhecimento do conhecido, ou, nas
palavras de Gadamer, uma “fusio de horizontes™: entre o texto e o intérprete, entre
o horizonte do presente e o do passado, entre o nosso proprio horizonte e o do
outro.

Esta controvérsia trouxe para primeito plano um dos problemas filosoficos
cruciais. Segundo Habermas, “Gadamer (...) fica impedido (...) de tirar as
consequéncias que, contudo, estdo proximas das suas andlises. Ele evita a passagem
das condigdes transcendentais da historicidade para a historia universal, na qual
essas condigdes se constituem”. Além disso, “ele ndo vé que, na dimensdo do
acontecimento da tradigdio, precisa pensar como ji mediado o que (...) ndo seria
capaz de uma mediagio: as estruturas linguisticas e as condigdes empiricas, sob as
quais elas se transformam historicamente. S6 por causa disso Gadamer pode
dissimular para si mesmo que a vinculagio pratico-vital da compreensio 4 situagio
hermenéutica inicial daquele que compreende leva necessariamente a antecipagio
hipotética de uma filosofia da historia de intengdo pratica”.

Ora, Habermas interessa-se pelas operagdes discursivas que ocultam
eficazmente (ou, em termos mais precisos, que conseguem velar ideologicamente)
os interesses historicos e sociais que envolvem o pensamento. Este programa critico
acusa os autores canonicos de terem ignorado de maneira eficaz os seus proprios
pré-requisitos historicos; e, além disso, torna a reflex@o sobre as fungdes historicas
e sociais do pensamento um critério inédito de verdade filoséfica. Esta inovadora
nogdo de verdade diferencia-se da acepgdo cldssica que acaba por encobrir os seus
proprios condicionamentos fécticos; quanto a isto, o programa critico propde-se
incluir no préprio discurso filosofico os interesses fundamentais que o orientam.

5. O campo inesgotdivel da pluridimensionalidade:

5.1. A pluridimensionalidade procedimental

A/ Para um racionalismo critico:

Em resposta ao debate com Gadamer, Habermas, no ensaio 4 pretensdo a
universalidade da hermenéutica (1970), centra a sua critica na pretensio
hermenéutica em corresponder de modo satisfatério a totalidade da condigéo
humana, erigindo-se como a perspectiva filosofica com alcance universal.
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Os recursos da linguagem natural permitem quer elucidar o sentido de todas
as espécies de encadeamentos simbolicos, por inacessiveis, afastados e estranhos
que paregam; quer dizer, por em relagdo objectivagdes de sentido de outras culturas
ou de outras épocas. O reverso da medalha é a objectividade da linguagem natural,
a sua ligacdo estreita com a tradi¢do linguistica e a sua dependéncia dela e do
contexto pressuposto. Dai que a compreensdo hermenéutica ndo se faga sem pré-
-juizos, sem pré-compreensdes: o sujeito que compreende encontra-se ligado
inexoravelmente ao contexto onde adquire os seus esquemas interpretativos: “Esta
pré-compreensdo pode ser tematizada e deve ser posta a prova, em toda a andlise
hermenéutica consciente. Entretanto, mesmo a modificacdo dessas inevitiveis
antecipagdes ndo quebra a objectividade da linguagem por relagdo com o sujeito
falante: os ensinamentos que adquire com essa modificagdo, apenas desenvolve
uma nova pré-compreensdo, que novamente o orientard no passo hermenéutico
seguinte. E isto que quer dizer Gadamer, ao afirmar que “a conciéncia historico-
-efectual €, de maneira insuperavel, mais ser do que consciéncia””.

Habermas contesta a pretensdo gadameriana também com o surgimento da
ciéncia moderna. Com efeito, esta legitima a sua pretensdo em obter asser¢des
verdadeiras acerca das coisas, precisamente pela sua maneira de operar
nomologicamente, em vez de operar dialogicamente. A ciéncia moderna funda as
suas teorias construidas de modo nomolédgico e sustentadas por meio duma
observagido controlada. Isto coloca a hermenéutica perante um problema novo, que
niao pode ser superado por uma hermenéutica gadameriana. “A consciéncia
hermenéutica surge da reflexdo sobre o nosso movimento no inferior das linguagens
naturais, enquanto a interpretagio das ciéncias, para o mundo da vida, tem de realizar
a mediagdo entre linguagem natural e sistemas linguisticos nomologicos. Este
processo de tradugdo ultrapassa os limites da arte retorica e hermenéutica, que tinha
a ver apenas com a cultura constituida e transmitida em linguagem corrente.
Ultrapassando a consciéncia hermenéutica, que se desenvolveu no exercicio refle-
xivo daquela arte, a hermenéutica teria que clarificar as condigdes que possi-
bilitam sair da estrutura didlogica da linguagem corrente e usar nomologicamente a
linguagem para uma formagéo rigorosa das teorias e para a organizagao do agir racio-
nal por relagéo a um fim”.

