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rige essa unilateralidade”; por isso, recorda o que indicou “em Verdade e
Método: a nossa heranga roméantica ndo deveria opor-se ao pensamento ins-
pirado pela tradigdo das Luzes”, inquirindo ai “os contornos e limites”, bem
como “esse jogo de interac¢des [que] deve (...) abrir a via a um pensamento
produtivo”. Acerca da questdo de “saber se um pensamento ancorado na tra-
dicdo envolve uma dimensdo critica”, responde: “a critica estd em todo o
pensamento verdadeiro; nio hd pensamento sem a distancia que se manifesta
em toda a atitude de questionamento. E nio ha %uestﬁo sem a consciéncia
que a toda a questio hé vérias respostas possiveis™".

Enfim, a oposi¢do de Gadamer a Aufkldirung ndo € absoluta, contraria-
mente ao que deixa supor Habermas; as ciéncias do espirito aparecem na
cultura alemd como um fenémeno de ruptura com uma certa tradicio’'. Ope-
rando uma critica com uma tentativa ou uma tradicfo positivista, elas sdo
portanto, num certo sentido, o produto da Aufkldrung. A hermenéutica €
portanto também critica. Esta critica por relacdo com a tradi¢do, a herme-
néutica exerce-a: ela ndo é a aceitagdo unilateral da tradicdo. Com efeito,
“juntar-se a tradi¢fio, € tanto transformar o que existe como o interditar. A
tradico estd sempre em mudanga continua™”,

No entanto, Habermas pde como tarefa filoséfica a apreensdo dialéctica
do passado. Assim, “a filosofia, ao renunciar a sua grande tradi¢do, perma-
nece-The fiel”™; se o cardcter conservador do positivismo tende para a
reproducéo das coisas tal como sdo, aceitando a ilusdo objectivista da teoria
pura, a hermenéutica tende, quanto a ela, a perpetuar as tradi¢gGes culturais.
Habermas op8e um programa critico, isto &, um programa liberal das Luzes
(Aufkléiirung) e da democracia burguesa. Em O espaco piiblico, Habermas

atribui a opinido publica a realizacdo desse programa; jd nessa sua primeira
obra™, Habermas versou acerca do surgimento histérico da “publicidade” e
da opinido publica, onde estabelece a concomitincia do Iluminismo e da
apari¢io do espago publico, aberto a irradiacdo das ideias e a formacdo
socio-politica esclarecida do piiblico, do povo, dos cidaddos. Tal movimento
terd como consequéncia o surgimento dos regimes constitucionais, mesmo
que envoltos com uma marca burguesa. Nas Luzes, a razdio toma resoluta-
mente partido contra o dogmatismo; entdo convergem os momentos do
conhecimento racional e do interesse duma liberacio pela reflexdo.

% H.-G. Gadamer, “Interview”, Le Monde Dimanche, 19 Abril 1981, p. TX.

! H.-G. Gadamer, Replik, p. 263; trad., pp. 160.

52 H.-G. Gadamer, Replik, p. 268; trad., p. 165.

53 J. Habermas, “Connaissance et Intérét”, op. cit., p. 162.

54 1. Habermas, Strukrturwandel der Offentlichkeit, Neuwied-Berlin, Herman Luchterhand
Verlag, 1962, p. 6. Trad.: L'Espace Public: archéologie de la publicité comme dimension
constitutive de la société bourgeoise (1962), tr. M. B. de Launay, Paris, Payot, 1978, 1976.
pp. 10-11. Cf. J.M. Aguirre Oraa, op. cit., p. 126.
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4.4, Na sombra de Hegel: mediacdo ou diferenca?

Para compreendermos melhor esta polaridade entre hermenéutica e cri-
tica, 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 conteidos a ela
estranhos. Os dois aspectos da relagio consigo e da relacdo com o outro
constituem, de certa forma, a estrutura da reflexdo que estd na base da cons-
ciéncia. Enquanto reflexdo, unidade e oposigdo ndo subsistem como separa-
dos; é desta estrutura polar da reflexdo que nos vem uma indicacdo como
critica e hermenéutica podem ser pensadas a partir do acto de reflexfo; 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
diferenca e no contraste com aquilo sobre que reflecte, a hermenéutica visa
primeiramente a mediagdo e a unificagdo com o mesmo; ambos, porém, dife-
renca e mediacdo, podem ser distinguidos no acto de reflexdo, que, de
acordo com a sua natureza, estabelece uma relagfo entre aspectos distintos;
por isso, e sempre, € 40 Mesmo tempo, une e separd.

Foi o conceito hegeliano de retlexfio que permitiu a introdugdo da cha-
mada filosofia critica no pensamento hegeliano de esquerda. A filosofia her-
menéutica, que tomou forma no século XX, ndo 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”, mani-
festa-se pela prossecugiio duma autotransparéncia do sentido e duma eluci-
dagdo dos liames socias dos individuos™. Alids, foi a histérica controvérsia
Gadamer-Habermas que deu origem e actualidade ao confronto dessas duas
posi¢des filoséficas; confronto, contudo, nio excluente, mas antes de com-
plementaridade, 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 possui, de certo modo, um significado paradigmatico para a cri-
tica: o desenvolvimento da consciéncia, de etapa em etapa, representa aquele
acto emancipatério que a critica tem como meta; o sentido estd na marcha
para a frente, através da qual o espirito, pelos seus esforcos criticos, se
liberta dos limites historicamente condicionados. Mas como referir a herme-
néutica & Fenomenologia do Espirito? Gadamer dd-nos uma indicacgdo:
“Refazer, para trds, o caminho da Fenomenologia do Espirito de Hegel até

mostrar, em toda a subjectividade, a substancialidade que a determina”®.

% Cf. .M. Aguirre Oraa, op. cit., p. 331; E. Stein, op. cit., p. 102 ss.
8 H.-G. Gadamer, WM, p. 307, VM, p. 324.
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Esta seria a via pela qual a hermenéutica realiza a sua tarefa: a busca de uma
transparéncia possivel da multiplicidade dos sentidos dados.

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 afirmagdes em contrério e tomaria finalmente a via oposta do racio-
nalismo; entdo, Gadamer acaba por “tomar ao contririo o caminho da Feno-
menologia do Espirito de Hegel, de tal modo que mostra em toda a subjecti-
vidade a substancialidade que a determina™’. Habermas, por seu turno, apela
ao hegelianismo que ndo privilegia a substincia (ou o universal) sobre o
particular, porquanto o movimento hegeliano € a subjectiva¢do da substin-
cia, a universalizagio do particular.

4.5. As modulagdes da teoria: teoria fradicional ou teoria critica?

Na sua Li¢do inaugural, verdadeiro programa filoséfico, Habermas,
retoma explicitamente o tema da distin¢io entre teoria tradicional e teoria
critica, que Max Horkheimer estabelecera (1937), demarcando-se duma teo-
ria do conhecimento que se oriente segundo um enfoque tedrico e contem-
plativo. Af critica também a obra de Husserl, A 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 cienti-
fico que se encerra no quadro das ciéncias da natureza e nio confere, ao
sujeito, a relevancia que lhe é prépria na actividade cognoscitiva.

Por isso afirma: “Este conceito de teoria e de uma vida na teoria deter-
minou a filosofia desde os seus comegos. A separagio entre teoria, no sen-
tido desta tradiciio, e teoria, no sentido da critica, dedicou Max Horkheimer
uma das suas investigagdes mais significativas. Hoje, quase apds uma gera-
¢ao, retomo eu este tema, partindo duma obra de Husserl, que apareceu sen-
sivelmente na mesma época. Husserl deixou-se entdo 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 platé-
nica da teoria pura com a pratica vivida. Ndo € o contetido informativo das
teorias, mas a formacéo de um hdbito reflexivo e ilustrado nos préprios ted-
ricos o que definitivamente produz uma cultura cientifica. A marcha do espi-
rito europeu parecia ter por escopo a gestacdo de uma tal cultura de base
cientifica™®. Habermas, embora afirmando o vigor da critica husserliana

57 J. Habermas, LSW, p. 304; LCS, pp. 254-255.
58 Cf. J. Habermas, “Connaissance et Intérét, op. cit., p. pp. 135-136.



72 Acilio da Silva Estanqueire Rocha

contra o objectivismo das ciéncias e da subjectividade como instincia funda-
cional de sentido, reconhece que falha no que concerne a uma praxis eman-
cipatdria na sociedade.

Ora, conforme Gadamer adverte, “ndo existe um ponto exterior a hist6-
ria, a partir do qual se pudesse pensar a identidade de um problema na
mudanca de suas tentativas de solugdo no decurso da hist6ria™”. Insiste em
que “a histdria dos problemas, tal como a cultiva o neokantismo, € um filho
bastardo do historicismo. A critica do conceito de problema, realizada com
os recursos duma ldgica de pergunta e resposta, tem que destruir a ilusdo de
que os problemas estdo ai como as estrelas no céu™". A necessidade que o
intérprete de um texto exclua sistematicamente a vertente subjectiva de sua
actuacdo, parece-lhe a Gadamer uma deplordvel consequéncia da ingenui-
dade que prevalece no objectivismo histérico; ao mesmo tempo, reconhece
que submergir-se nos efeitos da histéria € sempre uma actividade paradoxal:
nenhum intérprete poderd averiguar “aquilo que um autor quis realmente
dizer”: € ilusério tentar reconstruir aquilo que os autores cldssicos pensavam.
Os que se afanam por compreender um texto nfio podem anular os efeitos
duma tradicdo que nunca se detém, e portanto nio estdo em condicdes de
identificar nela sentido permanente algum.

A tarefa de compreensdo néo se faz, pois, por “am processo externo de
ajustamento de ferramentas; e nem sequer € correcto dizer que os com-
panheiros 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 nido € um mero expor-se e impor
o préprio ponto de vista, mas uma transformacfo para o comum, donde ja
ndo se continua sendo o que se era™®
Para Gadamer, toda a experiéncia humana do mundo ¢ tecida pela lin-

~guagem; por esta, os homens podem aproximar-se dos eventos; ela ¢ de tal

“modo decisiva que enforma as nossas possibilidades de interpretar os resul-
tados da nossa experiéncia; donde a proposicdo: “o ser que pode ser com-
preendido é linguagem™®. Mas nio é ainda tudo; qualquer questio é tam-
bém uma resposta a uma questdo prévia. Assim, a dialéctica infinita entre
questdo e resposta ¢ considerada como a tarefa propria de qualquer trabalho
filosofico da compreensiio; a compreensdo ¢ mesmo vista como um conhe-
cimento ou reconhecimento do conhecido, ou, nas palavras de Gadamer,
uma “fusfio de horizontes”: entre o texto e o intérprete, entre o horizonte do
presente e o do passado, entre o nosso préprio horizonte e o do outro.

Esta controvérsia trouxe para primeiro plano um dos problemas filoséfi-
cos cruciais. Segundo Habermas, “Gadamer (...) fica impedido (...) de tirar as

% H.-G. Gadamer, WM, p. 381; VM, p. 399.

% H -G. Gadamer, WM, p. 382; VM, p. 400.

' H.-G. Gadamer, WM, p. 383; VM, p. 402.

% H.-G. Gadamer, WM, p. 478; VM, p. 500. Cf. I. M. Aguirre Oraa, op. cit., p. 108.
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consequéncias que, contudo, estdo préximas das suas andlises. Ele evita a
passagem das condicdes transcendentais da historicidade para a histdria uni-
versal, na qual essas condig¢fes se constituem”. Além disso, “ele ndo vé que,
na dimensdo do acontecimento da tradi¢do, precisa pensar como ja mediado
o que (...) nfio seria capaz de uma mediagdo: 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
prético-vital da compreensdo a situagdo hermenéutica inicial daquele que
compreende leva necessariamente a antecipacéo hipotética de uma filosofia
da histéria de intengdo pratica”®.

Ora, Habermas interessa-se pelas operagdes discursivas que ocultam
eficazmente (ou, em termos mais precisos, que conseguem velar ideologica-
mente) os interesses histdricos e sociais que envolvem o pensamento. Este
programa critico acusa os autores canénicos de terem ignorado de maneira
eficaz os seus préprios pré-requisitos histéricos; e, além disso, torna a refle-
xdo sobre as fungdes histéricas e sociais do pensamento um critério inédito
de verdade filos6fica. Esta inovadora noc¢fo de verdade diferencia-se da
acep¢@o cldssica que acaba por encobrir os seus préprios condicionamentos
facticos; quanto a isto, o programa critico propde-se incluir no préprio dis-
curso filoséfico os interesses fundamentais que o orientam.