Se, por outro lado, o processo hermenéutico nio pretende apreender o objecto
fazendo abstracgdo do sujeito, apreender o passado fazendo abstracgio do presente,
¢ porque faz a jungdo continua e necessaria do passado com o presente; recusando
0 objectivismo, ele ndo se identifica com um retorno roméntico a tradigdo, pois que
a compreensdo € tanto produgdo original como reprodugdo de um acontecimento
por identificagcdo empdtica. Eis porque Gadamer reivindica a hermenéutica de
Chladenius para se libertar do peso da tradigdo: “segundo ele, ndo é necessério
que um autor apreenda ele proprio o verdadeiro sentido de seu texto; o intérprete
pode e deve muitas vezes compreendé-lo mais completamente que ele (...). O sentido
de um texto ultrapassa o seu autor, ndo ocasionalmente mas sempre. Eis porque a
compreensdo ndo € uma atitude universalmente reprodutiva, mas também e sempre
uma atitude produtiva”.

Para Gadamer, o erro de Habermas seria supor a possibilidade duma
competéncia comunicativa no dominio social como teoria meta-hermenéutica. Esta
competéncia comunicativa, como réplica da competéncia linguistica de Chomsky,
implicaria uma mestria nos actos de compreensio e de conversagdo; ora Gadamer
enfatiza a auséncia de critério referencial, que permita avaliar esta conversagdo e
este dominio social das compreensoes.
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Neste sentido, Gadamer acusa Habermas — o “continuador da “teoria critica
— do seu racionalismo, consequente 4 sua ligagdo inconsiderada a filosofia das
Luzes, que se traduz por um optimismo sem reserva e na crenga na transparéncia
universal -do agir comunicacional. Para Gadamer, a pretensdo é, assim, segundo
Habermas, e muitos outros, que “seguem o velho termo de ordem das Luzes, de
dissolver pelo pensamento e pela reflexdo os pré-juizos ultrapassados e de suprimir
privilégios sociais, a fé num didlogo sem constrangimentos”. Consequentemente,
Gadamer sublinha o carécter irredutivel do pré-juizo, intervindo necessariamente em
toda a interpretagdo; reivindica assim “um cepticismo profundo (...) na sobre-estima
de si fantdstica a que se arroga o pensamento filosdfico no que refere 4 sua fungéo
na realidade social — por outras palavras, contra a sobre-estima irrealista da razio
em comparagio com as motivagdes emocionais do coragdo humano”. )

Segundo Apel e Habermas, Gadamer tem razdo na critica que faz a
desvalorizagdo da compreensdo praticada pelo positivismo e na importincia que
atribui ao campo de compreensio intersubjectiva que qualquer ciéncia objectiva
pressupde; contudo, a “fusdo de horizontes” sugere a inexisténcia de qualquer
afastamento entre o nosso ponto de vista e o do objecto [die Sache]: compreender
seria um processo para obter o acordo, esquecendo a necessidade que ha em criticar
o texto ou o0 objecto em questio. Habermas, embora reconhecendo o alcance da
hermenéutica, teme que a sua auto-suficiéncia ontoldgica (heranga heideggeriana
do pensamento de Gadamer) a afaste do debate com as questdes do método das
ciéncias. E assim que, na laudatio a Gadamer, constata neste uma “urbanizagdo da
provincia heideggeriana”.

Para Habermas, ao contrario de Gadamer, se a universalidade da hermenéutica
¢ uma pretensdo ndo-fundada, é porque o seu interesse especifico nio esgota a
totalidade dos interesses que guiam o conhecimento humano.

B/ Da hermenéutica a critica das ideologias:

Um outro argumento, que Gadamer recolhe também em “Retdrica,
hermenéutica e critica das ideologias”, tem a ver com a retérica, “‘esse imenso império
das convicgbes esclarecedoras e das opinides predominantes”, que tem o seu lugar
em qualquer dominio, também no dominio cientifico: “A ubiquidade da retorica ¢
sem limites. S através dela a ciéncia se torna num factor social da vida em
sociedade. Que saberiamos nods da fisica moderna que tdo visivelmente transformou
a nossa existéncia, apenas através da fisica? Todas as apresentagdes da fisica que
ultrapassam os circulos dos especialistas (...) devem a sua influéncia ao elemento
retorico que as sustenta”. Ora, ndo haveria retorica sem hermenéutica.

Por outro lado, a oposi¢do do coragdo, de obediéncia roméntica, & razdo
critica, fol tematizada no ja aludido texto, “Réplica a hermenéutica e Critica das
ideologias”; na verdade, Gadamer nio concede a Habermas a possibilidade de um
didlogo social transparente e recusa o modelo critico que se inspira na psicandlise.