5. O campo inesgotdvel da pluridimensionalidadé:

5.1. A pluridimensionalidade procedimental

A/ Para um racionalismo critico: _

Em resposta ao debate com Gadamer, Habermas, no ensaio A pretensdo
a universalidade da hermenéutica (1970), centra a sua critica na pretensio
hermenéutica em corresponder de modo satisfatério a totalidade da condigédo
humana, erigindo-se como a perspectiva filoséfica com alcance universal.

Os recursos da linguagem natural permitem quer elucidar o sentido de
todas as espécies de encadeamentos simbélicos, por inacessiveis, afastados e
estranhos que parecam; quer dizer, pdr em relagio objectivagoes de sentido
de outras culturas ou de outras épocas. O reverso da medalha € a objectivi-
dade da linguagem natural, a sua ligac@o estreita com a tradigdo linguistica e
a sua dependéncia dela e do contexto pressuposto. Dai que a compreensdo
hermenéutica nio se faca sem pré-juizos, sem pré-compreensdes: 0 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 cons-

83 J, Habermas, LSW, p. 310; LCS, p. 259. Cf. Josep M. Bech, La filosofia y su historia,
Edicions de la Universitat de Barcelona, 2000, p. 171 ss.
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ciente. Entretanto, mesmo a modificaco dessas inevitdveis antecipag@es ndo
quebra a objectividade da linguagem por relagdo com o sujeito falante: os
ensinamentos que adquire com essa modificacdo, apenas desenvolve uma
nova pré-compreensido, que novamente o orientard no passo hermenéutico
seguinte. E isto que quer dizer Gadamer, ao afirmar que “a conciéncia histd-
rico-efectual é, de maneira insuperdvel, 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
assercOes verdadeiras acerca das coisas, precisamente pela sua maneira de
operar nomologicamente, em vez de operar dialogicamente. A ciéncia mo-
derna funda as suas teorias construidas de modo nomolégico e sustentadas
por meio duma observacdo controlada. Isto coloca a hermenéutica perante
um problema novo, que ndo pode ser superado por uma hermenéutica gada-
meriana. “A consciéncia hermenéutica surge da reflexdo sobre o nosso
movimento no interior das linguagens naturais, enquanto a interpretagdo das
ciéncias, para o mundo da vida, tem de realizar a mediagao entre linguagem
natural e sistemas linguisticos nomoldgicos. Este processo de tradugdo ultra-
passa os limites da arte retérica 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 reflexivo da-
quela arte, a hermenéutica teria que clarificar as condigdes que possibilitam
sair da estrutura didlogica da linguagem corrente e usar nomologicamente a
linguagem para uma formacéo rigorosa das teorias e para a organizagdo do
agir racional por relacdo a um fim™®.

Se, por outro lado, o processo hermenéutico ndo pretende apreender o
objecto fazendo abstraccdo do sujeito, apreender o passado fazendo abstracgio
do presente, € porque faz a jungdo continua e necessaria do passado com o
presente; recusando o objectivismo, ele ndo se identifica com um retorno
romantico a tradicdo, pois que a compreensdo € tanto produgio original
como reprodugdo de um acontecimento por identificagdo empatica. Eis por-
que Gadamer reivindica a hermenéutica de Chladenius para se libertar do
peso da tradi¢do: “segundo ele, ndo € necessdrio que um autor apreenda ele
proprio o verdadeiro sentido de seu texto; o intérprete pode e deve muitas

64 J. Habermas, LSW, p. 333; LCS, p. 279. Cf. afirmagio de Gadamer, in RHIK, p. 247; trad., p. 139.

oiep Habermas, LSW, p. 340; LCS, p. 284. Para pdr em questdo a pretensdo a universalidade
da hermenéutica, Habermas apoia-se nas pesquisas da psicologia genética de Piaget, que
mostram que 0s esquemas cognitivos do pensamento operatdrio possuem uma origem pré-
-linguistica, tais como as categorias de espaco, tempo, causalidade, substincia e regras de
combinacdo l6gico-formal de simbolos; a linguagem vem depois sobrepor-se a esses ele-
mentos. Tal hipétese torna compreensivel o uso nomolégico da linguagem e a sua legitimi-
dade para a organizacgfio do agir racional por relacéo a um fim e para a elaboragio das teorias
cientificas. Os sistemas linguisticos nomoldgicos e o seu contetido devem ser interpretados
e traduzidos no mundo vivido com o apoio da linguagem natural e do discurso, mas podem
ser compreendidos no seu dinamismo auténomo sem referéncia necessdria a linguagem
natural, isso €, fora da hermenéutica (LSW, pp. 340-341; LCS, pp. 284-285).
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vezes compreendé-lo mais completamente que ele (...) O sentido de um
texto ultrapassa o seu autor, ndo ocasionalmente mas sempre. Eis porque a
compreensdo nio € 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-herme-
néutica. Esta competéncia comunicativa, como réplica da competéncia lin-
guistica de Chomsky, implicaria uma mestria nos actos de compreensio e de
conversaciio; ora Gadamer enfatiza a auséncia de critério referencial, que
permita avaliar esta conversagio e este dominio social das compreensoes.

Neste sentido, Gadamer acusa Habermas — o “continuador da “Teoria
critica”™ — do seu racionalismo, consequente a sua ligacio inconsiderada a
filosofia das Luzes, que se traduz por um optimismo sem reserva e na crenca
na transparéncia universal do agir comunicacional. Para Gadamer, a preten-
sdo €, 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 cardcter
irredutivel do pré-juizo, intervindo necessariamente em toda a interpretagdo;
reivindica assim “um cepticismo profundo (...) na sobre-estima de si fantas-
tica a que se arroga o pensamento filoséfico no que se refere a sua fungio na
realidade social — por outras palavras, contra a sobre-estima irrealista da
razdo em comparagio com as motivagdes emocionais do coragio humano”®’.

Segundo Apel e Habermas, Gadamer tem razio na critica que faz a des-
valorizac@o da compreensio praticada pelo positivismo e na importancia que
atribui ao campo de compreensio intersubjectiva que qualquer ciéncia objec-
tiva 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 necessi-
dade que hd em criticar o texto ou o 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 “urbanizacio da provincia heideggeriana”.

Para Habermas, ao contririo de Gadamer, se a universalidade da her-
menéutica é uma pretensdo ndo-fundada, € porque o seu interesse especifico
ndo 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, her-
menéutica e critica das ideologias”, tem a ver com a retdrica, “esse imenso

% H.-G. Gadamer, WM, p. 301; VM, p. 318.
" H.-G. Gadamer, “Nachwort zur 3. Auflage (1972", pp. 465-466. Trad.: “Postface” (1972) a
WM, em L'art de comprendre, op. cit., p. 106.
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império das convicgdes esclarecedoras e das opinides predominantes”, que
tem o seu lugar em qualquer dominio, também no dominio cientifico: “A
ubiquidade da retdrica é sem limites. S6 através dela a ciéncia se torna num
factor social da vida em sociedade. Que saberiamos nds 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 retérico que as sus-
tenta”®®, Ora, néio haveria retérica sem hermenéutica.

Por outro lado, a oposi¢do do coragdo, de obediéncia roméntica, a razio
critica, foi tematizada no ja aludido texto, “Réplica a hermenéutica e Critica
das ideologias”; na verdade, Gadamer ndo concede a Habermas a possibili-
dade de um didlogo social transparente e recusa o modelo critico que se ins-
pira na psicandlise. _

A partir das andlises de Lorenzer, Habermas desenvolve um projecto de
didlogo social universal fundado na clareza absoluta, transcendendo as rela-
¢oes de dominagdo. Gadamer recorda-nos que nada permite fundar a passa-
gem da terapia analitica do individuo ao grupo social; se Habermas tende a
preservar a psicandlise de qualquer desvio cientista ou hermenéutico, Gada-
mer ndo divisa na hermenéutica um interesse emancipatdrio: “a situagéo
hermenéutica na relaciio de parceiros sociais distingue-se bastante bem da
relacfio psicanalitica”®. Na verdade, a hermenéutica filoséfica “nio propaga
uma nova pritica” mediante uma reflexdo emancipadora e terapéutica. A
ambi¢io de Habermas seria assim, para além da compreensido da ordem
hermenéutica, atingir uma explicagdo universal, recaindo entdo no objecti-
vismo ingénuo, por ele mesmo denunciado; por outro lado, a argumentagio

‘gadameriana aponta como consequéncias de uma critica das ideologias a
instauragio de uma inelutdvel injustica; ela sé poderd, portanto, exercer a sua
fungio positiva, quando se inserir no horizonte mais amplo do acordo social;
isto é, quando aceitar, numa certa medida, a validagéo da tradicdo e da auto-
ridade como fontes possiveis de mais liberdade e mais verdade.

Segundo Gadamer, “ndo era um acaso literdrio, mas um esbogo bem
reflectido dum conjunto temético, que eu ndo possa conceber o debate entre
hermenéutica e critica da ideologia sem o papel considerdvel que desempe-
nha a retdrica”; observa que “Marx, Mao e Marcuse (...) ndo deveram cer-
tamente a sua popularidade ao “didlogo racional isento de coacgio™".
Assim, os aspectos retérico e hermenéutico da dimensdo linguistica do
homem compenetram-se perfeitamente; ndo haveria nem orador nem arte do
discurso se as relacdes humanas ndo fossem sustentadas pela compreensio e
pelo acordo; niio haveria também tarefa hermenéutica se o acordo daqueles

5 H.-G. Gadamer, RHIK, p. 237; trad., p. 128.

% H.-G. Gadamer, Replik, p. 259; trad., p. 156.

" H.-G. Gadamer, “Nachwort zur 3. Auflage (1972", p. 466. Trad.: “Postface” (1972) a WM,
em L'art de comprendre, op. cit., pp. 106-107. ;
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que “estdo em didlogo” nido estivesse perturbado, e se nio fosse necessdrio
buscar esse acordo’.

Como dizfamos, Habermas vé na psicandlise e na critica das ideologias
estruturas que tém uma analogia entre si, concluindo que nio € a hermenéu-
tica mas a critica das ideologias que apresenta uma maior aspiragiio univer-
salista. Ora, o papel que a hermenéutica tem no quadro duma psicandlise é
fundamental; o tema do inconsciente ndo representa para a hermenéutica um
limite; mais: pode definir-se a psicoterapia dizendo que os processos de for-
macao interrompidos sdo 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; € o que Gadamer diz ter aprendido
também de Lacan’*. Por outro lado, o quadro interpretativo de Freud reivin-
dica em larga medida o mesmo estatuto que as verdadeiras hipéteses das
ciéncias da natureza ou, melhor ainda, o conhecimento das leis que se impdem.
A forga emancipatéria da reflexdo, adquirida pelo psicanalista, tem o seu
limite na consciéncia social no seio da qual o analista, como o paciente, se
entende com os outros.

Ora, para Gadamer, a analogia entre teoria psicanalista e teoria sociol6-
gica estd repleta de problemas: Onde estd efectivamente o limite? Quando o
paciente desaparece para dar lugar ao parceiro social na sua dignidade exte-
rior a qualquer estatuto profissional? Que auto-interpretacdo da consciéncia
social — como sdo todos os costumes — importa questionar radicalmente, num
escopo revoluciondrio de mudanca? Tais questdes ficam aparentemente sem
resposta. Donde parece resultar, como consequéncia inelutdvel, que o que se
representa vagamente como consciéncia emancipatéria culmina necessaria-
mente na dissolugdo de qualquer coercdo do poder; o que significaria tam-
bém que a utopia anarquista significaria o modelo tltimo da consciéncia
emancipatéria”.

Além disso, conforme assevera Ricoeur, se a hermenéutica estd, para
Habermas, limitada no seu alcance epistemoldgico (circunscrita ao grupo das
ciéncias hermenéuticas), “é porque ela é filosoficamente limitada pelo seu
desconhecimento da relagio entre linguagem e violéncia, suscitado pelo con-
flito das forcas sociais. Neste sentido, o fendmeno ideol6gico, considerado
com as suas variantes individuais ou colectivas, constitui uma experiéncia
limite para a hermenéutica™*. Daf que, para Paul Ricoeur, a psicandlise nio

"' H.-G. Gadamer, RHIK, p. 238; trad., p. 129.