A partir das andlises de Lorenzer, Habermas desenvolve um projecto de
didlogo social universal fundado na clareza absoluta, transcendendo as relagdes
de dominagdo. Gadamer recorda-nos que nada permite fundar a passagem da terapia
analitica do individuo ao grupo social; se Habermas tende a preservar a psicanalise
de qualquer desvio cientista ou hermenéutico, Gadamer nio divisa na hermenéutica
um interesse emancipatorio: “a situagio hermenéutica na relagio de parceiros sociais
distingue-se bastante bem da relagdo psicanalitica”. Na verdade, a hermenéutica
filos6fica “ndo propaga uma nova pratica” mediante uma reflexdo emancipadora e
terapéutica. A ambi¢do de Habermas seria assim, para além da compreensdo da ordem
hermenéutica, atingir uma explicagio universal, recaindo entio no objectivismo
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ingénuo, por ele mesmo denunciado; por outro lado, a argumentagio gadameriana
aponta como consequéncias de uma critica das ideologias a instauragdo de uma
inelutdvel injustica; ela s6 poderd, portanto, exercer a sua fungdo positiva, quando
se inserir no horizonte mais amplo do acordo social; isto &, quando aceitar, numa
certa medida, a validagfio da tradi¢do e da autoridade como fontes possiveis de
mais liberdade e mais verdade.

Segundo Gadamer, “néo era um acaso literario, mas um esbogo bem reflectido
dum conjunto tematico, que eu ndo possa conceber o debate entre hermenéutica e
critica da ideologia sem o papel consideravel que desempenha a retorica”; observa
que “Marx, Mao e Marcuse (...) nio deveram certamente a sua popularidade ao
“didlogo racional isento de coacgdo”. Assim, os aspectos retorico e hermenéutico
da dimensdo linguistica do homem compenetram-se perfeitamente; nio haveria nem
orador nem arte do discurso se as relagdes humanas ndo fossem sustentadas pela
compreensdo e pelo acordo; ndo haveria também tarefa hermenéutica se o acordo
daqueles que “estio em didlogo” ndo estivesse perturbado, e se ndo fosse
necessario buscar esse acordo.

Como diziamos, Habermas vé na psicanalise e na critica das ideologias
estruturas que tém uma analogia entre si, concluindo que ndo é a hermenéutica mas
a critica das ideologias que apresenta uma maior aspiragdo universalista. Ora, o papel
que a hermenéutica tem no quadro duma psicandlise ¢ fundamental; o tema do
inconsciente nio representa para a hermenéutica um limite; mais: pode definir-se a
psicoterapia dizendo que os processos de formagio interrompidos sio restaurados
de modo a dar uma histéria completa (que pode ser contada); a hermenéutica e a
esfera da linguagem que se esconde no didlogo tém aqui o seu lugar; é o que
Gadamer diz ter aprendido também de Lacan. Por outro lado, o quadro interpretativo
de Freud reivindica em larga medida o mesmo estatuto que as verdadeiras hipoteses
das ciéncias da natureza ou, melhor ainda, o conhecimento das leis que se impdem.
A forga emancipatoria da reflexdo, adquirida pelo psicanalista, tem o seu limite na
consciéncia social no seio da qual o analista, como o paciente, se entende com 0s
outros. B

Ora, para Gadamer, a analogia entre teoria psicanalista e teoria sociologica
estd repleta de problemas: Onde esta efectivamente o limite? Quando o paciente
desaparece para dar lugar ao parceiro social na sua dignidade exterior a qualquer
estatuto profissional? Que auto-interpretagdo da consciéncia social — como sio
todos os costumes — importa questionar radicalmente, num escopo revolucionario
de mudanga? Tais questoes ficam aparentemente sem resposta. Donde parece
resultar, como consequéncia inelutdvel, que o que se representa vagamente como
consciéncia emancipatoria culmina necessariamente na dissolugdo de qualquer
coer¢do do poder; o que significaria também que a utopia anarquista significaria o
modelo tltimo da consciéncia emancipatoria.

Além disso, conforme assevera Ricoeur, se a hermenéutica estd, para
Habermas, limitada no seu alcance epistemolégico (circunscrita ao grupo das
ciéncias hermenéuticas), “é porque ela é filosoficamente limitada pelo seu
desconhecimento da relagdo entre linguagem e violéncia, suscitado pelo conflito
das forgas sociais. Neste sentido, o fendmeno ideolégico, considerado com as suas
variantes individuais ou colectivas, constitui uma experiéncia limite para a
hermenéutica”. Dai que, para Paul Ricoeur, a psicanélise ndo seja uma ciéncia, ou
uma disciplina entre outras, mas constitua uma hermenéutica: “O meu problema é
o da consisténcia do discurso freudiano. E, primeiramente, um problema
epistemoldgico: que é interpretar em psicanalise, e como se articula a interpretagéo
dos signos do homem acerca da explicagdo econdémica que pretende atingir na raiz
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do desejo? E, em seguida, um problema de filosofia reflexiva: que compreensdo
nova procede desta interpretagdo, e qual si vem assim a compreender-se?” Paul
Ricoeur adverte, pois, sobre a distorgdo ideologica do mundo e a censura psiquica,
que se furtam a compreensio do sentido, carecendo necessariamente da intervengio
de métodos de observagio com vista a dilucidagfo dos sintomas. Ora, tanto a critica
das ideologias, como a psicanélise, estudam os mecanismos que deformam a
interacgdo comunicativa; tais deformagdes, originadas pelas distorsdes ideologicas
ou pela censura psiquica, escapam 4 inteligibilidade compreensiva do sentido.

Niao hd portanto paralelo entre o didlogo analista-paciente e o didlogo social;
na verdade, as oposigdes entre os grupos sociais sfo insuperaveis; elas sio de
ordem politica e assentam em interesses e experiéncias diversas; numa palavra,
nenhum grupo social pode pretender a universalidade; mais ainda: a conversagio
social, o consenso, nunca sio definitivos; o didlogo é indefinidamente retomado
numa “comunidade de interpretacio idealmente ilimitada”; na comunicagdo social,
ndo ha “convicgdo justa”.

Se, na psicandlise, a autoridade do analista pode ser suficiente para clarificar
a anilise da comunica¢do, esta autoridade falta na comunidade. Com efeito, na
andlise, verifica-se uma subordinagdo voluntaria do paciente, que é alids uma
condi¢@o necessaria para a terapia; serd de modo muito diferente no dominio social,
onde “a resisténcia do adversdrio e a resisténcia ao adversario sdo uma premissa
admitida por todos”; por outras palavras, as regras do jogo social ndo podem ser
_ totalmente clarificadas e admitidas por todos: qualquer pretensfo terapéutica no
dominio social deriva, pois, de um logro racionalista.

C/ Para além de Hegel: entre “mediacdo” e “diferenca’:

Gadamer retoma, entdo, a sua proposta de leitura da Fenomenologia do
Espirito; enquanto Habermas denunciava a leitura hermenéutica, na medida em que
visava a substancialidade através da subjectividade e, consequentemente, o peso
da tradigdo no sujeito, Gadamer reivindica-a e explicita-a: “‘é 0 que me incitou a essa
formulagdo, que se tratava de ler a Fenomenologia do Espirito ao contrério, ao
contrario como ela foi pensada verdadeiramente: do sujeito para a substincia exposta
nele e superando a sua consciéncia. Esta tendéncia para a inversdo implica uma
critica fundamental da ideia do saber absoluto” — sendo este reivindicado pela
pretensdo de Habermas a transparéncia absoluta.

Face a4 exigéncia racionalista e hegeliana do absoluto, Gadamer abre a
experiéncia para o inacabado e o ilimitado: “Uma experiéncia perfeita nio é
acabamento do saber, mas abertura perfeita a experiéncia nova. Tal ¢ a verdade que
a reflexdo hermenéutica faz valer contra o conceito do saber absoluto; nisso ela
ndo é equivoca”. Este inacabamento da hermenéutica apela a um reconhecimento
.da retdrica, em oposi¢do a logica comunicacional de Habermas. “Eu julgo.de um
irrealismo espantoso que — como Habermas — se atribua a retérica um cardcter
constrangedor que deve ser superado em proveito do didlogo racional sem
constrangimento. Substima-se assim nfo somente o perigo duma manipulagio
eloquente e duma tutela da razio, mas também as probabilidades de acordo devidas
a eloquéncia, na qual assenta a vida social. Qualquer pratica social — e em verdade
também a que é revoluciondria — é inconcebivel sem a fungdo da retérica. A cultura
cientifica da nossa época ilustra precisamente este facto”. A hermenéutica busca a
convic¢do mais pela mediagdo de argumentos que pela demonstragio 16gica, o que
justifica o seu cardcter inacabado e ilimitado, estreitamente ligado & tradi¢do. Ndo
ha, portanto, propriamente falando, no espirito de Gadamer, uma légica das ciéncias
sociais.
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Esta polaridade torna, pois, por um lado, compardveis a hermenéuticaa e a
critica; por outro, manifesta uma proximidade entre ambas, de modo que uma nio
existe sem a outra. Assim, se a reflexio hermenéutica acentua a imanéncia e a
mediagdo, a reflexdo critica enfatiza o contraste e a diferenca; se a hermenéutica
busca nos muitos sentidos a unidade perdida, a razdo critica apresenta-se como via
eminente para apreender rupturas de sentido; quer dizer, tanto na filosofia
hermenéutica como na filosofia critica, o ideal da reflexdo aparece numa busca de
mais racionalidade. Em suma, a estrutura ambivalente da razio humana, enquanto
reflexdo, funda, ou ao menos justifica, a pretensio de universalidade tanto da
hermenéutica como da critica.