72 Sobre Lacan, cf. Acilio Silva Estanqueiro Rocha, Problemdtica do Estruturalismo: lingua-
gem, estrutura, conhecimento, Lisboa, LN.I.C., 1988, pp. 304-319, 363-371.

7 H.-G. Gadamer, RHIK, p. 250; trad., pp. 142-143. Cf. também, Paul Ricoeur, Lectures on
Ideology and Utopia, ed. George H. Taylor, Nova Iorque, Columbia University Press, 1986.

™ Paul Ricoeur, “Logique herméneutique”, in Contemporary Philosophy. A new survey. .
Philosophy of Language. Philosophical Logic. La philosophie contemporaine. Chroniques
nouvelles. I. Philosophie du langage. Logigue philosophique. Haia/Boston/Londres, M.
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seja uma ciéncia, ou uma disciplina entre outras, mas constitua uma herme-
néutica: “O meu problema é o da consisténcia do discurso freudiano. E, pri-
meiramente, um problema epistemoldgico: que € interpretar em psicandlise,
e como se articula a interpretacao dos signos do homem acerca da explicagio
econémica que pretende atingir na raiz do desejo? E, em seguida, um pro-
blema de filosofia reflexiva: que compreensdo nova procede desta interpre-
tagdo, e qual si vem assim a compreender-se?”” Paul Ricoeur adverte, pois,
sobre a distor¢cdo ideolégica do mundo e a censura psiquica, que se furtam a
compreensdao do sentido, carecendo necessariamente da intervencio de méto-
dos de observagido com vista a dilucidag@o dos sintomas. Ora, tanto a critica
das ideologias, como a psicandlise, estudam os mecanismos que deformam a
interacgdo comunicativa; tais deformagdes, originadas pelas distorsoes
ideolégicas ou pela censura psiquica, escapam a inteligibilidade compre-
ensiva do sentido.

Nio hd portanto paralelo entre o didlogo analista-paciente e o didlogo
social; na verdade, as oposicBes entre os grupos soclais sdo insuperaveis;
elas sdo de ordem politica e assentam em interesses e experiéncias diversas;
numa palavra, nenhum grupo social pode pretender a universalidade; mais
ainda: a conversacdo social, o consenso, nunca sdo definitivos; o didlogo é

indefinidamente retomado numa “comunidade de interpretac@o idealmente
1’?6

Z &t

ilimitada”; na comunicacdo social, ndo hd “convicgio justa

Se, na psicandlise, a autoridade do analista pode ser suficiente para
clarificar a analise da comunicacfio, esta autoridade falta na comunidade.
Com efeito, na andlise, verifica-se uma subordinacdo voluntiria do paciente,
que ¢ alids uma condi¢do necessdria para a terapia; serd de modo muito dife-
rente no dominio social, onde *a resisténcia do adversirio e a resisténcia ao
adversario sio uma premissa admitida por todos””’; por outras palavras, as
regras do jogo social ndo podem ser totalmente clarificadas e admitidas por
todos: qualquer pretensdo terapéutica no dominio social deriva, pois, de um

logro racionalista.

C/ Para além de Hegel: entre “mediagdo” 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, consequente-
mente, o peso da tradi¢ao no sujeito, Gadamer reivindica-a e explicita-a: “é o
que me incitou a essa formulacdio, que se tratava de ler a Fenomenologia do
Espirito ao contrdrio, ao contrario como ela foi pensada verdadeiramente: do

Nijhoff, 1981, p. 193. Cf. também Carlos J. Correia, Ricoeur e a expresséo simbdlica do
sentido, Lisboa, FCG/FCT, 1999, pp. 582-583, 590-591.

3 paul Ricoeur, De linterprétation: essai sur Freud, Paris, Seuil, 1965, p. 8.

™ H.-G. Gadamer, Replik, p. 268; trad., p. 165.

" H.-G. Gadamer, Replik, p. 269; trad., p. 166.
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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 2 transpa-
réncia absoluta. ,

Face & 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 ver-
dade que a reflexdo hermenéutica faz valer contra o conceito do saber abso-
luto; nisso ela nio é equivoca””. Este inacabamento da hermenéutica apela a
um reconhecimento da retérica, em oposi¢do a légica comunicacional de
Habermas. “Eu julgo de um irrealismo espantoso que — como Habermas — se
atribua a retérica um cardcter constrangedor que deve ser superado em pro-
veito do didlogo racional sem constrangimento. Substima-se assim nio
somente o perigo duma manipulacio eloquente e duma tutela da razio, mas
também as probabilidades de acordo devidas a eloquéncia, na qual assenta a
vida social. Qualquer prética social — e em verdade também a que ¢ revolu-
ciondria — € inconcebivel sem a funcfio da retérica. A cultura cientifica da
nossa época ilustra precisamente este facto™. A hermenéutica busca a
convicgdo mais pela mediacio de argumentos que pela demonstragio l6gica,
o que justifica o seu cardcter inacabado e ilimitado, estreitamente ligado a
tradi¢io. Nao hd, portanto, propriamente falando, no espirito de Gadamer,
uma légica das ciéncias sociais.

Esta polaridade torna, pois, por um lado, compardveis a hermenéutica e
a critica; por outro, manifesta uma proximidade entre ambas, de modo que
uma ndo existe sem a outra. Assim, se a reflexdo 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 cri-
tica 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 razdo humana, enquanto reflexdo, funda, ou ao menos justi-
fica, a pretensdo de universalidade tanto da hermenéutica como da critica.

Sobre a universalidade hermenéutica, Gianni Vattimo afirma: “A gene-
ralizagio do cardcter hermenéutico a todo o conhecimento volta a propor,
também em termos novos, a no¢do de historicidade do conhecimento: o
conhecimento historiografico e todos os outros tipos de conhecimento ji ndo
sdo “contemplacdo” de objectos, mas ac¢do que modifica o contexto a que
pertencem e dentro do qual se inserem”; assim, “universalidade da herme-
néutica e historicidade do conhecimento apenas significam para eles que a

" H.-G. Gadamer, Replik, p. 271; trad., p. 168,

" H.-G. Gadamer, Replik, p. 271; trad., pp. 168-169.