Sobre a universalidade hermenéutica, Gianni Vattimo afirma: “A generalizagéo
do cardcter hermenéutico a todo o conhecimento volta a propor, também em termos
novos, a nog¢do de historicidade do conhecimento: o conhecimento historiografico
e todos os outros tipos de conhecimento ja ndo sdo “contemplagio” de objectos,
mas ac¢do que modifica o contexto a que pertencem e dentro do qual se inserem”;
assim, “universalidade da hermenéutica e historicidade do conhecimento apenas
significam para eles que a historia se desenvolve por si mesma como um perpétuo
processo interpretativo: conhecer € interpretar, mas interpretar é também produzir
uma nova historia”. Como consequéncia disso, percorrer analiticamente as posigdes
que se enfrentaram nesta controvérsia é também o modo mais directo de nos
aproximarmos dos problemas filoséficos da contemporaneidade.

Perante os defensores de ler “internamente” as obras filos6ficas, conscientes
da relevincia da tradigiio que as transmitiu, temos também os que sustém que uma
leitura dessas obras deve haurir fora delas tanto a logica que as determina como os
interesses que levaram ao seu surgimento e conformaram o seu contetido; assim,
perante os que aduzem que uma leitura refere directamente o pensamento do autor
e o texto resultante expressa as questdes que lhe interessam, os autores da outra
posigiio, ao invés, afanam-se por inteligir nas obras as tensdes e inconsequéncias
que se esclarecem quando conectadas com os referenciais exteriores ao texto; por
outras palavras: uns convidam a interpretar de maneira “imanente” os textos
historicos e, com frequéncia, aceitam que todo o nucleo de pensamento sugere jé
os seus desenvolvimentos futuros; os outros, ao contrario, propdem uma
aproximagdo “sintomdtica” aos textos — para usar um termo de Althusser —, e
defendem uma leitura que os reduza & condi¢do de um texto como qualquer outro,
esfor¢ando-se por vezes em propor uma indagagdo genealdgica, na senda de
Nietzsche (Foucault). A tarefa historiosofica adequada ante o discurso filosdfico
tradicional consiste em indagar as condigdes exteriores que o produziram mais que
em esforgar-se por aceder aos seus contetdos reflexivos.

Ricoeur insiste também em que a hermenéutica inscreve a instincia critica,
aludindo 4 “dicotomia ruinosa, herdada de Dilthey, entre “explicar” e “compreender”,
que importa ultrapassar. Ora, “se ha uma hermenéutica — e eu creio nisso contra o
estruturalismo que pretendia limitar-se 4 etapa explicativa —, ela no se constitui a
contra-corrente da explicagdo estrutural, mas através da sua mediacdo. Com efeito,
a tarefa do compreender consiste em trazer para o discurso aquilo que,
primeiramente, se d4 como estrutura. Mas & preciso ter-se ido tdo longe quanto
possivel na via da objectivagfo, até ao ponto em que a anélise estrutural pde a
descoberto a semdntica profunda de um texto, antes de pretender “compreender”
o texto a partir da “coisa” que nele fala, A coisa do texto nio é aquilo que uma
leitura ingénua do texto revela, mas aquilo que o arranjo formal do texto mediatiza.
Se, de facto, assim é, verdade e método ndo constituem uma alternativa, mas um
processo dialéctico”.
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Habermas testemunhou, na viragem do século: “Gadamer pode hoje
contemplar atrds dele o imponente trabalho da histéria ao qual deu lugar a sua obra
e que langa uma ponte sobre o tempo decorrido desde que ela deu a estampa, isto
¢, entre trés ou quatro geragdes sucessivas. Ndo ha melhor teoria que a sua
hermenéutica para dar conta disso — supondo com certeza que ela seja, como o
penso, essa “teoria” que — opondo a verdade ao método — ela se recuse a ser”.
Novamente, s0 & primeira vista Gadamer e Habermas parecem convergir.

Neste sentido, é por demais pertinente a mensagem de Ricoeur: “Por minha
parte, parece-me que uma critica nunca pode ser primeira nem Ultima; sé se criticam
distor¢des em nome de um consensus que ndo podemos antecipar simplesmente no
vazio, & maneira duma ideia reguladora, se esta ideia reguladora ndo for exemplificada:
um dos lugares proprios da exemplificagdo do ideal da comunicagdo, ¢ precisamente
a nossa capacidade de vencer a distdncia cultural na interpretagdo das obras
recebidas do passado. Quem nfo é capaz de reinterpretar o seu passado ndo €
porventura capaz de projectar concretamente o seu interesse pela emancipagdo”.
O que, sendo esclarecedor quanto & questdo da critica das ideologias, nio desfaz
os pélos da controvérsia. '

E verdade que o didlogo que anima a hermenéutica, como romanticamente
supde Gadamer, ndo estd ao abrigo de ambitos de coacgdo e de violéncia, disfargada
ou nio; quer dizer, o didlogo contém em si zonas de ndo-didlogo. Assim, a pretensio
universalista s6 é procedente quando se admite que o contexto da tradigdo,
enquanto contexto da verdade e do acordo factico, é-o também da inverdade e de
violéncia factica. Esta controvérsia, praticamente quase ininterrupta nos escritos
destes dois filosofos, com raizes fundas na filosofia cldssica, dos maiores € com
uma amplitude expressiva impar na segunda metade do século XX, cuja controvérsia
trouxe, na transi¢do para o século XXI, um dos debates com maior originalidade,
ilustra a encruzilhada da propria reflexdo filosofica.