¥ H.-G. Gadamer, “Nachwort zur 3. Auflage (1972, p. 467. Trad.: “Postface” (1972) a WM,
in L'art de comprendre, op. cit., p. 108.
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histéria se desenvolve por si mesma como um perpétuo processo interpreta-

tivo: conhecer € interpretar, mas interpretar € também produzir uma nova
histéria”™®'. Como consequéncia disso, percorrer analiticamente as posicdes
que se enfrentaram nesta controvérsia € também o modo mais directo de nos
aproximarmos dos problemas filosoficos da contemporaneidade.

Perante os defensores de ler “internamente” as obras filoséficas, cons-
cientes da relevincia da tradiciio que as transmitiu, temos também os que
sustém que uma leitura dessas obras deve haurir fora delas tanto a légica que
as determina como os interesses que levaram ao seu surgimento e conforma-
ram 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 da outra posigdo, 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 histdricos e, com frequéncia,
aceitam que todo o nicleo de pensamento sugere ji os seus desen-
volvimentos futuros; os outros, ao contririo, propdem uma aproximagio
“sintomdtica™™ aos textos — para usar um termo de Althusser —, e defendem
uma leitura que os reduza a condigdo de um texto como qualquer outro,
esforcando-se por vezes em propor uma indagagdo genealdgica, na senda de
Nietzsche (Foucault). A tarefa historiosofica adequada ante o discurso filo-
séfico tradicional consiste em indagar as condi¢des exteriores que o produzi-
ram mais que em esforcar-se por aceder aos seus contetidos reflexivos.

Ricoeur insiste também em que a hermenéutica inscreve a instincia cri-
tica, aludindo a “dicotomia ruinosa, herdada de Dilthey, entre “explicar” e
“compreender”; que importa ultrapassar. Ora, “se hd uma hermenéutica — e
eu creio nisso contra o estruturalismo que pretendia limitar-se a etapa expli-
cativa —, ela niio se constitui a contra-corrente da explicagio estrutural, mas
através da sua mediacio. Com efeito, a tarefa do compreender consiste em
trazer para o discurso aquilo que, primeiramente, se dd como estrutura. Mas
¢ preciso ter-se ido tdo longe quanto possivel na via da objectivacio, até ao
ponto em que a andlise 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 nfo € 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 nio constituem uma alternativa, mas um processo
dialéctico™.

8 Gianni Vattimo, As aventuras da diferenga [1980], tr. I.LE. Rodil, Lisboa, Edi¢oes 70, 1988,
p. 33.

82 Sobre a “leitura sintomal” referida, cf. Acilio S.E. Rocha, Problemditica do -Estrutumlismo,
op. cit., p. 379 ss. Cf. também, Josep M. Bech, op. cit., p. 167 ss. '

83 Paul Ricoeur, Du texte & l'action: essais d'herméneutique 11, Paris, Seuil, 1986, p. 368
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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 lanca uma ponte sobre o tempo decorrido desde que ela deu a
estampa, isto ¢, entre trés ou quatro geragdes sucessivas. Ndo ha melhor teo-
ria 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, s6 & primeira vista Gadamer e Habermas
parecem convergir.

Neste sentido, € por demals pertinente a mensagem de Ricoeur: “Por
minha parte, parece-me que uma critica nunca pode ser primeira nem Ultima;
s se criticam distor¢des em nome de um consensus que ndo podemos anteci-
par simplesmente no vazio, a maneira duma ideia reguladora, se esta ideia
reguladora néo for exemplificada: um dos lugares préprios da exemplificagdo
do ideal da comunicacdo é, precisamente, a nossa capacidade de vencer a dis-
tincia cultural na interpretagiio das obras recebidas do passado. Quem ndo ¢
capaz de reinterpretar o seu passado nio é porventura capaz de projectar con-
cretamente o seu interesse pela emancipagdo”™. O que, sendo esclarecedor
quanto a questdo da critica das ideologias, ndo clesfaz os polos da controvérsia.

E verdade que o didlogo que anima a hermenéutica, como romantica-
mente supde Gadamer, ndo estd ao abrigo de dmbitos de coacgdo e de
violéncia, disfarcada ou ndo; quer dizer, o didlogo contém em si zonas de
nao-didlogo. Assim, a pretensdo universalista s6 é procedente quando se
admite que o contexto da tradi¢do, enquanto contexto da verdade e do acordo
factico, é-0 também da inverdade e de violéncia factica. Esta controvérsia,
praticamente quase ininterrupta nos escritos destes dois filésofos, com raizes
fundas na filosofia cldssica, dos maiores & com uma amplitude expressiva
impar na segunda metade do século XX, cuja controvérsia trouxe, na transi-
¢ao para o século XXI, um dos debates com maior originalidade, ilustra a
encruzilhada da prépria reflexdo filosdfica.

5.2. Algumas trajectdrias 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 as que nos
tocam de perto, em esferas da “razdo pritica”, urgentes neste dealbar do
século XXI e no nosso contexto europeu.

O enigma da pluralidade de linguas nos humanos € tal que a mitologia o
absorveu, como o mito biblico de Babel (com os seus homélogos noutras
culturas) claramente o ilustra; hd uma pluralidade de linguas porque nds

8 J, Habermas, “Pourquoi et comment je lis Gadamer?”, Esprit, n° 265, Julho 2000 (pp. 169-

-171), p. 171.
55 Paul Ricoeur, Du texte & l'action: essais d'herméneutique II, Paris, Seuil, 1986, p. 373.
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mesmos somos originariamente plurais. Todavia, tal como Janus, Babel é
bifronte: por um lado, temos Babel como condenagéo a confusio e a disper-
sdo, prego do pecado de orgulho, com nova exclusio do Eden duma lingua
tnica, duma comunicac¢do sem obsticulos; por outro, Babel, como poder
formador das linguas, da sua forca poética e criativa, de que apenas reco-
lhemos jactos de luz ou centelhas, cada vez que ai hd compreensdo, que
transforma o desastre, segundo a etimologia proposta por Steiner®, numa
“chuva de estrelas” sobre a humanidade — uma imagem de beleza que, apds
Babel, poderiamos contrapor a nostalgia do outro, da utopia da lingua pura,
perfeita, pré-babélica, num mundo pés-babélico.

Entdo, o cardcter parcial e finito das linguas particulares serd, nao um
obstdculo insuperdvel, mas a condi¢cdo da comunicagio possivel entre os
humanos. Assim, Francois Marty, no seu belo livro, A béncdo de Babel, por
uma reinterpretacdo do texto biblico e uma reflexdo filoséfica da linguagem,
encontra um outro sentido de Babel, Babel ou o inacabamento, que Paul
Zumthor clarifica. Tal como Kant, na pagina inicial da “Doutrina transcen-
dental do método” da Critica da razdo pura, taz alusio a narrativa de Babel,
quando convida os humanos a renunciar a pretensiio de construir uma torre,
contentando-se com uma habitacdo mais modesta, mas suficiente. Retorna-
mos da transgressdo orgulhosa de nossos limites, cujo simbolo € a torre, a
modéstia de habitar e de preserverar na vida como um caminho, as duas
imagens da casa e do caminho, que fazem alusZo 4 finitude espacial e tempo-
ral da condig¢iio humana.

A béngdo de Babel € portanto a rentincia a uma lingua tinica, que des-
conhece as diferengas e também ao mito duma tradug@o 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 Schleier-
macher — e mostra também como essa tarefa nos pde a prova, na medida em
que forca os dois lados da sua lingua a lastrar-se de estrangeirismo, e a
lingua estrangeira a deportar-se na sua lingua materna.

Esta provacio € 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 rentincia, de um consentimento a
perda (devemos vencer uma resisténcia). E preciso consentir na perda das
pretensdes a auto-suficiéncia da lingua materna, contra qualquer espécie de
auto-exaltacio enfdtica da sua prépria lingua, do chauvinismo linguistico,
mas € preciso igualmente saber resistir ao sonho de omnipoténcia duma tra-
ducio inteiramente adequada, duma reduplicac¢do do original.

% Of. George Steiner, After Babel: aspects of language and translation, Oxford University
Press, 1975. Frangois Marty, La bénédiction de Babel: vérité et communication, Paris, Cerf,
1990. Paul Zumthor, Babel ou l'inachévement, Paris, Seuil, 1997.



A questdo da “universalidade da hermenéutica” 83

Por outro lado, superando a irredutibilidade da dualidade préprio-
-estrangeiro, o tradutor encontra a sua recompensa no reconhecimento do
estatuto insuperdvel da “dialogicidade” do acto de traduzir, que é também
um acto de interpretar. Se Steiner utiliza metdforas guerreiras para qualificar
o trabalho do tradutor, o encontro com o outro pode realizar-se niio somente
na forma de hostis. mas também naquela, como Benveniste mostra ¥, mas
muito diferente pelo seu valor ético — do hospes. A antiga mdxima reza: in
claris non fit interpretatio. A indole do pluralismo linguistico que caracteriza
Europa, ndo serd a de um babelismo inextricavel, mas a duma comunidade
interpretativa: “Trata-se afinal duma hospitalidade linguistica, em que o pra-
zer de habitar a lingua do outro € compensado pelo prazer de receber na sua,
na sua prépria morada de acolhimento, a palavra do estrangeiro”™. Europa
surge como a inica morada-Unido, marcada pelos rasgos indeléveis da plu-
ralidade linguistica, indice pregnante duma multiplicidade de culturas.

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

E o préprio Gadamer que, em A heranga de Europa, adverte que os
pressupostos hermenéuticos ndo deixam de ter consequéncias a nivel ético-
-politico: “seria uma ilusio crer que a vida dedicada a teoria estd 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 historicas de convivéncia
com outros por diferentes que eles sejam: “a diversidade de linguas euro-
peias, a vizinhanga do Outro num espago reduzido e a igualdade do Outro
num espaco 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 missio europeia € o futuro da huma-
nidade em geral, para o que todos devemos trabalhar juntos™”.

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 sio diferentes”; desde
logo, “pela pluralidade de linguas europeias”, que “faz que o Outro se apro-
xime na sua diversidade. Esta vizinhanga do Outro concerne-nos, apesar de
todas as diferengas. O Outro do vizinho ndo é somente a diferenca timida a
evitar, é também a diferenca que convida e que concorre para o encontro con-

291

nosco mesmos. Todos nés somos Outros e todos nés somos nds mesmos’ .

87 Cf. E. Benveniste, Le vocabulaire des institutions indo-européennes, Paris, Minuit, 1969,
pp- 87-101, 360-361.

% Cf. Paul Ricoeur, “Défi et bonheur de la traduction”, Esprif, Junho 1999, p. 21.

% H.-G. Gadamer, La herencia de Europa: ensayos, tr. P. Giralt Gorina, pref. E. Lledd,
Barcelona, Ediciones Peninsula, 1990, pp. 37-38. Doravante, HE. Cf. também Acilio S. E.
Rocha, “O ideal da Europa: Gadamer ¢ a hermenéutica da alteridade”, Revista Portuguesa
de Filosofia, 56 (2000), pp. 319-332.

% HE, tr. esp., p. 38.

*! HE, p. 37-38.
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'E Ricoeur que afirma isto, com mestria: “Europa € e serd inelutavel-
mente poliglota. E aqui que o modelo da traducio comporta exigéncias e
promessas que se estendem muito longe até ao dmago da vida €tica e espiri-
tual dos individuos e dos povos. Ora este modelo implica as condi¢des fun-
damentais do funcionamento da linguagem; desde logo, “que a linguagem
apenas existe nas linguas”, realizando “as suas potencialidades universais em
sistemas diferenciados nos planos fonoldgico, lexical, sintictico, 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 criagGes 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 héspede convidado™”.