5.2. Algumas trajectérias da pluridimensionalidade:

A/ Babel e as duas faces de Janus:

Incidindo apenas, e brevemente, nalgumas trajectérias da pluridimen-
sionalidade, que a controvérsia Gadamer-Habermas clarifica, importa iniciar com os
contornos propostos pelo mito babélico, aludindo depois ds que nos tocam de perto,
em esferas da “razdo pratica”, urgentes neste dealbar do século XXI e nosso
contexto europetL.

O enigma da pluralidade de linguas nos humanos € tal que a mitologia o
absorveu, como o mito biblico de Babel (com os seus homdlogos noutras culturas)
claramente o ilustra; hd uma pluralidade de linguas porque nés mesmos somos
originariamente plurais. Todavia, tal como Janus, Babel ¢é bifronte: por um lado, temos
Babel como condenagio a confusdo e a dispersdo, prego do pecado de orgulho,
com nova exclusio do Eden duma lingua Unica, duma comunicagdo sem obstaculos;
por outro, Babel, como poder formador das linguas, da sua for¢a poética e criativa,
de que apenas recolhemos jactos de luz ou centelhas, cada vez que ai ha
compreensdo, que transforma o desastre, segundo a etimologia proposta por Steiner,
numa “chuva de estrelas” sobre a humanidade — uma imagem de beleza que, apos
Babel, poderiamos contrapor a nostalgia do outro, da utopia da lingua pura, perfeita,
pré-babélica, num mundo pos-babélico.

Entéo, o cardcter parcial e finito das linguas particulares serd, ndo um
obsticulo insuperdvel, mas a condi¢do da comunicagéo possivel entre os humanos.
Assim, Frangois Marty, no seu belo livro, 4 béngdo de Babel, por uma reinter-
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pretagdo do texto biblico e uma reflexdo filosofica da linguagem, encontra um outro
sentido de Babel, Babel ou o inacabamento, que Paul Zumthor clarifica. Tal como
Kant, na pagina inicial da “Doutrina transcendental do método” da Critica da razdo
pura, faz alusdo a narrativa de Babel, quando convida os humanos a renunciar a
pretensdo de construir uma torre, contentando-se com uma habitagio mais modesta,
mas suficiente. Retornamos da transgressdo orgulhosa de nossos limites, cujo
simbolo ¢ a torre, & modéstia de habitar e de preserverar na vida como um caminho,
as duas imagens da casa e do caminho, que fazem alusfio & finitude espacial e
temporal da condig¢do humana.

A béngiio de Babel é portanto a reniincia a uma lingua tinica, que desconhece
as diferengas e também ao mito duma tradugfio sem residuos que, se ela fosse
possivel, suprimiria a alteridade do outro. Por isso, Paul Ricoeur, em Desafio e
felicidade da tradugdo, aproxima o trabalho do tradutor — servidor e mediador entre
o autor a traduzir e o leitor, segundo Schleiermacher — e mostra como também essa
tarefa nos pde a prova, na medida em que forga os dois lados da sua lingua a lastrar-
-se de estrangeirismo, ¢ a lingua estrangeira a deportar-se na sua lingua materna.

Esta provagiio € um desafio ou uma aposta que se pode ganhar somente se
aceitarmos que, no trajecto de uma lingua a outra, alguma coisa se perdeu, que
alguma coisa constitui objecto duma renincia, de um consentimento & perda
(devemos vencer uma resisténcia). E preciso consentir na perda das pretensdes &
auto-suficiéncia da lingua materna, contra qualquer espécie de auto-exaltagdo
enfatica da sua propria lingua, do chauvinismo linguistico, mas é preciso igualmente
saber resistir ao sonho de omnipoténcia duma tradugdo inteiramente adequada, duma
reduplicagio do original.