Entdo, tradugdo e interpretacio constituem modelos apropriados para o
problema especifico que coloca a construgdo europeia; convida a estender o
esfor¢o de tradug@o a relagao entre culturas, isto €, aos contetidos de sentido

.por ela veiculados e, portanto, a necessidade de tradutores entre culturas —
protagonistas de transferéncias de sentido no universo mental da outra cul-
tura. E neste sentido que Ricoeur fala do “ethos da tradug¢io, cujo escopo
seria repetir no plano cultural e espiritual o gesto de hospitalidade linguis-
tica”™. A atitude de acolhimento que a tradugio propicia é o indice de di4-
logo das relagGes interculturais e, com elas, da possivel recep¢do, na casa da
prépria 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 did-
logo livre permita consensos com vista a coordenagdo ndo coactiva para
alcancar conjuntamente um fim. Assim, o acordo ndo ¢, como pensa Gada-
mer, um dado ontolégico que orienta o didlogo, mas deve ser também um
ideal regulador da nossa acgdo ética. A questdo da identidade colectiva ndo
consiste apenas, entdo, numa identidade colectiva narrativa, fundada nas nar-
ragbes que uma comunidade faz de si mesma, isto €, sobre a forga integra-
dora de tradi¢oes partilhadas, transmitidas, reactivas. Funda-se antes numa
identidade argumentativa, que supde, da parte da comunidade, uma relagéo
reflexiva consigo mesma (isto €, uma distanciagdo critica relativamente a si
mesma). Tradi¢des, uma lingua comum, narrativas, um solo comum, nio
bastam para legitimar uma comunidade; requer-se que as tradi¢cdes sejam
expostas a critica, a divida, ao debate publico.

%2 Cf. P. Ricoeur “Quel éthos nouveau pour I'Europe? *, op. cit., p. 108. Cf. também Acilio S.
E. Rocha, “Linguagem e Europeismo: babelizagido ou pluralismo linguistico?”, Diacritica,
Universidade do Minho, Centro de Estudos Humanisticos, n® 11, 1996, pp. 5-35.

% Ib., p. 109.

 Ib.
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Habermas critica assim aqueles que sdo favordveis a construgio euro-
peia 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 pés-tradicional perde todo o cardcter substancial, todo o cardcter
ingénuo; ela s6 existe no modo da controvérsia publica, argumentativa, em
torno da interpretacdo do que pode ser um patriotismo constitucional, cuja
concretizagdo 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 tradi¢@o; atribuir ao jd-af da lingua, do
solo, das narrativas partilhadas, a capacidade para legitimar uma comunidade
¢ condenar-se a conceber uma comunidade como ethnos e ndo como demos.
A Europa ndo se realizard através duma tradigdo cultivada ou reactivada,
mas através de um espaco publico de discusséo e de deliberagio.

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

O denominado comunitarismo (um género de patriotismo de tribo)
apreendeu muito bem a compreens@o 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 defenso-
res desta tendéncia, que ¢ muito antiga — remonta pelo menos aos sofistas —
insistem na prioridade da comunidade sobre o individuo e na importincia da
sua identidade historica. Ora, foi o romantismo, por contraposi¢io a razio
abstracta da filosofia das Luzes, que valorizou as tradigdes, os costumes, as
identidades colectivas; foi Herder, em oposi¢io a linha de pensamento kan-
tiano, um dos primeiros que assinalou, entre as necessidades humanas ele-
mentares, a pertenga a um grupo particular, ao qual se estd unido, entre
outras dimensdes, pela comunidade de lingua, de territério, de costumes e da
tradi¢do. Nesta sequéncia, deduzem hoje os chamados comunitaristas que a
universalidade ¢ um ideal impossivel e intil; ndo serve para a coesdo da
humanidade; além disso, os ideais ou principios universais ja ndo sio criveis;
a pluralidade cultural, a prépria diversidade, privou-os de justificagio racio-
nal. Ndo hd 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 razfo; basta, pois,
que haja projectos capazes de criar “comunidades™: a tnica ética entdo pos-
sivel é a “comunitaria”.

Ao invés, o cosmopolitismo postula uma determinagio pelos valores
universais e pelos principios da justica, cujo influxo constitui uma das
dimensoes bem visiveis da construgdo europeia. A questdo €, portanto, muita
nossa também: a cidadania europeia tem-se feito, quer por uma trajectdria

% Cf, E. Delruelle, “Identité allemande et Europe dans I'éthique de J. Habermas™, em M. Perrin
(ed.), L'idée de I'Europe au fil de dewx millénaires, Paris, Beauchesne, 1994, p. 260-261 ss.
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cosmopolita, segundo o designio de que a democracia pluralista e os direitos
humanos sdo valores constitutivos da identidade europeia, visando uma
nagdo civica europeia mediante um federalismo pds-nacional; perante esta
tendéncia, uma outra concebe a cidadania europeia por uma via mais
comunitarista, por uma convergéncia duma pluralidade de instincias — local,
regional, nacional e europeia.

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 fundamentacdo 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 varidvel,
que acentua a importancia das diferentes comunidades nas quais o cidadao se
integra. Numa palavra: uma cidadania pensada “de cima para baixo”, como
um projecto de uma razdo ptiblica 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 alterna-
tiva: ou hermenéutica, e entdo “consciéncia dos efeitos que produz a histé-
ria”, ou universalismo dialéctivo e, portanto, reconstrucéo 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.

Résumé

Herméneutique et critique, antiméthodisme ou prééminence de la méthode, rai-
son historique ou universalisme critique, nostalgie de la référence transcendante ou
aphanisis de critéres supra-historiques, voild deux voies cruciales de la réflexion
philosophique telles que Gadamer et Habermas les ont mises a jour, dans un débat
dense et continu, joué en profondeur, autour des thémes susdits. Habermas, en pre-
nant sur soi la vigueur d'approcher des territoires initialement éloignés, est animé par
l'effort de Gadamer de «jeter des ponts et vaincre des écarts», et fait I’éloge du «ca-
ractére ouvert du dialogue» gadamérien, dont tous peuvent apprendre ce principe au
seuil de la sagesse herméneutique, qu'il «est illusoire de penser que quelqu'un puisse
avoir le dernier mot».

Cette controverse, profondément enracinée dans la philosophie classique,
poursuivie avec ampleur et richesse d'expression par les deux philosophes tout au
long de leurs écrits, a entrainé, lors du passage au XXIeme siecle, outre de nouvelles
visées portant sur la problématique de la raison, de ses limites et de ses perspectives,
l'indissociable enjeu érhique et politique, qui illustre aussi la mouvance philosophi-
que de notre temps. '