Por outro lado, superando a irredutibilidade da dualidade proprio-estrangeiro,
o tradutor encontra a sua recompensa no reconhecimento do estatuto insuperavel
da “dialogicidade” do acto de traduzir, que é também um acto de interpretar.
Se Steiner utiliza metaforas guerreiras para qualificar o trabalho do tradutor,
o enconfro com o outro pode realizar-se nio somente na forma de Aostis mas também
naquela, como Benveniste mostra, mas muito diferente pelo seu valor ético — do
hospes. A a antiga maxima reza: in claris non fit interpretatio. A indole do pluralismo
linguistico que caracteriza Europa, nio sera a de um babelismo inextricivel, mas a
duma comunidade interpretativa: “Trata-se afinal duma hospitalidade linguistica, em
que o prazer de habitar a lingua do outro é compensado pelo prazer de receber na
sua, na sua propria morada de acolhimento, a palavra do estrangeiro”. Europa surge
como a Unica morada-Unido, marcada pelos rasgos indeléveis da pluralidade
linguistica, indice pregnante duma multiplicidade de culturas.

B/ Da Europa como “identidade” e “diferenca”:

E o proprio Gadamer que, em A heranga de Europa, adverte que os
pressupostos hermenéuticos ndo deixam de ter consequéncias a nivel ético-politico:
“seria uma ilusdo crer que a vida dedicada a teoria esta livre da vida politica e social
e dissociada dos seus imperativos”. Nesta sequéncia, salienta, a Europa, mais que
qualquer outra parte do mundo, caracteriza-se originalmente pela possibilidade e
necessidade histéricas de convivéncia com outros por diferentes que eles sejam:
“a diversidade de linguas europeias, a vizinhanga do Outro num espaco reduzido e
a igualdade do Outro num espago ainda mais restrito, parece-me constituir uma
verdadeira escola. Nio se trata apenas da unidade da Europa no sentido de uma
alianga de poder politico. Quero dizer que a nossa missdo europeia é o futuro da
humanidade em geral, para o que todos devemos trabalhar juntos™.
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Nesta sequéncia, Gadamer salienta a experiénia de alteridade: “Europa tem a
vantagem especial de ter podido e devido aprender mais do que outros paises a
viver com os outros, mesmo quando os outros sdo diferentes”; desde logo, “pela
pluralidade de linguas europeias”, que “faz que o Qutro se aproxime na sua
diversidade. Esta vizinhanga do Outro concerne-nos, apesar de todas as diferencas.
O Qutro do vizinho nio é somente a diferenca timida a evitar, é também a diferenca
que convida e que concorre para o encontro connosco mesmos. Todos nos somos
Outros e todos nos somos nds mesmos”.

E Ricoeur que afirma isto, com mestria: “Europa ¢ e serd inelutavelmente
poliglota. £ aqui que o modelo da tradugdo comporta exigéncias e promessas que
se estendem muito longe até ao dmago da vida ética e espiritual dos individuos e
dos povos. Ora este modelo implica as condigdes fundamentais do funcionamento
da linguagem; desde logo, “que a linguagem apenas existe nas linguas”, realizando
“as suas potencialidades universais em sistemas diferenciados nos planos
fonologico, lexical, sintdctico, estilistico, etc.”. A possibilidade de transferéncia de
sentido entre linguas expressa-se no ideal proposto por Humboldt em elevar o génio
da prépria lingua ao nivel da lingua estrangeira, sobretudo quando se trata de
criagdes originais que constituem um desafio para a lingua de acolhimento: “trata-
-se de habitar em casa do outro para o conduzir a sua casa a titulo de hospede
convidado”.

Entdo, traducio e interpretaciio constituem modelos apropriados para o
problema espec:ﬁco que coloca a construgdo europela . convida a estender o esforgo
de tradugdo a relacdo entre culturas, isto é, aos conteiidos de sentido por ela
veiculados e, portanto, 4 necessidade de tradutores entre culturas — protagonistas
de transferéncias de sentido no universo mental da outra cultura. E neste sentido
que Ricoeur fala do “ethos da tradugio, cujo escopo seria repetir no plano cultural
e espiritual o gesto de hospitalidade linguistica”. A atitude de acolhimento que a
tradugdo propicia é o indice de didlogo das relagdes interculturais e, com elas, da
possivel recepgdo, na casa da propria lingua, do universo mental de outra cultura,
e, portanto, de costumes, crengas e valores, etc.

Mas Europa ¢ igualmente o “continente da critica”; ora, o exercicio da
cidadania numa sociedade sistemicamente heterogénea, postula, como novo
paradigma, que se exija um modelo comunicativo, onde o primado do didlogo livre
permita consensos com vista a coordenar;ao nio coactiva para alcangar
conjuntamente um fim. Assim, o acordo nfo ¢, como pensa Gadamer, um dado
ontologico que orienta o dié[ogo, mas deve ser também um ideal regu]ador da nossa
acgiio ética. A questdo da identidade colectiva ndo consiste apenas, entdo, numa
identidade colectiva narrativa, fundada nas narragdes que uma comunidade faz de
si mesma, isto ¢, sobre a forga integradora de tradigbes partilhadas, transmitidas,
reactivas. Funda-se antes numa identidade argumentativa, que supde, da parte da
comunidade, uma relagdo reflexiva consigo mesma (isto €, uma distanciagdo critica
relativamente a si mesma). Tradigdes, uma lingua comum, narrativas, um solo comum,
nio bastam para legitimar uma comunidade; requer-se que as tradigdes sejam
expostas a critica, a diivida, ao debate publico.

Habermas critica assim aqueles que sdo favoraveis a construgdo europeia
alicercada num solo de tradigdes; eles fundam-se numa ideia de Europa como
unidade cultural substancial com a qual nos podemos identificar; segundo esta
Optica, a tradigdo seria o cimento da Europa de amanha. A identidade pos-tradicional
perde todo o cardcter substancial, todo o caricter ingénuo; ela sé existe no modo
da controvérsia plblica, argumentativa, em torno da interpretagio do que pode ser
um patriotisme constitucional, cuja concretizagiio pontual é sempre o fruto das
nossas condigdes histéricas. Assim, Habermas, por exemplo a propésito da
Alemanha, opde-se a tentativa de fundar uma identidade colectiva na tradigdo;
atribuir ao ja-ai da lingua, do solo, das narrativas partilhadas, a capacidade para
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legitimar uma comunidade é condenar-se a conceber uma comunidade como ethnos
e ndo como demos. A Europa nio se realizard através duma tradigéo cultivada ou
reactivada, mas através de um espago publico de discussio e de deliberagdo.

C/ Do patriotismo “de tribo’ ao “patriotismo sem tribo”:

O denominado comunitarismo (um género de patriotismo de tribo) apreendeu
muito bem a compreensdo que a fenomenologia hermenéutica — Heidegger e
Gadamer em especial — tém do a priori da “historicidade” e da “facticidade™ na
pré-compreensdo do mundo e do ser-no-mundo; os defensores desta tendéncia,
que € muito antiga — remonta pelo menos aos sofistas — insistem na prioridade da
comunidade sobre o individuo e na importancia da sua identidade historica. Ora,
foi o romantismo, por contraposi¢do a razdo abstracta da filosofia das Luzes, que
valorizou as tradi¢des, os costumes, as identidades colectivas; foi Herder, em
oposigdo a linha de pensamento kantiano, um dos primeiros que assinalou, entre
as necessidades humanas elementares, a pertenga a um grupo particular, ao qual
se estd unido, entre outras dimensdes, pela comunidade de lingua, de territorio, de
costumes e da tradigdo. Nesta sequéncia, deduzem hoje os chamados comunitaristas
que a universalidade ¢ um ideal impossivel e inutil; ndo serve para a coesdo da
humanidade; além disso, os ideais ou principios universais ja ndo sdo criveis;
a pluralidade cultural, a propria diversidade, privou-os de justificagdo racional. Nio
h4 uma razdo humana — como queriam os Ilustrados —, ‘mas tantas razdes quantos
os projectos que ocorrem; mais ainda: nenhuma cultura tem autoridade para se
arrogar como garantia da verdade ou da razdo; basta, pois, que haja projectos
capazes de criar “comunidades™; a (inica ética entfio possivel é a “comunitaria”.

Ao invés, o cosmopolitismo postula uma determinag¢ido pelos valores
universais e pelos principios da justiga, cujo influxo constitui uma das dimensdes
bem visiveis da construg@io europeia. A questdo ¢, portanto, muita nossa também:
a cidadania europeia tem-se feito, quer por uma trajectoria cosmopolita, segundo o
designio de que a democracia pluralista e os direitos humanos sido valores
um federalismo pos-nacional; perante esta tendéncia, uma outra concebe a cidadania
europeia por via mais comunitarista, por uma convergéncia duma pluralidade de
instincias — local, regional, nacional e europeu.

A trajectoria da cidadania europeia traduz, pois, o cardcter bifronte que a
controvérsia Gadamer-Habermas ilustra: a cidadania europeia tem sido, por um lado,
um processo impregnado de cosmopolitismo, porque aceita que a sua
fundamentagdo ultima reside nas virtualidades duma comunidade argumentativa,
fundada nos direitos humanos, pensados e proclamadas pela Europa; por outro,
tem sido também uma cidadania de geometria variavel, que acentua a importancia
das diferentes comunidades nas quais o cidaddo se integra. Numa palavra: uma
cidadania pensada “de cima para baixo”, como um projecto de uma razio publica
europeia; mas também uma cidadania como processo evolutivo, “de baixo para
cima”, marcada pelas diferentes identidades nacionais.

Também aqui o enfrentamento doutrinal foi proficuo em consequéncias para
a historiosofia; muito em especial sublinhou a relevincia desta alternativa: ou
hermenéutica, e entio “consciéncia dos efeitos que produz a histéria”, ou
universalismo dialéctivo e, portanto, reconstru¢io critica: se a critica nunca cessa
de tomar precaugdes contra o tempo, a hermenéutica a ele se submete confiadamente;
se a hermenéutica vai no sentido de auscultar o seu tempo, a critica vai no sentido
de questionar o seu tempo.






